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ESKİ UYGUR TÜRKLERİNDE TERCÜME FAALİYETLERİ 

HAKKINDA KISA BİR ARAŞTIRMA 

EYÜP SARITAŞ* 

ÖZET 

Zengin bir kültürel hayata sahip olan Uygur Türkleri 

Maniheizm, Budizm ve İslam gibi değişik inanç dünyalarına dahil 

olmaları ve başta Çinliler olmak üzere Hintliler, Tibetliler ve Batı 

Bölgeleri’nde yaşayan diğer milletlerle olan siyasi, kültürel ve 

ekonomik ilişkilerde bulunmaları sebebiyle sadece edebi ve dini 

kitaplar yazmakla kalmamışlar, dahil oldukları dinler ve komşuları 

tarafından kaleme alınan çok sayıda eseri dillerine tercüme etmişler, 

diğer taraftan kendi yazdıkları önemli sayıdaki eseri de başka dillere 

tercüme etmişlerdir. İlgili kaynaklar incelendiğinde Uygur Türklerinin 

tercüme faaliyetleri arasında dini eserler ve edebi tercümelere büyük 

önem verdiklerini, bunların yanında sayıları kısıtlı da olsa tıp ve tarih 

alanlarında da değerli çeviri eserleri otaya koydukları anlaşılmaktadır. 

Bu kısa araştırmada Gaochang Uygur Kağanlığı zamanından başlamak 

üzere Uygur Türklerinin Budizm, Maniheizm, Nestoryanizm, tıp 

edebiyat ve tarih alanlarında gerçekleştirdikleri tercüme faaliyetleri 

hakkında kaynak ve araştırma eserleri ışığında değerlendirilmeye 

çalışılmıştır. 

Anahtar Sözcükler: Uygur, Türk, Tercüme 

ABSTRACT 

Uighur Turks, whose cultural life was very well-endowed, didn’t 

contain with just writing literary and religious novels for having 

political, cultural and economical relationships with primarily the 

Chinese, Hindus, Tibetans and other nations living on the Western 

Territories and translated numerous number of literary work written by 

their neighbors and religions that they have gotten involved in into their 

own language for being involved in different belief worlds such as 

Manichaeism, Buddhism and Islam and had significant number of 

important literary work translated into other languages.  When related 

sources are analyzed; it is understood that Uyghur Turks paid very 

much regard to religious and literary translations in their translation 

activities and they also produced, although in limited amount according 

to others, valuable translations on areas of medicine and history.  An 

attempt has been made to review and evaluate translating activities of 

Uyghur Turks on areas of Buddhism, Manichaeism, Nestorians, 

medicine, literature and history in light of resources and research 

articles in this short research study.   

Key Words: Uighur, Turk, Translate 

 

                                                           
* Yard.Doç.Dr., İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi, Doğu Dilleri ve Edebiyatları Bölümü. 
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Uygur Türkleri yerleşik hayat tarzına geçtikten ve Budizm ve 

Maniheizm gibi kendileri için yeni olan inanç dünyaları ile tanıştıktan sonra 

kültürel faaliyetlerindeki canlılığın daha da arttığı gözlenmiştir. Bu faaliyetler 

içinde en dikkat çekici olanlarının çeşitli dillerden Uygurca’ya ve kendi 

dillerinden Çince ve Sanskritçe’ye yaptıkları tercümelerdir. 

Uygurca olarak yazılmış metinlerin büyük bir kısmı Doğu 

Türkistan’daki Turfan, Kuça Hami şerhleri ile Gansu eyaletinin Dunhuang 

kalıntılarının yer aldığı harabelerde yapılan kazılar sırasında ortaya 

çıkarılmıştır. Sayıları onbinlerle ifade edilen bu belgeler incelendiğinde, söz 

konusu dönemdeki Uygurların kültürel özellikleri ve sosyo-ekonomik 

durumları hakkında değerli bilgiler verdiği anlaşılır. Uygurlar kendi dillerinde 

yazdıkları Budist metinleri hâkimiyetleri altında yaşan halklara tanıtabilmek, 

başka dillerde yazılmış Budist metinleri anlamak ve bilgi sahibi olmak gibi 

amaçlarla tercüme faaliyetlerine de ağırlık vermişlerdir. Uygurca’ya tercüme 

edilen metinler daha çok Sanskritçe Toharca, Çince ve Tibetçe’dir.1 Örneğin 

Doğu Türkistan’da bulunan Turfan yakınlarındaki Shengjinkou’da 70’den 

fazla Uygurca el yazması ortaya çıkarılmıştır. Bunların bazıları Uygurca 

açıklamaları ile birlikte Çince yazılmışlardır. Bu nokta bize Gaochang 

Uygurları döneminde Uygur aydınları arasında Çince öğrenmenin çok revaçta 

olduğunu kanıtlamaktadır. Bunun yanında Budist mabetlerinde Çince yazılmış 

Budist klasiklerin, sadece Çinli keşişler tarafından değil, Budist Uygur din 

adamları tarafından da kullanıldığı anlaşılmaktadır.2 

Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi Uygurlar özellikle dini metinlerle 

ilgili pek çok tercüme yapmışlardır. Çinli araştırmacı Niu Ruji yaptığı 

araştırmalarda Sanskritçe olarak yazılmış Budist klasiklerini tespit etmiştir.3 

Biz bu kısımda sadece birkaç örnek vermekle yetineceğiz. 

a) Budizm Alanındaki Tercümeler 

Uygurlar arasında Budist metinlerin Uygurca’ya tercüme faaliyetleri 

yaklaşık olarak X. yüzyılın son yıllarında başladığı söylenebilir.  Song 

Hanedanı’nın (960-1127) sonu ile Yuan döneminin (1271-1368) ilk yıllarında 

pek çok Budist klasiklerinin Uygurca’ya çevrildiğine dair çok açık kayıtlar 

vardır.4  

                                                           
1 Tian Weijiang, “Gaochang Huige, a. g. e. s. 203. 

2 İbrahim Moti, Weiwuerzu Gudai Fanyijia Senggu Sali Pingshu (Eski Uygur Tercümanı 

Singku Sali Hakkında Bir Değerlendirme) Jinjiang Shıhui Kexue (Doğu Türkistan Toplum 

Bilimleri Dergisi), 1983, Sayı I, s. 68. 

3 Niu Ruji, Huige Fojiao Wenxian (Uygur Budist Belgeleri), Doğu Türkistan Üniversitesi 

Yayınevi, Urumçi 2000. 

4 Niu Ruji, Dunhuang Tulufan Huige Fojiao Wenxian Yu Huigeyu Da Zang Jing (Dunhuang 

Turfan Uygur Budist Belgeleri ve Uygurca Da Zang Jing), Xi Yu Yanjiu (Batı Bölgeleri 

Araştırmları), 2002, Sayı II, s. 56. 
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Uygurca’ya tercüme faaliyetlerinin en büyüğü, başta XI. yüzyılda 

yaşayan Singqu Sali Tutung olmak üzere XIII-XIV. Yüzyıllar arasında çok 

sayıda tercümanın katıldığı Budist metinlerin Uygurca’ya tercüme faaliyetleri 

gerçekleştirilmiştir.1285-1287 yılları arasında Çinli Uygur ve Tibetli 

tercümanların katıldığı Da Zang Jing adlı eserin tercümesi çok büyük bir 

tercüme projesi idi. Bu projeye katılan 20 tercümanın beşi Uygur idi.5 Da 

Zang Jing’in tamamı Çince’den Uyurca’ya tercüme edilmiştir.  

Yukarıda adı geçen ve Budist klasikleri Uygurca’ya tercüme 

etmesiyle tanınan Singqu Sali Tutung Gaochang Uygur Kağanlığı zamanında 

en fazla etki bırakmış bir mütercimdir. Tutung’un tercümelerinin büyük bir 

kısmı Çince’den Uygurca’ya yapılanlar oluşturmaktadır.  Tutung’un bizzat 

tercüme ettiği Altun Yaruk ve kısaca Xuan Zang Zhuan olarak bilinen iki 

büyük eserin tercümesi günümüze kadar gelebilmişlerdir.6 

Uygurca’ya tercüme edilen Budist metinleri arasında az da olsa 

Tibetçe’den çevrilenler de mevcuttur. Örneğin  “Si Tian Wang Zang” adlı 

Budist klasiği Tibet dilinden Uygurca’ya tercüme dilmiştir.7 Yuan Hanedanı 

zamanına gelindiğinde ise en az 16 bölümlük Budist metni Tibetçe’den 

Uygurca’ya tercüme edilmiştir. 

Bu dönemde Lama dinine inanan üst düzey Uygurların sayısı hiç de 

az değildi. Bunlar arasında Aluhun Sali, Bilan Nazhili Shi Lanlan gibi isimleri 

saymak mümkündür.8 1267-1331 yılları arasında yaşadığını bildiğimiz Shı 

Lanlan,  yüksek dereceli bir keşiş olup iyi derecede Çince bilen bir şahsiyetti. 

“Bannuo Baqiansong” ve “Wu Hu Tuo Luo Ni”, isimlerini taşıyan eserlerini 

Tibetçe olarak,  “Hua Yan Jing” ve “Leng Yan Jing” isimli kitaplarını Çince 

olarak,  “Fa Hua Jing” ve “Guang Ming Jing” adlı eserlerini ise Uygurca 

olarak kaleme almıştır.9 

Yukarıda alıntısını yaptığımız Wang Yande’nın Uygur 

seyahatnamesinde konumuzla ilgili değerli bilgiler bulunmaktadır. Uygurlarda 

Budizm’in çok önemli bir yeri olduğu bilinmektedir. Budist manastırlarının 

kurulması, Budist Sutraların Uygurca’ya tercüme edilmeleri yanında Budist 

                                                           
5 Shi Yang ve Ming Xing gibi Çinli araştırmacılar 20 değil 29 tercümandan oluştuğuna 

inanmaktadırlar. (Shı Yang-Mingxing, Huige yu Tubo Wenhua Lianxi Shulun (Uygurlar İle 

Tibetliler Arasındaki Kültürel İlişkiler Hakkında Bir Deneme), Xibei Minzu Xueyuan Xuebao 

(Kuzeybatı Milletleri Enstitüsü Dergisi), 1994, Sayı III, s. 94. 

6 Rezzak Metniyazi, Xiyu Fanyi Shi (Batı Bölgeleri Tercüme Tarihi), Xinjiang Üniversitesi 

Yayınevi, Urumçi 1994, s. 112. 

7 Shi Yang-Mingxing, Huige yu Wenhua, a. g. e. s. 94. 

8 Niu Ruji, Dunhuang Tulufan, a. g. m. s. 58. 

9 Tian Weijing, Lun Yuan Dai Weiwuerren Dui Fazhanzhong Huawenhua de Lishı Gongxian 

(Yuan Döneminde Uygurların Çin Kültürünün Gelişmesine Katkıları Hakkında Düşünceler), 

Xibei Minzu Yanjiu (Kuzeybatı Milletleri Araştırmaları), 1993, Sayı I, s. 219. 
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rahiplerin Uygur cemiyeti içinde özel bir yerleri olmuş ve “Ayag-ka 

Tegimlik” deyimi ile hürmete layık kişiler oldukları belirtilmiştir. Budist 

rahiplerinin Uygur toplumunda günlük ihtiyaçlarını karşılamak için kullanılan 

ağırlık öçlülerinden ayrı ölçülerin olması, Uygurların Budizm’e ve 

dolayısıyla, bu dinin temsilcilerine bir ayrıcalık tanıdıklarını 

göstermektedir.10 Xuan Zang’ın Uygurca biyografisini Türkçe’ye çeviren 

Singku Seli, bu tercümesini “Kavi nom Bitig” olarak adlandırmaktadır.11  

Yukarıda adı geçen Çinli Budist rahip Xuan Zang, Budizme inanan 

Uygur din adamların büyük ölçüde ilham kaynağı olduğu söylenebilir.  Xuan 

Zang Hindistan yolculuğuna çıkıp geri döndükten sonra toplam 1335 

bölümden oluşan 75 Budist klasiğini tercüme etmiştir. Fakat, onun yazdığı en 

önemli eser seyahat notlarından oluşan ve Göktürkler hakkında önemli 

bilgiler içeren “Da Tang Xi Yu Ji” adlı kitabıdır. Yukarıda sözünü ettiğimiz 

1930’lu yıllarda Doğu Türkistan’da ortaya çıkarılan Xuan Xnag’un Uygurca 

biyografisi X. Yüzyılın başında Uygurca’ya tercüme edilmiştir ve bir kısmı 

eksiktir.12 

Budist metinlerin Uygurca’ya tercüme edilmesi alanda Uygurların 

yetiştirdiği en tanınmış mütercimlerinden birisin de Singku Sali Tutung 

olduğu söylenebilir. Günümüzde Doğu Türkistan’in Cimsar ilçesi 

yakınlarında olan Beşbalıg’da doğan Singku’nun hayatı hakkında 

bildiklerimiz çok sınırlıdır. Singku Sali,  Altun Yaruk ve Xuan Zang 

Biyografisi olmak üzere iki büyük eserin tercümesini yapmıştır. Altun Yaruk 

ilk olarak Sanskritçe’den Çince’ye, Çince’den de Uygurca’ya, Sonraki Tang 

döneminde (923-936)  Beşbalıg yöresinin Budist Uygurlarından Xianggu Shıli 

tarafından tercüme edilmiştir. Pek çok ülkeden bilim adamı bu eserle ilgili 

araştırmalar yapmışlardır. K. Rörhborn, S. Çağatay bu isimler arasında 

sayılabilir.13 Bu eser 1910 yılında Gansu eyaletinin Jiuquan ilçesi 

yakınlarında bulunmuş olup toplam 727 sayfadan oluşmaktadır. 

Xuan Zang’ın Biyografisi adlı tercüme ise Tang döneminde yaşamış 

olan Xuan Zang adlı Budist keşişin 629-641 yılları arasındaki Batı bölgeleri 

ve Hindistan’a yaptığı gezileri anlatmaktadır. 1930 yılında Doğu Türkistan’ın 

güneyinde keşfedilen bu eser toplam 378 sayfadan ibaret olup, bunun 348 

                                                           
10 İzgi, Gaochang Uygurları, a. g. m. s. 244. 

11 Arat, Eski Türk Şiiri, a. g. e. s. s. XVIII. 

12 Kahar Balat,  “Huigewen Yi Ben Xuan Zang Zhuan de Faxian Yu Yanjiu Qingkuang” (Xuan 

Zang’ın Uygurca Biyografisinin  Tercüme Nüshasının Bulunuşu ve Bununla İlgili 

Araştırmaların Durumu),  Zhongguo Lishı Yanjiu Dongtai (Çin Tarih Araştırmalarının Trendi), 

1986, Sayı XI, s. 21. 

13 Cheng Suluo, Tang Song Huige Shı Lunji (Tang Song Döneminde Uygur Tarihi İle İlgili 

Yazılar), Halk Yayınevi, Pekin 1994, s. 296. 
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sayfası Pekin Kütüphanesinde, 23 sayfası Fransa’da, 7 sayfası ise Rusya’da 

bulunmaktadır.14 

Singku Sali’nin Çince’den tercüme ettiği bir diğer önemli eser ise Rus 

Türkologlarından Malov’un 1010 yılında Çin’in Gansu eyaletinin Jiuquan 

ilçesi yakınlarında bulduğu “Jin Guang Ming Zui Sheng Wang Jing” adlı el 

yazma eserdir. Bu eser ile ilgili Çin’in önde gelen Türkologlarından Geng 

Shımin önemli araştırmalar yapmıştır.15 Şinasi Tekin 1955 yılında Mainz 

Akademisinde Uygurca uzmanların kataloglanması için uğraşırken, sol yanı 

kopuk, yaprak numarasının bulunduğu sağ yanı da iyice zedelenmiş, “dar-

pothi” biçiminde ciltlenmiş bir kitap yaprağı dikkatini çekmiştir. İri uygur 

harfleriyle düzgün bir biçimde, kamış kalemle yazılmış olan bu parça,  bir 

eserin bir bölümünün on yaprağıdır. Büyük bir bölüğü müstensih notu olan bu 

metin Singku Seli Tutung’un yeni bir çevirisinden söz etmektedir. Bu küçük 

parçadan, “Altun Yaruk” ile “Xuan Zang Biyografisi” çevirilerinden başka, 

Singku Seli Tutung’un yeni bir eser daha çevirmiş olduğunu öğreniyoruz. 

Kendisinin yaşadı devir ve diğer çabaları hakkında metnimiz eski 

bilgilerimize yeni bir ipucu da vermemektedir.16 

Yuan döneminde Uygurlar arasında görülen Budizm tarihi ile ilgili 

araştırma yapan uzmanlara göre An Zang, sadece Çince değil, Tibetçe olarak 

yazılmış Budist metinlerini de muhtemelen Türkçe’ye tercüme etmiş 

olabileceğini dile getirmektedirler. Örneğin Alman araştırma ekibinin 

Turfan’da bulduğu ve günümüzde Berlin’de muhafaza edilen 19 sayfalık bir 

Budist metnin Tibetçe’den Uygurca’ya An Zang tarafından tercüme edilmiş 

olabileceği bildirilmektedir.17 

Hangi tarihte doğduğu kesin olarak bilinmeyen An Zang, günümüzde 

Doğu Türkistan’ın Cimsar kenti yakınlarında yaşayan önde gelen bir Uygur 

ailesinin mensubu idi, Çok iyi bir eğitim almış anne-babası Moğol devletinde 

oldukça yüksek bir makama sahip kişilerdi. Onun yaşadığı çevredeki 

insanlaırn tamamı Budizm dinine inanırlardı, dolayısıyla geleneksel Budist 

inancı, o zaman adı Beşbalıg olan Cimsar’da iyi bir şekilde korunmuştu.18 

                                                           
14 İbrahim Moti, “Weiwuer Zu Gudai a. g. m. s. 67-68. 

15 Zhang Tieshan, Wo Guo Huigewen Ganjiu Gaishu (Çin’de Uygurca Araştırmalarının Genel 

Durumu Hakkında), Zhongguo ShıYanjiu Dongtai  (Çin Tarihi Araştırmalarının Trendi), 1988, 

Sayı 9, s. 13. 

16 Şinasi Tekin, Uygur Bilgini Singju Seli Tutung’un Bilinmeyen Yeni Bir Çevirisi Üzerine, 

Türk Dili Araştırmaları Yıllığı Belleten, 1965, s. 30, 33. 

17 Yang Jianxin-Wang Hongwei, Yuan Dai, a. g. m. s. 2 

18 Wang Hongwei, Yuan Dai Weiwuer Fanyijia An Zang Kao (Yuan Döneminde Yaşamış Olan 

Mütercim An Zang Hakkında Bire Araştırma), Dunhuangxue Jikan (Dunhaung Koleksiyonu 

Dergisi), 2008, sayı 4, s. 75-76. 
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Tibet dilinden Türkçe’ye tercüme edilen Budist metinleri, yukarıda 

sözünü ettiğimiz metinle sınırlı değildir. Bunun yanında Urumçi’de Rus 

araştırmacı Hern Krotkov tarafından Leningrad’da bulunan iki sayfalık 

Aryarajavavadaka Sutra ile 43 sayfalık Tisastvustik Sutra Tibetçe’den 

Türkçe’ye tercüme edilmişlerdir.19 

b) Maniheizm Alanındaki Tercümeler 

Maniheizm, Budizm’den sonra Gaochang Uygurları arasında rağbet 

gören ikinci büyük dindir. Uygurlar Mouyu Kağan zamanında Mani dinine 

inanmaya başlamışlardır. Mouyu Kağan Luoyang’dan dönerken beraberinde 

bazı mani rahiplerini getirmiş ve çok geçmeden bu din Uygur ülkesinde çok 

rağbet görerek resmi din hüviyetine bürünmüştür. Mani dininin Uygurlar 

tarafından kabul tarihini kesin olarak belirleyemiyoruz. Bununla birlikte, 

elimizdeki deliller, olayın 762 yılının sonunda gerçekleştiğini gösterebiliyor 

Öte yandan Mani dini mensupları tarafından yazıldığını kesin olarak 

bildiğimiz küçük bir metinde şöyle bir kayıt vardır: uluğ başlag atlıg yılnıng 

ikinti yılınta nımi dini yadılmışta tavkaç ilintin yana  “Büyük başlangıç adlı 

yılın ikinci yılında, dini yayıldığında, Çin’den gelme…” Buradaki “Büyük 

Başlangıç” Çince Şang-yüan adı verilen bir rumuza tekabül eder, bu rumuz 

çeşitli yıllarda kullanılmıştır. Bunlardan konumuzla ilgili görülen 760-761 

tarihini alabiliriz.20 

 Uygurların bu inanç sistemine girmeleri ile ilgili olarak Moyençur 

Yazıtı’nda bilgiler bulunmaktadır. Çin elçisi Wang Yande da eserinde bu 

ülkede gördüğü çok sayıdaki Mani manastırlarından söz etmektedir. 

Şu halde Mani dini 840 yılında Uygurların batıya Turfan’a göç 

etmeleriyle Maniheizm’e inanç dönemi başlamış, bu süreç 11-12. yüzyıllara 

kadar devam etmiştir. Bu süreçte Er Zong Jing, Monijiao Chan Hui Cı 

(Hvastuanift) Ju Ren Shu, Moni Yu Lu (Kephalaia ve Pragmateia gibi Mani 

metinlerin Uygurca’ya tercüme edilmiştir.21  

Mani dini ile birlikte bu dinin yayıcıları olan Soğdların alfabelerini de 

alan Uygurlar, bu yeni yazı sayesinde milli bir edebiyat geliştirerek, ilk Türk 

edebiyatının eserlerini ortaya koymuşlardır.  Önceleri bu yeni yazı çeşidiyle 

Farsça’dan birçok Mani metni, Sanskrit veya Çince Budist metinlerine 

çevrilmiştir.  Bu şekilde Uygurlar diğer Türk ve Moğol milletlerine nazaran 

çok büyük bir ilerleme kaydetmişler ve hatta Cengiz Han zamanına kadar bu 

milletlerin eğiticiliğin de yapmışlardır. Uygur Mani edebiyatı, özenilerek 

yazılmış ilahiler, günah çıkarma formülleri, vaazlar ve efsaneler şimdiye 

                                                           
19 Yang Jianxin-Wang Hongwei, Yuan dai, a. g. m. s. 2-3. 

20 Şinasi Tekin, Mani Dininin Uygurlar Tarafından Devlet Dini Olarak Kabul Edilişinin 1200. 

Yıldönümü Dolayısı İle Birkaç Not, Türk Dili Araştırmaları Yıllığı Belleten, 1962, s. 9-10. 

21 Geneg Shımin, Xinjiang lishı, a. g. e. s. 132.0 
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kadar çoğu zaman menfi yönden ele alınmış ve bu tutum Mani dini hakkında 

yanlış fikir veren görüşleri destekleyecek mahiyette olmuştur. Şimdiye kadar 

bizim tarihçiliğimizde de bu yol izlenmiş ve daha çok Mani savaşçılık 

özelliklerini kaybettirdiği şeklinde mütalaa edilmiştir. Denilebilir ki Hıristiyan 

ve Zerüşt felsefesi unsurları ile İran sanatını ihtiva eden Mani dini, Uygurların 

medenileşmesine yol açmıştır.22 

Elimizde bulunan Ortaçağ Farsçası’nda “Huastuanift” denilen tövbe 

duasıyla ilgili metin, muhtemelen Suriyeli Maniheistler tarafından Uygurca’ya 

yapılan tercümesidir. S. Y. Malov bunun V. yüzyılda tercüme edilmiş 

olduğunu tahmin etmektedir. Fakat bu tarihin akışına tamamen terstir. 

Maniheizm Uygurlar arasına ancak VII. Yüzyılda girmiş ve Türkler tarafından 

benimsenmiştir.23  

Bozkırda devlet zoruyla da olsa kabul edilen Mani dini, Ötüken’deki 

Uygur hâkimiyetinin çöküşüyle rağbetten düşmüş ve Hoço’da Burkancılıktan 

sonra ikinci derecede bir din olmuştu. Bununla birlikte 1247 yıl önce 762’de 

bozkırda göçebe Uygurlara bu dinin resmen kabul ettirilmesi, Türk milletinin 

şehirlere yerleşmesini çabuklaştırmış ve tapınaklarıyla, kitaplıklarıyla, 

basımevleriyle, kanalizasyonlarıyla ve bütün bunların üstünde; çeşitli din ve 

mezhep mensupları arasında, insanlığı bugün dahi özlemini çektiği bir 

hoşgörürlüğün hakim olduğu ve ortaçağın ikinci yarısında Orta Asya 

halklarının bilim, kültür ve sanat merkezi olan Hoço Uygur medeniyetinin 

kurulmasında hazırlayıcı bir rol oynamıştır.24 

c) Nestoryanizm Alanındaki Tercümeler 

V. yüzyılda Suriye’den çıktığı bilinen VI. yüzyılda Batı Bölgeleri’ne 

girmiş ve Tang-Song hanedanlarından sonra yükselişe geçmiştir. Bu dinin adı 

geçen bölgede büyük çapta revaç bulduğu dönemlerde Nestoryanizm dinine 

ilişkin başlıca dört dilde klasikler göze çarpmaktaydı: Süryanice, Soğdça, 

klasik Farsça ve Uygurca. Şüphesiz burada bahsi geçen Uygurca olanlar başta 

dillerden tercüme edilmiş olanlardır. Ünlü Rus Türkolog Malov’a göre 

Turfan’ın Bulayik köyünde ortaya çıkarılan “Wu Shi de Chong Bai” adlı 

kutsal metinler Süryanice ya da Soğdça’dan Uygurca’ya tercüme edilmiştir. 

1983 yılında Prof. Dr. Li Jingwei Malov’un neşrettiği metinler, Çince’ye 

tercüme etmiştir.25 

 

                                                           
22 Özkan İzgi, Kutluk Bilge Kül Kağan-Bögü Kağan ve Uygurlar, Kültür ve Turizm Bakanlığı 

Yayınları, Ankara 1986, s. 27. 

23 Gumilov, Eski Türkler, a. g. e. s. 489. 

24 Şinasi Tekin, Mani Dininin, a. g. m. s. 11. 

25 Metniyazi Rezzak, Xiyu Fanyi Shi (Batı Bölgeleri Tercüme Tarihi), Xinjiang Üniversitesi 

yayınevi, Urumçi 1994, s. 117. 
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d) Tıp Alanındaki Tercümeler 

Uygurlar Budizm, sadece Maniheizm gibi dinlerle ilgili tercümelere 

değil tıp alanına ilişkin eserlerin tercümelerini de ihmal etmemişlerdir. Bunlar 

arasında en çok bilinenler arasında “Nan Jing” ve “Ben Cao Shi Yi” Yuan 

Hanedanı zamanında An Zang tarafından Çince’den Uygurca’ya tercüme 

edilmiştir.26 

Yapılan araştırmalar Uygurların Tibetçe ve Sanskritçe dillerinden tıp 

ile ilgili bir çok metnin tercüme ettiklerini ortaya koymuştur. 

 Prof. Reşit Rahmeti Arat, irili-ufaklı 30 parça tıbba dair metinleri 

yayınlamıştır. Bunlar yayınlandıktan sonra, bunların Sanskrit, Tibet, Tohar, 

Soğd, Hotan, Çin, Saka ve Moğol gibi çeşitli dillerdeki asılları ve Uygur harfli 

metinler asılları ve paralel dillerdeki çevirileri ile karşılaştırılmıştır.  Bu 

çeviriler genellikle Sanskritçe’den yapılmıştır.27  

e) Edebiyat Alanındaki Tercümeler 

Uygurca’ya tercüme edilen eserlerin sayısı oldukça sınırlıdır. 

Günümüzde Almanya’daki Turfan Koleksiyonu kısmında muhafaza edilen 

Pancatantra, Yi Suo Yu Yan klasik Uygurca’ya tercüme edilen eserler 

Nestoryanizm din adamlarının Tarım Havzası’ndaki faaliyetleri ile ilgilidir. 

Hikâyeleri içeren eserlerin Günümüze kadar gelebilen kısımlarının büyük bir 

kısmı Budizm ile ilgili hikâyelerdir.28 

Uygurca’ya tercüme edilen bir diğer önemli edebi eser ise Maitrisimit 

adını taşımakta olup, 27 perdeden oluşan klasik bir dramadır. 1959 yılında 

Doğu Türkistan’daki Hami ilçesi yakınlarında keşfedilen bu kitap 

Sanskritçe’den Toharca’ya, Toharca’dan da Uygurca’ya tercüme edilmiştir ve 

toplam 293 sayfadan oluşur.29 

Eski Uygurca yazılı belgeler konusunda pek çok araştırmaları bulunan 

Çinli bilim adamı Yang Fuxue’ye göre Reşit Rahmeti Arat’ın eski Türk Şiiri 

adlı kitabında kullandığı 17-20 numaralı belgeler, Yuan döneminin Uygur 

uzmanlarından Kui Kui tarafından Çince’den Uygurca’ya tercüme edilmiştir. 

                                                           
26 Weiwuerzu Jian Shı (Uygurların Kısa Tarihi), Doğu Türkistan Halk Yayınevi, Urumçi 1991, 

s. 322. 

27 Osman Fikri Sertkaya, Uygur Tıp Metinlerine Toplu Bir Bakış”, Uluslararası Osmanlı 

Öncesi Türk Kültürü Kongresi Bildirileri, 4-7 Eylül 1989 Ankara, Atatürk Kültür Merkezi 

Yayınları, Ankara 1997, s. 350-351. 

28 Geng Shimin, Xinjiang Lishi, a. g. e. s. 219 

29 Zhang Tieshan, Wo Guo Shouzang Kanbu de Huihewen Wenxian Jiqi Yanjiu, (Çin’de 

Muhafaza Edilen Uygurca Belgeler ve Bunlarla İlgili Araştırmalar), Xinjiang Shihui Kexue 

(Doğu Türkistan Sosyal Bilimler Dergisi), 1989, Sayı IV, s. 98-99. 
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Çince aslı nesir şeklinde yazılan bu kısımları sonradan Kui Kui şiir şekline 

sokmuştur.30 

Kui Kui’den sonra Yuan döneminde yaşayan bir diğer Uygur uzmanı 

Bilanna Shıli’dir. Kui Kui öldükten sonra Yuan hükümdarı Shı Zu’nun 

emriyle 9 bölümden meydana gelen şiirler, şarkılar, Budizm'le ilgili şarkı 

sözleri, kasideler gibi çeşitli konulardan oluşan bir eser yazmış, ne yazık ki bu 

eserin tamamı günümüze kadar ulaşamamıştır. Arat, halen İngiltere’de 

muhafaza edilen bu eserdeki 33-34. sayfalardaki Uygurca şiirlerin tercümesi 

değerlendirmesini yapmıştır.31 Bu eserin kaybolan kısmında mutlaka 

Uygurca’ya başka dillerden tercüme edilmiş şiir, şarkı sözü veya kaside 

bulunmalıdır. 

f) Tarih Alanındaki Tercümeler 

Hangi yılda doğduğu tespit edilemeyen An Zang’ın 1293 yılında 

öldüğü bazı Çinli tarihçiler tarafından ifade edilmektedir.32 Çinli araştırmacı 

Li Yingguo, An Zang’ın Yuan Hanedanı zamanında Çin’de resmi görev 

aldıktan sonra tercüme işlerine başladığını ve “Shang Shı”, “Zızhı Tongjian” 

ve “Nan Jing” gibi tarih ve Budizm gibi eserleri Çince’den Uygurca’ya 

tercüme ettiğini belirtmektedir.33 Onun Yuan Hanedanı tarafından resmi 

görev verilip, özellikle tercüme işleriyle iştigal etmesi, çok iyi bir yabancı dil 

ve tercüme eğitimi aldığı anlaşılmaktadır. 

Tarih ile ilgili tercüme yapan bir diğer Uygur bilim adamı ise Doğu 

Türkistan’ın Baicheng ilçesinin doğusunda doğan Alim Timur’dur. Yuan 

hanedanı döneminde yaşamış olan Alim Timur Çin ülkesinde yaşıyordu. 

Uygurca, Moğolca ve Çince dillerini bilen Alim Timur ağırlıklı olarak Çince-

Moğolca Moğolca-Çince çeviriler gerçekleştirmiştir. O’nun gerçekleştirdiği 

en önemli tarih çevirisi Zhunguan Zhengyao’dur.34 

Sonuç 

Gaochang Uygur Kağanlı zamanından başlamak üzere eski Uygur 

Türkleri inandıkları dinleri tanımak, tanıtmak amacıyla yabancı dil 

                                                           
30 Yang Fuxue, Bainian Lai Huiguwen Wenxue Yanjiu Huigu (Yüzyıldan Bu Yana Uygurca 

Belgelerle İlgili Araştırmalara Genel Bir Bakış),  Xi Yu Yanjiu (Batı Bölgeleri Araştırmaları), 

2000, Sayı 4, s. 81. 

31 Yang Fuxue, Bai Nian Lai, a. g. m. s. 81-82. 

32 Yang Jianxin-Wang Hongmei, Yuan Dai Huige Zang Chuan Fujiao Wenxian Yanjiu 

Gaikuang (Yuan Döneminde Uygur-Tibet Budist Belgeleri Hakkındaki Araştırmaların Genel 

Durumu),  Lanzhou Daxue Xuebao (Lanzhou Üniversitesi Dergisi, Sayı 1, s. 2. 

33 Li Yinggguo, Menggu Xi Zheng Dui Weiwuer Zu Wenhua de Yingxiang ( Moğolların Batıyı 

İstilalarının Uygur Kültürüne Etkileri), Lanzhou Daxue Xuebao (Lanzhou Üniversitesi 

Dergisi), 1994, Sayı 22, s. 126. 

34 Metniyazi Rezzak, a. g. e. s. 173-174. 
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öğrenimine önem vermişler, komşuları olan Soğdlar, Hintliler ve Çinliler olan 

ekonomik ve kültürel alanlardaki yoğun ilişkiler nedeniyle geniş bir yabancı 

dil bilen eğitilmiş insan gücüne sahip olmuşlardır. Macarların, sonradan 

inanmaya başlamalarına rağmen Hıristiyanlın önde gelen savunucuları 

durumuna gelmeleri gibi Uygurlar da gerek Maniheizm ve gerek Budizm gibi 

klasik Asya dinleri dünyasına katılmalarından sonra bu dinlerin büyük hamisi 

olmuşlar, kedilerine yakın coğrafyada yaşayan milletlerin dillerinde yazılmış 

olan dini edebi, tarihi ve tıp alanlarına ait pek çok klasiği kendi dillerine 

tercüme etmişler, bunların yanında Uygurca yazılmış bazı eserleri de 

yaşadıkları coğrafyada konuşulan dillere çevirmeyi ihmal etmemişlerdir. Eski 

Uygur toplumunda görülen yoğun tercüme faaliyetleri Uygur toplumunun, 

zamanın entelektüel faaliyetlerini imkânları oranında takip ederek kültürel 

düzeyini ne kadar yükseğe çıkardıklarının da bir kanıtıdır.  
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MODERN SURİYE HİKÂYESİNE GENEL BİR BAKIŞ 

MEVLÜT KULA 

ÖZET 

Suriye’de, modern hikâyenin doğuşuna öncülük eden çalışmalar, 

on dokuzuncu yüzyılın ortalarından itibaren Batı ile karşılaşmanın 

sonucu olarak, modern Batı edebiyatından etkilenerek ortaya çıkmıştır. 

İlk öncü çalışmalardan sonra, yirminci yüzyılın ikinci çeyreğinden 

itibaren türün, Batı edebiyatındaki örneklerine yakın olan çalışmalarının 

verilmeye başlamasıyla, Suriye’de modern hikâye ortaya çıkmıştır. 

Suriye’nin 1946’daki bağımsızlığıyla birlikte edebiyatın diğer türlerine 

göre artan bir ilgi gören ve romandan önce gelişme gösteren hikâye 

yazıcılığı, ilk başlarda ülkenin bağımsızlık sonrası döneminde de sürüp 

giden çalkantılı atmosferinde, siyasî ve sosyal amaçlara ulaşmada bir 

yol olarak görülürken daha sonra hak ettiği mecraya oturmuştur. Türün 

olgun örnekleri bu dönemde ortaya konmuştur.  

Bu çalışmada, modern Suriye hikâyesine genel bakış 

çerçevesinde Suriye’de modern hikâyenin doğuşu ve gelişmesi ele 

alınmış ve hikâyenin ortaya çıkışına etki eden faktörler üzerinde 

durulmuştur. Suriye’nin siyasi, sosyal ve kültürel şartları dikkate 

alınarak hikâyede işlenen bazı konular, çalışmamızın konusu ekseninde 

örneklerle ele alınmıştır.     

Anahtar Kelimeler: Suriye, Hikâye, Öykü, Modern Arap 

Hikâyesi, Modern Arap Edebiyatı 

RISE OF MODERN SYRIAN SHORT STORY AND ITS 

DEVELOPMENT 

ABSTRACT 

In Syria, who created the  short story of the birth of pioneering 

work, since the middle of the nineteenth century, as a result of the 

encounter with the West, influenced the modern Western literature has 

emerged. After the first pioneering work, starting from the second 

quarter of the twentieth century, the species, the Western literary works 

in the example given near the beginning that, in Syria's modern history 

has seen the birth. Syria's independence in 1946 with the literature of 

other species according to a growing interest and the novel before the 

developer story scribe is, at first, the country's post-independence 

period, the time away the turbulent atmosphere, the political and social 

goals to achieve as a road is seen, then he deserved media to is seated. 

Examples of such cases have been revealed during this period. 

In this study, the birth and development of Syria's modern 

history is discussed and the factors influencing the emergence of the 

story are discussed taking Syria's political, social and cultural 

                                                           
 Dr., Dicle Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi 



MODERN SURİYE HİKÂYESİ/MEVLÜT KULA 

 

18 

conditions into account a number of issues covered in the story are 

discussed with examples. 

Key Words: Syria, Short Story, Modern Arabic Short Story, 

Arabic Literature 

 

Giriş  
Suriye’de, modern hikâyenin doğuşunu hazırlayan şartlar, on 

dokuzuncu yüzyılın ortalarına kadar geriye gitmektedir. On sekizinci yüzyılın 
sonunda 1798’de Fransızların, Mısır’ı işgaliyle Arap dünyası ile Batı arasında 
ilk temaslar başlamıştır. Her ne kadar bu tarihten önce, Suriye - Lübnan 
bölgesinde Hıristiyanlıkça kutsal sayılan yerler ve önemli bir Hıristiyan nüfus 
bulunması dolayısıyla bölge ile Avrupa arasında ilişkiler söz konusu idiyse de 
bu ilişkiler, Arap dünyasında etki bırakacak boyutta değildi. Fransız işgali ise, 
hâkim güç olarak Batının, tüm Arap dünyasını etki altına aldığı bir dönemi 
başlatmış ve Arapların modern tarihinin başlangıcı olmuştur. Yeni açılan 
eğitim kurumları, matbaaların kurulması, gazetelerin yayınlanması, çevirilerin 
başlaması ve Avrupa’ya öğrenim görmek için gönderilen öğrenciler, Batı 
edebiyatının Suriye - Lübnan bölgesinde tanınmasını sağlamıştır.  

Modern Suriye Hikâyesinin Doğuşu 
Suriye’de modern anlatı türündeki ilk çabalar, Batının etkisiyle on 

dokuzuncu yüzyılın ortalarında görülmeye başlamıştır. Diğer Arap ülkelerinde 
olduğu gibi modern Batı edebiyatı örnekleriyle ilk karşılaşmalar, çeviriler 
yoluyla olmuştur. Batı edebiyatından yapılan ilk çeviri, Circî Cebrâîl el-
Halebî’nin 1851 yılında Racul zû-İmraeteyn adıyla çevirdiği çalışmadır. Daha 
sonra Muhammed Kürd Alî (1876-1953), Yûsuf Serkis (1856-1929) ve Halîl 
Mîhâîl Bedevî (1863-1933) gibi isimlerin çevirileriyle, modern Batı 

edebiyatının ürünleri tanınmaya başlamıştır.1 Çevirilerle birlikte, hikâye 
tarzındaki ilk denemeler de görülmeye başlamıştır. Bu ilk denemeler Fransîs 
el-Marrâş (1835-1874), Rızkullâh Hassûn (1825-1880), Selîm el-Bustânî 
(1848-1884), Ahmed Fâris eş-Şidyâk (1805-1887), Nu‘mân el-Kusatlî (1854-
1920) ve Şukrî el-‘Aselî (1868-1927) gibi yazarların ortaya koydukları 
ürünlerden oluşmaktadır. Ahmed Fâris eş-Şidyâk’ın, 1861’de yayınlamaya 
başladığı el-Cevâ’ib gazetesinde tefrika ettiği es-Sâk ‘alâ’s-Sâk fî-Mâ Huve’l-
Faryâk isimli çalışması ilk örnek kabul edilmektedir. Bu çalışma, sanatsal 
yönden ileri seviyede değilse de türün doğuşuyla ilgili ilk çaba olması 
açısından önemlidir. Genel kabul gören yaklaşıma göre türün beğeni toplayan 
ilk örnekleri, Selîm el-Bustânî (1848-1884)’nin 1870 yılında el-Cinân 
dergisinin ilk sayısından itibaren yirmi üç sayı boyunca tefrika ettiği el-Hiyâm 

fî Cinâni’ş-Şâm adlı çalışması ile başlar.2 Şâkir Mustafâ (1921-1997), bu 

                                                           
1 Yazıcı, Hüseyin, The Short Story in Modern Arabic Literature, General Eyptian Book 

Organization, Cairo, 2004, s. 69. 

2 Er, Rahmi, “Modern Lübnan Romanına Genel Bir Bakış”, Doğu Dilleri Dergisi, C. V, S. 1, 

Ankara, 1992, s. 126-127; el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, İtticâhâtu’l-Kıssa fi Sûriye, Dâru’s-Suâl, 

Dımaşk, 1982, s. 21. 
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örnekler arasında Fransîs el-Marrâş (1835-1874) tarafından 1872 yılında 
yayınlanan Durru’s-Sadef fî-Garâ’ibi’s-Sudef adlı çalışmanın ilk hikâye 
olduğu görüşündedir.

3
 Anlatı türündeki bu ilk çabalardan sonra modern 

hikâye türüne daha yakın örneklerin verilmeye başlandığını görüyoruz. 
Suriye’de modern hikâyenin ilk örnekleriyle ilgili farklı görüşlerin 

kaynağında, bu denemelerin Batı edebiyatındaki örneklerine olan 
yakınlıklarının farklı olması ve modern hikâyenin henüz kesin olarak 
sınırlarının belli olmaması durumu vardır. Suriye’nin içinde bulunduğu 
şartlar, toplumsal yapı ve içinden geçmekte olduğu tarihî dönem, edebiyatın 
ve düşüncenin gelişmesine, bir yazarlar ve aydınlar grubunun ortaya 
çıkmasına sınırlı olarak imkân vermekteydi. Ayrıca yayın ve dağıtım 
imkânlarının da kısıtlı olması, Şam’da ilk edebî içerikli gazetenin ortaya 
çıkışının 1886 gibi geç bir tarihe sarkmasının sebeplerinden biridir. Hannâ 
‘Anhûrî (1864-1890) ve Selîm ‘Anhûrî (1856-1933) tarafından yayınlanan 
Mir’âtu’l-Ahlâk adlı bu edebî içerikli ilk gazete, yayın hayatına fazla devam 
edemeden kapanmıştır. Selîm ‘Anhûrî, dine karşı olmakla itham edilmiş ve 
yargılanmıştır. Her ne kadar mahkemede beraat ettiyse de gazetenin yayınına 
devam etmemiş ve Mısır’a gitmiştir. Bu siyasî, sosyal ve kültürel ortamın, 
edebî hayatın gelişmesine olan katkıları çok fazla olmamış, on dokuzuncu 
yüzyılın ortalarında başlayan bu çabaların istikrarlı bir gelişim kaydetmesi 

sınırlı kalmıştır.4 
Gazetelerin ortaya çıkışı, Suriye’de modern edebiyatın, düşünce ve 

kültür hayatının gelişmesinde önemli rol oynayan faktörlerden biridir. Günlük 
gazete ve dergilerde tefrika edilen tarihî içerikli hikâye ve romanlar, nispeten 
büyük bir okuyucu kitlesine ulaşma imkânı bulmuştur. 1855 yılında Rızkullâh 
Hassûn (1825-1880) tarafından çıkarılan Mir’âtu’l-Ahvâl, ilk Arapça gazete 
olarak yayın hayatına başlamış olup, Suriye’de gazeteciliğin öncüsü olarak 

kabul edilir.5 Bu gazete, daha sonra yayın hayatına Londra’da devam etmiştir. 
1865 yılında Şam’da Türkçe-Arapça olarak yayınlanmaya başlayan Suriye 
gazetesi ile yine Türkçe-Arapça olarak 1866 yılında Halep’te çıkarılan el-

Furât gazetesi, Osmanlı hükümetinin yayın organı durumundaydı.6 1877 
yılında Cebrâîl ed-Dellâl (1836-1892), es-Sadâ adlı bir gazete çıkarmaya 
başlamış, 1879 yılında da İstanbul’da es-Selâm adlı başka bir gazeteyi yayın 

                                                           
3 Mustafâ, Şâkir, Muhâdarât ‘ani’l-Kıssa fî Sûriye hattâ’l-Harbi’l-‘Âlemiyyeti’s-Sâniye, 

Ma‘hedu’d-Dirâsâti’l-‘Arabiyyeti’l-‘Âliye, Kahire, 1957, s. 87. 

4 el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, a.g.e., s. 23-24; Krul, Claude, “Medhal ilâ’l-Kıssati’l-Kasîra fî 

Sûriye”, (ç. Mahmûd Mev‘id ), el-Mevkıfu’l-Edebî, S.73-74-75, Dımaşk, 1977, s. 39. 

5 el-Fâhûrî, Hannâ, Târîhu’l-Edebî’l-‘Ârabî, Beyrut, tsz., s. 910; ed-Dekkâk, Ömer, Funûnu’l-

Edebi’l-Mu‘âsır fî Sûriye, Dâru’ş-Şarki’l-‘Arabî,Beyrut, tsz., s. 15; Huart, Clement, Arab ve 

İslâm Edebiyatı Tarihi, (ç. Cemal Sezgin), Tisa Matbaacılık Sanayii,Ankara, tsz., s. 407; el-

Yâfî, Na‘îm, et-Tatavvuru’l-Fennî li-Şekli’l-Kıssati’l-Kasîra, İttihâdu’l-Kuttâbi’l-

‘Arab,Dımaşk, 1982, s. 39. 

6 Duman, Hasan, Osmanlı-Türk Süreli Yayınları ve Gazeteleri (1828-1928), Enformasyon ve 

Dokümantasyon Hizmetleri Vakfı Yay.,Ankara, 2000, C. I, s. 8, 302.  
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hayatına sokmuştur. İstanbul’da yayınlanan bir diğer gazete de, İskender 
Şelhûb tarafından 1857’de çıkarılan es-Saltana’dır.  

‘Abdurrahmân el-Kevâkibî (1849-1903), Hâşim el-‘Attâr ve Mîhâîl es-
Sakkâl (1852-1938) gibi isimlerin yayın kadrosunda bulunduğu eş-Şehbâ’ 

gazetesi, 1877 yılında Halep’te yayın hayatına başlamıştır.7 Ancak valinin 
emriyle ikinci sayısında kapatılmıştır. el-Kevâkibî, daha sonra 1879 yılında 
el-İ‘tidâl adlı bir gazete çıkarmaya başlamış, ancak eş-Şehbâ’daki üslubunu 
devam ettirince üç defa yayını durdurulmuş sonra da kapatılmıştır. Ahmed 
‘İzzet el-‘Âbid (1855-1924) tarafından 1878’de çıkarılan Dımaşk ise bu 

dönemde Şam’da yayınlanan diğer gazetedir.8 
Yeni düşüncelere ve ilerlemeye açık bu öncü kuşağın birçok temsilcisi, 

dönemin zor şartlarında fikirlerini özgürce ifade edemeyince ülkelerini terk 

edip mücadelelerini başka yerlerde sürdürmek zorunda kalmışlardır.9 
Gazeteciliğin öncü isimlerinden Edîb İshâk (1856-1885), Şam’dan Beyrut’a 
geçmiş, orada Semerâtu’l-Funûn ve et-Tekaddum gazetelerinin çıkarılmasında 
büyük emek sarf etmiş, bilâhare Mısır’a giderek 1878 yılında İskenderiye’de 
Selîm en-Nakkâş’la birlikte et-Ticâre gazetesini çıkarmıştır. Daha sonra 
Paris’e giden Edîb İshâk, orada 1879’da Mısru’l-Kâhire’yi yayınlamış, tekrar 

Mısır’a dönüp 1881’de Mısr gazetesini çıkarmıştır.10 Yine ‘Abdurrahmân el-
Kevâkibî (1849-1903) de ülkesini terk etmek zorunda kalmış, yaşadığı şehir 
olan Halep’ten ayrılıp Mısır’a gitmiş ve ıslahatla ilgili fikirlerini anlattığı el-
Mueyyed gazetesini çıkarmıştır. 

1908 yılında İkinci Meşrutiyet’in ilan edilmesiyle, birçok yazar ve fikir 
adamı ülkesine dönmüştür. Bu dönemde yayınlanan gazete ve dergi sayısında, 
önemli bir artış olmuş ve dağıtım imkânlarının da artmasıyla ülkede 
edebiyatın, fikir ve kültür hayatının canlandığı bir atmosfer oluşmuştur. 
Ancak bu durum fazla uzun sürmemiş ve Birinci Dünya Savaşı’nın 
başlamasıyla, gazete ve dergilerin birçoğu yayın hayatına son vermek zorunda 

kalmıştır.11 
İkinci Meşrutiyet’ten sonraki dönemde, dergiler de yayınlanmaya 

başlamıştır. Bunlar arasında önemli bir yeri olan el-Muktebes, Muhammed 
Kürd Alî (1876-1953) tarafından önce 1906 yılında Kahire’de yayınlanmaya 
başlamıştı. İkinci Meşrutiyetin getirdiği özgürlükçü ortamda Muhammed 
Kürd Alî, Şam’a dönünce el-Muktebes’i orada yayınlamaya devam etmiştir. 
el-Muktebes’te, adından da anlaşılacağı üzere Batının edebî ve bilimsel 
yayınlarından çeviriler, edebiyat, toplum ve bilimsel konularda araştırma ve 

                                                           
7 Duman, Hasan, a.g.e., C.I, s. 8. 

8 Duman, Hasan, a.g.e., C.I, s. 256.  

9 el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, a.g.e., s. 25. 

10 Zeydân, Curcî , Târîhu Âdâbi’l-Lugati’l-‘Arabiyye, Dâru Mektebeti’l- Hayât, Beyrut, 1992, 

s. 416; Savran, Ahmet, 19. Yüzyıl Osmanlılar Döneminde Yeni Arap Edebiyatı, Atatürk 

Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Yay., Erzurum, 1987, s. 244.  

11 ed-Dekkâk, Ömer, a.g.e., s. 16; Hâfız, Sabrî, “Modern Arap Kısa Öyküsü I ”, (ç. Azmi 

Yüksel ), Nüsha, Yıl, III, S. 9, Ankara, 2003, s. 78; el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, a.g.e., s. 23. 
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makaleler yayınlanıyordu. Dergi, sayfalarında bir yandan modern Batı 
edebiyatının ürünlerine yer verirken değer taraftan klasik Arap edebiyatı 
örneklerine de açıktı. el-Muktebes, Refîk el-‘Azm (1865-1925), ‘Abdulkâdir 
el-Mubârek ve Fâris el-Hûrî (1873-1962) gibi yazarların yanı sıra Ahmed 
Şevkî (1868-1932), Cemîl Sıdkî ez-Zehâvî (1863-1936), Mustafâ Sâdık er-
Râfi‘î (1880-1937), Emîn er-Reyhânî (1876-1940) ve Ma‘rûf er-Rusafî (1875-
1945) gibi Arap dünyasının önde gelen edebiyatçılarının görüşlerini ifade 

ettikleri bir platform olarak öncü bir rol oynamıştır.12 Dönemin önemli 
dergilerinden biri de, Mârî ‘Ucmâ (1888-1965) tarafından 1910 yılında 
çıkarılan ve ilk kadın dergisi olma hüviyetine sahip olarak önemli bir rol 
oynayan el-‘Arûs’tur. Edebî ve sosyal içerikli makale ve araştırmalarıyla dergi 
ayrıcalıklı bir konuma sahipti. Kadınlara, geleneksel ve dinî değerlerden 
tamamen kopmadan eğitim ve öğretim imkânlarının verilmesini ve toplumda 
eşit haklara ve sorumluluklara sahip özgür bireyler olarak haklarının 
tanınmasına çağrı yapıyordu. Birinci Dünya Savaşı yıllarında yayın hayatına 
ara vermek zorunda kalan el-‘Arûs, savaşın bitmesinden sonra tekrar 
yayınlanmaya başlamıştır. Fransız işgal yönetimine karşı başkaldırının 
şiddetlendiği ve kapanmak zorunda kaldığı 1925 yılına kadar yayın hayatına 
devam eden dergi, Suriye’de toplumsal uyanışın ve bilincin yükselmesinde 

önemli rol oynamıştır. 13 
er-Râbitatu’l-Edebiyye de, dönemin önde gelen dergilerinden olup, 

Şam’da 1921 yılında, Suriye’nin ilk edebî topluluğu olan er-Râbitatu’l-
Edebiyye (Edebiyat Birliği)’nin yayın organı olarak çıkmaya başlamıştır. 
Başkanlığını şair Halîl Merdem Bey (1895-1959)’in yaptığı topluluğun yayın 
organı olarak dergi, edebiyatı ve toplumsal uyanışı canlandırmayı, geleneği de 
doğru bir yaklaşımla değerlendirmeyi amaçlıyordu. Derginin yayınlanmasıyla 
birlikte topluluk ile sadece bir yıl önce 1920 yılında kurulmuş olan New 
York’taki er-Râbitatu’l-Kalemiyye (Kalem Birliği) arasında karşılıklı 
yazışmalar olmuştur. Mîhâîl Nu‘ayme (1889-1988) dergiye gönderdiği 
mektupta bu çabayı övmüş, Halîl Merdem Bey de Mîhâîl Nu‘ayme’nin 
mektubuyla ilgili olarak dergide yazdığı makalede, “zengin ve köklü dilimizin, 
daha da geliştirilmesi çabasında gücümüzün ve imkânımızın elverdiği ölçüde, 
birlikte omuz omuza hareket ediyor olmak bize güç vermektedir”, ifadeleriyle 
Mîhâîl Nu‘ayme’nin övgüsünden dolayı ne kadar mesrur olduğunu ifade 

etmiştir.14 Suriye’deki edebiyatçılar ile mehcer15 edebiyatçıları arasındaki bu 
temaslar olumlu olsa da, Fransız işgal yönetiminin, topluluğun 
faaliyetlerinden rahatsızlık duyması nedeniyle topluluk dağıtılmış ve dergi, 

                                                           
12 el-Keyyâlî, Sâmî, el-Edebu’l-‘Arabiyyu’l-Mu‘âsır fî Sûriye, Dâru’l-Ma‘ârif, Kâhire, 1968, s. 

30;ed-Dekkâk, Ömer, a.g.e., s. 19; Duman, Hasan, a.g.e., C.I, s. 605. 

13 ed-Dekkâk, Ömer, a.g.e., s. 19; Osmân, Hâşim, es-Sıhâfetu’s-Sûriyye Mâdîhâ ve Hâdırihâ, 

Vizâratu’s Sekâfe, Dımaşk, 1997, s. 168; el-Keyyâlî, Sâmî, a.g.e.,s. 30. 

14 ed-Dekkâk, Ömer, a..e., s. 20; el-Keyyâlî, Sâmî, a.g.e., s. 30. 

15 Mehcer edebiyatı hakkında geniş bilgi için bkz., Yazıcı, Hüseyin, Göç Edebiyatı, Kaknüs 

Yay., İstanbul, 2002. 
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birinci yılını bile dolduramadan ancak dokuz sayı yayımlanarak yayın 
hayatına son vermek zorunda kalmıştır. Halîl Merdem Bey, daha sonra es-
Sekâfe dergisini çıkarmaya başlamış; geleneğe bağlı kalarak eski edebiyat 
ürünlerine yer verirken yeni edebiyatın gelişmesine de çaba sarf etmiştir. es-
Sekâfe de uzun ömürlü olmamış ve yaklaşık bir yıllık bir yayın hayatından 

sonra kapanmıştır. 16 
Ahmed Şâkir el-Keremî (1894-1927) tarafından haftalık olarak 

çıkarılan el-Mîzân dergisi, 1923 yılında yayın hayatına başlamıştır. Yayın 
kadrosunda Muhammed el-Bezm (1887-1955), Hayreddîn ez-Ziriklî (1893-
1976) ve Şefîk Ceberî (1898-1980) gibi isimlerin bulunduğu dergi, eski ve 
yeni edebiyat taraftarlarının düşüncelerini ifade ettikleri bir platform 
olmuştur. Dergi, sayfalarını şiir, hikâye, makale, eleştiri ve araştırma içerikli 
yazılara açmış, ayrıca İbrâhîm ‘Abdulkâdir el-Mâzinî (1890-1949), ‘Abbâs 
Mahmûd el-‘Akkâd (1889-1964) ve Tâhâ Huseyn (1889-1973) gibi Mısırlı 
Arap dünyasının önde gelen edebiyatçıları da dergiye yazılarını 
yollamışlardır. el-Mîzân, böylece yeni edebiyata ilgi duyan genç kalemlerin 
yetişmesine de zemin hazırlamıştır. Ahmed Şâkir el-Keremî’nin genç yaşta 
vefatı üzerine, eski ve yeni edebiyat taraftarlarını aynı sayfalarda bir araya 
getirmek gibi bir fonksiyonu yerine getiren el-Mîzân kapanmıştır.  

Sâmî el-Keyyâlî (1898-1972) tarafından çıkarılan el-Hadîs, 1927 
yılında Halep’te yayın hayatına başlamıştır. el-Hadîs, er-Râbitatu’l-Edebiyye 
ve el-Mîzân’ın bıraktığı boşluğu doldurmada önemli bir işlev görmüştür. 
Dergi, Suriye dışında da okuyucuyla buluşmuş ve Sâmî el-Keyyâlî’nin geniş 
edebî çevresi nedeniyle Tâhâ Huseyn, İbrâhîm Abdulkâdir el-Mâzinî, Ahmed 
Emîn (1878-1953), Muhammed Huseyn Heykel (1880-1956) ve İsmâil 
Edhem gibi Arap dünyasının önde gelen edebiyatçılarının ve yazarlarının 
yazıları dergide yayınlanmıştır. Yine Suriyeli edebiyatçı ve yazarlardan Ömer 
Ebû Rîşe, Sâmî ed-Dehhân, Ömer Yahya, Kâmil ‘Iyâd ve Şefîk Ceberî gibi 
Birinci Dünya Savaşın’dan sonra yetişen isimler, edebî ürünleri, makaleleri ve 
eleştirileriyle katkıda bulunmuşlardır. el-Hadîs, Suriye’de yayınlanan 
dönemin diğer dergi ve gazetelerine kıyasla oldukça uzun sayılan yayın 
hayatında, edebiyatçılar arasında karşılıklı fikir alışverişinin olduğu verimli 
bir ortam oluşturmuş ve aynı zamanda genç kalemlerin yetiştiği bir mektep 
görevi üstlenmiştir. Otuz iki yıl gibi uzun bir yayın hayatı olan dergi 1959 

yılında kapanmıştır. 17 
Halep’te yayınlanan bir başka dergi olan ed-Dâd, 1931’de yayın 

hayatına başlamıştır. Yûsuf Şelhat tarafından çıkarılan derginin yazı işleri 
görevini, şair ‘Abdullâh Yûrûkî Hallâk (1911-1972) üstlenmiştir. Bu iki ismin 
önderliğinde ve üstün gayretleriyle yayın hayatına devam eden dergi, edebî ve 
sosyal içerikli bir muhtevaya sahipti. Ayrıca el-Hadîs dergisinde olduğu gibi, 
Arap dünyasının meşhur kalemleri, ed-Dâd’da da yazmaktaydı. ed-Dâd’ı asıl 

                                                           
16el-Keyyâlî, Sâmî, a.g.e., s. 31; Mustafâ, Şâkir, a.g.e., s. 240. 

17 el-Kıntâr, Seyfuddîn, el-Edebu'l-‘Arabîyyu’s-Sûrî ba‘de’l-İstiklâl, Vizâratu’s-Sekâfe, 

Dımaşk, 1997, s. 19;    el-Keyyâlî, Sâmî, a.g.e., s. 31; ed-Dekkâk, Ömer, a.g.e., s. 21.  
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ayrıcalıklı kılan, yeni dünyadaki önde gelen mehcer yazarlarının, dergide 
yazmaları ve böylece oradaki Arap göçmenler arasında bir okuyucu kitlesine 
sahip olmasıdır.  

el-Mecma‘u’l-‘İlmiyyu’l-‘Arabî bi Dımaşk (Şam Arap Bilimler 
Akademisi)’ın yayın organı olan Mecelletu’l-Mecma‘i’l-‘İlmiyyi’l-‘Arabî, 
akademinin kurulmasından bir süre sonra 1921 yılında yayınlanmaya 

başladı.18 Dergi, Suriye’de kurumsal olarak ilk bilimsel içerikli yayın yapan 
dergi olma hüviyetine sahiptir. Aynı zamanda Arap dünyasında da öncü bir 
role sahiptir. Çünkü Mısır ve Irak’taki aynı içerikli dergilerden çok önce yayın 
hayatına başlamıştır. Dergi, ilk on yıl aylık olarak yayınlandıktan sonra 
dönemsel olarak çıkmaya başlamıştır. Dergi, öncelikli olarak Arap dili ve 
edebiyatı ile ilgili bilimsel araştırma ve makalelere yer vermekte, Arap ve 
Batılı araştırmacı ve yazarların karşılıklı fikir alışverişinde bulunmaları için 
bir zemin oluşturmaktadır. Birçok bilim adamı ve araştırmacının 
çalışmalarının yayınlandığı bu dergi, klasik kültürün tekrar keşfedilmesinde, 
dilin gelişmesinde ve modern edebiyatın doğmasında çok önemli bir işlev 
görmüştür. Bunun yanı sıra aynı zamanda derginin sayfalarında, bilimsel ve 
teknik kavramlara karşılıklar bulma ve kültür mirasının tanıtılması amacıyla 

ilgili çalışmalara da yer verilmektedir.19 
el-Ma‘rife ise, Suriye Kültür Bakanlığı tarafından çıkarılmakta olup ilk 

yazı işleri müdürlüğünü edebiyatçı Fuâd eş-Şâyib yapmıştır. 1962 yılında ilk 
sayısı yayınlanan dergi, fikrî içerikli bir muhtevaya sahip görünse de edebî 
ağırlığı daha fazladır. Suriye hükümetinin kültür ve sanata bakışını yansıtan 
bir yayın hüviyetindeki el-Ma‘rife, zor maddî koşullar nedeniyle yayın 
hayatına son vermek durumunda kalan çok sayıda derginin bıraktığı boşluğu 
doldurmaktadır. el-Ma‘rife, sayfalarında düşünce hayatının gelişmesini 
amaçlayan yapısıyla farklı akımlara ve görüşlere yer vererek Mecelletu’l-
Mecma‘i’l-‘İlmiyyi’l-‘Arabî ile birlikte önemli bir görevi yerine getirmektedir. 
Bu özelliğiyle dergi, Arap milli davasına hizmet etmekte, Batı ve üçüncü 
dünya ülkeleri edebiyatlarından çeviriler yayınlamaktadır. Ayrıca el-Ma‘rife, 
yeni yetişmekte olan genç kuşakların şiir, hikâye ve araştırmalarına sayfalarını 

açmıştır. 20 
Suriye’de modern hikâyenin gelişmesinde rol oynayan etkenlerden biri 

de edebî topluluklardır. er-Râbıtatu’l-Edebiyye (Edebiyat Birliği, 1921), el-
Mecma‘u’l-Edebî (Edebiyat Akademisi, 1930) ve Nedvetu’l-Me’mûn 
(Me’mûn Kulübü) gibi edebî topluluklar, klasik edebiyatta bulunmayan yeni 
değerlerin, konuların ve anlatım şekillerinin öncülüğünü yapmışlardır. Bunlar 
daha sonraki yıllarda kurulan edebî toplulukların çekirdeğini oluşturmuşlardır. 
Ellili yıllarda ortaya çıkan edebî topluluklar ise, Batı edebiyatında bulunan 
toplumcu gerçekçilik ve varoluşçuluk gibi, temel yaklaşımları ve ilkeleri 
belirli olan bir edebî akımın takipçisi olarak, edebiyatın içine girdiği donukluk 
                                                           
18 Duman, Hasan, a.g.e., C.I, s. 527. 

19 ed-Dekkâk, Ömer, a.g.e., s. 22; el-Keyyâlî, Sâmî, a.g.e., s. 30. 

20 ed-Dekkâk, Ömer, a.g.e., s. 23. 
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ve kısırlıktan kurtulmasında kalıcı izler bırakmışlardır. Bu toplulukları 
oluşturan yazarlar, felsefî bir temele ve ideolojik bir mensubiyete sahip olarak 

edebiyatın işlevi gibi konularda ortak bir görüş etrafında toplanmışlardır.21 
Bu edebî toplulukların önde gelenlerinden biri olan Râbıtatu’l-

Kuttâbi’s-Sûriyyîn (Suriye Yazarlar Birliği, 1951), 1951 yılında kurulmuş 
olup diğer Arap ülkelerinde de kısa sürede etkili olunca 1954 yılında adını 
Râbıtatu’l-Kuttâbi’l-‘Arab (Arap Yazarlar Birliği) olarak değiştirmiştir. 
Topluluk, yayınladığı bildiride ilerici ve sosyalist düşünceye sahip 
olduklarını, halkın sorunlarına sahip çıktıklarını ve ezilenlerin mücadelesine 
destek verdiklerini açıklamıştır. Kendilerini bütün yazarların temsilcisi 
konumunda görmediklerini, ancak edebî yeteneği olan herkese kapılarının 
açık olduğunu ilan etmişlerdir. Bildiri, topluluk üyelerinin mütevazi 
halleriyle, kendilerini gerçekleştirmeye adadıkları ideallerine ne kadar bağlı 
olduklarını göstermektedir: “Biz, kendimize yazar desek de, şiir olsun nesir 
olsun, edebiyatın bizim ellerimizde olgunlaştığını iddia etmiyoruz. Bizim 
topluluğumuz, imkânlarımız ölçüsünde bir okul olacaktır. Birbirimize destek 
vererek hep birlikte gelişeceğiz. Eylüldeki üzüm salkımı gibi, bu koruğun, 
güneş ışınlarından beslenerek görenleri hayrete düşürecek olgunluğa 

ulaşması uzak değildir.”22 Bildiri genel sekreter Mevâhib el-Keyyâlî ve 
topluluğun kurucu üyeleri Liyân Deyrânî, Şehâde el-Hûrî, Hannâ Mîne, Sa‘îd 
Havrâniyye, Gassân Rufâ‘î, Salâh Dehnî, Nebîh ‘Âkil, Antuvân Hımsî, 
Memdûh Fâhûrî, Hasîb el-Keyyâlî ve Şevkî Bağdâdî’nin imzaları ile 
yayınlanmıştır. Topluluk üyelerinin yaşları, Liyân Deyrânî ve Hannâ Mîne 
hariç yirmi üçle yirmi beş arasındadır. Aralarında fikrî ve edebî donanım ve 
kabiliyet olarak farklı seviyelerde olarak içlerinde kayda değer katkısı 
bulunan olduğu gibi, ileriki yıllarda hikâyede öne çıkan isimler de vardı. 
1950’li yıllara hikâyenin altın çağı dedirten isimler bunların arasından 
çıkmıştır. 

Topluluk üyeleri, felsefi ve ideolojik bakımdan Marksist düşünceye 
bağlı olup edebiyatta ise, toplumcu gerçekçilik akımını benimsemiş 
isimlerden oluşmaktaydı. Suriye’de toplumcu gerçekçilik akımının diğer 
akımlardan önce yaygınlaşmasının nedeni, genel olarak Fransız kültürü ve 
edebiyatının etkisi altında olan Suriyeli aydınlar ve yazarlar arasında 
Marksizm düşüncesinin yaygın olmasıydı. Suriye’nin Fransız sömürgesi 
altında kaldığı yıllara tekabül eden 1930’larda, Fransa’da sol iktidarlar 
yönetimde olduğu için Marksist felsefe ve düşünce, bir sömürge ülkesi olan 

Suriye’de yayılma imkânı bulmuştur.23 Marksist düşünce, yurtseverliği ön 
plana çıkarması, emperyalizme karşı duruşu ve sosyal değişime vurgu 

                                                           
21 el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm,  a.g.e., s. 75-76; el-Kıntâr, Seyfuddîn, a.g.e., s. 47, 215-217; el-

Hatîb, Husâm, el-Kıssatu’l-Kasîra fî Sûriye, Dâru ‘Alâi’d-Dîn, Dımaşk, 1998, s. 99-100. 

22 Râbıtatu’l-Kuttâbi’s-Sûriyyîn, Derb ile’l-Kımme, Dımaşk, 1952, s. 6. 

23 Marksist düşüncenin Suriye’de yayılmasıyla ilgili olarak geniş bilgi için bkz. Hannâ, 

Abdullah, Mine’l-İtticâhâti’l-Fikriyye fî Sûriye ve Lubnân, Dâru’l-Ehâlî, Dımaşk, tsz., s. 170-

210.  
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yapması nedeniyle Suriye’nin entelektüel kesimleri arasında kabul görmüştür. 
Râbıtatu’l-Kuttâbi’l-Arab topluluğu, yeni nesillerin sorunlarına ve 
beklentilerine karşı olan duyarlılığıyla ve bağımsızlık, eşitlik, demokrasi, 
sosyal adalet ve kurtuluş mücadeleleri ve dünya barışı gibi konulardaki 
hassasiyetleriyle etkili izler bırakmıştır.  

Topluluk üyeleri, topluma karşı yükümlülüğü olan bir edebiyat ve sanat 
anlayışına sahip olarak, “sanat sanat” içindir anlayışına, edebiyatı dar bir 
kalıba soktuğunu kabul ederek karşı çıkmışlardır. Buna karşılık, “sanat 
toplum içindir” şiarını benimsemişlerdir. Onların en temel düsturu, bu olmuş 
ve doğruluk ve sorumluluk ilkesini, edebiyatın değerlerinin en üstünü olarak 
görmüşlerdir. Topluluk, yayınladığı eserlerin mukaddime kısımlarında da 
vurguladıkları gibi edebiyatta, kendilerine özgü bir teori geliştirmeye çalışmış 
olsalar da biçim ve içerik gibi en temel konularda bile aralarındaki görüş 

ayrılığı yüzünden bunu gerçekleştirme imkânı olmamıştır.24  
Bu edebî topluluklardan biri de Cemâ‘atu’l-Kuttâbi’t-Tekaddumiyyîn 

(İlerici Yazarlar Birliği) olup topluluğun en öne çıkan ismi ‘Abdulbâsıt es-
Sûfî’dir. Ellilerin edebî topluluklarından biri de Cem‘iyyetu’l-Udebâi’l-‘Arab 
(Arap Edebiyatçılar Cemiyeti) dir. Bir diğeri de el-Esdikâ’ (Dostlar) 
topluluğudur. Bu son iki topluluk ellilerin sonlarında, Râbıtatu’l-Kuttâbi’l-
‘Arab’ın, Suriye ile Mısır’ın birleşmesinin ardından faaliyetinin yasaklanması, 
siyasî partilerin kapatılması, gazete ve diğer kitle iletişim araçlarının 
millileştirilmesi gibi olayların yaşanmasının akabinde kurulmuştur. 
Cem‘iyyetu’l-Udebâi’l-‘Arab’ın Suriye şubesinin genel kurul toplantısı, 1958 
yılı başında yapılmış ve topluluğun yürütme organına şu isimler seçilmiştir; 
Şekîb el-Câbirî, Nizâr el-Kabbânî, Muta‘ es-Safedî, Ulfet el-İdlibî, Tal‘at er-
Rufâ‘î, Yûsuf el-Hatîb, Sa‘d Sâib ve Abdurrahmân Haznedâr. Bunlar, 
dönemin edebiyatta öne çıkmış isimleriydiler ve büyük çoğunluğu sol ve 
Marksist düşünceye karşıydılar. Yayınladıkları bildiride, Arap milliyetçiliği 
ülküsüne bağlı olduklarını ve Arapların birliği idealine inandıklarını belirterek 
Arap milli davasının, Filistin gibi meselelerine sahip çıkılmasına çağrıda 
bulunmuşlardır. Arap dilinin ve köklü bir geçmişi olan edebiyatının 
korunmasına, dilde ve edebiyatta yeniliğin, Arap estetik ve sanat zevkine 
bağlı kalarak yeni formlara açılması gerektiğini ifade etmişlerdir. 
Cem‘iyyetu’l-Udebâi’l-‘Arab üyeleri, milliyetçilik anlayışında kısmen Alman 
ve Fransız düşünürlerin etkisi altında kalmışlardır. Ancak her birinin anlayışı 
ve bunu eserlerinde kendi kişiliklerine göre farklı yansıtmaları ve diğerleriyle 
ortak bir anlayış içerisinde olmaya dikkat etmedikleri görülmektedir. 

Arap milliyetçiliği ülküsüne bağlı olduğunu belirten Cem‘iyyetu’l-
Udebâi’l-‘Arab, millî edebiyat akımının, edebiyat alanında sol ve Marksist 
düşünceyle mücadelede, kendini anlatmak için seçtiği yollardan biridir. Bu 
yıllar, millî bilincin canlandığı, sömürgeciliğe karşı mücadelenin yükseldiği, 

                                                           
24 el-Kıntâr, Seyfuddîn, a.g.e., s. 215-217; el-Hatîb, Husâm, a.g.e., s. 103; el-Huseyn, Ahmed 

Câsim, el-Kıssatu’l-Kasîrati’s-Sûriyye ve Nakduhâ fi’l-Karni’l-‘Işrîn, İttihâdu’l-Kuttâbi’l- 

‘Arab, Dımaşk, 2001, s. 102-103. 
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Filistin meselesine karşı duyarlılığın had safhada olduğu ve Arap birliği 
idealinin güçlendiği yıllardır. Arap birliği, Arap toplumları için büyük ümitler 
bağlanan bir idealdir. Çünkü diğer bütün sorunların çözümü, bu birliğin 
gerçekleşmesinde görülmektedir. Bu ideali dillendiren millî edebiyat akımı, 
farklı görüş ve düşünceden fikir sahiplerini bir araya getirmişti. Aralarında 
ortak noktalar fazla olmamakla beraber, hepsi kendi bakış açısından millî 
meselelere ilgi duyuyorlardı. Bazıları Batılı liberal fikirlere sahipken, kimisi 
geleneksel Arap-İslam kültürüne sahipti. Bazıları varoluşçu felsefeyi 
savunurken bir diğer grup da toplumcu gerçekçilik akımına mensuptu. Tüm 
bu farklı görüşlere sahip yazarların büyük çoğunluğu aynı zamanda Baas 
Partisi üyesiydiler. Bu kadar zıt görüşü bir araya getiren ise, Arap milletinin 
sorunlarına karşı sorumluluk duygusuydu ki, bu sorunların en başında 
sömürgeciliğin devam etmesi ve Arap birliğinin önündeki siyasî ihtilaflar 
gelmektedir. Sosyal adaletin sağlanması, Arap dilinin ve edebî mirasın 
korunması, köklü geçmişten kopmadan modernleşmenin sağlanması ve eski 

edebiyatın köklerinden kopmadan yeniliğe yönelme ortak amaçlarıydı.25 
el-Esdikâ’ (Dostlar) topluluğu ise, Halep’te ortaya çıkmış ve edebiyatın 

belli bir amaca hizmet etmesine ve herhangi bir ideolojik akıma bağlı 
olmasına şiddetle karşı çıkmıştır. Yayınladıkları bildiride bu tutumlarını 
açıkça ifade etmişlerdir: “Biz, edebiyatın belli amaçlar için ufkunun 
daraltılmasına karşıyız. Amacımız, edebiyatın salt insancıl ve millî ruhla 
temayüz etmesi, herhangi bir siyasî düşüncenin ve partinin dar kalıplarında 

sıkışıp kalmamasıdır. Kapımıza gelen, varsa bu rengini dışarıda bıraksın.” 26 
Topluluğun dikkat çeken isimleri Fâdıl es-Sibâ‘î ve Alî Beddûr gibi 
isimlerdir. Topluluk, farklı kültür ve düşünceye sahip üyelerden oluşmaktaydı 
ve bu nedenle güçlü bir tesir bırakma zamanı bulamadan ihtilaflar yüzünden 

dağıldı. 27 
Suriye’de Batı edebiyatının ve kültürünün tanınmasında, eğitim 

kurumlarının ve ilmî kurumların önemli etkisi olmuştur. Beyrut’ta kurulan 
Protestan Okulu ile Nasıra’da açılan Ortodoks Okulu, Suriye’de edebî ve 
kültürel hayatın gelişmesinde rol oynamıştır. Birinci Dünya Savaşı sonrası, 
nispeten istikrarın bulunduğu dönemde bazı eğitim ve öğretim kurumları ile 
ilmî kurumlar açılmıştır. Bu kurumlar arasında yer alan el-Mecma‘u’l-
‘İlmiyyu’l-‘Arabî bi Dımaşk, edebî ve kültürel hayatın gelişmesinde önemli 
bir rol oynamıştır. Fransız idaresindeki Suriye yönetiminde Eğitim Bakanlığı 
yapan, aynı zamanda bir bilim adamı, gazeteci, yazar ve araştırmacı olan 
Muhammed Kürd Alî (1876-1953)’nin teklifi ile bu akademi 1919 yılında 
Şam’da kuruldu. Akademi, Arap dilini ve edebiyatını geliştirmeyi, yazma 
eserleri yayınlamayı ve ilmî araştırma yöntemlerini öğretmeyi amaçlıyordu. 
Bunun yanı sıra bilim, teknik, sanat ve yönetim alanındaki yeni ıstılahlara 

                                                           
25 el-Hatîb, Husâm, a.g.e., s. 104-105; eş-Şem‘a, Haldûn, eş-Şems ve’l-‘Ankâ’, İttihâdu’l-

Kuttâbi’l-‘Arab,  Dımaşk, 1979, s. 132. 

26 el-Hatîb, Husâm , a.g.e., s. 104. 

27 el-Hatîb, Husâm , a.g.e., s. 103-104; el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, a.g.e., s. 75. 
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Arapça karşılıklar bulmak, Arapça yazımdaki imla kurallarını düzenlemek, 
hatta idari meseleleri düzenlemeye kadar birçok konu kurumun görevleri 
arasındaydı. Başkanlığını Muhammed Kürd Alî’nin yaptığı el-Mecma‘u’l-
‘İlmiyyu’l-‘Arabî bi Dımaşk’ın faaliyetleri, Arap dünyasının tanınmış ilim 
adamı ve edebiyatçılarından oluşan sekiz kişilik bir heyet tarafından 
yürütülüyordu. Bu heyet amaçları doğrultusunda eğitim ve öğretimi 
geliştirmek, kültür hayatını canlandırmak için akademinin yayın organı olan 
Mecelletu’l-Mecma‘i’l-‘İlmiyyi’l-‘Arabî’yi yayınlamaya başlamıştır. Öte 
yandan akademi adliye, eğitim, belediye, sağlık gibi alanlarında yeni kurulan 
devlet teşkilatlarında ihtiyaç duyulan terimleri belirleme görevini de 

yürütmekteydi.28 
İlmî ve kültürel hayatın gelişmesinde, Fransız idaresi döneminde 

kurulan Suriye Üniversitesi’nin de katkısı büyüktür. Osmanlı döneminde 
kurulmuş olan Tıp Okuluna ilaveten Hukuk Fakültesi ile birlikte iki fakülte 
olarak 1923 yılında açılan bu üniversitede, çoğunlukla İstanbul’da eğitimini 
tamamlamış hocalar görev yapmaktaydı. Hukuk ve tıp alanındaki yeni 
ıstılahlara Arapça karşılıklar bulmada bu iki fakültenin katkısı da büyüktür. 
İki fakülte ile kurulan Suriye Üniversitesi’nin diğer fakültelerinin açılması, 
Fransız idaresinin engellemesi nedeniyle ülkenin 1946 yılındaki 
bağımsızlığına kadar gerçekleşemese de bu kurum, eğitim, kültür ve düşünce 
hayatının gelişmesinde rol oynamıştır. 

Modern Suriye Hikâyesinin Gelişmesi  
Bu faktörlerin etkisiyle gelişme kaydeden Suriye hikâyeciliğinin öncü 

çalışmalarından sonra yirminci yüzyılın ikinci çeyreğinden itibaren modern 
hikâye ürünlerinin verilmeye başlandığını görüyoruz. Husâm el-Hatîb’in de 
işaret ettiği gibi, Suriye’de modern hikâyenin öncü çalışmaları 1920’li yıllarda 
ortaya çıkmıştır.

29
 Şâkir Mustafâ da, Suriye’de modern hikâyenin Birinci ve 

İkinci Dünya Savaşı arası dönemde ortaya çıktığını ifade ederek, ülkede 
modern hikâyenin ilk ortaya çıkışı ile siyasî gelişmelerin yakından alakalı 
olduğu tespitini yapmaktadır.

30
 Bu dönem, Osmanlı Devleti’nin çekilmesiyle 

boşalan bölgede, daha önce mevcut olmayan yeni siyasî sınırların ve idarî 
yapıların ortaya çıktığı bir zamana denk gelmektedir. Böylece, Bilâdu’ş-Şâm 
diye bilinen coğrafyada birden fazla siyasî yapının oluşmasıyla, artık siyasî ve 
toplumsal yapıda farklılaşan gelişme çizgisi, doğal olarak edebî alanda da 

kendini göstermiştir. Suriye’de modern anlamda ilk hikâye31 kabul edilen 

                                                           
28 Savran, Ahmet, a.g.e., s. 46-47. 
29 el-Hatîb, Husâm , a.g.e., s. 37; Yûsuf, Muhsîn, el-Kıssa fî’l-Vatani’l-‘Arabî, Dâru’l-Menâre 

li’d-Dirâsât, Lazkiye, 1989, s. 147; Mekkî, et-Tâhir Ahmed, el-Kıssatu’l-Kasîra Dirâsât ve 

Muhtârât, Dâru’l-Ma‘ârif, Kahire, 1988, s. 99; Krul, Claude, a.g.m., s. 40; el-Kıntâr, 

Seyfuddîn, a.g.e., s. 207. 
30 Mustafâ, Şâkir, a.g.e., s. 247; el-Kıntâr, Seyfuddîn, a.g.e., s. 207. 
31 Modern Arap edebiyatında ilk kısa hikâye ise, Muhammed Teymûr (1892-1921)’un Fî’l-

Kıtâr (Trende,1917) adlı hikâyesidir. Bkz. Er, Rahmi, Çağdaş Arap Edebiyatı Seçkisi, Kültür 

Bakanlığı Yay., Ankara, 2004, s. 27; Yazıcı, Hüseyin, “Hikâye”, T.D.V., İslâm Ansiklopedisi, 

C. XVII, İstanbul, 1998, s. 481; Yıldız, Musa, “Arap Edebiyatında İlk Modern Kısa Öykü : 
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Muhammed en-Neccâr (1902-1962)’ın Fî Kusûri Dımaşk (Şam’ın 
Saraylarında, 1937) adlı hikâye kitabının yayın tarihi olan 1937’ye 
gelindiğinde, “Sûriye” siyasî bir terim olarak ortaya çıkmıştır. 1920’deki 
Fransız işgaliyle ülke yeni bir döneme girmiş, 1936’da Fransa ile yapılan 
anlaşma neticesinde parlamento açılmış ve Suriye bir devlet olarak ortaya 
çıkmıştır. Her ne kadar ülkenin tam olarak bağımsızlığına kavuşması 1946 
yılında gerçekleşmiş olsa da, tarih boyunca daha geniş bir alanı kapsayan 
coğrafi bir terim olan Suriye, artık daha küçük sınırları kapsayan siyasî bir 
terim olarak kullanılmaya başlanmıştır. 1937 yılının, aynı zamanda Suriye’de 

ilk edebî roman32 olan Şekîb el-Câbirî’nin Nehem (Tutku, 1937) adlı 
romanının yayınlandığı yıl olması da, artık diğer Arap ülkelerinden ayrı 
olarak modern anlamda bir Suriye edebiyatının doğmakta olduğunu 
göstermektedir.

 33
 

Genel olarak modern Arap edebiyatında olduğu gibi Suriye’de de 
başlangıçta tarihî içerikli hikâye ve roman yazımı ön plandaydı.

34
 Tarihî 

içerikli ürün veren yazarlardan biri olan Ma‘rûf el-Arnâût (1892-1953), 
Fransızca’dan yaptığı piyesler ve hikâye çevirileri ile kendi eserlerini, günlük 
gazete ve dergilerde yayınlamıştır. Daha sonra 1920 yılında Fetâ’l-‘Arab adlı 
bir gazete çıkarmaya başlamış ve bu gazetede uzun yıllar çeşitli fikri ve siyasî 
konulardaki görüşlerini ifade ettiği yazılarıyla, Suriye’de tarih bilincinin 
gelişmesine ve bağımsızlık düşüncesinin yerleşmesine büyük katkı 
sağlamıştır.

35
 

Ma‘rûf el-Arnâût, Arap tarih bilincinin oluşturulması amacıyla kaleme 
aldığı tarihî romanlarıyla, bir çeyrek asır kadar önce Curcî Zeydân (1861-
1914)’ın Mısır’da ulaştığı konuma, Suriye’de gelmiştir. İslam tarihinin parlak 
devirlerini işlediği tarihî romanlarının ilki, 1929’da yayınlanan Seyyidu 
Kureyş (Kureyş’in Efendisi, 1929)’tir. Üç bölümden oluşan ve yaklaşık bin 
sayfalık bir hacme ulaşan bu eserinde, Hz. Peygamber’in hayatını ele almıştır. 
Çok büyük beğeni toplayan ve kısa sürede üç baskı yapan eser, kendisine el-
Mecma‘u’l-‘İlmiyyu’l-‘Arabî bi Dımaşk üyeliğini kazandırmıştır.

36
 Yazar daha 

sonra 1936 yılında Ömer b. el-Hattâb (Ömer b. el-Hattâb, 1936)’ı 
yayınlamıştır. Yaklaşık yedi yüz sayfaya varan bu hacimli eserde Seyyidu 
Kureyş’te bıraktığı yerden devam etmiştir. Ardından Târık b. Ziyâd  (Târık b. 

                                                                                                                                           
Muhammed Teymûr’un Fî’l-Kıtâr’ı”,  Nüsha, Yıl, II, S. 4, Ankara, 2002, s. 44.  

32  Modern Arap edebiyatında ilk edebî roman olarak ise, Muhammed Huseyn Heykel (1880-

1956)’in Zeyneb (1914) adlı romanı kabul edilmektedir. Bkz. Er, Rahmi, Modern Mısır Romanı 

(1914-1944), Star Ajans, Ankara, 1997, s. 44. 
33 el-Hatîb, Husâm, er-Rivâyetu’s-Sûriyye fî Merhaleti’n-Nuhûd (1959-1967), Ma‘hedu’l-

Buhûs ve’d-Dirâsâti’l-‘Arabiyye, Dımaşk, 1975, s. 13; Ziadeh, Nicola A., Syria and Lebanon, 

Ernest Benn, London, 1957, s. 54; Ebû Heyf, Abdullâh, el-Edeb ve’t-Teğayyuru’l- İctimâ‘î fî 

Sûriye, İttihâdu’l-Kuttâbi’l- ‘Arab, Dımaşk, 1990, s. 11. 
34 Landau, Jacob M., Modern Arap Edebiyatı Tarihi, (ç. Bedrettin Aytaç), Kültür Bakanlığı 

Yay., Ankara, 2002, s. 60. 
35 el-Keyyâlî, Sâmî, a.g.e., s. 250-253; el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, a.g.e., s. 52. 
36 el-Hatîb, Husâm, Subulu’l-Muessirâti’l-Ecnebiyye ve Eşkâluhâ fî’l-Kıssati’s-Sûriyye, 

Matâbi‘u’l-İdâreti’s-Siyâsiyye, Dımaşk, s. 32; el-Keyyâlî, Sâmî, a.g.e., s. 251. 
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Ziyâd, 1941) ve Fâtıma el-Betûl ( Fatma el-Betûl, 1942) adlı tarihî 
romanlarını yazmıştır.  

Ma‘rûf el-Arnâût, bu tarihî romanlarında, tarihî olayları kurmaca bir 
şekilde yeniden ele alır. Eserlerinde gerçek ile hayal iç içe geçmiştir. 
Eserlerinin sonunda bibliyografik bilgiler vermiştir. Yeniden kurguladığı 
olayları, sürükleyici bir şekilde anlatırken şair, komutan, kral vb. kişilerin 
karşılaşmaları, savaşlar, kahramanlıklar ve benzeri olaylar okuyucuyu 
tamamen konunun içine çeker. Bu yönüyle el-Arnâût, karmaşık olayları, 
savaşları ve kahramanlıkları etkileyici kurgulama kabiliyeti ile diğer Suriyeli 
tarihî roman yazarlarından belirgin bir şekilde ayrılır. Çünkü Alî et-Tantâvî ve 
Salâhaddîn el-Muneccid gibi yazarlar, tarihî olayları birebir aktarmakla ve 
nadiren bazı konuşmalar ve ayrıntılar eklemekle yetinmişlerdir.

37
 

Suriye’de modern hikâyenin gelişmesinde önemli katkısı olan 
yazarlardan biri de Alî Hulkî (1911-1984)’dir. Suriye’de, modern anlamda ilk 
hikâye denemelerini o yapmıştır. Yeni edebiyatın öncü isimlerinden biri 
olarak kabul edilen Alî Hulkî, küçük yaşta babası ve annesini kaybetmiştir. 
Hayatın zorluklarını ve çilelerini küçük yaştan itibaren görmeye başlamıştır. 
Büyük acılarla ve yoksullukla geçen gençlik yıllarında, birçok iş denemiş, 
gerek Suriye’de bulunduğu değişik şehirlerde gerekse birkaç defa ikamet 
ettiği Beyrut’ta karşılaştığı insanlar ve yaşadığı tecrübeler, ona hayatla ilgili 
geniş bir birikim ve deneyim kazandırmıştır.

38
 Küçük yaştan beri edebiyatla 

meşgul olmuş ve öğrenim hayatının yanı sıra edebiyat alanında kendini 
yetiştirmiştir. Çağının düşünce dünyasını ve edebî faaliyetlerini izlemiş ve 
dönemin diğer Suriyeli yazarları gibi, çeviriler yoluyla tanıdığı Fransız hikâye 
yazarlarından, özellikle de Guy de Maupassant (1850-1893)’tan 
etkilenmiştir.

39
 Ayrıca modern Arap edebiyatının yeşermekte olduğu Mısır’da, 

edebî alandaki gelişmelere yakından ilgi duymuştur. Alî Hulkî, zamanla 
Şam’daki edebiyat çevreleriyle tanışmış ve sanattan edebiyata, siyasetten 
ekonomiye kadar bu çevrelerde cereyan eden tartışma ve polemiklere 
katılmıştır. Sert siyasî çekişmelerin yanı sıra edebiyat alanında da sürüp giden 
yoğun ve ufuk açıcı tartışmaların yaşandığı bu ortam, Alî Hulkî’nin edebî 
şahsiyetinin gelişmesine önemli katkılar sağlamıştır. Alî Hulkî’nin ilk yazma 
teşebbüsü de bu dönemde olmuş ve romantik tarzda ilk hikâyelerini yazmıştır. 
Ancak bu ilk teşebbüsünde başarılı olamamış, daha sonra röportaj tekniğiyle 
yazdığı hikâye denemeleri ile dikkati çekmiştir. Böylece Alî Hulkî, ilk defa 
Rebî‛ ve Harîf  (Bahar ve Hazan, 1931) adlı hikâye kitabını yayınlamıştır. Alî 
Hulkî, Suriye’de ilk defa edebî anlamda hikâye yazma teşebbüsünde bulunup 
bu çığırı açan edebiyatçı olarak kabul edilir.

40
 

                                                           
37 Zureyl, ‘Adnân b., Edebu’l-Kıssa fî Sûriye, Dâru’l-Fenni’l-Hadîs, Dımaşk, tsz., s. 145; 

Landau, Jacob M., a.g.e., s. 61-62. 
38 el-Yâfî, Na‘îm, a.g.e., s. 129; Landau, Jacob M., a.g.e., s. 65; el-Kıntâr, Seyfuddîn, a.g.e., s. 

209. 
39 Zureyl, ‘Adnân b., “el-Vâkı‘iyye fî’l-Kıssati’l-Kasîra fî Sûriye”, el-Mevkıfu’l-Edebî, S. 73-

74-75, Dımaşk, 1977, s. 55; el-Huseyn, Ahmed Câsim, a.g.e., Dımaşk, 2001, s. 84. 
40 el-Arnaût, ‘Abdullatîf, “Alî Hulkî Râidu’l-Kıssati’s-Sûriyyeti’l-Kasîra”, el-Ma‘rife, 
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Alî Hulkî, hikâyelerinin konusunu yaşadığı acı ve yoklukla dolu 
hayatından alır. Kendi deneyim ve gözlemlerinin dışına çıktığı neredeyse hiç 
görülmez. Ona göre hikâye, hayatın gerçeğinin tasvirinden başka bir şey 
değildir. O, bunu yaparken çoğunlukla kendi hayatını anlatmaktadır. Alî 
Hulkî’nin, bunu yaparken sırf kendi hayatını anlatmanın ötesinde toplum 
eleştirisini hedeflediği görülmektedir. Toprak ağası olan genç bir adamın, 
sürekli gittiği meyhanedeki kızlardan biriyle ailesinden habersiz olarak 
evlenmesi, daha sonra da nişanlı olduğu amcasının kızıyla evlenmek için onu 
bırakmasının anlatıldığı Fetâtu’l-Hânât adlı hikâyesinde, toplumdaki ahlakî 
yönden çöküş ve insanların ikiyüzlülüğü ele alınmıştır. Mûnûlûc Mensûr adlı 
hikâyede ise, Fransa’ya demiryolu mühendisliği eğitimi almak için giden bir 
gencin başarısız olup geri dönmesi ve sıkıntı içinde bir hayat sürmesi 
anlatılarak kültür çatışması ele alınmaktadır. eş-Şeyhu’l-Vara hikâyesinde ise, 
dinî yönden takva sahibi olarak tanınan birinin, jeoloji dersi verdiği bir kızla 
birlikte olmak için uydurduğu yalanlar anlatılmakta ve din adamlarındaki 
ahlakî çöküntü ve yozlaşma ele alınmaktadır.  

Alî Hulkî, çok eser veren bir hikâyeci olmamasına rağmen, 
romantizmden realizme geçişte bir öncü olmuş ve kendisinden sonraki 
yazarlar tarafından takip edilmiştir.

41
 

Suriye’de modern hikâyenin gelişimine katkıda bulunan isimler 
arasında el-Bedâ‘î (1936),   el-Hubbu’l-Evvel (1950) ve Dem‘atu Salâhiddîn 
(1958) gibi hikâye koleksiyonlarında bağımsızlık, Fransız işgaline karşı 
direniş ve Arapların birliği gibi konuları işleyen Halîl Hindâvî (1906-1976), 
sosyal konuları ve günlük hayatı ele alan hikâyeleriyle Mîşel ‘Aflak, Ma‘a’n-
Nâs (1952) ve Ahbâr mine’l-Beled (1955) adlı hikâye koleksiyonlarında 
sosyal eşitlik ve Filistin sorununu işleyen Hasîb el-Keyyâlî (1921-1993) gibi 
isimler vardır. 

Suriye’nin bağımsızlığını kazandığı 1946’dan sonra, siyasî, sosyal ve 
kültürel alanda yaşanan gelişmeler, yeni dönemin sorunlarını, beklentilerini, 
anlayış ve yaklaşımlarını ifade edebilecek yeni ve canlı bir edebiyatın 
doğmasına zemin hazırlamıştır. Bağımsızlıkla birlikte ülkede yaşanan hızlı 
değişim ve gelişme sonucunda, geleneksel nüfuz sahibi kesimlerin yerini, yeni 
gelişmekte olan toplumsal sınıfların almaya başlaması ve eğitim ve kültür 
alanındaki ilerlemeler, hikâyenin aranan bir tür olmasını sağlamıştır. Öte 
yandan sürüp giden siyasî istikrarsızlık ve ihtilaflar gibi ülkenin içinde 
bulunduğu şartlar, siyasî ve sosyal hedeflere ulaşmada, hikâyenin talep edilen 
bir konuma gelmesine ve dönemin ifade aracı olarak ön plana çıkmasına katkı 
sağlamıştır.

 42
 

                                                                                                                                           
Vizâratu’s-Sekâfe, Yıl, XXXXIV, S., 499, Dımaşk, 2005, s. 246; el-Hatîb, Husâm, a.g.e., s. 36; 

el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, a.g.e., s. 48; Ramadân, Muhammed Hâlid, “el-Kıssatu’l-Kasîra fî 

Sûriye”, Dirâsât İştirâkiyye, S.171-172, Dımaşk, 1998, s. 11; Yazıcı, Hüseyin, Çağdaş Arap 

Öyküleri, Kaknüs Yay., İstanbul, 1999, s. 12. 
41  el-Huseyn, Ahmed Câsim, a.g.e., s. 85-86. 
42 el-Kıntâr, Seyfuddîn, a.g.e., s. 213; el-Hatîb, Husâm, el-Kıssatu’l-Kasîra fî Sûriye, s. 111; 
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Farklı düşüncelere ve inançlara sahip çok sayıda yazar, hikâye 
yazıcılığını bu dönemde ilgi gören ve izlenen bir edebî tür haline getirmeyi 
başarmıştır. Çok yönlü değişimlerin ve gelişmelerin yaşandığı bu dönem, aynı 
zamanda toplumsal çalkantıların ve siyasî bunalımların yaşandığı bir geçiş 
süreci olması nedeniyle hikâyede, millî meselelerden adet ve geleneklere, 
yoksulluk, fakirlik ve işsizlikten kuşak çatışması ve batıl inançlara kadar çok 
geniş bir konu çeşitliliği söz konusudur.  

Değişik akımlara ve felsefî-düşünsel ekollere mensup yazarlar arasında 
teorik ve pratik alanda yaşanan tartışmalar, eleştirinin de gelişmesine zemin 
hazırlamış, bunun yanı sıra türün sanatsal seviyesine katkıda bulunmuştur. 
Yeni yetişen genç kalemlerin daha çok önem verdiği hikâye yazıcılığı, halkın 
günlük yaşamından kesitler sunmaya, sokaktaki insanı işlemeye ve modern 
hayatın sorunlarını dile getirmeye uygun yapısıyla artan bir ilgi görmüştür. 

Sonraları büyük isimler olarak ün yapmış ‘Abdusselâm el-‘Uceylî,43 

Sa‘îd Havrâniyye, Hannâ Mîne,44 Ulfet el-İdlibî, Murâd es-Sibâ‘î, Gâde es-

Semmân ve Zekeriyyâ Tâmir45 gibi birçok edebiyatçı, yazın hayatına bu 
dönemde hikâye ile başlamıştır.  

Modern Suriye hikâyesinin gelişme seyrinde, ‘Abdusselâm el-
‘Uceylî (1918-2006)'nin katkısı önemli yer tutmaktadır. Bu katkı, sadece 
yazdığı hikâyelerin sayısının fazlalığından değil, bir hikâye kitabından 
diğerine geçişte süreklilik arz eden kendi tecrübesi ve gelişim 
çizgisinden dolayıdır. Bu gelişim, hikâyeyi ele alış biçiminde, kullandığı 
teknikte ve bakış açısında görülmektedir. el-‘Uceylî, bir yandan tekniğini 
geliştirirken diğer taraftan ele aldığı konuları, çalkantılı bir dönem 
geçirmekte olan bağımsızlık sonrası Suriye’sinin şartları ölçüsünde 
çeşitlendirmeye ve geliştirmeye çalışmıştır. Mesleği tıp doktorluğu olan 
el-‘Uceylî, bunun yanı sıra geniş edebî ve kültürel birikimiyle hikâyede 
ele aldığı konuları gerçekçi bir tarzda işlemiştir. 

O, hikâyelerinde ele aldığı konuları işlerken sadece olayları ve 
günübirlik kaygıları aktarmakla yetinmeyip bir fikri ifade etme çabası ve 
kaygısı içerisinde olmuştur. el-‘Uceylî, bu kaygısı ve yenilik arayışı ile 
hikâyede yerleşik anlayışı aşma çabasındadır. Bu çabasıyla o, türün anlamı 
ve rolü ile ilgili olarak gerek yazarların gerekse okuyucuların zihninde yeni 
ufukların doğmasına katkıda bulunmuştur.

46
 Bunu, ilmî ve edebî birikimini, 

                                                                                                                                           
Mevsû‘atu’l-Kıssati’l-Cedîde fî Sûriye, 1996, s. 21. 
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'Uceyli'nin Edebi Kişiliği ve Hikayeciliği, Araştırma Yay., Ankara, 2004. 
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Toplumcu Gerçekçilik, Gazi Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Basılmamış Doktora Tezi, 
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46 ‘Atiyye, Ahmed Muhammed, Fennu’r-Raculi’s-Sagîr fî’l-Kıssati’l-‘Arabiyyeti’l-Kasîra, 
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hayatı boyunca yaptığı uzun gezilerden elde ettiği bilgi ve deneyimlerini, 
hayatın ve insanın çok yönlü sorunlarını hikâyelerinde ortaya koyarken 
kullanarak ve dönemin geçerli olan tarzından uzaklaşıp gerçekçi konuları ele 
alarak başarmıştır.  

‘Abdusselâm el-‘Uceylî (1918–2006)’nin hikâyelerinde, bilim ve 
hurafe ile hayal ve gerçek ikilemi önemli yer tutmaktadır. Bu hikâyelerden 
biri olan Bintu’s-Sâhire (Büyücü Kadının Kızı, 1948) koleksiyonundaki aynı 
adı taşıyan hikâyesinde vaka, hayal ile gerçek, bilim ile hurafe arasındaki 
ikilem üzerine kuruludur. Hikayede, anlatıcı kahraman olan doktor  
‘Abdulmu’min, arkadaşlarına, ilk gençlik yıllarında köyde kendi 
değirmenlerinde çalışırken yaşadığı bir olayı anlatmaktadır. ‘Abdulmu’min, 
yaz tatilinde köye gelmekte ve değirmende babasına yardımcı olmaktadır. Bir 
gün sabah uyandığında kendilerine ait araziye, çingenelerin gelip çadırlarını 
kurduklarını görür. Onlara arazilerinden çıkmalarını söyler. Çingenelerin 
başında bulunan büyücü yaşlı kadın Sa‘ûd, arazilerine zarar vermeyeceklerini 
garanti eder. Değirmenlerine doğru dönerken, bahçelerini sulayan arkın 
yanında çingene kızlarından birini görür. Onun güzelliğinden etkilenir. Daha 
sonra ‘Abdulmu’min, sürekli Necme adlı bu kızla buluşmaya başlar. 
Necme’nin annesi, çingene topluluğunun başındaki yaşlı büyücü Sa‘ûd’dur. 

Sa‘ûd, fala bakmakta çok iyidir. İnsanlar, civar köylerden onun yanına 
gelmektedirler. Sa‘ûd, aynı zamanda cinlerle de çalışmakta ve büyü 
yapmaktadır. ‘Abdulmu’min, Necme ile buluşmalarına devam ederken 
bundan memnun olmayan Sa‘ûd’un kız kardeşinin oğlu Halîl, bu durumu 
Sa‘ûd’a söyler. Halîl, kötü karakterli, kıskanç ve aynı zamanda topal biridir. 
Necme’de gönlü olduğu için ‘Abdulmu’min’e karşı kötü duygular beslemekte 
ve ona bir kötülük yapmak için fırsat kollamaktadır. Necme’deki asalet, 
güzellik ve çekiciliğe karşın, çapulculuk, ihanet ve kabalık karakterine 
sahiptir. 

‘Abdulmu’min, yine bir gün Necme’ye akşam yanına gelmesini 
söyleyince, Necme, korktuğunu ve annesinin ona büyü yapmasından endişe 
ettiğini ifade eder. ‘Abdulmu’min, gece ay kaybolduktan sonra gelmesini 
ister. Necme, ısrar karşısında geleceğini ama bu arada annesiyle karşılaşırsa 
gözlerine bakmamasını ister. Çünkü annesinin, onun gözlerinden Halîl’in 
söylediklerinin doğruluğunu anlayacağını söyler. ‘Abdulmu’min, Necme’nin 
bu uyarısını anlamsız bulur ve ikindi vakti Sa‘ûd’la karşılaştığında onun 
gözlerine bakar. O da onun gözlerini dikkatlice inceler. 

‘Abdulmu’min, geceleyin Necme’nin gelmesini beklerken bir ara 
uykuya dalıp kendinden geçer. Necme’nin, kendisine seslendiğini fark eder. 
Onu çağırmakta ve kendisini takip etmesini istemektedir. Onun peşinden 
gider. Necme, onu annesinin çadırına götürür. 

“Çadırın ortasında, girerken görmediğim ya da dikkatimi çekmeyen 
büyük bir ateş vardı. Sa‘ûd, ateşin karşısında durmuş, keskin bakışlarından 
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kaçamadığım sert gözlerle bana bakıyordu. Arkasında kız kardeşinin oğlu 
topal Halîl, bir elini çadırın direğine dayamış, topal ayağını dizinden bükmüş, 
ayak parmaklarını yere dayayarak topuğunu kaldırmış vaziyette duruyordu. 
Vücudunun yarısından yukarısı çadırın karanlığında görünmüyordu. Alevin 
ışığı arada bir ona doğru meylediyor, aşina olduğum bakışlarıyla çirkin yüzü 
belirip kayboluyordu. Ben, şaşkın bir şekilde fakat bir korkuya kapılmadan 
yaşlı büyücüye bakıyordum. Ondan korkacak ve çekinecek bir nedenim yoktu 
ki, gece yarısı insanlar uyurken onun çadırına gelmiştim işte. Çünkü ondan 
çekinmeme sebep olacak şekilde onu gözümde büyütmüyordum. Fakat oraya 
ne şekilde geldiğimi ve Necme’nin, beni oraya sürükleyip getirmesini 
düşününce, endişe ediyordum. Acaba, beni getiren hayalet, Necme’nin kendisi 

miydi?” 47 
Daha sonra Sa‘ûd, ‘Abdulmu’min’e, Necme’nin aklını çaldığını ve 

onun yüzünden Halîl’den nefret ettiğini söyler. Yanındaki bakır bir tasa su 
doldurur, üzerine örtü örter ve tasın içinden cırcır böceğinin sesine benzer 
sesler duyulmaya başlar. Yaşlı büyücü, bir şeyler konuşmaya başlar, sonra 
başını kaldırıp gözlerini ‘Abdulmu’min’in gözlerine diker, ‘Abdulmu’min, 
görme yeteneğini kaybeder. Necme, bunun üzerine, annesine Halîl’le 
evlenmeye razı olduğunu yeter ki, ‘Abdulmu’min’in gözlerini geri vermesini 
ister. Sa‘ûd, bunun üzerine ‘Abdulmu’min’in gözlerinin ışığını geri verir. 
Necme, onu elinden tutup çadırdan çıkarır. Biraz uzaklaştıktan sonra durur ve 
iç çekerek kulağına, sevgilim, bunu al ve beni hep hatırla, diye fısıldar ve 
cebine biraz ağırca bir şey koyar. Hikâyede, hayal ile gerçek ikilemi şu 
ifadelerle verilmektedir;  

“Babam, omzumu sarsarak beni uyandırıp sordu; 
– Sana ne oldu? Mu’min, uyansana. 
Gözlerimi açtım, etrafımdaki hiçbir şeyi göremeyince dehşete düştüm. 

Hızlıca kirpiklerimi ovuşturdum. Sonra, gözlerimi açtım. Sonra, yavaş yavaş 
sanki kalın bir perdenin gözlerimin önünden sıyrılıp gittiğini hissettim. 
Karanlıkta, babamın önümde dikilip bana soran siluetini gördüm; 

– Sana kaç defa bağırdım duymadın. Ne zamandan beri burada 
uyuyorsun, bu yüksek yığınların üzerinden düşmekten korkmuyor musun? Bir 
şeyler söylenerek ona cevap verdim. Kendimi, korkunç bir kâbustan uyanan 
biri gibi hissediyordum. Babam, beni uyandırmadan önce, gördüğüm nasıl bir 
rüyaydı? Babam, konuşarak kendi kendine sorgulayıp durmamı böldü; 

– Bedevilerden bir şey aldın mı? 
– Evet, akşamüstü aldım. 
– Ver. 
Toplanan parayı, ona vermek için elimi cebime sokunca, birden 

üzerime bir kova soğuk su dökülmüş gibi hissederek durdum. Cebimde, daha 
önce olmayan bir şeye elim değince ürpererek tüylerim diken diken oldu. 
Donup kaldım. Babama istediğini verdim. Sonra, yığınlara yaslanarak 
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düşünmeye başladım. Necme’nin gümüşten yapılmış kalın halhalını, cebimde 

görünce gördüğümün bir rüya olmadığını anladım.”48 
Bu hikâyede, maddi âlemin görünen yüzünün dışında, görünmeyen bir 

başka boyutunun da bulunduğu ve insanların hayatlarını etkilediği 
anlatılmaktadır. el-‘Uceylî hikâyelerinde, belirgin bir yön olan bilim hurafe, 
gerçek hayal ikilemi, onun bakış açısını göstermektedir. Hakikatin iki yönü 
vardır. Bir yönü, bilgi ve tecrübeyle keşfedilirken diğer yönüne, sanat yoluyla 
ulaşılabilir. İşte el-‘Uceylî, hikâyelerinde hakikatin bu yönünü arama gayreti 
ve sorgulama çabasındadır. Dolayısıyla bu hikâyede de gerçek ile hayal 
birbirine karışık şekilde kurgulanmıştır. Neyin hayal neyin gerçek olduğu 
açıklığa kavuşturulmadan bırakılmıştır. Hikâyenin başarısı da bundan 
kaynaklanmaktadır. 

‘Abdusselâm el-‘Uceylî’nin hikâyelerinde, tıp vakaları da önemli bir 
yer tutmaktadır. Bu konuyu işleyen Bintu’s-Sâhire (Büyücü Kadının 
Kızı,1948) koleksiyonundaki Hummâ (Humma) hikâyesinde, humma 
hastalığına yakalanan bir çocuğun, hastalığının ateşinin derecesine göre 
bilinçaltı ortaya çıkarılmaktadır.  

Çocuk, yatağında ateşler içinde yatmaktadır. Yan odada kendisinden 
büyük olan kardeşi Hasen de, aynı şekilde hummaya yakalanmış yatmaktadır. 
Çocuk, abisinden kendisine bulaşan hastalık nedeniyle ateşi yükseldikçe, 
bilinç kaybına uğramaktadır. Bilinçaltına attığı duyguları, arzuları, kıskançlık 
ve nefreti ortaya çıkmaktadır. Ateşinin yükseldiği her derece, bilinçaltının 
farklı arzuları ve duygularının bir serimine dönüşmektedir. Çocuk, 37,8’ 
derecede, vücudunu saran bir bıkkınlık ve ürperti hissetmekte ve ellerinin 
ateşler içinde olduğunu fark etmektedir. 38,3’ derecede, hasta hastalığından 
değişik bir haz almaktadır. Öte yandan sevdiği kız olan Hind’in, kendisini bu 
şekilde bitkin olarak görmesini istememekte, gurur meselesi yapmaktadır. 
38,7’ de, Hind’i düşünmektedir. Hind, amcasının kızıdır. Amcası ölünce, 
onların yanında büyümüştür. İkisi, çocukluklarını birlikte yaşamışlardır. 
Hasta, bu derecede bilinç halini kaybetmektedir. Bilinçaltı meydana çıkmakta, 
Hind’in kendisine ait olduğunu, ama büyük kardeşi Hasen’in, eve kazanç 
sağladığı için her şeyi elde ettiği gibi Hind’i de elde etmek istediğini 
düşünmektedir. Ona karşı kıskançlık hissi düşmanlığa dönüşmüştür. 39,8’ 
derecede, değişik bir haz dünyasına girer. Bilinçaltına attığı her türlü utanma, 
yasak, haram gibi duygulardan kurtulup zevk âlemine dalar. 40’ derecede, 
ölüm döşeğindeki kardeşine olan kin ve nefret hissi de en üst seviyeye çıkar. 
Allah’tan onun ölmesini ister. 40.5’ derecede, kardeşine aşırı dozda ilaç içirip 
onu öldürdüğünü sayıklar. Onun, kesinlikle öleceğini tüm malın ve Hind’in 
kendisine kalacağını söyler. 41,3’ derecede, kardeşi öldükten sonra havaya 
yükselmeye başlar. Gökyüzünden kardeşinin kefenli bedenini seyreder. Onu, 
Hind’i kıskandığı için öldürdüğünü söyler. 41,6’ derecede, her türlü bağdan 
kurtulmuştur. Yıldızların yörüngelerinde dolaşmakta, göktaşlarını 
seyretmektedir. 36,1’ derecede, ateşi düşer. Annesini arar. Annesi 
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ağlamaktadır. Hind de oradadır. Kardeşi Hasen’i görmek için odanın kapısını 
açmalarını ister. Hasen’in yatağı boştur. Halaları ve teyzeleri ağlaşmaktadır. 
Hasen, kendi kendine mi öldü, yoksa ben mi öldürdüm, diye sayıklamaktadır. 

Bu hikâyede, humma hastalığına yakalanan bir hastanın, geçirdiği 
nöbetler esnasında, ailevî ve çevresel faktörler nedeniyle gizlediği ve ifade 
etmekten çekindiği bilinçaltındaki gizli dünyası, ateşinin her derecesinde 
sanki bir doktorun gözlemlerinden oluşan bir rapor şeklinde ortaya 
çıkarılmaktadır. Husâm el-Hatîb’in de belirttiği gibi, doktor olan hikâye 
yazarının, mesleği gereği vâkıf olduğu tıp literatürü ve hasta psikolojisini iyi 
tanıması, hastanın bilinçaltı seriminin başarılı bir şekilde ortaya konmasındaki 

en önemli faktördür.49 Yazarın, sanat yeteneği ve hekimliğindeki vukûfiyetini 
bir araya getirerek ortaya koyduğu bu hikâye, anlatıcı kahraman olan hastanın 
dilinden aktarılarak, bir doktorun kuru ve basit gözlemlerinden ibaret 
olmaktan çıkıp, bilinçaltının gizli dünyasının ortaya çıkarılmasına 
dönüşmüştür. 

Hikâye kahramanının ağzından, geçirdiği humma nöbetleri esnasında 
içine attığı arzuları, duyguları ve isteklerinin dış âleme serimini şu ifadelerde 
görmekteyiz; 

“ Hind, amcamın kızı, evimizde evlatlık olarak büyüdü. Babası ölünce 
bizimle yaşamaya başladı. Aslında sadece benimle, desem daha doğru olur. 
Onunla havuzda çıplak yüzen, bahçedeki ağaca çıkan benim. Vücudumu çizip 
sonra da ince dudaklarıyla, yaradan kanımı emdiği benim. Kardeşim Hasen, 
ancak şehirden şehire kazanç peşinde koşup duruyordu. Sonra, onu yutulacak 
bir lokma olarak görünce kaba elini ona uzattı. O, kardeşim ama kaba. Kaba, 
ama Hind’i o elde edecek. Onun hastalığı, Hind’i eritti. Hind, şimdi, akan 
gözyaşları dışında hayat belirtisi olmayan cansız bir heykel. Kardeşim, 
yaşasa da Hind, ölecek. Onun yaşaması Hind’i öldürecek. Ey insanlar, Hind’e 
acıyın. Ama onlar, yalnızca Hasen’e acıyor. Babam, ondan başkasına 
güvenmiyor, annem onun dışında kimseyi sevmiyor. Benim ise Hind’den 
başka kimsem yok. Bugün bana ait, ama yarın onun olacak. Her şey Hasen 

için, şefkat, mal ve Hind.”50 
Bilinçaltına attığı kin, nefret ve düşmanlık hislerini ise, şu ifadelerde 

görmekteyiz;  
“ Hind, bana su verirken başımı omzuna yasladım. Hind, ağlıyordu. 

Bana, niçin ağladığını söylemedi. Ama ben, Hasen’in durumu kötüleştiği için 
ağladığını biliyordum. Doktor, söylerken duydum, vücudunun direnci dışında 
bir ümit kalmadığını söylüyordu. Hasen’de öküz cüssesi var, Hind, niçin 
korkuyorsun? Cellâdının hastalığına mı ağlıyorsun. Bak, sana hiç sahip 
çıkıyor mu?(…) Evet, perde yırtıldı. Hasen, senden nefret ediyorum, Allah’tan 
senin ölmeni istiyorum. 40 derece. Durumu kötüleştiği için herkes ona 
ağlıyor. Fakat ben, hastalığının onu öldürmeyeceğine inanıyorum. Hangi 
ölüm, kuru bedeninden pis ruhunu söküp alabilir. Onu, yatağında sakin bir 
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şekilde hiç konuşmadan yatarken görüyorum. Zavallı Hind, ona ilaç içiriyor. 

Keşke zehir içirse.”51 
‘Abdusselâm el-‘Uceylî’nin en çok üzerinde durduğu ve duyarlı olduğu 

konulardan biri de Filistin sorunudur. Hatta kendisi, Filistin’e savaşmaya 
giden gönüllü ordusuna katılmıştır. el-Hubb ve’n-Nefs (Aşk ve Nefis, 1959) 

koleksiyonundaki Kefenu Hamûd (Hamûd’un Kefeni)52 hikâyesinde, gönüllü 
olarak savaşmak için Filistin’e giden oğlu şehit olan bir şehit annesinin, 
oğluna kefen göndermek için gösterdiği çabalar anlatılmaktadır. 

Necme hala, oğlunun Filistin’de şehit olduğu haberini alalı tam yedi yıl 
sekiz ay geçmiştir. Yaşı çoktan yetmişi geçmiş olduğu halde, Filistin için 
yardım toplayan komisyon üyeleri evine geldiğinde, her zamanki durgunluk 
ve halsizliğinden hiç eser yoktur. Yaşından beklenmedik bir dinçlikle onları 
kapıda karşılar. Onlar gidinceye kadar da hiç yerinde duramaz. Çünkü Necme 
hala, oğlunun defnedilmeden bırakılan cesedinin çürüyeceğinden korkmakta 
ve ona kefen göndermek istemektedir. Oğluyla birlikte giden diğer gönüllüler, 
döndüğü halde o dönmemiştir. Geri dönenler, Hamûd’un büyük bir 
çarpışmada şehit olduğunu söylemişlerdir. Aradan yıllar geçmesine rağmen 
Necme hala, yardım toplayan komisyon üyeleri evine geldiğinde hazırladığı 
kefeni, onlar vasıtasıyla oğluna ulaştıracağını düşünerek ümitlenir. Ancak 
kendisine, böyle bir şeyin mümkün olmadığını söylediklerinde Necme hala, 
büyük bir hayal kırıklığına kapılarak kendi kendine, savaştan geri dönüp gelen 
nesil de aynı nesil değil mi? diye söylenir. Hikâyede, şehit olup kefensiz halde 
çıplak araziye bırakılan oğluyla ilgili cefakâr bir annenin duyguları şu şekilde 
tasvir edilirken, Filistin sorununun bir ahlâk sorunu olduğuna dikkat 
çekilmektedir; 

“Necme halam, Hamûd’un şehit olduğu yeri bilmemektedir. Onun şehit 
oluşunu da görmemiştir. Fakat daima orayı hayalinde tasavvur ederek 
canlandırmakta ve çıplak araziye bırakılan cesedini düşünmektedir. O, en 
çok, Hamûd’un açıkta, bir mezara konulmadan bırakılan kefensiz bedeni 
çürüyecek ve kemikleri dağılacak diye endişe etmektedir. Ah titreyen elleriyle 
o kemikleri toplayabilseydi. Bundan başka bir şey istemezdi.(…) Acaba, 
Hamûd’un kefenini, oraya götürecek olanlar kimlerdir? Onlar, İbrâhîm, 
Abdulbâkî, Abdusselâm ve Muhammed midir? Onlar, içlerinde zillet ve 
alınlarında utanç damgasıyla, Hamûd’un kemiklerini çıplak arazide bırakıp 

savaştan dönüp gelenlerdir. ”53  
Kefenu Hamûd (Hamûd’un Kefeni) hikâyesinde, Filistin davasını 

yüklenebilecek sorumluluktan uzak nesillere dikkat çekilerek Filistin 
sorununun aslında bir ahlâk sorunu olduğuna vurgu yapılmaktadır. Kefenu 

                                                           
51 el-‘Uceylî, ‘Abdusselâm, a.g.e., s. 34-35. 

52 Bu hikâyedeki Hamûd, ‘Abdusselâm el-‘Uceylî’nin, Filistin’de savaşırken şehit olan 

halasının oğludur. 

53 el-‘Uceylî, ‘Abdusselâm, el-Hubb ve’n-Nefs, Dâru’ş-Şark,Beyrut, tsz., s. 66, 72-73. 
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Hamûd, Mahmûd el-Atraş’ın da işaret ettiği gibi54 Arap insanının yaşanan 
acılar, yenilgiler ve felaketler sonucu, millet olarak amaçsız ve bilinçsiz 
şekilde geleceğini göremediği ve hedefini kestiremediği dönemin hikâyesidir.  

Suriye hikâyesinin gelişmesinde önemli katkıları olan isimlerden biri de 
Zekeriyyâ Tâmir  (1931)’dir. Sahîlu’l-Cevâdi’l-Ebyad (Beyaz Atın 
Kişnemesi, 1960), Rabî‘ fî’r-Ramâd (Küldeki Bahar, 1963), er-Ra‘d 
(Gökgürültüsü, 1970) ve Dımaşku’l-Harâik  (Yangınların Şamı, 1973) adlı 
hikâye koleksiyonları başta olmak üzere hikâyelerinde, modern insanın 
yalnızlığını, bireyin sorunlarını ve baskıcı ve otoriter devlet anlayışını ele 
almaktadır. Otoriter ve baskıcı devlet anlayışını işlediği Rabî‘ fî’r-Ramâd 
(Küldeki Bahar, 1963) koleksiyonundaki el-Cerîme (Suç) hikâyesinde, 
otoriter devletin baskıcı ve dayatmacı zihniyetini sorgulamaktadır. 

Suleymân el-Halebî, yavaş adımlarla caddede yürümektedir. Caddenin 
iki tarafındaki ağaçlardan dökülen yapraklar, rüzgârın etkisiyle 
savrulmaktadır. Bir sigara yakmak için durduğunda uzun boylu iki adam, ona 
yaklaşıp kimliğini isterler. Kimliğini gösterdiğinde, kendisini takip etmelerini 
söylerler. Biraz uzakta bulunan karakola vardıklarında, onu, tepesinde bir 
penceresi bulunan bir odaya koyarlar. Odada bir masa vardır ve uzun boylu, 
siyah bir adam oturmaktadır. Adam, ona adını sorduktan sonra, masanın 
üzerindeki beyaz kâğıtlardan birini alıp okumaya başlar. Şöyle yazmaktadır; 
Suleymân el-Halebî, altı Haziran gecesi rüyasında generali öldürdüğünü 
görmüştür. Suleymân el-Halebî, generali tanımadığını söyleyerek kendini 
savunmaya çalışır. Ancak adam, şahitlerin getirilmesini emreder. Şahitler 
getirilir. Suleymân el-Halebî, şaşkınlıktan donakalmıştır. Çünkü şahitler 
babası, annesi ve kızıdır. Her üçü de, farklı şekillerde Suleymân el-Halebî’yi, 
rüyalarında generali öldürürken gördüklerini söyleyerek, şahitlik yaparlar. O, 
suçsuz olduğunu söylese de siyah adam, masanın üzerindeki kâğıtlardan birini 
daha alıp okumaya başlar. Hikâyede, devletin baskısı ve otoriter tavrı 
karşısında, bireyin çaresizliği şu şekilde anlatılmaktadır; 

“Nisan ayının üçünde, saat on biri üç geçe Suleymân el-Halebî, aya 
baktı. Kendi kendine, “Ay ne kadar mutlu, çünkü o, General Cleber’in 
yönettiği şehirde yaşamıyor,” dedi. Suleymân el-Halebî’nin hayalinde, kırmızı 
bulut gibi kendine doğru yaklaşan bir ay parıldadı. 

Mayıs ayının on birinde, sabah saat sekizde, Suleymân el-Halebî, 
kafesinin kapısını açıp, kuşlarını özgür bıraktı. Bu esnada Suleymân el-
Halebî’nin aklına, kuşların özgürlüklerine kavuşmalarıyla birlikte 
gökyüzünde mavi enginliklere doğru kanat çırparken ızdırap ve şaşkınlıkla 
ağlamak geldi. 

Haziran ayının ikisinde, öğleden sonra saat ikide, Suleymân el-
Halebî’nin aklından, bazı kişiler ölse, dünya mutlu olacak, diye bir düşünce 
geçti.  

Siyah adam, öfkeyle kâğıdı masanın üzerine attı. Sonra, sana, senin 

gibilerin bizi kandıramayacağını, söylemedim mi? dedi.”55 

                                                           
54 el-Atraş, Mahmûd İbrâhîm, a.g.e., s. 110. 
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Daha sonra Suleymân el-Halebî, mahkemeye çıkarılmadan 
yargılanamayacağını söylerse de siyah adam, mahkeme bitti yargıç benim, der 
ve saat altıda idam edileceğini söyler. Suleymân el-Halebî, ne şekilde 
öleceğini öğrenmek ister. Cevap, asılmak, kurşuna dizilmek, diri diri 
gömülmek ya da yakılmak değildir. Siyah adam, onu getiren iki adama, haydi 
cezasını infaz edin, der. Saat altıya gelmiştir. Onlar yaklaşırlar, elbiselerini 
tamamen çıkarırlar. Üç kişinin gözü önünde çıplak kalmıştır. Yere yatırırlar. 
Birisi, çekmeceden büyük bir bıçak çıkarır. Dışarıda, hava kararmak üzeredir. 
Şehrin gürültüsü duyulmakta, arabaların korna ve firen sesleri kulaklarına 
dolmaktadır. Adamlardan biri, Suleymân el-Halebî’nin sağ elinin 
parmaklarını kesince acıyla bağırır. Sigara yakıp üfledikten sonra, kolunu 
dirseğinden keser, bu arada iki adam, kendi aralarında sohbet etmekte, işten 
çıkınca ne yapacaklarını konuşmaktadırlar. Adamlardan biri, kahvehaneye 
gideceğini söylerken diğeri, eve gidip biraz şiir okuduktan sonra yatacağını 
söylemektedir. Siyah adam, işlerini bitirdikten sonra iyice odayı 
temizlemelerini emredip akşam misafirlerinin geleceğini söyleyerek ayrılır. 
İki adam, teker teker Suleymân el-Halebî’nin organlarını kestikten sonra, biri 
büyük bıçağı boğazına dayar, tüm gücüyle bastırarak kafasını gövdesinden 
ayırır. 

Bu hikâyede, baskıcı devlet anlayışı eleştirilmektedir. 
Hikâyede, devletin otoriter, dayatmacı ve yargılayıcı tavrı 
karşısında, bireyin herhangi bir iradesinin olmadığı mesajı 
verilmektedir. Bireyin kayıtsız şartsız devlete itaat etmesi 
gerektiği, herhangi bir sorgulama, eleştiri ve itiraz hakkına 
sahip olmadığı anlatılmaktadır. Hatta bireyin zihninden, 
sorgulayıcı bir düşünce geçmesi bile suçtur. Birey, kendine 
isnat edilen suçu kabul etmek zorundadır. Devlet, onun 
suçunu, aklından geçenleri ve rüyasında gördüklerini 
öğrenerek tespit etmiştir. Bunun cezası da idamdır. 
Hikâyede, baskıcı yönetimlerin en ufak bir eleştiriye ve 
itiraza tahammül etmedikleri ve zihinleri köleleştirilmiş 
bireyler yetiştirmeyi amaçladıklarına vurgu yapılmaktadır. 
Zekeriyyâ Tâmir (1931)’in sınıf farklılığı konusunu ele aldığı 
Sahîlu’l-Cevâdi’l-Ebyad (Beyaz Atın Kişnemesi, 1960) 
koleksiyonundaki el-Uğniyetu’z-Zerkâu’l-Haşine (Mavi 
Haşin Şarkı) hikâyesinde, çalıştığı fabrikadan, bazı aletleri 
kırdığı için atılan bir adamın, duyguları, isyanları ve 
hayalleri anlatılmaktadır. 

İşsiz ve fakir adam, her gün atıldığı fabrikanın karşında bulunan 
kahvehaneye gelip, orada bulunanlarla akşama kadar oturup sohbet 
etmektedir. Aslında çoğunlukla dalgın ve düşüncelidir. Fabrika sahiplerinden, 
makinelerden, yaşadığı şehirden, insanlardan kısacası her şeyden nefret 
etmektedir. Sık sık hayallere dalar, kral olduğunu düşünür. Kral olunca büyük 

                                                                                                                                           
55 Tâmir, Zekeriyyâ, Rabî‘ fî’r-Ramâd, Riad er-Rayyes Books, Beyrut, 2001, s. 35-36. 
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hayalini gerçekleştirmeyi amaçlar. Hikâye, kahramanının hayali, şu ifadelerle 
verilmektedir; 

“ Fabrikaları yıkıp tüm makineleri bir yere toplayıp heybetli bir sesle; 
Ey makineler, yabancı ülkelerden bize mutsuzluk getiren suçlu yaratıklar! 
Mutluluk içerisinde, kirlenmeden yaşamak isteyen insanlık adına, sizin 
parçalanmanızı emrediyorum, diye haykıracağım. Sonra da oraya toplanmış 
olan insanlara, ey ahmaklar, toprağa dönün, ruhlarınızı kirletmeden size 

ekmek ve mutluluk veren tek anaya, dönün diyeceğim.” 56 
Bu hayallerinden, kahvehane sahibinin itmesiyle uyanır. Çay parasını 

ödeyerek dışarı çıkar. Kovulduğu fabrikayı görünce, içinden bu fabrika 
insanlık adına bir gün yıkılacak diyerek, küçükken annesinin söylediği eski 

bir şarkının dizelerini mırıldayarak yürür gider. 57 
Bu hikâyede, işsiz ve fakir bir adamın ruh dünyası tasvir edilerek, 

modern hayatın, teknolojinin yol açtığı sorunlar anlatılmaktadır. Büyük üretim 
tesisleri ve büyük sermaye ile kapitalist ekonominin ortaya çıkardığı sömürü 
çarkının, modern bireyin iç dünyasında yol açtığı tahribat, öfke patlamaları ve 
isyanlar ele alınarak eleştiri yapılmaktadır. Hikâyede, sınıf farklılıklarının, 
cinsiyet ayrımının ortadan kalktığı, emeğin hakça paylaşıldığı, özgür ve eşit 
bir toplum hayali kurulmaktadır. Yine hikâyede, Suriye’nin altmışlı yıllarında 
yaşanan toplumsal hayal kırıklığı ve amaçsızlık, hikâye kahramanının ruh 
dünyası tasvir edilerek verilmektedir. 

Suriye hikâyeciliğinin öne çıkan kadın yazarlarından biri olan Ulfet el-
İdlibî (1912-2007), Kısas Şâmiyye (Şam Hikâyeleri, 1954), Vedâ‘an Yâ 
Dımaşk (Elveda Şam, 1963) adlı hikâye koleksiyonlarında kadınların maruz 
kaldığı sıkıntılı hayat, kadın ve çocuk hakları, geleneksel değerler ve modern 
hayatın ortaya çıkardığı sorunlar ve sosyal eşitlik gibi konuları işlemiştir.  

Ulfet el-İdlibî (1912-2007)’nin, kadınların yaşadığı sıkıntıları ele alan 
Kısas Şâmiyye (Şam Hikâyeleri, 1954) koleksiyonundaki es-Setâiru’z-Zurk 
(Mavi Perdeler) hikâyesinde, toplumdaki geleneksel anlayışlar yüzünden, 
annesinin baskısı nedeniyle, çocuğu olmayan eşini boşama konusunda 
kararsızlık yaşayan ve bu nedenle sıkıntı çeken bir adamın durumu 
anlatılmaktadır.  

Yazarın adını vermediği hikâyenin anlatıcı kahramanı, kendisinden 
birkaç yaş büyük ve daha önceki evliliğinden çocuğu olmamış olan dul bir 
kadınla evlidir. Evliliklerinin üzerinden on yıl geçmiştir ve çocukları 
olmamaktadır. Annesi, onu sürekli çocukları olmadığı için baskı altına 
almakta ve ikinci bir evlilik yapması için ısrar etmektedir. Ayrıca, eşinin 
kendisine büyü yaptırdığını söylemektedir. Hikâyede, annenin oğlu üzerindeki 
baskısı şu ifadelerle anlatılmaktadır;  

“Oğlum, evliliğinin üzerinden on yıl geçtiği halde sen, çocuksuz nasıl 
sabredebiliyorsun. Vallahi, çocukların olmadığı bir evde, nasıl mutluluk 
bulabiliyorsun, bilmiyorum. Onlar, hayatın sıkıntılarını gülüşleriyle bize 

                                                           
56 Tâmir, Zekeriyyâ, Sahîlu’l-Cevâdi’l-Ebyad, Riad er-Rayyes Books, Beyrut, 2001, s. 15-16. 

57 Tâmir, Zekeriyyâ, a.g.e., s. 9-17. 
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unutturup mutluluk verir. Karı koca arasındaki anlaşmazlık ve bıkkınlığı, 

sadece onlar götürür.”
 58 

Annesinin evine ziyarete gidişlerinde, annesinin komşusu olan yirmi 
yaşlarında bir kızı her defasında annesinin yanında görmektedir. Zamanla ona 
karşı içinde bazı hislerin oluştuğunu hisseder. Annesine ziyaretlerini 
sıklaştırır. Kız da ona karşılık vermektedir. Bir süre sonra kız şartını söyler. 
Kendisiyle evlenebilmesi için karısını boşamasını ister. Ayrıca bin altın lira 
tutarında bir senet imzalatır. İlk eşine dönecek olursa bu senetteki tutarı 
ödeyecektir. Kız, evlenecekleri gün kendisine takması için elmas bir yüzük de 
aldırır. Ancak adam, eşine durumu nasıl anlatacağına bir türlü karar veremez. 
Çünkü eşi, onu çok sevmektedir. Onun mutluluğu ve rahatı için 
koşturmaktadır. En sonunda iş icabı şehir dışına, Şam dışına çıkacağını, bu 
defa her zamankinden fazla kalacağını söyleyerek, eşinin bu süre içerisinde 
baba evine gitmesini ister. Dönüşte de durumu ona açıklamayı planlar. 

Sabah eşine, kendisi Şam dışındayken babasının evinde kalmasını 
istediğini söyleyince, eşi fenalık geçirir, koltuğa oturup başını masanın 
kenarına vurarak, korktuğum şey buydu, diyerek dövünmeye başlar. O da, 
karşısına oturup sigara yakmak için elini cebine attığında, aldığı yüzüğün 
cebinde olduğunu fark eder. Eşinin yüzüğü görüp durumu anladığını düşünür. 
Sonra biraz hava almak için dışarı çıkar. Öğle yemeği için eve geri geldiğinde 
eşinin, iki bavula eşyalarını koyduğunu ve gitmek üzere olduğunu görür. Eşi, 
ondan babasının evine kadar kendisini arabayla götürüp götüremeyeceğini 
sorar. O da kabul edip, bavulları arabaya koyar. Tam hareket edecekken eşi, 
aniden durmasını ister. Misafir odasının penceresini kapatmayı unuttuğunu, 
güneşin yeni aldıkları pahalı mavi perdelerin rengini soldurabileceğini 
söyleyerek eve geri döner. Adam, kendi kendine; zavallı kadın, güneş mavi 
perdeleri ha soldurmuş ha soldurmamış, senin için ne fark eder. Sen de çok iyi 
biliyorsun ki artık onları bir daha görmeyeceksin, der. Sonra onları almak için 
çarşıda ne kadar çok dolaştıklarını, kenarlarına işleme yapmak için eşinin ne 
kadar uğraştığını hatırlar. Kendi kendine, ah keşke çocuk doğursaydın, diye 
eşinin arkasından hayıflanır. Sonra, söz verdiği yirmi yaşındaki kızın, sen, onu 
çocuğu olmadığı için mi terk ediyorsun, yoksa benim için mi, şeklindeki 
sözleri aklına gelir. Aniden arabadan aşağı iner, eve koşar, ağlayarak eşinden 
kendisini affetmesini ister. Cebinden yüzüğü çıkarıp ona takar. Derin bir 
huzur ve rahatlama hisseder. 

Bu hikâyede geleneksel anlayışların etkisiyle eşini boşama konusunda 
baskıya maruz kalan bir adamın içinde yaşadığı kararsızlık ve ikilem ele 
alınmıştır. 

Ulfet el-İdlibî (1912-2007)’nin Vedâ‘an Yâ Dımaşk (Elveda Şam, 1963) 
koleksiyonundaki aynı adlı hikâyesinde ise, geleneksel değerler, bir aşk 
kurgusuyla sorgulanarak gençliğinde sevdiği kızla evlenemeyen bir adamın 
yaşadığı şehri terk etmesi anlatılır. 
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Sa‘dî Bey, o akşam Kâsiyûn dağının eteklerinde bulunan evinin nefis 
Şam manzaralı balkonunda, eski bir arkadaşıyla oturmuş, kadehlerini 
yudumlayarak koyu bir sohbete dalmışlardı. Sohbet esnasında söz dönüp 
dolaşıp yiğitliğe gelir. Arkadaşı, yiğitliğin üçte ikisinin, kaçmak olduğunu 
söyleyince Sa‘dî Bey, aslında bence kaçmak, bazen yiğitliğin tamamıdır, 
diyerek kendisinin iki defa kaçtığını ifade eder ve anlatmaya başlar;  

Gençliğinin ilk yıllarında, Seniyye adlı bir kıza âşık olur. Çok zor 
şartlarda mektuplaşıp konuşabilmektedirler. Bir gün Seniyye’den, ailesinin 
onu evlendireceğini öğrenir. Heyecanla gelip annesine anlatır. Annesi de, 
babasına söyler. Babası, kızı istemeye karar verir. Ama Seniyye’nin 
babasından olumsuz bir cevap alınca Sa‘dî Bey’in dünyası yıkılır. Babası, 
emekli bir subay olduğu için gurur meselesi yapar ve konuyu tamamen 
kapatır. Bu durumda Sa‘dî Bey, Şam’dan ayrılmanın ve kaçmanın zamanının 
geldiğini düşünerek Brezilya’ya gider. Yirmi yıl Brezilya’da kaldıktan sonra 
vatan hasreti ağır basar, geri döner. Yıllar sonra Seniyye’yi soruşturur. Zor 
şartlarda buluşup konuşacağını beklerken çok kolay şekilde görüşmeye 
başlarlar. Bir gün Seniyye, Sa’dî Bey’i evine davet eder. Hikâyede, aşk için 
yapılan fedakârlık şu ifadelerle anlatılmaktadır; 

“Seniyye, ağır ağır kalktı ve şöyle dedi: 
- Biraz sonra dönerim. Balkondan ayrıldı, küçükler ise önünde sıçrayıp 

boynundan öpmeye çalışıyorlardı. O da, kollarıyla onları kuşatıp sevgiyle 
oynaşıyordu onlarla. 

Bir süre durdum. Bu muhteşem manzarayı izledim, adım adım 
uzaklaşırken gösterişli salonda. Genç bir annenin tablosu, iki yanında iki 
çocuk, ikisi de melek gibi. Eşsiz bir tablo. Hiçbir sanatkâr böyle bir tablo 
yapamamıştır daha. 

Düşünmeye başladım ve kendi kendime sordum: 
Bu güzelliği bozmam doğru olur mu? 
Bu duru tabloyu bulandırmam doğru mu? 
İki küçük meleğin mutluluğunu mutsuzluğa dönüştürmem doğru mu? 
Bu ocağı yıkmam doğru mu? 
Yoo, hayır, bunu yapamam. 
Oturduğum balkonda bahçeye inen bir merdiven vardı. Hızlıca atladım 

basamaklardan ve kaçtım.” 59 
Suriye hikâyesinin dikkat çeken isimlerinden biri olan Fâris Zerzûr 

(1930-2004)’un, suçluluk ve günahkârlık duygusunu işlediği Hattâ’l-
Katrati’l-Ahîra ( Son Damlaya Kadar, 1961 ) koleksiyonundaki İsnân ve 
Erba‘ûn Râkiben ve Nısf  ( Kırk İki Buçuk Yolcu ) adlı hikâyesinde, Şam’ın 
bir sayfiye yeri olan Rabve’den, güzel bir günün sonunda, otobüsle dönmekte 
olan yolcuların, bir gencin göğsünde asılı olarak taşıdığı ahşap bir levhadaki 
insan suretine benzeyen tuhaf bir şekil görmeleri üzerine, korkuya ve dehşete 
kapılmaları anlatılmaktadır. 

                                                           
59 el-İdlibî, Ulfet, Vedâ‘an Yâ Dımaşk, Dâru Tılâs,Dımaşk, 2001, s. 47-48. 
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Hikâyede olay, kısaca şu şekilde geçmektedir. Şam’ın bir sayfiye yeri 
olan Rabve’den, güzel bir günün sonunda başkente dönmek üzere otobüs 
bekleyen yolcular, otobüsün gelmesi üzerine otobüs, daha durmadan 
kapılarından ve pencerelerinden binmek için hücum ederler. Bir kadın, 
otobüsün kapısının önüne, içinde piknikten kalan yiyeceklerin bulunduğu 
çantasını düşürüp etrafa dağılan zeytinleri ve ekmek parçalarını toplamak için 
eğilince, birden bire ne olduğunu anlamadan kendini ayaklar altında bulur. 
Yolcular, otobüsün koltuklarına ve yerlere üst üste sıkışık vaziyete oturarak 
camlara ve kapılara kadar yığılarak otobüsü tıklım tıklım doldururlar. O ana 
kadar otobüste varlığı pek fark edilmeyen muavin, şoföre hareket etmesini 
söyler. Şoför, tam hareket edecekken kapıda, göğsünde asılı bir levha taşıyan 
bir genç görülür. Genç, gezgin satıcıların yaptığı gibi kauçuk bir kemerle 
boynuna astığı ahşap levhayı, elleriyle göğsüne sıkı sıkı bastırmış şekilde 
taşımaktadır. Levhada, insan suretine benzeyen, bir kafatasından, iki kısa 
bacaktan ve diğer vücut organlarını andıran şekillerden ibaret olan cılız ve 
sıska bir şekil vardır. Bacakları çarpık, ayakları küçük ve yuvarlak, ayak 
parmakları tam gelişmemiş kısa kalmıştır. Zayıf ve sıska gövdesi üzerindeki 
kafası, bir şeye bağlı değilmiş gibi asılı durmaktadır. Genç, hiç kimseye 
aldırış etmeden otobüsün ön tarafında durup gözleriyle boş bir yer arar. 
Herhangi bir şekilde, korkutacak bir şey yapmadığı halde, otobüsün içinde bir 
anda herkesi etkileyen bir hava oluşur. Bütün yolcuların gözü, gencin 
göğsünde asılı duran levhaya takılıp kalır. Sallanıp duran levhadaki ürkütücü 
görüntü karşısında donup kalırlar. Yüzlerinde, suçluluk ve günah duygusu 
belirerek yüz çizgilerinde korkunun ve dehşetin izleri görülmeye başlar. 
Gence, hemen arka taraftan bir yer açılır. Koltukların arasından yavaş 
adımlarla yürür, arka koltuğa varınca, levhayı aradaki dar koridora koyar. 
Otobüs, yavaş yavaş hareket etmeye başlarken yolcular, korkuyla dualar 
okuyup yakarışlarda bulunmaktadırlar. 

Otobüs, Şam’ın hemen girişinde bulunan Keyvân’a varır. Trafik polisi, 
fazla yolcu alıp almadığını kontrol etmek için otobüsü durdurur. Polis, 
otobüse çıkıp yolcuları saymaya başlar,  bir… iki… ondört… yirmiyedi… 
kırkiki... Gencin yanına gelip, levhada bulunan şekildeki gözlerle karşılaşınca; 
“buçuk buçuk” diye çığlık atıp, düdüğünü keskin şekilde çalarak kendini 
otobüsün arka kapısından aşağı atar. 

Bu hikâyede, insanların tuhaf bir şey görmeleri karşısında gösterdikleri 
tepkilerden hareketle, suçluluk ve günah duygusunun, yetişkin insanlarda 
genel bir his olduğu, bir gün herhangi bir şeyin, gizledikleri ve unutmuş 
göründükleri hatalarını, suçlarını ve günahlarını açığa çıkarıp ifşa edeceği 
korkusuyla yaşadıkları fikri işlenmektedir. Ancak, burada Husâm el-Hatîb’in 
de işaret ettiği gibi, burada insanların günahkârlığının, ilk günah fikriyle ilgisi 
yoktur. Hikâyedeki suçluluk ve günahkârlık duygusu, büyüklerde 

görülmektedir.60 Hikâyede verilmek istenen mesaj, otobüsteki yolcuların iki 
farklı durum karşısındaki halleri tasvir edilerek verilmektedir. Yolcuların, 
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göğsünde ahşap levha taşıyan gencin, otobüse binmeden önceki halleri, 
hikâyede şu şekilde tasvir edilmektedir;  

“Otobüs gelince, daha durmadan kapılarından ve pencerelerinden 
tırmandılar. Ayakları, elleri ve omuzlarıyla birbirlerini iteklemeye başlarken 
dilleri de her türlü küfür ve sataşma yeteneğini ortaya koyarak bu manzaraya 
katılmaktan geri kalmadı. Kucaklardaki çocuklar ağlaşırken hoyrat ellerin 
salladığı ağaçların dallarındaki olgun meyveler gibi, başlarını bir o yana bir 
bu yana çarpıyorlardı. Nazik vücutları, göğüsler ve sırtlar arasında sıkışıp 

ezilirken anneler çırpınıyordu.”61 
 Görüldüğü gibi yolcuların önceki halleri, hayatın hercümerci içinde 

kişisel çıkarlar, küçük menfaatler ve bencillikler peşinde koşan, güçlü 
olanların zayıfları itip kaktırdığı, kadınların ve çocukların ezilip sıkıştığı bir 
görüntü verirken, gencin binmesinden sonra tamamen farklı bir ruh hali ortaya 
çıkmıştır. Güçlü olanların ve kişisel bencilliklerinin peşinde koşanların 
yüzünde artık, korku, endişe ve dehşetin izleri görülmektedir. 

Hikâyede, yolcuların, gencin otobüse bindikten sonraki halleri şu 
şekilde anlatılmaktadır;  

“Kahramana, arka tarafta bir yer açıldı. Koltuklar arasında, yerini 
arayarak yavaş adımlarla ilerledi. Yerine vardığında, omzundaki kemeri 
çıkarmak için eğildi. Sonra, levhayı dar koridora koydu. Tüm bunlar olurken 
heykelde bir hareketlilik yoktu. Fakat alt tarafta bir yerde olduğunu 
hissedince, yüzlerdeki ifadeleri tekrar değiştiren ani bir hareket görüldü. 
Suskun dillerin bağı çözüldü. Kafası, kendiliğinden sallanmaya başlamıştı. 
Göz çukurlarını yukarı kaldırıp, boşluğu incelemeye başladı. Derken 
yanındaki bir adam, hırıltılı bir sesle, Allah’ım, beni affet diyerek kollarını 
önündeki koltuğun sırtına dayayıp başını üzerine koydu. Bir din adamı yüzünü 
elleriyle kapatarak Allaha yalvarıp dua etmeye başladı. Başka bir koltuktaki 
bir kadın, bir çığlık attı sonra sustu, büyük bir ihtimalle bayıldı. Başka bir 
kadın, kaçmak için yerinden fırlayınca şaşkın bir şekilde yanındaki gencin 
kucağına düştü. Bir ihtiyarın yüzünde geçmiş yılların izi belirdi, malını yediği 

yetim kızı hatırladı. ” 62 
Suriye hikâyesinin dikkat çeken bir başka kadın yazarı olan Gâde es-

Semmân (1942), Leylu’l-Gurabâ’ (Gariplerin Gecesi, 1966), Lâ Bahra fî 
Beyrût (Beyrut’ta Hiç Deniz Yok,1963) koleksiyonlarındaki hikâyelerinde, 
genelde kadın sorunları üzerinde dururken Filistin sorununa da önem 
vermektedir. Hikâyelerinde kahramanların çoğunun kadın olması göze 
çarpmaktadır. Leylu’l-Gurabâ’ (Gariplerin Gecesi, 1966), koleksiyonlarındaki 
Haytu’l-Hasâ’l-Humr (Kırmızı Çakıl Taşları Çizgisi) hikâyesinde, yeni 
nesillerin Filistin sorununa karşı duyarsızlığı sorgulanmaktadır.  

Hikâyede, ailelerini Filistin’de bırakarak, mülteci durumuna düşen iki 
kardeşin yaşadıkları anlatılmaktadır. Kardeşlerden Gâzi, okur, doktor olur. 
Ancak yaşadığı zor hayat koşulları nedeniyle, kansere yakalanır. Diğer kardeş 

                                                           
61 Zerzûr, Fâris, Hattâ’l-Katrati’l-Ahîra, Vizâratu’s-Sekâfe, Dımaşk, 1981, s. 352-353. 

62 Zerzûr, Fâris, a.g.e., s. 357-358. 
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Nâdiye de onun hizmetini yapmaktadır. Kardeşler, düzenli olarak ailelerine 
para göndermektedirler. Ancak Gâzi, çektiği acılara fazla dayanamaz ve 
intihar eder. Nâdiye, yalnız kalmıştır. Beş yıl aradan sonra ailesinin yaşadığı 
Kudüs’e döner. Evlerine yaklaştıkça Gâzi’nin intihar ettiğini nasıl 
söyleyeceğini düşünmektedir. Hikâyede, Filistin trajedisini yaşayan, evlerini 
ve vatanını terk etmek zorunda kalan bir kızın, evlerine yaklaşırken yaşadığı 
duygular aşağıdaki ifadelerle verilirken, yeni nesillerin Filistin davasına olan 
sorumluluklarına dikkat çekilmektedir; 

“Kardeşimin intihar ettiği haberinin, onlara ulaşmadığına inanarak eve 
girdim. Niçin, kendimi, bir şekilde suç işlemiş gibi hissettiğimi bilmiyordum. 
Hiç kimsenin, beni karşılamak için koşacağını beklemiyordum. Bu yüzden, 
herkesin üzüntülü ve ağlamaklı olması ve sadece yüzlerini teker teker bana 
çevirerek tek bir kelime bile söylememeleri beni şaşırtmadı. Ağlayarak, 
sessizce bu ürkütücü kalabalıkla dolu odada ilerledim. Onların bakışlarının, 
beni niçin içeriye yönelttiğini bilmiyorum. İçeride, kesinlikle önemli bir şey 
olmalıydı. İçeri girip merakımdan kurtulmalıydım. İçeri girdim, o da ne, yaşlı 
babaannem, yatağında göğsünden kurşunla yaralanmış yatıyordu. (…) 
Babam, babaannemin her bayram dikenli tellerin arkasında kalan amcamın 
evine, kendilerinden habersiz gitmek istediğini, sürekli olarak, erkeklerin 
öldüğünü, yeni neslin de bozuk olduğu için geriye kendisi gibi yaşlıların 
kaldığını, söylediğini aktardı. Babaannemin bize anlattığı bir masal aklıma 
geldi. Babaannem, masalda, ormanda kaybolan çocukların, kendilerini seven 
bir cinin, arkalarından koyduğu çakıl taşlarını izleyerek yollarını bulduklarını 

anlatırdı.”63 
Bu hikâyede, yetişmekte olan nesillerin, Filistin konusunda duyarlı 

olmadıklarına vurgu yapılmaktadır. Ancak, şehitlerin kanlarının yol 
göstermesiyle yeni nesillerin yolunu bulabilecekleri mesajı verilmektedir. 

Toplumun geleneksel anlayışları içerisinde çok yaygın olan batıl inanç 
konusunu ele alan ‘Abdusselâm el-‘Uceylî (1918-2006)’nin Bintu’s-Sâhire 
(Büyücü Kadının Kızı, 1948) adlı hikâye koleksiyonundaki Katarâtu Dem 
(Kan Damlaları) hikâyesinde, doktor olan anlatıcı kahramanın tıp fakültesinde 
dâhiliye asistanlığı yaptığı sırada yaşadığı bir olay anlatılmaktadır.  

Bir gece hastaneye bıçakla yaralanmış bir kadın getirilir. Kadının 
durumu ağırdır. Doktor, onu hayata döndürmek için olağanüstü bir çaba sarf 
eder. En son çare olarak kendi kanını hastaya verir ve Selmâ isimli bu 
hastanın hayatını kurtarır. Selmâ, iki ay kadar hastanede kaldıktan sonra 
iyileşip hastaneden taburcu olur. Bir gün doktor yolda onunla karşılaşır. 
Selmâ, kendisini evine davet eder. Doktor, ısrarları karşısında onu kıramaz ve 
evine gider. Selmâ, ona hayat hikâyesini anlatır. Yaşadığı sahil şehrinde, 
Fransız kız kolejinde okuyan varlıklı bir ailenin kızı olmasına rağmen ailesi, 
onu zengin yaşlı birine vermeye kalkınca o da kendini denize atarak intihar 
etmek ister. Yabancı bir subay, onu kurtarır ve ona evlenme teklif eder. Sonra 
da Şam’a gelirler. Üç yıl kadar sonra yabancı subayın Suriye’deki görevi bitip 

                                                           
63 es-Semmân, Gâde, Leylu’l-Gurabâ’, Menşûratu Gâde es-Semmân, Beyrut, 1995, s. 168-169. 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

45 

gidince Selmâ, tek başına kalır. Bir gün erkek kardeşi, onu sinemadan 
çıkarken görüp onu bıçaklar. Doktorun, Selmâ’nın evine ziyaretleri devam 
eder. Doktor, onun evinin konforundan ve lüks yaşamından gayrı meşru bir 
hayatı olduğunu anlayınca, ona kanımın senin damarlarında dolaştığını 
söylüyorsan, senin hayatında büyük bir değişiklik olması gerekir. O kan, asil 
bir kandır ve asaleti çok köklüdür, der. 

Doktor, o hastanedeki asistanlığını bitirip memleketine döneceğinde 
Selmâ’yla vedalaşmak üzere yanına gider; 

“– Selmâ, şöyle dedi; 
– Ben mutluyum, gerçekten çok mutluyum, saygıdeğer doktorum. Bu 

evden daha gösterişsiz ve sakin bir eve taşınıyorum. 
Bir süre sustuktan sonra, kısık bir sesle konuşmaya devam etti; 
– Kanına layık olmaya çalışıyorum, 
Açık olmasını isteyerek dedim ki; 
– Ne demek istiyorsun. 
– Damarlarımdaki kanın, hayatımda bir değişiklik yapmadığını mı 

sanıyorsun. 
Ona şaşkın şaşkın şüpheli bir şekilde baktığımı görünce; 
– Sen müsterih ol, efendim, mutluluğumu, hatta mutluluğumdan daha 

öte şeyleri feda edecek olsam da kanını kirletmekten koruyacağım.” 64 

Doktor, ona, bu kanın su, yağ ve madenlerin karışımından oluşan bir 
sudan ibaret olduğunu ve hayatında hiçbir değişiklik yapmaya etki 
etmeyeceğini söylemek ister, ama Selmâ’nın gözlerinde, onun içindeki vehim 
ve endişeyi fark edince söylemekten vazgeçer. 

Daha sonra doktor, kendi memleketine döner. Yeni işine başlar. Yoğun 
işleri arasında neredeyse Selmâ’yı unutmaya başlamak üzereyken, aylar sonra 
bir mektupla aklının ucuna bile getirmediği bir haber gelir. 

“ Efendim, emanetini uzun süre zarar vermekten korumaya çalıştım… 
Onu korumaya gücüm varken hayattan ayrılmayı uygun görüyorum. 
Atalarının kanını kirletmeyeceğime, sana söz vermemiş miydim, Allah’a 

ısmarladık.” 65 
Bilim ile batıl inanç ve hurafe ilişkisinin ele alındığı bu hikâyede 

verilmek istenen mesaj, anlatıcı kahramanın dilinden şu ifadelerle 
aktarılmaktadır; 

“Bu olayın olduğu yıla kadar, defterlerin ve kitapların, bazen varlığın 
hakikatini içerdiğine bazen de bu hakikatin özünü içerdiğine inanan gayretli 
bir öğrenciydim. Selmâ’nın, kendisini Ekim ayında kurtaran kanımın, Eylül 
ayında kurbanı olduğunda şüphe yoktu. Onu bu dereceye vardıran ve ölüme 
götüren o vehim miydi? Yoksa gerçek,  güven duyduğum bilimin görmediği 
hatta tamamen inkâr ettiği bir alanda Selmâ’nın bünyesinde rol oynayan 
başka bir şey miydi? Acaba, kandamlalarının içinde, özellikleri ve şekilleri 
bilinen alyuvarların ve diğer yapı elemanlarının dışında, insandan insana 
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farklılık gösteren ve gıda, hava ve kişisel özelliklerle birlikte geçen bilinmeyen 

yapı elemanları da mı vardı?”
 66 

Sonuç 
 

Suriye’de, modern hikâyenin doğuşu on dokuzuncu yüzyılın ortalarına 
kadar gitmektedir. Avrupa ile çeşitli temaslar sonucunda, Batı edebiyatı, 
kültürü ve bilimi ile tanışmayla birlikte, türün ilk öncü çalışmaları ortaya 
konmaya başlamıştır. Yirminci yüzyılın ikinci çeyreğinden itibaren, iki dünya 
savaşı arası dönemde, modern hikâyenin Batı edebiyatındaki örneklerine 
yakın ürünlerin ortaya konmasıyla, Suriye’de modern hikâyenin doğuşu 
görülmüştür.  

Suriye’de hikâye yazıcılığına ilginin arttığı bağımsızlık (1946) sonrası 
dönem, hikâyede bir dönüm noktası olmuştur. Bu dönemde ülkenin sürüp 
giden çalkantılı atmosferinde siyasî ve sosyal amaçlara ulaşmada, şartlar 
döneminin ifade dili olarak hikâyeyi ön plana çıkarmıştır. Ülkenin siyasî ve 
toplumsal şartları sonucu ortaya çıkan keskin ideolojik kamplaşmalar, fikri 
mücadeleler ve siyasî çekişmeler ortamında hikâye propaganda amaçlı ve 
mesaj vermeye uygun yapısıyla tercih edilmiştir. Hikâye, kısa ve yoğun 
anlatımlı yapısıyla diğer edebî türlere göre bu amaca uygun bir tür olarak 
görülmüştür. Hikâye yazıcılığına ilginin artarak devam ettiği bu dönemde, 
türün olgun örnekleri verilmeye başlanmıştır. Hikâye, bu dönemde ilgiyle 
izlenen bir edebî tür haline gelirken teknik yönden ilerleme kaydetmiştir.  

Vatan sevgisi, bağımsızlık, Filistin sorunu, kadın hakları, geri kalmışlık 
ve adet ve geleneklerin baskısı gibi konuları işleyen Suriye hikâyesinde, 
içinden çıktığı toplumun siyasî ve sosyal şartlarının etkisi vardır. Daha 
sonraki yıllarda, gerek Suriye gerekse Arap dünyası ölçeğinde yaşanan 
gelişmelerin neticesinde ortaya çıkan millet olarak var olma sorunu, gelecek 
kaygısı, ümitlerin yok olması gibi toplumsal hisler, hikâyede, Suriye insanının 
iç dünyasında yol açtığı hayal kırıklıkları, ümitsizlik, karamsarlık ve 
çıkmazların ele alınmasını sağlamıştır. Bu hikâyelerde, yeni neslin genç 
kuşaklarında belirginleşen değerler ve idealler ile toplumsal yozlaşma 
arasındaki çatışma görülür. Altmışlı yıllara gelindiğinde, ülke içerisinde 
yaşanan siyasî istikrarsızlık, Mısırla yapılan birleşmenin başarısızlığa 
uğraması ve Filistin sorununun çözümsüzlüğe doğru gitmesi, Suriye insanının 
iç dünyasında hayal kırıklığı, endişe ve ümitsizlik duygularını artırmış ve 
Arap birliği idealinin gerçekleşmesine yönelik beklentileri azaltmıştır. 
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KAHRAMANLIK ANLATILARI, 

EFSANE VE MİTOLOJİ 

NİMET YILDIRIM  

ÖZET 

Mitoloji, kahramanlık anlatılarıyla çok yakın ilişki içerisinde 

bulunmakta, kahramanlık anlatıları gerçekte mitolojinin ruhu ve canı 

olarak kabul edilmektedir. İnançlar ve düşünceler, kahramanlık 

anlatılarının bedenlerinde birer ruh olarak sembolize edilmiş bir bakıma 

onları sonsuzlaştırmışlardır. 

Kahramanlık anlatıları birkaç farklı öğeden oluşur: bunların temelindeki 

önemli öge ise mitoloji ve mitolojik içeriklerdir. Kahramanlık 

destanlarını tamamıyla ve kesin çizgilerle mitolojik rivayetlerden 

ayırmak mümkün değildir. Efsaneler insan ömrünün tarihi kadar bir 

geçmişe sahiptirler. İnsanlar çalışıp bir şeyler üretmeğe, düşünce 

yetilerini kullanmaya başladıklarından bu yana doğadaki gelişmeler ve 

yaşadıkları toplumu yorumlamaya, birbirlerine anlatarak aktarmaya da 

başlamışlardır. 

Anahtar kelimeler: Efsane, Mitoloji, kahramanlık hikâyeleri. 

İran kahramanlık anlatıları. 

ABSTRACT 

The most significant literary heritage of ancient Iran, however, is 

the heroic poetry which eventually evolved into the Iranian national 

epic. The core of this poetry belongs to a heroic age of remote antiquity, 

that of the Kayanians. Under this dynasty, whose history is wrapped in 

legend, the ancestors of the Avestan people offered worship and 

sacrifice to a broad range of deities who often symbolized the forces of 

nature.  

Mythology, which was the interpretation of nature, and legend, 

which is the idealization of history, are the main elements of the epic. 

The Shahnameh recounts the history of Iran, beginning with the 

creation of the world and the introduction of the arts of civilization to 

the Aryans. The work is not precisely chronological, but there is a 

general movement through time.  

Key words: Legends, epic, epic poetry, mithology, Persian 

legends  
 

1. Kahramanlık Anlatıları 

Hikâye ve rivayet temelli, olağanüstü olaylar ve gelişmelerin, 

kahramanlık renkleri, ulusal renkler ve temalar taşıyan şiirlerden oluşan 
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kahramanlık anlatıları genelde; hikâye, kahramanlık, ulusallık ve 

olağanüstülük gibi dört temel niteliği birlikte taşırlar. Kahramanlık anlatısı, 

geçmişin hayalî tarihidir. Kahramanlık anlatısı içerikli şiirler ulusların daha 

çocukluk çağlarını yaşadıkları dönemlerini anlatan, tarih ile mitolojinin; hayal 

ile gerçeğin iç içe olduğu, şairlerin de ulusların tarihçileri olduğu dönemlerin 

şiirlerdir. Çünkü o çağlarda henüz eleştiri yaygın değildir ve uluslar da 

geçmişlerini; kendilerini başarıdan başarıya koşturan, belli ölçülerde 

medeniyetle tanıştıran atalarının, kahramanları ve büyüklerinin tavsiyelerine 

ihtiyaç duymaktadırlar. Kahramanlık şiirlerinin önemli bir kısmını kişiler ve 

olaylar oluşturur: kahramanlık şiiri yazan şairin başlıca görevi de bütün 

incelikleri ve duygusal yönlerini öne çıkararak hem maddi açıdan seçkin ve 

ilerde bulunan, hem manevi bakımdan güçlü bir insan tipi oluşturmaktır. 

Çünkü hayal her zaman geçmişte en ideal tipleri arar, akıl ve mantık ise bu 

nitelikteki örnekleri her zaman gelecekte bulmak ister. Kahramanlık 

anlatılarının önemli yönlerinden biri de; ulusal değerleri ön plana 

çıkarmalarıdır. Bir ulusun ütopik tarihsel nitelikli bu kahramanlık metinleri bir 

gerçekler yatağında gelişmektedir. O da söz konusu ulusun ya da toplumun 

etik değerleri, sosyal, siyasi özellikleri, dinsel ve düşünsel dünyalarındaki 

değerler ile inançları temeline dayanır. Elbette burada ulusun o çağlardaki etik 

algılamaları, insanların düşünce tarzları, hayat ve ölüm hakkındaki 

düşünceleri oldukça önemli etken faktörler arasında yer alır. 1 

Kahramanlık şiirlerinde son derece dikkat çeken bir özellik de; 

olağanüstülüktür. Yani gelişmelerin mantık ve bilimsel ölçüleri aşan düzeyde 

olmalarıdır. Bu da gerçekte kahramanlık anlatısı olabilmenin olmazsa 

olmazıdır. Her kahramanlık anlatısında sıradışı ve alışılmışın dışında 

gelişmeler mutlaka yer alır. Bütün bu olağanüstülükler de oluştukları çağların 

dinsel inanış sistemleri tarafından yönlendirilirler. Her ulus fizik ötesi 

inanışlarını “ilginç ve şaşırtıcı” faktörler olarak kahramanlık destanlarında 

kullanır. Bütün kahramanlık anlatılarında doğa dışı varlıklar ve yaratılan 

tiplerin şairin betimlemeleriyle ortaya çıkması da işte bu gerekçeye dayanır. 

Örneğin: İlyada’da tanrıların rolleri ve işleri sürekli olarak kendini 

göstermektedir. Odysseia’da benzeri gelişmeler dikkat çeker; Şahnâme’de ise: 

Simorg’un özellikleri, Beyaz Dev, İsfendiyâr’ın dokunulmazlığı, Zal’ın bin 

yıl yaşaması gibi… gelişmeler olağandışı ve kahramanlık anlatısının yapısını 

güçlendiren, hayal temellerini derinleştiren niteliklerdir. 2 

Kahramanlık anlatıları birkaç farklı ögeden oluşur: bunların 

temelindeki önemli öge ise mitoloji ve mitolojik içeriklerdir. Gerçekte kültür 

ve medeniyet tarihinde insanların yaşadıkları sosyal çevrelerde, düşünsel 

yapılanmalarda ve kültürel oluşumlarda zamanın ilerlemesi ve farklı 

                                                           
1 Aydınlû, Seccâd, Ez Ustûre Tâ Hamâse, Tahran 1388 hş., s. 24; Şefîi-yi Kedkenî, 

Muhammed Rızâ, “Envâ-i Edebî ve Şi’r-i Fârsî”, Tahran 1387 hş., s. 9-11. 

2 Kedkenî, “Envâ-i Edebî ve Şi’r-i Fârsî”, s. 12. 
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konularda yaşadıkları değişimlere rağmen mitler asla hiçbir zaman ölmemiş 

ve unutulmamışlardır. Birçoklarının kabulüne göre o durumlardı kahramanlık 

anlatılarıyla korunmuşlardır. Bu yüzden mitolojiyle kahramanlık hikâyesi 

arasında çok sıkı bağlar olduğu kabul edilir: bir açıdan kahramanlık anlatısı 

mitolojinin edebî, hikâyemsi bir versiyonu olarak düzenlenmiş şekli olarak 

algılanır. 3 

Mitlerin oluşması, sosyal yapılanmaların birer yansımaları, doğa güçleri 

ve insanın psikolojik tepkileriyle gerçekleşmiştir. Hemen hemen bütün 

ulusların mitolojilerinde; daha çok tanrısal özellikler yüklenmiş olarak gök, 

güneş, yer, dağ, ağaç, su…vb. doğa unsurları yoğun bir biçimde göze çarpar. 

Doğa ögeleri ve daha değişik şekillerde tasvir edilen bu tanrıların kendi 

aralarındaki ilişkiler ile tanrıların insanlarla temasları, mitlerin oluşum 

çağlarındaki sosyal ilişkilerin birer yansımaları olarak algılanır. Bir bakıma 

mitler ilkel çağların hikâyecileri ve onların rüyaları dünyalarına kadar iner. Bu 

kişilikler daha sonraki çağlarda “şair” ya da “filozof” diye adlandırılan 

tiplerden fazla da farklı özellikler göstermezler. İlk destan anlatırları, 

hayallerindeki efsanelerin kaynaklarını bulma zorunlulukları olmadığını 

düşünüyorlardı. Ancak bir zaman sonra insanlar duydukları, yüzyıllarca 

dinlemiş oldukları hikâyelerin kaynaklarını aramaya koyuldular. Böylece 

yüzyıllarca önce, şimdi Eski Yunan adıyla bildiğimiz coğrafyada insanlar, 

düşüncelerini öylesine geliştirdiler ki; tanrılar hakkında bildikleri bütün 

hikâyelerin, eski dönemlerde egemenlik sürmüş kralların, ulusal 

kahramanların ya da kumandanların abartılarla dolu eski geleneklerinden 

başka bir şey olmadığını fark ettiler. Daha sonraları birçok efsanenin, 

anlatıldıkları şekilleriyle gerçeklerle ilgileri olamayacağı kanısına 

vardıklarında da onları insanların anlayışlarına ve kabullerine yaklaştırmaya 

çaba gösterdiler. 4 

Kahramanlık anlatılarının en önemli özellikleri arasında; bu tür 

anlatılardaki betimlemeler, kahramanlar, yapısal özellikler ve bu anlatıların 

ifade edildikleri dilin öne çıkması yer alır. Kahramanlık anlatısı 

betimlemelerinin en önemli özellikleri çok yaygın olmalarıdır. Betimleme bu 

türün her alanında daha da yaygınlaşmayı ve daha da açık olarak görünmeği 

ister. Bu yüzden de değişik açılardan ve farklı boyutlarda sınırlamalarla 

çevrili trajik ve komik betimlemelerden farklı özellikler gösterir. Kahramanlık 

anlatıları asla ve kesinlikle sınır tanımaz, zamansal ve mekânsal sınırlamaları 

kabul etmezler. Tanınmayan ve bilinmeyenlere saldıran kahramanlık anlatısı, 

hayalin manifestosu ve manevra alanlarını göstermekte, bir bakıma insan 

iradesinin rüyaları olarak güce susamış iradenin susuzluğunu gidermekte onu 

kandırmaktadır. Ancak trajedi örneğin bir taraftan da insan iradesinin 

                                                           
3 Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 25.  

4 Vâhiddûst, Nihâdînehâ-yi Esâtîrî Der Şâhnâme-yi Firdevsî, Tahran 1379 hş., s. 16. 



KAHRAMANLIK ANLATILARI/NİMET YILDIRIM 

 

52 

zayıflığını, kavrayış gücünün sınırlılığını göstermekte, bu yüzden de parça 

parça betimlemelerden yardım almaktadır. 5 

Mitoloji, kahramanlık anlatılarıyla çok yakın ilişki içerisinde 

bulunmakta, kahramanlık anlatıları gerçekte mitolojinin ruhu ve canı olarak 

kabul edilmektedir. İnançlar ve düşünceler, kahramanlık anlatılarının 

bedenlerinde birer ruh olarak sembolize edilmiş bir bakıma onları 

sonsuzlaştırmışlardır. Bu yakın ilgi ve koparılamaz bağ, bir toplumun 

yapısında kahramanlık anlatılarının yeri ve derin izleriyle, o toplumun 

hayatında, tarihinde ve halkı üzerindeki yoğun etkileriyle söz konusu 

toplumun mitolojik değerlerini öğrenmeden tam anlamıyla ortaya 

konulamayacak kadar güçlüdür. Bir milletin varlığı ve birtakım değerleri 

tehlikeyle karşı karşıya kaldığında, bireylerinden biri ya da birkaçı, belki de 

farkında bile olmadan kendi tarihsel derinliklerine dalıp mitolojik efsaneleri 

dünyasına uzanarak kahramanlık dönemlerinden birtakım değerler alıp 

milletini uyandırmak, kamu vicdanını harekete geçirmek için dış saldırılar ve 

tehlikeler karşısında direnişe çağırmada etken faktörler olarak kullanma 

yolunu seçer. Fars edebiyatının en ünlü yapıtlarından Şahnâme de 

Firdevsî’nin benzeri çabaları sonucu ortaya çıkmış bir başyapıt olarak kabul 

edilir. 6 

2. Kahramanlık anlatıları ve mitolojik rivayetler 

İlkel toplumlarda yaygın inanışlara göre; klasik dönemlerde ün salmış tamamı 

kutsal rivayetler, gerçekte ilk dönemlerde yaşanmış olayların ayrıntılarıyla 

anlatılmış versiyonları olarak “esâtîr: mitoloji” adıyla bilinir. Her ulusun 

mitolojisi; yaratılış, varlık evrenine adım atma, tanrılar, insanlar, insanların 

dünya hayatları ve ölüm sonrası gibi konulardan söz eder. Yine her ulusun 

dünyayı tanıma tarzı, dünya hakkında bildikleri, toplumsal yapıları, değişik 

alanlardaki yapılanmaları, ilkel çağlarda yaşamış toplumların ayinleri, 

davranış biçimleri ve ahlakî yaşamları, bu konularda önder olarak kabul 

ettikleri modeller ve serüvenleri, ilkel çağlardan, en eski devirlerden aktarıla 

gelen rivayetleri mitolojinin konularıdır. Çoğu kutsal olarak kabul edilen 

rivayetler ve ezelî örneklerin tekrarlanması, aynı zamanda tanrıların efsanevî 

işlerinin taklidi, hatta onların yaptıklarını anlatan metinlerin şiirsel ifadelerle 

ilahi olarak ayinlerde okunmasıyla ilkel insan kutsal ezelî zamanla kendisini 

ilişkilendirerek kutsallarla birlikte olduğu, noksanlıklardan, yaşadığı çağın 

kötülüklerinden korunduğu ve kurtulduğu inancını taşımaktadır. 7 

Hamasî destanlar/kahramanlık anlatıları, genellikle manzum uzun 

rivayetler şeklinde anlatımlarla, çok eski zamanlarda ya da tarihsel devirlerde 

                                                           
5 Dihkânî, Muhammedî, Ez Şehr-i Hodâ Tâ Şehr-i İnsân, Tahran 1389 hş., s. 201-204. 

6 Vâhiddûst, Nihâdînehâ-yi Esâtîrî, s. 15. 

7 Bahâr, Mihrdâd, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, Tahran 1376 hş., s. 75-76. 
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yaşamış ünlü kahramanlarını, onların fedakârlıkları ve fetihlerini, ünlü ulusal 

kişiliklerini konu almaktadır. Kahramanlık hikâyelerinde de mitolojik 

rivayetlerde olduğu gibi milletlerin, sosyal, ahlakî ve davranışla ilgili 

boyutlarının ön plana çıkarıldığı birtakım gelenekler görülür. Her kahramanlık 

destanı, özel bir sosyal yapıyı onaylamaktadır. Ancak söz konusu anlatımlar 

herkes tarafından genel kabul gördükleri dönemlerde önemli ve özel işlevler 

üstlenirler. Aksi takdirde bu görev ve işlevlerini kaybederek tarihin belli bir 

dönemine açılan bir pencereden öteye geçemezler. 8 

Kahramanlık destanlarını tamamıyla ve kesin çizgilerle mitolojik 

rivayetlerden ayırmak mümkün değildir. Mitolojiden söz edildiğinde ulusal 

kahramanlar sahneye çıkmakta; kahramanlık hikayeleri söz konusu olduğunda 

ise tanrıların istekleri ve onların olaylara müdahaleleri gündeme gelmektedir. 

Bu tür ilişkiler ve yakınlıkların varlığı ister istemez insanın temelde kendisi ve 

dünyanın alın yazısı konusunda seçme hakkının elinde olmayışını, olayların 

gelişmesinde tanrıların olağanüstü rolleri ve etkinliklerinin ön plana çıktığını 

göstermektedir. Bazı milletlerin birçok mitolojik kahramanı gerçekte onların 

ataları, toplum tarafından sevilen ve efsaneleştirilen yöneticileri ve 

komutanlarıdır. Bunlar ve yaşadıklarıyla ilgili olaylar ya da anlatılar ilerleyen 

zamanla birtakım değişimler geçirmiş, çağlar boyu onlar etrafında oluşturulan 

eklemeler ve yeni rivayetler bu kişilikleri, “insan” ve “kahraman”  olma 

aşamasından daha yükseklere yüceltip efsanevî kişilikler olarak mitolojik 

tanrılar dünyasına götürmüştür. Öte taraftan bunun tam tersine eski 

dönemlerin birtakım tanrıları da, tanrılıklarını bir tarafa bırakarak mitoloji 

dünyasından hamâset meydanına inmiş, bağlı bulundukları milletlerin büyük 

ve ünlü ulusal kahramanları, yenilmez komutanları arasına girmişlerdir. 

Buradan hareketle mitoloji ve kahramanlık anlatıları, ulusların sosyo-kültürel 

evrim tarihleri alanında yapılacak araştırmalar ve incelemelerde en önemli 

kaynaklar ve senetler olarak kabul edilmektedir. 9 

Kahramanlar dıştan gelen etkilere karşı gösterdikleri tepkilerle 

kendilerini belli ederler. Cesurca işler yaparak sonsuz bir ün kazanırlar, fakat 

kendi arzularına karşı kazandıkları iç zafer sebebiyle daha da büyük bir 

kahramanlık payesi alırlar. Şahnâme ve diğer İran rivayetleri temel 

alındığında mitoloji-hamase bağları ve ilişkileri birtakım farklı noktada dikkat 

çeker:  

1. Zaman Sınırlaması: Mitolojide “ezelî zaman” kavramı belli 

değildir ve başlangıç zamanı algılması yoktur. Ancak kahramanlık anlatısı çok 

çok eski olmasına ve başlangıç zamanından son derece uzaklarda 

bulunmasına rağmen ezelî değildir. Bu fark özellikle yaratılış konusunda öne 

çıkmaktadır: mitolojik rivayetlerde yaratılışın bir başlangıcının/mebde 

                                                           
8 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 76; Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 29. 

9 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 76-77; Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 30-31. 
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olmadığı, Bundehişn’e göre “zemân-i bîkerâne: uçsuz zaman” olarak 

algılanırken; kahramanlık anlatılarında Şahnâme’de de görüldüğü gibi; 

“başlangıcı belli olmayan ya da bilinmeyen bir başlangıçtan” söz edilmez. 

Tam terzsine ulusul İran tarihi en uzak zamanlarda yaşamış ilk insan ve ilk 

hükümdar Keyûmers ile başlar. Ancak çok uzak zamanlarda yaşamış olması 

onun ezelî olduğunu göstermez. Kesinlikle yaratılış zamanıyla eş zamanlı ve 

ezelî değildir. 10 

İran mitolojik rivayetlerinde “ebedî: ölümsüz”, olarak kabul edilen 

kişiliklerle karşılaşılır: örneğin Goştâsp’ın oğlu Peşûten Zerdüşt inanışına 

göre kıyamet gününe kadar Gongdîj’de kalacak olan kişiliklerdendir. Ancak 

kahramanlık anlatısında “ezelîlik” söz konusu olmadığı gibi “ebedîlik”ten de 

söz edilemez. Mitoljik ebedîlik, burada uzun bir yaşama dönüşerek farklılık 

gösterir. Örneğin: Pehlevî metinlerinde ölümsüzler arasında yer alan Tûs, 

Şahnâme’de çok uzun bir yaşam sonucunda birkaç kahraman arkadaşıyla 

birlikte karların arasında kaybolur ve ölür gider. Bunun Şahnâme’de birkaç 

istisnası vardır: bunlardan biri mitolojik rivayetlerde ölümsüz olarak kabul 

edilen Keyhüsrev’in, Şahnâme’de ölümünden söz edilmez ve Firdevsî’nin 

ifadesine göre: “ölmeden Yezdan’ın huzuruna çıkarılır”. Öteki de Şahnâme’de 

çok uzun bir yaşamdan sonra ölümünden söz edilmeyen Zal’dır. İran 

kahramanlık anlatıları ve mitolojisinde üç farklı zamandan söz edilebilir:  

1. Hiçbir sınırlaması olmayana süreci kesinlikle bilinmeyen ve ezelî olan 

mitolojik zaman.  

2. Mitolojik zamanla karşılaştırıldığında ona oranla belirli sınırları olan, çok 

çok eski ancak ezelî olmayan bir zaman.  

3. Olayların tam ve kesin zamanlarının bilinmediği ya da bizler tarafından 

bilinmeyen, kesin gerçekleşmiş ancak zamanı tam bilinmeyen tarihsel zaman.  

Örneğin Şahnâme’de mitolojik olaylarla iç içe anlatılan, tarihsel gerçekliği 

bulunan Behrâm Gûr’un hükümdarlık dönemi gibi. Bu zaman türü kesin 

belirli çizgilerle sınırlı, hem mitolojik ve hem de hamasî zamanlardan farklı 

bir zaman sürecidir. 11 

2. Mekan sınırlaması: Mitolojide yer kavramı göksel ve fizik ötesidir. Belli 

sınırları yoktur. Bir bakıma mitsel olaylar yersizdirler. Mekan bağımlılıkları 

yoktur. Ancak kahramanlık anlatılarında mekan yerküredir ve bu evrendir, 

belli sınırları vardır. Elbette bu hamasî mekan sınırları zaman zaman bütün 

evreni kapsayacak, mitolojik mekana erişebilecek kadar genişlemektedir.  

Örneğin: Elburz dağı Avesta’da belirgin bir coğrafî konuma sahip değildir. 

Buna karşın aynı dağ Şahnâme’de birbirinden farklı yerlerde ancak yeri belli 

olarak geçer. Hamasî coğrafî özellikleri nedeniyle birkaç yerdedir ancak bu 

                                                           
10 Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 34. 

11 Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 35-36. 
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evrene ait bir mekândır. Bütün bunlarla birlikte mitolojidekinin tersine belli 

bir yeri vardır. 12 

3. Kutsal ve metafizik renklerin azalması/yerküreye ait olma: Mitolojinin 

kahramanlık anlatısına dönüşmesi sürecinde mitlerin dinsel değerleri ve 

taşıdıkları inançsallık özellikleri ya büsbütün ortadan kaybolmakta ya da 

renkleri değişmektedir. Örneğin: Cemşîd ve Kavûs Hint-İran mitolojilerinde 

tanrısal makamlara ve kutsallıkla sahip iken, hatta ilk İslâmî dönemlerde 

İslâm inanışını kabul etmiş bazı İranlı çevreler bile Cemşîd’e tanrı olarak 

taparlarken, bu iki kişilik İran kahramanlık anlatılarında fizik ötesi 

kutsallıklarını kaybediyor ve Tanrı karşısında gururlarına kapılarak isyan 

ediyorlar. 13 

4. Değişim: Mitoloji ve ilgili değerler zamanla farklı yerlerde farklı 

toplumlarda değişik yapılara girmiş olabilirler. Bu değişimlere genellikle 

“mitolojilerin yer değiştirmesi” adı verilir. Söz konusu değişimler daha çok 

dinsel ve edebî alanlarda gelişir. Toplumun hayatında etkin değerlerden biri 

olan dinsel inanışın değişmesiyle birlikte ona bağlı mitsel ögeler de değişir ya 

da herhangi bir din süreklilik gösterebilmesi için başka birtakım mitlere 

gereksinim duyabilir. 14  

İran’da iki tür kahramanlık anlatısı görülür. Tarihsel ve sosyal 

açılardan bir bütünlük içerisinde olmayan bu rivayetlerden bir kısmı; eski 

pehlivanların hamasî hikâyelerini konu alan; yazılı şekilleri Avesta, 

Firdevsî’nin Şahnâme’si ve diğer bazı ikinci dereceden eserlerin oluşturduğu 

gruptur. Bu eserler gerçek tarihsel devirler ve gerçek olayları konu almaktadır. 

Temaları; savaşçılar, kumandanlar, ulusu ve topraklarını koruma ve kollama, 

ülke topraklarını geliştirme ve genişletme görevlerini yapanlar, mubedler ve 

çiftçiler gibi kesimlerdir. Bu tür özellikler, diğer Hind-Avrupa uluslarının; 

Hintliler ve Yunanlılar gibi toplumların kahramanlık hikâyelerinde de 

görülmektedir. Söz konusu anlatımlardaki hikâyeler, yaşandıkları çağların 

gerçek tarihsel gelişmelerini yansıtmalarıyla birlikte o çağların gerçek tarihleri 

değildir. Ancak bu kahramanlık destanlarının sahipleri olan ulusların 

tarihlerinde uzun yıllar süren belli devirlerinin sosyal ve kültürel 

gelişmelerinin canlı tanıkları olarak yerlerini almışlardır. İkinci tür 

kahramanlık rivayetleri, bir tür halk kahramanlık hikâyeleri olarak ifade edilir. 

Bu anlatıların kahramanları ileri düzey askerî yöneticiler ve kumandanlar 

değil, genellikle orta halli tüccarlardan oluşur. Bu sosyal yönleri, bu tür 

hikâyelerin şehirlerin kuruluşu, İran çöllerinde şehirleşme hareketleri, 

şehirlerde sosyal hayatın kurulması, çarşı-pazar eksenli ekonomik ilişkilerin 

yaşanmaya başlanmasıyla birlikte ortaya çıkmaktadır. Bu nitelikteki 

                                                           
12 Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 36. 

13 Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 38. 

14 Aydınlû, Ez Ustûre Tâ Hamâse, s. 39. 
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gelişmeler özellikle de Ahâmenişler döneminin sonlarından itibaren, kapsamlı 

olarak da ipek yolunun parlak devirlerini yaşadığı zamanlarda başlamakta ve 

yaygın olarak görülmektedir. Bu ticarî özelliği ikinci tür anlatımları sadece 

sosyal açıdan değil, aynı zamanda tarihsel ve zamansal özelliklerinden dolayı 

da birinci tür kahramanlık hikâyelerinden ayırmaktadır. Birinci türün en ünlü 

örneği doğal olarak Şahnâme, ikinci türün en ünlü, aynı zamanda muhtemelen 

en eski örneği Semek-i Ayyâr’dır. 15 

Zaman ve toplumsal yapılanma farklılıklarından dolayı her iki grubun 

bakış açıları ve değerlendirmeleri de birbirlerinden farklıdır. İdeolojik tutum 

ve etik açıdan iki asır ve iki sosyal grup arasındaki farklılıklar da gözle 

görülebilir düzeyde belirgindir. Şahnâme’de dikkat çeken özelliklerden biri, 

ikinci grubun, yani halk kahramanlık hikayelerinin onun belli bölümlerini de 

etkilemiş olmasıdır. Örneğin Eşkanîler döneminde ticaret merkezlerinin 

ortaya çıkışı ve gelişmesi, İran topraklarında ticaret ve tüccarlığın 

yaygınlaşması devrelerinde oluşturulmuş Kâve-yi Âhenger destanı bunun en 

iyi örneklerinden biridir. Bu destan ikinci grupta yer alan halk kahramanlık 

hikayelerinin hemen bütün özelliklerini içeren bir anlatıdır. Kâve, ticaretle 

uğraşan bir kişiliktir. Despot bir krala, isyan bayrağını çekerek karşı 

koymakta, Feridûn gibi adaletli bir hükümdar istemektedir. Burada Avesta ve 

İran ulusal tarihini konu alan Bundehişn’de Kâve ve ayaklanmasından söz 

edilmediğini de belirtmek gerekir. Bu durum, Kâve ve başkaldırısı ile ilgili 

rivayetlerin göreceli olarak daha sonraki devirlerde kaleme alındığının açık 

kanıtlarından biridir. En azından Kâve ve onunla ilgili rivayetlerin kutsal 

Zerdüşt kahramanlık anlatılarında bulunmadığı muhtemeldir. Öte yandan bu 

tür rivayetlerin Şahnâme’de yer alması şaşırtıcı değildir. Bunun dışında daha 

sonraki devirlere ait birtakım kültürel unsurlardaki rivayetler de Şahnâme’nin 

eski rivayetleri üzerinde etkili olmuştur. Bunlar arasında Rüstem ve 

İsfendiyâr’ın "Heft Hân"ları bir tür tasavvufî açıklamalarla insanın olgunluğa 

erişmesi, aşkın gizemli yedi şehrini geçerek o mesafeleri kat etmesi gibi 

özellikleriyle daha sonraki çağlara aittir. 16 

Bu iki tür kahramanlık hikâyeleri arasındaki önemli bir diğer fark da; 

birinci türde şiirden de yararlanılarak edebî ve yüksek nitelikli dilin 

kullanılmasıyla hikâye anlatım sanatının üst düzey özellikleriyle sergilenmesi; 

ikinci gruptaki anlatıların ise; genellikle mensur, göreceli olarak da halk diline 

yakın bir dil ile anlatılması, normal ölçülerde sanatsal özelliklerle 

süslenmesidir. Ancak sonuçta her iki türün muhatabı da halk kitleleridir. 

Onlar için genellikle sade ve Şahnâme’den örnek beyitlerle anlatılan Şahnâme 

destanları, Semek-i Ayyâr’da anlatılan halk hikâyeleriyle aynı güzellikte ve 

aynı dereceden eğlendirici özellikleri taşımaktadır. Bu durum gerçekte İran 

sözlü edebiyatı ve çok geniş sözlü kültürel birikiminin klasik dönemlerde ne 
                                                           
15 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 77. 

16 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 78. 
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derece yaygın olduğunun da önemli göstergelerinden biridir. Bu bağlamda 

toplumun kültürel düzeyi daha yüksek kesimlerinin edebî özellikleri öne çıkan 

nitelikle eserlere daha çok önem verdiği de unutulmamalıdır. 17 

Mitoloji, “ezelî zamanlardan”; hamâse “çok eski devirlerden” söz ederlerken, 

hikâyeler geçmişte belirli zamanları konu almazlar. Hikâyeler aynı zamanda 

mitolojilerin kutsallıkları ve ataların tarihleri olarak kabul edilen kahramanlık 

destanlarının yüce konumlarından da yoksundurlar. Çok hareketli oluşları ve 

sık sık yer değiştirmeleri gerekçesiyle hikâyeler oldukça akışkan bir yapıya 

sahip olmalarından rahatlıkla farklı yerler ve değişik zamanlarda uygun yeni 

şekillere girebilme özelliği gösterirler. Daha da ötesi, uygun şartlar, sosyal ve 

kültürel ortamlar bulmaları koşuluyla ulusal sınırları da aşarak uzak bölgeler, 

hatta ait oldukları millete düşman kavimlerin kültürlerine bile konuları ve ana 

temalarını koruyarak girebilme özelliği gösterirler. Hâlbuki kahramanlık 

destanları ulusal sınırlar, ulusal menfaatler çerçevesinde kalmayı esas alırlar. 

Hikâyeler gibi bir yaygınlaşma serbestîsine sahip değillerdir. 18 

Hikâyelerin konuları da, kahramanlık destanlarının konularından daha 

geniş, çok daha farklı konulara yer verebilmekte, hayatın hemen her yönüyle 

ilgili olabilmekte, dilenciden hükümdara kadar toplumun bütün kesimlerinin 

hayatlarından kesitleri yansıtabilmektedir. Bu yüzden hikâyelerde; değişik 

çağlara ait sosyal ve kültürel birbirinden çok farklı olaylarla 

karşılaşılmaktadır. Hikâyeler de kahramanlık destanları gibi, ideolojik bakış 

açılarına sahiptirler. Kültürel dayanaklı birtakım modeller görünümünde 

davranış ve ahlakî bazı modeller eksenli anlatımlar aktarırlar. 19 

3. Kahramanlık anlatıları ve tarih 

Kahramanlık destanları genellikle ait oldukları milletler tarafından 

uzak ve çok eski geçmiş devirlerin gerçek tarihsel olaylarını dile getiren 

rivayet dizileri olarak kabul edilen anlatımlardır. Gerçekte söz konusu 

rivayetler silsilesinin genellikle tarihle doğrudan ilgileri bulunmamaktadır. 

Ancak ait oldukları tarihsel devirlerdeki olaylardan az çok etkilenmiş dolaylı 

ilgileri bulunan rivayetler olarak bilinmektedirler. Bu grupta yer alan 

rivayetler, İran tarihinin Keyhüsrev dönemine kadar Pişdadîler ve Keyanîler 

devirlerine ait anlatımlar olarak Şahnâme’de de yer almaktadır. Ancak durum 

hep böyle değildir. Bazen kahramanlık destanları tarihin belli dönemlerine ait 

gelişmeleri yazıya geçirildikleri çağların en yüksek sanat ve yetenekleriyle 

kahramanlara olağanüstü özellikler kazandırılarak, abartının sınırları 

zorlanarak, hatta tarihsel gelişmelerin efsanelere boğulmasıyla mitolojik 

renkler içerisinde gerçeklerin kaybolacağı yoğunlukta da anlatılmaktadır. Bu 

                                                           
17 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 78-79. 

18 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 79. 

19 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 80. 
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tür anlatımlara örnek olarak Yunan mitolojisindeki İlyada destanı ve 

Şahnâme’deki Goştâsp destanı verilebilir. Bazen de kahramanlık destanları, 

yapılarında taşıdıkları ve hamasî yapılarının kanıtı olan abartı dolu ifadelerle 

daha yakın gerek dinsel, gerek dinsel-kahramanlık özellikleri gösteren tarihsel 

gelişmeleri bile temel konuları gibi ele alıp işleyebilirler. Şahnâme’de 

Sasanîler dönemi tarihinin belli birtakım devreleri buna örnek verilebilir. 20 

Kahramanlık hikâyeleriyle tarihsel rivayetler arasındaki kesin ve temel fark; 

değişik anlatım türlerinde aktarılan kahramanlık destanlarının genellikle ait 

oldukları milletlerin tanrısal kahramanlara ait eski “archetype: ilk örnek”leri21 

daha sonraki nesillere aktarmayı amaçlamalarıdır. Söz konusu ilk örnekler 

kahramanlık destanlarının temel sütunlarını oluşturur. Kahramanlık destanı 

bizzat tarih ve tarihsel gelişmelerle doğrudan ilgili değildir. Bütün çabası söz 

konusu bu sosyal, ahlakî, davranış ve düşünce modelleri ve örnekleri topluma 

ve bireylere benimsetmek, örnek alınmalarını sağlamaktır. Ancak tarih, 

gerçekten yaşanmış, belli dönemlerde gelişmiş gerçek olayları, oluştukları 

şekilleri ve özellikleriyle derleyip toparlamak ve eldeki belgelerin de 

incelenmesiyle milletlerin sosyo-tarihî gelişmelerinin araştırılarak tek tek 

olayların sebeplerini incelemekle uğraşmaktadır. Ancak ne yazık ki, zaman 

zaman gerçek tarihî gelişmeler arasına sokuşturulan uydurma gelişmeler 

öylesine yaygın bil hal alır ki gerçeği, uydurma ve yanlıştan ayırmak mümkün 

olmayabilir. Bazı durumlarda tarihteki bu yoğun uydurma girişimleri, en 

azından doğru ve temiz, katıksız amaçlarla oluşturulan kahramanlık 

hikâyelerini tercih edilir duruma da getirmektedir. 22 

İran edebiyatında Şahnâme, çok eski kahramanlık çağlarının ordu 

mensupları ve saltanat hanedanları tabakalarından ünlü kişiliklerin 

kahramanlıklarından söz eden ilk grup kahramanlık destanları türünden bir 

eserdir. Şahnâme, aynı zamanda çok sayıda tarihsel gelişmeyi ve gerçek 

tarihsel çağların gerçek olayları hakkında bilgileri de kahramanlık 

efsaneleriyle karıştırarak ya da efsanevî bir dille ifade ederek anlatmaktadır. 

Önemli bir kısmı Pişdadîler ve Keyanîler dönemlerine ait anlatımlardan 

                                                           
20 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 80-81. 

21 Arapça’da “enmûzecu’l-evvelîn”, Farsça’da da: “kohen-nemûd” adıyla bilinen bu “ilk 

örnek”ler ya da “ilk model”ler, dinî ayinlerin ilk örnekleri, klasik inanışlara göre; ilk devirlere 

yaşamış atalar ya da tanrılar tarafından gerçekleştirilmiş hareket ve davranışlardır. Bu ilk 

örneklerin insanlar tarafından tekrarlanması, o ilk çağ kutsalları ve çok önemli eski değerleri 

bize aktarabilir. Klasik çağ insanlarının hayatlarında önemli bir yere sahip olan en kutsal 

değerlerden biri de bu ilk örneklerin tekrarlanmasıdır. Kahramanlık destanlarında da söz 

konusu eski kahramanlık modelleri son derece önemlidir. Bunlar arasında öne çıkanlardan biri 

de, bu kahramanların ejderhalarla savaşlarıdır. Genellikle bütün büyük hükümdarlar ve ünlü 

kahramanlar bu örneği hayatlarında defalarca tekrar tekrar yaşarlar. Burudan hareketle Hint-

İran mitolojisinde ejderha öldüren Indra bir sembol olarak örnek alınır (Bahâr, Costârî Çend 

Der Ferheng-i Îrân, s. 122). 

22 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 81.  
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oluşan Şahnâme’nin Sasanîler dönemi ile ilgili anlatımları bu tanıma daha çok 

uymaktadır. Şahnâme’nin konuları elbette eski devirlerde bu şekilde değildir. 

İlerleyen zamanla önemli değişiklikler geçirmiştir. Gerek elde bulunan 

Avesta’da yer alan birtakım konular, gerekse bu kutsal metnin kaybolmuş, 

günümüze gelememiş, ancak bazı bölümleri Dînkerd’te yer alan ayrıntıları 

sadece Pişdadîler ve Keyanîler hanedanlarının Goştâsp devrine kadar 

hükümdarları hakkında bilgilere yer vermektedir. Sâm ailesi, Zâl ve 

Rüstem’in serüvenleriyle ilgili Avesta’da hiçbir bilgi yoktur. Buradan 

hareketle söz konusu hikâyelerin Avesta çağında oluşmamış oldukları 

sonucuna varılmaktadır. Çünkü Şahnâme’yi şaheser bir yapıt olarak ortaya 

çıkaran, söz konusu destanların varlığı ve bu eserde yer almasıdır. Avesta 

çağında bu hikâyeler oluşmuş olsalardı, mutlaka bir şekilde Avesta’da 

bunlardan az da olsa söz edilmiş olurdu. Bunun yanı sıra Avesta dışında kalan 

diğer Pehlevice metinlerde de Rüstem ya da Zâl’dan söz edilmez. Rüstem’in 

adının geçtiği Pehlevice kaleme alınmış bazı metinler ise çok sonraki 

devirlerde doğu İran’da İslâm sonrası dönemlerde yazılmış eserlerdir. 

Gerçekte Şahnâme, Avesta geleneğine, Zerdüşt inanışı eksenli metinlere bağlı 

olmasından daha çok Doğu İran’ın sözlü canlı, hareketli klasik geleneksel 

kültürel birikimini içeren rivayetleri bazen de Doğu İran’ın yazılı rivayetlerine 

dayanmaktadır. Şahnâme’nin, Avesta’daki kahramanlık içerikli anlatımlar ve 

Zerdüşt inanışı eksenli Pehlevice metinler ile ciddi farkı da buradan 

kaynaklanmaktadır. Sonuç olarak Şahnâme ile eski ve orta dönemlere ait 

Zerdüşt kahramanlık rivayetleri arasındaki tek temel benzerlik Pişdadî ve 

Keyanî hükümdarlarının isimleri konusundadır. 23 

Firdevsî, Şahnâme’de tarihsel gerçek varlıkları olan eski İran 

sülaleleri Medler ve Ahâmenişler hakkında herhangi bir bilgi vermemektedir. 

Bunların yerine mitolojik varlıkları bulunan Pişdadîler ve Keyanîler 

hanedanları hakkında ayrıntılara, özet olarak da Mulûk-i tavâyif ve Eşkanîler 

konusunda bilgilere yer vermekte, bu bölümlerde mitolojik bilgilerden ve 

eldeki kaynaklardan yararlanarak yaşadığı dönemdeki Sasanîler hakkında 

yaygın bilgileri dizelerine aktarmaktadır. Şahnâme, gerçekte, mitolojik özellik 

taşıyan öğütler, tarihî olaylar, ahlakî öğretiler, hikmet, efsaneler ve şairsel 

tasvirler, bu arada Firdevsî’nin kendi hayat hikâyesiyle ilgili ayrıntılara yer 

veren bir mecmuadır. Bir diğer ifadeyle bu iki tasvir ve değerlendirmenin 

kişisel bakış açıları, sosyal ve ulusal birtakım etkenlerin yanı sıra zaman ve 

mekân faktörlerinin etkisinde kalsalar da Firdevsî'nin Sasanî hükümdarlarını 

tasviri, neredeyse Herodot’un Ahâmeniş krallarını tasviri gibi tarih 

yazımcılığının en iyi örnekleri arasında yer almaya adaydır. 24 

                                                           
23 Bahâr, Costârî Çend Der Ferheng-i Îrân, s. 81-83. 

24 Eşref, Ahmed, “Târih, Hâtire, Efsâne”, Îrânnâme, XIV/4, (Bethesda 1996), s. 526. 
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4. Efsâneler 

Efsâne sözcüğü; “vird”, “büyü”, “büyücüler” ve “sihirbazlar” 

anlamlarını ifade eden, belli birtakım amaçlar için bir şeyler okuyan 

üfürükçülerin okuyup yazdığı, mecazî olarak “hile:”, “mekr:” ve “tezvîr:” 

anlamlarında kullanılan “efsûn:” ve “fusûn:” kelimeleriyle aynı kökten 

gelmektedir. Farsça sözlüklerde efsane; “hikaye”, “serüven”, “eskilerin 

hikayeleri”, “aslı esası olmayan, ahlakî ya da eğlendirme amaçlı anlatılan 

hikayeler”, “çocuklar için anlatılan hikayeler”dir. Yine sözlüklerde bu kelime 

için “ünlü”, “herkesçe bilinen”, “doğru olmayan, yalan söz” anlamları da 

verilmektedir. 25 

Efsane kelimesinin İngilizce karşılığı “legend”, Latince’de; 

“okunacak şeyler” karşılığında kullanılır. Aslında “azizlerin hayat hikâyesi, 

serüvenleri, yaptıkları işler” anlamındaki “legend”, daha sonraları kiliselerde 

ya da bazı tapınaklarda okunan birtakım hikâyeleri içeren derlemeler ya da 

kitaplar için kullanılmaya başlanmıştır. Bu türün en iyi örnekleri arasında 

İtalyan yazar Jakobis Devaracani’nin (1230-1298), azizlerin hayat 

serüvenleri ve onlarla ilgili birtakım anlatımlara yer veren Altın Efsaneler adlı 

eseri yer almaktadır. “Legend” kelimesi sonraları daha geniş bir alanda 

kullanılmaya başlanmış, “hikaye, gerçek kişiliklerin hayatlarını konu alan 

ancak ütopik birtakım uzun ayrıntılarla süslenmiş hikaye ya da öykü” 

anlamında kullanılmıştır. İngiliz şair Geoffrey Chaucer’in (1343-1400) eski 

dünyanın ünlü kadınlarının hayat hikâyelerini konu alan Legend of Good 

Women (1386) adlı ünlü eseri bu türün en önemli yapıtları arasındadır. 26 

Bütün bunlarla birlikte günümüzde “legend”; “geçmişte sözlü olarak yaygın 

halk anlatımlarının yine sözlü anlatım yoluyla bir yer, gerçek kişi ya da tarihî 

kişilikler, daha çok azizler, krallar, kahramanlar ya da halk tarafından sevilen 

şahsiyetler ve olayları konu alan abartılı, inanılması oldukça zor anlatımlar 

şeklinde daha sonraki kuşaklara aktarılmış hikaye ya da hikaye mecmuaları” 

anlamında kullanılmaktadır. Avrupa’da yaygın olarak bilinen bu tür 

kişiliklerin en ünlüleri Arthur ve Süvarileri, Rabinhuud, Yasonik İskender 

Beg gibi isimlerdir. Gerçekte halkın ilgisini çeken ve halk tarafından sevilen 

her kahraman, devrimci, aziz, savaşçı ya da diğer kesimlerden kişilikler 

hakkında bu tür anlatımların oluşması eski dünyada yaygındır. Daha sonraları 

bu efsaneler zamanla genişleyerek, yazıya aktarılmakta manzum ya da mensûr 

bazen de şarkılar şeklinde ortaya çıkmaktadır. 27 

Efsane ile mitoloji arasındaki farka gelince: bazılarınca; “mitler, 

tanrılar ve göksel güçleri” konu alır, efsane ise; “insanlar hakkında anlatılır 

                                                           
25 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme-yi Edeb-i Fârsî, Tahran 1375, II, 106-107. 

26 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 107. 

27 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 107. 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

61 

ya da kaleme alınır”. Efsânelerin bir bakıma tarihî dayanakları vardır. Ancak 

mitlerin bu tür özellikleri bulunmamaktadır. Hatta bazıları İlyada’daki 

anlatıları, efsanevî kısımlarıyla (kahramanların normal insanların yaptıklarıyla 

benzerlik ya da aynılık gösteren özelliklerini) mitolojik yönlerinden (tanrılara 

ait hikayeler) ayırırlar. Elbette bu iki tür arasındaki fark her zaman bu kesin 

çizgilerle belirtildiği kadar değildir. Bazen aradaki fark ayrılamayacak kadar 

belirsizleşmekte, “efsane” ve “mit” birbirine karıştırılmaktadır. Efsaneler 

içerikleri açısından halk hikâyeleriyle (folk tales) aynı özellikleri gösterirler. 

Bunlar; doğaüstü kişilikler, mitolojik unsurlar ya da doğal olayları 

ayrıntılarıyla veren anlatımları içerebilirler. Ancak özel birtakım yer ya da 

kişilikleri konu alırlar ve tarihî rivayetler şeklide aktarılırlar. Daha önce de 

belirtildiği gibi batı edebiyatlarında ilk dönemlerde “legend”; “azizlerin ve 

dindar kişiliklerin serüvenleri ve hayat hikayelerini” konu alırken, 

günümüzde daha çok birtakım savaşçılar, kahramanlar ya da olaylar hakkında 

anlatılan ütopik aktarımları kapsamaktadır. Ancak batı edebiyatında da 

“efsane” sözcüğü yukarıdaki tanımın sınırlarını aşmakta ve batılı 

araştırmacılara göre “eski hikayeler ve öykülerin çoğu” efsane olarak kabul 

edilmektedir. 28 

“Efsane”, “mitolojik rivayet” ve “halk hikâyeleri” arasındaki fark 

çoğu yerde belirgin olmamakla birlikte genellikle bunlar tanımlamalarıyla da 

birbirine karıştırılır. Yukarıda da belirtildiği gibi “efsane” sözcüğünün 

“fusûn” ile aynı kökten gelmiş olmasından hareketle “efsane: dinleyicileri ya 

da okurları hayrete düşürücü, büyüleyici güç kazandırmak ve onu inandırmak 

için anlatılan, gerçekle ilgisi bulunmayan hikâye ya da öyküdür” sonucuna 

varılabilir. Farsça’da “kıssa” kelimesi; “hikâye”, “macera/serüven” 

anlamlarında kullanılışı gerçeğinden hareketle daha çok olağanüstü olaylara 

vurgular yapılan anlatımları karşılar. “Halk hikâyeleri” ise, “bir milletin eski 

hikâyelerini sözlü ya da yazılı anlatılar şeklinde sonraki kuşaklara aktardığı 

rivayetler”dir. Bu tanımdan hareketle “efsane” de bir tür hikâyedir. 29 

Mitolojik rivayet, kahramanı insan ise efsane; insan dışı bir varlık ise 

hikâye adını alır. Farsça’da “efsane”; “hikâye” ve “serüven” anlamlarında üç 

ayrı türü ifade eder. Birincisi, çocukları eğlendirmek amacıyla söylenmiş 

birtakım şiirsel hikâyelerdir. İkinci türü, hayvanların dilinden anlatımlar 

içeren ve Farsça’da “efsane” ve “dâstân” adıyla bilinen mensur hikâyelerdir. 

Bu efsanelerin en önemli özellikleri; eski olmaları ve çocukları eğlendirmek 

için söylenmiş olmalarıdır. Bu tür efsanelere genelde “yekî bûd yekî nebûd: 

bir varmış bir yokmuş”, “der rûzgârân-ı kadîm: eski zamanlarda” gibi 

ifadelerle başlanır. Bunlar genellikle “halk edebiyatı”nın ve “ulusal 

mitoloji”nin bir bölümünü oluştururlar. Üçüncü bir tür ise, edebî eserlerde 

görülen manzum ve mensûr hikâyelerdir. Bunlar arasında Hint kökenli Kelîle 
                                                           
28 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 107. 

29 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 108. 
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ve Dimne’deki hikâyeler, tamamen İran orijinli Merzubânnâme gibi eserler en 

güzel örneklerdir. Bu türden hikâyeler daha çok fabl özelliği gösterirler. 30 

Dünyanın yaratılışı, insanın ortaya çıkışı, doğal olayların oluşumları, 

milletlerin, kabileler ve şehirlerin kurucularının meydana çıkmaları, savaşlar, 

tanrılar, yarı tanrılar ve insanüstü güçler arasında gelişen olaylar, örneğin 

Zerdüşt mitolojisinde insanın ‘rîvâs’31 bitkisinden ortaya çıkışı, Yunan 

mitolojisinde ateşin Prometheus32 tarafından tanrılardan çalınarak yeryüzüne 

getirilmesi, bu günahından dolayı da Zeus33 tarafından cezalandırılarak 

kayalıklara zincirlenmesi ve sonunda ciğerinin kartal tarafından yenilmesi 

gibi. Mitlerin önemli bir kısmında da; insanların düzenledikleri törenler, 

inançlar, ayinler ele alınır. Dinlerin bazı konuları da bu tür mitolojinin 

kapsamına girmektedir. 34 

Son dönemlerde bu konularda yapılmış araştırmalara da dayanarak 

efsâne kelimesinin; “yarı mitolojik kişilikler hakkında oluşturulmuş hikâye ve 

rivayetler” anlamında kullanıldığı söylenebilir. Halkın sevdiği ve gönül 

verdiği her kişilik ya da değerin efsanevî bir kişiliğe dönüşmesi olağandır. 

Efsane ne tarihî bir rivayet ve ne de bir mitolojik anlatım değil, bu ikisi 

arasında yer alan nitelikler taşıyan bir anlatımdır. Kahramanları hayalî de 

olabilen efsanelerin çoğu, insanın şaşırtıcı ve büyüleyici özelliklerini konu 

alırlar. Efsanenin kahramanı doğaüstü özellikler taşıyan bir varlık, ancak 

mitolojik ve dinî özellikler ya da renkler taşımıyorsa “folk tale: halk hikâyesi” 

                                                           
30 Dâd, Sîmâ, Ferheng-i İstilâhât-i Edebî, “Ustûre”, s. 27-32. 

31 “Rîbâs”, “rîvâc”, “rîbâc”, “rîvîc”, “rîvâ”, “rîvenc” ve “rîvend” şekilleriyle de bilinen 

rîvâs, klasik efsanelere göre, eski İran rivayetlerinde ilk insanlar olarak kabul edilen Meşy ile 

Meşyâne’nin kendisinden ortaya çıkmış olduğu bir bitkinin adıdır. Yiyecek olarak kullanıldığı 

gibi şerbeti de çıkartılır. (Âmûzgâr, Târîh-i Esâtîrî-yi Îrân, s. 49; Komisyon, Târîh-i Îrân-i 

Bâstân, I, 95; Luğatnâme, “rîvâs”, XXVI, 289). 

32 Prometheus, öteki kardeşleri gibi, tanrısal düzene kafa tutmuş, ne var ki kardeşlerinden 

farklı olarak sonunda insanoğlunu yaratarak ve onlara ateşi (yaratıcılığı, bilimi, uygarlığı) 

vererek bu düzeni değiştirmeyi başarmıştır. Olympos tanrılarının güçlerine karşılık, 

Prometheus'da kurnazlık ve zeka vardır. Titanların isyanları sırasında tarafsızlığını korumuş ve 

başkaldırmamış bir Titan oğlu olarak Zeus'un gözüne girmeyi başarmıştı. Zeus onu 

Olympos'daki ölümsüzlerin arasına aldı. Oysa o Zeus ve arkadaşlarına karşı kin besliyordu. 

Dedelerinin öcünü almak için, kendi gözyaşıyla yoğurduğu balçıktan ilk insanı yarattı. Sonra 

onun acizliğine acıyarak, Hephahistos (Ateş Tanrısı) alevler saçan ocağından bir kıvılcım çaldı 

ve insanlara armağan etti. Bunun için Tanrı Zeus tarafından Kafkas Dağında zincire vurulmuş 

ve Prometheus Desmotes (zincire vurulmuş Prometheus) adıyla anılmıştır. 

33 Zeus, eski Yunan mitolojisinde tanrıların kralı, en güçlü ve önemli tanrıdır. Gökyüzünün, 

şimşek ve gök gürültülerinin tanrısıdır. Çoğu zaman elinde bir şimşek ile gösterilmiştir. Bereket 

ile özdeşleşmiştir, yağmur ondan beklenir. Tanrıça Hera'nın kocasıdır. Simgesi şimşeğin 

yanında boğa, kartal ve meşe ağacıdır. Aynı zamanda tanrıların kralı olduğu için taht ve asa ile 

de sık sık betimlenir. En bilinen özelliklerinden biri çapkın oluşudur. Çapkınlığı yüzünden eşi 

Hera tarafından sürekli takip ettirilmektedir. 

34 Sîmâdâd, Ferheng-i Istılahât-i Edebî, “Ustûre”, Tahran 1375 hş., s. 32-33. 
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adını alır. Efsanelerdeki kişilikler ya da kahramanlar bu dünyalılar, ancak 

bildik ve normal dünyalılar değillerdir. Elbette ilkel kavimler mitolojik 

kişilikler (tanrılar ve göksel güçler) ile efsanevî kişilikler arasında temel 

farklılıklar bulunduğu bir gerçektir. Efsanevî olaylar, tarihsel, kutsal ve 

metafizik dünyaya ait değillerdir. Ancak kökleri tarihte olan birtakım hayal 

ürünü anlatımlardır. Bunlar toplumsal ya da ulusal çabaların ürünüdür. Bunlar 

doğaüstü güçler; tanrılar, devler, periler ve onların yardımları göz ardı 

edilerek oluşturulamaz. Bir efsanenin gücünün devamı onu oluşturan ve 

besleyen kaynağın ya da yazarın başarısıyla yakından ilgilidir. 35 

Farsça bazı kaynaklarda yer alan tanımlara göre “kıssa: hayalî ya da 

gerçek kişiliklerin yarattığı birtakım maceralar, eski dünyadan aktarılan 

birtakım sözlü ya da yazılı anlatımlardır.” Efsaneler; insanlar, canavarlar ya 

da hayalî varlıkların yarattığı inanılamayacak, gerçek olmayan hikâyelerdir. 

Efsaneler bazen insanların arzuları, bazen de çalışmalarının karşılığı olarak 

ortaya çıkarlar. Bütün bunlardan hareketle iki ayrı efsane tanımı yapılabilir:  

1. Tarihsel temeli olan, tarihsel bir kişi ya da yer eksenli, hayalî, uyduruk 

birtakım ayrıntılarla süslenmiş hikâye ve rivayet. Bu tür efsaneler Fars 

edebiyatında Hamzanâme, Semek-i Ayyâr, Ebû Muslimnâme, Muhtârnâme, 

İskendernâme, Tîmûrnâme, Rustemnâme, Hâvernâme vb. örneklerle bilinir. 

2. İnsanlar, canavarlar veya hayalî bazı varlıkların kahramanlığında oluşan 

birtakım inanılamayacak hikâyeler. Bunlar Fars edebiyatında özellikle de 

daha çok hayalî ve gerçek dışı halk hikâyeleri olarak da adlandırılan gerçek 

efsanelerdir. Efsâne denilince akla ilk gelen de bunlardır. 36 

İlk efsaneler, dünyalılar yani insanlar tarafından ortaya çıkarılmış, 

dilden dile aktarıla gelmiş, yine insanların yaşam tarzları ve hayatlarının 

değişik aşamalarıyla aynı doğrultuda gelişip çeşitli değişim aşamalarından 

geçerek olgunlaşmıştır. Efsaneler çoğu zaman ait oldukları insanlar, toplumlar 

ve birlikte yaşadıkları bölgelerden ayrılarak değişik coğrafyalara gitmiş, 

oralarda yerleşmiş, o bölgelerdeki insanların yaşam tarzları ve özelliklerinden 

de etkilenerek birtakım değişik renkler ve nitelikler kazanmışlardır. 37 

Dilleri oldukça sade, lafzî süslemelerden uzak olan efsanelerin her 

ülke ve millete göre özgün renkleri ve birtakım özellikleri bulunmaktadır. 

Çoğu, oldukça eski, unutulacak kadar uzak dönemlere ait efsaneler Avrupa’da 

“günlerden bir gün”, “şehrin birinde bir kral bir kraliçe vardı” gibi ifadelerle 

başlar. İran efsaneleri bunlardan çok daha eski çağlara “Allah’tan başka hiç 

kimsenin bulunmadığı” dönemlere, insanların hayvanlarla konuşup 

anlaşabildikleri “bir varmış bir yokmuş” dönemlerine kadar uzanmaktadır. 

                                                           
35 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 108. 

36 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 108. 

37 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 108. 
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Efsanelerde sadece zaman değil, zamanla birlikte olayların geliştiği yerler de 

karanlıklar ve unutulmuşluk belirsizlikleri içerisinde kaybolup gitmektedir. 

Efsane kahramanları zaman gibi mekânları da bir göz açıp kapama süresinde 

kat etmekte, bilinmeyen tanınmayan en uzak bölgelere ulaşmaktadır. Bazı 

olaylar çok uzakta ve bilinmeyen bölgelerde Kaf Dağı’nda, Ruin Şehri’nde, 

İrem Bağlarında, harika ortamlarda, olağanüstü güzelliklere sahip gül 

bahçelerinde gerçekleşir, bazıları da bilinmeyen bir yerde ortaya çıkar. 38 

Birçok türü olan efsaneler şu ana gruplarda kategorize edilebilir:  

1. Hayalî efsaneler: Hayal ürünü efsaneler, şairsel hayal gücünün 

ürettiği ifadelerle dopdolu ilginç ve şaşırtıcı serüvenleri konu alır. Bu tür 

efsanelerde devler, cinler, periler, gulyabani ve şeytan etken rolleri 

paylaşırlar.  

2. Gerçekçi efsaneler: İnsanların gerçek yaşantılarında gelişen 

birtakım olayların çeşitli açılardan abartılı ve bezemeli ifadelerle 

zenginleştirilmesi yoluyla oluşturulan efsanelerdir. Bu tür anlatımlarda; halkın 

normal yaşantısında görülen bazı olaylar tasvir edilerek insanların duygu ve 

düşünceleri, arzuları, sıkıntıları ve yaşadıkları çeşitli olumsuzluklar 

yansıtılmaktadır. Örneğin kadınların aldatmacı hileleri, insanların aşkları, 

ticarî seyahatlerde yaşanan birtakım hatıralar ve ilginç hikâyeler, hırsızlar, yol 

kesiciler, tüccarlar ve köylülerin serüvenleri vb. olaylar.  

3. Tarihî Efsaneler: Bir dereceye kadar “legend” ile eş anlamlı olan 

bu tür efsaneler Gazneli Mahmûd, Şâh Abbâs, Kayser, Aslan Yürekli 

Richard gibi tarihî kişiliklerin ilginç birtakım serüvenlerini konu alır.  

4. Şaka, mizah ve hiciv içerikli efsaneler: Şaka, alay ve mizah 

karışık birtakım ahlaki öğretileri de içeren efsanelerdir. Bu tür efsanelerde 

daha çok mizah ve alay öne çıkmaktadır. Şeyh-i Çoğender ve Hezâr u Yek 

Şeb efsanesindeki Hayyât ve Merd-i Ahdeb gibi: 

5. Hayvanların dilinden hikâyelerin anlatıldığı efsaneler: Bunlarda 

birtakım hayvanlar, akıllı, zeki hileci ve düzenbaz olarak rol alırken birtakım 

hayvanlar da ahmak, basit ve değersiz olarak nitelenmektedir. Söz konusu 

efsanelerde hayvanların rolleri milletlerin ulusal değerleri ve efsanelerine göre 

değişebilmektedir.  

6. Ahlakî ve öğüt içerikli efsaneler: Genellikle efsâne-yi temsîlî/fabl 

adıyla bilinen bu tür efsanelerin kahramanları hayvanlar ya da cansız birtakım 

varlıklar arasından seçilmektedir. Lokman Hekîm hikâyeleri gibi. 39 

Değişik yapılarda ve birbirinden oldukça farklı nitelikteki insanlar, 

hayvanlar, dev, cin, peri, ejderha gibi hayalî yaratıklar hakkında sosyal içerikli 

                                                           
38 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 108-109. 

39 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 109. 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

65 

rivayetler ve hikâyeler; geçim konulu, hiciv ağırlıklı, aşk içerikli, ibretli, öğüt 

verici anlatılar; olağanüstü ustalık, renkli düşünce ve duygular ile ilginç 

tarzlarda ortaya konulan büyü, sihirbazlık; oldukça çekici ve son derece 

heyecanlı hayallerle dinleyici ya da okuyucuya hoş gelen, dinlendirip 

eğlendiren, halkın arzu ve ideallerini yansıtan, merhamet, şefkat, mutluluk ve 

sevinç gibi iyilikler, nefret ve düşmanlık gibi kötülükleri uyandıran serüven 

ve maceralar efsane diye adlandırılır. Efsane halk edebiyatının türlerinden biri 

olarak en eski ve en etkili, aynı zamanda sözlü ve yazılı edebiyatın özel 

konulu ve özgün içerikli, belli maksatları taşıyan en yaygın türlerden biridir. 

Efsane eski devirlerden beri eğitim ve öğretimde ahlakî örnekleme amaçlı 

olarak aynı zamanda folklorik özellikleri açısından da oldukça önemli 

araçlardan biri olarak kabul edilmektedir. Dilden dile sonraki kuşaklara 

aktarılarak günümüze kadar getirilmiştir. İşte bu gerekçeyle, birçok milletin 

ünlü şair ve yazarları bu son derece etkin aracı kullanarak duygularını öğretim 

ve eğitim amacıyla da dizelerine toplum yararına aktarmışlardır. Fars 

edebiyatında bu kategoride yer alan şairlerin başında Firdevsî, Mevlanâ 

Celaleddîn, Nizâmî-yi Gencevî, Abdurrahmân-i Câmî gibi çok sayıda 

dünya çapında ünlü şair ve yazar yer almaktadır. 40 

Ütopik olmalarına rağmen efsaneler, temelde toplumsal gelişmelerden 

kaynaklanmakta, temellerini ait oldukları milletlerin toplumsal 

yaşantılarından almaktadırlar. Bu yüzden bu tür anlatımlarda toplumsal 

hayatın birtakım yönleri, insan eksenli olaylar önemli ölçüde yansımalarını 

bulmaktadır. 41 

Yakob Girim (1785-1863) ile kardeşi Wilhelm (1786-1859) halk 

efsanelerinin eski Arya efsanelerinden geriye kalmış birtakım değişik şekiller 

olarak nitelemektedirler. Öte yandan kahramanlık efsaneleriyle büyü içerikli 

hikâyelerin de Hint-Avrupa milletleri tarafından ortaya çıkarıldıkları, diğer 

milletlere de bu efsanelerin göç yoluyla ya da milletler arası çeşitli kültürel 

ilişkiler sebebiyle ulaştığı inancı yaygındır. Halk efsanelerinin mitolojik 

rivayetlerde tesbit edilen doğal olayların görünümlerini yansıttığı kanısında 

olan Alman mitoloji bilimci Max Muller (1823-1900) eski Arya efsanelerinin 

dönüşüm ve olgunlaşma yollarını ilkel Arya kavimlerinin günübirlik 

tecrübelerinden yansıyan kelimeler ve cümlelerle göstermektedir. İngiliz 

antropolog Andre Lang (1844-1912) Girim kardeşlerin öne sürdükleri 

görüşün tersine efsanelerin temellerinin ve asıl kaynaklarının tarih öncesi 

çağlarda yaşamış insanların gelenek ve göreneklerine ve inançlarına dayandığı 

kanısındadır. Theodor Bonfi (1809-1881) bütün büyücülük ve periler 

dünyasına ait efsanelerin çıkış yerinin Hint-Buda didaktik edebiyatı olduğunu 

ileri sürmektedir. Ona göre söz konusu efsaneler ve çeşitli hikâyeler, 

Müslümanların İspanya’ya egemen olmaları, tüccarlar ve alışveriş 
                                                           
40 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 109. 

41 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 109. 
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kervanlarının Akdeniz’in doğu kıyıları ve Bizans coğrafyasına gidiş gelişleri, 

Moğol saldırıları gibi etkenlerle Batı Avrupa ve oradan da bütün batı 

bölgelerine yayılmıştır. 42 

Her halükarda efsanelerin doğuş yerleri neresi olursa olsun, halk 

efsanelerinin yerleri ve ortaya çıkış tarihleri belli değildir. Hikâye anlatma, 

efsaneleri dilden dile aktarma sevdası insanlarda çok eski devirlerden bu yana 

yer almaktadır. Eski dünyanın kralları ve sultanları da diğer halk kesimlerinde 

olduğu gibi efsanelere gönül veren kişilerdi. Krallar için derlenmiş nice efsane 

kitapları vardır. Sasanîler döneminde Hezâr Efsân(e), Bahtiyarnâme, Kelîle ve 

Dimne gibi eserlerin yaygınlaşması bu durumun açık bir kanıtıdır. Emevî ve 

Abbasî halifeleri de tarih kitaplarının verdikleri bilgilere göre bu tür efsaneleri 

dinlemek uğruna nice geceler sabahlara kadar uyanık kalmışlardır. Yine aynı 

kaynaklarda sultanları hikâyeler, şiir ve efsanelerle eğlendiren çok sayıda 

Arap şairden söz edilir. Ünlü Bin bir Gece Masalları da bu efsaneciliğin bir 

sonucu olarak ortaya çıkmıştır. 43 

İran’da günümüzde de “kıssehân” ve “nakilân-i ahbâr”, “tûtiyân-i 

şekkerşiken-i şîrîngoftâr” isimleriyle anılan hikâye anlatıcıları saraylar gibi 

resmî mahfillerde ve meclislerde; kahvehaneler gibi gayr-i resmî mekanlarda 

her tabakadan insanı eğlendirme görevini sürdürmektedirler. Bu tür efsanelere 

yer veren çok sayıda eser yayınlanmıştır. İbn Nedîm’e göre: IV./ X. yüzyılda 

Ebû Abdullâh-i Cehşiyârî, Arap, Fars ve Bizans efsaneleriyle ilgili bir 

çalışma yapmış, ölümü üzerine eser yarım kalmış, ancak 480 efsaneyi bir 

araya toplamayı başarmıştır. Başta Kelîle ve Dinme, Cevâmiu’l-hikâyât olmak 

üzere, Tercüme-yi el-Ferec Ba’de’ş-şidde, Hamzanâme/Cengnâme-yi 

Emîru’l-mu’minîn, Merzubânnâme, Tûtînâme, Bahâr-iDâniş, Senûber u 

Gul/Gul u Senûber, Hikâyât-i Dilpesend, Dâstân-i Şâh-i serendîb, Dâstân-i 

Çahâr Peser ve Çahâr Perîzâd gibi çok sayıda eser Farsça efsaneleri bi araya 

toplayan önemli yapıtlar arasında yer alır. 44 

Çağdaş dönemde İran’da Sâdık Hidâyet (ö. 1330 hş), Efsânehâ ( 

Tahran 1324-1325 hş., I-II) ve Efsânehâ-yi Kohen adlı eserlerin yazarı 

Fazlullâh Subhi-yi Muhtedî (ö. 1341 hş.) Efsanelerin bilimsel araştırmalar 

ölçütünde derleyen öncüler olarak bilinirler. Bazı yazarlar da eski efsaneleri 

yeniden düzenleyerek yeni versiyonları şeklinde yayınlamışlardır. Mehdî-yi 

Âzeryezdî (ö. 1388 hş.), Kıssahâ-yi Tâze Ez Kitâbhâ-yi Kohen, Kıssahâ-yi 

Hûb Berâ-yi Beççehâ-yi Hûb, Samed-i Behrengî’nin (ö. 1347 hş.), Mâhî-yi 

Siyâh-i Kûçûlû’su da bu tür eserler arasında yer almaktadır. 45 

                                                           
42 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 110. 

43 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 110. 

44 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 111. 

45 Berzger, Huseyn, “Efsâne”, Dânişnâme, II, 111-112. 
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Efsaneler insan ömrünün tarihi kadar bir geçmişe sahiptirler. İnsanlar 

çalışıp bir şeyler üretmeğe, düşünce yetilerini kullanmaya başladıklarından bu 

yana doğadaki gelişmeler ve yaşadıkları toplumu yorumlamaya, birbirlerine 

anlatarak aktarmaya da başlamışlardır. Bu anlatılar, mitolojik rivayetler, 

resim, heykel, dans, folklorik değerler vb. şekillerle daha sonraki kuşaklara 

aktarılarak varlıklarını sürdürmüşlerdir. İlk dönem insanlarının sanatsal 

ürünleri mağaralarda uygun bulunan her yere işlenmiş resimler olarak 

kendisini göstermektedir. İlkel çağların bu ilk sanat eserleri incelendiğinde ilk 

insanın sanatının onun normal işi olduğu, estetik bir sanat eseri ortaya koymak 

amaçlı olmadığı, sadece başarılı olma ön şartını taşıdığı anlaşılmaktadır. 

Ancak insanın ilerleyen zamanla özellikle de maddi alanlardaki gelişmesi 

normal işleriyle sanatsal yaratıcılığını birbirinden ayırmıştır. Artık resim 

yapmak sadece başarılı bir av sahnesini kalıcı çizgilerle bir yere aktarmaktan 

öte birtakım başka sebeplerle de oluşmaya başlamaktadır. Toplumların hızla 

gelişim sürecine girmesi ve çeşitli iç ve dış etkenler nedeniyle birtakım 

tabakalara ayrılmaları ve insanların kendilerine yakın buldukları sınıflar 

içerisinde yer alarak birtakım sosyal grupları oluşturmasıyla kendilerince 

önemsedikleri manevi değerler ve maddi belli yararlı varlıkların korunması 

gereğini de ortaya koymuştur. Efsanelerin doğuşu ve ortaya çıkması da işte bu 

dönemlere rastlamaktadır. Bütün bu anlatılan süreç ve değişik bakış açıları da 

efsaneler de yer almaktadır. 46 

Efsane gerçekte, insanın etrafını çevreleyen, oluşumunda katkıda 

bulunsun ya da bulunmasın çevresinde gerçekleşen olayları yorumlamak için 

gösterdiği çabanın dışa vurması sonucu oluşmaktadır. Bu çaba, insanın 

kendisi için önemli konuların niçin ya da nasıllıklarının açıklanması ve 

gerekçelerinin ortaya konulmasını amaçlamaktadır. Gökler ve yerlerin ortaya 

çıkışı, bitkiler, hayvanlar ve insanların yaratılışı, gece ve gündüz, zaman gibi 

varlıkların meydana gelişleri efsanelerde geniş ve ayrıntılı ifadelerle anlatılır. 

Bu anlatılar gerçekte her zaman insanın dış etkenlerin baskısında bulunan 

inançlarıdır. 47 

Mitolojik bakış açısı, zamanın ilerlemesi ve insanın her açıdan hızla 

gelişmesiyle birlikte bütün bildikleri ve bilmedikleri özel bir düşünme 

düzeneğiyle mitolojik sanat kalıplarında şekillendiği zamana kadar 

olgunlaşmıştır. “Bilinmezlerin bilinmesi sanatı” olarak da tanımlanan, 

insanlar arasında çok yaygın ve etkili nitelikler taşıyan mitolojinin insanın 

ortaya koyduğu bir sanat olduğu iddia edilemez. Mitoloji genellikle yaratılış 

çerçevesinde dönüp dolaşmakta, gök ve yerin, güneş, ay, yıldızlar ve 

gezegenlerin, tanrılar ve insanların ortaya çıkışı ve varlıklarının hedeflerini 

                                                           
46 Dervîşîyân-Handân, Ferheng-i Efsânehâ-yi Merdom-i Îrân, Tahran 1388 hş., I, 13.  

47 Dervîşîyân-Handân, Ferheng-i Efsânehâ-yi Merdom-i Îrân, I, 13. 
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açıklamaya çalışır. İran mitolojik efsanelerinde bu hedef, evrenin yaratılışı 

Ehrimen ile savaşma ve onu yenilgiye uğratmadır. 48 

Fars edebiyatında "efsâne-yi temsîlî" olarak adlandırılan fabl; 

manzum ya da mensur olarak kaleme alınır ve kahramanları; tanrılar, insanlar, 

hayvanlar ve cansız nesneler arasından da olabilir. Bu tür efsanelerde varlıklar 

gerçek kimlikleri ve yapılarında hareket ederler. Gerçek yaratılışlarından 

farklı olarak sadece insanların diliyle konuşmaları ve hikâyenin sonunda 

ahlakî bir nükteyi ifade etmeleri görülmektedir. Fars edebiyatında bu tür 

efsanelerin ilk manzum örneği bir ağaç ile bir keçinin münazarasını konu alan 

Pehlevî dilinde kaleme alınmış Dıreht-i Asurik’tir. Kelîle ve Dimne, Pervîn-i 

İtisâmî’nin (ö. 1320 hş./1941) Govher u Eşk, Îrec-i Mîrzâ’nın (ö. 1303 

hş./1925) Rûbâh u Kelâğ adlı eserleri de bu türün en iyi örnekleri arasında yer 

almaktadır. 49 

İran mitolojisi ve İran efsaneleriyle ilgili en eski bilgiler MÖ. XV. 

yüzyıla aittir. Arkeolojik verilerin yanı sıra İran ulusal tarihi ve tarihsel 

kişilikleri konusunda en eski işaretler Rig Veda ve Avesta'da yer almaktadır. 

Zerdüşt'ün kutsal kitabı Avesta, değişik tarihlerde kaleme alınmıştır. En eski 

bölümü Gatalar bu dinin peygamberi Zerdüşt’ün ilahileridir. Araştırmacıların 

çoğu söz konusu ilahilerin MÖ. VI. yüzyılda yazılmış olduğu kanısındadırlar. 

Ancak birtakım araştırmacılar ve uzmanlar da söz konusu bölümlerin yazılış 

tarihi olarak çok daha eskilere gitmekte, Zerdüşt’ün yaşadığı dönemlerin MÖ. 

1100-1500-1700’lü yıllar olduğunu söylemektedirler. Yaştlart’da Zerdüşt’ten 

çok daha eski dönemlere ait birçok efsane ve hikâyeyi yok olmaktan 

kurtararak daha sonraki dönemlere aktarmaları bakımından önemli 

metinlerdir. Araştırmacılar, Avesta öncesi dönemlerde de İran mitolojisiyle 

ilgili veriler bulunduğu kanısındadırlar.50 

İranlılar, Hint-İran birleşik kavminden ayrıldıklarında birtakım 

destanlar ve efsanevî rivayetleri beraberlerinde getirmişlerdir. Bu rivayetler 

ilerleyen zamanla onların yeni vatanlarına ve yeniden şekillenmiş yapılarına 

da uyum sağlamıştır. Bu yüzden Hint ve İran mitolojilerindeki ortak 

efsanelerin birbirinden farklı değişik versiyonlarına rastlanabilmektedir. 

Cemşîd’in ya da Feridûn’un ve babasının efsanelerle karışık destanları, 

Sanskritçe eserlerde birtakım farklılıklar ve değişik şekillerde aktarıl-

maktadır.51 

                                                           
48 Dervîşîyân-Handân, Ferheng-i Efsânehâ-yi Merdom-i Îrân, I, 14,16. 

49 Ferheng-i İstilâhât-i Edebî, “Efsâne-yi Temsîlî”, s. 33; Dervîşîyân-Handân, Ferheng-i 

Efsânehâ-yi Merdom-i Îrân, I, 23. 

50 Komisyon, Tarîh-i Îrân (trc. Hasan-i Enûşe), Tahran 1368 hş., III/1, 522-523. 

51 Fâtımî, Saîd, “Cenbehâ-yi Esâtîrî-yi Şâhnâme ve Tatbîk-i Ân Bâ Esâtîr-i Ğarbî”, Sohenrânî 

ve Bahs Der Bâre-yi Şâhnâme-yi Firdevsî, Tahran 1349 hş., s.155. 
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Dinsel mitoloji konusunda da; eski İran’daki dinsel yaşayışı ve 

ayinleri de içeren yaşanmış birtakım efsaneler bulunmaktadır. Zerdüşt'ün 

ortaya çıkmasından sonra bu rivayetler birer hatırat metni olarak kalmış, eski 

İranlıların dinsel efsaneleri olarak daha sonraki dönemlere aktarılmıştır. 

Bazen de bu rivayetler, ulusal tarihî destanlar, efsaneler ile birlikte 

kahramanların maceraları, İranlı komutanların ordu sevkiyatları ve İran 

milletinin mücadelelerini konu almakta ve en güzel şekliyle yansıtmaktadır. 

İranlılar'ın Yunanlılar'la savaşları, İskender’in İran’dan çekilmesinden sonra 

onun İran'daki derin ve etkin nüfuzuyla mücadeleleri, Bizanslılar'a ve o çağın 

doğu imparatorluklarından gelen saldırılara karşı savunma faaliyetleri, 

birtakım hatıraların yaşanmasına ortam hazırlamış ve klasik efsanevî 

destanlarına hamasî bir renk kazandırmıştır. Buna; Âreş-i Kemângîr’in İran-

Tûran sınırlarını belirlemek amacıyla Âmul’dan Merv’e ok atması örnek 

verilebilir. 52 

Bazı milletlerde yaygın efsaneler arasındaki benzerlik öylesine ileri 

boyutlardadır ki tarihçileri hayretler içerisinde bırakmaktadır. Söz konusu 

benzerlikler her zaman benzerlik taşıyan efsanelerin sahibi halklar arasında 

ortak bir kaynağın ya da değerin bulunmasına dayanmaz. Bazı durumlarda bu 

benzerliğin gerçek sebebi, yaşam ya da düşünce yakınlığından 

kaynaklanmaktadır. Birbirleriyle hiçbir ortak noktaları ya da yakınlıkları 

bulunmayan farklı milletlerin efsaneleri arasında da benzer faktörlerin 

etkisinde kalmaları ve aynı gelişim sürecinden geçmeleri gerekçesiyle benzer 

mitler ortaya çıkabilmektedir. Bu benzerlikler bazen yakın doğu milletlerinin 

ya da Avrupalı milletlerin mitolojilerinde gözlenmektedir. Bunun gerçek 

sebebi de ya direkt etkileşim ya da tepki olarak ifade edilebilir.53 

Gerçekte ilkel dinlerden tutun da ilahî dinlere kadar bütün dinler 

bütün mitolojik rivayetlerin oluşturulması konusunda birer araç bulmuşlardır. 

Sanki tanrıların varlıkları, ruhlar, insanların yetileriyle algılanamayan 

dünyalarla ilgili düşünceler ve tasavvurlar diğer bütün kalıplardan daha çok 

efsane ve mitolojik anlatımlar kalıplarında daha çok hareket alanı 

bulmaktadır. Altmış binden daha fazla tanrının bulunduğu eski Babil’de 

yaşayan insanların hayal güçleri öylesine derinlikli mitoslar üretti ki belki de 

günümüz dünyasında yaygın birtakım hurafelerin o dönemin efsanelerinden 

kaynaklandığını söylemek bile mümkün görülmektedir. 54 
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NİZÂR KABBÂNÎ’NİN CUMHÛRİYYE CUNÛNİSTÂN-LUBNÂN 

SÂBİKAN (DELİLER CUMHURİYETİ) TİYATROSUNUN METİN 

DRAMATURJİSİ - I 

AYSEL ERGÜL KESKİN* 

ÖZET 

Suriyeli ünlü şair ve yazar Nizâr Kabbânî’nin, 1977 yılında yazdığı ve 

1988 yılında yayımladığı tek tiyatro eseri olan Cumhûriyye Cunûnistân 

(Lubnân Sâbikan) (Deliler Cumhuriyeti) adlı üç perdelik tiyatrosu, ana 

tema olarak Lübnan iç savaşını konu almaktadır. Politik hiciv tiyatrosu 

olarak yazılan oyun, 1975 Lübnan iç savaşının gerçek yüzünü, vahşetini 

ve bunalımlarını işlemektedir.  

Biz de bu çalışmamızda, oyunun siyasi arka planına dayanarak 

Cumhûriyye Cunûnistân tiyatrosunu, metin çözümlemesine odaklı bir 

şekilde inceledik. 

Anahtar Kelimeler: Nizâr Kabbânî, Cumhûriyye Cunûnistân (Deliler 

Cumhuriyeti), Arap tiyatrosu, dramaturji. 

TEXT DRAMATURGY OF THE THEATRE CALLED NİZÂR 

KABBÂNÎ’S  CUMHÛRİYYE CUNÛNİSTÂN-LUBNÂN 

SÂBİKAN (REPUBLIC OF MAD PEOPLE) - I 

ABSTRACT 

Three-act theater called Cumhûriyye Cunûnistân (Lubnân 

Sâbikan) (Republic of Mad People) is the only single theatre written by 

the famous Syrian poet and writer Nizar Kabbânî and written in 1977 

and published in 1988. The main theme of this theatre, contains 

Lebanese civil war. The theatre which was written as political satire 

theater, tells the real face of the Lebanese civil war and its savageness 

and depressions.  

In our study we investigated Cumhûriyye Cunûnistân theatre 

based on text analysis by considering political background of the play. 

Key Words: Nizar Kabbani, Cumhûriyye Cunûnistân (Republic 

of Mad People)), the Arab theater, dramaturgy.  

 

Suriyeli ünlü şair ve yazar Nizâr Kabbânî’nin üç perdeden oluşan 

tiyatro eseri, 1988 yılında yayımlanmıştır. Bu tiyatroya kendisi şöyle bir ön 

deyiş yazmıştır: “Bu tiyatroyu 1977 yılında Beyrut’ta, Lübnan iç savaşının 

başlarında kaleme aldım. 1988 yılında, yani onu yazdıktan on bir yıl sonra 

herhangi bir ekleme ya da değişiklik yapmaksızın yayımladım. Lübnan 

Savaşı’nın gerçekleri, abeslikleri, vahşeti, delilikleri öylece kaldı… Tiyatro da 

öylece kaldı”1  

                                                           
* Doç. Dr., Atatürk Üniv. Edebiyat  Fak. Doğu Dilleri ve Ed. Bölümü Arap Dili ve Ed. 

Anabilim Dalı Öğretim Üyesi.   aergul@atauni.edu.tr   // aysergul@hotmail.com 

1 Nizâr Kabbânî, Cumhûriyye Cunûnistân (Lubnân Sâbikan), 35.Kitap, Beyrut 1988, s. 669. 
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Oyunun Arka Planındaki Siyasî Olay: 

Yazarın da belirttiği gibi, Lübnan iç savaşının başladığı yıllarda yazılan 

bir tiyatro eseri olduğu için, oyunun çözümlenmesinde yaşanan bu iç savaşın 

ne olduğunun öncelikle irdelenmesi gerekir. 

1975-1976 yıllarında Lübnan’da ortaya çıkan iç savaş, Lübnan’ın otuz 

yıllık tarihi içinde yaşadığı beşinci iç savaştır. Lübnan’da bu kadar çok iç 

savaş ve iç karışıklıkların yaşanmasının arka planında, farklı din ve 

mezheplere mensup bir halkın bulunması ve bu farklılıklardan meydana gelen 

siyasî düşünce gruplaşmalarının olması yatmaktadır. Bu siyasi ve dini 

bölünmüşlüklere bir de 1970 yılında Ürdün’de vatan sahibi olma hayalleri 

suya düşen ve bu yüzden yönlerini Lübnan’a çeviren farklı birçok siyasî 

grupları içinde barındıran Filistinliler de eklenince durum daha vahim bir hale 

bürünmüştür. 1975 yılı Nisan ayında Lübnan’da çatışmalar başlar. Bu 

dönemde Lübnan’da, kendi aralarında bölünmüş Filistinli mülteciler, Filistinli 

gerillalar ve bunların yanı sıra her din ya da mezhep grubu ile siyasi grupların 

da milis kuvvetleri bulunmaktaydı. Bu durum ise Lübnan’da ortaya 

çıkabilecek en küçük bir anlaşmazlığın bir iç savaşa ve çatışmaya 

dönüşmesini kolaylaştırıcı en önemli faktördü. 1975-1976 iç savaşı çıktığında 

Lübnan’da sol gruplar (İçlerinde Hıristiyanlar da bulunmakta birlikte daha 

çok Müslümanlar bulunmaktaydı.), mutedil Müslüman gruplar, muhafazakâr 

Hıristiyan grupların askeri kuvvetini oluşturan milis kuvvetler ve bunların 

karşısında da kuvveti az olan Lübnan ordusu bulunmaktaydı. Ülkenin siyasi 

yapısı içerisinde Hıristiyanlar imtiyazlı bir duruma sahipken, halkın 

çoğunluğunu teşkil eden Müslümanların, ekonomik ve sosyal yönden 

durumları iyi değildi ve bundan dolayı huzursuzdular. 

1975 yılı Şubat ve Mart aylarında Hıristiyan-Müslüman çatışması 

olarak Lübnan iç savaşı başladı. Bir hafta süren ve pek çok kişinin ölümüne 

sebep olan çatışmalardan sonra ateşkes sağlandı. Ancak Nisan ayında 

şiddetlenen çatışmalar, Beyrut’a sıçradı ve 13 Nisan 1975’de Beyrut’un kenar 

mahallelerinde bir otobüs dolusu Filistinlinin öldürülmesi sonucu Beyrut’ta, 

bir hafta süreli kanlı çatışmalar oldu. Ateşkes sağlanmasına rağmen çatışmalar 

devam etti. Temmuz ayında çatışmaların şekli, stratejik üstünlük sağlamaya 

dönüştü. Böylece her iki taraf da Beyrut’un mahallelerini işgal etmeye 

başladılar. Beyrut da yaşanan bölünmeler ülkenin diğer bölgelerine de sıçradı. 

Ülkede yaşanan bu iç savaş ve bölünmeler yüzünden yabancı iş adamları ve 

zengin Beyrutlular ülkeyi terk ettiler. Çarpışmalara Filistinliler aktif olarak 

katıldılar ve olaylar neredeyse Hıristiyanlarla Filistinliler mücadelesine 

dönüştü. Daha sonra Suriye’nin aracı olarak duruma müdahale etmesiyle, 

Hıristiyanlar Müslümanların isteklerini kabul ettiler ve 21 Ocak 1976’da bir 

anlaşma oldu. Bu anlaşmaya rağmen Lübnan iç savaşı solcu Müslümanlar, 

Filistin gerillalarının kışkırttığı Lübnan ordusu ve Hıristiyanlar arasında 

devam etti. Arap ülkeleri tarafından, Suriye kuvvetlerinden oluşan bir Arap 
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Barış Gücü oluşturuldu ve Lübnan’da görev yapması kararlaştırıldı. İç savaş, 

Lübnan’la İsrail’i karşı karşıya getirmek gibi büyük bir sonuç doğurmuştur.2 

OYUNUN ÖZETİ:  

 I. PERDE 

Mekân, Cumhûriyye Cunûnistân’nın (Deliler Cumhuriyeti) hava alanı. 

Hava alanı binasında, üzerinde yedi sedir ağacı resmi bulunan bir bayrak 

dalgalanmaktadır. Salonun başında, devlet başkanının, yedi gözlü bir resmi 

bulunmaktadır. Güvenlik memurları, gümrük ve istihbarat görevlileri etrafta 

dolaşmaktadır. 

Sağ tarafta, üzerinde (1 numara / Giden Yolcular) kapısı ve sol tarafta 

(2 numara / Gelen Yolcular) kapısı yazılı olan iki kapı bulunmaktadır.  

“Giden Yolcular” kapısında, alışılmamış bir hareketlilik, “Gelen 

yolcular” kapısından ise hiç kimse girmemektedir. 

Hoparlör uçakların Paris, Roma, Londra, Kıbrıs, Abu Dabi, Cidde ve 

Kuveyt’e hareket edeceğini anons etmektedir. Yolcular, giden yolcu kapısına 

doğru koşarlar. Sonra hava alanında yavaş yavaş hareketlilik azalır ve 

yolcular salonu boşaltırlar. 

Bir müddet sonra, iki nolu kapı açılır ve içeri, ellerinde valizleriyle bir 

kadın ve bir erkek girerler. İkisi arasında geçen konuşmada, ortada bir sorun 

olduğu anlaşılır ki, bu sorun, Beyrut’u bulma sorunudur. Çünkü pilot, Beyrut 

hava alanına ineceğini anons etmiştir. Ancak, adamın ifadesine göre belki de 

zorunlu bir durumdan dolayı uçak, başka bir gezegendeki başka bir yere iniş 

yapmış gibidir. Kadın ise kocasının, belki hava basıncından etkilenerek böyle 

saçma sapan konuştuğunu düşünür. Çünkü uçaktayken, Beyrut’a ait meşhur 

mekânları görmüşlerdir. Adam ise doğma büyüme bir Beyrutlu olarak 

etraflarındaki atmosferin, bir adres hatası yapıldığı düşüncesini onda 

uyandırdığını ifade etmektedir. Özellikle bayraktaki yedi sedir ağacı ve 

salondaki resim onları çok şaşırtmıştır. Hangi gezegene indiklerini birbirlerine 

sorarlar. Tam onlar bu büyük şaşkınlık içindeyken, “Burası Deliler 

Cumhuriyeti” diye üç kez tekrarlayan bir anons duyarlar. Kadın, hemen bu 

devletin hangi kıtada bulunduğunu, dilinin, tarihinin ve nüfusunun ne 

olduğunu araştırmak için haritaya bakmak ister. Adam ise böyle bir devletin 

ne bir tarih kitabında ne coğrafya atlaslarında ne de Birleşmiş Milletler’e üye 

olan devletler arasında bulunmadığını söyleyerek onun, uydurma bir devlet 

olduğunu söyler. Anons sesi, Deliler Cumhuriyeti’nin, eski zamanda Lübnan 

Cumhuriyeti adındaki cumhuriyette olduğu gibi coğrafî, siyasî, tarihî ve 

medenî bir alternatif olduğunu; insanların ekmek, benzin, konserve alabilmek 

ya da bir hastane odası, bir kabir bulabilmek için saatlerce sırada beklemek 

                                                           
2 ARMAOĞLU, Fahir, 20. Yüzyıl Siyasi Tarihi (1914-1980), Ankara 1983, s.729-734. 
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zorunda kaldığını belirtir. Böylece her ikisi de gerçekten farklı bir gezegene 

indiklerine ve uçaktayken gördükleri Lübnan’a ait mekânların bir göz 

yanılgısı olduğuna iyiden iyiye inanırlar. Eski Lübnan’ın bir sedir ağaçlı 

bayrağı da, bütün toplumsal tabakalar arasında sosyal adaleti sağlamak için 

yedi sedir ağaçlı yapılmış ve yedi gözlü bir cumhurbaşkanı seçilmiştir. Kadın 

ve erkek kendi aralarında, keşke bu histerikler cumhuriyetine hiç inmeseydik, 

bunların hepsi aynı diye konuşurlar. Adam, on yıl önce ülkesinden 

ayrıldığında buranın tek bir vatan olduğunu, şimdi ise onun yedi vatana 

bölünmesi karşısındaki şaşkınlığını ifade eder. Bu konuşmaları duyarak 

yanlarına gelen bir istihbarat görevlisi ise adamı cehaletle suçlayarak, Deliler 

Cumhuriyeti’nde vergilerin, limanların, elektrik, su, posta vb. işletmelerin 

gelirleri, gümrük gelirleri vb. pek çok şeyin paylaşılmaya uygun olduğunu ve 

adamın da bu duruma zamanla alışacağını söyler. Adam ise onun bu 

söylediklerini kabul etmez ve bu yeni toplama kampına da alışamayacağını ve 

bütün bu olup bitenin insanın mağara ve totem devrine geri dönüşü anlamına 

geldiğini söyler. İstihbarat görevlisi ise bunun yeni özgürlük olduğu ve eski 

Lübnan’ın artık ortadan kalktığı konusunda ısrarlıdır. Bu kez konuşmaya 

kadın da katılır. Eski Lübnan’a neler olduğunu sorar. İstihbarat görevlisi eski 

Lübnan’ı, açık bir mezata sunduklarını ve onu eski püskü elbiseli bir Yahudi 

tacirin aldığını söyler. Bu konuşmadan sonra gelen yolcuların pasaport 

işlemlerinin tamamlanması için güvenlik birimine gitmeleri anons edilince, 

adam iki Lübnan pasaportunu çıkararak polise uzatır. Polis pasaportlara 

bakarak, onların, artık yok olmuş bir devletin eski pasaportları olduğunu 

söyleyerek sinirle pasaportları fırlatır. Adam, kendilerinin Paris’ten geldiğini 

ve kimsenin Orly Hava alanı’nda onlara pasaportlarının ya da Lübnan’ın yok 

olduğunu söylemediklerini ifade eder. Polis ise, bu pasaportlarını ya denize 

atmalarını ya da müzeye götürmelerini söyler. Adam iyice şaşkına döner. 

Daha sonra polis, onların farklı dinlere mensup olmalarından dolayı kadının, 

ailesinin iznini alıp almadığı, bu adamla evli olmadan birlikte olmalarının 

meşru olmayan bir durum olduğu gibi sorularla kadını sorgular. Bu sorular 

kadını çok sinirlendirir. Kendisinin yetişkin bir insan olarak yabancı bir 

adamla ailesinin izni olmadan birlikte olabileceğini, zaten toplumlarının her 

zaman erkeklere birinci sınıf, kadınlara ise ikinci sınıf vatandaş muamelesi 

yaptığını belirtir. Kadın Kıbrıs’ta, sevgilisi olan bu adamla medeni bir evlilik 

yaptığını söylese de polis, şimdilik her birinin kendi ailelerinin yanına 

gidebileceklerini söyler. Adam, kadının eşi olduğunu gösteren evrakların 

yanında olduğunu söyler. Ancak polis, onları kâğıt parçaları olarak 

niteleyerek kabul etmez. Bu yüzden adam Müslüman gettosuna, kadın da 

Hıristiyan gettosuna gideceklerdir. Onlar da ne Doğu ne de Batı Lübnan’a 

gitmeyi kabul etmezler. Geceyi orada geçirip, ertesi gün ilk uçakla Kıbrıs’a 

geri dönmeye karar verirler. Adam elinde valizler ve peşi sıra eşiyle birlikte 1 

nolu kapıdan dışarı çıkarlar ve perde burada kapanır. 
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II. PERDE 

1975 yılı kış mevsimi. Saat, gece yarısını biraz geçmiştir. Ağaç 

gövdelerinden yapılmış barikatlar, kum torbaları ve Beyrut’a nazır bir semtte 

variller ortadadır. 

Gece, soğuk bir kış gecesidir. Gökyüzü, koyu gri renktedir. Deniz 

tarafına doğru yükselen uçakların ışıklarıyla zaman zaman aydınlanmaktadır. 

Barikatlar, salon tarafına açılan yarım daire şeklinde, sahnenin sağında 

yükselmektedir. Sahnenin sol tarafında ise, Beyrut’a giden ana yol 

uzanmaktadır. Yolun kenarında ise üzerinde, “Deliler Cumhuriyeti – Eski 

Lübnan” yazılı bir tabela bulunmaktadır. 

Barikatların arkasında üç silahlı kişi, yolu gözetlemektedirler. Uzaktan 

ise ışıkları boğulmuş, üstüne keder çömüş bir şekilde Beyrut şehri 

görünmektedir. 

Aralarında konuşan silahlı kişiler, sonunda eski Lübnan 

Cumhuriyeti’ne suikastı başarıyla tamamladıklarından, meşe, palamut ve çam 

ağaçlarını kesmelerinden, Ba‘albek’in tapınak sütunlarını yıkmalarından 

övgüyle bahsederken, kuruluşunu hayal ettikleri Deliler Cumhuriyeti’nin de 

temel taşını koyduklarını birbirlerine söylemektedirler. Bir zamanlar 

Akdeniz’in incisi, medeniyetler kenti ve masmavi bir kasideye benzeyen 

Beyrut’u nasıl harap ettiklerini ve onu, bir halk mezarlığına, siyahlar giyinmiş 

dul bir kadına nasıl dönüştürdüklerinden bahsederler. Ancak onlar için 

Beyrut’un bu eski tarihsel kimliği, edebiyatın ve pek çok kültürel faaliyetlerin 

merkezi olması hiç önemli değildir. Hatta bu tür faaliyetler ihtilallerinin, 

kurdukları cumhuriyetin ve partilerinin ruhuna hiç uygun değildir. İhtilalde, 

sanata, Feyrûz’a ve hiç bir güzelliğe yer yoktur. Silahlılardan biri, şarkıcı 

Feyrûz’un büyüleyici sesi ve şarkı sözlerinin, onların bütün ideolojilerini bir 

anda yerle bir edebileceğini ve bu yüzden partilerindeki siyasî büronun, 

Feyrûz’un boğazına haciz konulması yönünde bir emir çıkarması gerektiğini 

söyler. Onun düşüncesine göre, ihtilale karşı ayaklanma çıkaracak bütün 

boğazlar kökünden çıkarılmalıdır. Diğer silahlı adam, bu yok etmeleri pek 

uygun bulmasa da, pek sesini çıkarmaz. Öte yandan üçüncü asker, saatlerdir 

orada bekledikleri halde ziyaretçilerinin gittikçe azaldığını, ne bir kurban ne 

de bir insanın oradan geçmediğini söyleyerek, bundan dolayı şehirde durumun 

iyileşmesinden, bu yüzden geçimlerinin kesilip, partiden üyeliklerinin 

kesileceğinden korkmaktadır.  Sonra, barikatların önünde, bir kadının 

kullandığı araba durur. Silahlılardan biri, silahını ona doğru yönelterek, 

kadına arabadan inmesini söyler. Onda silah bulunup bulunmadığını sorunca, 

dört beş parça silahı olduğunu söyler kadın. Sonra sinir bozacak derecede bir 

sükûnetle el çantasını açar ve içinden, tarak, makyaj malzemeleri ve 

parfümünü çıkarır ve bunların, onun silahları olduğunu söyler. Asker 

sinirlenir ve özellikle kadın parfümlerinin, partilerinin ideolojisine tamamen 

ters düştüğünü, onların ihtilallerinin farklı bir tarzı olduğunu, ne parfüm ne 
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kadın ne aşk ne de buna benzer şeylerle ilgilenmediğini söyler. Kadın bu 

sözlerle alay eder. Parti başkanlarının evli olup olmadığını sorunca, onun 

siyasetle, meselelerle evli olduğu cevabını alır. Sonra kendisinin gazeteci 

olduğunu ve başkanlarıyla görüşmek istediğini söyler. Silahlı, onu 

küçümseyerek, başkanlarının ulaşılmaz derecede yüksek bir şahsiyet 

olduğunu söyler. Kadın, bu kez de başkanları hakkında alaycı konuşmaya 

başlar. Adam, milislerin hobisinin adam öldürmek olduğunu belirtir. Kadın 

şaşkınlık içinde kalır. Onların bu gidişle ülkenin dörtte üçünü öldürmüş 

olacaklarını söyleyince, silahlı kişi geride aspirin büyüklüğü kadar insan 

kalacağını ama onların, Nuh’un gemisinin en iyileri olacağını söyler. Kadın 

bunun ırkçı, Makyavelist bir davranış olduğunu söylese de, adam bu 

nitelendirmelerin onlar için önemli olmadığını söyler. Onlar parti olarak 

Lübnan’ın, ne Rahbânî Tiyatrosu’na ne el-Meycân, el-‛Atâbâ ve Ebu’z-Zuluf 

şarkılarına, ne et-Tennûrî ekmeğine ihtiyacı olduğunu, onun yalnızca şiddet 

ve zorbalığa ihtiyacı olduğuna inandıklarını söyler. Sanatın gücü ve güzelliği 

konusunda, gazeteci kadınla, onunla zıt görüşe sahip silahlı adam arasında 

sert ve tartışmalı diyaloglar devam eder. Adam Lübnan’ın giderek öldürmeye 

alışacağı görüşündedir. Bu arada gazeteci kadının evraklarını eksik bulur. 

Kadının, Lübnan’da kiliseye mi yoksa camiye mi gittiğini, Lübnan’da sağ 

tarafın mı yoksa sol tarafın mı tanrısına bağlı olduğu gibi tuhaf sorular sorar. 

Kadın, tek bir tanrıya bağlı olduğu cevabını verince, bunu sürrealist bir cevap 

olarak nitelendirir ve sinirlenir. Kadının, el-Mahabbe gazetesinin yazarı 

olduğunu öğrenince, onunla alay eder ve onun, Arapça olarak yayımlanan bir 

gazetede çalışan ikinci mahalle sakinlerinden biri olarak nitelendirir. Aynı 

zamanda başkanlarının, Arapça’ya karşı bir alerjisinin olduğunu söyler. Daha 

sonra gazeteci kadın, Lübnan’ın tek bir mahalle değil, ümitleri, ekmeği, 

mutluluğu ve gözyaşlarını aralarında bölüşen bir mahalleler bütünü olduğunu, 

gerçek bir yazarın ise mahalle diliyle değil ülkenin resmi diliyle konuşması 

gerektiğini belirtmesi; sevgi, hoşgörü, sosyal adalet gibi konulardan 

bahsetmesi, silahlı adam tarafından modası geçmiş düşünceler olarak 

değerlendirilir. Onun ve partisinin nazarında, bütün bu düşüncelerin ve 

konuların alternatifi olarak yalnızca silah vardır ve onunla Deliler 

Cumhuriyeti Devletini kurmuşlardır. Kadın, cumhuriyetlerinin adıyla alay 

edince adam çok sinirlenir ve onu, cumhuriyetin güvenliğine karşı suikast 

düzenleyici olarak nitelendirir. Daha sonra aralarında kadın ve erkek 

konusunda tartışmalı diyaloglar geçer. Adam, kadının tabiatı icabı yapması 

gereken bazı işleri olduğunu, bunun dışında siyasî işlerle bir ilgisinin 

olamayacağı konusunda ısrar eder. Bunun üzerine kadın kahkahalarla güler. 

Çünkü şimdi Lübnan’da ne siyaset ne de siyasetçiler kalmıştır. Siyaset, 

dükkânlarda alınıp satılan bir metaya dönüşmüştür. Ortaya, siyaset 

müteahhitleri çıkmıştır. Diğer taraftan silahlı adam da ihtilallerinin gül kültürü 

üzerine değil, tüfek ve güç kültürü üzerine kurulu olduğunu iyice 

vurgulamaktadır. İkisi arasındaki tartışma gittikçe şiddetlenir. Kadın, onların 

kültürlerinin barbar, esaret ve yangın kültürü olduğunu ve adamın onu 
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öldüreceğini anladığını söyler. Ancak ölümünün, onun için bir zafer 

olmayacağını ve kendi kültürünün, ölümünden sonra da onların kültüründen 

daha önemli, daha derin ve daha insanî olacağını belirtir. Onların 

cumhuriyetlerini, yalancı hamilelik olarak nitelendirir. Adam, onu 

öldürmeden önce ne istediğini sorar. Kadın, onların silmek istedikleri eski 

Lübnan’ı tekrar haritada görmenin tek arzusu olduğunu söyler. Adam ise 

onlarda Deliler Cumhuriyeti dışında başka bir harita bulunmadığını 

söyleyerek silahını ateşler ve kadını öldürür. Kadın yere, ya..lan..cı.. 

ha…mi…le…likk diyerek düşer. 

III. PERDE 

Yıl 2000, Deliler Cumhuriyeti’nin kuruluşunun üzerinden yirmi beş yıl 

geçmiştir. Yeni başkentin bir meydanı. Uzaktan, tepenin üstünde başkanın 

sarayı görünmektedir. Meydanın ortasında, başkanın yedi gözlü bronz bir 

heykeli bulunmaktadır. 

Tiyatro sahnesinin solunda, içinde üç masa bulunan bir kahvehane 

bulunmakta ve girişte, “Unutma Bar ve Kahvehanesi” yazmaktadır.  

Ordu bandosu, milli marşlar çalarak geçiş yapmakta ve çocuklar da 

onları takip etmektedir. Birinci bölümde üç silahlı kişi rolünü oynayan aynı 

kişiler kahvehanede oturmaktadırlar. 

Birincisi, Unutma Kahvehanesi’nin sahibidir. Eski kumandan ve 1975 

yılında, partinin silahlı güçlerinin eğitiminden sorumludur. İkincisi, mahalle 

doktoru. Üçüncüsü, okulun öğretmenidir. 

Bu üç kişi aralarında konuşmaya başlarlar. Öğretmen, bu özgürlük 

bayramında, bu şerefli günü gerçekleştirenlerden biri olarak eski kumandanı 

selamlamak üzere doktorla birlikte geldiklerini söyler. Doktor da onu 

destekleyerek, kumandanın, Deliler Cumhuriyeti’nin kuruluşunda temel bir 

taş olduğunu ifade eder. Ancak kumandan bu sözleri desteklemez ve eliyle 

başkanın sarayını işaret ederek onu bu cumhuriyetin sahibi olarak nitelendirir. 

Kendisinin, sadece kahvehane ve bar sahibi olduğunu söyler. Ayrıca bu 

kahvehanenin adının “Unutma” olduğunu tekrar hatırlatarak, artık ortak 

hatıralarını bir tarafa bırakmalarını isterken, 1975’den önce büyük bir davanın 

olduğunu, ancak şimdi bu davanın küçüldüğünü, kurdukları cumhuriyetin bir 

iğne deliğinden daha dar olduğunu ve gençlik yıllarını verdikleri bu partinin 

bir kaçakçılık kuruluşu olacağını, kutsal bir konuma koydukları başkanlarının 

ise bir çete liderine dönüşeceğini kendisinin bile hayal edemediğini söyler. 

Geçmişte, Deliler Cumhuriyeti’nin en fanatiklerinden biri ve parti uğruna 

öldürmeyi kutsal bir görev sayan biri olarak, kahvehane sahibi yaptıklarına 

pişman olmuştur. Özellikle 1975 yılının bir sonbahar gecesinde, öldürdükleri 

gazeteci kadını hiç unutamamaktadır. Onun yere düşen bedenini, hakikatin 

bedeni olarak nitelendirmekte ve onu öldürdüğünde hakikati, güneşi, 

yağmuru, mevsimleri, onun ruhunun derinliklerinde uyuyan aşk ceninini ve 
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yeşil rengi öldürdüğünü bilmediğini itiraf etmekte, kendilerini yermekte ve 

kadının temsil ettiği duygu ve düşünceleri yüceltmektedir. Kadının, 

düşünceleriyle XXI. yüzyıla, kendilerinin ise orta çağlara ait olduklarını ifade 

eder. Bu kadının kimliğinde bütün insanî duygu ve düşünceleri öldürdüğü için 

çok üzgündür. Onu bir türlü hafızasından silememektedir. Bu yüzden, Unutma 

Bar ve Kahvehanesi’ne sığınmaktadır. Onun yaşadığı bu pişmanlık ve iç 

çekişmeleri dinleyen arkadaşları, o halde onu niçin öldürdüklerini birbirlerine 

sorunca, kahvehane sahibi, kadının, bu karikatür cumhuriyetinin sonu 

hakkında, onun kendi kendisini yiyeceğine dair kehanetlerini okuyamayacak 

kadar kendilerinin cahil olduklarını söyler. Çünkü gerçekten de ihtilal, kendi 

evlatlarını yemiştir. Daha sonra öldürdükleri gazeteci kadının diğer 

kehanetlerini ve hepsinin ne kadar doğru olduğunu; onun, parçalara ayrılmış 

Lübnan’a karşı olduğunu, ona göre vatanın herkesin giydiği bir sevgi giysisi, 

aşkın ise bütün insanları bir araya getiren gerçek bir din olduğuna dair 

düşüncelerine hak vererek ve onu destekleyerek konuşmalarını sürdürürler. 

Bu sözlerin ve düşüncelerin, bugün doğru olduğunu ifade edebildiklerini, 

ancak yirmi beş yıl önce böyle düşünmediklerini de belirterek kendilerini, 

köpek balıklarına ve önlerindeki kırmızı renkteki bayraktan başka bir şey 

görmeyen İspanyol boğalarına benzetirler. Özellikle kahvehane sahibi 

kendisini bu konuda fazlaca eleştirir. Sonra Feyrûz’un, Deliler Cumhuriyeti 

kurulmadan önce Lübnan ve Lübnanlılar için ne kadar önemli bir ses ve 

kişilik olduğundan bahseder. Doktor olan kişi de, kendisinin bu gazeteci 

kadının hayaletinden bir türlü kurtulamadığını ve sanki geceleyin kadının, 

şehrin duvarlarına büyük harflerle: “Deliler Cumhuriyeti, sen yalancı bir 

hamileliksin” diye yazdığını düşündüğünü söyler. Kahvehaneci ise, onun 

ölürken, onların üstüne güldüğünü ve yirmi beş senedir de gülmeye devam 

ettiğini söyler. Bu saçma cumhuriyet, topluma da ağlama konusunda yasak 

getirmiştir. Toplum, hasta bir durumdadır. Psikiyatri doktoru olan kişi, şehrin 

insanlarının psikolojik yönden çok sıkıntılı olduklarını, bütün dünyanın 

tüketmediği kadar sedatif ilaç tükettiklerini, yirmi beş yıldır neredeyse 

herkesin şizofren olduğunu ve diğer psikolojik rahatsızlıklara yakalandığını 

ifade eder. Kahvehane sahibi, şehirlerinin, deliler şehrine dönüştüğü ve 

herkesin aklını kaybettiği düşüncesindedir. Doktor da onun düşüncesini 

destekler. Bilimsel gelişmelerle, edebiyatla, sanatla ilgilenmeyi bırakıp 

savaşla günlerini geçirirlerse başlarına neler geleceğinden bahsederler. Arap 

aleminde düşünce ve şiirin önde gelenlerinin kara listelere konulduğundan, 

okullarında el-Mutenebbî, Tevfîk el-Hakîm, Mihâ’îl Nu‘ayme, Emîn Nahle 

vb. okutmaya cüret edemediklerini, çünkü onların eskimiş, yozlaşmış asırların 

şairleri olarak kabul edildiklerini birbirlerine anlatarak bu durumlardan dolayı 

üzüntülerini ifade ederler. Özellikle öğretmen, 13 Nisan1975’den önceki 

bütün tarihin, çöküş tarihi olarak değerlendirilmesinden dolayı, kitaplarında 

bulamayacakları bu yazarlar ve şairler hakkında sorular sorduklarında 

öğrencilerine ne cevap vereceğini bilemediğinden yakınır. Kahvehaneci ise, 

Deliler Cumhuriyeti’nden şiirin, kültürün, bilimin, kalemin, kâğıdın her şeyin 
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kovulduğunu onlara söyleyebileceğini belirtir. Lübnanlı ve Arap şairler ve 

düşünürlerin ne suç işlediklerini ve böylesine bir kenara itilmekle 

cezalandırıldıklarını konusunda fikir yürütürlerken öğretmen, onların suçunun 

Arapça konuşmak olduğunu söyler. Doktor bu dilin büyük, küçük, zengin, 

fakir herkesin dili olduğunu belirterek, bir dilin bir darbe ile nasıl ortadan 

kaldırılabileceğini sorgular. Kahvehane sahibi bunun, Deliler Cumhuriyeti’nin 

kurucusu olan darbecilerin işi olduğunu söyleyerek onlara olan öfkesini dile 

getirir. Arkadaşları tarafından, söylediklerinin duyulabileceği, çünkü 

etraflarında muhbirlerin kol gezdiği şeklinde uyarılır. Ama o artık hiç bir şeye 

aldırmıyor ve hiç kimseden korkmuyordur. Doktor yine Arapça konusuna geri 

dönerek, bu vatanın hangi dili konuşacağını sorgular. Okulun öğretmeninden, 

bu vatanın yirmi beş yıldır konuşmadığı, kendisini ifade etmesi gereken 

yerlerde de özürlüler gibi işaret diliyle konuştuğu cevabını alır. Daha sonra 

kendilerinin, Deliler Cumhuriyeti’nde konuşan son hayvanlar olduklarını 

belirtirler. Ancak kahvehane sahibi onları, onların aleyhine olabilecek 

hatıraların kapıları açmamalarını, bunun onlara zarar verebileceğini belirtir. 

Bunun üzerine doktor ve öğretmen, ona iyi günler dileyerek ayrılırlar. 

Kahvehane sahibi de onları, eski Lübnan dinozorlarının sonuncuları diye 

selamlayarak uğurlar ve perde kapanır. 

OYUNUN KARAKTERLERİ 

Cumhûriyye Cunûnistân (Deliler Cumhuriyeti) oyununda Nizâr 

Kabbânî, oyun karakterlerini isimleriyle değil, bulundukları konumlarıyla 

adlandırmıştır. Bu şekilde karakterler, kendi kimlikleriyle değil, adeta bütün 

Lübnan halkını temsil eder bir tarzda okuyucuya sunulmuştur. Yani aynı iç 

savaş şartlarına, bütün Lübnan halkı maruz kalmıştır ve oyunun kurgusu 

içinde cereyan eden olaylara, herkesin tavrı, yaklaşımı ve tepkisi aynı 

olacaktır /olmalıdır imgesini sunmaktadır. Karakterler, 1975 Lübnan iç 

savaşının sebep olduğu kötülükleri ve bir millete nelere mal olduğunu 

okuyucuya derinden hissettirecek derecede baskın ve vurgulu karakterler 

olduğu gibi, oyunun temasını ispatlamak işlevini yerine getirmeye uygun 

olarak seçilmişlerdir. Birinci perdede, yolcu kadın ve kocası ile hava 

alanındaki istihbarat görevlisi arasında geçen konuşmalar; ikinci perdede 

gazeteci kadınla, milisler arasında geçen konuşmalar, üçüncü perdede ise üç 

milisin, ikinci perdede gazeteci kadınla yaptıkları konuşmaları tekrar 

gündeme getirerek kendilerini sorgulamaları şeklinde cereyan eden 

konuşmaların hepsi güçlü bir diyalektik yapı içermektedir.  

Öte yandan Lajos Egri’nin: “Bir oyunun karakterlerinde önemli olan 

nokta şu ki, karakter eğer gerçek bir karakterse kesinkes gelişmek ve 

değişmek zorundadır”3 sözünden hareketle üçüncü perdede, üç milisin 

gösterdiği fikrî ve vicdanî değişim, bu sözü destekler niteliktedir. 

                                                           
3 EGRİ, Lajos, Piyes Yazma Sanatı, Çev: Suat Taşer, İzmir 1993, s. 80. 
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Oyunun kahramanları, baş kahramanlar ve figürasyon olarak iki kısma 

ayrılmaktadır. Yolcu kadın ve onun kocası, istihbarat görevlisi, I. silahlı 

adam, II. silahlı adam, III. silahlı adam baş kahramanlar; güvenlik memurları, 

gümrük ve istihbarat görevlileri, anons sesi ise figürasyon konumunda olan 

kahramanlardır. Bu yaklaşımla oyunun karakterlerini tanıyalım: 

Muallim / Başkan: Oyunda adı iki şekilde de geçen partinin, ihtilalin 

başkanı olarak, kendisi ve sözleri kutsanan kişidir. Oyunda, bir kelime dahi 

olsa konuşmasına ve adı dışında varlığına rastlanmaz. Ancak, Cumhûriyye 

Cunûnistân’ın kurucusu olarak, koymuş olduğu parti kurallarıyla despot, 

güçlü ve korku salan varlığını hissettiren karakterdir. Eski Lübnan’ı maddî 

manevî anlamda yerle bir etmeyi başaran ve bu haliyle de oyunun birinci 

derecedeki baş kahramanıdır. Ancak yirmi beş yıl sonra, kahvehane sahibinin 

dediği gibi: “Evliyalar, kutsallar mertebesine koyduğumuz muallimin, bir çete 

reisine dönüşeceğini kim düşünebilirdi?” 4 kişiliğinde bir insan olduğu 

anlaşılmıştır. Ancak Lübnan, artık onun elinde, halkı benliğini kaybetme ve 

çıldırma durumunda olan, iğne deliğinden daha küçük bir ülke olmuştur. 

Yolcu Kadın: Yirmi sekiz yaşında, Beyrutlu, ancak yurt dışında 

yaşayan, kararlı, kendinden emin, mücadeleci, gelenekleri umursamayan, 

taassubundan dolayı toplumu, kabile olarak adlandıran ve kabilenin, kadını 

ikinci sınıf insan konumunda değerlendiren taassubunu asla kabul etmeyen, 

Beyrut’a âşık özgür bir kadın portresi çizmektedir. Hıristiyan asıllı olup, 

Müslüman bir erkekle evlidir. 

Yolcu Adam: On yıl önce Lübnan’dan ayrılarak Paris’e gitmiş ve tekrar 

ziyaret etmek amacıyla Lübnan’a gelmiştir. Yolcu kadının kocası olup, kendi 

ifadesiyle: “Beyrutlu oğlu Beyrutlu”5 dur. Ancak Lübnan’da yeni kurulan 

Deliler Cumhuriyeti’nde kendisini: “Yabancı Lübnanlı” 6 olarak hisseder. 

Karısı gibi Beyrut sevdalısı, modern görüşlere sahip ve Deliler 

Cumhuriyeti’nin kurallarını, Beyrut’un başına getirdiklerini kabul etmeyen ve 

karşılaştığı Beyrut hakkında karısına : “(…) Sevgilim, fakat uçak başka bir 

yere indi… Muhtemelen zorunlu olarak başka bir toprağa… başka bir 

gezegene indik” 7 diyecek kadar çıldırma seviyesine gelen bir kişilik sergiler. 

İstihbarat Görevlisi: Hava alanında, yolcu kadın ve kocasına, Deliler 

Cumhuriyeti’nin sosyal adalet sisteminden, her şeyin paylaşılmasına verdiği 

önemden bahsederek, onları, yaşanan saçmalıklara inandırmaya çalışan, Eski 

Lübnan’ı zorla hatırlayarak onun için : “ Şimdi hatırladım. Biz onu (Lübnan’ı) 

açık bir mezada sunduk. Onu, eski püskü elbiseli Yahudi bir tüccar satın aldı” 

                                                           
4 Nizâr Kabbânî, Cumhûriyye Cunûnistân(Lubnân Sâbikan), III. perde, s. 740. 

5 Nizâr Kabbânî, A. g. e.,  I. perde, s. 676. 

6 Nizâr Kabbânî, A. g. e., I. perde, s. 682. 

7 Nizâr Kabbânî, A. g. e., I. perde,s. 676. 
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8 diyerek onları yaralayan bir tiptir. Eski Lübnan’ı basite indirgerken, onun 

satılmasıyla ilgili söylediği en can alıcı ve aslında en üzücü sözlerle oyunda 

varlık gösteren bir karakterdir. 

I. Silahlı Adam: Kumandan olarak adlandırılan, Deliler 

Cumhuriyeti’ne gönülden bağlı, yakıp yıktıkları Beyrut ve öldürdükleri 

insanlarla övünen, ihtilalleri içinde duygulara, şiire, edebiyata, kitaplara yer 

olmadığı için onların hepsinden nefretle bahseden, sesi insanlarda imkânsız 

ütopyalar yarattığı ve ihtilalin silmeye çalıştığı eski Lübnan’ı insanlara 

hatırlattığı için Lübnan ve orta Doğu’nun en tanınmış sanatçısı Feyrûz’dan 

nefret eden fanatik bir Deliler Cumhuriyetçisidir. Ancak yirmi beş yıl sonra, 

eski kumandan, yeni “Unutma Kahvehanesi”nin sahibi olarak ortaya çıkar. 

Yıllar önce sergilediği karaktere taban tabana zıt, o dönemde yaptıklarını ve 

yaşadıklarını akıl ve vicdan süzgecinden geçirerek rahatsızlık duyan duyarlı 

bir insana dönüşmüştür. 

II. Silahlı Adam: I. Silahlı adamın, ihtilalin başarılı olması için güneşin 

batışı, ay ışığı, aşk gibi estetik duyguların ertelenebileceği gibi düşüncelerinin 

gerçekleşmesinin imkansız olduğunu açık yüreklilikle söyleyebilen, bu 

yaşananlardan hoşnut olmadığını sezdiren bir kişiliği vardır. Yirmi beş yıl 

sonra, mahallenin doktoru olarak ortaya çıkar. İhtilalin etkilerini, bizzat 

hastaları üzerinde gözlemleyen, geçmişte yaptıklarından mutlu olmayan ve 

onu eleştiren bir kişilik ortaya koyar. 

III. Silahlı Adam: Siperde yatmayı tercih eden, diğer ikisinin 

konuşmalarına pek karışmayan, hatta onları bu tarz tartışmaları bırakmaları 

için uyarmakla yetinen silik bir kişiliktir. Yirmi beş yıl sonra, okulun 

öğretmeni olarak sahneye çıkar. Ama bu sefer isyankârdır. Deliler 

Cumhuriyeti’nde, bütün edebiyat kitaplarından meşhur Arap şairleri ve 

yazarları çıkarıldığı için, öğrencilerine onlar hakkında ne cevap vereceğini 

bilemediği için şaşkınlık içinde bocalayan bir karakterdir. 

Gazeteci Kadın: Silahlı adamların anlamsız sorularına, alaycı cevaplar 

verip, onları kızdıracak kadar soğukkanlı, parfümünü ve makyaj 

malzemelerini yanından ayırt etmeyecek kadar bakımlı, kadınlığını ön plana 

çıkaran, ihtilalin prensipleri ve parti başkanıyla alay eden ve el-Mahabbe adlı 

gazetede yazarlık yapan bir kadındır. Eski Lübnan’ı tekrar harita üzerinde 

görmenin, en büyük hayali olduğunu söylemesiyle birlikte I. Silahlı adamın 

kurşunuyla öldürülmüştür. Ancak yıllar sonra, onu öldüren adam tarafından. “ 

O, bir kadın bedeni değil, hakikatin bedeniydi. Onu öldürdüğümde, gerçeği 

öldürdüğümü bilmiyormuşum”9 dediği kadar güçlü, derinliklerinde pek çok 

güzellikleri barındıran, Deliler Cumhuriyeti’nin geleceği hakkında söylediği 

                                                           
8 Nizâr Kabbânî, Cumhûriyye Cunûnistân(Lubnân Sâbikan), I. perde, s. 685. 

9 Nizâr Kabbânî, Cumhûriyye Cunûnistân (Lubnân Sâbikan), III. perde, s. 742. 



NİZÂR KABBÂNÎ’NİN CUMHÛRİYYE…/A. ERGÜL KESKİN 

 

82 

sözlerin doğruluğu yirmi beş yıl sonra anlaşılmış akıllı ve bilgili bir 

karakterdir. 

Figürasyon: 

Bir ses: Hava alanında yolcu kadınla kocasının yanına gelerek, onları 

selamladıktan sonra Deliler Cumhuriyeti’ni onlara tanıtır.  Okulların, 

çiftliklerin, otellerin hemen hemen her şeyin yakılıp yıkıldığını söyler ve 

bunların, milis kuvvetlerinin büyük başarıları karşısında önemsiz şeyler 

olduğunu belirtir. Kişilik tiplemesi olarak varlık göstermeyen bir figürasyon 

olarak, verdiği haberlerle, yolcu kadınla kocasını ruhsal olarak alt üst eden bir 

felaket tellalı gibi oyunda boy gösterir. 

Polis: Yolcu adamla, kadının pasaportlarını kontrol ederken, onların 

Lübnan pasaportlarını: “Tarihî… soyu tükenmiş bir pasaport…Bizim kabul 

etmediğimiz yok olmuş bir devletten çıkarılmış…” 10 olarak niteleyen, farklı 

dinlere mensup oldukları için onların evliliklerini sorgulayan, meşru 

bulmayan, aşkı, şiiri küçümseyen, kısacası tamamen Deliler Cumhuriyeti’ni 

temsil eden bir karakterdir. 

                                                           
10 Nizâr Kabbânî, Cumhûriyye Cunûnistân (Lubnân Sâbikan), I. perde, s. 686. 
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[23b ] خواجه حافظ[وله[ 

 ن مفاعلن فعلن[ت]مجتث : مفاعلن فعلا

 به صد هزار زبان بلبلش در اوصاف است

ههاف اسههت  نههه وِههتر مدرسههه و بفههثر افههسر اف 

 نفهياان ز ِهاف تها ِهاف اسهت اه صيتر گوشه

ههر حههلا  ولههر برههه ز مههاتر اوِههاف اسههت  اهه می

 اه هلچه ساِرر مها اهلد عهينر ال هاف اسهت

 همههان حياِههتر زردوز و بورِهها بههاف اسههت

 چلا اه وصسر تو بيلون ز ِاف تها ِهاف اسهت

 
 گل جا ر بادهء صاف اسهتااون اه بل اسر 

 بخهههههواه دفتهههههلر اشهههههعار و راهر صهههههفلا گيهههههل

 ببههههل ز خلهههها چههههو عا هههها ِيهههها ر اههههار ب يههههل

 ف يههههههر مدرسهههههه دو متهههههت بهههههود و فتهههههوو داد

 به دُرد و صاف تلا حيم نيتهت خهود در اهش

ثر مههههههههههد عيان و خيههههههههههاتر هميههههههههههاران  حههههههههههدِ

 بهههه نامهههه وصهههسر تهههو گفهههتن نهههه حهههد  اميهههان اسهههت

                                                           
 Prof.Dr., İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Doğu Dilleri ve Edebiyatları Bölümü 

Fars Dili ve Edebiyatı Anabilim Dalı, mehmet_atalay1955@hotmail.com 

 Yrd.Doç.Dr., Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, İslam Tarihi ve Sanatları Bölümü, 
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 اه نورر دِدهء عاشها ز حهد  ر اوصهاف اسهت

اف اسهههت رّ شههه ل صهههل   ن هههاه دار اهههه ِهههلا 

 

هههههد روور شههههه  اهد رابهههههه چفهههههمر عفههههها تهههههوان دِ

ههن نيتههه  هههاو چههون زرر سههل  خمههود حههافظ و اِ

 
[24a ] [ک]عالر بوله 

 ن مفاعلن فعلن[ت]مجتث : مفاعلن فعلا

 همچهو بهاده دت صهاف اسهت 1گل  صفا بدهر

ههم  ِاتههلر مهها برههه ز مههاتر اوِههاف اسههت 2اههه  سی

 گهو چهو مهللر لف هاف اسهت معاشلان همه پلُ

هاف اسهت  نه جاور بفث و نه ها ها ر ن هلر اف 

 فهلود و عهلاف اسهت حياِتر گوهل همان

 سههلاِتر ِههمر عفهه ت ز ِههاف تهها ِههاف اسههت

 اگهههل بهههه امتهههلد  ِهههد مزِهههدر ال هههاف اسهههت

 گههوور لف ههاف اسههت ِيههر فحههيد و دگههل ب لههه

 خيهههاتر دِ هههتر زردوز و بورِههها بهههاف اسهههت

اف اسهت ح اِ ر  است به نظم و به نثل وص 

 

 
 اسههت ااههر ز ال ههاف 3اگههل نظههل بههه جاههابم

 است باود مفابه شلنگ ار مر و علق به

 ب ههار و سههاِرر گلههلوو و جهها ر بههاده بههه اههس

هههههر ز بي هههههاوو 4بخهههههواه فتهههههوور گللنهههههگر  می

 ميههههانر شههههاعلر پههههاايزه خههههوو و بي ههههده گههههوو

 پلِههههد انههههد و پههههلو در هههههواور رِبههههتر تههههو

 بهههه اهههوور  ن شههههر خوبهههان مجهههاتر رفهههتن نيتهههت

 اسههههت هههههزار ميههههانر بلبههههل و وههههوور تفههههاوتر

 و گفتهههههههء واعههههههظ عههههههالرز عفهههههها نيتهههههههء 

 الههد ِن را اسههت او دو اف ههل  ههل سههيو  شههدهم

 
[24b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

هههه دو نهههيم افتادسهههت دتر سهههودا  زده از ِح 

 ليين  ن هتت اه اِن نتخه سه يم افتادسهت

 ن  ههههء دوده اهههه در حل ههههء جهههيم افتادسهههت

 چيتههت وههاو  اههه در بههالر نعههيم افتادسههت

 ر دسهتر نتهيم افتادسهتاست اه د خاکر راهر

 ازسهههلر اهههوور تهههو ز نهههلو اهههه م هههيم افتادسهههت

 افتادسهت 5است اه بل عظمر رمهيم عيدر روحر

 بهههههل درر مييهههههده دِهههههد  اهههههه م هههههيم افتادسهههههت

 اسهههت اهههه در ع هههدر ِهههدِم افتادسهههت ات فهههادو

 

 
 تهها سههلر زلههسر تههو در دسههتر نتههيم افتادسههت

 چفمر جهادوور تهو چهون عهينر سهوادر سهفل اسهت

  ن خهاتر سهيه دانهر چيتهتدر خمر زلهسر تهو 

 حل هههء زلههسر تههو در گلفههنر فههلدو ر عهه ار

 دتر مههن در هههو ر روور تههو او مههوندر جههان

 همچو خاک اِن تنر خهاار نتوانهد بلخاسهت

 سهههاِهء سهههلور تهههو بهههل ِهههالبم او عيتهههر د 

هههت   نيهههه جهههز اعبهههه م هههامش نبهُههد ِهههادر رخی

 گههم شههده را بهها ِمههت او جههانر عزِههز حههافظر 

 
[25a]  [ک]عالر بوله 

 رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[]

 دتر بيمهههههارر مهههههلا نتهههههخه سههههه يم افتادسهههههت

 عاشههه ان را اهههه بتههها ال هههه دو نهههيم افتادسهههت

 
 چفمر زخمر اهه بهل ن زلهسر چهو جهيم افتادسهت

 اسههههت ز اوِههههافر خلابهههها  همههههه هههههاِر ااسههههه

                                                           
 .YN ندهر : بدهر 1
 .YN ام : اه 2
 .YN حبابم : جاابم 3
 .YN به گللنگ : گللنگ 4
يم   5 مر هرری ری ظای ی وی ن ِفُْيرر الْعر  .Şu çürümüş kemikleri kim diriltecek” Kur’an, 36/78“ : می
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 تههارر مههوِر بههه مههن از دسههتر نتههيم افتادسههت

 اههههافلر زلههههس بههههه گلههههزارر نعههههيم افتادسههههت

 است اه در دستر نتيم افتادسهت روزگارو

 زانيهههه در اوچههههء ميخانهههه م هههيم افتادسهههت

 خيانهههت بهههه حهههلِم افتادسهههت سهههالک از راهر 

ن چه روحر  است اه بل عظمر رميم افتادسهت ااِ

هههههدِم افتادسهههههت  او بهههههه درگهههههاهر تهههههو از ع هههههدرِ 

 

 حورِهههان مهههوو ز رشههههکر تهههو بيادنهههد م ههههل

 خههههاتر تههههو مههههبمنر هادوسههههت بههههه نهههها ر دوز 

ه هههن دتر  ذر   شهههيدا بهههه ههههوادارور دوسهههت وار اِ

 اسهههت فهههزون بهههل دلهههم از پيهههلر م هههان التفهههاتر

 گهههههل دههههههد دختهههههلر رز صهههههوفرر نهههههامفل  را

ههههر همههههه گوِاههههد اروا   بههههه مههههزار  اههههه در ِ 

 عهههههههالراز حهههههههوادی بفهههههههو او شهههههههاه پاهههههههاهر 

 

[25b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 اههل  نمهها و فههلود   اههه خانههه خانهههء تتههت

 هههاو عجههر زِههلر دا  و دانهههء تتههت يفهههل 

 اههه در چمههن همههه گلبانههگر عاشهه انهء تتههت

 اههههه  ن مفههههل  ر ِههههاِو  در خزانهههههء تتههههت

 ولههر خلاصهههء جههان خههاکر  سههتانهء تتههت

 مُ ههههلر تههههو و نفههههانهء تتههههت درر خزانههههه بههههه

 اهههه توسهههار چهههو فلهههک را ر تازِانههههء تتهههت

يیهههل اهههه در انبانههههء ب انههههء تتهههت  از اِهههن حر

 سههخن تلانهههء تتههت يلِنشهه حههافظر اههه شههعلر 

 

 
 رواقر ماظههههلر چفههههمر مههههن  شههههيانهء تتههههت

 ل سر خهات و خها از عارفهان ربهودو دت به

هفل خهود بهاد دلت به  وصلر گهل او بلبهلر سی

 لهههر حوالهههت اهههن عههلا ر فهههعسر دتر مههها بههه

هههههل  از دولهههههتر ملازمتهههههت بهههههه  تهههههن م ح 

 هههل شههوخر مههن  ن نههيیم اههه دهههم ن ههدر دت بههه

 اهار لِنتو خود چه لعبتر او ش تهوارر شهي

 بههاز چههه جههاور مههن اههه بل ههزد سهه  لر شههعبده

 رِههآ  رد سههلودر مجلتههت اااههون فلههک بههه

 

[26a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 اگههل ااههر تههو ِههد  رنجههه خانههه خانهههء تتههت

 گ هههر ب هههاور تهههو باشهههد گ هههر ب انههههء تتهههت

 اهههه او همهههاور همهههاِون وو  شهههيانهء تتهههت

 ا اه دا  و دانهء تتهتز زلس و خاتر تو باْم

 سهههههوختام  هر عاشههههه انهء تتهههههت سهههههبر بهههههه

 هههههزار لعههههلر گلانماِههههه در خزانهههههء تتههههت

 است  ن نفان نفانهء تتهت مُ لر تو ااون به

رّ تازِانههههء تتهههت بهههه  زِهههلر زِهههنر تهههو م لهههو

 بههههههدانم از ازههههههلر سههههههوزدر تلانهههههههء تتههههههت

 

 
 تههو سههل خههاکر  سههتانهء تتههت اگههل روی  بههه

 و دورور مهنحزن  ز خاکر پاور تو باعث به

 صههههدرر صههههف هء دت بيهههها بيهههها و فههههلود   بههههه

 بتههتاد ج ههان و خلههار ج ههان بهها تههو ع ههد مههر

رسههاد گههل بلههبلا  نههه بههدانمت اههه بههه ُُ  او ُ 

 خهاک او ملِز به ز میر ِ له جان باود و به

 گههههالر دت اههههه ازت ن ههههدر عفهههها باْ ههههادو بههههه

 رو نفههدو فلههک اههه توسههنر تاههد اسههت گههل 

 بهههال سهههلودر بلبهههلر  عهههالرچهههو مهههن باهههات اهههه 

 

[26b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]هز  : مفعوت مفاعيل مفاعيل فعولن[

 سههل انر ج ههانم بههه چاههين روز ِههلا  اسههت

 در مجلههدر مهها مههاهر ر ر دوسههت تمهها  اسههت

 انهدا  حهلا  اسهت روور تهو او سهلور گهل بر

 از حل هء گيتوور تهو خوشهبوو مفها  اسهت

 چفمم همه بل لعلر لر و گهلددر جها  اسهت

 
 اها  اسهت معفوق به بل اس وگل در بل و میر 

ههههن بههههز  اههههه امفههههر  گههههو شههههم  ميارِههههد در اِ

 ا بهههههاده حهههههلات اسهههههت ولهههههييندر مههههه هرر مههههه

 در مجلههههدر مهههها ع ههههل ميههههاميز اههههه جههههان را

 گوشههم همههه بههل ِههوتر نیههر و ن مهههء چاههگ اسههت
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 ر لرر شيلِنر تو اا  اسهترو اه ملا د ز ن

 وز نا  چه پلسر اه ملا ناهگ ز نها  اسهت

ن ش ل ما نيتت در چو اه اد وان  اسهت ادا  اِ

رّ مههدا  اسههت  پيوسههته چههو مهها در ولههرر شههل

 ااِ ههها ر گهههل و ِاسهههمن و عيهههدر صهههيا  اسهههت

 

 از چاشهههههههههارر ِاهههههههههد م وِيهههههههههد و ز شهههههههههي ل

 از ناههگ چههه پلسههر اههه مههلا نهها  ز ناههگ اسههت

 ميخههههواره و سلگفههههته و رنههههدِم و نظههههل بههههاز

 بههههها مفتتههههههبم عيهههههر م وِيههههههد اهههههه او نيههههههز

ههههر و معفههههوق زمههههانر مافههههين بههههر حههههافظ  می

 

[27a]  [ک]عالر بوله 

 ]هز  : مفعوت مفاعيل مفاعيل فعولن[

 اها  اسهت ِم و جان خل   و جانانه به دت بر

 اِيههههههار ر ر ِههههههار پدِههههههدار در بتههههههته بههههههه

 گهههل دسهههت دههههد سهههل اتر وصهههلتر معفهههوق

هههر و ميخانهههه ف ي ههها   اهههم گهههوو سهههخن از می

 حلالههههههر ولبيههههههد  مههههههن دختههههههلر رز را بههههههه

 سههت دمههاِم همههه مختههل سههوداور تههو اههلده

 ِهههک بوسهههه ااهههون گهههل نهههدهر ههههي  نهههلنجم

در اهههههههالر خلابههههههها  م يمهههههههيم
 شهههههههبانلوز 6

 دتر عهههههارِم حتهههههد اهههههلدهء اِيهههههار 7 رو 

 پلسهههش خهههود را اهههه بيهههابم بهههلو  متهههت بهههه

 شهر تهها سهفل از مييههده بيهلون نتههوان رفههت

 

 
ر ده اه ملا صد جم و جمفيد ِهلا  اسهت  می

 نظهها  اسههت بههاز  و اههه سههاِر همههه اههار  بههه

 ِاههههده تمهههها  اسههههتپههههل اههههن ِههههدحم دولههههتر پا

 همه دورر من از گلددر جا  اسهت است عملو

 بها حلمههتر خههود بههاد م هو بههاده حههلا  اسههت

هها ز خههار مفههکر تههو بههوِر بههه مفهها  اسههت  ام 

 دانههم اههه مههلا از لههرر شههيلِنر تههو اهها  اسههت

 مهههها والههههرر گاجههههيم پههههدر پههههلده م هههها  اسههههت

 است است و نه نا  رهر عفا نه ناگ ما را به

 شهه ل اههدا  اسههت  ِهها سههلر اههوور تههو در اِههن

رّ مهدا  اسهت عالر  بهه دو معاهر همهه بها شهل

 

[27b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 او دلبهههلا خ ههها اِاجاسهههت شهههاا  نهههه سهههخن

  ِههههد دنيههههر و ع بههههر فههههلو نمههههر سههههل  بههههه

 دت نههههدانم چيتههههت در انههههدرونر مههههنر ختههههته

 دلههم ز پههلده بههلون شههد اجههاِر او م ههلّ

 ان هلگهههز التفههها  نبهههوداهههارر ج ههه مهههلا بهههه

 پهههههز  شهههههب ا ا  ز خيهههههالر اهههههه مهههههر نخفتهههههه

 چاههين اههه صههومعه  لههوده شههد ز خههونر دلههم

ِهههلر م هههانم عزِهههز مهههر از اِهههن بهههه  دارنهههد دی

 واخههت دود  ن م ههلّچههه سههاز بههود اههه باْ 

 نهههواور عفهههار تهههو دوشهههم در انهههدرون دادنهههد

 

 
 چو بفْاوو سخنر اهلر دت م و اهه خ اسهت

تههر اههه   در سههلر ماسههتتبههارک ا از اِههن هم 

 اه من خموشهم و او در ف هان و در ِوِاسهت

 نواسهت باات هان اه از اِن پلده اهارر مها بهه

 ر ر تهههو در نظهههلر مهههن چاهههين خهههدا  راسهههت

 خمهههارر صهههد شهههبه دار  شهههلابخانه اجاسهههت

 دسههتر شماسههت بههاده بفُههوِيد حهها بههه گههل  بههه

 اهههه  تفهههر اهههه نميهههلد مهههدا  در دتر ماسهههت

 نواسهتاه رفت عمل و دمهاِم هاهوز پهل ز 

 هاههوز پههل ز صداسههت حههافظف ههاو سههياهء 

 

[28a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 اگل صواّ اام گوِد  اه اِهن چهه خ اسهت
 

 شههاا  نفهههد شههو ر مههها خ هها اِاجاسهههت ِههدر

                                                           
 .YN م يمم : م يميم 6
 .YN عارو:  رو 7
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 اههار و بههارر ج ههان هههي  سههل فههلو نيههام بههه

 دمههر اههه متههت شههو  خ بههد از خموشههرر مههن

 پههههههدر پههههههلده هههههههزار راز بههههههل افياههههههد  از

هههههاوه التفههههها  مهههههلا بهههههه  نبهههههود زِاهههههتر مف 

 باشههم دمههر اههه از مههرر صههد سههاله متههت مههر

 شههما واعظههان چههو وعاههه زناههد معاشههلان بههه

 دارنههههد از  ن اههههه دُرد افههههانم عزِههههز مههههر

ههههههر اههههههه ببيههههههام جمههههههاتر نادِههههههده  ز جهههههها ر می

 خواهههد شههلف نمههر عههالرز خههاکر پههاور تههو 

 

ههتر ماسههت  از  نيههه داد و دهههش از علههو  هم 

رّ م  سهل پهل از ِوِاسهت بهه هها سهل ييهدهِبا

 نواسههت نههواِرر مههن اههارر م لبههان بههه ز بههر

  راسهت نهورر ولعهتر خهود ِهارر مها چهو بهز  به

 هههههزار سههههات ب ههههوِم شههههلابخانه اجاسههههت

 دسهههتر شماسهههت اگهههل پيالهههه بدارِهههد حههها بهههه

هر ن فتهه در دتر ماسهت صد خُمر پل [و]هزار   می

 هل  نچه بفْاو  از نیر چهو ناشهايده صداسهت

 داور فههلو ماِههه اِههن چههه است ااسههتز هههل گهه

 

[28b]   اء ]خواجه حافظ[فر حلف الث 

 ]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[

 دردر مههههههها را نيتهههههههت درمهههههههان ال يهههههههای

 جههههان و دت بلدنههههد و ِحهههههدر دِههههن اااهههههد

 او جههههههههامر ولههههههههر در ب ههههههههاو بوسههههههههه

 دخن خههههههونر مهههههها خوردنههههههد اِههههههن اههههههافل

 رسهههههههد هههههههل زمههههههانم دردر دِ ههههههل مههههههر

 وزر وصههههههههلدادر متههههههههيياان بههههههههده او ر

 خوِفهههتن روز و شهههر بهههر حهههافظهمچهههو 

 

 
 ان ال يههههههایهجههههههلر مهههههها را نيتههههههت پاِهههههه

 ال يههههههههای از جههههههههورر خوبههههههههان ال يههههههههای

 مهههههههر اااهههههههد اِهههههههن دلتهههههههتانان ال يهههههههای

 او متهههههههلمانان چهههههههه درمهههههههان ال يهههههههای

 زِههههن حلِفههههان بههههل دت و جههههان ال يههههای

 از شههههههههرر ِلههههههههداور هجههههههههلان ال يههههههههای

 ا  سهههههههوزان و گلِهههههههان ال يهههههههای گفهههههههته

 

[29a]   [کاء ]عالر بفر حلف الث 

 ]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[

 ان ال يههههههههایپلِفهههههههه ا  خههههههههاول گفههههههههته

 ِهههههههویر وِهههههههتم اهههههههد نفلماِهههههههد نظهههههههل

 دردر دت را چههههههههههارهء درمههههههههههان نبههههههههههود

رّ حمهههلا مهههر  خورنهههد خهههونر مههها چهههون  

 خهههههو رحهههههم و خوبهههههان تاهههههد دلبههههلان بهههههر

 راهر هجههههههههههههههلان را نباشههههههههههههههد انت هههههههههههههها

 گفههههههههته بيمههههههههارر فههههههههلاق عههههههههالرجههههههههانر 

 

 
 ان ال يههههههههایال يههههههههای از زلههههههههسر جانهههههههه

 مُهههههههلد  از سهههههههوداور خوبهههههههان ال يهههههههای

 دِهههههده گلِهههههان سهههههياه سهههههوزان ال يهههههای

 ِاتلاههههههههههد اِههههههههههن دلتههههههههههتانان ال يههههههههههای

 او رفي هههههههان بهههههههل دت و جهههههههان ال يهههههههای

 حههههههد  و پاِههههههان ال يههههههای تيهههههههر ِههههههم بههههههر

 ال يههههههههههههای او دردماههههههههههههدان ال يههههههههههههای

 

[29b] ]فر حلف الجيم ]خواجه حافظ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 از همههههء دلبهههلان سهههتانر بههها سهههزد اهههه 

 ز چفمر متهتر تهو پهل فتاهه گفهت تلاتهتان

 بياضر روور تو روشاتل است از ر ر روز

 
 چهون تها  چلا اهه بهل سهلر خوبهانر عهالمر

 ز چينر زلسر تو تها چهين و هاهد داده خهلا 

 سهههوادر زلهههسر تهههو تهههارِيتل ز  لمهههتر دا 



MECMA’UL-BAHREYN/M. ATALAY-O. BAŞARAN 

 

88 

 ح ي ههت شههفا اجهها ِههابم از اِههن مههلض بههه

رّ خ هههل ب ههها دههههانر تاهههگر تهههو داده بهههه   

 شهههيار جهههانر مهههن ز سههها دلر چهههلا همهههر

 هههواور چههون تههو شهه ر حههافظفتههاده در سههلر 

 

 عهلا  رسهد بهه دتر من نمهر 8اه از تو دردر 

 لهرر چهو ِاهدر تهو بهلد از نبها ر محههل روا 

 دلر اه اهلده گهلو او بهه نهازار ز زجها 

 امياهههه باههههدهء خههههاکر درر تهههو بههههودو اهههها 

 

[30a] [کفر حلف الجيم ]عالر ب 

 مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[]

 لبهههههت ز تهههههاجورانر ج هههههان سهههههتاند بههههها 

 سهه  ر عجههر چههه پادشهه ر ِهها چههه شههاهر بههر

 رُخههت بتههر دِجههور سههوادر مليههتر دت بههر

 دهههر بوسههه لههر  ِههد نمههر اگههل اههه جههان بههه

 اههلا ر تلههور تههو جانهها چاانيههه شههيلِن اسههت

 خهههوو حلِفهههر م هههل دخ وفلهههر چهههه تاهههد

 اُفهههتر مهههرتيههه   ا  اهههه ِيهههر را بهههه شهههايده

 

 
 تههوِر سههزاور سههعاد ِ رواور متههاد و تهها 

 خههاتر هاههدوور تههو شههاهر رو  داده خههلا  بههه

 اههه روزر هجههلر تههو تههارِيتل ز  لمههتر دا 

 عهلا  رسهد بهه درِ  و حيس اه درد  نمهر

 ز شهه د بههلده حههلاو  ز ِاههدر محههل روا 

 به سهاگر وعاهه شيتهتر مهلا مثهاتر زجها 

 شهههيدا  اُفهههته بهههودو اههها  عهههالرر امياهههه 

 

[30b] ]فر حلف الفاء ]خواجه حافظ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 مهه هرر تههو خههونر عاشهها اسههت مبهها  اگههل بههه

 ز چاهگر زلهسر اماهد  اتهر نيافهت خههلا 

هههلُ الظ    لمُههها سهههوادر زلهههسر تهههو باْمهههوده جاعر

 ا  شههده ِههک چفههمه بههل ااهههار روان ز دِههده

رّ حيههها ر تهههو هتهههت ِهههو  ر رو   لهههرر چهههو  

 صهههد تلبهههيد او بهههه بش بوسههههنهههداده لعهههلر لههه

 بهههههود حههههافظدعههههاور جههههانر تهههههو وردر زبههههانر 

 

 
 است اهان تلاسهت صهلا  صلا ر ما همه  ن

 چهههو از امانچههههء ابهههلو و تيهههلر چفهههم نجههها 

 9 صْهههبای بيهههاضر روور تهههو بْ فهههوده فهههالراُ اخی 

 اههههههه  شههههههاا نياههههههد بههههههل ميههههههانر  ن مههههههلا  

 را   ر ِهههو  وسهههت ا خههها مر مههها را از وجهههودر 

 بهههها هههههزار الفهههها  نيافههههت اهههها ر دتر خههههوِش

د گهههلددر صهههبا  و روا   مهههدا  تههها اهههه بهههوی

 

[31a] [کفر حلف الفاء ]عالر ب 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 مههام پيههاده تههو سههالو  پههد اجاسههت نجهها 

 مههه هرر مهههاِر عاهههاد و وعاهههه ميهههن اگهههل بهههه

رّ حيههها   رُ او  لمههها  اسهههت خههها   لهههرر تهههو  

سهههههان هههههر بفهههههلر عفهههههلتم بلی  بيههههار زورقر می

 لعههههههلر لبههههههت سههههههاِلو باوشههههههانم ِههههههادر  بههههههه

 اسههت ف يهههر افههورر مهها بههد ِلِههر سالوسههر

 م هههههلدان روو عاليهههههاز پهههههاور پيهههههلر م هههههان 

 

 
ههر ولههر ملاسههت صههلا   تههلا صههلا  نفههد می

 رو شهههود شهههلاّ مبههها  ز دسهههتر شهههاهدر گهههل

 جبهههينر تتهههت چهههو خورشهههيدر فهههالراُ اخیصهههبا 

 نفهههههين سهههههاِيا تهههههوِر مهههههلا   مهههههام سهههههفياه

د راحههههتر بههههدن    ن را اههههه ِههههو ر رو  بههههوی

 صههد هههزار الفهها  اههه جهها ر بههاده ناوشههد بههه

 شا  و سهفل باشهد  ن صهبا  و روا  اگل به

 

                                                           
 .YN در : درد 8

صْ  9 بای ر فایلراُ اخر  :“Karanlığı yaran…” Kur’ân, VI/96. 
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[31b] ]فر حلف الخاء ]خواجه حافظ 

 ]هز  : مفاعيلن مفاعيلن فعولن[

 دتر مهههههههههههههن در ههههههههههههههواور روور فهههههههههههههل  

 بجههههز هاههههدوور زلفههههش هههههي  اههههد نيتههههت

 اسههههههههت  نيههههههههه داِههههههههم سههههههههياهر نييبخههههههههت

 شهههههود چهههههون بيهههههد لهههههلزان سهههههلور بتهههههتان

رّ ارِهههههههههههوانربهههههههههههد  ه سهههههههههههاِر شهههههههههههلا

 دو تههههههها شهههههههد ِهههههههامتم همچهههههههون امهههههههانر

 نتهههههههيمر مفهههههههکر تاتهههههههارو خجهههههههل اهههههههلد

 اسههههت سههههوِر اگههههل ميههههلر دتر هههههلاد بههههه

هههههههههههتر  نهههههههههههم اهههههههههههه باشهههههههههههد  ِهههههههههههلا ر هم 

 

 
د  شههههههههفته همچههههههههون مههههههههوور فههههههههل    بههههههههوی

 اهههههه بهههههل خهههههور باشهههههد او از روور فهههههل  

د همههههههههههلاه و همزانههههههههههوور فههههههههههل    بههههههههههوی

 اگههههههههههل بياههههههههههد ِههههههههههدر دلجههههههههههوور فههههههههههل  

 دوور فهههههههههل  ِهههههههههادر نهههههههههلگدر جههههههههها بهههههههههه

 ز ِهههههههم پيوسهههههههته چهههههههون ابهههههههلوور فهههههههل  

 شهههههههههههميمر زلهههههههههههسر عابلبهههههههههههوور فهههههههههههل  

د ميهههههههههلر دتر مهههههههههن سهههههههههوور فهههههههههل    بهههههههههوی

 چههههههههاالر هاههههههههدوور فههههههههل   حههههههههافظچههههههههو 

 

[32a] [کفر حلف الخاء ]عالر ب 

 ]هز  : مفاعيلن مفاعيلن فعولن[

 ز بخهههههههههههتر بهههههههههههد نهههههههههههدِمر روور فهههههههههههل  

 گلههههههزار همههههههاِون ِههههههک همهههههها باشههههههد بههههههه

 ماجهههههههها  ن بخههههههههتر بيههههههههدار  اههههههههه باشهههههههه

د وههههوبر ن ههههون  فههههلدو  سههههل تهههها بههههه بههههوی

 مههههههن انههههههدر خههههههواّ هههههههم اِمههههههن نباشههههههم

  لهههههههود پيهههههههدا دت صهههههههد تيهههههههلر خهههههههون بهههههههه

 مفهههههههههامم از ازت پهههههههههل مفهههههههههکر ازفهههههههههل

 بيهههههههها سههههههههاِر بيههههههههار  ن جهههههههها ر صهههههههه با

 شهههههههههههبانلوز عهههههههههههالربفمهههههههههههد ا مهههههههههههام 

 

 
 پلِفهههههههههان خهههههههههاول  از مهههههههههوور فهههههههههل  

 بهههههههدان رختهههههههاره ههههههههل گيتهههههههوور فهههههههل  

 شههههههههههبر تهههههههههها روز همزانههههههههههوور فههههههههههل  

 مههههههههههتر دلجههههههههههوور فههههههههههل  ز رشههههههههههکر ِا

 ز تههههههههههل ر نههههههههههلگدر جههههههههههادوور فههههههههههل  

 ز تهههههههل شتهههههههتر امهههههههان ابهههههههلوور فهههههههل  

 ِهههههههههادر خهههههههههاتر عابلبهههههههههوور فهههههههههل   بهههههههههه

 افهههههد بههههههل سههههههوور فههههههل   مهههههلا تهههههها مههههههر

 خههههههههدمت چههههههههاالر هاههههههههدوور فههههههههل   بههههههههه

 

[32b] فر حلف الد ات لفافظ 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 در ازت پلتهههههههور حتهههههههات ز تجل هههههههر د  زد

لهک عفها نداشهتاو الد رُ  جلوه  خش دِد می

  ن شعله چلال افلوزد خواست از ع ل مر

 تماشهههاگهر راز مهههد عر خواسهههت اهههه  ِهههد بهههه

 جههانر علههوو هههو ر چههاهر زنخههدانر تههو داشههت

 دِ لان ِلعهء ِتهمت همهه بهل عهيش زدنهد

  ن روز ولباامهههء عفههار تههو نوشههت حههافظ

 

 
 همهههه عهههالم زد عفههها پيهههدا شهههد و  تهههش بهههه

 و بههل  د  زدعههينر  تههش شههد از اِههن ِيههل  

 بههلقر ِيههل  بدرخفههيد و ج ههان بههل هههم زد

 دسهههتر ِيهههر  مهههد و بهههل سهههياهء نهههامفل  زد

 دسههت در حل هههء  ن زلههسر خههم انههدر خههم زد

 دتر ِمدِهههدهء مهههن بهههود اهههه ههههم بهههل ِهههم زد

رّ دتر خهههههل   زد  اهههههه ِهههههد  بهههههل سهههههلر اسهههههبا

 

[33a] فر حلف الد ات لعالر 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 ازت مههو  در اِههن عههالم زد بفههلر عفهه ت اههه

 رُ خوشههاّ ع ههل بهها تلبيههتر م ههلر تههو شههد در  

 
 دتر هههههههل ِ ههههههله ز دِههههههدارر تجل ههههههر د  زد

 دتر  د  زد لمعههههههه پلداخههههههت و پلتههههههو بههههههه
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ا  در  است ز بيم  ن ِلز ر ژرف دت اه ِو 

هء تهههههو زِهههههد از گهههههلهر وهههههل   روزگهههههارو بوی

  ه از فهلبتر عفهار تهو اهه بهل چ هلهء مهن

 ااههان عههلو ر تتههار ِيههر اههه شههد جلههوه نههو

رّ عمههههل ناِههههدر درد  خجههههل از صههههاعتر ِههههلا 

 دو دندانههء شهوق هخاسهت اهه عيتهر به نعله بهل

 خهههاکر رهر ِهههار جملاتهههر اهههه بهههل افتهههاده بهههه

 زده سههههياهء دلفههههدگان گفههههت ز ِههههم زخههههم

 عههههالراههههوزهء زاهههههدر مهههها ِافههههت رههههها پههههد 

 

 سهلر زلهسر خهم انهدر خهم زد دستر حيهل  بهه

 ولّ بل هم زد و تل را ز رهر شوق و خفک

 جز ز ِک سهل ه نهزد ورنهه عجهر مفيهم زد

 مفهههل  زد اهههس سهههياهء نههها دت بخادِهههد و بهههه

هء ن ههههههدر مفب ههههههت بههههههه  ر ر درهههههههم زد سههههههي 

 لههرر مههلِم زد زخههمر ِههک بوسههه ز ِيههل  بههه

 گهههل شهههبام زد بلبهههل شهههلر و گهههاه بهههه گهههه بهههه

 همههههه مههههلهم زد عاِبههههت شههههاهدر ِيبههههر بههههه

 جها ر جهم زد ورنه صد متتر چو من سهاگ بهه

 

[33b]  اجه حافظ[]خووله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 به اوور مييده ِا رّ سهفل چهه مفه له بهود

 سهتا رمتت ا حلف عفا اه از صو  و حدِثر 

 دت از الشههمهء سههاِر بههه شههيل بههود ولهههر

 ز اختههل  نظههلر سههعد در ره اسههت اههه دود

 ِيههها  اهههلد  از ن چفهههم جادوانههههء متهههت

 او حوالههت اههن ب فههتمش اههه بههه لههر بوسههه

 رفههت ر اههه در ن حل هههء جاههون مههرمبههاحث

 دههههانر ِهههار اهههه درمهههانر دردر حهههافظ داشهههت

 

 
 بهود مفعله شم  و ساِر و اه جودر شاهد و

 بهود به نالهء دف و نیر در خهلود و ِل لهه

 انههههههدار گلههههههه بههههههود مز نامتههههههاعدور بخههههههت

 ميهههههانر مهههههاه و ر ر مهههههاهر مهههههن م ابلهههههه بهههههود

هزار سهاحلر 
 چهون سهاملِش در گلهه بهود 10

 بهود ت بها مهن اِهن معاملههيیهبهه خاهده گفهت ار 

 وراور مدرسههههه و ِيههههل و ِههههاتر متهههه له بههههود

 حوصهله بهود ف ان اهه گهاهر مهلو   چهه تاهگ

 

[34a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 تههههلا ز تيلگههههرر بخههههت سههههخت مفهههه له بههههود

 ز اخههههتلاف دو م ههههمون دخ بههههه ِيههههل م ههههو

 بهههانر مزرعهههه شهههد ن هههل اهههه واعهههظر مههها گل هههه

 مافههههههان جادلههههههه بهههههها گملهههههههانر بههههههددمههههههر م

 اسهت معاهر م و اه ولولهء چاگِ صو ر بهر

 بهههههه روور دوسهههههت م ابهههههل سهههههما ر مولوِهههههان

 بتهههان اهههه سهههعدر بلاهههد اسهههت نفهههدر اابهههل دان

 زمانهههه روفههههء خی هههلا ز فهههي ر مههها گهههلدد

 مهههام بهههه زلهههسر تهههو سهههوداگلانر شههها  و حهههبش

 

 
 مههههلا ز  تههههشر دت صههههد هههههزار مفههههعله بههههود

 ر ملحلهههه بهههوداهههه در ميهههانر دو ماهههزت ههههزا

 بود گله حاصل از الد دررو  نچه ارفت و هل

 ههههزار بهههار برهههه از ِيهههل و ِهههاتر متههه له بهههود

هههر ز ِل لهههه بهههود  دليههل هتهههت اهههه مهههدلوتر می

 ز روور رخحهههههتر جمعي هههههتر م ابلهههههه بههههههود

 اههههه در مباحههههثر اِفههههان بتههههر م اتلههههه بههههود

 گلنهه عههالمر ِبههلا ]بههه خههوِش[ مزبلههه بههود و

 لهههه بهههودرميهههده چهههون دتر عهههالر ازِهههن معام

 

[34b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]هز  : مفعوت مفاعيل مفاعيل فعولن[

 بهههه سهههل افتهههاد رجهههوان پيلانهههه سهههل  عفهههار 
 

 در افتهههههاده وان راز  هههههه در دت با فهههههتم بههههه

                                                           
 .YN ساحلو :ساحل 10
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 دلهههههم گفهههههت ههههههواگيل نظهههههل مهههههللر  از راهر 

 چفههههم سههههيه مفهههه ينر  ور هههههو دردا  ههههه ازان 

 شههههما بههههود ور  ههههو سههههلر  کر خهههها از ره هههه رر 

 ج ههههان يل بههههل  ورد تههههو تهههها تيهههه ر نر مژگهههها

 م افههها  لر بهههد تجلبهههه  هههلدِم در اِهههن دِههه

 لعهههل ن هههلدد ِسهههيه گهههل جهههان بدههههد سهههاگر

 بتههان دسههت  فههش بههود زلههسر  حههافظ  ههه سههلر 

 

  هههه در افتهههاد دِهههده ن هههه  هههن  هههه بهههه دا ر  وا

 دلههم در ج ههل افتههاد خههونر  رچههون نافههه بتهه

 سهههفل افتهههاد نتهههيمر  ههههل نافهههه  هههه در دسهههتر 

 زنهههده  هههه بهههل ِ هههدگل افتهههاد دت ءبهههد  فهههته

 رد فهههان ههههل  هههه در افتهههاد بهههل افتهههادبههها دُ 

 گ هههل افتهههاد  اهههد بهههده چههه راصهههل بههها وياهههتر 

 ست  ش ا اون به سهل افتهادر ابد ولفه حلِف

 

[35a]  [ک]عالر بوله 

 ]هز  : مفعوت مفاعيل مفاعيل فعولن[

ههههم بههههل ج ههههل افتههههاد  اِههههن صههههاع هء حادزههههه ار

  ن وهههاِلر ِدسهههر اهههه ااهههون دلفهههدهء ماسهههت

 ل اهههلد مفهههاممههههل نافههههء زلهههسر تهههو اهههه پهُهه

رّ لهههههرر رن هههههينر تهههههو  خهههههل  بههههها ِهههههادر شهههههلا

هههههرر صههههه با  افتهههههاده ز پههههها متهههههت شهههههد  بههههها می

 مهههههههههاِيم خجهههههههههل ز هر درونهههههههههر  و بلونهههههههههر

 چهههههون ِ هههههله فتهههههادِم بهههههه درِهههههاور مفهههههي ت

 اسههههت فلهههک د  بههههه د   بتهههتن از اِ هههها  زالهههر

 

 
 سههههت بههههل افتههههاد بههههلقر ر ر پلنههههورر تههههو بههههوده

 پلسهههش بيهههن او دت اهههه بهههه دا ر اهههه در افتهههاد

 وسهههههت مبهههههادا بهههههه نتهههههيمر سهههههفل افتهههههاداو د

 متهههههتانر ِلِبهههههان همهههههه بهههههل ِيهههههدگل افتهههههاد

ههه اههه  خههل بههه هلاسههم بههه سههل افتههاد  زان ِح 

 هههههل اههههو بههههه ِههههمر سههههياه در افتههههاد بههههل افتههههاد

 بهههها وياههههتر بههههدِ زاهههههدر مهههها بههههد گ ههههل افتههههاد

 عهههههالر بهههههه ج هههههان از شهههههيمر او پتهههههل افتهههههاد

 

[35b]  خواجه حافظ[وله[ 

 لن[فع فعلاتن فعلاتن فعلاتن:  رمل]

هههه نجهههاتم دادنهههد هههفل از ِح   دود وِهههتر سی

 بيخهههههود از شعفهههههعهء پلتهههههور ذاتهههههم الدنهههههد

ههفلو بههود چههه فلخاههده شههبر  چههه مبههارک سی

 شد  از عفار رُخهش بيخهود و حيهلان گفهتم

 من اگل ااملوا گفهتم و خوشهدت چهه عجهر

 بعههههدازِن روور مههههن و  ِاهههههء چ ههههلهء ِههههار

 هاتس  ن روز به مهن مهژدهء اِهن دولهت داد

 رِههزد شهه د و شهيل اهز سههخام مهراِهن همهه 

ههههيلر شُههههيل بههههه شههههيلانه بيففههههان او دت    شی

 اسههههت عجههههر باههههدگرر پيههههلر م ههههان ايميههههاِر

 بههههههه حيهههههها ر ابههههههد  ن روز رسههههههانيد مههههههلا

 حههافظ  ن د  اههه بههه دا ر سههلر زلههسر تههو فتههاد

 

 
رّ حيههههاتم دادنههههد  وانههههدر  ن  لمههههتر شههههر  

 بهههههههاده از جههههههها ر تجل هههههههرر صهههههههفاتم دادنهههههههد

 بهههلاتم دادنهههد ن شهههرر ِهههدر اهههه اِهههن تهههازه 

 خبهههههههل از واِعههههههههء خ  و ماهههههههاتم دادنهههههههد

 متههههتفا بههههود  و اِا هههها بههههه زاههههاتم دادنههههد

 اههههه در  نجهههها خبههههل از جلههههوهء ذاتههههم دادنههههد

 اههه بههل  ن جههور و جفههاِ صههبل و زبههاتم دادنههد

 اسههت اههزان شهها ر نبههاتم دادنههد اجههلر صههبلو

 اههههه ن ههههارر خههههودر شههههيلِن حلاههههاتم دادنههههد

 خههههاکر او گفههههتم و چاههههدِن درجههههاتم دادنههههد

رُ ممهههههاتم دادنهههههد خهههههار    زادگهههههر از حتهههههنر

هههه نجهههاتم دادنهههد  گفهههت اهههز باهههدر ِهههم و ِح 

 

[36a]  [ک]عالر بوله 

 لن[فعلاتن فعلاتن فعلاتن فع:  رمل]

 سههههفل از  لمههههتر شههههب ا اههههه نجههههاتم دادنههههد

 ِلِهههههههء ِلههههههز ر انههههههوارر صههههههفاتم الدنههههههد

 روزر عيهههدو اهههه ز دنبهههاتر شهههرر ِهههدر رسهههد

 
رّ حيههههههاتم دادنههههههد  تفههههههاه بههههههود  ِههههههدحر  

 خلعهههههتر زراهههههش از ن پلتهههههور ذاتهههههم دادنهههههد

هههفل اسهههت  نيهههه بهههلاتم دادنهههد  ِالبههها اِهههن سی
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 ايفههههان بههههه بتههههان روو ن ههههاد  چههههو دتر بههههد

تاان مفه ر ع اسهت  اشکر من از سيم در ر 

 خ ههههان ر  بههههه تجل ههههر بامودنههههد مههههلا نههههو

 ز پهههههدر پهههههلدهء ِيبهههههر بهههههه ج هههههانر فهههههانر

وِهههم او دتر متهههت  خيهههز تههها عهههالمر هي ههها  ری

 نلدبههههان از پههههلر جبلِههههلر امههههين بههههل الدنههههد

 مهههلا 11سههر ههههزار  ِههتر ِفهههلان شههاواندند 

 اههههلده بههههود  ولههههرر ِ ههههله ز ابههههلر رحمههههت

 مم عهههههالرزنهههههده بههههها نیيفهههههيلر الهههههکر ِهههههدِ

 

 خبههههههل از دِدِهههههههء خ  و ماههههههاتم دادنههههههد

 ملههههک رفتههههه چههههو دِدنههههد زاههههاتم دادنههههد مهههها

 ورِههههههر چاههههههد بههههههه خهههههها  نففههههههاتم دادنههههههد

 مهههلده دِدنهههد و بهههه ِهههک مهههژده زبهههاتم دادنهههد

   حلاههههههههاتم دادنههههههههدشههههههههد   زاده ز باههههههههد

 تهههها بههههه صههههد ملتبههههه بلتههههل درجههههاتم دادنههههد

 ِههههک سههههخن گفههههتم و چاههههدان المههههاتم دادنههههد

 شهههههههادمانم اهههههههه پيهههههههاپر رشهههههههفاتم دادنهههههههد

 هلچههههههه دادنههههههد از ن شهههههها ر نبههههههاتم دادنههههههد

 

[36b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 سهههههال ا دفتهههههلر مههههها در گهههههلور صههههه با بهههههود

 متههتان ه چههو مهها بههدنييههرر پيههلر م ههان بههين اهه

رانههر مههر وی  اههلد دت چههو پلگههار ز هههل سههو دی

 شيفتم ز ولّ زانيه چو گل بل لهرر جهوو مر

 از بتهههان  ن ولهههر ار حتهههن شااسهههر او دت

 پوشهههان پيهههلر ِيلنهههگر مهههن انهههدر حهههار ازرق

ههههر  دفتههههلر دانههههشر مهههها جملههههه بفُههههوِيد بههههه می

 پلداخههت م ههلّ از دردر مفب ههت ِزلههر مههر

   نفههههدِلههههرر انههههدودهء حههههافظ بههههلر او خههههل

 

 
 رونههههار مييههههده از در  و دعههههاور مهههها بههههود

 هلچهههه اهههلدِم بهههه چفهههمر اهههلمش زِبههها بهههود

 جهها بههود بههل 12 وانههدران داِههله سلگفههتهء پهها

 بهههاخ بهههود بهههل سهههل  سهههاِهء  ن سهههلور سههه ر

 اههاِن اتههر گفههت اههه در علههمر نظههل دانهها بههود

 حياِت هها بههود 13رخحههتر خبههث نههداد ارنههه 

 دانهها بههود 14اههه فلههک دِههد  و در ِحههدر دتر 

 حييمههانر ج ههان را مههژهِ خههون پههاخ بههود اههه

 بهود 16معامل به همهه عيهرر ن هان بايها 15ااِن 

 

[37a]  [ک]عالر بوله 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 سههههال ا سههههبفهء مهههها ِههههلقر ِههههمر صهههه با بههههود

 ِهههههاد بهههههاد  نيهههههه خلابههههها ر م هههههان را رونههههها

 خههههل    نههههلوز اههههه در بههههز ر گلتههههتانر ب فههههت

 يفته اسهههتنفْههه خهههار گلهههر در شهه فتيم اهههه بهههر

 پههه ِل زاههههد از بهههادهء حمهههلا چهههه شهههود رنهههگ

 گههههلِم از دِههههده اههههه از ِههههاد بلفههههت  ن دم هههها

 ر ر زرد  اه چو زر صهلفر مهرر گل هون شهد

 زنده در روز و بهه شهر مهلده چلاِهت بهودِم

 سههت عجههر اههار چههه گفتههه در حههار عههالرر بههر

 
 رشهههته بْ تتهههته و ههههل ِ هههله دُرر ِيتههها بهههود

لههههک گههههه ز دعهههها  ور مهههها بههههودگههههه ز تتههههبيدر می

 بههههاخ بههههود ِههههارر همتههههاِهء مهههها سههههلور سهههه ر

 دوسههت چههون ِاچههه هیلیههه از همههه متههتثاا بههود

 گهههل سهههيه ااسهههه نبهههود اِهههن چهههه حياِت ههها بهههود

 لفظههه لفظههه بههه ن ههاهش مههژهِ خههون پههاخ بههود

 زاهههههد از سههههلخرر رو عيههههرر مههههلا بياهههها بههههود

يههههای   مههههای بههههود  ِههههاد بههههاد  نيههههه مههههلا بهههها تههههو حی

 انهههها بههههودواعهههظر شهههه ل اههههه در اهههارر ج ههههان د

                                                           
شاوِدند  : شاواندند 11 YN. 
 .YN ما : پا 12
 .YN نداد :نداد ارنه 13
 .YN امين من : ِحد دت 14
 .YN اه : ااِن 15
 .YN باياد : بياا 16
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[37b]  خواجه حافظ[وله[ 

 لن[فعلاتن فعلاتن فعلاتن فع:  رمل]

 ِهههاد بهههاد  نيهههه ن انهههت نظهههلو بههها مههها بهههود

 ِاد باد  نيه چو چفمت بهه عتهابم مهر اُفهت

 ِههاد بههاد  نيههه صههبوحر زده در مجلههدر انههد

ر شم ر رُخهت مهر  افلوخهت ِاد باد  نيه ز می

 ِههاد بهههاد  نيهههه درِهههن مجلهههدر تميهههين و ادّ

 د  نيه بهتر مهن چهو بهلون رفهت سهوارِاد با

 نفههين بههود  و متههت ِههاد بههاد  نيههه خلابهها 

 ِهههاد بهههاد  نيهههه چهههو ِهههاِو ر ِهههد  خاهههده زدو

 شهد راسهت ِاد باد  نيه بهه اصهلا ر شهما مهر

 

 
 رِهههمر مر ههههلر تههههو بههههل چ ههههلهء مهههها پيههههدا بههههود

 خههها بهههود ا  در لهههرر شهههي ل معجهههزر عيتهههوو

 جهههز مهههن و ِهههار نبهههودِم و خهههدا بههها مههها بهههود

 وخته پلوانههههههء نهههههاپلوا بهههههودوِهههههن دتر سههههه

  نيهههه او خاهههدهء متهههتانه زدوِ صههه با بهههود

 پيمهها بهههود در راههابش مهههر نههوِ پيهههکر ج ههان

 وانچه در متجد  املوز ام استِ  نجا بهود

 در ميههههانر مههههن و لعههههلر تههههو حياِت هههها بههههود

 نظهههمر ههههل گهههوهلر ناسهههفته اهههه حهههافظ را بهههود

 

[38a]  [ک]عالر بوله 

 ن[]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعل

 ِههههاد بههههاد  نيههههه ِههههد  عههههينر گههههلر رعاهههها بههههود

 ِهههاد بهههاد  نيهههه دلهههم وصهههسر خهههار لهههر اهههلده

 ِهههاد بهههاد  نيهههه گزِهههدِم عجهههر مجلهههدر خههها 

 ِههههاد بهههههاد  نيهههههه در  ِياههههههء عفهههههلت هر انهههههد

 ِهههاد بهههاد  نيهههه شهههد  ِلِههههء درِهههاور شهههلاّ

 ِهههههاد بهههههاد  نيهههههه د ر گلِههههههء متهههههتانهء شهههههم 

 ِههاد بههاد  نيههه ز ت لِههلر دف و چاههگ و ربههاّ

ههر و بههلبا و نیههر ِههاد بههاد   نيههه بههه سههاِر و می

 ِههههههاد بههههههاد  نيههههههه بتههههههاجيد بتههههههان را عههههههالر

 

 
 ر ر رن ههههينر تههههو بهههها چ ههههلهء مهههها پيههههدا بههههود

هههههي ل  خههههها بهههههود گوِيههههها همهههههافدر وهههههوورر شی

 ِهههار در خهههاولر مههها بهههود و خهههدا بههها مههها بهههود

 مهههههن و اِيهههههار نبهههههودِم و خهههههدا ِيتههههها بهههههود

 همههان صهه با بههود [و] شههااِان همههه رفتاههد 

 ا ز صههههلاحي ا بههههودخاههههدهء بي ههههده بههههل مهههه

هههههه حياِت ههههها بهههههود  در ميهههههانر مهههههن و م بچ 

 مههههههها نبهههههههودِم همانههههههها ِهههههههد ر مياههههههها بهههههههود

 اُههشر مهها از همههه متههتثاا بههود شههو ر عاشهها

 

[38b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 نحهههههيفتر اامهههههت بفهههههاو و ب انهههههه م يهههههل

 وور جُههه عاشهه ان بهه هههل دو ج ههان پههيشر  نعههيمر 

 وانهههههان تمت عهههههر بهههههل دارز وصهههههلر روور ج

 خهههواهم معاشهههلر خهههود و رودو بتهههاز مهههر

هههر و گاهههه نيهههام  بهههل  ن سهههل  اهههه ناوشهههم می

 ح هههورر مههها الدنهههد چهههو ِتهههمتر ازلهههر بهههر

 بههه عههز ر توبههه ن ههاد  ز اههس ِههد  صههد بههار

ههر و مفههک  چههو خلههه در ِههدحم رِههز سههاِيا می

 ن فتمهههت اهههه حههه ر اهههن ز زلهههسر او او دت

 بيهههار سهههاِر ز ِهههاِو ر فهههي  دُر خوشهههاّ

ههههه رّ چهههههارده سهههههاله رر دومی  سهههههاله و مفبهههههو

 حههههدِثر توبههههه درِههههن بزم ههههه م ههههو حههههافظ

 
 ههههل  نچهههه ناصهههدر مفهههفا ب وِهههد  ب ههه ِل

 ِليههل اسههت و اِههن ب ههاور اثيههل اههه  ن متهها ر 

 اههه در اميا هههر عمههل اسههت ميههلر عههالمر پيههل

 اههه دردر خههوِش ب ههوِم بههه نالهههء بههم و زِههل

 اگهههههل موافهههههار تهههههدبيلر مهههههن شهههههود ت ههههههدِل

 فار رفاسهت خهلده م يهلگل اندار نه به و

 ااههههد ت حههههيل ولههههر الشههههمهء سههههاِر نمههههر

 رود ز فهههميل اهههه ن هههشر خهههاتر ن هههار  نمهههر

 افهههاد در  ن حل هههه بهههاد در زنجيهههل اهههه مهههر

 حتههههود گهههههو اههههل ر  صهههههفر ببههههين و بميهههههل

 است ملا صفبتر ص يل و ابيهل همين بتر

 ابلوِهههت زناهههد بهههه تيهههل اهههه سهههاِيانر امهههان
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[39a]  [ک]عالر بوله 

 فعلاتن مفاعلن فعلن[]مجتث : مفاعلن 

 گيهههل اهههام او نوجهههوانر علبهههده 17نحهههيفتت 

 ز بههههههو ر لعههههههلر جوانههههههان تمت عههههههر ب لهههههههر

 دلهههههم متههههها ر ِليهههههل اسهههههت و بوسههههههء لعلهههههت

 بهل  ز خهاک بهه عهلد ها مر ز سمتر زمزمه

 تهههههلا نوشهههههته شهههههد از ِتهههههمتر ازتِ واعهههههظ 

هههرر عاهههر نوشهههم 18لبههت اهههه بيهههام   و گههوِم می

رّ دو لهههر  حههلِآر وصهههل نیهههيم ليههک بههها شهههلا

 ِهههد  ههههل زمهههان شهههود در بهههال ه ِهههادر سهههلور بههه

د ز خُههلد و بهههزر  ههيم بهههد بههوی  اههدو و جهها ر می

 ههههها دمههههر عههههالر مبههههاد ِافههههل ازان ِمههههزه

 

 
 اگهههههل اهههههه وفهههههلر رشهههههيدو نحهههههيفتم ب ههههه ِل

م شده شهيل  فلک چو پيلزن است و زمانه خی

 عجههر اههه پههيشر تههو دارد روا  و ِههدرر اثيههل

 به روز و شر اه اام  ه و ناله از بم و زِل

 اه اارر بزر  است ازو تو خلده م يل رِا

 ولههههههر مخههههههالسر تههههههدبيلر مههههههن شههههههود ت ههههههدِل

 رود ز فههميل خيههاتر صههفبتر خاصههت نمههر

 بههههه دسههههتر بههههادر صههههبا جوِبههههار در زنجيههههل

 امياههههِ فهههارِم از صهههفبتر صههه يل و ابيهههل

 گههل  بههه تيهه  اُفههاد و گههل  زناههد بههه تيههل

 

[39b]  خواجه حافظ[وله[ 

 فاعلن[]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن 

 ِوسسر گم گفته باز  ِد به ااعان ِهم مخهور

 او دتر ِمدِههده حالههت برههه شههود دت بههد ميههن

 دیورر گلدون گل دو روزو بل ملادر مها ن فهت

اهههد  او دت ار سهههيلر فاههها بايهههادر هتهههتر بهههل ای

 او از سهل  ِيهر هان مفو نوميد چون واِس نه

 در بيابان گل ز شهوقر اعبهه خهواهر زد ِهد 

 و م حهد ناپدِهد است ناکگلچه مازت بد خ ل

مخوارو نيافت  هلاه سلگلدان به عالم گفت وِ 

 حافظهها در اههالر ف ههل و خلههو ر شههب اور تهههار

 

 
 البهء احزان شود روزو گلتتان ِم مخهور

 وِن سلر شورِده باز  ِد به سامان ِهم مخهور

 داِمهها ِيتههان نباشههد حههاتر دوران ِههم مخههور

 چون تلا نو  است افتيبان ز ووفان ِهم مخهور

 اشههد انههدر پههلده بازِ ههاو پا ههان ِههم مخههورب

 سلزنفهه ا گههل ااههد خههارر م ههيلان ِههم مخههور

 هي  راهر نيتت اآنلا نيتت پاِان ِهم مخهور

 اخمل او به ِمخوارو رسد ههان ِهم مخهور  خل

د وررد  دعها و در ر ِهل ن ِهم مخهور  تا بوی

 

[40a]  [ک]عالر بوله 

 ]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[

  خِههشر گههلدونر گهههلدان ِههم مخهههور او دت از

رّ نابياهههها بيههههابر نههههورر چفههههم   خههههل او ِع ههههو

 ههههها بباِههههد گفههههت پهُهههل عاِبههههت بهههها شههههاداامر

 شاد زو او جان تو در ِعلر بهدن ِوسس همچو

 گلچه بفلر بر الان باشد سلشک از خوف و بهيم

 اعبههههء دِهههدار اگهههل خهههواهر مياهههدِش از جفههها

 زورقر مهها پهُهل ز صهه با بادبههانش پهُهل ز شههوق

 
و متلتل باده نود از حاتر دوران ِم مخهور  ری

 رسد پيلاهنر ِوسس به ااعان ِم مخهور مر

 بههاا او پيههلر فههلِل از بيههتر احههزان ِههم مخههور

 از بهههلاور چهههاه و مفات هههاور اخهههوان ِهههم مخهههور

 ان ِههم مخههورتيهههر هجههلان را ولههيين هتههت پاِهه

 گفههته داما يههل اگههل خههارر م ههيلان ِههم مخهههور

 وار او ناخدا هلگز ز ووفهان ِهم مخهور نو 

                                                           
 .YN نحيفت :نحيفتت 17
 .YN بيام و : بيام 18
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 وصههاتر ِههار خههواهر ِ هه ر پيونههد از ج ههانگههل 

 بهههاز عهههالر عاشهههار پيلانهههه سهههل شهههد شهههادمان

 

 پيکر عمل  با شتاّ اااون رسد هان ِم مخهور

 صههبل و سههامان ِههم مخههور او دتر ِمدِههدهء بههر

 

[40b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]هز  : مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن[

 شل  دار  خلدخ تا چاد رِزو خون ز دِده 

 پهلور  ِها رّ مام از لعلر رو  افزاد جان مر

 ملادر دنير و ع بر بهه مهن بخفهيد روزو ده

 او تا چاهد خلمنر دونان ربودن خوشه از باد چو

 ن ارستانر چين دانم نخواههد شهد سهلاِت ليهک

 دخ در ملکر شبخيزو گل از اندوه نْ لِزو

 چون لعل پهيش  ورد بتر چون ماه زانو زد مير

 

 
 او دِده خوابر ان ملاد  را بل  ر  خهل و نيزت

 دعاور صبفد  دِدو اه چون  مد بهه اهار  خهل

 ِار  خهل به دستم زلسر  ایولر به گوشم ِوتر چاگ

 ز ما ت توشه بل دار و ازو تخمر به اهار  خهل

  ميز ن فر مر ن هار  خهل به نوکر الکر رنگ

 د ر صهههفبت بفههههارت ا بيههههارد زان دِههههار  خههههل

 افظ ز سههاِر شههل  دار  خههلتههو گههوِر تههاِبم حهه

 

[41a]  [ک]عالر بوله 

 ]هز  : مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن[

 دخ تا چاد من در در خاک و خونم شل  دار  خهل

رّ گلان شب ا نيلد  گلچه بيهدارو من از  خوا

ههن ر ِهها ههاتر اِ يِههل وِ   چههه گههوِر بههاا او زاهههد ز 

 بتلسهههههم از شهههههلارر  هر دت حاصهههههل نيهههههار  مهههههن

 تحهههو رها اگهههل صهههور  ن هههلداز  بهههه نيلنهههگر

ههها ههان  نفههد ام   ز ملههکر دت بههه خههونر دِهههده جههانِ 

ههار عههالر خااتههار افتههد  ِ  چههه باشههد گههل بههه اههوور

 

 
 خوابر ز بالش سل بل  ر  خهل او بخت در مدا 

 دعههاور صههبد خيههزان ناگ ههان  مههد بههه اههار  خههل
هار  خهل  ِ  نخُتتم گهود در چاهگ اسهت و در اهس ز لهسر

 ههم تخمهر بيهار  خهل بلُو او چفمر خونبهار  تهو

 ن ار  خهل [خود]تو از تحوِلر خود ن فر ن ار او 

 مههلا رن ههين بفارت اسههت جانهها زان دِههار  خههل

 اُفلر افد بل چفمر پااش زان ِبار  خهل فلک

 

[41b]  خواجه حافظ[وله[ 

 وت فاعلا  مفاعيل فاعلن[ع]م ار  : مف

 او خههههل   از فههههلولر رُخههههت خلههههه زارر عمههههل

 و بههاران رود رواسههتاز دِههده گههل سلشههکر چهه

 اندِفههههه از مفههههيار فاهههها نيتههههت هههههل اههههه را

 ا  مهن و زِهن پههد عجهر مههدار عمهل زنههده بهر

رّ بامههههداد ههههيلخوا ههههرر صههههبو  و شی  تهههها اههههر می

 اسهت در هل ولف ز خيهلر حهوادی اميا  هر

 اِههن ِههک دو د  اههه دولههتر دِههدار مميههن اسههت

 دو در گههه ار بهههود و نظهههل سهههوور مههها نيهههلد

  هههانحهههافظ سهههخن ب هههوو اهههه بهههل صهههففهء ج

 

 
 گههلر روِههت ب ههارر عمههل بههاز   اههه رِخههت بههر

 اانههدر ِمههت چههو بههلق بفههد روزگههارر عمههل

 بههههل ن  هههههء دهههههانر تههههو باشههههد مههههدارر عمههههل

 روزر فههههلاق را اههههه ن ههههد در شههههمارر عمههههل

 بيهههدار گهههلد ههههان اهههه نمانهههد اختيهههارر عمهههل

وانههههد سههههوارر عمههههل  ز نههههلو عاههههان افههههيده دی

 درِاّ وِت ههان اهه بهه پيداسهت اهارر عمهل

 اهههه ههههي  ندِهههد از گههه ارر عمهههلبيچهههاره دت 

 اِههههن ن ههههش مانههههد از ِلمههههت ِادگههههارر عمههههل

 

[42a]  [ک]عالر بوله 

 ]م ار  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

 زارر عمهههل رُخهههت ندمهههد خلهههه بهههاز   اهههه بهههر
 

 مُههههلد  ز انتظههههار و خههههزان شههههد ب ههههارر عمههههل
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ههههاُ ل و دهتههههاله  فتههههر  وفلههههر و شههههو  و شی

 اسههت بههه پلگههارر ااِاهها  او زلههسر تههو حل ههه

 روو اهههههه ببيهههههام جمهههههاتر تهههههو  هتهههههته مهههههر

 پيهههههلر سهههههالخوردهِ بتهههههان نورسهههههيدگان مههههها

 ا  بهههه ِهههم اِ ههها ر زنهههدگر اهههه بهههه سهههل بهههلده

 خهههههواهم شهههههملد ن هههههدر حيهههههاتم بهههههه اهههههودار

 اسهههت  نهههر اهههه در جمهههاتر تهههو نادِهههده  فتهههر

 اِمهههن مفهههو بهههه علصههههء گيتهههر اهههه عاليههها

 

 دانهههم تهههوِر مهههلا بهههه ج هههان ِادگهههارر عمهههل

 اه باشد مهدارر عمهلاست  او حالت چو ن  ه

 م حود چون توِر به من از ره ه ارر عمهل

 اِهههههههههم از رودر روزگهههههههههارر عمهههههههههل  زرده

 شههود  در شههمارر عمههل او واو اگههل اههه مههر

 در دسههههتر مههههن بمانیههههد اگههههل اختيههههارر عمههههل

 در نههههزدر اهههههلر مازلههههت اِاتههههت اههههارر عمههههل

 سههوارر عمههل اِاههک رسههد بههه زمزمههه چابههک

 

[42b]  خواجه حافظ[وله[ 

 وت فاعلا  مفاعيل فاعلن[ع]م ار  : مف

 روو بهه نهاز او سلور نازر حتن اه خود مهر

 فلخاهههههده بهههههاد خلعهههههتر حتهههههات اهههههه در ازت

  ن را اهههه بهههوور عابهههلر زلهههسر تهههو  رزوسهههت

 از وعاهههههههء حتههههههود ن ههههههلدد عيههههههارر مههههههن

د سهههههوزر دت ولهههههر  پلوانهههههه را ز شهههههم  بهههههوی

 دت در وهههوافر اعبههههء اوِهههت وِهههوف ِافهههت

ده چه حاجت  اه نيتهت وفو 19هل د  به خونر دِ

هر اهلده بهود دود صوفر اه بر  تهو توبهه ز می

 زنهان چون باده دست بل سلر خهم رفهت اهس

 

 
ههاق را بههه نههازر تههو هههل لفظههه صههد نيههاز  عف 

 انهههههد بهههههل ِهههههدر ِیهههههدر  ِبهههههاور نهههههاز ببْلِهههههده

 چون عود گو بل  تشر سوزان بتهوز و سهاز

 چهههون زر اگهههل بلنهههد مهههلا در دههههانر گهههاز

د گهههدا بهههر  زشهههم ر عهههارضر تهههو دلهههم را بهههوی

 از شههههوقر  ن وههههواف نههههدارد سههههلر حجههههاز

 وههههاقر ابههههلوور تههههو نمههههازر مههههلا جههههواز بههههر

 بفْيتهههت ع هههد چهههون درر ميخانهههه دِهههد بهههاز

 حههههافظ اههههه دود از لههههرر لعلههههت شههههايد راز

 

[43a]  [ک]عالر بوله 

 ]م ار  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

تهها چاههد در ولِههار جفهها  هتههت 
 تهُهلک تههاز 20

 خهههوروهههها  خهههواهر اگهههل ز نخهههلر ادّ ميهههوه

 ن هالر بهه دسهتر صها  نهازر راسهت خود سهلو

 پتههههل تههههو چاههههين نههههاز پهههههلورو او نههههازنين

 بتههوختيم 22چههو عههود مهها بههه فلاِههت  21حههالر 

 در ِهههههاّ حهههههاتر صهههههومعه زاههههههد ز مييهههههده

 او دت نظههههها ر اهههههار تهههههو از شهههههاهدان ولهههههر

 بههههههاز  و سههههههاِيا ِههههههدحم ده پهُهههههل از شههههههلاّ

 عههههالر چههههلا بههههه خههههاکر خلابهههها  رو ن ههههاد

 

 
 بههه نههاز 23ه نيههازِم و تههو او ش تههوار  مههاِ بهه

 باِههههههد ز هههههههل محههههههاحرر نههههههاجاد احتههههههلاز

 بهههههل ِامهههههتر تهههههو دوختهههههه گوِههههها ِبهههههاور نهههههاز

 گهههههودر تهههههلا ِيهههههر نلسهههههيده ز صهههههد نيهههههاز

 مههاِيم بهها ف ههان بههه تههو جوِههان بههه سههوز و سههاز

 دارد درِههههههن زمانههههههه ح ي ههههههت سههههههلر مجههههههاز

رّ رنهههههههدانر پاابهههههههاز  دارو اگلچهههههههه مفهههههههل

 بهههها شُههههيلر  ن اههههه دت درر ميخانههههه دِههههد بههههاز

 خهههههازنر زمهههههين م هههههل  نيهههههه شهههههايد راز از

 

                                                           
 .YN حاصل :حاجت 19
 .YN جفا سمت :جفا  هتت 20
 .YN حالت :حالر 21
 .YN فلاِش :فلاِت 22
 .YN خود :تو 23
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[43b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 دِههدارر دوسههت اههلد  بهههاز مههام اههه دِههده بههه

 گهههههو ر  از ِبهههههار مفُهههههوو نيازماهههههدر بهههههلا

 دو ِ ههله اههه اِثههار اههلدو او دِههده ِههک بههه

 خههونر ج ههل ااههد عاشهها و ههار  ار نههه بههه

 دت ز مفههههيلا ر ولِ ههههت عاههههان متههههاّ او

 چهين چهه وهلف بهل باهد  من از نتهيمر سهخن

 اسهت اگلچه حتنر تو از عفار ِيل متت ار

 است ورنهه حاجهت نيتهت ِلض الشمهء حتن

د سهههههلاارر ناهيهههههد صهههههلفه ِهههههزت  او نبهههههلی

 

 
 وازنههه چهههه شهههيل گوِمهههت او اارسهههازر باهههده

 اهههه  بهههلوور مهههلاد اسهههت خهههاکر اهههوور نيهههاز

 بتهها اههه در ر ر دولههت ااههر الشههمه و نههاز

 تههرر عفهه ش درسههت نيتههت نمههازبههه ِههوتر مف

 اههههه مههههلدر راه نيادِفههههد از نفههههير و فههههلاز

 اه سلور راست در اِن بال نيتت مفهل ر راز

 مهههن  ن نهههيیم اهههه از  ن عفههه بازو  ِهههم بهههاز

 حتههههنر اِههههاز جمههههاتر دولههههتر مفمههههود را بههههه

د  واز حهههههههافظدر  ن م ههههههها  اهههههههه   بهههههههل  وری

 

[44a]  [ک]عالر بوله 

 []مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن

دِههههدارر ِههههار اگههههل دو دِههههده بههههه
 بيههههام بههههاز 24

 صهههيدر همههها در ههههواور لهههم ِزلهههر رسهههم بهههه

 ز چههههل ر اولههههد و اههههاخور دهههههلر بوِلمههههون

 مهههلا ن هههل چهههو نبياهههر اهههه مهههن چ ههها ن هههل 

 ز روور لهههههو  رسهههههانید خهههههدا شهههههاودهء مهههههن

 شههههوقر بههههز ر دنههههو   سههههوار  بههههه شهههههر بههههلاق

 هزار شيل اه رخفهاده گفهت گهوهلر عفها

 ااهههان لهههه سهههجدهشهههد از راهههو ر صهههلاحر پيا

 عهههالراو ر دت نلسهههد چهههل ر سهههفله چهههون  بهههه

 

 
 چفهههمر دوختهههه باشهههم ربهههوده چهههون شههه باز بهههه

 ز تهههل ر مهههن نياهههد تههها خهههلو ر عهههلد  واز

 م ههههد ر سههههل انر عفهههها پههههاو انههههداز افههههم بههههه

رّ دراز جهها ر صههبوحر شههبر بههه دمههر بههه  خههوا

هههههههاز  سهههههههتوده مفهههههههل ر راز  نهههههههيیم اهههههههدر ِم 

 ز ِ ههه ر ملحلهههه همهههواره در نفهههير و فهههلاز

 نههاز و نيههاز [و]ز اِههن معاملههه در اههانر شههوق ا

 مههه هرر رنهههدان ههههزار وِهههت نمهههاز دمهههر بهههه

 اسههههت فههههارل از پههههلواز بههههات اههههلال شيتههههته

 

[44b]  فر حلف الت ين ]خواجه حافظ[وله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 خواههههت بهههد دخ رفيهههار سهههفل بخهههتر نيهههک

 دگهههل ز ماهههزتر جانهههان سهههفل ميهههن دروِهههش

هر نهودصدرر مح ب به  ه باْفهين و سهاِلر می

 افههههورر دت دگهههل امههههين ن فهههاِد ِمههههر بهههه

 زِهههادتر م یلهههر اهههار بهههل خهههود  سهههان اهههن

 ههههواور متههههينر مهههه لوف و ع ههههدر ِههههارر ِههههدِم

 ما ههتر دگههلان خههو ميههن اههه در دو ج ههان بههه

 مههههلد ر نههههادان دهههههد زمهههها ر مههههلاد فلههههک بههههه

 حهههافظههههي  ورردر دگهههل نيتهههت حاجهههت او  بهههه

 

 
 ههههت بهههدنتهههيمر روفههههء شهههيلاز پيهههکر را

ههههيلر معاههههوو و اههههالر خان اهههههت بههههد  اههههه سی

 اه اِن ِدیر ز ج ان اترر مات و جاهت بد

 حهههههلِمر درگههههههر پيهههههلر م هههههان پااههههههت بهههههد

ههرر لعههل و بتههر چههو ماهههت بههد  اههه شيفهههء می

 خواهههت بههد ز رهههلوانر سههفل اههلده عهه ر

 رفهههههاور اِهههههزد و انعههههها ر پادشهههههاهت بهههههد

 تههو اهههلر ف ههلر و دانههش همههين گااهههت بههد

 ر ر صهههبف اهت بهههدشهههر و د دعهههاور نهههيم
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[45a]  فر حلف الت ين[ ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 خواههت بهد روور تهو از خيهلر نيهک نظل به

 دت بهههاد حهههلِآر جيفههههء دنيههها مفهههو ِهههوو

ههيلر افههس و الامهها  اگههل بههل  سههودو  ز سی

 ز رههههلوانر سهههفل اهههلده گهههل خبهههل شهههاوو

 بههلاور حاصههلر دههههل ملِههز دانهههء اشههک از

 دوز ر ِههههم بیههههلد بهههه زمانهههه تههههلا مهههر اگهههل

 حههههزِن و زار و ملههههولرِ فتههههاده از نظههههلو

هلفه ز سودر زلهس بهه  بهلو سهوداگلو اهه صی

هههفل  عهههالرخيهههز اهههن ولهههر  دعههها ز مهههلدر سی

 

 
 گوشههههء چفهههم او پتهههل ن اههههت بهههد مههلا بهههه

ههههرر چييههههدهء ده  سههههاله مههههات و جاهههههت بههههد می

رّ پيهههلر م هههان صهههدر و جاِ اههههت بهههد  جاههها

  اهههههههههت بههههههههدم هههههههها ر مييههههههههده اِههههههههوانر خان

 ز خهههلمنر دو ج هههان ب هههله بهههل ر ااههههت بهههد

هههلد گااههههت بهههد  مفهههو ملهههوت اهههه ف هههل و خر

 چاهههههههين معاملهههههههه انعههههههها ر پادشهههههههاهت بهههههههد

 بهههه روزر حفهههل و جهههزا نامههههء سهههياهت بهههد

 ولبههههههر  هر صههههههبف اهت بههههههد اگههههههل نمههههههر

 

[45b]  فر حلف الف ين ]خواجه حافظ[وله 

 ]م ار  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

 پهههود بخهههش و جهههل  خ هههادر ع هههدر پادشهههاهر 

 صوفر ز اهالر صهومعه در پهاور خُهم نفتهت

 شهههان احهههواتر شهههيو و ِافهههرر شهههلّ الي هههود

 گفتههها نهههه گفتايتهههت سهههخن گلچهههه مفلمهههر

هههر نمانهههد سهههاِر ب هههار مهههر  رسهههد و وجههههر می

 اسهههت و مفلتهههر و جهههوانر و نوب هههار عفههها

  ورو ااههههر تهههها چاههههد همچههههو شههههم  زبههههان

 او پادشهههاهر صهههور  و معاهههر اهههه مثهههلر تهههو

 مهههان اهههه خلِههههء ازرق ااهههد ِبهههوتچاهههدان ب

د  گهههههههالر سهههههههعاد ر ابهههههههدو معلفهههههههت بهههههههوی

 

 
 نهههود اهههش شهههد و مفتهههر پيالهههه حهههافظ ِلابهههه

 دود افههد بههه تهها دِههد مفتتههر اههه سههبو مههر

هههر  فهههلود اهههلد  سهههبات صهههبفد  از پيهههلر می

هر باهود در اش زبهان و پهلده ن هه  دار و می

هر بهه  جهود فيلو بين اه خونر دت  مد چو می

 خ هها ب هههودعهه ر  پههه ِل و جههل  بهههبخش و 

 پلوانهههههء مههههلاد رسههههيد او مفههههر خمههههود

 هههي  گههود 25دِههده هههي  دِههده و نفْههايده نهها

 بخههههتر جوانههههت از فلههههکر پيههههلر ژنههههده پههههود

 او بههاد هههان خمههود چههو گههال ِافتههه حههافظ

 

[46a]  فر حلف الف ين[ ک]عالر بوله 

 ]م ار  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

 پهههود دههههيم ز سهههت ارر جهههل  مههها مهههژده مهههر

 خلو  نفتته خود ال است بهصوفر اه س

 ِافهههرر شههه ل و مفتهههرر افهههور ِمهههين شهههدند

 خلابهههها  بْ هههه رو مهههها بههههه زاهههههد اگههههل بههههه

 فههارل مفههو ز سههوز و گههداز  دخ چههو شههم 

 ا  هاهههوز دِهههد  ر ر تهههو وصهههسر تهههو نفْهههايده

 هاسهت دت را ز وصلر روور تو بتهيار مهژده

 او باْ هههههههل لبههههههها ر جتهههههههمر ابهههههههود  ندِهههههههده

 فو خمهودمیر نود و همچو بفل بجود و م

 

 
 افههان رو پيالههه نههود اسههت جههاور جلعههه خلههد

ههر بههه رّ می  دود دِههد  اههه دود بههلده دو خي هها

ههههر  فههههلود  نههههد  اههههه ب ههههله ِههههافتم از پيههههلر می

ههههر باههههود باشههههد گاههههه بههههه  گههههلدنر مهههها جهههها ر می

 رسههههد خمههههود پلوانهههههء بفههههار  اگههههل مههههر

 دِهههده ههههي  دِهههده و نفْهههايده ههههي  گهههود نههها

 اِا هههههها نوِههههههد داد مههههههلا زبههههههدهء سههههههلود

 پههود ماههر گههداور شههيلخاور ژنههدههمچههون 

 پههود بخههش و جههل  تلاسههت شههاهر ع هها عههالر
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[46b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 پيمههههان بههههاد اگههههل رفيههههار شههههفي ر درسههههت

 دسهههتر بهههاد مهههده شهههيالر زلهههسر پلِفهههان بهههه

 گل  هواست اهه بها خ هل همافهين گهلدو

 اسهت نوازو نه اارر هل ملِهر رموزر عفا

 ِهههههار خهههههدمت و  ِهههههينر باهههههدگر اهههههلدنول

 صههيدر حههل  تيهه  بههل ميههش زِا ههار دگههل بههه

 تهههو شهههم ر انجماهههر ِيزمهههان و ِيهههدت شههههو

 اسههت امههاتر دلبههلو و خههوبر در نظلبههازو

 و از جهههورر ِهههار نالهههه ميهههن حهههافظخمهههود 

 

 
هههتان بهههاد  حلِهههسر حجهههله و گلمابهههه و گلتر

ههاق گههو پلِفههان بههاد  م ههو اههه خههاولر عف 

رّ ح  يههوان بههادن ههان ز چفههمر سههيادر چههو  

 خهههوان بهههاد بيههها و نهههو گهههلر اِهههن بلبهههلر ِهههزت

 خههداو را اههه رههها اههن بيهها و سههل ان بههاد

 او پفههيمان بههاد وز  ن چههه بهها دتر مهها اههلده

 خيهههاتر اوشهههشر پلوانهههه بهههين و خاهههدان بهههاد

 بهههه شهههيوهء نظهههل از نههها لانر رنهههدان بهههاد

 تلا اه گفت اه در روور خوّ حيهلان بهاد

 

[47a]  [ک]عالر بوله 

 لن فعلاتن مفاعلن فعلن[]مجتث : مفاع

 بيهههها ز زرق و رِهههها سههههاعتر پفههههيمان بههههاد

 مييههده متههت ز بفهثر مدرسههه بْ هه ر در   بهه

 اسهت ج ان و اارر ج ان جملهه ههي  در ههي 

 خهههههاول  ز حهههههوادی ِبهههههار ناْفهههههياد بهههههه

 نههه خ هههل بدرِهههه باشههد نهههه همهههله اسهههيادر

 اهر رميهده شهوو ز ميلر حور و پلو تها بهه

   ميههههنز اِههههن و  نر تههههو مهههها فههههارِيم شههههل

 ز عهههز  و جههههاهر تهههلا چههههاهر  ن زنخهههدان بههههد

د   عهههههالرگهههههل  زبانهههههه ز تيههههه ر زبهههههان بهههههوی

 

 
 پيمهههان بهههاد پيمانهههه راسهههت شهههاو چ انهههه بهههه

 خههوان بههاد نالهههء دف و نههر ِيههافد ِههزت بههه

 دامهههان بهههاد سهههخن ز مهههن بفهههاو رنهههدر پهههاک

 اسهلارر خههوِش حيهلان بههاد بهه شههلور  نيهه بههه

رّ حيهههههوان بهههههاد  در  ن ميانهههههه تهههههو سههههه  اور  

 اهههه گفهههت ز مهههوور بتهههان پلِفهههان بهههاد تهههلا

 سههامان بههاد اگههل بلهاههه و علِههان و گههل بههه

 وصههلتر مهههر م ههلّ چههو م ههلر ااعههان بههاد بههه

 بههز  خاههدان بهههاد رز  شههمعهء گلِههان بههه بههه

 

[47b]  اد ]خواجه حافظ[وله  فر حلف الح 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 را ز اماهدر سهلر زلهسر تهو خهلا  نيتت اد

 بيابهههههانر فاههههها دت تههههها بهههههه ختهعاشهههههار سهههههو

 نهههاوکر ِمهههزهء تهههو دسهههت ببهههلد از رسهههتم

 صهههفت از سهههلر ذوق ههههوادارور تهههو شهههم  بهههه

 او  تفههههههههر در دتر وِلانهههههههههء مهههههههها در زده

 ايميههههاور ِههههمر عفههههار تههههو تههههنر خههههاارر مهههها

 رُ گلانماِههههههههه نداناههههههههد عههههههههوا  ِيمههههههههتر در  

 

 
ها  مر  اُفر عاشار متهيين و نتلسهر ز ِح 

 خههها نهههلود در حهههل ر جهههان نفهههود خههها  ال

 حاجههههرر ابههههلوور تههههو بههههلده گههههلو از وِ هههها 

 اههههلد  اِثههههار تههههنر خههههوِش ز روور اخههههلا 

 هواِههت رِ هها  مههن چههو دود  اههه هميفههه بههه

د همچههو رصهها  زرر خههالآ ااههد ار  چاههد بههوی

 خهههوا  گهههوهلر ِيدانهههه مهههده جهههز بهههه حافظههها

 

[48a]  اد[ ک]عالر بوله  فر حلف الح 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 مر عفهه ت نفههود هههي  خههلا اههد ز تيهه ر ِهه

 پلسهش را چفمر تو ههل لفظهه اُفهد بهر خلا

 
 خها  الخها  اسهت و گهل ماِه عهوا  گل فلو

 جهههلا د ِحههها  نيتهههت در مههه هرر شهههاهانه بهههه
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 خههدنگر ِمههزه ایفههر ِههو ر دو ابههلو بههه مههر

د فاتفهه  اد صفسر حتات اه ز عفار تو بوی

 ااهههد از شهههعلهء دت تيههه ر سههه م ين در دسهههت

رّ حههههوادی بههههه  هههههواور ااتههههيل در ل ههههداو

 سهههخا ا تتهههخيل نيااهههد  بهههه عهههالرهمچهههو 

 

 دسههتر وِ هها  هههل سههياه بههه زنههر زخههم بههه مههر

 واو اگهههههل خاتمهههههه او را نفهههههود بهههههاخخلا 

 بزمهههههت رِ ههههها  رسهههههاند شهههههلرر  ه بهههههه مهههههر

 نيل ون گفهته تهنر عاشهار زار  چهو رصها 

 خهوا  به ولباد  همين مر چه عا  ار و خا 

 

[48b]  ادفر حلف ال    ]خواجه حافظ[وله 

 ]رجز : مفتعلن مفاعلن مفتعلن مفاعلن[

 عهلض و ووت جمله گلفت ج ان جماتر تو و حتن

 اسهت دِدنر حتن و خوبيت بل همه خلا واجر

 از ر ر تتهههت م تهههبد خهههور ز چ هههار   سهههمان

 شههيل نبخفههد  بههه پههلور  گههل گههل لههرر رو 

 خههاکر پههاور تههو دسههت اجهها دهههد مههلا بوسههه بههه

 

 
رّ مه  اهر ارضشمدر فلک خجل شده از ر ر خو

 فلض است جمله ملاِک مو  بل و سجدهء روو

 زِهلر بهارر ِهلض همچو زمينر هفتمهين مانهده بهه

 ار دتر دردمادر مهن رسهته شهود از اِهن مهلض

هههء شههوق   عههلض بههاز رسههاندد بههه حافظههاِح 

 

[48b]  اد[ ک]عالر بوله  فر حلف ال  

 ]رجز : مفتعلن مفاعلن مفتعلن مفاعلن[

 ووت و علض مين بها  ش ا روور ز من اه گلفته

 پفهته و ح هي  ا  رفته بهه سيلر سلشکر دِده

 سل فلو است بل همه اد به خدمتر دوست واجر

 تجهههارتر رو  بخهههت افيهههلر مهههن شهههود گهههل بهههه

 ِههههار  اگههههل وفهههها ااههههد جههههان بتههههتاند از بههههدن

 

 
  ر  از بتهيار ارضب عه اجا اه مهن از او نْ ه

 عهلض و اامت بيان او مر نيتت ملا ز زهله

 م هبم چو فلض از  ن سبر گفته بهسا تر عفا 

 جاو ِهلض از لرر تتت ن در جان در تنر من به

 برههه اههه اههام اداور ِههلض عاليههاخيههز و متههل  

 

[49a]  فر حلف ال  اء ]خواجه حافظ[وله 

 ]رجز : مفتعلن مفاعلن مفتعلن مفاعلن[

گرههلدر عهه ارر ِههارر مههن تهها باوشههت
 گههلدر خهها 26

رّ حيها  خوشهت از هو ر لبش اه  ن ز  ل اسهت 

 ااهههد ِلامهههرر خهههود  شهههاه ِبهههوت مهههر گهههل بهههه

ههلد هههوا  مههر گههه بههه  مثههات جههان و دت دهههم گی

رّ حيههها    گفهههته خجهههل ز نظهههمر تهههو حافظههها 

 

 
 مههاه ز حتههنر روور او راسههت فتههاد در ِلهها

 ا  چفمهء  ّ همچو شا گفت روان ز دِده

 باهههدگيش خههها مبهههارار دههههد باهههده بهههه تههها بهههه

 افههم  تههشر عفهها همچههو بهها گههاه در  ّ مههر

 هواو عفار او شعل ن فت از اِن نمها به اد

 

[49a]  فر حلف ال  اء[ ک]عالر بوله 

 ]رجز : مفتعلن مفاعلن مفتعلن مفاعلن[

 حتنر خها زلسر افيده زِرر ر  راست ااد به

ههههر اجهههها بيهههها تهههها بههههه  ِههههمر تههههو سههههاِيا زورقر می

 رسههد بههاد رههها ز باههدگر گفههت خ ههم اههه مههر

 اهههر اِهههن شهههااورو مهههو شهههد  تههها بهههه پيهههلر سههه يد

 عاليهههاپهههار   نظههمر دُر  اهههه از درو رفتهههه بهههه

 مهه اقر مهها چههون ن ههلد خههار ِلهها صههوفرر بههر 

 رود از دو چفمر ما ن لر فهلا  و عهينر شها مر

هتر باهدگر ز خها  اشک رسيد و شتهته شهد حج 

ههر چههو بهها دت بههه  هههواور بلب ههر ماِههلر ن ههلر می

 رو ر روانر حهههافظر تهههازه شهههود از اِهههن نمههها

                                                           
باوشت  26  .YN باوِفت :
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[49b]  حلف الظ اء فر ]خواجه حافظ[وله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

رّ تههههلا خههههدا حههههافظ  ز چفههههمر بههههد ر ر خههههو

 اسههت و دوسههتر و وفهها بيهها اههه نوبههتر صههلد

 اگلچهههه خهههونر دلهههت خهههورد لعهههلر او بتهههتان

 بيههها بخهههوان ِهههزتر خهههوّ و تهههازه و شهههيلِن

 رُ بتههان دت مباههد و دِ ههل جههان زلههس و ِههد   بههه

 سانههد ز ل هه چههه ذوق ِافههت دتر مههن اههه گفتههه

 

 
 جهههانر مههها حهههافظ اههه اهههلد جملهههه نيهههوِر بهههه

 اههه بهها تههو نيتههت مههلا جاههگ و مههاجلا حههافظ

 اهها ر دت ز لههبش بوسههه خههون ب هها حههافظ بههه

 زدا حههافظ بخههش و ِههم اههه شههعلر تتههت فههل 

  ن بهههلا حهههافظ اگهههل بجتهههتر از  ن باهههد و ز

 بخههش و دللبهها حههافظ ملاسههت تففهههء جههان

 

[49b]  فر حلف الظ اء[ ک]عالر بوله 

 فاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[]مجتث : م

 متهل  ِها حههافظ 27بخهوان از  ن خهار خوانها

 دِههههدهء وههههه جمههههاتر دوسههههت اههههه بياههههر بههههه

 اخلا  اها ر دت خهواهر ز جزو و ال اه به

 روزر فلِهههههانر دو  ِههههتش اهههههه بخهههههوانر بهههههه

 ف يهههههه ماههههه  ااهههههد گهههههل ز خوانهههههدنر ِهههههل ن

 عهههههالراگهههههل تتب ههههه ر شهههههعلد ااهههههر سهههههزد 

 نههههزدر اِههههزدر في ههههاض رومههههر و عجمههههر بههههه

 

 
 رُ  ِهههههتر ِهههههل ن تهههههلا خهههههدا حهههههافظ حههههها   بهههههه

رّ دِهههههده شهههههوو عهههههينر مهههههاجلا حهههههافظ بهههههه   

 ماهههههات از  ن دههههههن و لعهههههلر لهههههر بيههههها حهههههافظ

 تلاسههههت مههههژده رهيههههدو ز هههههل بههههلا حههههافظ

ههر ده بههه بيُههش بههه  ب هها حههافظ خههون متههتر و می

 فههههزا حههههافظ حيهههها  ِابههههد از اِههههن نظههههمر جههههان

د هههههههل  ِاههههههه نزدِههههههک و  شههههههاا حههههههافظ  بههههههوی

 

[50a]  فر حلف العين ظ[]خواجه حافوله 

 ]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[

 در وفاور عفار او مف ورر خوبهانم چهو شهم 

 پلسهت چفهمر ِهم  ِد بهه روز و شر خوابم نمر

 اسههت  راور تههو روزر مههن شههر جمههاتر عههالم بههر

 م هلاضر ِمهت ببْلِهده شهد رشتهء صبل  بهه

 رو گهههل اُميهههتر اشهههکر گل هههونم نبهههودو گهههل 

 عجههر در سههل گلفههت فظحهها تههشر م ههلر تههلا 

 

 
 نفينر اوور سلبازان و رندانم چهو شهم  شر

 اه در بيمارور هجلر تو گلِانم چو شهم  بد

 با اماتر عفار تو در عهينر ن حهانم چهو شهم 

 همچاههان در  تههشر م ههلر تههو خاههدانم چههو شههم 

 گيتهر رازر پا هانم چهو شهم  ار شدو روشن به

رّ دِههده باْفههانم چههو شههم   تههشر دت اههر بههه   

 

[50a]  فر حلف العين[ ک]عالر بوله 

 ]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[

 صهبل سهامانم چهو شهم  در ِلارو نيتتم بر

 دت ففهههانم بهههل فلهههک گهههه شهههلارر نهههارر  ه از

 سوز  درسهت با امات و معلفت از درد مر

د  تههس  و تههاّ و سههوزدر ال ههر مههلا عههاد  بههوی

 او فههلوز  شههعله سههوزر  تههشر دت مههر گههل بههه

 
 دردر عفها گلِههان گهاه خاههدانم چهو شههم  گهه بههه

 گه چو م لر نهور بخفهم گهه فهلوزانم چهو شهم 

ههها عهههينر ن حهههانم چهههو شهههم   بههها تمههها ر عفههه م ام 

 من بدِن خحلت بلر مف ورر دورانم چو شهم 

 شهم  پلِفهانم چهو بل ففهانم صهد شهلر خهاول

                                                           
خوانا  27  .YN خونا :
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 دردر مفلتهر در تاّ و سوز  جان به من اه بد

 پلتوو از نورر رختار  بهل انهداز او پتهل

 

 ن لهء چادِن شلار از دت بهل اففهانم چهو شهم 

 صههفت شههب ا در اِههوانم چههو شههم  عههالرتهها شههو  

 

[50b]  فر حلف ال ين ]خواجه حافظ[وله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

ههفل بههه  شههد  در بهههال بهههوور گلتههتان همهههر سی

 اهههلد  چ هههلهء گهههلر سهههورو ن هههاه  مهههر بهههه

 رحتن و جماتر خهودد شهده م هلو چاان به

 گفههههاده نههههلگدر رعاهههها دو دِههههده از حيههههل 

 پلسهتان صهلاحر انهدر دسهت گ ر چهو بهاده

 سههلزنش سوسههن زبههان افههيده چههو تي ههر بههه

 وصههاتر روور جوانههان چههو گههل ِايمههت دان

 

 
 دت اهههام عهههلا ر دمهههال بلبهههلر بهههر اهههه تههها بهههه

 روشهار چهو چهلال اه بود در شرر تارو به

 اهههه داشهههت از دتر بلبهههل ههههزار بهههار فهههلال

 جههان و دت صههد دال سههودا بههه ن ههاده خلههه ز

 اههس گلفتههه اِههال گ ههر چههو سههاِرر متههتان بههه

 دهههههان گفههههاده شهههه اِا چههههو مههههلد ر اِ ههههال

د بهههل رسهههوت حافظهههااهههه   ِيهههلر بهههلال 28نبهههوی

 

[51a]  فر حلف ال ين[ ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 بيههها بيههها اهههه تهههوِر نهههورر صهههد ههههزار چهههلال

هههه  تان بيهههههامب ههههارر حتههههنر تهههههو در دِههههده گلتر

 اگهههل ز بهههوور گلهههر نفْهههاو  مهههلا صهههد حيهههس

 ز فيههههلر خههههاتر تههههو هلچاههههد در تههههنر خههههونين

 دسههت دسههتر حلِفههان و نفهه ه دسههتا ِههد  بههه

 مهههام اهههه م هههل صهههفت نهههور بخهههشر اجهههلامم

 عههالرِههار رسههان خههوِش وا رهههان  دلههت بههه

 

 
 فههلال اههه اههد نفههد ز فههلولر دو عارفههت بههه

 گوشههههء گلخهههن شهههو  وگهههل در بهههال اگهههل بهههه

  ر ههههزارو اهههام عهههلا ر دمهههالصهههو م هههل بهههه

 مثهههههههاتر خلههههههههء نعمهههههههان سهههههههيه نماِهههههههان دال

ههههلورر متههههتانر عههههالمم بههههه  اِههههال ببههههين اههههه سی

 چهههلال تييهههه سهههوزدر واعهههظ مثهههاتر مهههلده بهههه

 ز خزمههههها ر رسهههههوت اسهههههت خهههههدمتر ابهههههلال

 

[51b]  خواجه حافظ[ فر حلف الفاءوله[ 

 ]رجز : مفتعلن مفاعلن مفتعلن مفاعلن[

 اهههس  ور  بههههوهههال  اگهههل مهههدد ااهههد دامهههاش 

 ولفر ال  ز اد نبتت اِن دتر پل اميدر من

 از خهههمر ابهههلوور تهههوا  ههههي  گفاِفهههر نفهههد

 نهههاز پهههلور  م هههلر بتهههانر سههها دت چاهههد بهههه

 اهشر خيهاتر مها ابلوور دوست ار شود دسهت

 29 نهک وولفه نفين گوشه زاهدو خياتر  من به

 تی هُههل خبلنهههد زاههههدان ن هههش بخهههوان و خ بهههر

 خهورد شب ه مر چون ل مهء اه ش ل بين صوفرر 

 صههدق اگههل ِههد  ن ههر در رهر خانههدان بههه حههافظ

 

 
 گل بيُفم زهر ولّ ور بيُفد زهر شلف

هء من به گلچه سخن همر  هل وهلف بیلد ِح 

 وه اه در اِن خياتر ال عملر عزِز شد تلهس

 اااههههد اِههههن پتههههلانر نههههاخلس ِههههادر پههههدر نمههههر

 اد نزدست از اِن امان تيلر ملاد بل هدف

 دف و چاگ زند  به رهل ولف م ز او م بچه

هس متتر رِاست مفتتر بهاده بخهور وخ  تیخی

 علهههس پهههاردمش دراز بهههاد  ن حيهههوانر خهههود

هههتر شهههفا  الا جهههس  بدرِههههء رههههت شهههود هم 

 

                                                           
بل رسوت  28  .YN بلسوت :
و ولفه  نک  29  .YN ولفه و نيه :
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[52a]  فر حلف الفاء [ک]عالر بوله 

 ]رجز : مفتعلن مفاعلن مفتعلن مفاعلن[

 اس گ ل  ور  به سلشک اگل رسد ِک بفلر 

 افد امان اه مر شحت ولفه افم به شو ر امان

 دست ن هدر سلشهکر مهن بلفهت جا ر ميیم اه شد به

 مههن اههه بخههواهم از سههلس دولههتر ِمههنر معههدنر

 شحهت رُ دو تاور من بهه اشر امل ااد ِد   دست

 ههها هههواور بيخههودو فههارل از  ن تلانههه دت بههه

 تی هُهههل ِل لهههههء سههههبو ب فههههت بههههاده باههههود و خ

 عجهر خور اه دو ل مه نخورد بر صوفرر وبله

 عاليهااز دو چفم اگل نيتهت عجهر اهه  دُر چيد

 

 
 او شههلف او بلسههد مههلا خلههس مههن بفههو  بههه

 تيههلر بههلا و ِههم رسههد بههل ج ههل  ز هههل وههلف

 ا  تلهههس را بي هههده اهههلده صهههد خهههمر ختهههلوانه

 در پهههرر مهههن گلفتهههه جههها نهههو پتهههلانر نهههاخلس

 رسهههد از خهههدا اگهههل تيهههلر مهههلاد بهههل ههههدف مهههر

رّ عفا مر  دف به چاگ و اس به چاگ زند م ل

هههس پهههلده نيزنیهههر گفهههت بخهههور وخاز پهههدر   تیخی

 حوصههلهء خههلر دو پهها پهُههل شههده داِههم از علهههس

 جههسا  چههو مههن ملِههدر شههفا  الا   بهها مههژه رُفتههه

 

[52b]  فر حلف ال اف ]خواجه حافظ[وله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 ِهههش و رفيهههار شهههفيا م ههها ر امهههن و مهههرر بهههر

 ج ان و اارر ج ان جمله هي  بهل ههي  اسهت

 مه مار رو و فلصهت شهمل ِايمهتر وِهت به

 اجاسهههت اهههههلر دلهههر تهههها ااهههد دخلههههتر خيههههل

 درِهههه  و درد اههههه تهههها اِههههن زمههههان ندانتههههتم

 بيههها اهههه توبهههه ز لعهههلر ن هههار و خاهههدهء جههها 

 فهههههداور خاهههههدهء سهههههاِر ههههههزار جهههههان  نهههههد 

 اسههههت حلاوتههههر اههههه تههههلا در چهههههر زنخههههدان

 چهههون ماههر نلسهههد اگلچههه مههوور ميانهههت بههه

 من چه عجراست اشکر  رنگر ع يا اگل به

 ِهههلا ر وبههه ر تهههوا  حهههافظخاهههده گفهههت اهههه  بهههه

 

 
ههههل شههههود زهههههر توفيهههها  گههههل  مههههدا  ميت 

 ا  تف يههها ههههزار بهههار مهههن اِهههن نيتهههه اهههلده

 اههههه در اميا هههههر عملنههههد ِاوعههههانر ولِهههها

 هههي  ولِهها دوسههت نبههلدِم ره بههه اههه مهها بههه

 اههههه ايميههههاور سههههعاد  رفيهههها بههههود رفيهههها

 ااهههد تحهههدِا حياِتيتهههت اهههه ع لهههش نمهههر

رّ همچهو ع يها اه تهل ااهد لهرر   لعهل از شهلا

 بهههه ااههههر او نلسهههد صهههد ههههزار فيهههلر عميههها

 است خهاول  از فيهلر اِهن خيهاتر دِيها خود

 اههه م ههلر خههاتمر چفههمم لبيتههت همچههو ع يهها

 چههه حههد   ااههد مههلا تفميهها ببههين اههه تهها بههه

 

[53a]  فر حلف ال اف[ ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 رنههگر ع يهها ا بهههمههرر چييههده اههه باشههد مههل

 دوسههت مييههده باشههد د ر ن فتههه بههه گههل  بههه

 راهر عفهههههها نفههههههاِد هههههههداِتر ملشههههههد بههههههه

 سهههههههلوکر راهر خلابههههههها  اهههههههن دخ زن هههههههار

 اسهت خ ت اه بل دهات همچو هي  بل هي 

 مهه هرر عفهها روو بههه مبههاد ِافههل اگههل مههر

ههر ااههد  شههيور شهه ل بههد تلِيههر بههه  نههودر می

 رشههتهء زلههس گههلدر چههاهر ذِههن خههاتر لههر بههه بههه

 ااهههههد تهههههلجيد لعهههههلر نهههههاّ مههههه اِت نمهههههرز 

هر اهلد و ف هلر خهوِش نمهود  بيانر حلمتر می

 اسهت چو مهوور بارِهک عالرميانر دوست اه 

 
ههر بههد اگههل رو  بههه  اسههت رفيهها ِیمههن ِمُههنر می

 زهههههههر سههههههعاد ر وههههههال  دخ زهههههههر توفيهههههها

 خياتر دوست تهلا رهبهل اسهت و دت چهو رفيها

 علههر الخحههو  اههه ِههابر ِيههر رفيههار شههفيا

 ج هههان زِهههن دِي هههه اهههن تف يهههاج هههان و اهههارر 

 ز جههههان رفيهههها و ز دت ات فههههاقر امههههنر ولِهههها

 ااهههد تحهههدِا اِتهههت ولهههر اهههد نمهههر فتهههانه

د ولههههر نلسههههد تهههها بههههه  ِعههههلر چههههاهر عميهههها دوی

رّ رحيهها سههاِلر زر مههر اگههل بههه  افههر شههلا

 ااهههد تفميههها نيتهههه واعهههظر مههها ِعاهههر مهههر بهههه

 فيههلر دِيهها عجههر اههه شههل ر ِههلِبش ااههر بههه
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[53b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 اااهههد ِحهههدر هههههلاک ههههزار دشهههمام ار مههههر

 دارد اميههههههدر وصههههههاتر تههههههو زنههههههده مههههههر ممم

 او  بوِهههههتنفهههههد نفهههههد اگهههههل از بهههههاد نفْههههه

 رود بهه خهواّ دو چفههم از خيهاتر او هي هها 

 اگههل تههو زخههم زنههر برههه اههه دِ ههلان مههلهم

هههههههلْ  يیاتاُهههههههای ایبیهههههههدابر ی هههههههيْفرکی ِیتْلرهههههههر حی  رّ سی

 زنههر بههه شمفههيل  ه گههل مههرعاههان م ههي  اهه

 تههههلا چاانيههههه تههههوِر هههههل نظههههل اجهههها بياههههد

 بهههه چفهههمر خلههها عزِهههزر ج هههان شهههود حهههافظ

 

 
 گهههلی  تهههو دوسهههتر از دشهههماان نهههدار  بهههاک

 و گلنه صد رههم از هجهلر تتهت بهيمر ههلاک

 زمان زمان اام از درد و ِم گلِبهان چهاک

د صههههبور دت انههههدر فههههلاقر او حاشههههاک  بههههوی

 ن تلِهاکو گل تهو زههل دههر برهه اهه دِ هلا

یّ اینْ ِیيُههههونی فرههههدایک ههههری ِیههههدْ وههههای  برهههه ینو رُوحر

 سههه ل اهههام سهههل و دسهههتت نهههدار  از فتهههلاک

 بهههه ِهههدرر بيهههاشر خهههود هلاتهههر ااهههد ادراک

 چههو بههل درر تههو ن ههد روور متههيات بههل خههاک

 

[54a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 ااههههد امتهههههاک خههههدا ز اهههههوزلر ِفههههلان نمهههههر

هههر گلسهههاه بمهههلد ازانيهههه جهههانر   جهههم از جههها ر می

 بجههههههز پيالههههههه ز ِههههههم ِحههههههدر انت هههههها  ميههههههن

ير ه زانيه هل دوِ  ل  رِ  است به تخت و تا  مفو 

فههههههای   ا كی فههههههداور جهههههها ر تههههههو باشههههههد سههههههل  عی

ههههر هههههل سههههبو تههههلا گوِههههد  ااههههون بههههه ِل ههههلر می

 باشهههم بهههدان اهههه سهههلورر مهههلدانر عفههها مهههر

 بههه ِههدرر دانههشر خههود دان صههفاور لهه   ر عفهها

هههابلاسهههتر بهههه تهههو   عهههالر مهههام چهههو سهههلو ام 

 

 
 باههود ِههم مخههور  خههل ز بهه تر بههاده چههه بههاک

 او ففهان بهل خهاک زمان زمان ز ال  جلعهه

 زنههههد بههههه گلدنههههت  خههههل زمانههههه تيهههه ر هههههلاک

فهههههلاک در زمهههههينر می هههههاک  شههههههر تهههههوان ل و مر

رّ پهههاک فهههلاهم ااهههر ز رشهههفهء تهههاک  گهههل  

يهههایک  اگهههل بهههه حهههل ر اثيهههلو درِههه  ِیهههلو حی

 دت از فتهههلاکِهههار بيهههاوِزد او  30سهههل  چهههو 

 دخ بهههههه بيهههههاشر خهههههود بهههههين حهههههلاو ر ادراک

 شههو  مههن از خههد و خاشههاکر گلفههات حاشههاک

 

[54b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 بههه وِههتر گههل شههد  از توبهههء شههلاّ خجههل

 صلا ر من همه دا ر ره اسهت و مهن زِهن بفهث

 ز خون اه رفت به شر دود در سلاچهء چفهم

 تهههلو ز  فتهههاّ شُهههيلر خهههداو وتهههو خهههوبلو

 رواست نلگدر متهت ار فياهد سهل در پهيش

 چهههلا بهههه زِهههلر لبهههت جههها ر زههههل خاهههده زنهههد

د اهههه بهههاز ن لسهههد گاهههه بهههه خُلهههار اهههلِم  بهههوی

رّ تههو عمههلو  ا  اسههت تهها نتافتههه ر  از جاهها

رّ خ ل اهه گفهت رّ  لمت ازان بتت    حجا

 ازان ن فههههت ر ر خههههوِش در ن ههههاّ صههههدف

 
 صهههواّ خجهههلاهههه اهههد مبهههاد ز اهههلدارر نا

 نیهههيم ز شهههاهد و سهههاِر بهههه ههههي  بهههاّ خجهههل

 شههههدِم در نظههههلر رهههههلوانر خههههواّ خجههههل

 اههههه نيتههههتم ز تههههو در روور  فتههههاّ خجههههل

 عتههاّ خجههل اههه شههد ز شههيوهء  ن چفههمر پهُهل

 اگلنهههه از لهههرر لعهههلر تهههو شهههد شهههلاّ خجهههل

 اههههه از سههههبات ملههههوليم و از جههههواّ خجههههل

 نیههههيم بههههه ِههههارور توفيهههها ازان جاههههاّ خجههههل

 شههعلر همچههو  ّ خجههل ز وبهه ر حههافظ و اِههن

 اه شهد ز نظهمر خوشهش لبلهوور خوشهاّ خجهل

                                                           
 .YN اه :چو 30
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[55a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 مههام بههه حمههل ر رو پههيشر شههيو و شههاّ خجههل

ههر اههلده  گههل 31ا  بههه دولههتر  ازانيههه توبههه ز می

نر مههههن  بههههه توبههههه چاههههگ سههههل افياههههده از تلههههو 

 درر سههههلاور م ههههان مههههن اههههه بههههاز بيههههام بههههاز

 اههه در خههوابم 32ان اههه چفههم بباههد  مظههنشههب

 تههههوانم اههههلد بههههه روور م ههههل نظههههل مههههن نمههههر

رّ تههههو سههههخت شههههلماده  مههههام ز ل ههههسر خ هههها

 پلسشر خهاول ااهر ز جهل  م هل  33اگلچه 

 ز بوسههههههء دو لبهههههت بارهههههها شهههههد  مفهههههلو 

 ز ع ههههدهء لههههرر لعلههههت صههههدف دهههههن بتههههته

 صههههدف بههههه ِلههههز ر ژرف از سههههفياهء ِههههزلم

 

 
 ّ خجهلاه میر خجل ز گل و گهل ههم از شهلا

 نفهههد زهههواّ و مهههن از اهههارر ناصهههواّ خجهههل

ههههر از صههههفا مت ي ههههل نیههههر از ربههههاّ خجههههل  می

 نباشهههم از همهههه رنهههدان بهههه ههههي  بهههاّ خجهههل

 شههو  ز ِفلههتر خهههود نههزدر اههههلر خههواّ خجهههل

 رُخههههههت نمههههههود  و مانههههههد  ز  فتههههههاّ خجههههههل

 عجههر اههه هههي  ن فههتر تههو از عتههاّ خجههل

 ميهههههن مهههههلا ز سهههههباتر برهههههلا جهههههواّ خجهههههل

 ههههل سهههلاّ خجهههل او بهههه تهههلد د ز چهههو تفهههاه

 ز ع ههههدر گههههوهل نظمههههت دُرر خوشههههاّ خجههههل

 بههه رشههکر گههوهلر عههالر بههه افهه لاّ خجههل

 

[55b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 گهههوِم و از گفتههههء خهههود دلفهههاد  فهههاد مهههر

 وهههاِلر گلفهههنر ِدسهههم چهههه دههههم شهههل ر فهههلاق

ک بود  و فلدو ر بهلِن جهاِم بهود یُ  من ملی

 لجوِرر حهور و لهرر حهوضساِهء ووبر و د

م نفههههااخت  اواههههرر بخههههتر مههههلا هههههي  مههههاج 

 تهها شههد  حل ههه بههه گههودر درر ميخانهههء عفهها

د خونر دلم ملدمکر دِهده سزاسهت 34گل   خوری

 نيتهههت بهههل لهههو ر دلهههم جهههز الهههسر ِامهههتر ِهههار

 پاک ان چ لهء حافظ به سلر زلهس ز اشهک

 

 
 باهههههدهء عفههههه م و از ههههههل دو ج هههههان  زاد 

 افتهههههاد  اهههههه درِهههههن دام ههههههر حادزهههههه چهههههون

  د   ورد درِههههههههن دِههههههههلر خههههههههلاّ  بههههههههاد 

 بهههه ههههواور سهههلر اهههوور تهههو بلفهههت از ِهههاد 

 ِههها رّ از مهههادرر گيتهههر بهههه چهههه وهههال  زاد 

 ههههل د   ِهههد ِمهههر از نهههو بهههه مبهههارک بهههاد 

 مههههلد  داد  تهههها چههههلا دت بههههه ج لگوشهههههء

 چههههه اههههام حههههلفر دگههههل ِههههاد نههههداد اسههههتاد 

د بايهههههاد   ورنهههههه اِهههههن سهههههيلر دُمهههههادُ  ببهههههلی

 

[56a]  [کلر ب]عاوله 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 شههههههاد اههههههامم اههههههه ز ِيههههههدر دو ج ههههههان  زاد 

 مههههن اههههه در حل هههههء رنههههدانر ب فههههتر بهههههود 

 مههههادر  رهههههزنر مههههن گفههههت و پههههدر تههههاب ر او

 ا  مفهههل ر صهههد حهههور بهههه بيهههت المعمهههور بهههوده

  شههههااِر بههههه تههههو افتههههاد و بلفههههت از خههههاول

 
هء  ن شمفههههههههاد   بتههههههههتهء سلتههههههههلهء وههههههههل 

 شهههههد  از داِهههههله بيهههههلونِ بهههههه ميهههههان افتهههههاد 

 وه اههههههههه در دام هههههههههر ت مههههههههتر مههههههههادرزاد 

  بهههاد  مهههن اهههه سلگفهههتهء اِهههن دیورر خهههلاّ

 حور و ِلمان و جاان نيتهت ااهون در ِهاد 

                                                           
دولت  31  .YN سور  :
 از اسم  نِ فعل ن ر ساخته است 32
اگلچه  33  .YN اگل اه :
گل  34  .YN مر :
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 ذا ر پااهههههت بهههههدتر حهههههور و ِحهههههور  دادنهههههد

 لهء عفههههها شهههههد  دولتماهههههدتههههها اهههههه از سلتههههه

ههههههب ر هههههههي  نيههههههاموختم از حههههههلفر هجهههههها  سی

 عاليهها بهههاده بخههور ِهههم مخههور از دورر خهههلاّ

 

 چههه عجههر بخههت گههلفتم بههه چههه وههال  زاد 

 بهههههوور زلفهههههت بهههههه صهههههبا اهههههلد مبارابهههههاد 

 م ههههل از نيتهههههء هجههههلر تههههو نههههداد اسههههتاد 

هههر ده اهههه بهههل  بتهههت همهههين بايهههاد   جههها ر می

 

[56b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 گهوِم سل  خود اسهت و بهه بانهگر بلاهد مهر

 يادفهههههعبهههههو ر زههههههد بهههههه وجههههههر خمهههههار ناْ 

 فهههاِدگهههل  نهههه پيهههلر م هههان در بهههه روو ب ْ 

 روِههر ميههن درِههن چمههام سههلزنش بههه خههود

 تهههههو خان هههههاه و خلابههههها  در ميانهههههه مبهههههين

 اسهههت ِبهههارر راهر ولهههرِ ايميهههاور ب هههلوزو

 بههههههاخِر ز شههههههوقر نههههههلگدر متههههههتر بلاههههههد

 شهد  نفهانه بهه سلگفهت ر و ابهلوور دوسههت

ههر اههه بههه فتههواور حههافظ از دتر پههاک  بيههار می

 

 
 جهههوِم حيههها  از پيالهههه مهههراهههه مهههن نتهههيمر 

 ملِهههههدر خلِههههههء دُردو افهههههانر خوشهههههخوِم

 اههههههدا  در بههههههزنم چههههههاره از اجهههههها جههههههوِم

 رُوِههههم دهاههههد مههههر چاانيههههه پلورشههههم مههههر

 خههدا گواسههت اههه هههل جااههه هتههت بهها اوِههم

 ِهههههلا ر دولهههههتر  ن خهههههاکر عابهههههلِن بهههههوِم

 چههههو خلههههه بهههها ِههههد  افتههههاده بههههل لههههرر جههههوِم

ههمر چوگههانر خههوِش چههون گههوِم  افههيده در خی

 رق بههههه فههههي ر ِههههد  فههههلو شُههههوِمِبههههارر ز

 

[57a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

هههر اهههه بهههه بانهههگر بلاهههد مهههر  گهههوِم اجاسهههت می

  ههههههل  ز پيمانهههههههصههههههفاور خههههههاولر خههههههود باْ 

 خههههو ن فتههههه دعوِ اسههههت مههههلا بههههه زاهههههدر بههههد

 وبيههههر اگههههل نا ههههد دسههههت نههههب ر وبهههه ر مههههلا

هههل ه مهههزن بهههل رُخهههم بهههه بهههد  خهههوِر بهههلو تهههو سر

 و اعبهههههه مهههههلا مهههههان ر وصهههههات نفهههههداافهههههت 

 مهههن ار بهههه هاهههد رو  رد ميهههن چهههو سهههوداگل

 رِهههزد ههههواور نخهههلر تهههو  ّ از دو چفهههم مهههر

 نظهههههل درِههههه  مهههههدار از بهههههل  تهههههو او عهههههالر

 زِا هار 35گهلان  مين به سلزنفهم متهتر سهل

 

 
 شُهههوِم اهههه مهههن لبههها ر ولِ هههت بهههه بهههاده مهههر

رّ حيهههههها  از پيالههههههه مههههههر رّ    جههههههوِم شههههههلا

 و خوشههخوِم ِلههر ازانيههه مههن همههه جهها صههاف

 عهههههلا ر دردر دت  خهههههل مهههههن از اجههههها جُهههههوِم

 عجههههر مههههلا چههههه گاههههه از ازت چاههههين رُوِههههم

 گمههان مبههل اههه بههه هههل جهها اههه هتههت بهها اوِههم

 بهُههههوِم ز چهههههينر زلهههههسر تهههههو مفهههههتاقر عابهههههلِن

 بههههه ِههههادر سههههلور ِههههد  متههههت در لههههرر جههههوِم

 خههههههههههاولر  ن نارميههههههههههده  هههههههههههوِم رميههههههههههده

 گههوور ج ههان در ميانههه چههون گههوِم و بههه گفههت

 

[57b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[

رّ لعههههل  فهههها  عفهههه بازو و جههههوانر و شههههلا

رّ شههيلِن سههخن  سههاِرر شههي ل دهههان و م ههل

رّ زنهدگر  شاهدو از ل هس و پهاار همچهو  

 بزم ههاهر دلافههين چههون ِحههلر فههلدو ر بههلِن

 نفههياان نييخههواه و پيفههياران بهها ادّ صههس

 
رّ مههدا   مجلههدر انههد و حلِههسر همههد  و شههل

 همافههههينر نيههههک اههههلدار و حلِههههسر نيياهههها 

 دلبههلو از حتههن و خههوبر ِيههل ر مههاهر تمهها 

ههلا  گلفههار پيههلاماش چههون روفهههء  دارالت 

 اسلار و حلِفان دوسهتيا  دوستداران صاحر

                                                           
سلگلان  35  .YN سلن لان :
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 خوشهخوار و سهبکُتيز و  36بادهء گللنگ و تلو و 

ههلد  ميخههت تيهه   ِمههزهء سههاِر بههه ِ مههاور خر

 سهخن گو چهون حهافظر شهيلِن دانر ب له نيته

 هلاه اِن صفبت ندارد خوشهدلر بهل وو تبهاه

 

ههر از لعههلر ِههار و نی ههل از ِههاِو ر جهها   نُ ههلر می

 زلههسر جانههان ازبههلاور صههيدر دت گتههتلده دا 

هوا  37 موزو  بخفش  ج ان افلوز چون حهاجرِ 

ن عفل  نخواهد زندگر بل وو حهلا   وانيه اِ

 

[58a]  [ک]عالر بوله 

 ن فعلن[]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلات

رّ خلههههه  فهههها  نوب ههههار و بههههز ر دلههههدار و شههههلا

 ِحهههلر دولهههت سهههلبلاد و بخهههتر بيهههدار ارجماهههد

 انجمههههن بهههها گههههل ملت ههههر روشااسههههان بهههها ادّ

 گفته در اهانونر ميخانهه خلوشهان دِهگر شهوق

 چ له ولعتر ِلمان چو حهور خورشيد چ لگان

 اتهههل ِهههم بهههه شهههادِ ا مبهههد ت ههههم نهههدِمان بهههر

 انر انجمهههنسهههفلهِ چهههل ر عهههيش و انجهههمِ نُ لهههد

 نهها   مههده در خلابهها   نيههه عههالر متههت و بههد

 بهههههز  رو  افهههههزاِ م ي ههههها سهههههاِرر شهههههيلِن ادا

 

 
رّ مهههدا   روزگهههارر انهههد و دیورر دليهههش و شهههل

 وفههه ر سهههاِر دل تهههاد و اههههلر مجلهههد شهههاداا 

 سههههاِلر صهههه با لبالههههر لعههههلر سههههاِر دوسههههتيا 

 پختههه شههد بهها  تههشر  بههش فههلاوان شههخآر جهها 

هههلا وعههمر صههه با عههينر اهههوزل بههز ر مُههه  ل دارالت 

تههت  خيههزان هههم حلِفههان بهها ِههوا  هههم رفي ههان جی

ههرِ مههاهر بههدر و زِههور و زِاههت تمهها   سههاِلر می

 امفههههر  ن بهههها التفهههها ر ميههههلر مجلههههد نيياهههها 

 هلاه زِن ص با ناوشهد زنهدگر بهل وو حهلا 

 

[58b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 نشهههاهر شمفهههاد ِهههدان ختهههلور شهههيلِن سهههخاا

  شت و نظل بل مهنر دروِهش انهداختمتت ب ْ 

 تا ار از سيم و زر  ايته ت ر خواهد بود

ه رز امتهههل از ذر   ن هههر پتهههت مفهههو مر هههل بهههوی

 دارو بههل ج ههان تييههه ميههن ور ِههدحر مههر

 اههشر مههن اههه روانههش خههود بههاد پيههلر پيمانههه

 گفههههتم بهههها صههههبا در چمههههنر خلههههه سههههفل مههههر

 دامنر دوست بهه دسهت  ر و ز دشهمن ب تهل

 اِهم ظ مهن و تهو مفهل ر اِهن راز نههگفت حهاف

 

 
 ِلرر همهه صهس شهياان 38اه به مژگان شياد

 دهاهههان گفههت او چفهههم و چهههلالر همهههه شهههيلِن

 تاهههان پاههدر مهههن بفهههاو و بهههل خهههور ز همهههه سهههيم

 تههها بهههه خلوت ههههر خورشهههيد رسهههر چهههل  زنهههان

 جبياهههان خهههور و نهههازک بهههدنان شهههادور زههههله

 شهههياان گفهههت پلهيهههز اهههن از صهههفبتر پيمهههان

 افاهههان انهههد اِهههن همهههه خهههونين هاهههه شههه يدانر اههه

 مهههلدر ِهههزدان شهههو و اِمهههن گههه ر از اهلماهههان

ههههرر لعههههل حياِههههت اههههن و سههههيمين  ذِاههههان از می

 

[59a]  [ک]عالر بوله 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 افاهههههان  خهههههل او عمهههههلر گلانماِههههههء خهههههونين

از  ههههل سهههلر مهههوور تهههلا بتهههته ههههزاران وهههل 

ههيل كی ا چههه شی  دهاههر لعههل و چههه نههازک بههایری

ههههههلد  گفههههههت ز ايفي ههههههتر عف تههههههت همههههههه  خر

 
 تاههههان ز لعههههلر تههههو بياباههههد همههههه مههههلدهجههههان 

 شهههههياان شهههههينر زلهههههسر تهههههو  رام ههههههر صهههههس

شی ا اههه تههوِر ختههلور شههيلِن  سههخاان لیههوْحی

 زنهههان دخن نعهههله ااهههان ختهههته دلبهههلان رِهههآ

                                                           
گللنگ و تلو و  36  .YN گللنگ تلو :
 .YN اندوز : موزو  37
 .YN شيادهء :شياد 38
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 گهه اوسهت خاکر  ن نخلر روانم اه درِن جلهوه

 ا  اِهههن ع هههد اهههه بههها پيهههلر م هههان در ازت بتهههته

 روو ولهههر تههها لهههرر لعلهههش ن هههلو تهههو پهههلو

ِهههن  خُهههمر  ن بهههاده و  ن نفههه ه نداشهههت جههها ر زر 

 مههههن بههههل  ن ولعههههتر فلخاههههده ب ههههوِم سههههخار

 مفتهههههرر ع هههههل چهههههه فلمهههههود درِاجههههها عهههههالر

 

 بهههههدنان ِهههههدان م تهههههلر نهههههازک سهههههلورر سهههههلو

 شههههههياان نخههههههور  بههههههاده ز پيمانهههههههء پيمههههههان

 ببیههههههلو مُ ههههههلر سههههههليمان ز اههههههسر اهلماههههههان

هههههرر لعلهههههر اهههههه چفهههههيدِم ز  ذِاهههههان سهههههيمين می

 ب تههههههههادند ببيااههههههههد اگههههههههل صههههههههد حتههههههههاان

 تاهههان اهههه رونهههد از درر ف هههلش همهههه افياهههده

 

[59b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]م ار  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

 او  فتهههههههههههاّ  ِاهههههههههههه دارر جمهههههههههههاتر تهههههههههههو

 صههفنر سههلاور دِههده بفتههتم ولههر چههه سههود

رّ حتهههههن  در او ر نهههههاز و نعمتهههههر او  فتههههها

 دارر نههههوراِههههن ن  هههههء سههههياه اههههه  مههههد مهههه

 ااهههههان تههههها پهههههيشر بخهههههت بهههههاز رو  ت ايهههههت

 گوشههههانر مهههها شههههود بههههه تهههها  سههههمان ز حل ههههه

 او در دا ر زلههههسِ او دتر متههههيين چ ونههههه

 تههل ز روور تههو صههور  نيتههت بههاز م بههو 

 بهههوور گهههل ز درر  شهههتر در  و 39بلخاسهههت 

 اسههت حهافظ درِهن اماهد سههلر سلافهان بتهر

 

 
 مفهههههکر سهههههياه مجمهههههله گهههههلدانر خهههههاتر تهههههو

 درخهههورر خيهههلر خيهههاتر تهههو اهههاِن گوشهههه نيتهههت

 ِهههههها رّ مبههههههاد تهههههها بههههههه ِيامههههههت زواتر تههههههو

 اسهههت در حدِ ههههء بيهههاش ز خهههاتر تهههو عيتهههر

 او ز می هههههد ر عيهههههدر وصهههههاتر تهههههو اهههههو مهههههژده

 او ز ابهههلوور همچهههون ههههلاتر تهههو اهههو عفهههوه

 اآشههههفته گفههههت بههههادر صههههبا شههههل ر حههههاتر تههههو

 مثهههههاتر تهههههو و هههههلا نهههههوِدر ابهههههلوور مفهههههيين

 فهههههههاتر تهههههههو او نوب هههههههارر مههههههها ر ر فلخاهههههههده

 سههههوداور اهههههل مبههههل اهههههه نباشههههد مجهههههاتر تهههههو

 

[60a]  [ک]عالر بوله 

 ]م ار  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

ر   خههههههاتر تههههههو [ز]او بخههههههتر ااِاهههههها ر ماههههههو 

 نههههر نههههر ِمههههل حههههلِمر تههههلا چههههون اايزاههههر

 زواتر تهههههو خورشهههههيد را زوات از نهههههورر بهههههر

 اسهههت در سهههلاور تهههو جاروافهههر اهههام عمهههلو

مههههههر  روزو نفههههههد ز ع ههههههدر تههههههو روزو تاع 

 لا نههوِدر چههل  اههه اههلد از هههلات مفههاو هه

 بيامههت ولههر جلههوه گههاهر تههو مههر 40ِلههر اسههت 

 او گلفهههت از سهههاگر درگ هههت اهههه دلهههم ِلعهههه

 شههههههب ا بههههههه زلههههههسر ِههههههار دخ در افاافههههههر

 عهههالر ز سلگ شهههتر تهههو جانانهههه ِافهههل اسهههت

 

 
 اههههلد اِتبهههها ر شعفههههعهِ مر ههههل از جمههههاتر تههههو

 اسههت ختههلور خههور در ِربههاتر تههو او ِههک باههده

 ّ مبهههههههادا زواتر تهههههههوِههههههها رّ چهههههههو  فتههههههها

 او اههه عجههر چيتههت حههاتر تههو روزو ن فتههه

 مانههههد  بههههه روزه نهههها شههههده عيههههدر وصههههاتر تههههو

 مثههههاتر تههههو ناوشههههت همچههههو ابههههلوور مفههههيين

 در دِهههههده نيتهههههت گهههههاجشر خيهههههلر خيهههههاتر تهههههو

 فههههههاتر تههههههو ناگههههههه بدِههههههد چ ههههههلهء فلخاههههههده

 شههههاو  شههههل ر حههههاتر تههههو از بههههادر صههههبد مههههر

ه  او اههههههه بدانههههههد مههههههلاتر تههههههو باْههههههوِد شههههههم 

 

[60b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]هز  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

 او پيهههههکر راسهههههتان خبهههههلر ِهههههارر مههههها ب هههههو
 

 سههههلا ب ههههو احههههواتر گههههل بههههه بلبههههلر دسههههتان

                                                           
بل خاست  39  .YN بل خواست :
ِلبتت  40  .YN ِلبيتت :
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 بههههل اِههههن ف يههههل نامهههههء  ن مفتفههههم بخههههوان

 مهههها مفلمههههانر خلههههو ر انُتههههيم ِههههم مخههههور

 زد  ن سههلر زلفههينر مفههيبار بههل هههم چههو مههر

ه چههو بههل خههاک مههر  ففههاند دل هها ز چههينر وههل 

د  گهههل دِ هههل  بهههل  ن درر دولهههت گههه ر بهههوی

 چاههههد مهههها بههههدِم تههههو مهههها را بههههدان م يههههلهل

  نيههد اههه گفههت خههاکر درر دوسههت توتياسههت

رّ معلفههههت هههههء اربهههها  جههههان پلوراسههههت ِح 

 ااهههد صهههوفر اهههه ماههه ر مههها ز خلابههها  مهههر

 دهاههد حههافظ گههل  بههه ماههزتر جههان راه مههر

 

 بههههها اِهههههن گهههههدا حياِهههههتر  ن پادشههههها ب هههههو

 بهههههههها ِههههههههارر  شههههههههاا سههههههههخنر  شههههههههاا ب ههههههههو

 ا مههها سهههلر چهههه داشهههت بيههها او صهههبا ب هههوبههه

 بههل  ن ِلِههر تهها چههه گ شههت از هههوا ب ههو

 ب هههو 41بعهههد از اداور خهههدمت و عهههلضر دعههها 

 شههههههههاهانه مههههههههاجلاور گاههههههههاهر گههههههههدا ب ههههههههو

 گهههو اِهههن سهههخن معاِاهههه در چفهههمر مههها ب هههو

 ب هههو 42رمهههزو بهههلو ب هههل  و حهههدِثر بيههها 

 گههو در ح هههورر پيهههلر مههن اِهههن مهههاجلا ب هههو

هههر نهههود و تهههلکر زرق زب هههلر خهههدا  ب هههو می

 

[61a]  [ک]عالر بوله 

 ]هز  : مفعوت فاعلا  مفاعيل فاعلن[

 بهههههاز  و او صهههههبا خبهههههلر سهههههلور مههههها ب هههههو

  ههههههلدِهههههاد  ااهههههد و گلنههههههه چهههههو بي انهههههه باْ 

 سههه لو ز نظهههمر م هههل و وفههها بهههل دلهههم بخهههوان

  شهههت عمهههل و مانهههد ز نتهههيان بهههه واِچههههب ْ 

هههههههههتان بهههههههههه مهههههههههنر عاهههههههههدلير ده  اوراقر گلتر

 ل  و  زنيههاز و مهها بههه بيههانش بههه حهه  ن بههر

 اهههام بهههه درد تههها اهههر بهههه دالر عفههها دوا مهههر

 بههههههاز  و هدههههههههدا بههههههه سهههههههليمانر روزگهههههههار

رّ بههههههر هههههههء گههههههلدا  ااههههههار مههههههاِيم ِههههههلقر لج 

هههههتر متهههههتانر مييهههههده  دت را بخهههههوان بهههههه هم 

 43از اههوور دوسههت چههون بلسههد پههيشر تههو صههبا

 

 
 مههههههاِيم ِههههههلقر حيههههههل  ازان مههههههاجل ب ههههههو

 بههههههههههاا ز  شههههههههههاا سههههههههههخنر  شههههههههههاا ب ههههههههههو

هههههء شهههها  ه و گههههدا ب ههههوحلفههههر بههههه مهههها ز ِح 

هههه ِههها ب هههو  ِههها عهههلضر حهههاتر مهههن ببهههل ال ح 

 سههههههلا ب ههههههو ابيهههههها ر بوسههههههتان بههههههلر دسههههههتان

 بههها او ز مههها م هههوو و ز حهههالش بهههه مههها ب هههو

 تهههها چاههههد اِههههن هههههوا و هههههو  او صههههبا ب ههههو

 رمههههزو ز عههههلدر مالههههکر مُلههههکر سههههبا ب ههههو

 او ناخهههههدا چهههههه چهههههاره زب هههههلر خهههههدا ب هههههو

ههيم ِههک دعهها ب ههو  در اههش ِههد  بههه وصههسر می

و بهههههه بههههه  ادر صهههههبا ملحبههههها ب هههههوعهههههالر بهههههلی

 

[61b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 درر سهههههلاور م ههههههان رُفتههههههه بههههههود و  ّ زده

 امههههل سبوافههههان همههههه در باههههدگيش بتههههته

 شهههههعا ر جههههها  و ِهههههد  نهههههورر مهههههاه پوشهههههيده

 عههلو ر بخههت دران حجلههه بهها هههزاران نههاز

 اههههار ز شهههور و علبهههدهء شهههاهدانر شهههيلِن

 ل  فلشههههتهء رحمههههتگلفتههههه سههههاِلر عفهههه

 سههلا  اههلد  و بهها مههن بههه روور خاههدان گفههت

هت و راو ن ااد اه تو الدو ز فعسر هم   اه اِ

 وصهههههاتر دولهههههتر بيههههههدار تلسهههههمت ندهاههههههد

 
 ّ زدهصههلاِر بههه شههيو و شههاِ نفتههته پيههل

ل هههه بهههل سهههفاّ زده  ولهههر ز وهههلفر اُلهههه ار

 عهههههههههههه ارر م بچ ههههههههههههان راهر  فتههههههههههههاّ زده

 افهههيده وسهههمه و بهههل بهههل ر گهههل گهههلاّ زده

هههر رِختههههِ ربهههاّ زده  شهههيل شيتهههته و می

 ز جلعههه بههل ر ر حههور و پههلو گههلاّ زده

 دت و شهههههلاّ زده اهههههه او خمهههههاراشر بهههههر

 زاههههالر خانههههه شههههده خيمههههه بههههل خههههلاّ زده

 خهواّ زده او تهو در  ِهودر بخهتر  اه خفته
                                                           

خدمت و علض دعا  41  .YN خدمت خود عجز ما :
بيا  42  .YN بما :
بلسد پيشر تو صبا  43 بلسيدو بل  سبک  : YN. 
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 بيهها بههه مييههده حههافظ اههه بهها تههو شههل  دهههم

 الههد ِن اسههت اههشر شههاه نحههل  فلههک جايبههه

لد اه مل همر خيهل اسهت ب هلر افهسر شهلف  خر

 

 ههههههزار صهههههس ز دعاههههههاور متهههههتجاّ زده

 بيههههها ببهههههين فليهههههش بوسهههههه در راهههههاّ زده

 ز بهها ر عههلدِ صههدد بوسههه بههل تههلاّ زده

 

[62a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

هههههلق شهههههتاّ زده  شهههههدو ز مييهههههده ِهههههلقر عی

 ز نهههههارر دلهههههم تههههها بهههههه  سهههههمان رفتهههههه 44ایلهُههههو

 ء نهههازخوشهها بهههه زِههرر جمهههاتر عههلو ر حجلهههه

 بهههههلاور دولهههههتر دِهههههدار بهههههاز اهههههن چفهههههمت

 اه نزدر زلس و ذِهن 45عجر چه شاهتوارو 

رّ مهژه رُفتهه خهاکر درگههر تهو 46به رُفهت و  رو

 جداسهههت پيهههلر فلهههک چهههون ز بيهههتر معمهههور 

هههر اهههه زنهههم بهههل صهههفوفر اههههلر نمهههاز  بيهههار می

ههها  بتهههان بهههه جلهههوه عاهههان بهههل عاهههان رونهههد ام 

ههههلدر اههههدر بيهههها اههههه مييههههده فتههههه گی  ههههها رُفتههههه ری

 زخهههم خهههوردهء تيهههلر امانچهههه شهههد واعهههظ چهههو

 رسههر بههه حههل  چههه ِههافلر اههه تههو عههالر نمههر

 

 
 اسههت  ّ زده نههه رنههگر روسههت م ههل  تفههر

ههههههلق بههههههه  تههههههشر ر  همچههههههو  فتههههههاّ زده  عی

 ز اشهههکر عاشهههار متهههيين بهههه ر  گهههلاّ زده

د سههههتاره گلِههههزان ز بخههههتر خههههواّ زده  بههههوی

 بهههه صهههولجانر ِ ههها گهههوور شهههيو و شهههاّ زده

 ه  ّ زدهرهههههههت ز مههههههلد ر چفههههههمم هميفهههههه

رّ   ن ههههون خيمههههه بههههل خههههلاّ زده ازِههههن ِبهههها

 پيالههههههههه در رهر ميخانههههههههه بههههههههل تهههههههههلاّ زده

 فتادگهههههان بهههههه ولهههههر دسهههههت در راهههههاّ زده

 پيالههههههههه ماتظههههههههلر تتههههههههت او شههههههههلاّ زده

رّ ربهههههاّ زده  شيتهههههته خهههههاول ازان م هههههل

عههههدر زلههههسر بتههههان حل ههههه  هههههاور بههههاّ زده ز جی

 

[62b]  خواجه حافظ[وله[ 

 اعلاتن[]م ار  : مفعوت فاعلاتن مفعوت ف

 از خهههونر دت نوشهههتم نزدِهههکر دوسهههت نامهههه

 هلچاههههههد اههههههآزمود  از وو نبههههههود سههههههود 

 دار  مههن از فلاِههت در دِهههده صههد علامهههت

 پلسهههههيد  از وبيبهههههر احهههههواتر عفههههها گفتههههها

ههههلدر اههههو  گههههلد   گفههههتم ملامههههت  رد گههههل گر

 ودحهههههاتر درونر رِفهههههم مفتههههها ر شهههههل  نبْههههه

 شيلِن 47حافظ چو والر  مد جامر به جانر 

 

 
ِْهههه ای ههههههارن ههههر ری ههههنْ هیجْههههلركی ال ريیامی هْههههلِا مر  تُ دی

ههههه لوههههتْ برهههههر الاودایمی ّ حی ههههلو ههههلو ر الْمُجی ههههنْ جی  می

هههههه لایمی يْارهههههر هیههههه ای لیاهههههای الْعی هههههتْ دُمُهههههوُ  عی  لیيْتی

ه هههههلایمی های سی ّ  فرهههههر بعُْهههههدر ههههه ای هههههنْ ِلُْبر هههههای عی  مر

هههههههههه لایمی ِْاهههههههههای حُبههههههههها ِ برهههههههههلای می ای  وار مهههههههههای ری

رّ چفهههم خامهههه خهههود مهههر  شهههود مف  ههها از  

هههههه لایمی هههههنی الْيی اْههههههُ ای سهههههاِ مر توهههههر ِیهههههُ وقُ مر  حی

 

[63a]  [ک]عالر بوله 

 ]م ار  : مفعوت فاعلاتن مفعوت فاعلاتن[

 از ِامهههههتر تهههههو دُورو بهههههدتل شهههههد از ِيامهههههه

 چادانيههههه رُ  نمههههودو از سههههلزنش فههههزودو

 
هههه ههههنْ هیجْههههلركی ِیههههدْ صههههایری ر الْ ريامی ههههه ه مر  العْیلایمی

هههههههنْ  فْههههههها  خیبهُههههههدو مر هههههههر برعر ههههههههِهههههههای خیارمر  میلایمی

                                                           
الو  44  .YN علو :
شاهتوارو  45  .YN ش توارو :
به رفت و  46  .YN بلفته :
جان  47  .YN جاو :
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رّ  ن سههيو 48ا  متههوبيو بهها ِمههزه  گفههتم ابهها

 خههههاکر درر تههههو رُفههههتم هههههل اههههو بلفههههت گفههههتم

ههلاو ملشههدر خر  ههر  ر ههاعم ااههر چههو از می  پیههر می

 سهههههاِر ز دوسهههههتيامر بهههههاز  باهههههود جهههههامر

ههههر  چههههون نوب ههههار شههههد دیو مههههاِيم و ِل ههههلر می

لوههس  خورشههيدر جهها  در تههس سههاِر بههه خهها مُزی

 خههههواهر اگههههل تههههو عههههالر از فههههي ر خِزالههههر

 

هههههههههه هههههههههتْ بر هههههههههای الاودایمی ارردیا   ایرْحی ا ر وی  لرلهههههههههلو

ه هههههههلایمی ههههههه ی التو ْ هههههههتمُْ برمُ لْريهههههههای   رُحْهههههههتمُْ می  جر

ههههه جْلرههههدر اليْیلایمی ههههنْ می هههه    مر  ِهُهههمْ فایسْهههه رارر بريی

ههههههههه ههههههههنْ لیهههههههه و ر المُْدایمی ههههههههبعْاای مر  وار مههههههههای شی

ههههههه مایمی هههههتر الفْی اههههههایدرت مهههههای نایحی اوهههههتر العْی  مهههههای حی

بوهههههه هههههههِههههههای حی مایمی یِ ههههههنْ فیوِْر ههههههای  وْض  مر   ای برههههههلی

هههههههه زُرْ تلُْبیههههههه ِ   بريیثهههههههلرّ مُهههههههلْ ایعبیههههههه ی التو ایمی

 

[63b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

ههر  بههه صههو ر بلبههل و ِمههلو اگههل ناوشههر می

 او بارههه از رنههگ و بههوور فحههلر ب ههار ذخيههله

 چههو گههل ن ههاّ بههل افياههد و مههلل زد هههو هههو

 خوارگههان افههل اسههت ِاههه دارور ميههلایخز

رّ حياتههت بههه دسههت تفههاه مميههل  چههو هتههت  

 تاندزمانهههههه ههههههي  نبخفهههههد اهههههه بهههههاز نتْههههه

 شههههيوهر سههههل ات و حُيههههم را زبههههاتر نيتههههت

هههههه وا نوشههههههته ا ههههههتُ المی  انههههههد بههههههل اِههههههوانر جی

 سههخا نمانههد سههخن وههر اههام شههلاّ اجاسههت

 بههههلو حههههافظ 49اودبخيههههل بههههوور خههههدا نفْهههه

 

 
ههههلُ الههههدووای  ههههرعههههلا  اههههر اامههههت  خر لْيی یُ  ء ای

 پیههر رهههلوانر ب مههن و دیو رسههاد ز اههه مههر

 ااههر هیههر هیههر مارههه ز دسههت پيالههه چههه مههر

 به ِوتر م لّ و سهاِر بهه فتهوور دف و نیهر

ههههنی  مر ههههر فیههههلای تیمُههههتْ وی ههههيْ   حی  50الْمههههایءر اُههههل  شی

ههههرْ  ههههيْ هُُ خیشی  مجههههو ز سههههفله مههههلو   اههههه شی

 اسههت و افتههلر اههر ز تخههتر جههم ازههلو مانههده

 نيهها خلِههد واو بههه وواههه هلاههه عفههوهء د

 وهههر 51بهههده بهههه شهههادور رو  و روانر حهههاترمر 

لیهههر   هههماین عی  شهههلاّ نهههود و اهههل  ورز ایل و

 

[64a]  [ک]عالر بوله 

 ]مجتث : مفاعلن فعلاتن مفاعلن فعلن[

 ز دالر عفههههار بتههههان دردر سوزشههههت تهههها اههههر

 ز بههاده توبهههء مهههن بهها تهههو مفههيل او م هههلّ

 است صلاحر صداور اوسهت صهفيل چو بلبلر

 است م لّ و ساِر اه مجلدر انُهد اسهتاج

 دخن بخههههشر مههههلده مُههههلر سههههفيد اههههه شههههد رو 

 گفهههت 52بهههو ِهههزاتر دولهههتر دنيههها بهههه بهههوو بهههد

 زههههر الامهههتر عظمهههر اهههه در وخِهههتر جهههود

ههههر ميههههن عههههالر  درِهههه  ماملههههک از جهههها ر می

 

 
ههههههربتههههههوز دال دگههههههل  لْيی یُ ههههههلُ الههههههدووایء ای   خر

هههر د فلاِهههتر می  بهههه گهههودر ن مههههء نیهههر اهههر بهههوی

ردر  د بههههه  پيالههههه وی  دیو [و]ب مههههن ب ههههارو بههههوی

ههرِ هیههر هیههر  بههه هههوو و هههاو باوشههم چييههده می

ههههههر ههههههيْ   حی ههههههنی المْههههههایءر اُههههههل  شی مر  فی هُهههههلْ لیهههههههُ وی

 53اسههت  نيههه ااههد ميههلر خشهههء خشههي  سهه ر

 سهههتر حهههاتمر وهههر بهههه ن هههله وهههر  زمهههان اهههلده

لیهههههههر   هههههههماینُ عی  ز نههههههيشر ف هههههههل مياههههههدِش ال و

 

                                                           
 از اسم توبيوِ فعل ن ر ساخته است 48
نی ا  49 يد  مر يلُ بیعر ایلْبیخر : Emsâl ve Hikem, I, 236. 
نی  50 ر مر يْ   حی الْمایءر اُل  شی  : “…Ve her canlı şeyi sudan…”, Kur’an, 21/30. 
حاتم  51  .YN خاتم :
بد بو  52  .YN بد خو :
يفی   ایلد    53 ّ   نيای جر وایلربُ ای ارلای : Emsâl ve Hikem, I, 246. 
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[64b]  خواجه حافظ[وله[ 

 تن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[]رمل : فاعلا

 او اه بل ماه از خار مفهيين ن هاّ انهداختر

رّ زلسر عارفت  تا چه خواهد الد با من تا

 گوور خوبر بلُدو از خوبانر عهالم شهاد بهاد

 هلاتر با شم ر رختار  به وج ر عفها باخهت

 رد ميههن 54واعههتر مههن گلچههه سلمتههت و خههلابم

 وِههههلانر مهههها گههههالر عفههههار خههههود ن ههههادو در دتر 

 از ن هشر خيهات 55وان هه  رّ بيهداران ببتهترخوا

 گههاه نظههل در جلههوه پههلده از ر  بههل فياههدو ِههک

 بهههلاور صهههيدر دت در گهههلدنم زنجيهههلر زلهههس وز

ههر  پلسههت از فلِههرر نههلگدر مخمههور و چفههمر می

 الههد ِن شههاه ِفيههر  نيههه خحههمر ملههکر او نحههل 

رّ شمفهههيل  اهههه شهههيلان را ازان  زِا هههار از  

 

 
 انهههداختراو بهههل  فتهههاّ  ل هههس اهههلدو سهههاِه

 حاليهههها نيلنههههگر ن ههههشر خههههود در  ّ انههههداختر

 جهههها ر ايختههههلو ولههههر اافلاسههههياّ انههههداختر

ّ انهههههداختر  زان ميهههههان پلوانهههههه را در افههههه لا

يههههدر زههههواّ انهههههداختر  اانههههدرِن شهههه لم بههههه ام 

 سهههاِهء دولههههت بهههلِن اُههههالر خهههلاّ انههههداختر

 ت متهههر بهههل شهههبلوانر خيهههلر خهههواّ انهههداختر

يهها حههور و پههلو را در حجههاّ انههداخت  روز حی

 رِهههاّ انهههداختر چهههون اماهههدر ختهههلور مالهههک

 نفهههين را در شهههلاّ انهههداختر حهههافظر خلهههو 

 از لهههرر شمفهههيلر چهههون  تهههش در  ّ انهههداختر

 انداختر  ّ را در 56گُلدان و لر الدو تفاه

 

[65a]  [ک]عالر بوله 

 ]رمل : فاعلاتن فاعلاتن فاعلاتن فاعلن[

ههفلر چفهمر متههت  تهش بههه  ّ انههداختر  او بهه سر

 ها بهل سهاِل از لعهلر مه اّ ِ لهمر چياندو 

 از اجها  مهوختر اِههن تلُاتهازِ او تهُلکر متههت

 میر ربهودو افتهلر پهُل زِهر و فهل از فهلقر جهم

 بهههها اميههههدر گههههالر وصههههل  خههههل مههههنر دِوانههههه را

 گ شههتر از چمههن تهها پههدر سههلِ اههلده اااههل مههر

 مودو و مها را سهاختر ِهلقر سلشهکروو باْ 

  حل ه حل ه زلسر خم در خم اهه افياهدو بهه ر

 وجههر ِوسههس را بمانهدو زِههلر بلِه  در حجههاّ

 او سلشکر چفمر مها نهُه چهل  را بهل ههم زدو

 افهههزا اهههه عهههالر از سهههواد ارن اشهههتر نظههمر رو 

 

 
 ِعاههر عيههدر خههد  گل ههون در شههلاّ انههداختر

 جلعهههههء جهههها ر لبههههت بههههل  فتههههاّ انههههداختر

 ش تهههواران را سهههلاپا در راهههاّ انهههداختر

 بوالعجهههر ايختهههلوو افلاسهههياّ انهههداختر

ههها خهههلاّ انههههداخترد  ر خهههلاّ انهههداختر ام 

 سههابلر مفههيينر خههود را پههي  و تههاّ انههداختر

ها در  ّ انهداختر وه اه مهر  اهلدو زهواّ ام 

رّ شهيو و شهاّ انهداختر  هل ِير را بل رِا

 همچو زلس  ند  اه از عهارض ن هاّ انهداختر

 الدو ِهک  سهير و چاهدان  سهياّ انهداختر

رّ حيههوان را ز  لمههت در حجههاّ انههداختر   

 

[65b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]هجز : مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن[

 دانهر دانهم اهه مهر ا  جانا و مر خواهر تو هوا

 ره ِابد ميانر عاشا و معفوق ملامت گلچه

 بيففان زلس و صوفر را به بازو و بهه رِهآ  ور

 
 خهوانر بيار و هم ناوْشهته مهر اه هم نادِده مر

 خحهو  اسهلارر پا هانر 57بياها  چفهمر نهانبياد 

 اه از ههل رِعههء دل هش ههزاران بهت بيففهانر

                                                           
خلابم  54  .YN خلابتت :
ببتتر وان ه  55  .YN هتتر  ن ه :
گلدان  56 انباز :  YN. 
نابياا  57  .YN بياا :
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لیک در سجدهء  د  زمهين  بهو ر تهو ني هت اهلد می

رّ  هفل ب ْ  درِ ا عيشر شب يلو اه در خوا   شهتسی

 دار  اه بْ فهاِم املباهدد اميد از بخت مر

 خمر زلفت بااميزد اه  ن مجموعههء دل اسهت

 ملوت از هملهان بودن ولِار ااروانر نيتهت

 گفادر اارر مظلومان دران ابلوور دلباد اسهت

 دهههد حههافظ خيههاتر چابههلر زلفههش فلِبههت مههر

 

اِفت بيش از وورر انتانر  اه در حتنر تو چيزو 

درر وصل او دت به هجلانر چو در مهانر  بدانرِ 

 خههدا را او فلههک بهها مههن ب ههو تهها اههر بدِاتههانر

 ازان بهههاد اِماهههر بهههادد اهههه ان يهههزد پلِفهههانر

ههه  ادر ع هههدر  سهههانرش دشهههوارور ماهههزت بهههه ِهههبيی

 نفههد بهها مهها گههله بْ فهها ز پيفههانر ن ههارا ِههک

 ن هههههل تههههها حل ههههههء اِبهههههاتر نهههههاممين نجابهههههانر

 

[66a]  [ک]عالر بوله 

 ]هز  : مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن مفاعيلن[

 دانهر است در جتمر دگل جانا تو مهر ملا جانر

 بيههههام بههههه دیور  حل هههههء جمعي ههههتر دل هههها نمههههر

 ف هم م لوِهر دانم چه شوخر بوالعجر خهود نمر

 گهوِر دخ گاه از دههان گهاه از ميهان گفتهار مهر

لیک شلماده ازحتات خجل ِلمهانر خلهد از تهو  می

 ز دردر هجهههل گلِهههانر بهههه ِهههادر وصهههل خاهههدانر

 لِزد  ن وحفر ِهزات از مهنبياد و ب ْ  چلا مر

 تو بيدردو بلو از گل  و سلدو  نچه خواهر گهو

 اوبهان تها بهه ميخانهه اففهان پهاو رو  مهن دامهن

 ندارو دستر حل  از دولهتر دنيها چو عالر بل

 

 
  مههد عههارفر جههانر عجههر پههاايزه اذعههانر سههل

 پلِفهانر  سا چو من خهاول م ل او زلسر مفک

ل  گ ر گوِا اه خا ناوْشته مر  خهوانر ز هل سر

 م هههههل دانهههههاور رازو واِهههههسر اسهههههلارر پا هههههانر

 دانهههم چتهههان خهههوبر چاهههين نادِهههده انتهههانر نمهههر

  خهههل بهههه در مهههانراگهههل جوِهههاور درمهههانر بهههدان 

 ب ههو او بخههتر بلگفههته چههلا از مههن گلِزانههر

 بههه شههلور  نيههه ناصههد  دردماههدان را نلنجههانر

 گههل  ِههک جلعهههه از جهها ر لهههرر لعلههت بيففهههانر

 عجههههههر خِیعْ رلرههههههر دنبههههههاتر اژدرههههههها بجابههههههانر

 

[66b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

 سههرحاصههلر و بوال و  شههت بههه بههرعمههل ب ْ 

 انهد چه شیيلهاست درِن ش ل اهه ِهان  شهده

 با دتر خون شده چون نافهه خوشهش باِهد بهود

 فههاو و صههفيل از شههجلر وههوبر زنبههات ب ْ 

 تهو در راهر اميا هاه بهه خهواّ [و]رفت ااروان 

 تههها چهههو مجمهههلِ نفتهههر دامهههنر جانهههان گيهههل 

 رفهههههتم دود در خيههههلر ِلامهههههانر درد مههههر

 چاههد پوِههد بههه هههواور تههو ز هههل سههو حهههافظ

ههههه ی الْ لی  هههههورر وی  نیتْهههههتُ برههههههر بیهههههلْ می
هههههنی ال    قُ مر

 

 
هههيم ده اهههه بهههه پيهههلو بلسهههر  او پتهههل جههها ر می

 شهههههههاهبازانر ولِ هههههههت بهههههههه م ههههههها ر م تهههههههر

 هلاههه مفهه ورر ج ههان گفههت بههه شههيلِن نفتههر

 حيههس باشههد چههو تههو ملِههر اههه اسههيلر ِفتههر

 خبههل از ِل ههلر چاههدِن جلسههر وه اههه بههد بههر

 نفتهههر خهههود 58زپهههرر  جهههان ن هههادِم بهههل  تهههش

 اهدر بيچهاره تهو بهارو چهه اتهر او برگفت ا

ههههههههر تر ههههههههلی اُ ویلرِ ههههههههاِ برهههههههه ی ِههههههههای مُلتْیمی  ِیتو

ههههههههههههر ّ  ِیبیتر هههههههههههه ای ل ههههههههههههر لیهههههههههههه ی     برفر  فیلیعی

 

[67a]  [ک]عالر بوله 

 ]رمل : فعلاتن فعلاتن فعلاتن فعلن[

  شههت و تههو در ِيههدر هههوا و هوسههرعمههل ب ْ 

 پههر روو فههارل و خاههدان همههه دزدان در مههر

 
سههههتر نفیتههههر وه اههههه زِههههن ع ههههدهء پهههها  باههههد نلی

 خبههل از نههالشر چاههدِن جلسههر چههه عجههر بههر

                                                           
زپر  58  .YN زنر :
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 گفهت دِهد و بهه شهف ت مهردوست در ره  ر  

 بهههوده صهههد مفهههعله از وهههور بهههه موسهههر پيهههدا

ن چه  است اه ام حوصله با ل   ر عفها سل و اِ

 شااسههههر اههههه مههههلا او سههههگر ِههههار م ههههل دزد

 بلبلر چهون تهو درِهن سه سر مُفهبوک صهد حيهس

 تههههو مههههلا م حههههد و م حههههود تههههلا اهههها ر دگههههل

هههتر پيهههلانر ج هههان خهههواه اهههه تههها  او پتهههل هم 

 

ههها اهههه نهههدانم چهههه اتهههر بهههر  اتهههر دانمهههت ام 

 تهههو درِههههن ملحلههههه در مفههه لهء ِههههک ِبتههههر

 چاهههههد سهههههيملل ِلِهههههوان ز واهههههينر م تهههههر

 افر دامنر من شر همه شر چهون عتتهر مر

 بههههههها چاهههههههين ن مهههههههه و  وازه اسهههههههيلر ِفتهههههههر

ههههههههههه تی اترههههههههههه ی ِهههههههههههای مُلتْیمی هههههههههههلی اُ مُلایدی  رِیتو

هر عفههها بهههه پيهههلو بلسهههر  همچهههو عهههالر ز ری

 

[67b]  خواجه حافظ[وله[ 

 ]م ار  : مفعوت فاعلاتن مفعوت فاعلاتن[

ههههمِا ِفُههههایارر بْتر ههههن اللو ههههآلرر 59ِههههای می  دُرْجههههاِ مر

 دههد ِهلور  خيلر خيهاتر وصهلت خهود مهر

ده خون شد   شد زبون جان ختته [تن]دت رفت و دِ

 دلبهههل بهههه عفههه بازو خهههونم حهههلات دانتهههت

 شد دلم ز دستش وز جورر چفمر متتش خون

هههههوْزر رر وی  هههههنْ می ا عی ااريهههههاِ تیبیهههههل ِ  ههههههایدرو ِهههههای زی

بريهههههههههرُ فري هههههههههای  مْهههههههههل  اهههههههههاینی الْفی  ار ذای ی ری

هههر ده اهههه گلچهههه گفهههتم نامهههه سهههياهر عهههالم  می

 سههههاِر بيههههار جههههامر وز خلههههوتم رههههها اههههن

 چون نيتت حاتر دوران بهل ههي  حهات زابهت

 

 
 هلالهر خهار  60ِا رّ چه درخهور  مهد گرهلدد

 تهها خهههود چهههه عفههها بهههازد زِهههن لعبهههتر خيهههالر

و وی مهههههههایلرر هههههههای مهههههههای لرلْ یهههههههوی زایِ  اوُذرِهههههههتُ براللو

 اسههت او زُمههلهء مههوالر فتههوو ز عفهها چههون

بیههههههها   ِیههههههه فرهههههههر فْهههههههار مُعْجی الرر العر  ترينی برهههههههالتووی

تْههههههرر حههههههایلرر ل ههههههمْ برفی  إنْ تیلْههههههای ایهْههههههلی نیجْههههههد  ای

هههههنْ نیظْهههههلی  اِ مر زایلرهههههروهههههایری العُْ هُههههوتُ وهُههههل   ةر الْ ی

 نوميههههد اههههر تههههوان بههههود از ل ههههسر خِزالههههر

 خابههههههالر [و]تهههههها در بههههههدر ب ههههههلد  ِههههههلا د 

هههر  خهههورِم حهههالر حهههافظ ميهههن شهههياِت تههها می

 

[68a]  [ک]عالر بوله 

 ]م ار  : مفعوت فاعلاتن مفعوت فاعلاتن[

هههههر ِهههههای خیارمهههههاِ برفهههههایلرر اشر وی هههههن الْفی ا هههههرْ مر  جی

 لگتهههت مههاِيم و جتهههمر خِهههل شهههب ا تهههو سهههاِه

هء مههو  م ههلر جبههين و در وو ِههک حل ههه وههل 

 پلسهتر بهت 61اسهت چفمان فلض در ايشر شو 

 هل ِ له اشکر خونين مُظ یل به روور رن هين

 مجاههونر عفههار ليلههر گفههتم بههه وجههد و ميلههر

 ممهزو   ّ و  تههش در ااسههه اههر تههوان بههود

د مههههدامر ههههيفش بههههوی  سههههاِر بيههههار جههههامر ای

ههههبوُ ی انُْتههههاِ ِهُهههمْ فایسْهههه رارر هههه     هههههای ر الحو  بريی

 در دت خيههاتر خوبههان چفههمش مههلا نظلگههاه

 است و جها ر بهاِر معفهوق گفهته سهاِر دیور

 

 
هههههوایلرر هههههنی الفْی مْعهههههاِ مر هههههآ جی زایِ  ِیهههههدْ خُفوهههههتر اللو

يهههههایلرر هههههنی الخی ِ مر هههههلا  هههههر  ر لیهههههر المیلایعر  اُاوههههها عی

 اسهههت حاِهههل بهههاختل از هلالهههر او چهههون هالهههه

 فتهههوو چتهههان نوِتهههاد اِهههن را عجهههر مهههوالر

  یجْههههههلر مُْ ههههههمیلای   ِهههههه ترينی برههههههالتووایلررفرههههههر الْ 

ههههههلْضر حههههههایلرر ههههههلْ برعی ج  ههههههوْترر عی  الآنی بههههههاینی می

 مهههههههها مُلااههههههههر مههههههههاِيم خابههههههههالر صههههههههوفر  

 اسهت خِزالهر است عينر حيهل  شهوِر عف ر

خیلرههههر ههههنی الز  ههههيلْیه ایصْههههفیر مر ههههنی العُْتی  ایحْلیههههر مر

زایلرههههههریِ  یِ ياْیههههههاوی فرههههههر  وْض  عی  زْخیناُههههههای برههههههلی

 اسههت راِههر دوران بههه اهها ر عههالرم ههلّ بههد 

 

                                                           
ِفاار  59  .YN بفالر :
گلدد  60  .YN گلد  :
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[68b] خاتمهء مجم  البفلِن 

 ]خفيس : فعلاتن مفاعلن فعلن[

ههههههههههتر الْهههههههههه ارردایُ  وی تیمو ههههههههههت وی  انْتیظیمی

ر  صد و شش ولفهه شهعلر همچهو دُری

 اسههههت پاجههههه و سههههه ِههههزتر حههههافظر

ر اههههههلد  بههههههه سههههههوادد دلههههههم ماههههههو 

 بياههدد بههه عههينر ِههلض هلاههه مههر

 پوشههههيد وانيههههه عيههههبش بدِههههد و مههههر

 تم نظيهههههله بعهههههد از مهههههنمهههههن ب فههههه

 التفههههههههاتم ب ههههههههل  و  ن ههههههههه اههههههههن

 ِههدر نااتههان اهههلر صههدر و مههن بههر

 ا  اههههه تهههها مففههههل چههههه گاههههه اههههلده

 جلِهههههههان از مهههههههدادر مههههههها م یلههههههههر

 من اه خوشدت نیهيم ز رشهفهء الهک

 اهههلد سههههلمان بهههه نههههزدر شهههاه اوِههههد

 ِافههههههت جههههههامر بههههههه بههههههز ر بههههههاِ لا
 

 
اظْوُمههههههههای  لیيْهههههههههر می ههههههههمْا  عی  نرعْههههههههمی سر

 ابيهههههها  ماههههههتظم گفههههههته بهههههها هههههههزار

 ههههههاد ازبههههها  ا  بههههها نظيهههههله اهههههلده

هههههههلُ الظ لمُهههههههای  هههههههالراُ الا هههههههورر جایعر  خی

 اههههور باشههههد دو چفههههمر او بههههه حيهههها 

 بههههههلود تهههههها ب فههههههت وِههههههتر ممهههههها 

يههههههههلی لیههههههههه ز ز هههههههها   بفْههههههههاوو خینیظر

 عيههههر جههههوِر ز نظههههمر اِههههن المهههها 

 مههها بهههه عهههزليم و دِ هههلان بهههه بهههلا 

 سلزنفههههه ا افهههههم مهههههن از حفهههههلا 

 سهههههههههال ا در گهههههههههلو بمانهههههههههده دوا 

 و نخههههههوانر صههههههفاِسر رشههههههفا تهههههه

 بهههه ِيهههر ِ عهههه ِ ههه ر صهههد درجههها 

هههه ّ و جههههان رّ عی هههه ا  مفههههل  فههههزا نیفی
 

]68b[ 

 اتههر عههالر بخههت و بههر تههو چههه اههم

 او اهههههه تهههههلا بهههههه زمهههههانر رسهههههيده

 اههههامرر تههههو بههههه چاههههين ِيههههد و تلههههو

 دسهههت و خلههها در چماهههت تهههو ت هههر

 بعههههههدازِن د  مههههههزن بباههههههد دهههههههن

 الهيم چهو ما و الکر  خ لاست چو جان

 ِهههههههاّ فهههههههته خاتمهههههههها الفمهههههههد گ

 گلچهههههه ناميهههههده مجمههههه  البفهههههلِن
 

 
 ......................نههنه تلا ل هسر شهه 

 ............ل ههس و جههود از .............

 ..............رِزد از نخهلر خامهه........

 شده پهُل جيهر .............................

 ز الامههها  ................................

 ............................تو بهدان چفهمه

 فهتد بهها ......................................

رّ حيههها  خوشهههتل  اسهههت ار ب هههوِم  
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TASAVVUFÎ AÇIDAN HÜSN Ü DİL 

GÜLLER NUHOĞLU* 

ÖZET 

Fettâhî-yi Nişâbûrî Timur’un oğullarından Şâhruh 

zamanında yaşamış olup Klasik Fars Şiiri’nin büyük şairlerindendir. 

Hayatı hakkında fazla bilgi yoktur. Alegorik tarzda yazdığı 

mesnevîleriyle şöhret kazanmıştır. Başlıca eserleri: Destûr- i‘Uşşâk, 

Şebistân-ı Nikât ve Gülistân-ı Lugât, Şebistân-ı Hayâl ve Dîvân’dır. 

Destûr-i ‘Uşşâk’ın kendisi tarafından mensûr şekilde yapılmış özeti en 

ünlü eseridir. Eserin konusu Yunan hükümdarı Akl’ın oğlu Dil ile Şark 

hükümdarı Aşk’ın kızı Hüsn arasındaki  muaşaka ve bu iki sevgilinin 

birbirine kavuşma macerasında vücûdun  diğer organları arasında geçen 

olaylardan oluşur. Zahiren böyle olmakla birlikte esas itibariyle seyr ü 

sülûk konu edinilmiştir.  

Anahtar kelimeler: Fettâhî, Hüsn ü Dil, alegori, seyr ü sülûk. 

 

ABSTRACT 

Fattahi from Nishapur, one of the sons of Tamerlane 

(Timur), who lived during the reign of Shahrukh, is one of the great 

poets of Iran. His life is not well known. He's famous for his masnavis 

written in the allegorical style. His main works are Dastûr-i ‘Ushshâq, 

Shabistan-i-khayal and Diwan. His best known work is the summary of  

Dastûr-i ‘Ushshâq which is in prose, it is a story of a love between Dil 

(Heart), the son of the Greek ruler Akl (Reason) and Husn (Beauty), the 

daughter of  the ruler of the Orient, Ishk (Love), and the events which 

take place among the other organs of the body during their quest for 

reunion. As it looks like that but its main theme is mainly seyr ü sülûk 

(special training of a suphi order). 

Keywords: Fattahi, Shahrukh, allegory, Husn ü Dil, seyr ü sulûk 

 

Kaynaklarda Fettâhî-yi Nişâbûrî olarak yer alan Mevlânâ Muhammed 

b.Yahyâ Sîbek, Timur’un oğullarından Şâhruh zamanında yaşamış olup Fars 

şiirinin büyük şairleri arasında sayılır. Münzevî bir hayat yaşaması ve devlet 

büyükleri hakkında kaleme oynatmaması sebebiyle fazla tanınmamıştır. 

Ancak eserleri Şarkta ve Garpta büyük ilgi görmüş ve onlardan esinlenilerek 

eserler yazılmış, tercümeler ve tanzirler yapılmıştır. Fettâhî mesnevîlerinde 

alegorik tarzı tercih etmiştir. En ünlü eserleri: Dîvân, Destûr-i ‘Uşşâk, 

Şebistân-ı Hayâl ve Destûr-i ‘Uşşâk’ın yine kendisi tarafından mensûr olarak 

özetlenen Hüsn ü Dil’dir. Zahiren bir aşk hikâyesi gibi görünen eser esas 

itibariyle seyr ü sülûk’ü anlatmaktadır.1  

                                                           
* Dr, İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi, Doğu Dilleri ve Edebiyatları Bölümü. 

1 Fettahî hakkında fazla bilgi için bak, Güller Nuhoğlu, “Fettâhî Nîşâbûrî ve Hüsn ü Dil Adlı 

Eserin Çevirisi”, Şarkiyat Mecmuası, Sayı: XVII, İstanbul 2011, s. 65-90. 



TASAVVUFÎ AÇIDAN HÜSN Ü DİL/GÜLLER NUHOĞLU 

 

118 

 

Fettâhî-yi Nişâbûrî’nin bu oldukça kısa, dikkat çekici ve biraz da 

karmaşık olan hikâyesini okuyan bir kişi, ilk olarak ister istemez hikâyeden 

maksadın ne olabileceğini düşünmek zorunda kaldığını görecektir. Hikâyenin 

fizikî yapısına bakıldığı zaman bunun, Hüsn ve Dil arasında cereyan eden bir 

gönül macerasından başka bir şey olmadığı hissi uyanabilir. Hikâyede yer 

alan diğer kahramanlar ise ya Hüsn ile Dil’i bir araya getirmek ya da ayırmak 

için çeşitli isim ve unvanlar altında rol alan kişilerinin hüviyetlerine 

bürünmüşlerdir. Gerçekten hikâyede anlatılmak istenen şey bu kadar basit ve 

yüzeysel bir olay mıdır? Eserin iç yüzüne nüfuz edildiği zaman durumun 

bundan ibaret olmadığı, yazarın alegorik bir tarzda kaleme aldığı bu hikâye ile 

okuyucuya, seyr ü sülûk’u konu edinerek irfanî bir ders verdiği görülmektedir. 

Nitekim Fettâhî de eserinin sonunda Dil ile Hızır (a.s.)’ı karşılaştırmak 

suretiyle, Dil’in Hızır (a.s.)’dan hikâyenin sırlarını öğrenmesini sağlamakta ve 

bu sırların da fakirlerin yolu diye tarif ettiği tasavvufî hikmetlerden başka bir 

şey olmadığını kısa ve açık bir şekilde ifade etmektedir.2 Ancak hikâyenin 

sonunda yer alan bu kısa telmih bir tarafa bırakıldığı takdirde ilk bakışta 

bunun tasavvufî mahiyette bir eser olduğunu sezmek güç olabilir. Bunun 

yegâne sebebi, hikâyenin kinayelerle dolu olması ve tasavvufî mazmunların 

müşahhaslaştırılmasından kaynaklanmaktadır. Tasavvufî hikmetleri alegorik 

bir tarzda ele alıp, kinayelerle anlatan mutasavvıf şairler Fettâhî’den önce de 

vardı. Hâce Abdullah Ensarî, Attâr, Mevlâna, Câmî vb. mutasavvıflar bu 

tarzın en başarılı temsilcilerindendir. Ancak Fettâhî’nin en ziyade etkilendiği 

kişi Suhreverdî olmalıdır.3 Hikâyede anlatılmak istenen seyr ü sülûk’un 

mahiyetini tam anlamıyla kavrayabilmek için metinde geçen tasavvufî 

mazmunları ortaya çıkarmak ve bir dereceye kadar onları yorumlamak 

gerekmektedir. Bunların tespit ve yorumuna geçmeden evvel seyr ü sülûk ile 

hikâyede anlatılan hususlar arasında bir ilgi kurmak için önce seyr ü sülûk’u 

ana hatlarıyla hatırlatmakta fayda vardır. Seyr ü sülûk, Arapça bir tabir olup 

genel anlamda bir yerden bir yere gitmeyi ifade etmektedir. Tasavvuf 

ıstılahında ise özel bir yolculuk anlamı taşımaktadır ki bu, seyr ila’llâh ve seyr 

fi’llah şeklindedir. Başka bir ifadeyle; cehaletten ilme, kötü ahlâktan güzel 

ahlâka, kendi vücudundan vücûd- i Hakk’a harekettir.4 Buna göre seyr ü 

                                                           
2 Rudolf Dvorak, Husn u Dil :Schönheit und Herz, (Sıtzungsberichte der Philosophisch-

Historischen Classe….CXVIII /IV ), Wien,1889, s.150. 

3 Tahsin Yazıcı,”Fettâhî”, DİA, X11, 485. 

4 Mehmet Ali Aynî, Tasavvuf Tarihi, İstanbul, 1341, s.230 ; Azizüddin Nesefî, Kitab-ı- İnsan-ı 

Kâmil (nşr: M. Jon Mulé), Tahran, 1962, s.84. 
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sülûktan maksat; insanın kendi kendini tanıması, bilmesi ve bunu aşan 

merhalede de ilâhi marifete ulaşmasıdır. Mutasavvıflar ilmin kaynağı ve 

meydana çıkış nedenlerinin pek çok yerden mümkün olabileceğini belirtmekle 

beraber, her şeyi ihtiva eden ilmin asıl kaynağının insan olabileceğini ve 

insanın kendi kendini tanımasıyla, kendini bilmesiyle eşyanın mahiyetini de 

olduğu gibi öğrenebileceğini idda etmektedirler. O halde sülûk ilk bakışta 

insanın sahip olduğu meziyet ve mertebeleri belirli ve sürekli bir eğitim 

neticesinde ortaya çıkarmasıdır. İnsanın özünde objeler âleminin ve metafizik 

ilminin kabiliyeti, bundan da öte gizli sırları ortaya çıkarma özelliği, güzel 

ahlâk, maddî ve manevî temizliğin her türlüsü bulunmaktadır. Ancak bütün 

bunların insanda görünebilmesi sürekli bir eğitim-öğretim ve manevî 

terbiyeye bağlıdır.5 

   Buna göre dünyaya ve ahirete ait bütün ilimler insanın özünde vardır. 

İnsan neyi isterse kendinden istemeli ve neyi ararsa kendinde aramalıdır. 

Dışarıdan istemeye gerek yoktur. İnsanın kendi iç pınarından fışkıran bilginin, 

sınırı yoktur. Başkalarına dağıtıldıkça daha da artar ve pınarda kaldığı sürece 

de bozulmaya uğramaz. Hâlbuki dış kaynaklı bilgiler sınırlıdır ve tükenmeye 

mahkûmdur. Başka bir ifadeyle sûfîler insanın kendi iç pınarından, rûhundan 

ve kalbinden fışkırmayan bilginin insanı bencilliğe, gurura, mal ve makam 

sevgisine itebileceğini söylemektedirler.6 Bunun için mutasavvıflar nezdinde 

“Haber gözle görüp müşahede etmek gibi değildir” sözü seyr ü sülûk konusu 

anlatılırken sık sık hatırlatılmaktadır. Bundan gaye; bir başkasının haber 

verdiği şeyden elde edilen bilgi ile insanın bizzat kendisinin gözle görüp 

müşahede etmesinden doğan bilginin farklı olduğunu belirtmektir. Tıpkı 

bunun gibi aklın rehberliği altında dış âlemden çeşitli verilerle elde edilen 

bilgilerle insanın kalp gözüyle elde ettiği bilgiler birbirinden farklıdır. Birinin 

bilgisi dış dünyaya bağlı olduğu halde diğerinin bilgisi metafizik gerçeklere 

bağlı bulunmaktadır. Bu durumda insanı metafizik âlemine iten asıl gücün ne 

olduğunu kısaca belirtmek gerekir. 

  Mutasavvıflara göre mevcudat, yaratanın kendi güzelliğini görecek 

göz ve sevecek gönül aramasıyla meydana gelmişlerdir. Nitekim “Ben gizli 

bir hazineydim, bilinmek istedim dolayısıyla beni tanısınlar diye varlıkları 

vücuda getirdim”7sözünü Hâdis-i kudsî olarak gösterip böylece yaradılışın 

sırrını açıklamaya çalışmaları bu sebeple olsa gerek. Buna göre varlıklarda 

görünüş halinden önce hiç kimse yoktu, yalnız Allah vardı ve her şey O’ndan 

ibaretti. “Allah vardı ve onunla hiçbir şey yoktu”8 sözü bunun için 

söylenmiştir. Meydana gelen her rûh, o âlemde Allah’ın “Ben sizin Rabb’iniz 

                                                           
5 İnsan-ı Kâmil, s. 86 vd. 

6 İnsan-ı Kâmil, s. 87. 

7 Ali el- Karî, Esrârü’l- Marku’a, Beyrut, 1986, s.269. 

8 Esrârü’l- Marku’a, s.261. 
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değil miyim?” hitabına “evet” demişti.9 İşte bu deyiş ruhun ateş, hava, su ve 

toprak gibi unsurlardan meydana gelen cisimde tecelli etmesine sebep olmuş 

ve insan olma macerasında ilk adım atılmıştır.  

 Elest toplantısından ayrılan rûhlar bu âleme aktılar. Bir yandan da 

Allah’ın cemâlini görmeye ve sevmeye kabiliyetli gözler ve gönüller oldular. 

Öte yandan Allah’tan uzak düşmüş olmanın doğurduğu en büyük ayrılığın 

acısına düştüler. Mevlânâ’nın dediği gibi insan kendi aslından ve hakiki 

vatanı olan Allah katından uzak kaldıkça kendi öz vatanına karşı bir sıla sızısı 

duyacak, bir gün tekrar vatanına kavuşmak için imkân ve zaman arayışına 

girecektir. 

Mutasavvıflara göre insan, Allah’tan kopan ilâhî cevherin iniş kavsini 

tamamladıktan ve bu kavsi tamamlamak için ateş, hava, su, toprak, nebat ve 

hayvan mertebesini kat ettikten sonra yükseliş kavsine ilk adım attığı noktada 

vücût bulur.10 

Bütün bu açıklamalardan anlaşıldığına göre insanı seyr ü sülûk’e 

sürükleyen güç, çeşitli isimlerle anılan güçtür. Ancak mutasavvıfların 

anlayışına göre iki türlü rûh (can) vardır. Biri bütün canlılarda bulunan ve 

canlıyı diri tutan güçtür ki buna hayvanî can denilir. Bu candan başka sadece 

insanda tecellî edebilen bir başka can daha vardır ki bu da ilâhî cevherdir ve 

bu cevhere Allah’ın insanda tecellî eden nefesi demek de mümkündür. 

İnsandaki can, bedenin hemen her organında hatta her zerresinde mevcut, 

şeffaf ve o ölçüde de güzel varlıktır. Tendeki canın bu güzelliği sebebiyledir 

ki insanî rûh onu derin bir aşkla sever. Kendisindeki ilâhî güzelliği bazen bu 

can vasıtasıyla bedende ve tende izhar ettiği olur.  

Bunun içindir ki irfân sahipleri, bedenlerinde ve davranışlarındaki ilâhî 

güzelliği dışarıya vurmuş insanları tanıyabilir, onların görünüş ve 

davranışlarındaki sırları hissedebilirler.  

Demek ki seyr ü sülûk’un asıl hedefi, can yolunu mamur etmeye 

çalışmaktır. Nefsi şehvetten; cismi, karanlığa götüren ihtiras ve azgınlıklardan 

kurtarmak için vücûtta onlarla kurulan yalancı mamureyi ve bu mamureden 

duyulan hazları yıkmak gerekir. İşte o zaman insanda sadece rûh ve irfân 

kuvveti kalır. Böylece de bütün varını Hak adına sebil eden insanın canı 

bahtiyar olur.  

Seyr ü sülûk manevî bir yolculuktur. Hakikat yolunu murat eden ve bu 

yolculuğa çıkan kişiler sâlik diye adlandırılır. Bu yolculuğun Hak ehli 

nezdinde dört mertebesi vardır.  

İlk mertebe, seyr ila’llâhdır ki bu mertebede sâlik nefis menzilinden 

çıkar ve hakiki varlık tarafına yönelir. Yani mevcudatın kesretinden yüz 

çevirerek hakikat ve vahdet âlemi tarafına teveccüh eder. Yalnız bu ilk seferi 

                                                           
9 Kur’ân- ı Kerim, Arâf Sûresi, Ayet 172. 

10 İnsan- ı Kâmil , s. 135. 
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aşmak için sâlikin talep, ahlâk güzelleştirme, şevk ve ızdırap, aşk ve 

muhabbet, sekr ve hayret, fenâ ve bekâ, tevhîd diye adlandırılan önemli 

merhaleleri aşması gerekir. Böylece sâlik kesret ilminden yüce ve şerefli ilme, 

ondan da yücelerin yücesi ve şereflilerin şereflisi telâkki ederek vâcibü’l-

vücûdun ilmine varır. Kısaca kesrette vahdeti bulur ki meşâyih-i kirâmca buna 

fenâ fi’llâh denilir.  

İkinci mertebe, seyr fi’llâhtır. Bu seferde sâlik Allah’ın esmâ ve 

sıfatlarında seyreder. Kendisi bir damla su gibi yavaş yavaş ehadiyyetin 

yücelik ve azametinde kaybolur. Benlik perdesi ortadan kalkar, hakikî mutlak 

görünür. Sâlik mevcudatın her birini Hakk’ın zâtının mazharı bilir, kendisini 

ve mevcudatın bütününü onunla kaim görür. Mutasavvıflarca bekâ bi’llah 

diye adlandırılan bu seferde sâlik, ubûdiyyet makamına ulaşıncaya kadar 

Hakkanî sıfatları gönül gözüyle müşahede eder ve bu seferi tamamlar.  

Üçüncü sefer, seyr ma’a’llâh’tır. Bundan maksat sâlikin her mertebede 

Allah ile olan seyridir. Bu mertebede ikilik şaibesi ortadan kalkar ve ilâhî 

sıfatlardan bazısı ârifin vücut aynasında görünür. Hak’la konuşur, Hak’la 

işitir, Hak’la hareket eder. Bir an bile ondan gafil olmaz ve îlahî işaretler 

kendisinde belirir.  

Dördüncü sefer, seyr ani’llâhtır. İlk seferin zıttı olan bu sefer vahdetten 

kesret tarafına olan seyirdir. Bundan maksat Hak’tan halka rücu’ edip, 

talipleri terbiye ve irşat etmektir. Bu seferde sâlik kesrette vahdeti, vahdette 

kesreti görür. Hakk’ın halîfesi makamına lâyık ve halkın liderlik makamına 

nail olur. Davet ve irşâd makamını tahsil için olan bu sefer enbiya, mürselin 

ve büyük evliyâlara mahsustur.11                                                                                                   

Bu izahlardan anlaşılan şudur ki Hakk’a vasıl olmak için evvela ondan 

başka her şeyden yüz çevirmek, sonra yalnız ona teveccüh etmek yani kalp ve 

fikri ona hasr eylemek lazımdır. Ancak bu yolculuk için neler hazırlanacak ve 

sefere nasıl çıkılacak? Meşâyihin pek çoğunun ittifakına göre yolculuk için 

her şeyden evvel bir mürşid, bir delil, bir rehber bulmak lazımdır. Zira yolu 

şaşırmak, maksada erişinceye kadar tesadüf edilecek vesvese, evham ve 

hayâller gibi tehlikelere uğramak ihtimali olduğundan bir mürşidin yardımına 

kesin olarak ihtiyaç vardır. Zahirî olan bu rehberden başka özellikle aşktan 

ibaret olan manevî yardımcılar da lazımdır. Çünkü aşk olmayınca hiçbir 

maksat hasıl olmaz ve çekilecek zahmetler boşa gider. Ayrıca ihsan ve ihlâs 

gibi manevî yardımcılar da çok önemlidir.  

Bütün bunlara ilave sülûk esnasında zihni türlü türlü vesvese, evham ve 

hayâller istilâ edeceğinden bunları bertaraf etmek için sâlikin bedenen ve 

rûhen çok güçlü olması; Hakk’ın her şeyden münezzeh olduğunu, his, akıl ve 

                                                           
11 Tasavvuf Tarihi, s. 231 vd. ; Abdurrahman Câmî, Nefahatü’l- Üns ( nşr, Mehdî Tevhîd Pûr), 

1336, Mukaddime (Misbah Mukaddimesinden nakil), s.102 vd. 
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fikirle kavranamayacağını, ancak nûr-i imân ve keşf-i irfân ile idrak 

edileceğini de bilmesi gerekir.12 

Seyr ü sülûk hakkındaki bu kısa girişe göre fettâhî-yi Nîşâbûrî’nin 

Hüsn ü Dil adlı hikâyesi şu şekilde yorumlanabilir: 

Müellif hikâyenin başlangıcında dikkatleri akıl, beden ve dile 

çekmektedir. Akıl, Yunan şehrinde padişahtır ve bütün batı ülkelerini 

yönetmektir. Kendi hanedanlığını sürdürmek için bir mirasçıya, bir çocuğa 

ihtiyaç duymaktadır. Nihayet beklediği halef Allah tarafından kendisine 

bahşedilir. Bunun üzerine Akıl kendisinin Beden adı verilen çok sağlam 

kalesine oğlu Dil’i padişah olarak tayin eder. Bu kalenin üzerinde Kümbed-i 

dimağ denilen bir köşk bulunmaktadır.  

Burada geçen akıl terimi üzerinde biraz durmak gerekir. Filozoflara 

göre akıl, küllî hakikatleri idrak etme güç ve kabiliyetidir. Buna nefs-i nâtıka 

adı da verilmektedir. Mutasavvıflara göre ise ibadet (kulluk) için bir vasıtadır. 

Bununla gerçek olan şeyler olmayanlardan; itaat, isyandan ve ilim cehaletten 

ayırt edilir. Akıl iki kısımdır. Birisine akl-ı ma’âş denmektedir ki bunun asıl 

yeri insanın dimağıdır. Diğeri ise akl-ı ma’âd diye adlandırılmaktadır. Bunun 

kaynağı ve yeri de kalptir.13 Bu anlamda akıl; kalb, rûh, nûr gibi kelimelerle 

eş anlamlı olup bu isimlerin hepsi izafidir. Ayrıca akl-ı evvel dediğimiz akıl 

için sûfîler, vahdet mertebesi demektedir. Bazılarına göre de akl-ı evvel, Nûr-i 

Muhammedî veya insanî hakikattir. Nitekim “Allah ilk önce aklı yarattı”14 

sözü de bunu ifade etmektedir. Buna göre metinde geçen dimağ kelimesi akl-ı 

ma’âş, Yunan şehrinin padişahı olan akıl ise akl-ı ma’âd (metafizik akıl)dır. 

Dil denilen kalbe gelince bunun da çeşitleri, tarifleri ve bu tariflerin 

gerektirdiği çeşitli yönleri bulunmaktadır. Bazılarına göre akıl ile rûh eş 

anlamdadır. Kalpten maksat insanda bulunan ve bir et parçasından ibaret olan 

maddî cisim değildir. Kalbin asıl fonksiyonu metafizik gerçekleri 

kavramaktır. Yani kalp de akıl gibi bir idrak vasıtasıdır. O halde kalp mücerret 

ve nûrânî bir aktivitedir. Kayserî’ye göre filozofların nefs-i nâtıka diye tarif 

ettikleri şeye sûfîler kalp demektedir.15 Sirac-i Tûsî, Kur’an-ı Kerim’den 

ayetlere dayanarak kalp kelimesinin siprituel anlamını ve kalp sahiplerini 

psikolojik bazı tahlillerle ortaya koymaktadır.16 Mevlânâ kalp ve kalp 

                                                           
12 Tasavvuf Tarihi, s. 233 vd. 

13 Şeyh Ebû Said, Muhammed bin Münevver Mihenî, Esrâr’üt- Tevhîd (nşr,Dr. Sefâ),Tahran, 

1323, s. 215; Davud Kayserî, Şerh-i Mukaddeme-i Kayserî ber Fusûsu’l- Hikem(nşr;Seyyid 

Celâleddîn Aştîyânî), Meşhed,1385, s. 41; Seyyid Cafer Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât ve tabîrât- 

ı İrfânî, Tahran, 1379, s.585-86; Seyyid Cafer Seccâdî,Tasavvuf ve İrfan (çev: Hakkı Uygur), 

İstanbul, 2007, s.15. 

14 Esrârü’l Marku’a, s. 154. 

15 Muhammed bin Ali Tehanevî, Keşşaf-ı Istılahat-ı Fünun, Hindistan, 1869, s.1175. 

16 Ebû Nasr Abdullah bin Ali Sırâcü’t- Tusî, Kitabü’l- Lümâ fi’t- Tasavvuf (nşr:Reynold  A. 

Nicholson), Leiden, 1914, s. 83. 
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erbabını ne güzel tarif etmiştir: ona göre “Bu yedi kat gök gibi, yedi yüz tanesi 

de gönüle sığmaz. Ayrıca bu et parçasından müteşekkil olan kalbe kalp 

dememek gerekir. Gönül sahipleri altı yönü aks ettiren bir aynaya sahiptirler. 

Yüce Allah onlara bu altı yönden nâzırdır. Eğer bir zengin Hakk’ın huzuruna 

yüz çuval altınla gelse Hak ona “Bana bunları değil, bir gönül getir ey sapık, 

bana dünyanın kutbu ve insanın özünün, özünün özünün özü olan kalbi getir” 

diyecektir.17 

Fettâhî, akıl, kalp, dimağ ve aklın sağlam kalesi durumunda olan 

bedenle bize insanı tasvir etmektedir. İnsanın bu fonksiyonlarından özellikle 

Dil diye tabir ettiği kalp üzerinde durmakta ve bundan sonra hikâyenin 

başkahramanı Dil sayılmaktadır. Kalbin asıl macerası ve fonksiyonlarına 

geçmeden evvel burada Akl’ın Yunan şehrinde padişah olması ve bütün batı 

ülkelerini yönetmesinin ifade ettiği anlamı da belirtmek gerekir. Aklın yunan 

şehrinde padişah olması herhalde Yunan filozoflarının, aklı ön plana alan 

görüş ve felsefi teorilerine bir telmihtir. Diyar-ı mağrib dediği batı 

ülkelerinden maksat ise insan organizmasıdır. Çünkü mutasavvıflar bedeni 

aynı zamanda mağrib zemin deyimiyle de tanımlamaktadırlar. 

Üzerinde durulması gereken hususlardan birisi de Dil’in Beden’de 

padişah olmasından sonra danışmanlarını bir mecliste toplaması, eski olayları 

gözden geçirmeleri, o esnada ebedî cennet diye tabir edilen ve bu dünyada 

bulunan Âb-ı hayât’tan bahsedilmesi, ondan içen kimsenin ebediyen 

yaşayacağı ve Dil’in bunları duyar duymaz Âb-ı hayât’a gönül bağlaması ve 

ona kavuşmak için istek ve arzusunu belirtmesidir. Burada dilin asıl 

fonksiyonu Âb-ı hayât’a teşne olması ve onu aramaya koyulmasıdır. Acaba 

Âb-ı hayât’tan maksat nedir? 

Genellikle Âb-ı hayÂt karanlıkta bir pınar olarak tasavvur edilmekte ve 

bu çeşmeden içenlerin ebedî yaşayacağı sanılmaktadır. Mutasavvıflar 

tarafından ise birbirini tamamlayan çeşitli anlamlarda kullanılmıştır. 

Bazılarına göre Âb-ı hayât, sevgi ve aşk pınarıdır ki ondan içen fanî olmaz. 

Bazılarına göre de zât anlamında veya eşyanın hakikatini olduğu gibi idrak 

etme yani ma’rifetullâh manasında kullanılmıştır ki insan ve âlem onun nûru 

ile aydınlanmaktadır. Ayrıca ilâhî tecellî manasında da kullanılmaktadır. İster 

cemâlu’llâh’a aşık olma, isterse zât ve tecelliler manasında olsun, Dil’in buna 

teşne olması ve bunu şiddetle arzulaması bize seyr ü sülûkun başlangıcında 

rûhun asıl vatanına duyduğu iştiyak ve özlemi anlatmaktadır. Hatırlanacağı 

üzere rûh, Elest meclisinden ayrılıp bu âleme geldikten ve hakiki vatanından 

ayrı kalmanın ızdırabı içinde yaşadıktan sonra tekrar eski vatanına kavuşma 

arzusuyla seyr ü sülûk’a çıkmaktadır. Bu görüş hemen hemen bütün 

mutasavvuflarca kabul edilen bir husustur.  

                                                           
17 Celâleddîn Rûmî Mevlânâ, Mesnevî- yî Manevî (nşr:Reynold Nicholson), Leiden, 1925- 

1933, Defter V, beyit 869.  
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Dil’in Âb-ı hayât’ı aramaya koyulmadan önce memleket işlerini terk 

etmesi, halveti seçmesi, halkla irtibatını kesmesi cemâlu’llâh’a karşı olan 

şiddetli arzu ve isteğin kinayelerle ifadesidir. Burada dikkati çeken diğer bir 

husus da Âb-ı hayât’ı arayıp bulmak için Dil’in yardımcıları arasından 

özellikle Nazar’ı seçmiş olmasıdır. Çünkü nazar mutasavvıflara göre 

varlıkların gerçeklerine dikkatle yönelmektir ki bunun iki yönü 

bulunmaktadır. Biri Allah’ın seyr ü sülûk’ta kişiye teveccühü, diğeri de 

sâlik’in Allah’a yönelmesidir. Abdullah el-Ensârî nazarın iki türü olduğunu 

söylemektedir. Bunlardan biri nazar-i insanî diğeri de nazar-i rahmânî’dir. 

Nazar-i insanî, insanın kendi kendine yönelmesi; kedine bakmasıdır. Nazar-ı 

rahmânî ise Hakk’ın insana teveccühüdür.18 Sâlik, nazar-i insanî’den 

kurtulmadıkça Hakk’ın teveccühüne nail olamaz.  

Bütün bu açıklamalar hikâyede Nazar’ın neden Dil’le birlikte mütalâa 

edildiği ve niçin Dil’in casusu durumunda olduğunu göstermesi bakımından 

önem arz etmektedir. Demek ki kalp ilk merhalede ilâhî cemâli arzu edecek, 

isteyecek; ikinci merhalede ise bütün gücüyle bu işe yönelecektir. Doğal 

olarak ilk önce kendisinden işe başlayacak sonunda ilâhî inayetle gerçeğe 

ulaşacaktır. Kısacası ilâhî gerçeğe ulaşabilmek için sadece istek yetmez.  

Yöneliş, gayret ve hareket de başlangıçta gereklidir. Bunun için dil kadar 

nazar da bu işte önemli bir rol almaktadır.  

Dil adına Nazar’ın Âb-ı hayâta ulaşabilmek için ilk uğradığı yer Âfiyet 

şehridir. Bu şehrin padişahı da Nâmûstur. Âfiyet şehri binaları zarif, 

meydanları geniş, çevresi iyi ve kötü şeylerle süslü bir şehir olarak tasvir 

edilmektedir.  

Nesefî’ye göre âfiyet, halktan ayrılmanın neticesinde elde edilen sıhhat 

manasındadır.19 Attâr, Mantıku’t-tayr adlı eserinde âfiyeti imân anlamında 

kullanmıştır.20 Diğer bazı mutasavvıflar da bu hususta Attâr gibi 

düşünmektedir. Mantıkî olarak imânın asıl fonksiyonlarından birisi kalp ve 

rûhu vesveselerden, marazî hastalıklardan ve psikolojik sıkıntılardan 

kurtarması, sıhhate ulaştırmasıdır. Nâmûsa gelince bu bize şer’i kanunları 

yani islâmî kuralları ifade etmektedir21. Eserde Âfiyet’le Nâmûs’un bir arada 

zikredilmesi, Nâmûs’un Âfiyet şehrinde padişah olması şer’i kanunlarla 

imânın ilişkisini, başka bir ifadeyle imânın ve şer’i kanunların birbirini 

tamamlar durumda olmasını hatırlatmak yönünden dikkat çekicidir.  

Bundan sonra Nazar, adı Zühd ve Riyâ engeli olan bir dağa 

yönelmektedir. Bu dağda Zerk adlı rahibin bulunduğu bir kilise vardır. 

                                                           
18 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 762; Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s.353. 

19 Seccâdî,  Ferheng-i ıstılâhât, s. 567. 

20 Feridüddîn Attâr, Mantıku’t- tayr (nşr:Muhammed Cevad maşkûr), Tahran, 1353, s. 80. 

21 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 759; Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s. 352; Süleyman Uludağ, 

Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, İstanbul, 1996, s.400. 
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Zühd Arapça bir kelime olup herhangi bir şeyden yüz çevirmek 

anlamındadır. Tasavvufta ise makamlardan biridir ve dünyadan yüz çevirmek 

olarak kullanılmaktadır. Başka bir deyimle dünya sevgisini, dünya malına 

tutkuyu terk etmektir. Çünkü mutasavvıflara göre her türlü günahın başı 

dünya sevgisinden kaynaklanmaktadır.22 Bazı mutasavvıflara göre de zühdün 

en mükemmel mertebesi dünya ve ahiret nimetlerinin her ikisinden yüz 

çevirmektir.23 Şiblî’den zühdün ne olduğu sorulduğunda “zühd kalbi, 

objelerden, objelerin sahibine yöneltmektir”24 cevabını vermiştir. Sırâcü’t- 

Tûsî ise “zühdün üç derecesi vardır ve en son derecesi zâhidin Allah’tan 

başka bir şeye iltifat etmemesidir” 25diye ifade etmiştir. Riyâya gelince: 

riyâdan maksat gösteriş için yapılan işlerdir. Bu tür işlerde ihlâs ve sağlam bir 

niyet yoktur. Terim olarak riyâ, ihlâsın tam zıddıdır. Müraî olan insan gösteriş 

olsun diye iş yapar. İhlâs sahibi olan kimse de gerçeğe ulaşmak için hareket 

eder. Buna göre kalpten riyânın karanlığı, ancak ihlâsın; yalancılığın kötülüğü 

de doğruluğun nûruyla giderilebilir. Riyakârca yapılan hareketlerde Allah’tan 

başkası mülâhaza edilir.26 Bunun için zühd mertebesinin en büyük engeli 

riyakârlıktır. Eserde Zühd ve Riyânın bir arada zikredilmesinin sebebi budur. 

Çünkü zühd ve takvanın riyakârca hareketlerle teşhir edilmesi Allah aşkından 

başka şeye değer vermeyen mutasavvıflar nezdinde hoş görülmez. Kiliseden 

maksat, mâsivâdan ilgiyi kesmektir. Zerk diye adlandırılan rahip de riyâyı 

temsil eder. Riyakârın mâsivâdan ilgisini kesmesine imkân yoktur. Bunun için 

riyakârlığı terk etmesi lâzımdır. Yine metinde Çeşm-i giryân diye vasfedilen 

şahıslardan maksat da gerçek zühd mertebesinde olanlardır. Çünkü onlar çok 

fazla ağlayan kişilerdir.  

Nazar, Zerk’in aldatıcı sözlerinden feyz almayınca oradan genç ve uzun 

boylu Himmet adlı kişinin padişah olduğu Hidâyet şehrine gider ve ondan Âb-

ı hayât hakkında bilgi ister. Himmet, Âb-ı hayâtın bu dünyada aşikâr 

olduğunu fakat kimsenin onun kaynağına varmaya gücü yetmediği için ondan 

haberi olmadığını söyler. Nazar bu işi üstlenebileceği hususunda ısrar eder. 

Bunun üzerine Himmet, onu Aşk’ın hüküm sürdüğü Maşrik ülkesine gönderir.  

Tasavvufî terim olarak Hidâyet, hayırlı ve doğru yola rehberlik 

demektir yani yol göstericiliktir. Nitekim Kur’ân-ı Kerim’de de “Her şeyi 

yarattıktan sonra onları hidâyete sürüklemiştir”27 buyrulmuştur. Buna göre 

hidâyetin asıl anlamı varlıkları ikinci kemâllerine doğru sevk etmektir. 

Varlıkların birinci kemâli, var oluşları; ikinci kemâlleri de yaratana doğru 

                                                           
22 Kitabü’l- Lümâ, s. 46. 

23 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 447 

24 Abdurrahmân Sulemî, Tabakatü’s- Sufiyye (nşr:Nureddim Şeribe), Kahire, 1373, s.341.  

25 Kitabü’l- Lümâ, s. 47. 

26 Seccâdî, Ferheng- i Istılâhât, s. 436; Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s. 438; Ethem 

Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, İstanbul, 2005, s. 521. 

27 Kur’ân- ı Kerim, Tâhâ Sûresi, Ayet 50. 



TASAVVUFÎ AÇIDAN HÜSN Ü DİL/GÜLLER NUHOĞLU 

 

126 

yönelişleridir.28 Himmet ise kalbin bütün ruhanî gücüyle Hakk’a 

yönelmesidir29. Yaratana yöneliş bir gayretle olur. Metinde Hidâyet şehrinin 

hâkimi Himmet’in, Nazar’a Âb-ı hayâtın kaynağından haber vererek rehberlik 

etmesi, Hakk’ın kulunu doğru yola iletmesi, kulun da ona kavuşmada yani 

ma’rifetu’llâh’a ermedeki çabası olarak yorumlanabilir.  

Tasavvufta mağrib zemin, cismî ve cismanî âlemi; maşrik zemin de rûh 

ve ruhanî âlemi temsil etmektedir.30 Maşrik zeminin padişahı Aşk’tır. Kızının 

ismi ise Hüsn’dür. Aşk’ın emrinde insanlar ve periler bulunmaktadır. Kendisi 

de adeta Hz. Süleyman gibi bunlara hâkimdir. Hüsn çok güzel olup eşi benzeri 

yoktur. Onun bu konudaki şöhreti tüm dünyaya yayılmıştır. Hüsn Kaf 

Dağı’nın eteğinde Dîdâr denilen şehirde oturmaktadır. Bu şehirde ismi Fem 

olan bir çeşme vardır ki Âb-ı hayât bu çeşmeden akmaktadır.  

Şimdi teker teker bu terimleri izah etmeye ve yorumlamaya çalışalım: 

Aşk nedir? Genellikle aşk sevginin aşırı derecesi olarak tarif 

edilmektedir. Buna göre aşk, âşığa düşen bir ateş mesabesindedir. Bu ateşin 

yeri de gönüldür, rûhtur.31 Sûfîlere göre gönülde yerleşen bu ateş kendi 

kemâline ulaştığı vakit bütün vücûda yayılır ve kendinden gayri bütün 

nesneleri yok eder, çünkü aşk başkasını kabul etmez. Bu sayede âşığın gönlü 

nazikleşir, lâtif bir nesne haline gelir. Öyle ki artık âşık, ma’şûkun yani 

Hakk’ın tecellilerine tahammül edemez duruma gelir. Hz. Mûsâ bu makamda 

Cenâb-ı Hakk’ın kendisine görünmesini isteyince Yüce Allah “Beni 

göremezsin.” buyurmuşlardır. Dikkat edilirse burada Cenab-ı Hak “Ben 

kendimi sana göstermem.” buyurmamış, “Beni göremezsin.” buyurmuştur. Bu 

ikisi arasında fark vardır.32 

Bazı mutasavvıflarca aşk makamındaki bir sâlik, firâkı visâle tercih 

eder. Firâktan rahatlık ve huzur duyar. Âşık, ma’şûkun lütfuna mazhar olduğu 

vakit bast denilen sevinç ve coşku halet-i rûhîyesi içinde olur. Fakat bu hal 

devamlı değildir. Bazen aşık, ma’şûkun gazabına da uğrar. İşte aşığın bu 

halet-i rûhîyesi de kabz diye tabir edilen sıkıntı durumlarıdır. Demek ki âşık 

ma’şûkun lütfuyla şefkat ve merhamet, kahrıyla da gazap ve kırgınlık bulur ve 

bunlarla adeta terbiye edilir. Nihayet öyle bir hale gelir ki ma’şûkun cemâli 

aşıkın gönlünde ne varsa hepsini alır götürür ve adeta onu istilâ eder.                                         

Hikâyenin Metninde geçen ve aşkla ilgili görülen peri, insan gibi vasıtaların 

buna izafe edilmesi akla nisbetle mesafe kat etmekde aşkın, ne denli güçlü 

olduğunu göstermek içindir. Sûfîlere göre kâinattaki bütün varlıklar tekâmül 

etmek için bir seyr ü sülûk içindedir. Bu seyr ü sülûk’un asıl sebebi, 

                                                           
28 Seccâdî, Ferheng- i Istılâhât, s. 797;Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s. 197. 

29 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 800; Cebecioğlu,Tasavvuf Terimleri, s.278. 

30 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 725,734. 

31 İnsan-ı Kâmil, s.112; Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s.332. 

32 İnsan-ı Kâmil, s.116. 
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birbirlerine karşı duydukları ilgi ve onun ötesinde Yaradan’a karşı besledikleri 

sevgiden ileri gelmektedir. Bu itibarla Mevlânâ aşkı ve ona bağlı bütün varlık 

âlemini dinmeyen, daima hareket halinde bulunan bir okyanusa 

benzetmektedir.33 

Hikâyenin başkahramanlarından olan Hüsn, tasavvufî terim olarak 

Allah’ın cemâli ve vahdet makamının güzellikleridir. Dil’in âşık olmasının 

sebebi Hüsn’dür, yani cemâlu’llâhdır. Bunun için metinde, Hüsn Âşk’ın kızı 

olarak işlenmiştir. Mutasavvıflarca aslında yaradılışın sebebinin hikmeti Allah 

sevgisidir. Başka bir deyimle ilâhî cemâl’in tecellî etmesidir. İşte Hadîs-i 

kudsî olarak ileriye sürülen “Ben gizli bir hazineydim, bilinmeyi sevdim; 

dolayısıyla bilineyim diye kâinatı yarattım.” sözleri bu gerçeği 

yansıtmaktadır. 

Bu durumda metinde kişileştirilen Hüsn, Âşk ve Dil terimleri sanki 

birbirinin sebep ve neticesini gözler önüne sermektedir. Çünkü Hüsn olmazsa 

Âşk da olmazdı. Şairin dediği gibi “Aşk olmazsa gerçekten gönül ne işe 

yarardı?” 

Şehr-i dîdâr, Gülşen-i ruhsâr ise cemâllu’llâhın sâlike bir nevi tecellîsi 

anlamındadır34. Dîdâr, İlâhî güzelliği seyretme manasında kullanıldığı gibi, 

“Küntü kenzen..” hadîs-i kudsî’si gereği tanımak anlamında da kullanılır.35 

Çünkü Hak tanınmak için bu âlemi yaratmıştır. Rûhsar ise zuhûru- butûnu 

kapsayan vahdet noktasıdır.36 Nitekim bazı ilâhî işaretler ve uyarılar 

neticesinde bu makama ulaşan kişi tasavvufta fenâfi’llâh manasına gelen37 

Çeşme-i fem’deki Âb-ı hayât yani ma’rifetu’llah makamına ulaşmış olacaktır. 

Ancak eserde de müşahhaslaştırılmış kavramlarla anlatıldığı gibi bu yol 

oldukça zor bir yoldur. 

Nazar, Hidâyet şehri ve padişahı Himmet’ten geçtikten sonra onun 

anlattıkları doğrultusunda tehlikeli yollardan ilki sayılan Şehr-i seksâr’a uğrar. 

Bu şehirde Rakîb isimli bir dev(şeytan) padişahtır. Bu dev aynı zamanda 

Aşk’ın emri ile Dîdâr şehrinin bekçisidir ve yabancıların o diyara girmesini 

engellemektedir.  

Burada anılan Şehr-i seksâr’dan maksat ubudiyyet ve itaat makamıdır. 

Rakîb diye adlandırılan şeytansa nefs-i emmâre’dir. Rakîb, ağyarı bu şehre 

sokmamaktadır. Ağyar’dan maksat,  Dîdâr şehrine yabancı ve ya o makamın 

gerektirdiği özellikleri taşımayan kişiler olduğu gibi, nefsin bütün istekleri de 

olabilir. Rakîb, âşığı sevgiliye yaklaştırmadığı için onun tarafından sevilmez. 

                                                           
33 Mesnevî, defter V, beyit 3853. 

34 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 229. 

35 Ali Nihad Tarlan, Fuzûlî Divanı Şerhi, Ankara, 1985,II. 49; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri, 

s. 168 ; Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s. 147. 

35Fuzûlî Divanı Şerhi, I.158; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri, s. 524 

37 Fuzûlî Divanı Şerhi, I.185. 
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Ayrıca ma’şûku koruması sebebiyle de köpeğe benzetilir. Eserde Rakîb’in 

Şehr-i seksâr’ın hâkimi olarak işlenmesi buna işarettir. Buna göre 

cemâlu’llâh’ın tecelliyatına mazhar olabilmek için, en büyük engellerden 

birisi olan nefsi ve nefsin kötülüklerini aşmak gerekir.  

Hikâyenin bundan sonraki bölümünde Nazar, Himmet’in yol 

göstericiliği doğrultusunda onun, kardeşi Kâmet için yazdığı mektupla birlikte 

yola koyulur. Bir müddet sonra Seksâr şehrinde Rakîb’in askerlerine esir 

düşer ve Rakîb’in huzuruna çıkarılınca kendini hekim, edip ve hikmet sahibi 

bir kişi olarak tanıtır. Bunun üzerine Rakîb, nazarî ve amelî hikmet hakkında 

onu sorgulayınca onun herşeyden müstağni olduğunu, topraktan altın 

yapabileceğini öğrenir. Rakîb’i altın hırsı bürür ve ondan altın yapmasını ister. 

Nazar bu iş için gerekli maddelerin asıl kaynağının Şehr-i dîdârda olduğunu 

söyleyince birlikte oraya yönelirler. 

Buradaki amelî ve nazarî hikmet, eşyanın hakikatini bilmek ve 

gereğince hareket etmek şeklinde tarif edilmektedir.38 Buna göre, hikmet’in 

iki yönü bulunmaktadır. Biri nazarî diğeri de amelîdir. Bu anlamda hikmet, 

nazarî ve amelî felsefe ile eş anlamlıdır. Ve aynı zamanda bilim sözcüğünden 

daha kapsamlıdır. Terim olarak bu şekilde ifade edilen hikmet kavramı 

mutasavvıflar tarafından güzel bir anlamla kullanılmıştır. Bunlar genellikle 

Kur’ân-ı Kerimde yer alan ikinci Sûre’nin 151. Ayet’indeki kitap ile hikmet 

kelimelerini karşılaştırarak kitaptan maksadın özel dînî hüküm ve öğretiler 

olduğunu ifade etmiş ve bunları zahirî ilim diye isimlendirmişlerdir. Onlara 

göre hikmetten asıl maksad, Peygamber (a.s) ve onun mirasçılarına has olan 

batınî ilimlerdir. Batınî ilimden maksatları da tasavvufî seyr ü sülûk ve bu 

seyr ü sülûk’un neticesinde sâlikte beliren eşyanın hakikatleri ve metafizik 

kavramlardan başka bir şey değillerdir. Ancak İbni Arabî, diğer 

mutasavvıflardan farklı olarak bu manevî nûrun Hazreti Peygamber’in 

şahsından değil de Hakikat-i Muhammedî’ye olarak adlandırdığı Hazreti 

peygamber’in hakikatinden sûfîlere intikal ettiğini ifade etmektedir.39  

Dikkat edildiği takdirde hikâyede amelî hikmetin neticesi toprağı altın 

yapmak şeklinde az çok tarif edilmiştir ki bu ermişlerin, evliyânın daha başka 

bir deyimle amelî hikmeti kavrayan ve ihata eden kişilerin keramet diye 

adlandırılan olağanüstü güçlerine bir işaret olmalıdır. Dikkat çeken diğer bir 

nokta da Rakîb’in yani nefsin özelliklerinin açıklanmasıdır. Onun altın hırsına 

bürünmesi, Nazar’a altın yapmayı teklif etmesi bu sebeple Nazar’ın peşini 

bırakmaması gibi. Görülüyor ki bütün bunlar nefsin maddî istek ve arzularıdır 

ve nefis, her ne şekil de olursa olsun bu istek ve arzularının yerine 

getirilmesini insandan beklemektedir. 

Hikâyenin bundan sonraki bölümünde yer alan mazmunlar, 

yüklendikleri rol icabı ya Nazar’ın Şehr-i dîdâr’a ulaşmasını kolaylaştıran ya 
                                                           
38 Davud Kayserî, Şerh,(talikat),s. 3. 

39 Davud Kayserî,Şerh, (Talikat), s. 3.  
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da zorlaştıran unsurlar olarak karşımıza çıkmaktadır.  Mazmunların çokluğu 

sebebiyle hepsinin üzerinde teferruatlı bir şekilde durmak çalışmanın 

sınırlarını aşacaktır. Yine de eserde geçen ve önemli rolleri yüklenen bazı 

mazmunlara kısaca değinilip metne göre yorumlanmaya çalışılacaktır.    

Daha sonra Nazar Rakîb’le beraber Kâmet’in bahçesine varır. Kâmet 

onu Sâk adlı kölesine katarak Rakîb’den kurtarır. 

Sûfîlerce Kâmet, lâyıkıyla ibadet ve ibadete Allah’tan başka hiçbir 

şeyin lâyık olmadığı şeklinde değerlendirilmişdir.40 Buna göre hikâyede 

Nazar’ın Şehr-i dîdâr’a (cemâlu’llâhın tecellisine) varmadan önce Kâmet’e 

uğraması ve onun yardımı sayesinde Rakîb’ten kurtulması, sâlikin seyr ü 

sülûk’ta lâyıkıyla ibadet ederek nefsanî arzularından kurtulması olarak 

yorumlanabilir. 

Rakîb’ten kurtulan Nazar Kâmet’in bahçesinden Şehr-i dîdâr’a gider. O 

bahçede ham gümüşten yapılmış kemerden ince bir saç teliyle asılan bir 

mahalle gibi pek çok acayiplikler gözlemler ve bu tuhaflıklar sebebiyle Şehr-i 

dîdâr’a girecek yolu bulamayınca şaşırır. 

Bel, sûfî ıstılahında âlem-i mülk ile âlem-i melekût’un birleştiği yerdir. 

Belden yukarısı âlem-i melekût aşağısı âlem-i mülk’tür. Bu iki âlemi 

birleştirerek hakiki tevhide ermek çok ince bir tefekküre dayanır ki bu beldir. 

Bel için güzellik vasfı inceliktir. Onun için kıl kelimesiyle vasf edilir.41 

Âşıkın Hakk’ı tanımak için bu iki âlemi yani genel vasfı ile maddî ve kudret 

âlemini birleştirmesi lâzımdır. Bel bunun için gereklidir. Hikâyedeki 

Kâmet’in bahçesindeki kemer, âlem-i melekût ve âlem-i mülkü birleştiren 

yere kinayedir. Yine Nazar’ın, bahçedeki bu tuhaflıklara şaşırması seyr ü 

sülûk’taki sâlik’in, madde âleminden mânâ âlemine geçerken idrakinin 

yetersizliğine işarettir. Başak bir tabirle sâlikin sekr ve hayret makamındaki 

halidir. Çünkü insan aklı, metafizik âlemini kavrayacak güçte değildir.  

Nazar bu şaşkınlık anında Hüsn’ün Zülf adlı emrine tesadüf eder, 

durumunu anlatır. Zülf onun haline acır ve oradan kurtulmasına yardım eder. 

Zülf’ün yardımıyla Şehr-i dîdâr’a yönelen Nazar onun askerlerinden 

Mârpâyân’ın eline esir düşer. Onlardan kurtulunca Şehr-i dîdâr’a varır.  

Tasavvufta Zülf genellikle kesret, âlem-i zulmet ya da zulmet-i küfr 

olarak anlaşılmaktadır42. Mutasavvıflarca dünyanın yaratılmasındaki gaye, 

insanların orada Hakk’ı tanımalarıdır. Kesret içinde vahdete ermek kemâline 

erişmeleridir. Kâinattaki mevcut güzellikler, insanı kendine çeker ve kesret 

yolu ile Hakk’a vasıl olunur. Yani Zülf, Hakk’ın kesret halinde görünüşüdür. 

Kesret olmayınca vahdet idrak edilemez. Zira eşya zıtlarıyla anlaşılır, keşf ve 

müşahede edilir.  

                                                           
40 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 634. 

41 Fuzûlî Divanı Şerhi, I, 127. 

42 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s.442; Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s. 525. 
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Hikâyede Zülf’ün Şehr-i dîdâr’a gitmek için Nazar’a yardımcı olması 

kesretin manasını olumlu olarak algılamayı gerektirmektedir. Çünkü Nazar 

Zülf’te takılıp kalmıyor, bilakis ondan yardım görüyor. Nazar’ın önce Zülf’le 

karşılaşması sonra Şehr-i dîdâr’a gitmek için ondan yardım görmesi sâlik’in 

kesret yoluyla vahdete ermesidir. Yine onun mârpâyân’ın eline esir düşmesi 

kesrette vahdeti bulmanın kolay olmadığının işaretidir. Şehr-i dîdâr’a varan 

Nazar, İşve, Kirişme, Şive, Şemâyil adlı dört mahalleden oluşan şehirde çeşitli 

tuhaflıklar gözlemler. Sonra Gülşen-i ruhsâr’a yönelir. Orada Hüsn’ün Hâl’ini 

(benini) koruyan ve gül toplayan çocuklar görür.  

Şehr-i dîdâr daha öncede söylendiği gibi Hakk’ın tanınması yani 

cemâllu’lâhın tecellileridir. Kirişme, tecelli-yi celâlî;43 İşve, tecelli-yi 

cemâlî;44 Şive ve Şemâyil ise cezbenin azlığıdır.45 

Nitekim  seyr ü sülûk’a giren sâlik bir takım mertebeleri kat ettikten 

sonra, kendisinde anlayamadığı bazı haller meydana gelir. İşte bu hallere 

cezbe halleri denir. Hikâyeye göre Nazar’ın karşılaştığı mahallelerin Hakk’ın 

tecellisi karşısında salik’te meydana gelen cezbe halleri olduğu söylenebilir. 

Hüsn’ün Hâl’i ise hakikî vahdet noktasıdır.46 Kişi hakikî vahdet noktasına 

varmak için kesreti idrak etmelidir. Hikâyede birer kesret belirtileri olan gül 

ve onları yoplayan zenci çocuklar bunu göstermektedir. 

Şehr-i dîdâr’a gelerek Gülşen-i ruhsar’ı seyreden Nazar, Hüsn’ün 

okçularının komutanı olan Gamze’yi nergis bahçesinin ortasında sarhoş bir 

halde bulur. Gamze, Nazar’ın hainlik için geldiğini zannederek öldürmek 

maksadıyla onu soyundurunca kolundaki pazubentten kendi kardeşi olduğunu 

anlar, onu misafir eder.  

Gamze, tasavvufta Hakk’ın cilveleri ve onun kula teveccühü şeklinde 

yorumlanmaktadır47. Ayrıca feyz ve cezbe-i batınî olarak da 

anlaşılmaktadır.48 Yani bir güzellik nişanesi olan Gamze bir yandan cilvelerle 

Âşık’ı kendine çekerek onda bir feyz ve cezbe uyandıracak, diğer taraftan da 

cilvelerinin yok olmasıyla onu üzecek böylece olgunlaşmasına sebep 

olacaktır.  

Hüsn Gamze’nin kardeşi Nazar’ın geldiğini duyunca Gamze’yi 

huzuruna çağırır, ona kardeşinin ismini ve hünerlerini sorar. Gamze Nazar’ın 

cevher tanımakda mahir olduğunu söyleyince kendi hazinesinde bulunan bir 

mücevherin hangi cevherden olduğunu öğrenmek için onu huzuruna kabul 

                                                           
43 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s.657.                                                                                                                                                                                                       

. 

44 Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri, s. 327; Uludağ,Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s. 284. 

45 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, 510,518. 

46 Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s. 170. 

47 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s.608. 

48 Fuzûlî Divanı Şerhi, II,152. 
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eder. Nazar cevheri görür görmez onun Dil’in şekli olduğunu anlar ve 

özelliklerinden o kadar bahseder ki Hüsn Dil’e aşık olur, Nazar’dan vuslat 

yolunu talep eder. 

Daha öncede geçtiği gibi Nazar tasavvufî ıstılahta varlıkların hakikatine 

dikkat ve teveccühtür. Nitekim Nazar’ın cevher tanımaktaki mahareti de bunu 

gösterir. Nazar vasıtasıyla Hüsn’ün Dil’e aşık olması ise mutasavvıflar 

tarafından Nazar-i Rahmânî diye tabir edilen Hakk’ın kula teveccühüdür. 

Çünkü Hak istemedikten sonra kulun ona kavuşmak için sarf ettiği gayret bir 

sonuç vermez. Önce Hak kulunu sever, kendine çeker, sonra kul ona âşık olur. 

Yani aşka müptelâ olmak insanın iradesinde değildir. Ona aşk kabiliyetini 

veren Hak’tır. Sûfîlere göre Hak tanınmak için kâinatı yaratmıştır. Bu 

tanınmak ancak aşk kabiliyetiyle olur. İşte eserde daha sonraki bölümlerde 

Nazar’ın Dil’in yanına gidip Hüsn’ü anlatması, ondan sona Dil’in Hüsn’e aşık 

olması buna telmih olmalıdır. Yani önce Hak kulunu isteyecek onu kendine 

çekecek sonra da kul olan aşık olacak. 

Nazar, Hüsn’e dergâhından birisinin kendisiyle beraber Âb-ı hayât’ı 

aramak için gittiği takdirde vuslatın müyesser olacağını söyler. Buna göre 

ezelî olarak Hakk’a aşık olana sâlik önce bu ilâhî aşk sayesinde Hakk’ı idrak 

edecek ondan sonra fenâfi’llâh mertebesine erecektir.  

Nazar vuslat yolunu böylece Hüsn’e gösterince, Hüsnde Âb-ı hayât 

pınarının, onda gizli olduğu yakut yüzüğünü Nazar’a verir ve onu kendisinin 

aynadârlığını yapan Hayâl isimli düzenbaz kölesiyle beden şehrine gönderir. 

Dil’in huzuruna çıkan Hayâl, Hüsn’ün şeklini bir kağıt üstüne çizer. Bu şekli 

gören Dil de Hüsn’e aşık olur sonra Şehr-i dîdâr’a gitmeyi azmeder.  

Hayâl, âlem-i misâl diye de tabir edilen âlem-i ervâh ve âlem-i ecsâm 

arasındaki âlem-i berzâhtır.49Ayna ise insan-ı kâmilin kalbidir. İnsan zât,sıfat 

ve esmânın mahiyeti yönünden de ayna diye adlandırılmaktadır50. Başka bir 

ifade ile ayna bütün mevcudattır. Yani Hakk’ı aksettiren mâsivâdır. Aynanın 

kendisinde bir şey yoktur. Onda görülen şeyler asıl varlığın aksinden başka bir 

şey değilidr51. Kâinatta gördüğümüz eşya hakikî ve müstakil bir mevcudiyete 

sahip olmayıp Cenâb-ı Hakk’ın birer suretle tecellisinden ibarettir. Buna göre 

eserde Hayâl’in Hüsn’ün aynadarlığı görevini üstlenmesi ve bu sayede Dil’in 

Hüsn’e âşık olması Cenâb-ı Hakk’ın insanın gönlündeki tecellisi ve insanın, 

mevcudatın mahiyetinin hakikatini kavraması olarak anlaşılmalıdır. Diğer bir 

tabirle hakkın gerçek gibi görünen ama gerçekte var olmayan yani kendisinin 

birer görüntüsü olan mevcudata, sâlik’in dikkatini çekerek onu kendisine 

kavuşturmasıdır.  

                                                           
49 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 378; Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s. 230. 

50 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 45. 

51 Fuzûlî Divanı Şerhi, s. I,152, 172. 
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Yüzük ise, sâlik’in bütün makamları kat ederek olgunluğa erişmesi52 

olarak yorumlandığı gibi Allah’ın her şeyi kuşatma vasfı olarak da 

yorumlanmaktadır.53 Hikâyedeki yüzükten maksat sa Hazreti Süleyman’ın 

yüzüğüne telmih olmalıdır. Hazreti Süleyman’ın üstünde ism-i a’zam yani 

Allah’ın en büyük ve en şerefli ismi hakk edilmiş olan yüzükle bütün 

mahlûkata hükmettiği rivayet edilmektedir ve bu yüzük ona Hakk’ın bir 

lütfudur. İşte hikâyede de yüzük sayesinde Âb-ı hayât’ın Nazar’a görünmesi 

sâlik’in seyr ü sülûk’ta bütün makamları tamamlayarak olgunluğa ermesine, 

onun kaybolmasıyla Âb-ı hayatın kaybolması da Hakk’ın lütfu olmayınca 

menzile varılamayacağına işarettir.   

Hikâyenin bundan sonraki kısmında Dil’in Vehm adlı veziri onun Şehr-

i dîdâr’a gitmek için Beden şehrinden ayrılacağını duyunca Akl’ın huzuruna 

çıkar ve Dil’in Beden’den ayrılarak Şehr-i dîdâr’a gitmek istediğini, bu 

durumda Âşk’ın ordusu tarafından Beden’in çöle döndürüleceği hususunda 

fesatlık yapar. Bunun üzerine Akl Dil, Nazar ve Hayâl’in tutuklanmalarını 

emreder. 

Her ne kadar tasavvufta Vehm, âlem ya da mâsivâ olarak 

değerlendiriliyorsa da54  burada Vehm’in Dil’in veziri olarak vasf edilmesi ve 

Dil’in Şehr-i dîdâr’a gitmek için Beden’den ayrılacağını Akl’a haber vermesi, 

tasavvuf yoluna giren sâlik’in gönlündeki şek ve şüpheye kinaye gibi 

görünmektedir. Gerçekte Dünya bir şüphe yeridir. Bu âlemde gözün 

müşahede ettiği her şeyin hakikatini araştırmak ve onları aklî delillere 

dayandırmak da vehimden ve şüpheden kaynaklanmaktadır. Hikâyede 

Vehm’in durumu, Akl’a bildirmesi gönülde meydana gelen bazı vehimlerin 

akıl yoluyla çözülebileceğine işaret gibi görünmektedir.  

Akıl Dil, Nazar ve Hayâl’i tutuklayınca Hüsn’ün Dil’e gönderdiği 

yüzük sayesinde Nazar Beden’den kurtulur. Şehr-i dîdâr’a gelir, Gülşen-i 

ruhsâr’da Çeşme-i fem i bulur. Ondan tadacağı sırada yüzük düşer, çeşme de 

kaybolur. Yüzüğün kaybolduğuna üzülen Nazar ansızın yanında Rakîb’i 

görür. Rakîb onu yakalar, zindana atar. Bir gece Zülf’ün kendisine verdiği 

saçı hatırlayan Nazar onu ateşte yakar böylece Zülf onun yanına gelir ve bu 

sayede zindandan kurtularak Şehr-i dîdâr’a gider. 

Yüzüğün kaybolmasına Nazar’ın üzülmesi Hakk’ın lütfunun bir anlık 

yok olmasıyla sâlik’te meydana gelen rûhî sıkıntı; tam bu sırada Rakîb’in onu 

yakalayıp zindana atması sâlik’in bu rûhî sıkıntı sebebiyle tekrar nefsanî 

isteklerine dönme arzusu ve zindandan Zülf sayesinde kurtularak şehr-i 

dîdâr’a gitmesi de onun kesret yoluyla vahdete varmasıdır. 

                                                           
52Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s. 335; Cebecioğlu, Tasavvuf terimleri, s.255  

53 Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s.172. 

54 Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.794; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri, s.69; Uludağ, Tasavvuf 

Terimleri sözlüğü, s.563. 
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Nazar Şehr-i dîdâr’a gidince olup biteni Hüsn’e anlatır. Hüsn Dil ve 

Hayal’i esaretten kurtarması için Gamze’yi Nazar’la beraber Şehr-i beden’e 

göndermeyi uygun bularak onları bir grup Turkân-ı câdûy’la oraya gönderir. 

Nazar’ın Dil ve Hayâl’i kurtarmak için Turkân-ı câdûlar’la Şehr-i 

beden’e gitmesi Hakk’ın güzelliklerini tecellî ettirerek sâlik’i kendine çekmesi 

olarak yorumlanabilir. Çünkü bir güzellik unsuru olan Gamze, tasavvufta 

idrak edilen işaretleri ve Hakk’ın cilvelerini ifade eder.55 Başka bir anlayışa 

göre de Allah’ın basîr sıfatının bir lütfudur. Cenâb-ı Hak âşığı görür ve onun 

rûhunu tasviye için Gamze’yi gönderir. Böylece âşığın rûhu kendisini 

mâsivâya çeken Gamze ile (Hakk’ın cilveleriyle) mücadele ede ede tasfiye 

edilir56. Yine güzel manasına gelen Türk’ün, Turkân-ı câdû şeklinde 

kullanılmış olması da Hakk’ın sihirli güzellikleri olarak anlaşılabilir.  

Hikâyenin bundan sonraki bölümünde Nazar’ın Beden ülkesinden 

kaçması sonucu fitne kopacağını anlayan Akl’ın Nazar’ın tutuklanmasını 

emretmesi; emrettiği kişiler arasındaki Zerk’in Tevbe isimli oğluna da aynı 

konuda bir mektup yazması anlatılır. Daha sonra Dil ve Hayâl’i kurtarmak 

için Beden ülkesine geri dönen Nazar yolda Gamze ve Turkân-u câdûlarla 

Riyâ dağına uğrar. Orada Tövbe’nin ordularıyla savaşa tutuşur. Onları yener, 

kaleyi yağmalar, sonra Şehr-i afiyet’e giderek Nâmûs’u kalender yaparlar. 

Oradan Şehr-i beden’e varırlar, bu sırada şekil değiştirmeyi uygun gördüğü 

için Gamze tarafından kılıç duası okunur ve Turkân-ı câdûlar üzerine üflenir 

böylece onlar bir grup ceylan şekline dönüşürler.  

Gerek lügat gerekse tasavvufî mana olarak tövbe günahlardan bir daha 

işlememek üzere yüz çevirmektir57 ve tasavvufta önemli bir makamdır. Seyr ü 

sülûk’a giren sâlik önce bir mürşidin rehberliğinde bütün günahlarına tövbe 

ederek işe başlar. Yalnız hikâyede Tevbe’nin Zerk’in oğlu olarak işlenmesi 

her halde tövbedeki hâlis niyete işarettir. Tövbe’nin ordusunun Gamze’nin 

ordusuna yenilmesi de bunu gösterir. Yani riyâkar insanın görünüşte tövbekâr 

olması gibi. Gamze’nin ordularının kaleyi yağmalamaları ise tövbe sonucu 

sâlîk’in gönlünde beliren ilâhî cezbelerdir. Zira mutasavvıflarca yağmalamak 

sâlîk’in gönlüne daimi ulaşan ilâhî cezbe olarak tarif edilmiştir.58 

Tevbe’nin ordusunu yendikten sonra Şehr-i âfiyet’e gitmeleri, Nâmûs’u 

kalender yapmaları, Seyr ü sülûk’ta şer’î kanunlar ve islâmî kurallarla birlikte 

dervişlik adeti gereği kalenderliğin de gerekli olduğuna telmih olsa gerek. 

Çünkü şer’î kanunlar ve islâmî kurallar keşf ve ilhamdan ziyade akıl ve 

mantıkla ilgilidir. Hâlbuki sûfilerce akıl metafizik olayları kavramakta 

                                                           
55Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.608; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri, s.224; Uludağ, Tasavvuf 

Terimleri sözlüğü, s.199. 

56 Fuzûlî Divanı Şerhi, I, 155. 

57Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.364; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri,657; Uludağ, Tasavvuf 

Terimleri sözlüğü, s.529. 

58Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.364.  
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yetersizdir. Bunun için onların yolu akıl yolu değil, keşf ve müşahede 

yoludur. Turkân-ı câdûların ceylan şekline dönüşmesi de âşıkın 

olgunlaşmasına sebep olan Hakk’ın cilveleri ve tecellileridir.  

Orduları yenilince Tevbe, Beden şehrine gelir, Akl’ın huzuruna çıkar, 

olanı biteni anlatır. Akıl bu durumdan korkar, tutuklu bulunan Dil’i huzuruna 

çağırır,  bağlarını çözdürür ve onu Şehr-i dîdâr’a gitmeye zorlar. Dil çaresiz 

bu işe razı olur. Sabır isimli komutanıyla Şehr-i dîdâr tarafına yönelir.  

Akl’ın Hüsn’e karşı yenilgiye uğraması ve çare olarak Dil’den yardım 

istemesi yukarıda da söylendiği gibi metafizik olayları kavramada aklın 

yetersizliğine, keşf ve müşahedenin gerekli olduğuna işarettir. Çünkü keşf ve 

müşahede akıl yoluyla değil, gönül yoluyla olur. Tasavvufî ıstılah olarak sabır 

zorluklara ve belâlara tahammüldür59 ve seyri ü sülûk’ta çok gereklidir. 

Çünkü bu yol bir sürü sıkıntı ve zorlukları gerektirmektedir. Buna ancak 

rûhen ve bedenen güçlü olan kişiler tahammül edebilir. Nitekim hikâyede 

müellifin Sabır’a Dil’in komutanlığı görevini yüklemesi ince bir düşüncenin 

ürünüdür. Zira hikâyenin bu kısmına kadar Dil adına başkaları Hüsn’ü 

aradılar. Bundan sonra ise Dil Hüsn’e kavuşmak için bizzat kendisi yola çıkar 

ve doğal olarak birçok zorluklarla karşılaşır. İşte Sabır’ın Dil’in komutanı 

olarak görev alması Gönül’ün sıkıntılara tahammülü olarak algılanmalıdır. 

Dil Şehr-i dîdâr’a gitmeye niyetlenince Akıl bir müddet ona yoldaşlık 

eder. Bu sırada Dil’e civarda bir grup ceylânın otladığı haberini getirirler. Dil 

onları avlamak için çöle gider. Ceylânlar Dil’in ordusunu görünce onları 

arkalarından çöle çeker sonra kaybolurlar. Bu durumda Akıl da Şehr-i beden’i 

terk eder ve onların arkasından çöle girer. Hikâyenin bu kısmında Akl’ın Dil’e 

bir süre refakat etmesi, Akl’ın henüz objelerin idrakinde fonksiyonunu 

kaybetmediği ve gönle hükmettiği şeklinde tabir edilebilir. Dil’in arkalarından 

gittiği bazen görünen bazen kaybolan ceylânlar ise Hakk’ın tecellileri ve 

cilveleridir. Çünkü Hak bu tür cilvelerle kulu kendisine çekerek böylece onu 

olgunlaştırır. Akl’ın Beden’i terk ederek Dil ve ceylânların ardından çöle 

gitmesi de metafizik olayları kavramada Aklın çaba sarf ettiğine kinayedir.  

Daha sonra Gamze ve Nazar, Dil ve Akl’ı sihirle çöle çektikten sonra 

Hüsn’ün huzuruna çıkar ve Dil’in getiriliş hikâyesini anlatırlar. Hüsn Aşk’a 

bir mektup yazarak kölesi Hayâl’i Akl’ın tutukladığını, geri isteyince Akl’ın 

kızıp Şehr-i dîdâr üzerine yürüdüğünü bildirir. Aşk bunu duyunca köpürür, 

komutanı Mihr’e orduyu hazırlamasını oradan Şehr-i dîdâr’a giderek Hüsn’ün 

ordusunu toplamasını, Akl ve Dil’in ordusuyla savaşmasını emreder. Mihr 

emredilenleri yapar, Akl’ın ordusuyla savaşa tutuşur. İlk gün Gamze ikinci 

gün Kâmet, üçüncü gece Zülf Akl’ın ordusuyla savaşır. Sonunda Dil’in 

cândârı olan Nesîm Hüsn’ün ordusunu perişan eder.  

                                                           
59 Seccâdî, Ferheng-i Istılâhât, s.521; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri,529. 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

135 

Burada Akıl ve Dil’in Hüsn ile savaşmaya birlikte gitmeleri seyr ü 

sülûk’taki sâlîk’in aklı ve gönlüyle Hakk’ı talebi ve onun zât ve sıfatlarını 

idrakte her iki gücünü de çalıştırması olabilir. Aşkın, komutanı Mihr’i onlara 

karşı kullanması da ma’şûkun aşığa karşı beslediği muhabbettir. Bu 

muhabbetle ma’şûk aşığı kendisine bağlar çünkü tasavvufî ıstılah olarak Mihr 

kendi aslına muhabbettir ve bu muhabbet de, muhabbettin en üst 

derecesidir60.  Bu muhabbetle kul Hakk’a daha çok bağlanır. Dil’in cândârı 

durumunda olan Nesîm feyz-i İlâhî-yi daimî, tecelli-yi cemâlî-yi İlâhî ve 

nefes-i Rahmânî’dir61. İşte bu İlâhî feyz sayesinde sâlik aldatıcı ve geçici 

güzelliklere kanmaz. Nitekim metinde birer güzellik nişanesi olan Gamze, 

Zülf ve Kâmet’in Dil’e karşı zafer kazanamaması, hâlbuki Nesîm’in onlara 

galip gelmesi herhalde böyle anlaşılmalıdır.  

Nesîm’in kendi ordusunu yenmesine akıl erdiremeyen Hüsn Hâl (ben) 

‘ini çağırır, durumu anlatır. Hâl de çare olarak kendisinin Kaf dağında 

bulunan Ân-i Hüsn diye adlandırılan ve insan gözüne görünmeyen akranını 

çağırmasını, çünkü ondan başka kimsenin Dil’e karşı zafer kazanamayacağını 

söyler. Hüsn, onun Kaf dağında olduğu için yardımcı olamayacağı cevabını 

verir. Hâl de kendisinin sahip olduğu bir Amber tanesinin bu işi 

başarabileceğini anlatır ve o tane sayesinde Ân, Hüsn’ün huzuruna getirilir. 

Ân ok atmada benzeri olmayan Hüsn’ün kapıcısı Hilâl’den bir yay, 

Gamze’den de bir ok alır, Dil’e fırlatır, onu esir eder. Dil’in ordusu dağılır. 

Hüsn Zülf’ü Dil’in ordusunu ve Akl’ı savaşa çekmek için onların arkasından 

gönderir.  

Istılah olarak Hâl, kesretin başı ve sonu olan hakikî vahdet noktasıdır62. 

Ân’ı Hüsn’ün huzuruna getirecek olan Amber tanesi ise beyaz ve siyah 

renkleri kendisinde bulundurması sebebiyle tasavvufta hem insanı dalâlete 

sevk eden hem de hidâyete erdiren şey olarak yorumlanır.63 Hikâyede 

Hüsn’ün Dil’i yenmek için ona karşı kullandığı Amber tanesi sâlik’e Hak 

tarafından bahşedilen hidâyet yoludur. Lügat manası cazibe olan Ân’a gelince 

sûfîlerin ifadesine göre Allah’ın yardımı; başka bir ifade ile nefes-i 

Rahmânîdir ki ezelî ve ebedî yardım anlamındadır. Nitekim peybamberimiz 

(a.s) bir Hadîs-i şeriflerinde “Rahmân’ın cezbesi dünya ve ahiretin ameline 

denktir” buyurarak bir anlamda nefes-i Rahmân diye tabir edilen Allah’ın bu 

ezelî ve ebedî yardımının manevî değerini göstermiştir. İşte bu ezelî ve ebedî 

yardıma mazhar olan sâlik öyle bir makama ulaşıyor ki artık orada kendisi 

için zaman ve mekân söz konusu değildir. İşte peygamberimiz(a.s)’in bir Ân 

diye tarif edip ve onda kendisiyle Allah arasına mukarreb bir melek veya 

mürselin giremeyeceği bu ana, hiçbir şeyin sığmayacağını ifade eden sözleri 

                                                           
60 Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.750. 

61 Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.761. 

62 Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s. 170 ; Uludağ, Tasavvuf Terimleri sözlüğü, s.219. 

63 Fuzûlî Divanı Şerhi, I, 102. 
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sûfîler arasında da sık sık kullanılıp Ân’dan zaman ve mekânın söz konusu 

edilmeyip doğrudan doğruya Hak’la kulun karşı karşıya olması kast 

edilmektedir. Hikâyede mutasavvıflarca vahdet makamı yerine kullanılan Kaf 

dağındaki Ân’ın çok kısa bir sürede Hüsn’ün yanına gelerek, Dil’i esir etmesi 

bu duruma bir telmih olmalıdır. Hilâl ise hem Hüsn’ün bekçisi hem de okçusu 

olarak vasfedilmiştir. Yani bir taraftan cemâlu’llâha lâyık olmayanları o 

makama yaklaştırmazken bir taraftan da “ok atma” diye tabir edilen ilâhî 

cilvelerle âşığı kendisine çekmektedir. Hikâyede Gamze ile beraber 

kullanılması buna işaret olmalıdır. Çünkü tasavvuf ıstılahında kaş, zâtın hâcibi 

ve varlık âleminin kendisiyle güzelik bulduğu şey olarak değerlendiril-

miştir.64 Başka bir tarife göre de Hakk’a yakınlığı ifade etmektedir.65 

Hüsn’ün Zülf’ü yeniden Akl’ı savaşa sokması için onun arkasından 

göndermesi de herhalde sâlik’in kesret âleminde aklı ve gönlü arasında 

bocalamasıdır.  

Dil’e ok isabet edince Ân onu baygın bir şekilde Hüsn’ün huzuruna 

getirir. Hüsn sırdaşı ve dadısı olan Nâz ile meseleyi görüşür. Nâz ona bir 

müddet Dil’i hapsetmesini, birisini de durumu anlatmak için Aşk’ın huzuruna 

göndermesini tavsiye eder. Hüsn Mihr’i Aşk’ın huzuruna gönderir. Dil’i de 

Gülşen-i ruhsâr’daki Çâh-ı zekan’a hapsettirir. Mihr’in anlattıklarını dinleyen 

Aşk Zülf’e,  Akl’ı yakalayarak Beden şehrine göndermesini, Dil’i de zindana 

atmasını emreder. Kendisi de Doğudan Batıya saldırır ve Beden’i kendisine üs 

edinir.  

Tasavvufî ıstılah olarak Nâz ma’şûkun âşığa kuvvet vermesi, 

bazılarınca da ma’şûkun kendi aşığını aldatmasıdır66. Bu aldatmalar bir takım 

rûhî hallerdir. Böyle türlü oyunlarla âşığı oyalayan ma’şûk vuslatı 

gerçekleştirmez. Âşığı ümit ile yeis arasında bocalatarak canından bezdirir. 

Zaten maksat ta candan bezmek değil mi? Hikâyede Hüsn’ün tam Dil’in 

vuslatına kavuşmuşken onu zindana attırması böylece vuslatın 

gerçekleşmemesi maşukun, aşığı oyalamasından kinayedir.  

Zekan ise mahbûbun kahırla karışık lütfudur. Hüsn’ün Dil’i önce 

kuyuya attırması, onun kahrı, oradan çıkarması da lütfu olarak yorumlanabilir. 

Ayrıca çene ve zindan bir arada kullanıldığı zaman çah-ı zekan olur ki bu 

Hakk-ı müşahededeki sırların çözülmesindeki müşküller olarak tabir 

edilmektedir67. Buna göre Dil’in kuyuda hapsedilmesi sırların çokluğuna ve 

sırları çözmede kulun çaresizliğine işarettir. Aşk’ın Akl’ı yakalayarak Beden 

şehrine getirmesi için Zülf’e emir vermiş olması Akl’ın ancak fizikî olayları 

kavramada bir fonksiyonunun bulunduğuna metafizik hadiseleri ise 

kavrayamayacağına işarettir. Aşkın Maşrik’den Mağrib’e saldırması ve 
                                                           
64 Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.49.   

65Fuzûlî Divanı Şerhi, II, 40.   

66Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.758.  

67Fuzûlî Divanı Şerhi, I,139.  



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

137 

Beden’i kendisine merkez edinmesi sâlik’in akılla değil de aşkla neticeye 

varabileceğini göstermektedir.  

Dil bir müddet kuyuda kalınca Hüsn de ona karşı bir özlem başlar. 

Zaman zaman dostluk ettiği Mihr’in Vefâ isimli kızını çağırır, durumu ona 

anlatır. Vefâ ona Dil’i kuyudan çıkarmasını, kendisinin Şehr-i dîdâr 

civarındaki Bâğ-ı dilgûşâ diye adlandırılan bahçedeki Çeşme-yi âşinâyî’nin 

ortasındaki Kasr-ı visâl’e getirmesini ve zaman zaman nasipdâr olması için 

Dil’in yanına gitmesini söyler.  

Verilen sözlerini yerine getirmek manasında olan vefâ tasavvufî terim 

olarak emr-i ilâhî’ye vakıf olmak ya da ezelî inâyet manasına 

gelmektedir.Ayrıca Rûhlarla Allah arasında ezelde vuku bulan sözleşmenin 

yerine getirilmesidir68 ki “Ben sizin Rabbiniz değil miyim?” sorusuna karşı 

ruhların “evet” demesi yani bir tür Allah’ı ezelden beri tanımalarını ifade 

etmektedir. Bu ezelî bilgi ve hatırlamanın objeler âleminde de yad edilmesi, 

hatırlanması ve unutulmaması inâyet-i İlâhî’nin tecellisiyle olacağı gibi kulun 

sözleşmedeki ahdini yerine getirmesiyle de mümkün olabilir. Yani ilâhî istek 

ile ruhun uyanışı, ruhun uyanışından sonra da vuslat için göstereceği gayret ve 

çaba, bu iki faktör vefânın bir simgesidir. Hikâyede Hüsn’de Dil’e karşı bir 

iştiyak uyanması ve Vefâ’nın ona vuslat yolunu göstermesi Hak ile ruhların 

Elest meclisindeki karşılıklı ahdleşleşmelerinin yerine getirilmesidir.  

Sûfî ıstılahında dilgûşâ kelimesi üns makamında sâlik’in gönlünde 

ortaya çıkan feyz ve fetih (açılma) dir.69 Âşinâyî Hak’la münasebet sonucu 

sâlik’in kendinden kopmasıdır.70 Visâl ise Hak’dan başkasını göremeyecek 

kadar sâlik’in Hak’la bir olmasıdır. Yani hakikî vahdettir.71 

Dil’in önce Bâğ-ı dilgûşâ’ya oradan Bahçe-i âşinâ’daki Kasr-ı visâle 

götürülmesi sâlik’in gönlünde önce ilâhî feyzin uyanması sonra nefsanî 

arzularından koparak herşeyde Hakk’ı müşahade etmesi en sonunda da 

Mansûr’un Ene’l- Hak sözüyle tarif edilen vuslat makamına ermesidir. Yani 

âşık ben diyemez çünkü bir kendisi bir de Hak olunca ikilik ortaya çıkar, âşık 

yoktur Hak vardır. 

Uzun bir süreden sonra kuyudan kurtularak bağ ve bahçeye çıkan Dil 

reyhanlar arasında uykuya dalar. Hüsn’de Vefâ ve Nâz’la Gülşen’e gider, 

Dil’in yanına varır. Uykudaki Dil’in başını kucağına alır ve ağlar. Gözyaşı 

yüzüne damlayınca Dil uyanır, feryad eder ve yere yığılır. Hüsn’de oradan 

ayrılarak Visâl köşküne gider. 

                                                           
68  Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.788; Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s.509 ; Uludağ, Tasavvuf 

Terimleri sözlüğü, s.562; Fuzûlî Divanı Şerhi, II, 221.   

69  Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri,169.  

70  Uludağ, Tasavvuf Terimleri sözlüğü,s.58. 

71 Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.786; Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan, s.513;Uludağ, Tasavvuf 

Terimleri sözlüğü, s.558. 
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Reyhan perhiz neticesinde sâlik’te meydana çıkan nurdur72. Ayrıca 

reyhan sekiz cennetten biri olan Cennet-i Naîm’de Hakk’a yakın olanlara 

verilen bir nimettir. Başka bir yoruma göre de âlem-i ceberût yani Hakk’ın 

görülmeye tenezzül ettiğinin ilk mertebedir ki mutasavvuflar buna akl-ı evvel, 

âlem-i vahdet ve hakikat-i Muhammedî de derler. İşte Hüsn’ün Dil’in yanına 

gelerek gözyaşıyla (ilahi lutufla) onu uyandırması ve Hüsn ile Dil’in ilk defa 

karşı karşıya gelmesi âlem-i ceberût yorumunu gerektirebilir. Dil’in feryad 

ederek kendinden geçmesi ise kulun cemâlu’llâhın tecellisine 

dayanamamasıdır. Hikâyenin bu kısmında Hakk’ın Hz. Mûsâ’ya Tûr dağında 

tecellî etmesine telmih vardır. Zira Hak- Teâlâ Tûr dağında Hz. Mûsâ’ya 

tecelli ettiği zaman o da dayanamamış, kendinden geçmiştir. 

Hüsn Kasr-ı visâl’e döner, Vefâ ve Nâz’la orada meclis kurar. Dil de 

suyun kıyısında Tebessüm, Hayâl ve Nazar’la eğlence tertipler. Bir süre 

geçince Hüsn’de Dil’den ayrılmaya takat kalmaz, Vefâ ve Nâz’la geceleyin 

Tebessüm’ün Dil’i sarhoş etmesine, Zülf’ün de sarhoş ve şuursuz haldeki 

Dil’i Kasr-ı visâle götürmesine, böylece Hüsn’ün sabaha kadar onunla 

eğlenmesine, sabahleyin de Dil’in haberi olmadan tekrar çeşmenin kıyısına 

götürülmesine karar verirler ve bu planı uygulamaya koyarlar. 

Edebiyatta sevgilinin başkalarına iltifat edip, onlarla meclis kurması 

âşık psikolojisi icabıdır. Çünkü sevgilinin cevri, âşık için bir lütufdur. 

Hikayedeki tasavvufî mana ise Hüsn’ün Vefâ ve Nâz’la meclis kurmasının 

Hakk’ın kuluna lütfu olduğu gibi; Hakk’ın kulun Elest meclisindeki ahdini 

yerine getirmesi için cilvelerini tecelli ettirerek, onu kendine aşık etmesi 

kulun onu her şeyde müşahede ederek ona kavuştuğunu zannetmesi olabilir.                             

Hikâyenin daha sonraki bölümünde Rakîb’in Hüsn’ün hizmetinde bulunan 

Gayr isimli kızının Hüsn’ün Dil’le buluşmasından kendisini haberdar 

etmemesini ve bu olayda onu mahrem bilmemesine kızması; kıskançlık 

ateşiyle Hüsn’ün kılığına girmesi ve Visâl köşkünde Dil’le buluşması anlatılır. 

Gayr, Allah’tan başka nesne ve varlıklar yani mâsivâdır.73 Hîkayeye 

göre Gayr’ın Rakîb’in kızı olarak işlenmesi buna işarettir. Çünkü tasavvufta 

insanın nefsanî arzularına rakîb dendiğine daha önce işaret edilmişti. Gayr’ın 

Hüsn’ün kılığına girerek Dil’le beraber olması, sâlik’in kesret içinde vahdeti 

bulamaması; Hak’tan başka bir şeyi Hak bilerek aldanması ve vahdete 

ermeden gark olması olarak yorumlanabilir. Çünkü aşk yolu tehlikeli bir 

yoldur. Bu yolda ayak kayarsa insan mahvolur ki buna mezalik-i akdam 

derler. Bu yolda kâinattaki her güzellik ayrı bir tuzaktır. Bütün bu tuzakları 

bilip onlara düşmemek, doğru yolu bulmak yani hakikî aşka yani hakikî 

sevgiliye yönelmek lazımdır.  

Hayâl Gayr’i Kasr-ı visâl’de Dil’in kucağında görünce Şehr-i dîdâr’a 

gider, Hüsn’ü durumdan haberdar eder, bunun üzerine Hüsn Kasr-ı visâl’e 
                                                           
72 Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s.438; Uludağ, Tasavvuf Terimleri sözlüğü, s.435. 

73 Fuzûlî Divanı Şerhi, II, 56. 
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gelir. Gayr ve Dil’i görüp feryad eder ve kendinden geçer. Hüsn’ün sesini 

duyan Gayr maksadına ulaştığını anlar. Şehr-i seksâr’a döner. Kendine gelen 

Hüsn son derece sinirlenir ve Dil’i Zindan-ı itâb’a atmalarını emreder. 

Hüsn’ün aşırı dercede sinirlenmesi, Hakk’ın celâl sıfatına işarettir. İtâb 

ise kınamak manasındadır.74 Burada geçen İtâb vadisinden anlaşılan şey, 

nefs-i levvâmedir. Kötülük yapınca sahibini fazlasıyla kınayan nefistir. Yani 

Dil’in Gayr ile beraber olması kulun yaptığı kötülüğe, Hüsn’ün onu zindana 

attırması da kulun nefsinin yaptığı kötülükten dolayı kendisini kınamasına 

işarettir. 

Daha sonra Gayr, Rakîb’in yanına gelerek onu durumdan haberdar 

eder. Bunun üzerine Rakîb vadi-i İtâb’a gider, Dil Nazar ve Tebessüm’ü 

oradan alarak Şehr-i seksâr’a getirir. Beyâbân-ı firâk olarak adalandırılan 

çöldeki Kale-yi Hicrân’a hapseder. O zaman Gayr Şehr-i dîdâr’daki Hüsn’e 

mektup yazar ve yaptığı hileyi anlatır. Hüsn Dil’i incittiğine ve Rakîb’in onu 

götürmesine üzülür. 

Rakîb’in İtâb vadisi’ne giderek Dil ve beraberindekileri Şehr-i seksar’a 

getirmesi nefs-i emmâre’nin, nefs-i levvâme’ye galebe çalma isteğidir. Firâk 

çölündeki Hicran kalesi’ne hapsetmesi Hakk’a iştiyak duyan sâlik’in zahiren 

ve batinen Hakk’dan gayrısına iltifat etmemesidir. Çünkü tasavvuf ıstılahında 

firâk Elest meclisindeki ruhların asıl vatanından ayrılıp bu âleme geldikten 

sonra tekrar ona kavuşma iştiyakıdır. Bir vuslat olan bu durum zahiren 

ölümden başka bir şekilde mümkün olmamaktadır75. Hicrân ise zahiren ve 

batinen Hakk’dan gayrısına iltifat etmemektir. Yani Rakîb’in Dil’i İtâb 

vadisinden kurtarıp Şehr-i seksâr’a getirerek Hicrân kalesine hapsetmesi nefs-

i emmâre’nin nefs-i levvâme’ye üstün gelebileceğini gösterir. Ayrıca Hüsn’ün 

Dil’e yaptıklarına üzülmesi de Hakk’ın cemâlu’llâh sıfatıdır.   

Diğer taraftan Dil, Ân’a Sabır da Aşk’a yenilince, Sabır Şehr-i 

hidâyet’e gider, Himmet’i Dil’in yenilgisinden haberdar eder. Himmet, bu işe 

Dil’i kendisinin teşvik ettiğini söyleyerek onu kurtarmaya karar verir. Şehr-i 

dîdâr’a gider, Kâmet’in bahçesine varır, Dil’in durumunu ondan öğrenir ve 

onu kurtarma işinin zor olduğunu, Aşk’ın huzurundan başka bir yerde 

çözülemeyeceğini anlar. Aşk’ın huzuruna çıkar, Aşk ona ilgi gösterir. Himmet 

Aşk’ı, Akl’ın kendisine padişah olmasına ve Hüsn ile Dil arasındaki vuslat 

akdini bağlamaya razı eder. Böylece Hüsn ile Dil arasındaki vuslat akdi 

gerçekleşir. 

Ân’ın Dil’i yenmesi, Hakk’ın cazibesinin sâlik’i kesin olarak kendisine 

bağladığına; Sabr’ın Aşk’a yenilmesi de Hakk’a âşık kişide artık hiçbir şeye 

tahammül kalmadığına, sabrının yani dayanma gücünün silinip gittiğine ve o 

ilâhî aşk içinde yanarak biran önce sevgiliye (Hakk’a ) kavuşma isteğine 

                                                           
74Uludağ,Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s.284.  

75 Uludağ,Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s.193 ; Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s. 620. 
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telmihdir. Himmet’in kendisinden başka kimsenin Dil’i kurtaramayacağını 

söylemesi de ilâhî aşka tutulan kişinin kendi gayretiyle Hakk’a ulaşabileceğini 

gösterirse de Himmet’in bu işte çaresiz kalması ve durumu Aşk huzurunda 

halletmesi seyr ü sülûk’ta sadece gayretin yeterli olmadığına, ilâhî aşkın da 

gerekliliğine işarettir. Ayrıca Âşk’ın Akl’ın vezirliğine ve Hüsn ile Dil 

arasındaki vuslat akdine razı olması da kitabın müellifinin ilâhî aşkı her şeyin 

üstünde tutmasını ve menzile ancak aşk sayesinde varılabileceğini göstermesi 

açısından önemlidir. 

Hikâye Hüsn ve Dil’in Hat diye adlandırılan çimenlikteki Çeşme-i fem 

civarında dolaşırlarken Hızır(a.s) ile karşılaşmaları ve Dil’in Hızır’dan 

fakirlik yolunu öğrenmesi anlatılarak bitirilir. 

Tasavvufî mana olarak Hat kesret manasına geldiği gibi, Kibriya âlemi 

yani mücerred ervâh âlemi anlamında da yorumlanmıştır76. Fem ise 

fenâfi’llah makamıdır. Dil’in Fem çesmesi civarına ulaşması kesrette vahdeti 

bulan sâlik’in fenâfi’llâh makamına ererek mürşid derecesine ulaştığına bir 

işarettir. Hızır ise terim olarak aynı zamanda Kur’an-ı Kerîm’deki Hızır (a.s) 

ile Hz.Mûsâ arasında geçen kıssaya bir telmih olup, Hızır’ın gaybî hakikatlere 

vakıf olmaya muktedir kişi olmasını simgelemektedir. Mutasavvufların 

bazılarına göre Hızır(a.s) manevi bir şahsiyet olarak hâlâ hüküm sürmekte ve 

yaşamaktadır. Yine büyük mutasavvıfların birçoğunun seyri ü sülûk 

devrelerinde Hızır (a.s) ile karşılaştıkları ve ondan bazı gizli sırları 

öğrendikleri zikredilmektedir. Hikâyede Dil’e fakirlik yolunu öğreten Hızır, 

kutup derecesinde ki mürşid-i kâmil olarak yorumlanmalıdır. Dil’in 

Hızır(a.s)’dan fakr’ın sırlarını öğrenmesi tasavvufta fakrın önemine işarettir. 

Fakr fenâdır, fenâ fi’llâh’dır. Hızır(a.s.)’ın Dil ile konuşması da fenâfi’llaha 

eren sâlik’in metafizik gerçeklere hakkıyla vakıf olan mürşid-i kâmil ile 

hemdem olmasıdır.  

Kısaca yapılan bu açıklamalar doğrultusunda eserin mistik maksadı 

kısaca şöyle dile getirilebilir: Ruh yaratıldığı günden beri yaratıcısına 

kavuşmak arzusundadır ama ona ne şan şöhret aramayla ne de riyâkârane 

yapılan ibadetle vasıl olunur. Ancak Hakk’ın hidâyeti ve insanın samimi şahsî 

gayretiyle varılabilir.  

 

 

                                                           
76 Seccâdî,Ferheng-i Istılâhât, s. 353. 

 



 

 

MUHAMMED İKBAL’İN İCTİHAD ÜZERİNE GÖRÜŞLERİ 

DURMUŞ BULGUR1 

ÖZET 

Allame Muhammed İkbal şüphesiz çağımızın en dinamik 

düşünürlerinden biri idi. O batı modernitesine karşı İslam dünyasının 

20. yüzyılda yetiştirdiği en anlaşılır bir cevaptır. Onu diğerlerinden 

ayıran en bariz özellik İslam mirasına yaklaşımındaki eleştirel 

düşüncenin derinliği idi. İkbal İslam geleneği ile modernite arasındaki 

gerilimi diğerlerine oranla daha derinden keşfetmiştir. O kendi 

döneminde bizim için şimdi bile temel sorun olan ictihad, İslam ve 

demokrasi gibi konulara değinmiştir. Onun toplumdaki yansıması üç 

boyutludur: birincisi, nesir türündeki yazıları ki özellikle kendisinin 

temel felsefi basiretini yansıtan İslam’da Dinî düşüncenin Yeniden 

Yapılanması çalışmasıyla modernizmin kavramsal modeline karşı 

sofistike ve felsefi seviyede yaratıcı bir mukabele; ikincisi, dürüst bir 

şekilde söylemek gerekirse İslami edebiyatın geleneksel sürekliliğinde 

ve belki modern zamanlarda hikmetli, mütefekkirane ve ilhamî şiirin en 

parlak ve şiirsel uzlaştırıcı düşüncenin en somut örneği olan Urduca ve 

Farsça şiirleri; üçüncüsü, tarihin kritik bir evresinde çağrısıyla, sosyal 

sorumluluklarıyla yükselen politik aktivizmi ve sosyal reformculuğu. 

İkbal kendi döneminde de çok hassas olan dinî meselelerle ilgili birkaç 

makale yazmıştır. Bu makaleler 1928-30 yılları arasında Lahor, Madras, 

Haydarabad ve Aligarh’ta düzenli olarak yapılan toplantılarda okunmuş 

ve daha sonra bu makaleler İslam’da Dinî düşüncenin Yeniden 

Yapılanması adıyla 1930’da kitap halinde yayınlanmıştır. Bu kitabın 

hassas konularından biri de ictihad idi ve İslam hukukunun en önemli 

konuları arasında yer almaktaydı. Fakat onun bu konu ile ilgili olarak 

yazdıkları hak ettiği şekilde bir karşılık ve kabul görmemişti. Bunun 

sebebi ise konunun zorluğu idi. Gerçekten de mesele zor ve anlamak 

kolay değildi. Bu zorluğun ikinci sebebi, bu makalelerde İkbal’in batı 

felsefesini bilen kişilere hitap ediyor olmasıydı. İkbal de batı felsefesi 

hakkında geniş bilgiye sahip idi ve bu felsefeye ait referansları akıcı bir 

şekilde verebilmekteydi. Netice itibariyle batı felsefe geleneği hakkında 

hiçbir bilgisi olmayan kişiler konu ile ilgili onun konuşmalarını 

anlayamadılar.  

İşte bu makalenin ilk amacı İkbal’in ictihad ile ilgili görüşlerini 

anlamak ve sonra da mümkün olduğunca anlatmaya çalışmaktır.  

Anahtar Kelimeler: İkbal, ictihad 

 

IQBAL’S THOUGHT ON IJTIHAD 

ABSTRACT 

Allama Muhammad Iqbal was clearly one of the most dynamic thinkers 

of our times. He is the best intelligible Muslim response to Modernity 

                                                           
1Doç. Dr., İstanbul Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, Doğu Dilleri ve Edebiyatları Bölümü, 
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that the Islamic world has produced in the 20th century. What made 

him stand out from others was the depth of critical thinking in his 

approach to Islam’s heritage. Iqbal explored the tensions between 

Islamic tradition and modernity at a profounder level than most. In his 

period he touched on topics that are basic issues for us now, such as 

Ijtihad, Islam and democracy. His response in the society has three 

dimensions: The first one is a creative engagement with the conceptual 

model of modernism at a sophisticated and philosophical level through 

his prose writings, mainly his The Reconstruction of Religious Thought 

in Islam which present his basic philosophic insights. The second one is 

his Urdu and Persian poetry which is the best embodiment of poetically 

mediated thought, squarely in the traditional continuity of Islamic 

literature and perhaps the finest flowering of wisdom poetry, or 

contemplative poetry or inspired poetry in the modern times. The third 

one is a political activist and social reformer, rising up to his social 

responsibility, with his calling at a critical phase of history. Iqbal wrote 

several articles about religious questions which were the most critical 

issues in his period as well. These articles were read regularly in the 

form of sermon in Lahore, Madras, Hyderabad and Aligarh from 1928 

to 1930 and afterwards published as a compiled book in the name of 

The Reconstruction of Religious Thought in Islam in 1930. The Ijtihad 

which is the one of sensitive topic of this book was the most important 

topic in Islamic law. But his writings on this topic didn’t take 

acceptance as much as deserved. The reason of this was the difficulty of 

this subject. Honestly the issue was difficult and to understand it wasn’t 

easy. The second reason of this difficulty was that in this article Iqbal 

was addressing those persons who had knowledge about western 

thoughts. Iqbal had knowledge about western philosophy extensively as 

well and was able to give its references with fluency. Consequently the 

people, who don’t know anything about the tradition of western 

philosophy, weren’t able to understand his speech on this topic. 

Thus the first aim of this article is to understand of Iqbal’s thoughts on 

Ijtihad and then tell them peoples as much as possible. 

Keywords: Iqbal, Ijtihad 

 

Giriş 

Her ne kadar ictihad meselesi Hind Alt Kıtası’nda 19. yüzyıldan sonra 

çokça tartışılmaya başlanmış ise de, bu tarihten önce buna ihtiyaç 

duyulmadığını veya bundan önceki dönemin tamamen taklid dönemi 

olduğunu söylemek doğru değildir. Bilakis önceki dönemde Hanefi fıkhı 

öylesine bir derinlik ve genişlik kesp etmişti ki daha fazla bir araştırma ve 

ictihada gereksinim duyulmuyordu. 

Mongolların istilasından sonra İslam âleminin bazı kesimlerinde İslami 

düşüncenin özellikle fıkhın yeniden şekillenmesi yönünde bir ihtiyaç şiddetle 

hissedilir olmuştu. Bu alanda İbn-i Teymiye önemli çalışmalar yapmıştır. 

Onun çalışmasının etkileri Hint Alt Kıtasına Muhammed Tuğluk döneminde 
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ulaşmış ve büyük kabul görmüştür. Bununla birlikte Hint Alt Kıtası’nda, o 

dönemde ictihad temelli güçlü bir hareket başlamamış, ancak bundan birkaç 

yüzyıl sonra Şah Veliyullah ve ailesinin etkisiyle bu tür faaliyetler kendini 

göstermiştir. Çünki bu dönemde Müslüman toplum zorlu bir siyasî ve içtimaî 

çöküş devrinden geçmekteydi. Müslüman düşünürlere göre bu çöküşten 

kurtulmanın bir tek yolu vardı, o da taklidi bırakıp Kur’ân ve Sünnetteki 

öğretilere sarılmaktı. Çünki fıkhî sermaye, oluşan yeni şartlara cevap vermede 

yetersiz kalıyordu ve bunun için Kur’ân ve sünnetin rehberliğine yeniden 

ihtiyaç vardı. 

Bir anlamda taklid bu çöküş döneminde içtimaî bir tutum haline 

gelmişti. Yani taklid sadece dinî ve fıkhî bir ihtiyaç değil, aynı zamanda 

içtimaî bir kimliğin belirtisi olmuştu. Taklidden vazgeçmek ise sadece yaygın 

olan mezheplerden herhangi birine olan bağlılığı bırakmak anlamına 

gelmiyor, bundan da öte böylesi bir bağımsızlık kaçınılmaz olarak yeni bir 

mezhebin kurulması ile eş anlamlı görülüyordu. Nitekim bu şekilde taklide 

karşı muhalefet sanki mutlak ictihad veya yeni bir mezhebin kurulması iddiası 

ile eş anlamlı kabul edilmiştir. Öte yandan bazı Müslümanlar modern çağın 

başlamasından çok önce kendi siyasî ve içtimaî zayıflıklarını hissetmeye 

başlamış ve bu alandaki çöküşün en büyük sebebinin taklid olduğu sonucuna 

varmışlardı. 

Başlangıçtan Günümüze İctihad Kelimesinin Yüklendiği Anlamlar 

Çalışma, çabalama, gayret etme anlamlarına gelen ictihad, Arapça bir 

kelime olup cehd kökünden türemiştir ve iftial babındadır. Lügat açısından 

ictihadın anlamı meşakkatli ve zahmetli bir meselede var gücüyle çalışmak, 

büyük çaba sarf etmektir. Babın özellikleri açısından bu kelimede birlikte 

çalışıp çabalama, gayret etme anlamı da vardır. Istılahta ise âlimler ictihada 

farklı anlamlar vermişlerdir. Bunlardan Gazâlî’ye göre ictihad şeriat 

hükümlerinin ilmini aramaktır. Âmidî’ye göre ictihadın hedefi şer’î 

hükümlerden bir şeyle ilgili zannı aramaktır. Beyzâvî’ye göre ictihad şer’î 

hükümleri idrak etme çabasıdır. İmam İbn Hazm’a göre ictihad tartışılan bir 

meselede hükümle ilgili güç sarf etmektir. Allame Şevkânî’ye göre ictihad 

istinbat yoluyla şer’î amelî bir hükme ulaşmaktır.  

İslam fıkıh tarihinin ilk dönemlerinde ictihad rey izhar etme yani fikir, 

görüş, düşünce belirtme anlamlarında kullanılmıştır. Bu bağlamda ictihad bir 

âlimin Kur’ân ve sünnette açık delilini bulamadığı bir meselede düşünüp 

taşınarak görüş belirtmesidir. Ancak sonraları bu anlam değişmiş ve İmam 

Şâfiî döneminde keyfî görüş belirtme halini almıştır. Bundan ötürü İmam 

Şâfiî rey’e karşı tavır almış ve bir davanın karara bağlanabilmesi için Kur’ân 

ve sünnete müracaatın gerekli olduğunu belirtmiştir. Ona göre bu her iki 

kaynakta açık bir hüküm olmasa bile istidlal bu naslara dayanacaktır. Yani 

tartışma konusu olan mesele ile ortak ya da ona benzer olan sebep veya 

işaretler Kur’ân ve sünnetin hükümlerinde aranacak ve bunlara dayanarak 

karar verilecektir. İstidlalin bu şekline kıyas adı verilmiştir. Nitekim böylece 



MUHAMMED İKBAL’İN İCTİHAD… /DURMUŞ BULGUR 

 

144 

ictihad ile ilgili yeni bir anlam daha ortaya çıktı ve ictihad kıyasın 

anlamlarıyla sınırlandırılmış oldu.  

Modern döneme gelindiğinde, Urdu Dilinde ictihad kelimesi birkaç 

anlamda kullanılır olmuştu. Özellikle İkbal’in yaşadığı dönemde konu ile 

ilgili yakın geçmişte yazılanlardan ötürü ictihad kelimesinin anlamlarında 

genişlemeye paralel olarak bir belirsizlik de meydana gelmişti. Nitekim rey 

izhar etme anlamında ictihad ‘mutlak fikir özgürlüğü’ anlamında 

kullanılmıştır. Bu manayı daha çok ictihada muhalif olanlar vermiştir. Ancak 

sonraları ictihad farkında olmadan ‘fikrin özgürce ifadesi’ şeklinde tarif 

edilmiştir. Kıyas etme şeklindeki ikinci anlam bozularak ‘akılcılık’ halini 

almıştır. Bu şekilde ictihad aklı kullanma, buna muhalefet ise akla 

düşmanlıkla eş anlamlı sayılmıştır. Nitekim ictihad kelimesinin yüklendiği bu 

anlam 20. yüzyılda oldukça yaygınlaşmıştır. 

İctihadın akılcılık anlamında kullanılmasının bir diğer yönü de bu 

süreçte ictihad ve taklid ıstılahlarının birbirine zıt anlamlar olarak ortaya 

çıkmış olmasıdır. Bu zıtlıkta taklid kelimesi ne kadar anlam yüklenmişse o 

kadar zıt anlam ictihad kelimesine yüklenmiştir. Bunlardan biri de herhangi 

bir delil veya aklî bir yorum olmaksızın bir sözü kabul etmek şeklindeki körü 

körüne takliddir. Nitekim bunun karşısında ictihadın anlamı delil ve aklî 

yorumla birlikte bir sözü kabul etmek, fıkhî mezheplere bağlı olmamak, 

mezhepleri terk etmek, mezheplerin dışında görüş bildirmek, mezheplerin de 

üstüne çıkıp doğrudan Kur’ân ve sünnetten sonuç çıkarmak/istinbat olmuş ve 

böylece ictihad akılcılık anlamında kullanılmıştır.2 

Nitekim bu bağlamda fikrî durgunluk, akla düşman olma, tutuculuk, 

gericilik ve düşünce özgürlüğünü yerme taklidin anlamları arasında yer almış; 

hareket, akılcılık, ilericilik, düşünce özgürlüğü ve dinin ıslahı gibi 

tanımlamalar da ictihadın anlamları arasına girmiştir. Buna ilaveten ictihad 

mefhumu mezheplere bağlılık meselesiyle ilişkilendirilmiş, bu da ictihad 

mefhumunda daralmaya yol açmıştır. İkinci olarak ictihad kıyasa bağlanarak 

dört kaynak nazariyesiyle sınırlandırılmış ve ictihadın müracaat dairesi de 

böylece daraltılmıştır. Bu bağlar sebebiyle İslam hukukunun ilerlemesi de 

durmuştur. Taklid ve kıyasa bağlılık yüzünden fıkıhçılar yeni meseleleri 

çözmede zorluklarla karşılaşmışlar ve birçoğunda da başarısız olmuşlardır. 

İctihada ait bu geniş anlamlar İkbal’in yazılarında bulunmaktadır. O 

sadece ictihad tasavvuru üzerindeki tarihî tozu kaldırmakla kalmamış, aynı 

zamanda dünyevî bir tasavvur şeklinde sunarak bir yandan ona günümüz için 

gerekli usul vasfını kazandırmış, öte yandan bu tasavvurun Kur’ânî 

temellerini oluşturarak ona tarihî bir süreklilik de katmıştır.3 

                                                           
2 Mesûd, Hâlid, İkbâl kâ Tasavvur-i İctihâd, İslamabad, 1985, s.53-64 

3 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.64-74 
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İkbal’den Önce Hind Alt Kıtası’nda İctihad ile İlgili Görüşler 

a) Klasik Dönem 

Hint Alt Kıtası’nda İmparatorluğun çöküşüyle birlikte Müslümanlar da 

dinî ve fikrî açıdan çıkmaza girmişlerdi. Şâh Veliyullah bu dönemdeki zihnî 

dağınıklıkla mücadelede önemli bir yer tutmaktadır. O hem siyasî, hem de 

fikrî olarak çalışmalar yapmış, düşünceleri yeniden şekillendirmeye 

çalışmıştır. Onun en büyük hizmeti din tasavvurunu yeniden yorumlamış 

olmasıdır ki bu yorumda bir yandan bid’ate karşı sesini yükselterek dinin asıl 

ruhunu korumanın gerekliliğine vurgu yapmış, öte yandan İslam hukukunun 

tarihî ve sosyal yorumlarını ortaya koyarak İslam fıkhını geleneksel 

yapısından ve zahirî fikrî durgunluğundan çıkarıp fiilî ve ahlakî temellere 

oturtmuştur.4 

Şâh Veliyullah ictihad ameliyesinin ebedî gerekliliğine vurgu yaparak 

şöyle der: 

“İctihad her zamanda farz-ı kifayedir. Burada ictihaddan kasıt İmam 

Şafiî’ninki gibi müstakil ictihad değildir… Söylemek istediğimiz şey ictihadın 

her devirde farz olduğudur. Bunun sebebi şudur. Ortaya çıkan meseleler 

sınırsızdır ve bu meselelerle ilgili ilahî hükmün ne olduğunu bilmek vacibdir. 

Bu konuda yazılı olanlar yetersizdir ve bunlarda pek çok görüş ayrılıkları 

bulunmaktadır. Öyle ki asıl kaynağa müracaat edilmeksizin bu ihtilafların 

halli mümkün değildir.5” 

Şâh Veliyullah’ın öğretileri sonraki yıllarda üç farklı hareket şeklinde 

Hind Müslümanları arasında devam etmiştir. Bunlardan birincisi Şâh İsmâîl 

Şehîd’in kelam yönü ağır basan taklidi red hareketi ki bu guruptan olanlara 

ehl-i hadis denilmiştir. İkincisi Ubeydullah Sindhî’nin inkılâpçı ve değişim 

taraflı düşüncesini yansıtan ilerici hareket, üçüncüsü ise Devband düşünce 

ekolü şeklinde kendini gösteren orta yol hareketidir. Bununla birlikte Şâh 

Veliyullah’ın ortaya koyduğu hukuk felsefesi ve beyan ettiği şeriat sırları 

birkaç yüzyıl sonra İkbal’in yazılarında da kendini göstermiştir.6 

Şâh Veliyullah’ın taklid ve ictihad ile ilgili öğretileri Şâh İsmâîl 

Şehîd’in yazılarında da kelamî tarzda kendini göstermiştir. O taklidi kelam 

ilmi yoluyla reddetmiş ve bu konuda ısrarı şirk saymıştır. Onun yazılarında 

ictihad son derece geniş anlamda kullanılmıştır. Şâh İsmâîl Şehîd ictihadı 

sadece fıkıhla sınırlı görmüyor, aynı zamanda insan düşüncesinin her alanında 

sürekli bir amel olarak kabul ediyordu. Onun bu konudaki görüşleri 

neticesinde Hind Alt Kıtasında taklid ve ictihad üzerine lehte ve aleyhte 

tartışma ve münazaralar olmuş, bu konularda sayısız kitaplar yazılmıştır.7 

                                                           
4 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.17-22 

5 Veliyullah, Şah, el-Musaffa fî Şerhi’l-Muvatta, Dehlî, 1876, s.12 (Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.26) 

6 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.26 

7 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.27-29 
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b) Modern Dönem 

Fıkıh, resmî hukuk şeklinde kurallı olarak Tanzimat ile birlikte önce 

Türkiye’de, sonra Cezayir ve Mısırda, daha sonra da Hind Alt Kıtası’nda 

yazılmıştır. İslam hukukunun yazılması ve düzeltilmesi işinde doğrudan veya 

dolaylı olarak gayri Müslim hukukçular ön safta yer almışlardır. Bunlar İslam 

fıkhına vakıf olmadıkları için onu ham bir hukukî belge gibi görmüşler ve 

devletin kanun yapıcı kurumları vasıtasıyla onu değiştirmek ve ondaki bazı 

hükümleri iptal etmek istemişlerdi. Ancak Müslüman âlimlerin buna şiddetle 

karşı çıkması neticesinde başarılı olamamışlardır. Netice olarak egemen 

ulusun ileri gelen hukukçuları İslam fıkhını sabit/durgun ve ıslah edilemez 

sayıp İslam’ın ve İslam kültürünün ölü olduğuna hükmetmişlerdir.  

Fransa’da Ernest Renan ve İngiltere’de Wilfrid Scawen Blunt bu 

yoldaki düşüncelerini dile getirmişlerdir. Kişisel olarak Renan İslam 

kültürünün sabit ve ilme düşman bir kültür olduğunu düşünüyordu. Elbette 

Blunt bu hükmü kabul etmiyordu. Blunt 1882’de yazdığı The Future of Islam 

adlı kitabında İslam’ın sadece kılıç zoruyla ayakta kalamayacağını yazmıştır. 

Blunt bu kapsamda iki temel ıslahatın gereğini vurgulamıştır. Birincisi 

hukukun ıslahı, diğeri hilafetin yeniden teşkîli. Renan’ın aksine Blunt 

İslam’ın hareket ve ilerleme dini olduğunu düşünüyordu. (W.S.Blunt, The 

Future of Islam, reprint, Lahore, 1975, p.132). 

İleride değineceğimiz gibi Muhammed İkbal’in yazılarında da 

Müslümanları fikrî çöküşten kurtarmak için üzerinde önemle durulan 

reformlar arasında ictihad ve hilafet temel meseleler olarak karşımıza 

çıkmaktadır. Blunt gibi İkbal de İslam’ı hareket ve ilerleme dini olarak 

görmekteydi. Nitekim İkbal ictihadı İslam’ın hareket usulü saymıştır. İkbal ve 

Cemalu’d-din Afganî İslam’da bir Martin Luther’e ihtiyaç olduğunu ve dinde 

ıslahın gerektiğini söylemekteydiler. Ancak İkbal Hıristiyanlıkta olduğu gibi 

İslam’da din ve devlet ayrılığını kabul etmiyordu. Cemalu’d-din Afganî, 

Renan ve Blunt ile doğrudan irtibatlı olduğu için onların düşüncelerini 

ayrıntılı olarak tenkit etmiştir. Afganî batılı düşünürlere reddiye yazarken 

İslam’ın ilmi ve fenni doğrulayan, ancak cansızlık ve hareketsizliği kabul 

etmeyen bir din olduğunu önemle vurgulamıştır. Afganî’nin biyografisini 

yazanlar onun taklidden nefret ettiğini söylerler. Afganî’ye göre ictihad kapısı 

kesinlikle kapalı değildir. İnsanların Kur’ân’daki kaideleri kendi 

dönemlerindeki meselelere yeniden uygulamaları sadece farz değil, aynı 

zamanda bir haktır. Bundan kaçış aslında fikrî donukluk ve taklid suçunu 

irtikâp etmektir. Nitekim bu her ikisi tabiatçılık/naturalizm gibi gerçek 

İslam’a düşman hususlardır.  

Afganî taklidi cansızlık/sabitlikle eş anlamlı sayıp ictihadı hareket 

usulü olarak sunmuş ve bunu dinin ıslahı manasına gelecek ölçüde 

genişletmiştir. Bu hususta Blunt ile Afganî’nin görüşleri paralellik arz eder. 

Dinin ıslahı ile ilgili batıda başlayan harekette olduğu gibi bölgesellik ve 
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akılcılık iki temel unsur olarak Afganî’nin önerdiği ictihad programında da 

yer almıştır. Bu hususta Aziz Ahmed, Afganî’ye atfen şunları yazar:  

“Âlimlerin yapması gereken şey farklı ülkelerde halka 

rehberlik için Kur’ân ve hadis temelinde ictihad edebilecekleri 

bölgesel merkezler kurmalarıdır. Bu bölgesel merkezler kutsal 

merkezlerin herhangi birinde kurulacak olan ve farklı 

merkezlerin temsilcilerinin toplanarak içtimaî ictihad için 

çalışacakları bir uluslar arası merkezle birleştirilmelidir, ta ki 

ümmete yeni bir yaşam ruhu kazandırılabilsin ve onlar dış 

tehlikelere karşı koyabilmek için hazır hale gelebilsinler.” (Aziz 

Ahmad, Sayyid Ahmad Khan, “Jamal Al-Din Afghani and 

Muslim India” Studia İslamica, XII (1960), pp.55-78). 

Bundan da anlaşılmaktadır ki Afganî Müslümanların birliğine paralel 

olarak onların bölgesel bağımsızlıklarını da kabul etmekteydi ve bu prensibi 

kendisi İslam’da ictihad ve icma prensiplerinin karşılıklı uyumu ile çıkarmıştı. 

Afganî aynı şekilde akılcılığa da önem vermiştir. O Hıristiyanlıkta olduğu gibi 

insan aklını kayıt altına alan zincirlerin kırılması gerektiğine inanıyordu. Bu 

konu ile ilgili olarak şöyle der: 

“Bir kez bu ıslah gerçekleşirse, diğer dinler gibi İslam da 

asıl karakteri olan insanlara ahlakî rehber olma özelliğini yerine 

getirebilecektir. Nitekim İslam tarihi bunu ispatlamıştır. 

Renan’ın İslam tarihini ve İslam’ı kısaca “akıl üzerinde körü 

körüne tutuculuğun bir zafer hikâyesi” şeklinde tanımlaması asla 

doğru değildir.” (A. Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age 

(Oxford, 1970, p.122). 

İkbal de Afganî gibi dinî bir hareket vasıtasıyla İslamî öğretilerin ıslah 

edilmesinin gerekliliğine inanıyordu. Ancak ümmetin parçalanmasına sebep 

olacağı yönündeki endişesinden ötürü İslam için böyle bir harekete iyi 

bakmamıştır.8 

Yine bu dönemde, Hindistan'da Sir Seyyid Ahmed Han’ın bütün gayreti 

tutuculukları yüzünden yeni şartlarla mücadele edemeyen Müslümanları 

içinde bulundukları ümitsizlik ve fikrî durgunluktan kurtarmaya yönelikti. 

Ahmed Han batılıların fikrî saldırısı karşısında İslam’ı savunarak onun aklî ve 

fıtrî bir din olduğunu ispatlamaya çalışmıştır. Bundan ötürü kendisi ve 

takipçilerine neyçiri adı verilmiştir. Ahmed Han bu savunmasında dinsizlik 

yerine İslam’ın aklî olarak anlaşılabilir ve insan fıtratına daha yakın bir din 

olduğu hususuna vurgu yapmıştı. Ancak Ahmed Han akılcılıkta aşırıya kaçtığı 

için aklî delillerini getiremediği bazı metafizik düşünce ve inançları vehim 

ürünü sayarak varlıklarını inkâr etmişti. Sonuç olarak onun düşünceleri dinin 

ruhuna aykırı olan materyalizm olarak görülmüştür. 

                                                           
8 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.31-38 



MUHAMMED İKBAL’İN İCTİHAD… /DURMUŞ BULGUR 

 

148 

Ahmed Han’a göre akılcılığın önündeki en büyük engel fikrî 

durgunluğa sebep olan taklid inancı idi. O bir taraftan yaygın olan Eş’arî 

kelam ilmi yerine Mutezilî düşüncelerden yararlanılarak yeni bir kelam 

ilminin oluşturulmasına önem vermiş, diğer yandan Şâh Veliyullah ve Şâh 

İsmâîl Şehîd’e atfen mezhepleri taklid inancına şiddetle muhalefet etmiştir. 

Ayrıca kendisine göre taklid ve fikrî durgunluğun sembolü haline gelen 

âlimleri de suçlamıştır.9 

Altâf Hüseyin Hâlî’ye göre Ahmed Hân îtikadda ve amelde taklidi 

zorunlu görmüyordu.10 Beşîr Ahmed Dâr, Ahmed Hân’ın ictihad ile ilgili 

düşüncelerine değinirken her devirde Kur’ân’ı yorumlayıp ondan neticeler 

çıkararak modern çağa göre kanunlar yapabilecek bir müctehidin olması 

gerektiği yönündeki şiî inanıcını kabul ettiğini yazar. (Beşîr Ahmed Dâr, 

Religious Thought of Sayyid Ahmed Khan, Lahore, Institute of Islamic 

Culture, 1957, p.113). 

Muhammed İkbal’in İctihadla İlgili Görüşleri 

Hind Müslümanlarının karşılaştıkları günlük meseleler, içtimaî ve 

iktisadî hayatlarında karşı karşıya kaldıkları durum İkbal’i derinden etkilemiş 

ve bu konularda düşünmeye sevk etmişti. Daha gençlik yıllarından itibaren 

ulusal meseleler üzerinde fikir yürüten İkbal, kendi döneminde tartışılan 

meselelerle ilgili olarak bir yandan konuşmalara katılmış, diğer yandan yerel 

dergilerde makaleler yazmıştır. İkbal yazılarında Müslümanları fikrî 

dağınıklıktan kurtaracak modern bir kelam ilminin gerekliliğine vurgu 

yapmıştır. Nitekim onun şairliğinin ve felsefesinin temelleri bu içtimaî ve 

iktisadî hakikatler üzerine kurulmuştur. O dönemdeki yazılarında belirgin 

olan bir diğer husus içtimaî ıslah için İslam fıkhının yeni bir yorumunun 

gerektiği hissidir. 

O dönem Müslüman toplumda ictihad konusu oldukça yaygın olarak 

konuşulmaktaydı. Taklid ile ilgili lehte ve aleyhte kitaplar ve makaleler 

yazılmıştı. İkbal, konu ile ilgili hem Hind Alt Kıtası’ndaki tartışmalardan, 

hem de İslam âleminin diğer bölgelerindeki araştırmalardan haberdardı. O bir 

yandan Şâh Veliyullah, Şâh İsmâîl Şehîd ve Ahmed Hân’ın düşüncelerini 

incelemiş, öte yandan Cemalu’d-din Afganî, Saîd Halîm Paşa ve Ziyâ 

Gökalp’in yazılarından da istifade etmiştir. Bundan başka İkbal batılı 

düşünürlerin özellikle müsteşriklerin düşüncelerini de biliyordu.11 

                                                           
9 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.40-43 

10 Hâlî, Hayât-ı Câvîd, Dehlî, 1990, s. 770-772 

11 İkbal’in yazısında görüşlerine atıfta bulunduğu âlimler arasında İbn-i Teymiye, İbn-i Hazm, 

Suyûtî, İbn-i Tumert, İbn-i Haldûn, Kadı Ebubekir Bâkıllanî, Merginânî, Şâtıbî, Zerkeşî, 

Amidî, Şevkânî, Kerhî ve İmam Şâfiî gibi eski dönem âlimlerine ilaveten modern dönemin 

Türk yazarlarından Halîm Sâbit, Ziyâ Gökalp ve Saîd Halîm Paşa gibi şahıslar da vardır. 

İkbal’in makalesinde bahsettiği ve görüşlerini eleştirdiği batılı müsteşrikler arasında ise 

Profesör Horten, Profesör Hurgronje, Von Kremer, Nicholas Rescher ve N.P. Aghnides’in 
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İkbal baştan beri ictihadı kabul etmiş ve taklidi Müslümanların ulusal 

yaşantısı için intihardan daha kötü bir şey olarak görmüştür.12 Bâng-i Derâ 

isimli kitabındaki 1905’ten önce yazılmış olan bir gazelinde şöyle der:  

 

Taklit yolunda yürümektense intihar etmek daha iyidir. Yol da ara, 

Hızır sevdasından da vazgeç.13 

İkbal 1904’te Mahzen Dergisi’nde yayımlanan “Ulusal Yaşam” konulu 

bir makalesinde bu konudaki görüşlerini belirterek ictihadın gerekliliği 

üzerinde önemle durmuştur: 

“Kur’an-ı Kerim ve geniş hadis usullerine dayanarak 

fukahanın zaman zaman getirdiği deliller belli zamanlar için 

gerçekten uygun ve uygulanabilirdi. Ancak günümüzün 

ihtiyaçlarına yeterince cevap vermemektedir… Mevcut yaşam 

şartları üzerinde dikkatlice düşünülürse, nasıl ki dinî usulleri 

teyid için yeni bir kelam ilmine ihtiyacımız varsa, aynı şekilde 

İslam hukukunun modern tefsiri için de çok büyük bir fakihe 

ihtiyacımız vardır. Bu fakih, kabul edilmiş delillere dayanarak 

İslam hukukunu hem yeni bir tarzda tertip edip yazacak, hem de 

hayal gücüyle günümüzün medenî gereklerinin mümkün olan 

bütün şekillerini kuşatacak şekilde o usulleri genişletecek bir aklî 

salahiyete ve hayal gücüne sahip biri olmalıdır. Bildiğim 

kadarıyla bugüne kadar İslam dünyasında böyle yüksek akıl 

sahibi bir hukukçu dünyaya gelmemiştir. Nitekim bu işin önemine 

dikkat edilecek olursa, bunun birden fazla aklın işi olduğu 

anlaşılır…14” 

Bundan da anlaşılmaktadır ki İkbal 1904’ten itibaren fıkhî geleneğin 

önemini kabul etmesine rağmen bunların yetersiz olduğunu ve ictihadın 

gerekliliğini kabul etmiş görünmektedir. Bununla birlikte İkbal bireysel 

ictihad yerine içtimaî ictihadın faydası yönünde de düşünmeye başlamıştı.  

İkbal’in ictihad üzerine “İslam Bünyesinde Hareket Usulü” isimli 

makalesi, 1928–1930 yılları arasında “İslam’da Dinî Düşüncenin Yeniden 

İnşası” üzerine Madras, Haydarabad ve Aligarh Üniversitelerinde yaptığı 

                                                                                                                                           
adları geçmektedir. (İkbâl, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, Lahore 1988, 

s.146-179) 

12 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.77-78 

13 İkbâl, Bâng-i Derâ, (1. bölüm, 1905’e kadar), Lâhor 1988, s.107 

14 İkbâl, Kavmî Zındıgî, Makalat-ı İkbal, (Düzenleyen: Seyyid Abdulvâhid Muinî-Muhammed 

Abdullah Kureyşî) Âine-i Edeb, Lahor 1988, s.91 



MUHAMMED İKBAL’İN İCTİHAD… /DURMUŞ BULGUR 

 

150 

konuşmaların altıncısıdır. İkbal “İslam Bünyesinde Hareket Usulü” isimli 

konuşmasında ictihad meselesinin farklı yönlerine değinmiştir.15  

İkbal’i böyle bir çalışmaya yönelten en büyük etken ise çalışmamızın 
başında ictihad ile ilgili verilen geleneksel anlamları esas alan müsteşriklerin 
İslam hukukunu tenkide tabi tutmalarıdır. Nitekim ictihadın bu geleneksel 
tanımları, derecelendirmeler ve özellikle ictihad yöntemini kıyasa ve istinbata 
mahkûm etmek sadece onun alanı daraltmamış, aynı zamanda ictihad 
ameliyesindeki hareket ve ilerleme özelliklerini yok ederek onu ‘mekanik’ bir 
eyleme dönüştürmüştür. İşte müsteşrikler de bu mekanikliği ictihadın özelliği 
sayarak İslam hukukunu tenkit etmişlerdir. Bu müsteşriklerden Nicholas 
Aghnides ön safta yer alan kişidir. İkbal’in ictihad ile ilgili tartışmalara cevap 
niteliğinde hazırlamış olduğu makalesindeki pek çok konunun hareket noktası 
da Nicholas P. Aghnides’in Mohammedan Theories of Finance adlı kitabı 
olmuştur. Bu kitapta Aghnides’in İslam hukukuna yönelik bir tenkidi de onun 
mekaniksel yönüyle ilgiliydi. İkbal, Aghnides’in bu yöndeki eleştirisine 
sadece bu makalesinde değil başka konuşmalarında da karşı çıkmış ve onun 
görüşlerini reddetmiştir. Aghnides İslam hukuku ile ilgili olarak şunları 
söylemiştir: 

“Muhammedî hukuk sistemi dikkatlice incelenirse, onun 

son derece mekaniksel bir sistem olduğu hakikati hemen ortaya 

çıkacaktır. İçerisinde hayata dair ilerleme istidadı bulunmayan 

bütün sistemler gibi bu nizam da, ne kadar karmaşık olursa 

olsun, toplumsal merhalelerin belli ve değişmez kanunlar ve 

kaidelere tebdil edilebilecekleri ve hakikî hayatın ağır karmaşık 

ve belirlenemeyen şartlarının mümkün olabildiğince bu 

kanunlara uyması gerektiği faraziyesi üzerine işler. Hakikati 

veya batını Allah’tan başka kimsenin bilemeyeceği kaidesine 

atfen fıkıhta ve hukukta hakikatin zahirî alameti bizzat hakikat 

sanılırsa, hakikat daha baştan kaybolup gidecektir. Bu şekilde 

bütün tartışma hakikat yerine hakikatin zevahirine ve 

alametlerine atfen yapılır.16” 

Aghnides’in bu tenkidi İkbal’in ictihadı tarifinde temel muharrik 

olmuştur. İkbal ictihadı üç şekilde tanımlamıştır: 

1) İctihad Hareket Usulüdür 

İkbal’in ictihadı hareket usulü olarak tanımlaması Aghnides’in ictihadı 

mekanik kaide (mekanizma) olarak tanımlamasına bir reddiyedir. Nitekim 

İkbal mekanikliği/mekanik düşünceyi “The Philosophical Test of THe 

Revelations of Religious Experience adlı makalesinde ayrıntılı olarak şöyle 

açıklamıştır. 

                                                           
15 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.79-81 

16 N.P. Aghnides, Mohammedan Theories of Finance (Lahore, 1961) p.142 (Mesûd, Hâlid, 

a.g.e., s.118’den) 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

151 

“Madde konusunda Newton’un, Doğa Tarihi konusunda 

da Darwin’in keşifleri bir mekanikliği göstermektedir. Aslında 

bütün bu meselelerin fiziğe ait olduğuna inanılırdı. İçlerinde 

kendiliğinden var olan özellikleriyle enerji ve atomlar hayat, 

düşünce, istek ve duyular dâhil her şeyi açıklayabilirdi. Salt 

fiziksel bir kavram olan mekaniklik tabiatı kapsamlı olarak izah 

eden bir tasavvur sanılıyordu. Biyoloji sahasında mekanikliğin 

lehinde ve aleyhinde hararetli bir mücadele hala devam 

etmektedir…17” 

İkbal mekanikliğin arka planını bu şekilde beyan ettikten sonra şu 

soruyu sorar: 

“O halde duyusal/sezgisel vahiyler vasıtasıyla ‘hakikat’e 

geçişin esasen dinin kendi nihaî karakterine zıt olan bir hakikat 

görüşüne mutlaka yol açıp açmayacağı sorusu ortaya 

çıkmaktadır. Müsbet/pozitif bilimler sadece materyalizme mi 

vakfedilmiştir? Hiç şüphe yok ki müsbet bilimler doğruluğu 

kanıtlanabilir oldukları ve doğa olaylarını tahmin edip kontrol 

etmemize imkân sağladıkları için güvenilir bilgi oluştururlar. 

Ancak unutmamalıyız ki müsbet bilim dediğimiz şey ‘hakikat’in 

tek sistematik görünümü değil, kısmî görünümlerinin bir yığını, 

birbirine uymaz gibi görünen toplam bir tecrübenin parçalarıdır. 

Müsbet bilimler madde, hayat ve akıl gibi konuları ele alırlar. 

Fakat madde, hayat ve akıl karşılıklı olarak birbiriyle nasıl 

ilgilidir şeklinde bir soru aklınıza geldiği an bunları ele alan 

çeşitli bilimlerin kısmî karakterini, tek başına alındıklarında 

sorunuza tam bir cevap oluşturmadıklarını ve bu bilimlerin 

yetersiz kaldığını göreceksiniz…18 O zaman hayat eşsiz bir 

olaydır ve mekaniklik kavramı onu analiz etmek için yetersizdir. 

Bundan başka mekaniklik kavramlarının hayata uygulanması 

bizzat aklın da evrimin bir ürünü olduğu görüşünü gerekli 

kılacağından bilimi kendi objektif araştırma ilkeleriyle çatışmaya 

sokacaktır…19” 

Burada ikbal bu çelişkiye çok anlamlı bir şekilde işaret eden bir 

paragrafı Wildon Carr’dan nakleder. Şöyle ki: 

“Eğer akıl tekâmülün/evrimin bir ürünü ise, hayatın 

menşeine ve evrene dair bütün mekanik kavramlar anlamsızdır 

ve bilimin kabul ettiği ilkeler açıkça yeniden gözden 

geçirilmelidir. Eğer akıl, hayatın tekâmülünde bir aşama ise, o 

                                                           
17 İkbâl, The Reconstruction…, s.41 

18 İkbâl, The Reconstruction…, s.42 

19 İkbâl, The Reconstruction…, s.44 
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zaman hakikati anlamanın özel bir yolu olarak aklı 

geliştirebilecek olan hayat kavramı aklın kendi kavram içeriğini 

analizle kendisini ortaya koyabileceği soyut mekanik bir 

hareketten daha somut bir faaliyetin kavramı olmalıdır…20” 

Bu alıntılardan da anlaşılmaktadır ki İkbal mekaniklik felsefesine 

şiddetli muhalefet etmiştir. Bu felsefenin içeriğine yönelik reddiye İkbal’in 

hemen hemen bütün konferanslarında bulunmaktadır. İkbal bu felsefeye karşı 

‘dinamizm’ tasavvurunu kabul etmekteydi. Nitekim İkbal seri olarak 

düzenlenen konferansların ilkinde düşüncede dinamizmden, ikincide kâinatta 

dinamiklikten, üçüncüde ibadette dinamizmden, dördüncüde benliğin 

dinamizminden bahsetmiştir. Beşinci konferansta İslam kültürünün ruhunun 

dinamik oluşunu ispat etmiş, altıncı konferansta ictihadın dinamik oluşunu 

müzakere etmiştir.  

2) İctihad Bağımsız Görüş Bildirme ve Bağımsız Karar Vermenin 

Adıdır 

Önce de belirtildiği üzere ictihad ıstılahı İslam fıkıh tarihinin ilk 

dönemlerinde bağımsız görüş anlamında kullanılmıştı. Bir açıdan bu anlam 

ıstılahî tanımın yaygınlaşmasından önceki anlam idi. Birinci kısımda Hind 

Yarımadası’na atfen bahsedildiği üzere ictihad ‘bağımsız görüş bildirme’ 

anlamında modern dönemde birkaç anlamda kullanılmıştır. Bunlardan: 

a) Akılcılık 

b) Dinde yenilik 

c) Yeniden inşa  

anlamları İkbal’e göre özellikle önemlidir. 

a) Akılcılık: Hind Yarımadası’nda ictihada modern dönemde akılcılık 

olarak da anlam verilmiştir. Ancak İkbal akılcılık felsefesine şiddetle karşıydı. 

Akılcılık meselesinde İkbal’in felsefî ekolü duygusaldır. Nitekim İkbal aşkı 

akla, vicdanı ve tecrübeyi mantığa tercih eder. Buna paralel olarak İkbal’de 

düşünce ve vicdan tek olan hakikatin iki yönüdür. İkbal aklı tamamen 

reddetmez.21 

İctihad açısından akıl usulü kıyas şeklinde ortaya çıkmaktadır. Bu 

hususta İkbal aklî istidlal eğiliminin Iraklı fıkıhçılar arasında yaygınlaştığını 

düşünmektedir. Bununla ilgili olarak şunları söyler: 

“Nitekim Hanefî ekolü, yaratıcı özgürlüğü ve hayatın tayin 

edilmezliğini göz ardı ederek salt akıl temeline dayalı mantıkî 

olarak mükemmel bir hukuk sistemi kurmayı umdu… İmam Mâlik 

ve İmam Şâfiî’nin hukukun bir kaynağı olarak Ebu Hanife’nin 

kıyas usulüne yönelik şiddetli eleştirileri Ârilerin somuttan 

                                                           
20 İkbâl, The Reconstruction…, s.44-45 

21 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.136 
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ziyade soyuta, olaydan ziyade düşünceye önem verme 

eğilimlerine karşı gerçekten çok etkili semitik bir sınırlama 

oluşturmaktadır. Bununla birlikte onların Ebu Hanife’ye ve 

ekolüne yönelik eleştirileri somutu daha önce nasıl idiyse o 

şekilde özgürlüğüne kavuşturdu ve hukukî usullerin 

yorumlanmasında hayatın gerçek hareket ve çeşitliliğinin 

gözlemlenmesi yönünde bir gerekliliği ortaya çıkardı…22” 

Fıkhın ilk oluşum dönemindeki istidlale sonraları Yunan mantığının 

kullanılması anlamında akılcı denilmesi doğru olmayacaktır. Birincisi tarihî 

açıdan Yunan mantığı ilk olarak Hanefî ve Mâlikî fukahası yerine Şâfiî 

fukahası arasında kullanılmıştı. Öyle ki İmam Gazalî Yunan mantığını düzenli 

olarak fıkıh usulünün bir parçası sayarken, diğer fıkıh ekolleri buna muhalefet 

ettiler. İkincisi diğer fakihlerin mevzu hadis yerine mürsel hadise veya yerel 

örfe dayanarak istidlal ettikleri yerde Şâfiî tenkitçiler bunu da rey ve akl’ın 

kullanımı saymışlardır. Aslında burada aklın temeli Yunan mantığı ve istidlal 

tarzı olmadığı gibi, muhayyel deliller ve kelamî inceliklerin adı da değildir. 

Bilakis bu, bir tür sosyal bilinçtir ki bunda istidlal herhangi bir rivayete veya 

şahsî senede dayanmadığı için ona aklî istidlal denilmiştir. Her halükarda 

zahirde bu istidlal tarzı için şartlar ve kayıtlar görünmediği için İkbal’in 

ictihadı bu anlamda tanımlaması doğru değildir.23 

b) Dinde Yenilik: Hind Yarımadası’ndaki modernist hareket ictihadın 

manasının ve maksadının dini ıslah etmek veya dinde yenilik yapmak şeklinde 

algılanmasında büyük rol oynamıştır. Daha önce de bahsedildiği gibi Seyyid 

Cemalu’d-din Afganî ictihadı bu anlamda kullanan mütefekkirler arasındadır.  

Dinin ihyası ve dinde yenilik ıstılahı her ne kadar Müslümanlar için 

yeni değilse de batıda ‘kilisenin ıslahı hareketi’ bu tür düşünceyi İslam 

coğrafyasına tanıtmış oldu. 29 Aralık 1930 yılında, İlahâbâd’da Müslim 

League’in yıllık toplantısına oturum başkanlığı yapan İkbal konuşmasında 

Luther’in hareketinden bahsetmiş ve demiştir ki milliyetçilik nazariyesi 

Avrupa’nın etkisiyle İslam âlemine girmiştir. Hind Yarımadası’ndaki genç 

nesil bu nazariyelerin/öğretilerin bu bölgede de yayıldığını görmek istiyor. 

Ancak onlar unutmamalıdırlar ki bu öğretiler Avrupa’ya has şartlar içinde 

ortaya çıkmıştır ki bu şartlar içinde aslen bir ruhbanlık sınıfı olan Hıristiyanlık 

yavaş yavaş ilerleyip daha geniş bir kilise sistemine dönüşmüştür. Luther’in 

hareketi Hıristiyanlığın bu son şekline karşı bir tepki idi. İkbal devamla 

şunları söyler: 

“Luther işte bu kilise sistemine karşı çıkmış ve onu 

reddetmişti. O seküler bir sisteme karşı değildi. Çünki 

Hıristiyanlığa bağlı böyle bir siyasî sistem yoktu. Luther bu kilise 

sistemine karşı isyan etmişti ve tamamen haklıydı. Öyle 
                                                           
22 İkbâl, The Reconstruction…, s.177 

23 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.138 
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sanıyorum ki Luther, hareketini ortaya çıkaran Avrupa’ya özel 

şartlar içerisinde, isyanının daha sonraları Hz. İsa’nın ortaya 

koyduğu evrensel ahlak sistemini tamamen bir kenara itip yerine 

ulusal ahlak sistemini ve sonra da daha sınırlı ve dar bir ahlak 

sistemini koyacağını hissetmemişti.24” 

İkbal’e göre maksadı ve başlangıcı doğru da olsa, bu hareketin fikrî 

sonucu daha geniş insanî bakış açısı yerine bölgesel ve ulusal bakış açısının 

öne çıkması olmuştur. Siyasî kimlik için ulusa vurgu zorunlu olmuş ve din 

bireysel bir uygulamaya dönüşmüştür. Yine de İkbal’e göre İslam âlemindeki 

durum bundan farklıydı. İslam’da böyle bir ikilik yoktu. İkbal bu konuda da 

şunları söyler: 

“Nitekim İslam âleminde bir Luther’in ortaya çıkması 

imkânsızdır. Çünki İslam’da orta çağ Hıristiyanlığında olduğu 

gibi yıkılması gereken bir kilise nizamı yoktur.25” 

Kilisenin ıslahı hareketi ile ilgili İkbal’in görüşleri incelendiğinde şu 

hususlar öne çıkmaktadır: 

1) Evrensel bir kilise yerine ulusal kiliseler yaygınlaşmıştır. Her ne 

kadar kilisenin ıslahı hareketi aslen ulusal bağımsızlık hareketi değil idiyse 

de, bu yüzden batılı uluslar merkezî kiliseden ayrılmakla birlikte kendi ulusal 

kimliklerine kiliseden ayrı bakma fırsatı bulmuşlardı. Bu şekilde bu hareket 

batıda milliyetçiliği yaygınlaştırdı ve Hıristiyan dünyasının birliğini parça 

parça etti.  

2) Rivayet ve dinî tarihî miraslar yerine İncil ve mukaddes kitaplar asıl 

ve senet olarak kabul edilmiştir.  

3) Dinî önderlerin iffetli ve şahsen büyük zatlar oldukları yönündeki 

inanç terkedilmiş, bunun yerine kitap ve aklın büyük olduğu kabul edilmiştir. 

4) Kişi dinî özgürlük hakkını elde etmiştir. Bunun neticesinde yavaş 

yavaş vatandaşlık hakları ve özgürlük inancı yaygınlaşmıştır. 

5) Dinin kapsamlı hâkimiyeti sona ermiştir. Her ne kadar Hıristiyan 

önderler ruhbanlığı kabul etmekte idilerse de, hemen hemen hayatın her 

alanında dinin ve kilisenin hâkimiyeti vardı. Resmî ve sivil kurumların çoğu 

kiliseye bağlı idiler. Kilisenin ıslahı hareketi ile devlet yavaş yavaş kilisenin 

etkisinden kurtuldu ve seküler görüş yaygınlaştı.  

İkbal batının birkaç yüzyıl önce geçtiği süreçten İslam âleminin 

geçmekte olduğunu hissediyordu. Nitekim bu arka plana bakarak İkbal 

batıdaki dinde yenilik hareketiyle yüzleşmeye ve denge kurmaya büyük önem 

vermektedir. Şöyle ki: 

                                                           
24 Tarık, A.R. Speeches and Statements of İkbal, Lâhor, 1973, s.4 

25 Tarık, A.R. a.g.e., s.6 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

155 

“Bugün biz Avrupa’daki Protestan devrimine benzer bir 

süreçten geçmekteyiz ve Luther’in başlattığı hareketin 

sonuçlarından çıkan dersleri unutmamalıyız. Zaten tarihe 

dikkatlice bakıldığında bu inkılâbın aslında siyasî bir hareket 

olduğu görülecektir ve bunun Avrupa’daki belirgin sonucu 

Hıristiyanlıktaki evrensel ahlakın yerini tedricen ulusal ahlak 

sisteminin alması olmuştur. Ancak bu eğilimin sonucunu biz 

büyük Avrupa savaşında kendi gözlerimizle gördük. Bu savaş 

birbirine zıt iki ahlak sisteminin uygulanabilir bir sentezini 

kazandırmaktan çok uzak olduğu gibi, Avrupa’nın içinde 

bulunduğu durumu daha da çekilmez bir hale getirmişti. Bunun 

için bugün İslam dünyasının liderlerinin görevi Avrupa’da olan 

biteni gerçek manasıyla anlamak ve iradelerine hâkim bir şekilde 

sosyal bir sistem olarak İslam’ın nihai amaçlarına yönelik net 

bir bakışla ilerlemektir.26” 

İkbal'in nazarında bu hareketin en belirgin yönü Hıristiyan âleminin 

değişik uluslara bölünmesine yol açan parçalayıcı/dağıtıcı yönü idi. Nitekim 

İkbal bu tür hareketler yüzünden İslam âleminde de bir parçalanmanın 

olmasından endişe duymuştur. İkbal ‘Mescid-i Kurtuba’ isimli şiirinde bu 

harekete şöyle işaret eder: 

 

-Almanya dinin ıslahı fitnesini gördü ki bu fitne eskiye dair hiçbir iz 

bırakmadı.27 

-Papanın iffeti işe yaramaz hale geldi ve hassas düşünce sandalı28 yola 

çıktı. 

-Fransa’nın gözü de batılıların dünyasının altüst olmasına sebep olan 

inkılâbı gördü.29 

                                                           
26 İkbâl, The Reconstruction…, s.163 

27 Katolik kilisesine karşı hareket başlatan ve böylece Protestanlığın ortaya çıkmasına sebep 

olan Martin Luther’e işaret edilmektedir. 

28 Bir papaz olan Martin Luther’in düşüncesine işaret edilmektedir. 

29 1789 yılındaki Fransız inkılâbına işaret edilmektedir. 
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-Eski geleneklere yapışıp kalmış yaşlı İtalyan milleti de yenilik 

lezzetiyle tekrar dirildi. 

-Müslüman’ın ruhunda bugün aynı ıstırap var. Bu, dilin söyleyemediği 

ilahi bir sırdır.30 

İşte bunun için İkbal İslamiyet’le ilgili olarak ‘tecdîd’ ve ‘ıslah’ 

ıstılahlarının kullanılması taraftarı değildi. İkbal ister Müslümanların içinden 

çıkan Kadıyanilik hareketi olsun, ister Hindular içinde baş gösteren reformist 

hareketler, bütün dinî ıslah hareketlerine her zaman şüphe nazariyle bakmış ve 

bunlara karşı yazılarıyla muhafazakâr kesimi desteklemiştir. Bu alıntılardan 

da anlaşılmaktadır ki İkbal’e göre dinde yeniliğin kaçınılmaz sonucu 

parçalanma ve bölgeselliğin yaygınlaşmasıydı.  

İslam âlemindeki ulusal/milliyetçi hareketler İkbal'i son derece üzmekte 

idi. O bu şekilde İslam âleminin birliğini yok olacağını görmekteydi. Bundan 

ötürü İkbal ıslah ve liberalizm hareketlerini tehlikeli görüyordu. O dinin 

kuşatıcılığını ve vahdetini koruyan bir milliyetçilik tanımını kabul etmekteydi. 

Bununla birlikte İkbal bu ıslah hareketlerine mutlak manada karşı olmayıp, bu 

hareketlerin insanlığın kurtuluşu ve terakkisine kapı açan yönlerini övmüştür. 

Bununla ilgili olarak şunları söyler: 

“Biz modern İslam’da liberal hareketi içtenlikle hoş 

karşılarız. Fakat kabul edilmelidir ki İslam’da liberal fikirlerin 

ortaya çıkışı aynı zamanda İslam tarihinin en kritik anlarını 

oluşturmaktadır. Liberalizm parçalayıcı bir güç gibi hareket 

etme eğilimine sahiptir ve her zamankinden daha büyük bir güçle 

modern İslam’a zorla sokuluyor gibi görünen ırk düşüncesi 

Müslümanların dinlerinden öğrenmiş oldukları geniş 

görüşlülüğü eninde sonunda silip götürebilir.31” 

İkbal İslam’ın evrenselliği konusunda o kadar hassas idi ki bu hususta 

herhangi bir bölgeselliğe asla tahammül edemezdi. Bu evrensellik ilkesi özel 

bir arka plana sahipti. Bu, her bölge ve her zaman için olan İslam’ın ve 

kanunlarının evrenselliği tasavvuru idi. Ona göre İslamî evrensellik belli bir 

bölgenin veya zamanın izini taşımamak, o bölge ve zamanla sınırlı olmamak, 

aksine her bölgede ve her zamanda, hayatın her alanında, başarılı bir şekilde 

uygulanabilir olmak anlamına geliyordu. İkbal bu konuda şunları söyler: 

“Bir peygambere inen şeriatta, özellikle peygamber olarak 

gönderildiği insanların alışkanlıkları, gelenek-görenekleri ve 

hususiyetleri özel olarak göz önünde bulundurulur. Ancak her 

şeyi kuşatan ilkeleri amaçlayan peygamber ne farklı kavimler 

için farklı hükümler verebilir, ne de onlara kendi davranış 

kurallarını kendilerinin belirlemesi için açıkça izin verebilir. 

                                                           
30 İkbal, Bâl-ı Cibrîl, Külliyat-ı İkbal, Delhî, 2004, s.720-721 

31 İkbâl, The Reconstruction…, s.162-163 
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Onun metodu belli bir kavmi eğitmek ve evrensel bir şeriat 

oluşturmak için onları bir öz/çekirdek olarak kullanmaktır. O 

bunu yaparken bütün insanlığın sosyal hayatının temeli olan 

ilkelere vurgu yapar ve bu ilkeleri muhatabı olduğu insanların 

belli adetleri ışığında somut durumlara doğrudan uygular. Bu 

uygulamadan ortaya çıkan şer’î hükümler bir açıdan özel olarak 

o kavme mahsustur (mesela, suç cezalarıyla ilgili hükümler) ve 

onlara uymak başlı başına bir maksat olmadığı için o hükümler 

sonraki nesillere katı bir şekilde uygulanamaz.32” 

Nitekim İkbal bir yandan İslamî öğretileri ve İslam kültürünü İslam 

tarihinin bazı özel devirleriyle veya özel bölgeleriyle sınırlandırmak 

isteyenlere karşı çıkarken öte yandan İsviçre kanunlarını uygulatmak isteyen 

modern çağın reformistlerine atfen bir ülkenin kanunlarının olduğu gibi başka 

bir ülkede uygulanmaya çalışılmasına da muhalefet etmiştir. İkbal’e göre bu 

çabalar tecdîd değil, taklid zümresine girer.33 Bu konuda bir şiirinde İkbal 

şöyle der:  

 

-Düşüncesinde sadece gece meclisleri34 olan kavme tecdîd mesajı 

hayırlı olsun. 

-Ancak korkuyorum ki doğudaki bu tecdîd patırtısı Firengi taklide bir 

bahanedir.35 

c) Yeniden İnşa: İkbal ‘tecdîd/reformation’ yerine yeniden inşa etme 
anlamında ‘reconstruction’ ıstılahını tercih etmiştir. Reform kelimesinin iki 
anlamı vardır. Birincisi herhangi bir bünyede küllî bir değişiklik yapmaksızın 
o bünyenin tamir edilebilen veya değişiklik gerektiren kısımlarında değişiklik 
yaparak eksiklikleri gidermek, ikincisi yanlışlıkları düzeltmek. Ancak yeniden 
inşa etmek bu ameliyenin yeni baştan yapılması ve bunun da eski temeller 
üzerine yeni kalıp dikilerek yapılması anlamına gelmektedir. 
Tecdîd/reformation cüz’î bir iş iken reconstruction/yeniden inşa küllî bir iştir. 
Yenden inşa gericilik asla değildir. İkbal’e göre bu, İslam’ın asıl evrenselliği 

                                                           
32 İkbâl, The Reconstruction…, s.171-172 

33 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.138-146 

34 İslam’ın şanlı mazisine dair konuşmaların yapıldığı gece toplantıları. 

35 İkbâl, Darb-ı Kelîm, Lâhor, 1978, s.168 
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ve dinamikliğidir. Sömürgecilik dönemlerinde İslamî öğretiler sabit ve durgun 
bir hal almıştı. Artık onun asıl temeller üzerine yeniden inşa edilmesi 
gerekiyordu. Bu yeniden inşa ameliyesi için modern tarihten bir kıvılcım elde 
edilebilirse, bunda da bir beis yoktur. Bu hususta ikbal şunları söyler: 

“Geçen 500 yıl zarfında İslam’da dinî düşünce fiilen sabit 
kalmıştır. Bir zamanlar Avrupa düşüncesi İslam dünyasından 
esinlenmişti. Ancak modern tarihin en dikkate değer olgusu 
İslam dünyasının fikrî/manevî açıdan büyük bir hızla batıya 
yönelmesi olmuştur. Bu ilerlemede bir kötülük yoktur. Çünki 
entellektüel yönüyle Avrupa kültürü aslında İslam kültürünün 

bazı çok önemli safhalarının daha gelişmiş şeklidir.36” 

İkbal İslam’da yeniden inşa için Avrupa tarihinin incelenmesini gerekli 
görüyordu. Bu hususta şunları söyler: 

“Bu yüzden İslamî uyanışla birlikte, bağımsız bir ruhla 
Avrupa’nın neler düşündüğünü incelemek ve Avrupa’nın ulaştığı 
neticelerin İslam’daki din düşüncesini yeniden gözden geçirme 
veya gerektiğinde yeniden inşa etmede ne ölçüde bize yardımcı 

olabileceğine bakmak gerekir.37” 

İşte bunun için İkbal bu konuyla ilgili yaptığı konuşmalara “İslam’da 
Dinî Düşüncenin Yeniden İnşası” adını vermiştir. Buraya kadarki alıntılar 
ışığında denilebilir ki İkbal’e göre ictihad bağımsız görüş bildirmek olup, 

akılcılık veya tecdîd/reform ya da dinin ıslahı anlamına gelmiyordu.38 

3) İctihad Kanun Hazırlamada Tam Yetkinin Adıdır 

İkbal üçüncü tanımda ictihadı mutlak ictihad manasında almış ve bunu 
ictihadın yaygın olan derecelendirilmesine atfen açıklamıştır. Fukahanın yedi 
tabakasından ilk üçü müctehidlerle, geri kalan dört tabaka mukallidlerle 
ilgilidir. Bunlardan birincisi müstakil müctehid veya mutlak müctehid’dir ki 
İkbal bunu kanun hazırlamada tam yetki olarak yorumlamaktadır. İkincisi 
müntesib müctehid veya müctehid fi’l-mezhep’tir ki İkbal bunu kanun 
hazırlamada sınırlı yetki olarak tabir etmiştir. Üçüncüsü ise müctehid fi’l-
mesâil’dir ki İkbal buna da kanun hazırlamada özel yetki demiştir. İşte 
İkbal’in ictihada verdiği anlamlar birinci derece ile yani mutlak ictihadla 
ilgilidir. Nitekim bu açıklamalara dayanarak denilebilir ki İkbal’e göre ictihad 
kanun hazırlamada tam yetki anlamına gelmektedir.  

Burada bazı sorular ortaya çıkmaktadır. Birincisi İkbal’in şiirlerinde 
ictihad ve taklid kavramları bazen savunulmakta, bazen de bunlara muhalefet 
edilmektedir. Acaba bunlar İkbal’in fikrî yönden bir tezadı olarak mı kabul 
edilmelidir? Yoksa bunlardan herhangi biri onun kesin görüşü olarak mı kabul 
edilmelidir? Bununla birlikte vasiyetinden ve diğer kaynaklardan İkbal’in 

                                                           
36 İkbâl, The Reconstruction…, s.7 

37 İkbâl, The Reconstruction…, s.8 

38 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.146-148 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

159 

kişisel olarak amelî hususlarda Hanefi fıkhına bağlı olduğu anlaşılmaktadır.39 

Peki, bütün bunlar İkbal’in ictihad nazariyesini geçersiz kılar mı? 

İkbal ictihadın lehinde ve aleyhinde bazı şiirler yazmıştır. Bunların 

çoğu düşünce özgürlüğüne karşı yazılmış şiirlerdir. Önceki sayfalarda da 

bahsedildiği üzere ikbal düşünce özgürlüğüne ve akılcılığa dayanarak 

ictihadın tanımlanmasını kabul etmiyordu. Aşağıdaki şiirler bu anlamda 

değerlendirilmelidir.40 

 

-Düşünüp taşınma kabiliyeti olmayanlar için düşünce özgürlüğü 

yıkımdır. 

-Eğer düşünce ham olursa düşünce özgürlüğü insanı hayvan yapmanın 

yoludur.41 

 

-Müslüman’ı engellemek kimin haddine, düşünce özgürlüğü nimeti 

Allah vergisidir. 

-Kur’ân’ı teville oyuncak haline getirip isterse kendisi yeni bir şeriat 

icat eder.42 

 

                                                           
39 Seyyid Vahîdu’d-dîn’e göre İkbal 13 Ekim 1935 tarihli vasiyetinde şunları yazmıştır: “Ben 

akidede selefe tabiyim. Nazarî/teorik açıdan fıkhî uygulamalarda mukallid değilim. Amelî 

açıdan İmam Ebu Hanife’yi taklid etmekteyim.” (Rozgâr-ı Fakîr, C.II, Lahor, 1964, s.59) 

40 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.148-150 

41 İkbâl, Darb-ı Kelîm, Külliyat-ı İkbal, Delhî, 2004, s.954 

42 İkbâl, Darb-ı Kelîm, Külliyat-ı İkbal, Delhî, 2004, s.934 
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-Her ne kadar âlem Allah vergisi düşünce ile aydınlık ise de, 

-Düşünce özgürlüğü İblis’in icadıdır.43 

Bu tarz şiirlere dayanarak İkbal’in düşünceye ve düşünce özgürlüğüne 

tamamen karşı olduğunu söylemek bir bütün olarak onun eserlerinden ortaya 

çıkan neticeleri görmezden gelmek olacaktır. Önce de bahsi geçtiği üzere 

İkbal’in eserlerinde düşünce dinamiktir ve ondaki hareket ve bağımsızlık tabii 

özelliğidir. İkbal’in karşı olduğu düşünce özgürlüğü önce de değindiğimiz 

gibi akılcılık eğilimi taşıyan düşünce özgürlüğüdür. Bundan başka İkbal 

tecdîd/reform arzusuna dayanan ve yeniden inşanın (reconstruction) 

gereklerini karşılamayan düşünce özgürlüğüne de karşı idi. 

Yukarıda geçen şiirlere dikkatle bakıldığında ikbal ‘düşünce özgürlüğü’ 

ıstılahını yergi maksadıyla kullanmıştır. Bu ıstılah İslamî ilimlerde yetkin 

olmamasına rağmen tecdîd/reform gayesiyle ilmi araştırma sahasına adım atan 

ve sadece iyi derecede İngilizce veya Urduca bildikleri için hemen hemen 

İslamî her konuda görüş ileri sürmeye cüret eden entellektüel kimseler için 

kullanılmıştır. Böyle kimselere ilim ve araştırma kabiliyetleri hakkında soru 

yöneltildiğinde İslâm’da papalık olmadığını ifadeyle ilim ve araştırmanın 

kimsenin tekelinde olmadığını, herkesin düşüncesinde özgür olduğunu 

söylerler. İkbal işte bu gülünç ‘ictihad’ı ve ‘düşünce özgürlüğü’nü kendi 

şiirlerine konu edinmiştir. Bu İkbal’deki ictihad görüşünün tamamen 

reddedilmesini gerekli kılmaz.  

İkbal’e göre taklid bu tarz bir ictihaddan evladır. Nitekim o şöyle der: 

 
-Çöküş zamanında ictihad,  

-Kavmi birbirine düşürür, düzeni bozar. 

-Dar görüşlü alimlerin ictihadından ise, 

-İmamların yolundan gitmek daha evladır. 

İkbal bir başka yerde şöyle der: 

 
-Hayatın şirazesi gevşediğinde,  

                                                           
43 İkbâl, Bâl-ı Cibrîl, Külliyât-ı İkbâl, Delhî, 2004, s.832 
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-Millet taklidle sebat bulur. 

-Atalarının yolundan git, cemiyet bu şekilde korunabilir.  

-Taklidin anlamı milleti zapt etmektir. 

Aynı endişeyi bir başka şiirde şöyle dile getirir: 

 

-Tevhidin manasını gönlüne nakşet.  

-Kendi meselelerini taklidle çöz.44 

Bazı kimseler İkbal’in bu şiirlerini fikrî tezada örnek olarak 
gösterirken, bazıları da bunlarla onun ictihada karşı olduğunu ve taklidi kabul 
ettiğini ispatlamaya çalışmışlardır. Ancak bu neticeler asla doğru değildir. İlk 
olarak İkbal’in taklid lehindeki bu nasihatleri önceki şiirlerde bahsi geçen 
gülünç ictihad çabalarına muhalefet amacını taşımaktadır. İkinci olarak bu bir 
tür ümitsizlik ve üzüntünün göstergesidir ki böyle bir durumda doğru 
çizgilerde ictihad edilmemesi sebebiyle taklidle yetinmek zorunda kalınır. 
Üçüncü olarak geçici bir karanlık çöküş döneminde ictimaî ve fikrî 
dağınıklıktan korunmak için ictihad yerine taklidin evla görülmesi ihtiyatın 
gereğidir. İkbal’in ‘ictihad’ konulu manzumesinde yergi, ümitsizlik ve ihtiyat 
duyguları aynı anda bulunmaktadır. Şöyle ki: 

 

-İnsan Hindistan’da dinin hikmetini nereden öğrensin, 

-Ne kişilikte halavet var, ne de düşüncede derinlik, 

-İlim ehlinin meclisinde o düşünce cesareti nerede? 

-Heyhat! Mahkûmiyet ve taklid ve tahkikte zeval. 
                                                           
44 Külliyât-ı İkbâl (Fârsî), Rumûz-i Bîhûdî, Düzenleyen: Hamîdullah Şâh Hâşimî, Mektebe-i 

Dânyâl, Lâhor, s.205-206 
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-Kendileri değişmeyip Kur’ân’ı değiştiriyorlar. 

-Haremin/İslam’ın fakihleri ne kadar da gayretsizler. 

-O kölelerin gittiği yola göre kitap eksiktir. 

-Zira mü’minlere köleliğin yolunu öğretmiyor.45 

İkbal bu nazımda büyük bir üzüntü ve ümitsizlik halet-i ruhiyesiyle 

taklidden bahsetmektedir. İkbal’e göre bu, kölelikle eş anlamlıdır ki bu da 

Kur’ân’ın öğretilerine tamamen aykırıdır. Bir başka yerde İkbal köleliği ve 

taklidi birbirine bedel olarak nazmetmiştir. Şöyle ki: 

 

-Burada hastalığın sebebi kölelik ve takliddir. 

-Orada hastalığın sebebi cumhurî/demokratik nizamdır. 

-Ne doğu bundan âzâdedir, ne de batı, 

-Cihanda kalp ve basiret hastalığı yaygındır.46 

İkbal taklid köleliğinden kurtuluş yolunu bir şiirinde şöyle ifade eder: 

 

-Duydum ki ümmetin kölelikten kurtuluşu, 

-Benliğin terbiyesinde ve görünümün halâvetindedir. 47 

Benlik İslam’da hareketi ve sıcaklığı devam ettiren dinamik usuldür ve 

benliğin ictihad tasavvuruyla temelden bir bağlantısı vardır. İkbal’e göre 

taklid benliğin helakına sebep olur. 

 

-Taklidle kendi benliğini harap etme, 

-Onu koru zira benlik yegane cevherdir.48 

                                                           
45 İkbâl, Darb-ı Kelîm, Külliyât-ı İkbâl, Delhî, 2004, s.871 

46 İkbâl, Darb-ı Kelîm, Külliyât-ı İkbâl, Delhî, 2004, s.1068 

47 İkbâl, Darb-ı Kelîm, Külliyât-ı İkbâl, Delhî, 2004, s.1067 
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Bu incelemeler ışığında İkbal’in manzum ve mensur eserlerinde ictihad 

konusunda herhangi bir tezatın bulunmadığı söylenebilir. İkbal taklidi sadece 

geçici durumlar için ve ihtiyat olarak kabul etmekte ve bu durum hiçbir 

şekilde onun temel görüşleri arasında yer almamaktadır. Onun düşünce ilkesi 

ictihaddır. Beşir Ahmed Dar da İkbal’de tezat olduğu görüşünü reddetmekte 

ve yukarıda geçen şiirlerin yazıldığı dönemi tayin ederek ictihada yönelik 

İkbal’in manzum eserlerindeki muhalefet veya sakınma ifadelerinin ilk 

döneme ait olduğunu, son dönem şiirlerinde ise ictihadı savunduğunu 

ispatlamaktadır.49 

Bu açıdan İkbal’in ictihad konulu konferansında ictihadın tarifi ile ilgili 

ortaya koyduğu tanımlara birbirinden ayırarak bakmak doğru olmayacaktır. 

Bilakis bu her üç tanım da tek bir şeyin üç yönüdür. Hangi görüş olursa olsun 

tarihî siyak ve sibakıyla bakıldığı ve cüz’î olarak değil bilakis toplu olarak göz 

önünde bulundurulduğu zaman ancak doğru şekilde anlaşılabilir.50 

İctihadın Şartları 

İctihadın gereği ve tanımından sonra en önemli mesele ictihadın 

şartlarıyla ilgilidir. Bu hususta bazı sorular ortaya çıkmaktadır. Mesela, 

ictihad kimlerin hakkıdır? Bu hakkı elde etmek için hangi şartları yerine 

getirmek gereklidir? Hangi hususlarda ictihad edilebilir? İctihad edilebilecek 

mesele için şartlar nedir? vs. Burada bahsedeceğimiz şartlar ictihad ehliyeti ile 

ilgili şartlardır. Yani müctehid hangi şartları yerine getirmelidir? İşte İkbal de 

ictihadın şartlarına dair meseleye bu bağlamda değinmiştir. İkbal konu ile 

ilgili yazısında ictihadın şartlarının ne olduğuna değinmemişse de, meseleye 

şu cümlelerle işaret etmiştir: 

“Bu makalede ben ictihadın sadece ilk derecesine yani 

yasamadaki tam yetkiye değineceğim. Sünnîler ictihadın bu 

derecesinin (yani mutlak ictihad) nazarî/teorik olasılığını kabul 

etmiştir. Fakat pratikte mutlak ictihad düşüncesi bir tek kişide 

gerçekleşmesi hemen hemen imkânsız olan şartlarla örüldüğü 

için bu, mezheplerin kuruluşundan beri hep reddedilmiştir.51” 

Fukahanın sınıflara ayrılmasıyla birlikte ictihad da sınıflandırılmıştı. 

Bunlardan mutlak ictihad izni mezheplerin kurucularına ait olmuş, onlardan 

sonra kimseye bu izin verilmemiştir. Ancak bundan sonra ictihadın diğer iki 

derecesine yani müctehid fi’l-mezheb ve müctehid fi’l-mesail’e izin verilmiş 

ise de, gerçekte bu da teoriyle sınırlı kalmış ve gitgide bunların kapısının da 

kapalı olduğu düşünülmüştür. Gerçekte ise ümmet içerisinde ictihad şartlarını 

taşıyan ve tevazularından ötürü kendilerini müctehid olarak ortaya koymayan 

                                                                                                                                           
48 İkbâl, Darb-ı Kelîm, Külliyât-ı İkbâl, Delhî, 2004, s.1076 

49 Dâr, Beşîr Ahmed, Fikr-i İkbâl, Mesele-i İctihâd, Lâhor,1971, s.257 

50 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.151-154 

51 İkbâl, Reconstruction…, s.149 
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âlimler gelip geçmiştir. Evet, mezhep imamlarından sonra da ictihadın 

şartlarını haiz olan âlimler gelmiş olmasına rağmen onlar yine de kendilerine 

ictihadı nisbet etmekten kaçınmışlardır. Neticede sonraları ictihadın şartlarını 

taşıyan bir kişinin bulunmasının imkânsız olduğu yönünde genel bir kanı 

oluşmuştur. Bu şekilde tedricen sadece mutlak ictihadın değil, aynı zamanda 

ictihadın diğer dereceleri için de kapının kapalı olduğu kabul edildi. Nitekim 

bu bağlamda ictihadın şartları aslında mutlak ictihadla bağlantılı hale gelmiş 

ve ictihadın şartlarının sağlanması demek mezheb imamlarına denklik 

anlamına gelmiştir. Ayrıca yeni bir mezhebin varlığı imkân dâhilinde 

görülmediği için o şartların tekmili de fiilen imkânsız sayılmıştır. 

İkbal çalışmasında ictihadın şartlarına değinmemiştir. Yoksa onu bu 

şekilde imkânsız görmezdi. Bununla birlikte İkbal’e göre bu şartların bir tek 

kişide toplanması mümkün olmadığı için, ictihadın bireysel değil, ictimaî 

olması gerekir. Bunun bir şekli meclis olabilir ve İkbal Türkiye’ye atfen 

görüşünü şu şekilde dile getirir52: 

“Şimdi gelin Türkiye Büyük Millet Meclisi’nin hilafet 

müessesesine dair ictihad gücünü nasıl kullandığına bir bakalım. 

Sünnî hukuka göre bir imam veya halifenin tayini mutlak 

zorunluluktur. Bu bağlamda ortaya çıkan soru şudur: Hilafet tek 

kişiye tevdi edilmeli mi? Türkiye’nin ictihadı, İslam’ın ruhuna 

göre, hilafet veya imametin bir gurup insana veya seçilmiş bir 

meclise tevdi edilebileceği yönündedir. Mısır ve Hindistan’daki 

Müslüman din âlimleri bildiğim kadarıyla bu konuda görüşlerini 

henüz belirtmemişlerdir. Şahsen ben, Türk görüşünün tamamen 

muteber olduğuna inanıyorum. Bu hususu tartışmaya hiç gerek 

yok. Cumhurî/demokratik yönetim şekli İslam’ın ruhuna sadece 

tamamen uygun olmakla kalmıyor, aynı zamanda İslam âleminde 

ortaya çıkan yeni güçler göz önünde bulundurulduğunda bir 

zorunluluk halini alıyor.53” 

İtirazlar ve Eleştiriler 

O dönemde İkbal’in ictihad üzerine yazdıkları devrin din adamları 

tarafından şiddetle eleştirilmiş ve çalışma hak ettiği şekilde bir karşılık ve 

kabul görmemişti. Öyle ki İkbal kâfirlikle bile itham edilmiştir. İkbal bununla 

ilgili Mevlana Ekber Şâh Hân Necîb adlı bir arkadaşına yazdığı mektupta 

şöyle der:  

“Doğru söylediniz. Ahmed Han’ın hareketiyle din 

tüccarlarının etkisi az çok kırılmıştı. Ancak hilafet komitesi kendi 

politik fetvaları hatırına onların Hind Müslümanları üzerindeki 

iktidarını tekrardan kurmuş oldu. Bu şimdiye kadar hiç kimsenin 

                                                           
52 Mesûd, Hâlid, a.g.e., s.162-169 

53 İkbâl, Reconstruction…, s.157 
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hissetmediği çok büyük bir yanlışlık idi. Ben daha yeni bunu 

tecrübe ettim. Bir süre önce ictihad üzerine İngilizce bir makale 

yazmıştım ve buradaki (Lahor) bir toplantıda sundum. İnşallah 

yayımlanacaktır. Ancak bazı kimseler bana kâfir dediler. Her ne 

ise siz Lahor’a geldiğinizde bütün bunlarla ilgili ayrıntılı 

konuşuruz. Hindistan’da özellikle bugünlerde çok düşünüp öyle 

adım atmak gerek.54”  

İkbal, 1904’te Mahzen Dergisi’ndeki “Ulusal Yaşam” konulu 

makalesinde ictihad ile ilgili çok kesin bir tavır sergilememiş olmasına 

rağmen Hind Yarımadası’ndaki ortamın böyle düşünceleri dile getirmek için 

uygun olmadığını da hissetmiş olmalı ki böylesine önemli bir tartışmayı: “Bu, 

çok ilginç bir tartışma konusudur. Ancak Müslüman ulus henüz soğuk 

kalplilikle bu tür konuşmaları dinlemeye alışık değil. Bunun için ben 

mecburen bu konuyu göz ardı ediyorum.55” diyerek bitirmişti.  

İkbal, devrin din adamlarının konuya yönelik tepkilerini ve bu 

husustaki endişesini ictihad konulu konferansında da dile getirerek şöyle 

demiştir:  

“Hiç şüphem yok ki İslâm fıkhına dair muazzam literatür 

layıkıyla incelenirse, modern çağın eleştirmenlerinin İslam 

hukukunun durgun, sabit ve gelişme kabiliyetinden yoksun 

olduğu yönündeki yüzeysel görüşleri kesinlikle boşa çıkmış 

olacaktır. Maalesef bu ülkenin tutucu Müslüman halkı fıkhın 

eleştirel açıdan müzakeresine henüz tam olarak hazır değildir. 

Eğer böyle bir işe girişilirse, muhtemelen bu pek çok kimsenin 

hoşuna gitmeyecek ve mezhep çatışmalarına yol açacaktır. Yine 

de ben tartışma konusu ile ilgili olarak birkaç şey söylemeye 

cesaret edeceğim.56” 

İşte bu endişeden ötürü İkbal konferansın geniş kitlelere yayılmasını 

istememişti. Nitekim İkbal, hem Mevlana Zafer Ali Hân’ın makaleyi 

Urduca’ya tercüme etmesine mani olmuş, hem de bununla ilgili haber ve 

değerlendirme yapılmasını istememişti. Zaten makalenin yazım aşamasının 

yaklaşık dört yıl sürmesi ve bundan sonra da gözden geçirmeye devam etmesi 

İkbal’in bu konudaki ihtiyatını göstermektedir.  

İkbal gerek makalenin yazım aşamasında, gerekse sonrasında dönemin 

âlimlerinden istifade etmiştir. Bu istifade, onlarla yüz yüze görüşme, 

mektuplaşma ve makalesini onlara göndererek görüş alma şeklinde olmuştur. 

Bu hususta İkbal Ludhiyâna’dan Mevlana Habîbu’-Rahman Ludhiyânevî, 

Muftî Muhammed Naîm Ludhiyânevî, Miyân Abdulhay ve Mevlana 

                                                           
54 B.A. Dâr, Envâr-ı İkbâl, Karaçî 1967, s.317 

55 İkbâl, Kavmî Zındıgî, s.93 

56 İkbâl, The Reconstruction…, s.164-165 
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Muhammed Emîn ile yüz yüze görüşerek fikir alış verişinde bulunmuş; 

Lahor’dan Mevlana Ğulâm Murşid ve Mevlana Asgar Ali Ruhî ile irtibat 

kurmuş, mektup vasıtasıyla Mevlana Seyyid Süleyman Nedevî ve Mevlana 

Ebu’l-Kelâm Âzâd’dan istifade etmiştir. Makalesini gönderip görüşünü talep 

ettiği kişiler arasında Mevlana Abdu’l-Mâcid Deryâbâdî de vardır. 

Öte yandan İkbal’in istifade ettiği kişilerin hepsi fıkıh sahasında uzman 

kişiler de değildi. Bundan ötürü kendisine müspet görüş bildirmeyen kişiler de 

olmuştur. Nitekim bu kişilerden Mevlana Seyyid Süleyman Nedevî’nin 

çalışma alanı İslam tarihi, Mevlana Abdu’l-Mâcid Deryâbâdî’nin çalışma 

alanı ise felsefe idi. Özellikle Mevlana Abdu’l-Macid Deryâbâdî’nin tenkidi 

İkbal’i hayli etkilemiş ve bir ara makaleyi yayımlamamayı bile düşünmüştür. 

Bu tenkidle cesareti kırılan İkbal Sûfî Ğulâm Mustafa Tebessüm’e 2 Eylül 

1925’te yazdığı bir mektupta şöyle der: 

“Bir süre önce ictihad üzerine bir makale yazmıştım. 

Ancak yazımı aşamasında bu makalenin düşündüğüm kadar 

kolay olmayacağını hissettim. Bu konuda ayrıntılara girmek 

gereklidir. İnsanlar mevcut şekliyle bu makaleden 

faydalanamayacaklardır. Çünki ayrıntılı yazılması gereken pek 

çok husus bu makalede son derece kısa, sadece işaret edilerek 

beyan edilmiştir. İşte bu sebepledir ki ben bugüne kadar onu 

yayımlamadım. Şimdi ben inşallah onu bir kitap şekline 

getirmeye gayret edeceğim. Başlığı ise Islam as I Understand It 

olacaktır. Bu başlıktan maksadım kitabın içeriğinin -yanlış olma 

ihtimali olsa da- benim kişisel görüşlerim olduğunu insanlara 

göstermektir.57” 

Bu mektuplaşmalardan İkbal’in konu ile ilgili yazdıklarına ne tür bir 

tenkid geldiği yönünde bir bilgi yoktur.58 

                                                           
57 Şeyh Atâullah, İkbâlnâme, Lahor, C.1, s.46-47 

58 Halid Mesud, a.g.e., s.98-105 



 

 

TÜRK EDEBİYATINDA ŞERH EDİLEN METİNLER ARASINDA 

MESNEVİ-Î ŞERİF’İN YERİ 

CAN CEYLÂN* 

ÖZET 

Türk edebiyatı yazılı kaynaklarının incelenmesinde en yaygın metodlar-
dan biri olan şerh, çoğunlukla dinî ve tasavvufî metinlerin incelen-
mesinde kullanılmıştır. Şerh metodunun uygulandığı metin türleri 
arasında da mesneviler ilk sırada yer almaktadır. Şâirlere metin uzun-
luğu bakımından bir kısıtlama getirmemesi, mesnevi türünde çok eser 
verilmesine sebep olmuştur. Elbette mesnevi bir edebî tür olsa da, 
“mesnevi” denilince akla Mevlânâ Celâleddin Rûmî’nin Mesnevi-î 
Şerif’i gelmektedir. Bunun sebebi, bu eserin en çok şerh edilen ve dola-
yısıyla okunan mesnevi olmasıdır. Mevlânâ, bu eserinde, hikâyeci anla-
tım tarzını da kullanmış ve vermek istediğini mânevî mesajları sembo-
lik karakterler aracılığıyla hikâye şeklinde anlatmıştır. Mesnevi-î Şerif’in 
ilk beyitinde geçen “hikâyet” kelimesi de bunun bir işâretidir. Mevlânâ, 
bu eserindeki çoğu anonim olan hikâyeleri, beslendiği geniş bir altyapı-
dan alıp kendi diliyle, derin anlamlar çıkartılacak şekilde anlatmıştır. 
Farklı coğrafyalarda okunan bir eser olan Mesnevi-î Şerif’deki bu derin 
anlamlar anlaşılabilsin diye, yüzyıllar boyunca genellikle Mevlevî 
tarikatına mensup mesnevîhanlar tarafından şerh edilmiştir. Bu 
şerhlerin bâzıları Mesnevi-î Şerif’in tamamına, bazıları ilk cildine, 
bâzıları ilk onsekiz beytine, bazıları da belli bölümlerine yapılmıştır. 
Anahtar Kelimeler: Şerh, mesnevi, Mesnevi-î Şerif, mesnevihan, 
hikayeci anlatım 

ABSTRACT 
Commentary, as one of the most common method used in textual 
analysis, has been applied mostly on religious and mystical texts. 
Mesnevis are at the top among the types of texts on which commentary 
method is applied. This is because it does not limit the poets in the 
sense of the length of the text. Although “mesnevi “is a type of text in 
the literature, when the word “mesnevi” is used, Mesnevi-î Şerif of 
Mevlânâ Celâleddin Rûmî is remembered. Mevlânâ, in his Mesnevi-î 
Şerif, has used story telling as a narrative style and has given the 
messages he wanted to express through the symbolic characters in these 
stories. This is apparent from the word “hikayet” in the first couplets of 
Mesnevi-î Şerif. Mevlânâ has used his rich intellectual background to 
tell the stories which are most anonymous. He has placed spiritually 
deep meanings into these stories using his own narrative style. So for 
these deep meanings to be comprehended by people in various places, 
Mesnevi-î Şerif has been commentated by the mesnevihans who were 
mostly connected to Mevlevî lodge. Mesnevi-î Şerif has sometimes 
been fully commentated, sometimes partially, sometimes only first 
volume or only first eighteen couplets. 
Key Words: Commentary, mesnevi, Mesnevi-î Şerif, mesnevihan, 
narrative 
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Türk edebiyatında şerh edilen eserlere bakıldığında, dinî ve tasavvufî 
konuların incelendiği metinlerin ve mutasavvıf şâirlerin öne çıktığı 
görülmektedir. En çok şerh edilen eserlerin başında, kırk hadis mecmuaları, 
duâ mecmuaları, Hilye-i Nebî mecmuaları, Esmâ-yı Hüsnâ risâleleri, 
Fusûsü’l-Hikem, Mesnevî, Bostan, Gülistan, Baharistan gibi eserler 
gelmektedir. En çok şerh edilen şâirlerin önde gelenleri ise, Hz. Mevlânâ, 

Hâfız, Urfî ve İbn Fâriz’dir.1 İslâmî Türk edebiyatının başlangıç eseri kabul 
edilen Kutadgu Bilig’den itibâren din ve tasavvuf, bu edebiyatın temel konusu 
olmuştur. İslâmî Türk edebiyatının doğuş ve gelişme dönemlerinde, özellikle 
Moğol istilâları olmak üzere sosyal hayatta yaşanan sıkıntılara karşı, Ahmet 
Yesevî’nin dervişlerinin, Hacı Bektaş, Hz. Mevlânâ ve Yûnus Emre gibi 
mutasavvıfların eserleri bu sıkıntılardan bunalan halkın sığınacağı mânevî 
zeminler oluşturmuştur. Bunun sonucu olarak da tasavvufî bir mesaj ve 

nasihat içermeyen bir şiirin şiir sayılmadığı2 bu dönemde yazılan eserler, daha 
sonra şerh uygulamasının en çok görüldüğü eserler olmuştur. 

Bu dönemin eserlerine değinirken, bu eserlerin dilleri hakkında birkaç 
açıklama yapmanın gerekli olduğunu düşünüyoruz. Hacı Bektaş ve Yûnus 
Emre gibi mutasavvıflar eserlerini Türkçe verirken, Hz. Mevlânâ eserlerini 
Farsça yazmıştır. Bunun sebebi, Selçuklu sarayında resmî dil olarak 
Farsça’nın kullanılması ve Hz. Mevlânâ’nın Selçuklu’nun başkenti olan 

Konya’da bulunuyor olmasıdır.3 Dönemin telif eserleri üzerine yapılan bir 
araştırmaya göre, Anadolu Selçukluları zamanında 230 küsur eser yazıldığı 
tespit edilmiştir. Bunların 145’i Farsça, 68’i Arapça, 15’i Türkçe, birkaçı da 

Süryânice ve Ermenice’dir.4 Ayrıca, aynı dönemde Latince, Avrupa’da eğitim 
dili iken, Farsça da Anadolu topraklarında eğitim ve bilim dili olarak 
kullanılıyordu. Mevlânâ’nın Türkçe yerine Farsça’yı tercih etmesinin kişisel 
sebebi ise, Hz. Mevlânâ’nın bir Doğu Türkçe lehçesi olan Hakânî lehçesini 

bilmesi, fakat Anadolu’da Oğuz lehçesinin kullanılıyor olmasıdır.5 Hilmi Ziya 
Ülken de, Hz. Mevlânâ’nın Farsça yazmasının İranlı olmasıyla ilgili 
olmadığını belirterek, Batı’da Descartes, Bacon ve Hobbes’in XVII. yüzyılda 
bile Latince yazdıklarını örnek vererek, bunun o döneme has bir uygulama 

olduğunu belirtir.6 

Mesnevî’nin halkın kullandığı dilden başka bir dille yazılmasına 
rağmen, bu kadar tanınır ve ilgi görür hâle gelmesindeki en önemli etkenin, 
çevirilerinde kullanılan şerh metodunun olduğunu söyleyebiliriz. Merkezinde 
Mesnevî bulunan bir eğitim sürecinde, Mesnevî okuyanlar, şerhte kullanılan 
diğer kaynaklar vâsıtasıyla esaslı bir dinî ve tasavvufî birikim elde etme şansı 
bulmaktaydılar. 

                                                           
1 Ceylan, 2007, s. 7. 

2 Yekbaş, 2008, s. 194. 

3 Güleç, 2008, s. 63. 

4 Kartal, 2008, s. 99. 

5 Keklik, 1994, s. 205. 

6 Güleç, 2008, s. 63. 
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Şerh Edilen Metin Türler İçinde Mesnevilerin Yeri ve Edebî Tür 
Olarak Mesnevilerin Doğuşu   

Yukarıda da belirtildiği gibi, kaynağı tefsir ilmine dayanan şerh 
faaliyetinde, Hadis kitaplarından değişik tarikatlarda kullanılan dua 
risâlelerine kadar, gerek şiir gerekse düz yazı olsun, birçok eser şerh 
edilmiştir. Ancak, edebî bir tür olan mesnevi formunda yazılmış eserlerin şerh 
edilen eserlerin büyük bir bölümünü oluşturduğu söylenebilir. 

Bir anlamda “manzum romanlar”7 olarak nitelendirilen mesnevîler, dinî 
ve tasavvufî öğüt verici hikâyeler başta olmak üzere savaş, aşk, târihî olayları 
anlatan uzun şiirlerdir. Mesnevi, X. yüzyılda İran edebiyatında ortaya çıkmış 
olan bir edebî tür olmasına rağmen, ‘mesnevi’ kelimesi Arapça’da “ikişer 
ikişer” demek olan “mesnen” kelimesinden türemiştir. Ancak, ‘mesnevi’ 
kelimesi Arapça’da kullanılmamış, bu edebî türe Arapça’da “muzdevice” 

denmiştir.8 Kelimenin kök olarak anlamından da anlaşılacağı gibi mesnevîler, 
kendi aralarında kâfiyeli beyitlerden oluşan ve aruz ölçüsüyle yazılan 
şiirlerdir. Mesnevi türünün Türk edebiyatındaki ilk örneğinin Yusuf Has 
Hacib’in XI. yüzyılda kaleme aldığı yaklaşık 7000 beyitlik Kutadgu Bilig adlı 
eseri olduğuna dikkat çeken Abdurrahman Güzel, her beytin kendi aralarında 
kafiyeli olmasının yazma kolaylığı sağladığı ve eserin uzunluğu konusunda 

şâire bir özgürlük verdiğini belirtmektedir.9 Güzel, mesnevilerin içeriği ve 
konuları hakkında şunları söylemektedir: 

“Mesnevi, tenkit, münacat, na’t, mirâciye bölümlerinden 
oluşur. Mesnevileri aşk mesnevileri, dinî-tasavvufî mesneviler, ahlâkî 
ve öğretici mesneviler, ‘gazâvatnâme’ olarak bilinen savaş ve 
kahramanlık konusunu işleyen mesneviler, bir şehrin güzelliğini 
anlatan ve ‘şehrengiz’ olarak bilinen mesneviler ve mizâhî mesneviler 

olarak ayırmak mümkündür”.10 

Mesnevi, aa, bb, cc, dd şeklinde kendi arasında kafiyeli beyitlerden 
meydana gelen bir nazım şeklidir. Beyit sayısı bakımından hiçbir kısıtlayıcı 
kuralı olmaması, anlatılan konunun ayrıntılarıyla ele alınmasına imkân 

verir.11 Bu sebepten dolayı, beyit sayısı on binleri aşan mesneviler 
yazılmıştır. Bu yüzden, mesneviler için Abdurrahman Güzel’in “manzum 

romanlar”12 demesi yerinde bir benzetmedir.  

Şeyh Gâlip’in Hüsn ü Aşk, Fuzûlî’nin Leylâ ve Mecnûn, Gülşehri’nin 
Mantıku’t Tayr gibi ölümsüz eserleri kaleme alırken kullandıkları mesnevi 
türünün yapısı ile ilgili olarak Ahmet Atilla Şentürk şunları söylemektedir: 

                                                           
7 Güzel, 2006, s. 580. 

8 Şentürk, 2009, s. 1. 

9 Güzel, 2006, s. 140. 

10 Güzel, 2006, s. 140. 

11 Mermer, 2007, s. 108. 
12 Güzel, 2006, s. 580. 
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“Mesnevilerde konu öncelikle “besmele” veya Allah’ın adını 
çağrıştıracak bir girişle başlar. Ardından Allah’a “hamd” ve övgü ve 
çoğu zaman Hz. Muhammed (s.a.v.) ve Dört Halife övgüsüyle devam 
eder. Daha sonra, “Sebeb-i nazm-ı kitâb” başlığı altında, eserin hangi 
sebeple kaleme alındığı hakkında bilgi verilir. Bu kısımda şâir çoğu 
zaman gördüğü bir rüyâ sonucunda böyle bir işe giriştiğini yahut 
arkadaşlarının ısrarı ile yazmak zorunda kaldığını ifade eder. Eğer 
eser hükümdar, devlet büyüğü vb. bir şahıs adına kaleme alınmışsa 

onun övgüsüne yer verilmesi de yaygın bir âdettir”.13 

Hemen belirtmekte yarar var ki, burada belirtilen “besmele”, Hz. 
Mevlânâ’nın Mesnevî’sinde bulunmamaktadır. İlerleyen sayfalarda 
ayrıntılarıyla ele alınacağı gibi, Hz Mevlânâ’nın Mesnevî’sine “besmele”siz 
başlaması, Mesnevî hakkında yapılan yorumlarda önemli bir konu olarak yer 
almaktadır. Ayrıca, eserin yazılma sebebinin anlatıldığı “sebeb-i nazm-ı 
kitab” başlığı, Mesnevî’nin bütün şerhlerinde “sebeb-i şerh” olarak yerini 
almıştır. 

İlk örnekleri İran edebiyatında görülen mesnevilerin ilk örneğinin, 

adından Belh şehrinden geldiği anlaşılan Ebû Şekûr Belhî14 tarafından 
yazılmasıyla, Belh doğumlu Hz. Mevlânâ’nın Mesnevî adlı eserinin bu türün 
en bilinen eseri olmasının güzel bir rastlantıdır. 

Yazılı edebiyat açısından Farsça kadar zengin olmayan Türkçe’nin bu 
açığını kapatmak için, Farsça’da edebî türler alınmıştır. Bu türlerin en başında 
gelen mesnevi formu kullanılarak, Türkçe’de telif eserler verilmiştir. Aruz 
vezni kullanılarak yazılan mesneviyi Türkçe’ye uygularken, Türkçe 
kelimelerin aruz veznine uygun olmaması sebebiyle, Farsça ve Arapça’dan 
Türkçe’ye kelimeler girmiş ve Türkçe hem edebî form açısından hem de 
kelime hazinesi açısından zenginleşmeye başlamıştır. 

Türk edebiyatında ilk örneklerinin XV. yüzyılda görülmeye başlandığı 
mesnevi türü, Fars edebiyatında XI. yüzyılda ortaya çıkışından sonra Hz. 
Mevlânâ’nın dönemine gelene kadar edebî tür olarak bir hayli gelişme 
kaydetmiştir. Bu dönemde dinî ve tasavvufî eserlerin tamâmına yakını 
mesnevi türünde kaleme alınmıştır. Hz. Mevlânâ’nın üzerinde büyük etkileri 
olan Senâî’nin (ö.1180) Haîkatü’l Hakîka ve Feridüddin Attar’ın (ö.1193) 

Mantıku’t Tayr adlı eserleri15 mesnevi formunun tasavvufî konulardaki ilk ve 
en bilinen örnekleri arasındadır. 

Şiirin okurken ve dinlerken yarattığı etki ve Kur’ân-ı Kerîm’in en 
mükemmel şiir olarak görülmesi, mesnevi türünü öne çıkarmış, anlatımların 

şiir ile mesnevi formunda yapılmasına sebep olmuştur.16 Rifat Okudan’ın 
şiirin bu özelliğini şöyle ele almaktadır:  

                                                           
13 Şentürk, 2009, s. 1. 
14 Şentürk, 2009, s. 2. 
15 Demirel, 2005, s. 595. 

16 Okudan, 2005, s. 631. 
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“Şiir, kelimelerin farklı anlamlarda kullanılmasına imkân 
vererek, tek metinde farklı seviyedeki insanlara hitap etmektedir. Her 
seviyedeki insan, kendince anlar. Şiirin bu özelliği Dante tarafından 
da vurgulanmış ve bir kelimenin lügavi, siyasî-sosyal, felsefî ve 
ezoterik anlamı olduğunu söylemiştir. Tefsir geleneğinin de etkisiyle, 
bâzı metinler farklı kişiler tarafından açıklanmış, yabancı dilde ise 

tercüme ve şerh edilmiştir”.17 

Mesnevî gibi mânevî anlamlar içeren metinler, özellikle hedef dilde çok 
yönlü okunmadığı takdirde vermek istediği mesaj anlaşılmamakta, basit 

hikâyeler anlattığına dâir yanlış sonuçlar çıkartılmaktadır.18 Bunun önüne 
geçmek için yapılan şerhlerde, geniş bir altyapı ve bilgi birikiminin yanı sıra, 
kaynak dildeki hâkimiyet ile yapılan esaslı bir çeviri söz konusudur. Şârihler, 
kaynak dildeki incelikleri dikkate alarak yaptıkları çeviride, çok yönlü okuma 
ile derin mânâları gün yüzüne çıkarmaktadırlar. 

Konularına Göre Mesneviler ve Mesnevinin Kullanılma Sebepleri  

Yukarıda Abdurrahman Güzel’in kısa tasnifiyle belirtilen mesnevi 
türleri, genel olarak anlattıkları konulara göre ayrılmaktadır. Ancak hemen 
şunu da belirtmekte yarar var ki, temelde eğitim amacı taşıyan mesnevilerde, 
İsmail Güleç’in belirttiği gibi “hangi konunun anlatıldığından çok, anlatılan 

şeyden nasıl bir ders çıkartılacağı” önemlidir”.19 Ancak, mesnevilere bu 
açıdan bakmanın, her bir mesnevinin ayrı ayrı incelenmesi gibi bir sonuç 
doğuracağını belirten Muhsin Macit, mesneviler için en verimli tasnifin 
konularına göre yapılan tasnif olduğunu söylemektedir. Muhsin Macit, 
Abdurrahman Güzel’in belirttiği mesnevi konularına benzer başlıklar 
kullanarak, mesnevileri konularına göre şu beş başlık altında toplanmaktadır:  

1- Temsilî (alegorik) 

2- Realist-Yerli  

3- Eğitici (dinî-tasavvufî, ilmî, ansiklopedik) 

4- Âşıkâne 

5- Târihî20  

Mesnevi türünde kullanılan hikâyeci anlatım, mesnevilerin eğitim 
amacıyla örtüşmektedir. Hikâye anlatma, sözlü kültürün aktarımda olduğu 
kadar tasavvufî eğitimde çok kullanılan bir yöntemdir. Mutasavvıflar, bu 
yönteme referans olarak Kur’ân-ı Kerîm’deki Hud Sûresi’nin 120. âyetini 

alırlar.21 Âyetin Türkçe meâli şöyledir: “Peygamberlerin haberlerinden, senin 
kalbini sağlamlaştıracak her şeyi sana anlatıyoruz. Bunda da sana hak ve 
inananlar için bir öğüt ve ibret gelmiştir.” 

                                                           
17 Okudan, 2005, s. 631-632. 

18 Ceylan, 2007, s. 437. 

19 Güleç, 2008, s. 32. 

20 Macit, 2007, s. 57-69. 

21 Güleç, 2008, s. 33. 
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Hikâyeci anlatımda ihtiyaç duyulan ayrıntılar, mesnevi formunun 
yapısındaki sınırlama olmama özelliği ile örtüştüğü için, hemen bütün konular 
mesnevi formu kullanılarak anlatılmıştır. Bunun yanında, hemen her devirde, 
dinleyici kitlenin hikâye dinlemekten hoşlandığı, bu tür anlatımlarda daha 
uzun konsantrasyon gösterdiği de düşünüldüğünde, mesnevi formunun 
yerinde bir seçim olduğunu görülmektedir. Hz. Mevlânâ, hikâyelerin dinleyici 
üzerinde gücünü vurgularken, hikâyeler için “mânâ tohumunu gizleyen 

çiçekler”22 benzetmesini yapmıştır. 

Şerh Edilen Mesneviler Arasında Mesnevî’nin Yeri ve Özellikleri  

Şerh edilen mesneviler konusunda ilk olarak, şerh edilen mesnevilerin 
kaynak diline değinmek yerinde olacaktır. Şerh uygulamasının bir çeviri 
faaliyeti olarak kullanıldığı şerhler, kaynak dili, şerh dilinden yâni hedef 
dilinden farklı olan eserlerdir. Türkçe eserlere yapılan şerhleri, çeviri 
faaliyetinin ağırlık kazanmadığı çalışmalar olmaları sebebiyle bir kenara 
bırakırsak, karşımıza çalışmamızın odak noktası olan Hz. Mevlânâ’nın 
Mesnevî adlı eseri çıkmaktadır. Altı ciltten oluşan bu eser, henüz son cildi 
tamamlanmadan tanınmaya başlamıştır. Ancak şerh faaliyetinin telif eser 
şeklinde ne zaman başladığına dâir net bir bilgi bulunmadığı için, elimizde net 
bilgisi olan Mesnevî şerhleri Osmanlı döneminde yapılanlar şerhlerdir. 
Mevlevîlik, dört tânesi İstanbul’da olmak üzere, Belgrad’tan Atina’ya, 
İzmir’den Diyarbakır’a, Tebriz’den Kudüs’e ve Kahire’ye kadar hemen tüm 

Osmanlı coğrafyasına yayılan, sayıları yüzü aşkın mevlevihâne23 ile en 
yaygın tarikattır. Bu yaygınlık Mesnevî’nin bu coğrafyalarda anlaşılması için 
şerh edilmesi sonucunu da doğurmuştur. Mevlevîliğin bu kadar yaygın bir 
tarikat olmasının sebebi, Hz. Mevlânâ’nın hayatta olduğu döneme 
dayanmaktadır. Hz. Mevlânâ’nın Konya’da Selçuklu devlet adamlarıyla yakın 
ilişkide olması sebebiyle, Mevlevîlik, devlet tarafından destek görmeye 
başlamış ve bu destek, Osmanlı döneminde de devam etmiştir. Birçok 
pâdişah, Mevleviliğe intisap etmiş, birçok pâdişah da Mevlevî şeyhlerinin 

elinden kılıç kuşanarak tahta çıkmıştır.24 Hz. Mevlânâ’nın birleştirici ve 
hoşgörülü dünya görüşünü, fethettiği topraklarda mânevî bir silah olarak 
kullanan Osmanlı Devleti, Mevlevîliğe maddî ve mânevî yakınlık ve destek 

göstermiştir.25 Bu desteğin de etkisiyle Mesnevî üç kıtaya yayılan Osmanlı 
coğrafyasındaki okunur olmuş ve anlaşılması için şerh edilmiştir. Bu 
uygulamanın sonucu olarak Mesnevî, en çok şerh edilen eserlerin başında yer 
almıştır.  

Mesnevî’yi şerh eden şârihlerin, birkaç istisnâ hâriç, hepsinin Mevlevî 
olması, şerhlerin Mevlevîlik altyapısı gerektiren bir faaliyet olduğunu da 
göstermektedir. Gerek Mesnevî’nin kendisi, gerekse onu anlamak için okunan 

                                                           
22 Öğke, 2005, s. 260. 

23 Bayru, 2008, s. 134-135. 

24 Gölpınarlı, 1973, s. 276. 

25 Öztürk, 2008, s. 3. 
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kaynak eserlerin, okuyan kişilerde oluşturduğu birikim ile bâzı Mevlevî 
dervişleri, etraflarının da teşvikiyle Mesnevî’yi şerh etmişlerdir.  

Hz. Mevlânâ’nın içinde yetiştiği kültürden yararlanarak yazdığı 
Mesnevî’de, diğer önemli eserlerde bulunan konu ve hikâyelerin yer aldığını 
söylemiştik. Ancak, Mesnevî’yi belli bir kalıp içine koyarak tanımlamak pek 
de mümkün değildir. Mesnevî’ye sâdece hikâyelerden oluşan bir kitap 
denilemeyeceği gibi, sâdece kullanılan form sebebiyle şiir kitabı da 
denilemez. İçinde birçok âyet ve hadis-i şerife göndermeler yapılmasına 
rağmen, bir tefsir veya hadis kitabı da değildir. Günlük olaylardan sık sık 
bahsedilmesi rağmen, bir otobiyografi de değildir. Hz. Mevlânâ ve 
Hüsâmettin Çelebi’nin karınları acıktığı için yazmaya ara verdiklerinden bile 
bahsedilmesi, Mesnevî’yi içerik ve anlatım tarzı açısından, kendine özgü bir 
yere oturtmaktadır. İsmail Güleç’in Mesnevî’yi tanımlarken kullandığı 

“kılavuz kitap”26 tâbirinden yola çıkarak, Mesnevî’yi, Hz. Mevlânâ’nın hayat 
ırmağında akıp giderken kıyıda gördüğü her türlü olayın anlatılıp yorumladığı 
ve bir mesaj çıkarttığı müstesna bir eser olarak tanımlayabiliriz. 

Mesnevî’nin bu aktüel hikâyecilik yapısı içinde sembolik ifâdeler ve 
anlatımlar sıkça kullanılmaktadır. Hz. Mevlânâ, sembolik ifâdelerle, ucu 
yoruma ve dolayısıyla şerhe açık bir yapı oluşturmuştur. “Sembollerin en 

köklü karakteri kendisinin ötesinde bir şeye gönderme yapmasıdır”.27 Hz. 
Mevlânâ, kullandığı sembollere, Mesnevî’nin okunduğu her çağda yeniden 
yorumlanmasına imkân verecek anlamlar yüklemiştir. Çünkü, “semboller 
tükenmez bir anlam zenginliğine sâhiptir; bir defâda ve tamâmıyla 

açıklanamaz”.28 Bu sembolik anlatım özelliği sebebiyle, Mesnevî defâlarca 
şerh edilmiştir. Sembollerin kültürler arası farklı anlamları olduğu için, 
eserlerde hangi altyapıyla kullanıldığının bilinmesi gerekir. Latif Tokat’ın 
verdiği örnekte olduğu gibi, “su, Mısır ve Filistinliler için yaratıcı tabiatın 

sembolü iken, Bâbilliler için yıkıcılığın sembolü olmuştur”.29 Dolayısıyla 
sembolik anlatımdaki kültürel altyapıyı bilmek gerekir. Mesnevî’deki baş 
sembol olan ney, hiç ney görmemiş, dinlememiş biri için çok şey ifâde 
etmeyebilir. Ancak, neyi bilen, üfleyen hatta neyin nasıl yapıldığını bilen için, 
sayfalarca anlatılacak anlamlar içermektedir. 

Hz. Mevlânâ ve en önemli eseri olan Mesnevî’nin önemini Fuad 
Köprülü, şu ifadeyle vurgulamaktadır: “Mevlâna bilinmeden Anadolu’da 

yazılan ilk Türk eserlerinin içeriğini kavramak zordur”.30 Mesnevî, bu 
anlamda bütün yönlere ve farklılıklara açık bir dille, hayatın çeşitliliğinin 
harmanlandığı, ama aynı zamanda dönemin Anadolu’sundan, sosyal ve 
kültürel hayâtın ayrıntılarının da bulunduğu bir eserdir. 

                                                           
26 Güleç, 2008, s. 44. 

27 Tokat, 2004, s. 17. 

28 Tokat, 2004, s. 19. 

29 Tokat, 2004, s. 19. 

30 Köprülü, 1993, s. 231. 



TÜRK EDEBİYATINDA ŞERH… / CAN CEYLÂN 

 

174 

Altı ciltten oluşan Mesnevî’nin her cildinin başındaki “Mukaddi-
me”lerde o cildin konusu belirtilmiştir. Ancak, eserin genel konusu, ilk cildin 
başındaki “Dibâce” ve İsmâil Hakkı Bursevî’nin Ruhu’l Mesnevî 

(Mesnevî’nin Rûhu) adlı bir isim vererek ve bu isimde bir kitap31  yazarak 
önemini vurguladığı ilk 18 beyitte verilmiştir. Okunduğu çevrelerde gördüğü 

ilgi ve saygı sebebiyle “Mağz-ı Kur’an” (Kur’ân’ın Özü)32 ve “Farsça 

Kur’an”33 olarak da tanımlanan Mesnevî’nin konuları şu şekilde sıralanabilir: 
Allah, insan, kâinat, şeriat-tarikat-hakîkat-mârifet, mânevî tekâmül, güzel 

ahlak, irfan, ihsan, hikmet, Allah aşkı,34 insan doğası, akıl, özgür irâde ve 

aşk.35 Mesnevî’nin şerhleri arasında en bilinenlerinden biri olan Ankaravî’nin 
şerhinde, Mesnevî’nin konular, ciltlere göre şöyle açıklanmaktadır: 

Birinci cilt: Şeriat-tarikat-hakîkat 

İkinci cilt: Aşk 

Üçüncü cilt: Mesnevî’nin kalbi 

Dördüncü cilt. Mesnevî’yi aydınlatan güneş 

Beşinci cilt: Şeriat-tarikat-hakîkat-mârifet 

Altıncı cilt: Mesnevî’nin sonu ve başlangıcı36 

Bunun yanında, Mesnevî’deki hikâyelerin konuları ve adetleri de 
şöyledir: “Halk hikâyesi (132), peygamberler (48), efsâne (46), hayvan 
hikâyeleri (33), Hz. Muhammed (21), İslâm târihi (19), müstehcen hikâyeler 

(14), efsânevî şahsiyetler (6), dinler târihi (3), edebî eserler (2)”.37 

Mesnevi,  aruz vezniyle yazılan bir edebî türdür. Bunlardan en çok 
tercih edileni ve en kolayı ‘Fâ’ilâtün / Fâ’ilâtün / Fâ’ilâtün / Fâ’ilün’ veznidir 

ve Mesnevî de bu vezin ile yazılmıştır.38 

Kolay bir vezin ile yazılmış olması, Mesnevî’ye okuma kolaylığı 
getirmiş ve diğer mesneviler arasında öne çıkmasına ve bir edebî türden çok, 

bir eser ismi olarak anılmasına sebep olmuştur.39 Mesnevî’nin çok okunan ve 
bilinen bir eser olmasının diğer bir sebebi de, sâhip olduğu hikâyeci anlatım 
tarzı ve yukarıda sayıları verilen hikâyelerin çokluğudur. Türk toplumunun 
hikâye dinlemeye yakın bir yapısının olması, Mesnevî’yi Türkler arasında ve 

Türklerin hâkimiyet kurduğu coğrafyalarda ilgi görmesine sebep olmuştur.40  

                                                           
31 Bursevî, 2007. 

32 Çelik, 2005, s. 682. 

33 Nicholson, 1963, s. 96. 

34 Büyükkörükçü, 1983, s. 61-62. 

35 Baldock, 2006, s. 164-180. 

36 Ankaravî, 2008, s. 33-47. 

37 Güleç, 2008, s. 36. 

38 Ceylan, 2007, s. 56. 

39 Karaçorlu, 2007, s. 8. 

40 Güleç, 2008, s. 31. 
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Mesnevî’den bahsederken, her ne kadar Mevlânâ tarafından yazılmıştır, 
denilse de, Hz. Mevlânâ Mesnevî’yi yazmamış, söylemiştir. Yaklaşık yirmi 
beş bin beytin sâdece ilk on sekiz beytini Hz. Mevlânâ kaleme almış; eserin 
geri kalan bölümlerini Mevlânâ söylemiş ve Hüsâmeddin Çelebi kaleme 

alınmıştır.41 Hüsâmeddin Çelebi’nin eserin yazılmasında büyük katkısı 
olduğu söylenebilir. Zîra her hangi bir eser yazma endişesi taşımayan Hz. 
Mevlânâ, hayâtında önemli bir yeri olan Şems-i Tebrizî’nin ölümünden sonra, 

Hüsâmeddin Çelebi’nin ısrarlarıyla42 Mesnevî’yi ‘söylemeye’ başlamıştır. 
Altı ciltten oluşan Mesnevî’nin her cildi tamamlandıktan sonra Hüsâmeddin 

Çelebi tarafından Hz. Mevlânâ’ya okunmuş43 ve metin son hâline almıştır. 
Eser, Hz. Mevlânâ’nın ölümünden kısa bir sonra, oğlu Sultan Veled 

tarafından çoğaltılmıştır.44 

Mesnevî’nin önemi, sâdece şerh edilen eserler arasında değil, bütün 
tasavvufî eserler arasındaki önemini anlatan şu sözle daha iyi anlaşılmaktadır: 
“Türklerin üç kitabı vardır: Kur’ân-ı Kerim, Sahih-i Buhârî ve Mesnevî-i 

Şerif”.45 Tasavvuf edebiyatındaki onca eser arasında Mesnevî’nin bu kadar 
kabul görmesi ve sâdece Mevlevîler tarafından değil, hemen hemen bütün 
tarikatlar tarafından önemsenmesi, bu eserin sâdece maddî önemini değil, 
mânevî önemini de göstermektedir.  

Hz. Mevlânâ’nın Hikâyeciliği  

Hz. Mevlânâ, Mesnevî’de hikâyeci bir anlatım şekli kullanmıştır. 

Hikâyelerinde hayvanlar, bitkiler dâhil46 birçok sembol kullanmıştır.  
Kullanılan bu semboller, okura hem ilginç gelmekte hem de okuru düşünmeye 
sevk etmektedir. Pierce’ın “düşünme faaliyetinin, bir takım zihinsel 

sembollerin yorumundan ibaret olduğu” yönündeki düşüncesi,47 Hz. 
Mevlânâ’nın hikâyeciliği ve hikâye yapısı içinde kullandığı sembollerin 
işlevini açıklamaktadır. Mesnevî’de okuru düşünmeye sevk etmek amacıyla 
kullanılan semboller, bu eserin açıklanması gereğini de berâberinde getirmiş 
ve kaynak dilden hedef dile aktarılırken, şerh uygulamasının ağırlıklı olduğu 
bir çeviri uygulaması söz konusu olmuştur. 

Hz. Mevlânâ’nın Mesnevî’de hikâyeci bir anlatım tarzı kullanması 
aslında, İslâm kültüründe en önemli kaynak olan Kur’an’dan alınan bir 
tarzdır. Kur’ân-ı Kerîm’in yanı sıra Eski Ahid ve İncil’de de birçok ilginç 
hikâye bulunmaktadır. Hikâyeler sâyesinde eğitim seviyesi farklı olan okur ya 
da dinleyici kitlesine, verilmek istenen mesaj seviyelerine uygun şekilde 

verilebilmektedir.48   

                                                           
41 Banarlı, 1987, s. 314. 
42 Demirel, 2005, s. 596. 
43 Helminski, 1990, s. 12. 
44 Güleç, 2008, s. 6. 
45 İleri, 2005, s. 107. 
46 Baldock, 2006, s. 139-162. 
47 Tokat, 2004, s. 23. 
48 Yousofi, 2005, s. 645. 
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Hz. Mevlânâ hikâyeleri, anlatmak istediği konuları basit hâle getirmek, 
iç mânâları anlaşılır kılmak için kullanmıştır. Hikâyelerin konularına 
bakıldığında, Hz. Mevlânâ’nın anlattığı hikâyeler, bilinen ve halk arasında 
yaygın olan hikâyelerdir. Hz. Mevlânâ, bu hikâyeleri alarak, vermek istediği 
mesaj çerçevesinde yeniden kurgulayıp anlatmakta ve hikâyeleri yeniden 
canlandırmıştır. Bu şekilde, Hz. Mevlânâ sosyal olaylara eleştirel bir bakış 
açısı ortaya koymakta, okurun sıradan bir olaya yeni bir açıdan bakmasını 
sağlamaktadır. Hz. Mevlânâ, peygamberlerin hayatlarından kesitlerden, 
fâhişelerin yaşadıklarına kadar çok geniş bir konu yelpazesi kullanır. Hz. 
Mevlânâ, anlattığı hikâyelerde yarattığı kahramanlar vâsıtasıyla, insan tabiatı 

hakkında bilgisini de yansıtmaktadır.49 Bütün bu etkenler sebebiyle, çok 
bilinseler bile, hikâyeler Hz. Mevlânâ tarafından anlatıldığında daha câzip 
hâle gelmekte ve yüzyıllar sonra bile zevkle okunmasını sağlamaktadır. 

Mesnevî’nin, ilk beytinde geçen “hikâyet” kelimesinden de anlaşılacağı 
üzere, eserin tamâmında hikâyeci bir anlatım olduğu açıkça görülmektedir. 
Ancak Hz. Mevlânâ, hikâyeyi edebî bir form olarak değil; bir metot, bir 
eğitim aracı olarak kullanmıştır. Hz. Mevlânâ, hikâyeleri kullanarak, anlatmak 
istediği derin mânâları insanların anlayabilecekleri bir şekle sokmuştur. Bu, 
içinden elektrik geçen bir telin dış kısmının plastik ile kaplı olmasına 
benzetilebilir. Aksi, durumunda telin içindeki elektrik, etrâfına zarar verebilir. 
Hz. Mevlânâ, bunu yapacağı en uygun zemin olarak mesnevi formunu 
seçmiştir, çünkü hem edebî metin olarak bir uzunluk sınırlaması yoktur, hem 
de şiir formunda olduğu için kulağa hoş gelen bir müzikalitesi vardır.  

Hikâyelerin içsel anlamına gelince; yüzeysel anlamından daha derin 
mesajlar veren hikâyelerin açıklanması gerekmektedir. Hikâyeler, okundukları 
dönem ve çevreye göre yorumlanır ve içindeki anlamlar açığa çıkar. Bir başka 
deyişle, Hz. Mevlânâ’nın hikâyelerinin iç mânâsı ancak, ehil kişiler tarafından 
şerh edildiğinde anlaşılmaktadır. Bu yüzden farklı şerhlerin yapılmasının bir 
sebebi de değişik hedef kitlelerine hitap edebilmek ve bu kitlelerin anlamasını 
sağlamaktır. Mevlânâ’nın hikâyelerinin şerh edilme gerekliliğini İsmail Güleç 
şöyle açıklamaktadır: 

“Mevlânâ’ya göre hikâyeler iki anlam katmanına sâhip 
metinlerdir. Birincisi, olan bitenlerin anlatıldığı, kim, nerede, kime, 
kimle neler yaptığını belirttiği olaylardan oluşan (yüzeysel anlam) 
bölümüdür. İkinci anlam katmanı ise metinde yer alan kahramanlar, 
mekân ve zamanın içerdiği ikincil (derin anlam) anlamlardır. Bu 
yönüyle, Mevlânâ’nın anlattığı hikâyeler hep semboliktir. Eğer bir 
hikâye sâdece anlatıldığı gibi ise, derin anlamlar ve göndermeler yok 
ise, o câhiller ve avam içindir. Havassın onlarla ilgilenmesi vakit 
kaybetmekten başka bir şey değildir. Bu açıdan baktığımızda hikâye 
anlatma Mevlânâ için, farklı bir anlam kazanmakta, hakikati anlatmak 
için izlenen yollardan biri olmaktadır. Bilgili bir kimse hakikatten 

haber verecekse bunu hikâye yoluyla verir”.50 

                                                           
49 Yousofi, 2005, s. 646-656. 

50 Güleç, 2008, s. 36. 
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Hz. Mevlânâ’nın kullandığı bu etkileyici hikâyeci anlatım tarzı 
sebebiyle Mesnevî, daha önceden bilinen hikâyelerden oluşmasına ve altı 
ciltlik hacimli bir eser olmasına rağmen ilgi görmüş ve bir edebî türden aldığı 
ismin kendisine mâl olmasını sağlamıştır. “Mevlânâ” sıfatını taşıyan birçok 
mutasavvıf olmasına rağmen, bu sıfatın Celâleddin Rûmî için kullanılmasında 
olduğu gibi, edebi bir formu nitelemek için kullanılan ‘mesnevi’ kelimesi de 

Hz. Mevlânâ’nın en önemli eseri için kullanılır olmuştur.51 

Hz. Mevlânâ ve baş eseri Mesnevî, o kadar etkili bir eser olmuştur ki, 
aşağıda ayrıntılarıyla ele alınacağı gibi, belli başlı İslâmî ilim dalları için 
açılan Dâru’l Kur’ân (Kur’an Enstitüsü), Dâru’l Hadis (Hadis Enstitüsü) gibi, 

‘Dâru’l Mesnevî’ler kurulmuştur.52 Bu kurumlar sâyesinde Mesnevî, Mevlevî 
olmayanlara da ulaşmış ve bu kurumlar birer şerh merkezi olarak görev 

yapmıştır.53 Kaynak metni Farsça olmasına rağmen, Türk edebiyatında bir 
Mevlevî ve Mesnevî edebiyatının doğmasında bu merkezlerin etkisi olduğu 
söylenebilir. Mesnevi’nin etkisi Türk coğrafyasıyla sınırlı kalmamış 
Hindistan’tan Osmanlı hâkimiyetindeki Orta Avrupa’ya kadar yayılmıştır.    

Mesnevî’nin Kaynakları   

Mesnevî’nin kaynaklarıyla ilgili olarak ilk belirtilmesi gereken nokta, 
Hz. Mevlânâ’nın geniş bilgi birikimini edindiği farklı coğrafyalardır. 2. 
Bölüm’de ayrıntılarıyla belirtildiği gibi, hem Doğu hem de Batı kültürüne 
hâkim olan Hz. Mevlânâ’nın bu en önemli eserinde farklı kültürlerden 
edindiği bilgi birikiminin izleri görülmektedir. Mesnevî’de yararlanılan 

kaynaklara geldiğimizde, “Mağz-ı Kur’an” (Kur’an’ın özü)54 olarak da 
adlandırılan bir eserin en önemli kaynağının Kur’ân-ı Kerim olması doğaldır. 

Mesnevî’de 750’den fazla âyete55 gönderme yapılmıştır. Mesnevî’de 
Kur’an’ın yanı sıra İncil ve Tevrat’tan da bölümlere yer verilmiştir. 

Mesnevî’nin ikinci önemli kaynağını da sayıları yedi yüz kırk beşi56 bulan 

hadislerdir. Bunların hâricinde, “Sultânü’l Ulemâ” (Âlimlerin Sultânı)57 diye 

anılan babası Bahaeddin Veled başta olmak üzere58, gerek Batı kültüründe 
önemli yer tutan Yunan filozoflarının eserleri, gerekse Doğu kültüründe hâlâ 
önem verilen Fusu’l Hikem’in yazarı Muhyiddin Arabî, Hadîkatü’l-

Hakîka’nın yazarı Senâî, Mantıku’t Tayr’ın yazarı Feridüddin-i Attar59, Kelile 
ve Dimne’nin yazarı Beydaba gibi isimler de eserleriyle Mesnevî’nin 

                                                           
51 Gündoğdu, 2005, s. 122. 

52 Çelik, 2005, s. 689. 

53 Gündoğdu, 2005, s. 131. 

54 Çelik, 2005, s. 682. 

55 Çelik, 2005, s. 681. 

56 Güleç, 2008, s. 50. 

57 Kabaklı, 2006, s. 71. 

58 Behçet, 2007, s. 62. 

59 Demirel, 2005, s. 594. 
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kaynaklarını oluşturmuşlardır.60 Bu kaynakların yanı sıra Mesnevî’de sosyal 
hayat ve çevrenin izleri de görülmektedir. Ancak, Hz. Mevlânâ’nın hayâtında 
dönüm noktası olan biri vardır ki, Hz. Mevlânâ, bu kişiyi kaybetmenin 
etkisiyle içine düştüğü yalnızlığı, Mesnevî’yi ‘söyleyerek’ dindirmeye 

çalışmıştır.61 Bu kişinin adı Şems-i Tebrizî’dir. Hz. Mevlânâ’nın, Franklin 

Lewis’in deyişiyle “rûhânî babası”62 olan Şems-i Tebrizî ile olan ilişkisi, Hz. 
Mevlânâ’nın ilmî konulara hâkimiyetinin yanı sıra, derin mânâları içinde 
saklayan mânevî konularda kemâle ermesine vesile olmuştur. 

Dolayısıyla Mesnevî’nin anlaşılması, bu altyapının bilinmesiyle 
mümkündür. Bu sebepten dolayı, Mesnevî tercüme edilirken, bu altyapının 
gerektiği şekilde yansıtılabilmesi için şerh yöntemi kullanılmıştır. 

Mesnevî’nin Şerhleri ve Hedef Kitleleri 

Şerhin sebepleri  

Bir tercüme şekli olduğundan yola çıktığımızda, şerhin başlıca sebebi, 
Savory’nin dediği gibi “müellifin zihni ile okuyucunun zihni arasında bir 

köprü, bir geçit kurmaktır”.63 

Mesnevî her şeyden önce, en çok tercih edilen aruz kalıplarının başında 
gelen “Fâ’ilâtün / Fâ’ilâtün / Fâ’ilâtün / Fâ’ilün” ile yazılan “bir şiir olduğu 

için”64 şerhe muhtaçtır. Hakan Yekbaş, şiirin şerh edilme zorunluluğuna şöyle 
bir yaklaşımda bulunmaktadır: 

“Şiirin işlevi, ne olduğu veya ne olması gerektiği, kullandığı 
dil, simgeleri ve imajları Aristo’dan bu yana birçok şâir ve edip 
tarafından tartışılmıştır. Özellikle şiirde kullanılan dilin, günlük 
hayattaki dilden farkı veya benzerlikleri üzerinde çok durulmuştur. 
Üst dil olarak tanımlanan bu dil; günlük hayattaki birçok nesneyi 
simgelemekte, insanı ve hayâtı imajlar veya kodlar yoluyla kelimelere 
aktarmakta, dile yeni bir anlam ve zenginlik katmaktadır. Bu yüzden 
olsa gerek; şâirlere, birçok toplumda farklı gözlerle bakılmıştır. O 
kadar ki bâzen olağanüstü güçlere sâhip biri olduğuna inanılmıştır. Bu 
özellik, birçok kişi tarafından şiir dilinin bir sır özelliğine sâhip 
olmasıyla açıklanır. Şâir, bâzen estetik kaygılarından, bâzen yaşadığı 
devrin siyâsî ve sosyal baskılarından, bâzen mensup olduğu edebî 
akımın özelliklerinden, bâzen de şiirin içeriğinden dolayı sırlı ifâdeler 
kullanmaya veya Paul Valery’nin deyimiyle “dil içinde bir üst dil” 
oluşturmaya çalışır. Bu özelliğinden dolayı şiir açıklamaya, şerh 

edilmeye muhtaçtır”.65 

                                                           
60 Güleç, 2008, s. 56. 

61 Çelik, 2005, s. 666. 

62 Lewis, 2003, s. 138. 

63 Savory, 1961, s. 37. 

64 Ceylan, 2007, s. 56. 

65 Yekbaş, 2008, s. 190. 
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Hz. Mevlânâ, metin uzunluğu açısından hiçbir sınırlama getirmeyen 
mesnevî türünü tercih ederken, o devrin edebî geleneğinin de bir sonucu 
olarak, metin türü olarak da şiir tercih etmiştir. Hz. Mevlânâ’nın metin türü 
olarak şiiri tercih etmesini Ahmet Kartal şöyle açıklamaktadır: 

“Anadolu halkı özellikle şiirin ahengi ile veznin ritmik 
tekrarının insan ruhunda oluşturduğu etkiden dolayı, şiire karşı bir 
temayül sergilemiş, hatta kendisine aktarılacak her bilginin manzum 
olarak verilmesini istemiştir. Tabii ki bunda, şiirin öğrenmeye 
sağladığı katkı ve kolaylığın bilincine varılması ve bundan yararlanma 
yoluna gidilmesi de etken olmuş olabilir. Şâirler bulmuş oldukları bu 
müsait ortamı en iyi şekilde kullanarak, şiirin Anadolu’da oluşması, 
gelişmesi ve yerleşmesi noktasında hummalı bir gayret içine 
girmişlerdir. Hatta asıl amacı şiir yazmak olmayanlar da, Mevlânâ 
gibi, şiir söylemişler, duygu ve düşüncelerini şiirle ifade etme yoluna 
gitmişlerdir. (…) Mevlânâ özellikle doğum yeri olan Belh insanının 
daha çok nesire temâyül ettiğini ve şiire önem vermediğini belirtir. 
Eğer orada kalsaydı kendisinin de o bölge insanının yolundan 
gideceğini, fakat Anadolu’ya geldiğinde buranın insanlarının arzusu 

doğrultusunda bildiklerini şiir ile ifade ettiğini söyler”.66 

Ahmet Kartal’ın bu sözlerinden de anlaşılacağı gibi Hz. Mevlânâ, şiiri 
edebî bir metin türü olarak değil de, halkı eğitmek için bir araç olarak 
görmektedir. Dolayısıyla Mesnevî’ye yapılan şerhler de, Hz. Mevlânâ’nın bu 
amacı paralelinde yapılmıştır. 

Hikâyeciliği ve sembolik anlatım özelliklerinden bahsederken 
ayrıntılarıyla değinildiği gibi, mesnevî türü, açıklanmaya ihtiyaç duyulan 
sembolik hikâyeleri sebebiyle eserin şerh edilme ihtiyâcını da doğurmuştur. 
Eserin kaynak dilinin hedef kitlesinin dilinden farklı olması sebebiyle tercüme 

edilme zorunluluğu67 da bu ihtiyaç ile birleşince, başlı başına bir Mesnevî 
şerhi geleneği oluşmuştur. Bu geleneğin zorunluluk hâricindeki duygusal 
sebebi ise, Mesnevî’ye sâmimi olarak ilgi gösterenlerin ondaki derin mânâlara 
ulaşma isteğidir. Dâru’l Mesnevî ismi altında kurumsallaşan bu istek, Mesnevî 

şerhi geleneğini bir okul sistemi içine sokmuştur.68 

Mesnevî Okuma Biçimleri ve Hedef Kitlesi 

Hz. Mevlânâ’nın ölümünde sonra, oğlu Sultan Veled tarafından kurulan 
Mevlevîlik tarikatının mensupları başta olmak üzere, Mesnevî’nin geniş bir 
okur kitlesi tarafından ilgi görmesinin mânevî sebebini, Hz. Mevlânâ’nın 

“Bizden sonra yol göstericiniz Mesnevî’dir”69  sözüne bağlamak mümkündür. 
Bu kadar geniş bir okur kitlesinin ilgi gösterdiği Mesnevî’nin okunma 

                                                           
66 Kartal, 2008, s. 96-97. 

67 Gündoğdu, 2005, s. 122. 

68 Gündoğdu, 2005, s. 131. 

69 Güleç, 2008, s. 10. 
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biçimlerini ve bu okumaların hedef kitlesini, Mevlevî ortamları ve Mevlevî 

olmayan ortamlar olarak ikiye ayırabiliriz.70 

Başta Hüsâmeddin Çelebi olmak üzere, diğer Mevlevî dervişlerinin 
ricası ile yazılmaya başlanan Mesnevî, Mevlevî dergâhlarında, dervişlerin 
eğitiminde temel kaynak olarak kullanılmıştır. Bu ortamlarda, dervişler 
Mesnevî’yi okuma ve açıklama icâzeti bulunan biri eşliğinde okurlardı. Bu 
icâzet de, Hz. Mevlânâ ve Mevlevîliği çok iyi bilen ve Hz. Mevlânâ’nın 
eserlerine hâkim kişilere verilirdi. Bu kişilere “mesnevîhan” denilmekteydi. 
Mevlevîlik târihindeki genel kabûle göre, ilk mesnevîhan, aynı zamanda 

Mesnevî’yi kaleme alan Hüsâmeddin Çelebi’dir.71 Bu sûretle, Mesnevî sözlü 
olarak şerh edilir ve açıklanırdı. 

Mesnevî, Mevlevîlik içinde belli bir yapısı olan ders olarak okunurdu. 
Dersin nasıl başlayacağı, hangi bölümlerden oluştuğu, hatta nerede yapılacağı 
kurallara bağlanmıştı. Bir örneğini Galata Mevlevîhânesi’nde gördüğümüz 
Mesnevî kürsüleri, bu dersler için mevlevîhânelerde hazırlanmış özel 
yerlerdir. Mesnevî dersini verecek olan mesnevîhan, besmele çektikten sonra, 
Mesnevî’den şu beyiti okurdu: 

 “O şâha varmaya bize izin ve yol yoktur, deme. 

Zîrâ kerem sâhipleriyle tutulan işler müşkül değildir. (I, 221)72 

Mesnevîhan bu beyiti okuduktan sonra, Mesnevî’den seçtiği beytin 
veya beyitlerin Farsçası’nın okur ve Türkçe’ye şerhini yapardı. Ders bittiğinde 
Molla Câmi’nin şu beyiti okunurdu: 

Hakk’ın sırlarını açıklayan Mevlânâ’mız buyurdu ki: Bu ne 
yıldız falı, ne remil, ne rüyâdır; Allah vahyidir. Doğrusunu Allah 

bilir”.73 

“Takrir” denen bu dersleri yapan kişinin sâhip olması gereken donanımı 
İsmail Güleç, şöyle özetlemektedir: 

 “Mesnevîhânelerde Mesnevî takrîri tahmin edileceği üzere 
herkesin yapabileceği kadar basit bir iş değildir. Bunu yapacak kişinin 
Mesnevî’nin kaynak dili olan Farsça’nın yanı sıra, âyetlerin nüzûl 
(iniş) sebeplerini bilecek kadar Kur’ân-ı Kerîm’i hâdîsleri, İslâm 
ilimlerini, peygamber kıssalarını ve İslâm târihini iyi bilmesi 
gerekmektedir. Bunları bildikten sonra bir mesnevîhanın rahle-i 
tedrîsinden geçerek, Mesnevî okuma âdâbının da öğrenmesi 
gerekmekte, yâni Mesnevî okuma izni almış birinden icâzet alması 

gerekir”.74 

                                                           
70 Güleç, 2008, s. 10. 

71 Güleç, 2008, s. 10-11. 

72 Rifâî, 2000, s. 38. 

73 Güleç, 2008, s. 14. 

74 Güleç, 2008, s. 15. 
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Mesnevî okutma iznini alan kişiler, câmiler başta olmak üzere, devlet 
adamlarının evlerinde, diğer tarikatların dergâhlarında ve halka açık yerlerde 
Mesnevî okumaları yaparlardı. Mevlevî ortamlar dışında kalan bu ortamlar, 
Osmanlı coğrafyasının hemen her yerinde, farklı sosyal çevrelerde 
oluşmaktaydı. Bu okumalarda da, âdet olduğu üzere, Mesnevî okumasına şerh 
edilecek beyitten önce, yukarıda belirtilen, 1. cildin 221. beyti okunarak 

başlanırdı.75 Birçok kayıtta, Mesnevî’nin yazıldığı dönemden başlayarak, 
Mevlevîlik dışında başka tarikatlar arasında da ilgi gördüğü belirtilmektedir. 
Bu tarikatlara örnek olarak Nakşîler, Halvetîler, Gülşenîler, Rifâîler 

gösterilebilir.76 Mesnevî’nin bunca çeşitli ortamlarda okunması, bu 
ortamlardaki hedef kitleye hitap edecek şerh eserlerinin yazılması sonucunu 
da berâberinde getirmiştir. 

Farklı coğrafyalara ulaşan gerek Mevlevî tarikatının dergâhları ve 
Mevlevîliğin bulunmadığı yerlerdeki yerel tarikatların dergâhlarında ve sivil 
hakkın toplandığı ortamlarda okunan Mesnevî, buradaki edebî hayâtı da 
etkilemiş ve Mesnevî’nin buradaki edebiyat çevrelerinin merkezine 
yerleşmesine sebep olmuştur. Böylece Fars edebiyatından Türk edebiyatına 
geçen bir form kullanılarak Farsça yazılan Mesnevî ve Mesnevî şerhleri, hem 
bu formun Türk edebiyatında merkezî bir yere gelmesinde önemli bir rol 
oynamış hem de okunduğu geniş coğrafyadaki hedef kitlenin edebiyatlarını 
etkilemiştir.   

Mesnevî’nin tamâmı XVI. yüzyılda Mustafa Şem’î Dede77 tarafından 
şerh edilmişken, tâmâmının şiir olarak çevirilerin XIX. yüzyıla kadar 

beklemelerinin sebebi, şerhlerin çeviri işlevini de yapmış olmasıdır.78 
Şerhlere öncelik verilmesinin en önemli sebepleri arasında, Mesnevi’nin bir 
eğitici kitap olmasının yanında, şiir olarak çevirmesinin zor olmasını, düz yazı 
olarak çevrilirken eklemeler yapıldığı için şerh şeklinde bir çeviri 
yapılmasının daha kolay ve eğitici olma özelliğine daha uygun bir çeviri tarz 
olmasını sayabiliriz. Buradan hareketle, şerhin bir çeviri şekli olduğu 
iddiamıza destek olarak, şiirlerin düz yazı olarak çevrilmesinin bir şerh 
olduğu sonucuna varılabilir. 

Değişik Mesnevî Şerhlerinin Yapılma Sebepleri 

En fazla şerh edilen eserlerin başında gelen Mesnevî’ye bu kadar çok 
şerh yapılmasının ilk sebebi olarak, yukarıda belirtildiği gibi, Mesnevî’nin 
hem Mevlevî dergâhları hem de diğer ortamlar olmak üzere çok farklı 
yerlerde okunması ve farklı hedef kitlelerine hitap etmesidir. Eserin okunduğu 
ortamdaki dinleyicilerin eğitim ve kültür seviyeleri, ilgi alanları gibi 
değişkenler göz önüne alınarak yapılan okumalar, doğal olarak değişik 
şerhlerin ortaya çıkmasına da sebep olmuştur. 

                                                           
75 Güleç, 2008, s. 16. 

76 Güleç, 2008, s. 17-18. 

77 Güleç, 2008, s. 139. 

78 Güleç, 2008, s. 68. 
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Bunun yanında, farklı şerhlerin yapılmasına Mesnevî’nin içeriği 
açısından bakıldığında, bir başka sebep olarak, Mesnevî’nin çok-anlamlı 
sembolik bir anlatım tarzı ile karşılaşılmaktadır. Bu semboller, farklı – fakat 
zıt değil – şekilde yorumlanmış, bu da, değişik şerhlerin yapılmasına zemin 
hazırlamıştır. Bu farklı yorumlanmalarda hedef kitlenin sosyal, kültürel ve 
inançsal altyapısının da büyük etkisi vardır. Ancak, şerhlerde, Mevlevî kültürü 
altyapısı söz konusu olduğu için, birbirine zıt yorumlar söz konusu değildir. 
Şerhler arasındaki farklılıklar, şârihin bilgisi ve birikiminin zenginliği ile 
ilgilidir. Zâten aynı şey söylenmiş olsaydı, yeni bir şerhe gerek kalmazdı. 
Bunun yanında, belli bir dayanağı olmayan bir yorum da, Mevlevî çevreleri 
başta olmak üzere, mesnevîhanlar arasında îtibar görmezdi. 

Yukarıda da belirtildiği gibi Hz. Mevlânâ, çok-anlamlı sembolik bir dil 
kullanarak, okurun hayal gücünü harekete geçirmiş, hikâyeci anlatımla bunu 
belli bir yapı içine koymuştur. Şârihler de harekete geçen hayal güçlerini, 
bilgi ve birikimleriyle birleştirerek bir yorum yapmışlardır. Dolayısıyla her 
şârihin şerhi birbirinden – tamâmen olmasa da – farklı olmuştur. Şerh yapılan 
zamânın ve hedef kitlenin ihtiyaç ve özellikleri de devreye girdiğinde, önceki 
şerhlerden yararlanmış olsa da şârih, yeni ve içinde kendi yorumunun olduğu 
bir şerh ortaya koymuştur. 

Farklı şerhlerin sebebi olarak, Hz. Mevlânâ’nın çok bilinen “Geçmiş 
dünle gitti, cancağızım; şimdi yeni şeyler söylemek lâzım” sözü de 
gösterilebilir. Sürekli yeniliği arayan bir dünyâ görüşüne sâhip olan Hz. 
Mevlânâ’nın eserinin sürekli yeni yorumlarının yapılması, hiç de 
yadırganacak bir durum değildir. Konuya bir edebî eserin yorumu olma 
açısından baktığımızda ise, Savory’nin dediği gibi, “edebî değeri olan bir 
eserin yeni bir tercümesi her zaman iyi karşılanır, çünkü mevcut tercümeler 

zamanla kulağa eskimiş ve modası geçmiş gibi gelir”.79 

Ayrıca, İsmâil Ankaravî’nin Mecmuâtü’l-Letâif ve Matmûratü’l-Maârif 
adını verdiği Mesnevî şerhinde eserinde görüldüğü gibi, şârih devrinin 
anlayışını ve kendi düşüncelerini Mesnevî’yi referans göstererek 

sunmaktadır.80 

Mesnevî’nin yazılmasına sebep olarak gösterilen Hüsâmeddin 
Çelebi’nin ricâsının benzeri istekler, Mesnevî’nin şerhlerinin de sebepleri 
olarak görülebilir. Mesnevîhanların Mesnevî okuması yaptıkları ortamlardaki 
dervişler veya hedef kitle diye adlandırılabilecek diğer dinleyiciler, 
sâhiplenircesine saygı duydukları ve mânevî bağlılık hissettikleri bu 
mesnevîhanların, eser sâhibi bir mesnevîhan, yâni şârih olmasını istemişlerdir. 
Kendi sözlü anlatımlarının kalıcı bir hâle gelmesini de tercih eden bu 
mesnevîhanlar, Mustafa Şem’î Dede’nin Şerh-i Mesnevî-i Şerîf adlı şerhinin 

“sebeb-i te’lif” bölümünde belirttiği gibi,81 kimi zaman devlet büyüklerinde 
de destek ve teşvikini alarak şerhler yapmışlardır. 

                                                           
79 Savory, 1961, s. 18-19. 

80 Güleç, 2006, s. 139. 

81 Güleç, 2006, s. 137-142. 
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Genel olarak okurun eser hakkındaki bilgisinin yetersiz olması ve bir 
düşünce veya inanç sisteminin açıklaması gibi iki temel amaçla yapılan 
şerhlerde, şârihlerin ortak amacı, Mesnevî’nin hedef kitle tarafından daha iyi 

anlaşılmasıdır.82 Bir şârihin kısaca şerh ettiği beyit, başka bir şârih tarafından 
uzun uzun açıklanmaktadır. Şârihlerin kişisel tercihlerinden kaynaklanan bu 
farklılıklar sebebiyle, açıklama ihtiyaç duyulan beyit veya beyitler, daha önce 
yeterince şerh edilmediyse ve şârih, hedef kitlesinin özelliklerini ve 
ihtiyaçlarını dikkate alarak, bu beyitlerin daha ayrıntılı şerh edilmesi 
gerektiğini düşünüyorsa, kendi şerhinde bu eksikliği gidermektedir.   

Şerhlerin bir sebebi de, daha önceki şerhleri tenkit etmektir. 
Günümüzde, yapılan bir çevirinin eleştirisinde görülen tenkit işlevi, şerh 
faaliyetinin çeviri tarzı olarak görev yaptığı dönemlerde, şerhlerin sebepleri 
arasında yer almıştır. İsmâil Hakkı Bursevî’nin yaptığı Mesnevî şerhinin baş 
kısmını oluşturan ve özel bir bölüm olarak değerlendirilen “Rûhu’l Mesnevî” 
başlıklı kısımda, isim verilmeden bazı Mesnevî şârihleri ve yaptıkları şerhler 

olumsuz yönde eleştirilmektedir.83 Bursevî’nin kendisinden önceki şerhleri 
tenkit ettiği gibi, kendisi de kendisinden sonraki şârihler tarafından ağır 
şekilde eleştirilmiştir.  Necâti Lugal tarafından “ikinci Mevlânâ” olarak kabûl 
edilen Bursevî hakkında, Abdülbâki Gölpınarlı “tarîkat yobazı” demekte ve 

sâdece Mesnevî şârihi diye anılmak için şerh yaptığını söylemektedir.84 
Ayrıca Bursevî’nin, eserine “Rûhu’l Mesnevî” ismini vermesini de çok iddialı 

ve tasavvuftaki tevâzu anlayışına ters bulmuştur.85 Çevrenin ısrârı ve 
teşviğinin yanı sıra, bu tür tenkitlerin yapılıp adı tartışılan popüler bir şârih 
olmak için uygun ortam oluşturma isteği de yeni şerhlerin yapılmasına sebep 
olmuştur. 

Şerhin derinlemesine yapılan bir çeviri şekli olması da, farklı şerhlerin 
yapılmasına bir sebeptir. Şerh yapılırken, şerh edilen eserin altyapısının şerhin 
yapıldığı döneme ve şerhi okuyacak hedef kitlesine aktarılması söz 
konusudur. Değişik dönemlerde eser konusunda hissedilen entelektüel 
ihtiyacın giderilmesi için, eserin üzerinde oturduğu kültür birimi de yeniden 
ele alınmaktadır. Hilmi Ziya Ülken, tercümenin “bütün bir medeniyeti 
nakletmek” olduğunu söylerken, burada söz ettiği tercüme tarzının şerh 
olduğunu belirtmekte ve konuya târihsel bir yaklaşım yaparak şunları 
söylemektedir: 

 “Bu nakil işi, dağınık ve gelişigüzel intihaplarla olamaz. 
Medeniyet yalnız bugünün mahsullerinden ibâret değildir. Ona 
hakkıyle nüfuz edebilmek ve onun içinde yaratıcı olmak için mutlaka 
köklere kadar inmek lâzımdır. Müslümanlar, Hint ve Yunan’ı 
öğrenirken böyle yaptılar. Avrupalılar İslâm medeniyetini öğrenirken 
bu zahmetli işe girdiler. Nitekim bugünün en yeni uyanış 

                                                           
82 Saraç, 2007, s. 124. 

83 Namlı, 2005, s. 441. 

84 Namlı, 2005, s. 442. 

85 Gölpınarlı, 1983, s. 144. 
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hareketlerinde de aynı gayreti görüyoruz. Onlardan hiçbirisi, insânî 
medeniyeti ulaştığı son noktadan alarak ileriye götürmek iddiasında 
bulunmamış; köklere kadar inmeye, zahmetli ve uzun bir çıraklık 
devresinin bütün yorgunluklarına katlanmaya razı olmuştur. Bu 

yüzden aynı eserler birçok defâlar tercüme ve şerh edilmiştir”.86 

İçinde büyük bir kültür birikimi taşıyan Mesnevî de, değişik 
dönemlerde, değişik şârihler tarafından, farklı hedef kitlelerine hitaben şerh 
edilmiştir.  

Günümüz şartlarında, yeni bir anlayış ve modern bir bakış açısıyla, 
hedef kitlesi olarak günümüz okuruna hitap ederek yapılmış bir Mesnevî 
şerhinin eksikliği belirli çevrelerde hissedilmektedir. 

Mesnevî Şerhlerin Özel İsimler Taşıması 

Mesnevî’nin şerhlerine bakıldığında, ister tamâmına ister bir bölümüne 
yapılmış olsun, bu şerhlerin büyük bir bölümünün özel bir isim taşıdığını 
görüyoruz. Bir eserin şerhine veya tercümesine eserin isminden başka bir isim 
vermek geleneği, şerh faaliyetinin kaynağı olan tefsir kitaplarında da vardır. 
Özellikle Kur’an’ın hiçbir hedef dildeki çevirisinin Kur’an-ı Kerim’in aynısı 
olamayacağı inancı, hedef dillerdeki Kur’an’a “meal” denmesine sebep 
olmuştur. Örneğin Türkçe’de Kur’ân-ı Kerîm “mealen” tercüme edilmiş, 
yorumlanmasına da “tefsir” denmiştir.  Sözlüklerde “mânâ bakımından, harfi 

harfine olmadan”87 olarak açıklanan “meal”, bu anlamıyla, Kur’ân-ı Kerîm’in 
Türkçe çevirileri için kullanılan bir tâbir olmuştur. Bunun da ötesinde ilk 

Türkçe Kur’ân-ı Kerîm’e Cevahir-ül-Asdaf (En Değerli Sedef)88 ismi 
verilmiştir. 

Hz. Mevlânâ, önsözünde “Mesnevî kitabı” diyerek ismini koyduğu 
Mesnevî için altıncı ciltte ‘Hüsâmeddin-nâme’ demiştir. Her ne kadar bu, 
Mesnevî’nin yazılmasına vesîle olan Hüsâmeddin Çelebi’yi taltif için olsa da, 
Mesnevî’ye değişik isimler verme geleneğinin de kapısını açmıştır. 

Şerhlerine özel isimler veren şârihlerin bâzıları ve eserlerinin isimleri 
şöyledir: İsmâil Rüsûhî Dede (Ankaravî): Mecmuâtü’l-Letâif ve Matmuretu’l-
Maârif (Gündoğru: 2005:134); Şeyh Buhârî: Hulâsatu’ş-Şürûh (Güleç, 
2006:142); Mûînî: Mesnevi-i Mûrâdî (Güleç, 2008:158); Pir Muhammed: 
Hazinetü’l Ebrâr (Güleç, 2008:163); Sarı Abdullah: Cevâhir-i Bevâhir-i 
Mesnevî (Güleç, 2008:165); Bursevî: Rûhü’l Mesnevî (Güleç, 2008:167); 
Rızaeddin Remzi er-Rifâî: Lübb-i Mesnevî (Demirel, 2005:597). 

Mesnevî’nin Tamâmına Yapılan Şerhler 

Mesnevî’nin tamâmı günümüze kadar yedi şârih tarafından şerh 

edilmiştir. Bu şerhlerin üçü muhtasar, dördü ise mufassaldır.89 Bu yedi şerhin 
şârihlerine bakıldığında, bir şârih hâriç hepsi Mevlevî tarikâtindendir. Sâdece 

                                                           
86 Ülken, 1997, s. 348-349. 

87 Devellioğlu, 2002, s. 591. 

88 Ülken, 1997, s. 185. 

89 Güleç, 2006, s. 135. 
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Murâd-ı Buhârî, Nakşibendî, tarikatına mensuptur.90 Bu şârihler ve şerhlerine 
verdikleri isimler, târih sırasına göre şöyledir: Şem’î Dede (ö. 1596): Şerh-i 
Mesnevî-i Şerîf; Ankaravî (ö. 1631): Mecmuâtü’l-Letâif ve Matmûratü’l-
Maârif; Şifâî Mehmet Dede (ö. 1671): Şerh-i Mesnevî-i Şerîf; Şeyh Murâd-ı 
Buhârî (ö.1848): Hulâsatu’ş-Şurûh; Ahmed Avni Konuk (ö. 1938): Şerh-i 
Mesnevî; Tâhir’ül Mevlevî (ö.1951): Şerh-i Mesnevî; Abdülbâki Gölpınarlı (ö. 

1982): Mesnevî ve Şerhi.91 

Bu şerhler incelendiğinde, Ankaravî’nin şerhinin diğerlerinden öne 
çıktığı görülmektedir. Ankaravî’nin şerhi, matbaada basılan ilk Mesnevî şerh 

olma özelliğini de taşımaktadır.92 Mesnevi’nin tamâmını ilk defa İngilizce’ye 
çeviren ve şerh eden R.A. Nicholson’ın en çok yararlandığı şerhlerin başında 

Ankaravî’nin şerhi yer almaktadır.93 Nicholson’ın şerhi ile Ankaravî’nin 
şerhi arasında büyük benzerlikler olduğuna değinen Victoria Holbrook, 

Nicholson’un şerhinde, Ankaravî’nin şerhinin etkilerine dikkat çekmektedir.94 

Genel olarak okurun eser hakkındaki bilgisinin yetersiz olması ve bir 

düşünce veya inanç sisteminin açıklaması gibi iki temel amaçla95 yapılan 
şerhlerde, şârihlerin ortak amacı, Mesnevî’nin hedef kitle tarafından daha iyi 
anlaşılmasıdır. Okurların bilgilerinin yetersiz olması sebebi açısından 
baktığımızda, Şem’î Dede, Şifâî Mehmed Dede, Şeyh Murâd-ı Buhârî, 
Tâhirü’l Mevlevî ve Abdülbâki Gölpınarlı’nın şerhlerini bu amaçla yaptığı 

söylenebilir.96 Bir düşünce veya inanç sistemini açıklaması amacıyla yapılan 
Mesnevî şerhlerine örnek olarak da Ankaravî’nin ve Ahmed Avni Konuk’un 

şerhleri verilebilir.97 Yukarıda şârihlerinde isimlerinin yanında parantez 
içinde belirtilen ölüm târihlerine bakıldığında, Mesnevî’nin tamâmını şerh 
eden şârihlerin ilki günümüzden yaklaşık dört yüz yıl, sonuncusu da yaklaşık 
otuz yıl önce ölmüştür. Bu da basit bir hesapla, her elli yıla bir şârih düştüğü 
sonucunu çıkarmaktadır. Aralarında yaklaşık üç yüz yıl bulunan Ankaravî ve 
Ahmed Avni Konuk’un şerhlerinin birbirine çok benzemesi, hatta Avni 

Konuk’un şerhinin, Ankaravî’nin şerhinin bir açıklaması olduğu98, 
belirtilmesi gereken bir noktadır. Bunların yanında, son şârih olan 
Gölpınarlı’nın şerhinin genel okuyucu kitlesine hitap ettiği ve günümüzde 
Mesnevî’yi anlamak isteyenler için en ideal başlangıç kitabı olduğu 

                                                           
90 Güleç, 2006, s. 142. 

91 Güleç, 2008, s. 139-152. 

92 Güleç, 2007, s. 83. 

93 Güleç, 2007, s. 82. 

94 Holbrook, 1998, s. 38. 

95 Saraç, 2007, s. 124. 

96 Güleç, 2008, s. 155. 

97 Güleç, 2008, s. 155. 

98 Güleç, 2008, s. 156. 
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söylenmektedir.99 Gölpınarlı, eserde geçen özel isim ve kavramlar ilgili 
ansiklopedik bilgiler, elde bulunan Mesnevî kopyaları hakkında açıklamalar 
vermekte ve daha önceki Mesnevî şerhleriyle ilgili tartışmalara 

girmektedir.100 Adı geçen yedi şerhin içinde “Mevlevî geleneğine, hem metot 

hem de muhteva bakımından bağlı olanı”101 Tâhirü’l Mevlevî’nin şerhidir. 
Mesnevî’nin tamâmına yapılan bu yedi şerhte, okur kitlesi açısından, farklı 
eğitim ve bilgi birikimine sâhip, farklı kitlelere hitâp etmektedir. İsmâil 
Güleç, tasavvufla ilgili hiçbir bilgisi olmayanlara Gölpınarlı’nın şerhini 
tavsiye ederken, tasavvuf felsefî ve İbn Arabî gibi önemli mutasavvıflar 
hakkında bilgisi olanlara da Ahmet Avni Konuk’un şerhini tavsiye 

etmektedir.102 

Mesnevî’ye Yapılan Kısmî Şerhler 

Altı cilt ve yaklaşık yirmi beş bin beyitten oluşan Mesnevî’nin 
tamâmının şerh edilmesi oldukça zor ve uzun süren bir iştir. Bu yüzden, 
tamâmına yapılan şerhlerin yanı sıra, kısmî Mesnevî şerhleri de 
bulunmaktadır. Bu kısmî şerhler, üç başlık altında incelenebilir: 

Mesnevî’nin Birinci Cildine Yapılan Şerhler 

Mesnevî’nin ilk cildini şerh eden şârihler ve şerhlerin basım târihleri 
şöyledir: Mûînî (1436), Seyyid Ebussuud (1577), Sarı Abdullah (1631), 

Âbidin Paşa (1885), Ken’an Rifâî (1973).103 

İlk cildi şerh eden şârihlerin, diğer ciltleri şerh etmemelerinin en ortak 
sebebi, ömürlerinin diğer ciltleri şerh etmeden son bulmasıdır. Annemarie 
Schimmel göre ise bâzı şârihler, ilk on sekiz beytin de içinde olduğu birinci 

cildin şerhinin yeterli olduğunu düşünmüşlerdir.104 

Mesnevî’nin İlk On Sekiz Beytine Yapılan Şerhler  

Mesnevî’nin sâdece ilk on sekiz beytinin bizzat Hz. Mevlânâ tarafından 
kaleme alındığını, geri kalan kısmı Hz. Mevlânâ’nın söylediğini ve 

Hüsâmeddin Çelebi’ye yazdırdığını yukarıda belirtilmişti.105 Gerek bizzat Hz. 
Mevlânâ tarafından kaleme alındığı, gerekse eserdeki temel hikâyenin giriş 
bölümü olduğu düşünüldüğü için, şârihler ilk on sekiz beyte ayrı bir önem 
vermişlerdir. Hatta on sekizinci beyitteki “…sözü kısa kesmek gerek, 
vesselâm!”  ifâdesinden, sanki Hz. Mevlânâ’nın bütün anlatmak istediğini 
anlattığı gibisinden bir anlam çıkmaktadır. Bursevî gibi bâzı şârihler, bütün 
Mesnevî’nin şerhinin gereksiz olduğunu, anlayanın ilk sekiz beyitten de 
anlaşılması gerekeni anlayacağını iddia ederek, ilk on sekiz beyit kadar 

                                                           
99 Güleç, 2008, s. 156. 

100 Gölpınarlı, 1973, s. A-S. 

101 Güleç, 2008, s. 156. 

102 Güleç, 2008, s. 156. 

103 Güleç, 2008, s. 158-178. 

104 Güleç, 2008, s. 155-156. 

105 Banarlı, 1987, s. 314. 
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ayrıntılı şerh edilmeye kalkılsa bütün Mesnevî’nin şerhinin kırk cilt olacağını 

söylemiştir.106 On sekiz beyitten sonraki yirmi beş bin civârındaki beyit, 
sanki ilk on sekiz beytin Hz. Mevlânâ tarafından yapılmış şerhidir de 
denilebilir. 

Ayrıca, “18” sayısının Mevlevîlik’te özel bir önemi vardır. Âyin 

sırasında “semâ yapan dervişlerin sayısı dokuz ve katları olmalıdır”.107 

Mevlevîhânelerde on sekiz çeşit görev vardır.108  Mevlevîliğe yeni kabul 
edilen bir derviş adayı on sekiz gün hücresinde kapalı kalır. 

Mesnevî’nin ilk on sekiz beytini şerh eden şârihler şunlardır: Lokmânî 
Dede, Ağazâde Mehmed Dede, Derviş Ali b. İsmâil, Bağdatlı Âsım, Mehmed 
Emin, Rızaeddin Remzî er-Rifâî, Ahmet Ateş, İbrahim Aczi Kendî, Selçuk 
Eraydın, Kudsi Erguner, Kemal Sönmez, Erkan Türkmen, Süleyman Uludağ, 

Kaan Dilek.109 

Mesnevî’nin Diğer Kısmî Şerhleri  

Bâzı şârihler, Mesnevî’ye baştan başlayıp tamâmını, ilk cildini ya da ilk 
son sekiz beytini yapmak yerine, anlatmak istedikleri konularla ilgili 
hikâyelerin geçtiği beyitleri seçmiş ve bu beyitleri şerh etmişlerdir. Bu 
şerhlerin büyük bir çoğunluğu, belli bir konu üzerinde yoğunlaşmış ve bu 
konuyu açıklamak üzere kullanılacak farklı ciltlerdeki beyitleri bir araya 
getirilmiştir. Bu beyitlerin seçiminde, şârihin hedef kitlesinin de etkisi 
olmuştur. Bu tür şerhlere, konularına göre Mesnevî derlemeleri de diyebiliriz. 
Bu şârihlere örnek olarak da, İbrahim Bey, Sûdî, Mehmet Muhlis Koner, 

Orhan Kuntman verilebilir.110 

Mesnevî’den seçme beyitlerin şerh edilmesinin bir sebebi de, okurun 
eseri belli bir konu etrâfında okumasını sağlayarak, böylesine hacimli bir 
esere ısındırmaktır ve hedef kitleye esri tanıtmaktır denilebilir. Mesnevî’nin 
daha kolay okunmasını sağlamak amacıyla, konu dizinleri ve sözlükler de 

hazırlanmıştır.111 

Mesnevî’de Kullanılan Şerh Yöntemleri 

Mesnevî’nin şerhlerinde kullanılan şerh yöntemlerinde, örnek alınan 
kişinin Hz. Mevlânâ’nın kendisi olduğu söylenebilir. Hz. Mevlânâ, Mesnevî 
adlı eserinin yanı sıra, Dîvân-ı Kebîr, Fî hi Mâ Fih, Mecâlis-i Seb’a ve 

Mektubat112 adlı eserlerinde, bir konuyu açıklarken kendi eserlerinin de nasıl 
açıklanacağına dâir yöntemler göstermiştir. Bu eserlerinden örneğin Mecâlis-i 
Seb’a adlı eseri, “yedi meclis” demek olan adından da anlaşılacağı gibi, yedi 

                                                           
106 Namlı, 2005, s. 442. 

107 Güleç, 2008, s. 221. 

108 Dayıoğlu, 2003, s. 33. 

109 Güleç, 2008, s. 222-234. 

110 Güleç, 2008, s. 179-187. 

111 Güleç, 2008, s. 248-251. 

112 Rûmî, 2007, s. 16-18. 
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sohbet oturumundan oluşmaktadır. Her sohbet oturumu bir hadis ile 
başlamakta ve sohbet sırasında başta âyetler olmak üzere şiirler, hikâyeler 

kullanılarak o hadis açıklanmaktadır.113 Hz. Mevlânâ’nın Mecâlis-i Seb’a adlı 
kitabında kullandığı soru-cevap tarzındaki anlatım şekli, daha sonra Mesnevî 
şârihleri tarafından da kullanılmıştır. Düz yazı formunda yazıldığı için bu 
eserin, aynı formda yapılan şerhlerde kullanılabilecek yöntemler açısından 
önemli ipuçları verdiği söylenebilir. 

Şerhlerde görülen ortak özellikleri tespit konusunda, tâmâmına yapılan 
şerhler daha tatminkâr bilgiler vermektedir. Bu şerhlerin ortak özellikleri 
hakkında şöyledir: Öncelikle şerh edilecek beytin Farsçası okunur ve beytin 

mânâsını kısaca anlatan bir çevirisi yapılır.114 Daha sonra beyitte geçen 
kelime ve kavramların hem sözlük hem de özel mânâları üzerinde durulur. 
Kelimeler ve kavramlar izâh edilirken, o kelime veya kavramın her hangi bir 
âyet ya da hadiste geçip geçmediği, geçiyorsa hangi anlamda kullanıldığı 

açıklanır.115 Açıklamanın daha ayrıntılı olması için, o kelime veya 
kavramların geçtiği şiirlerden veya meşhur sûfilerin sözlerinden örnekler 

verilir.116 Şiirlerin kullanılmasıyla, şerh kimi zaman, nesir (düz yazı) 
formunda çıkarak manzum (şiir) şeklini alır. Konuya açıklık getireceği 
düşünüldüğünde, târihî olaylardan örnek verilir ve hedef kitlenin kültürel 
altyapısı dikkate alınarak halk dilinde kullanılan deyimlerden yararlanılır. 
Ayrıca, özellikle ilk on sekiz beyit çok uzun şerh edilmiş ve beyitlerin şerh 
uzunluğu eserin ilerleyen kısımlarında nispeten kısalmıştır. Bunun da sebebi, 
ilk on sekiz beyitte yapılan ayrıntılı açıklamaların, daha sonra tekrara 
düşmemek için yapılmamasıdır. Nitekim, ilk beytin ilk kelimesi olan 
“Bişnev” kelimesinin ilk harfi olan “B” için uzun uzun açıklamalar 
yapılmışken, ilerleyen beyitlerin sâdece yüzeysel bir şekilde tercüme edildiği 
görülmektedir.  

Bilimsel bir yöntem uygulanan Gölpınarlı şerhinde, bulunan bâzı 
özellikler de şunlardır: Şerh edilen kaynak metnin hangi Mesnevî nüshâsı 
olduğu ve kullanılan kaynaklar bilimsel anlamda belirtilmektedir. Ayrıca, 
eserin şiirselliğinde kesinti olmaması için, beyit beyit değil, hikâye hikâye ele 

alınarak şerh edilmiştir.117 Aynı uygulama, ilk cildi şerh eden Ken’an 
Rifâî’nin şerhinde de görülmektedir. Gölpınarlı’nın şerhinin bu özelliklerinin 
günümüzde yapılacak şerhler için önemli bir örnek teşkil etmektedir. 
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PERVÎN-İ İ‘TİSÂMÎ, HAYATI, EDEBİ KİŞİLİĞİ  

VE LUTF-İ HAK MESNEVİSİ 

YASEMİN YAYLALI 

ÖZET  

İlim ve edebiyat ehli bir aileye mensup olan Pervin-i İ‘tisâmî, Modern 

İran Edebiyatının önemli bayan şairlerindendir. Klasik İran şiirine 

duyduğu ilgiyle hayal gücünü ve bilgi birikimini birleştirip etkileyici ve 

akıcı şiirler meydana getirmiştir. Bu çalışmamızda Pervin’in hayatı ve 

edebi kişiliği hakkında bilgi verilip Lutf-i Hak şiirinin incelemesi 

yapılmaya çalışılmıştır.   

Anahtar Sözcükler: Musa, anne, su, Nemrut 

Parvin E‘tesami, her life, literary personality 

And Mathnawi of Lutf-i Hak 

ABSTRACT 

Parvin E‘tesami belonging to a family capable of science and literature 

is one of the female poets of Modern Persian Literature. She along with 

the interest she felt about Classic Persian poetry, combined her 

imagination with her knowledge reservoir and came in to effective and 

fluent poems. 

Key Words: Moshe, mother, water, Nemrut 

 

Giriş1 

Pervin-i İ‘tisâmî, Çağdaş İran edebiyatının en seçkin bayan şairlerindendir. 

1285 (1906) yılında Tebriz’de dünyaya gelmiştir.2 İ‘tisâmü’l-mülk lakaplı mütercim 

ve yazar Mîrzâ Yusuf Hân-i Âştiyânî’nin (ö. 1316/1937) kızıdır.3  

Fransızca ve Arapçayı çok iyi bilen Mîrzâ Yusuf Hân-i Âştiyânî Fransızca ve 

Arapçadan birçok eseri Farsçaya çevirmiştir. Pervin Arap ve Fars edebiyatını 

babasından öğrenmiştir. Yaklaşık yedi yaşından itibaren şiir söylemeye başlamış ve 

bu yeteneğinin gelişmesinde babası ve babasının edebiyat çevresi etkili olmuştur. 

Çocukluğunda babasıyla birlikte Tahran’a gelen Pervin hayatının büyük bir bölümünü 

bu şehirde geçirmiştir.4 Tahran Amerikan Kız Koleji’nden 1303 (1924) yılında mezun 

olmuş ve bu okulda bir süre çalışmıştır. 1313 (1934) yılında amcasının oğluyla 

                                                           
Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Arş. Gör. 

1  Bu makale daha önce İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Şarkiyat Mecmuası   adlı 

derginin 2011/1, XVIII. sayısında, 123-144. Sayfaları arasında yayımlanmıştır.  

2  Dihhudâ, Ali Ekber, Luğatnâme, Tahran 1346 hş., XII, 292. 

3  Âryenpûr, Yahyâ, Ez Sabâ Tâ Nîmâ, Tahran 1350 hş., II, 112. 

4  Dihhudâ, Ali Ekber, Luğatnâme, XII, 292.  
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evlenip Kirmanşâh’a gitmiştir. Ancak evliliği çok sürmemiş, 9 ay sonra eşinden 

ayrılıp Tahran’a babasının evine geri dönmüştür.5 

Bazı şiirleri babasının hem sahibi hem de yazarı olduğu Bahar dergisinde 

yayınlanmıştır. Kaside, gazel, mesnevi ve kıtalardan oluşan divanı, ilk olarak 1314 

(1935) yılında basılmıştır. Bu divana şairin isteği üzerine Meliku’ş-şuarâ Bahar (ö. 

1330/1951) bir ön söz yazmıştır.6  

Şiirlerindeki dili sade ve akıcıdır; Menûçehrî-yi Damğânî (ö. 432/1040), Nâsır-

ı Husrev (ö. 481/1088), Sa‘dî (ö.791/1412), Mevlânâ (ö. 672/1273) ve Hâfız (ö. 

792/1390) gibi seçkin ve gözde şairlerin diline yakındır. Yalnız kulağa hitap etmekle 

kalmaz, ruha da hitap eder. Zor ve anlaşılmaz ifadelere yer vermemiş, benzetme, 

hikâye ve öyküden çokça yararlanarak şiirlerinin okuyucunun zihninde şekillenmesini 

sağlamıştır.7  

Şiirlerinde bir yandan emekçi ve zavallıların haklarını savunurken bir yandan 

da çiftçilerin ve işçilerin dertlerine ortak olmuştur.8 Eserlerinin tümünde nasihatler 

veren, güzel ahlaka işaret eden, yüce fikir ve araştırmalarıyla okuyucunun dikkatini 

çeken rasyonalist bir şair olarak görülür.9 

Ölümünden bir yıl önce beğenmediği şiirlerini yakmıştır. Eski önemli şairlerin 

şiirlerine ilgi duymuş, ancak bunları birebir taklit etmemiş, aksine onları iyice 

özümseyerek yeni ve güzel bir üslup meydana getirmiştir. Onun üslubunun güzelliği, 

yeni fikirleri aruzun bilinen kalıplarında etkileyici ve güzel bir biçimde sunmasıdır. 

Bahar, üslubu hakkında şöyle der: “Bu divan, müstakil bir üslupla karışık, lâfzî ve 

manevî iki üsluptan terkiptir. İlki Horasan şairlerinden özellikle Nâsır-ı Husrev’in 

tarzı ve diğeri, Irâk ve Fârs şairlerinin bilhassa Şeyh Muslihuddîn-i Sa’dî’nin 

tarzıdır. Mana bakımından da filozof ve ariflerin fikir ve hayalleri arasındadır”.10 

Kaside ve kıtalarında farklı ifade tarzı kullanmıştır. Kıtalarını daha çok soru-cevap ya 

da münazara tarzında yazmıştır. Kasidelerinde hem Nâsır-ı Husrev’in kasidelerinden 

esinlenme hem de Sa’dî’nin ve Hâfız’ın tatlı ifadelerini hatırlatan beyitleri vardır.11  

Küçük yaştan itibaren insanlardan kaçan ve kısa hayatı boyunca münzevi bir 

hayat sürmeyi seçen Pervin’in şiirleri hüzün ve ıstırap yanında, zavallılara ve 

yetimlere hatta bütün canlılara şefkat içerir.12 Her ne kadar annelik duygusunu 

tatmamışsa da bu duyguyu şiirlerinde kuşların, biçare annelerin ve zavallıların diliyle 

çok güzel bir şekilde ifade etmiştir.13  

                                                           
5  Cevâdî, Seyyid - Kemâl Hâc, Seyyid, Eserâferînân, Tahran 1377 hş., II, 126. 

6  İ’tisâmî, Pervin, Dîvân-i Pervin-i İ’tisâmî, (Haz. Feride-i Dânâyî ),Tahran 1371 hş., s. 29. 

7  Hâkimî, İsmâîl, Edebiyyât-i Mu‘âsir-i Îrân, Tahran1373 hş., s. 37. 

8  Âryenpûr, Yahyâ, Ez Sabâ Tâ Rûzgâr-i Mâ, Tahran1374 hş., III, 541. 

9  Safâ, Zebîhullâh, Genc-i Sohen, Tahran1374 hş., s. 808. 

10  İ’tisâmî, Pervin, Dîvân-i Pervin-i İ‘tisâmî, Tahran1371 hş., s. 29-30. 

11  İ’tisâmî, Pervin, Dîvân-i Pervin-i İ‘tisâmî, s. 30. 

12  Cevâdî, Seyyid - Kemâl Hâc, Seyyid, Eserâferînân, II, 126. 

13  İ’tisâmî, a.g.e., s. 33. 
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Divanı 1314 (1935),1320 (1941) ve 1323 (1944) yıllarında basılmıştır.14 
Divanda; 5 musammat, 50 mesnevi, 9 gazel, 90 kıta, 55 kaside ve müfretler 
bulunmaktadır. 

Pervin-i İ‘tisâmî çok genç yaşta yakalandığı tifo hastalığı sebebiyle 1320 
(1941) yılında Tahran’da hayata gözlerini yummuş, Kum şehri Yeni Meydan’da aile 

mezarlığında babasının yanına defnedilmiştir.15 Kendisine ait şu kıta mezar taşında 
yazılıdır: 

 جههز سههلزنش و بههد سههلو خههار چههه دِههدو 
  

 او گههههلِ تههههو ز جمعيههههت گلههههزار چههههه دِههههدو 
  

 جهههز مفهههتلو سهههفله بهههه بهههازار چهههه دِهههدو
 

 او لعهههل دلفهههلوزِ تهههو بههها اِهههن همهههه پلتهههو 
 

 ِيل از  ِفد او ملل  گلفتهار چهه دِهدو

 

 گفههت نحههيبترفتههر بههه چمههن ليههک ِفههد  

 
Ey gül! Sen gül bahçesinden ne gördün? 

Dikenin siteminden ve kötü davranışından başka ne gördün? 

Ey gönül aydınlatan lâl, bütün bu parlaklığına rağmen, 

Alçak bir müşteri dışında pazarda ne gördün? 

Çemene gittin ancak nasibin kafes oldu, 

Ey esir kuş! Kafes dışında ne gördün? 

Aşağıda Pervin’in divanının mesneviler bölümünde yer alan Lutf-i Hak 

mesnevisinin incelemesi yapılacaktır. 

Şiir mesnevi tarzında oluşturulmuştur. Konu dini bir kıssa olmasına 
karşın sadece bu kıssa anlatılmamış, anne-çocuk ilişkisi, annelik, toplum ve 
toplumdaki insanların sapkınlıkları ve esas itibariyle kul olarak insan ve 
Allah’ın lutfunun büyüklüğü işlenmek istenmiştir. Telmih, teşbih, istiare gibi 
edebi sanatlara çokça yer verilmiştir. 

Şiir, aruz vezninin çok kullanılan kalıplarından olan remel-i 
müsemmen-i mahzûf yani fâilatün, fâilatün, fâilatün, fâilün vezninde 
yazılmıştır. Mesnevi olduğundan her beyit kendi arasında kafiyelidir. 63 
beyitten oluşan şiirde üç farklı konuşmacı vardır: 

1- Hikâyeyi anlatan kişi yani şair 

2- Musa’nın annesi 

3- Vahiy yoluyla Allah 

Olay örgüsü giriş; Musa’nın annesi tarafından Nil nehrine bırakılması, 
gelişme; annesinin yaptığı şeyden üzüntü duyması ve şüpheye düşmesi 
ardından onu sudan geri alması, bunun üzerine Allah’ın vahiy yoluyla onunla 
konuşması, Nemrut’un doğumu ve Nemrut’a zarar vermemesi için Allah’ın 
tabiatla ve canlılarla konuşması, Nemrut’un büyüyünce yoldan çıkması ve 
sapkın insanlar, sonuç; Allah’ın lutfunun ne denli büyük olduğu ve vahdet-i 
vücut. 
                                                           
14  Dihhudâ, a.g.e., XII, 292. 

15  Dihhudâ, a.g.e., XII, 292. 
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   ل سر حا

ّ  جليههههههههل  در ف اههههههههدِ از گفتهههههههه  ر

 او فلزنهههد خهههلد بهههر گاههههاهگفهههت  ههه

 چههون رهههر زِههن  فههتر بههر ناخههداو

  ّ خا هههههههت را دههههههههد ناگهههههههه ببهههههههاد

 رههههلو مههها اِاههه  انهههدر ماهههزت اسهههت

 تهههها ببياههههر سههههود  ههههلدو ِهههها زِههههان

 دسهههههت حههههها را دِهههههدو و نفهههههااختر

 شهههيوا مهههاِ عهههدت و باهههده پهههلورو اسهههت

  نچهههه بهههلدِم از تهههوِ بهههاز  رِهههم بهههاز

ههه  اد سههيلاّ و مههوجش مههادر اسههت داِ

 اِ  ن مي ااههههههد نچههههههه مي ههههههوايم مهههههه

 دهيم مهههاِ بتهههيل و مهههو  فلمهههان مهههر

 بار  فهل اسهت اِهنِ بهدود خهود ماهه

 تل ميهههدارِش  هههر تهههو از مههها دوسهههت

ِ سههههلگلدان ماسههههت  خههههاك و بههههاد و ّ 

 از پهههههههر انجهههههههها   هههههههارو ميههههههههلود

 اِم مهههاِ بتهههر بهههر توشهههه را پهههلورده

  شههاا بهها ماسههتِ چههون بههر  شااسههت

 عيههههر پوشههههي ا  اههههيمِ ار بههههد  ااههههد

ِ هههل شهه  معر  ههه سههوختزاتههش مهها سههوخت

 رفهههت وِتهههر سهههوو ِلِهههاّ ههههلاك

 روزگهههههار اههههههل  فهههههتر شهههههد سهههههياه

تر در دسهههههت  فهههههتيبان نمانهههههد  ِهههههو 

 ناخههههداو  فههههتر ام ههههان ِ ههههر اسههههت

اِفههت رِخههت ِ از هههل جهها  ههه راهههر   مههو 

 زان گهههلوه رفتههههِ وفلهههر مانهههد خهههلد

 بفهههل را چهههون دامهههن مهههادر گلفهههت

 تاهههههههد بهههههههاد اندِفههههههه  پي هههههههار  هههههههلد

 اِههههن باههههاو شههههوق راِ وِههههلان م ههههن

 ِلِهها خههلدِ ب ههل ِههلق نيتههتاِههن 

 ِ هههله را گفهههتمِ بهههدان جانهههر ملِهههز

 گيهههههلد از درِهههههاِ گهههههلارد در  اهههههار

 بههههلف را گفههههتمِ  ههههه  ّ گههههل  شههههو

 نههههور را گفههههتمِ دلههههش را زنههههده  ههههن

 مههادر موسههرِ چههو موسههر را بههه نيههل 

 خههود ز سههاحل  ههلد بهها حتههل  ن ههاه

 گههههل فلاموشههههت  اههههد ل ههههس خههههداو

 گهههههههل نيهههههههارد اِهههههههزد پا هههههههت بيهههههههاد

 چههه ف هل باوهل اسههت وحهر  مهد  هاِن

 پههههههلدا شهههههه  را بلانههههههداز از ميههههههان

 مههههههها گهههههههلفتيم  نچهههههههه را انهههههههداختر

ِ تا هها عفهها و م ههل مههادرو اسههت  در تههو

 نيتههت بههازو  ههار حههاِ خههود را مبههاز

 سهه د ّ  از گههاهوارد خوشههتل اسههت

 رودهههها از خهههود نهههه و يهههان مي ااهههد

 مههههاِ بههههدرِا ح ههههم ووفههههان ميههههدهيم

 نتهههههبت نتهههههيان بهههههلا  حههههها  مهههههده

 ا بتهههه ارِشبههههه  ههههه بلگههههلدوِ بمهههه

هههوان ماسهههت  ن هههش هتهههترِ ن فهههر از اِ

 او  هههههز جوِبهههههارو ميهههههلود ِ هههههله

 اِهههم مههها بتهههر گهههم گفهههتهِ بهههاز  ورده

 مي مههان ماسههتِ هههل  ههد بياواسههت

 مههها بخهههوانيمِ ار چهههه مههها را رد   ااهههد

ِ هههل جهها هههل چههه دوخههت  سههوزن مهها دوخههت

  فهههههت ر زاسهههههير مهههههوجر هولاهههههاك

 تاههههد بههههادوِ  ههههلد سههههيلد را تبههههاه

 نمانهههههد وهههههاِتر در لا هههههل و سههههه ان

 ناخههههداِان را  ياسههههت انههههد ر اسههههت

 باهههدها را تهههار و پهههودِ از ههههم گتهههيخت

 هههل چههه بههود از مههات و مههلد ِ ّ  بههلد

 وفههل متهه ينِ چههون  بههوتل پههل گلفههت

ِ چهههون وومههار  هههلد ِ وهلههه  مههوجش اوت

 بفههههل را گفههههتم دگههههل ووفههههان م ههههن

 در ميههههان متههههتمادانِ فههههلق نيتههههت

 صهههخله را گفهههتمِ م هههن بههها او سهههتيز

  ههههان شههههيلخوار امههههل داد  بههههاد راِ

 سههههاگ را گفههههتم بزِههههلد نههههل  شههههو

 صهههبد را گفهههتمِ بهههلوِش خاهههده  هههن
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 ژالههه را گفههتمِ  ههه رختههارد بفههوو

 مهههار را گفههههتمِ  ههههه وفلهههه  را مههههزن

 اشهه  را گفههتمِ م ههاهش  ههودك اسههت

 دزد را گفهههههههههتمِ گلوباهههههههههدد مبهههههههههل

  ههههه هفههههيارِش ده هههههود را گفههههتمِ

 تلسهههههه ا را جملههههههه  ههههههلد  اِماههههههر

 دوسههههتر  ههههلد ِ مههههلا دشههههمن شههههدند

 هاِ امهههههها ز خفههههههت سههههههاختاد  اياههههههه

 چاه ههههههها  ادنهههههههد مهههههههلد  را بهههههههلاه

 ِحهههههلها افلاشهههههتادِ امههههها بهههههه رود

 دزدههههههها ب ماشههههههتاد از ب ههههههل پهههههها 

 ها رشهههههههتاد در دوك عاهههههههاد رشهههههههته

 فتههههههار اسههههههب ا راندنههههههدِ امهههههها بههههههر 

 در چههه مف ههلِ مف ههل حههر جليههل

 عبههههدِ معبههههد ِههههزدان پههههاكدر چههههه م

 ها بلدنههههههد از وزر و وبههههههات توشههههههه

 شهههههههههههعل   لدارهههههههههههههاو ناپتههههههههههههاد

 تهها رهيههد از مههل ِ شههد صههيد هههوو

 گاهههههههههِ نمهههههههلود شههههههههد  ن ِتهههههههيم بر

 خواسهههت ِهههاروِ از ع هههاّ و  ل تهههر

 شههد بههزر  و تيههله دلتههل شههد ز گههل 

 ههههههها سههههههوخته وز شههههههلاروِ خانمان

 بههههههل  و بههههههاروو خههههههدا را بفهههههه اد

 سل فههههر  ههههلد و ف اههههدِمش ز پههههاو

 ا ش انههههدر دِههههده خههههودبين بلِههههزخهههه

 تيلگههههههر را نهههههها  ن ههههههلارد چههههههلال

 دوسهههتان را از نظهههلِ چهههون ميبهههلِم

  لهههمِ  هههر بههها موسهههر عمهههلان  اهههد

ِ ز انههوار خداسههت  هههل  جهها نههورو اسههت
 

 خلهههه را گفهههتمِ  هههه نهههزدِ ش بهههلوو

 خههههار را گفههههتمِ  ههههه خلخههههالش م ههههن

 رنههل را گفههتمِ  ههه صههبلد انههدك اسههت

 گههههل  را گفههههتمِ تههههن خههههلدد مههههدر

 بخهههههههت را گفهههههههتمِ ج انهههههههدارِش ده

 تيلگي هههههههههها را نمههههههههههود  روشههههههههههار

 اِماهههههههر دِدنهههههههد و نهههههههااِمن شهههههههدند

  لدنهههدِ امههها پتهههت و زشهههت  ارهههها

 تههها  هههه خهههود بفهههااختاد از راهِ چهههاه

 روشهههههههاي ا خواسهههههههتادِ امههههههها ز دود

 اصهههههل و اسههههها  ها گفتاهههههد بر ِحههههه

 جام هههههها لبلِههههههز  لدنههههههد از فتههههههاد

 درسهههه ا خواندنههههدِ امهههها در  عههههار

 دِوههههههها  لدنههههههد دربههههههان و و يههههههل

 ها  لدنههد بههل هههل سههاگ و خههاك سههجده

 رهامهههههون گفهههههتاد در تيهههههه فهههههلات

 ِ شههههههد بلاههههههداز تاههههههور خودپتههههههادو

 نهههههههههوا وارهانهههههههههدِم  ن ِلِههههههههها بر

  خههههههلِ  ن نههههههور تجلههههههر دود شهههههههد

 رزمجههوار  ههلد بهها چههون مههن  تههر

  ههههههلدمش بهههههها م لباني هههههها بههههههزر 

 بهههلق عجهههرِ  تهههش بتهههر افلوختهههه

 خواسهههههت تههههها خف خداونهههههدو زنهههههد

 راو بهههد زدِ گفهههت پتهههت و تيهههله راو

 او را ح هههم فلمهههودِ  هههه خيهههز پفهههه

 تههههها نمانهههههد بهههههاد عجهههههبش در دمهههههال

 چاهههين مي هههلورِم مههها  هههه دشهههمن را

  ن هههه بههها نمهههلودِ اِهههن احتهههان  اهههد

ِ نههه از روو هههوو سههت ِ پههلوِن ههن سههخن  اِ
 

 

LUTF-İ HAK 

Musa’nın annesi yüce rabbin sözüyle 

Musa’yı Nil’e attığında 

Sahilden hasretle bakarak şöyle dedi; 

Ey günahsız küçük çocuk! 
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Allah’ın lütfu, seni unutursa,  

Kaptanı olmayan bu gemiden nasıl kurtulursun? 

Ve münezzeh Allah seni hatırlamazsa, 

Su senin bedenini hemen yok eder. 

Vahiy geldi; bu nasıl bir batıl düşüncedir,  

Şimdi bizim yolcumuz menzildedir. 

Şüphe perdesini ortadan kaldır da 

Kâr mı ettin zarar mı ettin göresin! 

Biz senin attığın şeyi alırız, 

Hakkın elini gördün ve tanımadın. 

Sende yalnızca annelik aşkı ve sevgisi vardır,  

Bizim âdetimiz, adalet ve kulu korumaktır. 

Hakkın işi oyun değildir, kendini kaybetme, 

Senden aldığımız şeyi tekrar sana döndürürüz. 

Suyun yüzeyi ona beşikten daha güzeldir, 

Ona sel suyu sütanne ve dalga annedir. 

Irmaklar kendileri taşmazlar, 

Bizim söylediğimiz şeyi yaparlar. 

Biz denize, tufan hükmü veririz, 

Biz sele ve dalgaya emrederiz. 

Hakk’a beratına unutmayı yakıştırma! 

Bu küfür yüküdür, omzuna alma. 

Dönmen ve onu bize teslim etmen daha iyidir,  

Sen nasıl onu bizden daha çok sevebilirsin? 

Varlık sureti, bizim eyvanımızdan bir şekildir, 

Toprak, rüzgâr ve su bizim avaremizdir. 

Irmaktan akan bir damla,  

Bir işi yapmak için akar. 

Biz birçok kaybolmuşu, geri getirmişiz, 

Biz birçok azıksızı, beslemişiz. 

Azıksız olan herkes, bizim misafirimizdir,  

Tanıdığı olmayan tanıdığımızdır. 

Her ne kadar bizi reddetseler de biz çağırırız,  

Kötülük yapsalar da görmezden geliriz. 

Bizim iğnemiz dikti dikilen her şeyi, 

Bizim ateşimizden yandı, yanan her bir mum. 

Gemi korkunç dalganın felaketinden, 

Bir süre bir süre helak girdabına doğru sürüklendi. 

Fırtına onun rotasını değiştirdi, 

Gemi ehlinin dünyası karardı. 

Geminin demirinde ve dümeninde takat kalmadı, 

Gemicilerin elinde güç kuvvet kalmadı. 

Kaptanların feraseti çok azdır, 

Geminin kaptanının tek bir imkânı vardır. 
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Koptu halatların çözgüsü örgüsü, 

Dalga yol bulduğu her yerden döküldü. 

Maldan insandan her ne varsa su götürdü, 

Giden gruptan (sadece) bir küçük çocuk kaldı. 

Zavallı çocuk, güvercin gibi kanatlandı, 

Denizi tuttu annesinin eteği gibi. 

Dalga ilkin onu tomar edince  

Fırtına (onunla) savaşmayı düşündü. 

Denize dedim; artık tufan çıkarma! 

Bu coşku binasını yıkma! 

Yoksullar arasında fark olmaz, 

Bu küçüğün boğulması, boğmak için değildir. 

Kayaya dedim; onunla uğraşma! 

Damlaya dedim; onun tarafına dökülme! 

Rüzgâra emrettim; o süt çocuğunu  

Denizden alıp kıyıya getir! 

Taşa dedim; onun altını yumuşat! 

Kara dedim; sıcak su ol! 

Sabaha dedim; onun yüzüne gül! 

Işığa dedim; onun gönlünü dirilt! 

Laleye dedim; onun yakınında yeşer! 

Jaleye dedim; onun yüzünü yıka! 

Dikene dedim; onun halhalına batma! 

Yılana dedim; çocukcağızı sokma! 

Sıkıntıya dedim; onun sabrı azdır! 

Gözyaşına dedim; eksiltme o, çocuktur! 

Kurda dedim; onun küçük bedenini yırtma! 

Eşkıyaya dedim; onun boğazını kesme! 

Talihe dedim; ona hükümdarlık ver! 

Akıla dedim; ona zekilik ver! 

Karanlıkları aydınlık gösterdim, 

Korkuların hepsini emin kıldım. 

Güvenliği gördüler, güvensiz oldular, 

Dostluk ettim bana düşman oldular. 

İşler yaptılar ama alçak ve çirkin, 

Aynalar yaptılar ama kerpiçten. 

Kendileri yoldan çıkınca, 

İnsanların yollarına kuyular açtılar. 

Aydınlıklar istediler ama dumandan, 

Kasırlar yükselttiler ama ırmak üstüne. 

Asılsız ve esassız hikâyeler söylediler, 

Muhafızlık için hırsızlar görevlendirdiler. 

Kadehler doldurdular, fesattan, 

İpler eğirdiler, inat iğinde. 
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Dersler okudular ama utanç dersleri, 

Atlar sürdüler ama dizginsiz. 

Şeytanları kapıcı ve vekil yaptılar, 

Kimin huzurunda? Yüce ve diri Allah’ın huzurunda. 

Her taşa ve toprağa secde ettiler, 

Hangi mabette? Allah’ın temiz mabedinde. 

Sapkınlık çölünde rehber oldular, 

Günah ve suçtan azıklar götürdüler. 

Bencilliğin tandırından yükseldi, 

Beğenilmeyen işlerin alevi. 

O zavallı boğulmuşu kurtardık, 

Ölümden kurtulunca heva ve hevesin avı oldu. 

Sonunda o tecelli nuru duman oldu, 

O günahsız yetim Nemrut oldu. 

Benim gibi biriyle savaştı, 

Kartal ve akbabadan dostluk istedi. 

Onu şefkatle büyüttüm, 

Büyüdü ve gönlü kurttan daha kara oldu. 

Kibir şimşeği nice ateşler yakmış, 

Kıvılcımından ocaklar yanmış. 

İlahlıktan söz etmek istedi, 

Allah’ın burcunu ve surunu yıktı. 

Kötü düşündü alçak ve karanlık görüşlü oldu, 

İsyan etti ve bunun üzerine onu yere serdik. 

Bir sivrisineğe emretti; kalk, 

O kendini beğenmişin gözüne toprak dök! 

Burnunda kibir rüzgârı kalmasın, 

Karanlığı aydınlık diye adlandırmasın. 

Düşmanı böyle besleyen biz, 

Dostu nasıl göz ardı ederiz? 

Nemrut’a bunu ihsan eden, 

İmran oğlu Musa’ya nasıl zulmeder? 

Bu söz, Pervin, heva ve hevesten değildir, 

Nerde bir nur varsa, Allah’ın nurundandır.  

Görüldüğü gibi Şiir Hz. Musa’nın kıssasına telmihle başlamaktadır. 

“Hz. Musa İsrailoğullarına gönderilmiş bir peygamberdir. Musa doğduğunda 

Mısır kralı Firavun ilahlık iddiasında bulunarak İsrailoğullarına zulüm 

etmekteydi. Firavun müneccimlerinden, onu yok edecek küçük bir çocuğun 

dünyaya geleceğini öğrenmiş, bunun üzerine yeni doğan her erkek çocuğun 

öldürülmesini emretmişti. Musa’nın da öldürülmesinden korkan annesi onu 

bir sandığa koyup Nil nehrine bırakmıştı”.
16

  

                                                           
16 Şemîsâ, Sîrûs, Ferheng-i Telmîhât, Tahran 1366 hş., s. 359. 
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Musa’nın annesi yüce rabbin sözüyle, Musa’yı Nil’e attığında, 

beytiyle başlayan şiirin ilk beytindeki “Rabbin sözü” ifadesi bu beytin 

çözülmesinde ve anlaşılmasındaki anahtar sözcüktür. Bu ifadedeki telmih 

sanatıyla Kur’an’da bu kıssanın ayrıntılı olarak anlatıldığı Tâhâ ve Kasas 

sureleri işaret edilmektedir: 

“Hani annene ilham edilmesi gereken şeyleri ilham etmiştik.” “Onu 

(bebek Mûsâ’yı) sandığın içine koy ve denize (Nil’e) bırak ki, deniz onu kıyıya 

atsın da kendisini, hem bana düşman, hem de ona düşman olan birisi 

(Firavun) alsın. Sana da, ey Mûsâ, sevilesin ve gözetimimizde yetiştirilesin 

diye tarafımızdan bir sevgi bırakmıştım.” (20/38-39). 

“Mûsâ’nın annesine, ‘Onu emzir, başına bir şey gelmesinden 

korktuğun zaman onu denize (Nil’e) bırak, korkma, üzülme. Çünkü biz onu 

sana döndüreceğiz ve onu peygamberlerden kılacağız’ diye ilham ettik.” (28/ 

7). 

Bu olay Museviliğin kutsal kitabı Tevrat’ta Musa’nın doğumu 

bölümünde de anlatılmaktadır: 

Levili bir adam kendi oymağından bir kızla evlendi.  (Çık.2: 1). Kadın 

gebe kaldı ve bir erkek çocuk doğurdu. Güzel bir çocuk olduğunu görünce, 

onu üç ay gizledi (Çık.2: 2). 

Daha fazla gizleyemeyeceğini anlayınca, hasır bir sepet alıp katran ve 

ziftle sıvadı. İçine çocuğu yerleştirip Nil kıyısındaki sazlığa bıraktı (Çık.2: 3). 

Şiirde ön planda “Musa kıssası” işlenirken arka planda “insan” 

anlatılmıştır. Yani özelde Musa ve Firavun hatta Nemrut anlatılırken genelde 

kul olarak iyi insan ve Allah’a şirk koşan sapkın insandan ve tüm bunlara 

karşın Allah’ın lutfunun büyüklüğünden bahsedilmek istenmiştir.  

Şiir de dikkat çeken noktalardan biri de “Su” dur. Hikâyenin girişinde 

anne çocuğunu suya bırakmakta ve su başlangıç cümlesi olmaktadır. Zira su 

tüm dinler için saflık ve temizliğin sembolüdür. İslam dinindeki önemli 

ibadetlerden olan abdest ve Hıristiyanlıktaki vaftiz ayini için önemli bir yer 

tutan su aynı zamanda tüm canlılar için yaşam kaynağıdır. Su bazen de can 

alandır. Musa’yı Kızıldeniz’de kurtaran “su”, Firavun’un hayatına son 

verendir. Hz. Nuh’u ve inananlara dokunmayan, sapkınları ise boğan yine 

“su” dur. Hikâyenin başlangıç cümlesi olan ve Allah’a duyulan imanla 

gerçekleşen bu olayı annelik duygusunun neden olduğu bir şüphe izler. Yani 

her ne kadar iman ve inanç tam olsa da bir acaba sorusu bu imanı zedeler ve 

çocuğunun başına bir şey gelmesinden korkan anne tarafından şu sözler 

söylenir: 

         Sahilden hasretle bakarak şöyle dedi; 

         Ey günahsız küçük çocuk! 
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         Allah’ın lutfu, seni unutursa, 

         Kaptanı olmayan bu gemiden nasıl kurtulursun? 

         Ve münezzeh Allah seni hatırlamazsa, 

         Su, senin bedenini hemen yok eder. 

Musa’nın annesinin sözlerinin aktarıldığı bu beyitlerde ise kadının anne 

olarak, annelik duygusu ve imanı arasında kalışı işlenmektedir. Kadın kul 

olması yanında annedir. Kul olarak Allah’ın emrini yerine getirmek istese de 

annelik duygusu bu emri yerine getirmesine mani olmaktadır. Elbette bir baba 

için de böyle bir durumda karar vermek zordur. Nitekim Hz. İbrahim Allah’a 

verdiği söz üzerine oğlu İsmail’i kurban ederken o da zorlanmış ancak oğlu 

İsmail -Musa’ya göre- yaşça büyük olduğundan babasının karar vermesinde 

ona yardımcı olmuştur 

Çocuk kendisiyle birlikte koşup yürüyecek yaşa gelince İbrahim ona, 

“Yavrum, ben rüyamda seni boğazladığımı gördüm. Düşün bakalım, ne 

dersin?” dedi. O da, “Babacığım, emrolunduğun şeyi yap. İnşaallah beni 

sabredenlerden bulacaksın” dedi.(37/102) 

“…hasretle bakarak…” sözüyle de bir anne için çocuğundan ayrılmanın 

ne denli zor bir şey olduğu vurgulanmaktadır. Anne çok üzgün ve kararsızdır. 

Tabi ki şairin bir bayan olması olayı anlatırken biraz daha duygusal 

yaklaşmasına neden olmuştur.  

Burada göze çarpan diğer bir husus da “kaptanı olmayan gemi” 

ifadesidir. Bebeğin içine konulduğu sandık bir gemiye üstelik kaptanı 

olmayan bir gemiye benzetilmiştir. Yalnız annenin böyle bir benzetme 

yapması yine bir ikilem içinde olduğunun, imanla şüphe arasında gelgitler 

yaşadığının bir göstergesidir. Zira anne gelen vahiy üzerine bebeği sandığa 

koyup nehre bırakmakta yani ilahi emre göre hareket etmekte, fakat sonra 

sanki bu geminin içinde bir kaptan olsa daha güvenilir olurdu düşüncesine 

kapılmakta yani maddi olana yönelmektedir. Eylemi gerçekleştirdiği andaki 

düşünceleri ve inancı devam ediyor olsaydı bu geminin zaten kaptana ihtiyacı 

olmadığını bilir bir iç bölünme yaşamazdı. Elbette bu durum yukarıda da izah 

edilen annelik duygusunun neden olduğu bir sonuçtur. 

Bunun üzerine ilkin çocuğu Nil’e atması için anneyle konuşan Allah 

tekrar vahiy yoluyla anneyle konuşmaktadır. Bu konuşmayla amaç ilkin 

anneyi şüphe sonucu oluşan tereddütten kurtarmaktır: 

Vahiy geldi; bu nasıl bir batıl düşüncedir, 

Şimdi bizim yolcumuz menzildedir. 

Şüphe perdesini ortadan kaldır da 

Kâr mı ettin zarar mı ettin göresin! 

Daha sonra ona kendisinin sadece bir anne olduğu, Allah’ın ise onun ve 

bütün kâinatın yaratıcısı ve sahibi olduğu ve ondaki annelik duygusuna karşın 
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Allah’ın kullarına olan sevgi ve şefkatinin bundan çok daha fazla olduğu 

söylenir: 

Sende yalnızca annelik aşkı ve sevgisi vardır, 

Bizim tarzımız, adalet ve kulu korumaktır. 

Tüm bunlar kendinde olmayan çocuğundan ayrıldığı için adeta aklı 

başından giden ve kalbindeki inanç silinen anneyi kendine getirmek içindir: 

Hakkın işi oyun değildir, kendini kaybetme, 

“Kendini kaybetme” ifadesiyle yapılan diğer bir telmihle yine Kur’an 

işaret edilmektedir: 

“Mûsâ’nın anasının kalbi bomboş kaldı. Eğer biz (çocuğu ile ilgili 

sözümüze) inancını koruması için kalbine güç vermeseydik, neredeyse bunu 

açıklayacaktı.”(28/10). 

Daha sonra anneye evladına çok iyi bakılacağı, başına bir şey 

gelmeyeceği en önemlisi ise ona geri verileceği sözü verilmektedir: 

Senden aldığımız şeyi tekrar sana döndürürüz 

Suyun yüzeyi ona beşikten daha güzeldir, 

Ona sel suyu sütanne ve dalga annedir.  

Bu beyitlerde de görüldüğü üzere annelik önemsenmekte ve dinen 

kutsal sayılmaktadır. Zaten ayetlerde ve hadislerde bu konunun önemi 

anlatılmaktadır öyleki Muâviye İbnu Câhime’nin anlattığına göre; Câhime 

(r.a) Peygamber’e (s.a.v) gelir ve: “Ey Allah’ın Resulü, ben gazveye (cihad) 

katılmak istiyorum, bu konuda sizinle istişare etmeye geldim” der. Resûlullah 

(s.a.v): “Annen var mı?” diye sorar. “Evet” deyince, “Öyleyse ondan ayrılma, 

zira cennet onun ayağının altındadır” buyurur. (Nesâî, Cihâd, 12). Veysel 

Karanî de annesine olan sevgisi ve bağlılığı sayesinde peygamberin hırkasıyla 

ödüllendirilmemiş midir? İşte bu yüzden tüm evrenin yaratıcısı ve sahibi olan 

Allah tarafından Musa’nın annesine evladının ona geri gönderileceği sözü 

verilmektedir.(28/7) 

 Annenin kafasındaki “Allah’ın lütfu, seni unutursa, Kaptanı olmayan 

bu gemiden nasıl kurtulursun ?” sorusunun yanıtı verilmektedir: 

Irmaklar kendileri taşmazlar, 

Bizim söylediğimiz şeyi yaparlar. 

Biz denize, tufan hükmü veririz, 

Biz sele ve dalgaya emrederiz. 

       Bu sorunun cevabının verildiği bu beyitlerde her şeyin yaratanın 

emrinde olduğu ve onun hükmüyle hareket ettiği anlatılarak onun iradesi 

dışında hiçbir şeyin olmayacağına vurgu yapılmaktadır. 
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Ardından “Ve münezzeh Allah seni hatırlamazsa,  Su, senin bedenini 

yok eder” sorusunun cevabı gelir: 

Hakk’a beratını unutmayı yakıştırma! 

Bu küfür yüküdür, omzuna alma. 

Şiir karşılıklı bir diyalog olarak şekillenmekte ve annenin ilk 

beyitlerdeki soruları, daha sonraki beyitlerde yanıt bulmaktadır. Soruların 

yanıtlanmasının bir diğer sebebi anneyi ikna etmektir. Zira anne bu eylemi 

yerine getirmekten vazgeçmiştir. 

Dönmen ve onu bize teslim etmen daha iyidir. 

“Dönmen” ifadesiyle annenin nehir kıyısından uzaklaşmak üzere 

olduğu ve “onu bize teslim etmen daha iyidir” sözüyle ise çocuğu suya 

bırakmayıp beraberinde götürdüğü anlatılmaktadır. Şiirin başında çocuğu suya 

bırakıp sahilden ona hasretle bakan anne bu işi yapmaktan vazgeçmiştir. 

Çocuğuna duyduğu sevgi dolayısıyla onu sudan geri alıp gitmek üzeredir. Bu 

hareket üzerine Allah’ın ona yanıtı gecikmeyecektir: 

Sen nasıl onu bizden daha çok sevebilirsin? 

Varlık sureti, bizim eyvanımızdan bir şekildir, 

Daha önce “Senden aldığımız şeyi…”ifadesinin yerini “Varlık sureti, 

bizim eyvanımızdan bir şekildir” almaktadır. Yani sen yerini bize bırakmakta 

böylece ikilik ortadan kalkarak bir olmakta ve vahdet-i vücut nazariyesine 

işaret edilmektedir. Bu dünyadaki her şey aslında Allah’ın bir parçasıdır. Ve 

sonunda yine Allah’a dönecek, onda yok olacaktır.  

İnsan, asıl vatanı olan yerden Mevlânâ’nın deyimiyle “kamışlıktan” 

koparılmış ve gurbete yani bu dünyaya gönderilmiştir ve tek amacı kaynağına 

dönmek ve yeniden ‘bir’ olmaktır.17 

Tabiattaki tüm varlıklar kendilerince Allah’ı tespih etmekte ve hepsi 

kendilerine verilen görevi yerine getirmek için çabalamaktadır. “Yedi gök, yer 

ve bunların içinde bulunanlar, Allah'ı tespih ederler. O'nu hamd ile tespih 

etmeyen hiçbir varlık yoktur. Fakat siz, onların tespihlerini iyi anlamazsınız. 

Şüphesiz O, halimdir çok bağışlayandır” (17/44).  

Toprak, su ve rüzgâr kendinden geçerek yaratıcıyı yani Allah’ı 

anmaktadır: 

Toprak, rüzgâr ve su bizim avaremizdir. 

Irmaktan akan bir damla, Bir işi yapmak için akar. 

Bu beyitlerden sonra Allah’ın sıfatlarının (rezzak, settar…) sıralandığı 

beyitler gelmektedir: 

                                                           
17 Rifâî, Kenan, Şerhli Mesnevi-i Şerif, İstanbul 2009, s. 3. 
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Biz birçok kaybolmuşu, geri getirmişiz, 

Biz birçok azıksızı, beslemişiz. 

Azıksız olan herkes, bizim misafirimizdir,  

Tanıdığı olmayan tanıdığımızdır. 

Her ne kadar bizi reddetseler de biz çağırırız,  

Kötülük yapsalar da görmezden geliriz. 

Kaybolmuş sözü bizi iki yere götürür: 

1- “Kaybolmuş” sözüyle “Hz. Yusuf”un kıssasına, 

2- Nemrut’a telmih yapılmaktadır.  

Nemrut, Hz. İbrahim döneminde yaşamış putperest bir hükümdarın 

ismidir. Nemrut ilahlık iddiasında bulunarak Allah’la savaşmak istemiş bunun 

üzerine Allah tarafından helak edilmiştir.
18

 Devamında gelen beyitler 

“Kaybolmuş” sözünün Nemrut için kullanıldığını doğrulamakta ve Nemrut’un 

doğum olayına telmih yapılmaktadır:  

Bir gün bir gemi denizde kuvvetli dalgalardan ve şiddetli fırtınada 

alabora oldu. O gemide hamile bir kadın bir tahtanın altına sığınıp orada 

doğum yaptı. Azrail kadının canını aldı ve dalgalar çocuğu götürdü. Allah o 

çocuğu selametle korudu ve o çocuk daha sonra Âd kavminin Şeddâd’ı oldu.
19

 

Mevlânâ ise Mesnevi’de Şeddâd’a Nemrut demiştir.
20

 

Gemi korkunç dalganın felaketinden, 

Bir süre helak girdabına doğru sürüklendi. 

Fırtına, onun rotasını değiştirdi,  

Gemi ehlinin hali harap oldu 

Mal ve insandan her ne varsa su götürdü, 

O grup gitti, bir küçük çocuk kaldı. 

Tüm bu beyitlerde Nemrut’un yukarıda değinilen doğum hikâyesini 

anlatılmaktadır.  Musa kıssasından Nemrut’a geçilmesinde bir alaka 

kurulamasa da aslında her iki olay birbiriyle çok fazla ortak öğeler 

barındırmaktadır. Zira Nemrut da Musa da bebekken suya bırakılmış ve her 

ikisi de Allah tarafından başlarına bir şey gelmeden sağ salim kıyıya 

çıkarılmıştır. Ancak büyüdüklerinde Musa, Allah’a iman ederken Nemrut tam 

tersi ilahlık iddiasında bulunmuştur. İki zıt karakter bilinçli olarak bir arada 

kullanılmaktadır. Tüm bunlar tereddüt yaşayan Musa’nın annesine böylesine 

bir müşriki bile kurtaran Allah’ın Musa’yı da koruyacağı ve onun başına bir 

şey gelmeyeceğini anlatmak içindir. Zaten şiirin son mısrasında bu durum 

özetlenmektedir. Ardından gelen beyitlerde Allah tarafından Nemrut’a zarar 

vermemeleri için canlı cansız tabiattaki yaratıklara seslenilmektedir: 

                                                           
18 Şemîsâ, Sîrûs, Ferheng-i Telmîhât, s. 658. 

19 Furûzânfer, Bedîüzzamân, Me’âhiz-i Kısâs ve Temsilât-i Mesnevi,Tahran, 1333hş., s. 228. 

20 Şemîsâ, a.g.e., s. 658. 
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Denize dedim; artık tufan çıkarma! 

Kayaya dedim; onunla uğraşma 

Rüzgâra emrettim; o süt çocuğunu denizden alıp kıyıya getir! 

Kurda dedim; onun küçük bedenini yırtma! 

Bu beyitlerden sonra sapkın insanların Allah’ın verdiği onca nimet ve 

gösterdiği ihsan ve iyiliğe karşın nankörlüğü dile getirilmektedir: 

Karanlıkları aydınlık gösterdim, 

Korkuların hepsini emin kıldım. 

Güvenliği gördüler, güvensiz oldular, 

Dostluk ettim bana düşman oldular. 

Konu daha önce de söylendiği gibi ön planda Musa iken arka planda 

toplum eleştirisinin yapılması şeklinde işlenmektedir ve eleştirisi yapılan 

toplum aslında sadece Musa’nın yaşadığı dönemdeki yoldan çıkmış insanlar 

değil bilakis genel anlamda her dönemde sapkınlıkta bulunan toplumlardır. 

Burada Nemrut da Musa da birer semboldür. Nemrut kötünün Musa ise iyi ve 

salih kulun simgesidir. Ardından bu tip insanların yaptığı çirkin ve kötü işlerin 

sıralandığı beyitler gelmektedir: 

İşler yaptılar ama alçak ve çirkin, 

Aynalar yaptılar ama kerpiçten. 

Kasırlar yükselttiler ama ırmak üstüne. 

Asılsız ve esassız hikâyeler söylediler, 

Hatta Allah’ı inkâr ederek başka şeylere tapacak kadar ileri gittikleri ve 

yoldan çıktıkları anlatılmaktadır; 

Her taşa ve toprağa secde ettiler 

Hangi mabette? Allah’ın temiz mabedinde 

Münkirlerin yaptıklarının anlatılmasından sonra tekrar Nemrut’a 

dönülmektedir:  

O zavallı boğulmuşu kurtardık, ölümden kurtulunca  

Arzunun avı oldu. 

Sonunda o tecelli nuru, duman oldu, 

O günahsız yetim Nemrut oldu. 

Benim gibi biriyle savaştı, 

Kartal ve akbabadan dostluk istedi. 

Beyitleriyle Nemrut’un suda boğulmaktan kurtulup büyüdükten sonra 

heves ve kibrine yenik düşerek Allah’la savaşmak istemesi olayına telmihte 

bulunulmaktadır: 

Nemrut, İbrahim’in tanrısıyla savaşmak istedi. Bu sebeple dört parça 

etin her birini bağlayıp bir tahtın dört tarafına yerleştirdi ve tahtın dört 
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köşesine de dört tane aç akbaba bağladı ve kendi de tahta oturdu. Akbabalar 

tahtı havaya kaldırdılar. Allah’a doğru bir ok fırlattı.
21

 

Bir sivrisineğe emretti; kalk, onun toprağını aç göze dök de  

Burnunda kibir rüzgârı kalmasın, karanlığı aydınlık diye 

adlandırmasın. 

Ardından gelen bu beyitlerde de yine Nemrut’un Allah’la savaşmak 

istemesi ve bunun neticesinde de Allah’ın onun ordusunun üzerine bir 

sivrisinek sürüsü göndererek onu ve ordusunu nasıl helak ettiği olayına telmih 

vardır:  

 Nemrut tekrar Allah’la savaşmak istedi. Allah sivrisineklerden bir 

orduyu Nemrut’un askerleriyle savaşmaya gönderdi. Nemrut’un ordusu 

yenildi ve bir sivrisinek de Nemrut’un burnuna girdi. Ve Nemrut’un beynini 

öylesine yedi ki sonunda Nemrut öldü.
22

 

Nemrut’un hayat hikâyesinin Musa’nın annesine anlatılmasından sonra 

ona Nemrut’a bile böylesi ihsan eden Allah’ın kuşkusuz Musa’yı koruyacağı 

söylenmektedir 

Düşmanı böyle besleyen biz, dostu nasıl göz ardı ederiz? 

Nemrut’a bunu ihsan eden, İmran oğlu Musa’ya nasıl zulmeder? 

Elbette ki Nemrut’un hayat hikâyesinin neredeyse şiirin tamamı 

boyunca anlatılmasının bir sebebi vardır. Kuşkusuz o da Allah’ın lütfunun ne 

derece büyük olduğunu göstermektir. Zaten şiirin isminin Lutf-i Hak olması 

da boşuna değildir. Şiirin girişinde Musa’nın annesinin Allah’ın emrini yerine 

getirirken yaşadığı tereddüt, gelişme bölümünde ise Nemrut’un hayat hikâyesi 

ve sonuç bölümünde ise Allah’ın lütfunun büyüklüğü ve aslında yaratılan her 

şeyin onun bir parçası olduğu yani Vahdet-i vücut nazariyesi anlatılmaktadır. 

Ve bu makta beytinde özetlenmiştir:  

Bu söz, Pervin, hevâ ve hevesten değildir,  

Nerde bir nur varsa, Allah’ın nurundandır. 

Sonuç 

Şiirde; 

a) 1. beyitten 20. beyte kadar Hz. Musa’nın suya bırakılma kıssası ve 

Allah’ın yaşadığı tereddüt üzerine Musa’nın annesiyle konuşması, 

b) 21. beyitle 28. beyit arası Nemrut’un doğum olayı, 

c) 29. beyitten 40. beyte kadar ise Allah’ın, Nemrut'a ona zarar 

vermemesi için tabiata emretmesi, 

                                                           
21 Şemîsâ, a.g.e., s. 659. 

22 Şemisâ, a.g.e., s. 659. 
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d) 40-51. beyitler arasında yoldan çıkan sapkın ve nankör kavimler ve 

bunların yaptıkları, 

e) 52. beyitten 58. beyte kadar tekrar Nemrut’un hayat hikâyesine 

dönülerek Allah’a şirk koşması ve isyan etmesi, 

f) 59. ve 60. beyitlerde Nemrut’un cezalandırılması, 

g) 61. ve 62. beyitlerde ise Allah’ın tekrar Musa’nın annesiyle 

konuşması anlatılmakta ve son beyit olan makta beytinde konu 

özetlenmektedir. 

Bu mesnevi boyunca Allah’ın külli iradesine karşın kulun cüz’i iradesi 

ve yer yer bocalayışları hatta bazen sapkınlığa uğraması, ama en önemlisi bu 

evrendeki her şeyin Allah’ın nurunun bir parçası olduğu yani vahdet-i vücut 

anlatılmaktadır ve bu üç beyit de vahdet-i vücut nazariyesi açıkça 

görülmektedir: 

Varlık sureti, bizim eyvanımızdan bir şekildir, toprak, rüzgâr ve su 

bizim avaremizdir. 

Bizim iğnemiz dikti, her yeri ve her şeyi, Bizim ateşimizden yandı, 

yanan her bir mum. 

Bu söz, Pervin, hevâ ve hevesten değildir, nerde bir nur varsa, Allah’ın 

nurundandır. 
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EDITION CRITIQUE OF NEW-FOUND MANUSCRIPTS OF 

WAHSHI BAFGHI’S GHAZALS 

SAIED MOHAMMAD BAGHAR KAMALADDINI* 

 یو تصحيح غزليات وحشي بافق مقابله

 بر اساس نسخ خطی تازه به دست آمده

 *باقر كمال الديني محمد دکتر سيد
ABSRACT 

In the first quarter of the 18th century came out a new school named 

woqo’ that gave a new life and taste to Persian poetry. 

Wahshi Bafghi, one well-known poets of woqo’ school that has ghazal, 

qasida, qit’a, robai, tarci-e band, tarkib-e band and mathnavis.  

This study was prepared on new-found manuscripts and printed copies 

of Wahshi Bafghi’s Divan.  

New-found manuscripts are:  

(1) Wahshi Bafghi, Manuscript Institute of Tajikistan, number 1240. 

(2) Wahshi Bafghi, Manuscript Institute of Tajikistan, number 1577, 

(17
th

 century). 

(3) General Poems of Wahshi Bafghi, Manuscript Institute of 

Tajikistan, number 916, (17
th

 century). 

Key words: Wahshi Bafghi, ghazal, edition critique, poet, woqo’ 

school. 

 چکيده:

در رب  اوت ِلن دهم هجلو ميتر تازه او در شعل فارسر به 

وجود  مد اه ِزت را از صور  خفک و بر رو  ِلن ن م بيلون  ورد و 

حياتر تازه بخفيد  و در نيمه و دو  همان ِلن به او  امات رسيد و تا رب  

اِن ميتر تازه را اه بلزخر است ميان شعل اوت ِلن ِازدهم ادامه داشت. 

مر گفتاد  و « زبان وِو  »دوره و تيمورو و سبک معلوف به هادو 

ِلض از  ن بيان الدن حاخ  عفا و عاش ر از روو واِ  بود و به نظم 

  وردن  نچه اه در ميان والر و م لوّ به وِو  مر پيوندد. 

ر م تر وِو  و وحفي باف ي از شاعلان ارزنده و صاحر نا  د

ولز واسوخت و از بزرگان علصه ِزت و مثاوي است.  نچه تا املوز از 

سلوده هاو وحفر بلجا مانده و به ما رسيده عبار  است از ِزت ها 

ِِحيده ها ِ ِ عه ها ِ تلاير بادها ِتلجبد بادها ِ رباعي ا ِ مثاوو هاو 

 «لهاد و شيلِن ف»و« نا ل و ماظور»و« خلد بلِن » پلاااده و سه مثاوو 

شور و الت اّ واِعر اه در شعل وحفر است سبر شده  تا ملد  

عادو  نلا ب تادند زِلا او ماناد بع ر از مدِفه سلاِان و ِزت سلاِانِ 

                                                           
* Assist. Prof. Dr., Payame Noor University, e-mail: kamaladdini@yahoo.com 
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تفاار شعل ن فته است . وو شورِده حالي پلِفان احوات است اه سوز و 

و ِزت گداز دت بر ِلار خوِش را بيان مر ااد و دردمادو خود را ورا

هاِش نفان مر دهد؛ به گونه او اه گوِا هيچيدا  از ِزت سلاِان اِلان به 

 اندازه و او به ملاتر عفا زميار  شاا نبوده اند.

بر گمان اگل اِن عفا  تفين و سوزان در ن اد او زبانه نمر افيد 

و در اندرون ختته اد اِن  تش ن انر و خداِر اوره وار نمر تابيد اِن همه 

سوزناکِ  تفينِ جان گداز و دردناک در دِوان گلانب او او پدِد سخاان 

نمر  مد. راز سوزندگر و  تفبارو سخاان وحفر جز اِن نيتت اه  ن 

 سخاان از دلر دردماد و سياه او  تش افلوز بلخاسته است.

اِن تحفيد بل اسا  نتو چاپر ونتخه هاو خ ر تازه پيدا شده به 

 شل  زِل انجا  شده است:

ِ  1220باف ر ِانتههتيتوو  زههار خ  ههر تاجييتههتانِ شههمارة  دِههوان وحفههر (1)

باهدهاِ ِزلي ها ِ ِ عها  و  شامل: ِحاِد و مثاوِ ا  مدحرِ متهم  ا ِ تلجي 

 رباعي ا ِ به خا  نتتعليا 

باف ر ِانتههههتيتوو  زههههار خ  ههههر تاجييتههههتانِ شههههمارة  دِههههوان وحفههههر (2)

 ِ بهه خها  نتهتعليا شهلِر ِشامل: ِحاِدِ ِ عا ِ ِزلي ها  و رباعي ها1777

 هجلو( 11ميلادو ) 17جلادارِ ملبوو به ِلن 

 ، 919باف ر ِانتههتيتوو  زههار خ  ههر تاجييتههتانِ شههمارة  ال ي هها  وحفههر (3)

ت ِلن   هجلو 11ميلادو ) 17ملبوو به نيم  او 

 وحفي باف يِ ِزتِ تحفيدِ شاعلِ م تر وِو واژگان کليدی:  

 اصل مقاله:

 مقدمه -1

هل ش ل و ِالبي باشد ِنماِف ل زندگي و بيان  ااده  ارزش ا و معيارها  ادبيا  در

و وِژگي هاِي است  ه زندگي فلدي و جمعي بل مفور  ن مي چلخد ِن د وبلرسي و 

 ارزِابي  زار ادبي نيز چاين است و نميتواند به دور از  ن معيارها و ارزد ها باشد.

م د  اِوا  اِلاني و ِيل اِلاني  ك ووادبيا  گ لبار فارسر ميلا ی مفتل زبان" 

زمياه هاي مختلس ادبر وِيله ادبر همواره به عاوان  در است  ه با هزاران ازل ارجماد

زبان دو  ج ان اسلا  در دنيا خحوصا در بين  فورهاو همجوار جاِ اه وِژه او داشته 

شبه ِاره هاد و  است. اِن زبان با ال ا  از م تر اسلا  در بخش وسيعر از  سيا به وِژه

" ) م ا  معظم الا ل مافاء تفوخ  عظيم و ملو  اسلا  و تمدن بفلي شده است. ماوراء

 رهبلو(

ارزد در زمياه هاو مختلس علمرِ ادبر و تارِخر در  ن ارد هزاران اتاّ با 

 سياو ميانهِ شبه ِارهِ باليان و ... به زبان فارسرِ تاليس و تدوِن ل ت نامه هاِ اتر 

روِ ت اله هاو فلاوان و نيز سلودن اشعار زِاد به اِن زبان شيلِن حياِت از عفا دستو

 و علاِه فارسر زبانان در ن او مختلس ج ان و توانمادو و  لفيت باخو اِن زبان دارد.
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از شاعلان بزر  اِن ملز و بو  اه م ا  و ملتبه او چاانيه شاِتته است تاااون 

ست. با عااِت به اِا ه تحفيد و چاپ ما د و شاِتته او وحفي باف ي امعلفر نفده استِ 

از ِزليا  وحفر باف ر در دست ندارِم و با توجه به اِايه نتخه هاي جدِدي از اشعار 

وحفي در سال اي اخيل به دست  مده استِ تحفيد و م ابله ِزليا   اِن شاعل بل اسا  

ر ِک ول  پژوهفر به انجا  رسيد نتخه هاي جدِد تاجي تتان و م ابله  ن با نتخه چاپي و

 .و اِن م اله حاصل و متتخل  از  ن ول  است

اميدوار  اِن تف يا بتواند زِباِي هاي اشعار بلاد و عاش انه ي اِن شاعل عاشا و  

 دلتوخته ي  وِل را هل چاد در اف ي  وچ  اما با جلوه اي موز ل نمودار سازد .

 پيشينه پژوهش -2

ت شااساامه فلها ر  ن جامعه است. به همين علت است ميلای تارِخر ِک مل 

اه هل جامعه و ِومر مر اوشد تا با پل رن تل الدن س م خودِ اعتبار بيفتلو اتر ااد. 

در مورد ِزد اِن م م تاااون تف ا نيافته است. با وجود اِايه اِن ش ل در گ شته بلخوردار 

ه باِد و شاِد در حفظ و انت ات اِن از ميلای معاوو عظيمر بوده است تاااون  ن ونه ا

 .ميلای ِار اوشش درخور توج ر به عمل نيامده است

ِير از اِن ميلاز او معاووِ  زار با ارزد وحفر باف ر است اه متاسفانه تا 

ب تلِن  ن ا اه تاااون علفه املوز تحفيد و چاپ خوبر از  ن ا صور  ن لفته است. 

 شدهِ عبارتاد از : 

  1338ي باف ي ِ نخعي ِ حتين ِ انتفارا  اميل بيلِ ت لان دِوا ن وحف –

 ليهها   دِههوان وحفههي بههاف ي ِ نفيتههي ِ سههعيد و  .دروِههش ِسههازمان انتفههارا  جاوِههدانِ  -

  1393ت لان  

 روش تحقيق -3

بهه اِهن صهور   هه نتهخه ههاي اِن تف يا به رود  تابخانه اي انجها  شهده اسهت . 

ابلههه شههده سهه د بهها نتههخه چههاپي م ابلههه و در ن اِههت اههار خ هي جمهه   وري شههده بهها ِيههدِ ل م 

تحفيد صور  گلفته است. به عبارتي نتخه چاپي اسا   ار است و بها نتهخه ههاي خ هي 

 جدِد به رود الت اوي م ابله شده است.

 درباره  وحشی بافقی -2

 زندگی -4-1

ا دهم است. وو امات الدِن  مفمد وحفر باف ر ِير از شاعلان زبلدست اِلان درسد       

از خاندانر متوسا در بافا بلخاسته بود. بلادر سالمادتلد ملادو باف ر نيز از شاعلان 

روزگار خود بود و در تلبيت وحفر و  شاا الدنش با مففل هاو ادبر ازل بتيار داشت 

ولر پيش از  نيه وحفر در شاعلو به ش ل  رسد بدرود حيا  گفت و وحفر از او در 

 بار ِاد الده است . اشعار خود چاد

وخد  وحفر  اهلاِ در ميانه اوت سده  دهم در بافا اتفاق افتاد.او در  نجا به ِيل    

از بلادرد ِ در خدمت شلف الدِن علر باف ر به اتر دانش و ادّ پلداخت. اِن شلف 
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الدِن علر از شاعلان و ادِبان زمان و از ستاِف لان شاه ت ماسر و داراو دِوانر از 

 ده و ِزت حدود چ ار هزار بيت بود.ِحي

وحفي پد از  موختن م دما  ادّ از بافا به ِزد و از  نجا به  اشان رفت و چادي در      

و پد از روزگارو به ِزد بازگفت و همانجا ماند و به   ن ش ل سلگل  ميتر دارو بود

ه و سلودن شاعلو و ستاِش فلمانلواِان  ن ش ل سلگل  بود. وحفر در ااشان به واس 

بيتر توجه حاام  ن ش ل را به خود جلر الد .اما با اِن اه بازار شعل و الا  در ن ش ل 

رواجر درخور داشت . پد از چادو به واس ه حتاد  چاد تن از شعلاو  ن دِار ااشان 

« هلمز ااونر »و س د بادر جلون « اراک ااونر »را تلک الد و از  نجا راهر علاق 

 شد.

مف  ان به متافل  او به هادوستان نيز اشاره الده اند اما اِن امل  عده او از  

را در « خاک پاک ِزد »مف ا نيتت . شاعل دلتوخته پد از  وارگر ها سلانجا  هواو 

سل الد و بدان ش ل رهت ار شد و در  نجا به امات شاعلو رسيد. چادو نيز به ِحد بارگاه 

ه حاام ِزد بود به تفت رفت. وحفر اشعار بتيارو ميلميلان )نواده شاه نعمت ا ولر( ا

در ستاِش اِن فلمانلوا و پتلد شاه خليل ا... سلوده است. وي سلانجا  دلش در هي  

 شيانه او ِلار نيافت و تا پاِان عمل در ش ل ِزد گوشه نفيار اختيار الد و شم  جان را 

 (792-7/790:  1398صفا ( در ولر عفا گداخت. 

و روستاِر و نازِبا و سلو ال داشته و به گفته و عبدالفتيبن  ِتر وحفر چ له ا

اارد مفيل بوده و بارد در گل ِ زِلا وب  او خوش ل پتاد و « » اتاّ تارِو ِزد » در 

 1317 ِتي  «. ) وب  خوش لان مفيل پتاد است و اِن دو با هم سازد نداشته و ندارند

د جاو دِوانش سخن به ميان  ورده و چاين ( وحفر از زشتر و بر موِر خوِش در چا78:

به نظل مر رسد اه اِن زشتر و گلو همواره او را مر  زرده و به خود فلو مر بلده است 

. 

وحفر ملدو وارسته و افتاده و از خودگ شته بوده وهي  گاه چون بلخر سخاوران       

مار نياورده است . او دِ ل به خود ستاِر ن لداخته و خود را همتل سلاِادگان بزر  به ش

همواره ملد  را به داشتن خوو پتادِدا فلوتار واداشته و هم ان را از سلافر و خود 

 (38: 1338)نخعي خواهر باز داشته و در اِن باره اندرزها داده است .

تارِو فو  وي نيز به درستر بل ما روشهن نيتهت . ولهر عبهدالابر فخلالزمهانر همزمهان      

يخانه نوشته است وو در پاجهاه و دو سهال ر زنهدگر ر ا بهدرود گفتهه و سهات ووِ در ت الا م

ه باف   ورده اسهت . چهون «  991بلبل گلزار معاهر بتهته لهر  »مل  او را نيز ملاِ ر شد 

وخد  ِافتهه اسهت و جهز اِهن راه دِ هلو بهلاو  939سات فو  او ِ عهر اسهت پهد درسهات 

(17: 1393نفيتر . (دانتتن تارِو وخد  وو نيتت
 

 

 عصر وحشی -4-2

وحفر در دورانر زندگر مر الد اه سه دولهت ِهوو در اِهن گوشه  ج هان فلمهانلواِر      

مر الدند : گوراانيان در هادِ شهاه اسهماعيل ِهانونر در عثمهانر و شهاه ت ماسهر صهفوو در 

.  اِلانِ اه از لفا  سياسر ِاِتحادو و اجتماعر بهل اوفها  زمهان خهود تهازيل گه ار بودنهد
دوران زندگر اِن سخاور شورِده و اِن شاعل نامدار و بهزر  سهده  دههم در اِهلان ِ بلابهل 

فلزنهد بهزر   -بود با پادشاهر شاه ت ماسر صفوو ِ شاه اسماعيل دو  و شاه مفمد خدا باهده
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 (7/797: 1372. )صفا -شاه ت ماسر 

 تخلص  -4-3

ا  و تخلههآ وحفههي چاههين نوشههته عبههدالابر فخههل الزمههانر در تهه اله  ميخانههه در مههورد نهه     

عزِزي  ه گفتار او نزد اِن مف ا اعتبار تما  داشت ن ل  لد  ه من ِلِر ِ  سهات » است: 

در خدمت وحفي بود . روزي از وي پلسيد   هه اسهم و تخلهآ شهما چيتهتگ وي گفهت اسهم 

تهي من شمد الدِن مفمد است و در اِامي  ه در  اشان به م تهر داري اشهت ات داشهتم اوت بي

  ه گفتم و بدان اشت ار ِافتم اِن بود:

 اگل چه هي  ندار  سل  لي دار 

 چو شر شود به سل خوِش مفعلي دار 

ال حههه اِههن بيههت بههه سههل ان مهه  ور)حا م  اشان(رسههيد و مههلا بههه ح ههور ولبيههد. بههار اوت     

بلهي  ن » ح هار گفتاهد: « اِن وحفي شهعل مهي توانهد گفهت » ح يل به نظلد در  مد  گفت: 

چهون بهلادر  ِبهل از اِهن وحفهي تخلهآ مهي  هلد و در ح هور « بيت از اِن وحفهي اسهت.

 (12:  1338نخعي«)سل ان به همين خ اّ مخاور شد ِ باابلاِن وحفي تخلآ  لد ...

 مذهب-4-4

چاان اه از خبه خو اشعار وحفر بل مر  ِدِ وو شاعلو شيعر بوده و تلاير باد ها      

و  ت علر همچون: اما   -   –ه مر شود اه در مد  ح ل  علر و ِحاِدو در دِوانش دِد

... سلوده است. وحفر تلاير بادو نيز در سوگوارو  -عل–و اما  م دو - -رفا

 سلوده است.  - –ح ل  اما  حتين 

 معاصران وحشی  -4-5

نختت شلف الدِن علر باف ر است اه از سخاوران و دانفمادان زمان  الف : استادان :

د و همه به خوبر از او ِاد نموده اند . وحفر نيز در دو جاو دِوان خود به نيير از خود بو

» او نا  مر بلد . دِ ل استادد به تعبيل علي لر خان واله داِتتانر و ت ر الدِن اوحدو 

 است .« ملادو باف ر 

د . در ت اله ها نوشته شده است اه چاد تن در ميتر عفا او در   مو ختا ب : شاگردان :

نختت ِاسم بيگ ِتمر اففار اه عاِبت سل در راه عفا باخت و وحفر نيز در رزاِش 

شاگلد مفبوّ »شعلو را سلود و دِ ل رامر اردوبادو اه به نوشته صادِر اتابدار 

موخنا وحفر بود و اِن تخلآ را نيز بدِن سبر به وو دادند اه چاان  هوو وحفر را بل 

  ورو تلشيزو اه  ذر بي دلر او را از شاگلدان وحفر و دِ ل « خود را  ساخته بود 

 ِزدو دانتته است . 

دِ ل ت ر الدِن اوحدو بليانر اه بعد هها دِهوان وحفهر را گهلد  ورو اهلد و پهد از  ن       

: 1378شلف زردوز تبلِزو و و ماسهر ِلهر بيهگ علشهر را مهر تهوان نها  بهلد )متهل  

22) 

 اه بخفاده و در تخت اه رفوان نفان ميل ميلان در دستج : سرايندگان معاصر وحشی: 

درتفت ِ سخاوران بتيارو گلد  مده بودند اه نامورتلِن  ن ها عبارتاداز : شلف الدِن 
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علر باف ر ِ الفتر ِزدو ِ اتوتر ِزدو ِ فتونر ِزدو ِ   ورو تلشيزو ِ ِواصر 

ين ِزدو ِ موحد ِزدو ِ زمانر ِزدو ِ عفلتر ِزدو ِ تابعر خوانتارو ِ ملا مومن حت

الدِن ف مر ااشانر و وحفر باف ر ِ وحفر با بلخر از سلاِادگان درگاه ميلميلان 

 (101: 1338محاحبت و مياتبت و با پاره او معارفت و م اجا  داشت . )نخعر  

  آرامگاه -4-6

« پيل بل  » وحفر چاان اه هم ان نوشته اند در ِزد وفا  الده و گورد در اوو      

است. سا ر ململِن اه ِير از سلوده هاو سوزنااش را بل  ن ااده بودندِ   ن ش ل

روزگارو  نلا مر پوشاندهِ  رام اه وحفر و ساگ گور و شاِد االبد او چون خود او به 

 گ شت روزگار ِ گزندها و ستم ا افيده است . 

ق اميل حتين خان بختيهارو فلمهانلواو ِهزد ِ سهاگ مهزار وحفهر  1338درسات 

روبهلوو » ز گلخن حما  صدر بيلون الده و دستور داد باهاو ِهاد بهودو در تل لافخانهه را ا

اههه خههوانين  1312اههه نزدِههک دارالفيومههه بههودِ بتههازند ِ درسههات « خيابههان فلمانههدارو 

بختيارو گلفتار ِ ل و ِ ر رفا شاه شدند ِ حيومت ِزد اه  ن سات با  ِاو مهد بل نهورو 

ِ م بلا وحفر را خلاّ الد و ساگ ِبل او را به ج ودان بود بلاو خود خدمتر به دولت 

 (  22: 1338ِزد فلوخت. )نخعر 

خانه او تا چاد سات پيش در بافا معلوف به خانه پيل بود اه مر گفتاد خانه وحفر اسهت     

بااِر به ِاد  1379. ملد   نجا را م د  مر داشتاد اما در ازل بر توج ر وِلان شد. درسات 

روبلوو مفله و پيل بل  واِ  در بوستان وحفر باف ر در ِهزد  ِهاز بهه سهاخت بود وحفر 

بههه پاِههان  مهد. هههل چاههد اِهن باهها بههه پها  و ِههاد وحفههر سهاخته شههده امهها  1378شهد اههه درسهات 

به همت ش لدارو ِزد پييله  1372هوِداست  ه نيمه ااره سل هم بادو شده است. دردِماه 

اجه در ورودو اِن بوستان نحهر شهد . پييهله او نيهز او از وحفر ِ اار حميد رفا ِوو پ

به همت ش لدارو ت لان در ورودو بوستان ملت ت لان نحهر شهده اسهت . همچاهين از اِهن 

 سخاور در ش ل دوشابه تاجييتتان پييله او ِلار داده شده است . 

 آثار وحشی -5

استِ عبار  است از  نچه تا املوزه از سلوده هاو وحفر بلجا مانده و به ما رسيده     

ِزت ها ِِحيده ها ِ ِ عه ها ِ تلاير بادها ِتلجي  بادها ِ رباعي ا ِ مثاوو هاو پلاااده 

 « فلهاد وشيلِن »و« نا ل وماظور»ِ « خلد بلِن » و سه مثاوو 

 ديوان  -5-1

دِوان وحفي شامل ِزليا  ِرباعيا  ِ مثاوِا  ِِحاِد ِ چاد تلاير باد و ِ  تلجي     

بيت  است. نختتين بار اليا  دِوان وحفر به سعر ت ر  7237ست اه در بلدارنده باد ا

 بيت گلد  ورو شد. 9000الدِن اوحدو بليانر معاصل ووِ در 

 غزل ها   - 5-2

بخش م م چيامه ها و سلوده ها و وحفر را ِزل او او تفييل مر دهد و اگل از 

و همچاين از پاره او تلاير « و شيلِن فلهاد » شاهيار جاوِدان او ِعار سل ِاز داستان 

بادهاو زِبا و سوزناک او ب  رِمِ باِد زِباتلِن بازمانده وحفر را در همين بخش از 
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 397دِوانش جتتجو اايم .  نچه از مجموعه ِزل او وحفر در دِوان وو گلد  ورده اند 

 بيت مر باشد. 2399ِزت است اه بل روو هم 

 قصيده ها   - 5-3

بيهت مهر باشهد  1839ِحهيده اسهت اهه بهل روو ههم  21وحفهر شهامل  ِحيده هاو

.اِههن چيامههه ههها بيفههتل در سههتاِش ِيههای الههدِن مفمههد ميلميههلان سههلوده شههده و پههد از او 

ممههدوحانر اههه عبارتاههد از : شههاه ت ماسههر ِ شههاهزاده خليههل ا )فلزنههد ميههل ميههلان ( بيتههاد 

فلزند ميلزا سليمان ِ صهدر اعظهم اِهلان بيگ )حيملان المان ( عبدا خان اعتمادالدوله )

( و از پيفههههواِان دِاههههر : ح ههههل  مفمههههد) (ِ  ح ههههل  علههههرِ امهههها  هفههههتم و امهههها  

 دوازدهم)صلوا  ا علي م(.

 ترکيب بندها   - 5-4

تلاير بادهاو وحفر نيز از نظل زِباِر و سوزناار جاِر بد ارجماد در دِوان او     

امه ِ سوگاامه ِ دشااماامه و سلوده هاو عفا و دارد. دراِن تلاير بادهاِ ستاِفا

دلباخت ر به چفم مر خورد. ولر بخش م م  ن ها را سوگاامه هاو او تفييل داده و او جز 

در اِن بخش از سلوده هاو خود ِ درجاو دِ ل سوگاامه او ندارد و اگل دارد بتيار اوتاه 

بيت مر باشدِ تلاير  790هم  است . دراِن مجموعه ِازده تلاير باد وجود دارد اه روو

باد شمارا ِک و دو را دربلخر نوشته ها متما نيز ناميده اند. و  نچه از وحفر به نا  

 گله و ِار دت  زار  -2شل  پلِفانر  -1متما زبانزد است همين دو تلاير باد است. 

 ترجيع بند   -5-5

انزده باد مر باشد.اِن تلجي  در دِوان وحفر تا ا ِک تلجي  باد  مده است اه داراو ش     

 بيت مر باشد. 129شانزده بادو داراو 

 رباعی ها   - 5-6

 رباعر است. 99رباعر هاو  وحفر روو هم     

 مثنوی ها    -5-7

اِن مثاوو از ب تلِن و راِل تلِن ِادبودهاو وحفر مثنوی فرهاد و شيرين :   -الف 

گفته و دهان به دهان  بازگو مر شد .  است اه در زمان خود وحفر نيز  دست به دست مر

بيت است اه وصات شيلازو دوِتت و پاجاه سات پد از  1070اِن مثاوو روو هم داراو 

 بيت بل  ن افزوده و به گفته خود به پاِانش  ورده است . 1217وحفر 

اِن مثاوو علفانر و اخلاِر ِداستانر است عاش انه بل :  مثنوی ناظر و منظور  -ب 

هـ.ق سلوده شده و وحفر خود مادا  999اه به سات « ختلو و شيلِن نظامر » وزن 

 بيت است . 1799تارِخر در پاِان  ن  ورده است. اِن مثاوو روو هم داراو 

اِن مثاوو علفانر به ت ليد از مخزن اخسلار نظامر و در :  مثنوی خلد برين  -پ 

ِر و حيمر با حياِاتر زِبا در شش همان بفل است و در ِالر پاد و اندرزِتمثيل او اخلا

 بيت دارد . 792روفه فلاهم  مده است. اِن مثاوو بل روو هم 
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بيت اه شامل ستاِفاامهِ گله  797مثاوو هاو پلاااده شامل مثنوی های پراکنده:  -ت

نامهِدشااماامه ِ تارِو بااو گلمابه و اا  است و نامه او به دلدار سفل الدهِ در  ن به 

 ( 300-293: 1338ورد ) نخعي چفم مر خ

 سبک اشعار وحشی  -6 

شعل وحفر از گونه هاو س ل و ممتا  شعل فارسهر اسهت. سهخن وحفهر در عهين 

سادگر و صميميت ِ واِعيا  را  ن گونه بيان مر ااد اه هل اتر از ع ده  ن بل نمهر  ِهد ِ 

بههه دِههت در ن بههه گونههه او اههه بلخههر گفتههه انههد وِتههر ِزلههر از وحفههر را مههر خواناههد اگههل 

با لنادِ  مي بيااد اه به خود فلو مر روند و در حالفهان ت ييهلو ر  مهر دههد ِها بها تيهلار 

 اشعار و زمزمه بع ر از ابيا  چاد ِ له اشک از دِدگان فلو مر رِزند ...

وِتر اه سبک هادو راه را بلاو   ور ور مر نمود به موازا   ن ميتر وِو  گوِر      

و به دست وحفر شاعل معلوف اواخل ِلن دهم به سلحد امات خود   نيز در جلِان بود

رسيد و در اِن متاب ه سبک وحفر زودتل از سبک هادو به ملحله ن اِر خود گا  گ اشت 

و با وحفر باف ر ت لِباِ خاتمه ِافت اما سبک هادو ِک ِلن بعد به ن  ه او  خوِش واصل 

 (  98: 1338شد.)نخعي

نظل لفظر ِ ولز جمله بادو ِ  وردن الما  و ساخت تلايبا   سبک شعل وحفر از     

به شعل سبک هادو نزدِک است ِ  هاگ خاصر اه از ايفيت تلايبا  و ااربلد الفا  در 

شاعلان سبک هادو وجود دارد و وجه تماِز سبک هادو از ساِل سبک هاست ِ در شعل 

 ن ملد  سخن گفته است .وحفر نيز مر توان احتا  الد و از اِن لفا  وحفر به زبا

الماتر ماناد بر ملاحظه ِ بر ملو ِ ام مفلرِ باعث ِ خز  شود ِ حاخ ِ بازارچه ...     

بتيار نزدِک به اص لاحا  املوزو ماست و در  زار پيفيايان امتل مورد استفاده ِلار 

ِ گلفته است. سخن وحفر گلچه زبان ملد  است ِ اما با توجه به علم  موخت ر شاعل

زبانر ادِبانه است و در عين سادگر و نزدِک بودن با زبان ملد  بازار با  ن در ِک س د 

 نيتت .

اص لاحا  و تلايباتر نيز ماناد : دِوانه سل درهوا ِ عف ر گلِبان پاره ان ِ ن ار      

 شاا اش ِ دلبل بي انه سوز و... اسلوّ هادو و تازيل و تازل سبک راِل زمان وو را در 

 تداعر مر ااد .ذهن 

دِ ل وجه اشتلاک شعل وحفر با سبک هادو در وزن هاو بلاد وسا ين ِزت هاست ِ     

 اما از نظل تعداد ابيا ِ ِزت ها و وحفر نتبت به  ن ا اوتاهتل است .

از نظل فيلو نيهز سهلاِادگان سهبک هاهدو درِهزت بها وهلز وحفهر متفاوتاهد. ِزليها         

حيمههت ِ فلتههفه ِ علفههان و تحههوف نيتههتاد و وحفههر تا هها بههه  وحفههر حههاوو پاههد و انههدرز ِ 

 (21: 1338رسالت ِزت پلداخته است و  ن شل  معانر عاش انه است .)نخعي

شور و الت اّ واِعر اه در شعل وحفر است سبر شده تا ملد  عادو  نل ا ب تادند       

فته است . وو شورِده زِلا او ماناد بع ر از مدِفه سلاِان و ِزت سلاِانِ تفاار شعل ن 

حات پلِفان احوالر است اه سوز وگداز دت بر ِلار خوِش را بيان مر ااد و دردمادو 

خود را وراو ِزت هاو اوتاهش نفان مر دهد؛ به گونه او اه گوِا هيچيدا  از ِزت 

 سلاِان اِلان به اندازه او به ملاتر عفا زميار  شاا نبوده اند.
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هم  گاهانه پيلاِه بادو را به شعل خوِش راه نداده ِ گلچه از اِن شاعل بزر  ِلن د      

ذوق  وردن  راِه در شعل بر ب له نبوده است ِ تا ا با ع د زِباِرِ اعتدات  راِه ها و بيان 

و بدِ  را در معانر زِباو عاش انه و پل سوز و شور خود ِلار داده و بدِاتان شعلد را 

اار هلگز راه افلاو ن يموده و  راِه هاِر از ِبيل  راسته است. بدِ ر است اه در اِن 

تجايد ِ ملاعا  الاظيل ِت ادِ تفبيه )به وِژه تفبيه بلي ( استعارا  واااِا  در شعلد 

 دِده مر شود و درعين حات شعلد بتيار وبيعر و ساده جلوه ميياد .

با و مفتو  بيان وو بتيارو از متاال اخلاِر از جمله فلوتار و تواف  را با تمثيل او زِ

نموده است اه در نو  خود تازه و بر نظيل است . باابل اِن ولز وحفر در شعل چاان 

است اه اِن دعوو را اه ب تلِن شعلِ اا ّ  ن است را از ِاد مر بلد و سخاش بر رِا و 

بر ن اّ است اه شاونده به راستر  ن اومياان مر ااد و در ن اِتِ شعلد از روو 

 ه و وجدان خوِش است و از دت بل مر  ِد و بل دت مر نفياد .احتا ِ اندِف

وحفر را مر توان از روانر شعل او شخحيتر با فيل  زاد ِ تجتم نمود اه سعر        

دارد از ِيد وباد ت ليد هاو شعلو خار   شود و ولزو تازه را به سلحد مازت خوِش 

لبر و تازه جوِر نيتت به شلو جوهل واِعر ل   هالو جز همين تاو  و» بلساند زِلا 

 (19: 1377 نيه راستين باشد نه ساخت ر )زرِن اوّ  

وحفر از ميهان شهاعلان پيفهين در مثاهوو سهلاِر بهه داسهتان سهلاو معهلوف گاجهه ِ         

« ختهلو شهيلِن « »فلها د وشيلِن » نظامر بيش از  همه توجه داشته است او در ماظومه 

و واژه ههها ِ اسههامر و پههاره او اصهه لاحا  و گههاهر محههلا  نظههامر را سلمفهها ِههلار داده 

 هاِر از  ن را در شعلخود جاو داده است و از موسي ر داخل  ن نيز ب له بلده است . 

او تفت تهازيل مخهزن اخسهلار نظهامر اسهت و در « خلد بلِن »همچاين ماظومه و 

از او ِاد مهر ااهد. وو اِهن « بانر مخزن »  ِاز مثاوي خلد بلِن با  وردن تلايبر با عاوان 

ماظومه را در بلابل مخزن اخسلار نظامر و بل همان وزن ِ سلوده است و در سهل تها سهل 

 ( 7/792: 1372)صفا  اِن ماظومه تازيل  ن را مر توان دِد. 

همچاين به سخاوران نامر ِلن هفتم و هفتم؛ سهعدو شهيلازو و حهافظ روِيهلد خاصهر      

سههخاان سههعدو نيههز در دِههوان او بههه چفههم مههر خههورد .بلخههر از  داشههته اسههت و ت ههميار از

 تلايبا  و م مون هاو شعل حافظ نيز مورد ت ليد وحفر ِلار گلفته است. 

 مضامين اصلی اشعار وحشی -7

م مون هاو شعل وحفر باف ر عمدتاِ شامل : عفا و عاش ر ِمد  وستاِش ِملزيه        

 وسوگوارو وهجو مر باشد. 

حفر در ج ان عفا ِ شيداِر ِ سوز و گدازِ دلباخت ر و م لورزو و عشق: -7-1

ملدو ِ انه و دلباخته او بر ماناد است . بر گمان اگل اِن عفا  تفين و سوزان در ن اد او 

زبانه نمر افيد و در اندرون ختته اد اِن  تش ن انر و خداِر اوره وار نمر تابيد اِن همه 

و دردناک در دِوان گلانب او او پدِد نمر  مد. راز سخاان سوزناکِ  تفينِ جان گداز 

سوزندگر و  تفبارو سخاان وحفر جز اِن نيتت اه  ن سخاان از دلر دردماد و سياه او 

  تش افلوز بلخاسته است.
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عفا وحفر نمودارو از عفا پاابازان و زبان او نمونه او از زبان جان گدازان       

ان  تفبار و دردناک او را بفاود و در دلش شور و است و هي  شاونده او نيتت اه سخا

ِوِا بلپا نفود و ِم او ن فته اد بيدار ن لدد. سخاان سوزناک و ِم ان يزو اه وحفر 

خوِش به ِادگار گ اشته ودر  ن سياه او  تش افلوز و درونر « فلهاد وشيلِن»در  ِاز 

 او زرِن ادبيا  ام دردپلورد از خداو خوِش خواسته استِ به راستر درسلاسل بلگ

ن وستاِش از اِن نيلوو پاک نظيل است . وحفر در شااساندن چ ون ر عفا راستي

 ِ سخاورو ام نظيل است .خداِر

وحفر باياد همه چيز را تا ا عفا دانتته و چاانيه دِدِم در سلاسل ج ان هي  ذره او      

 دانتته است .« وفيل وجود عفا » را خالر از اِن ميل نيافته و حتر ج ان را 

وحفر ملدو گوشه نفينِ ِان ِ وارسته ِبلاد نظلِ دلباخته مدح و ستايش:  - 7-2    

او پااباز و سوخته دت بوده و نمر توانتته است چون سلاِادگان دِ ل هل د  راه دربار 

شاهان هاد ِا شاه ت ماسر صفوو پيش گلفته ستاِف لو  نان را پيفه سازد . او هي  گاه به 

خت و دربار شاه ت ماسر وشاهان دِ ل صفوو نلفت و همواره در گوشه او از ِزد پاِت

« بخور و نميل» خزِد و بلاو رهاِر از تا دستر و بياواِر ِا بلاو بدست  وردن نانر 

ناگزِل به ستاِش فلمانلواِان ِزد و المان و بزرگان  ن سامان تن در داد و ستاِش نامه 

 چيامه او چاد در ستاِش شاه ت ماسر از خود به ِادگار هاِر در باره و  نان سلود و

 . گ اشت

چامههه هههاو درد ور و انههدوه بههارو اههه وحفههر در مههل  مرثيههه و سههوگواری :   -7-3

عزِههلان خههود سههلوده چاههان گيههلا و سههوزنده و دردنههاک اسههت اههه همههه را بههر اختيههار بههه ِههاد 

  ل صاحبدلر روان مر سازد.عزِلان از دست رفته مر اندازد و سلشک اندوه از دِدگان ه

ملزيه هاو وحفر عمدتاِ در سو  ح ل  اما  حتين) ( ِ در سوگوارو ِاسم بيگ 

ِتمر ِ در سو  بلادرِ در سو  دوستِ سوگوارو بل مل  شاه و سوگوارو بل مل  

 شلف الدِن علر استاد وو است . اِن ملزيه ها عموماِ در ِالر تلاير باد سلوده شده اند.

وحفر ازبلخر سلاِادگان درگاه ميل ميلان رنجيد گر و گله گ ارو داشت : هجو  - 7-4

و چه بتا اه ميان او و اِن دسته از سلاِاد گان گفت و گوها و بد زبانر ها و ِاوه سلاِر ها 

مر شد و دشااماامه ها ميان  نان رد و بدت مر گلدِد و گاهر نيز اار به داورو و 

 دِ ل مر افيد.ميانجي لو ميلميلان ِا بزرگان 

ِير از سلاِادگانر اه وحفر بل او تاخته و هفت بادو تاد و تيز در هجود سلوده استِ  

ملاف مر ااشر است . اما ف مر نيز  را  نافتته ِ خاجل هجو را بل فلق وحفر فلود 

 ورده و دشااماامه او بلاد باخ بلاو او ساخته و بدِن سان بل او تاخته است . ِير دِ ل از 

اِادگانر اه وحفر از او ميانه او خود نداشته و هل دو بل بدگوِر هم دست ِازِده اندِ سل

ِ افل الجارو از سلاِادگان ااشانر است و سلاِادگان دِ لو چون مفتفم ااشانر و 

 (   307ِ 1338تابعر نيز با وحفر دشمار و رشک  ورزِده اند.  ) نخعي 

 واژه هاي پر كاربرد در شعر وحشي -8

پل  اربلدتلِن المه در دِوان وحفيِ واژا عفا مي باشد  ه به وِژه در ِزليها  :  عشق

فلاوان به چفم مي خورد. علاوه بل اِن واژه هاِر مثل:  تشِ  بهالِ بهز ِ تيهلِ تيه ِ حتهنِ 

 دتِ  شم ِ شوقِِم ِ  وه ِ ناز ِ وصات ِ وصل ِ هجل  ِ هجلان ... 
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 معرفی نسخه های خطی جديد -9

ردو اه در تعامل زبان و ادبيا  فارسر با فلها  او دِ ل ِابل توجه ِير از موا

استِ وجود دستخ  اِر به زبان فارسر است اه از روزگاران گ شته در نواحر مختلس 

ج ان وجود دارد. اِن نتخه ها در بلدارنده ب تلِن  زار شاعلانِ نوِتادگانِ دانفمادان و 

لهاگ پلماِه اسلامر و اِلانر است. با وجود نواب  دوره هاو گ شته است و مملو از ف

اِايه در سال او اخيل تلاش او گتتلده او در ج ت احياو اِن دستخ  ا صور  گلفته 

لين هاوز هزاران ازل از اِن نو  در اتابخانه ها وجود دارد اه نه تا ا تحفيد نفده بليه 

 ف لستر از  ن ا نيز ت يه نفده است.

لماِ شعلا و دانفمادان ج ان به وِژه اِلانيان است  ه نتخه هاي خ يِ  ارنامه ع

ن ههش بزرگههي در اعههتلاي جوامهه  بفههلي در گ شههته و حههات دارد. و يفههه و رسههالت نتههل اي 

املوز اِن است  ه به احياء و بازسازي و تحفيد علمي اِن  زار گلانتاگ اهتما  ورزند و 

 ور  ِابل استفاده سازند. در حد توان خود  ن ا را بلاي نتل املوز به هل ش ل و ص

 بافقی ديوان وحشی 9-1

 1241انستيتوی آثار خطیّ تاجيکستان، شمارة 

بادهاِ ِزلي ها ِ ِ عها  و رباعي ها ِ  شامل: ِحاِد و مثاوِ ا  مدحرِ متم  ا ِ تلجي 

هجهلو(ِ داراو  11مهيلادو ) 17به خها  نتهتعليا شهلِر جهلادار روِاهرِ ملبهوو بهه ِهلن 

هههاو  تيمتل. مههتن در دو سههتون جههاِ يل شههدهِ نتههخ  مجههدوت بههه رنگسههان 13×21ورق  179

باشد. ِبل از  ِاز متنِ عاوان ما  ش از وهلا و خجهورد موجهود اسهت. نتهخه   بر و سل  مر

: 1379 موجههانر ورسههد. ) دار اسههت و در نههو  خههود جالههر بههه نظههل مر از نههو  شههلِر تههلنل

221) 

 آغاز نسخه:

 ـا ولـرراحـت اگــل بـاِـد  خلـو  عا ـ

 عز   از  نجـا بجوو حـلمـت از  نجـا ولر

 پايان نسخه:

 نـه بيـش و نـه اـم  ن ـدر  بخـش اه مـن

 هفـيــــار ن ــلد  و ن ــلد  مـدهــود

 توضيحات:

اِن نتهخه از وسها افتهادگر دارد. ِعاهر ِتهمتر از ِافيه  دات + راء + زاء و ِتهمتر از 

 شين ندارد.

 بافقی ديوان وحشی 9-2

 1577ستيتوی آثار خطیّ تاجيکستان، شمارة ان

شامل: ِحاِدِ ِ عا ِ ِزلي ا  و رباعي ا ِ به خا  نتتعليا شلِر جلادارِ ملبهوو بهه 
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سههههانتيمتل. مههههتن در دو سههههتون  9×17ورق  123هجههههلو(ِ داراو  11مههههيلادو ) 17ِهههلن 

ا  ههاو سهل  و ولاِهر و  بهر اسهت. در ِتهمت ِ عه جاِ يل گلدِدهِ نتخ  مجهدوت بها رنگ

الم  اِ اِ با شا لف نوشته شده است. ِبل از ِتمت ِزلي ا  عاوانر مها  ش از وهلا موجهود 

 (221: 1379 موجانر وهاو فلبر است. ) است. از نو  سبزرنگ شلِر با تلنل

 آغاز نسخه:

 هــل اـه م بوت تو نبود گـل همـه باشد ملک

 همچــو شي ـان ز  ستــان ابـلِا مـلدود باد

 پايان نسخه:

 ِــارّ اــه زمــانــه دلاــواز  بــاشــد

ـا  هـميـفـه اـــارســـاز  بــاشــد  اِـ ـ

 ضيحات:تو

پهاره  پاره 123نتخه نهاِآ اسهتِ ِعاهر اوراِهر از ِحهاِد و  خهل اتهاّ افتهاده و ورق 

 است.

 بافقی کليّاّت وحشی 9-3

 916انستيتوی آثار خطیّ تاجيکستان، شمارة 

سانتيمتل و ِک ورق اشهعار حهافظ در  ِهاز نتهتعليا  7/10×19ورق  302عبار  از 

ت ِلن  در هجهلو(ِ مهتن  11ميلادو ) 17بتيار عالرِ شلِر مجلا و  بر. ملبوو به نيم  او 

ههاو ا ّ و  ورق هاو  برِ زرد و سبز بهودهِ در دو ستون جاِ يل گلدِدهِ نتخ  مجدوت به رنگ

 ما  ش گلدِده است.  هاو سل  و  بر دو عاوان م ه ر به ولا و رنگ 200

 (272: 1379 موجانر وعااوِن فحوت نوشته نفده. )

 نتخه دربلدارندة  زار زِل است:

تا  شامل: ِحاِدِ ِزلي ا ِ ملازرِ رباعي ا ِ تلجي  ديوان، -1  .بادهاومخم 

 ِهههاز: راحهههت اگهههل باِهههد  خلهههو  عا ههها 

 ولههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههر

 

عههههز  از  نجهههها بجههههوو حلمههههت  نجهههها  

 ولههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههههر

 مثنوی خلدبرين: -2  

 از: خامهههه بهههل ورد صهههداو صهههلِل ِههه

 

 بلبلهههههههههر از خلهههههههههدبلِن زد صههههههههه يل 

  
 مثنوی فرهاد و شيرين: -3

 افههههلوز او ده  تش  ِههههاز: ال ههههر سههههياه

 

 در  ن سهههياه دلهههر و ن دت همهههه سهههوز 

  
 مثنوی ناظر و منظور: -4

  ِههاز: زهههر نهها  تههو سههل دِههوان هتههتر

 

 تهههههو را جملهههههه هتهههههتر پهههههيش دسهههههتر 
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 هجوياّت: -5

 تمهههههها  اففههههههدوران ِههههههاز: او ناههههههگ 
 

 فههههههههاِ  ز تههههههههو نهههههههها  اففههههههههدوزان 
  
 .ِاد شده است« ات»* در تحفيدِ از اِن نتخه با علامت اختحارو 

 توضيحات:

نظيهل بهه  نتخه بتيار نادر اسهت و از لفها  ِهدمت و هاهل زِبهاو خ  هاور و  راِهشِ ام
 رسد. نظل مر

 

 ـ  ِاز نتخه ـ ِحاِد 919ال ي ا  وحفر ـ نتخ  د 
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 حيح مجدد با ذکر نمونه هاضرورت تص -11

با عااِت به اِايه اشعار وحفر باف ر تاااون به رود علمر تحفيد و م ابله نفده 
استِ فلور  دارد مف  ان با در نظل گلفتن نتخه هاو تازه پيدا شده به تحفيد همه  زار 

اه در اِن شاعل ارزنده ب لدازند. در اِن راستا اِاجانر با استفاده از نتو بتيار معتبل 
اتابخانه انتتيتوو  زار خ ر تاجييتتان به دست  ورد  به تحفيد ِزليا  اِن شاعل 
پلداختم و اميدوار  در فلصت بعدو به تحفيد ساِل اشعار او از جمله ِحاِدِ مثاوِ ا و 

 ... توفيا ِابم. ان شاء ا.

هاو اااون با توجه به تحفيد انجا  شده به ذال مواردو مر پلداز  اه نتخه  
 خ ر جدِدِ نتخه هاو چاپر را تحفيد مر اااد:

11-1- 

 او اه پلسر موجر اِن ناله هاو دلخلاد     سياه ا  بفياف تا بيار درون رِش را

 (11) امات الدِار:

 اه در نتخه هاو چاپر به جاو رِش " خوِش " است.

11-2- 

 بامود استخوان ز تن ناتوان ملا     پيدا شده فتيله زخم ن ان ملا

 (13) امات الدِار:

 اه در نتخه هاو چاپر به جاو بامود " ناموده " است.

11-3- 

 بات بيففان اه وِت پلواز است غبار ح ر ز وحفت اِن  شيانه ان وحفر    

 (23) امات الدِار:

 اه در نتخه هاو چاپر به جاو  شيانه "  ستانه " است.

 نتيجه گيری -11

زار وحفر از روو نتو تازه پيدا شده اارو فلورو با توجه به  نچه بيان شدِ تحفيد  
است. با تحفيد و م ابله علمر  زار اِن شاعل گلانتاگ مر توانيم نتخه او ِابل اومياان 
از اشعار اِن شاعل به علاِمادان علفه اايم و اِن نتخه ِ عا ساِل مف  ان را در زمياه 

 و مر ااد.هاو مختلس از جمله سبک شااسرِ دستور زبان و ... ِار

 فهرست منابع و مآخذ

 ِتارِو ِزدِت لانِانتفارا   گاه 1317 ِتي ِعبدالفتينِ

 1383از سخاان م ا  معظم رهبلو در دِدار با استادان زبان و ادبيا  فارسرِ ت لان 

 ِشعل بي درولِشعلبي ن اِّت لانِانتفارا  جاوِدان 1377زرِن  وِّعبدالفتينِ

دبيهههها  دراِلانِجلدپاجمِت لانِانتفههههارا  فلدو ِچههههاپ چ ههههار   ِتههههارِو ا 1398صههههفاِذبيد ا...ِ
 ِِزد ِادگار تارِوِت لانِانجمن  تابخانه هاي عمومي استان ِزد 1378متل ِحتينِ

تِ 1379موجانر ِسي دعلر و...  ِ ف لست نتو خ  ر فارسر انتتيتوو  زار خ  ر تاجييتتانِ جلد او 
  ور خارجهِ ت لانالمللر وزار  ام دفتل م العا  سياسر و بين

 ِدِوانِوِلاست حتين نخعيِت لانِانتفارا  اميل بيلِچاپ اوت . 1338وحفي باف يِ ما ت الدِنِ

 ِدِوانِبه  وشش سعيد نفيتيِت لانِانتفارا  جاوِدان1393"        "  ِ   "       "    ِ
 



 

 

HINDI STYLE AND ITS REFLECTION OF OTTOMAN 

TURKISH POETRY 

TURGAY ŞAFAK* 

ABSTRACT 

This article is consist of three parts. In the first section has been briefly 

discussed the emergence of Turkish literature and historical background 

of relations between Persian Literature and Turkish Literature. 

In the second part has been studied the impact of Hindi poets style in 

Ottoman poets. 

In the third part have been investigated impact Shavkat Bukharai on the 

Ottoman Turkish poetry during 18th century. 

In the article mentioned that Hindi style was popular in the Ottoman 

territory. Among the Hindi style poets Orfi Shirazi during 17th-century 

and Shavkat Bukharai during 18th century were most influential poets 

in Ottoman Turkey. 

Keywords: Ottoman poetry, Persian poetry, Hindi style, comparative 

literature, Orfi Shirazi, Shavkat Bukharai 

 *بک هندی و بازتاب آن در شعر ترکی عثمانیس
 *تورقای شفق

 چکيده

اِن م اله از سه بخش تفييل شده است. در بخش اوت ب ور خلاصه درباره پيداِش 

 ادبيا  تلار و پيفياه تارِخر روابا ادبيا  فارسر و تلار پلداخته شده است. 

بلرسر ِلار در بخش دو  تازيل شاعلان سبک هادو بل شاعلان عثمانر مورد 

گلفته است. در بخش سو  تازيل شوات بخاراِر بل شعل شاعلان تلار عثمانر در 

 ميلادو بلرسر شده است.  18ِلن 

در م اله نيز اشاره شده است اه سبک هادو در ِلملوو عثمانر ولفدار بتيار پيدا 

 . تازيلگزارتلِن شاعل علفر  17الده است. بين شاعلان سبک هادو در ِلن 

  . شوات بخاراِر است.  18زو و در ِلن شيلا

شعل عثمانرِ شعل فارسرِ سبک هادوِ ادبيا  ت بي رِ علفر  کليد واژه ها:

 شيلازوِ شوات بخاراِر  

 درآمد

در اروپا به وجود  مده است ادبيا  ت بي ر  19ِير از شيوه هاو پژوهش ادبر اه در اواخل ِلن 

دبر اه بلرسر و تفليل تازيل شاعل ِا نوِتاده ِا ميتر است.  ادبيا  ت بي ر شاخه است از ن د ا

ادبر ِک ملت بل شاعل ِا نوِيتاده ِا ميتر ادبر ملتر دِ ل است. ادبيا  ت بي ر ِک نو  دادوستد 

فلها ر مفتوّ مر شود. وِتر فلهاگ ها بل هم تازيل مر گ ارندِ ادبيا  نيز ماناد عااصل 

 مر پزِلد.  دِ لو فلها ر تازيل مر گ ارد و تازيل

ِک ازل ادبر در  ءداتل افافر در اتاّ ادبيا  ت بي ر چاين مر نوِتد: "ادبيا  ت بي ر به م اِته

ِير از زبان ا با ازلو مفابه در ِک زبان دِ ل اهتما  مر ورزد. همچاين مياتر هالو او اه در 

    1هالهاو مختلس و ادبيا  متعدد شاِ  استِ تا ا در ادبيا  بلرسر مر شود.

                                                           
* Dr. 

1 18ادبيا  ت بي رِ  .    
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پژوهف ل ادبيا  ت بي ر باِد دو ازلو اه با زبان او مختلس نوشته شده استِ ولف او مفابهِ 

موفو  ادبيا  ت بي ر مر    2مفتلک و متفاو  را بلرسر ااد و درباره وخِل تفاوت ا نظل بدهد.

افظ و تواند هم ملر باشد و هم بين المللر. مف ا مر تواند درباره بازيل شعلاو الاسيک ماناد ح

سعدو و فلدوسر بل شاعلان معاصل بلرسر اادِ و هم شاعل ِک ملت را بل ِک ملت دِ ل مثلا 

  3بازيل ساِر نامه حافظ بل ساِر نامه فحولر ب دادو بلرسر ااد.

 پيدايش شعر ترکی
به خا ل اِايه ِبل از اعلاّ با  تلک ها اه دو ِلن بعد از اِلانر ها دِن اسلا  را پزِلفته اند و

لانيان روبلو شده اند  اسلا  را نيز از ولِا اِلانر ها  موخته اند. دليل اِن امل در واژه و اِ

اص لاحا  دِار و ادبر به خوبر دِده مر شود. در زبان تلار بلاو صلا  نمازِ بلاو روزه 

اوروچ اه رِفه اد روزه مر باشد و بلاو وفو واژه و  بدست ...استفاده مر شود. تلک هاو اه 

داِله فلهاگ و تمدن اِلانر ِلار گلفتادِ از نظل فيلو و سياسر با تفوخ  بزرگر روبلو در 

شدند. اولين دولت تلک بعد از اسلا  دولت ِلاخانيان مر باشد و اِن دوره از نظل فلهاگ و ادبيا  

اسلامر در اِن دوره به وجود  مده است. -داراو اهميت خاصر است. نختتين  زار ادبر تلار

ين ِلاخانيان نيز ماناد پادشاهان دِ ل شاعلان و ادِبان را اه تلار و فارسر و علبر مر سلاو

اه با وزن  نختتين ازل م م تل ر در دوران اسلامر باا  ِوتادِو بيليگ نوشتاد حماِت مر الدند.

. در ح ومت همين سلتله پدِد  مد ِ بفل مت ارّ( سلوده شده استفعولن فعولن فعولن فعوتشاهاامه)

ِير از وزِلان اِن حيومت بود. اتاّ هاو دِ لو اه در  نوِتاده اِن ازلِ ِوسس خا  حاجرِ

زمان اِن سلتله نوسته شده اند عبار  اند از دِوان الل ت التلک مفمود ااش لو اه اولين فلهاگ 

 4است. عتب  الف اِا ادِر احمد ِواايرتلار به شمار مر رود و 

را تفوِا و  ءتلک نژاد بود شعل را بتيار دوست داشت و شعلاسل ان مفمود ِزنوو اه خودد 

حماِت مر الد. در ت اله ها  مده است اه در دربار وو بيش از ج ارصد شاعل ح ور داشت و 

صله هاو بتيار مر گلفتاد. شعلاو معلوف ماناد فلوخر سيتتانرِ ماوچ لوِ عاحلو در دربار 

ز سات ِزنوِان را ادامه دادند و شاعلان را حماِت ح ور داشتاد. همچاين سلاوين سلجوِيان ني

  الدند. 

در سلزمين  سياو ص يل نيز حيومت هاو مفلر اه دنباله سلجوِيان بودند شاعل و ادِبان را 

نوازد مر الدند و علاِه زِادو به ادبيا  داشتاد. ابن بر بر درباره سلاوين سلجوِيان رو  مر 

ان را حماِت مر الدند و خود ان ا نيز فارسر شعل مر سلودند. ِ شعلاء و صوفيءگوِد اه  از علما

در اِن دوره اه همزمان با حمله م وت استِ علما و صوفيان ماناد نجم الدِن رازو و ب ا الدِن ولد 

پدر موخنا رو به  سياو ص يل  وردند و تالفا  بتيار به زبان فارسر در  ن سلزمين به وجود 

  5 ورده اند.

 لاوورو عثمانر نيز شاعلان تلک زبان به خاول مفي ر ادبر و  موزشر زبان در دوره ام

فارسر را بخوبر مر دانتتاد و شعل فارسر مر سلودهاد. در زمان عثمانيان شاعلان تلک زبان 

 6دِوانچه و فارسر به وجود  ورده اند. 13دِوان و  18

ن در مجل  وحيد و در  تاّ ادبيا  دربارة همبتت ي ادبيا  فارسي و تل ي استاد علي ن اد تارخ

سخاي بتيار گفته است و اِن امل پوشيده نيتت  ه شاعلان عثماني چ ونه به  7دِواني تلك و ناالي

ادبيا  اِلان مي ن لستاد.  زار ماناد مثاوي, دِوان حافظ, بوستان و گلتتان سعدي م لرا از ولف 

                                                           
2 Karşılaştırmalı Edebiyat, s. 7 

3 Fuzuli’nin ‘Sakiname’sinde Hafız’ın rolü, (Nüsha dergisi,  6), s.44   

4 İslami Türk Edebiyatı, s. 62  

5 یُ   Anadolu’da Farsça şiir söyleyen Türk şairler, (Turkler c.7), s. 682- 695  

6 Türk Edebiyatında Farsça Divan ve Divançeler, (Nüsha, 15), s. 32  

7 . 1349نااليِ  تلجمه حميد ن  يِ ت لان تارخنِ علي ن اد ِ ادبيا  دِواني تلك و    
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اند. از اِن شلو  مثل شل  مثاوي ان لوي   شارحان عثماني شل  شده و چادِن بار نيز تلجمه شده

 .و شل  سودي بل حافظ نيز به فارسي تلجمه و چاپ شده است

علاِ  شاعلان و ادِبان عثماني به ادبيا  فارسي ف ا به اِن شاعلان مفدود نمانده بل ه علاوه بل    

ِي نيز تلجمه ِ علفي شيلازيِ و شو ت بخارا8شاعلان سب  هادي مثل صاار تبلِزي اشعار اِنِ

دربارة گتتلد زبان و ادبيا  فارسي در سلزمين عثماني د تل مفمد امين   9و شل  نموده اند.

 .10است در  تاّ زبان و ادبيا  فارسي در ِلملوي عثماني توفيفا  زِادي داده رِاحي

( م اله بفث 1927-1870درباره تازيلپزِلو شعل تلار عثمانر از شعل فارسر سليمان نظيس )

در مجله  1919-1919 يزو تفت عاوان "تازيل ادبا  اِلانر بل ادبيا  ما"  بين سات هاو ان

"ادبيا  عمومر مجموعتر" چاپ الده است. در اِن م اله دخِل تازيلپزِلو شعل عثمانر از شعل 

 11فارسر بلرسر شده است. 

 سبک هندی و شعر عثمانی

لفته اما در نزد شاعلان عثماني ولفدار بتيار  سب  هادي  هل چاد در اِلان مورد است بات ِلار ن 

 . دِده مي شود . اولين 17پيدا  لده است. نمونه هاي سب  هادي در ادبيا  عثماني بعد از ِلن 

) .   .(ِعحمتي1647) ف يم ِدِم  .(ِ 1937نفعر) شعلاي  ه به سب  هادي شعل مي سلودند

سب  به  .م متلِن شاعل  ه 18و در ِلن   .( 1674 .(ِ نفاوي )وفا  1666 .(ِ ناالي)  1665

 هجلي(مي باشد.1213هادي شعل سلوده است شيو ِالر)وفا 

است بات شاعلان عثمانر از سبک هادو هاوز ااملا مورد بلرسر ِلار ن لفته است. ء دخِل درباره

و ميلادو به تيامل خود رسيده بود و شعلاو اه از م مون ها  17شعل تلار عثمانر اه در ِلن 

تيلارو به ستوه  مده بودند و دنبات تازه گوِر و زِباشيااسر جدِد مر گفتاد وِتر با سبک هادو 

 روبلو شده اند ان ار نفد تازه گلفتاد.  

درباره ن لد شاعلان و روشافيلان عثمانر به سبک هادوِ مر خواهم ِک نمونه جالبر خدمت 

"ِواعد فارسيه بل ولز نوِن"   در سات  شما علض اام. ِک اتابر دستور زبان فارسر به عاوان

 . از ولف نعيم فلاشلو شاعل و نوِتاده  لبانر تبار اه شعل فارسر نيز گفته است در  1871

استانبوت به چاپ رسيده است. در اِن اتاّ در بخش پاِانر ِک مفاوره بين ِک اِلانر و ِک 

رباره ادبيا  فارسر مر پلشد و شاعل عثمانر صور  مر گيلد و در اِن مفاوره شاعل عثمانر د

 اِلانر پاسو مر دهد. در اِاجا ِتمتر اه درباره سبک هادو است علض مر اام:

  : علفي و صاار و شو ت و بيدت را چه گونه مي دانادگ

  : علفي را  ن در نمي پتادند صاار را هيل شو ت و بيدت را نمي داناد.

در استانبوت خيلي ش ل  دارند  : شو ت و بيدت را چلا نمي داناد اِا ا  ه   

 : اِا ا اِلاني نيتتاد شو ت فلاهي بوده و فلاه ِحبه اِتت ميانه هلا  و ِادهار و اصل بيدت از 

 بخارا ست گلچه خودد در هادستان سا ن بوده است دِوان اِفان باستانبوت از  نجاها  مده است

  :صاار  ه خيلي خوّ و ملِوّ شاعل است چلا نمي پتادندگ

 : دِوانش را درست نخوانده اند و بدهاي اشعارد را دِده اند و بيفتل اشعارد عبار  از ارسات و 

مثلتت و اِن هم پيش  ن ا پاِه بلادي ندارد بعلت اِن نمي پتادند و ب وري ت بيفش مي  ااد  ه اگل 

                                                           
8 چادِن بار از ولف شارحان عثمانر شل  گلدِده و نتو  ن شلو  در اتابجانه سليمانيه  صاارِحاِد و ِزليا    

 ن  دارو مر شود. 

9 به چاپ  2000اي  عثماني بلخي ابيا  مف ل علفي را شل   لده است. اِن  تاّ در سات  ِ ي از شاعلان بلجتته 

سيده است.ر  

Şerh-i müşkilat-ı ba’z-ı ebyat-ı urfi, Neşati, haz. Süleyman çardak ve kazım yoldaş, Malatya 

2000. 

10   1399رِاحي, مفمد امين, زبان و ادبيا  فارسي در ِالملوي عثماني, ت لان:  

11 Süleyman Nazif’e göre İran edebiyatının edebiyatımıza etkisi, Alim Yıldız,….  
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 ل خلا ب متلِن شاعلي از شعلاي اِلان ب وِاد  ه تو مثل صاار شعل مي گوِي بدد مي  ِد و 

 مي شود .

  : اعت اد شما چه گونه استگ 

  : اعت اد باده اِن است  ه صاار شاعلِتت صاحر زمين تازه و در ِزت پلدازي و سخن 

گتتلي ملتبه اد بلاد است و  ليا  دِوانش از پاجاه هزار بيت بيفتل است دِواني  ه بان بزرگي 

وا مي  لدند و بانتخاّ  لدنش مي پلداختاد باشد البته تود خوّ و بد پيدا مي شود اگل خوب اد س

 .12ِ  دِوان بتيار خوّ و ملِوّ دِوان حاصل مي شد

 .( اه شعل فارسر نيز سلوده 1937اولين نمونه هاو سبک هادو در شعل عثمانر در ابيا  نفعر)

ِ به چفم مر خورد. نفعر بزرگتلِن ِحيده سلاو در شعل تلار عثمانر به شمار مر  ِد. 13است

حيده سلاِر از علفر شيلازو پيلوو الده است و ادعا مر ااد اه از شارعلان فارسر گو در ِ

جلوتل رفته و تا ا شاعلو اه مر تواند رِير وو باشد علفر شيلازو است. در اِن بيت خود را 

بار شاعلانر اِلانر م اِته مر ااد و مر گوِد من علفر رو  و انورو عحل و خاِانر ع د و ماناد 

 دو معجزه نفد هتتم:في  ها

 علفر رو  انورو عحل و خاِانر ع د

 14في  معجزد  وحر ااتتاّ روزگار

در شعل نفعر تازيل سبک هادو بيفتل در تلاير هاِ م مون هاو نو و در تخيل دِده مر شود. وو 

در شعل خود واژه هاو فارسر را بتيار به اار بلده اه ِبل از او در شعل تلار عثمانر استفاده 

 :تعداد ابيا  ِزليا  نفعر نيز ماناد  شاعلان دِ ل سبک هادو  15شد. نمر

 16بيت نمر رسد. 7بيفتل از 

  در اِن بيت نفعر وِژگر سبک هادو ااملا مفخآ است. 

Bade-i idrakümün tevhid ser-cuş-i humi 

Saki-i endişemün tahkik dürd-i sağeri 
 

Hamemün rah-i süluk-i fitne hatt-i sayesi 

Şirümün habl-i metin-i feyz-i tar mısteri 

شاعلو دِ لو اه وِژگر هاو سبک هادو در شعل  ن دِده مر شود ف يم ِدِم است. وو نيز ماناد 

نفعر از علفر شيلازو پيلوو الده است. ف يم نيز ماناد شاعلان سبک هادو بيفتل معار را 

وِژگر سبک هادو مفتوّ مر شود به خوبر اهميت داده تا لفظ. در شعل وو تخيلا  اه م متلِن 

ِ نفاورِ وجدوِ نابر و شيو ِالر تازيز زِادو گ اشته نااليف يم شاعلان مثل   17دِده مر شود.

 18است.

 .( نيز پيفاها ان سبک هادو در شعل عثمانر به شمار مر  ِد. وو به خاول اِايه 1997عحمتر )

دو بود از بچ ر رو به علو  دِار  ورده و بعد از نوه و ِير از معلوفتلِن عالم بلگيوو مفمد افا

اتما  تفحيل به عاوان مدر  تعيين شده است.  عحمتر به رِم اِايه شعل زِادو ن فته است ولر 

  19شعلاو بعد از خود تازيلو بتزاِر داشت. 

                                                           
12 1288ِواِد فارسيه ب لز نوِنِ مفمد نعيم فلاشلوِ م ادسيان م بعه سرِ    

13 Nefi, Farsça Divan, haz. Mehmet Atalay, Erzurum 2000.  

, 14 Nefi divanından seçmeler, 96 

15 Ölümünün 350. yılında Nefi, (c.2, sayı 2)s. 10 

16 Nefi divanından seçmeler…. 

17 Fehim-i Kadim, İslam Ansiklopedisi,   

18 a.g.m  

19 İsmeti, İslam Ansiklopedisi,  
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 .( ِير از پيف امان سبک هادو در شعل عثمانر مفبتوّ مر شود. در شعل او 1970) ندِم ِدِم

در   20خآ هاو سبک هادو ماناد نازک خيالر و چيلگر معار بل لفظ  شيارانه دِده مر شود.شا

ندِم ِدِم ماناد دِ ل شاعلان سبک هادو تلايب او نو دِده مر شود. "روو ازماه"ِ ِاچه  ءدِوانچه

 21اميد"ِ "حلف فتون ناز"ِ "ابل ال "ِ "اوه وِار"ِ "اميد ا ن".
نا  بلده شده همه وِژگر هاو سبک هادو ااملا در شعل  ن ا دِده نمر شاعلانر اه تا اِاجا از  ن ا 

شود. اما شاعلو اه اخن در مورد وو صفبت خواهيم الد وِژگر هاو اِن سبک واففا در 
شعلد معلو  است. اِن شاعل  تخلحش نفاور است و در ش ل اردنه به دنيا  مده است. نفاور از 

وتاهر در  خل عملد در ش ل ادرنه به عاوان پيل ولِ ت پيلوان ولِ ت مولوِه بود و مدتر ا
مولوِه ماحوّ شده است. وو فارسر را خوّ مر دانتت و در ت اله ها چاين  مده است اه او 
مدر  زبان فارسر هم بوده است. بلاو تدرِد زبان فارسر اتاّ باا  "ِواِد درِه" به رشته تفلِل 

وو در  22تاّ در اتابخانه هاو تلايه ن  دارو مر شود.دراوردده است. نتخه هاو متعدد از اِن ا
شعل ااملا تفت تازيل علفر ِلار گلفته است.نفاور در "تلاير سازو" و "خيات بادو" و "نازک 

  23خيالر" و "تازه گوِر" از علفر شيلازو پيلوو و ابيا  مفيل علفر را نيز شل  الده است.
پ رسيده است. نفاور در شعلد بار ها از علفر در ش ل ملاويه به چا 2000اِن اتاّ در سات 

در اِن بيت مر گوِد  علفر معجزه پلداز زمان  .ِاد الده و گاهر خود را از او بلتل دانتته است"
 مام اه ف يم به سعل من حتد مر ورزد.

Urfi-i mucizeperdaz-ı zamanım ki eder 

Şi’rime reşk ü hased nadire-sencan-ı Fehim   

دِ لو ادعا مر ااد اه علفر به خاول بيم از   ور نفاور در علصه شعل به هادستان در بيت 

 گلِجته است.

Benem ki bim-i zuhurumla Urfi-yi Şiraz  

Diyar-i Hind’e gidip oldu ru be-rah-ı adem24   
 در اِاجا مر گوِد  ن شاعل علفر وبيعت من هتتم:

Benem ol alem-ara şair-i örfi-tabiat kim 

Hayalüm olmada revnak-rüba-yi nazm-ı Hakani25  
 

Bu hoş edayile şi’rüm ki reşk-i Örfidür 

Şikest iderse nola kadr-i nazm-ı selmanı26 

 در بيت دِ لو شعل خود را با شعل علفر ِيتان و هم اِه مر بياد:

Hudavenda zamanında benim ol şair-i yekta 

Ki nazmım olmada eş’arı urfi ile hempaye27 
 شوکت و شعر ترکی عثمانی

درباره زندگر نامه شوات بخاراِر مااب  زِادو در دست ندارِم. در ت اله ها  مده است اه وو اهل 

بخارا بوده و همانجا به دنيا  مده است. بعد از فو  پدرد اه صلاف بود چادو اار پدرد را دنبات 

                                                           
20 Nedim-i Kadim Devançesi, s. 29 

21 a.g.e. s.29 

22 Neşati, Bayram Ali Kaya, s.50 

23 Şerh-i müşkilat-ı ba’z-ı ebyat-ı urfi, Neşati, haz. Süleyman çardak ve kazım yoldaş, Malatya 

2000- 

24 Neşati Divanı, haz. Mahmut Kaplan, s.70 

25 a.g.e  s. 45  

26 a.g.e  s.40 

27 a.g.e  s.36 
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ن نموده و هي  وِت بلن فته است. شوات مدتر در هلا  الد. بعد از درگيلو با ازبيان تلک وو

  28و مف د بتل بلد و بعد از  ن تا  خل عمل در اصف ان زِتت.

دربارة م ا  شوات در شعل عثمانر بلاون مر گوِد:" نفوذ و عظمتر است اه در ادبيا  تلايه دارد 

تاِد و مر گوِد:" اختلو بود گير در تارِو ادبيا  تلک الارا از مفاراليه اسم بلده و وو را مر س

اه ااثل شعلاو عثمانر را بيش از نيم ِلن راهاماار الدِ در ح ور ذهن و اثل  اختلا  مجاز و 

پادشاهانر عثمانر نيز با ارادتر خا  به شوات ن اه مر   29تفبي ا  تازه ش لتر عالم يل داشت."

د. دِوان شوات چادِن بار به زبان الدند و سل ان ملاد دستور مر دهد تا دِوان شوات را شل  ااا

است اه اِن نيز دليل اهميت شوات در نزد عثمانيان مر باشد.  تلار عثمانر تلجمه و شل  شده

. ِير ازاِن هاي تل يه ن  داري مي شود است در  تابخانه هاي  ه بل شعل شو ت نوشته شده شل 

 ها چاين است: ل و مفخحا  اِن ش  30 . به چاپ رسيده است 1873شل  ها در سات 

 433 تابخان  مفمد ملاد با شمارة  -1

 715 تابخان  حالت افادي با شمارة  -2

 2606 تابخان  ِفيي افادي با شمارة  -3

 F.Y. 9671 تابخان  دانف اه استانبوت با شمارة  -4

 20691 تابخان  باِزِد با شمارة  -5

 است. ابيا  ف ا تلجمه شده  83 تابخان  سلمد چيفتچي با شمارة  -6

 شل  بع ي ِحاِد است.  738ن  سلمد چيفتچي با شمارة  تابخا -7

ِک دليل دِ ل اه در سلزمين عثمانر بلاو شوات احتلا  خا  ِاال بودند اِن است اه در  

هاو دِ ل تلايه تا  نجا اه ما توانيتتيم مفخآ اايم بيفتل از صد نتخه از دِوان  استانبوت و ش ل

  31ن بيفتل از ده نتخه به نظل نمر رسد.شوات موجود مر باشد در حالر اه در اِلا

 . 18شود در نيم  دو  ِلن  شيو ِالر   ه از شاعلان  درجه اوت عثماني مفتوّ مي

زِتته است. تخيل او مفعف  و دِيا است و داراي احتا  بتيار بارِ ي است.مثاوي حتن و عفا 

. در زبان 32 ه دِلي نزِتتاز زِباتلِن   زار علفاني اوست در ولِ ت پيلو موخنا استِ افتو  

 لدِ مخحوصا عاشا اسلوّ  فارسي اشعار بتبار سلوده است. از شعلاي سب  هادي پيلوي مي

شو ت بخارااي است. از  نظل استاد تارخن سب  هادي در شعل عثماني نوعي رمانتيتم است و 

. شيو ِالر 33دارداي را  ه تا  ن زمان به  ار نمي رفت در بل  تل يبا  و م امين و عااصل تازه

  34در بتيار از شعل خوِش از شو ت ِاد  لده است و  نظيله هاي بل اشعار شو ت  نوشته است .

خودد نيز سبک خود را  35.در ت اله ها به عاوان شوات رو  از شيو ِالر ِاد الده اند

   36"شواتانه" معلفر مر ااد

 شو ت به عجز خوِش ملا افت ار  لد
 

 خ  وا گفودف ل   چو تا ااي خيا 
 

 )شيو ِالر(

                                                           
28 ِ رِاض العارفينِ رِاض الفعلاءِ ت اله نحل بادونِ ت الة المعاصلِدرباره زندگر نامه شوات بخاراِر نک:  

ِ تحفيد انت ادو دِوان شوات بخاراِرِامو  اخعلا   

29 گلزار ادبر اِلان   ,  79-90   

30 . 1873ِحاِد موخنا شواتِ مفمد ملادِ استانبوتِ شل    

31 ف لست نتخه هاو خ ر فارسر    ,  2385  

32 وحيد   , 7شماره   , سات هفتم      ,  871 

33 12ادبيا  دِواني تلك و نااليِ      

34 17همانِ      

35 Şeyh galib  s, 5 

36  Şeyh galib divan’ından seçmeler s,ııı 
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 )شو ت( 

 تاگ ش ل محل باشد  اروان مور را
 

 اِن جواّ  ن ِزت ِالر  ه  شو ت گفته است 
 

 )شيو ِالر(                                                                                                       

 خاک من چون  ّ خواند سلنوشت شعله را

 

 ويات مفت گلي داند سلشت شعله را 

 

 )شو ت(                                                                                                           

 ه راانتخاّ  سان نباشد  خوّ و زشت شعل
 

 ف لتت را سوخت ِالر  شو ت  تش زبان 

   

 )شيو ِالر(                                                                                                     

 شعله ت لِل ما چون بي صدا شد صاف شد
 

 خامفي  واز ما را  تش بي دود الد 
 

 )شو ت(                                                                                                                     

 شعله ت لِل ما چون  بي صدا شد صاف شد

 

 ِالر از اشلاق دت دارد به شو ت گفت و 

 

 )شيو ِالر(                                                                                                          

 چون سيه گفت ر  تار ن ه مژگان است

 

 ن ه از دِدن  ن چفم سيه مژگان است 

   

 )شو ت(                                                                                                             

  ه ردِفش همه چون مد ن ه مژگان است

 

 ِالر اِن  ن ِزت شو ت نادِده ادا ست 

 

 )شيو ِالر(                                                                                                       

شيو ِالر در مثاوو تمثيلر خود اه حتن و عفا نا  دارد وِتر در ِتمت " در صفت ِلعه ذا  

 هاو ِلعه را تفبيه مر ااد به نازک خيالر شوات: الحور" مر رسد زِباِي 

Hep ândaki hurde kâr sûret 

Bârik idi çün hayâl-i şevket 

. در بيت 37ِعار ن ش و ن ار اه در  ن ِلعه وجود داشت ماناد خياخ  شوات نازک بوده است

 دِ لو مر گوِد در رو  شعل گفتن با ولز شواتانه را من اِجاد الده ا :

Muhal addeylemişlerken gazelde şâiran-ı rûm 

Ben icâd eyledim ol şevketâne tarz-ı eşârı38  
 در اِن بيت نيز رن ين خيات شوات را مورد نظل گلفته است:

Açılıp reng-i hayâl-i şevket 

Nakş-ı bârikine vermiş sûret39  
 در بيت دِ لو ولز شوات را ادامهء راه مر شمارد و مر گوِد:

Tarz-ı şevket kepenek pûş-i reh-i monlânın 

Görünen bahyesidir hırka-i peşmineden40 

وِژگي هاي  ه شيو ِالر تفت تازيل شو ت ِلار گلفته بود بيفتل  جابه م مون  دارد. 

م متلِن وِژگي هاي شو ت در نازك خيالي و معاا  فلِاي است  ه دراِن مورد شيو ِالر  املا 

                                                           
37 Hüsn ü aşk s.348 

38 Şeyh galib, s14 

39 Şeyh galip divanı, s 227 

40 120عااصل ِلهاگ و ادّ اِلانر در شعل فارسر,      

 تاگ شي ل محل باشد ااروان مور را
 

 مد عا حاصل به هل جا گفت ما را مازت است 
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ِ حتي واژه ها و تل ير هاي خا   ه شو ت ب ار مي بلد  در شعل شيو  تفت تازيل شو ت است

 ِالر عياا دِده مي شود.

سلنوشت شعلهِ  ب فت شعله ِ  س افتو  ِ سلشت شعله ِ ووفان شلاّ ِ معاي رن ينِ       

 . 41م مون رن ين ِ تش حتن  ِ شعله جواله

 دِده مر شود. در دِوان شيو ِالر از اِن ِبيل تلاير ها و ل ا  فلاوان

ِير دِ ل از شاعلان عثمانر اه از نظل م مون  فلِار و خيات پلدازو از شوات تازيل  

است. سامر نيز ماناد شيو ِالر در  هـ(1146پزِلفته است  رپا اميار زاده مح فر "سامر")  

 خيات پلدازو پيلوو شوات بوده است. نظيله بلاو اِن ِحيده شوات نوشته است:

 بد اه جو شد شعله حل الده از ميااي من  اره  تش ااد ص باي منشيفه را فو  

 سامر در ِک ِحيده فارسر به شوات چاين اشارتر دارد:

 ر ملک هال خامه ا  افلاشت علم راد

 

  ن ختلو پل شوات نظمم اه با ِبات 

  42صيت سخام رفته بخارا و عجم را

 

 تا ا نه الامم شلف مليت رو  است 

شاعلانر اه از شوات تازيل پزِلفته است.  از دِ ل هـ (ِير 1176) ِوجا راِر پاشا

است. در شعل اِن شاعل نيز ردپاو از شعلاو سبک  ِوجا راِر پاشا صدراِظم دربار عثمانر بوده

هادو بوِژه شوات دِده مر شود. ِوجا راِر پاشا اشعار فارسر نيز سلوده است. وو از م مون 

و دو ِزت او را تخميد الده است. ِزت شوات اه با اِن م ل   هاو شوات بتيار استفاده الده

 43شلو  مر شود:

 گل  ِياه را خااتتل گلخن چمن باشد

 

 صفاو جوهل جان هاو  گاه از بدن باشد  

 

 با اِن ِزت تخميد الده است:

 ل افت بخش  ّ زندگر خاک وون باشد

 صفاو جوهل جان هاو  گاه بدن باشد

 

 ز في  تن باشد فلول  تش ص باو جان ا 

 ملا اِن نيته روشن از ِبار وب  من باشد

 

 گل  ِاه را خا تتلالخن چمن باشد                                  

 ِزت دِ لو شوات اه با اِن م ل   ِاز مر شود:

 ز مو  اشک بلبل  ّ تي  زبانم را 

 

 ال ر رنگ تازيل الامت ان ف انم را  

 

 نخميد الده است:

 وشار از شيد ش ل  دودمانم رابفلما ر

 ال ر رنگ تازيل الامت ان ف انم را 

 ناله چون پلوانه جانم را نخواهم سوزشر بر  

 چو گل  اهل شود بلهان ِ عر تا بيانم را

 

 مو  اش  بلبل  ّ ده تي  زبانم را ز

                                                           
صففا  مختلس        41 Şeyh galib divanı 

42 Arpa emini zade mustafa sami divan  s, 619 

43  Soysal, Faysal;Koca Ragip Paşa Divanindaki Farsca Manzumeler, Van Yüzüncü Yıl 

Üniversitesi yüksek lisans tezi,     2005.  
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از و معاصل نيز توجه شاعلان تلايه را به خود جلر الده استِ ِير شوات همچاين در دوره

 ( نا  دارد ابيا  از دو ِحيدة شوات را به تلار تلجمه و 1958شاعلانر اه  صس حالت چلبر)

 44ماتفل الده است. (yeni Adam)در مجل  ِار  د 

 ت لان( 1379 بان  19-17در سومين اا له بين الملل عل  بيدت اراِه شده است.) *

 مآخ  و مااب  

يا  و شعل رواِر: مفمد عبد التلا  افافرِ تلجمه سيد ادبيا  ت بي ر پژوهفر در باّ تظلِه ادب-

. 1382حتين سيدوِ ت لانِ انتفارا   ستان ِد  دفوو به نفلِ   

ت الة المعاصلِن: مفمد علر بن ابر والر حزِن خهيجر, به اهتما  معحومه سالک, ت لان, نفل  -

.1375ساِه,   

فتن ناجر نحل  بادو, ت لان, انتفارا  ت اله نحل بادو: مفمد واهل نحل  بادو, به اهتما  م -

.1378اساويل,   

1362دنباله جتتجو در تحوف اِلان: عبد الفتين زرِن اوّ, ت لان, اميل ابيل, . -  

.962دِوان شوات بخارو: نتخه خ ر, اتابخانه توپ اپر سلاو, شماره  -  

.1382دِوان شوات بخارو: به اهتما  سيلو  شميتا, ت لان, فلدو ,-  

. 1384الفعلاء:وا لهء داِتتانر, به اهتاما  مفتن ناجر نحل  بادو, ت لان, اساويل,  رِاض -  

رِاض العارفين: رفا ِلر خان هداِت, به اهتما  م ل علر گلگانر, ت لان,  -       

. 1389شفاِ تورِاوِ تحفيد انت ادو دِوان شوات بخاراِرِ پاِان نامه داتلو دانف اه ت لانِ -  

. 1378مفمد ِ لمان, ت لان, اميلابيل,  صيادان معار: -  

ولز تازه: سبک شااسر ِزت سبک هادو: حتين حتن پور  خشتر, ت لان,انتفارا   -

.1384سخن,  

  .1950ف لست نتخه هاو خ ر فارسر: احمد مازوو, ت لان, موستهء فلها ر ما  ه ار,  -

  .1894ِامو  اخعلا : شمد الدِن سامر, استانبوت,  -

1288رسيه ب لز نوِنِ مفمد نعيم فلاشلوِ استانبوتِ م ادسيان م بعه سرِ ِواِد فا  

.1310گلزار ادبر اِلان: ادوارد بلاون, اصف ان, م بعه سعاد ,  -  

ادبيت تاجيک: صدرالدِن عيارِ متيوِ چاپخانه نفلِا  ملازو خلا اتفاد جماهيل هاو نمونه -

. 1926شوروو سوسياليتيترِ   

.    1385دّ اِلانر در شعل عثمانر: شادو  ِدِن, ت لان, اميل ابيل, عااصل فلهاگ و ا -  

                                                           
44  Yeni Adam Haftalık Fikir Gazetesi, Sebat Matbaası, c. X, Say. 316, 340 İstanbul, 1941, 

s.6 
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STUDY OF GHURIDS SITUATION IN 

 SULTAN MOHAMMAD KHWAREZM SHAH PERIOD 

ZOHREH ASADI* 

ABSTRACT 

The Ghurids was a great and influential dynasty in Khwarezmian 

neighborhood.The Ghurids kings could extend their realm and appeared 

as a power from political, economical, cultural and military viewpoints 

so that Nasser-al-Din Allah (The Abbassides caliph) used them to 

achieve his goals and to confront his enemies specially Sultan 

Mohammad Khwarezm Shah. After the death of great kings of the 

Ghurids such as Sultan Ghias al-Din and Sultan Shahab al-Din and 

appearance of disputes inside this dynasty, they were killed by Sultan 

Mohammad Khwarezm Shah. In this  article, it is tried to study the 

Ghurids  circumstances, their weakness  reason and their defeat against 

Sultan Mohammad KhwarezmShah by using descriptive-analytic 

method and valid references of  controversial  times. 

Key words: The Ghurids, Khwarezmian, Sultan Mohammad, battle, 

Sultan Ghias al-Din Ghurid. 

Inroduction : 

Ghur  is a mountanious  and arduous  land  in the  heart of  present  

Afghanistan  which  is  surronded by Heart, Zamin Davar, Ghorchestan, 

Guzganan, Bamian, and Ghazna. The sources of Hirmand, Harrirud and 

Morghab rivers are located in Ghur. According to Mostoufi, "it was a part of 

Eghlim-chaharrom and its center was Ahangaran. " (mostoufi  Ghaznavi , 

1957 :190) 

Due to special geographical situation of this land, its people were 

independent of other states. Some researchers believe that Aryans also entered 

into this land following their emigrations and settled there. (Habibi, 1988:127, 

Ostokhori, 1994: 220, and Roshan Zamir, 2537: 16). Some others believe that 

the rulers of this land were descended of Zahhak. (Jozjani, 1984 : 1/321-323) 

.According to Ghaznavid authors, in spite of numerous  invasions of  muslims  

to  this  land, Ghor  people  followed different religions until 5
th
  centuary 

when  Sultan Mahmood  invaded  there and  due  to  existence of Buddha  

temples  in this land, most of them followed these  religions  and  didn’t  

believe  Islam. Researchers believe that Ghaznavid authors called people of 

this land as "unbelievers " in order to convert Sultan Mahmoods battles into 

religious ones wherase Shansabani dynasty brought Islam to that land in the 

time of Harrun al-Rashid, because one of the necessities of ruling in Ghur was 

priority in Islam. (Foroughi, 2002 : 19 and 101). Also Jozjani believes   that  
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this  dynasty  accepted  Islam  in the  time  of Ali  caliphate .( Jozjani : 1984 : 

1/320). 

When Ghaznavids gained dominance, Shansabani rulers governed that 

land as their protege rulers and safeguarded the Ghurids intersts in Ghur in 

order to protect their own rulership. Mohammad Suri announced 

independency in the reign of Sultan Mahamood Ghaznavi which was 

immediately suppressed by Sultan. ( Mirkhand, 1960 : 4/630) .Thereafter, the 

relationship between the Ghurids and Ghaznavids became very  good and 

Ghaznavids dominated on that land. This, of course, continued until when 

Ghaznavids began to decline. Thereafter, it gained independency due to using 

inappropriate policy by Ghaznavid kings and at last it went under Seljuk 

dominance. Yet, Ghur Sultans tried to establish an independence rulership in 

Ghur and they became successful only in reign of Sultan Ghias al-Din and his 

brother Shahab al-Din. They could extend their realm to India and Khorasan 

and appeared as a power so that Nasser al-Din Allah (The Abassides Caliph) 

used them as a reliable force against Khwarezmian demands and desires. 

Although the relationship between the Ghurids and khwarezmian was very 

good in the reign of Sultan Takesh, this relationship became strained due to 

caliph intrigues. (Moayyed Baghdadi; 1936:145). Due to his successes in Iran, 

khwarezmian Sultan asked caliph to say sermons by using his name, as do 

Seljuks in Baghdad. (Ibn khaldoon, 2004 : 4/163–164 ). That’s why caliph 

asked Sultan Ghias al-Din to help him to resist Sultan Takesh, so he sent some 

ambassadors to Firoozkuh (The capital of Ghias al-Din rulership). As Ghias 

al-Din had introduced himself as a patron for muslims caliph; he warned 

Takesh to give up to caliph, otherwise he would invade to his territories. 

Then, he began to treathen by invading to Khorasan. In his book entitled 

"Zafarnameh" (Letter of victories), Hamdollah Mostoufi wrote Ghias al-Dins 

measures in a Verse form, as follow: 

The Ghur Sultan decided to coquer all parts of Khorasan; 

 His gready desire provoked the Ghur troops. (Mostoufi Ghazvini, 1998 : 1 

/ 601 )  

Takesh  couldn’t withstand the Ghurids , so he had to apologize Ghias al-

Din  and accepted  his  desire to abey  the caliph .(Ibn Asir, Bita : 24 /182 and 

Ibn Khaldoon : 2004 , 4 / 168) . This continued until the death of Sultan 

Takesh in 596 A. H.  

The Relations between Sultan Mohammad Khwarezm Shah and the 

Ghurids  

 After the death of Sultan Takesh, his son (Sultan Mohammad Khan) 

gained the rulership; he came across his nephew (Hindu khan, son of Malek 

Shah who died during his father reign) claim to crown. When disputes 

appeared between Sultan Mohammad Khan and Hindu Khan, Ghur king 
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interfered in Khwarezm affairs and ordered his brother, Moez al-Din, to 

invade Khorasan in order to help Hindu Khan. Therefore he treathened the 

frontiers of Khwarezm. (Ibn Asir, Bita : 24 / 230-232 and Ibn Khaldoon, 204 : 

4/171). He could coquer Neishaboor and appointed his cousin, Zia al-Din 

Mohammad, as ruler of Neishaboor. (Khandamir, 1984: 2 /642). He invaded 

Marv next year and conquered Sarakhs, Nesa and Abiverd and appointed 

Hindu Khan (The nephew of Sultan Mohammad) as ruler of Marv. (Ibn Asir, 

Bita: 24/244).  

By using this Strategy, he increased the disputes inside the Khwarezmian 

dynasty in order to take advantages. At first, Sultan Mohammad sent Sultan 

Ghias al-Din some ambassadors to resolve disagreements between himself 

and the Ghuids, and asked for friendly relations between two states, because 

he could concenrate on other enemies and retake their missed lands. He wrote 

a letter to the king of Ghur as follow: "There was a rigid treaty for friendship 

between my father and other kings; I want to do so. If you deem it advisable, 

my mother marry to Sultan Ghazi Moez al-Donya Va-Din, and adopt me as 

your son and if Sultan Ghais let me to control Khwarezm and Khorasan, I will 

retake all parts of Iraq and Transoxiana from the enemies. (Jozjani, 1984: 

1/360). Ghias al-Din didn’t refused him. When Sultan Mohammad was 

informed of that, he decided to treathen him in order to reach his goal. That is 

why he wrote another letter : " I  Supposed that you would appease  me after 

my father death and you would  help  me to overcome  Cathays and  send 

them out of  my cities .If you don’t do so, don’t disturb me and don’t occupy 

my cities. All I want is that you would give back whatever you took from me. 

If I can not retake my cities, I will ask Cathays and Turks to help me in battle 

with you. I was involved in funeral ceremonies of my father and problems of 

my cities. So I didn’t get a chance to prevent your invasion. If I was not 

involved in those affairs, I could resist your invasion and I was able to 

conquer your cities in Khorasan and other regions." (Ibn Asir, Bitar:24/ 266 -

267). 

After receiving the second letter, Sultan Ghias al-Din didn’t reply Sultan 

because he suffered from gout and his brother, Shahab al-Din, was in India. 

For this reacon, he kept the representatives of Sultan in Ghur and refused to 

reply. Khwarezm Shah could resolve his problems and began to mobilize his 

troops and moved towards Khorasan in 597 A.H.  Khwarezm troops could 

conquer Neishaboor and after a while they moved towards Sarakhs. Sultan 

Mohammad ordered to withdraw because the ruler of Sarakhs, Amir Taj al-

Din Zangi Ibn Masud, resist Sultan and Shahab al-Din had to stop pursuing 

the Sultan troops and decided to returned to Ghur in order to make everything 

better in Ghur after his brother death. (Roshan zamir, 2537: 97). When 

Shahab al-Din succeeded his brother, he divided the Ghur dynasty among 

himself and his nephew, Mahmood. Then he assailed Khorasan. He could 

conquer Toos, Sarakhs, and Marv and appointed Mohammad Khorang as ruler 
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of Marv. (Joveini, 1996 : 2/47). He had to leave Khorasan immediately and 

moved towards India because there were revolts in regions (which were in 

possession of India) due to his death rumor. Sultan Mohammad profited from 

his absence and conquered Marv and killed Mohammad Khorang. He also 

could conquer Heart by signing the peace pact. When Shahab al-Din was 

informed of that, he moved towards Khorasan and then went to Khwarezm in 

order to capture his capital, Gorganj. Sultan forced his troops to stop by 

opening the dams of Jeihoon rivers, by uniting with Gharakhtaian and 

Gharakhanian and by help of Khwarezm people through religious statement of 

Iman Shahab al-Din Khiyooghi and Tturkan Khatoon, mother of sultan. 

(Barthorld, 1987 : 2/732 and Joveini, 1996, 2/54) .For this reason, Moez al-

Din had to withdraw because he found  the siege of  Gorganj useless and he 

might lost his realm. He was sieged by Gharakhtaian and if Osman Khan 

(ruler of Samarghand) didn’t help him to sign peace pact between the Ghurids 

and Ghorakhtaian, he would defeated by them. (Ibn Asir, Bita: 25/13, 

Esfandiyar, 1987:170-171 and Joveini, 1996: 2/57). Thereafter, Sultan 

Mohammad could conquer different regions and became more powerful. Due 

to his power and disputes between Sultan and Abbassides caliph, Al-Nasser 

decided to provoke the Ghurids again so that they invade the regions occupied 

by Khwarezm. Hatibeh Shahab al-Din suggested him to unite with 

Gharakhtaian, but he refused this suggestion (Barthold, 1987:2/375). Shahab 

al-Din needed more facilities and equipments in order to assail the Kharezm, 

so he went to India but he was killed in the way back to Ghur before he could 

battle with Sultan Mohammad. (Bathors,2002 : 5/164, Shabankarei, 1984 : 

124 and Linpole, 1984 : 264). 

In fact, Shahab al-Din was the last worthy ruler of Ghur. After his death, 

Ghur dynasty began to decline due to disputes between them and they 

couldn’t resist their enemies specially Sultan Mohammad Khwarezm Shah 

who took advantage of those circumstances. Finally, his nephew, Ghias al-Din 

could overcome other pretenders of crown by help of his Turk commandars 

and took the power. Sultan Mohammad seized the opportunity and conquered 

cities such as Balkh, Jozjan, and Tarmaz. Based on his treaty with 

Gharakhtaian, he gave them Tarmaz in order to protect against their future 

invasions to Khorasan. (Ibn Khaldoon, 2004: 4/178). Sultan Ghias al-Din 

Mahmood didn’t react to Sultan Mohammad acts because he was involved in 

civil disputes and invasion of Ghozan and Gharakhataian to frontiers of his 

state. Sultan Mohammad took Ghur under his control seized opportunity and 

negotiated with Ghias al-Din in order to retake the missed lands so that he 

could intervene the civil affairs of Ghur. He suggested Sultan Ghias al-Din 

that he will give him one-third of the wealth gained from Ghazneh, the other 

one-third will be for troops and the last one will be for Ghias al-Din if he 

retake him Ghazneh. (Ibn Asir, Bita, 25/157) .Ghur Sultan had to accept that 

suggestion. But they never signed that treaty because Sultan Mohammad 
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faced many problems such as his brother (Ali Shah) claim for independency 

in Mazandaran. Ali Shah fled towards Ghias al-Din and Sultan Mahmood 

asked Ghias al-Din to arrest him. Ghur Sultan accepted it because he couldn’t 

refuse. That’s why he was killed by family and adherents of Ali Shah. 

(Jozjani, 2004 : 1/374). Ibn Asir believed that Ghias al-Din and Ali Shah were 

arrested by Amir Malek (one of the commandars of Sultan Mohammad) and 

were killed by his order. (Ibn Asir, Bita: 25/202– 203). After the death of 

Ghias al-Din Mahmood and appearance of civil disputes and foreigners 

invasion, the Ghurids began to decline. According to Jozjani, "After a while 

the great men of Ghur decided to elect Ali Shah as their real ruler –who was 

freed from prison after the death of Ghias al-Din – in order to resist Sultan 

Mohammad Khwarezm Shah and prevent his expansionism. (Jozjani, 2004 

:1/378). Sultan Mohammad favoured Ala-al-Din Atsez, who was another 

pretender of crown, and appointed him as ruler of Ghur in order to resist them. 

Therefore Ghur went under Khwarezmian dominance. Thereafter, Atsez was 

killed in the battle with Taj al-Din and Atsez appointed as the ruler of 

Firoozkuh. When Sultan Mohammad Khwarezm Shah was informed of that, 

he sent them an ambassador and asked them to obey him unconditionally. 

Ala-al-Din Mohammad accepted it and gave Firoozkuh to the trusted people 

of Sultan. Eventually, he was died in Khwarezm. (Ibn Asir, Bita: 26/11-12). 

After his death, Ghur reign came to end in Firoozkuh and Ghazneh , but it still 

remained in India. 

Conclusion: 

In fact, after the death of great Sultans such as Shahab al-Din and Ghias al-

Din, the Ghurids dynasty began to decline because there was no unity 

between rulers and there was no policy in order to protect the state and to take 

advantage of neighbours problems specially Sultan Mohammad Khwarezm 

Shah. Even Nasser al-Din Allah (The Abbassides caliph) didn’t favour the 

Ghurids dynasty and he didn’t help them to battle with their enemies because 

there might appeared some problems for caliph and he couldn’t reach his great 

goals in Islam world, getting the world and religious rulership. 
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THE IRANIAN INFLUENCE INTO THE TURKISH MYTHS OF 

ANCESTOR FOUNDER 

KAMROUZ KHOSRAVI JAVID  

ABSTRACT 

The relations between The Iranians and the Turks go back to a 

very ancient time. Meanwhile a good part of these cultural 

exchanges deals with mythological and epic purposes, one of the 

most important fields of these cultural exchanges is the myth of 

hero founder, according on them the mythic hero of a people is 

considered as their ancestor who generally has a relationship 

with a sacred and totemic animal.  

The writer tries in this article to talk about some myths of the 

hero founder among the Turks in antiquity and the influences 

they born from the similar Iranian myths. 

Key words: Iranians, Turks, cultural exchanges, the myth of hero 

founder, fereydoon, Ughooz khaghan. 

 

-The origin of the myth of Oghooz Khaghan from a bull and its relation 

with Iranian mythology. 

One of the myths currently believed among deferent tribes and nations and 

specially those of the nomadic ones is the example that has animal origin. 

Many tribes attribute their ancestry to an animal that they respect and consider 

as sacred. In anthropology this phenomenon is usually called “Totemism”. 

Totem is an animal that a tribe and clan consider as its mythical ancestor and 

patron. This is believed among the Turkish and Iranian tribes. The Turkish 

tribe of Oghooz as it has been registered in the Islamic texts as “Ghoz or 

Toghoz Ghoz” consider their ancestor as “Oghooz Khaghan”. The book 

Oghooz is a text about the mythical origin of oghooz khaghan which is been 

preserved in some of the Islamic sources. Among the scholars of Turkish 

culture, Sinor 
(1)

 and Jean Paul Roux have contributed to research of the 

Oghooz khaghan Tale.
(2)

 According to the Translation and report of Jean Paul 

Roux, we read that a cow gave birth to a child that the colors of which were as 

follows, its face blue, its mouth red like fire, its eyes bright and the aye 

eyebrows black. The child nursed the Aghooz (the first milk after birth) from 

the mothers breasts and refrained from drinking eat and started eating cooked 

meat and meals and drank wine began to talk, of the forty days he grew up as 
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big as to walk and play. Its feet were like bulls hoofs.
(3)

 Although the gender 

of the creature is not specified. In this tale we comply with J.P.Roux 

Statement that considers it a cow. But sense  the female creature (cow) among 

the tribes is a symbol of stupidity and bull represents power and strength it is 

more probable that Oghooz Khaghan actually descends from a bull father. 

In this book the tendency is to relate the name of Oghooz Khaghan 

etymologically to Aghooz (the first milk) but Sinor explains that oghooz khan 

is actually a “bull king” and the tern oghooz is derived from “Öküz”
(4)

 which 

means bull (Oxen) and since the Turk tribes were very much influenced by 

Iranian system of nomadic, it seems that the Turkish myth must have an 

Iranian mythological origin as well. Bull is a very sacred animal among all the 

Indo-European peoples and we know that the main activity of Arian people 

was dairy farming and specially those of the cows and the horses. The 

importance of a caw is well appreciated among the Indo Europeans , caw has 

maintained its importance in India until today to the extent that they still don’t 

kill and eat it, among the Iranians it is discoursed from its mythology that says 

that bull was created even before human binges the sole created bull is placed 

on the right side of the “Daity River”  and Kiumarth with is the first created 

human appears on the left of the river and both of them are originated from 

the earth
(5)

, and this sole created bull is killed by Ahriman (evil) and from its 

corps grow tens of herbal medicines, its sperm ascends to the moon, is 

purified there and from it many useful species are originated, at first time, one 

male and one female and from each of them a couple on the earth in Iran 

Vidje  (Land of Iran). Ourmazd seys as follows: “because of the dignity of 

bull, I created it twice. Once in the form of a bull and once a progenitor”.
(6)

 

The myth actually claims that bull is the progenitor of all the other spices on 

the earth and all spices have originated from its sperm, these for one can see 

the divine importance of bull in Iranian mythology. 

Also an important verses of Gathas (Zoroastrian hymns) known as 

(Gaushuron) is dedicated to the soul of the bull. the soul of bull cries to 

Ourmazd and the other divinities how have descended him to the earth and 

materialized him, he also complains for the harm that has accused to him, but 

Ourmazd by showing the glory of  Zarathushtra that will protect him on the 

earth calms the bull and convinces him to descend. 

This important status that the bull has in the everyday life of Iranian peoples 

and their religious believes can show that we can expect that the bull has had 

a totemic status among the Iranian peoples. We think the same belief can be 

found in the myth of “fereydoon” in the legend of fereydoon and zahak in the 

book of king (shahnameh) by ferdosi it is written that zahak dreams that a 

child is born that rises to fight whit him and overthrow his kingdom, this child 

is fereydoon. Zahak dispatches envoys to find the child and the mother called 

“faranak” and kill the chaild. Faranak finds out and escapes with the child to a 

pasture and asks the keeper to feed the child whit the milk of the “fertile 

cow”, and ask the cow to nurse him. But there are evidences and other 
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indications that fereydoon is originated from a paternal bull, but in the version 

of ferdosi the original myth was metamorphosed into a rational form of a 

mother and a cow.  

The prominent Iranian scholar Abureyhan Birooni talking a bout the 

genealogy of fereydoon, refers to fereydoon’s ancestors that are often 

dominated by bulls: “Afreydoon ibn   Athfian ibn Gaw (cow) ibn Nigaw 

(cow) ibn … Akhnab Gaw (cow) ibn Jam the king”.
(7)

 Also about the 16
th
 day 

of the month of Day that is called “Mehr” and Iranians used to celebrate it, 

Birooni tell us that the reason of the feast is that on that day fereydoon freed 

the bulls that zahak had stolen from his father and returned them home. On 

that day fereydoon ride on the bull and on the night of that day their appeared 

a bull of light in the sky for an hour with golden horns and silver legs that 

pulled the chariot of the moon.  

On that night the silhouette of a white bull is seen on the great mountain and if 

this bull cries twice it is a sign of abundance, and people will drink milk on 

that day to bless their lives.
(8)

 From what Biroony says fereydoon’s bull 

ancestry and his relation to the animal are clarified also fereydoon’s bull 

needed mace shows his close relation to the animal in the book of kings we 

read. 

To tighten the belt and march majestically  

To hold the bull headed mace in the fist  

Wrathfully went towards zahak to fight  

Hit him on the head with the bull headed mace  

fereydoon hits zahak with the mace on the heed and ties him up. In another 

verse, fereydoon says:  

“Nobody saw such a bull in the worth  

Niether they heard from any wise man”
(9)

  

We mustn’t forget that fereydoon is the ancestor of Iranian people (from the 

side of Iranian), father of Touranian (From Tour) and father of the Romans 

(from salm), therefore we can claim that fereydoon as bull king and bull 

ancestor is the totemic symbol of same of the Iranian Tribes that trace their 

genealogy through fereydoon to a bull, and practically the battle of fereydoon 

and zahak should he considered the battle between different tribes  of Iran, 

each of which has its own totem. 

Azhi dahak is a combination of the words, Azhi meaning Snake and dahak 

who are certain tribes, the term dahak is actually the snake totem of the tribe 

who are known as “Daha” and the battle is between the tow totemic symbols 

of bull and snake that has a religions back ground as well, thus the bull origin 

of the myth of Oghooz khan can be drived from the bull origin of fereydoon. 

In this regard historical Linguistic can help. There fore the word oghooz is 

derived from the Turkish term ōkūz that means bull. But this word ökus is not 

originally Turkish and it is actually Indo European.   

In Sanskrit it is written as “OKSEN”, In Avestian “uxšan”, in old Irish “oss”, 

old German, OHSO, in new English, “OX” and in Tokharian “okso”, from the 
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Indo-European “uksōn” meaning bull.
(10)

 It seems that the Turkish have 

borrowed it from the Tokharian, which look to be geographically correct. This 

etymological borrowing of the bull totem and the bull origination of the 

oghooz tribe proves its relation with the Iranian myth through Tokharian and 

Scythian. 

-The myth of genealogy of swan or the goose of lake. 

The story of having goose origin among the Turkish tribes is com partively 

recent or at least present form of the Legend is new. According to this legend 

which is correctly believed among different Altaic tribes, a man goes to the 

side of a lake and sees that three girls are swimming in it and have left their 

garments beside, the man humorously pinches one of the garments and hides 

it, the girls stop swimming and put their clothes and turn to a swan or a goose 

and fly away, except for the one who had lost her clothes, so she is forced to 

marry the man and gives birth to a son and then finds her clothes and escapes 

likes a bird and the child becomes the ancestor of many Turkish tribes,
(11)

 this 

narration is a theme that can be frequently found in Iranian stories, for 

example in the story of prince Bahman who is handsome and brave. While 

hunting finds lus way to a garden, in which three moon like beautiful girls are 

swimming in the pond, jumping and crawling, the prince hides and rubes one 

of the garments. Two of the girls turn to brides and fly away but the third one 

can’t find her clothes and prince Bahman who is fallen badly in love with her 

(the girl is actually a fairy) and tries to passes her. 

There is a similar story among the Russian as well and the very famous legend 

that Tchaikovsky has composed from into a ballet and is terribly popular is 

actually derived from this Russian folkloric story. Jean-Paul Roux explains 

that the Turkish and Mongol folkloric story is recent and the origin of it is 

Russian,
(12)

 but we believe that this myth has Iranian origin and relates to the 

stories about Jamshid, who is actually a king is the cause of creation of many 

myths God and legends, a number of which can be found among the 

neighboring nations, out of which same are attributed to Salomon the Jewish 

king. In pahlavi scripts same of the narrations about Jamshid (Jam) and his 

sister Jamak we read:” when Jam was bestowed with the Holy Spirit. He 

escaped from the assembly of zahak (dahak) with his sister Jamak and went to 

Lake “zereh”, then Ahriman (great devil) said: I think that Jam will go to 

zareh lake, a devil and a fairy stood up to go and find Jam, so they ram and 

went and when they reached the lake the water darkened and Jam asked them: 

who are you? They said: we are like you and we have escaped from the devils 

like you, so you give your sister to me and I will give my sister to you, and 

because Jam didn’t recognize the fairy from human married her and gave his 

sister Jamak to the devil and from Jam and the fairy were born a bear, an ugly 

looking man key, and from Jamak and the devil, a turtle, a lizard, a leopard, a 

frog and many insects, and Jamak saw that the devil was nasty and she had to 

separate and one day when Jam and the devil were drinking wine, Jamak 
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changed her place and her clothes with the fairy, when Jam came home, he 

was drunk and unconsciously slept with Jamak.
(13) 

In this mythical narration, we find the elements of the previous Turkish 

legend completely, the scene of the drama is the lake which shows that water 

is at concern as symbol of fertility, a man and a woman sleeps with a devil 

and a fairy and give birth to progenies, more ever like the other stories, she 

steels the fairy’s dress and dresses up like her, so we can deduce the origin of 

the tail from the Iranian source and not the Russian one, on the other hand 

linguistic studies can help us in this respect as well, we saw that story talks 

about a bird that most sources think to be a goose, but the word has not been 

Turkish origin but has Indo-European origin, in Sanskrit “Hamsa”, in old 

Greek “Khen”, in latin “Hamser” in old Irish “geiss” in Russian “Gus”, in 

upper German “gan” in litvanian “žasis” in English “gooz” from the Indo-

European “ghans”
*(14)

. Therefore because the Turkish word “qhaz” is from an 

Indo- European origin, one can conclude the stories related to this animal also 

originate from an Iranian source, another point worth not icing is the sacristy 

and worship of Jamsheed among the Turks of southern Siberia (shal yama) 

from Iranian word “shad” or “shal” meaning ‘shah’ the king, to them is the 

god of quadrupeds, which is another reason for the Iranian origin of the 

nomadic dairy farming of the Turkish. The two of the nations sanctify 

Jamshid that shows that the Turks have been influenced by the Iranian legend. 

- On the issue of the myth of Manchus: 

People of Manchuria have a myth about the origin of the formation of their 

tribes, which probably originates from the Iranian religion and specially 

Zoroastrian one, in brief the Manchu story narrated that three virgin and 

illuminated girls were swimming in a lake, a sacred and spiritual raven 

appears who is a divine envoy and throws a red piece of fruit to them, the 

youngest of the girls eats it and became pregnant and gives birth to a child 

that is considered to be the ancestor of the Manchu people,
(15)

 this story is 

similar to the birth of the savior hero or the Zoroastrian and most probably is 

taken from it. In Zoroastrian texts, there are stories told about millennia and 

birth of three creatures who are children of zarathushtra in the lake of 

“kiansse” (HAMOON of to day), three virgin who are from a religious and 

sacred family swim at the end of the ninth, the tenth and the eleventh 

millennia and join the sperm of zarathushtra which is preserved at the depth of 

the lake and become pregnant and the three children of zarathushtra are born. 

Each one of which is a child of his millennium the first one is “Hoshidar”, the 

second “Houshidar mah” and the third “soshians”, the last one is born at the 

end of the third millennium.
(16)

 Both legends refer to the sacred lake; the three 

pious virgin girls and the method of pregnancy are the same with little 

difference. In Manchu tale the three girls are swimming contemporary, while 

the Iranian girls each belong to a different periods never the less the 

substantial structure of the two myths are the same and most probably the 

Iranian one as the mother culture has influenced the Manchu one. 
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Conclusion  

The myth of founder ancestor of the Turks has different traditions, mostly 

with numerous totemic concepts. The Oghooz khagan’s myth and the myth of 

goose and swan are included in these traditions. The role of the Iranian myths, 

especially Fereydoon and Jamshids’ myths and some of the Zoroastrian 

traditions concerning the birth of savors exercised a vast influence in 

formation of such notions among the Turks and their neighbors, thus this 

reality shows the deep impact of the Iranian religious concepts in the Turkish 

myths. 
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RESMİ DİL URDU: MUHALEFETİN TARİHÇESİ* 

SEYYİD İŞFAK HUSEYİN BUHARİ 

ÇEVİREN: ASUMAN BELEN ÖZCAN 

1824 yılından itibaren Alt kıtanın çeşitli bölgelerinde özellikle İngiliz 

yönetiminin etkisindeki bölgelerde konuşma, alışveriş ve devlet kurumlarında 

Farsçanın yanı sıra Urdu dilinden de yararlanılıyordu. O zamanın resmi dili 

olan Urdu’nun anlatım tarzı Farsça karışımı bir tarzdı. 

Urdu dilinin bu önemini göz önünde tutarak, Eltaf Huseyin Hali Hayat-

i Cavid adlı kitabında şöyle yazar: 

“Hindistan’da hiçbir dilin Urdu dilinin önüne geçemeyeceğinden ve 

yaygın bir dil olma iddiasında bulunamayacağından kimse şüphe duyamaz. 

Hindistan’ın milli dilinin Urdu dili olduğunu hükümetin bizzat kendisi kabul 

etmiş, buna dayanarak da 1835’te devlet dairelerinde ve mahkemelerde Urdu 

dilinin kullanılmasına karar verilmiştir”
1
.      

1838 yılında İngilizce resmi dil olarak kabul edildi. Urdu dilinin resmi 

sıfatının sona erdirilmesine yönelik bu ilk uğraş; Urdu diline muhalefetin de 

tarihçesini başlatmış oluyordu. 1835’ten 1838’e kadar resmi yazışmalar, adli 

dosyalar, raporlar, resmi kararlar, ilân ve ilamlar vb. konularda Urdu dili 

yaygın olarak kullanılıyordu. 1838’de İngilizce resmi dil sıfatını kazanınca; 

yüksek devlet dairelerinde İngilizce kullanımı yaygın hale geldi. Ancak ulusal 

ve yerel kurumlarda resmi işler hâlâ Urdu diliyle yapılıyordu. Resmi işlerde 

bu dilin kullanılması muhaliflerleri endişelendirmeye başlamıştı.  Yavaş yavaş 

siyasi, sosyal, eğitim ve resmi işlerdeki kullanımından dolayı Urdu diline 

muhalif bir kampanya başlatıldı. Bu da Urdu-Hindi çatışması olarak 

adlandırıldı. Dr. Gohar Noşahi kitabı,  Kavmi Zuban ke Bare min Ehem 

Destavizat’ ın giriş kısmında şöyle yazar: 

“Urdu diline muhalefet edenler ilk Hindu derneği ‘Benares Instıtute’u 

1861’de kurdular. İlk zamanlar bu derneğin başkanlığını Maharaca Benares 

bizzat kendi yapmıştır.”
2
 

Dr. Cemil Calibi Kavmi Zeban ke Bare min Ehem Destavizat’ ın 

önsözünde Urdu- Hindi çatışmasının sebepleri, kaynakları ve arka planını 

değerlendirirken şunları belirler: 

“…İngiliz hükümeti kurulduktan sonra Müslümanların kültürel ve 

geleneksel kurumlarını zayıflatmaya, yok etmeye yönelik politika; Alt kıtada 

birlik sembolü olan Urdu dilinin de bilinçli olarak tartışmalı hale gelmesi için 

de kullanıldı ve bunun için çaba sarfedildi. 19. yüzyılın ortalarında, önce 

müslümanların kültürel dili Farsça sonra Urdu dili sanki İngiliz siyasetinin 

hedef tahtası haline gelmişti. İşte böyle bir ortamda Urdu diline yönelik ortaya 

çıkan muhalif hareket Urdu-Hindi çatışması olarak anılır”
3
. 
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Pencap’ta resmi Urdu diline muhalif ses yükselten ilk kişi Babuna Bin 

Çand’dır. Bu kişi Pencap Derneği’nin üyesi ve Hindu komitesinin de 

başkanıydı. 24 Şubat 1865’te Pencap Derneğinin toplantısında Hintçenin de 

Pencap’ın resmi dili olmasını dile getirdi. Bu konu üstünde hararetli 

tartışmalar yapıldı ve Hindular Pencap mahkemeleri ve kurumlarında Urdu 

dili gibi Hintçenin de yaygınlaşmasını istediklerini söylediler. Ancak bu 

tartışmalara rağmen dernek, Urdu dilini savundu ve Urdu dilinin gelişmesi, 

ilerlemesi için çalışmalara devam etti. Bu amaçla Lahor’da Dernek tarafından 

Şark İlimlerinin (Arapça, Farsça, Urdu) okutulacağı bir medrese kuruldu. Bu 

medrese sayesinde sadece Urdu dilinin resmi sıfatı güç kazanmakla kalmamış, 

halk da Urdu dilinin avantajlarından kazanç sağlamıştır. Pencap Hükümeti; 

Pencap derneğinden etkilenerek Urdu dilinin bilimsel, edebi ve resmi sıfatını 

kabul etmiş, 1870 yılında Pencap Üniversitesi ve Oriential College’in temelini 

atmıştı. Öte yandan Hindu lobisi, Urdu diline karşıt çalışmalarını 

hızlandırmıştı. Arya Semac Lahor, Sih National Association Pencap, Sabha 

Society Lahor, Erakın-i Encuman-i Pencap, Motor Pedal Power Commissions 

Lahor vb. Urdu dilinin önemi ve yararı konusunda muhalif görüşlerini yüksek 

sesle ifade eder oldular. Çeşitli gazetelerde açıklamaları yer aldı. Babu Sir 

Vedapur Şadsondal, Sir Seyyid’e yazdığı mektuplarda Urdu diliyle ilgili 

menfi görüşlerinden bahsedip, Hintçeyi savunmuştur. Bu mektuplardan bir 

tanesinin Scientific Society adlı gazetede yayımlanması üzerine Sir Seyyid 

mektuplara cevap verdi. Bu mektuplaşmayı Rawalpindi’de yayımlanan gazete 

‘Çodhvin Saddi’, ‘Urdu diline Saldırılar’ başlığıyla duyurmuştu. Dr. Gohar 

Noşa kitabı, Kavmi Zeban ke Bare min Ehem Destavizat’da bu konuyla ilgili 

beş tane mektup yayımlamıştı. Hinduların Urdu diline olan düşmanca 

tavırlarının detayları için Seyyid Mustafa Ali Brelvi’nin,  Engirizon ki Lisani 

Policy adlı kitabı hayli önemlidir. 

Mevlana Huseyin Hali, Hayat-i Cavid’de Urdu diline muhalefet 

edenlerden şöyle bahseder: 

“1867’de Benaresli saygıdeğer Hinduların kafasında; mümkün 

olabildiğince bütün devlet mahkemelerinden Urdu- Farsi alfabesinin 

kaldırılması için çaba sarf edilmesi ve bunun yerine Devanagari alfabesiyle 

yazılan Bhaşa dilinin yürürlüğe koyulması” şeklinde bir görüş oluşmuştu.”
4
 

Bu gerçekler şu hususu açıkça ortaya koyar; 1838’de İngilizce resmi dil 

olsa da mahkemelerin dili Urdu idi. Hindular ve Urdu diline düşman diğer 

unsurlar bu dili ortadan kaldırma çabalarına karşın resmi işlerin hâlâ bu dille 

yürüyor olmasından rahatsızdılar. Bu yüzden 1871 yılında söz konusu düşman 

unsurlar birkaç bölgede Urdu dilinin resmi sıfatını sona erdirme konusunda 

başarılı oldu. Ancak ülkenin diğer bölgelerinde (Pencap) Urdu dili hâlâ resmi 

sıfatını korumaktaydı, bu da Hinduların içine dert olmuştu. Bu yüzdendir ki 

Hindular, Pencap kurumlarında kullanılan Urdu dilinin resmiyetine son verme 

çalışmalarına hız verdiler.  
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Pencap’ta Hinduların başarısız olmalarının birçok sebebi olabilir. Dr. 

Ateş Durani bu konuyla ilgili olarak özellikle iki sebep ileri sürmüştür. 

“…Şans eseri Pencap’ta Dr. Lotz gibi Urdu dili dostu bir İngiliz memur 

vardı. Dahası Hindularınkine karşın Müslümanların Encuman-i Pencap, 

Encuman-i Himayet-i İslam, Encuman-i İslamiya, Encuman-i Hamdard-i 

İslamiya gibi dernekler mevcuttu.”
5
 

Dr. Cemil Calibi, Dr. Gohar Noşahi’nin kitabı Kavmi Zeban ke Bare 

min Ehem Destavizat’ın önsözünde Urdu-Hindi çatışmasıyla ilgili; bunun ne 

zaman başladığı, ne kadar sürdüğü ve bu konuda kimlerin görüş açıkladığını 

bize gösterir. Konuyla ilgili şu alıntı uygun olacaktır: 

“Bu sorunla ilgili olarak sadece alt kıtanın her köşesinde her türlü 

düşünce ve her türden mezhep ve millet görüş bildirmekle kalmamış aynı 

zamanda Paris’te yaşayan meşhur oryantalist Garcin de Tassy, buna 

makalelerinde yer vermiştir. Bu iki dil sorunu, alt kıtada müslümanların ilerde 

siyasi ve sosyal olarak zayıflamalarına sebep olacak olan iki millet 

nazariyesini yaratmıştı. Urdu-Hintçe çatışması 19. yüzyılın ortalarında başladı 

ve bir bakıma Pakistan’ın kuruluşuna dek devam etti”
6
. 

Garcin de Tassy, Urdu-Hintçe tartışmasını sekiz makalesinde işlemiştir. 

Dr. Gohar Noşahi bu makaleleri kitabında bir araya getirerek Urdu diline 

büyük hizmette bulunmuştur. Detayları öğrenmek için bu kitaba 

başvurulabilir. Bu çalışmada o makale metinlerinin tamamını vermek 

mümkün olmadığından, Urdu-Hintçe çatışmasının şiddeti konusunda fikir 

edinebilecek bir alıntıya yer vermek faydalı olacaktır. 5 numaralı makalesinde 

Garcin de Tassy şunları yazar: 

“Urdu ve Hintçe sorunu o denli önem kazanmıştı ki, okullara sınavla 

alınacak genç adaylara konuyla ilgili sorular sorulmaktadır. Geçen yıl Şubat 

ayında Lakhnov’da yapılan sınavda bu konuyla ilgili sorular mevcuttu. 

(Ahbar-i Sarrişta-i Talim Evedh, 1 Şubat 1870) sorular şunlardır: 

1- Evedh Eyaletindeki mahkemelerde Urdu dili ve alfabesi olan 

Farsçanın kullanımı mı yararlı ve adildir yoksa Hintçe ve kendi alfabesi olan 

Devanagarinin kullanılması mı? 

2- Urdu dili ve Hintçenin eksikliklerini detaylarıyla anlatın. Aynı 

şekilde Farsça ve Devanagari alfabelerinin iyi ve kötü yanlarını anlatın. Halk 

için iki dilden hangisinin kullanımı daha avantajlı veya dezavantajlıdır? 

3- Urdu dili ve Hintçeden kastedilen nedir? Bu ikisi arasında 

ayrımı nasıl yaparsınız? Anlatınız. 

4- Urdu dili ve Hintçe derken hangi diller kastedilmektedir? Hangi 

eserlere Urdu, hangilerine Hintçe dersiniz?
7
 



RESMİ DİL URDU…/S. İ. H. BUHARİ, ÇEVİREN: ASUMAN BELEN ÖZCAN 

 

246 

1882 yılında ‘Education Commission’ oluşturulunca Urdu karşıtları 

komisyon karşısında, Urdu dilinin saygınlığını küçük düşürmek için öyle 

öneri ve hatıralar ileri sürdüler ki komisyon bunlara dayanarak dil konusunu 

siyaset meselesi yaparak, asıl olan dil konusunu göz ardı etti. 

Hinduların bu kötü niyetlerine tepki olarak 1882’de Encuman-i 

Himayet-i Urdu kuruldu. Bu dernek Urdu dilinin resmi sıfatını sonuna kadar 

korudu. 

1885’te ‘İndian National Congress’in temelleri atılınca, bunun 

temsilcileri Urdu diline muhalif oldular. ‘Satbha Society Lahor’un üyeleri 

Urdu diline muhalefet ederek şunları ileri sürerler:  

“Bengal’de Bengali yasal dildir. Gucerat’da Gucerati, Sindh’de Sindhi, 

Hindistan’da Hindustani. Anlaşılmaz olan; Pencabi’nin (Devanagari 

alfabesiyle) niçin yasal dil olarak kabul edilemediğidir”
8
. 

‘Nesri Gurusengh (Sih National) Asocation Pencap’, Urdu dilinin 

niteliksiz bir dil olduğunu iddia eder ve şunları söyler: 

“Bu dilin (Urdu) büyük bir bölümü aşkı işleyen gazellerden ibarettir. 

Bu yüzden bazı insanlara göre bu dil gençlerin ahlâkını bozmaktadır”
9
. 

Kısaca, Hindular Urdu dilinin resmi sıfatını sona erdirmek için birçok 

silahı kullandı ama her defasında bozguna uğradılar. Hinduların muhalefetine 

rağmen Urdu dili resmi ve kurumsal dil olarak kullanılmaya devam etti. 

Urdu diline muhalif edenler Urdu-Hintçe tartışmasında başarılı 

olamayınca, Urdu- Pencabi meselesini tahrik etmeye ve Pencabiyi Urdu 

dilinin alternatifi yapmak için canla başla çalışmaya başladılar. Bu sorun 1908 

yılında Pencap Üniversitesindeki diploma dağıtım toplantısında Dr. P.C 

Chattarjee’nin şu önerisiyle şiddetlenmişti: 

“Urdu dilinin yerine Pencabi kabul görsün”
10

. 

Bu öneriye tepki son derece sert oldu. Müslümanlar ve Urdu diline 

gönül vermiş diğer insanlar bunu reddettiler. Urdu dilinin muhalifleri bir kez 

daha başarısız olmuşlardı. Urdu dilinin şöhretine zarar vermek için Urdu 

karşıtlarının dördüncü hamleleri, Urdu ve Latin alfabesi şeklinde oldu.  

Bu konuyla ilgili olarak Mr.Wilson (Dupity Commissioner) 1894’de 

şunları söylemiştir: Birincisi; Urdu dili ve onun Arapça olan alfabesi, Pencap 

dilini konuşanlar için yabancıdır yani ülkeye ait değildir. İkincisi ise, Pencabi 

eğer Devanagari alfabesini kabul ederse, bu alfabeyle Pencabi, Arapça ve 

Farsça telaffuz edilemez. Dolayısıyla Mr. Wilson Urdu dilinin ‘Latin 

Alfabesi’ yle yazılması konusunda ısrar etmiştir. Sözlerini güçlendirmek için 

ileri sürdüğü kanıtları burada belirtmek uygun olacaktır: 
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“Latin Alfabesi bunun için çok daha kullanışlı olacaktır. Pencabi Ârî 

dillerinin bir kolu olduğundan Ârî yani Latin alfabesi, herhangi bir Sami dili 

yani Arapçaya oranla çok daha uygundur. Bunda i’rab ve şive mecburiyeti 

pek yoktur. Bir diğer konuysa Latin alfabesinin çok daha belirgin yazılır 

olması, baskısının kolay olmasıdır. Ayrıca bu, İngilizlerin de alfabesidir ve 

önünde  sonunda ülkenin resmi dili olacaktır. Şuna şüphe yok ki Gurmukhi ve 

Devanagari alfabesi Pencabi için çok daha elverişlidir. Ancak Pencabide; 

Devanagari alfabesiyle yazılamayacak Farsça, Arapça ve İngilizce kelimeler 

bulunmaktadır. Dahası Müslüman nüfus bu alfabeyi asla kullanmayacaktır, bu 

yüzden en uygunu Latin alfabesinin kabulü olacaktır”
11

.  

Urdu dilinde Latin alfabesiyle çıkarılamayacak pek çok ses vardır. 

Latin alfabesinde bunları belirtmek için uygun bir sistem de yoktur. Örneğin; 

 :vb. Mr.Wilson şöyle yazar  ض -   - ذ -  - ی -  

“Bu harfler tek bir simge ‘s’ ile seslendirilebilir. Gerekli olduğu 

yerlerde Latin harfleri üstüne imler koyularak Pencabinin kendi alfabesi 

hazırlanabilir.”
12

 

Şunları da ekler: 

“Resmi işler Latin alfabesiyle olacağı için; bunun İngilizce ya da 

Pencabi olması farketmez;  Urdu dili veya Arapça alfabesinin de tümüyle 

yasaklanması sağlanmalıdır.”
13

   

Mr. Wilson’ın aslında istediği şuydu; bizim dilimiz İngilizcedir. Urdu 

dili bütün ülkede konuşulan, yazılan, anlaşılan bir dildir. Kurumsal işler de 

çoğunlukla bu dille yürütülmektedir. Dolayısıyla onu Latin alfabesine 

çevirmek Urdu ve İngilizcenin aynı olması anlamına gelecektir. Konuşmalar 

Urdu diliyle olacak, harfler İngilizce. Böylelikle Urdu dilinin ayrı bir dil 

olarak tanınması sona erecek böylelikle fatih-meftuh her iki milletin dili 

yeksaniyet kazanacaktır. Bu konuya ilişkin sözleri şunlardır: 

 Bizim ve halkın dili aynı olmak zorundadır. Bu amacı tümüyle yerine 

getirecek de Latin alfabesidir”
14

.   

Yargıç Chattarjee, Mr. Wilson’ın bu önerisini desteklemiş, 1895’de 

Yüksek mahkemeye resmi bir yazı göndererek şu öneride bulunmuştur: 

“Mr. Wilson’ın teklifi uygulanabilir bir tekliftir.” 

Urdu dili karşıtlarının arzusu sadece, Urdu dilinin ilerlemesini 

engellemek deği,l aynı zamanda  O’nu Farsça ve Arapçadan da koparmaktı. 

Konuyla ilgili olarak birçok silah kullanmış, pek çok sıkıntıya yol açmışlardır. 

Dr. Ateş Durani durum hakkında özetle: 

“Bütün bu uğraşlar resmi zeminde olagelmektedir Pencap arşiv 

kayıtları buna şahittir” der
15

. 
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FARS EDEBİYATINDA TEZKİRE YAZICILIĞI VE EDEBİYAT 

ELEŞTİRİSİ* 

MAHMUD FUTÛHÎ 

ÇEVİREN: TURGAY ŞAFAK 

Tezkire, anlamından da anlaşılacağı gibi şairlerin şiir, yaşam ve adını 

zikretmek ve hatırlamak amacıyla yazılmaktadır. Tezkire yazıcılarının asıl 

hedef ve gayesi şairin şiir ve adının kaydedilip anılmasını sağlamak olması 

sebebiyle onlardan yöntemli ve teknik anlamda bir eleştiri beklenemez. Bütün 

bunlara rağmen tezkire yazıcıları şairlerin şiirleri ve diğer eserleri hakkında 

görüş beyan etmekten geri durmayıp en azından bazı şairlerin şiirlerine dair 

görüşlerini beyan etmişlerdir. Bunların dışında tezkire yazıcılarının 

divanlardan oluşturduğu seçkilerde iyi ve güzel şiirin zayıf ve başarısız şiirden 

ayırmaları bir anlamda eleştiri sayılmaktadır.   

Her ne kadar tezkireler eleştiri kitabı olmasalar da külli bir nazarla 

tezkire yazarının şairlerin şiirlerine yaklaşım ve bakışı teşhis edilebilir, 

ardından tezkireler arasından aynı tarihsel döneme ait birkaç muhtelif 

yaklaşım ortaya koyulur ve bu şekilde tarihsel dönemler arasındaki farklılıklar 

anlaşılır. Aynen Hint yarımadasında hicri on ikinci yüzyılın ikinci yarısında 

kaleme alınmış olan farsça tezkireler Hint yarımadasında oluşan Fars 

Edebiyatında mahsus bir zevk ve yönelimi göstermektedir. Bu tezkirelerin 

muhteviyatında şiirde bir çeşit muamma ve girift sözler ile uzak hayallerin 

olduğu açığa çıkmaktadır.  

Bunlara ilave olarak bazı tezkirelerde kelimenin bilimsel anlamında 

eleştiri yapıldığı ve şairlerin şiirlerinin eleştiri ve düzeltme yoluna yoluna 

gidildiği görülmektedir. Bu tezkirelerde ahlaki ve ıslaha yönelik eleştiriler, 

sözcük eleştirisi, muhteva açısından eleştiriler, iktibaslar ve kaynakların 

kökenleri, edebi sirkatler ve tevarüdler oldukça fazla görülmektedir.  

Avfî (ö.  1221)’nin Lübabü’l Elbab’ı kaleme almasıyla başlayan Farsça 

Tezkire yazıcılığı edebî eleştiriye doğru tekâmül eden bir gidişat takip 

etmiştir. Eski tezkireler sadece şairin hayatı ve şiirinden birkaç örnek 

vermekle iktifa ederlerken giderek yazarlar şairleri sitayiş ve övgüler ve şairi 

büyük göstermek için kıssa ve efsane anlatılması tezkirelerde revaç 

bulmuştur.  

Başlangıçta sadece meşhur ve iyi şairlerin adları tezkirelerde yer alırken 

sonraları tedrici olarak zayıf ve başarısız şairlerin adları ve şiirleri de yer 

almaya başlamış ve ardından şiirlerinin eksikleri dile getirilmeye ve eleştiriler 

de yer almıştır. Daha sonra Safevî döneminde Fars şiirinde çok bariz bir 

tahavvül meydana geldi, şiir zevklerinin karşı karşıya gelmesi ve gruplaşmalar 

farklı tezkirelerin yazılmasının en önemli amili olmuştur.  
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Tezkireye dayalı olan eleştiri fars edebiyatında en yaygın olan eleştiri 

türüdür. Bu tür eleştiri de her şeyden daha çok şairin şahsiyet ve yaşamı ve 

onun yaşamının tarihsel yönleri ön planda tutulmaktadır. İşte bu sebeple 

tezkireler edebi eleştiri ile değil edebiyat tarihi konusuyla daha çok irtibatlıdır 

ama buna rağmen tezkire yazıcıların eleştiri mülahazaları göz ardı edilemez. 

Bu mülahazalar ne kadar hissi ve teknik olmasa da dönemin şairlerinin 

zevklerinin yönlendirmesi bakımından çok önemli bir role sahiptir.  

TEZKİRE YAZICILARIN GÖZÜYLE TEZKİRELER 

Bazı tezkire yazarları zaman zaman diğer tezkireleri eleştirmişlerdir. 

Tabii ki bu eleştiriler öyle çok derinliği olan eleştiriler değildir. Bu 

eleştirilerin bir kısmı tezkire konuları içinde şu şekilde yer almıştır; şiir veya 

eserin bir şaire yanlış nispet edilmesi, edebi bilgilerdeki yanlışlıklar ve tarihi 

vb. yanlışlıklar ve bunun yanında tezkire yazıcıların birbirlerinin eserleri 

hakkında yaptıkları daha genel eleştiriler de mevcuttur. Farsça tezkireler 

arasında Takî-yi Avhadî’nin kaleme aldığı “Arafatü’l âşıkîn” (1615’te 

yazılmıştır) adlı tezkire diğer tezkirelerden daha fazla eleştirilip 

değerlendirilmeye tabi tutulmuştur. Pek çok tezkire yazarı onu övmüş bazıları 

ise saçma ve hiçbir işe yaramaz olarak nitelendirmişlerdir.1 

Âzâd Belgramî Takî-yi Avhadî hakkında şunları söylüyor: “Avhadî 

bazılarının sahip oldukları küçük miktardaki vezinli sözlerine bakarak onları 

şair zannetmiş ve yeni ve eski hepsine tezkiresinde yer vermiştir.” Âzâd 

“Arafatü’l âşıkîn’i Mîr Kâşî’nin “Hülasatü’l Eş’ar” (1607’de yazılmıştır) adlı 

tezkiresinden daha başarılı ve iyi görmüştür.2 

Aynı şekilde “Tuhfe-i Sâmî” ile ilgili olarak da buna benzer görüşler 

ileri sürülmüştür. Vâle Dağıstanî Tuhfe-i Sâmî’nin şiirlerinin yanlış şairlere 

nisbet edildiğini iddia etmesi bu meyandadır. Vâle, Tuhfe-i Sâmî’den övgüyle 

bahsetmiş ve kendi tezkiresi olan “Riyazü’ş Şuara”’yı yazma sebebi olarak 

Sâmî’nin tezkiresini görmesi olduğunu beyan ediyor.3  

Âzâd Belgramî Hân Arzû’nun “Mecme’i’n-Nefâis” (1750’de 

yazılmıştır) adlı tezkiresini hem iyi şiir seçimi ve hem de eleştirel görüşleri 

bakımından övgüyle bahsetmiş ama vefat tarihleri ve olaylara teveccüh 

etmemesi açısından eleştirmiştir. Ona göre Tezkire ile müntehabât arasındaki 

fark vefat tarihlerinin kaydı ve şairlerin yaşadığı hadiselerin zikredilmesidir.4     

                                                           
1 Riyazü’ş-Şüara, 513, 656. Bazıları Vâle-i Dağistanî’yi Arafatü’l Aşikin’den intihalle 

suçlamışlardır. Tarih-i tezkireha-yi Farisi, 1/424 

2 Serv-i Âzâd, 40. Hülâsatü’l Eş’ar, Farsça yazılmış en büyük tezkire olup 6500 şairden 

bahsetmiş ve 350 bin beyit şiire sahiptir.   

3 Riyazü’ş-Şüara, 202, 232 

4 Hizâne-i âmire, 116 
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Tezkire yazarları eserlerinde el altından tezkire yazıcılığı, onun şartları 

ve gerekliği, muhtelif tezkirelerin eleştirisi gibi konulara yer vermişlerdir.  

Muhammed Efzal Serhûş, Kelimatü’ş-Şüara adlı meşhur tezkiresinde 

kendi dönemindeki tezkire yazıcılarının intihal ve sirkat olaylarına işaret 

etmiş, eski tezkirelerdeki konuların tekrarlanmasını bıktırıcı olarak nitelemiş 

ve kendi dönemi şairlerine daha çok teveccüh etmiştir.5 

Âzâd Belgramî, tezkire için seçilen şiirlerin tezkire yazarının bizzat 

kendisi tarafından yapılması gerektiğine inanıyordu. Ona göre yazar mümkün 

mertebe şairlerin divanlarını okumalı ve şiirleri öyle seçmelidir.6 Hazîn Lahicî 

(ö.1766) tezkiresinin mukaddimesinde kendi dönemi tezkirelerinin vaziyeti 

hakkında can yakıcı bir şekilde şikâyette bulunmuştur. Hazîn tezkire 

yazıcılığında birkaç şeyin olmazsa olmaz olduğunu iddia etmiştir. Bunlar, ilmi 

yeterlilik, doğru tahkik, sözün doğruluğu, güzel kavrayış vb. özelliklerdir. Bu 

mukaddimede kendi dönemindeki tezkireleri yalan, hezeyan, hurafe ve 

yanlışlıklarla dolu olarak vasfetmiştir. Ona göre bazı şairlerden yersiz ve 

gereksiz yere övgü ve sitayişle bahsedilmesi ve bazı diğer şairler hakkında art 

niyetli ve zarar verici sözler söylenmesi bu dönem tezkirelerinde oldukça sık 

bir şekilde görülmektedir.7     

Hazîn’in tezkire yazıcılarını eleştirdiği bir başka konu da hayatı 

boyunca iki veya üç beyit şiir söylemiş olanları dahi şairler arasında 

zikretmeleri olmuştur. Aynı şikâyetleri Enis-i Leknevî’nin “Enîsü’l İhyâ” 

(1782’de yazılmıştır) adlı tezkiresinde de görmekteyiz.8 Enis-i Leknevî,  

tezkire yazıcılarının ahbap çavuş ilişkisi ve hizipçilik yapmalarından yakınmış 

ve şikâyetçi olmuştur. Aynı şekilde Mecme’-i Cihângîrî yazarı Molla Kâtiî-i 

Hirevî (ö. 1615) Takiyüddin Avhadî’nin tezkiresinin adını andıktan sonra 

“yirmi şair adı bilen herkes tezkire yazıyor” demiştir.9  

TEZKİRELERİN EKSİKLERİ 

1- Araştırma ve inceleme olmaması: Hicri on ikinci yüzyıla ait birkaç 

tezkirede Selim-i Tahrânî’nin biyografisine bakacak olursanız pek çoğu onu 

diğer şairlerin mazmunlarını çalmakla itham etmektedirler. İlk önce Şah 

Cihan dönemi müverrihlerinden olan Muhammed Salih Kenbû “Amel-i Salih” 

(Şah-Cihan name) adlı tezkiresinde Selîm’i sirkat ile suçlamış, Ondan sonra 

Nasrâbâdî tezkiresinde yer vermiş, aynı iddia Nasrâbâdî’den nakille Sefine-i 

Hoşgû’da ve pek çok tezkirede yer almıştır. Tezkireler arasında sadece Azad 

Belgramî Serv-i Azad’da daha güzel bir yaklaşım sergileyerek Selim ile Sâib 

                                                           
5 Kelimâtü’ş-Şüara, 2 

6 Hizâne-i âmire, 7. 

7 Tezkiretü’l Muasirin, mukaddime, 90-95. 

8 Enisü’l İhya, 80 

9 Mecme’-i Cihangiri, 108. 
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ve diğer şairler arasındaki mazmunların ortak olmasını tevarüd olarak 

açıklamıştır.    

Tezkirelerde bu tür örnekler oldukça sık görülmektedir ki bunun en 

önemli sebebi tezkire yazıcılığının araştırma ve tetkike dayanmamasıdır. Bu 

açıdan bakıldığında tezkireleri iki kısma ayırmak mümkündür: 1- Tetkike 

dayalı tezkireler 2- Taklide dayalı tezkireler. 

Tetkike dayalı tezkireleri yazanlar konuları kaydederken tetkik edip 

araştırır senet ve belgeye dayalı olmayan sözleri beyan ederken ihtiyatı elden 

bırakmazlar; kendi dönemindeki şairlerin hayatını yazarken imkân ölçüsünde 

şairlerin kendilerine ulaşırlar ve mümkün oldukça diğer tezkirelerde 

yazılanları aynen almamaya çalışırlar. Lübâbü'l-elbâb, Hülasatü’l Eş’ar, 

Amel-i Sâlih, Mecme’i’ş-Şuarâ-yi Cihângîrî, Tezkire-i Hazîn ve Hazâne-i 

Âmire bu tür tetkike dayalı tezkirelere örnek olarak sayılabilir.  

İkincisi taklide dayalı tezkireler olup kendilerinden önce doğru ve 

araştırılarak yazılmış olan tezkirelerden aynen kopya edilmişler ve bunların 

sayıları oldukça fazladır.10 

Bu tezkirelerin hemen hepsinde sözü uzatma ve söz sanatları ile 

yazılmış olması dikkat çeken hususlardandır. Seci’ ve muvazeneye riayet için 

getirilen tavsifler, müellif vezin ve seci gereği şair ve şiiriyle uyumlu olmayan 

seci ve vezinli lakap ve ünvanları birbiri ardına sıralamaktadır. Bu 

tezkirelerde şair ve şiir tahkik ve araştırmaya11 değil seci’ ve vezne tabi 

olmuştur. İşte bu sebeple tezkirecilerin seci’lerle dolu hükümleri ve görüşleri 

itibardan yoksundur. Bu durum tasavvufi tezkirelerde hatta tarih yazıcılığında 

dahi görülmektedir.  

2- Tezkirelerdeki hükümlerdeki çelişkiler: Bazen farklı tezkirelerde 

bir şair hakkında çelişkili düşüncelerle karşılaşırız; mesela Abdurresül İstiğnâ 

adlı bir şairin biyoğrafisi “Kelimâtü’ş-Şuara” adlı tezkirede şöyle 

geçmektedir: “Kadim üslupla şiir söylemektedir.”12 Öte yandan Tarih-i 

A’zamî adlı eserde İstiğnâ için “yeni tarzın takipçisidir” denilmiştir.13 Bu çok 

açık çelişki kesinlikle konunun tetkik edilmemesi ve kişisel zevklerin ön 

planda tutulmasından kaynaklanmaktadır.  

                                                           
10 Tezkire-nivisi der Hind, 45. Mesela Seyyid Ali bin Mahmud’un kaleme aldığı Tezkire-i 

Bezm-ara Avfî’nin Lübabü’l Elbab’ını aynen kopya etmiş ve hatta Avfî’nin yazmış olduğu 

dibaçeyi kendi adıyla aynen tezkiresinin başına koymuştur. Bkz. Muhammed Kazvinî’nin 

Lübabü’l Elbab neşrine yazdığı önsöz 

11 Arafatü’l Aşıkin’dan bir örnek; Sahib-i fıtrat-ı bülend ve Güher-i nazm-ı ercümend , nazol-

tab’ı müşkil-pesend-i hünermend, mâlik-i kelamî  der kemal-i letafet ve nefîsî, bîdil-i ma’nî 

bârik rîsî….. (Kârevân-ı  Hind,  1/ 130)  

12 Kelimetüşşuara, 33 

13 Tezkire-i Şuara Keşmir, 12 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 7, 2011/1 

 

253 

Elbette kişisel zevk ve salîkadan kaynaklanan düşünce farklılıkları 

olması gayet doğal ama doğru olmayan ve çelişkili bilgilerin verilmesi kabul 

edilemez. Afzel Serhûş, Kazım Mesih hakkında şöyle yazmıştır: “Mevlana 

üslubunda şiirler yazmış,… kendi üstadlık tabiatıyla mağrurdu, söylediği 

şiirlerin çoğunluğu manasız ve saçmaydı ama insanlardan tahsin ve övgü 

beklemekteydi.”14 Ama Nasrâbadî onu “bütün ilimleri kendisinde toplamış” 

olarak nitelendiriyor ve onu Arapça Nazım ve Nesirde söz sahibi olduğunu 

belirtip Avhadî’nin Arafatü’l Aşıkın’da yaptığı gibi onun şiiriyle ilgili olarak 

şaşırtıcı tavsifler yapmıştır. “Arapça münşeat şikargahında dostlara irsal 

etmişlerdi ki lafızların ceylanları kamus ve sözlüklerin satırlarının kementleri 

olmaksızın hiçbir hatıranın tasarrufuna girmez. Vassaf’ın dili onun lafızlarına 

nisbetle köy konuşmaları gibidir.”15 

TEZKİRELERİN ÖNEMİ VE DEĞERİ 

Edebiyat eleştirisi açısından tezkireler iyi ve cavidan edebi eserlerin 

yaratıcılarını tanıtması açısından çok büyük bir ehemmiyete sahiptir. 

Tezkirelere değer atfetmekteki esas sebep tezkire yazıcısının söz sanatlarından 

anlayan birisi olup edebiyatçı hakkında hüküm vermesi ve en iyi olanları 

zikretmesidir. Hatta şairlerin eserlerinden oluşan en iyi örnekleri müntehabat 

adıyla bir araya getirmektedir. Bu ön kabul tezkirecilerin kendilerinden önce 

yaşamış olan şairler hakkında yazdıkları zaman doğrudur ama sıra kendi 

dönemlerinde yaşamış olan şairlere geldiğinde şairlerin sayısının arttığı ama 

şiir kalitesinin düştüğü görülmektedir. Şiirleri seçme konusunda oluşmuş olan 

miyarlara itina gösterilmemektedir. Tezkire yazarı kendi dönemine 

yaklaştıkça şairlerin listesi de uzamaktadır. Bu liste artık belirli miyarlarla 

oluşturulmuş müntehabat olmaktan çıkmış basma eserler kataloğu benzeri bir 

eser haline geliştir.  Farsça kaleme alınan 16-18. Asırlara ait tezkirelerde bu 

mevzu oldukça yaygın hale gelmiştir. Hatta bugün bile Modern edebiyat 

kitapları bu sorun ile karşı karşıyadırlar. “Müzekkirü’l Ahbâb” ve “Merdom-

dîde” gibi bazı tezkirelerde adı sanı bilinmeyen yığınla şairle karşılaşırız ama 

onların adlarına bugün artık geniş kapsamlı hazırlanmış edebiyat Tarihi 

kitaplarında dahi rastlamamaktayız. Bu tezkirelerde yer alan şairlerin pek 

çoğu hayatları boyunca sadece birkaç beyit şiir yazmışlardır. Hatta 

Kelimâtü’ş-Şuara ve “Hemîşe Bahar” gibi bazı tezkireler öyle şairlerin 

adlarını anmışlardır ki tezkire yazarı onlardan bir beyit bile aktaramamaktadır.  

Bunun sebeplerini şu şekilde ortaya koyabiliriz; 

1-Bütün şairlerin adlarını müştemil olan geniş bir tezkire hazırlama 

isteği, 

                                                           
14 Kelimâtü’ş-Şuara, Tezkire-i Şuara-yı Keşmir’den nakille,116 

15 Tezkire-i Nasrâbadî, 255 
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2-Tezkire yazarının çağdaşı olan şairlerle dostluğu, yakınlığı, ilişkisi 

veya akrabalığı, 

3-Tezkirenin belli bir üsluba, bölgeye, zamana veya konuya mahsus 

olarak hazırlanmak istenmesi.  Bu durum tezkire yazarını o konu hakkında en 

ufak bir katkısı olan herkesin adını zikretmesine sebep olmaktadır.  

4- “Zamanın ruhu”nun tezkire yazarına hükmetmesi. Zira kendi 

zamanında ortaya çıkan üslup ve mevzuların pek çoğunun makbul olması ama 

sonraki zamanların zevkleri onları beğenmemektedir. İşte tam da bu sebeple 

en güçlü eleştirmen zamandır denilmiştir. Bu söz her ne kadar doğru olsa da 

ne dönem ve zaman kendine has zevk ve ruha sahiptir ve kendi beğenilen 

sanatını da meydana getirmektedir.   

Burada sadece İran ve Hindistan’da yazılmış olan tezkireler kaleme 

alınmış olan tezkireler incelenmiş olup bu incelemede tezkireler her şeyden 

önce edebiyat eleştirisi bağlamında değerlendirilmiştir. Bu yüzden edebiyat 

eleştirisine yer vermeyen tezkireler incelememizin dışında kalmışlardır.  
 



 

 

KİTAP TANITIMI 

EYÜP SARITAŞ* 

Editör: Gao Linjun, Zhongguo Yugu Zu Chuantong Wenhua Tujian (Çin-Yugur 

Milleti-Geleneksel Kültürün Resmi), Minzu Cubanshi (Millet Yayınevi), 

Lanzhou Ağustos 2010, 244 Sayfa, ISBN 978-7-105-08906-2. 

 Tanıtmaya çalıştığımız kitap Çin’in 55 azınlık milletlerinden olan ve bilim 
dünyasında “Sarı Uygur” adıyla bilinen, fakat Çin Halk Cumhuriyetin’de resmi adı 
“Yugu” adı verilen bu Türk topluluğunu zengin bir resim koleksiyonu eşliğinde 
tanıtmaktadır.  Çin’de en az nüfusa sahip azınlık milletlerden olan Sarı Uygurlar 2000 
yılında gerçekleştirilen nüfus sayımına gore 13.719 kişiden ibaret olup ülkenin 
kuzeybatı kesiminde yer alan Gansu eyaletinin Zhangye iline bağlı Sunan Yug Zu 
(Sarı Uygur) Otonom İlçesi ve çevresinde yaşamaktadırlar. Oldukça erken bir 
dönemde asıl Uygur kitlesinden ayrılıp günümüzde yaşadıkları topraklara yerleşen 
Sarı Uygurlar, atalarının konuştukları Türkçenin en eski yadigârlarını oluşturan pek 
çok özellikleri ve geleneklerini korumayı başarmışlardır. 
 Sarı Uygur tarihi ve kültürüne karşı batı ülkelerinde 19. yüzyılın son 
yıllarından itibaren ilginin artmaya başlamasına rağmen, ülkemizde araştırmacılar 
ancak son yıllarda Sarı Uygurlar üzerine eğilmeye başlamışlardır. Ülkemizde bu 
alanda gerçekleştirilen çalışmaların büyük bir kısmı Uygur asıllı Türklerine aittir. 
Yerli araştırmacılar ağırlıklı olarak Sarı Uygurların dillerinin incelenmesine ilgi 
göstermektedirler. Akademisyenlerimizin Sarı Uygur kültürüne ilgilerini çekmek 
amacıyla tanıtmaya çalıştığımız oldukça geniş boyutlu olan bu kitabın editörlüğünü 
Gao Linjun yapmış, tasarımını Gao Linjun, Çin’de Sarı Uygurlar kültürü alanında 
önde gelen bilim adamlarından Zhong Jinwen birlikte yapmışlardır. Ayrıca kitabın 
hazırlanma kadrosunda 10 uzman danışman olarak, 3 sanatçı fotoğrafçı olarak, 10 
uzman metin yazarı olarak, 2 uzman tercüman olarak katkıda bulunmuşlar ayrıca 18 
uzman da Sarı Uygurlar konusunda seçkin resimlerin sağlanmasında katkılarda 
bulunmuşlardır. 

Kitabın öncelikli amacı öncelikli olarak Sarı Uygur kültürünün tüm yönlerini 
Çinli olan ve olmayan tüm insanlara tanıtmak olduğu için Çince metinlerin tamamının 
İngilizce tercümesi de Çince metinlerin hemen altında verilmiştir. 

Kitapta yer alan konular şunlardır: 

GİRİŞ 

1. Coğrafi Konum 
2. Sarı Uygurların Dağılımı 
3. İlçeye Göçüş 
MENŞEİ 

1. Kültigin Anıtı 
2. Yuantaizi Anıtı 
3. Altun Yaruk 
4. Sarı Uygurların Doğuya Göçleri 
5. Yedi Kabile ve Sarı Uygurlar 
6. Sarı Uygurların Dili 

                                                           
* Y. Doç. Dr., İ.Ü. Edebiyat Fakültesi Doğu Dilleri ve Edebiyatları Bölümü, Çin Dili ve 

Edebiyatı Anabilim Dalı Öğretim Üyesi. 
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MADDİ KÜLTÜR 

1. Üretim Hayatı-Tarzı 
2. Avcılık 
3. Alet Kullanımı 
4. El Sanatı Ürünleri 
GİYİM-KUŞAM KÜLTÜRÜ 

1. Başlık Süsleri 
2. Ayakkabı Süsleri 
3. Giysi Süsleri 
4. Kemer Süsleri 
SEMBOL SÜSLERİ 

1. Sık Kullanılan Sembol Süsleri 
2. Sembol Süslerinin Kullanımı 
BARINMA-YEME-İÇME KÜLTÜRÜ 

1. Barınma Mekânlarının Milli Özellikleri 
2. Yeme-İçme Kültürünün Özellikleri 
GELENEKSEL UYGULAMALAR  

1. Sarı Uygur Düğünü 
2. Çocukların Saç Kesme Töreni 
3. At Kıllarını Kesme Töreni 
4. Koyunları Kutsama Töreni 
DİN KÜLTÜRÜ 

1. Atalara Kurban Sunma Töreni 
2. Budist Tapınakları 
3. Dini Gereçler 
4. Dini Faaliyetler 
ÇEVRE VE DOĞA KÜLTÜRÜ 
Doğal Manzaralar 

SONUÇ 
Sarı Uygurları birçok yönden tanıtan bu kitabın hazırlanmasında, Sarı Uygur 

araştırmaları alanında önde gelen uzmanların görev almış olmalarına ve kitabın metni 
akademik ölçülere uygun bir tarzda kaleme alınmasına rağmen, her hangi bir bilimsel 
esere atıfta bulunulmamış, oldukça sınırlı sayıda dipnota yer verilmiştir. 

 Tüm bölümler özet olarak açıklamalar içermesine rağmen bölümün en 
sonunda Sunan ilçesi ile bu ilçenin çok yakınında yer alan Qilian Dağları hakkında 
sadece bir paragraflık bir açıklama verilmiştir. 

Kitapta yer alan Sarı Uygur resimlerinin tamamı geleneksel giysiler içinde 
verilmiştir. Bu bakımdan söz konusu eser günümüz Sarı Uygurlarının doğal 
yaşamlarını yansıtmamaktadır, zira Sarı Uygurlar gerek köy ve gerekse kent 
yaşamlarındaki günlük hayatlarında geleneksel giysilerin giymemekte, düğün, 
çocukkarın saç kesme gelenekleri gibi önemli kültürel günlerde geleneksel giysilerini 
giymeyi tercih etmektedirler. 

Kısacası burada tanıtmaya çalıştığımız kitap, Sarı Uygurların menşeleri, 
yaşadıkları coğrafi çevre, gelenekleri, yaşam tarzları gibi önemli konularda bilgi 
edinmek isteyenlerin Çince ya da İngilizce bilmek kaydıyla sıkılmadan 
okuyabilecekleri bu eser durumundadır.   
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Tian Zicheng-Duo Hongbin, Yugu Zu Fengqing (Sarı Uygur Kültürü), Gansu 

Kültür Yayınevi, Lanzhou Ağustos 359 Sayfa, ISBN 7-80608-042-2/K.1. 

 Çeşitli milletlere mensup bilim adamları, Çin’in Gansu eyaletinin Zhangye 

şehrine bağlı Sunan Sarı Uygur Otonom İlçesi ve çevresinde yer alan kasaba ve 

köylerde yaşayan Sarı Uygurların tarihi ve kültürü alanında bir asırdan fazla bir 

süreden bu yana pek çok araştırma gerçekleştirmişlerdir. Ne yazık ki, ülkemiz bilim 

insanlarının, günümüzde geleneksel Türk kültürünün önemli temsilcileri durumundaki 

Sarı Uygur kültürüne karşu gösterdikleri ilginin arzu edilen seviyede olduğunu 

söylemek pek mümkün değildir. İşte burada tanıtmaya çalıştığımız kitap Sarı 

Uygurların bilinen en eski tarihinden, günümüze kadar geçirmiş oldukları tarihi süreci 

ve kültür tarihinin tüm unsurları ile birlikte bize geniş bir panorama çizmektedir. 

 Sarı Uygurlar, yüzyıllarca önce asıl Uygur kitleleri ile birlikte sürdürdükleri 

yaşamlarına son verip, bu eski ata topraklarından ayrılıp, günümüzde bulundukkarı 

bölgelere yerleşmişler ve yeni komşuları olan Çinliler Tibetliler ve Moğollarla olan 

siyasi, ekonomik ve kültürel ilişkiler sonucunda, dünyanın diğer bölgelerinde yaşayan 

Türk topluluklarından farklı bir istikamet takip ederek kültürel gelişimlerini 

sürdürmüşlerdir. Yeni yerleştikleri   topraklarda yukarıda sözü edilen milletlerle olan 

yoğun ilişkiler sayesinde onların dil ve kültürlerinden etkilenmişlerdir. Gaochang 

bölgesinde yaşarlarken kendilerine ait gelişmiş bir yazı sistemine sahip olmalarına 

rağmen, yer değiştirdikten sonra tarih ya da edebiyat ürünleri ortaya koymak için ya 

uygun kültürel ortam bulamamışlar ya da başkalarına ait yazı sistemini kullanarak 

yazılı ürün oluşturmaya önem vermemişlerdir. Bu nedenle Sarı Uygurların kendi 

tarihlerine dair yazılı kayıtları bulunmamaktadır. Çok zengin bir içeriğe sahip 

edebiyata sahip olmalarına rağmen, bu edebi ürünlerin büyük bir kısmı da sözlü olup 

bunlar 20. Yüzyılın ortalarında kayda geçirilmeye başlanmıştır. Dolayısıyla Sarı 

Uygur edebiyatının büyük bir kısmı çağdaş dönemlere aittir. 

Sarı Uygur tarihi ve kültürünü bir bütün olarak ayrıntılı bir şekilde tanıtan bu 

kitap şu kısımlardan oluşmaktadır: 

I. SARI UYGUR MİLLETİ 

II. DİNİ İNANÇLAR 

III. YİYECEK-İÇECEK KÜLTÜRÜ  

IV. HAYAT TARZI 

V. EVLİLİK GELENEKKERİ 

VI. GİYİM SÜSLERİ 

VII. AİLE VE BARINMA 

VIII. HAALK HEKİMLİĞİ 

IX. GELENEKSEL SPORLAR 

X. ÜRETİM HAYATI-ALIŞKANLIKLARI 

XI. GELENEKSEL FESTİVALLER 
                                                           
* Y. Doç. Dr., İ.Ü. Edebiyat Fakültesi Doğu Dilleri ve Edebiyatları Bölümü, Çin Dili ve 

Edebiyatı Anabilim Dalı Öğretim Üyesi. 
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XII. GELENEKSEL TÖRENLER 

XIII. HALK EDEBİYATI 

XIV. KIZILORDU SUNAN BOZKIRLARINDA 

SON SÖZ 

Akademik bir sistem ve düzen halinde tasarlanıp hazırlanan bu kitaptaalışık 

olduğumuz üzere, dipnotlara  pek rastlanmamaktadır.  Bunun nedenini, kitabı 

hazırlayan iki yazarın, özellikle klasik ve modern dönemlerde görülen geleneksel 

alışkanlık ve uygulamalar hakkında sistemli bilgiler elde etmek amacıyla sözlü tarih 

çalışması sistemi takip edilmesidir. Çin’in çok eski bir geçmişe sahip olması, 

birbirinden farklı gelenek ve bu ülkede birbirinden farklı kültüre sahip 55 azınlık 

milletin yaşaması, sosyal bilimler alanında çalışan uzmanlar için büyük bir 

potansiyelin ortaya çıkmasına yol açmıştır. Bu nedenle Çin’de tarihçiler, 

edebişyatçılar, sosyologlar ve antropolglar yaygın olarak çeşitli etnik milletlere 

mensup milletlere mensup insanlarla sık sık sözlü tarih çalışmaları 

gerçekleştirmektedirler.  

Burada tanıtmaya çalıştığımız kitapta yer alan bilgilerin büyük bir bölümü de 

sözlü tarih çalışmaları sırasında elde edilen bilgilerin sistemli bir şekilde yazıya 

geçirilmesiyle elde edilmişlerdir. Dolayısıyla bu kitapta yer alan, Sarı Uygurların 

tarihini anlatan kısım dışındaki bölümlerde her hangi bir dipnot yer almamakta, bunun 

yerine sözlü tarih çalışmalarının gerçekleştirildiği kaynak kişilerin kimlikleri 

hakkında kısa bilgiler verilmektedir.  Sarı Uygurların tarihini inceleyen bölümde ise 

yapılan referanslar dipnotlarda değil, parantez içinde verilmiştir. Örneğin  Ming Shi 

(Ming  Tarihi), Bölüm 303 v.b. 

Çin’de Sarı Uygurların tüm kültür unsurları hakkındaki çalışmalar 20. 

yüzyılın 80’li yıllarından itibaren yoğunluk kazanmasına rağmen bu kitabın yazarları, 

oldukça geniş bir içeriğe sahip bu kitabı kaleme alırlarken, bulgu ve fikirlerini, çeşitli 

bilimsel dergilerde yayınlanmış konu ile ilgili makale ve Sarı Uygurlara dair 

yayınlanmış kitapları referans olarak göstermemişlerdir. Bu bakımdan bu eserde 

bilimsel yöntem bakımından bir eksiklik göze çarpmaktadır.  

Her hangi bir haritanın yer almadığı kitabın başında büyük bir kısmı renkli 

olan toplam 33 resim yer almaktadır. Bu resimlerin ilk üç tanesi Mao Zedong, Zhou 

Enlai ve Jiang Zemin gibi Çin liderlerinin Sarı Uygurların yaşadıkları Sunan ilçesini 

ziyaret ettikleri zamanki fotoğrafları oluşturmakta, diğer resimler ise Sarı Uygurların 

geleneksel giysiler içinde evlilik, saç kesme töreni, dini ve göçebe hayvancılığı hayatı 

doğal yaşamlarını yansıtan alışılmış geleneksel manzaraları tasvir etmektedir. 

 


