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ABDURRAHMAN CAMİ, ŞEYYAD HAMZA, ERZURUMLU DARİR, 

HAMDULLAH HAMDİ VE TAŞLICALI YAHYA YUSUF ve ZÜLEYHA 

MESNEVİLERİNDE YER ALAN TEMA ve MOTİFLERİN İNCELENMESİ 

AHMET YEŞİL 

NASIR NIKUBAHT 

ÖZET 

Doğu edebiyatında bilinen en kadim hikâyelerden biri şüphesiz Yusuf ve 

Züleyha hikâyesidir. Ahsan-ul Kasas olarak vasıflandırılan bu hikâye esas 

olarak kutsal metin kaynaklı olup Tevrat'ın tekvin bölümünde ve Kuranı 

kerimin Yusuf suresinde yer almaktadır. Söz konusu hikâye bir peygamberin 

hayat hikâyesini konu edinmesi ve dinsel bir metin olmasından dolay İran ve 

Türk edebiyatında bir çok saire ilham kaynağı olmuştur. Birçok önemli şair 

Yusuf ile Züleyha konusunda mesnevi yazmışlardır. Bunların başında İran 

edebiyatında Abdurrahman Cami, Türk edebiyatında Hamdullah Hamdi, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir ve Taşlıcalı Yahya gelmektedir. İlk olarak 

Kur'an-ı Kerim'de yer alan Yusuf hikâyesini özetleyerek aktaracağımız bu 

çalışmada,  daha sonra Cami, Şeyyad, Hamdi, Darir ve Yahya 'a ait Yusuf ve 

Züleyha mesnevilerinde işlenen tema ve motifler, kutsal kitaplardan ne ölçüde 

faydalanıldığının daha iyi anlaşılması amacıyla karşılaştırılmalı olarak 

incelenecektir. 

Anahtar Kelimeler: Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya 

ABSTRACT 

Yusuf and Zuleyha is undoubtedly one of the most ancient stories in the Eastern 

Literature. This story is characterized as Ahsan-ul-Qasas that is based on 

mainly in the sacred text is located Genesis Part of Torah and Surah Yusuf of 

Holy Qur'an. The story has inspired a lot of Iranian and Turkish poets because 

of acquisition of the subject's life story of a prophet and a religious text. Many 

important poets had written Masnavis on Yusuf and Zuleyha. Among the 

pioneers of the Masnavis are Abdurrahman Cami in Persian Literature and 

Hamdullah Hamdi, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir and Taşlıcalı Yahya in 

Turkish Literature. On first phase of this text we will make a brief of the story 

of Yusuf in the Holy Qur'an and the second phase of this we will work themes 

and motifs in Masnavis of Yusuf and Zuleyha belonging to Cami, Şeyyad, 

Hamdi, Darir ve Yahya with in comparison in order to better understand to see 

what extent profited from Holy Books process of writing their Masnavis. 

Key Words : Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya 

Giriş 

        Yusuf ve Züleyha kıssası, Ben-i İsrail peygamberlerinden biri olan Hz. Yusuf’un 

başından geçen olayları ve hayat hikâyesini konu alan en eski ve en meşhur 

                                                           
 Y. Doç. Dr., Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Email: a_yesil79@yahoo.com  

 Prof. Dr., İran Terbiyat Modarres Üniversitesi, Fars Dili ve Edebiyatı. 
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hikâyelerden biridir. Tarihte ilk kez Tevrat’ın Tekvin1 bölümünde yer alıp aktarılan 

bu hikâye, daha sonra Kur’an ı Kerim’in Yusuf suresinde konu edilmiş ve Ahsan’ul 

Kasas olarak vasıflandırılmıştır.  Söz konusu hikâye, ana hatları ve asıl konusu 

itibariyle Kur’an ve Tevrat’ta fazla bir fark bulunmamasına rağmen,  hikâyenin 

anlatım tekniği konusunda iki kutsal kitap arasında farklılıklar görülmekte ve farklı 

yöntemler izlenmektedir. Tevrat’ta daha çok tarihsel bir anlatım yönteminin 

kullanıldığı bu hikâyede, Hz. Yusuf’un çocukluğundan itibaren ölümüne kadar geçen 

süreç ayrıntılı bir şekilde ele alınarak anlatılmaktadır. Kur’an ı Kerim’de ise daha çok 

aktarılmak istenen konuya dikkat çekilerek Tevrat’ın aksine icaz sanatına uygun edebi 

bir anlatım tarzı benimsenmiş ve Hz. Yusuf’un hayat hikâyesi daha özet bir şekilde 

anlatılmıştır. Kur’an’da baştan sona kadar bir tek konuyu anlatan tek sûre budur. 

Mekke döneminde 111 ayet olarak nazil olan bu surede, Yusuf Peygamberin hayatta 

karşılaştığı sıkıntılar ve bunlara sabrederek nasıl başarıya ulaştığı anlatılmakta ve 

inananlar için faydalı öğütler, önemli mesajlar verilmektedir.  

         Yusuf ve Züleyha kıssasının kadın kahramanı olan Züleyha'nın ismi ve hikâyede 

işlenen bazı bölümler Kur'an ı Kerim'de yer almamaktadır. Kur'an müfessirleri bu 

hikâyeyi açıklarken İbrani kaynaklardan faydalanma ihtiyacı duymuş ve bu 

kaynaklara göre Yusuf suresini tefsir etmişlerdir2. Taberi Tefsiri, Keşfü'l-Esrar ı 

Meybüdi ve Ruzet-ul Cinan gibi Kur'an tefsirlerinde geniş bir şekilde incelenip 

aktarılan bu hikâye hakkında, Tefsir i Sittin Al- Cami i Letaif'i'l-besatin gibi sadece 

bu konuyu ele alıp açıklayan tefsir kitapları da kaleme alınmıştır.3 

İran edebiyatında olduğu gibi Türk edebiyatında da bu hikâye hakkında kaleme 

alınmış manzum eserler şairlerin kendi yetenek ve hayal dünyalarının ürünü olmasına 

rağmen, bu eserler asıl kaynağını Kur'an ı Kerim'den almaktadır. Şairler Kur'an 

eksenli kaleme almış oldukları eserlerinde, Kur'an ı Kerim'de yer almayan bazı tema, 

motif ve kahramanlarda kendi hayal dünyalarının yanı sıra Kur'an tefsirlerinden de 

faydalanmış ve mesnevilerini kaleme almışlardır4. 

İran Edebiyatında Yusuf ve Züleyha Mesnevileri 

         İran edebiyatında şu ana kadar tespit edilen 57 Yusuf ve Züleyha mesnevisi 

bulunmaktadır.5 Tespit edilen bu mesnevilerin bazıları mevcut olmayıp sadece eserin 

tezkire ve kaynaklarda isimleri zikredilmiştir. İran edebiyatında birçok Yusuf ve 

Züleyha mesnevisi bulunmasına rağmen bunların içinde en meşhur ve bilinen Yusuf 

ve Züleyha mesnevisi Abdurrahman Cami'ye aittir. 

Metinleri mevcut olan Yusuf ve Züleyha Mesnevileri6: 

                                                           
1  Kitab-ı Mukaddes, Eski Ahit- Genesis, Yusuf'un Düşleri  

2  Abduresul Hayyapur, Yusuf ve Züleyha, Tebriz, 1379, s 6-9 

3  Hayyampur, a.g.e., s 10-21; Hasan Zülfikari,  Rivayet Şinas'i Kıssa'i Yusuf ve Züleyha, 1388 

, s 38 

4  Zülfikari, a.g.e., s 38 

5  Zülfikari, a.g.e., s 44 

6  Zülfikari, a.g.e., s 40-44; Hayyampur, Yusuf ve Züleyha, Tebriz 1337, s 431 
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1- Tuğanşahi (6. Y.y) Yusuf ve Züleyha Mesnevisi ( Firdusi'ye ait 

olduğu iddia edilen Yusuf ve Züleyha mesenevisi)  

2- Mesud i Dehlevi ( 836 h.k) Mesnevisi  

3- Cemal Erdisstani ( 879 h.k) Mesnevisi  

4- Hace Mesud Kumi ( 890 h.k) Mesnevisi  

5- Abdurrahman Cami ( 898 h.k) Mesnevisi  

6- Feyzi Feyyazi (963 h.k) Mesnevisi  

7- Dovlet Rıza Bey Çengi ( 1041 h.k) Mesnevisi 

8- Kasım Han Movc i Bedeğşi ( 979 h.k) Mesnevisi 

9- Tezruyi Ebheri ( 975 h.k) Mesnevisi 

10- Mir Masum Nami Behkeri Mesnevisi 

11- Ehdi Savici Mesnevisi 

12- Molla Şahi Bedeğşani ( 1070 h.k) Mesnevisi 

13- Nazim i Hirevi ( 1081 h.k) Mesnevisi 

14- Habibi ( 1089 h.k) Mesnevisi  

15- Azerbigdili (1125 h.k) Mesnevisi 

16- Haveri Şirazi (1190 h.k ) Mesnevisi 

17- Cunun (1190 h.k) Mesnevisi 

18- Cuheri Tebrizi (1194) Mesnevisi  

19- Cuneydullah Hazıg Hirevi (1259 h.k) Mesnevisi 

20- Seyfi ( Kameri 12. y.y) Mesnevisi 

21- Şule i Guypeygani ( Kameri 12. Y.y) Mesnevisi 

22- Şovket i Kacar ( k. 12. Y.y) Mesnevisi 

23- Şahab Tebrizi ( 1215 h.k ) Mesnevisi 

24- Hişmet Kaçar (1273 h.k) Mesnevisi 

25- Movlevi Muhammed Salih Kencahi (1221-1272 h.k) Mesnevisi 

26- Muhammed Eşref Mesnevisi 

27- Piri Mesnevisi 

28- Rıfat Semnani ( H.k 13 y.y) Mesnevisi 

29- Umran (1340) Mesnevisi 

30- Haşim Nuşahi Mesnevisi 

31- Nizami Mesnevisi 

32- Abbas Rustemzad Mesnevisi 

33- Hadi Namdar Mesnevisi 

Metinleri Mevcut Olmayan Yusuf ve Züleyha Mesnevileri 

1- Ebul Muid i Belhi ( h.k 4 .y.y) Mesnevisi  

2- Bahtiyari Ahvazi ( h.k 4 .y.y) Mesnevisi 

3- Buharai ( h.k 6 .y.y) Mesnevisi 
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4- Mesud Herevi ( h.k 6 .y.y) Mesnevisi 

5- Şahin ( 760 h.k) Mesnevisi 

6- Azeri Tusi ( 866 h.k) Mesnevisi 

7- Helali Coğtayi ( 936 h.k) Mesnevisi 

8- Mahmud Bey Salim i Tebrizi ( h.k 10 .y.y) Mesnevisi 

9- Takiyiddini Ovhadi Belyani ( 1042 h.k) Mesnevisi 

10-  Mugim i Şirazi ( h.k 11 .y.y) Mesnevisi 

11-  Halife İbrahim Bedeğşani ( 1160 h.k) Mesnevisi 

12-  Hasan bin Şekeroğlu Mugim i Tebrizi Mesnevisi 

13-  Bdulkadir ( h.k 12 .y.y) Mesnevisi 

14-  Katib i Belhi ( h.k 13 .y.y) Mesnevisi 

15-  Emri Gahpayeyi Mesnevisi 

16-  Sami Mesnevisi 

17-  Şevket Buharai Mesnevisi 

18-  Şirin Mesnevisi 

19-  Mustafa Türkmen Mesnevisi 

20- Mugım i Tahrani Mesnevisi 

21- Mugım i Kazvini Mesnevisi 

22- Nazım Gulpeygani Mesnevisi 

23- Şule i İsfehani Mesnevisi 

24- Şevketi Şirazi Mesnevisi 

Türk Edebiyatında Yusuf ve Züleyha Mesnevileri 

         Türk edebiyatında, İran edebiyatında olduğu gibi Yusuf ve Züleyha kıssasını 

konu alan birçok mesnevi bulunmaktadır. Şu ana kadar belirlenmiş 42 Yusuf ve 

Züleyha mesnevisi bulunan Türk edebiyatında, ilk olarak Yusuf ve Züleyha mesnevisi 

13.yüzyılda,  yani Türk edebiyatında mesnevi nazım şeklinin kullanılmaya başlandığı 

dönemde, Ali ( Kul Ali 13.y.y) tarafından kaleme alınmıştır7.  13. yüzyıla ait ilk 

Yusuf ve Züleyha örnekleri dörtlük ve hece vezniyle, Şeyyad Hamza'dan8 itibaren 

aruz vezni ve mesnevi nazım şekliyle yazılmıştır9.  13. ve 14. yüzyılda kaleme alınan 

Yusuf ve Züleyha hikâyeleri, Cami'nin mesnevisinden önceki döneme ait olmaları 

sebebiyle, gerek dil ve üslup yönünden gerekse de sebeb-i telif yönünden Cami 

etkisini taşıyan sonraki dönem mesnevilerinden daha farklıdır. Bu döneme ait 

mesneviler daha ziyade Kur'an, tefsir, hadis ve kısmen Tevrat kaynaklı olarak dini 

öğretmek, kıssadan bir ders çıkarmak gibi amaçlar esas alınarak yazılmışlardır. 15. 

                                                           
7 Melike Gökcan Türkdoğan, Klasik Türk Edebiyatında Yusuf ve Züleyha Mesnevileri Üzerine 

Mukayeseli Bir Çalışma, Erzurum, 2008, s 41-70 

8 Şeyyad Hamza: XIII. ve XIV. yüzyıllar arası Anadolu'da yaşamış tasavvuf şiirinin önemli 

temsilcilerinden biridir.  

9  Emin Eminoğlu,  Dastan-ı Yusuf Şeyyad Hamza, İstanbul, 2008, s 25; Türkdoğan, a.g.e., s 

45 
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Yüzyıldan itibaren Türk edebiyatında Cami'nin etkisi başlamakta ve bu dönemde 

Hamdullah Hamdi10 tarafından yazılmış Yusuf ve Züleyha mesnevisi bu alanda bir 

dönüm noktası olarak kabul edilmektedir11. Türk edebiyatında da şu ana kadar 

belirlenmiş olan Yusuf ve Züleyha mesnevilerinin bazıları çeşitli sebeplerden dolayı 

kaybolmuş ve sadece isimleri tezkirelerde zikredilmiştir. 

Türk edebiyatında Yusuf ve Züleyha mesnevisi yazan şairler12: 

1- Ali 

2- Kırımlı Mahmut ve Haliloğlu Ali 

3- Şeyyat Hamza 

4- Süle Fakih 

5- Erzurumlu Darir 

6- Rabguzi 

7- Hamzevi 

8- Aydınoğlu Mehmet Bey 

9- Garib/ Karib 

10-  Ahmedi 

11-  Hamdullah Hamdi 

12-  Çakiri 

13-  Abdulvahab 

14-  Kırımlı Abdü'l –Mecid 

15-  Hatayi 

16-  Nahifi 

17-  Dur Big 

18-  Hamidi 

19-  Bihişti Ahmed Sinan 

20-  Kemal Paşazade 

21-  Taşlıcalı Yahya ( Dukaginzade) 

22-  Gubari 

23-  Şerifi 

24-  Ziyai Yusuf Çelebi 

25-  Nimetullah 

26-  Celili 

27-  Likai 

28-  Manastırlı Celal 

29-  Halife 

30-  Karamanlı Kami Mehmed 

31-  Şikari 

32-  Manstırlı Kadı Sinan 

                                                           
10 Hamdullah Hamdi: H 853/1449 yılında Göynükte dünyaya gelen Hamdullah Hamdi H 

909/1503'te vefat etmiştir.  

11Naci Onur, Yusuf u Züleyha Hamdi, Ankara, 1991, s 18; Türkdoğan, a.g.e, s50 

12 Türkdoğan, a.g.e, s 41-70 
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33-  Nurmuhammed Andalip 

34-  Bağdatlı Zihni Abdüldelil 

35-  Bursalı Havai Mustafa 

36-  Rifati Abdulhay 

37-  Ahmed Mürşidi 

38-  Kerküklü Mehmed Nevruz 

39-  Köprülüzade Esat Paşa 

40-  Hevai Abdurrahman Efendi 

41-  Süleyman Tevfik Efendi 

42-  Kaynaklarda yazarı belli olmayan bir Yusuf ve Züleyha mesnevisi de 

bulunmaktadır 

Kur’an-ı Kerim’de Yusuf Kıssası ( Özet )  

        Yusuf bir rüya görüp babasına söyledi. "Gördüm ki, on bir yıldız, güneş ve ay, 

bana secde ettiler" dedi. Yakûb (A. S.) anladı ki; "on bir yıldız", Yusuf'un on bir 

kardeşine işarettir ve Cenâb-ı Hak, onu kardeşlerine üstün kılacaktır. "Oğulcuğum! 

Bu rüyanı kardeşlerine söyleme. Çünkü şeytan insana düşmandır. Kardeşlerine 

vesvese verip kalplerine kıskançlık düşürebilir. Sonra sana bir hîle yaparlar. Cenâb-ı 

Hak sana peygamberlik ve büyük devlet verecek” dedi ve Yûsuf 'a sevgisi daha da 

arttı. 

Yusuf'un büyük kardeşleri, onu kıskandılar ve hîle ile onu kıra götürüp bir kuyuya 

attılar. Babalarına ise "Onu bir kurt yedi.” dediler. Kuyunun yanından geçmekte olan 

kervandaki kervancılar, kuyudan su almak için kuyu başına geldiğinde Yusuf'u 

kuyuda bulurlar ve Yusuf'u kendileriyle birlikte Mısır'a götürürler. Burada Mısır'ın 

azizi Yusuf'u görür ve satın alır ve eşine ilerde evladımız olabilir diyerek Yusuf'u ona 

teslim eder. 

Yusuf'un yaşı ilerledikçe evin hanımı ona aşık olur ve gönlünü kaptırır. Bir gün evin 

hanımı, evin bütün kapılarını kapatarak Yusuf'a yaklaşmaya çalışır, Yusuf bu teklifi 

reddederek kaçar. Yûsuf ondan kaçarken gömleği yırtılır ve tam bu sırada Aziz çıka 

gelir ve Yusuf'u gömleği arkadan yırtılmış bir şekilde bulur. Aziz, eşinin 

akrabalarından birinin Yusuf'un günahsız olduğuna şahitlik etmesiyle Yusuf'un suçsuz 

olduğunu anlar ve olayı kapatır. Aziz'in eşi, hakkında dedikodu yapıp onu eleştiren 

Mısır kadınlarına bir ziyafet tertipler. Bu ziyafet sırasında Yusuf'u onların karşısına 

çıkarır ve Yusuf'u gören Mısır kadınları Yusuf'un güzelliği karşısında kendi ellerini 

keserler. Sonuç olarak Yusuf zindana atılır. Yusuf zindanda iki kişinin rüyasını 

yorumlar ve zindandan serbest kalacak olan arkadaşına padişahın yanında ondan da 

bahsetmesini söyler. Mısır padişahı değişik rüyalar görmeğe başlar ve bu sırada 

padişahın yanında çalışan Yusuf'un zindan arkadaşı Yusuf'u hatırlar ve Yusuf'tan bu 

rüyaları yorumlamasını ister. Padişahın rüyasını yorumlayan Yusuf, Mısır azizinin 

eşinin de,  günahsız olduğunu itiraf etmesiyle zindandan çıkar ve ülkenin hazine 

sorumlusu olur. Kuraklık yıllarında Yusuf'un kardeşleri de Mısır'a erzak almaya 

gelirler. Yusuf, Mısır'a gelen kardeşlerinden ikinci gelişlerinde kardeşleri Bünyamin'i 

de getirmelerini ister. Yusuf'un isteğini yerine getiren kardeşleri ikinci ziyaretlerinde 

Bünyamin'i de kendileriyle Mısır'a getirirler ve Yusuf  bir hileyle Bünyamin'i yanında 

alıkoyar. Bünyamin'i geri almayacaklarını anlayan kardeşler ümitsiz bir şekilde Hz. 

Yakup'un yanına geri dönerler. Hz. Yakup çocuklarına Mısır'a geri dönmeleri ve 
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Yusuf ve Bünyamin'i aramaları emrini verir. Mısır'a tekrar gelen Hz. Yakup'un 

çocukları, Hz. Yusuf'un huzuruna çıkarlar. Bu kez Hz. Yusuf kim olduğunu onlara 

açıklar, onları işledikleri suçtan dolayı affeder ve kendi gömleğini babalarına 

ulaştırmaları için onlara verir. Hz. Yakup oğlu Yusuf'un gömleğini aldıktan sonra ev 

halkıyla birlikte Mısır'a oğlu Yusuf'un yanına gelir. Hz. Yakup ve oğulları bu 

kavuşmadan dolayı Allah'a şükretmek amacıyla secdeye kapanırlar ve Hz. Yusuf'un 

rüyası gerçek olur.   

Abdurrahman Cami Yusuf ve Züleyha Mesnevisi 

       Klasik dönem İran şiirinin son temsilcisi kabul edilen Cami, Türkler ile sıkı 

münasebette bulunmuş, özellikle Ali Şir Nevai'nin eserlerini okuyup takdir etmiştir. 

Fatih Sultan Mehmed ve II. Beyazıt gibi Osmanlı padişahlarından ilgi, takdir ve 

himaye gören Cami, Türkler arasında büyük ilgi görmüş, manzum ve mensur birçok 

eserinin Türkçe tercümeleri ve şerhleri yapılmıştır.13 

Cami'nin beşinci mesnevisi olan Yusuf ve Züleyha, âşıkane ve lirik bir mesnevidir. 

Hecez bahrinin '' mefa'ilün mefa'ilün fe'ulün'' vezniyle yazılmıştır14. Eserde Hutbe, 

Na't, Miraciyye gibi manzumelerden ve Nakşibendiyye tarikatı Piri Ubeydullah-ı 

Ahrar bahsinden sonra Hüseyin Baykara'nın methiyesi yer alır. Cami, kitabın yazılış 

sebebi ve sözün faziletleri hakkında iki manzumelik bir bölümden sonra asıl destan 

kısmına geçerek Yusuf suresinden hareketle, Hz. Yusuf'un hayat hikâyesini anlatır.  

Cami, mesnevisinin sonuna, zamaneden şikâyet, oğlu Ziyaeddin Yusuf'a öğüt ve 

nefisle hesaplaşmasını konu alan üç manzume eklemiştir. Bunlardan sonra kitap 

hakkında beliğ bir methiye söyleyen Cami, kitabını hangi tarihte telif ettiğini ve 

eserinin kaç beyitten oluştuğunu açıklayarak eserini tamamlar.  

Şeyyad Hamza Yusuf ve Züleyha Mesnevisi 

        Şeyyad Hamza, XIII. Ve XIV. Yüzyıllar arasında Anadolu'da etkin olan dini-

tasavvufi şiir akımının önemli temsilcilerindendir15. Hem aruz hem de hece vezniyle 

yazılmış manzumeleri bulunan Şeyyad Hamza, şiirlerinde dörtlük, mesnevi, gazel, 

kaside olmak üzere değişik nazım şekillerini kullanmıştır. Ancak, onun elde bulunan 

en ünlü eseri, XIII. yüzyılın sonları ile XIV. yüzyılın başlarında yazılıp günümüze 

kadar ulaşmış sınırlı sayıdaki önemli eser içerisinde yer alan ve '' Dasitan-ı Yusuf 

Aleyhisselam Ahsen'ül-Kasas'ül-Mübarek'' adını taşıyan mesnevisidir. Bu eser, 

Anadolu sahası Türk divan edebiyatının bilinen ilk Yusuf ve Züleyha'sı olması 

bakımından da önemlidir. Aruzun fa'ilatün/ fa'ilatün/ fa'ilün kalıbıyla yazılmış olan 

mesnevi 1529 beyittir. Şeyyad Hamza Yusuf ve Züleyha mesnevisi, meclislerde 

rahatlıkla okunabilmesi için sanatlı ve süslü söyleyişten uzak sade bir dille 

yazılmıştır16. 

                                                           
13 Recep Demir, Hatayi-i Tebrizi ve Molla Cami'nin Yusuf ve Züleyha Mesnevileri üzerine 

karşılaştırmalı bir inceleme doktora tezi, Van, 2006, s 9; T.C Anadolu Üniversitesi yayınları, 

VIII-XIII. Yüzyıl Türk Edebiyat Tarihi, Eskişehir, 2011, s52 

14 Nasir Nikobaht, Yusuf u Züleyha, Tahran-1377 

15 Türkdoğan, a.g.e., s45; Eminoğlu, a.g.e., s26-27, Ümit Özgür Demirci.., Yusuf u Zeliha 

Şeyyad Hamza, İstanbul, 2008, s10 

16 Türkdoğan, a.g.e., s46; Ahmet Atilla Şentürk,  Eski Türk Edebiyatı Tarihi, İst.2004 s.120; 
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Erzurumlu Darir Yusuf ve Züleyha Mesnevisi 

         Daha ziyade '' nasir'' olarak şöhret kazanan Darir'in, yazılış tarihi bakımından 

bilinen ilk eseri Kıssa-i Yusuf mesnevisidir. Erzurumlu Darir17, Yusuf u Züleyha 

mesnevisi olarak da bilinen bu eserini Mısır'a gitmeden önce Erzurum'da 1366-

1367'de yazmıştır. Kıssa- i Yusuf mesnevisinde sade ve samimi bir üslup kullanan 

Darir18, eserini meclislerde okunması amacıyla kaleme almış ve bu arzusunu eserinde 

de dile getirmiştir. 2125 beyitten ve sekiz meclisten oluşan bu eser, Eski Anadolu 

Türkçesi eserlerinde çok tercih edilen 11 heceli '' fa'ilatün/ fa'ilatün/ fa'ilün vezniyle 

yazılmıştır19.  

Hamdullah Hamdi Yusuf ve Züleyha Mesnevisi 

        XV. yüzyılın ikinci yarısında yazdığı mesnevilerle tanınan Hamdullah Hamdi'nin 

Hamsesinde yer alan en güzel mesnevi Yusuf ve Züleyha mesnevisidir. Hicri 897 (M 

1492)  yılında aruzun '' fa'ilatün/ mefa'ilün/ fa'lün kalıbıyla 6241 beyit olarak kaleme 

alınan eser, Fuzuli'nin Leyla ve Mecnun'u yazılıncaya kadar Türk edebiyatının en 

başarılı mesnevisi sayılmıştır20. Mesnevisinin '' sebeb-i telif '' bölümünde, Firdevsi ve 

Cami'nin mesnevisine denk Türkçe yazılmış bir Yusuf ve Züleyha mesnevisi 

bulunmadığını ve kendi eserinin bu boşluğu doldurduğunu dile getiren Hamdullah 

Hamdi, eserinde ayrıca mesnevisini yer yer Cami'nin Yusuf ve Züleyha'sından 

tercüme ettiğini ve ona nazire olarak kaleme aldığını belirtmektedir21. Ancak 

Hamdullah Hamdi'nin yazmış olduğu mesnevi, Cami'nin Yusuf ve Züleyha'sından 

birçok yönden farklıdır. Cami, eserinde sadece Hz. Yusuf ile Züleyha arasında 

yaşanan olayları ön plana çıkarmasına rağmen Hamdullah Hamdi, eserinde Hz. 

İbrahim'den başlayarak Hz. Yakup ve oğullarına kadar hikâyeyi geniş bir yelpazede 

ele almıştır. 

Taşlıcalı Yahya (Dukanginzade) Yusuf ve Züleyha Mesnevisi 

        Türk edebiyatında XVI. yüzyılda divan ve hamse sahibi olan Taşlıcalı 

Yahya'nın22 yazmış olduğu Yusuf ve Züleyha mesnevisi, Mısır'da yazılmış olması 

sebebiyle bu alanda yazılmış olan mesneviler arasında ayrı bir öneme sahiptir23. 

Taşlıcalı Yahya'nın son eseri olan bu mesnevi, aruzun '' mefailün/ mefailün/ feulün 

vezniyle ve 15179 beyit olarak yazılmıştır. İlk olarak Münacat, tevhid, na 't, miraciye, 

                                                                                                                                           
Şeyyad Hamza, Dehri Dilçin, Yusuf u Züleyha, İst. 1946 s.9  

17 Ömer'üd-Darir-el- Erzeni'r-Rumi, Darir-i Hakir Mustafa b. Yusuf b. Ömer'ül Mevlevi el- 

Erzeni'r Rumi- XIV yüzyıl. 

18 Erzurumlu Darir Kıssa-i Yusuf u Züleyha, Leyla Karahan, Ankara 1994 s.18 

19 Türkdoğan, a.g.e., s48; Karahan, a.g.e., s25 

20 Emine Dinçtürk, Yusuf ile Züleyha Mesnevilerinde Allah Korkusu Motifleri, doktora tezi, 

Konya, 2008, s22 

21  Hamdullah Hamdi Yusuf u Züleyha Mesnevisi, Sebeb-i Telif bölümü s50 

22 Divan ve Hamse sahibi olan Hamdullah Hamdi, XVI. asır Osmanlı şiirinin önemli 

temsilcilerinden biridir. 

23 Türkdoğan, a.g.e., s59 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 11, 2013/1 13 

Kanuni Sultan Süleyman Han övgüsü ve sebeb-i telif'in yer aldığı bu eserde daha 

sonra aşktan bahseden bir girişin ardından asıl hikâyeye geçilir. 

Yusuf ve Züleyha Mesnevilerinde İşlenen Temalar ve Temel Epizotlar 

1- Hz. Yakub'un Peygamberliği 

1-1 Hz. Yakub'un peygamberliği kardeşinden alması. (Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

1-2 Hz. Yakub'un kardeşi İys'in öfkesi ve Hz. Yakub'un Şam'a dayısı 

Lani'nin yanına göç etmesi. ( Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

1-3 Hz. Yakub'un Lani'nin iki kızı ve iki kızının kenizleriyle 

evlenmesi.( Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

1-4 Hz. Yakub'un on iki oğlunun dünyaya gelmesi ve Kenan diyarına 

geri dönüşü.(Cami, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya ) 

1-5 Hz. Yakub'un bahçesinde bulunan ağacın dallarından çocuklarına 

asa yapması ve Cennetten Hz. Yusuf için bir gömlek gelişi 

(Hamdullah Hamdi) 

2- Hz. Yusuf'un Doğumu 

2-1 Hz. Yusuf'un 2 yaşında annesini kaybetmesi (Cami,) 

2-2 Hz. Yusuf'un bakım için halası İnas'a verilmesi.(Cami, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

2-3 İnsa'ın Hz. Yusuf'u geri vermemek için hileye başvurması.(Cami, 

Hamdullah hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

2-4 Hz. Yusuf'un halası İnas'ın vefatı üzerine Hz. Yusuf'un babasının 

yanına geri dönüşü (Cami, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3- Züleyha'nın Yusuf'u rüyasında görüşü ve âşık oluşu 

3-1 Züleyha'nın rüyada Yusuf'u görerek âşık oluşu (Cami, Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3-2 Züleyha'nın rüyasının tekrarlanması ve Yusuf'un rüyada Mısır 

ülkesini işaret etmesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3-3 Züleyha'nın Mısır Azizi ile Yusuf olduğu düşüncesiyle evlenmesi 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 

4- Kardeşlerin kıskançlığı 

4-1 Yusuf'un rüyasında güneş ve yıldızların ona secde ettiğini 

görmesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4-2 Hz. Yakub'un oğlu Yusuf'a rüyasını başkalarına anlatmasını 

yasaklaması (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

                                                           
 Tema ve Epizotların yer aldığı mesneviler parantez içerisinde belirtilmiştir.  
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4-3 Yusuf'un kardeşlerinin Yusuf aracılığıyla (Cami) ya da bir 

yakınları tarafından Yusuf'un rüyasından haberdar olmaları 

(Şeyyad Hamza) 

5- Yusuf'un kardeşlerinin onu babasından ayırmak için plan 

yapması 

5-1  Kardeşlerin Yusuf'u öldürme kararı almaları (Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Taşlıcalı Yahya) Kardeşlerin Yusuf'u kuyuya 

atmaya ve onu köle olarak satmaya karar kılmaları (Cami, 

Hamdullah Hamdi) 

5-2 Kardeşlerin Yusuf'u kırlara götürerek ona kötü 

davranması(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

5-3 Yusuf'un kuyuya atılması ve Cebrail'in onu koruması (Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

5-4 Kuyuda Hud Peygamber/ bir Alim kişi Yusuf'un vasfını gaybdan 

öğrenir ve Yusuf'u görünceye kadar kuyuda kalmayı Allah'tan 

diler. ( Şeyyad Hamza, Hamdullah Hamdi)  

5-5 Yusuf'un göleğinin kana batırılarak Yusuf'u kurdun öldürdüğü 

yalanının uydurulması (Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

5-6 Kurdun konuşması ve günahsız olduğunu itiraf etmesi (Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6-  Yusuf'un esareti ve Mısır'a yolculuk 

6-1 Kuyunun yakınından geçmekte olan kervanın kuyu başında 

konaklaması ve Yusuf'un kervandakiler tarafından kuyudan 

çıkarılışı ( Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6-2 Kardeşlerin kuyu başına gelerek Yusuf'u kervancıya satmaları 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 

6-3 Mısır yolculuğu sırasında çıkan fırtına (Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6-4 Nil nehrinde yıkanan Yusuf'a balığın perde oluşu (Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya ) 

6-5 Mısır şahının Yusuf'u satın almak istemesi ve bu görevle Mısır 

Azizi'ni görevlendirmesi (Cami) 

6-6 Züleyha'nın Yusuf'u tanıması ve kocasından Yusuf'u satın alması 

istemesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6-7 Aziz tüm malvarlığıyla satışa katılır (Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6-8 Malik Yusuf'u dünya malına değiştirmesine pişman olur (Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 
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6-9 Bazuga isimli bir kadının Yusuf'u görerek âşık oluşu, Yusuf'u 
satın almak için gelişi ve Yusuf aracılığıyla hakiki aşkı tanıması 
ve hidayete kavuşması (Cami, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) 

7- Yusuf'un üvey babası Mısır Azizi yanındaki yaşamı 
7-1 Çocuğu olmayan Mısır Azizi'nin Yusuf'u evlat edinmek istemesi 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 
Taşlıcalı Yahya) 

7-2 Yusuf'un bir Arap'la babasına sağlıklı olduğu haberini yollaması 
(Şeyyad Hamza, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

7-3 Yusuf başından geçen olayları Züleyha'ya anlatması (Cami, 
Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) ve Züleyha'nın Yusuf kuyuya atıldığında kendisinin de 
huzursuz oluşunu hatırlaması (Cami,) 

7-4 Yusuf'un çobanlık yapması (Cami) ya da bir bahçeye bahçıvan 
olması (Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

7-5 Züleyha'nın Yusuf'a sahip olmak istemesi ve Yusuf'un bu isteği 
reddetmesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 
Hamdi, Taşlıcalı Yahya ) 

8- Züleyha'nın Yusuf'a olan aşkı 
8-1 Züleyha'nın içinde güzel hizmetçilerin bulunduğu bir bahçe 

yaptırarak Yusuf'u bu bahçeye göndermesi ve bahçede bulunan 
hizmetçilere Yusuf'un doğru yolu göstermesi (Cami, Hamdullah 
Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

8-2 Züleyha'nın Yusuf'u kandırma çabaları ve bu amaçla duvarlarına 
resimlerin işlenmiş olduğu yedi bölmeli saray yaptırması (Cami, 
Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) 

8-3 Yusuf'un Züleyha'nın istekleri karşısında tereddüde kapılması ve 
Züleyha'nın kendi putundan utandığını gören Yusuf'un bu 
tereddüdünden kurtulması (Cami, Erzurumlu Darir, Hamdullah 
Hamdi, Taşlıcalı Yahya) ya da duvarda Hz. Yakub'un yüzünü 
gördükten sonra bu şüphesinden kurtulması (Şeyyad Hamza, 
Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

8-4 Yusuf'un Züleyha'dan kaçışı, Züleyha'nın Yusuf'a iftirası, 
beşikteki çocuğun Yusuf'un günahsız olduğuna şahitlik etmesi 
(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi,) ya 
da gaipten gelen bir sesin Yusuf'un günahsız olduğunu söylemesi 
( Taşlıcalı Yahya) 

8-5 Züleyha'nın aşkının duyulması ve Mısır kadınlarının kınaması 
(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 
Taşlıcalı Yahya) 

9- Yusuf'un Zindana atılması 

9-1 Mısır kadınlarının Yusuf'u gördükten sonra ellerini kesmeleri 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 
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9-2 Mısır kadınlarının Yusuf'un Züleyha'yı kabul etmeleri için aracı 
olmaları ve Yusuf'un günah işlemeyi kabul etmemesi (Cami, 
Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) 

9-3 Yusuf'un Mısır kadınlarının tahriki ve Züleyha'nın çabası sonucu 
zindana atılması (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 
Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

9-4 Züleyha'nın yaptığından pişmanlık duyarak ayrılığa 
dayanamaması ve gizlice zindana giderek Yusuf'u izlemesi 
(Cami, Cami, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) 

9-5 Yusuf'un zindandakilerin rüyalarını yorumlaması (Cami, Cami, 
Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) 

10-  Yusuf'un Zindandan kurtularak makam ve mevki sahibi oluşu 
10-1 Şahın yanında çalışan Yusuf'un zindan arkadaşı hizmetçinin 

Yusuf'u hatırlaması ve Yusuf'tan şahın rüyasını yorumlamasını 
istemek amacıyla zindana gitmesi (Cami, Cami, Şeyyad Hamza, 
Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

10-2  Züleyha ve Mısır kadınlarının Yusuf'un günahsız olduğunu itiraf 
etmeleri ve Yusuf'un zindandan kurtulması (Cami, Cami, Şeyyad 
Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi) 

10-3  Yusuf'un Mısır Azizliği makamına getirilmesi (Cami, Cami, 
Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) 

10-4  Mısır Azizi'nin ölümü ve Züleyha'nın yalnız kalışı (Cami, Cami, 
Şeyyad Hamza, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

11- Yusuf'un çocukluğunda görmüş olduğu rüyanın gerçek oluşu ve 

babasına kavuşması 
11-1  Yusuf'un kardeşlerinin buğday almak için Mısır'a gelmesi 

(Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 
Yahya) 

11-2  Bünyamin'in padişahın kadehini çaldığı bahanesiyle Mısır'da 
alıkonması (Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 
Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

11-3  Hz. Yakub'un Yusuf'a kardeşini affetmesi için mektup yazması 
ve Yusuf'un mektuba cevabı (Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 
Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

11-4  Hz. Yusuf'un kardeşlerini affetmesi,(Şeyyad Hamza) babaları 
Hz. Yakub ile birlikte Mısır'a gelmeleri ve Hz. Yusuf'un onları 
karşılaması (Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 
Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

12- Hikâyenin Sonu 

12-1 Züleyha'nın Yusuf'un yolunu beklemesi ve Yusuf'un Züleyha'nın 

halini görerek ona acıması (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir) 
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12-2 Züleyha'nın Yusuf'un duasıyla bağışlanması ve gençleşmesi 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 

12-3 Yusuf ve Züleyha'nın, Züleyha'nın tövbesi sonrası evlenmesi 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 

12-4 Yusuf'un babası Hz. Yakub'u rüyasında ona yanına gelmesini 

söylemesi ve bu olay sonrası Hz. Yusuf'un vefatı (Cami, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

12-5 Yusuf'un vefatından kısa bir süre sonra Züleyha'nın ölmesi 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 

12-6 Züleyha'nın mezarının Yusuf'un mezarı yanına kazılması, 

Mısır'da kuraklık başlamasıyla Yusuf'un tabutunun Nil'e 

bırakılması (Cami, Şeyyad Hamza) 

Yusuf ve Züleyha Mesnevilerinde Motifler 

         Bir edebi eserde, düşünce, fikir ve tema gibi sık sık kullanılan süsleyici ögeye 

motif denir. Edebi eserlerde işlenen konuya göre değişik motifler kullanılmaktadır. 

Aşk edebiyatında, Tasavvuf edebiyatında veya Halk edebiyatında kullanılan motifler 

bir diğerinden farklıdır. Aşk ve tasavvuf edebiyatının bir örneği olan Yusuf ve 

Züleyha hikâyesinde de kendine has motifler kullanılmaktadır. Yusuf ve Züleyha 

kıssasında kullanılan temel motifler şu şekilde sıralanmaktadır: Aşkın ilk olarak 

maşuk (sevilen kadın) tarafında başlaması, tek taraflı aşk, üvey annenin üvey oğluna 

duyduğu aşk, yolculuk, kıskançlık, uyku ve rüya, hile, kuyu, yakınların çare arayışı, 

zorluklar karşısında tahammül, imtihan, inziva ve yalnızlık, dadı, mucize ve 

olağanüstü olaylar, iftira, bekleyiş. 

Bu motifler Abdurrahman Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi 

ve Taşlıcalı Yahya'nın mesnevilerinde ortak olarak kullanılmıştır.   

1- İlk olarak kadının erkeğe aşk beslemesi: (Aşkın ilk olarak maşuk 

tarafında başlaması)  

        Aşk hikâyelerinde genellikle ilk olarak erkeğin âşık (seven) olduğu ve bayanın 

maşuk (sevilen) rolünde olduğu konu edilmektedir. Yusuf ve Züleyha kıssasında ise '' 

alışkanlığı kırma'' (defamiliarization) özelliği görülmekte ve normal olanın aksine aşk, 

maşuk konumunda olan kadın tarafında başlamakta ve gelişmektedir. Kur'an ı 

Kerim'de bu konuya değinilmediği halde Fars ve Türk edebiyatında yazılmış Yusuf 

ve Züleyha mesnevilerinde bu konu ayrıntılı bir şekilde işlenmiş ve mesnevilerin asıl 

motiflerinden biri halini almıştır. Yazılmış olan Yusuf ve Züleyha mesnevilerinde bu 

motif, Züleyha'nın Yusuf'a duyduğu aşk, aşkı uğruna çektiği acılar ve bu acılar 

sonrası aşkı Yusuf'a kavuşması şeklinde dile getirilmiştir. (Cami, Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

2- Tek taraflı aşk: 

      Yusuf ve Züleyha mesnevilerinde yer alan en önemli ve asıl motiflerden biri tek 

taraflı aşk motifidir. Yusuf ve Züleyha mesnevilerinde olaylar bu motif etrafında yani 
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Züleyha'nın Yusuf'a beslediği tek taraflı aşk etrafında oluşmakta ve gelişmektedir. 

(Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya)  

3- Üvey annenin aşkı: 

       Kur'an ı Kerim'de anlatıldığı üzere Mısır Azizi Hz. Yusuf'u satın aldığında onu 

evlat edinme arzusunu taşımaktadır.(Cami) Kur'an ı Kerim'de ve mesnevilerde de 

anlatılan bu olaya göre Yusuf'un üvey annesi konumunda olan Züleyha, Yusuf 

büyüdükçe ona âşık olmuş ve gönlünü kaptırmıştır. (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4- Yolculuk:  
       Kıssada kahramanların gerçekleştirmiş oldukları yolculuklar hikayenin 

gelişmesinde etken rol oynamaktadır. 

1. Züleyha'nın Yusuf 'u görmek amacıyla Mısır'a yolculuğu (Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

2. Yusuf'un köle olarak kervan ile Mısır'a yolculuğu (Cami, Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3. Baziga'nın Yusuf'u görmek için Mısır'a gelişi (Cami, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4. Kardeşlerin erzak almak amacıyla Mısır'a gerçekleştirmiş oldukları 

yolculuklar (Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 

5. Hz. Yakub ve ailesinin Yusuf'u görmek amacıyla Mısır'a yolculuğu 

(Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

5- Kıskançlık: 

       Mesnevilerde olayların seyrine yön veren en önemli motiflerden biri Hz. 

Yusuf'un kardeşlerinin ona duymuş olduğu kıskançlıktır.(Cami, Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) Kardeşlerin Yusuf'a duymuş 

oldukları kıskançlığın fazlalığı, kardeşlerin onu öldürme kararı almalarına sağlamış ve 

Yusuf'un rüyasını kardeşlerine anlatması da bu kıskançlığın daha fazla artmasını 

sebep olmuştur. Kardeşlerin, kıskançlıkları sonucu almış oldukları kararı yerine 

getirmeleri ise Yusuf'un kaderinde olan olayları yaşaması için gerekli ortamın 

hazırlayıcısı olmuş ve bu gelişmeler sonucu Yusuf saltana makamına 

ulaşmıştır.(Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6- Uyku ve Rüya: 

        Edebiyatta en çok kullanılan ve en önemli motiflerden biri hiç şüphesiz Uyku ve 

Rüya motifidir. Bu motif, gerek Kutsal kitaplarda ve gerekse tüm Yusuf ve Züleyha 

mesnevilerinde kaderin tecellisi ve olayların seyrinin belirlenmesiyle doğrudan ilişkisi 

olan asıl bir motif ( leit-motif)dir. Yusuf ve Züleyha kıssasında da görülen bütün 

rüyalar önceden gerçekleşecek olayları anlatan gerçek rüyalar olması sebebiyle 

hikayede önemli bir görev üstlenmektedir. 
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1. Hz Yusuf'un rüyasında ay ve yıldızların ona secde ettiklerini görmesi. 

( Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya ) 

2. Züleyha Yusuf'u ilk rüyasında görmüş, ona âşık olmuş ve bu sebepten 

dolayı Mısır'a gitmiştir. (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3. Zindandakilerin görmüş oldukları rüya ve Hz. Yusuf'un bu rüyaları 

yorumlamasıyla gerçekleşmeleri. (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4. Mısır Şahının Mısır'da kuraklık olacağına dair görmüş olduğu rüya ve 

bu rüyanın gerçekleşmesi ( Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

5. Hz. Yusuf'un ömrünün sonlarına doğru babası Hz. Yakub'u rüyasında 

onu yanına çağırması ve Hz. Yusuf'un vefatı ( Cami, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

7- Hile: 

         Yusuf ve Züleyha mesnevisinde yer alan diğer bir motif ise hiledir. Hikâyenin 

kilit noktalarında yer alan açmazları kahramanlar hile yoluyla açmaya çalışmaktadır. 

1. Hz. Yakub'un annesinin başvurduğu hile (Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

2. Hz. Yusuf'un halasının başvurduğu hile (Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

3. Hz. Yusuf'un kardeşlerinin hilesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4. Züleyha'nın hilesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

5. Züleyha'nın dadısının hilesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6. Hz. Yusuf'un kardeşi Bünyamin'i yanında tutabilmek amacıyla 

başvurduğu hile (Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

8- Kuyu:   

         Kuyu, Yusuf ve Züleyha mesnevilerindeki temel motiflerden biri olmasıyla 

birlikte, edebiyatta da fazlaca kullanılan motiflerden biridir. (Cami, Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

9- Yakınların çare arayışı ve yardım: 

        Yusuf ve Züleyha kıssası gibi aşk hikâyelerinde genellikle hikâye kahramanının 

yakınları, meydana gelen çıkmazlar karşısında yardımcı olmaya çalışmakta, 

kahramana nasihatte bulunmakta ve sorunların çözülmesi için çare aramaktadır. 

1. Dadının Züleyha'ya nasihatte bulunması ( Cami, Şeyyad Hamza, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya ) 
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2. Dadının Züleyha'ya arzularına ulaşması için dua etmesini önermesi ( 

Cami, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3. Züleyha'yı zincire vurması ( Cami, Şeyyad Hamza, Taşlıcalı Yahya) 

4. Züleyha'nın babasının Mısır Azizi'ne elçi göndererek kızıyla 

evlenmesini istemesi ( Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

5. Dadının Yusuf'u kandırmak amacıyla duvarlarında resimlerin 

bulunduğu bir saray yaptırması (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

10- Zorluklar karşısında tahammül: 

        Hz. Yusuf babasından ayrıldıktan sonra sürekli kuyu, kölelik, esaret, baba 

hasreti, Mısır'a yolculuk, zindan gibi zorluklar ve sorunlarla karşı karşıya kalmış ve 

sahip olduğu güçlü kişilik sayesinde bu zorlukların üstesinden gelmiştir. Çekilen bu 

sıkıntılar bir taraftan Hz. Yusuf'un olgunlaşmasına ve gelişmesine sebep olurken bir 

diğer taraftan da, Hz. Yusuf'un yüksek makamlara ulaşmasını sağlamıştır. Yusuf ve 

Züleyha kıssasında Yusuf'un yanı sıra sıkıntı ve zorluklara tahammül edip sabreden 

bir diğer kahraman da Züleyha'dır. Aşkına karşılık bulamayan Züleyha hikâye sonuna 

kadar, aşk acısı, Mısır kadınlarının kınaması, haysiyet ve itibarını kaybedilmesi, 

fakirlik ve yalnızlık gibi zorluklara katlanmak zorunda kalmış ve çekmiş olduğu acılar 

sonrası arzusuna kavuşmuştur. (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya)  

11- İmtihan: 

         Diğer aşk hikâyelerinden farklı olan Yusuf ve Züleyha hikâyesinde, 

kahramanların geçirmiş oldukları imtihanlar, sahip oldukları kişilik ve hedeflerden 

dolayı diğer hikâyelerindeki imtihanlardan farklıdır. Her iki kahraman da vermiş 

oldukları imtihanlar sonucu gelişmiş ve olgunluğa erişmiştir. 

1. Hz. Yusuf'un kuyu ve zindan ile imtihan edilişi (Cami, Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

2.  Hz. Yusuf'un Züleyha'nın yedi bölmeli sarayında imtihanı ( Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

3. Züleyha'nın Yusuf'un günahsız olduğunu itiraf etmesiyle itibarını 

kaybetmesiyle imtihan edilmesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi,) 

4. Züleyha'nın kocası öldükten sonra Yusuf'a kavuşuncaya kadar çektiği 

sıkıntılarla imtihanı ve sabrı ( Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya)  

12- İnziva ve yalnızlık:  

         Yusuf ve Züleyha hikâyesinde, Yusuf ve Züleyha birçok sebepten dolayı 

defalarca yalnız kalmış ve inzivaya çekilmiştir. Hikâyede Yusuf, anneden ayrılma, 

babadan ayrılma, kuyuya ve zindana atılma (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) gibi olaylarla birçok kez yalnız kalmış, Züleyha 
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ise meydana gelen olaylar sonucu kimsesizliğe ve yalnızlığa sürüklenmiştir. (Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

13- Dadı:   

        Züleyha'nın sırdaşı ve yol göstericisi olan dadı, Züleyha'nın yaşadığı olaylarda 

ve sorunlarda Züleyha'ya yol göstererek sorunları çözmeğe çalışmaktadır. 

1. Züleyha'nın Yusuf'a duyduğu aşkı ilk anlayan dadı olmuştur ve bu 

durum karşısında ona ilk nasihatte bulunan da dadı olmuştur. (Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

2. Züleyha'ya yedi bölmeli saray yapma önerisini dadı vermiştir. ( Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

3. Yusuf ile Züleyha arasında ilk olarak dadı aracılık etmiştir. 

(Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

 

14- Mucize ve Olağanüstü olaylar: 

         Peygamberlerin hayat hikâyelerini konu alan hikâyeler çoğunluğu konu 

itibariyle mucizelerle şekillenir ve gelişir. Yusuf ve Züleyha kıssasında da Hz. 

Yusuf'un hayat hikâyesini konu alması ve kutsal kitap kaynaklı olması sebebiyle 

mucizelere, olağanüstü karakterlere ve olaylara sık sık rastlanmaktadır. 

                  Mesnevilerde yer alan başlıca mucize ve olağanüstü olaylar şunlardır: 

1. Cebrail'in Yusuf'un atıldığı kuyuya gelerek onu tehlikelere karşı 

koruması (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

2. Mısır'a yolculuk sırasında çölde kervancının kölesinin Hz. Yusuf'a 

kötü muamelede bulunması sonucu fırtına çıkması (Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3. Cebrail'in cennetten getirdiği bir takım nesneler (Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4. Züleyha'nın tövbesi sonrası gençleşmesi ( Cami,) 

5. Hz. Yusuf'un rüyaları yorumlaması (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

6. Züleyha'nın yaptırmış olduğu yedi bölmeli sarayın duvarının 

yarılması ve içerisinden önce ayet yazılı bir elin daha sonra, 

Hz.Yakub'un suretinin gözükmesi  (Şeyyad Hamza, Erzurumlu 

Darir) 

7. Cebrail'in gelip Hz. Yusuf'un belini sıvazlaması (Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir)  

8. Kervancının yaşadıkları (Şeyyad Hamza, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

9. Kervanın Mısır yolculuğu sırasında yaşadıkları (Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi) 
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10. Hz. Yakub'un Hz. Yusuf'un göleğini gözüne sürmesiyle şifa bulması 

(Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

15- İftira: 

         Kıssada, sorunların halledilmesi ve çıkmazların aşılmasında kilit rol oynayan 

motiflerden biri de iftiradır. 

1. Yusuf'un çocukluğunda halasının kemerini çaldı diye Yusuf'a iftira 

etmesi (Cami, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

2. Yusuf'un kardeşlerinin Yusuf'u öldürenin kurt olduğunu söyleyerek, 

kurda iftira etmeleri ( Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

3. Kardeşlerin, Yusuf'u kervancıya satacakları vakit onun köle olduğu ve 

iş yapmadığı iftirasında bulunmaları ( Cami, Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4. Bünyamin'e Şahın kadehini çaldı iftirasında bulunulması (Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

16- Bekleyiş:  

          Hikâyenin tamamında belirgin bir şekilde hissedilen en önemli motiflerden biri 

''bekleyiş''dir. 

1. Hz. Yakub'un oğlu Yusuf'tan haber almayı beklemesi ( Cami, Şeyyad 

Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

2. Züleyha'nın Mısır'da Yusuf'a kavuşma ümidiyle beklemesi ( Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

3. Yusuf'un kuyuda kurtarılmayı beklemesi ( Cami, Şeyyad Hamza, 

Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

4. Yusuf'un zindanda günahsız olduğunun anlaşılmasını ve kurtuluşunu 

beklemesi (Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah 

Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

5. Yusuf'un babası ve kardeşlerini yeniden görme ümidiyle bekleyişi ( 

Cami, Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, 

Taşlıcalı Yahya) 

6. Züleyha'nın Yusuf'un ona yönleneceği ümidiyle bekleyişi ( Cami, 

Şeyyad Hamza, Erzurumlu Darir, Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı 

Yahya) 

7. Züleyha'nın eşi öldükten sonraki bekleyişi (Cami, Şeyyad Hamza, 

Hamdullah Hamdi, Taşlıcalı Yahya) 

Sonuç:   

Yusuf ve Züleyha hikâyesini konu alan bu beş mesnevinin incelenmesinde, aslı 

İbranice olan ve az bir farklılıkla Kur'an-ı Kerim'de yer alan bu hikâyenin kaleme 

alınış ve anlatımında, şairlerin daha ziyade Kur'an-ı Kerim'e bağlı kaldıkları,  

hikâyenin açıklanması ve tamamlanması için Tefsir kitapları ve İbrani kaynaklardan 
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faydalandıkları görülmektedir. Bu şairler arasında İranlı Abdurrahman Cami, diğer 

Türk şairlere nazaran eserinde bu kaynaklardan daha fazla faydalanmıştır.  Kıssanın 

temel motifleri olan ''ilk olarak kadının erkeğe aşk beslemesi (Aşkın ilk olarak maşuk 

tarafında başlanması), üvey annenin aşkı, yolculuk, kıskançlık, uyku ve rüya, hile, 

kuyu, yakınların çare arayışı ve yardım, zorluklar karşısında tahammül, imtihan, 

inziva ve yalnızlık, dadı, mucize ve olağanüstü olaylar, iftira, bekleyiş'' bu beş şairin 

mesnevilerinde de aynı şekilde yer almaktadır. İncelemeye alınan bu 5 mesnevi, 16 

ana bölüm ve 49 temaya ayrılarak, aşağıdaki verilen tabloda karşılaştırılmıştır. 

Tablodan da anlaşılacağı üzere, mesneviler arasında vaka zinciri bakımından fazla 

fark bulunmamasına rağmen, Hamdullah Hamdi ile Taşlıcalı Yahya'nın ve Şeyyad 

Hamza ile Erzurumlu Darir'in mesnevileri olay örgüsü bakımından birbirlerine daha 

yakındır. Abdurrahman Cami'ye ait Yusuf ve Züleyha mesnevisi ise, bu bakımdan 

diğer Türk şairlere ait mesnevilerle az bir farklılık göstermesine rağmen, Hamdullah 

Hamdi'nin mesnevisine daha yakındır. 

 

Vaka Zinciri İlk 

Durum 

SERİM 

(Hikâyeye 

giriş) 

 

DÜĞÜM 

Hikâyede  

Doruk 

noktası 

 

ÇÖZÜM Son 

Durum 

 

Abdurrahman 

Cami 

1-4  3-1 

4-1 

4-3 

3-3 

5-1 

5-2 

5-3 

6-2 

6-6 

7-5 
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8-3 

8-4 

7-4 

10-1 

10-2 
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10-4 

12-2 

12-3 
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5-2 
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6-6 

7-5 

8-2 

8-3 
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11-1 

11-2 

  

 

10-3 

10-4 

11-4 

12-2 

12-3 

12-5 
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Hamdullah 

Hamdi 
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KEMALPAŞAZÂDE’NİN HÂFIZ’A AİT BİR BEYTİN 

ŞERHİNİ İÇEREN FARSÇA RİSALESİ 

KADİR TURGUT 

ÖZET 

Bu çalışmada, XVI. yüzyılın ünlü din ve edebiyat adamlarından 

Kemalpaşazâde Şemseddin Ahmed’in, Fars edebiyatının ünlü şairlerinden 

Hâfız-ı Şîrâzî’nin “Şeyhimiz, ‘yaratılışta hata yoktur’ dedi; bravo hata örten 

bakışına” anlamındaki beytini kelam ve felsefe açısından şerh ettiği “Şerh-i Yek 

Beyt-i Hâfız” adlı Farsça risalesi konu edilmiştir. Kemalpaşazâde eserinde, 

yaratılışta hata varmış gibi görülmesinin nedenini ve aslında bu durumun tam 

bir adalet ve düzen anlamına geldiğini anlatmaktadır. 

Çalışmada Kemalpaşazâde ve bu eseri hakkında bilgi verildikten 

sonra eserin tenkitli metni ve Türkçe çevirisi yer almıştır. 

Anahtar kelimeler: Kemalpaşazâde, Hâfız, Fars edebiyatı, Kelam, 

Felsefe. 

ABSTRACT 

COMMENTARY OF HAFEZ’S A COUPLET BY KEMALPAŞAZÂDE 

In this study, focused on work of Kemalpaşazâde Şemseddin Ahmed 

man of letters and religion during 16th century, that contains philosophical and 

religious commentary of a couplet of Hafiz the famous Persian poet that means 

“Our sheikh said that 'There is no error in creation’ bravo to his view that 

covers on wrongs.” Kemalpaşazâde explains why somethings are looking 

wrong in existence even it is really justice and a flawless system.  

You find in this article firstly studies on Kemalpaşazâde and his work and then 

critique text and Turkish translation of this work. 

Key words: Kemalpaşazâde, Hafiz, Persian Literature, Theology, 

Philosophy. 

 

Kemalpaşazâde’nin Fars Dili ve Edebiyatıyla İlgisi  

Osmanlı döneminde kadılık, müderrislik ve şeyhülislamlık da yapan 

XVI. yüzyılın önde gelen din, devlet ve edebiyat adamı Kemalpaşazâde’nin 

(ö. 940/1534)1 Arapça, Türkçe ve Farsça üç yüz kadar eser yazdığı 

bilinmektedir. Nihal Atsız, hazırladığı makalesinde, Kemalpaşazâde’in 206 

eserinin adını saymıştır.2 Çeşitli alanlarda eserler veren Kemalpaşazâde’nin, 

günümüze ulaşan bazıları Farsça olmak üzere Fars dili ve edebiyatıyla ilgili 

dokuz eseri vardır.  

Kemalpaşazâde’nin Fars dili ve edebiyatıyla ilgili eserleri şunlardır:  

                                                           
 Dr., İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Fars Dili ve Edebiyatı Anabilim Dalı Araştırma 

Görevlisi. 

1 Şerafettin Turan, M. A. Yekta Saraç, ve İlyas Çelebi, «Kemalpaşazâde», Türkiye Diyanet 

Vakfı İslam Ansiklopedisi, c XXV (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları 

Merkezi, 2002), 238–247. 

2 [Nihal] Atsız, «Kemalpaşa-oğlu’nun Eserleri», Şarkiyat Mecmuası sayı 6 (1966): 71–112; 

[Nihal] Atsız, «Kemalpaşa-oğlu’nun Eserleri (Geçen Sayıdan Devam)», Şarkiyat Mecmuası 

sayı 7 (1972): 83–135. 
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1- Muhîtü’l-lugât 

Arapça-Farsça bir sözlük olup 926/1519-20’da yazılmıştır. Başında 

Farsça bir mukaddime yer alan eserin bir nüshası Süleymaniye 

Kütüphanesi’nde bulunmaktadır.3  

2- Nigâristân 

Fars edebiyatının tanınmış yazar ve şairlerinden Sa’dî Şîrâzî’nin 

Gülistan adlı eseri örnek alınarak 939/1532-33 yılında yazılmıştır. Dili Farsça 

bu eserin metni Mustafa Çiçekler tarafından tez olarak hazırlanmıştır.4 

3- Risâle der Mantık 

Kemalpaşazâde’nin bu eseri klasik mantığa dair verdiği bilgilerden 

oluşan bir eseridir. Bir yazma nüshası Süleymaniye Kütüphanesi’nde 

bulunmaktadır.5 

4- Şerh-i Yek Rubâi-yi Ebû Said Ebu’l-Hayr 

Adından anlaşılacağı üzere ünlü mutasavvıf şair Ebû Said Ebu’l-

Hayr’ın (ö. ) bir rubaisinin açıklamasından ibarettir. Nüshası İstanbul 

Üniversitesi Nadir Eserler Kütüphanesi’nde bulunmaktadır.6  

5- Şerh-i Yek Beyt-i Hâfız 

Bu çalışmada ele alınıp tenkitli metni ve Türkçe çevirisi sunulacak 

olan eserdir. 

6- Dakâyıku’l-hakâyık 

XV. yüzyılın ikinci çeyreğinde yazılan bu eserde, birbirine benzer 

Farsça sözcüklerin yapı ve anlam farklılıkları açıklanmaktadır.7 Eserin metni 

tez olarak hazırlanmıştır.8 

7- Risâle-i Yâiyye 

                                                           
3 Şemseddîn Ahmed Kemalpaşazâde, Muhîtu’l-lugât (Süleymaniye Kütüphanesi Şehid Ali 

Paşa Kitaplığı, nr. 2681, 1b-532a, y.y.). 

4 Mustafa Çiçekler, «Kemal Paşa-zâde ve Nigâristân’ı» (Yayınlanmamış Doktora Tezi, 

İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Fars Dili ve Edebiyatı Bilim Dalı, 1994). 

5 Şemseddîn Ahmed Kemalpaşazâde, Risâle der Mantık (Süleymaniye Kütüphanesi Hacı Beşir 

Ağa Kitaplığı, nr. 656, 134a-134b, y.y.). 

6 Şemseddîn Ahmed Kemalpaşazâde, Şerh-i Yek Rubâi-yi Ebû Saîd Ebu’l-hayr (İstanbul 

Üniversitesi Nadir Eserler Kütüphanesi Arapça Bölümü, nr. 6409, 170b-173b, y.y.). 

7 Yusuf Öz, Tarih Boyunca Farsça-Türkçe Sözlükler (Ankara: Türk Dil Kurumu Yayınları, 

2010), 148–153. 

8 Abdullah Karaca, «Kemal Paşazâde’nin Dekâyıku’l-Hakâyık’ı: metin -indeks» 

(Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Kırıkkale Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

1996). 
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Eser, Farsça sözcüklerin sonuna eklenen “î” sesinin işlevleri ve 

kullanımı hakkında bilgi vermektedir. Atsız, bu eserin 33 yazma nüshasının 

kaydını vermektedir.9 

8- Risâle fî kavâidi’l-fürs 

Farsça dilbilgisi kuralları hakkında açıklamaların verildiği bir eserdir. 

Atsız, bu esere ait de sekiz nüshanın bulunduğu yeri belirtmektedir.10 

9- Risâle fi meziyyeti’l-lisani’l-Fârisî ‘alâ sa’iri’l-elsine mâ hale’l-

‘Arabiyye 

Arapça olarak yazılan eserde, Farsçanın Arapça dışındaki dillerden 

üstün olduğu iddiası yer almaktadır. Bu eser bir kez İstanbul’da11 ve iki kez 

Farsça çevirisi ile birlikte Tahran’da basılmıştır.12 Atsız makalesinde bu eserin 

33 nüshasını vermektedir.13 

Kemalpaşazâde’nin yazdığı Fars dili ile ilgili eserler, onun Farsçaya 

ilgisinin ve bu konudaki bilgisinin ne düzeyde olduğunu gösterdiği gibi, 

çeşitli konularda yazdığı Farsça eserleri de Farsçayı rahatça ve başarıyla 

kullandığını göstermektedir. Ayrıca Fars edebiyatının ünlü iki şairinin -Hâfız 

ve Ebû Saîd Ebu’l-Hayr- şiirlerine yazdığı şerh de Fars edebiyatına ilgisini 

göstermektedir. Bu iki eser arasında da özellikle Hâfız’ın bir beytinin şerhini 

içeren eseri dikkate değerdir. 

Hâfız’ın Bir Beytinin Şerhi 

Çalışmamızın konusu olan eserin tam olarak hangi tarihte yazıldığını 

gösteren bir kayda rastlamadık. Eserin nüshalarında yazar tarafından yazılmış 

bir “mukaddime” veya “sebeb-i telif” bulunmamaktadır. Ancak Esad Efendi 

nüshasının başında yer alan kısa bir ibarede, bu eserin Kemalpaşazâde 

tarafından I. Selim’in (ö. 926/1520)14 emriyle yazıldığı belirtilmektedir. 

Bağdatlı Vehbi nüshasının başında, Fatih nüshasının da hem başında hem 

sonunda eserin Kemalpaşazâde’ye ait olduğu kaydedilmekte, ancak I. 

Selim’den söz edilmemektedir. Esad Efendi nüshasındaki kayıt doğruysa, eser 

                                                           
9 Atsız, «Kemalpaşa-oğlu’nun Eserleri», 79. 

10 Atsız, «Kemalpaşa-oğlu’nun Eserleri (Geçen Sayıdan Devam)», 132. 

11 Şemseddîn Ahmed Kemalpaşazâde, Resâil-i İbni Kemal, ed. Ahmed Cevdet (İstanbul: 

İkdâm Matbaası, 1316), 210–216. 

12 Şemseddîn Ahmed Kemalpaşazâde, Risâle-i Berteri-yi Zebân-i Pârsî ber Zebânhâ-yi Dîger 

be-coz Arabî, çev. Pervîz Ezkâyî (Tahran: Encümen-i İrânvic, 1332); Şemseddîn Ahmed 

Kemalpaşazâde, «Berteri-yi Zebân-i Pârsî ber Dîger Zebânhâ (Risâle-i Berteri-yi Zebân-i 

Pârsî ber Zebânhâ-yi Dîger be-coz Arabî)», çev. Pervîz Ezkâyî, Edebiyyât ve Zebânhâ sayı 

66 (1348): 494–502. 

13 Atsız, «Kemalpaşa-oğlu’nun Eserleri (Geçen Sayıdan Devam)», 134. 

14 Feridun Emecen, «Selim I», Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, c 36 (İstanbul: 

Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi, 2009), 407–414. 
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I. Selim’in padişahlığı döneminde yani 1512-1520 tarihleri arasında yazılmış 

olmalıdır.  

Kemalpaşazâde bu eserinde Fars edebiyatının ünlü şairi Hâfız 

Şirâzî’nin (ö. 792/1389/90)15,  

 آفرین بر نظر پاک خطا پوشش باد  پیر ما گفته خطا بر قلم صنع نرفت

“Şeyhimiz yaratılışta hata yoktur dedi, bravo ayıp örten güzel görüşüne” 

beytini16 felsefe ve kelam açısından değerlendirerek şerh etmiştir. 

Hâfız’ın bu beytinin anlamı Kemalpaşazâde’den önce de sonra da 

tartışılagelmiştir. Bu beytin şerhi için Celâluddin Devvânî (ö. 908/1502)17 

müstakil bir eser yazmıştır.18  

Hâfız’ın Dîvân’ını baştan sona şerheden Sûdî Bosnevî (ö. 

1007/1599?)19, bu beytin şerhini yaparken, bazı kişilerin de beyit hakkındaki 

görüşlerini vermektedir. Sûdî, bu beytin ne anlama geldiğini Molla Halîmî-i 

Şirvâni, Molla Muhammed Emîn ve Mevlana Sabûhî-i Bedahşî’ye 

sorduğunda, Abdurrezzâk Yemenî kıssasına telmih olduğu cevabını, Molla 

Ahmed Kazvînî, Şeyh Hüseyin Harezmî ve Molla Muslihuddin Lârî’ye 

sorduğunda da Hz. Musa ve Hızır kıssasına telmih olduğu cevabını aldığını 

belirtmektedir. Sûdî aynı soruyu Mevlana Efdaluddin’e sorup yukarıdaki 

cevapları da aktardığında, bu kişinin önce bu beytin hakiki anlamını 

bilmediğini, Celâluddin Devvânî’nin şerhini de pek yararlı bulmadığını ifade 

ettikten sonra, bir süre düşünüp bu ikisine de telmih olmasının mümkün 

olduğu yanıtını verdiğini kaydetmektedir. Buna göre Hz. Musa kıssasına 

telmih olduğu kabul edildiğinde beyitte geçen pir Hz. Musa olmakta, Hz. 

Musâ’nın yaptıkları Allah’ın emriyle olduğu için hata kabul edilmeyeceğini 

ifade etmiş olmaktadır. Diğer telmihte ise bu pir, uzun yıllar Hicaz’da şeyhlik 

yaptıktan sonra Anadolu’ya gelip Müslüman olmayan bir kıza âşık olarak 

yoldan çıkan Şeyh-i San’an olmaktadır. Onun yaptıkları da kaza ve kaderde 

takdir edilen şeyler olduğundan Allah’ın takdiridir ve hata kabul 

edilmemelidir.20  

                                                           
15 Tahsin Yazıcı, «Hâfız-ı Şîrâzî», Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, c 15 (İstanbul: 

Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi, 1997), 103–106. 

16 Şemsuddîn Muhammed Hâfız, Dîvân-i Hâfız, ed. Rızâ Kâkâyî Dihkerdî, 5. ed (Tahran: 

İntişârât-i Koknûs, 1387), 45. 

17 Harun Anay, «Devvânî», Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, c 9 (İstanbul: Türkiye 

Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi, 2004), 257–262. 

18 Celâluddîn Devvânî, Şerh-i Beyt-i Hâfız (Süleymaniye Kütüphanesi Esad Efendi nr. 3685/5, 

120b-127b, y.y.). 

19 Muhammed Aruçi, «Sûdî Bosnevî», Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, c 37 

(İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi, 2009), 466. 

20 Seyyid Muhammed Vehbî Konevî ve Ahmed Sûdî Bosnevî, Şerh-i Dîvân-ı Hâfız, c 1 

(İstanbul: Matbaa-i Âmire, 1288), 654–55. 
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Sûdî, Hâfız’a ait beytin ilk mısraından, hatanın asla olmadığı 

anlamının çıkarıldığını, ikinci mısraındaki “hatâ-pûş” ibaresinin ise hatayı 

inkâr anlamına geldiğini ifade etmekte, fakat Kemalpaşazâde’nin dikkat 

çektiği bu iki ifade arasında görülebilecek çelişkiye değinmemektedir.  

Sûdî, bu beytin anlamını bu kadar çok kişiye sorduğunu ifade ederek, 

beytin anlamı konusunda bir muğlâklık ve tartışma olduğuna işaret etmiştir. 

Ayrıca Mevlana Efdaluddin’den naklen Devvânî’nin şerhinin yeterli 

olmadığını da dile getirmiştir. Sûdî’nin, fikrini sorduğu Efdaluddîn’in 

Devvânî’ye ait şerhe dair kanaatini onaylar tarzda ifadelerinden ve kendi 

eserinde Devvânî’nin hiçbir açıklamasına yer vermemesinden bu şerhe itibar 

etmediğini çıkarabiliriz. Ancak Sûdî, Kemalpaşazâde’nin bu beyte ilişkin 

şerhinden habersiz görünmektedir. Sûdî’nin, beytin anlamı için bu kadar 

araştırma-soruşturma yapmasına rağmen bir Türk yazarın aynı konudaki 

eserinden haberdar olmaması ilginçtir. Ayrıca Sûdî’nin, -Devvânî hakkında 

olduğu gibi- eserinde beğendiği ve beğenmediği görüşleri açıkça zikretmekten 

kaçınmadığı dikkate alınırsa, Kemalpaşazâde’nin eserini gördüğü halde 

bahsetmeye bile değer görmediği muhtemel görünmemektedir. 

Kemalpaşazâde eserinde, beyitteki “pir” kelimesi ile kimin kastedildiği 

konusuna hiç girmemekte, varlık ve yaratılışa dair açıklamalar yapmaktadır. 

Böylelikle Kemalpaşzâde ve Sûdî, şerhlerinde beytin farklı yönlerine 

odaklanmışlardır. Kanaatimizce Sûdî, Kemalpaşazâde’nin bu eserini görmüş 

olsaydı, kendi şerhinde bundan bahseder ve yaptığı açıklamalara 

Kemalpaşazâde’nin görüşlerini de katardı. 

Celâluddin Devvânî de Hâfız’ın bu beytini şerh ettiği eserinde, din ve 

mezhep tartışmalarına girmiş, Allah’ın sıfatları konusuna değinmiş, başka 

konulara dair bazı şeyler de anlatmış, Ehl-i sünnet ve diğer mezheplerin 

yaratılış ve kader inançlarına dair görüşlerinden bahsetmiştir. Devvânî, çok 

çeşitli konulardan bahsetmiş olmasına karşın, bu beyitle doğrudan ilgili çok 

şey söylememiştir.21 Yukarıda bahsedildiği üzere Devvânî’nin eserini, 

Sûdî’nin ve görüşünü sorduğu Mevlana Efdaluddin’nin yetersiz buluşları bu 

nedenle olabilir. Devvâni’nin bakış açısı Kemalpaşazâde ile aynı, yani kelam 

ve felsefe açısından olmasına rağmen, Kemalpaşazâde daha muhtasar ve beyte 

odaklı bir şerh yapmıştır. 

Kemalpaşazâde eserinde izahlarını alıntı ve örneklerle genişleterek 

renklendirmiştir. Eserine varlıklar arasında kötü veya çirkin bir şey olmadığını 

anlatarak başlamış, daha sonra söz konusu beyti zikrederek doğrudan beytin 

açıklamasına geçmiştir. 

Eserin İçeriği 

Kemalpaşazâde’nin açıklamasına göre bu beyit varlıkların, yerli 

yerinde ve olması gerektiği gibi yaratıldığını anlatmaktadır.  

                                                           
21 Celâluddîn Devvânî, Şerh-i Beyt-i Hâfız. 
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Kemalpaşazâde Allah’a hamd ve duadan sonra eserine yaratılan her 

şeyin olması gerektiği gibi olduğunu ifade ederek başlamaktadır. Onun 

açıklamasıyla Türkistanlı güzel de Afrikalı zenci de, camideki zahit de 

kilisedeki rahip de gerektiği gibi yaratılmıştır. Yaratılan her şeyin bir işlevi ve 

yararı vardır; yararsız görünen dikenin de bir yararı, sineğin de işlevi vardır; 

sinek olmasaydı insanoğlu pislikten kurtulup rahat edemezdi. Yine aynı 

şekilde tamamen çirkin olan, hiçbir güzellik eseri taşımayan varlık da yoktur; 

kapkara zencinin inci gibi dişleri olduğu gibi. Ayrıca güzellik değişmez 

değildir; zira kaybolan eşeğin sesi sahibine müzik gibi gelir. Kısaca her 

varlığın bir anlamı ve işlevi vardır; gereksiz ve çirkin görünenlerin de 

yararları vardır. Varlıklar arasındaki kötü/çirkin şeyler genel ve asıl olmayıp 

arizi ve istisnaidir. Varlıklar arasındaki kötüler/çirkinler, bitkiler arasındaki 

çöpler gibidir. Bu yüzden cehennem de gereklidir; hatta lütuf ve rahmettir. 

Kemalpaşazâde, burada İbni Arabi’nin “batıl da tamamen inkâr 

edilmemelidir; zira içerisinde haktan bazı alametler bulunur” dediğini ve 

kaynağını belirtmeden Mevlana’nın Mesnevi’sinden, “yaptığı bir resmin 

çirkin oluşu, ressamın ve diğer resimlerinin de çirkin oluşu demek değildir; 

hatta ressamın hem çirkin hem güzel resim yapabilir oluşu yeteneğini 

gösterir” anlamındaki beyitlerini aktarmaktadır.  

Kemalpaşazâde daha sonra sonra ‘hata’ sözcüğünü ‘bir şeyin hikmet 

ve maslahata uygun olmaması’ şeklinde tarif etmekte, bir tür çirkinlik olan bu 

durumun Allah’ın yaratışında bulunmadığını belirtmektedir. Zira yaratılanlar 

arasında yararı olmayan bir nokta dahi yoktur; fakat bazı yaratılanların yararı 

başkaları için olabilir, hatta bu yarar o yaratılan için zarar gibi de görünebilir. 

Aslında yaratılışındaki hikmet başkasına yarar sağlamak olan şeyler, yararsız 

gibi görülmektedir; oysa varlıklar âleminin toplu bir düzen ve uyum içinde 

olması bakımından her şey gerektiği gibidir. Kemalpaşazâde buna örnek 

olarak bir sultan sarayındaki tuvaleti göstermektedir. Aslında tuvalet çirkindir 

ve sultan sarayına yakışmamaktadır; ancak sarayda gereklidir. 

Kemalpaşazâde, burada ‘gayb dilinin tercümanı’ olarak andığı 

Hâfız’ın tam bunu anlatmak istediğini belirterek, şerh edilen “Şeyhimiz, 

‘yaratılış kalemi yanlış yapmamıştır’, dedi, bravo hataları örten güzel 

görüşüne!” anlamındaki beytini zikretmekte ve açıklamalarına bu yönde 

devam etmektedir. Yazar burada, şairin yaratılışta hata olmadığını ifade ettiği 

birinci mısra ile şeyhin hata örtüşünden bahsettiği ikinci mısra arasında çelişki 

görülebileceğini ifade etmektedir; zira hata örtmekten bahsetmek, hatanın 

varlığını kabul etmek anlamına gelmektedir. Ancak Kemalpaşazâde bu 

çelişkinin eksik bakış ve yanlış anlayış nedeniyle göründüğünü belirterek bu 

dizeleri aşağıdaki şekilde izah etmektedir. 

Kemalpaşazâde’nin açıklamasına göre âlemde kusur gibi görünenler, 

iki şeyden kaynaklanır: 

1- Kusursuz olmaya kabiliyetin olmayışı 
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2- Kusursuz olmaya liyakatin olmayışı 

Kemalpaşazâde ilk maddeyi, akla gelebilecek “yaratanın yaratma 

kabiliyeti kusursuzken, yaratılanın kabiliyetine neden gerek olsun” sorusuna 

cevap vererek izah etmektedir. Kemalpaşazâde’nin açıklamasına göre 

kabiliyetin iki anlamı vardır: 1- Asıl kabiliyet ya da imkân: Bu anlamda 

kabiliyet zorunludur, varlığın imkânını ifade eder; kabiliyet yokluğuyla 

kastedilen bu anlamdır. 2- İstidat: Bu anlamda kabiliyet zorunlu değil, sıradan 

bir durumdur; bu kabiliyet yaratılanlarda bulunur ya da bulunmaz; zaten 

istidadı veren de Allah’tır.  

Kemalpaşazâde, kusurlu görünmenin ikinci nedeni olan liyakat 

yokluğunu ise bir varlığın bir şeyi kendi kendine değil bütün varlık düzeni 

içerisinde hak etmemesi olarak kabul etmektedir. Bunu, Sa’dî’nin “kedinin 

kanadı olsaydı kuşların kökünü kazırdı” anlamındaki dizelerini aktararak 

örneklendirmektedir. Yani kedinin kanadı olsaydı daha iyi imkânlara 

kavuşmuş olacaktı; ancak diğer varlıklar bundan zarar göreceğinden varlık 

düzenine zarar verilmiş olacaktı. Bu bakımdan kedi kanada layık değildir.  

Kemalpaşazâde eserinin sonunda bu konuda başka nüktelerin de 

olduğunu, ancak bunu anlatmaya dilin yetersiz kaldığını ifade etmektedir. 

Özetle Kemalpaşazâde, Hâfız’ın beytinden yola çıkarak, bir varlığın 

başka bir varlıkla karşılaştırılıp daha iyi/güzel olabileceği düşüncesiyle 

kusurlu sanılmasının, o varlığı ve varlık düzenini eksik ele almaktan 

kaynaklandığını, bir varlığın bir başkasından farklı görünmesini de varlık 

düzeninin böylece mümkün ve böylesine layık olması ile açıklamaktadır.  

Kemalpaşazâde, Hâfız’ın bu beytini edebi açıdan değil, kelam/felsefe 

açısından ele almış, şerh ettiği beytin diline ve estetik yapısına dair hiçbir 

açıklamada bulunmamıştır. Risalesini açıkladığı beyitle aynı dilde yani Farsça 

yazmış olması nedeniyle okuyucuları zaten Farsça biliyor olacaklarından dil 

açısından izahını gerekli görmediğini düşünebiliriz. Ancak risalede hiçbir 

sanat ve edebiyat bilgisine ve açıklamasına yer vermeyişi dikkat çekicidir. 

Kemalpaşazâde’nin açıklamaları ile Hâfız’ın beyti adeta bir kelam/felsefe 

metnine dönüşmektedir. Bununla birlikte Kemalpaşazâde’nin söz konusu 

beyti izahının oldukça dikkatli ve detaylı olduğunu zikretmeliyiz. Bu izahı 

yaparken o, varlık sorununa girmekte, felsefe ve kelamın en önemli 

meselelerine dalmaktadır. Bu nedenle eserde anlatılan meseleleri anlamak ilgi 

ve dikkat gerektirmektedir.  

Kemalpaşazâde konuyu daha anlaşılır kılmak için yedi ayrı örnek ve 

benzetmeye yer vermiştir: 

1- Sineğin varlığının pisliklerden kurtulmak için gerekli olduğu, 

2- Zencinin inci gibi güzel dişlerinin olduğu, 

3- Kaybolan eşeğin sesinin sahibine hoş geleceği, 
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4- Varlıklar arasındaki kötülerin/çirkinlerin bitkiler arasındaki 

çöplere benzediği, 

5- Bir resmin çirkinliğinin, ressamının ve yaptığı bütün resimlerin 

kötü olduğu anlamına gelmediği, 

6- Güzel olmasa bile bir sarayda tuvaletin de gerekli olduğu, 

7- Kanadı olsaydı bütün kuşları yok edeceği için, kedinin kanatsız 

oluşunun yerinde olduğu. 

Kemalpaşazâde eserinde bazı Arapça ve Farsça iktibaslara da yer 

vermiştir.  

1-  

 زنگی شب رنگ را دندان چو درّ ازهر است نیست همراه  یاهیچ زشتی نیست کاو را خوبی

“Beraberinde güzellik olmayan hiçbir çirkinlik yoktur; kapkara 

zencinin de inci gibi dişleri vardır.”22 

2- Hz. İbrahim 

 الله هو المحمود فی جمیع افعاله

“Allah her şeyiyle güzeldir.”  

Kemalpaşazâde bu ifadenin Hz. İbrahim’e ait olduğunu 

kaydetmektedir; ancak kaynağına ulaşamadık. 

3- Mevlana, Mesnevi,  

 بر مثال چوب دان اندر نبات  ور یکی عیبی بود با صد حیات

“Yüzlerce varlık arasında bir kusur bulunca, bunu bitkiler arasındaki 

çerçöp say”23  

4-  

ج ناَرُهُ کَدُخَانٍ ندَ    لیَْسَ فیِهِ سَوَاد   إنِْ تأَجََّ

“Onun ateşi tütsünün dumanı gibi tutuşsa da hiçbir siyahlığı yoktur.” 

5- İbni Arabi,  

 فإَنَِّهُ بعَْضُ ظهُوُرَاتهِِ  لاَ تنُْکِرْوا الْباَطِلَ فيِ طوَْرِهِ 

 “Batılı tamamen inkâr etmeyiniz, için de Hakk’ın bazı zuhuratı 

vardır” 

6- Mevlana, Mesnevi 

 بلکه از وی زشت هم ننمود نیست  خط زشتیِ نقاش نیست زشتیِ 

 هم تواند زشت کردن هم نکو  ت نقاّش باشد آنکه او قوّ 
                                                           
22 İnternette yayınlanan bir makalede bu beyit Emîr Husrev’e ait gösterilmektedir: Şefika 

Yarkın, «Nevâyî Toğulgeni 572 Yılligi Münâsebeti Bilen», Bâbür Kültür Encümeni, erişildi 

29 Ekim 2013, 

http://www.babur.org/babur/index.php?option=com_content&view=article&id=437:2013-

02-08-22-39-56&catid=38:2010-10-02-14-22-50&Itemid=57. 

Ancak Emîr Husrev Dîvânı’nda bu beyte rastlamadık.  Emîr Husrev Dihlevî, Dîvân-i Emîr 

Husrev, ed. İkbâl Salâhuddîn (Tahran: Muessese-i İntişârât-i Nigâh, 1380).  

23 Celâleddîn Muhammed bin Muhammed Mevlevî [Mevlânâ], Mesnevî-i Ma’nevî, ed. 

Reynold A. Nicholson (Tahran: İntişârât-i Hermes, 1382), 91. 
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“Resmin çirkinliği ressamın çirkinliği demek değildir, bilakis ondan 

çirkinlik çıkmaz da değildir. Hem çirkin hem güzel eser yapabilmek ressamın 

yeteneğini gösterir.”24  

7- Hâfız, Dîvân,  

 آفرین بر نظر پاک خطا پوشش باد  پیر ما گفته خطا بر قلم صنع نرفت

“Şeyhimiz yaratılışta hata yoktur dedi, bravo ayıp örten güzel 

görüşüne”25 

8- Mütenebbi,  

 وآفَتُهُ مِنَ الفَهْمِ السّقیمِ   وكمْ من عائبٍِ قوْلًا صَحیحاً 

“Nice kişiler doğru sözde kusur bulurlar, oysa onların düşünceleri 

kıttır”26 

9- Sa’dî,  

 جرم لجلاج نباشد که تو شطرنج ندانی  من سخن راست نوشتم تو گرش راست نخوانی 

“Ben doğru yazdım, sen doğru okumazsan, sen satranç bilmiyorsan Leclâc’ın 

suçu ne”27 

10- Mevlana,  

 قابلیت دادِ اوست بلکه شرطِ   ا قابلیت شرط نیستداد حق ر

“Allah vergisi için kabiliyet gerekmez, kabiliyet de onun vergisidir 

zaten”28 

11- Sa’dî,  

 هر یکی را آنچه لایق بود داد  آن که هفت اقلیم عالم را نهاد

 شتیااز جهان برد تخم گنجشک  گربۀ مسکین اگر پر داشتی

“Yedi iklimi yaratan her bir şeye layık olduğu hali vermiştir; Miskin 

kedinin kanadı olsaydı yeryüzünden kuşların kökünü kazırdı.”29  

12- Nizâmî, Mahzenü’l-esrâr 

 جامه به اندازهء بالاش نیست  بکر معانیم که همتاش نیست

“Dengi olmayan keşfedilmemiş manalar doluyum ben, ancak 

manalarımın boyuna uyacak elbise yok”30  

                                                           
24 A.g.e., 397. 

25 Hâfız, Dîvân-i Hâfız, 45. 

26 Ahmed bin Huseyin Mutenebbî, Dîvânu’l-Mutenebbî, ed. Alî el-Asîlî (Beyrut: 

Muessesetu’l-a’lamî li’l-matbûât, 2005). 

27 Bu beyit Dihhudâ tarafından Sa’dî’ye ait gösterilmektedir. Ancak Elimizdeki Sâ’di 

Külliyât’ında bu beyte rastlamadık. Aliekber Dihhudâ, «Leclâc», ed. Muhammed Muîn ve 

Seyyid Ca’fer Şehîdî (Tahran: Danişgâh-i Tahran Muessese-i Lugatnâme-i Dihhudâ, 1998), 

19634. 

28 Mevlevî [Mevlânâ], Mesnevî-i Ma’nevî, 788. 

29 Sa’dî Şîrâzî, «Mesnevîyât der Pend u Ahlâk», Kulliyât-i Sa’dî, ed. Kemal İctimâî Cendekî, 

4. ed (Tahran: İntişârât-i Sohen, 1385), 808. 

30 İlyas bin Yûsuf Nizâmî-i Gencevî, Mahzenu’l-esrâr, ed. Vahîd Destgirdî ve Sa’îd 
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Kemalpaşazâde bu alıntılardan 2, 3, 4, 7, 10 ve 11 numaralı olanların 

kaynağını zikretmiştir. 1, 5, 6, 8, 9 ve 12 numaralarıyla verilen alıntıların 

kaynağı ise metinde zikredilmemiş, tarafımızdan tespit edilmiştir. 

Kemalpaşazâde’nin bu eserinde toplam on iki iktibas tespit ettik. Bunlardan 

dördü Arapça ve sekizi Farsçadır. Arapça iktibasların ikisi, Farsça olanlarınsa 

tamamı manzumdur.  

Kemalpaşazâde’nin eserinde yukarıda bahsedilen iktibaslar dışında da 

manzum parçalar bulunmaktadır. Bu manzum parçaların başkasından iktibas 

edildiğine ilişkin herhangi bir bilgi olmadığından, yazar tarafından eserini 

renklendirmek amacıyla yazılmış olması muhtemeldir. Ancak yukarıda 

bahsedildiği üzere Kemalpaşazâde, yaptığı bazı iktibasların kaynağını 

belirtmediğinden bu ibarelerin kendisine mi ait yoksa başkasından alıntı mı 

olduğunun anlaşılması güçtür. Bunun için bu parçaların tamamı için alıntı 

olabileceği şüphesiyle bir araştırma yaptık, ancak yukarıda bahsedilen 

parçalardan kimlere ait olduğunu tespit edemedik. Bu durumda başkasına ait 

olduğunu tespit edemediğimiz bu parçaların Kemalpaşazâde’ye ait 

olabileceğini düşünüyoruz. Zira bu manzum kısımların Kemalpaşazâde’nin 

kaleminden çıkmış olmasını düşünmeye engel bir durum görünmemektedir.  

Kemalpaşazâde’nin eserinde geçen diğer manzum ibareler şunlardır: 

 همه بر وجه کمال است کَمَا لاَ یخَْفیَ

“Herşey gizlenemez mükemmelliktedir” 

 

 ارغنون آید به گوشِ صاحب ارچه انکر است زشت هم خوب است کآوازِ حمارِ گم شده

“Çirkin de güzeldir; zira her ne kadar en çirkin ses olsa da kaybolan 

eşeğin sesi sahibine çalgı gibi gelir.” Bu ifadede “En çirkin ses eşeklerin 

sesidir” anlamındaki ayete telmih vardır. ( ِإنَِّ أنَكَرَ الْْصَْوَاتِ لصََوْتُ الْحَمِیر, Lokman,  

31/19). 

 عْلٍ قبَیِحٍ یاَ فيِ وَجْهِكَ الْحَسْناَءِ مِن  فِ  حَاشَاكَ حَاشَاكَ یاَرُوحِي فدَِاكَ 

“Senin o güzel yüzü suyu hürmetine kötü amellerden korusun, canım 

da sana feda olsun” 

 بر مثال چوب دان اندر نبات شر که سر زد از میان کائنات

“Kainatta şer ortaya çıkınca, bunu bitkiler arasındaki çerçöp kabul et.” 

 ور نه زمانه در طلب مرد قابلست ناقابل است آن که به دولت نمی رسد

“Nimete ulaşamayan yetersizdir, yoksa kadar insanın muradını 

vermeye yeterlidir.” 

 هم عبارت قاصر است و هم اشارت عاجز است

“Hem ibare kusurlu, hem de işaret yetersizdir.” 

Kemalpaşazâde’ye ait olduğunu kabul ettiğimiz manzum parçaların 

dördü Farsça, biri ise Arapçadır. Bu parçalar mensur metinde anlatılan konuya 

kısaca özetleyecek ve konunun akışını bozmayacak şekildedir.  

Eserin Nüshaları 
                                                                                                                                           

Hamîdiyân, 12. ed (Tahran: Neşr-i Katre, 1388), 179. 
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Kemalpaşazâde’nin eserlerini tanıtan Nihal Atsız, eserleri arasında bu 

çalışmada ele aldığımız eserini de saymış ve bazı yazma nüshalarının yerini 

göstermiştir. Atsız, aşağıda sıraladığımız nüshalardan Bağdatlı Vehbi, 

İstanbul Üniversitesi, Hacı Mahmud Efendi, Murad Molla ve Topkapı Sarayı 

Müzesi kitaplıklarında yer alan nüshalarını göstermiştir.31  

Biz çalışmamızda Kemalpaşazâde’nin bu eserinin dokuz nüshasını 

tespit edebildik. Bu nüshalardan yedisini söz konusu eserin tenkitli metnini 

oluştururken kullandık. Aşağıda bu nüshaların bilgisini veriyoruz. Parantez 

içerisinde gösterilen işaret, bu nüsha için tenkitli metinde kullanılan 

kısaltmayı göstermektedir.  

1. Bağdatlı Vehbi (B)  

Süleymaniye Kütüphanesi’nde, Bağdatlı Vehbi kitaplığında, 2041/65 

numaralı yazmanın 344a-346b yapraklar arasında yer almaktadır. Talik 

yazıyla tek sütun halinde 21 satıra yazılmıştır.  

2. Fatih (F)  

Süleymaniye Kütüphanesi’nde, Fatih kitaplığında, 3950/3 numaralı 

yazmanın 547a-548a yaprakları arasında yer almaktadır. Nesih hatla tek 

sütunda 29 satır olarak yazılmıştır. Bu nüshayı Atsız, “Risâla dar hubi u zişti” 

adıyla ayrı bir eser olarak göstermiştir. Oysa bu nüsha ayrı bir eser olmayıp 

çalışmamızın konusu olan eserin bir başka nüshasıdır. Atsız, bu iki ayrı eserin 

baş kısmı olarak verdiği ifadelerin aynı olduğunu ve nüshaların ayrı eserler 

olmadığını fark etmemiş görünmektedir.32 Nüshanın başında yer alan kayıtta 

Kemalpaşazâde’den ‘merhum’ olarak bahsedilmesinden bu nüshanın 

Kemalpaşazâde hayattayken yazılmadığı anlaşılmaktadır. 

3. İstanbul Üniversitesi (İÜ)  

İstanbul Üniversitesi Nadir Eserler Kütüphanesi’nde, Arapça 

bölümünde, 1459 numaralı yazmanın 90b-91a yaprakları arasındadır. Talik 

yazıyla, tek sütun halinde yazılmıştır. 

4. Esad Efendi (E) 

Süleymaniye Kütüphanesi’nde, Esad Efendi kitaplığında, 1694/11 

numaralı yazmanın 78b-81a yaprakları arasında bulunmaktadır. Talik hatla, 

tek sütuna 21 satır halinde yazılmıştır. 

5. Hacı Mahmud Efendi (H)  

Süleymaniye Kütüphanesi’nde, Hacı Mahmud Efendi kitaplığında, 

1366/4 numaralı yazmanın 83a-89a yaprakları arasında yer almaktadır. Nesih 

hatla, tek satır ve 15 satır olarak yazılmıştır. 

6. Murad Molla (M)  

Süleymaniye Kütüphanesi’nde, Murad Molla kitaplığında, 1834/84 

numaralı yazmanın 336b-338a yaprakları arasında yer almaktadır. Talik hatla 

tek sütuna 25 satır olarak yazılmıştır. 

7. Reşid Efendi (R)  

                                                           
31 Atsız, «Kemalpaşa-oğlu’nun Eserleri», 83. 

32 A.g.e. 
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Süleymaniye Kütüphanesi’nde, Reşid Efendi kitaplığında, 1044/17 

numaralı yazmanın 59a-60a yaprakları arasındadır. Nesih yazıyla 29 satır 

olarak sayfalarda değişen sütun düzeniyle yazılmıştır. 

8. Topkapı Sarayı  

Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi’nde, Revan kitaplığında, 2022 

numaralı yazmanın 97a-98b yaprakları arasında yer almaktadır. Bu nüshayı 

kütüphanenin tadilatta olması nedeniyle göremedik. Atsız bu nüshanın 

varlığını bildirmekte,33 ancak Fehmi Ethem Karatay’ın kataloğunda34 ve 

internet üzerindeki yazma veri tabanlarında böyle bir eser kaydına 

rastlanmamaktadır.35 

9. Bratislava Üniversitesi  

Slovakya’nın Bratislava Üniversitesi Kütüphanesi’nde, TF 583/16 

numarayla kayıtlıdır. Bu nüshayı göremedik, ancak internet üzerinden 

yaptığımız araştırmada bir kütüphane kaydına rastladık.36  

Ayrıca Süleymaniye Kütüphanesi’nde, Atıf Efendi kitaplığında, 

2790/5 numaralı yazmanın 23a-23b yaprakları arasında da Hâfız’ın beytinin 

Farsça açıklaması yer almaktadır. Kütüphane kayıtlarında Kemalpaşazâde’ye 

ait Şerh-i Yek Beyt-i Hâfız adlı eserin nüshası olduğu belirtilse de bu eser 

yukarıda nüshaları sayılan ve tarafımızdan tenkitli metni hazırlanan eserden 

başka bir eserdir.  

Çalışmamızın konusu olan eserin tenkitli metnini oluşturmak için, 

esere ait yukarıda bahsedilen nüshaların ilk yedisinden yararlanılmıştır.  

Bu nüshalardan hiç birinde müstensihi ve istinsah tarihi hakkında 

bilgi bulunmadığı gibi müellif nüshasıyla ilişkisine dair işaret de 

görünmemektedir. Ayrıca nüshalar birbirlerinden oldukça farklı görünmekte, 

tenkitli metindeki nüsha farklarının incelenmesinden de anlaşılacağı üzere 

ortak nüshadan çoğaltılmayıp ayrı ayrı kanallardan geldikleri izlenimi 

vermektedir. Yahut nüsha farklarının bu denli çokluğu ve çeşitliliği nüshaların 

yazılı bir metinden değil sözlü bir kaynaktan aktarılmış olabileceğini 

düşündürmektedir. Zira birbirine nispeten yakın gözüken nüshalarda bile bariz 

ifade farklılıklarına rastlanmaktadır. Bu farklılıklar bazen yalnızca imlaya 

ilişkin veya anlamda büyük bir değişiklik oluşturmayacak durumda olduğu 

gibi bazen nüshaların yalnızca birinde olan ibare metni tamamlamaktadır.   

                                                           
33 A.g.e. 

34 Fehmi Edhem Karatay, Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi Arapça Yazmalar Kataloğu: 

4680-7487: Akaid, Tasavvuf, Mecalis, Ediye, Tarih, Siyer, Teracim, Bilimler, c 3 (İstanbul: 

Topkapı Sarayı Müzesi Yayınları, 1968). 

35 «Türkiye Yazmaları», erişildi 12 Kasım 2013, http://yazmalar.gov.tr/; «İSAM Kütüphanesi 

Yayın Arama», erişildi 12 Kasım 2013, http://ktp.isam.org.tr/. 

-erişildi 12 Kasım 2013, http://opac.nlai.ir/opac ,«لیست مدارک یافت شده» 36

prod/search/briefListSearch.do?command=FULL_VIEW&id=1710825&pageStatus=0&sort

KeyValue1=sortkey_title&sortKeyValue2=sortkey_author. 
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Bütün bu nedenler ve çalışmamızın konusu olan metnin kısa oluşu, 

mümkün olduğunca çok nüshayla çalışmayı gerekli ve mümkün kıldı. Böylece 

daha çalışma daha yorucu olsa bile sağlıklı bir metne ulaşabildiğimizi 

düşünüyoruz.  

Aşağıda, Şerh-i Yek Beyt-i Hâfız adlı eserin Farsça tenkitli metni ile 

Türkçe çevirisini veriyoruz.  

 ]شرح یک بیت حافظ شیرازی[

 [E 78b]  َیرَازِي الََّفهَُ مَوْلانَاَ الْعَلاَّمَةُ وَأوَْلا ناَ الْفهَاَمَةُ الْمَوْصُوفُ هذَِهِ رِسَالةَ  فيِ شَرْحِ بیتٍ للِْحَافظِِ الشِّ

لْطاَنِ الْْعَْظمَِ وَالْخَاقاَنِ الْمُعَظَّ  جَادَةِ وَالْمَعْرُوفُ بکَِمَال پاشازَادَه باِلْْمَْرِ الْعَاليِ مِنَ السُّ لْطاَنُ ابْنُ باِلِْْ مِ الَسُّ

لْطاَنِ باَیزَِد خَان أفَاضَ  لْطاَنُ سَلیِم خَان ابْنُ السُّ لْطاَنِ الَسُّ اللهُ سِجِلَّ رَحْمَتهِِ عَلیَ رَوْضَاتهِاَ حِینَ  السُّ

هوُا إلِیَ فتَْحِ مَمَالكِِ الْعَرَبِ   توََجَّ

آفرین بر نظرِ   از سخنِ حافظ رحمه الله بیت: پیرِ ما گفت خطا بر قلمِ صنع نرفت

  پاکِ خطاپوشش باد

ا در حیرتم که باده فروش از کج  بیت: سر خدا که عارفِ سالک به کس نگفت

 37شنید

[B 344a, F 547a]  ِیرَازِي للِْمَوْلیَ الْفاَضِل ینِ الشِّ رِسَالةَ  شَرِیفةَ  فيِ شَرْحِ بیَْتِ پیر ما گفت لحَِافظِِ الدِّ

هِیرِ باِبْنِ کَمَالٍ الْوَزِیرِ    38الشَّ

[H 83a, M 336b] 39بسم الله الرّحمن الرّحیم 

[R 59a, İÜ 90b] لکِ ابداعِ او هر نقطۀ وجود که بر صفحۀ مبدعی را که از ک  40حمدِ بی حد

همه بر وجهِ کمال  :42مصراع [B 344b] بدایعِ مصنوعات رسمِ تعینّ گرفته است.  41هر

   43است کَمَا لاَ یخَْفیَ

که بر لوحِ  47دائرۀ تکوین 46هر 45پرگارِ تقدیرِ او 44سپاسِ بی قیاس مقدّری را که از
کائنات   48

. خطایی نرفت 52قلمِ صنع 51بر 50فآمناجِ صواب است. ظهور یافته است، همه بر نه 49سمتِ 

                                                           
 E: - B, F, H, R, M, İÜ هذه الرسالة ... شنید 37

 F: - E رسالهء کمال پاشازاده المرحوم :B رساله ... الوزیر 38
 F, H, M: - B, E بسم الله الرحمن الرحیم 39

 E عد :B, F, H, İÜ, R, M حد 40

 E: - B, F, M هر :İÜ, H, R پر 41
 İÜ: - F, H, RE, M ع :B, E مصراع 42

 B, E, H, İÜ, RE, M: - F کما لایخفی 43

 İÜ به :B, F, E, R, H, M از 44
 B, F, E, İÜ, R, M: - H او 45

 F, E, İÜ: - B, H, R, M هر 46

 RE تکوینی :B, F, E, İÜ, H, M تکوین 47
 F اوج :B, E, İÜ, H, R, M لوح 48

 F بسمط :,B, E, İÜ H, R, M سمت 49

 B, F, H, R, M: - E, İÜ فآمنا 50
 مصراع بر B, F, E, İÜ, H; R, M بر 51
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است و  [H 83b] عابدِ مسجد 57زشت، اگر 56زنگیِ  55اگر 54خطاییِ خوب است و 53اگر

خار و خس که اخسِّ  61هر یکی را آنچه لایق بود داده اند. در ،60کنشت 59راهبِ  58اگر

است مگس،  65راندرین ملک چو طاوس به کا 64منفعت نهاده اند. 63است هزار گونه 62نباتات

معلوم شد که  68نیاسودی. ازینجا 67یک دم نبودی بنی آدم از تعفنّ فضالات 66در عالم مگس اگر

 [E 79a] 69هیچ زشت از حالتِ خوبی خالی نیست. زشتی نیست که بر صورتی خلقت او از خوبی

  70خالی نیست.

را  72زنگیِ شب رنگ  هیچ زشتی نیست که او را خوبیی همراه نیست   :71بیت

 دان چو درّ ازهر است دن

در  74تو زشت است [H 84a]آن که در اعتبارِ  .73نیست الحقیقة در جهان زشتیفی بلکه 

  77نیست 76دیگری زشت 75اختیارِ 

ارغنون آید به گوشِ صاحب ارچه   زشت هم خوب است کآوازِ حمارِ گم شده :78بیت

  انکر است

                                                                                                                                           
 F, E, H, İÜ: - B, R, M صنع 52

:B, E, F, İÜ, H اگر 53 بیت اگر   R, M 

 E, İÜ, R, H: - B, F, M و 54

گر  :E, İÜ, H, M اگر 55 R: اگر که B, F 

 F زنجی  :B, E, İÜ, H, R, M زنگی 56
 B, F اگر که :E, H, R, M اگر 57

 B, F, M اگر که :E اگر :H, R وگر 58

اهل  :E, H, R راهب 59  B, F, M  
 B, F, E, H, R, M: - İÜ اگر عابد ... کنشت 60

 B, F, E, R, H, M: - İÜ در 61

نباناتات  :İÜ موجودات :B, F, E, R, M نباتات 62  H  
 H گون :B, F, E, İÜ, R, M گونه 63

نهاده اند مصراع  :B, F, E, İÜ, R, H نهاده اند 64 M 

نگار  :B, İÜ, H, R بکار 65  E, F, M  
ر عالمد :İÜ, H, R, M در عالم مگس :F, B مگس در عالم 66  E 

 F, H, M: - B, E, R, İÜ یک دم 67

 B ازآنجا :F, E, H, R, M, İÜ ازینجا 68
 E خوبی بی :H خونی :B, F, R, M, İÜ خوبی 69

 F, E, H, M, İÜ: - B, R زشتی نیست که ... نیست 70

 B, M, İÜ: - F, E, R, H بیت 71
 H شبه انکر :B, F, E, R, M, İÜ شب رنگ 72

 B, E, H, R, M, İÜ: - F نیست 73

 F است زیرا :E, H, R, İÜ است 74
 H, R, İÜ اعتبار :E, F اختیار 75

 İÜ, R زشتی :F, E, H زشت 76

 F, E, H, R, İÜ: - B, M آن که ... نیست 77
 E: - F, H, R نظم :B, M, İÜ بیت 78
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نماید فی  80. و آنچه ناقصان را شرحکمت گفته اند که شر در وجود واقع نیست نِ اساطی :79نثر

 : الله هوَُ المَحمُودُ فیِ جَمِیع افَعَالهِِ. 82گفت 81الحقیقه شر نیست. ادریس علیه السلام

 مِن  فعِْلٍ قبَیِحٍ یاَ فيِ وَجْهِكَ الْحَسْناَءِ  حَاشَاكَ حَاشَاكَ یاَرُوحِي فدَِاكَ   83:بیت

علاقۀ  ض است.ت و صدورِ شر ازو بالعرَ آنکه با لذات صادر است از حق خیر محض اس :84نثر

   86جوهر به عرض است. [H 84a]به شر همان علاقۀ  85خیر

  بر مثالِ چوب دان اندر نبات  میانِ کائنات 88: شر که سر زد از87بیت

بر مثالِ چوب دان اندر   ور یکی عیبی بود با صد حیات :بیت 89مولانا گفته

  90نبات

[B 345a] 59 زخ را به کمالِ عاطفت و رحمت آفریده استتعالی دو 92سبحانه و 91حقb]  [R 

ج ناَرُهُ کَدُخَانٍ  93تا جمالِ الرحمن الرحیم از تتقِ افقِ عزت رو نماید و سرِّ غضب الکریم وَإنِْ تأَجََّ

 : 98گفته است 97العربی قدس سرّه العزیز 96شیخ محی الدین ابن .95لیَْسَ فیِهِ سَوَاد   94ندَ  

  فإَنَِّهُ بعَْضُ ظهُوُرَاتهِِ  100الْباَطِلُ فيِ طَوْرِهِ لاَ تنُْکِرْ وَ  99:بیت

 صنعِ بدی.  101قصورِ صانع در بدیِ صنع است نه در

                                                           
 B, M, İÜ: - F, E, H, R نثر 79
 B, F, E, H, M, İÜ: - R شر 80

ی نبینا و علیه السلامعل :F, E, H, M, İÜ علیه السلام 81  B 

 B, F, E, H, M, İÜ: - R ادریس ... گفت 82
 E: - B, F, H, R, M شعر :İÜ بیت 83

 İÜ: - B, F, E, H, R, M نثر 84

 H خیر و :B, F, E, M, İÜ خیر 85
 B, F, E, H, M, İÜ: - R است 86

 M: - F, H, R نظم :B, E, İÜ بیت 87

 B, M در :F, E, İÜ, H, R از 88
 İÜ گفتند :E, R گفته 89

 E, R, İÜ: - B, F, H, M مولانا گفته ... اندر نبات 90

 B حق حق :F, E, İÜ, H, R, M حق 91
 F, E, R, M: - B, H, İÜ سبحانه و 92

 E, H, R, İÜ باش تا :B, F, M تا 93

 M: - B, F عود :E, R, H, İÜ ند 94
 R بر آید :B, F, E, H, M, İÜ پدید آید 95

 E, R, İÜ: - B, F, H, M ابن 96

 B, E, İÜ, H, R, M: - F العزیز 97
 İÜ گفته اند :B, F, E, H, R, M گفته است 98

شعر  :İÜ بیت 99 E, R:  - B, F, H, M  

طرزه  :B, F, R, M, İÜ طوره 100 E, H 
 F, H, R, İÜ: - B, E, M در 101
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بلکه از وی زشت هم   خط زشتیِ نقاش نیست زشتیِ  [E 79b]: 102مثنوی

  نیست 103بنمود

  هم تواند زشت کردن هم نکو [H 84a]  آنکه او  105نقاّش باشد 104تقوّ 

نوعی از زشتی  ،و مصلحت 107به حکمت 106ة اواست از عدمِ مطابقخطا در فعل که عبارت 

. هر فعل که 111ا و مبرّا استمعرّ  ،110ذوالجلال از آن نقص و شین 109که جمالِ صنع 108ست

از منفعت و مصلحت است، فی الحقیقه منافعِ بسیار را محتمل  [M 337a] 112در اعتبارِ تو خالی

است که در  کارگاهِ  114و حقیقتِ حال این 113و مصالحِ بی شمار را مشتمل است. خلاصۀ مقال

این قدر هست که آن سود  گاه  ؛ الاّ 116سودی نیست 115صنع الهی نقطۀ وجودی خالی از نقش

عینِ غبن باشد و  [H 85b] به او. بلکه در حقِّ او آن سود 117باشد که مترتب به غیر باشد نه

غیر است و مصلحت در نقصانِ  محضِ زیان. پس نقطۀ وجودِ آن موجود که حکمت در ایجادِ او نفعِ 

در دائرۀ خود خطا نماید. اما بدان اعتبار که در ضمنِ جملۀ عالم که بر احسنِ  ،او تکمیلِ دیگری

مناسب و موضعِ  118وجوهِ نظامِ ممکنات است، در موقعِ 
منتظم واقع   120ملایم و بر وضعِ  119

وجهِ انتظامِ جملۀ  121تتمیمِ که در تکمیلِ نظامِ عالم و  [F 547b] ای ستاست و متضمنِ فائده

صواب است. مثالِ آن جایِ قدمگاه  124نیست، عینِ  123از او گزیر [B 345b] 122مصنوعات

طرحِ سرایِ پادشاه افتاده است. مثلا بدان 125است که در
 [H 86a] اعتبار که در آن محل 126

                                                           
:E, M بیت :B, İÜ مثنوی 102 شعر   R: - F, H, R 

  E ننمود :B, F, H, R, M, İÜ بنمود 103

وتق 104  B, F, E, H, M, İÜ: قدرت R 
 H باشی :B, F, E, H, M, İÜ باشد 105

 B, H, M: - İÜ, E, F, R او 106

  R حکمت :B, F, M لحکمت :E, İÜ, H به حکمت 107
 İÜ زشت است :B, E, F, R, H, M زشتی ست 108

 İÜ, H, R: - B, F, E, M صنع 109

 H شیره :B, F, E, M, İÜ شین 110
 R مبراست و معراست :B, F, E, H, M, İÜ معرا و مبراست 111

 M خالی خالی :B, F, E, İÜ, H, R خالی 112

 H تعالی :B, F, E, R, M, İÜ مقال 113
 B, F, M: - H آن :E, R, İÜ این 114

 H نقشی :B, F, E, R, M, İÜ نقش 115

 İÜ نیست و حقیقت حال این است که :B, F, E, R, H, M نیست 116
 H به :B, F, E, İÜ, R, M نه 117

 E, R موقعی :B, F, İÜ, H, M موقع 118

 E, R موضعی :B, F, İÜ, H, M موضع 119
 E وضعی :B, F, İÜ, H, R, M وضع 120

 R تکمیل :B, E, F, İÜ, H, M تتمیم 121

 B مصنوعات مصنوعات :F, E, İÜ, H, R, M مصنوعات 122
 İÜ, H, M گریز :B, F, E, R گزیر 123

 H غیر :B, F, E, İÜ, R, M عین 124

 B, F, E, H, R, M: - İÜ در 125
 H بر آن :B, F, M در آن :E, İÜ بدان 126
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 127ایامّا در ضمنِ طرحِ جملۀ سر .شهنشینی را قابلیت بود قدمگاه شدن خطاست در نفسِ خود

. نیست [E 80a] 128زیرا سرای را قدمگاه لازم است وجایِ دیگر مناسبتر ازو ؛صواب است

اشارت فرموده  در بیتِ خود ترجمانِ لسان الغیب خواجه حافظ شیرازی بدین معنی 129چنانچه

وجه پوشیدگیِ قبحِ قدمگاه در ضمنِ جملۀ سرایِ پادشاه نموده است و بیت این  131و 130است

  .132است

 آفرین بر نظرِ پاکِ خطا پوشش باد  ما گفته خطا بر قلمِ صنع نرفت پیرِ : 133بیت

ل ظاهر بر آن که از مصراعِ اوّ  135میانِ این دو مصراع در خاطرِ فاتر آید بنا 134منافاتی که

نیست و از مصراعِ ثانی متبادر وجودِ خطاست در  137ییکه در عالمِ صنع هیچ خطا 136است

 [R 60a]  139اعتراف است به وجود 138یِ خطازیرا قولِ پوشیدگ [H 86b]؛ مصنوعات

 اثرِ نظرِ قاصر است و نتیجۀ فهم سقیم و طبعِ غیر مستقیم.  140او،

 وآفتَهُُ مِنَ الفهَْمِ السّقیمِ   وكمْ من عائبٍِ قوْلاً صَحیحاً  141:بیت

 142بیت:

 نباشد که تو شطرنج ندانی 143جرمِ لجلاج من سخن راست نوشتم تو گرش راست نخوانی 

اقربست و در دفعِ اوهام اظهر و  145ین مقام تفصیلِ دیگرست که به تحصیلِ کلامدر ا 144نثر

منشأِ او از دو  ،خطاست 146و تقریرِ او این است که در عالمِ صنع هر قصوری که مظنۀّ .اقوی تر

 H] است بحلیۀ کمال. 149عدمِ قابلیت وجهِ مصنوع 148دو امرنیست: یکی از آن  147امر بیرون

                                                           
 R سرا :B, F, E, İÜ, H, M سرای 127

 E ازو ازو :B, F, İÜ, H, R, M ازو 128
 R: - B, F, E, İÜ, H, M چنانچه 129

است در بیت خود اشارت فرموده 130  E, İÜ, R, H: گفته است و خوبتر فرموده  B, F, M 

 R: - E, İÜ و 131
 B, F, H, M بیت :E, İÜ, R وجه ... این است 132

 B, İÜ, R, M: - F, E, H بیت 133

 F, E, İÜ, H, R, M: - B که 134
 H منا :B, F, E, İÜ, R, M بنا 135

 E, İÜ, H آن است :B, F, R, M است 136

 E, İÜ, H, R خطا :B, F, M خطایی 137
 F, E, İÜ, H, R: - B, M متبادر ... خطا 138

 B, F, E, İÜ, R: - H به وجود 139

 F, E, İÜ, H, R: - B او 140
 E: - F, H شعر :B, İÜ, R, M بیت 141

 B, İÜ, R, M: - F, E, H بیت 142

 F, H, M به لجلاج :B, E, İÜ, R لجلاج 143
 R, M: - E, B, F, İÜ, H نثر 144

 B, F, İÜ, H, M: - E کلام 145

 R مضنهء :B, E, F, İÜ, H, M مظنهء 146
امر بیروندو  147  E, İÜ, H, R: امرین بیرون F, M: مرینا  B 
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87a] ور نه زمانه در طلبِ مرد   آن که به دولت نمی رسد  : ناقابل است150بیت

 قابلست 

خود به  152چنانچه در محلِّ  .بقا [M 337b] 151به کمالِ  مثالِ این عرض است که قابل نیست

. اگر قائلی گوید که چون در فاعلیتّ قصور نباشد به 153برهانِ متبین و بیانِ مبینّ معینّ است و مبینّ

تِ فاعل است. پس ناقابل را قابل کردن از جملۀ کمالاتِ فاعلیّ  .تنیس [B 346a] 154قابلیتّ حاجت

تِ موقوف او بر شرط قابلیّ  158فعل 157باشد  [E 80b]غایتِ کمال  156در 155چون فاعل

 ، 162در آنجا که گفته است 161معلوم گردد 160مولانایِ روم 159نباشد. چنانچه از کلام

  ابلیت دادِ اوستق بلکه شرطِ   نیست [H 87b]دادِ حق را قابلیت شرط  :163بیت

قابلیتِ اصلی  165است که قابلیتّ دو معنی دارد: یکی را امکان ذاتی گویند که او 164جوابش این

فعل بر قابلیتِّ مفعول بدین معنی ظاهرتر  167و توقفّ 166ست و مرادِ ما در اینجا از قابلیتّ اوست

 171گویند کهو دیگری را استعداد  .مناقشه افتد 170منع و معرض 169زِ یّ حدر  168است از آنکه

ست نه شرطِ حقیقی. و ا 174شرطِ عادی 173ب ماست و آن قابلیت در مذه 172قابلیتِ عارضی

                                                                                                                                           
 R امور :F دو امران :E, İÜ, H امرها :B, M دو امر 148

 F, M مصنوعی :B, E, İÜ, H, R مصنوع 149

 B, İÜ, R, M: - E, F, H بیت 150

 M به کمال به کمال :B, E, F, İÜ, H, R به کمال 151

 B, F, E, İÜ, H, M: - R در محل 152
تمعینّ و مبینّ اس :E, B, F, İÜ, H, M معینّ است و مبینّ 153  R 

 B حاجت حاجت :F, E, İÜ, H, R, M حاجت 154

 E, İÜ, H: - B, F, M فاعل 155
در  :B, F, İÜ, H, M به 156 E  

 F نباشد :B, E, İÜ, H, R, M باشد 157

 F فطر :B, E, İÜ, H, R, M فعل 158
 B, F, E, H, R, M: - İÜ از کلام 159

ی رومیمولانا  :R حضرت مولوی :H مولانا روم  :E, B, F, H مولانای روم 160 M 

 İÜ کرد :R می گردد :B, F, E, H, M گردد 161
  B, F, E, İÜ, H, M: - R است 162

 M: - H مثنوی :B, E, F, İÜ, R بیت 163

 R آن :B, F, E, İÜ, R, M این 164
 R: - B, F, M آن :E, İÜ, H او 165

 R این قابلیت است :E, B, F, İÜ, H, M قابلیت اوست 166

 F توجه :B, E, İÜ, H, R, M توقف 167
 R ازآنچه :B, F, E, İÜ, H ازآنکه 168

 İÜ چیز :B, F, E, R, H, M حیز 169

 B, M تعرّض :F, E, İÜ, H معرض 170
 R: - M آن :F, E, İÜ, H او :B که 171

 F, H, M عارض :B, E, İÜ, R عارضی 172

 B, F, İÜ, H, R, M: - E ما 173
 M عاری :B, F, E, İÜ, H, R عادی 174
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ت که نفی اشتراطِ آن کرده است در فعل این معنی قابلیّ  176از 175مراد مولانا قدس سره العزیز

 [H 88a] شرط 179که صنعِ حق را استعداد 178بر آن 177ما نیز قائلیم .نه معنیِ اوّل ،است

 181گزیر  [İÜ 91a] از جملۀ مصنوعاتِ اوست. اگر صنع را ازو 180ستعداد همنیست؛ بلکه ا

بیت اشارت  183مولانا در مصراعِ ثانی آن 182همان .نبودی سلسلۀ صنع به نهایت نینجامیدی

است به کمال. مراد  185عدمِ لیاقت مصنوع 184امر دیگر ازان دو امر .فرموده به تعلیل این مسئله

در ضمنِ نظامِ عالم ملحوظ است و  186بلکه لیاقتی ست که ،اوست لیاقتِ ذاتینه از این لیاقت، 

 189سعدی این لیاقت است که در قطعه ای از مقطعاتِ خود فرموده 188حضرتِ شیخ 187مراد

  191و آن قطعه این است،، 190است

  هر یکی را آنچه لایق بود داد  آن که هفت اقلیمِ عالم را نهاد :192قطعه

شتیااز جهان برد [H 88b] تخمِ گنجشک اگر پر داشتی [B 346b]گربۀ مسکین 

  

 [E 81a]منافعِ خویش لایق است 194و 193معلوم است که گربه را پر داشتن نظر به ذاتِ گربه. 

از بیتِ  197که چنان .ست 196جزئی 195عدمِ لیاقتش بدان اعتبار است که در نظامِ کلی منشأِ خللِ 

س از این تحقیق معلوم شد که تفاوتی که پ .در مقامِ تعلیلِ کلامِ سابق است منفهم می شود 198که ثانی

منشأِ قصور و باعثِ نقصان در جانبِ قابلیتِّ  ،در مصنوعات ظاهر است از اختلافِ مظاهر است

                                                           
 E, R, İÜ, H: - B, F, M العزیز 175

 B, F, M: - H آن :E, İÜ, R از 176
 E قابلیم :B, F, İÜ, R, H, M قائلیم 177

 E, İÜ, R بدان :B, F, H بر آن 178

 F استعداد او :B, M استعداد و :E, İÜ, H استعداد 179
 R: - B, F, M همه :E, İÜ, H هم 180

 R, M گریز :B, F, E, İÜ, H گزیر 181

همانا  :B, F, H, M همان 182  E, İÜ, R 
 B, F, E, İÜ, H, M: - R آن 183

 E, M امرها :B, F, İÜ, H, R دو امر 184

 H مصلوع :B, F, E, İÜ, R, M مصنوع 185
 R: - M که در این دو بیت که :B,  F, E, İÜ, H که 186

مراد و  :B, F, H, E مراد 187  İÜ: - R 

شیخ حضرت  :B, F, İÜ, H, M حضرت شیخ  188 E  
در این دو بیت اظهار نمودهکه   :B, F, E, İÜ, H, M که ... فرموده 189 R 

 B, E, İÜ, H, R, M: - F است 190

 İÜ: – E, R قطعه این است :H, M و این قطعه این است :B, F و آن قطعه این است 191
رباعی  :B, F, E, İÜ, M قطعه 192  R: - H 

 E, İÜ, H, R: - F خود :B, M گربه 193

 F کرم :B, E, İÜ, H, R, M و 194
 H خلک :B, F, E, İÜ, R, M خلل 195

  İÜ جزو :E, H, R جزوی :B, F, M جزئی 196

 E, İÜ, H چنانچه :B, F, M چنان که 197
 F, E, İÜ, H, R: - B, M که 198
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در کشفِ  200دیگر است که [M 338a] 199قابل است نه در فاعلیتِّ فاعل. در اینجا دقایقِ 

 . 202او عبارت کافی نیست و اشارت وافی نه 201حقائقِ 

 عبارت قاصر است و هم اشارت عاجز است: هم 203مصراع

 205جامه به اندازهء بالاش نیست  : بکر معانیم که همتاش نیست204بیت

ِ عَلیَ التَّمَامِ وَ عَلیَ رَسُولهِِ السَّلامَُ    206وَالْحَمْدُ لِِلَّّ

سَالةَُ بعَِوْنِ اللهِ تعََالیَ تِ الرِّ  207تمََّ

سَالةَُ المَْرْغُوبةَُ  تِ الرِّ   208تمََّ

تِ  ینِ أحَْمَدُ بْنُ کَمَال پاشا عَفاَ عَنْ تمََّ سَالةَُ للِْعَالمِِ الْفاَضِلِ وَالنِّحْرِیرِ الْکَامِلِ مَوْلانَاَ شَمْسُ الدِّ همَُا الْمَلکُِ الرِّ

 209الْمُتعََالُ 

سَالةَُ للِْعَالمِِ الْفاَضِلِ وَ النِّحْرِیرِ الْکَامِلِ الْکِرَامِ شَمْسُ السلامِ شَیْ  تِ الرِّ خُ الْْنَامِ مُفْتيِ الْخَوَاصِّ وَالْعَوَامِ تمََّ

یرَازِي رَحْمَةُ  ینِ بْنُ کَمَال پاشا فيِ تحَْقیِقِ بیَْتٍ مِنْ أبَْیاَتِ شَیْخ حَافظِِ الشِّ اللهِ حَضْرَتُ مَوْلانَاَ شَمْسُ الدِّ

 210وَاسِعَة  فيِ الْجَنَّةِ الْعَالیِةَِ 

[Hâfız’ın Bir Beytinin Şerhi] 

Hamd, varlığın her bir noktasının her yaratılış sayfasına kalemiyle 

işlendiği yaratıcıya olsun.  

Mısra: Her şey gizlenemez mükemmelliktedir 

Sonsuz şükür, yaratılışın her dairesinin kâinat levhasında takdir 

pergelinden ortaya çıkaran takdir ediciye olsun. 

Her şey dosdoğrudur, biz de böyle inandık. Yaratılış kalemi hata 

etmiş değildir; ister Hıtay’lı güzel olsun ister çirkin zenci, ister mescitteki 

zahit olsun, ister kilisedeki rahip, her birine layık olan verilmiştir.  Bitkilerin 

en değersizi dikene, çerçöpe bile bin türlü yarar verilmiştir. Bu mülkte tavus 

gibi sinek de faydalıdır/güzeldir. Sinek olmasaydı dünyada, insanoğlu 

pisliklerin etkisinden rahat edemezdi. Böylece hiçbir çirkinin tamamen 

                                                           
 M دقایق دقایق :B, F, E,İÜ, H, R دقایق 199

 F, E, İÜ, H, R, M: - B که 200
 F او :R آن :B, E, İÜ, H, M حقایق او 201

 F نی :B, E, İÜ, H, R, M نه 202

 İÜ, R, M; - E, B, F, H مصراع 203
 B, R, M: - F, H, İÜ بیت 204

 B, F, H, R, M: - E, İÜ بکر ... نیست 205

 B: - F, E, İÜ, R, H, M والحمد ... السلام 206
 E, R: - B, F, İÜ, H, M تمت ... تعالی 207

 M: - E, B, F, R, H تمت ... مرغوبه :İÜ تمت ... شریفه  208

 F: - B, E, H, R, M تمت ... المتعال 209
 H: - B, F, E, R, M تمت ... العالیه 210
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güzellikten uzak olmadığı anlaşılıyor. Yaratılışta yüzünde güzellikten bir ben 

olmayan çirkin yoktur. 

Beyit: Beraberinde güzellik olmayan hiçbir çirkinlik yoktur; kapkara 

zencinin de inci gibi dişleri vardır. 

Aslında dünyada çirkin yoktur. Sence çirkin olan bir başkasının 

nezdinde güzeldir.  

Beyit: Çirkin de güzeldir; en çirkin ses olsa da kaybolan eşeğin sesi 

sahibine çalgı gibi gelir. 

Hikmetli öykülerde varlıkta kötülük olmadığı söylenmiştir. Farkında 

olmayanlara kötü görünen aslında kötü değildir. İdris (as) “Allah bütün 

işleriyle güzeldir”, demiştir.  

“Senin o güzel yüzü suyu hürmetine kötü amellerden korusun, canım 

da sana feda olsun” 

Hak tarafından lezzetiyle birlikte ortaya konan şeyler iyidir, ondan 

kötülük çıkması arızidir. Hayır ve şerrin ilişkisi araz ve cevher ilişkisi gibidir. 

Beyit: 

Varlıklar arasında kötü zuhur edince bunu, bitkiler arasındaki çerçöp 

say 

Mevlana,  

Beyit: “Yüzlerce şey içinde bir ayıp görülürse bunu bitkiler 

arasındaki çerçöp say”, demiştir. 

Hak Teâlâ, cehennemi rahman ve rahim sıfatlarının tecellisi ve “Onun 

ateşi tütsünün dumanı gibi tutuşsa da hiçbir siyahlığı yoktur.” sırrının keşfi 

için rahmet ve lütufla yaratmıştır. Şeyh Muhyiddin ibni Arabi (ks),  

Beyit: “Batılı tamamen inkâr etmeyin, çünkü onda Allah’ın bazı 

zuhuratı vardır” demiştir.  

Yaratılanın kusuru yaratılışın kötülüğündendir, kötü yaratılıştan değil.  

Mesnevi: Resmin çirkinliği, ressamın çirkinliğinden değildir; aksine 

ressamdan çirkin çıkmaz da değildir.  

Nakkaşın hem güzel hem çirkin eser verebilmesi onun gücünün 

göstergesidir. [Mevlana] 

Hata fiil olarak bir şeyin hikmet ve maslahata uygun olmaması demek 

olup, bir çeşit çirkinliktir. Allah’ın yaratışının cemali bundan beridir. Senin 

gözünde yararsız olan her işin gerçekte sayısız yararı vardır. Hülasa, ilahi 

yaratış tezgâhında yararlı bir rolü olmayan bir nokta bile yoktur; ancak bazen 

bu yarar, kendisi için değil başkaları için hazırlanmış olur. Hatta bu yarar 

kendi hakkında bir hata ve zarar görülebilir. Öyleyse yaratılışındaki hikmet 

başkasına yararı olmak olan bir varlık, varoluş dairesinde hata gibi 

görünmektedir. Ancak varlıkların tam bir düzen içinde olduğu âlemin 

tamamında çok uygun ve düzenli bir yeri olması, bütün âlemin ve varlıkların 

düzen ve uyumu için gerekli olması bakımından çok yerindedir. Buna, 

padişahın sarayı projesindeki ayakyolu örnektir. Padişahın oturacağı yerin 

ayakyolu olması uygun değilse de, bu, bütün saray projesi içerisinde 

yerindedir. Zira saraya ayakyolu gereklidir ve başka uygun bir yer yoktur. 
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Gayb dilinin tercümanı Hâfız Şîrâzî, bu beytinde buna işaret etmiş, bütün 

saraya dikkat çekerek eşiğinin ayakyolunun çirkinliğinin gizlenmesinden 

bahsetmiştir: 

Beyt: Şeyhimiz, “yaratılış kalemi yanlış yapmamıştır”, dedi; bravo 

hataları örten güzel görüşüne!  

Birinci mısrada âlemde hiçbir hata olmadığının belirtilmesi, ikinci 

mısradaysa hatanın örtülmesinden bahsedilmesi hatayı itiraf demek 

olacağından hatanın varlığının belirtilmesinden ötürü iki mısra arasında akla 

gelen aykırılık eksik bakış ve yanlış anlayış sonucudur.  

Şiir: Nice kişiler doğru sözde kusur bulurlar, oysa onların düşünceleri 

kıttır. [Mutenebbî] 

Beyit: Ben doğru söz yazdım, eğer doğru okumazsan; Leclâc’ın suçu 

ne, sen satranç bilmiyorsun. [Sa’dî] 

Bu konuda daha açıklayıcı ve şüpheleri giderici bir başka izah daha 

vardır. Âlemde hata sanısına neden olan her kusur iki şey yüzündendir: Biri 

yaratılanın kemale kabiliyetinin yokluğudur.  

Beyit: Nimete ulaşamayan kabiliyetsizdir, yoksa felek insanın isteğini 

vermeye kabildir.  
Bunun örneği bekaya kabiliyeti olmayan arazdır, kendi yerinde açık 

delil ve ifadeyle ortada olsa da. Bir kimse, “yapan da kusur yoksa kabiliyete 
de gerek; kabili olmayanı kabil yapmak da failin failiyetinin kemalâtındandır; 
öyleyse Mevlana’nın ‘Hakkın vergisi için kabiliyet gerekmez, aksine kabiliyet 
de onun vergisidir.’ deyişinden de anlaşılacağı üzere fail kemalin 
zirvesindeyken fiilleri kabiliyete muhtaç değildir” derse, bunun cevabı şudur. 
Kabiliyetin iki anlamı vardır: Birine zati imkân denir; asıl kabiliyet budur; 
bizim de burada kastımız onun kabiliyetidir.  Fiilin nesneyle ilişkisi bu 
anlamla tartışmaya yer vermeyecek kadar açık olmaktadır. Kabiliyetin diğer 
anlamına da istidat derler, bu arizi kabiliyettir; bu kabiliyet bizim 
görüşümüzde sıradan bir şarttır, gerçek şart değildir. Bunu gerekli saymayan 
Mevlana’nın kastı da bu anlamdır, birinci anlam değil. Biz de Hakk’ın 
yaratması için istidadın şart olmadığına, istidadın da onun yarattıklarından 
olduğuna inanıyoruz. Eğer yaratılışta Allah’ın eli olmasaydı, yaratım silsilesi 
tamamlanıp varlık ortaya çıkmazdı. İşte Mevlana bu beytin ikinci mısraında 
bu meselenin nedenine işaret buyurmuştur. İki konudan diğeri, yaratıkların 
kemale liyakatlerinin yokluğudur. Bu liyakatten kasıt kendi başına liyakat 
değil bütün bir varlık düzeni içerisinde düşünülecek liyakattir. Şeyh Sa’dî’nin 
şu kıtasında kastettiği de bu liyakattir:  

Kıta: Yedi kıtayı yaratan her birine layığını vermiştir. Zavallı kedinin 

kanadı olsaydı dünyada serçenin kökünü kaldırırdı. [Sa’dî] 

Kedi kendisi bakımından kanadının olması layıktır. Liyakatsizliği 

birinci beytin ispatı olan ikinci beyitten anlaşıldığı üzere toplam düzen 

içerisinde cüzi bir zararının olması bakımındandır. Öyleyle bu inceleme 

sonucu, varlıklar arasında görülen farklılıkların görünüşte ayrışma olduğu 

anlaşıldı. Kusur ve eksiklik kaynağı, failiyette değil kabiliyettedir. Burada 
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başka ince noktalar daha vardır ancak hakikatleri açmaya ne ibaretler de 

işaretler de yetmez.  

Mısra: Hem ibare kusurlu, hem işaret acizdir. 

Beyit: Eşsiz manalarımın boyuna uyacak elbise yok. [Nizâmî 

Gencevî] 
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FERİDUN BEY MÜNŞEÂTINDA YER ALAN FARSÇA MEKTUPLAR 

SONER İŞİMTEKİN 
          

Özet: Çalışmamızda, Osmanlının kurulduğu en erken zamanlardan itibaren, 

Sultanların diğer ülke yöneticileri ile devlet meseleleri hakkında görüş alış 

verişinde bulunmak, bilgilendirmek veya kutlamada bulunmak gibi konulardan 

yazdırmış oldukları mektupların toplandığı ve münşeat olarak adlandırılan bu 

edebî türün en önemli örneklerinden sayılan Feridun Bey’in Münşeâtu’s-

Selâtin’i, yani “Sultanların Mektupları” adlı eserinin içerisinde yer alan Farsça 

mektuplar tespit edilerek, eser hakkında yapılan incelemelere değinilmiş, 

Osmanlı ve İran münşeat geleneği hakkında bilgi verilmiştir.  

 

Anahtar Kelimeler: Münşeât, Münşeâtu’s-Selâtin, Feridun Bey, Resmî 

Mektuplar. 

 

Abstract: From the earliest time of Ottoman’s foundation, the Sultans had 

letters written to inform, congratulate or discuss the state matters with the other 

sultans or rulers of foreign countries. Afterwards these letters been collected in 

books named “munshaat”, that is to say  “Letters of sultans”. In this study it 

was aimed to determine the Persian letters in Farîdûn Bak’s “Munshaat al-

Salâtîn” which is known one of the most marvelous example of this literature 

type. During this study, it is also given some opinions about this written work 

and munshaat tradition in both Otoman and Iran. 

 

Keywords: Munshaat, Munshaat al-Salâtîn, Farîdûn Bak, Formal Letters. 

 

Arapça İnşâ‘ “Ortaya çıkarmak – İcat etmek” mastarının ism-i mef’ul 

çoğulu olan Münşeât, belirli bir amaç ile belirli konularda (güzel yazı ile) 

yazılmış olan düz yazı, nesir türündeki edebî eserlerdir.1  Özellikle tarih 

araştırmalarına, bir tarihî olayın önemi ile alakalı her türlü protokol, resmî 

yazışma vesikaları, ferman, berat, mektup, kitabe, diğer resmî ve özel yazılar, 

defterler ve benzeri tarihî belge olarak kaynaklık etmektedirler.2  Fars ve Türk 

edebiyatında “Mektubat” karşılığında da kullanılmıştır. Günümüzde tarih 

kadar edebiyat alanında çalışan araştırmacılar için de kaynak niteliği taşıyan 

münşeâtları altı grupta sıralayabiliriz. Bunlar: A) Feridun Bey’in 

Münşeâtı’nın da içinde yer aldığı sadece resmî yazışmalardan oluşan 

münşeâtlar, B) Resmî yazışma tekniklerini öğreten ve bunlara ait temsilî 

örnekler veren münşeâtlar, C) Çoğunlukla şair ve edebiyatçıların kaleminden 

çıkmış sanatlı ve hususî örnekleri bir araya getiren münşeâtlar, D) Bazı 

edebiyatçıların kendi yazılarına da yer vererek derledikleri eski-yeni, resmî-

                                                           
 Öğr.Gör.Dr., Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih - Coğrafya Fakültesi Doğu Dilleri ve 

Edebiyatları Bölümü Fars Dili ve Edebiyatı Anabilim Dalı. 

 

1 Mustafa Uzun, “Münşeât”, DİA, XXXII, İstanbul, 2006, s.18. 

2 Daş, Abdurrahman, “Türkiye Selçukluları ve Osmanlı Dönemi Hakkında Tarihi Kaynak 

Olarak Münşeât Mecmualarının Değerlendirilmesi”, AÜİFD XLV, Sayı II, Ankara 2004., s. 

206. 
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hususî mektup ve yazışmaların olduğu münşeâtlar, E) Tanzimat’tan sonra 

mekteplerde okutulan, inşâ‘ dersi için hazırlanmış ders kitapları şeklinde olan 

münşeâtlar, F) Çoğu aynı kişinin divanı ile bir arada bulunan belirli sayıdaki 

mektuplardan ibaret olan münşeâtlardır.3  

 Agâh Sırrı Levend ise münşeâtları dört farklı grupta 

değerlendirmektedir: A) Resmî yazılardan toplanmış olabilir: Menâhicü’l-

İnşâ, Münşe’âtü’s-Selâtîn, Düstûru’l-İnşâ, Mecmua-nâme-i Humâyûn, İnşâ-ı 

Hayret vb. B) Münşe’ât ya da mecmû’a adı altında “ümerâ, hükemâ, havâtîn, 

sâdât, şuarâ, ulemâ, guzât, kuzât, meşâyih, vüzerâ” için yazılacak yazıların 

başlıkları, hâtimeleri, bu yazılara uygun düşecek cümleler, ibareler, beyitler 

ve örnekler veren eserler: Nâbî adına kayıtlı Münşe’ât, Râşid, Râzî, Fasîh 

Ahmed Dede Münşe’âtlarının bulunduğu mecmuanın II. Bölümü vb. C) 

Yalnız bir şairin mektuplarından oluşabilen münşeâtlar: Şeyhülislam 

Ebussuûd Efendi, Gelibolulu Âlî Münşeâtları, Lâmiî Çelebi’nin Münşeât-ı 

Mekâtîb’i, Ali Şir Nevaî’nin Doğu Türkçesi ile yazmış olduğu Münşeâtı,vb. 

D) Başka şairlerin mektuplarından oluşabilen münşe’âtlar: Veysî, Ganî-zâde 

Nâdirî ve başkalarının gazel ve mektuplarından oluşan Mecmû’atü’l-

Münşe’ât, Keçeci-zâde, Osman-zâde vb.4 

 Osmanlıda genel olarak münşeât geleneğine, Ahmed-i Dâî’nin 

Teressül, Mesîhî’nin Gül-i Sadberg, Tâcizâde Sâdî Çelebi ve Kınalızâde Ali 

Efendi’nin münşeâtları, Şeyh Mahmud bin Edhem’in Mecmuatü’l-Münşeât’ı, 

Ali Mustafa Efendi, Veysi, Nergisî, Nâbi, Nef‘î, Çelebizâde Seyhülislâm 

Âsım Efendi, Râgıb Paşa, Kâni ve Âkif Paşa, Mihrî, Mahmud Celaleddin 

Paşa, Mehmed Fuad, Manastırlı Mehmed Rıfat ve Ziver Paşa’nın Münşeâtları,  

Sahaf el-Hâc Nuri Efendi’nin Münşeât-ı Aziziye fi Âsar-ı Osmaniyye, Şair 

Zaîfi Mehmed’in Münşeât-ı Mevlana, Trabzonlu Emin Hilmi Efendi’nin 

Divan ve Münşeât’ı örnek olarak verilebilir5. İran’da ise münşeât alanında 

Ebu’l-Kasım Nemekin-i Hüseynî’nin yazdığı Münşeât-i Nemekin, Münşeât-i 

Neşat İsfahanî, Münşeât-i Mirzâ Ebu’l-Kasım Kaimmakam Ferahanî, 

Münşeât-i Emir Fahru’d-din Mahmud bin Yeminu’d-din, Münşeât-i Farsî-yi 

Ali Şir Nevaî, Münşeât-i Mirzâ Rızâ, Münşeât-i Ferhâd Mirzâ Mu‘temedu’d-

dovle, Münşeât-i Abdu’r-Rezzak Donbâli, Münşeât-i Hakanî-yi Şirvanî, 

Münşeât-i Emir Nizâm ve Münşeât-i Camiî, İdris-i Bidlisî’nin Kasâid ve 

Münşeât ve Mürâselât ile Mecmua-i Münşeât’larını örnek olarak 

verilebiliriz6. 

                                                           
3 Uzun, a.g.m., s.18–20.; Ayrıca bkz. Tâhirü’l-Mevlevî, Edebiyat Lûgati, Hz. Kemâl Edib 

Kürkçüoğlu, İstanbul, 1994, s.107, nkl. Refet Yinanç, Ömer Özkan “Osmanlı-Safevî İlişkilerine 

Dair Önemli Bir Kaynak: 16. Asra Ait Bir Münşeat Mecmuası” Hacı Bektaş Velî Dergisi Yıl: 

2011,  Sayı: 60., s. 265-280.; bkz. Şemseddin Sami,  “Münşe‘ât” Kâmûs-i Türki (Latin 

Harfleriyle) Haz. Raşit Gündoğdu, Niyazi Adıgüzel, Ebul Faruk Önal, İstanbul, 2011, s.1090. 

4 Âgâh Sırrı Levend, Türk Edebiyatı Tarihi, 5. bsm. TTK., Ankara, 2008, s. 113-116 

5 Uzun, a.g.m. s.18. 

6 Hicabi Kırlangıç, İdris-i Bidlisi Selim Şah-name, Ankara 2001, s.18.; “Sâzmân-i Esnâd u 
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Münşeâtu’s-Selâtin’in müellifi Feridun Bey, Baş Defterdar Çivizâde 

Abdullah Çelebi’nin yanında yetişmiş, Nahcivan Seferine katılmıştır.7 Sokullu 

Mehmed Paşa’nın sadrazamlığında Divan-ı Hümayun kâtipliğine 

yükselmiştir. Zigetvar Seferinde üstün cesaret ve hizmetlerinden dolayı 

Kanuni Sultan Süleyman tarafından Dergâh-i Âli Müteferrikalığı ve Zeâmet 

Tevcihiyle mükâfatlandırılmıştır. 1570’te Reisülküttab, 1573’te Nişancı 

olmuş, 1576’da ise azledilerek Semendire Beyliğine gönderilmiş ve yeniden 

Nişancılık görevine getirilmiş, bu görevde iken 1581 senesinde vefat etmiştir. 

Feridun Bey’in, “Münşeâtu’s-Selâtin”e ek olarak dinî, ahlakî bir eser olan 

“Miftâhu’l-Cenne” ve Zigetvar Seferinin anlatıldığı “Nüzhetü’l-Esrari’l-ahbâr 

der Sefer-i Sigetvar” gibi eserleri de kaleme almıştır. Yazarın ayrıca bir de şiir 

divan’ı vardır8. 

Rüyasında II. Murad’dan II. Selim’e kadar Osmanlı padişahlarını 

toplu halde gördüğünü söyleyen müellif, özellikle Kanuni Sultan Süleyman’ın 

teveccühlerine mazhariyetinden bahseder ve rüyasını bu hayırlı hizmetine 

yorar. 2 ay sonra yani 3 Ramazan 981’de (27 Aralık 1573) nişancılık 

makamına terfi ettirilince mektup toplamayı sürdürür ve eserini tamamlayarak 

Sokulu Mehmet Paşa aracılığıyla III. Murad’a takdim eder.9 Üç yüz yıllık 

mektupların bir araya getirilmesiyle oluşan eser yukarıda da belirttiğimiz 

üzere uzun yıllar Osmanlı bürokrasisinde görev yapan ve önemli 

memuriyetlerde bulunan Feridun Ahmed Bey’in en dikkat çekici ve münşeât 

türünün alanındaki en büyük derlemesidir. Ünlü İngiliz Doğu Bilimcisi 

Edward Browne, Münşeâtü’s-Selâtin’i miladi on altıncı ve on yedinci yüzyılın 

sayısız tarihi belgelerinin ve hatıratlarının yazıldığı en önemli eser olarak 

belirtmektedir10.  

Münşeâtu’s-Selâtin (2. bsm. İstanbul 1275/1858) iki cilttir. Birinci cilt 

626, ikinci cilt ise 600 sayfadan oluşmaktadır. Birinci ciltte öncelikle 

mektupların başlıklarının bulunduğu 26 sayfalık fihrist gelmektedir. 

Sonrasındaki 12 sayfada İslam padişahlarının, Kırım Hakanlarının, Sultan 

çocuklarının, Acem Şahlarının, Divan-i Hümayun üyelerinin lakaplarının 

belirtildiği kısım vardır. Münşî daha sonra yaklaşık 10 sayfada Münşeât’ı 

tertip etmesinin sebebini yazmıştır. Mektuplardan önce ise, Hazreti 

Muhammed ve Halifeler hakkında övgülerin yer aldığı 5 sayfalık “Risâle-i 

miftâh-i cennet der ahlâk” kısmı gelmektedir. İkinci ciltte ise, 18 sayfalık 

fihristten sonra mektuplar gelmektedir. Birinci cilt 474; ikinci cilt ise 417 

                                                                                                                                           
Ketabòâne-i Millî-yi İrân” (http://www.nlai.ir). 

7 Yazar hakkında bkz. Abdülkadir Özcan, “Feridun Bey”, DİA, XII, İstanbul, 1995, s. 396–

397. 

8 Özcan, a.g.m., s.396- 397. 

9 Eser hakkında bkz. Abdülkadir Özcan, “Münşeât’s-Selâtin”, DİA, XXXII, İstanbul, 2006, 

s.20–22. 

10 Hasan Enuşeh, Danişnâme-i Edeb-i Fârsî – Edeb-i Fârsî der Anadolu ve Balkan, Tahran 

1383, VI., s. 824, 825.  
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mektubu yani toplamda 891 adet mektubu içermektedir11. Bu sayı, Selânikî 

Mustafa Efendi tarafından 1880 olarak belirtilmiş12 ise de, bunun bir zühul 

eseri olduğu anlaşılmaktadır. Ancak incelemesini yaptığımız Münşeât’ın 

İstanbul Hk.1275’teki (M.1858) basımında Feridun Bey tarafından derlenen 

mektup sayısı yukarıda da belirtildiği üzere 891 adettir.     

Münşeât’ta yer alan Farsça mektuplar sadece İran’dan13 gelen 

mektuplar ve bu mektuplara verilen cevaplardan ibaret değildir. Genellikle 

hicri sekizinci ve dokuzuncu yüzyılda İran ve Hind Padişahlarına yazılmış 

mektuplar, Osmanlının yönetimi altındaki emirler ve hâkimler için resmî bir 

dille yazılmış olan fetih-nameler ve genel fermanlar da Farsça olarak kaleme 

alınmıştır. Diğer taraftan Mekke ve Mısır yöneticilerine hitaben yazılmış 

mektuplar Osmanlı himayesine girmeden önce Arapça yazılmış; fakat I.Selim 

döneminden sonra ise Türkçe yazılmışlardır. İngiliz istilasına kadar 

Hindistan’dan gelen mektuplar da yine Farsça yazılmıştır. Osmanlı 

padişahları kendi yönetimi altındaki şahıslara ve divan üyelerine genellikle 

Türkçe mektuplar yazmışlardır14. Bununla beraber İran şahı Şah Abbas 

tarafından gelen ve bunlara cevaben giden,  Münşeâtın ikinci cildinin 249. 

sayfasından başlayıp 350. sayfasına kadar devam eden kısımdaki 30 kadar 

mektup ise Türkçe olarak yazılmıştır. Bazı Farsça mektupların yanında ise 

Türkçe tercümeleri mevcuttur. Bunlara örnek olarak “(C.I,s. 48) Sultan 

‘Alâu’d-din Selcukî tarafından Cennet-mekân Osman Hân Gâzi -tâbe serâh- 

Hazretlerine Hıtta-i Sekû’dan temliki babında gelmiş olan menşurun 

suretidir”, “(C.I, s.90) Cennet-mekân Sultan Murâd Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Karamanoğluna yazılmış olan nâme-i hümâyûn suretidir” başlıklı 

mektupları verebiliriz.  

Yine Münşeât’ta yer alan bazı mektuplar ise Osmanlıdan Farsça ya da 

Türkçe olarak gönderilmiş, bunlara cevaben gelen mektuplar ise Türkçe veya 

Farsça olmuştur. Örnek olarak, “(C.I, s.367) Cennet-mekân Sultan Bâyezid 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına Kâsım Bek İsfendiyârî’den gelen…” Türkçe 

mektuba verilen cevap Farsçadır; yine “(C.I, s.393) Cennet-mekân Sultan 

Selim Hân Gâzi Hazretleri dergâhından Sevindik Hân’a gönderilen”  Türkçe 

yazılan Çaldıran fetih-namesine gelen cevap Farsçadır. “(C.I,s.445) Şirvân 

Şâh tarafından gelen mektuba gönderilen cevâb-nâme-i hümâyûn suretidir” 

başlıklı Türkçe mektubun cevabı Farsçadır, “(C.I, s.278) Fatih Sultan 

Mehmed’e Akkoyunlu Uzun Hasan tarafından yazılan…” Farsça mektuba 

Fatih Sultan Mehmet Türkçe ve “(C.II, s.87) Cülûs-i hümâyûn-i müş‘ir İran 

                                                           
11 Bu sayı Selanikî Tarih’inde yanlışlıkla 1880 olarak gösterilmiş, İ.A. ve Danişnâme-i Edeb-i 

Farsî ise bu bilgiyi tasrih etmeksizin kullanmıştır.  

12 Özcan (2006), a.g.m. s.21. 

13 Feridun Bey eserinde “İran” kelimesi ile birlikte sık sık “Acem” ibaresini de bu anlamda 

kullanmaktadır. 

14 Hasan Enuşeh, a.g.e., s. 825. 
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Şâhı tarafına ısdâr buyrulan nâme-i hümâyûn suretidir” başlıklı Türkçe 

mektubun cevabı Farsçadır.  

Bazı Farsça mektuplarda ise Türkçe ve Farsça nerdeyse eşit düzeyde 

kullanılmıştır. Örneğin, “(C.I,s.366) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına İsmâ‘il Bek İsfendiyârî’nin tehniyet-i ‘iyd zımnında 

gönderdiği nâmenin suretidir” ve “(C.II, s.153) Hind Pâdişâhı Şâh Cihân’ın 

baş veziri tarafına ‘Abdullah Efendi inşasıyla Sadrazam Mustafa Paşa 

tarafından yazılan fahriye ve cülûsiyenin suretidir” başlıklı mektuplar bu 

şekilde yazılmışlardır. 

Ayrıca Farsça olarak yazılan mektuplarda Arapça terkipler ve ayetler 

de yer almıştır. Yine Türkçe olarak yazılan mektupların çoğu Farsça beyit, 

mesnevi, rubai tarzında şiirlerle süslenmiştir. Padişahların arasındaki Farsça 

yazışmalarda, anlaşılması zor ağdalı bir üslup kullanılmış; çeşitli edebî 

sanatlar ve süslemeler, ayetler, hadisler, atasözleri, Farsça ve Arapça şiirler 

eklenmiştir. Genel olarak mektubun başında gönderenin ve alanın unvanları 

ve lakapları secili bir ifade ile belirtilmiştir.  

Münşeât’ın sonunda yer alan ketebe kaydında ise, “Münşeâtu’s-

Selâtin nâm işbu Feridun Bek mecmu‘asının hâvi olduğu suver-i muherrerât û 

evâmir û mekâtîb-i matbu‘anın mütâla‘sı tezyîd-i ma‘lumâtı mucib 

olacağından ve mukaddemen tab‘ olunan üç yüz nüshası emr û fermân 

buyrulan zevât taraflarından ahz u iştirâ buyurularak nusha-i mevcudesi 

kalmadığından saye-i ma‘ârif-vâye-i hazret-i pâdişâhîde erbâb-ı ma‘ârifin 

ziyade-i istifadesi zımnında bâ irâde-i seniyye takvim-hâne’de tab‘ û temsiline 

şurû‘ olunmuş olan altı yüz nüsha abd-i kadim-i hazret-i padişahî Mehmed 

Lebib’in nezâret-i ‘âcizânesiyle reside-i itmâm olmuştur.  

Fi evâil-i rebiü’l-âhir sene 1275”15 yazmaktadır.  

 

Son olarak, Münşeâtta bazı mektupların sahte olduğunu yani aslında 

başlıkta belirtilen kişilere, belirtilen zamanlarda gönderilmediği hususu batılı 

ve doğulu çeşitli araştırmacılar tarafından ileri sürülmüştür. Ancak bazı 

araştırmacılar ise Feridun Bey’in çeşitli defterhanelerden topladığı evrakı, 

eski diliyle yazmayıp, kendi zamanının dil üslubuna göre tekrar yazdığını 

belirtmektedirler. Çünkü Feridun Bey’in zamanı Türkçenin hakir görüldüğü, 

Farsça ve Arapça yazışmaların rayiç olduğu bir dönemdir. Daha sonra 

Mükrimin Halil Yinanç bu yıllara ait yazışmaların on ikinci yüzyılda 

Harzemşah Sultanı Alaaddin Tekiş zamanında divanda kâtiplik yapan 

Muhammed b. Müeyyed Bağdâdi’nin 1315’te Tahran’da yazılan Et-Tevessül 

ile’t-Teressül adlı Münşeât mecmuasındaki mektupların başlıklarının ve kişi, 

yer adlarının değiştirilerek on altıncı yüzyıl üslup ve ifadesiyle yazıldığına 

dair güçlü deliller ileri sürmüştür16. Bunlar arasında Mükrimin Halil Yinanç17 
                                                           
15 Ahmed Feridun Bey, Münşeâtu’s-Selâtin, İstanbul 1275. II. s.600.  

16 Abdülkadir Özcan, “Münşeât’s-Selâtin”, DİA, XXXII.,İstanbul 2006. s.21. 

17 Geniş Bilgi için bkz. Mükrimin Halil, “Ferîdûn Bek Münşeâtı”, Türk Tarih Encümeni 
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ve Adnan Sadık Erzi’nin18 makalelerinde zikredilen Farsça mektuplar 

şunlardır19: 

 

“(C.I, s.275) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzî Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Uzun Hasan İran Şâhı Cihân Şâh Mirzâ’yı ve oğlu 

Ali’yi idam ettiği ifadesiyle iftihâren takdim eylediği nâmenin suretidir”. Bu 

mektubun da Fatih Sultan Mehmed’e değil de Amasya valiliği sırasında 

Şehzade Bâyezid’e gönderildiği belirtilmektedir. 

 

“(C.I, s.276) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzî Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Uzun Hasan, Yadigâr Mehmed’i Herât’a gönderip 

kendisi Loristân’da Hürrem Âbâd Kalesini feth eylediği ifadesiyle takdim 

eylediği nâmenin suretidir.” Bu mektubun Uzun Hasan tarafından 

Karamanoğlu Nizamu’d-din Pir Ahmed Bey’e gönderildiği belirtilmektedir. 

 

“(C.I, s.278) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzî Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Uzun Hasan tarafından mubâhat-gûne takdim olunmuş 

olan namenin suretidir.” Bu mektubun ise aslında Niksar Emîri Hikmet Bey’e 

gönderildiği belirtilmektedir. 

 

“(C.I, s.447) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri dergâhına 

Hind Padişahı Muzaffer Hân’dan varid olan tebrik-nâme-i feth-i Hıtta-i Irak 

suretidir.” Buradaki Muzaffer Hân’ın 917/932 arasında hüküm süren Gucerat 

Hükümdarı Muzaffer Şâh olduğu belirtilmektedir.20 

 

MÜNŞEÂT’TA YER ALAN FARSÇA MEKTUPLAR: 

I.Cilt 

1- (C.I, s.48) Sultan ‘Alâu’d-din Selcukî tarafından Cennet-mekân 

Osman Hân Gâzi -tâbe serâh- Hazretlerine Hıtta-i Sekû’dan temliki 

babında gelmiş olan menşurun suretidir. Mektup 7,5 sayfadır; yanında 

Türkçe tercümesi verilmiştir. 

2- (C.I, s.55) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

3- (C.I, s.61) Sultan ‘Alâu’d-din Ferâmerz-i Selcukî’den Cennet-mekân 

Osman Hân Gâzi Hazretlerine Bek iken gelmiş olan menşurun 

suretidir. 3,5 sayfadır.  

                                                                                                                                           
Mecmuası, Sayı: 1 (78), İstanbul, Hk. 1340 (Mart), s. 37–46.  

18 İhtilaflar hakkında geniş bilgi için bkz. Adnan Sadık Erzi, “XVI. Asra Ait Bir Münşeat 

Mecmuası”, Belleten, Sayı:82, C.XXI, Nisan 1957, s. 228–252. ;Erzi, “ Türkiye 

Kütüphanelerinden Notlar ve Vesikalar II”, Belleten, Sayı:56, C.XI, Ekim 1950, s. 614, 632, 

647.  

19 Geniş bilgi için bkz. bkz. Kemal Edib Kürkçüoğlu “Münşeèâtu’s-Salatin’e dair kısa bir not”, 

Ank.Ünv.D.T.C.F. Dergisi C.VIII, Sayı 3,. Ankara 1950. s. 327. 

20 M.Halil Yinanç, “Akkoyunlular” İ.A. I., Eskişehir Anadolu Ünv. G.S.F. 1997, s.268. 
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4- (C.I, s.64) Cevabı yarım sayfadır. 

5- (C.I, s.66) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretlerinin Hâkim-i 

Karaman tarafına gönderdiği nâme-i hümâyûn suretidir. Mektup 

yarım sayfa olup yanında Türkçe tercümesi bulunmaktadır. 

6- (C.I, s.66) Cevabı yarım sayfadır. 

7- (C.I,s.67) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretleri tarafından 

Cânik Hân’a yazılan İznik fetih-nâmesinin suretidir. Mektup 11 

satırdır. 

8- (C.I, s.67) Cevabı 1,5 sayfadır. 

9- (C.I,s.72) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretleri tarafından 

Germiyânoğluna gönderilmiş olan nâme-i hümâyûn suretidir. Mektup 

1 sayfadır. 

10- (C.I, s.72) Cevabı yarım sayfadır. 

11- (C.I, s.73) Acem Şahı Hasan Celâyirî, Şeyh Hasan Çobân’ı bozduğu 

ifadesini hâvî muhabbet yüzünden Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi 

Hazretlerine göndermiş olduğu namenin suretidir. 2 sayfadır. 

12- (C.I, s.75) Cevabı 1,5 sayfadır. 

13- (C.I,s.76) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretleri tarafından 

Ulubâd fethi ifadesiyle Cânik Hân’a yazılmış olan nâme-i hümâyûn 

suretidir. 2 sayfadır.  

14- (C.I, s.78) Cevabı 1,5 sayfadır. 

15- (C.I, s.80) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretleri dergâhına 

Karamanoğlu tarafından gelmiş olan tazarru‘-nâmenin suretidir. 

Mektup 1 sayfadır. 

16- (C.I,  s.80) Cevabı yaklaşık 2 sayfadır. 

17- (C.I,  s.82) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretleri dergâhına 

Karamanoğlundan dostluğu mü’ekkid eymen-i mugalleze ile gelen 

nâme-i sâbıkın cevaben suretidir. 2,5 sayfadır. 

18- (C.I,  s.85) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretleri tarafından 

Karamanoğlundan gelen ‘ahid-nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

19- (C.I,  s.85) Cennet-mekân Sultan Orhan Gazi Hazretleri dergâhına 

Germiyanoğlundan gelmiş olan nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

20- (C.I, s.86) Cennet-mekân Sultan Orhan Gâzi Hazretleri tarafından 

Germiyânoğlundan ba‘de’s-su’al Karamanoğluna yazılmış olan 

nâme-i hümâyân suretidir. 1 sayfadır. 

21- (C.I, s.89) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Hâkim-i Germiyân’a Şehzade Yıldırım Bâyezid Hân’ın 

nişanının irsali ifadesiyle yazılmış olan nâme-i hümâyân suretidir. 9 

satırdır. Yanında Türkçe tercümesi vardır. 

22- (C.I,  s.89) Cevabı yarım sayfadır. 

23- (C.I,s.90) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Karamanoğluna yazılmış olan nâme-i hümâyân suretidir. 

Yanında Türkçe tercümesi vardır. Yaklaşık 1 sayfadır. 



FERİDUN BEY MÜNŞEÂTINDA…/SONER İŞİMTEKİN 56 

24- (C.I,  s.91) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. Yanında Türkçe tercümesi 

vardır. 

25- (C.I, s.91) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Acem Şahı Üveys Şâh’a gönderilmiş olan nâme-i hümâyân 

suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

26- (C.I,  s.92) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

27- (C.I, s.93) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Edirne fethinin ifadesiyle Acem Şahı Üveys Şâh tarafına 

gönderilmiş olan nâme-i hümâyân suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

28- (C.I,  s.94) Cevabı yarım sayfadır. 

29- (C.I, s.96) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Edirne şehri payitaht ittihâz olunduktan sonra Cânik 

Hân’dan gelmiş olan nâmenin suretidir. 1 sayfadır. 

30- (C.I,  s.97) Cevabı yarım sayfadır. 

31- (C.I, s.97) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Kastamonu Hâkimi İsfendiyâr Bek tarafından gelmiş olan 

nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

32- (C.I,  s.98) Cevabı yarım sayfadır. 

33- (C.I, s.98) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Erzene’r-Rum Hâkimi tarafından gelmiş olan nâmenin 

suretidir. Yarım sayfadır. 

34- (C.I,  s.99) Cevabı yarım sayfadır. 

35- (C.I, s.99) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Hamid ili Hâkimi Hüseyin Bek tarafından gelmiş olan 

‘ahid-nâmenin suretidir. 1,5 sayfadır. 

36- (C.I,  s.101) Cevabı yarım sayfadır. 

37- (C.I, s.101) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Niş Kalesinin fethi iş’ârıyla Karamanoğlu Ali Bek’e 

yazılmış olan nâme-i hümâyûn suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

38- (C.I,  s.102) Cevabı yarım sayfadır. 

39- (C.I, s.103) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Niş Kalesinin fethi tehniyeti ile Hamid ili Hâkimi Hüseyin 

Bey tarafından gelmiş olan namenin suretidir. Yaklaşık 1,5 sayfadır. 

40- (C.I,  s.104) Cevabı yarım sayfadır. 

41- (C.I, s.104) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Karaman Hâkimi Ali Bek tarafından müsâheret istidasıyla 

gelmiş olan niyâz-nâmenin suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

42- (C.I, s.110) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Karaman Hâkimi Ali Bek tarafından takdim olunmuş 

ma‘zeret-nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

43- (C.I, s.110) Cennet-mekân Sultan Murad Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından Karaman Hâkimi Ali Bek’in inhizâmında Bağdat ve 

Azerbaycan Hâkimi Sultan Ahmed Celâyir’e yazılmış olan nâme-i 

hümâyûn suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 
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44- (C.I,  s.112) Cevabı 1,5 sayfadır. 

45- (C.I, s.118) Cennet-mekân Sultan Yıldırım Bâyezid Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Acem Şahı Kara Yusuf tarafından Timurleng’in 

Azerbaycan tarafına tahattî eylediğinden bahisle merasim-i tebessur-i 

şi‘ârîye himmet buyrulması ihtarını hâvi gelmiş olan nâmenin 

suretidir. Yarım sayfadır. 

46- (C.I,  s.119) Cevabı 1 sayfadır. 

47- (C.I, s.119) Cennet-mekân Sultan Yıldırım Bâyezid Hân Gâzi 

Hazretleri tarafından bazı husus ifadesiyle Germiyânoğluna yazılmış 

olan nâme-i hümâyûn suretidir. Yarım sayfadır. 

48- (C.I,  s.120) Cevabı yarım sayfadır. 

49- (C.I, s.124) Cennet-mekân Sultan Yıldırım Bâyezid Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Bağdat padişahı Sultan Ahmed Celâyirî 

tarafından takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. Yaklaşık 1 

sayfadır. 

50- (C.I,  s.125) Cevabı yarım sayfadır. 

51- (C.I, s.125) Cennet-mekân Sultan Yıldırım Bayezid Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Emir Timur tarafından defa-i sâniyede takdim 

olunmuş olan nâmenin suretidir. 1,5 sayfadır. 

52- (C.I, s.127) Cevabı yarım sayfadır. 

53- (C.I, s.128) Cennet-mekân Sultan Yıldırım Bayezid Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına üçüncü defa Emir Timur tarafından takdim 

olunmuş olan nâmenin suretidir. 3,5 sayfadır. 

54- (C.I, s.131) Cevabı 1 sayfadır. 

55- (C.I, s.132) Timur tarafından Cennet-mekân Sultan Yıldırım Bâyezid 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına dördüncü defa gönderilen mektubun 

suretidir. 2 sayfadır. 

56- (C.I, s.134) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

57- (C.I, s.135) Cennet-mekân Sultan Yıldırım Bâyezid Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Şirâz padişahı Şâh Şucâ’nın berâderzâdesi Şâh 

Mansûr tarafından takdim olunan nâmenin suretidir. Yaklaşık 4 

sayfadır. 

58- (C.I,  s.139) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

59- (C.I, s.140) Yıldırım Hân Gâzi Hazretlerine Timur tarafından sulh 

talebi için gelen nâmenin suretidir. 2,5 sayfadır. 

60- (C.I, s.146) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına İzmiroğlu Hamza Bek’in Şehzade Musa Çelebi tarafından 

rû-gerdân oldukta eylediği ‘ubûdet-nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

61- (C.I, s.147) Cevabı yarım sayfadır. 

62- (C.I, s.147) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

tarafından İzmiroğlu Hamza Bek’e gönderilmiş olan Akşehir 

ahalisinin Karamanoğlu Mehmed Bek zulmünden Anadolu 

Beylerbeyi Mehmed Paşa’ya verdikleri arzuhâllerinin suretidir. 1,5 

sayfadır. 
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63- (C.I, s.149) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Karamanoğlu Mehmed Bek tarafından takdim olunmuş 

olan zarâ‘at-nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

64- (C.I,  s.150) Cevabı yarım sayfadır. 

65- (C.I, s.150) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Şâhruh tarafından takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. 

Yarım sayfadır. 

66- (C.I,  s.151) Cevabı yaklaşık bir sayfadır. 

67- (C.I, s.151) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Şâhruh nizâ‘ında Kara Yusuf tarafından takdim olunmuş 

olan muhabbet-nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

68- (C.I,  s.152) Cevabı yarım sayfadan azdır. 

69- (C.I, s.152) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Kara Yusuf oğlu Kara İskender’den gelen sadâkat-nâmenin 

suretidir. Yarım sayfadır. 

70- (C.I, s.153) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Kara Yusuf’un Sultâniye’de tutup oğlu Kara İskender 

vasıtasıyla Bursa’ya irsal etmiş olduğu Osman Kara Yülük’ün 

mektubunun suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

71- (C.I,  s.153) Bu hususa dair Kara İskender’e yazılan cevap. Yaklaşık 

yarım sayfadır. 

72- (C.I, s.153) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Kara Osman Yülük’ün takdim etmiş olduğu zarâ‘at-

nâmenin suretidir. Yarım sayfadan biraz fazladır. 

73- (C.I,  s.154) Cevabı yarım sayfadır. 

74- (C.I, s.155) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Şirvân Hâkimi Sultan Halil tarafından gelen muhabbet-

nâmenin suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

75- (C.I,  s.156) Cevabı yaklaşık 1,5 sayfadır. 

76- (C.I, s.157) Karamanoğlu Mehmed Bey tutuldukta tekrar mazhar-i 

‘afv olarak Karaman Hâkimi nasb olunduğunu mübeyyin Cennet-

mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri taraflarından Kara 

Yusuf’a irsâl buyrulan fetih-nâmenin suretidir. 1 sayfadır. 

77- (C.I,  s.158) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

78- (C.I,  s.159) İkinci cevap yaklaşık yarım sayfadır. 

79- (C.I, s.159) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Kara Yusuf’un vefatında Şâhruh Mirzâ tarafından takdim 

kılınan fetih-nâme suretidir. Yaklaşık 2 sayfadır. 

80- (C.I,  s.161) Cevabı yarım sayfadır. 

81- (C.I, s.161) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Kara Yülük bozdukta Kara Yusuf oğlu Kara İskender’den 

gelen feth-i müş‘ir mektubun suretidir. 1,5 sayfadır. 

82- (C.I,  s.163) Cevabı yarım sayfadır. 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 11, 2013/1 59 

83- (C.I, s.163) Cennet-mekân Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri Eflâk 

gazasında mensûr olarak Engürüs üzerine varıp meşgul-i cihâd iken 

attan düşerek tahtırevan ile Bursa’ya geldikte Zulkadiroğlu Süleyman 

Bek’den gelen taziyet-namenin suretidir. Yaklaşık yarım sayfadır. 

84- (C.I,  s.164) Cevabı yarım sayfadır. 

85- (C.I, s.166) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Cihân Şâh Mirzâ tarafından gelen tehniyet-nâme-i cülûs-i 

hümâyânun suretidir. 1 sayfadır. 

86- (C.I,  s.168) Cevabı 1 sayfadır. 

87- (C.I, s.168) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhından saltanat davası eden yalancı Mustafa’nın gailesi def‘i 

ifadesini müş‘ir Karamanoğlu’na yazılmış olan nâme-i hümâyân 

suretidir. 1 sayfadır. 

88- (C.I, s.169) Cevabı yaklaşık yarım sayfadır. 

89- (C.I, s.170) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhından üçüncü kere Engürüs bozulduğu vakitte feth û nusretin 

hikâyesiyle Cihân Şâh Mirzâ tarafına yazılmış olan nâme-i hümâyûn 

suretidir. 3,5 sayfadır. Yanında Türkçe tercümesi vardır. 

90- (C.I, s.173) Cevabı 2,5 sayfadır. 

91- (C.I, s.176) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Hâkim-i Şirvân’dan gelen nâmenin suretidir. 1 sayfadır. 

Yanında Türkçe tercümesi vardır. 

92- (C.I,  s.177) Cevabı yarım sayfadır. 

93- (C.I, s.177) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Şâhruh Mirzâ b. Timur’dan gelen nâmenin suretidir. 1 

sayfadır. Yanında tercümesi vardır. 

94- (C.I, s.178) Engürüs fethi iş‘ârıyla yazılmış olan cevâb-nâme-i 

hümâyân suretidir. Yaklaşık 4 sayfadır. 

95- (C.I, s.182) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

96- (C.I, s.183) Kasd-i mûmâ-ileyh’in evdetinde yazılan cevap. 2 

sayfadır. 

97- (C.I, s.185) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Osman Kara Yülük tarafından takdim olunan mektubun 

suretidir. 1 sayfadır. 

98- (C.I, s.186) Cevabı yarım sayfadır.  

99- (C.I,s.186) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Karamanoğlu İbrahim Bek tarafından takdim kılınan 

mektubun suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. Yanında Türkçe tercümesi 

vardır. 

100- (C.I,  s.187) Cevabı yarım sayfadır. 

101- (C.I, s.187) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Karamanzâde İbrahim Bek’den gelen mektubun suretidir. 

Yarım sayfadır.  

102- (C.I,  s.188) Cevabı yarım sayfadır. 
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103- (C.I, s.188) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Osman Kara Yülükzâde Ali Bek tarafından takdim 

olunmuş olan mektubun suretidir. 1 sayfadan biraz fazladır. 

104- (C.I,  s.189) Cevabı yarım sayfadan azdır. 

105- (C.I, s.190) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Osman Kara Yülük oğlu Hamza Bek’den takdim 

olunmuş olan mektubun suretidir. 2 sayfadır. 

106- (C.I, s.191) Cevabı yarım sayfadır. 

107- (C.I, s.192) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân-ı Sâni Hazretleri 

dergâhına Osman Kara Yülük ve Karamanoğlu’nun siparişi 

zımnında Şâhruh Mirzâ tarafından gelmiş olan nâmenin suretidir. 

Yarım sayfadır. 

108- (C.I, s.193) Cevabı 2,5 sayfadır. 

109- (C.I, s.214) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Han Hazretleri 

dergâhına Akkoyunlu Cihângîr bin Osman Kara Yülük tarafından 

takdim olunan zarâ‘at-nâmenin suretidir. 1 sayfadır. 

110- (C.I, s.216) Cevabı yaklaşık yarım sayfadır. 

111- (C.I, s.216) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân Hazretleri 

dergâhına Mardin hâkimi Nasru’d-dîn tarafından gönderilen 

zarâ‘at-nâmenin suretidir. Bir sayfadan biraz fazladır. 

112- (C.I,  s.217) Cevabı yarım sayfadır. 

113- (C.I, s.217) Cennet-mekân Gâzi Sultan Murad Hân Hazretleri 

dergâhına Bitlis Hâkimi tarafından gönderilen ‘arizanın suretidir. 

Yaklaşık 1,5 sayfadır. 

114- (C.I, s.219) Cevabı yaklaşık yarım sayfadır. 

115- (C.I, s.220) Kastamonu Hâkimi İskendiyâr tarafından bi’t-tahrir 

Şâhruh Mirzâ’ya gönderilmek üzere esna-i râhda tutulup Sultan 

Murad Hân Hazretlerine getirilen mektubun suretidir. 1 sayfadır. 

116- (C.I, s.221) Sultan Murad Hân Hazretleri umûr-i saltanatı kendi 

ihtiyarlarıyla mahdûm-i me‘âli-mevsûmları Ebu’l-feth ve’l-Megâzi 

Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretlerine teslim buyrulup kendileri 

gaza ile hin-i işti‘âllerinde Engürüs fethine dair Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri tarafından Şâhruh Mirzâ’ya gönderilen nâme-i 

hümâyûn suretidir. Yaklaşık 2 sayfadır. 

117- (C.I,  s.222) Cevabı yarım sayfadır. 

118- (C.I, s.223) Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri dergâhından İran 

Şahı Cihân Şâh tarafına gönderilen nâme-i hümâyûn suretidir. 

Yaklaşık 1 sayfadır. 

119- (C.I, s.224) Cevabı yarım sayfadan fazladır. 

120- (C.I, s.224) Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri dergâhından zikr 

olunan cevaba gönderilen cevâb-nâme-i hümâyûn suretidir. 

Yaklaşık 1 sayfadır. 

121- (C.I,  s.225) Cevabı yarım sayfadan fazladır. 
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122- (C.I, s.226) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına Şirvân Şâh tarafından gönderilen mektubdur. 

Yarım sayfadan fazladır. 

123- (C.I, s.227) Cevabı yarım sayfadır. 

124- (C.I, s.227) Fatih Sultan Mehmed Hân Gâzi Hazretleri dergâhından 

Erzincan Hâkimi Kılıç Arslan Bek’e gönderilen mektubdur. Yarım 

sayfadır. 

125- (C.I, s.228) Cevabı yarım sayfadır. 

126- (C.I, s.228) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına saltanat-ı ûlâlarında Ulug Beyzâde ‘Abdu’l-

latif Mirzâ tarafından gönderilen ‘arizanın suretidir. 1 sayfadır. 

127- (C.I,  s.229) Cevabı yaklaşık 1,5 sayfadır. 

128- (C.I, s.231) Cennet-mekân Fatih Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhına saltanat-ı ûlâlarında tebrik-i cülûsa dair 

Baysungur Mirzâ’dan gelen ‘arizanın suretidir. 1 sayfadır. 

129- (C.I,  s.232) Cevabı 1,5 sayfadır. 

130- (C.I, s.233) Cennet-mekân Fatih Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhından Karamanoğlu İbrahim Bek’e ısdâr olunmuş 

olan nâme-i hümâyûn suretidir. 1,5 sayfadır. 

131- (C.I,  s.235) Cevabı yarım sayfadır. 

132-(C.I, s.244) Cennet-mekân Ebu’l-feth Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhından Hâce Kerimî inşasıyla İran Şahı Cihân Şâh 

Mirzâ’ya İstanbul’un fethi tebşîri ile gönderilmiş olan nâme-i 

hümâyûn suretidir. 3 sayfadır. Yanında Türkçesi vardır. 

133- (C.I,  s.248) Cevabı 2,5 sayfadır. 

134-(C.I, s.250) Cennet-mekân Ebu’l-feth Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhından Şehzâdegânın sünnetleri sûruna davet 

zımnında Kastamonu Hâkimi İsmâ‘il Bek tarafına yazılmış olan 

nâme-i hümâyûn suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

135- (C.I, s.251) Cevabı yarım sayfadır. 

136- (C.I, s.251) Cennet-mekân Ebu’l-feth Sultan Mehmed Hân Gâzi 

Hazretleri dergâhında İran Şahı Cihân Şâh Mirzâ’nın Bağdad’ı zabt 

ve istilasında takdim etmiş olduğu namenin suretidir. Yaklaşık 3,5 

sayfadır. 

137- (C.I,  s.255) Cevabı yaklaşık 2,5 sayfadır. 

138- (C.I, s.257) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhından Çekirge Suyu talebi zımnında 

Selâtin-i Â‘câm’a yazılan nâme-i hümâyûn suretidir. 1 sayfadır. 

139- (C.I,  s.258) Cevabı yarım sayfadan azdır. 

140- (C.I, s.258) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına Hâce-i Cihân inşasıyla Hind 

Padişahı Behmen Şâh tarafından takdim edilmiş olan nâmenin 

suretidir. 2 sayfadır. 

141- (C.I, s.260) Cevabı yaklaşık 2 sayfadır. 
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142- (C.I, s.262) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhından Mora fethinde İran Şahı Cihân 

Şâh Mirzâ’ya gönderilen nâme-i hümâyûn suretidir. 1,5 sayfadır. 

143- (C.I,  s.264) Cevabı yarım sayfadır. 

144-(C.I, s.264) Cennet-mekân Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhından Alanya Hâkimi Karaman Beyi 

Lütfi varub katl edildiğinde Karamanoğluna keyfinin sualini hâvî 

ısdâr olunan hükm-i şerifin suretidir. Yarım sayfadır. 

145- (C.I,  s.265) Cevabı yarım sayfadır. 

146- (C.I, s.273) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına İran Şahı Cihân Şâh Mirzâ’nın Uzun 

Hasan ile husumet ettiği vakit takdim eylediği nâmenin suretidir. 1 

sayfadır. 

147-(C.I, s.274) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına Uzun Hasan Şâh-i İran Cihân Şâh 

Mirzâ’yı bozdukta takdim eylediği nâmenin suretidir. 1 sayfadır. 

148-(C.I, s.275) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına Uzun Hasan İran Şahı Cihân Şâh 

Mirzâ’yı ve oğlu Ali’yi idam ettiği ifadesiyle iftihâren takdim 

eylediği nâmenin suretidir. Yaklaşık 1,5 sayfadır. 

149-(C.I, s.276) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına Uzun Hasan Yadigâr Mehmed’i 

Herat’a gönderip kendisi Loristân’da Hürremâbâd Kalesini feth 

eylediği ifadesiyle takdim eylediği nâmenin suretidir. Yaklaşık 2 

sayfadır. 

150- (C.I, s.278) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhına Uzun Hasan tarafından mübâhat-

gûne takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. Yarım sayfadır.  

151- (C.I,  s.278) Cevabı (Türkçe olarak) yarım sayfadır. 

152- (C.I, s.283) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhından Horasan Şahı Hüseyin Baykarâ 

tarafına Uzun Hasan’ın inhizamı ifadesiyle gönderilmiş olan nâme-i 

hümâyûn suretidir. 1,5 sayfadır. 

153-(C.I, s.285) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri Uzun Hasan’ın gâilesini bitirdikten sonra 

Memâlik-i Mahrusa’ya gönderdiği fetih-nâme-i hümâyûnun 

suretidir. 1,5 sayfadır. 

154- (C.I, s.286) Anadolu Beklerbeyinden vezir olan Gedik Ahmet 

Paşaya Akkoyunlu Rukiye Hâtûn’un oğullarını tahlis için 

gönderdiği ‘arizasının suretidir. Yaklaşık yarım sayfadır. 

155- (C.I, s.287) Mûmâ-ileyh’in tazarru‘-nâmesine cevaba ısdâr 

buyrulmuş olan nâme-i hümâyûn suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 
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156-(C.I, s.288) Ebu’l-Feth ve’l-Megazi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhından mûmâ-ileyh’in Rukiye Hâtûn’a 

ikinci defa sâdır olunan nâme-i hümâyûn suretidir. Yarım sayfadır.  

157- (C.I, s.288) Mûmâ-ileyh’in Rukiye Hâtûn tarafından diğer bar 

takdim olunmuş olan tazarru‘-nâmenin suretidir. Yaklaşık 1 

sayfadır. 

158-(C.I, s.289) Ebu’l-Feth ve’l-Megâzi Cennet-mekân Sultan Mehmed 

Hân Gâzi Hazretleri dergâhından vilayet-i Kefe’nin fethi tebşiri ile 

Kırım Hanı olan Ahmet Hân tarafına ısdâr buyrulan nâme-i 

hümâyûn suretidir. Yarım sayfadan biraz fazladır. 

159- (C.I,  s.291) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Şehzade Cem Sultan tarafından takdim olunan zarâ‘at-

nâmenin suretidir. Yarım sayfadır. 

160- (C.I,  s.292) Cevabı yarım sayfadan fazladır. Türkçedir. 

161- (C.I, s.292 ) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Şehzade Cem Sultan’ın Rodos’tan takdim eylediği 

zarâ‘at-nâmesinin suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır.  

162- (C.I,  s.293) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

163-(C.I, s.294) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Akkirmân fethinde Sultan Yakûb tarafına yazılmış 

olan nâme-i hümayân suretidir. 2,5 sayfadır. 

164- (C.I,  s.297) Cevabı 2,5 sayfadır. 

165-(C.I, s.299) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Hint Padişahı Sultan Halîl tarafına gönderilen nâme-i 

hümâyun suretidir. 1 sayfadır. 

166- (C.I,  s.300) Cevabı 1 sayfadır. 

167- (C.I, s.301) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretlerinin 

tevkîî Fâik Bek’e ihsan buyurdukları berât-i şerifin suretidir. 

Yaklaşık 1,5 sayfadır. 

168- (C.I, s.302) Cennet-mekân Sultan Bayezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Tâî Kasım’a gönderilen nâme-i hümâyûn suretidir. 1,5 

sayfadır. 

169- (C.I,  s.304) Cevabı yaklaşık 1,5 sayfadır. 

170- (C.I, s.305) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Horasan Padişahı Hüseyin Baykarâ tarafına hulûsu 

hâvî ısdâr buyrulan nâme-i hümâyûn suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

171- (C.I,  s.306) Cevabı 1 sayfadır. 

172- (C.I, s.307) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Yakûb Şâh tarafından takdim olunan nâmenin suretidir. 

Yaklaşık 1 sayfadır. 

173- (C.I,  s.308) Cevabı yaklaşık 1,5 sayfadır. 

174-(C.I, s.309) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına müşârünileyh Yakûb Padişah tarafından Şeyh Haydar’ın 
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maktul olduğu ifadesiyle takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. 2 

sayfadır. 

175- (C.I,  s.311) Cevabı 1,5 sayfadır. 

176- (C.I, s.312) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Yakûb Padişah’a şahin ile gönderilen nâme-i hümâyûn 

suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

177- (C.I,  s.313) Cevabı yarım sayfadır. 

178- (C.I, s.314) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Yakûb’a gönderilen nâme-i hümâyûn suretidir. 1 

sayfadır. 

179- (C.I,  s.315) Cevabı yarım sayfadan biraz fazladır. 

180- (C.I, s.315) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Tokat’tan Bayındır Akkoyunlu’nun katli ifadesine dair 

Sultan Yakûb tarafından takdim olunan nâmenin suretidir. 2 

sayfadır. 

181- (C.I,  s.317) Cevabı 1,5 sayfadır. 

182- (C.I, s.319) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Yakûb Şâh tarafından Gürcü vilayetinin fethi ifadesiyle 

takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. 1,5 sayfadır.  

183- (C.I,  s.321) Cevabı 1,5 sayfadır. 

184- (C.I,  s.323) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Yakûb Şahın taziyesi ve Baysungur Mirzâ’nın cülûsu 

tehniyesi zımnında yazılmış olan nâme-i hümâyûn suretidir. 

Yaklaşık 2 sayfadır. 

185- (C.I,  s.325) Cevabı yaklaşık 2,5 sayfadır. 

186- (C.I, s.327) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Baysungur Mirzâ’nın validesi tarafından takdim olunan 

arizanın suretidir. 1 sayfadır. 

187- (C.I,  s.328) Cevabı yarım sayfadır. 

188- (C.I, s.329) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Rüstem Padişah’a gönderilen nâme-i hümâyûn 

suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

189- (C.I,  s.329) Cevabı 1 sayfadır. 

190- (C.I, s.330) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Akkoyunlu Beyleri tarafından Uğurlu Ahmed Bey’in 

irsâli istidèâsıyla takdim olunmuş olan tazarru‘-nâmenin suretidir. 

Yarım sayfadır. 

191-(C.I, s.331) Akkoyunlu Bekleri tarafından uğurlu Ahmed Bey’e gelen 

tazarru‘-nâmenin suretidir. Yarım sayfadır.  

192-(C.I, s.332) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Akkoyunlu Beki olan Ali Bek ve sair ümeraya hitaba 

ısdâr olunan cevâb-nâme-i hümâyûn suretidir. 1 sayfadır. 

193- (C.I, s.333) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına uğurlu Ahmed Şâh tarafından Rüstem Padişâh’ı mağlup 
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eylediği ifadesiyle İdris-i Bidlisî inşasıyla gelen nâmenin suretidir. 

2,5 sayfadır. 

194- (C.I,  s.335) Cevabı 1 sayfadır. 

195- (C.I, s.340) Motun Kalesinin fethi tebşirine dair Şeyhzâde Efendî 

inşasıyla Memâlik-i Mahrusa’ya gönderilen fetih-nâme-i hümâyûn 

suretidir. 4,5 sayfadır. 

196- (C.I,  s.345) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Erdebil ziyaretinden sufilerin men olunması niyâzı ile 

İran Şahı Şâh İsmâ‘îl tarafından takdim olunan nâmenin suretidir. 

Yaklaşık 1 sayfadır. 

197- (C.I,  s.345) Cevabı yarım sayfadır. 

198- (C.I, s.346) Husus-i mezkureye dair Şâh İsmâ‘îl tarafından tekrar 

takdim olunan nâmenin suretidir. 1 sayfadır 

199- (C.I,  s.347) Cevabı yarım sayfadır. 

200- (C.I, s.351) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Acem Padişahı Sultan Elvend tarafından cevaba takdim 

olunan nâmenin suretidir. Yaklaşık 1,5 sayfadır. 

201- (C.I,  s.352) Cevabı yaklaşık 1,5 sayfadır. 

202- (C.I, s.353) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretlerinin 

dergâhından Ümerâ-i Ekrad’dan Hacı Rüstem Bek’e ısdâr olunan 

nâme-i hümâyûn suretidir. Yarım sayfadır. 

203- (C.I,  s.353) Cevabı yarım sayfadır. 

204- (C.I,  s.359) Cennet-mekân Sultan Bayezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Horasan Hâkimi Sultan Hüseyin Baykarâ Hazretlerinin 

gönderdiği mektubun suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır 

205- (C.I,  s.360) Cevabı yaklaşık 1 sayfadır. 

206- (C.I, s.361) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretlerinin 

dergâhından Mevlanâ Abdu’r-Rahman Câmî -kuddise sırruhu’s-

sâmî- Hazretlerine irsâl olunan nâme-i hümâyûn suretidir. Yaklaşık 

1 sayfadır. 

207- (C.I,  s.362) Cevabı yarım sayfadır. 

208- (C.I, s.362) Mevlanâ-i müşârünileyhe defa-i sâniyede irsâl olunan 

nâme-i hümâyûn suretidir. Yarım sayfadan biraz fazladır. 

209- (C.I,  s.363) Cevabı yarım sayfadır. 

210- (C.I, s.364) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Celalu’d-dîn-i Devvânî -kuddise sırruhu’l-a’lâ- 

Hazretlerine irsâl buyrulan nâme-i hümâyûn suretidir. Yarım 

sayfadır. 

211- (C.I,  s.364) Cevabı yarım sayfadır. 

212-(C.I, s.364) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Herat Şeyhu’l-İslâm’ı Mevlanâ Ahmed et-Taftazânî 

Hazretlerinin gönderdiği nâmenin suretidir. 1 sayfadır. 

213- (C.I,  s.365) Cevabı yarım sayfadan fazladır. 
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214- (C.I, s.366) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına İsmâ‘îl Bek İsfendiyârî’nin tehniyet-i ‘iyd zımnında 

gönderdiği nâmenin suretidir. (Farsça-Türkçe karışıktır) yarım 

sayfadır. 

215- (C.I,  s.367) Cevabı yarım sayfadan biraz fazladır. 

216- (C.I, s.368) Cennet-mekân Sultan Bâyezid Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Kasım Bek İsfendiyârî’den tehniyet-i ‘iyd zımnında 

gelen Türkçe mektubun cevabıdır. Yarım sayfadır. 

217-(C.I, s.368) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretlerinin 

Şehzadelik zamanlarında Sultan Yakûb’dan gelen nâmenin 

suretidir. Yarım sayfadır. 

218- (C.I,  s.369) Cevabı yarım sayfadır. 

219- (C.I, s.369) Yine Sultan Yakûb tarafından Şehzâde-i müşârünileyhe 

gönderilen nâmenin suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

220- (C.I, s.370) Cevabı yarım sayfadır. 

221-(C.I, s.370) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

şehzadeliklerinde Trabzon’da iken Elvend Şâhı’nın takdim ettiği 

nâmenin suretidir. Bir sayfadan fazladır. 

222- (C.I, s.372) Cevabı 1 sayfadır. 

223- (C.I,s.374) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Semerkand Hanı Sultan Âbid’e irsâl eylediği nâme-i 

hümâyûn suretidir. 3 sayfadır.     

224- (C.I, s.377) Cevabı 2 sayfadır. 

225- (C.I, s.379) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından defa-i evvelde Şâh İsmâ‘îl tarafına Tâcîzâde inşasıyla 

gönderilen nâme-i hümâyûn suretidir. Yaklaşık 2 sayfadır. 

226- (C.I, s.381) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Ferruhşâd Beyoğlu Akkoyunlu Mehmet Bek’e 

gönderilen emr-i hümâyûn suretidir. 1 sayfadır. 

227- (C.I,  s.382) Cevabı yarım sayfadır. 

228- (C.I, s.382) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından ikinci defa olarak Şâh İsmâ‘îl’e Mevlanâ Mürşid-i 

Acem inşasıyla gönderilen nâme-i hümâyûn suretidir. Yaklaşık 1,5 

sayfadır. 

229- (C.I, s.384) Zikr olunan üç kıta nâmelere cevap olarak Şâh İsmâ‘îl 

tarafından gelen nâmenin suretidir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

230- (C.I, s.390) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Tebriz ayânına yazılan Çaldıran fetih-nâmesidir. 

Yarım sayfadır. 

231- (C.I,  s.391) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından vilayet-i şark re‘âyasına istimâlat için ısdâr 

buyrulmuştur. 4 satırdır. 
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232- (C.I,s.392) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Akkoyunlu Mirzâ Murad’a gönderilen Çaldıran fetih-

nâmesidir. 6 satırdır. 

233- (C.I, s.392) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Loristân Hâkimi Şâh Rüstem’e yazılan Çaldıran fetih-

nâmesidir. Yarım sayfadır. 

234- (C.I, s.392) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Kürt Beylerinden Hizvân Hâkimine ısdâr buyrulan 

fetih-nâme-i hümâyûnun suretidir. Yarım sayfadır. 

235- (C.I, s.393) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Şark hükkamından olup nihai dostluk eden Beye 

yazılan Çaldıran fetih-nâmesidir. Yarım sayfadır. 

236- (C.I,  s.394) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Sevindik Hân’a gönderilen (Türkçe olan) Çaldıran 

fetih-nâmesinin Farsça cevabıdır. Yarım sayfadır. 

237- (C.I,  s.413) Çaldıran Kalesinden sonra Şâh İsmâ‘îl tarafından Âstân-

i bolend-eyvân-ı Hazret-i Sultan Selim Hâni’ye takdim olunan 

tazarru‘-nâmedir. 1,5 sayfadır. 

238- (C.I, s.416) Çaldıran Kalesinden sonra Hâce-i İsfehanî tarafından 

dergâh-i âli-yi Hazret-i Sultan Selim Hâni’ye takdim olunan 

manzume-i tazarru‘-merkumedir. 1 sayfadır. 

239- (C.I, s.435) Mazenderân Hâkimine irsâl buyrulan Mısır fetih-nâme-i 

hümâyûn suretidir. 1 sayfadır. 

240- (C.I, s.436) Kezâlik Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhından Gilân Hâkimine gönderilen Mısır fetih-nâmesi 

suretidir. 2 sayfadır. 

241- (C.I, s.437) Mevlanâ İdris inşasıyla Şirvân Şâh’a gönderilen Mısır 

fetih-nâme-i hümâyûnu suretidir. 6,5 sayfadır. 

242- (C.I,  s.444) Cevabı yaklaşık 1,5 sayfadır. 

243- (C.I, s.446) Şirvân Şâh tarafından gelen mektuba gönderilen cevab-

name-i hümayun suretidir (Türkçe mektubun Farsça) cevabıdır. 

Yarım sayfadır. 

244- (C.I, s.447) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gazi Hazretleri 

dergâhından Şirvân Şâh’a tekrar gönderilen nâme-i hümâyûn 

suretidir. Yarım sayfadır. 

245- (C.I, s.447) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına Hind Padişahı Muzaffer Hân’dan vârid olan tebrik-nâme-

i feth-i Hıtta-i Irak suretidir. Yaklaşık 1,5 sayfadır.  

246- (C.I, s.525) Cennet-mekân Sultan Selim Hân Gâzi Hazretlerinin 

vefatlarına taziye ve Rodos Kalesinin fethi için tehniyeyi şâmil Şâh 

İsmâ‘îl tarafından takdim kılınan nâmenin suretidir. Yaklaşık 1 

sayfadır. 

247-(C.I, s.526) Reisü’l-Küttab Cevrî Çelebi inşasıyla yazılan cevaptır. 

Yaklaşık 1 sayfadır. 
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248- (C.I,  s.527) Cennet-mekân Sultan Süleyman Hân Gâzi Hazretleri 

dergâhına tebrik-i cülûs-i hümâyûn ve taziyeyi şâmil-i Şirvân Şâh 

tarafından takdim kılınan nâmedir. Yaklaşık 1,5 sayfadır. 

249- (C.I,  s.528) Cevabı yarın sayfadır. 

250- (C.I, s.540) Şâh İsmâ‘îl’in fevtine dair işitilen haberin sıhhat ve 

adem-i sıhhat-i isti’lâmını hâvî Gilân Hâkimine gönderilen nâmedir. 

Yaklaşık 1,5 sayfadır. 

251- (C.I, s.620) Amasya’da müsâlha istidasıyla Şâh Tahmâsb’dan gelen 

tazarru‘-nâmenin suretidir. 3 sayfadır. 

 

II. Cilt 

252- (C.II, s.14) Süleymaniye Cami şerifinin hitamında Tahmâsb Şâh’tan 

gelen tebrik-nâmenin suretidir. Yaklaşık 4 sayfadır. 

253- (C.II, s.43) Şah Tahmâsb’dan Erivân’da Şehzade Bâyezid’a gelen 

nâmenin suretidir. 1,5 sayfadır. 

254- (C.II, s.46) Şâh Tahmâsb Şehzade Bâyezid’ı girift eylediği zamanda 

Sultan Süleyman Hân Gâzi Hazretleri dergâhına takdim eylediği 

nâmedir. 2 sayfadır. 

255- (C.II,  s.58) Vuzerâ-i azâm câniblerine şahın vükelasından gelen 

nâmenin suretidir. 2,5 sayfadır. 

256- (C.II, s.63) Merhume Hâseki Sultan’a Şah’ın hemşiresinden gelen 

nâmenin suretidir. Yaklaşık 2,5 sayfadır. 

257- (C.II, s.66) Şah Tahmâsb’ın oğlu Hodabende Han’dan Rüstem 

Paşa’ya gelen namenin suretidir. Yaklaşık 3 sayfadır. 

258- (C.II, s.69) Mehmet Hodâbende Lâlâsından Rüstem Paşa’ya tehniye-

i vezâret için gelen namedir. 2 sayfadır. 

259- (C.II, s.71) Şah Tahmâsb’dan Seyyid Ali Kaptan ile gelen nâmenin 

suretidir. 1 sayfadır. 

260- (C.II, s.72) Şah Tahmâsb’dan Zeynu’d-dîn Seyyid Ali Çelebi ile 

gelen nâmenin suretidir. 1,5 sayfadır. 

261- (C.II, s.80) Sabıkan Şeyh Abdu’l-Latif ile Semerkand’a gönderilen 

nâme-i hümâyûn mukabelesinde Burâk Hân’ın gönderdiği cevaptır. 

1,5 sayfadır. 

262- (C.II,  s.81) Bu nameyi dahi Buhara Hâkimi Seyyid Burhân Burâk 

Hân’ın elçisiyle dergâh-i muallâya göndermiştir. 2 sayfadır. 

263- (C.II, s.83) Mektub-i mezburun haşiyesinde tarz-ı Acem üzere 

yazılmıştır. 5 satırdır. 

264- (C.II, s.83) Burâk Hân’dan Mevlanâ Mustafa Rumî’nin akrabası 

sipareşine gelen nâmedir. Yaklaşık 1 sayfadır. 

265- (C.II, s.90) Cülûs-i Hümâyûnu müş‘ir İran Şahı tarafına ısdâr 

buyrulan nâme-i hümâyûn suretidir, (Türkçe mektubun Farsça) 

cevabıdır. Yaklaşık 6 sayfadır. 
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266- (C.II, s.150) Oğluyla aralarında hâsıl olan ihtilâlin ifadesiyle Özbek 

Hâkimi tarafından takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. Yaklaşık 

3 sayfadır.    

267- (C.II, s.153) Hind Padişahı Şâh Cihân’ın baş veziri tarafına Abdullah 

Efendi inşasıyla Sadrazam Mustafa Paşa tarafından yazılan fahriye 

ve cülûsiyenin suretidir. Yaklaşık 2,5 sayfadır (Türkçe- Farsça 

karışıktır). 

268- (C.II, s.156) Hind Padişahı’nın veziri tarafından Sultan İbrahim Hân 

Hazretleri cülûsunda Sadrazam tarafına takdim olunmuş olan 

namenin suretidir. 2,5 sayfadır. 

269- (C.II, s.159) Hindistan Padişahı tarafından tariz-gûne takdim 

olunmuş olan nâmenin suretidir. Yaklaşık 2,5 sayfadır. 

270- (C.II, s.161) Teshir-i Memâlik-i İrân’a dair bazı husus ifadesiyle 

Hindistan Padişahı tarafından Sultan Murad Hân Hazretlerine 

takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. 2 sayfadan biraz fazladır.  

271- (C.II, s.296) Bağdad fethinden sonra sulh ricasıyla sınır ve hudut 

tayinine dair İran Şahı tarafından takdim olunmuş olan nâmenin 

suretidir. Sene 1049. Yaklaşık 2,5 sayfadır. 

272- (C.II, s.299) İran Şahı Şâh Sâfi tarafından hudud ve sugûra dair 

takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. Yaklaşık 2 sayfadır. 

273- (C.II, s.301) Şâh Sâfi tarafından Sultan İbrahim Hân Hazretlerine 

gelen hedayadır ki zikr olunur. Sene 1051. 1,5 sayfadır. 

274- (C.II, s.317) İran Şahı tarafından Musa Sultan sefaretiyle Cennet-

mekân Sultan Murad Hân ibn Sultan Selim Hân Hazretlerine 

takdim olunmuş olan nâmenin suretidir. 3 sayfadır. 

275- (C.II, s.565) Buhârâ Hân’ı Abdullah Hân tarafından takdim olunmuş 

olan nâmenin suretidir. 1,5 sayfadır. 

 

Sonuç olarak, yaptığımız çalışmada Feridun Bey’e ait Münşeâtu’s-

Selâtin’de yer alan Farsça mektupların başlıkları, cilt ve eserde yer aldığı 

sayfa numaralarına göre verilmiş, her başlıktan sonra mektubun kaç sayfa 

olduğu belirtilmiştir. Birinci ciltte 251 adet; ikinci ciltte ise 24 adet mektup 

bulunmaktadır; yani eserde toplam olarak 275 adet Farsça mektup 

bulunmaktadır. Farsça mektupların padişahların saltanat dönemlerine göre 

dağılımı ise aşağıdaki gibidir:   

 

Sultan Osman Gazi zamanı: 4  

Sultan Orhan Gazi zamanı: 16  

Sultan I.Murad zamanı: 24  

Sultan Yıldırım Bayezid zamanı: 15 

Sultan Çelebi Mehmet zamanı: 25 

Sultan II. Murad zamanı: 33 

Fatih Sultan Mehmet zamanı: 41  

Sultan II. Bayezid zamanı: 58 
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Yavuz Sultan Selim zamanı: 31 

Kanuni Sultan Süleyman zamanı: 22 (ilk 4’ü I. cilttedir) 

Sultan III. Murad zamanı: 6 (II. cilt). 
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SELÂHADDİN EL-MÜNECCİD  

VE TAHKİK İLMİNDEKİ YERİ 

ALİ BULUT

 

ÖZET 

Bu makalenin amacı Selâhaddin el-Müneccid’in hayatı ve eserlerinin 

incelenmesi, onun tahkik ilmindeki yerinin ortaya konmasıdır. Buna binâen 

çalışma tahkik ilminin doğuşu ve gelişimiyle ilgili bir girişten sonra, iki 

bölümden oluşmaktadır. Birinci bölümde Selâhaddin el-Müneccid’in hayatı ve 

eserleri ele alınmış, ikinci bölümde ise Müneccid’in tahkik ilmindeki yeri 

zikredilmiştir. Burada ayrıca bu asırda İslam dünyasında Müneccid’e kadar 

tahkik ilmiyle ilgili yapılan çalışmalara da yer verilmiştir. 

Anahtar kelimeler: Selâhaddin el-Müneccid, tahkik ilmi, el 

yazmalar. 

Salah al-din al-Munajjed and his position in science of the critical edition 

ABSTRACT 

The purpose of this article is to present the role of Salah al-din al-

Munajjed and his position in the science of critical edition. The article consists 

of two sections: While the first section deals with the life and works of Salah al-

din al-Munajjed, the second section examines the position of Munajjed in 

Arabic science of critical edition. İn this section studied the period of works 

concerned whit science of critical edition in this century in the Islamic world 

until the time of Salah al-din al-Munajjed. 

Key Words : Salah al-din al-Munajjed, science of critical edition, 

manuscripts. 

Giriş 

Tahkik ilminin doğuşu ve gelişimi 

Kütüphanelerimiz, İslâm âlimlerinin yaklaşık 13 asır boyunca telif 

ettikleri binlerce kıymetli el yazması eserlerle doludur. Ancak bazen el 

yazılarının okunmasındaki zorluklar, bazen içindekiler kısmının olmaması 

gibi özelliklerle, günümüzde yazılan eserlerde kullanılan dizin, kaynakça ve 

dipnot unsurlarının bulunmaması gibi hususlar bu eserlerden gereğince 

faydalanmamızı zorlaştırmaktadır. Çünkü el yazması eserlerde, bir kısmı 

hattatlardan kaynaklanan harf, hareke ve nokta hataları görülebilmekte, 

mânâsı herkes tarafından bilinmeyen kelime ve terimler bulunabilmekte, şâhid 

olarak kullanılan ayet-i kerime, hadis-i şerif, şiir ve atasözlerinin asıl yerleri 

zikredilmemekte, kaynak olarak kullanılan eserlerin asıl sayfalarına işaret 

usulü vb. özellikler bulunmamaktadır. Bu nedenle binlerce el yazması eser 

tahkik edilip yayımlanarak gün yüzüne çıkmayı ve okuyucuların istifadesine 

sunulmayı beklemektedir.  

                                                           
 Doç. Dr., Fatih Sultan Mehmet Vakıf Üniversitesi İslâmî İlimler Fakültesi Arap Dili ve 

Belâgatı Anabilim Dalı Öğretim Üyesi, abulut@fsm.edu.tr , alibulut55@gmail.com  



SELÂHADDİN EL-MÜNECCİD…/ALİ BULUT 72 

Türkçede “tenkitli neşir, tenkitli basım, ilmî neşir, edisyon kritik” gibi 
terimlerle de ifade edilen tahkikli neşir, bir eserden tam olarak istifade 
edilmesi için, onun el yazması nüshaları üzerine, belirli kurallar dahilinde 
yapılan çalışmaları ifade eden bir terimdir. Tahkikli eser ise, adı ve 
müellifinin ismi doğru tespit edilmiş, metni de müellifin yazdığına en yakın 
şekilde hazırlanmış çalışma mânâsına gelmektedir.1 Bir ilim dalı olarak tahkîk 
ilmi ise, bir yazma eserin, lafız ve mânâ yönünde, müellifinin telif ettiği 
şekilde nasıl ortaya çıkarılacağına dâir kuralları inceleyen ilim dalı olarak tarif 
edilmektedir.2  

Tahkik çalışmaların ilk nüveleri Hz. Peygamber (sav) dönemine kadar 
gitmektedir.3 Vahiy kâtiplerinden Zeyd b. Sâbit’ten gelen şu rivâyet vahyin 
sağlam bir şekilde yazıya geçirilmesinde  Hz. Peygamber (sav)’in büyük bir 
hassasiyet gösterdiğinin delilidir. O şöyle rivâyet eder: 

“Ben, Rasûlullah (sav)'a gelen vahiyleri yazardım. O (sav)’na vahiy 
geldiğinde onu farklı bir durum kaplar, ondan inci gibi şiddetli bir ter 
boşanırdı. Onun bu hali geçtiğinde elimde kürek kemiği vb. bir yazı 
malzemesi ile onun huzuruna girer, onun söylediklerini yazardım. 
Bitirdiğimde vahyin ağırlığından dolayı dizlerim kırılacak gibi olurdu. 
Bundan dolayı ayaklarımın üzerinde bir daha hiç yürüyemeyeceğimi bile 
düşünürdüm. Ben yazmayı bitirdiğimde Rasûlullah (sav) 'oku' derdi. Ben de 
okurdum. Şayet bir noksanlık varsa Rasûlullah (sav) onu düzeltir, sonra da bu 
metinleri halka verirdi.”4 

Yine sahâbe döneminde Kur’ân-ı Kerîm’in mushaf haline getirilip 
çoğaltılması, ardından hadis-i şeriflerin tedvini ve yazıya geçirilmesi 
çalışmalarında gösterilen titizlik ve hassasiyet tahkik ilminin ilk basamakları 
sayılabilir. Özellikle de hadis âlimlerinin, h. 4. yüzyıldan itibaren bu ilmin 
usulüne ait ortaya koydukları kuralları burada zikretmek gerekir. Bu 
çerçevede, hadis âlimleri tarafından tespit edilen, metinlerin karşılaştırılması 
ve tashihi, noksan kelime veya ifadenin sayfa kenarındaki hâşiyede 
tamamlanması, fazla kelime veya ifade varsa çıkarılması, karışıklığı gidermek 
için gereken yerlerde harflere nokta ve hareke konması, noktalı ve noktasız 
harflere işaret edilmesi, bazı kitap isimleri için simge kullanılıp bunların 
eserin başında zikredilmesi, tarih düşülmesi vb. faaliyetler, tahkik ilminin ilk 
adımları olarak kabul edilebilir.5 

                                                           
1 Abdüsselam Muhammed Harun, Tahkîku’n-nusûs ve neşruhâ, Mektebetü’l-Hancî, Kahire 

1418/1998, s. 42; Mahmûd Mısrî, “Te’sîlü kavâidi tahkîki’n-nusûs inde’l-ulemâi’l-Arabi’l-

müslimîn, cuhûdü’l-muhaddisîn fî usûli tedvîni’n-nusûs”, Mecelletü ma‘hedi’l-mahtûtâti’l-

Arabiyye”, cilt 49, sayı 1-2, Kahire  Rebîulâhir-Şevval 1426 / Mâyû-November 2005, s. 36. 

2 Fahreddin Kabâve, İlmü’t-tahkîk li’l-mahtûtâti’l-Arabiyye, Dâru’l-mültekâ, Halep 2004, s. 43. 

3 Bu konuda ayrıntılı bilgi için bkz. Kabâve, a.g.e., s. 83-102. 

4 Heysemî, Mecmau'z-Zevaid ve menbeu’l-fevâid, Dâru’l-fikr, Beyrut 1412, I, 381, hadis no. 

684; Ziya Şen, “Kur’ân-ı Kerîm’in Yazılması”, Diyânet İlmî Dergi, Cilt 46, Sayı 1, Ocak – 

Şubat – Mart 2010, s. 43. 

5 Kabâve, a.g.e., s. 84-103; Mısrî, a.g.m.,  s. 36-64. 
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Meselâ, Halife Mustansir billah (ö. 366/1094), bir komisyon kurarak, 

el-Halîl b. Ahmed’in el-Ayn isimli sözlüğüne ait nüshaları toplatır ve 

komisyondan Ebû Ali el-Kâlî ile birlikte ondaki nüshayla bu nüshaların 

karşılaştırılmasını talep eder.6 

Bunların yanında, birçok el yazma eserin kenarlarında bulunan 
kayıtlarda bazen anlaşılmayan bir kelime, bazen bir cümle, bazen de terimler 
izah edilmektedir. Bu izahlarda bazen kaynak da zikredilmektedir. Yine 
herhangi bir eser üzerine yapılan hâşiye ve şerh çalışmaları da âlimler 
tarafından yapılan ilk tahkik nüveleri olarak sayılabilir.  

Diğer taraftan Avrupa’da ise bu yöndeki çalışmaların çok geç bir 
zamanda başladığı görülmektedir. Avrupa’da 15. yüzyıldan itibaren Yunan ve 
Latin edebiyatlarını canlandırma çalışmalarına başlayan edebiyatçılar, 
herhangi bir eski metin bulduklarında, bunun diğer nüshalarını araştırmadan 
veya varsa da nüsha karşılaştırmasına gitmeksizin neşrederler, basit hataların 
dışında, kitabın tashihiyle de ilgilenmezlerdi. Ayrıca bu gibi neşirlerde 
belirlenmiş ve takip edilen herhangi bir ilmî usül de mevcut değildi. Yazma 
eserlerin neşrine dair kurallar Avrupa’da ancak 19. yüzyılın ortalarında ortaya 
çıkmaya başlamıştı.7 

Matbaanın icadından sonra, önce Avrupa’da daha sonra da İslâm 

dünyasında Müslüman âlimlere ait eserlerin neşri hız kazanmıştır. Avrupa’da 

İslâm âlimlerine ait ilk matbu eserler XVI. yüzyıl sonlarında Avrupada ortaya 

çıkmaya başlamıştır. 1593 yılında Roma’da basılan İbn Sînâ’nın el-Kânûn 

fi’t-tıb ve Kitâbü’n-necât adlı eserleri, bu tür matbû eserlerin ilk 

örneklerindendir. 8   

İslâm dünyasında ise yazma eserlerin matbaada neşri, 18. yüzyılın 
başlarından itibaren görülmeye başlamıştır. İbrahim Müteferrika’nın kurduğu 
matbaada basılan ilk Arapça eser, Cevherî (ö. 400/1009)’nin es-Sıhâh 
(İstanbul 1728) isimli sözlüğüydü.9  

Bu türden yapılan neşirler bazı kesintilerle birlikte 1800 yılından 
itibaren devam etmiş, 19. yüzyıl sonlarında İstanbul’da kurulan Matbbatü’l-
Cevâib ve el-Matbaatü’l-Âmire’de birçok değerli eser basılarak gün yüzüne 
çıkarılmıştır.  Radî el-Esterâbâdî (ö. 686/1287)’ye ait Şerhu Kâfiyeti İbni’l-
Hâcib 1275’te, Ebü'l-Bekâ el-Kefevî (ö. 1095/1684)’ye ait el-Külliyât ise 
1287’de el-Matbaatü’l-Âmire’de basılmış ilk eserlerdendir. Ayrıca Sultan II. 
Abdülhamid’in emriyle, Sahîh-i Buhârî Mısır Bulak’taki el-Matbaatü’l-
Emîriyye’de, İstanbul nüshasıyla diğer sağlam nüshalar karşılaştırılarak 

                                                           
6 Kabâve, a.g.e., s. 112. 

7 Bergsträsser, Gotthelf, Usûlü nakdi'n-nusûs ve neşri'l-kütüb,  nşr. Muhammed Hamdî el-

Bekrî, Matbaatü Dârü’l-Kütübi’l-Mısriyye, Kahire 1995, s. 11-12. 

8  Johannes Pedersen, İslam dünyasında kitabın tarihi, Çev. Mustafa Macit Karagözoğlu, 

Klasik Yayınları, İstanbul 2012, s. 139-140;  Ömer Mahir Alper, “İbn Sina / Eserleri”, DİA, 

XX, 338. 

9 Pedersen, a.g.e., s. 141. 
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basılmıştır (1311/1892). Yine Muhammed Emin el-Hancî, Ebû Hilâl el-
Askerî’nin Kitâbu’s-sınâateyn adlı eserini, farklı nüshaları karşılaştırarak 
neşretmiştir (İstanbul 1320). Her ne kadar Hancî, nüsha karşılaştırması 
yaparak es-Sınâateyn’i neşretmiş olsa da, bu döneme ait eserlerin neşrinde 
takip edilen usûl, eski bir yazmanın çoğaltılma süreciyle aynıydı. El 
yazmasının işlevini kitap üstlenirken, varrâk veya müstensihin yerini dizgici, 
musahhihin yerini de yayıncı almıştır.10 Yazma eserlerin matbû hale 
getirildiği bu ilk çalışmaları, tahkik ilminin doğuşuna ait ilk ışıltılar olarak 
nitelendirmek mümkündür. 

Zaman içerisinde bu tür neşirler gelişmiş, tahkikli eserler ortaya 
çıkmaya başlamıştır. Fakat yapılan tahkikli neşir, bazen okuyucu ve 
araştırmacıların ihtiyacına cevap vermediği için İbn Sellâm (ö. 231/846)’ın 
Tabakâtu fûhûli’ş-şuarâ’sı, İbn Hallikân (ö. 681/1282)’ın Vefeyâtü’l-a‘yân’ı 
ve Dîvânü Zi’r-rumme gibi bazı eserler, birkaç âlim tarafından tahkik edilerek 
neşredilmiştir.11 Bu durum, tahkik işinin belli kurallara bağlanması zaruretini 
doğurmuş,  neticede ilmü’t-tahkîk adı altında belirli kuralları olan bir ilim dalı 
ortaya çıkmıştır. Ahmed Muhammed Şâkir, Mahmud Muhammed Şâkir, 
Abdüsselam Muhammed Harun, Muhammed Muhyiddin Abdülhamid, 
Ahmed Sakr, Ahmed Râtib en-Neffâh, İhsan Abbas gibi âlimler tahkik ilmi 
alanında meşhur olmuş başlıca âlimlerdir.12 İşte bu kıymetli ilim ehlinden 
birisi de, onlarca eserin neşrine imza atan ve tahkik ilminin kurallarına dair ilk 
eserlerden birisini kaleme alan Suriyeli muhakkik ve edip Selâhaddin el-
Müneccid (ö. 2010)’dir. 

1. Selâhaddin el-Müneccid’in Hayatı 

 

                                                           
10 Pedersen, a.g.e., s. 141, 146; Mahmûd Muhammed et-Tanâhî, Medhal ilâ târihi neşri't't-

türâsi'l-Arabî maa muhâdara ani’t-tashîf ve’t-tahrîf, Mektebetü’l-Hancî, Kahire 1405/1984, 

s. 155; Kabâve, a.g.e., s. 136. 

11 Tanâhî, a.g.e., s. 7-8. 

12 Âsım Hamdân, kendisini Arapça tahkik çalışmalarına adamış daha başka âlimlerin isimlerini 

de zikretmektedir. Bkz. “Selâhaddin el-Müneccid ve rahîlü âlim ve muhakkik ve edîb”, el-

Medîne, sahîfe yevmiyye tasduru an müessesetü’l-Medîne li’s-sıhâfe ve’n-neşr, 25 Safer 

1431 el-Erbiâ / 10 Febrâyir 2010. 
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1920’de Şam’ın Kaymeriyye mahallesinde doğan Müneccid’in babası 

Şam’da reisülkurrâ olan Abdullah el-Müneccid’dir. İlkokulu Medresetü 

Bahsa’da okuduktan sonra, liseye Mektebü Anber’de başladı, el-Külliyetü’l-

ilmiyyetü’l-vataniyye’de tamamladı. Burada Muhammed Behcet el-Baytâr ve 

meşhur şair Halil Merdum Bey gibi âlimlerden ders aldı. Daha sonra Dâru’l-

muallimin el-ulyâ’ya girdi. Burada ise Kâmil Nasrî ve Hâlid Şâtîlâ başta gelen 

hocalarından idi. Müneccid, buradan mezun olunca Eğitim Bakanlığı’nda 

yüksek öğretim sekreteri olarak tayin edildi. Bir taraftan da Hukuk 

Fakültesi’ne devam etti ve üç sene sonra bu fakülteyi bitirdi. Bu fakültedeki 

başlıca hocaları ise Ebu’l-yüsr Âbidîn, Abdülkâdir Azm, Fâyiz el-Hûrî, Sâmî 

el-Meydânî ve Saîd el-Muhâsinî’dir.13 

Hukuk Fakültesi’nden mezun olan Müneccid, İâşe Dîvânı Başkanlığı, 

Eski Eserler Müdürlüğü Dîvân Başkanlığı, Eski Eserler Müdürlüğü, Eğitim 

Bakanlığı’nda Kültürel İlişkiler ve Heyetler Müdürlüğü gibi görevlerde 

çalıştı.14 

Daha sonra doktora yapmak üzere Fransız Sorbon Üniversitesi’ne 

giden Müneccid, uluslararası genel hukuk ve tarih alanında “en-Nuzumü’d-

diblûmâsiyye fi’l-İslâm” isimli doktorasını tamamladı.15 Doktora öğrenimini 

esnasında, bir taraftan da kütüphanecilik ve paleografi derslerine devam etti. 

Müneccid, Fransa’dan dönünce ilk olarak Kahire’de bulunan Arap Birliği 

teşkilatına bağlı Arapça Yazma Eserler Enstitüsü’ne (Ma‘hedü’l-mahtûtâti’l-

Arabiyye) müdür tayin edildi (1955), daha sonra da bu enstitüye müsteşar 

(danışman) oldu. 1961’e kadar burada çalıştı. Burada 1955’te, yılda iki defa 

(Mayıs-Kasım) neşredilen Mecelletü Ma‘hedi’l-mahtûtâti’l-Arabiyye isimli 

dergiyi çıkardı. Bu dergi, yazma eserlerle ilgili olarak hem İslam dünyası hem 

de batıda yayımlanan ilk dergidir. Ayrıca Arapça yazma eserleri incelemek 

üzere, değişik ülkelerdeki birçok kütüphaneyi ziyaret etti, binlerce yazma 

eserin kopyalarını aldı.16 

Müneccid, telif çalışmalarına 19 yaşında gazete ve dergi yazılarıyla 

başladı. Makaleleri Mecelletü’r-risâle, Mecelletü’s-sekâfe, Mecelletü’l-

                                                           
13 Abdülkerîm el-Yâfî, “Selâhaddin el-Müneccid el-bâhis ve’l-muhakkik”, Makâlât ve dirâsât 

mühdât ile’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, Müessesetü’l-furkân li’t-türâsi’l-İslâmî, 

London, 1423/2002, s. 1-2. 

14 Yâfî, a.g.e., s. 2; Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid fî İsneyniyyeti 

Abdülmaksûd Hûcâ fî Cidde, Dâru’s-sekâfe li’t-tıbâa, Mekketü’l-Mükerreme, 1410/1989, s. 

4. 

15 Müneccid bu çalışmasını daha sonra yayımlamıştır: Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1983. 

16 Yâfî, a.g.e., s. 3; Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, s. 15; Vedî‘ Filistîn, 

“Selâhaddin el-Müneccid fî Mısr”, Makâlât ve dirâsât mühdât ile’d-duktûr Selâhaddin el-

Müneccid, Müessesetü’l-furkân li’t-türâsi’l-İslâmî, London, 1423/2002, s. 39-40; 

Abdüssettâr el-Halvecî, “İshâmâtü Selâhaddin el-Müneccid fî te’sîli ulûmi’l-mahtûti’l-

Arabî”, Makâlât ve dirâsât mühdât ile’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, Müessesetü’l-

furkân li’t-türâsi’l-İslâmî, London, 1423/2002, s. 48-49. 
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mecmai’l-ilmi’l-Arabî bi-Dimaşk başta olmak üzere birçok dergi ve gazetede 

neşredildi. Eski Arap edebiyatına ait üç tiyatrodan oluşan “İblîs yugannî” 

isimli ilk kitabını ise 23 yaşında telif etti (Dimaşk 1943).17 

Müneccid’in, yazma eserlerin tahkikine yönelmesinde 1940’da 

tanıştığı Muhammed Kürd Ali (ö. 1953)’nin büyük etkisi oldu. Onun 

tavsiyesiyle çalışmalarına, Şam Zâhiriyye Kütüphanesi’ndeki yazma eserleri 

inceleyerek başladı ve zamanla yazma eserleri tahkik konusunda en yetkin 

şahsiyetlerden oldu. 1956’da Şam’da düzenlenen Arap Dil Enstitüleri 

Kongre’sinde sunduğu yazma eserlerin tahkikinde uyulması gereken 

kurallarla ilgili bildirisi18 Arap Kültür Komisyonu (Lecnetü’t-türâsi’l-

Arabî)’na havale edildi. Müneccid’in yanında Hayreddin ez-Ziriklî, Halil 

Merdum Bek gibi önemli şahsiyetlerin de bulunduğu komisyon, bildiriyi 

inceledikten sonra, tahkik yapacak araştırmacılara yol gösteren bir rehber 

olmak üzere onayladı.19 

Müneccid, birçok ulusal ve uluslararası kuruluşta da üye olarak görev 

yaptı. Bunlar da Kahire Arap Dil Akademisi, Irak Bilim Akademisi, 

Haydarabad Osmanlı Meârif Derneği İstişâre Heyeti, Hint Bilim Akademisi, 

Uluslararası Şarkiyat Araştırmaları Derneği ve Alman Arkeoloji Enstitüsü 

gibi kuruluşlardır. Bunların yanında Berlin Şeybânî Uluslararası Hukuk 

Derneği’nde başkan yardımcısı olarak çalıştı.20 

Yine Müneccid, Amerikan Brinston Üniversitesi, Alman Frankfurt 

Üniversitesi, Kahire’deki Ma‘hedü’d-dirâsâti’l-arabiyyeti’l-ulyâ; Tahran 

Üniversitesi, Riyad Melik Suud ve İmam Muhammed b. Suud Üniversiteleri, 

Cidde Melik Abdülaziz Üniversitesi ve Beyrut Amerikan Üniversitesi’nde 

öğretim üyesi olarak çalıştı.21 

Müneccid ayrıca 25 kadar ulusal ve uluslararası kongre ve 

sempozyuma da katıldı. Bu amaçla İstanbul, Riyad, Bağdat, Tunus, Amman, 

Lübnan, Kuveyt, Karaçi, Tahran, Şiraz, Meşhed, Yeni Delhi, Paris, Moskova, 

Münih , Tübingen, Kembriç vb. birçok şehri ziyaret etti.22 

                                                           
17 Yâfî, a.g.e., s. 5; İrfan Nizameddin, “Selahaddin el-Müneccid kemâ araftüh”, Makâlât ve 

dirâsât mühdât ile’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, Müessesetü’l-furkân li’t-türâsi’l-

İslâmî, London, 1423/2002, s. 29. 

18 Bu bildiri daha önce Mecelletü Ma‘hedi’l-Mahtûtâti’l-Arabiyye’de yayımlanmıştı (Cilt I, 

Sayı 2, Kasım 1955, s. 317-337). 

19 el-Müneccid, Selahaddin, Kavâidü tahkîki’l-mahtûtât, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1987, s. 

3; Yâfî, a.g.e., s. 3; Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, s. 10-12.  

20 Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, s. 4; Yâfî, a.g.e., s. 4. 

21 Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, s. 4. 

22 İsâm Muhammed eş-Şentî, “Selâhaddin el-Müneccid ve’l-mahtûtât ve’t-tağrîb” Mecelletü 

ma‘hedi’l-mahtûtâti’l-Arabiyye,  35/1-2, Kahire, Cemâziye’l-âhir-Zülhicce 1412/ Yenâyir-

Yulyû 1991, s. 200-201. 
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İbnü’l-Ferrâ (ö. 458)’nın Rusülü’l-mülûk ve men yesluhu li’r-risâle 

ve’s-sefâra (Lecnetü’t-te’lîf ve’t-terceme ve’n-neşr, Kahire 1947) isimli 

eserini tahkik etmesinden dolayı kendisine Şam Arap Bilim Akademisi ödülü 

verildi.23 

Müneccid, yakalandığı alzheimer hastalığı sonucu 90 yaşında, 19 

Ocak 2010’da Riyad’da vefat etti. 

2. Eserleri 

Özel kütüphanesinde yaklaşık otuz bin kitap bulunan Müneccid’in, 

telif ve tahkik olarak basılmış kitaplarının sayısı 150’yi bulmaktadır.24 

Bunların yanında o, yüzlerce makalesi de ulusal ve uluslararası birçok dergide 

neşredilmiştir. Eserlerini neşretmek amacıyla Beyrut’ta “Dâru’l-kitâbi’l-

cedîd” isimli bir yayınevi kurmuştur. Dil, edebiyat, tarih, paleografi, 

biyografi, yazma eserler tahkiki ve kataloğu, uluslararası hukuk, fıkıh, fetva, 

İslam diplomasisi ve çağdaş Arap siyaseti gibi farklı alanlarda eser telif 

etmiştir. Bu da onun, - kendisinin de ifade ettiği gibi25 - Arap-İslam 

kültürünün hemen hemen her alanında bir eser ortaya koyma gayreti 

içerisinde olduğunu göstermektedir. Kitaplarından bazıları Türkçe, Fransızca, 

İngilizce, İspanyolca, İtalyanca, Flemenkçe, Farsça gibi dillere de 

çevrilmiştir.26  

Müneccid’in telif ettiği bazı eserleri şunlardır: 27 

1. Fî kusûri’l-hulefâ, Dâru’l-mekşûf, Beyrut 1944. 

2. Vülâtü Dimaşk fi’l-ahdi’s-Selcûkî, nusûs müstahrace min Târîhi 

Dimaşk el-kebîr li’l-Hâfız İbn Asâkir, Dimaşk 1949. 

3. Vülâtü Dimaşk fi’l-ahdi’l-Usmânî, Dimaşk 1949. 

4. Eşheru’l-hattâtîn fi’l-İslâm: Yâkût el-Müsta‘simî, eş-Şeyh 

Hamdullah el-Âmâsî, İbn Mukle, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 

1950. 

5. Cemâlü’l-mer’e inde’l-Arab, Dâru’l-kütüb, Beyrut 1957. 

6. A‘lâmü’t-târîh ve’l-cugrâfyâ inde’l-Arab: el-Belâzürî – Yâkût – İbn 

Hallikân, Müessesetü’t-türâsi’l-Arabî, Beyrut 1959. 

                                                           
23 Şentî, a.g.e., s. 199. 

24 Halvecî, a.g.e., s. 46. 

25 Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, s. 36. 

26 Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, s. 5. 

27 Müneccid’in telif ettiği bütün eserler için bkz. “Mesradü buhûsi’d-duktûr Selâhaddin el-

Müneccid el-menşûra mürattebeten hasebe sinî neşrihâ”, Makâlât ve dirâsât mühdât ile’d-

duktûr Selâhaddin el-Müneccid, Müessesetü’l-furkân li’t-türâsi’l-İslâmî, London, 

1423/2002, s. 471-498. 
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7. el-Kitâbü’l-Arabiyyü’l-mahtût ile’l-karni’l-âşiri’l-hicrî: en-

nemâzic, Ma‘hedü’l-mahtûtâti’l-Arabiyye, Kahire 1960. 

8. Kavâidü tahkîki’l-mahtûtat, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1964. Bu 

eser “Arapça yazmaların neşir kâideleri” adıyla Mehmed 

Hatiboğlu tarafından Türkçe’ye tercüme edilmiştir (AÜİFD, c. 

XIV, y. 1966, s. 245-262). 

9. Fihrisü’l-mahtûtati’l-Arabiyye fî mektebeti Ferrûc Selâtiyân, 

Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1965. 

10. et-Tazlîlü’l-iştirâkî, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1965. 

11. Dimaşk inde’r-rahhâlîn ve’l-cugrâfiyyîne’l-müslimîn, Dâru’l-

kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1967. 

12. el-Muhtâr mine’l-mahtûtâti’l-Arabiyye fi’l-Âsitâne, Dâru’l-

kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1968. 

13. Dirâsât fî târîhi’l-hatti’l-Arabî münzü bidâyetih ilâ nihâyeti’l-

asri’l-Ümevî, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1969. 

14. Fihrisü’l-mahtûtati’l-Arabiyye fî mektebeti’l-kungres bi-

Washington, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1969. 

15. Mu‘cemü Benî Ümeyye müstahrec min târîh-i İbn Kesîr, Dâru’l-

kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1970. 

16. Emsâlü’l-mer’e inde’l-Arab, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1973. 

17. Kavâidü fehreseti’l-mahtûtati’l-Arabiyye, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, 

Beyrut 1973. 

18. el-Müntekâ min dirâsâti’l-müsteşrikîn: Dirâse muhtelife fi’s-

sekâfeti’l-Arabiyye, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, II. Baskı, Beyrut 1976. 

19. el-Müsteşrikûne’l-Almân: Terâcimühüm vemâ eshemû bih fi’d-

dirâsâti’l-Arabiyye, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1978. 

20. Mu‘cemü’l-müerrihîne’d-Dimeşkiyyîn ve âsâruhümü’l-mahtûta 

ve’l-matbûa, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1398/1978. 

21. Mu‘cemü mâ üllife an Rasûlillah (sav) mine’l-matbûât ve’l-

mahtûtât ve emâkinü vücûdihâ, Dârü'l-Kitâbi'l-Cedid, Beyrut 

1980. 

3. Tahkik İlmindeki Yeri 

Müneccid’in tahkik ilmindeki yerini gösteren iki önemli unsur 

bulunmaktadır. Bunlardan birincisi tahkik ilminin kurallarını ele aldığı 

Kavâidü tahkîki’l-mahtûtat isimli eseri, ikincisi ise yapmış olduğu tahkik 

çalışmalarıdır. El yazması eserleri tahkik konusundaki mahareti ve 
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hizmetlerinden dolayı kendisine, “Yazma eserlerin pîri ve üstâdı” anlamında 

Sindibâdü’l-mahtûtât ve Ebu’l-mahtûtâti’l-Arabiyye lakapları verilmiştir.28 El 

yazması eserleri incelemek amacıyla Arapça el yazmaların bulunduğu hemen 

hemen her ülke ve kütüphaneyi ziyaret etmiş, birçok eserin nüshalarını 

almıştır.  

Arapça yazma eserlerin neşrine dair kuralları ihtivâ eden ilk çalışma 

Alman şarkiyatçı Gotthelf Bergsträsser’e aittir. Onun 1931’de Kahire 

Üniversitesi Edebiyat Fakültesi’nde verdiği konferanslar bir kitapta 

birleştirilerek Usûlü nakdi’n-nusûs ve neşri’l-kütüb adıyla basılmıştır (Kahire 

1969). 

Diğer bir çalışma ise Muhammed Mendûr’a aittir. İbn Memâtî’nin 

Kitâbü Kavânîni’d-devâvîn adlı eserini tenkit ettiği iki makalede tahkik 

kurallarına temas etmiştir.29  

Yine yazma eser neşrine dair kuralları özet bir şekilde ihtiva eden 

diğer bir eserse Fransız şarkiyatçılar R. Blachère ve J. Souvaget’in telif 

ettikleri Regles pour edition et traductions de textes Arabs adlı eserdir (Paris 

1945). 

Bu alanda, diğer bir girişim ise Şam Arap Akademisi’ne (el-

Mecmeu’l-ilmî el-Arabî) aittir. Akademi, İbn Asâkir (ö. 571/1176)’in, Târîhu 

medîneti Dimaşk adlı eserini yayımlamayı kararlaştırınca önce bir komisyon 

kurmuş, Selâhaddin el-Müneccid’in de üyesi olduğu bu komisyondan neşir 

için birtakım kurallar belirlemesini istemiştir. Yazmaları 80 cilt olan bu eserin 

ilk cildiyle ikinci cildin birinci kısmı, bu komisyonun belirlediği kurallar 

çerçevesinde Müneccid tarafından tahkik edilerek yayımlanmıştır. 1951’de 

yayımlanan ilk cildin giriş kısmında komisyonun belirlediği yazma eser neşir 

kuralları zikredilmiştir.30 

Başka bir çalışma İbn Sînâ’nın Kitâbü’ş-Şifâ: el-Mantık isimli eserini 

neşreden komisyona aittir. Komisyon başkanı İbrahim Medkûr neşirde takip 

edilen yöntemi eserin giriş kısmında aktarmıştır (Kahire 1953, s. 38-42).31  

Abdüsselam Muhammed Harun’a ait Tahkîku’n-nusûs ve neşruhâ 

(Kahire 1954) isimli çalışma öncekilere göre daha hacimli bir eserdir 

Abdüsselam Harun bu eserinde, el yazması eserlerin neşrine dair kuralların 

yanında Kur’ân-ı Kerîm ve hadis-i şeriflerin yazılması, ilk telif edilen dînî 

                                                           
28 Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid, s. 4. 

29 Mecelletü’s-sekâfe, sayı 277, 278, Kahire 1944. Bu iki makaleyi aynı yıl neşredilen fi’l-

mîzâni’l-cedîd isimli eserine almıştır. 

30 Müneccid, a.g.e., s. 9; İbn Asâkir, Târîhu medîneti Dimaşk, el-Mecmau’l-ilmiyyü’l-Arabî, 

Dimaşk 1951, 1954. Eser son beş cildi fihrist olmak üzere 80 cilt halinde yayımlanmıştır. 

(Daru’l-fikr, ty) 

31 Müneccid, a.g.e., s. 10. 
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eserler, kâğıt ve kâğıt yerine kullanılan ilk malzemeler, kitap yazan ve 

çoğaltan varraklar, yazı türleri, müellif nüshası ve diğer nüsha türleri, 

nüshaların birleştirilmesi ve incelenmesi gibi konuların ardından tahkik 

konusuna geçer. Burada tahkik ve tahkikli eserin tarifini yaptıktan sonra 

tahkik ilmin kurallarını başlık altında ele alır:  

1. Kitabın isminin incelenmesi 

2. Müellifinin tespiti 

3. Eserin müellife nisbetinin araştırılması 

4. Metnin, müellifin yazdığına en yakın olacak şekilde tesis 

edilmesi için gayret gösterilmesi 

 Abdüsselam Harun, bundan sonra tahkikte ilmî kaynaklardan nasıl 

yararlanılması gerektiğini açıklar. Ardından da tashîf ve tahrif başlığı altında 

el yazması eserlerde dâl-râ, dâl-lâm vb. harflerle ve be-te-se gibi benzer 

harflerin noktalarının yanlış yazılmasından doğan hatalara dikkat çeker.32 

 Abdüsselam Harun’un bu eseri telif etmesinden bir sene sonra da 

Müneccid, Kavâidü tahkîki’l-mahtûtat isimli eserini kaleme almıştır.33 

Müneccid eserin girişinde, tahkikli neşir konusunda müsteşriklerin, 

Araplardan yaklaşık bir asır önceliği bulunduğunu ve bu ilmin ilk kurallarını 

da onların koyduğunu söyler. Müneccid’e göre Araplardan pek azı 

müsteşriklerin ortaya koyduğu bu kurallardan istifade etmiştir. Neticede 

tahkikli neşirde belli bir yönteme tabi olan Araplar başarılı olmuş, yöntemsiz 

hareket edenler ise hüsrana uğramışlardır. Ayrıca yapılan her tahkikli neşirde, 

her muhakkikin kendine göre bir yöntem kullandığı görülmüştür.34 

 Müneccid, bu girişten sonra Arapça tahkik kurallarının ortaya 

konması yönündeki ilk teşebbüslerden bahseder. Bundan sonra yazma eser 

nüshalarının nasıl tespit edilip derleneceği, bunların ne şekilde tertip edileceği 

ve nüsha grupları konularından bahseder.35 

Müneccid daha sonra “Metin Tahkiki” başlığı altında tahkik 

çalışmasında takip edilecek usulleri alt başlıklar altında açıklamaya başlar. Bu 

alt başlıklar ve muhtevâsı şöyledir:  

Metin tahkikinin gayesi ve yöntemi: 

Müneccid, burada ilk olarak metin tahkikinin gayesinden bahseder. 

Metin etrafında dönen ilâve ve izahların, okuyucunun dikkatini asıl metinden 

                                                           
32 Abdüsselam Harun, a.g.e., s. 11-142. 

33 Bu eser Mecelletü Ma‘hedi’l-Mahtûtâti’l-Arabiyye, Cilt I, Sayı 2, Rebiülevvel 1375 – 

Kasım 1955, s. 317-337’da yayımlanmıştır.  

34 Müneccid, a.g.e., s. 7. 

35 Müneccid, a.g.e., s. 12-14. 
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uzaklaştıracak bir hal almaması gerektiğini ifade eder. Ardından metin 

tahkikinde takip edilecek yöntemi 17 madde halinde sıralar.36  

Hat: 

Burada metnin yazımında, hemze, elif ve elif-i maksûrenin yazılışı 

konularında bugünkü imlâ kurallarının dikkate alınmasını, şedde bulunan her 

yere mutlaka şeddenin konulması gerektiğini söyler.37 

Kısaltmalar: 

Müneccid, sıkça kullanılan kitap isimlerinde kısaltma yoluna 

gidilebileceğini ifade eder. 38 

Harekeler: 

Eğer asıl metin harekeliyse bunun korunması gerekir. Bunun yanında 

âyet-i kerîmeler, hadis-i şerifler, okunuşu zor şiirler, atasözleri ve özel isimler 

de harekelenmelidir.39 

Başlıklar: 

Bâb ve fasıl isimlerinin metinden daha büyük puntoyla yazılmalıdır.40 

Metnin taksim ve numaralanması: 

Müellifin yaptığı taksim aynen korunacaktır. Gerekli görülen metinler 

ayrıca bölümlere ayrılabilir. Hadis mecmualarındaki hadislerle, kaside ve şiir 

parçaları numaralanacaktır.41 

Hadis-i şerifler 

Hadis-i şeriflerdeki tahdis lafızları kısaltılır, sened metinden daha 

küçük puntoyla yazılır.42 

Nokta, virgül ve diğer noktalama işaretleri: 

Gerekli görülen yerlerde nokta, virgül, noktalı virgül, soru ve ünlem 

işareti, üç nokta, üst üste iki nokta gibi işaretler kullanılmalıdır. 43 

Parantez, çizgi ve simgeler: 

                                                           
36 Müneccid, a.g.e., s. 15-18. 

37 Müneccid, a.g.e., s. 19-20. 

38 Müneccid, a.g.e., s. 20-21. 

39 Müneccid, a.g.e., s. 21-22. 

40 Müneccid, a.g.e., s. 22. 

41 Müneccid, a.g.e., s. 22. 

42 Müneccid, a.g.e., s. 23. 

43 Müneccid, a.g.e., s. 23. 
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Âyetler çiçekli parantez, kitap isimleri tırnak işareti, itirazî cümleler 

iki çizgi içine alınmalıdır.44 

Dipnotlar: 

Nüshalar arasındaki farklar, ayetlerin sûre ve numarası, hadislerin asıl 

kaynağı, şiirlerin mümkünse dîvanlardaki yeri, alıntı yapılan eserlerin 

sayfaları dipnotlarda gösterilmelidir. 45 

İcâzet ve sema kayıtları: 

Bir metinde icâzet varsa metin olarak olduğu gibi nakledilmelidir.46 

Fihristler: 

Fihristler okuyucunun eserden kolayca istifade etmesinin sağlayan en 

önemli hususlardan birisidir. Şahıs isimleri, eser, yer, kabile, ayet, hadis, şiir, 

atasözü vb. fihristler önemlidir. Kitabın konusuna göre fihristler birbirinden 

farklılık gösterebilir. Ancak bir sözlük için kelime fihristi yapılmaz. Çünkü 

sözlüğün kendisi zaten bir fihristtir.47 

Önsöz: 

Muhakkik metni neşre hazır hale getirince bir önsöz yazar. Bu 

kısımda eserin konusu, bu konuda yazılmış diğer eserleri zikreder. Müellifin 

biyografisini verir ve peşinden de kullandığı el yazması nüshaları tavsif eder. 

Bu nüshalarla ilgili bir simgeler tablosu hazırlar. Yazma nüshanın ilk ve son 

sayfalarının resmini buraya koyar.48 

Bibliyografya: 

Tahkikte kullanılan kaynaklar bibliyografyada gösterilmelidir. Eğer 

çalışmada bazı eserler için kısaltma kullanılmışsa bunlar da ayrıca 

zikredilmelidir.49 

Müneccid, bu son başlıkla birlikte el yazması bir eserin tahkikinde 

izlenecek yolları, ayrıntılı bir şekilde, sırasıyla zikretmiştir. Tahkik ilmin 

kurallarıyla ilgili bu makaleyi telif eden müellif, 70’ten fazla eserin de 

tahkikini gerçekleştirmiştir. Müellifin telif ettiği Kavâidü fehreseti’l-

mahtûtati’l-Arabiyye, (Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1973) isimli eseri de 

yazma eserlerin kataloglanması konusunda başvurulan temel kaynaklardan 

birisi olmuştur. Yaptığı bu tahkik çalışmalarının çoğu, kurallarla ilgili telif 

                                                           
44 Müneccid, a.g.e., s. 23-24. 

45 Müneccid, a.g.e., s. 24-26. 

46 Müneccid, a.g.e., s. 26-27. 

47 Müneccid, a.g.e., s. 27-28. 

48 Müneccid, a.g.e., s. 29-30. 

49 Müneccid, a.g.e., s. 30-31. 
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ettiği makalesinden sonradır. Yani Müneccid işin hem teorisini yazmış, hem 

de bunu pratiğe dökmüştür. 

Müneccid’in tahkik ettiği başlıca eserler ise şunlardır:50 

1. İbn Abbâs, el-Lugât fi’l-Kur’ân, Matbaatü’r-risâle, Kahire 1946. 

2. İbn Cinnî, el-Elfâzu’l-mehmûze, Dimaşk 1948. 

3. İbn Asâkir, Târîhu medîneti Dimaşk, I. cilt ve II. cildin birinci 

kısmı, el-Mecmau’l-ilmiyyü’l-Arabî, Dimaşk 1951, 1554. 

4. Azmzâde Esad Paşa, Kitâbü’l-vakf, Matbaatü’t-terakkî, Dimaşk 

1953. 

5. Belâzürî, Fütûhü’l-büldân, Mektebetü’n-nahdati’l-Mısriyye, I-II, 

Kahire 1956-57. 

6. Zehebî, Siyeru a‘lâmi’n-nübelâ, (Dâru’l-meârif, Kahire 1956-

1963.) 

7. Muhammed b. Hasen eş-Şeybâni, Şerhu’s-siyeri’l-kebîr, İmlâ: 

Muhammed b. Ahmed es-Serahsî, I-V, Matbaatü Mısr, Kahire 

1957. 

8. Zehebî, el-İber fî haberi men gaber, (Fuâd Seyyid’le birlikte), 

Matbaatü’l-hukûme, I-V, Kuveyt 1960-66. 

9. Müerric es-Sedûsî, Kitâbü hazf min nesebi Kureyş, Mektebetü 

dâri’l-urûbe, Kuveyt 1960. 

10. İbn Kesîr, Mevlidü Rasûlillah (sav), Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 

1961. 

11. Suyûtî, el-Mustazraf min ahbâri’l-cevârî, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, 

Beyrut 1963. 

12. İbn Hazm – İbn Saîd – Şekundî, Fezâilü’l-Endelüs ve ehlihâ, 

Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1968. 

13. Dîvânü Ebî Mihcen es-Sekafî, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1970. 

14. el-Kasîdetü’l-yetîme li-Dukle el-Menbicî bi-rivâyeti Ali b. el-

Muhsin et-Tenûhî, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1970. 

15. Ebu’l-Ferec el-İsfehânî, Kitâbü edebi’l-gurabâ, Dâru’l-kitâbi’l-

cedîd, Beyrut 1972.  

16. İbnü’l-Enbârî, Şerhu hutbeti Âişe Ümmi’l-mü’minîn fî ebîhâ, 

Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, II. Baskı, Beyrut 1980. 

                                                           
50 Müneccid’in tahkik ettiği bütün eserler için bkz.  Haflü tekrîmi’d-duktûr Selâhaddin el-

Müneccid, s. 41-45; “Mesradü buhûsi’d-duktûr Selâhaddin el-Müneccid …”, s. 471-498. 
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17. İz b. Abdüsselam, Münyetü’s-sûl fî tafzîli’r-resûl (sav), Dâru’l-

kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1981. 

18. Şi‘ru Yezîd b. Muâviye, Dâru’l-kitâbi’l-cedîd, Beyrut 1982. 

Sonuç 

Kütüphanelerimizin raflarında bulunan binlerce el yazması eserlerden 

hakkıyla istifâde etmenin yolu, gerektiği gibi tahkik edilerek 

yayımlanmasından geçmektedir. Tahkik işleminin kurallarına uygun bir 

şekilde, işin ehli kimseler tarafından yapılması gerekmektedir. Böyle olmadığı 

durumlarda – piyasada mevcut bazı tahkiklerde görüldüğü gibi – yapılan 

çalışmanın okuyucuya çok da faydası olmamakta, hatta bazı hatalı okuma ve 

tercihler, yanlışlara sebep vermektedir. 

19. yy. sonlarından itibaren ilk nüveleri görülen Arapça tahkik 

çalışmalarında takip edilmesi gereken kuralların yazılı olarak tespiti ancak 

1950’li yıllardan itibaren mümkün olabilmiştir. Bu alanda ilk müstakil eseri 

önce Abdüsselam Muhammed Harun 1954’te, ondan bir sene sonra da 

Selâhaddin el-Müneccid 1955’te neşretmiştir. Müneccid, bu kısa çalışmasında 

tahkik kurallarını ayrıntılı bir şekilde ele almış, âdeta muhakkikler için önemli 

bir el kitabı hazırlamıştır.  

Bu eseriyle tahkik ilminin kurallarını kaleme alan Müneccid, tahkik 

ettiği birçok eserle de yazdıklarını pratiğe dökmüştür. Yani sadece söylemde 

kalmamış, işin uygulamasını da göstermiştir. Bütün bunlara binâen kendisine 

haklı olarak “Yazma eserlerin pîri ve üstâdı” anlamında “Sindibâdü’l-

mahtûtât” ve “Ebu’l-mahtûtâti’l-Arabiyye” ünvanları verilmiştir. Neticede, 

Selâhaddin el-Müneccid’in, el yazması eserlerin, okuyucunun istifâde 

edebileceği bir şekilde, gün yüzüne çıkmasında önemli bir yerinin olduğu 

görülmektedir.  
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TEFSİR'DE İŞÂRET VE İSFAHANLI ALİ B. YAHYÂ ES-

SEMERKANDÎ (Ö. 1456)'NİN  

BAHRU'L-ULÛM'UNDAKİ İŞÂRÎ YAKLAŞIMI 

MUSTAFA ALTUNKAYA* 

 

ÖZET 

Bu makalede, Seyyid Alâeddîn Ali b. Yahyâ es-Semerkandî’ye ait Bahru’l-

Ulûm adlı tefsîrin Süleymaniye Kütüphanesi’ndeki Kılıç Ali Paşa Bölümü 106-

109 numaralarda ve Laleli Bölümü 98 numarada kayıtlı el yazma varaklar esas 

alınmıştır. Bazı sûfî metinlerde yeralan şaz ifadeler bir yana tasavvuf, kültür 

dünyamızda temel bir yere sahiptir ve önemsiz addedilemez. Tasavvuf 

araştırmaları olmadan İslâm kültürünün derinlerine nüfuz etmek mümkün değildir. Bu 

nedenle Ankara’nın kültürel köklerini tanımak için tasavvuf araştırmalarına bilhassa 

Ankara'da medfun İsfahanlı Ali Semerkandî (ö. 1456)'nin eserleri üzerindeki 

araştırmalara ihtiyaç vardır.  

Anahtar Sözcükler:  

İşâret, Te'vîl, İşârî/Tasavvufî Tefsîr, Sembolizm, Bahru'l-Ulûm, Ali 

Semerkandî. 

ABSTRACT 

This study has been done from the recorded pages (106-109) of the Bahru’l-

Ulûm in Süleymaniye Library, Kılıç Ali Paşa and Laleli section. There are 

different copies of the book in the libraries of the world. The work has not been 

transcribed, except verses. Some pages have been deformed and there are errors 

of mustansih. The book is written in the scientific and mystic language. The 

author probably wrote the Bahru’l-Ulûm for his students. Despite so many 

centuries have passed since the full translation into the Ottoman or Turkish 

language have been performed. One input and four-part work, buried in the 

Turkish capital is known of the work will contribute to a valuable Sûfîs brought 

by the body. I hope that carries the values at the heart of geography as it 

unfolds, fertile lands of Anatolia to the field of İslâmic sciences with the fact 

that what is revealed valuable treasures. 

Giriş 

Allah'ın sözü; peygamberler ve evliyâ eliyle insanlığın vicdânına emanet 

edildi.1 " ..إني تارك فیكم الثقلین  / size iki değer emanet ediyorum"2 şeklinde iki vecihle gelen 

emânet, aydınlanma (enlightenment) ürünü ideoloji çağı3 pozitivizminin hedefi 

olurken, emanetin iman dili4 de uzun zaman aynı akımın hedefi oldu.  

                                                           
* Başbakanlık Vakıflar Genel Müdürlüğü, Malatya Bölge Müdürlüğü, Vakıf Uzmanı, Dr. 

1 Ahzab 72, Haşr 22;  ا نا عرضنا الاما نة على الجبا ل  فابین ان یحملنها فحملها الانسان/Biz emaneti dağlara 

yükledik…onu insan yüklendi. 
2 bkz. M.Nasiruddin el-Albânî, Sahihu't-Terğib ve't-Terhîb, Maarif Yay, Riyad, h. 1412, C.1, no. 40 

Bu Kur’ân, bir tarafı Allah'ın diğer tarafı insanlığın elindedir قال إن هذا القرآن طرفه بید الله وطرفه بأیدیكم    
3 Frederic Watkins, The Age of Ideology The Political Thought, Cornell Unv. Press., 2000, s.3. 

4 Seyyid Hüseyin Seyyidî, Mevlânâ ve Kurân, Tefsir veya Te’vîl, Edebiyat ve SBF Yay, 1384/2005 

S. 196. 
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İlahî metinler, hem bilgi verir hem iman dikte ederler. İşârî/Tasavvufî 

metinlerde de bu özellik göze çarpar. İşârî/tasavvufî tefsir, zühd ve fakr ile başlayan5 

takarrub ile tekâmül eden tasavvuf hareketinin, zühd felsefesine alışık olmayan Roma-

Sasanî kültür havzâsında hızla yayılmasının sırrını da ortaya koymuştur. Muhtemelen 

bu sır, Roma ve Sâsânî gibi, kuvvet-servet-şehvet eksenindeki iki küresel gücü 

sonlandıran rûh idi, söylemi ise şâh-gedâ betimlemesindeki adalet, özgürlük6 hitabında 

saklıdır. 

Tefsîr yöntemleri arasında Bahru’l-Ulûm’un içinde mütalaa edilebileceği 

İşârî/Tasavvufî Tefsîr hem rivaî-diraî hem fikrî-amelî, hem de edebî vs. bir çok yönden 

insanın sorunlarına eğilme imkânı vermiş, hatta insanın ğafil olduğu kişisel ğayb 

alanında farkındalık meydana getirmiş, perdeleri kaldırarak Gaybın Anahtarları 

(Mefatihu’l-Gayb), Sırların Keşfi (Keşfu’l-Esrâr), Kur’ân’ın Sırları (Esraru’t-Tenzil), 

Yorumun Ruhu (Ruhu’l-Beyân) gibi isimler altında anlama sorununa çözümler 

getirmeyi denemiştir. 

Bahru’l-Ulûm müellifi Alâeddîn Ali b. Yahyâ es-Semerkandî (ö. 1456) bir 

mutasavvıftır ve tefsîrini genel anlamda tasavvufî-irfânî dille yazmıştır. Ancak eser, 

müstakil bir tasavvufî tefsîr olma saikiyle kaleme alınmamıştır. Bahru’l-Ulûm 

tasavvufî bir tefsîr olmakla birlikte edebî, rivaî, lügavî yorumları da hâvî multi-

disipliner özelliğiyle dikkat çekmektedir. 

İnsan, eşya ve olayları müşahedeyle idrak etmeye, sûfî şâirin deyişi 

ile ikra düşmeye7 çalışırken bilimsel bir faaliyetin içindedir8 bu da salt 

aklî/zihnî bir süreç olmayıp, Crombie’nin “gerçeğe ulaşma amacını 

kovalayarak ilerleyen”9 tecessüsle iç içe aksiyoner bir rûh hâlini ifade eder. 

Mütecessis ruh, sistemin işleyişine hayranlık içinde dikkatle deverân edip10 

yitiğini ararken metluv vahye (Kur'ân'a) ve kendine müracaat etmek 

zorundadır11 zira hem Kur'ân'ı hem de kendini anlamaya yönelik (çift yönlü) 

ilimlere muhtaçtır.  

Zâhir-Bâtın ikilemi de esasen bir kategorik yaklaşımdan ibarettir. Bâtın 

ehli olmak zâhiri terki gerektirmediği gibi zâhir ehli olmak da bâtını terki 

gerektirmez. Dolayısıyla tasavvufta her iki hassasiyetin yeraldığı zühd-ü bârid’den 

uzak bir “mutlaklıktan12 söz edilir. 

                                                           
5 M.Abdulmünim Hafacî, El-Edebu fi't-Turâsi's-Sûfî, Mektebetü Ğarîb, Kahire, s. 7. 

6 Sufî yazarların özgürlük çağrısı için bkz. Evliyalar Ansiklopedisi, Türkiye Gaz. Yay, İst, 1996; 

Azizüddin Nesefî, İnsan-ı Kâmil, Dergâh Yay., İst, 1990, s.68;  Abdullah b. Es’âd-İmam Yâfiî, 

Ed-Dürrü’n-Nazîm, Çev.H. Erin, Pamuk Yay, İstanbul 1989, s. 19. 

7 Ethem Cebecioğlu, Seheriyât, Erkam Matbaası, İstanbul, 2010, s. 128. 

8 Muhammed b. Abdullah Hânî, Behcetü’s-Seniyye, Çev. A.Akçiçek, Gonca Yay., İst. 1976, s. 196. 

9 Cihangir Gener, Ezoterik/Batınî Doktrinler Tarihi, Beyaz Yay, Ank. 2012, Giriş. 

10 Mülk 3, 4. 

11 Hacı Bektaş Velî’nin “Her ne arar isen kendinde ara” deyişi arayışın içe dönük olanına vurgu yapar. 

12 Annemarie Schimmel, İslâm’ın Mistik Boyutları, Kabalcı Yayınları, İstanbul 2001, s. 20. 
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Mamafîh çalışmamızda Kur’ân’daki bâtın kavramı ve ilmi ile tarihte 

çeşitli adlarla karşımıza çıkan ve bâtın ilmi iddialarıyla Kur’ân’ın gerçek 

bağlamından uzaklaşan ve zamanla İslâm’ın özüne yabancılaşan Ubeydiyye, 

Nusayriyye, Dürziler, Teyâmine, Behaiyye, Bühre, Yâmiler, Bâbiler13 gibi 

zümreleri karıştırmamak gerekir. Bâtın ulemâsı nezdinde zâhirin de ayrı bir önemi 

vardır. Buna karşılık zâhir ulemâsı da zâhiri, lafzî ve lügavî mânâdan ayrı bir takım 

bâtınî/gizli derûnî/içsel ve sırrî/ince manâların varlığı anlayışına tamamen karşı 

değildir.14  

Tasavvufî hareketler ve sûfî tarikatler, İslâm tarihinde inanç ve ibadet 

yönüyle şeriata mültezim oldukları sürece makbul ve saygın karşılanmış, 

desteklenmiş, teveccüh görmüştür. Bu kısa makalede, Tefsir'de İşâret bahsi ile 

Ankara’nın bağrında medfun bir âlim sîmânın Bahru'l-Ulûm'da işârî yaklaşımına 

değineceğiz.  

Tasavvuf-Tefsri Münâsebeti ve İşârî Tefsir 

Tefsîr ilmi ile tasavvuf arasındaki en önemli münasebet kuşkusuz, Kur'ân 

tefsirinin tasavvufa referans olmasıdır. Zira tefsir ilmi, Kur’ân-ı Kerîm’in 

mânâlarını ortaya çıkarmakta, işâret ve müteşabihlerini açmaktadır.  

Şeyh Semerkandî tasavvufu sübliminal yöntemle (işâret) tefsirinin satır 

aralarına yaymaktadır.15 Uzunca zikir ayetlerini ele alır ve zikri dinamik bir kavram 

olarak yorumlar.16 Ona göre zikir, hayatın her ânını kuşatan dil, kalp ve azâlar ile 

gerçekleşen bir kuşanmışlık hâlidir. Dolayısıyla zikre mef’ûl olan zât-ı akdesten 

başkasının zâhiren ve bâtınen unutulması gerekir. Şeyh, kalbin meyletmesi olarak 

muhabbet kavramı17 ile velâyet ve kerâmet bahsine vurgu yapar.18 Misâlleri bu 

şekilde çoğaltmak mümkün. 

Kimileri, tasavvuf-tefsir münasebetini gözardı edip tasavvuf ile tefsirin 

arasını ayırmaya, tasavvuf ayrı bir dindir diye onu yabancı bir unsur olarak 

göstermeye çalışırlar. Oysa terminolojisiyle bir bağımsız disiplinden söz ediyoruz. 

Elbette bir çok kavram ve disiplin adlarında olduğu gibi (kelam, tefsir, usul vb.) 

gerçekte tasavvuf da fazlalık bir isim. Ama tasavvuf ıstılahı oluştuktan sonra, sûfî-

                                                           
13 M.Hammâdî, Bâtınîlerin ve Karmâtîlerin İçyüzü, Çev.İ.H.Erzen, DİB Yay, Ank 1948, s. 32-

33. 

14 Süleyman Uludağ, Tasavvuf’ta Usûl Meselesi, İslâmî İlimlerde Metodoloji, Tartışmalı İlmî 

İhtisas Toplantı Notları, Ensar Neşriyat, İstanbul, 2005, C. II, s. 1045-1048. 

15 bkz. Eflâkî, Âriflerin Menkıbeleri I (Menâkıbu"l-Ârifîn), s. 295; Fürûzanfer, Mevlânâ 

Celâleddin, İst. 1986, s. 90. 

16 Semerkandî, Bahru’l-Ulûm, C. I, s. 141a, 141b. 

17 Semerkandî, age, C. I, s. 147a, 147b. 

18 Semerkandî, age, C. I, s. 239a, 239b. 
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tasavvuf kelimeleri kullanılır olmuştur. İşin özü, tasavvuf Kur’ân’ı Peygamberce 

yaşamanın adıdır.19 Yani takvâ ve zühd hayatı. 

Dolayısıyla tasavvuf, özü itibariyle Kur'ân Vahyi'nin nasıl yaşanacağını 

anlatır. Bu yaşantının hangi ahlakî ilke ve pratiklere dayandığını, iman-İslâm-ihsan 

tanımlamasındaki yükseliş sürecinin, olgunluk safhası “ihsan”a karşılık gelen bir 

kalbî ve ruhî kemâli ortaya koyar. Tefsîr ilmi de, Allah kelâmının açıklaması, 

Kur’ân lâfızlarının ve mefhumlarının, toplumun anlayacağı dile aktarılması 

anlamında alındığı taktirde tasavvuf ile bir bütünlük oluşturmaktadır. 

Böylece alemlere yol gösterici bir rahmet20 olarak indirilen Kur’ân-ı Kerîm 

özü, hakikati, ruhuyla insanlığa yol gösteren bir klavuz olacak, yaşanarak, 

hissedilerek yazılan bir canlı tasavvufî-işârî tefsîr halinde taayyun edecektir.  

Kur’ân'ın anlaşılması konusunda farklı yaklaşımlardan bir kısmı, 

Kur’ân’ın tefsîrinde rivâyetlerden yararlanmakta, -me’sur tefsir-21 eldeki verilerin 

rivaî boyutuna odaklanmaktadır. Bir kısmı diraî boyutu ile ilgilenmekte –tefsîr-i 

bi'r-re'y/te'vil22 bir kısmı ise ilmî, edebî, fennî, bir kısmı kelâmî-felsefî, bir kısmı da 

fıkhî-ilmî boyutuna yönelmekte -mevzûî tefsir- dir. Tasavvuf ehli ise Kur’ân’ın özü, 

manevî yönleriyle ilgilenir, tasavvufî/işârî tefsir- onun sır, işârât ve ruhunu keşfe 

çalışır.23 

Başlangıçta sahâbe ve tabiunun açıklamalarından ibaret naklî tefsire, aklî 

ve re'y tefsiri de eklenince fırkaların görüşlerini yansıtan tefsir ekolleri doğmuş 

oldu. Bu oluşma safhasında mutasavvıflar da kendi görüşlerine uygun düşen 

tefsirleri topladılar. Yaşadıkları zevk haline göre ayetlerden ma'nâlar çıkardılar.24  

Sülûk ve tasavvuf erbabına zâhir olan gizli bir işâretle, Kur'ân'ı zâhirinin 

gayrına te’vil etmek olarak tarif edilen25 bu ekol (tasavvufî/işârî tefsir),  ayetlerin 

şeriâta ters düşmeyen derûnî (ezoterik) yorumlarıyla ekser ulemânın kabûlüne 

mazhar olurken ayetin zâhirî anlamı ve Arubet selikası ile (Arap dili ve kültürünün 

yapısıyla) bağdaşmayan bâtınî yorumlar da yapılagelmiştir. Dolayısıyla işârî tefsirin 

şeriata uygun olanı makbul, olmayanı ise mezmum addedilirken, işârî tefsir 

tartışmaları devam etmiştir.  

Tefsir, Kur'ân'ı Kerîm'in mânâlarını ortaya çıkarıp izah etmeyi konu 

edindiği için bu ilim, bir anlamda tasavvufa referans hizmeti verir. Zira tasavvufun 

                                                           
19 Cebecioğlu, agr. 

20 En’am 157. 

21 Halil el-Kübeysî, İlmu't-Tefsîr Usûluhu ve Kavâiduhu, Mektebetu's-Sahâbe, el-İmarat eş-Şarika, 

2007, s.7-8. 

22 A.Mahmud Mustafa Ca'fer, Et-Tefsir ve'l-Müfessirun fi Sevbihi'l-Cedid, Selâm Yay, Kahire, 2007, 

s.515. 

23 Abdulğafur Mahmud Mustafa Ca'fer, age., s. 61. 

24 Süleyman Ateş, İşari Tefsir Okulu, Ankara Ünv. İlahiyat Fakültesi Yayınları, 1974, s. 19. 

25 Mehmed Sofuoğlu, Tefsire Giriş, Çağrı Yayınları, İstanbul 1981, s.346-7. 
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asıl kaynağı Kur'ân'dır.26 Kur’ân-ı Kerîm,  ّواتقوا لِل takvâ üzere olun27,   اذكروا الله ذكرا
ادعوا ربكم تضرعا و خفیة  ,Allah’ı çokça zikredin, huşû içinde olun28/كثیرا / tazarru’ ve 

hufyetle (sessizce, içten) dua edin"29gibi birçok emir ve tavsiyelerinde, manevî bir 

inşâyı hedefler, insanın bizzat kendi iç âlemine yönelmesini, kalbini, aklını, ahlâk 

ve davranışlarını arındırmasını ister. 30  İşte tasavvuf, Kur’ân’ın insan ve toplum 

inşasına yönelik tespît, teşhîs, tevcîh, terğîb ve terhîbleriyle ilgilenir ve bunlar 

üzerine felsefesini kurar. Dolayısıyla, tefsîr ilmi ile tasavvufun hayati bir 

münâsebetinin olduğunu söylemek mümkündür.  

Ancak bu faaliyetin de sistemsiz ve kuralsız olduğu zannedilmemelidir. 

İşârî mânâ verirken üç hususa riâyet edilmiştir: 1-) İşârî mânânın zâhirî mânâ ile 

tezat teşkil etmemesi, 2-) Verilen mânânın Kitap ve Sünnetin muhtevası içinde 

olması, 3-) İşârî mânâ için lafızların, siyâk ve sibâkının uygun olması gerekir.31 

Tasavvuf ehli için hayatın ve anlamın merkezinde Kur’ân vardır. Bunun için Ali b. 

Yahya es-Semerkandî, tefsîr ilminin, bütün ilimlerin başı olduğunu söyler.32 Bu 

nedenledir ki mutasavvıf müfessirler, tefsîr ilmine özel bir önem vermişler, bu 

yolda çığır açmış, farklı açılımlar sağlamışlardır.  

Bu çerçevede tefsîr ilmi; Kur’ân metninin mânâsından bahseden,33 

Kur'ân’ın mânâlarını keşfedip müşkil ve garîb lâfızlarının maksadını açığa 

çıkaran,34 gücün yettiği kadarıyla Allah'ın muradını araştıran35, 

mutasavvıfımızın tabiriyle marifetlere ulaştıran36 ilimdir. Dolayısıyla ilm-i tefsîr, 

bilinenlerden yola çıkarak, Kur’ân’ın ruh köküne ulaştırır, kelimelerin gerisindeki 

hakîkî anlamları ortaya çıkarır. Bu yönüyle de tefsir ile işârî tasavvuf disiplini 

arasında sıkı bir bağdan söz edilebilir.  

Yine Kur'ân, muhataplarının anlamadıklarını ileri sürmemeleri için37 açık 

bir Arapça ile /  38بلسان عربي مبین Hz. Peygamber’e indirildi. Onun birçok âyetlerini 

Arap toplumu anlıyordu. Fakat anlayamadıkları âyetler de vardı. Bu durum, 

                                                           
26 Mîr Veliudin, The Quranic Sûfîsm, Delhi, India: Motilal Banarsidass, 1977. Revised Hardcover, 

s. 15. 

27 Bakara 189 ile birlikte 30 ayette geçer. 

28 Ahzab 41. 

29 Araf 55. 

30 Kur’ân-ı Kerîm 42 yerde واتقوا / takvâlı olun, 30 yerde واذكر / zikredin der, takvâ ve zikre çokça vurgu 

yapar.  

31 Osman Nuri Topbaş, İman’dan İhsan’a Tasavvuf, Erkam Yay., İstanbul, 2002, s. 69-70 

32 Semerkandî, Bahru’l-Ulûm, C. I, s. 2ab, 3ab. 

33 Kâtip Çelebî, Keşfu'z-Zunûn an Âsâmi'l-Kütübi ve'l-Funûn, İstanbul, 1971-72, C.1, s. 427. 

34 Zerkânî, Tâcü'l-Arûs; C. I, s. 471. 

35 S. Mürsi İ. Beyumî, Menâhicu't-Tefsîr Beyne'l-Kadîm ve'l-Hadîs, Kahire, tsz., C. 3, s.4 

36 Semerkandî, Bahru’l-Ulum, aynı yer. 

37 Semerkandî, age, C. III, s. 254b, 255a. 

38 Şuarâ, 195 
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Kur’ân-ı Kerim'in bazı âyetlerini tefsîr etmek ihtiyacını gerektirdi.39 Genel mânâda 

Araplar bir yana, sahâbe arasında bile algı ve anlayış farklılıkları40 olduğu için 

Kur’ân’ın tefsîri, başta Hz. Peygamber olmak üzere, derin ilme sahip sahâbe 

tarafından hep yapılagelmiştir.  

Ashab-ı Kiram, Kur’ân'ı en iyi anlayan kimseler olduğu halde 

aralarındaki bu anlama ve kavrama farkları, sahabeden bazı ileri gelenlerinin dahi 

anlayamadıkları âyetlerin bulunması, Kur’ân-ı Kerîm'in açıklanması ihtiyacını her 

zaman hissettirmiştir.41 Sahâbe nesli veya ilk Kur’ân nesli diye tabir ettiğimiz es-

sabikûne’l-evvelûn için durum böyle iken, ahlâf için tefsîr ilminin lüzumu ve 

zarureti, elbette tartışılmaz olacaktır. 

Kaldı ki İslâm, yalnız bir zamânâ değil bütün zamanlara, toplumlara 

şâmildir. Binaenaleyh, her Müslüman toplumun farklı açıkları, eksikleri vardır. 

Kimi toplumlar ahlâkî, rûhî ve amelî yönden kimileri ise aklî, teorik desteğe ihtiyaç 

duyarlar. Dolayısıyla tasavvuf ile tefsir disiplinlerinin böyle bir ayrılmazlığından da 

söz etmek gerekir. 

Tasavvufun amacı, ilâhî kelâmın tefsîrinde, mümkün olabilecek en 

yüksek bilgi, tecrübe, sezgi ve arınmışlık haliyle yine mümkün olabilecek en 

yüksek anlama seviyesine ulaşmaktır. Böylece tefsîrde mutasavvıf, bilginin 

ötesindeki araçlara da başvurur, akl-ı selim yanında kalb-i selim’i, ilham, rüya-yı 

sadıka, murâkabe, cehd, vecd gibi halleri de gerekli görür. Kalb âleminde terakkî 

kaydedilmediği takdirde, Kur’ân, kâinât ve insanın esrârından hisse alabilmek 

mümkün değildir.42 Arınmışlık içinde yaklaşmayanlara ayetlerin sırrı 

açılmamaktadır.43 Mamafih mutasavvıfımızın belirttiği gibi tasavvuf ahlâkı (takvâ), 

tefsir ilminde lügat gibi gereklidir. Çünkü bir mevzuyu anlamanın yarısı, o 

mevzuyu hissetmek, yaşamaktır. Hisli bir yürek ancak, Kur’an’ın sırlarına vakıf 

olabileceğinden Tasavvuf ile Tefsirin bu sıkı münasebeti ve ayrılmazlığını daima 

gözönünde bulundurmak gerekmektedir. 

Muhkem Ayetlerin Kitabın Anası Olmasının Anlamı 

 Kitabın anası..." burada analık kavramının ifade ettiği / ام الكتاب"

anlam, fazladan bir özeni ifade eder. Meâl ve tefsirlerde karşılaşılan “ام الكتاب / 

kitabın anası” yerine kullanılan “temeli" sözcüğünden daha özel bir anlam. 

Çünkü 'ana' kelimesinde, özel bir şekilde, dönüşe vurgu yapılmaktadır. 

Türeyiş ve üreme anadan kaynaklanan bir durumdur. Bu, ananın bir 

parçasıdır. Dolayısıyla, bu ifadeden müteşabihlerin muhkemlere dönüp 

dayanan, onlardan bir dal gibi uzanan anlamlar, medlullar içerdiği mesajı 

                                                           
39 M. Tayyip Okiç, Tefsîr ve Hadis Usulünün Bazı Meseleleri, İstanbul 1995, s. 144-145 

40 Semerkandî, Bahru’l-Ulûm, C. II, s. 124b. 

41 Suat Yıldırım, Peygamberimizin Kur’ân'ı Tefsîri, İstanbul 1983, s. 17-20 

42 Osman Nûrî Topbaş, İman’dan İhsan’a Tasavvuf, Erkam Yayınları, İstanbul, 2002, s. 71. 

43 Semerkandî, age, C. II, s. 103b. 
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verilmektedir. Bu da muhkemlerin müteşabihleri açıklayıcı oldukları 

sonucunu getirmektedir. 

Nitekim işârî ayet yorumlarında da bu dönüşlülük sözkonusudur. 

Sözgelimi İbn Arabî yaratılış ile ilgili ayetleri yorumlarken ayetlerden  شجرة

 Kâinât ağacı adını verdiği bir ağaç tasvir eder ve tohumdan meyveye/الكون

ağacın tüm safhalarına bu ayetleri uyarlar.44 

Diğer taraftan Kur'ân'ın batnı (müteşabihler), maksatlarındaki 

benzeşmeden dolayı müteşabih olarak nitelendirilmişlerdir. Zira tevîl olgusu, 

hem muhkem/zâhir, hem de müteşâbih/bâtın için geçerlidir. Kur'an'ın bir 

kısmı, bir kısmını tefsir eder. Dolayısıyla müteşabihlerin de bazı ayetler 

tarafından tefsir edilmeleri gerekir. Bu da muhkem ayetlerden başkası 

değildir. Sözgelimi Allah: " ةالی ربها ناظر  /Rabbine bakıp durur."45 ayeti 

müteşabih bir ayettir. Bu ayet: "لیس كمثله شيء/O'nun benzeri olan hiç bir şey 

yoktur."46 ayetine ve "لا تدركه الابصار /Gözler O'nu idrak edemez"47 ayetine 

döndürülmek suretiyle anlamının şöyle olduğu anlaşılır: Buradaki bakma ve 

görmeden kasıt, fiziki bakış ve görüş değildir. Yüce Allah bir ayette şöyle 

buyurmuştur: "ما كذب الفئاد ما راي /Onun gördüğünü gönül yalanlamadı."48 

Burada, kalbe özgü bir görme eyleminin varlığı ifade ediliyor. Buradan 

hareketle anlıyoruz ki, bu bakıştan maksat, kalbin yönelişidir ve bu, zahir, 

maddi veya akılla ilgili zihinsel bir yöneliş değildir. Diğer müteşabihler için 

de aynı durum geçerlidir. 

İşârî-Tasavvufî tefsîrde müfessir, kalbine doğan bilgiyi kapalı bir 

üslûp ile, remiz ve işâret yoluyla ifade eder. Bu tefsîr, ilk anda akla gelmiyen, 

fakat tefekkürle, âyetin işâretinden kalbe doğan mânâları ihtiva eder.49 Etki 

bakımından bir değerlendirme yapılacak olursa, tefsîr çeşitleri içerisinde halk 

kitlelerini yönlendirme, İslam’ın temel ilke ve mesajlarını global ölçekte farklı 

memleketlere, hikmetle ulaştırma bakımından, tasavvufî tefsîrler kadar 

sürdürülebilir bir etkiye sahip başka bir tefsîr çeşidi olmadığı söylenebilir.  

لَ إلَِیْهمِْ “  كْرَ لتُِبیَِّنَ للِنَّاسِ مَا نُزِّ  İnsanlara açıklaman için sana / وَأَنْزَلْناَ إلَِیْكَ الذِّ

zikri indirdik”50 âyetinde Hz. Peygamberin görevi bu zikri açıklamaktır. 

İnsanlar, Kur'ân'ı biliyor olsalar da ayetlerin açıklamaya ihtiyacı vardı. Vahyin 

o günkü muhatapları Kur’ân’ın dilini gayet iyi biliyorlardı ve lafızlarından 

Kur'ân'ın ne dediğini anlıyorlardı, fakat ne demek istediğini anlayabilmeleri 
                                                           
44 Muhyiddin İbn Arabî, Şeceretu’l-Kevn, Bahar Yayınları, Çev.A.Akçiçek, İstanbul 1996, 

s.32-42. 

45 Kıyamet 23. 

46 Şurâ 11. 

47 En'âm 103. 

48 Necm, 11-18. 

49 Zerkânî, Menâhilu'l-İrfân fî Ulûmi'l-Kur’ân, Beyrut, tsz. C.1 s.546-556. 

50 Nahl 44. 
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için âyetin belirttiği gibi Nebevî, ledünnî, işârî açıklamaya ihtiyaç vardı. 

Bunun için bizzat Peygamber görevlendirilmişti. İnsanların, anlayış seviyeleri 

(yakîn kuvveti)51 farklı olduğu gibi âyetlerin sembolik anlamları, açıklamayı 

zorunlu kılmaktaydı. Çünkü kitap, ancak tek ve genel seviyeye hitap 

edebilecektir. Nitekim sahâbe de anlayamadığı hususları bizzat Allah 

Resûlüne soruyor, O da onlara izah ediyordu. İbn Mesûd (ra) der ki; “ ْذِینَ آمَنُوا الَّ
بسُواْ إیِمَانهَمُ بظُلْمٍ وَلَمْ یلَْ   / İmanlarına zulmü karıştırmayanlar”52 âyeti nâzil 

olduğunda, bu ifade ağır geldi ve “hangimiz nefsine zulmetmez ki” diyerek, 

buradaki mânânın hakikatini sordular. Resûlullah (sav) ise bu zulmün, 

Lokman’nın oğullarına nasihatindeki şirk olduğunu söyledi.53  

Mevzubahis dönemde Kur’ân tefsîrinin, bağımsız bir ilim hüviyeti 

yoktur. Sahabe, hadislerle bu ihtiyacı gideriyordu. Dolayısıyla buradan 

hareketle, tefsîr ilminin hadis temelinde tedvin edildiği söylenebilir. Hz. 

Peygamber’in vefatından sonra, sahâbe Arapçayı, hadisleri bilmelerine ve 

olayları yaşamalarına rağmen, Kur’ân’ı anlamaya ihtiyaç duydular. Kur’ân’ın 

yorumunu hakkıyla bilen sahâbe sayısı sınırlıydı. Râşid halifeler, İbn Mesud 

(ö. 35/657), İbn Abbas (ö. 68/690) ve ancak bir kaç fakîh sahabî tefsir ilmine 

vâkıf idi.54 Hz. Osman’ın h.35/657 yılında şehid edilmesiyle alevlenen siyasî 

ihtilaflardan sonra terğib ve terhib hadîsleri ve Kur’ân kıssaları ile vaaz55 

verenler ve başkaca hadiseler tasavvufî tefsirin gelişmesinde etkili olmuştur. 

Şüphesiz sahâbe ve tabiin devrinde Kur'ân'ın tasavvufî yorumları 

yapılıyor, işârî mânâları açıklanıyordu. Ancak Kur'ân'ın tamamının sûfî 

yorumla ele alınıp, işâri anlamların çıkarılarak müstakil tasavvufî/işâri 

tefsîrlerin vücuda getirilmesi bu dönemin sonlarına rastlar. İslam âlimleri sûfî 

tefsirleri müstakil bir yöntem olarak zikretmiş, Kurân mucizesinin salt maddi 

olmadığını, rûhî yönünün merkez olduğunu belirtmişlerdir.56 

İşârî/Tasavvufî Tefsirin Geçerliliği  

Sûfî Kur’ân yorumunun, Kur’ân’ın anlaşılması ile ilgili bir probleme 

dönüşmesi, beraberinde Tasavvufî/İşârî tefsirin, İslâm bilim sahasında 

tartışılmasına neden olmuştur. Esasen ilk dönemde telif edilmiş işârî tefsirleri, 

günümüz tefsirleri arasında görenler olmakla birlikte57 sonraki dönemlerde 

                                                           
51 Semerkandî (ks), bu anlayış seviyeleri için yakîn kuvveti der ve yıldızların ışığı farklı 

olduğu gibi müminlerin yakin kuvvetleri de farklıdır der. bkz. Semerkandî, Bahru’l-Ulûm, C. 

II, s. 124. 

52 En'âm 82. 

53 Zehebî, age, s.60.   

54 Suyutî, el-İtkan fi Ulûmî’l-Kur’ân, Buğa Yayınları, trz. C. 2, s. 1227. 

55 Muhammed Abdulazim Zerkânî, Menâhilu’l-İrfan, Daru’l-Fikr Yayınları, Şam 1996. 

56 Hüseyin Salih Hamade, Mebahis fi Fehmi'l-Kurân, Daru'ul-Hücceti'l-Beydâ, Beyrut, 2008, 

C.1, s. Mukaddime, ب . 

57 Bkz, M. Sait. Şimşek, Günümüz Tefsir Problemleri, Esra Yay., İst., 1997, s. 207. 
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menfî anlamda bâtınîliğe varan yorumlar sebebiyle işârî tefsirleri reddedenler 

de olmuştur.  

Mutasavvıflar, zâhir mânâyı aşıp lâfızların ötesinde bir anlam 

arayışına yönelirler.58 Bu arayışta sûfînin derecesine göre tebelvür eden bu iç 

(bâtın) mânâlara ulaşmak için birikim, keşf ve tefekkürün yanısıra, ahlâkî 

olgunluğun da bulunması gerekir.59 

Tasavvufun amelî-nazarî iki kısmı vardır. Bundan nazarî olanı 

araştırma, bilgi ve öğrenime dayanırken amelî olanı ise, zühd ve fenâ ahlâkına 

dayanır. Biri teorik, ideolojik diğeri pratik, eylemci ve inkılapçıdır.  

Bir anlamı üstü kapalı bir şekilde anlatmak (işâret), tasavvufta 

mükâşefe ile elde edilmiş manâyı ifade ederken, Kur’ân’ın bu yöntemle 

yorumlandığı tefsirler de işârî tefsir adını alırlar. Öyle ki, bu gizli anlamları 

kavramanın yolu olarak görüldüğü için Tasavvuf’a işaret ilmi de denilir.60 

Literatürde işârî tefsir, yalnız sülûk erbabına açılan, zâhir manâsının dışında 

ama zâhirle birleştirilmesi mümkün olan gizli anlam ve işaretlere göre 

Kur’ân'ı tefsir etmek61 şeklinde bilinir. 

Ancak işâri yorumun geçerliliği; zahiri anlama uzak ve aykırı 

olmamak, bu anlamı kabule engel bir aklî veya şerî mania bulunmamak ve 

sözkonusu anlamın yegâne yorum olduğunu iddia etmemek62 gibi zamanla bir 

takım kriterlere de bağlanmıştır. 

Bakara sûresindeki “فلا تجعلوا لِلّ اندادا و انتم تعلمون / Bildiğiniz halde 

Allah’a ortaklar koşmayın!” âyetinde63 bir çok mutasavvıf müfessir انداد / 

endad (ortak koşulan)ı, kötülüğü emreden nefs-i emmâre olarak 

yorumlamışlardır.64 Oysa nefis put mudur ki Allah’a ortak koşulsun? sorusu 

gelebilir. Ancak “ارأیت من اتخذ الهه هواه / Hevâsını/nefsini kendisine tanrı edinen 

kimseyi gördün mü?”65 ayeti sözkonusu sûfî/işârî tefsirin ne kadar yerinde ve 

derinlikli bir kalbî okumanın ürünü olduğunu ispat etmektedir. 

 ,İbrahim ve İsmail’e / وعهدنا الى ابراهیم و اسماعیل ان طهرا بیتي للطائفین ...“

evimi temiz tutun diye emir verdik”66 âyetinde zâhiren gelen emir, Kâbe’yi 

                                                           
58 Bkz. İsmail Cerrahoğlu, Tefsir Tarihi, Fecr Yay., Ank., 96, II, 8; Said Şimşek, age, s. 207. 

59 Süleyman Uludağ, “İşârî Tefsir”, DİA, İst., 2001, XXIII, 425. 

60 Kelâbâzî, et-Tearruf, Beyrut, 1986, s. 87; Süleyman Uludağ, “İşârî Tefsir”, DİA, XXIII, 

424. 

61 Zerkânî, Menâhilü’l-İrfân fî Ulûmi’l-Kur’ân, C. II, s. 86. 

62 Zerkânî, age, C. II, s. 89. 

63 Bakara 22. 

64 Şâtıbî, Ebû İshak, el-Muvâfakât fî Usûli’ş-Şerîa, Beyrut, 1997, C. III, s.361. 

65 Furkan 43. 

66 Bakara 125. 
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temizleme emridir. Ancak burada kalbin temizlenmesine de işaret vardır. 

Görüldüğü gibi lafzın asıl anlamı (zahir) vurgulanmış, ancak genellikle kalbin 

masivadan temizlenmesi işareti çıkartılmıştır. Ali Semerkandî (ks), ise bu 

ayette başka bir işârî anlama, daha sosyolojik, daha nesnel bir manâya dikkat 

çeker. Ona göre, evin yani Ka’be’nin temizlenmesi putlardan, necis şeylerden, 

murdar düşüncelerden arındırılmasıdır.  

Bugüne kadar yüzlerce örneği yazılmış İşârî Tefsir’in, karşılaştırmalı 

üstünlüklerinin yanında problemleri de bulunmaktadır. Sözgelimi bu tefsir 

yöntemi, kişisel sezgi alanına dayalı olduğundan işarî çıkarımların üzerinde 

ittifak edilen belli bir sistematiği bulunmamaktadır. Bu nedenle sayıları az da 

olsa Vâhidî (ö .486), İbn Salâh (ö. 643) gibi müfessirler arasında, Kur’ân 

tefsirine dair mutasavvıfların görüşlerini tefsir olarak değil Kur’ân tilaveti 

sırasında hissettikleri duygu ve anlamlar olarak değerlendirenler67 vardır. Bu 

nedenle işârî tefsirle ilgili en büyük problemin, sınırların dışına çıkma 

tehlikesi olduğunu söyleyebiliriz.  

Bir diğer problem, sûfî müfessirlerin sıklıkla naklettikleri 

rivâyetlerdir. İçlerinde zayıf, hatta mevzuların da bulunduğu ve hurûf-i 

mukattaa ve zâhir-bâtın ile ilgili kimi rivâyetler, tasavvufî tefsirlerin en çok 

eleştiri alan yönüdür.  

Sonuç olarak tasavvufî düşüncenin ürünü işârî tefsir, Kur’ân’ın batınî 

düşünce, yorum ve yaşanılan haller doğrultusunda izahı çabasıdır. Lafzen 

anlaşılması güç bazı âyetler, işârî tefsirin oluşmasını sağlamıştır. Kur’ân 

okumalarında zâhire, akla ve vahyin ruhuna aykırı olmamak kaydıyla keşf, 

ilham ve işrâkât kabilinden husûle gelen yorumlara değer vermek gerekir. 

Kur’ân, kendi hazinelerini ancak kalb-i selim ile ona yaklaşanlara 

açmaktadır.68 Bu nedenle Kur’ân okumaları yapan herkesin onun 

hazinelerinden alacağı miktar ve kalite aynı olmayacaktır. 

İşârî tefsir daha çok tevhid, vahdet, ruh ve nefis, velâyet, 

antropomorfizm, sembolizm gibi tasavvufun yoğunlaştığı konulara 

yönelmiştir. Şeyh Semerkandî de, tefsirinde sıkça zat ve sıfât tevhidine 

değinir. Bu açıdan bakıldığında Bahru'l-Ulûm, bir Kelâmî tefsir gibi 

zannedilebilir. Oysa tasavvufî tefsirlerin tamamında tevhid ve vahdet 

bahisleri, en temel konulardan sayılmıştır. 

Sûfî/İşârî tefsirlerde en önemli mesele, Allah (cc) ve O'nun esması ile 

tevhid edilmesidir. Mutezile Allah'ın akıl yolu ile bilineceğini savunurken, 

mutasavvıflar tevhidin akıl yoluyla değil, vahiy ve ilham yoluyla, duygu ve 

sezgi gücüyle kalple bulunacağına inanıyorlardı. Tevhid'in ilk tasavvufî 

                                                           
67 Bedrüddîn Muhammed Zerkeşî, el-Burhân fî Ulûmi’l-Kur’ân, Beyrut, 1415/1994, C. II, s. 

311. 

 Ancak Allah’a selim (arınmış) bir kalb ile gelenler müstesna…” Şuara / الا من اتي الله بقلب سلیم“ 68

89. 
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tanımını yapan Cüneyd-i Bağdâdî (ö. 298/909)’ye göre tevhid, " افرراد القردیم عرن
 Kadîm'i muhdesten ayırmak" tır. Bu cümle Allah'tan başka her şeyi / المحرد  

yok bilip kaldırmak ve yalnız Allah'ı bırakmak demektir ki fena fillah'ın bir 

ifadesidir.69 Vahdet-i vücud düşüncesi, Gazâlî'de sistemleşmemiş haliyle 

mevcut iken İbn Arabî bu telakkiyi sistemleştirmiş ve bunu bütün İslâm 

tasavvufuna yaymıştır. Ona göre varlık bir tek hakikatten ibarettir. Çeşitlenme 

ve çoğalma duyuların meydana getirdiği zahirî bir şeydir. Fakat varlık Allah 

ile aynı mahiyette değildir.70 

Tasavvufî tefsirlerin üzerinde durduğu diğer bir önemli mesele 

Kur'ân'ın " الرروح مرن امرر ربرى  قرل / De ki; ruh Rabbimin işindendir"71 dediği ruh 

ve nefis konusudur. Kelime anlamı yol gitmek, yürümek, rahatlamak, nefes 

almak72 demek olan ruh, tasavvufta, Allah'ın yarattığı latif bir varlıktır. 

Bedenden sonra yaşar, kıyamette tekrar bedenlere girerek haşrolur. Sonra 

ruhun şeriat, tarikat, marifet ve hakikat’a dair 10’ar makamdan oluşan 40 

makamlık mertebeleri (tekamul aşamaları) vardır.73 Hakikatte nefis de ruh 

demektir. Sülemi nefsi/ruhu Kur’ân'da geçtiği şekliyle emmare, mülhime ve 

mutmainne olarak üçe ayırır.74 Nefsin sekiz manası vardır. Bunlardan bir 

tanesi sadece ruh manasına gelir. Nefs kelimesi lügatlerde hayat, asıl, öz, 

cevher, nefret75, karından havanın çıkması, bir şeyin nefis olması onun 

üzerinde insanların yarışmasındandır, nefis ruhtur, ruhun kendisidir.76 

Sûfîlerin işârî tefsir yaklaşımında anahtar kavramlardan biri de 

velâyettir. Zâhirî-bâtınî şeklinde iki kısma ayırdıkları77 velâyet, velâ, velî, 

mevlâ kelimeleri v-l-y kökünden türemiştir ve bir şeyin diğer bir şeyin 

yanında maddi-manevî kurb/yakınlık şeklinde olmasıdır. Hem maddi hem de 

manevî yakınlığı ifade için kullanılır.78 Halk içinde hak ile tasarruf etmek 

anlamında velâyet, nebevî bir miras olarak peygamberlerden sonra velilere 

intikal eder. Dolayısıyla tefsir çalışmalarında, Kur'ân ve Sünnet'ten sonra 

velâyet makamındaki zatların işârî/tasavvufî/dirâî tevîlleri önemli bir referans 

olarak görülür. Peygamberler mal miras bırakmazlar. Onların mirasını, 

                                                           
69 Süleyman Ateş, age., s. 258. 

70 Hüsamettin Erdem, Vahdet-i Vücutla Panteizm Arasındaki Farklar,  

71 İsra 85. 

72 Komisyon, Mu’cemu’l-Vasît, Daru’ş-Şurûk, Mecmau’l-Lüga’l-Arabiyye, 2004, Kahire, ruh 

md. s. 380. 

73 Heyet, 33 Risâle, C. 3, Fazilet Yayınevi, Ankara, bilatarih, s. 3-19. 

74 Vasıtî, Hakaik, varak 116a, Bkz. Süleyman Ateş, age., s. 279. 

75 İbn Manzûr, Lisanu’l-Arab, C.6, s. 233. 

76 İbn Faris, Mücmelü’l-Lüğa, Müessese Risale, Irak, 1989, s. 879. 

77 Mehmed b. Abdullah Tantavî, Feth-i Rabbânî, Ankara 1990, s. 22. 

78 Murtaza Mutahharî, Velâ ve Velâyet Üzerine, Çev. S.S.Hüseynî, Kevser Yay, İstanbul 

1993, s.8-9. 
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yolunun en iyi takipçileri arasından ehliyet ve liyakat ölçülerine uyan kimse 

omuzlar. Bazı kimseler evliyanın peygamberden üstün olduğunu iddia 

etmişlerse de tasavvuf ehli, bu gibi iddiaları kabul etmemiştir.79  

Bunlardan başka başta haller ve makamlar, güzel ahlâk olmak üzere 

ru'yet, kaza ve kader, meâd, zâhir ve bâtın, kalb, uyub-ı nefs, usûl-i aşere gibi 

konu ve kavramlar tasavvufî tefsirlerin en çok üzerinde durduğu meselelerdir. 

Ancak son bölümde detaylarıyla ele aldığımız ve Bahru'l-Ulûm'da konuyu ve 

şeyhin kavramları ele alışını incelediğimiz için burada bu kadarla iktifa 

edeceğiz. 

Neden Zâhir-Bâtın Şeklinde İki Cihetten Söz Edilir? 

Allah kendini " هرو الظراهر والبراطن / O zâhirdir ve bâtındır"80 şeklinde 

tarif etmiş ve kitabını bu formatta göndermiştir. İşârî tefsirde de bu ikilem 

belirgindir. Bilindiği gibi genel kabul gören bilgi edinme yolları sağlam 

duyular, doğru haber ve akıl81 şeklinde üç çeşittir. Tasavvuf düşüncesi buna 

bir dördüncüsü olarak “marifet”i ekler. Hikmet, sezgi, iç doğuşu, ilham, sadık 

rüya gibi farklı kavramlarla buna vurgu yapar. Elde edilme yolu itibariyle 

ilmi; biri istidlal ve istinbat yoluyla, diğeri keşf ve ilham yoluyla olmak üzere 

ikiye ayıranlar da vardır. Bunlardan birincisinin mahalli akıl, ikincisinin 

mahalli ise kalptir.82 Şair Kur’ân’ın zâhir-bâtın yönüne şöyle değinir. 

 زیر ظاهر باطنی هم قاهر است             هر استحرف قرآن را مدان که ظا

 دیو آدم را نبیند غیر طین                تو ز قرآن ای پسر ظاهر مبین

Kurân’ın sözünü zahir zannetme,       Zahirin altında baskın bir 

öz/bâtın vardır 

Çocuk! Sen Kurân’da zâhire bakma                Dev, insanı çamurdan başka 

görmez ki 83 

Allah Resûlü: ان للقررآن ظهررا و بطنرا و حردا و مطلعرا / Allah'ın indirdiği her 

ayetin bir zâhiri, bir bâtını vardır…84 der. Çünkü Allah (cc): " فما لهولاء القوم لا  
 Bu topluma ne oluyor ki hiç söz anlamıyorlar"85 /یكرررادون یفقهرررون حررردیثا

buyurmaktadır. Bunun manası sözden Allah'ın ne murâd ettiğini anlamıyorlar 

demektir. Yoksa söz anlamıyorlar demek değildir. Çünkü Kur’ân onların 

                                                           
79 Süleyman Ateş, age., s. 289. 

80 Hadid, 3.  

81 bkz. Sabûnî, el-Bidâye fi Usuli’d-Din, s. 17, A.Yüce, Râzî’nin Tefsirinde Tasavvuf’tan 

nakil. 

82 İmam Gazalî, İhyay-ı Ulûmi’d-Din, C.III, s. 15. 

83 Mevlânâ, Mesnev-yi Manevî, 3. Defter 

84 Suyûtî, İtkān, C. II, s. 236. 

85 Nisa 78. 



DOĞU ARAŞTIRMALARI 11, 2013/1 99 

dilinde nazil oldu. Fakat sözden Allah'ın muradını anlamaya nasipleri yok 

demektir. 

Nitekim " و اتممرت نعمتري علریكم و رضریت لكرم الاسرلام دینراالیروم اكملرت لكرم دیرنكم   / 

Bugün dininizi kemale erdirdim, üzerinizdeki nimetimi tamamladım ve din 

olarak size İslam'ı seçtim"86 ayeti inince sahâbe sevindi, Hz. Ömer (ö. 22/644) 

ise ağladı ve şöyle dedi: Kemalden sonra noksanlık gelir".87 Bununla Hz. 

Peygamber'in vefat edeceğini anlatmak istedi. Vakıa öyle de oldu. Ayetin 

inişinden kısa bir süre sonra Allah Resûlü (sav) vefat etti. 

Şaire göre varlıktaki her şey sûret-mânâ sarmalı üzerine 

yaratıldığından, insan da bu ilkeden nasibini alır. Kevnî zevciyet 

diyebileceğimiz yaratılıştaki bu sünnetullah88 gibi Kur'ân'ın yorumunda da 

zâhir-bâtın zevciyetinden söz edilir. 

Kur’ân, topyekün insanlığın anlayış seviyesine hitap ettiği için basit 

sözcükler kullanmaktadır. Fakat bazı âyetler vardır ki, (müteşabihât) onların 

hakikatine ulaşmak, bir süreç ve yeti işidir. Nefsî ve kalbî bir arınma ile bu 

ayetlerin gerçek anlamlarına ulaşılabilir. Nitekim Gazalî (ö. 505/1111)’ye 

göre Kur’ân’ın anlaşılması kalb(î düşünce) yolu ile olduğundan, âyetlerin 

ruhuna vakıf olmak için kalp aynasından tozların ve siyahlıkların 

temizlenmesi gerekir.89  

Yine yüksek bir idraki gerektiren bu manevîyat mesajları perdesiz, 

filtresiz veya sembolizm olmadan insanlığın geneline yüklenirse, mesajın 

amacı ile uyuşmayan sonuçlar doğabilir.90 Sözgelimi Budizm, Manizm gibi 

öğretilere bakıldığında esasen tevhîdî bir öz taşıdıkları görülür. Ancak bu 

öğretilerde hakikatler perdesiz, yalın ve düz olarak ortaya konulduğu için, 

kamuoyu nezdinde bu gerçekler çarpıtılmaya, tersine çevrilmeye, istismara 

müsait hale gelmektedir. Örneğin İmam-ı Rabbânî, bu tarz istismarla vahdet-i 

vücud felsefesini panteizmle karıştıranlara karşı mücadele etmiştir.91 

Dolayısıyla insanlar, tevhîdî bir özden yola çıkıp, şirk ile âlûde bir vesenî 

(putçu) anlayışa sapabilmektedirler. Bu durum, önceki kitaplarda ilâhî bir 

koruma olmadığına veya başka bir hikmete hamledilebileceği hususunu ise 

sadece zikretmekle yetinelim.   

Ez cümle tasavvuf ehline göre Allah’ın kitabını anlayıp idrak 

edebilmek için âyetlerin ruhuna bakmak gerekir. Çünkü âyetlerin ve lafızların 

                                                           
86 Maide 3. 

87 Cemâleddin el-Kasımî, age., s. 53-54. 

88 Osman Nuri Küçük, Mevlânâ'ya Göre Manevî Gelişim, İnsan Yayınları, İstanbul 2006, s. 

89 İmam Gazâlî, İhyay-ı Ulumi’d-Din, C.1, s. 332. 

90 Tasavvuf ehline yönelik eleştirilerin önemli bir kısmı, bir nevî sembolik anlatımları 

taşıyamamaktan kaynaklanır. Hz. Musa’nın “Hızır”’ın fiillerini taşıyamaması gibi. 

91 İmam-ı Rabbânî, Mektubat, C.1, Mektup 266.  
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sadece zâhirine bakmak, bizi Kur’ân’ın illî gâyesine ve nihaî amacına 

götürmez.92 Kur’ân’ın sözcükleri kimi zaman birer kinâye ve işâret 

barındırırlar ve bu işâretleri hakikat (tedebbür) ehli olanlar kavrayabilir. 

Rûzbehân-ı Baklî (ö. 1209)'ye göre hakikat ilmi zarf-mazruf, şekil-sır, elbise-

ten gibi ilmin özüdür ve işaretler halindedir”.93 Bu tabirler mutasavvıf 

şâirlerin eserlerinde de görülür:  

 حرف ظرف آمد در او معني چو آب

 94 بحـر معنـي عنـده ام الـكتـاب

Harf (söz, lafız) kap gibidir, anlam kaptaki su 

Mânâ denizi ise onun yanında ümmü’l-kitaptır 

Sembolik dil kullanan mutasavvıf şairlere göre de, lafızlara takılıp 

aslı, özü ıskalamamak âyetleri, derûnuna, batnına ve rûhuna nüfûz ederek 

yorumlamak gerekir.  

Sonuç 

Sonuç olarak tasavvufî düşüncenin ürünü işârî tefsir, Kur’ân’ın batınî 

düşünce, yorum ve yaşanılan haller doğrultusunda izahı çabasıdır. Lafzen 

anlaşılması güç bazı âyetler, işârî tefsirin oluşmasını sağlamıştır. Kur’ân 

okumalarında zâhire, akla ve vahyin ruhuna aykırı olmamak kaydıyla keşf, 

ilham ve işrâkât kabilinden husûle gelen yorumlara değer vermek gerekir. 

Kur’ân, kendi hazinelerini ancak kalb-i selim ile ona yaklaşanlara açmaktadır. 

Bu nedenle Kur’ân okumaları yapan herkesin onun hazinelerinden alacağı 

miktar ve kalite aynı olmayacaktır. 

Mevlânâ da âyetlerin özüne/batnına dikkati çeker, fakat bunu meşru 

ölçülerde ve bid’atçilere fırsat vermeyecek şekilde yapar. Kur’ân’ın işârî 

tefsirini sahâbeye dayandırırken sahabenin Kur'ân'ın tecvidi, güzel sesle zahir 

okunuşu, hıfzedilmesi, meharic-i hurufu gibi zahir hususlara değil Kur'ân'ın 

kendisine neyi emredip neden nehyettiğine odaklandığını anlatır.  

Kurân’ın tabiatötesine ilişkin anlatımları sembolik kavramlara 

dayanır.  Bu nedenle sembolizmi anlayıp çıkarmak ve zamana uyarlamak belli 

bir anlayış düzeyini (kalb-i selîm) gerektirir.  İlimde rüsûh derecesi ise akl-ı 

selîm ve kalb-i selîm ile elde edilebilecek bir mevhibe-i ilâhîyedir ve bu, 

seçkincilik olarak algılanmamalıdır. Zira potansiyel olarak her insanda akıl, 

kalb ve muhakeme gibi değerler mevcuttur. Bütün insanlar da ilâhî hitap 

                                                           
92 Beman Ali Dehkan, Berresi-yi Mebâni-yi Sûfîyye der Fehm u Te'vîl-i Kur'ân, 

http://www.seraj.ir /engine/View_article.asp?LangStr=f_&ID=A89765 

93 Ruzbihan Baklî, Şerh-i Şathiyyât, Tahurî Yayınları, Tehran 1374, s.  

94 Mevlânâ Celaleddin-i Rûmî, Mesnevî-yi Mânevî, Çev. Ve Şerh. Tahiru’l-Mevlevî, Selam 

Yayınları, İstanbul 1963, C.1, s. 218, (293. beyit). 
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karşısında eşit olduklarına göre insana düşen irade ve takva ile bu değerleri 

harekete geçirmektir.  

Ayrıca her insan, "  قل كل یعمل علي شاكلته / De ki herkes kapasitesine 

göre iş görür".95 Bu ilâhî hitap karşısında seviyesine göre nasiplenmektedir: 

 Gökten su indirdi, kapasitesi ölçüsünde her / انزل من السماء ماء فسالت اودیة بقدرها“

vadiden o su akıp gitti”96. Burada Semerkandî’ye göre vadiler kalplerdir. Her 

kalp kendi kapasitesi ölçüsünde yağmurdan –ki bu da marifetullahtır, Allah’ın 

rahmetidir- nasip alır. Yine hadis-i şerifte Peygamberler insanlara 

kaldırabilecekleri ölçüde, akıl ve algı kapasitelerince hitap ettikleri 

bildirilmektedir. “ لهم انا معاشر الانبیاء نکلم الناس علی قدر عقو / Biz peygamberler 

topluluğu, insanlara akılları ölçüsünde konuşuruz”97 

 

KAYNAKÇA 
 

Albânî, Nasiruddin; Sahihu't-Terğib ve't-Terhîb, Maarif Yay, Riyad, h. 1412 

Cebecioğlu, Ethem; Seheriyât, Erkam Matbaası, İstanbul, 2010. 

Cerrahoğlu, İsmail; Tefsir Tarihi, Fecr Yayınları, Ankara, 1996. 

Gener, Cihangir; Ezoterik/Batınî Doktrinler Tarihi, Beyaz Yayınları, Ankara, 2012. 

Hânî, Muhammed b. Abdullah; Behcetü’s-Seniyye, Çev. A.Akçiçek, Gonca Yayınları, İstanbul. 1976. 

Hafacî, M.Abdulmünim; El-Edebu fi't-Turâsi's-Sûfî, Mektebetü Ğarîb, Kahire, trz. 

Hammâdî, Muhammed; Bâtınîlerin ve Karmâtîlerin İçyüzü, Çev.İ.H.Erzen, DİB Yayınları, 

Ankara, 1948. 

Hamade, Hüseyin Salih; Mebahis fi Fehmi'l-Kurân, Daru'ul-Hücceti'l-Beydâ, Beyrut, 2008. 

İbn Faris, Mücmelü’l-Lüğa, Müessese Risale, Irak, 1989. 

İmam Gazalî, İhyay-ı Ulûmi’d-Din, Çile Yayınları, İstanbul, 1987. 

İbn Arabî, Muhyiddin; Şeceretu’l-Kevn, Bahar Yayınları, Çev. A. Akçiçek, İstanbul 1996. 

Karamânî, Cemal Halife; Menakıb-ı Ali Semerkandî, Yazma Nüsha, DİB Merkez Kütüphanesi. 

Küçük, Osman Nuri; Mevlânâ'ya Göre Manevî Gelişim, İnsan Yayınları, İstanbul, 2006. 

Mevlânâ Celaleddin-i Rûmî, Mesnevî-yi Mânevî, Çev. Tahiru’l-Mevlevî, Selam Yayınları, 

İstanbul, 1963. 

Schimmel, Annemarie; İslâm’ın Mistik Boyutları, Kabalcı Yayınları, İstanbul 2001. 

Semerkandî, Ali b. Yahya; Bahru’l-Ulûm, Süleymaniye Kütüphanesi, KAP Böl. 106-109 No Envanterli 

Yazma Nüsha. 

Suyutî, Celâleddin; el-İtkan fi Ulûmî’l-Kur’ân, Buğa Yayınları, trz. 

                                                           
95 İsra 84.  

96 Ra’d 17. 

97 bkz. Meclisî, Biharu’l-Envar, İslâmiye Yay., 1384, C.1, s. 37. 



TEFSİRDE İŞÂRET…/MUSTAFA ALTUNKAYA 102 

Şâtıbî; Ebu İshak İbrahim b. Mûsâ, el-Muvafakât, Daru İbni'l-Kayyim, 2003. 

Şimşek, M. Sait; Günümüz Tefsir Problemleri, Esra Yayınları, İstanbul, 1997. 

Topbaş, Osman Nuri; İman’dan İhsan’a Tasavvuf, Erkam Yay., İstanbul, 2002. 

Uludağ, Süleyman; Tasavvuf’ta Usûl Meselesi, Metodoloji, Toplantı Notları, Ensar Neşriyat, 

İstanbul, 2005. 

Zehebî, M. Hüseyin; et-Tefsîr ve'l-Müfessirûn, Vehbe Yayınları, Kahire, 1992. 

Zerkânî, M. Abdülazim; Menâhilü’l-İrfân fî Ulûmi’l-Kur’ân, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 

Beyrut, 1988. 

Zerkeşî, Bedrüddîn Muhammed; el-Burhân fî Ulûmi’l-Kur’ân, Beyrut, 1415/1994. 

 



THE THREE STAGES OF IRAN'S CHİLDREN'S LİTERATURE 

KAVOOS HASSANLİ* 

ABSTRACT 

Persian literature has a brilliant record. However, in the old Persian poetry, 

children's and young adult poetry has no significant status. In fact, there is not 

much which can be attributed to children and young adults from the old Persian 

poetry. likewise, in other countries children's literature does not have a long 

history and is commonly regarded to have emerged around 17th century. 

Among Iran's literature, books such as Qaboos Nameh written by Qaboos Ebn 

Voshmgir for his sun Gilan Shah, some of the stories of Kelile and Dimne, 

some of the Nizami's poetry, and Mouse and Cat by Ubayd Zakani can be 

counted as some of the early instances of children's literature. However, no 

writerr or poet is introduced particularly as a children's writer or poet. 

During the constitutional era, under the influence of European literature, there 

have been poets in Iran such as Iraj Mirza, Eshqi, and Bahar who have released 

poetry in line with children's and young adults' interests and perhaps it is Iraj 

Mirza who has had the greatest concern in his works. Actually, children's and 

young adult poetry has been increasingly growing ever since the emergence of 

new schools, the popularization of literacy, the advent of printing press, new 

educational methods and novel psychological knowledge, and contact with 

Europe. 

Literary devices are considered as an artistic feature of poem. This research has 

aimed to investigate the literary devices present in the children's and young 

adult poetry of Iran. It studies seventy collections of poems of thirteen Iranian 

poets all of whom have been categorized in three stages and have been studied 

based on their literary devices. The results indicate that the presence of literary 

devices in the children's poetry of Iran has had an upward trend. 

Key Words: Children's and Young Adult Poetry, Literary Devices, 

Contemporary Poetry 

 گانه  شعر کودک ایرانهای سهدوره

 (دانشگاه شیراز/ دانشگاه استانبول ) لي كاووس حسن

   كیدهچ

ی فارسری، شرعر كرودك و نوجروان جایگراه اي درخشان دارد؛ اما در شعر گذشته ادبیات فارسي پیشینه 
ي فارسرري، بترروان برره كررودك و نوجرروان نسرربت داد،  هاي گذشررته مهمرري نرردارد. و آن چرره را كرره از سررروده

ي نردارد و از حردود اي چندان طرولان بسیار اندك است. البته ادبیات كودكان دركشورهاي دیگر هم سابقه
 تر نمي رود.  میلادي عقب 17ي  سده

هایي چون قابوس نامه كه قابوس بن وشمگیر براي پسررش گریلان شراه نوشرته  در ادبیات ایران، كتاب 
(، …هاي نظرامي )اي چرارده سراله قررة العرین  هراي كلیلره و دمنره، برخري از سرروده یا برخري از حكایت

ي ادبیات كودكان به  هایي از پیشینه توانند به عنوان نمونه ها مي نند این ي عبید زاكاني و ما موش و گربه
ها هیچ نویسنده یا شاعري را به عنوان نویسنده و شاعر كودك معرفي  شمار آیند. امّا این آثار و مانند آن

 كنند. نمي
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ن تروجهي شرده ي مشروطه، تحت تأثیر ادبیات اروپا، در ایران هم به ادبیات كرودك و نوجروا در دوره 
هایي را مطرابق میرل كودكران و نوجوانران  و كساني مثل ایرج میرزا، عشقي، بهار و مانند آن ها سرروده

آفریدند. و شاید ایرج میرزا، بیشتر از دیگرران ایرن توجره را در آثرارش نشران داد. برا پیردا شردنِ مردارسِ 
اي نرو، ارتبراط برا اروپرا، گسرترشِ ه جدید، عمومي شدنِ سواد، ایجاد صنعتِ چاپ، فراگیر شدن آموزش

هررا، شررعر كررودك و نوجرروان نیررز از فراموشرري برره درآمررد و  شناسرري و ماننررد این ي روان هرراي تررازه دانش
 تر شد.تر و هنریروز گستردهروزبه

ترر چنرد و های هنری شعر است. این تحقیرق بره منظرور بازشناسری دقیرقهای خیال یکی از جنبهصورت
در شعر کودک و نوجوان ایران صورت گرفتره اسرت. در ایرن مقالره حردود هفتراد چون این عنصر ادبی 

-ی شعر کودک و نوجوان( از سیزده شاعر ایرانی، در سه دوره دسرتهمجموعه شعری)متعلق به حوزه
دهررد کرره در مجمرروع، ایررن عنصررر بنرردی و از نظررر عنصررر خیررال بررسرری شررده اسررت. نتیجرره نشرران مرری

 وان ایران از دیدگاه هنری سیری صعودی داشته است.شاعرانه در شعر کودک و نوج

 کلیدواژه: 

 شعر کودک و نوجوان، صور خیال، شعر معاصر ایران

 

نره « ادبیرات رسرمي»در سرنجش برا « ادبیرات كودكانره»ي جهران،  در فرهنگ و ادبِ گذشته   

یرن همره، در كشرورهاي اي دارد كه دور و دراز باشد و نه جایگاهي كه چشمگیر بنماید. امّا با ا پیشینه

 ي كودكان پرداخته شد و آثاري مخصوص آنان پدید آمد. غربي بسیار زودتر از ایران به ادبیاتِ ویژه

 درآمد .1

ي فارسي، شعر كرودك و نوجروان جایگراه مهمري نردارد. انگرار در  در شعر پرافتخارِ گذشته   

اند و آن  به فراموشري سرپرده شرده ي ایران دسته جمعي كودكان در شعرِ گذشته« ي نانوشته»یك توافق 

ي فارسري، بتروان بره كرودك و نوجروان نسربت داد، بسریار انردك اسرت.  هاي گذشرته چه را كه از سروده

 ي ایران بیشتر با گروهِ اندكِ باسواد و فاخر و دربارها پیوستگي داشت. شعر گذشته

آورد، از دلِ در ایرررران پررریش از آن كررره از دیررروان شررراعرانِ رسرررمي سرررر برررر»شرررعر كرررودك    

ي بیرداري برا   ( در دوره533، ص 4، ج 1380)محمدي و قاییني، « هاي عامیانه برخاسته است ترانه

هاي مختلف فرهنگ و ادبیات ایران پدید آمد، شرعر فارسري نیرز پرذیراي  اي كه در حوزه هاي تازه نگاه

ها بودنرد رهرا كررد  و خانقاهتغییرات تازه شد و بیش از پیش، مخاطبانِ رسميِ خود را كه در دربارها 

هایي از درنگ در ادبیات كرودك و توجره بره  و به كوچه و بازار پانهاد. از این دوره، آرام آرام، نشانه

 شود. شعر كودك دیده مي

برررا پیررردا شررردنِ مررردارسِ جدیرررد، عمرررومي شررردنِ سرررواد، ایجررراد صرررنعتِ چررراپ، فراگیرررر شررردن    

ها، شرعر كرودك و  شناسي و مانند این ي روان هاي تازه نشهاي نو، ارتباط با اروپا، گسترشِ دا آموزش

 نوجوان نیز از فراموشي به درآمد و چونان ضرورتي ناگزیر بدان پرداخته شد:

 ی شعر کودکهای سه گانهدوره .2

 ي تشكیل(   ي نخست )دوره  . دوره1.2

حمدتقي ش( كساني همچون ایرج میرزا، م 1345-1264بان ) اگر چه پیش از جبار باغچه   

انرد، امّرا میررزا جبرار  بهار، نیما یوشیج، یحیي دولت آبادي و ... شرعرهاي مسرتقلي برراي كودكران گفته

كره بلنردترین و  -اش به دلیل تداوم كرارش و پیوسرتگيِ كرار و زنردگي»بان( را  عسكرزاده )جبار باغچه

، 1358)طاهبراز، « به حق مري تروان نخسرتین شراعرِ كودكران ایرانري دانسرت -پرثمرترین شعرها بود

 (106ص 

گیر و پربار زندگيِ خرود را وقرفِ آمروزش  اي پي بان، نخستین كسي است كه به گونه باغچه   

گیرري از  ریزي نمود. او با بهره هاي خود پایه هاي جدید آموزش را در كودكستان كودكان كرد و شیوه
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آورد و برا آهنرگِ كودكانره  درمريهاي مورد نظرر خرود را بره قالربِ نظرم  عنصرِ وزن و موسیقي آموزه

شرد كره  كردند امّا همین نگاهِ آموزشي به شعرِ كودك باعث مي ها تكرار مي خواند و آن ها مي براي بچه

هایي كرم مایره بره  هایي ساده وموزون باشند و از دیدگاه زیبرایي شناسري سرروده هاي او تنها نظم سروده

 اصله بگیرند:شمار آیند و گاهي نیز از صمیمیتِ كودكانه ف

 بلبررررررررررررل نكررررررررررررن از مررررررررررررن فرررررررررررررار

 ترررررررررررررررررررا بشرررررررررررررررررررنود آموزگرررررررررررررررررررار

 

 برررررررررررره نررررررررررررزدِ مررررررررررررن تشررررررررررررریف بیررررررررررررار 

 درسِ تررررررررررررررررررررررررررررررو را درسِ مرررررررررررررررررررررررررررررررا

 

 «بلبل»

( اسررت. كرره 1368-1298یكرري دیگررر از پیشررگامان شررعرِ كررودك عبرراس یمینرري شررریف )  

 بان است. هاي او از دیدگاه زباني و ادبي همانند شعرهاي باغچه سروده

ي اول شرعر كرودك بره شرمار  تروان نماینردگانِ اصرلي دوره ي شرریف را ميبان و یمینر باغچه   

شرود. بره  اي كه در شعر كودك بیشتر از هر چیز به مفهومِ آموزشي و تربیتيِ آن توجه مي آورد. دوره

بان  اي است براي آموزشِ برخي از مفاهیم؛ با این تفاوت كه رویكررد باغچره زباني دیگر، شعر وسیله

شِ زبان و برخي نكاتِ علمي متمركز است و یمیني شریف به آمروزش مفراهیمِ اخلاقري بیشتر به آموز

 دهد. و مسائلِ زندگي توجه بیشتري نشان مي

اند  تصویرهاي خیال در این دوره بسیار ساده و بویژه در شعر یمیني شریف اغلب تكراري   

برره سررخن گفررتن از زبررانِ  هاي دیگررر خیررال بیشررتر اسررت. شرراعر ایررن دروه از گونرره« تشررخیص»و سررهم 

هاي  افتد كه اسرتعاره و تشربیه ها علاقه دارد و بسیار كم اتفاق مي هاي طبیعي یا گفت و گوي با آن پدیده

هاي طبیعي و برویژه جرانوران  بان بیشتر با پدیده ي محسوسات بیرون بروند. باغچه این دوره از حوزه

هرد، درحرالي كره یمینري شرریف بیشرتر از زبران د هرا را مرورد خطراب قررار مي كند و آن گفت و گو مي

 گوید: ها سخن مي آن

 جوجرررررررررررررررره جوجرررررررررررررررره طلایرررررررررررررررري

 تخرررررررررررررررررم خرررررررررررررررررود را شكسرررررررررررررررررتي

 

 نوكرررررررررررررررررررررت سررررررررررررررررررررررخ و حنرررررررررررررررررررررایي 

 چگونررررررررررررررررررررره بیررررررررررررررررررررررون جسرررررررررررررررررررررتي

 

 «(مرغك خانگي»بان :  )باغچه

 كلاغرررررررررررررررررررررررررررررررركِ قارقررررررررررررررررررررررررررررررررار

 مررررررررررررا چشررررررررررررممون برررررررررررره راهرررررررررررره

 

 اي مرغررررررررررررررررررررررررررررررررررك هوشرررررررررررررررررررررررررررررررررریار 

 یرررررررررررررررررك خبرررررررررررررررررر خررررررررررررررررروش بیرررررررررررررررررار

 

 «(كلاغك خوش خبر»بان:  )باغچه

 ام وز وز وز شررررررررررررررررررررررررهمررررررررررررررررررررررررن پ

 كنم خرررررررررودم را شرررررررررب لررررررررروس مررررررررري

 

 یرررررررررررك نررررررررررریش درام گرررررررررررز گرررررررررررز گرررررررررررز 

 كنم روي ترررررررررررررررررررو را بررررررررررررررررررروس مررررررررررررررررررري

 

 «(پشه»)یمیني شریف: 

 

 قدقدقررررررررررررررررررررررررررررررردا قدقدقررررررررررررررررررررررررررررررردا

 ام ایرررررررررررن تخرررررررررررم را مرررررررررررن كررررررررررررده

 

 احمرررررررررررررررررررد بیرررررررررررررررررررا احمرررررررررررررررررررد بیرررررررررررررررررررا 

 ام ایررررررررررررررررررررن را خررررررررررررررررررررودم پرررررررررررررررررررررورده
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 «(مرغ خانه»)یمیني شریف: 

هاي زیباي یمینري شرریف اسرت كره بره دلیرل  هاز سرود« آواز فرشتگان»ي  در مجموعه« كتاب»شعر 

هاي درسري، بره شایسرتگي در ذهرن و زبران مرردم ایرران جراري شرده اسرت. در ایرن  راه یافتن به كتاب

 گوید: شعر یمیني شریف از زبانِ كتاب سخن مي

 مررررررررررررررررررررن یررررررررررررررررررررار مهربررررررررررررررررررررانم

 گررررررررررررررررررویم سررررررررررررررررررخن فررررررررررررررررررراوان

 

 دانررررررررررررررررررررررررا و خرررررررررررررررررررررررروش بیررررررررررررررررررررررررانم 

 زبررررررررررررررررررررررانم ... بررررررررررررررررررررررا آن كرررررررررررررررررررررره بي

 

 )كتاب(

هایي از زبررانِ قطررارِ، خررروس، گرراو، سررگ، مورچرره و ... دیررده  سررروده« آوازِ فرشررتگان»در كتررابِ 

 پردازند. هایي، به معرفي خود مي ها با شمردن ویژگي شود كه هر كدام از آن مي

سرروده  132ي اول مشرخص كررد  هاي خیال را در شعر دوره براي آن كه بتوان سهمِ گونه   

ي كوتاه آن در جدول زیر  كه نتیجه *میني شریف بررسي شده استبان و ی مجموعه شعرِ باغچه 8از 

 شود: گزارش مي

ي  جوجره»، «كبروتر مرن كبروتر مرن»، «شب به سرر رسرید»بان:  چهار كتابِ شعر از باغچه   

 «من هم در دنیا آرزو دارم»، «من

هاي  قصررره»، «آواي نررروگلان»، «آواز فرشرررتگان»چهرررار كتررراب شرررعر از یمینررري شرررریف:   

 «.رود فري به آسمان مي»، «شیرین

 

 نام شاعر

 

تعداد 

 سروده

 هاي خیال فراواني صورت

 استعاره تشبیه تشخیص

غیر 

 تشخیص

 آمیزي حس مجاز كنایه

 - 2 - 1 10 21 24 بان جبار باغچه

عبررررررررررررررررررررررررررررراس 

 شریف یمیني

108 92 77 7 21 7 8 

 8 9 21 8 87 113 132 جمع

 

 ي تكوین( ي دوم )دوره دوره .2.2

بان و یمیني شریف، شعر كودك و نوجوان با ظهور دو شاعر ارجمند دیگرر؛  غچهپس از با  

ي  ي نخست دوره شود. اگر دوره ي دیگر مي ا یعني: پروین دولت آبادي و محمود كیانوش وارد مرحله

 هاي شاعرانه است. ي تشبیه گرایي  ي آموزشي بود، این دوره، دوره هاي ساده تشخیص گرایي

نگریسرت  ي اول( را با نگراهي انتقرادي مي ي پیش از خود )دوره ار كودكانهكیانوش كه اشع   

 ها آشكارا گفته است: ي آن درباره

                                                           
 1382ي كارشناسي ارشد آقاي علي ارمغان برگرفته شده كه در سال  هاي این مقاله از رساله جدول آمار استفاده شده در 1

 جانب انجام گرفته است. در دانشگاه شیراز به راهنمایي این
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هررا، شررعر كررودك نیسررت؛ تررا بتوانررد در  هررا گرفترره تررا برردترین آن ایررن شررعرها، از بهترررین آن»   

 (116، ص 1373)كیانوش، « ساختنِ شعر براي كودكان مرا راهبر شود

ي پیشررین را رهررا كرررده تررا وارد  دهررد كرره شررعرِ كررودك مرحلرره خرروبي نشرران مي ایررن گفترره، برره   

 ي دیگري شود. مرحله

اي گسترده به سرودنِ شعرِ كودك  آبادي نخستین بانوي ایراني است كه به گونه پروین دولت   

ي شرررعر كرررودك یافتررره اسرررت. بسررریاري از تصرررویرهاي خیررراليِ  پرداختررره و نقشررري مررررثر در تاریخجررره

ي   اند، حضررورِ گسررترده انررد و از عناصرررِ طبیعرري و محسرروسِ زنرردگي سرراخته شررده دي ابتكاريآبررا دولت

هاي ملمروسِ زنردگيِ  هایي چون: آیینه، عطر، شكوفه، بلور، سوزن، هفت سین و ... كره از پدیرده واژه

 ي پیوندِ صمیمي شاعر و زندگي او با شعرِ خویش است. شاعرند، نشان دهنده

آبادي تصرویرهاي كهنره كرم  هاي دولت هرگز بدان معنا نیست كه در سرودهالبته این سخنان    

بان  آبادي در سنجش با شرعرهاي یمینري شرریف و باغچره شود. مقصود آن است كه شعرِ دولت دیده مي

 اند. از دیدگاه زباني و هنري در جایگاهي بسیار والاتر ایستاده

هرا در بسریاري  عرهاي زیر و ماننرد آندر ش« آسا قطره»، «سیمگون»هایي همچون:  تركیب   

 ها را كاهش داده است: آبادي صمیمیت آن هاي دولت دیگر از سروده

 ي ناب ها چراغِ مهتاب     با نور سیمگونش     مي ریخت نقره شب   

 (25)بر قایق ابرها، ص 

 قطررررررره آسررررررا پرررررراي تررررررا سررررررر مسررررررت

 

 داده از دسررررررررررررت خررررررررررررود سرررررررررررررا پررررررررررررا را 

 

 (234)همان، ص 

ي  هایي مانند موارد زیر: )شماره ي زیاد به تركیبات تشبیهي دارد. تركیب ادي علاقهآب دولت   

 است(« بر قایق ابرها»ها از كتاب  صفحه

ي بررف  (، نقرره243(، مرواریرد بررف )ص 214ي ماه )ص  (، سكه200فانوسِ ماه )ص    

(، حریررر 219(، گررل سررتاره )ص 87(، آتررشِ خررزان، سررازِ برراد )ص 81ي آب )ص  (، آیینرره22)ص 

 ( و ... .186برگ )ص 

ي تشررخیص پررس از تشرربیه  آبررادي آرایرره هاي خیررال در شررعرِ دولت از نظررر فراوانرريِ صررورت   

انرد؛  آبادي به سرخن درآمده هاي طبیعي در شعرهاي دولت گیرد. بسیاري از موجودات و پدیده قرار مي

(، مرراه )ص 131شررك )ص (، گنج77(، نررارون )ص 61(، بادبررادك )ص 53از جملرره: آتشررگاه )ص 

ها  ( و ... و در بسیاري از سروده240(، كلاغ )ص 233(، قطار )ص 230(، دیوارخانه )ص 222

 ها گفت و گو شده است. همچون: با آن

( برا گرل نررگس )ص 326( برا رود )ص 327( با مرغ عشق )ص 26با اسب چوبي )ص    

 ( و ... .24(، با گل یاس )ص 42(، با ماه )ص 340

ش( از شاعرانِ نروگراي شرعر كرودك اسرت، آن چنران كره برخري او را  1313كیانوش )متولد  محمود

ي خررود، برریش از آن كرره  هاي شرراعرانه اند. كیررانوش در تصویرسررازي شررمرده« نیمرراي شررعر كررودك»

هاي زنردگيِ خرویش تكیره دارد و او در  بررداي كنرد برر تجریره هاي شعري گذشرته بهره بخواهد از سنت

گفته است: پس از شصت سال كه از عمرش گذشرته، هنروز یرك شرعرِ كامرل را آن گونره جایي آشكارا 

كرره نظررامي سررمرقندي توصرریه كرررده، از شرراعرانِ متقرردم یررا متررأخر، پرریش چشررم نكرررده و از ایررن جهررت 

 ي خود است. گزارِ حافظه سپاس
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 (65، ص 1374زاده و ...  )رجب

ترین عنصر خیرال اسرت  ادي تشبیه برجستهآب در شعر كیانوش نیز همانندِ شعر پروین دولت   

و برخرري از ایررن تشرربیهات بسرریار زیبررا و تررازه هسررتند: بررراي نمونرره در دو سررطر زیررر كبرروتري كرره در 

غروب آفتاب به پرواز درآمده است با زبراني سراده، وزنري كوتراه و بیراني كودكانره ایرن گونره تصرویر 

 شده است:

 در غرررررررررررررررررررررررررررررروب آفتررررررررررررررررررررررررررررراب

 هاي شرررررررررررررررررررب برررررررررررررررررررا سرررررررررررررررررررتاره

 

 شررررررررررررررررررررررررروم ه ميمثرررررررررررررررررررررررررل مرررررررررررررررررررررررررا 

 شررررررررررررررررررررررررررررررررررررررروم اشرررررررررررررررررررررررررررررررررررررررتباه مي

 

 كبوتر یا ستاره( -هاي جهان )بچه

در « شرب»و « سرتاره»، «مراه»، «آفتراب»، «غرروب»هراي  شرود واژه همچنان كره دیرده مي   

 اند. اند و آن را بركشیده تناسب با یكدیگر، بر قدرتِ عاطفي تصویر افزوده

 ، به زیبایي، تصویر شده است:در دو بیت زیر نیز برگ ریزانِ پاییزي درخت در وزني كوتاه

 پیرررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررراهنِ او

 برررررررررررررررررررررررر خررررررررررررررررررررررراك افتررررررررررررررررررررررراد

 

 شرررررررررررررررررررررررررررررد تكررررررررررررررررررررررررررررره تكررررررررررررررررررررررررررررره 

 ماننررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررد سرررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررركه

 

 گلبوته( -)طوطي سبز هندي

، جویبار همچون انساني گویا، با كشتزار در گفت و گوست و «كشتزار من سلام»در شعر    

 كند: از دیر آمدنِ خود عذر خواهي مي

 خوابِ خوش مرا گرفته بود

 صدا زد آفتاب،ناگهان  توي كوه،

 زود باش!»گفت: 

 كشتزار تشنه است، واي!

 گوش كن، صداي اوست:

 «.آب، آب، آب

 كشتزار من سلام( -هاي جهان )بچه

بان و یمیني شرریف مطالرب آموزشري دیرده  هاي كیانوش هم مانندِ شعرهاي باغچه در سروده   

تر از اشرعار پیشرین  و صرمیمي ترر شود امّا زبانِ شعرهاي كیانوش و تصویرهاي خیرالي او پرورده مي

 است:

 تنها نشسته  روي شاخه 1

 با چشم بسته  غمگین و خسته

 كرد پرواز مي  در هوا بود 1

 با شادي و ناز  مي خواند آواز

 با مهر خندید  آمد به سویش
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 بر شاخه رقصید  احوال پرسید

 هستند 2دیگر   1و  1حالا 

 غم را شكستند  با هم نشستند

 (1+1= 2هاي جهان  )بچه

هاي پریش از خرود، بره  هاي گوناگون خیال در شعر كیرانوش، در مقایسره برا سرروده صورت   

كره در اشرعار دیگرران « حسرامیزي»تر شده است. براي نمونه  گیر افزایش یافته و هنري اي چشم گونه

گیر دارد: حسرامیزهایي  یا دیده نمي شود یرا بسریار كرم رنرگ اسرت، در شرعر كیرانوش حضروري چشرم

ي شیرین،  ي روشن، نورِ عطر، گرماي رنگ، نغمه چون: زبان عطر، نگاه رنگ، صداي گرم، خنده

 ي طلایي و ... . ي سیاه، نغمه دیدار شیرین، قصه

ي عددي نیز در شعر كیانوش نسبت به شعر دیگران، ویژگيِ پیش گفته را  هاي ویژه وابسته   

د چشرمه امیرد، صرد آسرمان مهرر، یرك آسرمان دارد؛ نمونه: یك جهان حرف، صرد آسرمان خورشرید، صر

 شكوفه و ...

 -اند ها و هرم اشرعاري كره برراي نوجوانران سرروده شرده هم كودكانره -هاي كیانوش در سروده   

ي بیرت  هاي او نیسرتند و بره همرین دلیرل از عاطفره شرود كره هماهنرگ برا زبرانِ سرروده مواردي دیده مي

 اند: كاسته

 گلرررررري در باغچرررررره دیرررررردم كرررررره رویررررررش

 زد كررررره گرررررویي اي مررررري نررررران لبخنررررردهچ

 

 فررررررررررروزان چررررررررررون چررررررررررراغ آرزو بررررررررررود 

 بهرررررررررررررررار و آفتررررررررررررررراب و آب از او برررررررررررررررود

 

 آزار( بوي و خار دل گلِ خوش -ي ما )آفتابِ خانه

كه متناسب با بافتِ زبانيِ این شرعر « لبخنده»و « چنان»، «چون»هاي  در دو بیتِ بالا واژه   

نیرز تركیبري نیسرت كره « چرراغ آرزو»ند و تركیبِ خیالي ا نیستند به سادگي و صمیمیت آن ضربه زده

 ي زیر نیز همین ویژگي را دارد: در سروده« مر بي»متناسب با مخاطبِ این شعر باشد. تركیب 

 خوانررررررررردم ترررررررررو را خورشرررررررررید امّرررررررررا

 زیرررررررررررا كرررررررررره در ایثررررررررررار نررررررررررورش

 

 بررررررررررا تررررررررررو برابررررررررررر نیسررررررررررت خورشررررررررررید 

 مرررررررررررر نیسرررررررررررت خورشرررررررررررید حرررررررررررد و بي بي

 

 و خورشید(يِ مادر  )آفتابِ خانه

*** 

ي توجره اسرت: یكري  ي نخست از دو نظر شایسته   با دوره ي دوم شعر كودك در مقایسه  دوره  

 ها و دیگري افزایش كیفیت زباني و ادبيِ شعرها. افزایشِ میزان سروده

هاي پیرامونِ خود را از چشمِ  كوشد تا پدیده كیانوش افزون بر آفرینش تصویرهاي تازه، مي   

ي تخیررل  گرایررد او گرراهي بررراي تقویررتِ قرروه هاي كیررانوش برره ابتررذال نمي سرررایي بینررد. امّررا سادهكودكرران ب

اي  آورد و تشربیهاتِ فشررده خوانندگان خردسال و نوجوان خود به تصویرهاي انتزاعري نیرز روي مري

هرا از همرین رهگرذر سراخته  ي صربح، چراهِ مغررب و ماننرد آن زارِ افق، غنچه چون: درختِ شب، چمن

 اند. دهش

هاي  اسررت. در سررروده« گرایي طبیعررت»ي دوم    هاي خیررال دوره عنصررر غالررب در صررورت   

هاي طبیعي مانند موارد زیر به فراواني حضور دارند: باد، باران، بررف،  آبادي پدیده كیانوش و دولت

، بهررار، خررزان، خورشررید، آتررش، آب، آفترراب، مهترراب، خرراك، دریررا، كرروه، قاصرردك، ابررر، برراغ، سررتاره
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كمان، چشمه، آسمان و ... و جرانوراني چرون: كبروتر، پروانره، زنبرور،  جویبار، رود، درخت، رنگین

خررروس، گنجشررك، كررلاغ، مرررغ عشررق، قنرراري، بلبررل، طرروطي، خرگرروش، عنكبرروت، مررور، مرروش، 

هاي جدید؛ چون: جغجغه، فرفره، عروسك، بادبرادك، تراب، قطرار،  قورباغه، گربه، بره و .... و پدیده

 و ... .لامپ 

هاي كمرالِ  ي مهمي است زیررا در ایرن دوره زمینره  ي دوم شعر كودك و نوجوان دوره  دوره  

ي سرروم شررعر كررودك و نوجرروان بسررتري   شررعر فررراهم شررد و بررراي ظهررورِ شرراعرانِ ارجمنرردي در دوره

 مناسب پدید آمد.

سرروده  419، ي دوم مشخص كرد  هاي خیال را در شعر دوره براي آن كه بتوان سهمِ گونه   

ي كوتاهِ آن در جدولِ زیرر دیرده  آبادي و كیانوش بررسي شده است كه نتیجه مجموعه شعرِ دولت 7از 

 شود. مي

و پرنج كتراب شرعر از «گرل گنردم»و « برقرایق ابرهرا»آبرادي:  دو كتاب شعر از پرروین دولت   

طروطي سربز »، «یزهازبان چ»، «طاق هفت رنگ»، «هاي جهان بچه»، «ي ما آفتابِ خانه»كیانوش: 

 «.هندي

 

 

 نام شاعر

 

تعداد 

 سروده

 هاي خیال فراواني صورت

 استعاره تشبیه تشخیص

غیر 

 تشخیص

 آمیزي حس مجاز كنایه

پرررررررررررررررررررررررررررروین 

 آبادي دولت

281 288 349 77 12 18 15 

 29 14 30 57 243 208 138 محمود كیانوش

 44 32 42 134 592 496 419 جمع

 

 ي كمال( ي سوم )دوره . دوره2.2

كرانون پررورش فكرري كودكران و »و « شوراي كتاب كرودك»پس از تشكیل نهادهایي چون    

اي تازه در شرعرِ كرودك و  ي پنجاه به بعد، در ایران دوره و بویژه از دهه †ي چهل در دهه« نوجوانان

آن ي تشرركیل شررعر كررودك و نوجرروان بشررماریم كرره در  ي نخسررت را دوره نوجروان آغرراز شررد. اگررر دوره

ي تكروین شرعر بردانیم كره  ي دوم را دوره هاي اولیه براي ایجاد ادبیاتي مسرتقل برداشرته شرد و دوره گام

ي سوم را  ي خیال همراه با زبانِ پرورده و متناسب با مخاطب توجه شد. دوره در آن به صورِ شایسته

اي بررا زبررانِ سرراده و  اي كرره در آن چنرردین شرراعرِ حرفرره ي كمررالِ شررعر كررودك بنررامیم. دوره بایررد دوره

تصویرهاي متناسب، مفاهیم ارزشمندي را به شعر درآوردنرد و در آثرارِ فرراوانِ خرود منتشرر كردنرد؛ 

نیا، اسرردالله شررعباني، قیصررر  دوسررت، جعفررر ابراهیمرري، شرركوه قاسررم كسرراني چررون: مصررطفي رحمان

 د و دیگران.پور، بیوك ملكي، ناصر كشاورز، محمد كاظم مزیناني، افسانه شعبان نژا امین

                                                           
 بنیاد نهاده شدند. 1345و كانون پرورش فكري كودكان و نوجوانان در سال  1341شوراي كتاب كودك در سال  2
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هاي  در ایررن دوره هررم تعررداد شرراعران ناگهرران رو برره افررزایش نهادنررد و هررم بررر تنرروع شرریوه   

اي به ساختنِ تصویرهاي  شاعرانگي افزوده شد. شاعران این دوره نیز بیش از پیش، دلبستگيِ پیوسته

 دیداري و محسوس دارند.

هاي هر كدام از آنان را  است، سرودهاي است كه شایسته  فراواني آثار این شاعران به گونه   

هرايِ كلريِ ایرن دوره  در پژوهشي مستقل واكاوي كررد. امّرا در ایرن مجرال انردك نراگزیر بایرد بره ویژگي

 تكِ شاعران یادشده را به مجالي دیگر واگذاشت. پرداخت و بررسيِ آثارِ تك

د. زیررا او پرس از ي سوم شعر كودك به شمار آور توان آغازگر دوره رحمان دوست را مي   

ي نام آورِ شعر كودك و نوجوانِ ایرران اسرت. رحمران دوسرت  آبادي، نخستین سراینده كیانوش و دولت

متوجه شده كه  1356آغاز كرده و در سال  1351ها از سال  ي خودش، سرودن را براي بچه به گفته

ده اسرت؛ پرس از آن، از نیز پیش از او براي این گروه سني شعر سرو« محمود كیانوش»كسي به نام 

اي را برره روي او  هاي پیررك، بررا شررعرهاي كیررانوش آشررنا شررده و ایررن شررعرها درهرراي تررازه طریررقِ مجلرره

 .‡گشوده است

در این دوره شاعران دو گرایش عمده در تصویرهاي خیرالي دارنرد؛ بیشرتر آنران شراعراني    

ملكي وكشاورز و برخي از آنان دوست، شعباني، قاسم نیا،  تشخیص گرا هستند؛ كساني چون: رحمان

 اند؛ كساني چون: جعفر ابراهیمي و محمدكاظم مزیناني. به تشبیه بیش از تشخیص علاقه نشان داده

عنصر قالب براي تصویرسازي در این دوره، طبیعتِ محسوس است و گررایش بره مفراهیم    

وم كمترر شرده اسرت و ایرن ي د  ِاي و موجروداتِ وهمري نسربت بره دوره انتزاعي و نیز عناصر اسرطوره

یافتني بیشتر  هاي طبیعي، محسوس و دست ي سوم به پدیده دهد كه گرایشِ شاعرانِ دوره خود نشان مي

 از شاعرانِ گذشته است.

ي سوم، پس از تشخیص و تشربیه بره تصرویرهاي اسرتعاري )بجرز تشرخیص(   شاعران دوره   

اي اسرتعاري شراعراني چرون كشراورز، مزینراني،  تصرویره ِاند و در حوزه ي بیشتري نشان داده علاقه

پرور و  دوسرت، امین ي مكنیره و كسراني چرون: رحمان ملكي، شعباني، قاسم نیا و ابراهیمري بره اسرتعاره

 ي استعاره گرایش بیشتر دارند. شعبان نژاد به نوع مصرحه

ز هاي ایررن دوره ا ي سرروم اسررتوارتر و سررروده همچنررین محررور عمررودي تصررویرها در دوره   

 ترند. دیدگاه ساختاري منسجم

سرروده  542ي سوم مشخص كررد   هاي خیال را در شعرِ دوره براي آن كه بتوان سهمِ گونه   

ي كوتراهِ آن در  ي سوم بررسي شرده اسرت كره نتیجره شاعر از دوره 9مجموعه شعر مربوط به  49از 

 شود. جدولِ پس از آن، زیر دیده مي

كمران، آواز پوپرك، آب  در براران، قرالي رنگین مجموعره: پروانره شرعر درشرش 81از جعفر ابراهیمري 

 جا خورشیدي آن جا مثل سلام، باغ سیب، خورشیدي این

 شعر در سه مجموعه: به قول پرستو، مثل چشمه مثل رود، ظهر روز دهم 36پور  از قیصر امین

ه، زیبراتر از شعر در شش مجموعه: كوچه هراي آبري، پشرت ایرن پنجرر 83دوست  از مصطفي رحمان

 جاست، فصل بهار، بابا آمد نان آورد بهار، بهار این

ها، ابر اومرد  ها، چتري از گلبرگ ها و ویرانه شعر در شش مجموعه: پروانه 68نژاد  از افسانه شعبان

 بود؟ باد اومد، زنبور و سیب قرمز، بابا و باران، كي بود؟ چي

ها،  گردان، زمرین كوچرك مرن، جشرن جوانره فترابشرعر در شرش مجموعره: گرل آ 65از اسداله شرعباني 

                                                           
 33، ص 1371همن سروش نوجوان، ب ‡
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 ي آزاد، علي كوچولو كلاغ شد  هاي آسمان، آخرین پرنده شیشه

شررعر در شررش مجموعرره: برروي گررل نررارنج، كلاغرره برره خنررده افترراد، خالرره ریررزه و  56نیا  از شرركوه قاسررم

 صندوق جادویي، به خاطر خروسه، خاله ریزه و گنج بزرگ، خاله سوسكه و آقا موشه

اي مهتاب، آدم و پروانه، پراییز خرانم،  اي آواز تكه شعر در شش مجموعه: چكه 57از ناصر كشاورز 

 مرا یك دایناسور درسته قورت داده، باغ رنگارنگ آواز قشنگ، سیب جان سلام

هرراي كاغررذي، تنهررا انررار  شررعر در شررش مجموعرره: شررعرهاي ناتمررام، كلاغ 42از محمرردكاظم مزینرراني 

 ها، حسنك و چراغ جادو، حسنك كجایي یركخندید، خداي جیرج

ها، بربرال رنگرین كمران،  ي دریچه شعر در چهار  مجموعه: از هواي صبح، كوچه 52از بیوك ملكي 

 رو در پیاده

شرود، فضراي  تر مي به طور كلي در شعرهاي بررسي شده، هر چه مخاطب كم سرن و سرال   

گرا نیرز  د. ایرن ویژگري در آثرار شراعران تشربیهشرو مي تر و تشخیص محسوس تر دارانگارانه شعر جان

 شود: دیده مي

 

 نام شاعر

 

تعداد 

 سروده

 هاي خیال فراواني صورت

 استعاره تشبیه تشخیص

غیر 

 تشخیص

 آمیزي حس مجاز كنایه

 26 11 5 43 155 141 81 جعفر ابراهیمي

 10 10 15 52 82 84 36 پور قیصر امین

مصطفي رحمران 

 دوست

83 92 87 31 10 5 13 

افسرررررانه شرررررعبان 

 نژاد

68 95 60 21 5 11 1 

 3 7 6 42 89 124 65 اسدالله شعباني

 1 - 18 11 46 63 56 شكوه قاسم نیا

 4 4 3 18 55 65 57 ناصر كشاورز

محمرررررررررررررررردكاظم 

 مزیناني

44 79 76 28 13 6 12 

 7 3 3 43 67 88 52 بیوك ملكي

 77 57 78 289 717 831 542 جمع

اي كه در پیوند برا مفراهیم گونراگون  ي سوم، افزون بر تصویرهاي تازه هاي دوره در سروده   

ي اجتماعي كه در فضاي انقلاب، جنگ و جمهوري اسلامي مورد توجه  ساخته شده براي مفاهیم تازه

 اند، تصویرهاي فراوان آفریده شده است: بوده

 برررررررررررررو عمررررررررررررر ترررررررررررررو گرررررررررررررل خوش

 صررررررررررررررررررررد زنرررررررررررررررررررردگي تررررررررررررررررررررازه

 چررررررررررررررون عمررررررررررررررر شررررررررررررررهیدان اسررررررررررررررت 

 رگ تررررررررررررررو پنهرررررررررررررران اسررررررررررررررتدر مرررررررررررررر
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 ، )عمر گل كوتاه است(«ها پشت این پنجره»رحمان دوست: 

 مثرررررررررررررررل غنچررررررررررررررره برررررررررررررررود آن روز

 در هررررررررررررررررررواي بهمررررررررررررررررررن مرررررررررررررررررراه

 مثررررررررررررررررررررررررل آب بررررررررررررررررررررررررود آن روز

 بینرررررررررررررررررد اي كررررررررررررررررره مي چشرررررررررررررررررمه

 گرررررررررررر چررررررررررره در زمسرررررررررررتان برررررررررررود

 سرررررررررررررررررررزمین مررررررررررررررررررا ایررررررررررررررررررران 

 

 اي كررررررررررررررررررررررره روییرررررررررررررررررررررررده غنچررررررررررررررررررررررره 

 برررررررررررررررررررررررر درخرررررررررررررررررررررررت خشررررررررررررررررررررررركیده

 اي شررررررررررررررررررررررررررررررررریرین آب چشرررررررررررررررررررررررررررررررررمه

 اي غمگررررررررررررررررررررررین مرررررررررررررررررررررررد تشررررررررررررررررررررررنه

 ار بررررررررررررررررررررود آن روزچررررررررررررررررررررون بهرررررررررررررررررررر

 زار بررررررررررررررررررررررررررررررررود آن روز لالرررررررررررررررررررررررررررررررره

 

 )روز خوب پیروزي(« بابا آمد نان آورد»دوست:  رحمان

 هاي مسررررررررررررررررررررررررررررجد گلدسررررررررررررررررررررررررررررته

 هررررررررررررررررررررررررررررا گررررررررررررررررررررررررررررویي درونِ آن

 

 برررررررررررررررررررررررررررررررررررروي جوانرررررررررررررررررررررررررررررررررررره دارد 

 گررررررررررررررررررررررررررررررررررررررل آشرررررررررررررررررررررررررررررررررررررریانه دارد

 

 ، )اولین افطار(«هاي آبي كوچه»رحمان دوست: 

 برررررررررررررررررررراغ سرررررررررررررررررررربز سررررررررررررررررررررجاده

 هرررررررررررررررررراي دعررررررررررررررررررا روییررررررررررررررررررد گل

 

 سرررررررررررررررررررررریراب شررررررررررررررررررررررد از اشرررررررررررررررررررررركم 

 كرررررررررررررررررم كرررررررررررررررررم ي مرررررررررررررررررن از سرررررررررررررررررینه

 

 هاي دعا( ، )گل«بوي گل نارنج»قاسم نیا: 

 انقرررررررررررررررررلاب لبخنررررررررررررررررردي اسرررررررررررررررررت

 انقررررررررررررررررلاب چررررررررررررررررون آب اسررررررررررررررررت

 انقررررررررررررررلاب خورشرررررررررررررریدي اسررررررررررررررت

 انقررررررررررررلاب چررررررررررررون برررررررررررراغ اسررررررررررررت

 بررررررررررررررررررررررررررررررراغ سررررررررررررررررررررررررررررررربز آزادي

 

 ي غمنرررررررررررررررررررررررررررراك ... روي چهررررررررررررررررررررررررررررره 

 هرررررررررررررررررررررررررررررررررررررا در نگررررررررررررررررررررررررررررررررررررراه ماهي

 ها در دل سرررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررریاهي

 برررررررررررررررررراغ پررررررررررررررررررر گررررررررررررررررررل و زیبررررررررررررررررررا

 بررررررررررررررررررررررررررراغ انقرررررررررررررررررررررررررررلاب مرررررررررررررررررررررررررررا

 

 (، )انقلاب«هاي آسمان شیشه»شعباني: 

 هاي بررررررررررررررررررراز بررررررررررررررررررراز غنچررررررررررررررررررره

 شرررررررررررررررررررررررررررررد نسررررررررررررررررررررررررررررریمي وزان

 سررررررررررررررررررررررررررررررروها در نمرررررررررررررررررررررررررررررراز

 بیرررررررررررررررررررررردها خررررررررررررررررررررررم شرررررررررررررررررررررردند

 

 مثررررررررررررررررررررررررررل یررررررررررررررررررررررررررك جانمرررررررررررررررررررررررررراز 

 مثرررررررررررررررررررررررررررررررررررررررل برررررررررررررررررررررررررررررررررررررررروي اذان

 زیرررررررررررررررررررررررررر چرررررررررررررررررررررررررادر نمررررررررررررررررررررررررراز

 مثررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررل آدم شررررررررررررررررررررررررررررررررررررررررردند

 

 ها، جانماز( ، )غنچه«ها صداي جیرجیرك»مزیناني: 

ا ي یاد شده را كه بر  كه سیرِ كماليِ شعرِ كودك آشكارتر شود چند سروده از شاعران سه دوره براي آن

ي  شررود سررروده گونرره كرره دیررده مي نگریم همان هاي سررال سررروده شررده، بررازمي موضرروع زمرران و فصررل

اي، تكرار همان تصویرهاي شاعران گذشرته اسرت  بان، نظمي ساده و معمولي است كه به گونه باغچه

ي  دوره ي كیانوش كه مربوط به شود. اما در سروده ي او دیده نمي اي در خیالِ شاعرانه و رویدادِ تازه

ي عناصرِ طبیعري در گفرت و شرنود برا  شود و همه اي همیشگي دیده مي دوم است، نگاهي تازه به پدیده

ي سروم( بررفِ زمسرتاني برا نگراهي كودكانره، زبراني  هاي دوره همند در شرعر شرعبان نرژاد )از سرروده

ي سوم  هاي دوره ساده و تصویري تازه، به نظم كشیده شده است. در شعرِ كشاورز نیز  كه از سروده
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است پیوندِ پرتقال ونارنج در اسفندماه با تصویري زیبا، زبراني شایسرته و خیرالي كودكانره بره تصرویر 

 كشیده شده است.

 عیررررررررررد نرررررررررروروز خرررررررررروش اسرررررررررررت

 مرررررررررررررغ بررررررررررررر شرررررررررررراخه نشسررررررررررررت

 سرررررررررررربز شررررررررررررد دشررررررررررررت و دمررررررررررررن

 بررررررررررررراز كررررررررررررررد غنچررررررررررررره دهرررررررررررررن

 ام چشرررررررررررررررررررم گشرررررررررررررررررررود بچررررررررررررررررررره

 ایرررررررررن كررررررررره خرررررررررود خنرررررررررده نبرررررررررود

 

 سررررررررررررررررررررررررررررررررررردي دي بشكسررررررررررررررررررررررررررررررررررت 

 دهگررررررررررررررررررررررررل سرررررررررررررررررررررررررافراز شرررررررررررررررررررررررر

 بلبرررررررررررررررررررل آمرررررررررررررررررررد بررررررررررررررررررره چمرررررررررررررررررررن

 خنررررررررررررررررررررررررررده آغرررررررررررررررررررررررررراز شررررررررررررررررررررررررررده

 برررررررررررررررررره رخررررررررررررررررررم خنررررررررررررررررررده نمررررررررررررررررررود

 گرررررررررررررررررررلِ مرررررررررررررررررررن بررررررررررررررررررراز شرررررررررررررررررررده

 

 ،)عید نوروز(«من هم در دنیا آرزو دارم»بان:  باغچه

*** 

هاي! هو! گنج كو؟ گنج كجاست؟/ هاي! پنهان نكنیرد! زیرر پاهراي »باد پاییز به باغ/ آمد و داد كشید:/ 

ها رفت هوا/  لرز گرفت/ زود از بیم هلاك/ دستهر درختي كه شنید/ تنش از وحشت باد/ «. شماست

 ها ریخت به خاك سكه

 ، )گنج كجاست(«طاق هفت رنگ»كیانوش: 

*** 

 ننرررررررررررررررررررررررررررره سرررررررررررررررررررررررررررررما آن روز

 خسررررررررررررررررررررررررررته از راه رسررررررررررررررررررررررررررید

 ي او ناگهرررررررررررررررررررررررررررران كیسرررررررررررررررررررررررررررره

 ي برررررررررررررف پررررررررررررر شررررررررررررد از پنبرررررررررررره

 ها خندیدنررررررررررررررررررررررررررررررررد بچرررررررررررررررررررررررررررررررره

 بررررررررررررررررررررررررررررررررراز آدم برفررررررررررررررررررررررررررررررررري 

 

 اي داشرررررررررررررررت بررررررررررررررره دسرررررررررررررررت كیسررررررررررررررره 

 روي یررررررررررررررررررررررك ابررررررررررررررررررررررر نشسررررررررررررررررررررررت

 پرررررررررررررررررراره شررررررررررررررررررد ترررررررررررررررررروي هرررررررررررررررررروا

 ه چیرررررررررررررررررز و همررررررررررررررررره جررررررررررررررررراهمررررررررررررررررر

 ها زیبرررررررررررررررررررررررررا شرررررررررررررررررررررررررد كوچررررررررررررررررررررررررره

 جرررررررررررررررررررا پیررررررررررررررررررردا شرررررررررررررررررررد  همررررررررررررررررررره

 

 )ننه سرما(« ها چتري از گلبرگ»شعبان نژاد: 

هاي طبیعري را در پیونرد برا آمردن  ، گفرت و گروي پدیرده«بره قرول پرسرتو»امین پور در شعر    

 بهار این گونه به تصویر كشیده است:

 چنررررین گفررررت در گرررروش گررررل غنچرررره اي

 دكشررررررر زمرررررررین زیرررررررر پرررررررایم نفرررررررس مي

 

 دهرررررررررررررد نسررررررررررررریمي مررررررررررررررا غلغلرررررررررررررك مي 

 دهرررررررررررد هررررررررررروا بررررررررررروي برررررررررررادِ خنرررررررررررك مي

 

 ، )به قول پرستو(«به قول پرستو»پور:  امین

 

 

 ام مرررررررررررررررررن عروسررررررررررررررررري كررررررررررررررررررده

 خررررررررررررررررررررررانم نررررررررررررررررررررررارج شررررررررررررررررررررررد

 تررررررررررررررررررروي برررررررررررررررررررراغ دیگررررررررررررررررررررري

 دسرررررررررررررررررررررررررررت او را باغبررررررررررررررررررررررررررران

 جشررررررررررررررن عقرررررررررررررردِ مررررررررررررررا دوتررررررررررررررا

 گرچررررررررررررررررررررررره هسرررررررررررررررررررررررتم پرتقرررررررررررررررررررررررال 

 سررررررررررررررررررررررررررررررررررالهمسرررررررررررررررررررررررررررررررررررم از پار

 خررررررررررررررررانم مررررررررررررررررن خانرررررررررررررررره داشررررررررررررررررت

 تررررررررررررررروي دسرررررررررررررررتِ مرررررررررررررررن گذاشرررررررررررررررت

 سررررررررررررررررررررررربز برررررررررررررررررررررررود و باشررررررررررررررررررررررركوه
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 آمررررررررررررررررررد بهررررررررررررررررررار داشررررررررررررررررررت مي

 راسرررررررررررررررررررتي تررررررررررررررررررراریخ عقرررررررررررررررررررد

 چررررررررررررررون درسررررررررررررررت آن روزهررررررررررررررا

 

 نررررررررررررررررم نمرررررررررررررررررك از پشرررررررررررررررررتِ كررررررررررررررررروه

 ي اسرررررررررررررررررررررررررفند برررررررررررررررررررررررررود نیمررررررررررررررررررررررررره

 موقررررررررررررررررررررررررررع پیونررررررررررررررررررررررررررد بررررررررررررررررررررررررررود

 

 جان سلام( )سیب« پیوند»كشاورز: 

 منابع:

 ها:الف: پژوهش

 زاده، شهرام و وحید نیكخواه، توازن فن و هنر در شعر كودك و نوجوان، پژوهشنامه، ش یك. رجب

 .1358، دي 23ي  ترین شعر براي كودكان، كتاب جمعه، شماره سیروس، قدیمي طاهباز،

 .1373كیانوش، محمود، شعر كودك راهي كه نام داشت، امّا نشان نداشت، رویش غنچه، 

ي  ، شرركت نشرر چیسرتا و مرسسره4محمدي، محمد و زهرا قرائیني، تراریخ ادبیرات كودكران ایرران، ج 

 .1380پژوهشي تاریخ ادبیات كودكان، 

 های شعر:ب: کتاب

آواز »، «كمررران قرررالي رنگین»، «در بررراران پروانررره»ابراهیمررري، جعفرررر، شرررش کتررراب شرررعر:  -

 «.جا خورشیدي آن جا خورشیدي این»، «باغ سیب»، «آب مثل سلام»، «پوپك

ظهرر روز »، «مثرل چشرمه مثرل رود»، «به قول پرستو»پور، قیصر، سه کتاب شعر:  امین -

 «.دهم

، «كبرروتر مررن كبرروتر مررن»، «شررب برره سررر رسررید»ار، چهررار كتررابِ شررعر: بان، جبرر باغچرره -

 «.من هم در دنیا آرزو دارم»، «ي من جوجه»

 

 «گل گندم»و « برقایق ابرها»آبادي، پروین: دو كتاب شعر:  دولت -

طرراق هفررت »، «هاي جهرران بچرره»، «ي مررا آفتررابِ خانرره»كیررانوش، محمررود، پررنج كترراب شررعر:  -

 «.وطي سبز هنديط»، «زبان چیزها»، «رنگ

، «پشررت ایررن پنجررره»، «كوچرره هرراي آبرري»دوسررت، مصررطفي، شررش کترراب شررعر:  رحمان -

 «.فصل بهار، بابا آمد نان آورد»، «جاست بهار این»، «زیباتر از بهار»

، «هررا چتررري از گلبرگ»، «ها ها و ویرانرره پروانرره»نژاد، افسررانه، شررش کترراب شررعر:  شررعبان -

 «.بود؟ كي بود؟ چي»، «بابا و باران»، «یب قرمززنبور و س»، «ابر اومد باد اومد»

جشررن »، «زمررین كوچررك مررن»، «گردان گررل آفترراب»شررعباني، اسرردالله، شررش کترراب شررعر:  -

 «.علي كوچولو كلاغ شد»، «ي آزاد  آخرین پرنده»، «هاي آسمان شیشه»، «ها جوانه

خاله ریرزه و »، «كلاغه به خنده افتاد»، «بوي گل نارنج»نیا، شكوه، شش کتاب شعر:  قاسم -

خاله سوسكه و آقرا »، «خاله ریزه و گنج بزرگ»، «به خاطر خروسه»، «صندوق جادویي

 «.موشه

پراییز »، «آدم و پروانره»، «اي مهتراب اي آواز تكه چكه»كشاورز، ناصر، شش کتاب شعر:  -

سرریب »، «برراغ رنگارنررگ آواز قشررنگ»، «مرررا یررك دایناسررور درسررته قررورت داده»، «خررانم

 .«جان سلام
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تنها انار »، «هاي كاغذي كلاغ»، «شعرهاي ناتمام»مزیناني، محمدكاظم، شش کتاب شعر:  -

 «.حسنك كجایي»، «حسنك و چراغ جادو»، «ها خداي جیرجیرك»، «خندید

بربرال رنگرین »، «ها ي دریچره كوچره»، «از هرواي صربح»ملكي، بیوك، چهار کتاب شرعر:  -

 «.رو در پیاده»، «كمان

هاي  قصره»، «آواي نروگلان»، «آواز فرشرتگان»چهرار كتراب شرعر:  یمیني شریف، عباس، -

 «.رود فري به آسمان مي»، «شیرین
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ABSTRACT 

The evident characteristic of symbol is its ambiguity, lack 

of precision and its being implicit and indirect. This means that 

in symbolic language, a concept higher and deeper than its 

appearance is taken into account. Adonis, a contemporary Arab 

poet, has often taken advantage of symbol in his poems and this 

is one of the mysteries of the complexity and ambiguity of his 

poems. There is no doubt that his poems are derived from his 

mystic, philosophical and social ideas and thoughts. 

In Adonis's poems, symbolic language has a deep 

relationship with myths. Therefore, his symbols are different 

from other contemporary poets whose symbols are based on 

political and social aspects. His poems, besides having political 

themes, demonstrate the dominant increasing strangulation in the 

Arab world. Through a comprehensive analysis of Adonis's 

poems and a deep study of his poetic symbols, a pervasive 

concept is understood which indicates that his poetry is decorated 

with a special thought which is belief in a second life. Of course, 

this 'second life' does not mean belief in resurrection. Rather, it 

reflects a social and mythological and sometimes philosophical 

concept. Restatement of symbols such as 'Phoenix, Hallaj, 

Mahyar and Imam Hossein' which reflect a kind of second life 

indicates Adonis's great interest in such a concept. 

Key Words: Adonis, Symbol, Second life, Mystic, 
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 چکیده

ویژگی بارز سمبل، ابهام، عدم صراحت، غیرمشروح و غیرمستقیم بودن آن است، 

تر از آن در به این معنا که در زبان سمبولیک مفهومی ورای ظاهر و فراتر و عمیق

ونیس از شاعران معاصر عرب در شعر خود بارها گیرد.. ادکانون توجه قرار می

از نماد و سمبل سود جسته است و همین امر یکی از رازهای پیچیدگی و ابهام شعر 

های های شعرهای ادونیس، برگرفته از عقاید و اندیشهگمان سمبلاوست. بی

عرفانی، فلسفی و اجتماعی اوست. در شعر ادونیس، زبان نمادین پیوندی عمیق با 

های شاعران دیگر معاصر که عمدتاً هایش با سمبلرو سمبلساطیر دارد. از اینا

های سیاسی و اجتماعی دارد متفاوت است. و شعر او علاوه بر مضمون جنبه

کشد. در ی عرب را به تصویر میسیاسی، بیش از پیش اختناق حاکم بر جامعه

ر او مفهومی فراگیر نگری در نمادهای شعبررسی جامع شعر ادونیس، و با ژرف

ای ویژه آراسته است و آن باور به دهد شعر او به اندیشهشود که نشان میدیده می

حیاتی دوباره است. البته این باور داشت حیات دوباره، به معنی اعتقاد قطعی به 

-ای و گاه فلسفی را بازتاب میمعاد نیست. بلکه بیشتر مفهومی اجتماعی و اسطوره

که هر « ققنوس، حلّاج، مهیار و امام حسین)ع(» هایی چون ی سمبلبازپرداز دهد.

ی وافر ادونیس ی علاقهدهند نشان دهندهکدام نوعی از حیات دوباره را بازتاب می

 به چنین مفهومی است.

 ادونیس، سمبل، حیات دوباره، عرفان، ادبیات معاصر عرب. واژگان کلیدی:

 مقدمه -1

های چهارگانه گارندگان در صدد کشف و تبیین آن هستند، بررسی سمبلمسأله اصلی این مقاله که ن

 دهند. اشعار ادونیس است که هر کدام نوعی از حیات و زندگی دوباره را بازتاب می

تردید، فهم نمادها و ها و نمادهای شاعرانه است. بیی ادبیات معاصر سرشار از سمبلحوزه   

بسزایی دارد و بدون دقت در کشف ابهام ناشی از نمادها، شعر  ها در التذاذ هنری مخاطب اثرسمبل

معاصر عربی، قابل فهم و تحلیل نیست. در ادبیات کلاسیک عربی، نظیر آثار صوفیان و برخی از 

 آثار حماسی و غنایی در ادبیات عرب، از سمبل و نماد به فراوانی و زیبایی استفاده شده است.

یابد. عواطف و ف شاعر است که به صورت واژه ظهور میشعر برآمده از احساسات لطی   

گیرد. معمولاً آنگاه که شرایط اظهار احساسات شاعر با توجه به موقعیت و شرایط بیرونی شکل می

گردد. احساسات دشوار باشد شاعر خود را در تنگنا زمانه یابد، ناگزیر زبان شعر، نمادین می

یافتند اجتماعی، و گاه در فضایی می -یط دشوار سیاسیشاعران معاصر عرب گاه خود را در شرا

 آوردند.که مخاطبان آنان از درک مرادشان عاجز بودند و بدین رو به رمزگویی روی می

ای تواند به ایدهتحرک و ایستا، با کاربرد رمز و نماد میی سطحی یا صریح یا جامد و بییک ایده   

ها بدون استفاده از نماد و ژرفناهایی دست یابد که حصول آن پویا و بانشاط تبدیل شود و به ابعاد

 (.196م، ص1996)عزالدین،پذیر نیست. امکان

یعنی  -ی عربیی کنونی جامعهادونیس به عنوان یکی از شاعران معاصر که از وضعیت و چهره   

-یناراضی است و ساکت نم -از روزگاری که مشحون از شکست، ناکامی، ذلت و خواری است

اندیشد بلکه به دنبال تغییر آن ها نمینشیند. او مانند برخی شاعران رمانتیک به فرار از واقعیت

گذرانند. او در برخی شعرها وضعیت و نجات مردم از شرایط اسفباری است که در آن، روزگار می

ایشان سخن ی درخشان و افتخارآمیز آنان بری عربی، از گذشتهبرای ایجاد تغییری مثبت در جامعه

ها را برای ایجاد فضایی مطلوب گوید و با نشان دادن تضادی که میان حال و گذشته است، همتمی

 کند. و جبران آن چه از دست رفته است، تحریک و تقویت می
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این نوشتار بر آن است تا با توجه به چهار سمبل مشخص که مخاطب را به حیات دوباره ارجاع    

 گی دوباره را در شعر ادونیس بازنمایی کند.ی زنددهد اندیشهمی

ی تحلیل محتوی انجام گرفته، بدین صورت که مجموعه ای و به شیوهپژوهش حاضر، کتابخانه   

های چهار گانه از متن اشعار استخراج و اشعار ادونیس مطالعه و بررسی شده است و این سمبل

 ی نمادپردازی ادونیس در آنها بررسی شده است.شیوه

 معرفی کوتاه ادونیس -2

در روستای قصابین از توابع شهر  1930علی احمد اسبر لقب ادونیس را بر خویشتن نهاد، در سال 

سالگی  14ی ابتدایی را در همان روستا نزد پدر گذراند و از لاذقیه کشور سوریه زاده شد. دوره

موفق به أخذ  1954، در سال ی تحصیل به شهر ساحلی لاذقیه رفت. پس از أخذ دیپلمبرای ادامه

 (. 500، ص1980ی فلسفه از دانشگاه دمشق شد. )نسیب، مدرک لیسانس در رشته

محاکمه زندانی شد. پس از آن با به سبب فعالیتهای سیاسی و به مدت یکسال بی 1956در سال    

د. و درهمان سال خالده سعید که بعدها از ادباء و نویسندگان و ناقدان مشهور سوریه شد، ازدواج کر

انگیز بود امّا در از سوریه به لبنان مهاجرت کرد. این مهاجرت گرچه از لحاظ عاطفی برای وی غم

اش تأثیر عمیق و البته بسیار مثبت بر جای نهاد. او بعدها به فرانسه رفت و در زندگی ادبی و شعری

از دانشگاه قدیس یوسف بیروت  1973اللملی او هموار شد. در سال همین ایام راه کسب شهرت بین

 (.12و11، ص1383دکتری گرفت. ) عباس، 

 سمبولیسم در شعر معاصر عرب -2

ی سی بویژه در لبنان گرایش سمبولیک و رمزی ظهور کرد. این جریان مستقیماً تحت تأثیر در دهه

قل سمبولیسم فرانسه در قرن نوزدهم بوده است. اوج این جریان زمانی بوده است که سعید ع

سرود که دیدار  1937آورترین شاعر سمبولیست عرب قصیده المجدلیهّ را در سالبزرگترین و نام

 (.7، ص1384مسیح)ع( با مریم مجدلیهّ را به تصویر کشید. )احمد عرفات، 

ها، ها و اسطورهاسطوره در شعر معاصر دارای جایگاه والایی است و همین بس که جهان افسانه   

های انگیز است و شاعران در سرودن اشعار خود از این جهان رویایی بهرهخیال جهانی رویایی و

گیری جامعه اند، از سویی دیگر، حقایق نهفته در حواد  تاریخی و اهمیت آن در شکلفراوانی برده

های بزرگ تاریخی توجه سبب شده است تا شاعران در سرودن اشعار خود به وقایع مهم و شخصیت

ها و حتی رویدادهای تاریخی با و همین توجه شاعران موجب شده است که اسطورهداشته باشند 

تخیل شاعرانه به نظم درآیند و علاوه بر آن، روایات اساطیری و تاریخی از عناصر مهم پشتوانه 

فکری و فرهنگی هر شاعری است و شاعران از این عناصر آماده و پرداخته شده، در شعر خود 

شک هدف شاعران معاصر علاوه را به خوبی بداند. بیاعر توانمند باید ترکیب آنگیرند و شبهره می

ی سیاسی و ها نهفته است،  بیشتر انگیزهها و سمبلبر مفهومی که در اشاره و شرح اسطوره

-ها و وقایع تاریخی و مذهبی اشاره میها به شخصیتاجتماعی است و مقصود شاعران که در آن

هایی از این وقایع مهم، برداشتی شاعرانه های تاریخی و مذهبی و گوشهلحظه شود، علاوه بر ثبت

 از آن رویداد با شخصیت تاریخی و دینی نیز هست.

 های آنسمبل و جنبه -4

ی را غیرمستقیم به واسطهی مستقیم به موضوعی، آنی بیانی است که به جای اشارهسمبل هر شیوه

هنر یاد کردن از چیزی »گوید: الارمه در تعریف سمبولیسم میموضوع دیگری بیان کند، استفان م

که وصف حالی برملا شود، یا برعکس، هنر انتخاب کردن چیزی و به صورت خرده خرده تا آن

 (.10و9، ص1378)چارلز، « وصف حالی را از آن بیرون کشیدن.
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دهد که ما این فرصت را میرا اینگونه تعریف کرده است: نماد به « سمبل یا نماد»ادونیس خود      

یابیم. چه، رمز، قبل از هر چیز معنا و با تأمل در ورای متن چیزی)مفهومی( دیگر را در می

رسد تازه مفهومی پوشیده و نوعی الهام است؛ زبانی است که وقتی زبان عادی قصیده به پایان می

ای گیرد؛ جرقهو شکل میای است که پس از قرائت هر قصیده در ذهن تشود یا قصیدهشروع می

انتها را به طور شفاف ببیند. از داند در پرتو درخشش آن جهانی بیاست که ذهن و احساس تو می

رو نماد در واقع نوعی پرتوافشانی بر تاریکی و جذب شدن به جوهر و گوهر معناست. این

 (.160م، ص1978ادونیس،)

 سمبل در شعر ادونیس -5

کنونی که سرشار از استبداد سیاسی و نابسامانی اوضاع اجتماعی و  ادونیس با توجه به شرایط

کند، ای که در آن زندگی میکند و خود را از جامعهاقتصادی است، در خود احساس غربت می

ی غربتی که سراسر وجودش را فرا گرفته است، راه تمرد در پیش داند. ادونیس در نتیجهبیگانه می

از دوران کودکی ادونیس که همراه با فقر، رنج و حرمان بوده و بعد گیرد. این احساس غربت می

 ی شاعر گذاشته، در وجود او ریشه دوانده است.ی مرگ پدر که تأثیر عمیقی بر روحیهازحادثه

سازد. شاعر با در نظر او با استفاده از سمبل و نماد در شعر، واقعیات پس پرده را آشکار می   

هایی به او گیرد و در برخی موارد ویژگینماد، از آتن در شعرش بهره می هایگرفتن یکی ازجنبه

 پردازد.دهد و در قالب او و در پسِ نقاب چنین شخصیتی به بیان مقصود مینسبت می

ی است و     سمبولیسم ادونیس متأثر از تصوف و عرفان اسلامی و عارفان بزرگ به خصوص نفِرِّ

شود. )عباس، های پیچیده، مبهم و چند پهلو متبلور میتفاده از واژهی وافر ادونیس به اسدر علاقه

 (.14، ص1383

به همین منظور برای بازشناسی مفهوم حیات دوباره در شعر ادونیس چهار عنصر از عناصر    

ی مقاله بررسی شده است. که به ترتیب عبارتند از: ققنوس، سمبلیک شعر او انتخاب و در ادامه

 و امام حسین. حلّاج، مهیار

 ققنوس -5-1

ی ی ققنوس حجم قابل توجهی از شعرهای ادونیس را به خود اختصاص داده است. افسانهافسانه

شود و از میان سوزد و خاکستر میای است که عاشق سوختن است؛ او میی پرندهققنوس، افسانه

ه نماد زندگی پس از مرگ کند. این اسطورآورد و زندگی را آغاز میای سر بر میخاکسترش جوجه

است. شاعر از یک سو با به کارگیری این اسطوره دنبال بیداری ملت عربی از خواب غفلت است تا 

ها و دردها و ی تمدن بشری عقب نمانند؛ و از دیگر سو رهایی و خلاص خویش را از رنجاز قافله

تر پس از سوختنِ دوباره سرکوب اختناق موجود، در وجود ققنوس و سر برآوردنش از میان خاکس

 بیند: می

 فینیقُ خلِّ بصری علیکَ، خلِّ بصری:»

 ألمح خلالَ نارکَ الغیب الذّی

 یختبئُ 

 الذّی یلفُّ جُرحَنا،

مال و الدُّجی.. کام و الرَّ  وألمحُ الرُّ

 فینیقُ مُت فدیً لنا

 فینیقُ، وَ لتبَدأ بکَ الحرائقُِ 
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 لتِبدأ الشقائقُ 

 (.76-75م، ص1971نیس، بادو« ) لتِبدأ الحیاۀُ. 

لای آتش تو، دنیای پوشیده و ترجمه: ای ققنوس، بگذار چشمانم تو را بنگرد؛ بگذار با چشمانم از لابه

ی انباشته خاکستر و ریگ و تاریکی را گیرد، بنگرم؛ نیز تودهات را که زخممان را در بر میغیبی

وختن باید از تو آغاز شود، و شقایق و .. ای ققنوس، بمیر و خود را فدای ما کن؛ ای ققنوس! س

 زندگی. 

ی پیری و فروپاشی قرار گرفته است و ادونیس معتقد است که تمدن غربی در آخرین مرحله   

منتظر خیزش و رستاخیزی است تا جانی تازه گیرد و فعالیتی جدید را آغاز کند. به همین منظور 

م، 2002موریه، بیند.)تاب میشدن برای ملتش بیققنوس را که در حقیقت، خودِ شاعر است، در فدا 

 (.375 -374ص

بخشد. شاعر در مقطع ها حیاتی دوباره میکه با مرگش به انسانققنوس نمادی است برای کسی    

پندارد که با سوختن و )نغمه رستاخیز( از همان قصیده، خود و ققنوس را یکی می« ترتیلۀ البعث»

ی افشای ی ققنوس را وسیلهدهد؛ او آتش را در سینه نهان کرده و افسانهفداکاری، مردم را نجات می

داند که در اعماق سینه نهفته داشته است. شاعر با این امید و آرزو در انتظار رسیدن به رازی می

ی او بنا شده است؛ او فردا و  تغییر و تحولاتی را که ممکن است در فردایی است که براساس اراده

 یابد:، در وجود خود میآن رخ دهد

 سَیدّتی أنا اسمیَ التجَدّدُ » 

 أنا اسمیَ الغدُ  

 الغدُ الَّذی یبتعدُ.-الغدُ الذّی یقتربُ  

 مُهجتی حَریقۀ  ذبیحۀ  فی 

 (.89)همان، ص «. فینیقُ سرُّ مُهجتی

 فردایی که -شودترجمه: سرورم! نام من نو شدن است؛ نام من فردا است، فردایی که نزدیک می

 شود. در قلبم آتشی ذبح شده است؛ ققنوس راز قلب من است.دور می

کند و با نشان ادونیس با احیای عظمت فنیقیه، غربت و رنج خود را در وضعیت کنونی بیان می   

ی تمدن دیرین اعلام دادن شور و اشتیاق وافرش نسبت به قرطاجه و بعلبک، این دو شهر را نشانه

اگر آدمی برای بازگشت به عظمتی چون عظمت تاریخ گذشته خود تلاشی کند. او معتقد است می

نماید، دستیابی به آن، امر محالی نخواهد بود. چرا که آدمی موجودی تغییرپذیر است. ققنوس در این 

کند، برابر است با را زنده میسوزاند و آنی شاعر است و آتشی که ققنوس را میقصیده برابر نهاده

دهد. غربت شاعر در جامعه، ی تولدی دوباره میهای وی که به آن مژدهر و رنجآتش غربت شاع

همان غربت مظلومی است که در سینه، احساس عدم وابستگی به امت عربی دارد. ) احمد عرفات، 

 (.99،ص 1384

 کند خود را وابسته به قومیتپذیرد و سعی میشاعر در این مرحله از زندگیش ملیت عربی را نمی   

 ی پرافتخار آن بداند.محلی سوریه و گذشته

عایشه را نماد نیرنگ  ،«رماد عائشه»با عنوان « البعث و الرماد»ی ادونیس در مقطع سوم قصیده   

 کند تا مردم دور و نزدیک دوستش داشته باشند:و ریا و زاهد دروغینی توصیف می

 عائشِةُ جارَتنُا تقَیَِّة  » 

 البعَیدُ یحُِبُّها القرَیبُ وَ  



AN ANALYSIS OF…/GHADAR YAZDI – FIROUZ HARIRCHI 122 

 وَ المُدُنُ الکَثیرةُ وَ الشَّوارِعُ المُزَیَّناتُ باِلطرُر 

 ... حیاتهُا جُلوُدُ صُوفٍ وَ خُرافٍ وَرَع 

 سَدیمِها وَ حِکمَة  تعَودُ باِلْرضِ إلیَ

 تکَِیَّةٍ تحَتجَِزُ الحَیاةُ فیِ

 وَرَقِ اللَّیالیِ مِن 

«وَ طحُلبُِ اللَّیالیِ. 
 

 (.72ص م،1971) ادونیس، ب

های آذین ی پرهیزگار ماست/ که دور و نزدیک / شهرهای زیاد و خیابانترجمه: عائشه، همسایه

پوشی و به دروغ؛ پرهیزگاری ورزیدن اش پشمینهبسته به گیسوان، او را دوست دارند/ ... زندگی

کند/ از انی میگرداند/ زندگی او را در خانقاهی زنداش باز میاست/ و حکمتی که زمین را به تیرگی

 ها.ها / و خزه شببرگ شب

-ها و تمدنشان میها، به لجن مال کردن آنی وحشیانه به نماد محترم عربادونیس از طریق حمله   

پردازد. عایشه در نظر ادونیس نماد قحطی و فقر است، چون به تیرگی و بیهودگی، زیبایی و قضا و 

، نارضایتی خود را از وضعیت خود و از وضعیت فعلی ی بیانقدر اعتقاد دارد. او با این شیوه

-داند. او ققنوس را فرا میدهد، برترین راهکار میکند و راهکاری را که ارائه میعرب اعلام می

خواند تا با از بین بردن عایشه از خاکستر آن برخیزد و خود را از وابستگی به چنین ننگ و عاری 

 خلاص کند.

ی کند. برخی کلمات و به ویژه کلمهین شعر از اسلوب تکرار استفاده میشاعر در مقطع آخر ا   

ی مشرق زمین ی یونان یا الههشود. وی با این کار از الهههمواره در ابتدای کلام تکرار می« فینیق»

آیند، به منظور مانند ققنوس، عشتار و تموز یا ادونیس که رمز زندگی بعد از مرگ به شمار می

خواهد عربان را به قبول و می(. او 344م، ص2002گیرد.)موریه، حی عرب بهره میرستاخیز رو

 پذیرش این رستاخیز در عمق روحشان وادار کند.

های جا با دیگر اسطورهی تموز پیوند یافته و از آنی ققنوس در شعر ادونیس با اسطورهاسطوره   

های رهایی و فدا است از این اسطوره رستاخیز و رهایی و فدا درآمیخته است. حضرت مسیح یکی

جا در که ادونیس این شخصیت را با ققنوس در آمیخته و آن دو را در ساختار هویتی واحد در یک

او با افزودن شخصیت  توان گفتتر سخن گوید، میکنار هم قرار داده است تا در ادای مقصود محکم

ای از ماندن و مردن بر صلیب را مرحلهافزاید یعنی ادونیس مسیح، غنای مضمونی خود را می

 داند. مردنی که پیش درآمد زیستی دوباره است:رستاخیز می

 حیاتنِا،شَبابنِا للِمَوتِ فیِللِمَوتِ، یا فینیقُ، فیِ» 

 بیَادر  منابع   

 لیس ریاحَ وَحدَۀٍ، 

 خُطورِه. وَ لاصَدی القبُورَ فیِ

 وَ أمسِ ماتَ واحد  

   صَلیبهِماتَ عَلیَ

 خَبأََ وَ عادَ وَهجُهُ 

مادِ وَ الدُّجی   مِنَ الرِّ



DOĞU ARAŞTIRMALARI 11, 2013/1 123 

جا   تأجُّ

 کَرَزٍ کان یرُی بحَُیرَۀً مِن

یاءِ مَوعِداحَریقۀً مِن  (. 42م، ص1971ادونیس، ب«. ) الضِّ

هایی؛ در هایی دارد و سرچشمهترجمه: ای ققنوس، مرگ در میان جوانان ما، و زندگی ما، خرمن

شود. دیروز یکی مرد؛ بر وزد و نه پژواک گورها شنیده میوحدتی میمسیر گذر مرگ نه باد 

صلیبش جان داد؛ او پنهان شد امّا دوباره از میان خاکستر و ظلمت، برافروخته و درخشان بازگشت. 

 ای از نور،  یک میعاد.آمد؛ جرقهای از گیلاس به نظر میاو همچون دریاچه

ی ای است که اسطورهنخستین قصیده، «الحلم»با عنوان « مادالبعث و الر»ی مقطع اول از قصیده   

ققنوس را در ذهن ادونیس تبلور و شخصیت و هویت بخشید؛ زیرا در این قصیده، مرگ ققنوس به 

نماید و حیات شود؛ چرا که همراه مرگ، زندگی رخ میگر میصورت نوعی امید و آرزو جلوه

 آورد. به ارمغان میی ققنوس، افق روشن و خورشید را دوباره

 أحُلمُ أنَّ رِئتَیّ جَمَرۀ  » 

 ،  یخَطفَنُی بخورُها یطَیرُ بی لبِعَلبکُّ

 ،  بعَلبَکَُّ مَذبح 

 یقُالُ فیه طائر  مَولَّۀ  بموتهِِ 

 و قیِلَ باسم غَدِهِ الجَدیدِ باِسمِ بعَثهِ

 یحَترَِقُ 

 (.192-187م، ص1988) ادونیس، آ «.حَصادِه و الافُقُ وَ الشَّمسُ مِن

رباید و به سوی بعلبک بینم که ششهایم اخگر آتش است/ و بخور آن مرا در میترجمه: در خواب می

ی مرگ است/ و ای است که شیفتهشود در آن پرندهاست/ گفته می دهد/ بعلبک قربانگاهیپرواز می

 دستاوردهای اوست.سوزد/ و خورشید و افق از به نام فردای تازه و به امید زندگی دوباره/ می

های آتش یا اخگر آتش و بخور و قربانگاه، تصویر قربانی کردن را در تصویر شعری فوق واژه   

کردند مرده است قربانی ای که فکر میکند زیرا در اساطیر باستان برای الههدر ذهنمان مجسم می

 کردند تا دوباره زنده شود.می

بیند ز ققنوس را شاهدیم؛ شاعر خود را در لباس ققنوس میدر این قصیده نیز تصویر دیگری ا     

که خواهد سوخت تا از خاکسترش ققنوسی با همان هویت یا هویتی دیگر سر برآورد. او تنها راه 

داند و در این راه توان و نیرو و روحیه و نجات خود و مردم رنج دیده را فداکاری و سوختن می

 گیرد.  ی به کار میهایی سرشار از نشاط و پویایایده

سوزد تا دوباره از میان قربانی در این تصویر، ققنوس، همان مرغ عاشق سوختن است که می   

افزاید تا خورشید خاکستر سربرآورد، ادونیس بر آمدن خورشید و افق را بر اصل این اسطوره می

توان گفت که شاعر از ملت ورزی باشد. زیرا با این تفسیر میرمز پیشرفت و نماد بیداری و اندیشه

ی تمدن بشری عقب خواهد تا خورشید عقل خود را از خواب عمیق بیدار کنند و از قافلهخود می

کند و این نمانند. امّا ققنوس ادونیس، غربت و فداکاری و ایثار را در ژرفای خویش حس می

جود حس کرد و اکنون ی سوختن پدر، در آتش، با تمام واحساسی است که ادونیس هنگام مشاهده

 ققنوس، پدر معنوی اوست.

 گوید: و او خطاب به ققنوس چنین می
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 غُربتَکُ الَّتی تمُیتُ، غُربتَیِ »

، تنَتشَِی   غُربتَکُ الَّتی تحُِبُّ

 غُربتَکُ الَّتی تمَوتُ هلَعَاً بغَِیرِها 

 غُربتَکُ الَّتی تمُیتُ، غُربتَیِ 

 غُربتَکُ، الوَحید فیها، غُربتَیِ 

 غُربۀُ کُلّ خالقٍ یحَترَِقُ 

 (.69-68م، ص1988ادونیس،ب «. ) یوُلدَُ فیِه الافُقُُ  

میراند،/ غربت تو که عاشق است و سرمست عشق،/ غربت تو ترجمه: غربت تو که غربت مرا می

میراند./ غربت تو که غربت من در میرد،/ غربت تو که غربت مرا میاز شدّت عشق به دیگران می

 شود.سوزد/ و در خاکسترش افق زاده میی آفرینشگری است که میت./ غربت تو، هر الههآن تنهاس

کند تا بسوزند و از خاکسترش که مشاهده کردیم غربت، ادونیس و ققنوس را یکی و متحد میچنان   

شود مگر با افق زاده شود. آری، از دیدگاه ادونیس به دست آوردن مجدد قدرت واقعی میسر نمی

-واقعی که طبیعتاً رستاخیز یا زندگی دوباره را در پی دارد. و اینک ادونیس از ققنوس می مرگ

خواهد که بمیرد تا با قلبش، به این ملتی که در گرداب نابودی غرق شده است رستاخیز و زندگی 

 ی ملت خود رای ظلمت و عقب ماندگی را بدرَد آنسان که شاعر حرکت دوبارهدوباره ببخشد و پرده

 ببیند:

 فینیقُ، ألیَسَ مَن یرََی سَوادَنا » 

حِی   یحُِسُّ کَیفَ نمََّ

 فینیقُ، أنتَ مَن یرََی ظلَامَنا

حِی   یحُِسُّ کَیفَ نمََّ

 فینیقُ، مُت فدیً لنا  

 فینیقُ، و لتِبَدَأ بکِ الحَرائقُِ 

قائقُِ    لتِبَدَأ الشَّ

 لتِبَدَأ الحیاۀُ  

 (.70م، ص1988) ادونیس،ب« یا أنت، یا رَمادُ، یا صلاۀُ. 

کند که ما چگونه در حال بیند/ احساس نمیترجمه: ای ققنوس، آیا کسی که ظلمت و تاریکی ما را می

بینی/ چگونگی نابودیمان را محو شدن هستیم./ ای ققنوس، تو کسی هستی که تاریکی ما را می

ها باید از تو آغاز شود/ و کنی./ ای ققنوس، بمیر و فدای ما شو./ ای ققنوس، سوختناحساس می

 ها و زندگی؛/ ای تو، ای خاکستر، ای نماز.شقایق

کند که بنابراین ققنوس باید بمیرد تا زندگی ملتش آغاز شود. البته ادونیس در یک مورد دعا می   

ققنوس پس از سوختن همچنان در خاکستر خود بماند و از آن سر بر نیاورد و این شاید به دلیل 

ای خاص باشد که شعر در شاعر از بهبود اوضاع و خشم او از گرفتاریهای ملتش در برهه ناامیدی

 آن برهه سروده شد.

 کند:رستاخیز مشتاق میگاهی عدم تحققّ رستاخیز مورد آرزوی ادونیس او را به مرگ ابدی و بی   
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ماد صَلیّتُ أن تظََلَّ فیِ»  الرَّ

 -فیقصَلیّتُ ألّا تلَمَحَ النَّهارَ أو تُ 

 نبُحَر مَعَ السَّوادِ، نخَتبَرِ لیلکَ، لمَلمَ 

 صَلیّتُ یا فینیقُ 

 یهَدَأَ السِّحرَ وَ أن یکَونَ أن

ماد، الناّرِ فیِمَوعِدُنا فیِ  الرَّ

 (. 223م، ص1988ادونیس، آ«. ) یقَودَنا الجَنونصَلیّتُ أن

دعا کردم که روز را نبینی، یا به  ترجمه: ای ققنوس، دعا کردم که تو همچنان در خاکستر بمانی،/

ایم./ دعا کردم/ که موج جادو ور نشدهایم و در دریای تاریکی غوطههوش نیایی./ شبت را نیازموده

 آرام گیرد/ و میعاد ما در آتش باشد؛ در خاکستر./ ای ققنوس، دعا کردم که جنون راهنمایمان باشد.

این یک جوشش احساسی و عاطفی گذراست و ادونیس به البته با توجه به مجموعه آثار ادونیس،     

 کند.رستاخیز و زندگی دوباره اعتقاد دارد و مرگ ابدی را رد می

ققنوس و خورشید را به یکدیگر تشبیه و « الزمان الصغیر»قصیده « عودۀ الشمس»ی او در قطعه   

داند که انکار نشدنی میی ققنوس را پس از سوختن، حقیقتی کند و زنده شدن دوبارهمقایسه می

 کنند:را در غروب و طلوع خورشید مشاهده میهمگان از آن آگاهند؛ زیرا هر روز آن

 وَ حینما تنَتحَِبُ الْجراسُ و الطّریق» 

 المَدینۀِ هِجرَۀِ الشَّمسِ عَنفیِ 

عدِ عَلی  التلّال أیقظِ لنَا، یا لهَبَ الرَّ

 الحَزینۀ  تهَتفِ لرُِؤیا ناره -أیقظِ لنا فینیق

حَی و قبلَ أن  تقُال قبلَ الضُّ

 الطَّریقِ نحَمِلُ عَینیَه مَعَ 

 (.282م، ص1988ادونیس، آ«. ) المَدینۀعَوَدَۀِ الشَّمسِ إلیَفیِ

نالند/ در هجرت خورشید از شهر،/ ققنوس را برای ما بیدار کن، ها و راه میگاه که زنگترجمه: آن

/ ققنوس را بیدار کن تا رؤیای آتش محزون خود را فریاد کند،/ پیش های تندر بر روی تپهای زبانه

که در خواب قیلوله رود/ و چشمانش را همسفر با راه سازد/ در انتظار از چاشتگاه و پیش از آن

 بازگشت خورشید به شهر.

 نماد آتش از نمادهای پرکاربرد در سراسر دیوان ادونیس است. یکی از ناقدان دلیل کاربرد    

ی ققنوس، مرگ فراوان نماد آتش توسط ادونیس را علاوه بر تقدیس آتش و زایشگری آن در اسطوره

داند که این حادثه در برابر چشمان ی تصادف اتومبیل و سوختن وی در آتش میپدر او در حادثه

های ی کربلا و سوختن خیمهمعصوم کودک آن روز و شاعر امروز رخ داد، و نیز آتش حادثه

داند؛ چرا که شاعر در محیطی رشد کرد که هر ساله به تأثیر نمین)ع( را در این کاربرد بیحسی

شود و این امر در تصویرگریهای شعری مناسبتهای مختلف، مصائب حسین)ع( در کربلا بازگو می

 (.128م، ص1996ادونیس تأثیر گذاشته و در دیوانهای شعرش منعکس شده است. )محمد سعد، 

 مَهیار یضَرِبنُا»
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 یحَرِقُ فیِنا قشِرَۀَ الحَیاۀ 

برَ المَلامِحَ الوَدیعۀ، ...  وَ الصَّ

 (. 150م، ص1988ادونیس، آ«. ) و استسَلمِی للِناّر

های آرامش را، سوزاند/ و نیز صبر و نشانهی زندگی ما را، میزند/ پوستهترجمه: مهیار ما را می

 ..../ و تسلیم آتش شو.

د شورش و انقلابی ابدی بر ضدّ وضع موجود است. از این رو ادونیس گاه خود در اینجا آتش نما   

-کند. زیرا شاعر به آنچه هست قناعت نمیشود و گاه آتش را با قصاید خود متحّد میبا آتش متحد می

 نگرد که هنوز تکمیل نگردیده است. ای میکند بلکه به معجزه

 تکَتمَِل،مُعجزَۀِ لمَإلیَ»

 (.150م، ص1988ادونیس، آ«. ) المَاً تحُرِقهُُ أغنیاتیأتخَطَّی ع

سوزاند گام را میهایم آنای که هنوز تکمیل نشده است/ از دنیایی که ترانهسوی معجزهترجمه: من به

 دارم.برمی

 تقَنعِّی باِلخَشَبِ المَحروق» 

 یا بابلَِ الحَریق و الْسرار، 

 أنتظَِرُ اللهَ الَّذی یجَیء 

 باِلنَّارِ  مُکتسَیاً  

 مُزَیِّناً باِللوُلو المَسروق 

 (.189،ص1988ادونیس، آ«. ) المَحارِ رِئۀِ البحَرِ مِنَ مِن 

آید/ ردای ترجمه: چوب سوخته را نقاب کن/ ای بابل حریق و اسرار/ من منتظر خدایی هستم که می

 دف.آتشی را در بر کرده/ آراسته به مروارید دزدیده شده/ از عمق دریا، از ص

ج -5-2  حلّا

-را به عنوان نماد مرگ و زندگی دوباره برمیحلّاج نیز یکی دیگر از نمادهایی است که ادونیس آن

ی او حلّاج نیز ققنوسی دیگر است که باید بقای دیگران متحمل رنج شود و سرانجام گزیند. به عقیده

های ن نقاب حلاج با واقعیتبا بر چهره نهاد« مرثیۀ الحلاج»ی قربانی گردد. ادونیس در قصیده

 (.78-77، ص1383جوید. )عباس، حاکم بر جامعه، از نماد مرگ و رنج سود می

م، 1986گرایی شورید. ) ادونیس، بی ادونیس حلّاج از کسانی است که بر سنتبه عقیده   

که تواند مصداق یکی از عناصر پراکنده انقلابی در جهان عرب باشد. رستاخیزی (، پس می151ص

کند، همان رهایی مردم از رنج و گرفتاری است. به نظر ادونیس، حلاج در حلّاج برای آن تلاش می

 دیدگان برسد.ور کند و به داد ستمتمام روزگاران وجود دارد تا انقلاب را شعله

-حلّاج از دیدگاه ادونیس الگوی برتری برای روشنفکری و هنرمندی در تمام دوران به شمار می   

کند. ادونیس در واقع حلّاج را که حکام وقت ابتدا که برای رهایی و تغییر و انقلاب تلاش می رود

گزیند دار آویختند چونان سمبلی ماندگار برمیمردم را در بغداد علیه او شورانیدند و سپس او را به

و  های فکری ادونیس چون میل به قربانی شدن، جاودانگی، رنجدر حلّاج نیز شاخصهزیرا 

 شود.روشنگری، آماج تهمت قرار گرفتن دیده می

 گوید: ی بغداد میادونیس در مورد این ستاره
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 ریشَتکَُ المَسمَومةُ الخَضراء» 

 ریشَتکَُ المَنفوُخةُ الْوداجِ باِللَّهیبِ 

 بغدادَ،باِلکَوکَب الطاَلعِ مِن 

 تاریخُنا وَ بعَثنُا القریبُ 

 (.310م، ص1988ادونیس،آ«. ) موتنِا المُعَادفیِ -أرضِنافیِ

ی آتش ورم کرده  است / با هایش با زبانهتو که رگموی موی مسموم و سبز تو،/ قلمترجمه: قلم

ی طلوع کرده از بغداد، / تاریخ ما و رستاخیز ما نزدیک است / در سرزمینمان، در مرگ ستاره

 مان.تکراری

د. چرا که در جستجوی رستاخیز پس از مرگ شوهایش ظاهر میادونیس خود در نقش اسطوره   

ی شعری و چه در زندگی فردی و اجتماعی. او به دنبال آزادی انسان و رهایی است چه در تجربه

 داند.ی تحول میاست. ادونیس شهادت را لازمه

کشد و راهش را به باور ادونیس حلّاج خود ققنوسی دیگر است که در چشمهایش آتش شعله می   

برد و ما او را رود و حلاج را یا خود تا آن بالاها میکند این شعله تا آسمان فرا مییروشن م

 بینیم  که از بغداد طلوع کرده و شعر و زایش را با خود همراه دارد.ای میهمچون ستاره

گناه در بغداد بر دار ی او، بیفهمی هم عصرانش از کلام و اندیشهحلّاج که زمانی به دلیل کج   

گونه که مسیح )ع( در سرزمین رفت، اکنون نمادی برای زایش در عصر پرتلاطم است؛ همان

گناه مصلوب شد، به این دلیل که درک صحیحی از پیام او صورت نگرفت. حال وقت آن الجلیل، بی

ی این سرزمین و ی منجمد و یخ زدهفرا رسیده است که حلاج یا مسیح با حضور خویش، پوسته

 را گرمای حیات عطا فرماید و سبزینگی را جایگزین جمود و اختناق کند.مردمان آن 

 بغَدادَ یا کَوکَباً یطَلعَُ مِن» 

عرِ وَ المِیلاد،    مُحَمَّلاً بالشِّ

 یارِیشَۀً مَسمُومَۀً خَضراء. 

 بعَید یبَقَ للِآتینَ مِنلمَ

دَی و المَوتِ وَ الجَلیدِ   مَعَ الصَّ

یة هذهِ الارضِ النُّشُ فیِ  ورَّ

 یبَقَ إلّا أنتَ وَ الحُضُور لمَ 

عدِ الجَلیدّیة    یالغُۀَ الرَّ

 (.310-311م، ص1988ادونیس،آ«.)هذهِ الْرضِ القشُُورِیَّة، یاشاعِرَ الْسرارِوَالجُذُورِ فیِ 

موی کنی؛/ ای قلمی طلوع کرده از بغداد / که بار شعر و زایش با خود حمل میترجمه: ای ستاره

آیند / همراه پژواک و مرگ و یخ بز، / چیزی باقی نمانده است برای کسانی که از دور میمسموم س

/ در این سرزمین رستاخیزی،/ چیزی باقی نمانده است جز تو و حضور تو. / ای زبان یخی تندر / 

 ها.ای، ای شاعر رازها و ریشهدر این سرزمین پوسته

بیند که برگرفته از هویت حضرت مسیح )ع( حلاج میای در در این قصیده، ادونیس هویت تازه   

ی دار است. امّا صلیب پایان زندگی واقعی نیست باشد چرا که پایان زندگی ظاهری هر دو، چوبهمی

 بلکه آغاز زندگی است. 
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گمان به شکلی دیگر باز ی عمر کسی را ظالمانه پاره کنند، بیبینی اساطیری اگر رشتهدر جهان   

-بنی تاریخی مرگ حسینگیرد. این اندیشه در شعر معاصر در خاطرهزندگی را از سر میآید و می

آید منصور حلّاج، مسیح، سیاوش و ... تصویر شده است. از مرگ چیزی برتر و فراتر به جهان می

 (.790و 789، 1355که مردن سرچشمه زیستن است. )محمد جعفر، 

کند، همان رهایی مردم از رنج و برای آن تلاش می رستاخیزی که حلّاج به اعتقاد ادونیس   

گرفتاری است؛ حلّاجِ انقلابی، زندگی بخش در تمام روزگاران است که در این روزگار هم حضور 

ور گرداند و به داد ستمدیدگان دارد تا انقلاب را شعلهیابد و موانع زمان را از سر راه بر میمی

 برسد.

منُ استلَقیَ عَلیَ»   یدََیک الزَّ

 وَ النُّارُ فیِ عَینیَک 

 مُجتاحَة  تمَتدَُّ للِسَّماءِ  

 (. 311م، ص1988ادونیس،آ« ) بغدادَ...یا کَوکَباً یطَلعَُ مِن

کشد؛ / ترجمه: زمان در دستان تو افتاده است/ و آتش در دو چشمت؛ / و سرکشانه سر به آسمان می

 کند ... ای که از بغداد طلوع میای ستاره

ی حلّاج است چرا که شاعر، آتش و حلول ذات عارفانه را به در این قصیده، زمان تسلیم اراده   

حلاج است. و « اللهفناء فی»یکدیگر پیوند داده است. پرَِ آتش گرفته، نشان عرفان اوج گرفته و 

گهای ی ری مرگ او نیست، بلکه بارانی است که برای تغذیهخاکستر حلّاج در شعر ادونیس نشانه

ی ققنوس که رمز تولید و زایش از اش از نماد حلّاج از اسطورهبارد. ادونیس در استفادهآدمیان می

درون خود است، بهره جسته است. به روایت برخی از اساطیر ادونیس )اسطورای( فرزند این پرنده 

-ده است که میی حلاج سوخته و خاکستر بر باد داده شاست، لذا ادونیس شاعر، خود را بازمانده

دهد شعر و میلاد یا همان زایش خواهد راه او را ادامه دهد و چیزی که او را به حلاج پیوند می

 (.77، ص 1383است. )عباس، 

کند لذا برای نمایان ی فوق حلاج با واقعیتهای موجود و سنتهای حاکم قطع رابطه میدر قصیده   

جوید و سرمای معه، از نماد مرگ و رنج سود میکردن جمود و تعصب و اختناق فکری حاکم بر جا

 فرستد. ی مقابل گرمای آتشی است که حلّاج را به آسمان میمرگ درست نقطه

 مهیار دمشقی -5-2

ای مهیار دمشقی شخصیتی تاریخی است. امّا ادونیس با بازپروری شخصیت مهیار او را همچون آینه

ادونیس برای برقراری ارتباط بین خود و نماد  برای بازنگری تصویر خویش برگزیده است. ولی

ی مهیار نمادی برای تمرد بر دهد. این چهرهای به او میمورد نظرش یعنی مهیار وجهی اسطوره

های اصلی ظلم و ستم مانند تیمور لنگ قد علم کرده طلبان است که در برابر مهرهطاغیان و سلطه

 است.

در عصر عباسی است که احتمالاً ادونیس با توجه به گری مهیاریک شاعر متهم به شعوبی   

اش، این شخصیت را مناسب دیده است تا از زبان او به نقد واقعیت شخصیت او و گرایش شعوبی

بیند و خود هایی میسابقه همت گمارد. شاعر میان خود و مهیار شباهتموجود و برپایی انقلابی بی

-ر هر دو سرزمین خود را ترک کرده و برای تحقق آرمانخواند. شاعر و مهیارا مهیار دمشقی می

اند. مهیار در روزگار آل بویه به بغداد رفته بود، ادونیس نیز به های خود به سرزمین دیگری رفته

 بیروت مهاجرت کرد.
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طور که مطرح شده گرایش شعوبی مهیار و این که مدتی بر دین زردتشت بوده و بعد از آن آن   

گشته است، با پریشانی و سرگردانی ادونیس در میان باورهای فکری و دینی تطابق  مسلمان و شیعه

دارد، همان باورهایی که به انکار واقعیت تمدنی عرب، و احیای قومیت فینیقی در سرزمین شام، و 

گری است که در اعماق وجود مهیار رویارویی با ملیت عربی موسوم بود. این خود نوعی شعوبی

کوشد تا این ویژگی را گاه بر قدرت نشورید، امّا ادونیس میکه مهیار هیچدارد. با ایندیلمی وجود 

های سیاسی دینی ادونیس اشاره دارد که در قالب و نقاب ی زیر به آرمانوی نسبت دهد؛ سرودهبه

 (.86-85، ص1384مهیار ترسیم گشته است. ) احمد عرفات، 

 وَجهُ مهیارَ نار  » 

 نجومِ الْلیفۀ، تحرقُ أرضَ ال 

 هوَُ ذا یتَخَطیّ تخُُومُ الخلیفۀ 

 رافعِاً بیَرقَ الْفولِ، 

 هادِماً کلَّ دار،  

 (.29م، ص1971ادونیس، آ«. ) هوَُ ذا یرفضُّ الْمامۀَ  

ی مهیار آتشی در گرفته در زمین اختران آشناست. اینک مرزهای خلیفه را پس پشت ترجمه: چهره

ای است، او کسی است که امامت را انکار ی هر خانهسقوط، ویران کننده ی پرچمنهد. برافرازندهمی

 کند.می

خواند. آنها را به تحول و دگرگونی، به ادونیس مردم زمانش را به انقلاب، تمرد و قیام فرا می   

ی تیمور و مهیار، تجسم آشکار مهیار در قصیده شود.تازه شدن و دوباره متولد شدن رهنمون می

رساند امّا باز ی رستاخیز از طریق مرگ است با آنکه تیمور او را بارها و بارها به قتل میهاندیش

 شود. هر بار مهیار زنده ظاهر می

 (26، ص1381) نجمه، 

ی مهیار و بیان افکار و عقاید خود از زبان او ناگهان به خود پردازی در آینهادونیس بعد از خیال   

ه خواب دیده، و مهیار هم شکست خورده و از راه منحرف گشته است امّا شود کآید و متوجه میمی

 در حقیقت، گمراه اصلی خود ادونیس است: 

 أینَ صارت ریاحُک مهیارُ أینَ؟ »

 لاتقَلُ خاننی مداری 

 تهدنی خُطواتی لاتقَلُ ضللّتنی دروبی، وَ لمَ 

 (. 460م، ص1988ادونیس، آ«. ) أینَ صارت أغانیکَ، مهیار، أینَ؟

هایم مرا ترجمه: قدرت و سروریت کجاست مهیار؟ کجاست؟ مگو مدارم بر من خیانت کرد؛ مگو راه

 های تو مهیار؟ کجاست؟اند، کجا شد ترانههایم مرا هدایت نکردهگمراه ساخته و گام

ا شود. بنابراین نماد رادونیس به این نابودی و شکست که مهیار دچار آن گشته است، تسلیم نمی   

که جایگاه و گوید. او بعد از اینرها کرده و از درد خود و رسالتی که بر دوشش است، سخن می

را در قالب مهیار به شناسد و آننقش خود را برای ایجاد تغییری اساسی در دستگاه سیاسی می

-دهد و به رویارویی با واقعیت موجود میکند، برای جنگ اعلان آمادگی میهمگان معرفی می

 ردازد؛پ

 أعُلنُ الانَ، أختارُ هذا المکانَ » 
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 کَلماتی فووس  

 و لصِوتیَ شکلُ الیدین  

 (. 46م، ص1988ادونیس، ب«. ) أعلنُ، الآنَ، أنِّی حَطاّبُ هذا الزمان

گزینم؛ واژگانم تیرهایی است، صدایم شکل دو دست کنم، این مکان را برمیترجمه: اکنون اعلام می

 شکن این روزگارم.کنم که من هیزمم میرا دارند؛ اکنون اعلا

که وی انتخاب نموده، چه بسا بیروت باشد که به جای دمشق برگزیده و در پی « این مکانی»و    

 اش در تحققّ آن شکست خورده است.شهرت و عظمتی که در آغاز زندگی ادبی

راوان دارد؛ زیرا که های قهرمان انقلابی و شورشی، در شعر ادونیس حضوری فبا ویژگیمهیار    

ای وجود دارد و آن اینکه هر دو سرزمین خود را ترک کرده و برای بین شاعر و نمادش رابطه

اند. مهیار در روزگار آل بویه به بغداد شان به سرزمین دیگری رفتههای شعریتحقق بخشیدن آرمان

رگردانی هستند؛ چون رفت و ادونیس به بیروت؛ هر دو در باورهای فکری و دینی دچار نوعی س

معروف است که مهیار دین زرتشتی را فرو نهاد و مسلمان و شیعه گشت و ادونیس نیز در میان 

باورهای فکری و دینی سرگردان بوده و به انکار واقعیتّ تمدنی عرب و رویارویی با قومیت عربی 

رفیع دارد که یکی از پردازد. مهیار در پیشگاه ادونیس جایگاهی برای احیای قومیتّ فینیقی می

 (.85-84، ص1384نامد. ) احمد عرفات، می« أغانی مهیار الدمشقی»اش را های شعریمجموعه

 مَلکِ  مهیار  » 

 مَلکِ  و الحِکَمُ له قصَر  وَ حَدائقُِ نارٍ   

 مَلکِ  مهیار  

یحِ یحَیا فیِ   مَلکَُوتِ الرِّ

 (. 254م، ص1988ادونیس، آ«. ) أرضِ الْسرارِ وَ یمَلکُِ فیِ

های آتش دارد؛ / مهیار پادشاه است، / ترجمه: مهیار پادشاه است؛ / پادشاهی که حکومت، کاخ و باغ

 کند / و مالک سرزمین رازهاست.در ملکوت باد زندگی می

کند؛ چون حتی آنان که و اینجاست که ادونیس از تباهی و سقوطی که دچارش شد، سخت شِکوه می

 دند، به وی خیانت کردند:ورزیبه او عشق می

 مَهیار، وَجه  خانهَُ عاشِقوُهُ » 

 (. 255م، ص1988)ادونیس،آ«. مَهیارُ، أجراس  بلِارَنینٍ  

 هایی بدون صداست.ای است که عاشقانش به اوخیانت ورزیدند؛ / مهیار زنگترجمه: مهیار چهره

درون سرگردان شاعر در وطنش و در دیوان مهیار دمشقی، اساساً خود مهیار نماد و سمبل ذات و 

 جوید.ال خود را میاست که شهر آینده و ایده

 الحیرۀ وطنه لکنه ملیء  باِلعیونِ » 

 یرعبُ و ینعشُ 

 یرشح فاجعۀ و یفیضُ سخریۀ

 (.143م، ص1988ادونیس، آ«. ) یقشر الانسان کالبصله 
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کند./ از چشمانش داب میترساند و هم شاترجمه: وسرگردانی میهنش است امّا پر از چشم./ هم می

 کند.شود/ و انسان را مثل پیاز پوست میریزد و سیلاب تمسخر جاری میفاجعه و درد می

تازد و ی است که به سرزمین حروف میاامّا مهیار که الگوی ادونیس است یه ستاره نیست، نیزه   

بینیم کند. میباد زندگی میبرد و علی رغم خیانت مریدانش در ملکوت خونش را تا خورشید بالا می

مشغولیهای نفسانی های فلسفی و دلکه مهیار دمشقی ادونیس در واقع نماد شخصیتی است که اندیشه

ی بهتر را برای بشر به ارمغان آورد. در این جاست هایی که قرار است آیندهکند، اندیشهرا بیان می

شود، چه این خون اره یا رستاخیز نمایان میکه تصویر مهیار از طریق ترسیم فداکاری و زندگی دوب

کند. این در حالی است که ریخته شده که راه را در برابر حقیقت و تازه شدن و زندگی دوباره باز می

 ها ناتوان است.زبان مستقیم و غیر سمبولیک در بیان این اندیشه

 امام حسین)ع( -5-4

-هایی است که پیروزی را در شهادت میتامام حسین )ع( در شعر ادونیس، یکی دیگر از شخصی

انجامد ولی این اقدام را داند جنگش با نیروهای باطل به شهادت او و یارانش میبیند. او با این که می

 داند.تنها راه برای دستیابی به مقصود می

ها و امگیرند تا اثبات کنند که شکست قیشاعران معاصر، امام حسین را به عنوان نماد به کار می   

های بزرگ های بزرگ در عصر حاضر و شهادت قهرمانانش، با گذشت زمان به پیروزیانقلاب

 (.122م، ص  2006منجر خواهد شد. )علی عشری ، 

کنند، اشاره دارند؛ بزرگ را برپا می هایییاور ماندن کسانی که قیامشاعران ضمناً به تنهایی و بی   

-گویند. تنها کسانی میشوند و ندای دعوت آنان را لبیک نمیهمراه نمیها هایی که سایرین با آنقیام

 توانند چنین وقایعی را به پا کنند که مجاهدانی بزرگ باشند.

ی حسین)ع( به عنوان نماد مرگ و شهادت به اوج تعبیر و تصویرگری درشعر ادونیس اسطوره   

ندوه و قیام است، انقلابی بنیان برانداز است ی ای این نمادپردازی عارفانه که اسطورهرسد. جلوهمی

که ریشه در جان شاعر دارد وحکایتی است که از کودکی بر ناخودآگاه او نقش بسته است؛ انقلابی 

بیند. ی مظاهر وجود را رو به یک قبله میجوشد و همهدرونی و بیرونی که از خونی پاک می

 (.148، ص 1381)نجمه،

تصویر عمیق دیگری از شرایط و اوضاع روز عاشورا را نشان داده « مرآۀ الشاهد»ادونیس در  

-باشد تا بدین وسیله مردم را تحریک نماید و تابلوی انسانی و غمگر شرایط مبارزه میاست که بیان

ها گرید و گلها بر او میانگیزی را ترسیم نماید که در آن تمام هستی متأثر از غم حسین است، سنگ

 ی حسین روان و جاری است. ها به دنبال جنازهروید و رودخانهی حسین میاز کنار شانه

ماحُ فیِ»  ت الرِّ  حَشاشَةِ الحُسَین وَ حَینما استقَرََّ

 الحُسَین وَ ازَیَّنتَ بجَِسَدِ 

 وَ داسَتِ الخُیوُلُ کُلَّ نقُطةٍَ 

 الحُسَین جَسَدِ فیِ

 الحُسَین، وَ استلُبِتَ وَ قسُِّمَت مَلابسِ

 الحُسَین رأیتُ کُلَّ حَجَرٍ یحَنوُ عَلیَ

 رأیتُ کُلَّ زهرةٍ تنَامُ عِندَ کَتفِِ الحُسَین 

 رأیتُ کُلَّ نهَرٍ 



AN ANALYSIS OF…/GHADAR YAZDI – FIROUZ HARIRCHI 132 

 .(394م، ص1968ادونیس، «. ) الحُسَینجِنازَةِ یسَیرُ فیِ

ها بر جان حسین )ع( نشست / و با پیکر حسین آراسته شد/ و اسبان هر نقطه ترجمه: آنگاه که نیزه

های حسین ربوده و تقسیم شد/ من دیدم که سنگها در برابر بدن حسین را زیر سم آوردند/ و جامهدر 

خوابند/ من دیدم که هر ی حسین میی گلها بر روی شانهحسین سر خم کردند./ من دیدم که همه

 کند.ی حسین همراهی میرودی برای تشییع جنازه

بخش است. او معتقد است امام تموز و مسیح، زندگی در شعر ادونیس نیز امام حسین )ع( مانند   

حسین )ع( با شهادت خویش، حیاتی سرسبز و آزاد به مردمش هدیه داد و مرگ او باعث رستاخیز و 

 شود.حیات دوباره می

ی همیشه جاوید حسین را زیبایی اسطورهاست، ادونیس به « کلمات»در شعری دیگر که در مورد    

 به کار گرفته است.

 کَلمَات   » 

 شَهِدَت جُثَّۀُ الحُسَین 

 الرّافدِین وَ هِی تبَکِی وَ تجَرِی مَعَ 

 حِضنهِا وَ عِشتُ مُتُّ فیِ

 (.235م، ص1968ادونیس،«. ) وَ طمَرتُ شَرایینهَا وَ نبَشََتُ 

ترجمه: کلماتی/ شاهد جنازه حسین)ع( بودند/ گریان و اشک ریزان همراه دجله و فرات / و من در 

 وش آنها مُردم و زنده شدم )زیستم(/ رگهایش)کلمات( را دفن کردم و نبش کردم.آغ

ی ی حسین )ع( و اسطوره)سَر و رود( نیز میان اسطوره« الرأس و النهر»ی ادونیس در قصیده   

کند. شهادت حسین )ع( در کربلا معادلی برای مصلوب شدن مسیح در مسیح )ع( پیوند برقرار می

ای ترین عامل رویکرد او به چنین اسطورهای شیعی مهمید تولد ادونیس در خانهجلجتا است. شا

-آید و خبر از رویایی مینظیری از مرگ و زندگی است. چوپانی میای که الگوی بیباشد؛ اسطوره

در (. » 97، ص 1355النَّهر.... )محمد جعفر، حَلمَتُ أنَّ رأسَاً / فیِ» دهد که در خواب دیده است: 

 ....«ویا دیدم که سری/ در رود روان بود ر

دهد و میان او و چوپان اولین کسی است که آمدن سر ) که اشاره به سر حسین دارد( را خبر می   

کند. حسین )ع( شکل دیگری رود که نمادی از باروری و مرگ و خیزش است، ارتباط برقرار می

-ان به آمدنش بودند. آنان در صحرا به سر میشدگاز مسیح )ع( است که چوپانان اولین بشارت داده

دهم و آن این ای برایشان نازل شده و گفت: اینک بشارت خوشی عظیم به شما میبردند که فرشته

ای که مسیح خداوند باشد، متولد شده است. دهندهاست که امروز برای شما در شهر داوود، نجات

: 2و سپس خبر آن را در همه جا منتشر کردند. )لوقا چوپانان به بیت اللحم رفتند، بشارت را دیدند 

 (.18 -8ص

ی کهف از سر گونه که سورهگوید؛ همانشنود که سر حسین )ع( سخن میچوپان در رویا می   

ای که خود تاکیدی بر رستاخیز پس از مرگ و زندگی جاویدان مبارک حسین )ع( شنیده شد؛ سوره

 آید:رسد و سر نیز همراه با جریان آن مییل آنجا میشود و ساست. رویای چوپان محقق می

وت صَوت  مِن»   المَاء، یقَوُلُ الصَّ

 (.110)همان،ص« ماتَ لکَِی ینُهِیَ عهدَ المَوت.

 گفت: او جان سپرد تا روزگار مردن را فیصله دهد.آمد، میترجمه: آوایی از رود می
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ها ها، پایانی برای تباهیفداشدنش برای انسان امام حسین )ع( همان مسیح )ع( است که با مرگ و   

ی مومنان را حسین )ع( رفت که گناهان همه»ها ارزانی داشت. و آغازی برای زندگی و میلاد آن

 (.12، ص1384)سوسن، « بخرد به تنهایی، جان خود را فدیه داد

های عاطفی بهگیری از جنبدین ترتیب امام حسین رمز حق و عدالت است و شاعر ضمن بهره   

داند و با مقایسه شرایط کنونی با را برای همیشه قابل تکرار میی آنوتاریخی قیام امام حسین تجربه

 های تاریخی فرا خوانده تا رستگار گردند.زمان امام حسین ملتهای عرب را به استفاده از این تجربه

در اشعار ادونیس به  های چهارگانهچه در این مقاله شرح و تحلیل گردید، این است که سمبلآن   

حیات دوباره و رستاخیز تأکید دارد. و نمای کلی از شعر سیاسی، اجتماعی و فلسفی ادونیس است. 

-ای است برای انتشار اندیشهی انفجاری هولناک است، و وسیلهآتشفشانی دم کرده که هر لحظه آماده

 هایی که رنگ عصیان و تمرّد دارد.

 گیرینتیجه -6

های مختلف او ها در سرودههای شاعری ادونیس است. این سمبلگرایی از علاقهنمادپردازی و سمبل

بخشند و مفاهیم مورد نظر او را عمیق کارکردهای گوناگون دارند. و معمولاً به شعر او وسعت می

ها ی سمبولیستکنند. اگرچه سمبل در شعر ادونیس دارای بسامد بالایی است امّا کاملاً با معیارهامی

های کلیدی اشعار ادونیس دارای بافت سمبلیک است چه مسلم است، بسیاری از واژهمطابق نیست.آن

ها، شعرهای او قابل فهم نیست. ققنوس، حلّاج، مهیار، و و بدون در نظر گرفتن معنای نمادین آن

-یی ادونیس به این سمبلتری هستند که بر حیات دوباره تکیه دارند. گوامام حسین، نمادهای معروف

 ها توجه بیشتری کرده است.

گزینش زبانی نمادین و سمبولیک از سوی ادونیس، افزون بر عوامل سیاسی و اجتماعی و استبداد    

های شعری ها و جریانکند، ناشی از آشنایی او با مکتبای که او گزارش میحاکم بر فضای جامعه

شوند که در شعر نوعی ابهام هنری پدید آید و شعر به سوی ها باعث میغرب نیز هست، این سمبل

های سیاسی، او برای بیان دیدگاهچند معنایی حرکت کند و درنگ و تأمل خواننده را برانگیزد. 

اجتماعی و فلسفی خود از نمادهایی استفاده کرده است که هر یک به نوعی، نمایانگر بخشی از 

 های اوست.نگرش

ای، مطرح کردن فرهنگ ایثار و تنها هدف ادونیس در استفاده از نمادهای اسطورهترین و شاید عمده

قربانی شدن و فداکاری است، فداکاری برای ایجاد زندگی دوباره و تحرک و نشاط در مردمی که به 

دلایل مختلف از همه چیز حتی از زندگی مأیوس شدند. او برای ایجاد این انگیزه نه تنها از قهرمانان 

-ای بهره گرفته بلکه گاه از قهرمانان واقعی و حقیقی نیز سود جسته است. شخصیتدین اسطورهنما

هایی چون مهیار، ماجرای شهادت امام حسین)ع(، حتی ماجرای به دار آویخته شدن حلّاج و ... تا 

 روح ایستادگی و مقاومت و امید به زندگی را در کالبد ملتش بدمد.

که هر کدام نوعی از حیات « ققنوس، حلّاج، مهیار و امام حسین)ع(» هایی چون بازپردازی سمبل

ی وافر ادونیس به چنین مفهومی است. که در این ی علاقهدهند نشان دهندهدوباره را بازتاب می

 مقاله به شکل مشروح بررسی شده است.
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 موسیقی معنوی در شعر ناظم حکمت و احمد شاملو )زبان در شعر(

YEŞİM IŞIK٭ 

ABSTRACT 

In this article, the author has tried to investigate the musical impact of 

Nazem Hekmat’s poetry on Ahmad Shamloo’s poetry style. In his 

poets, Nazem Hekmat is in search of a cadence full of excitation that 

like a symphony seems to be generated from a set of musical 

instruments. Apart from music, sound is very conspicuous in his poems. 

In place of prosodic rhythms and syllables, the poet using sound 

similarities, repetitions and the words which phonetically are close to 

each other produces short, long and broken hemistiches. Ahmad 

Shamloo too, by his innovations further expands musical domain of the 

verse. He, unlike the classical poets who had no connection to Persian 

prose, disarrays the boundaries between verse and prose, while paying 

attention to the element of language and its roots. On this path, he 

utilizes a prosaic music which is closer to language’s natural music. 

Key words: Nazem Hekmat, Ahmad Shamloo, poem music, poem 

language    

 چکیده

نگارنده این مقاله تلاش کرده است تا تأثیر موسیقایی اشعار ناظم حکمرت برر اشرعار شراملو را  

بررسرری کنررد. نرراظم حکمررت، شرراعر ترررک، در اشررعار خررویش در جسررتجوی آهنگرری مملررو از 

ای از آلات موسریقی  سران یرک سرمفونی، برآمرده از مجموعره گویی  بهوخروش است که  جوش

است. به جز موسیقی، صدا نیز در شعر وی بسیار چشمگیر است. شاعر بره جرای اسرتفاده از 

هرایی کره از نظرر آوایری  اوزان عروضی و هجاها، باکمک تشابهات صدایی، تکرارهرا و واژه

نشراند. شراملو نیرز  کسرته را بره منصره ظهرور میهای کوتاه، بلند و ش اند، مصرع به هم نزدیک

تر سراخت. وی   ی موسریقایی شرعر را وسریع شاعری است که به واسطه ابداعات خرویش حروزه

برخلاف شاعران کلاسیک که هیچ ارتباطی با نثر فارسی نداشتند، تمام مرزهای میان نظرم و 

کنرد. وی  های آن توجره می شرهریزد و البته در ایرن راه  بره عنصرر زبران و ری نثر را به هم می

موسریقی طبیعری زبران نزدیرک اسرت، بهرره  در این مسیر از موسیقی نثر، که تا حد زیرادی بره

 گیرد. می

 کلید واژگان

 ناظم حکمت، احمد شاملو، موسیقی شعر، زبان شعر.  

 مقدمه

های  ز مسافرتمحتوای اولین اشعار ناظم، از ادبیات ترکیه دور و بیگانه است، اما تجربیات حاصل ا

گوناگون و اسارت در زندان او را با فرهنگ و ادبیات برومی ترکیره بیشرتر آشرنا سراخت. ایرن آشرنایی 

کم منجر به گرایش وی به  ادبیات شفاهی و رمانتیک ترکی شد؛ از اینررو برا کمری تأمرل در اشرعار  کم
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زمران امپراتروری عثمرانی که زبان شعری وی متأثر از ادبیرات سرنتی ترکیره در  بینیم  ناظم حکمت می

گرفرت و پرس از آن برا  ی کنرونی( ادبیرات جدیرد را فرا ها در شروروی سرابق )روسریه است. حکمت بعد

ی ادبیات معاصر جهان فراگرفته برود، ادبیرات  های پیشینش با آنچه در این کشور درباره تلفیق آموخته

 گذاری نمود.  نوینی را در ترکیه پایه

کار گرفته و تأثیر انسان بر طبیعرت را  نست علم و فلسفه را در شعر بهخوبی توا ناظم حکمت به
توان گفت که هیچ یک  در زبان شعری خویش به منصه ظهور بنشاند. در این خصوص به جرئت می

های دنیررای علررم و فلسررفه را در شررعر وارد سررازند. وی در  اند ایررن چنررین، دیرردگاه از شرراعران نتوانسررته
دهررد؛ انسررانی کرره طبیعررت را متناسررب بررا اهررداف  گرراه را بررر طبیعررت نشرران میاشررعارش تررأثیر انسرران آ

گیرررد و بررا انتقرراد از وضررعیت کنررونی در راسررتای  تغییررر خررود و اجتمرراعش  کار می اجتمرراعی خررود برره
 کوشد. می

گرراه برره خرراطر نرسرریدن برره معشرروق  بینیم کرره قهرمرران عاشررق هیچ در واپسررین اشررعار حکمررت مرری
گونره اسرت کره شراعر محتروایی  بازد و این در راه اهداف انقلابی خویش جان می میرد، بلکه نهایتا نمی

سازد؛ به این معنا که عنصرر عشرق را از ادبیرات سرنتی گرفتره و  سنتی را در شکلی مدرن مطرح می
سو به ادبیرات عامره و  توان گفت شعر وی از یک بنابراین می کند. آن را با ادبیات قرن بیستم تلفیق می

دیگرر بره ادبیرات دیروانی )کلاسریک( تکیره دارد. امرا آنچره شرعر نراظم را از سرایرین متمرایز  از سویی
دیگر نیسرت، بلکره برآینرد ترکیرب  سازد حاصل ترکیب دو فرهنرگ متفراوت و حتری متضراد برا یرک می

اش بگنجانررد  اسررت موضرروع مررورد بحررث را در واقعیررت قرررن بیسررتمی ای اسررت کرره توانسررته  ماهرانرره
(Gürsel, 1992,81) 

فرد اسررت. آهنگرری پرررطنین کرره گررویی از  حکمررت در شررعرش در جسررتجوی آهنگرری منحصررربه

باشررد و تنهررا از نررواختن یکرری از آنهررا. پررس از عنصررر  ای از آلات موسرریقی برره وجررود آمده مجموعرره

موسرریقی، صرردا نیررز در شررعر وی بسرریار برجسررته و مشررهود اسررت. شرراعر برره جررای اسررتفاده از اوزان 

هرایی کره از  سیقی مبتنی بر هجاها، با کمک تشرابهات صرداها، تکرارهرا و  واژهعروضی سنتی و مو

سان یرک شرعر نروین را  کند و بدین ها را کوتاه، بلند و شکسته می اند، مصرع نظر آوایی به هم نزدیک

های منظروم خرویش ترلاش کررده اسرت ترا میران شرکل و  دهد. البتره نراظم حکمرت در داسرتان تشکیل می

 ی خاصی را به وجود آورد. محتوا هماهنگ

تر  ی موسرریقایی شررعر را وسرریع شرراملو نیررز شرراعری اسررت کرره برره واسررطه ابررداعات خررویش حرروزه
ساخت. وی  برخلاف شاعران کلاسیک که کمتر به نثر فارسی توجه داشتند، تمام مرزهای میان نظم 

کنرد. وی در ایرن  توجه می های آن ریزد و البته در این راه  به عنصر زبان و ریشه و نثر را به هم می
گیرد. حتی در  موسیقی طبیعی زبان نزدیک است، بهره می مسیر از موسیقی نثر، که تا حد زیادی به

توجره اسرت. از همرین رو بره هنگرام تقطیرع هجاهرا  شعر منظوم، وی باز هرم بره موسریقی عروضری بی
شروند،  را کره در هرم ادغرام میبینیم کلمراتی  ،  فرراوان مری برای دریرافتن وزن شرعر و ادای درسرت آن

شوند. کاربرد طیف وسیعی از این گونره اختیرارات زبرانی و  شوند، مخفف و حتی حذف می فشرده می
آهنگ و وزن و ارزش موسریقی واژه بره طرور مسرتقل، ظرفیرت  توجهی به ضرب شعری، همچون بی

 برد.  ها را  از بین می موسیقایی کلمات و نمای بیرونی و صوری آن

بینیم که به موسیقی واژه و آهنرگ  های اشعار منظوم شاملو، در نثر وی می برخلاف ویژگیاما 
دانیم کرره نثررر نیررز خررود مسررتقلا از یررک موسرریقی درونرری  اسررت. مرری خرراص آن، توجرره بیشررتری شده

شود تا نوعی یکنواختی و ملالت را بره  ای که از تکرار صرفی حاصل نمی برخوردار است، موسیقی
دانیم، تنروع در  ء کند، بلکه برخاسته از تغییر و تنوع ارکان جمله است و همانطور که مریخواننده القا

رو شاید بتوان وزن را در نثرر بره موسریقی  شود، از این موسیقی منجر به ایجاد شگفتی در خواننده می
تکررار باشرد. امرا در نظرم،  توانرد تغییرر و دگرگرونی داشته آن می تشبیه کررد کره هرارمونی یک سمفونی
تروان  ها یکنواخت بوده و از اینرو به راحتی قابل تشخیص است. از سوی دیگر، در نثرر می هارمونی
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های زبرانی متفراوت اسرت، همزمران  هرا و گونره از موسیقی متنوعی که حاصل اصوات گوناگون، لحن
ظرم کمترر استفاده کرده و به این ترتیب به موسیقی دگرگرونی و تنروع بیشرتری بخشرید، کراری کره در ن

بخشرد، لرذا  گیررد و بره آن حرکرت و روح می توان به آن دست یافت. نثر آهنگ خود را از معنرا می می
روشران، کننرد. ) هرگاه معنا تغییر کند لحن نیز تغییر پذیرد و بالطبع آن آهنگ و موسیقی هم تغییرر می

واه از لحرراظ ( بررا ایررن توضرریح بایررد گفررت کرره برخرری از اشررعار احمررد شرراملو، خرر162-163: 1381
 کنند. ها، اشعار ناظم حکمت را در ذهن تداعی می یابی فضاسازی و خواه از لحاظ واژه

 نگاهی کوتاه به محتوای شعر ناظم حکمت و احمد شاملو

در شهر سلانیک به دنیا آمد. در دورۀ جوانی با احساس و  1901ناظم حکمت ران، در بیستم نوامبر 

اشت، سرایش شعر را آغاز کرد و قبل از هیجده سالگی با اشعاری ای که نسبت به وطن خود د علاقه

های شررعر، در  بررود و نیررز بررا شرررکت در انجررن شررب های ادبرری مختلررف برره چرراپ رسررانده  کرره در مجلرره

بررررای  1921(. در سرررال Fuat,2002,337-340ی شررراعران زمررران خرررود معررروف گشرررت. ) جامعرره

متفاوت و مفیدی به دست آورد که از آن جمله،  های تدریس به شوروی سابق رفت و در مسکو تجربه

(. استفاده از ایرن Akyıldız,2005,645آشنایی با ساختارگرایی )کنستروکتیویسم( و فوتوریسم بود )

های بسیار او در شعر مدرن ترکیه شد چنانکه از آن پس به طور کل  ها نهایتا منجر به نوآوری تجربه

 آزاد پرداخت. قالب سنتی ترکیه را شکست و به شعر 

شناسری( آوانگرارد و مارکسیسرم تراثیر  اش از استتیسرم )زیبایی سالگی در صرنعت شرعری 21در 
از مایاکوفسکی، شراعر روس، بره   پذیرفت و با تفکر در سنتز ساختارگرایی و کمونیسم و نیز با الهام

هرررای  شها و تن ، در اوج دوران کشرررمکش1938-1928شررردن پرداخرررت. در سرررالهای  سرررتایش صنعتی
سری نفرر از  1929اش گشرت. در سرال  های سیاسی ناظم هم بیشتر از فعالیتهای ادبری سیاسی،  فعالیت

بختانه ناظم حکمت جزء آنها نبود،  اعضای حزب کمونیست از سوی حکومت دستگیر شدند که خوش
ه سررایش ها برود کر کرد. پس از آن سال لیکن وی در همان ایام با زندانیان فقیر نشست و برخاست می

های زنرده اسرتفاده  ی مایاکوفسکی را ترک نمود و کوشید در شعرش بیشتر از شخصریت شعر به شیوه
 (Göksu&Tims,2002, 37-38گیرد. ) کند و برای تأثیرگذاری بیشتر، از نمادهای جدیدتری بهره

از ساختار اجتماعی ایران نیز متقابلا پرس از انقرلاب مشرروطه ایرن کشرور تحرت ترأثیر بسریاری 
هرای مرردم  های نویی به تدریج در میران توده ها و ارزش عوامل داخلی و خارجی تغییر یافت و اندیشه

های فارسی زبان در داخل و خارج ایران سربب  رواج یافت. همزمان با این تحولات، انتشار روزنامه
جررب ی دارالفنررون برره همررت امیرکبیررر مو بیررداری روزافررزون مررردم گشررت، همچنررین تأسرریس مدرسرره

اندوزی بسیاری از ایرانیران شرد کره در تحرولات اجتمراعی سیاسری ایرران اقردامی  سوادآموزی و دانش
هاست که برخی شاعران از جملره احمرد شراملو بره مضرامین سیاسری  بسیار موثر بود. پس از این سال

 :1386حسرن لری،گیری آثارشان را  در همین سمت و سو سوق دادنرد. ) آورده و جهت اجتماعی روی
13) 

ی خود، متخصص انقلاب نیست و شعرش اجتماعی است نره سیاسری، امرا  شاملو اگرچه به گفته
بینیم که به ضرورت، گاهی شعر را تا مرز انقلاب و سرنگونی استبداد پیش بررده و تمرام کوشرش  می

 لرروحسرازد کره نمونره برارز آن را در شرعر  خرود را معطروف بره راهری بررای آزادی انسران در بنررد می
شده برر  بار، خمود و ساکن تحمیل توان مشاهده کرد. در این شعر طغیان شاعر علیه وضعیت اسف می

خوبی نمایران اسرت؛ مفراهیم، بره شرکلی نمرادین و در قالرب اسرتعاره و کنایره و اشراره و ایهرام  جامعه به
اسرت کره  هرا همگری دلالتری نمرادین دارنرد؛ در اینجرا اشراره بره ایرن نکتره ضرروری کار رفتره و واژه به
گشرت چررا کره هرگونره انتقراد،  ها به اقتضای وضعیت سیاسری آن دوران پدیردار می ی این ویژگی همه

جنایت محسوب شده و حاصل چنین فشارهایی از سوی رژیم دیکتراتور و مسرتبد در عرصره فرهنرگ 
 (. 11: 1381بنی اسدیها در سینه نبود ) و هنر نیز چیزی جز سانسور و حبس واژه
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انتقاد از حاکمان مستبد در دورۀ پهلوی دوم واقعیتی عینی و ملموس است؛ بخصوص مبارزه و 
وجود  که نوعی سرخوردگی در میان احزاب سیاسی و اجتمراعی بره 1332مرداد  28پس از کودتای 

زد. در  آمد و استبداد چنان خفقانی در جامعه ایجراد کررد کره یرأس و ناامیردی در سرتاسرر آن مروج مری
شرود و شراملو کره اتکرای  ست که شرعر تنهرا زبران گویرا و گزنرده نسرل جروان سیاسری میهمین دوران ا
های زندگی روزمرره اسرت، پرچمردار شرعر اعتراضری در  اش سراسر مبتنی بر واقعیت اشعار سیاسی

(. وی بررای نخسرتین برار کره شرعری از 86: 1390گردد.)علی مردانری، میان شاعران زمان خود می
که معنای آن را دریابد، بیشتر تحت تراثیر موسریقی  بان شنید، قبل از آن باغچه ناظم حکمت را از ثمین

های  که ثمین معنای شرعر را بررای او ترجمره کررد، توانسرت سررنخ درونی آن قرار گرفت، و هنگامی
  (88-81: 1381)مجابی،دست آورد.  بسیاری از سبک شعر ناظم به

نراظم حکمرت و احمرد شراملو را بررسری و مقایسره در این مقاله تلاش خواهیم کرد تا زبان شعر 

انرد و تحرولات سیاسری و اجتمراعی جهران را  کنیم چرا که هر دو شاعر تقریبا با یکردیگر معاصرر بوده

زمرانی سربب گشرته اسرت ترا زنردگی سیاسری هرر دو  انرد. ایرن هم زمان با یکدیگر مشاهده کرده تقریباً هم

 تباط نزدیکی بیابد.شاعر )خصوصا ناظم حکمت( با اشعارشان ار

 هماهنگی شکل و محتوا

شود. مثلا در مقدمۀ  می های منظوم حکمت، هماهنگی خاصی میان شکل و محتوا دیده در میان داستان
های کوتراه و  ، تمامرا برا مصررع«یرک ادعرا»بخش آغرازین شرعر برا عنروان « ژوکوندوسی یا او»شعر 

شاعر داسرتان مرداح را تعریرف کنرد، درمقدمرۀ شرعر  که است و یا قبل از آن هجایی نوشته شده قالب پنچ
مانند یک اعلامیه، از ادبیرات شرفاهی ترکیره سرود جسرته و بررای ایجراد یرک سراختار شرعری جدیرد،   به

برررد. وی عرررلاوه  کار می شررعر برره های تغییرررات مختلفرری را در شررکل حررروف، خطررروط و حترری نقطه
بره نحرو خاصری  -باشرد نه ی انسرجام شرکل شرعر میکره نشرا -هرا نیرز  هرا، از واژه ی ایرن تکنیک همره بر

 کند. استفاده می
های منظوم و غیر منظروم تقسریم کررد. در یکری  توان به دو بخش داستان آثار شعری ناظم را می

بینیم کرره عناصررر تصررویری و  مرری «؟چرررا بنرجرری خودکشرری کرررد»های منظرروم وی برره نررام  از داسررتان
هایی از شعر که بره شرکل  شوند. همچنین در بخش ر گرفته میکا جای داستان به شفاهی زیادی در جای

شررود و حترری در جررایی برررای نمایانرردن  هررا بسرریار می وگو اند، تشررابه در صررداها و گفت نثررر نوشررته شررده
هرای ایرن شرعر  شرود. یکری از زیبراترین بخش های انگلیسی اسرتفاده می گاه از واژه استعمار انگلیس گاه

ی سومادوا، دوست بنرجری در  خورد، خطابه چشم می حتوا به وضوح بهکه در آن هماهنگی شکل و م
ها  هرا در کوچره هندوستان در شهر کالکولاتا به مردم است که به سربب تجمرع و شرلوغی و غوغرای آن

 شود. شود و گاهی اصلا شنیده نمی گاهی بسیار ضعیف شنیده می
اسب با موضروع، توضریحاتی منثرور متن« هایی برای تارانتابابو نامه»ناظم در داستان منظومش 

خوبی بره  در حاشیه داده و زندگی روزمره و وضعیت اقتصرادی مرردم را برا اسرتفاده از ریاضریات بره
ای برره سرراختار  گونرره تجررارب غیررر شررعری هرریچ صرردمه تر آنکرره اسررتفاده از این کشررد. جالررب تصررویر می

از تنوع اسرت براز هرم شراعر را از که محتوا سرشار  سازد و درحالی وار وی وارد نمی شعری داستان
 دارد. امتحان فرم جدیدی از شعر باز نمی

از تمرام تجراربش در  «منراظر انسرانی سررزمین مرن» و  «ی قوای ملی حماسه»ناظم حکمت در 
کره از لحراظ شرکل کراملا -ها  تروان گفرت ایرن داسرتان کنرد. از همرین رو می تنوع شکل شعر اسرتفاده می

رونرد کره در آن  شرمار می نروعی رمران منظروم و سرینمایی به -یگر وی هسرتندهای د متفاوت از داستان
منراظر انسرانی سررزمین »ی بیان شاعر نیز تأثیر گذاشته. در ایرن خصروص  موضوع داستان بر نحوه

 –مصررررع اسرررت  17000دفترررر و  3اسررت و متشرررکل از  نوشرررته شده 1930کررره بعرررد از سرررال - «مررن
 (  Canberk,1994, 56-58 کند. ) های فوق را بیشتر تداعی می ویژگی

ناظم حکمت در اشعار خود برای مقابله با شعر سنتی، وزن و آهنگری جدیرد و بیران و محتروایی 
بار اشرعاری در  تازه را وارد شعر ساخت. به عنوان نمونه باید گفت که این شاعر ترک برای نخستین

که مسبوق به سرابقه نبرود. حکمرت شکل گفتگو و دیالوگ سرود و نیز موضوعاتی را وارد شعر کرد 
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ی زمانی خود را در شعر ایجاد نمرود و در ایرن راسرتا گراهی  زبان، وزن و ساختاری متناسب با دوره
شریخ »ی برارز ایرن رویکررد در داسرتان  از ادبیات دیوانی و گاهی از ادبیات ملری اسرتفاده کررد. نمونره

کلی در هررم آمیخترره  ادبیررات دیرروانی و ملرری بررههررای  شررود؛ داسررتانی کرره در آن قالب دیررده می «بدرالرردین
شدن اشعارش، برای گریز از این وضعیت،  اند. در همین دوره بود که حکمت با اطلاع از ممنوع شده

اثرری کراملا متفراوت از  شریخ بدرالردینباید گفرت داسرتان ها در شعر زد.  دست به تغییر تاریخ و مکان
هرم بیران، متناسرب برا موضروع ایرن داسرتان، شراعر از آثار پیشرین اوسرت چراکره هرم از نظرر شرکل و 

گیرد و وزن، هجا، شرکل و نروع شرعر را تمامرا در یرک قالرب  می های نثر عثمانی یا کهن بهره ویژگی
 (Doğan,2007, 178–179گیرد.) کار می دیوانی به

ی از ها، تلمیحرات آفرینی اسرطوره آفرینی، براز موسیقی معنوی شعر شاملو نیرز، مملرو از اسرطوره
های اروپایی و گاه ملی اسرت. امرا آنچره کره بیشرتر در اشرعار او  زندگی پیامبران و اشاراتی از داستان

آمیزنرررد.  شرررمول وی در هرررم می انرررد کررره در نگرراه جهان های غربی ها و اسررطوره یابرررد، افسرررانه نمررود می
هررا از ایررن هررای مرررتبط باآن سرگذشررت عیسرری، هابیررل و قابیررل، اسررفندیار، هملررت و اشررخاص و مکان

ای، شررراملو خرررود دسرررت بررره  های افسرررانه تر آنکررره در کنرررار اسرررتفاده از ایرررن شخصررریت انرررد. جالرررب جمله
هایی چون مرتضی، وارتران، آبائی،آماجران و نرازلی را  زند و برای مثال شخصیت سازی می اسطوره

شوق شراعر، ، مع آیداسازد که همه بیانگر فضا و ساختار تصویری شعر وی هستند. در این میان  می
بینیم کره اسرتفاده از ایرن  شود. می از حد یک عشق زمینی فراتر رفته و خود تبدیل به یک اسطوره می

نررروعی  -رونرررد  کار می کررره در  ادبیرررات فارسررری کمترررر بررره–ای  های اسرررطوره ها و شخصررریت افسرررانه
 بخشند.  زدایی را به شعر شاملو می آشنایی

ی دخترهای  قصه»و « بارون»، «شب مهتاب به»، «ریاپ»توان  های منظوم شاملو می از داستان

اندازی در  شررلنگ را نررام برررد کرره ویژگرری مشررترک و برجسررته در تمررام آنهررا، گشررت وگررذار و« دریا ننرره

این، آنچررره ارزش هنرررری اشرررعار وی را بیشرررتر  ی زبررران و فرهنرررگ عامررره اسرررت؛ عررلاوه برررر عرصرره

جتمراعی بره زبرانی نمرادین اسرت کره شرعر او را های زنردگی ا سازد، بیان آرزوها، دردها و نقصان می

دهد. در این میان، نخستین شعر بلندش که بره سررعت در  بیشتر به فرهنگ قومی سرزمینش پیوند می

ای شراعر را بره تقردیر  کره تفکرر اسرطوره-است. این شرعر « پریا»میان عوام و خواص شهرت یافت، 

سیاسررری -کررراملی از یرررک شرررعر اجتمررراعی  ی نمونررره -زنرررد دردنررراک زنررردگی انسررران معاصرررر پیونرررد می

  (277: 1387)سلاجقه،ایدئولوژیک است. 

 زبان در شعر

پرواضح است که زبان به عنروان ابرزاری بنیرادین بررای هرگونره بیرانی، وابسرته بره عوامرل گونراگون 

های مختلف اجتماعی، سبکی ویژه و سطحی خاص از زبران را  اجتماعی است، لذا  هر یک از گروه

همین ترتیرب در  ی خود را دارند. به اصطلاح، زبان ویژه گیرند و به ان مقاصد خود به کار میبرای بی

هرا و اقشرار مختلرف اجتمراعی هرر  ی معاصر ایران نیز که زبان رسمی آن فارسری اسرت، گروه جامعه

ایرن گوینرد و از  های خراص خرود سرخن می ها و لهجره ها، ضرب المثل ها، کنایه ها، ترکیب کدام با واژه

ای از  مداران، بازاریان، کارگران و ... هر کدام به گونه گان، سیاست ی زبانی تحصیل کرده رو حوزه

 دیگری قابل تشخیص و تفکیک است.

هررای  هررای فکررری، باورهررای شخصرری و ویژگی بر گرایش شرراعران معاصررر نیررز هررر کرردام بنررا

بینیم کره زبران  یرنرد بررای مثرال مریگ کار می ای از زبان را برای مقاصد خود بره شخصیتی خود، گونه

شاعران انقلابی، اجتماعی و حماسی و متفاوت از زبان سرشار از احساس شاعران رمانتیک اسرت، 

های چهل و  اجتماعی اشعار دهه-با پیروی از همان سبک سیاسی -و نیز برخی از شاعران امروزی 

 دارند.عمدتاً بر معنا، محتوا و پیام شعر تمرکز و تأکید  -پنجاه 

شررعری اسررت کرره توجرره خررود را تمامررا بررر محترروا و معنررای شررعر مدار  اندیشررهو  گرا مفهرروم شررعر

رو شراعران پیررو ایرن  دانرد. از همرین ای بررای انتقرال پیرام می کنرد و زبران را تنهرا، وسریله معطوف می
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فکر در شعر خواهند که با ت ای هدایت کرده و از او می را به سوی معنای ویژه  سبک شعری، خواننده

ی  گونره شراعران، همرواره دغدغره برده و منظور وی را دریابند. از آنجرا کره این  به مقصود شاعر پی

اند تا خواننده هر چه زودتر پیامِ شرعر را دریافرت کنرد، بره  فهمِ مخاطب را در سر داشته و بیشتر مایل

 دهند.  شکستن هنجارهای زبانی روی خوشی نشان نمی

های صرریح ایجراد  مدار، هریچ مرانعی بررای برروز اندیشره زبان در شرعرِ اندیشرهبنابراین کارکرد 

کار پیردا کنرد.  و راحتی با فوران عاطفی پیام، سرر ی خلّاق، خود بتواند به تا بدین وسیله خوانندهکند  نمی

بررا مررا سررخن « مصررادیقی حرری وحاضررر»ایررن نرروع شررعر غالبرراً خطرری و سرراسررت اسررت و همررواره از 

ای برخوردار است.  توان گفت پرداختن به موضوع در آن، از اهمیت ویژه طور کلی می گوید و به می

هررای زبررانی روی خوشرری نشرران  طبیعرری اسررت شررعری کرره اندیشرره در آن محررور قرررار گیرررد، برره بازی

دور  هرا، موضروعات اجتمراعی را از صرحنه بره بازی رود ایرن نروع لفظ دهد چراکه احتمرال آن مری نمی

: 1386)حسرن لری،ی فروق اسرت( عمرل نکنرد.  عهد خود )که همانا پرداخنن به مسرئلهکرده و شعر به ت

101-103) 

اقتضای  سالگی( با تأثیرپذیری از پدربزرگش و به 18-19بار در جوانی )سنین  حکمت نخستین

شرررایط اجتمرراعی آن زمرران، سرررودن اشررعار وطنرری را آغرراز کرررد، در همررین سررنین بررود کرره بررا افکررار 

برود.  آوری وی به شعر تعلیمری روی س کمونیستی آشنا گردید که این آشنایی منجر بهمارکسیستی وسپ

، وی برا تأثیرپرذیری از مکترب فوتوریسرم، بره سررودن اشرعاری 1936-1922در سرال هرای  همچنین

ماننرد یرک خطابره بررای سرخنرانی مقابرل جمعیرت آن هرم برا صردایی بلنرد  شرد آنهرا را به پرداخت که می

  (Gürsel,1992, 40 )  .یغاتی خواندبرای اموری تبل

دهرد، مضرمون نروینی کره  خود ارائره می او در شعرش، مضمون و ساختار جدیدی را به خواننده
گرذرد  ی تررک می بخشد امرا متاسرفانه برا آنچره کره در ذهرن خواننرده اگر چه به اثر او رنگ خلاقیت می

دهرد و سراختار نروینی کره  ده قررار میمطابقت ندارد. درواقع مضامینی که وی در شعرش مورد استفا
فرد و  به و تبدیل شعر کهن ترکی اسرت( شرعر وی را منحصرر کند )ساختاری که برآیند تجزیه اتخاذ می
از فرهنرگ ملری خرود  توان گفت که او برا انتخراب ایرن نروع شرعر )شرعر تعلیمری( سازد اما می زیبا می
دان برا شرناختی کره از زنردگی و مردمران ( حکمت بعدها در زنرKolcu,2007,191است. ) دور گشته

های محلری  ی شعر سنتی ترکی بازگشت و مجددا راه را به ترانره روستایی پیدا کرد، دوباره به صحنه
کار  منرد در سررایش شرعر مردرن بره شکلی روش و ادبیات عاشقانه باز کرد و عناصر شعر سنتی را به

محلی و دیوانی )شرعر سرنتی و کهرن  -ادبیات سنتی ی ردپای  در اشعار آزاد ناظم، همچنان ادامه. برد
( کرره در آن شرراعر بررا خلاقیررت خررود، همررواره Timuçin,1979, 30-34ترروان دیررد ) ترکیرره( را می

مفهرروم عشررق را از شررعر سررنتی  ریررزد برررای مثررال  و مرردرن می مضررامین مررذکور را درقررالبی امررروزی
 «کَررَم»ی ایرن امرر در شرعر همچرون  د. نمونرهکنر اش مطررح می شکل قرن بیسرتمی گیرد و آن را به می

سبب مسرلیت انقلابی  شود که قهرمان آن )کَرَم( نه به خاطر نرسیدن به معشوق بلکه نهایتا به دیده می
است. شایان  میرد. در واقع در این شعر، شاعر از کَرَم، نمادی به عنوان قهرمان عشق ساخته خود می

یابرد کره ایرن خرود، ارزش  یی ارتباط نزدیکی با ادبیرات سرنتی میذکر است که این شعر از نظر محتوا
سازد، زیرا محتوای آن یرک سرو بره ادبیرات عمرومی و از سرویی دیگرر بره ادبیرات  اثر را دوچندان می
خورد. اهمیت شعر ناظم نره فقرط حاصرل ترکیرب دو فرهنرگ متفراوت و یرا متضراد برا  دیوانی پیوند می

ی موضوع مورد بحث و گنجانردن آن در واقعیرت قررن بیسرتم  اهرانهدیگر، بلکه به سبب ترکیب م یک
 (    Gürsel,1992, 82باشد. ) می

قالرب سرنتی جمرلات و  -رود  شمار می که یکی از اجزاء مهم شعر به–وی برای بیان احساسات 
کنرد و برر آن اسرت ترا شرعر سرنتی را هرم از  را وارد شرعر می« زبران گفتگرویی»حروف را شکسته و 

تر سرازد،  ی پرولتاریرا نزدیرک شکل و ساختار و هم از لحاظ محتوا، آزاد و زبان آن را به طبقه لحاظ
گزیند که کاملا  لذا به منظور رسیدن به این هدف، به زبان عامیانه گرایش پیدا کرده و زبانی را برمی

 (. Doğan,2007, 178ی اشراف است. ) جدا از زبان طبقه
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 توجه به ادبیات کهن
از نراظم « شریخ بدرالردین»منظوم   ی زبانی دو داستان بخش سعی داریم تا به بررسی و مقایسه در این

 از احمد شاملو بپردازیم.« پریا» حکمت و

نخسررتین اثررری اسررت کرره در آن ترراریخ ترکیرره از دیررد طبقرراتی ارزیررابی  داسررتان شرریخ بدرالرردین
تنها از منظرر زبران، بلکره از نظرر  شاعر نه –های آغازین   شود. در این اثر ـخصوصا در مصرع می

برررد. برررای نمونرره  کار می ای خلاقیررت خررود را در بیرران منظررور خررود برره سرراختار هررم برره طرررز ماهرانرره
کره ادبیرات قررن  –های تیمار، زعامرت و پیرر سررکش  و کاربرد واژه« بود»توان به تکرار ردیف  می

هرای متفراوت و تقسریم  ی دیگر، کاربرد ردیفاشاره کرد. از طرف –کنند  پانزدهم آناتولی را تداعی می
آورند؛گویی شاعر برای همراهنگی بیشرتر شرکل  ها به دو نیم، قالب غزل را به یاد مخاطب می مصرع

 کار گیرد: و محتوا، بر آن بوده تا یک قالب عروضی جدید را در شعر خود به
 طاقه طاقه پرنیان سرخ و سبز بورصی بر تخت،

 ردین باغ بر دیوار،کاشی کوتاهیا چون لاجو
 های نقره پر می، تنگ
 های مس چون نار بودی. های بریان به سینی بره

 و سلطان محمد چلبی،
 را با زه کمان خفه کرده بود،  موسیکه برادر تنی خود 

 یعنی در تشت زرین با خون برادر وضع نهاده بود
 بر فراز تخت بنشسته یکی خنکار بودی.

 ر بودی لیکچلبی خنکار بودی لیک، خنکا
 بر غرایز سرزمین آل عثمان بانگ مرگ افغان نازائی

 وزیدی، چو بادی می                                      
 آب بودی ها بی کوزه                                      

 ساران،    ها به سبلت تافتن در چشمه آب بودی و سپاهی ها بی کوزه
 مردم ز بی خاکی، مردمی، و فغان خاک از بی

 ها همراه بودی. سالکان را در گذرراه
 (119-118: 1332فروغ چشم دهقانان زعامت رنجشان تیمار بودی.)حکمت، 

ی شیخ بدرالدین شود، ساختار اجتماعی و اقتصادی متعلق  شاعر قبل از آن که وارد بحث حادثه
های واقعی نهضت مردمری و   انگیزهکشد و برای آشکارساختن  را به تصویر میبه آن دوره از تاریخ 

توان وجود  گوید. لذا از سویی می های آن سخن می موجودیت هر طبقه از اجتماع، از استعمار و جلوه
بینیم کره  گرایی شاعرش دانست و از سویی دیگر می ی حس مادی هایی در شعر را نتیجه چنین ویژگی

هرررررای مارکسیسرررررتی مترررررداول  ی واژهی سیاسررررری و حتررررر گونررررره دیگرررررر خبرررررری از آن مفررررراهیم تبلیغات
  (Gürsel, 1992,202–112نیست.)

آورد. امرا در  عثمران توضریحاتی مری در اولین بخش این شعر، شاعر بره طرور کلری از کشرور آل
تر گشرته  گردد برای مثال حدود جغرافیایی کشرور تنرگ بخش دوم داستان، توصیف جزئیات بیشتر می

 شود: کند، پرداخته می دگی میو به شهری که شیخ بدرالدین در آن زن
 ی ایزنیک اینک دریاچه

 آرام،

 تاریک،
 گود،

 ها. چون چاهی میان کوه
 آلود است های این اطراف مه دریاچه

 هایش خشک است گوشت ماهی
 خیز است دار و نوبه نیزارانش تب
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 و انسانش، 
 میرد. پیش از آن که تارهائی از ریشش سفید شود می

... 
 اند، کودکانش گرسنه
 خوانند ای نمی نوجوانانش ترانه
 ماند های دودی را می و گویی ماهی

 پستان زنانش.                                          
کشی که شرب بره  ی فقر موجود در کشور آل عثمان است، ماهیگیر زحمت دهنده این ابیات نشان 
شرود. در روز  بره زنجیرر کشریده میرود، از طرف نظامیان دسرتگیر و در قلعره  ی ایزنیک می دریاچه

 شود: بعدی قایق ماهیگیر منهدم و سر او بریده می
 فرا رسید« ی ایزنیک دریاچه»غروب 

 و سپاهیان درشت آواز کوه،
 خورشید را گردن زدند.

... 
 روز بعد

 شکند دریاچه قایقی درهم می
 شود در قلعه، گردنی زده می

 (220-219: 1332)حکمت، گرید. زنی در ساحل می
ی اشرعار، از  در بخش اول هر سه شعر، وضعیت عمومی کشور توصیف می شرود و در ادامره

شررود؛ مررردی کرره مررردم را برره اعتررراض و طغیرران تشررویق کرررده و بررا مریرردانش برره  بدرالرردین گفترره می
هرای شرعر در قالرب داسرتانی  هرای وی در اولرین بخش اسرت. فعالیت های سیاسی پنهرانی مشغول فعالیت

بعرد یعنری ترا جرایی  توان گفت از ایرن بخرش بره  که می شود، بطوری و بسیار زیبا مطرح می دراماتیک
گرراه پرریش از ایررن در ادبیررات  شررود، چنررین رویرردادی هیچ کرره قهرمرران )بدرالرردین( محاکمرره و اعرردام می

های شرربانه و  ها، پنهرران شرردن هررا، ترراختن اسررب بود. جنگ چنررین توصرریف نشررده گرای ترکیرره این واقررع
ها، همه  وقفه رفتن و درنوردیدن دریاها و کوه ی دیگر و بی ا ای روزها از یک منطقه به منطقهگریزه

که خواننده در میان  کند و جالب آن خوبی در ذهن مخاطب خود ترسیم می تصاویری است که شاعر به
 تواند خیال را از واقعیت متمایز کند.  ها و صداها، همچنان می ی از رنگ ا چنین همهمه

کشرد کره در آن  اعر در شعر ذیل، دنیایی مملو از هماهنگی انسان با طبیعت را بره تصرویر میش
آمیز بررا طبیعررت سررخن  زیسررتی مسررالمت همراه یررک هم از افررزایش تولیررد بررا اسررتفاده از منررابع طبیعرری برره

 (Gürsel, 1992, 214-124سراید.) شود. شاعر در آرزوی چنین نظامی اینگونه می می گفته
 ببین،

 آدمی در اینجا پربرکت است      
 چون خاک، چون خورشید، چون دریا ...

 و در اینجا
 خان و خورشید و دریا

 خیز است چون آدمی ... حاصل
 دهان ترانه بخوانند، تا همه یک

 ها را همه با هم برادرنند، خاک
... 

 انجیرهای شهدآگین را، تا همه با هم بخورند 
 تا در هر چیز و هر دیار،

 ا هم باشند،همه ب
 -ی یار جز در گونه-                     
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  (237-236: 1332هزار.)حکمت،  دوهزاری بیش نماند، از ده
اسررت. از دیرردگاه  فرد سررازمان یافته ، برره شررکلی خرراص و منحصررربه«پریررا»روایررت شررعر بلنررد 

یرررد، چرررا کرره گ ترروان گفررت از دو کررانون روایرری )روایررت سرراده و نمایشرری(، بهررره می ی دیررد می زاویرره
پرردازد و  راوی، در جایی خارج از متن، با استفاده از زاویه دیرد سروم شرخص، بره روایرت واقعره می

شررود. از طرفرری دیگررر در  گرراه در صررورت لررزوم، خررود برره عنرروان قهرمررانی برره مررتن حادثرره کشرریده می
اسررت.  ه شدهی دیررد نمایشرری مبتنری بررر دیررالوگ اسررتفاد ی روایررت ایررن شررعر گراهی از نرروعی زاویرره شریوه

اسررتفاده از شررگردهای هنررری مرروفقی از قبیررل: وزن سرریال، آهنررگ و موسرریقی هماهنررگ اصرروات و 
ی زبران، سربک هنجرارگریز وی،  سرازی هنرری در عرصره حروف، انسجام آوایی و معنرایی، برجسته

اصرر ی قابل تفسیر، نمادپردازی و ... این شعر را به اثری برجسته و قابل تأمل در شعر مع درونمایه
 است. تبدیل کرده

، کرره مخصرروص «یکرری بررود یکرری نبررود»ی  اسررت؛ بنررد اول، بررا جملرره بنررد تشررکیل شده از پنج پریررا

 گردد: های سنتی ایرانی است، آغاز می قصه

 یکی بود یکی نبود »

 زیر گنبد کبود

 لخت وعور تنگ غروب سه تا پری نشسته بودن 

 کردن پریا زار وزار گریه می 

 کردن پریا ه میمثل ابر  بهار گری

 گیسوشون قد کمون رنگ شبق 

 از کمون بلن ترک 

 «از شبق مشکی ترک 

ی شراعر از  شناختی در بخش آغازین شرعر قابرل بررسری اسرت، اسرتفاده آنچه از نگاه نقد زیبایی

هررا،  هررر دو صررنعت اطنرراب و ایجرراز، در کنررار هررم اسررت. شرراعر از سررویی در توصرریف زیبررایی پری

بررد  کار می کند و در تکمیل آن، نروعی تشربیه تفضریلی را بره مان و شبق تشبیه میگیسوان آنها را به ک

بینررد. از سررویی دیگررر، شرراعر برررای ارائرره  تر می کرره گیسررو را از کمرران بلنرردتر و از شرربق مشررکی چنان

زنرد. عرلاوه برر آنچره  توصیفی متراکم و فشرده، دست به نوعی ایجاز و اختصرار در معرانی شرعر می

نیرز « ترک بلنردترک و مشرکی»تحبیب و تکثیرر در واژگران « ک»ی حرف  رکرد ماهرانهگفته شد، کا

 سازد. دهد بلکه موسیقی شعر را هم دوچندان می ی مردم پیوند می نه تنها کلام را به زبان عامه

اسررت، از نظررر بررسرری فضاسررازی شررعری، مررورد اهمیررت قرررار  ی بنررد اول آمده آنچرره در ادامرره 

نگره « خیرال و واقعیرت»ین جاست که شاعر، پریها را در مرز دو دنیای متفراوت گیرد زیرا از هم می

های درونری خرود را  دارد تا بتواند به کمک این فضای استعاری و خیالی ویرژه، بره راحتری اندیشره می

اند، فضرایی اسرت در حرد فاصرل دو  به مخاطب بیران کنرد. در واقرع مکرانی کره سره پرری در آن نشسرته

رسررد و از دنیررای پشررت  گوش می اسررارت برره« صرردای زنجیررر»روی آنهررا  دنیررای پرریش دنیررای سرریاه: از

ی  شرود؛ و ایرن گونره اسرت کره فضرای تیرره می های در بنرد دیده گیر انسران ی شرب ناله« تاریخ»سرشان 

هرا بررای بیران  ی پری خرورد و در ایرن پیونرد، گریره داستان به سیر تراریخ سریاه زنردگی انسران گرره می

 ای قابل تامل است:  ملاساختن رنج انسان، خود نکتهدردها و بر 

 پریا!»

 قد رشیدم ببین 
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 اسب سفیدم ببین 

 اسب سفید نقره نل 

 یال و دمش رنگ عسل 

 مرکب صرصر تک من! 

 رگ من! آهوی آهن 

 گردن و ساقش ببین! 

 «باد دماغش ببین! 

ی شرعر اسرت  مایره درونگیری و حرکرت  شناختی این بخش، رونرد شرتاب ی زیبایی ترین نکته مهم

البترره تغییررر ناگهررانی وزن  گیرررد. کرره همزمرران و هماهنررگ بررا تغییررر لحررن، ریررتم و وزن صررورت می

پریرا! »آمیز  از ابتردا در گفترار مفراخره -ای و عامیانره اسرت  که  از مقتضیات شعر محاوره-عروضی 

امشب ترو شرهر »عنی از مصرع بود؛ اما از این بخش به بعد، ی پیش از این آغاز شده«  قد رشیدم ببین

گرددکه مستلزم تغییرات بیشتری در لحن گوینرده  ، سرعت و هیجان بیشتری وارد شعر می«چراغونه

هرررای دال بررر تحررررک ماننرررد  ، واژه«دامررب و دومرررب»اسررت. از طرفررری دیگررر ورود اصرررواتی چرررون 

انررد  رتحرکبردن از آلات موسرریقی کرره عمرردتاً در خرردمت رقررص پ ، نررام«رقصررونن رقصررن و می می»

هررای »هنگام تحرررک مثررل  هررای انسررانی برره و صررداهایی مربرروط برره کنش« داریرره و دمبررک»همچررون 

را  حرکرت و موسریقیو ...به این شعر شتاب بیشتری بخشیده و جریانی تند از « کشیدن، هوی کشیدن

 کنند: در آن ایجاد می

 امشب تو شهر چراغونه»

 ی دیبا داغونه خونه 

 مردم ده مهمانمان 

 ا دامب و دومب به شهر میانب 

 زنن داریه و دمبک می 

 رقصونن رقصن و می می 

 ریزن ی خندون می غنچه 

 ریزن نقل بیابون می 

 «کشن ... شهر جای ما شد! کشنن، هوی می های می 

بیش   اسرت. ایرن موسریقی ترین استفاده را از امکانات موسیقی زبران کرده در بند فوق، شاعر بیش

ی هیجانات روحی راوی در همراهی برا شرادی مرردم شرهر خیرالی و آرمرانی  کننده از هر چیز منعکس

اند و اکنرون جشرن پیرروزی خرود را بره راه  را شکست داده« ها دیب»خود است؛ شهری که مردمانش 

کره  پایرد چنان زنرد، دیرری نمی های آغازین موج می که در مصرع« شور و تحرک»اند. اما این  انداخته

شررود. ایررن  شرردگی و سرررافکندگی تبرردیل می ترردریج برره لحنرری آرام ترروام بررا حررس تسلیم ، بهدر بنرردهای بعررد

ی اوضاع اجتماعی و تحولات سیاسری ایرران در  دهنده پیروزی، شادی و هیجان موقتی، دقیقاً انعکاس

 بود.  مرداد به مردم دست داده 28است که حس پیروزی موقت قبل از کودتای  1332سال 

های قومی داشته و نمایانگر دشرمنی برا شرادی، سرپیدی و نرور  یشه در اسطورهکه ر« دیب»نماد 

های آشررنای نمررادپردازی در ادبیررات  شررود کرره یکرری از شرریوه اسررت، در ایررن شررعر برره کرررات اسررتفاده می
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های تأویلی شعر به موضوعات اجتمراعی اختصراص   بینیم، اولین لایه معاصر ایران است. چنانچه می

های بعدی این بند نیز با تغییرر در لحرن و ریرتم و وزن، همچنران شرادی و هیجران  شود، قسمت داده می

شرود،  دهند اما آنچه بیش از هر چیز بره وضروح احسراس می راوی را با رنگی از تصنیف بازتاب می

مرردم شرهر آرمرانی »خوبی حس  تواند به هماهنگی آوایی و محتوایی است که مخاطب به کمک آن می

 اند، درک نماید: ول رقص و پایکوبیرا که مشغ« راوی

 عید مردماس، دیب گله دار»

 دنیا مال ماس، دیب گله دار 

 سفیدی پادشاس، دیب گله داره 

 « سیاهی روسیاس، دیب گله داره... 

هسرتند کره در هیرأتی نمرادین  در این شعر، ارواحی نظارگر برر تاریخ پریاتوان گفت  در واقع می

 را از زبان او بشنوند.« ها درد مشترک انسان»ا بتوانند شوند ت گر می بر راوی جلوه

رسررد،  ی راوی بررا پریررا برره فرجررام می سررویه وگوی یک  کرره گفررت سررانجام در پایرران شررعر، هنگامی

تردریج بره پایران  ای، فضای فانتزی و تخیلی روایت را تعدیل کرده تا بتوانرد آن را به گونه شاعر باید به

وقفرره و برردون انقطرراع جریرران داشررته و  جررا کرره موسرریقی زبرران شررعر، بیبرسرراند. در ایررن بخررش، از آن

انرد، کرلام گرویی کمری  های دوگانه جملات، مبتنی بر تصویرسازی حاصل از همنشینی پیوندها و تقابل

 رسد: گونه به نظر می هذیان

 شون دس زدم به شونه»

 شون که کنم روونه 

لا رفتن تار شدن، پاین اومدن پود شردن، پیرر پریا جیغ زدن، ویغ زدن، جادو بودن دود شدن، با 

شدن، گریه شدن، جوون شدن، خنرده شردن، خران شردن بنرده شردن، خرروس سررکنده شردن، میروه شردن 

 «نحس شدن... ی هسته شدن، انار سربسته شدن، امید شدن یأس شدن، ستاره

همچنرین،  های کهرن و فضراهای فرانتزی در شرعر و ی شراعر از سراختار افسرانه کارکرد ماهرانه

رنگ  ای قابل تأمل و بررسی است، در واقع پی ی عناصر به یکدیگر در این بخش، خود نکته استحاله

شردن بره عناصرری متضراد،  شعر در بازی و آمیزش جادویی پریا در فرآیندی برای دگرگونی و تبدیل

عناصرر هسرتی: نیز به سره عنصرر از « پریا»شود و در فرجام این تبدیل و تحول جادویی،  ریخته می

شروند ترا پلری شروند بررای ذهرن راوی ترا از ورای آن، رؤیرای  تبردیل می« کوه»، و «دریا»، «شراب»

 خویش را بنگرد:

 وقتی دیدن ستار»

 به من اثرنداره 

 کنم بینم و حاشا می می 

 کنم بازی رو تماشا می 

 شم هاج و واج و منگ نمی 

 شم از جادو سنگ نمی 

 یکیش تنگ شراب شد 

 دریای آب شد یکیش 
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 یکیش کوه شد و زق زد 

 «تو آسمون تتق زد... 

موسیقی کلامی که مبتنی بر قواعد زبان محراوره و همرراه   بینیم که شاعر از حداکثر ظرفیت می

 است.    با وفاداری به وزن عروضی، قافیه، ردیف و .. استفاده کرده

نرد بره معرانی متعرددی از جملره توا ، مکران نمرادینی اسرت کره می«آن سوی کروه»در قسمت ذیل، 

ی ایرران بعرد از کودترای  هایی کره روشرنفکران جامعره هایی در همین جهان مادی )مثلاً سرزمین مکان

 به آنجا پناهنده شدند و...( تعبیر شود: 1332سال 

 کشیدم شرابه رو سر»

 کشیدم پاشنه رو ور 

 شدم زدم به دریا تر 

 در شدم ورش به از اون

 دویدم و دویدم 

 بالای کوه رسیدم 

 زدن می اون ور کوه ساز 

 زدن هم پای آواز می 

 دلنگ دلنگ شاد شدیم-

 از ستم آزاد شدیم 

 خورشید خانوم آفتاب کرد 

 کلی برنج تو آب کرد 

 خورشید خانوم! بفرمائین!

 از اون بالا بیایین پایین! 

 ما ظلمو نفله کردیم 

 آزادی رو قبله کردیم 

 از وقتی خلق پا شد 

 دگی مال ما شدزن 

 شیم از شادی سیر نمی 

 شیم دیگه اسیر نمی 

 هاجستیم و واجستیم 

 تو حوض نقره جستیم 

 «مون رسیدیم... سیب طلا رو چیدیمبه خونه 
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ورسمان بافتن راوی در توصیف  در بخش آخر، پراکندگی عناصر کلام و یا به اصطلاح آسمان

بنررد پایررانی شررعر کرره خواننررده را در نرروعی ، طنزآمیررز اسررت، خصوصررا «یازی خلررق برره آزادی دسررت»

 برد.  نوسان ناشی از مجاز و حقیقت یا راست و دروغ فرو می

 بالا رفتم دوغ بود»

 بیم دروغ بود ی بی قصه 

 پایین اومدیم ماست بود 

 ی ما راست بود قصه  

 قصه ی ما به سررسید 

 کلاغه به خونش نرسید

 هاچین و چاچین 

   (293-277: 1387سلاجقه، «)زنجیرو ورچین! 

جا که استفاده از هر گونه وزنی در اشعار عامیانه، اغلب مبتنی بر سلیقه و استعداد شاعر  از آن

هاسرت نره  های کوتراه و بلنرد در امتدادبخشری بره صوت ی ترکیرب مصروت و نیز کیفیت خواندن و نحوه

تر از تمرام آثرار  ر موفرقاز ایرن منظر پریا( لذا 61: 1389تغییر عروضی،)حقوقی،  های غیرقابل قالب

 ی خود بوده است. دوره هم

هماهنگی شررکل و  ترروان گفررت حکمررت در شررعر خررود برره گیری کلرری می در پایرران و در یررک نتیجرره

کنرد کرراملا برر اسرراس  دهررد و زبرانی را کرره بررای بیرران اشرعارش انتخرراب می محتروا اهمیررت بسریاری می

هایی از زبان بیگانره  زند و گاهی واژه ف میکه گاهی از زبان مردم حر طوری محتوای شعر است، به

برررد. در کنررار ایررن دو مررورد،  وی همچنررین در مررواقعی از اوزان و هجاهررای ادبیررات  را برره کررار می

گیرررد و برره ایررن ترتیررب، فضررای آن زمرران و مکرران را برررای خواننررده تررداعی  کلاسرریک ترکیرره بهررره می

 کند.  می

 گیری نتیجه

تروان او را  شود که می خواه و انقلابی ترکیه محسوب می اعران آزادیترین ش ناظم حکمت از برجسته
گرایی اجتمراعی براور  نامیرد. وی بره واقرع –بعرد از تأسریس جمهروری  -پیشگام شعر نروگرا در ترکیره 

کننرد. در آن  گرای سیاسی و ایدئولوژیک وی را مرنعکس می که تمام آثارش تفکر واقع طوری داشت به
تر سراخت. وی پرس از  مستزاد آزاد را گسرترش داد و آن را بره نثرر نزدیرک سو، حکمت قالب شعری

آشرنایی بررا فوتوریسررم، اسررتفاده از اوزان عروضرری را کنارگذاشررت و بررا کمررک تجربیررات جدیررد خررود و 
فردی را در شرعر ایجراد کررد   به بود، سربک منحصرر تر از ادبیات سنتی ترکیه فراگرفتره دانشی که پیش

ی سنتی و ادبیات دیوانی در  های محلی با گویش ادبیات عاشقانه توان به تلفیق ترانه که از آن جمله می
 کرد. شکلی مدرن و امروزی اشاره

توان گفت که هر دو، در اشعارشان از ادبیات کهن سرزمین خود  ی این دو شاعر می در مقایسه
ملو نیرررز از اوزان بررررد و شرررا کار می گیرنرررد. حکمرررت اوزان عروضررری ادبیرررات ترکررری را بررره می بهره

گیرد. ناظم از زبانی ساده و در عین حرال از حرداکثر امکانرات،  عروضی شعر سنتی فارسی بهره می
های  جویررد. همچنررین در داسررتان ی گفتارهررای مربرروط برره آن، سررود می هررا و نحرروه یعنرری از تمررامی واژه

بخشرد. در مقابرل  ام میای، گاهی به روایرت، ریتمری پرشرتاب و گراهی آر منظوم خود به طرز ماهرانه
کنرد و نروعی ریرتم  ی آن اسرتفاده می  شاملو نیرز از اصرطلاحات زبران عامیانره و محراوره و وزن ویرژه

 شود.  خاص در تمامی اشعارش دیده می
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شرروند چرررا کرره  می کلی در هررم آمیخترره  وار هررر دو شرراعر، خیررال و واقعیررت برره در اشررعار داسررتان

ر دو شراعر را از سررایش هرر گونره شرعر انتقرادی شرفافی منرع مشکلات و مسائل سیاسی آن زمان، ه

بینیم کررره در آثرررار ایشررران از یرررک زبررران سرررمبولیک و نمرررادین بررررای بیررران مقاصرررد  کنرررد؛ لرررذا مررری می

انرد، چررا  یگر متفاوت است. البته نوع مشکلات سیاسی حاکم در عصر شاملو و ناظم با یکد شده استفاده

همین منظور، از شعر سرنتی  سراید و به ک کمونیستی خود شعر میکه ناظم بر اساس تفکر ایدئولوژی

گیرد و تا آخر عمرش نیز بر این اعتقادات پایبنرد  به عنوان ابزاری برای تبلیغ اعتقادات خود بهره می

ماند؛ اما در مقابل، رویکرد سیاسی شاملو مبتنی بر تفکررات حرزب تروده اسرت کره مبنرای  و مصر می

 شاه پهلوی است.  مخالفت با رژیم محمدرضاآن بیشتر، مقابله و 
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HOLY FLOWERS AND PLANTS İN PEOPLE BELİEFS 

PERVANEH ADİLZADEH - KAMRAN PASHAEİ FAKHRİ 

ABSTRACT 
In the ancient times when human being did not have the modern 

human’s scientific subjectivity and he could not perceive the reasons 

for effect of the plants, he considered them possessing holy and 

supernatural forces like other phenomena. Construction of gardens and 

cultivation of flowers and plants in all over the world indicate the 

holiness of the plants. In the past, plants especially trees were symbol of 

life, eternity, fertility and virtue and they were respected.  

Holiness of plants and the trees in ancient world and in ancient Iran 

cause plants is first ancestor of human. And because of this we can call 

"Mashi" and "Mashianeh" as holly plants which human is descended 

from them. Sometimes in popular legends among people, person's life is 

associated with a tree and withering and destruction of tree is linked 

with death. 

In many cultures of the world tree, evergreen tree, always off, always 

Prltaft Bymrgy with the fruits of eternity, the big trees are all trees. 

In many cultures of world, tree is always green, flourishing and delicate 

that its fruits are eternity and life lasting. A big tree which cause 

existence of other trees. 

In this article, it is tried to investigate some mythical and holy flowers 

and plants and related beliefs among different nations and religions. 

Key words: tree, flower, myths, world, belief 
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 چكیده

علمی انسان مدرن را نداشت وقتی تأثیر گیاهان را در دوران كهن بشری كه ذهنیت 

های  چررون دیگررر پدیرردههررا را هررم دیررد و از درك چرایرری آن عرراجز بررود، آن در زنرردگی خررود می

هررا و  كرررد. پدیررد آمرردن پردیس ناشررناخته، دارای نیروهررای ماورالطبیعرره و مقرردس محسرروب می

هاسررت. در  س و اهمیررت آنهررای پرگررل و درخررت در همرره جررای عررالم نشررانی از همررین تقررد باغ
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تقرردس و اعجررازانگیزی گیرراه و درخررت نررزد انسرران آغررازین و از آن شررمار در ایررران 

ستین نیای انسان شود و چنین است كه شاید مشی و مشریانه را شود كه گیاه نخ باستان سبب می

های مردمرری زنرردگی فرررد  هاسررت. در افسررانه بترروان گیرراه خرردایانی دانسررت كرره انسرران از تبررار آن

یابد و پژمردن و تباهی درخت و بررعكس برا مررگ پیونرد  ای با درخت پیوند می گاهی به گونه

 دارد.

زنرردگی، درخررت همیشرره سرربز، همیشرره در فرهنررگ بسرریاری از ملررل جهرران درخررت 

مرگری را همرراه دارد، درخرت بزرگری كره  هرایش ابردیت و بی شكوفا، همیشه پرلطافت كه میوه

 هستی همه درختان است. 

هرا و درختران اسراطیری و  در این مقاله سعی شرده اسرت بره طرور خلاصره برخری گل

هرا ذكرر مربروط بره آنمقدس در میان اقروام و مرذاهب مختلرف جهران بررسری شرده و باورهرای 

 گردد.

 ها: درخت، گل، اساطیر، جهان، باور كلیدواژه

 

 مقدمه

كررم تشررخیص دادنررد كرره  خوردنررد و كم كندنررد و می ترررین نیاكرران مررا همرره گونرره گیرراه را می كهن»

ها  ها خروردنش خروب برود، بعضری انرد. بعضری بخش انرد و بقیره آرام ها خار دارنرد یرا نریش زننده بعضی

شدند، آثرار غریبری داشرتند. پرا بره پرای پیشررفت عقایرد  مرگبار و تعدادی هم اگر بلعیده میناخوشایند یا 

بختی و بدبختی، آدمری بسریاری از عقایردش را بره گیاهران مربروط  انسان در باب ایزدان و ارواح، نیك

 «بخرش برود، پرس بایرد قردرتی درونری داشرته باشرد. آور یرا آرام دانست ـ چره اگرر گیراهی كشرنده، مسرتی

 (.366: 1386)دانشنامه اساطیر جهان،

هررا پناهگرراه، سرروخت، ابررزار  زیسررته، چرررا كرره آن هررای كهررن كنررار درخترران می انسرران از زمان

سازی و جنگ و نیز برگ، میوه، دانه آن الهاماتی برای رشد معنروی را  كشاورزی، الوار برای خانه

( مفهروم 3: 1383هند در عهرد باسرتان،  ها و نمادهای ایران و نمودند. )درآمدی بر اسطوره فراهم می

برریم برا بسریاری از شروون  نمادین درخت از هر نظر، حتی امروز كه در عصر غیرآیینی بره سرر می

 (.13: 1376)از اسطوره تا تاریخ، « فرهنگ و زندگی مردم آمیخته است.

های مهرم هرا و بعضری از رویرداد ای از درختان به سبب پیونرد میران آن احترام و ارزش پاره»

شررده كرره چنررین درخترری مقرردس اسررت و مررراد  هاسررت. تصررور می ی آن ماننررد خوابیرردن پیشرروایی در سررایه

بندنرد و معتقرد  هایش دخیل می ها را خواهانند و بر شاخه دهد و از آن برآروده شدن نیازها و حاجت می

 (.33: 1372سی، هستند كه نذر و خواست آنان برآورده خواهد شد)گل و گیاه در ادبیات منظوم فار

 ی مادی در آفرینش جهان است. در اساطیر زرتشتی گیاه چهارمین آفریده

گیررری از  تررین نگررش انسران بره درخرت و گیرراه بره روزگرار گرردآوری خروراك و بهره كهن»

گرردد. در عصرر نوسرنگی گسرترش كشراورزی و  ها در تغذیره براز می ی درختران و بوتره میوه و ریشه

زنرد و چنرین اسرت كره در اسراطیر كهرن اقروام مختلرف درخرت  با درخت پیوند میاسكان، كه انسان را 

هرای كهرن،  ی آن زمرین و زیگوارت كیهانی، درخت گشن و بالابلندی است كه فراز آن آسمان و ریشه

« ها و سرررانجام كرراح نوئررل همرره و همرره نمررادی از درخررت كیهررانی اسررت. ی نیایشررگاه برررج بابررل، منرراره

 (.160و  161: 1383، )شناخت اساطیر جهان

در بسرریاری از »ای بررا آنمیسررم پیونررد دارد.  باورهررای مربرروط برره درخترران و نباتررات برره گونرره

شود كه بر گور هر مرده درختری بكارنرد  ها اعتقاد به تداوم زندگی انسان در نبات موجب می سرزمین

 )همان(« ها شاید راهی بدین باور دارد. و كشت درخت در گورستان
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 گل سوسن

( معمرولاً همران نروع گلری lilium candidumسوسرن مریمری شریپوری شركل )برا نرام علمری 

اش بیرانگر اهمیرت ایرن گرل در روزگراران بعرد، بره  است كه در اسراطیر مطررح شرده اسرت. نرام عرادی

ها پریش از زایرش مسریح، گرل سوسرن اهمیرت  عنوان نماد خاص مریم براكره، اسرت. بره هرر حرال مردت

غازین این گل نماد مادر و ثمردهی برود. اشراراتی بره آن را در اسراطیر سرومر، های آ داشت. در تمدن

ی گل سوسرن و ذرت ـ نمادهرای بكرارت  ها حلقه ها و رومی توان یافت. یونانی بابل، آشور و مصر می

ی یهودی آمده كره حروا پرس از آن كره از بهشرت  نهادند. در یك افسانه و باروری ـ بر سر عروسان می

دریافت كه باردار است، اشك ریخرت و از اشرك او كره برر زمرین ریختره برود، گرل سوسرن  رانده شد و

 رویید.

سوسرن « هرای سرلیمان غرزل غزل»در كتاب مقدس اشارات بسیاری به سوسن شده اسرت. در 

سفید و سوسن سرخ بیان شده است. حتی در عصر كتاب مقدس نیرز سوسرن معررف قردرت علیره شرر 

ای برر ضرد جرادو و  بوط بره سوسرن باعرث شرد كره آن را بره عنروان وسریلهبوده است. مفاهیم مقدس مر

هایی بود كه در جشن یوحنای قدیس به عنوان جادوی محافظ  افسون به كار گیرند، سوسن یكی از گل

ای مرورد اسرتفاده برود. بنرا بره یرك  رفت و در لندن نیز در هنگام ایرن جشرن بره نحرو برجسرته به كار می

افترد. در  مردی سوسن را لگرد كنرد، پاكردامنی همسرر و دختررانش بره خطرر می باور خرافی كهن، اگر

ها، سوسن سرفید معرادل پاكردامنی و شریرینی اسرت، امرا سوسرن زرد معرادل بردی و شروخی و  زبان گل

ی اساطیر  نامهآورد )دانش شانسی می تفریح است. اگر كسی گل سوسن را در خواب بیند برایش خوش

 (.373و  371: 1386جهان، 

انررواع سوسررن ـ از جملرره سوسررن سررفید )آزاد، آزاده(، سوسررن كبررود )ازرق(، سوسررن زرد 

هرای گونراگون زرد و سرفید و كبرود( كره بره پیلگروش )فیلگرروش،  )خترایی( و سوسرن آسرمانی )بره رنگ

پیلغوش( و زنبق رشتی نیز شهرت دارد ـ در اساطیر آمده است. از این میان سوسن آزاده )ده زبران( 

ترری اسرت. سوسرن از جهرت آزادی و آزادگری بره هرای اسراطیری بریش ست و دارای ویژگیمعروف ا

رونرد،  شود و در نتیجه سوسن و سرو كه مظاهر آزادی بره شرمار می ناهید، ایزدبانوی آب مربوط می

های مخصرروص ناهیررد هسررتند )دیررار شررهر یرراران  بررا زنبررق و مررورد و نرررگس و سررپر غررم از نشررانه

2/1018.) 

داوود از سوسن به عنوان نغمه و نوایی از موسیقی یرا سراز و ابرزار نوازنردگی و در مزامیر 

و « سوسررن»كنررد.  تررر می خنیرراگری یرراد شررده اسررت كرره ایررن خصوصرریت ارتبرراط آن را بررا ناهیررد محكم

یا گل « شوش»در معماری هم آمده و نقش یا طرح سوسن، به كنایه و رمزی از شهر « سوسنكاری»

سن، در دنیای قردیم معرروف بروده اسرت. در ترورات )كتراب اول، پادشراهان و سوسن یا ایزدبانوی سو

كتاب دوم، تواریخ( از اصطلاح سوسنكاری یاد شده است. سوسن در دین و هنر نشانه پاكی به شمار 

 رود. می

دی( سوسررن دود كنررد، تمررام سررال برره  13از دی مرراه )« دی برره مهررر»انررد هررر كرره در شررب  گفته

حطی و درویشی ایمن باشد. در تحفه المرمنین حكیم مومن ذیل گیاه سوسن آمرده فراغت گذراند و از ق

و نیرز « سرومانا»و « همانیا»توان آن را با  سوسن معرب سومانای سریانی است. بنابراین می»است: 

 (.2/1011)دیار شهریاران: « مرغ معروف هما در پیوند دانست

 نیلوفر

تازه آفریده شده است كه به شكل نیلروفر برر آب  در اساطیر مصری، نیلوفر آبی معرف زمین

های هند و نمودگرار  دارد. نیلوفر در اسطوره شناور است و اسرار نهانی ایزدان را با حرمت نگاه می

ی متعال به  ی حیات و نماد یونی یا اندام مرنث است. در اسطوره آفرینش هندو، روح باشنده بن مادینه

آیرد كره برر همایرا  ی پهنراور تجلری یافرت. از نراف ویشرنو نیلروفری برمیشكل یك نیلوفر زرّین در دریای
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هررایش  گسررترد و از گلبرگ رویررش نشسررته اسررت. ایررن نیلرروفر در جهرران می« ی نیلرروفر زاده»آفریننررده 

آیند. بودا به هنگام زایش با این نیلوفر مررتبط برود. نیلروفر نمراد  ها و رودها پدید می ها، دره ها، تپه كوه

 (.373: 1386مودگار خورشید بود )دانشنامه اساطیر جهان، بودا و ن

 نیلوفر ماتم

«. پوشرران مرراتم زننررد الامیه گررل نیلرروفر اسررت كرره از جهررت سرریاهی رنررگ وی بررر سررر نمی»

 )آنندواج(

رنرگ كبرود نیلروفر عرلاوه برر تصراویر معمرولی، گراهی مظهرر مراتم و عرزا بره حسراب آمررده »

 (.213: 1387)فرهنگ ادبی گیاهان، « است

در آیین ایرانیان، نیلوفر گل نور و آب و ظهور است كه با مهر و ناهید ارتباطی ناگسسرتنی »

تولدی بر هماگون از آب و نیلوفر « مهر»نیلوفر گل ناهید )اناهیتا( است و « بندهشن»دارد. براساس 

 (9: 1381)بلخاری، « دارد.

لاسرراطیر هنرردو و بررودایی برره ا گررل نیلرروفر معررادل همرران گردونرره چرررخ حیررات اسررت و در علم»

( یا آینه صیرورت و دگرگونی اشیا و كاینات آمده... برهمن از Imago mundiمصداق نقش جهان )

)شمیسره، « انتهاسرت. پایران و بی رود كره راهری بی جام گل نیلروفری بیررون آمرده و درون سراقه او مری

1382 :131) 

ی هستی، آفرینش و خلوص تجسم یافتره  این گل در اساطیر ایران و هند تصویری از مادینه»

براسراس ( »271: 1383ها و نمادهرای ایرران و هنرد در عهرد باسرتان،  )درآمردی برر اسرطوره« است.

 (.211)همان: « ها از گل لوتوس است. ی روح ی ماهایانا، بوداییان، تولد همه اعتقادات فرقه

« آب و مبردأ حیرات اسرت. نیلوفر در شبه قاره هند از تقدس خاصری برخروردار اسرت. منشرأ»

 (.212)همان: 

هرای اولیره  برگ نیلوفر نشانه هشت جهت وجود است كه پس از خلقت از قعرر آب هشت گل»

كند. هشت جهت مورد بحث عبارت است از: راست، چپ، جلو، عقب، برالا، پرایین، بررون  ظهور می

 (.212)همان: « و درون.

كه گل رز در عررب. در سرده هشرتم پریش از  نیلوفر در شرق باستان همان قدر اهمیت دارد»

جا به سرزمین آشور و ایران انتقال یافرت و  میلاد تصویر نیلوفر )احتمالاً از مصر( به فینیقیه و از آن

ها گرراهی جانشررین درخررت مقرردس برروده اسررت. ظرراهراً گلرری كرره در دسررتان پادشرراهان  در ایررن سرررزمین

جرا كره گرل نیلروفر در  لح و شادی بوده است. از آنشود، نماد ص حجاری شده در تخت جمشید دیده می

شررود برره خورشررید شررباهت دارد. خورشررید خررود منبررع الهرری  دم بررازو در هنگررام غررروب بسررته می سررپیده

ی  رفررت. پررس نمرراد همررره زنرردگی اسررت و از ایررن رو گررل نیلررروفر نمرراد زنرردگی دوبرراره برره شرررمار می

گی است. نیلوفر نمراد كمرال و رسرایی اسرت. مر ها، آفرینش، باروری، زندگی دوباره و بی روشنگری

ترین شركل  ای شركل هسرتند و دایرره خرود از ایرن جهرت كره كامرل اش دایرره ها و میروه ها، گل زیرا برگ

العراده یرا تولرد الهری اسرت. زیررا بردون هریچ  آیرد. نیلروفر نمراد انسران فوق است، نماد كامل بره شرمار می

)سیر تحول و تطور نقش و نماد در هنرهای سنتی ایرران،  «شود. آلود خارج می های گل ناپاكی از آب

 (.66و  67: 1389

در فرهنگ چینری، نمراد پراكی، حفاظرت، ظرافرت روحرانی، صرلح، براروری و تجسرم زنانره »

دانند، زیررا  ها گل نیلوفر را مظهر گذشته و حال و آینده می باشد. چینی است و علامت تابستان نیز می

طور نماد نجابرت اسرت بره دهد. همین كند و دانه می دهد، گل می ن غنچه میگیاهی است كه در یك زما

 پذیرد. آید اما آلودگی آن را نمی های آلوده بیرون می این دلیل كه از آب



DOĞU ARAŞTIRMALARI 11, 2013/1 153 

در فرهنگ آشوری، فینیقی و در هنر یونانی ـ رومی، نیلوفر به معنی تدفین و مجلرس تررحیم 

ندگی بعدی و نیروهای نوزایی طبیعت است. نیلروفر در و نشانگر مرگ و تولد دوباره، رستاخیز و ز

 )همان(« های یونانی، رومی علامت مشخصه آفرودیت ـ ونوس است. اسطوره

 مهرگیاه

كردنرد  وار ایرن گیراه اسرت كره فررض می ی چنگرال ی اصلی مهرگیاه مربوط به ریشره اسطوره

« Anthropomorphon»اه را شبیه بدن انسان است. رومیران متوجره ایرن نكتره شرده بودنرد و مهرگیر

شناسرری قررردیمی مهرگیرراه را معمرررولاً  )نیمرره انسررران( نامیدنررد. در گیاه« Semihomo»واره( و  )انسرران

اند كه از سر یك مرد ریشو یا زنری دراز گیسرو پدیرد آمرده  آور توصیف كرده دار و میوه دار و گل برگ

ی رویرش آن،  با توجره بره رنرگ و دورهپنداشتند كه این گیاه به شكل زن و مرد است،  است؟ چون می

شررد. ایررن هماننرردی بررا پیكررر آدمرری طبیعترراً  نامیررده می« مهرگیرراه زن»و گرراهی « مهرگیرراه مرررد»گرراهی 

 پیوندهای جنسی داشت. 

انگیز و نیرروبخش در  نخستین بازتاب این باور در ارزش مهرگیراه بره عنروان داروی شرهوت

انگیز فرضری مهرگیراه اشراره  راب بره خرواص شرهوت( اسرت. اعر30كتاب مقدس )سفر پیدایش، براب 

نامنرد و نیرز معتقدنرد كره مهرگیراه دارویری مررثر در  می« سریب ابلریس»یا « جن سیب»كنند و آن را  می

« ی عشرق گوجه»معروف بود. این نام بعدها به « سیب عشق»نازایی است. در انگلستان، مهرگیاه به 

 (.376و  373: 1386  )دانشنامه اساطیر جهان،« تبدیل شد.

شرد و  هم به جادوگر و هم به مهرگیاه اطلاق می« alruna»ی  ها، واژه در آلمان عصر گوت

سراختند. از ایرن  ی ارزن می ی مهرگیراه برا دانره هایی از ریشره ها بودند كه تعویذ یا طلسم احتمالاً آلمانی

كندنرد و مثرل پیشرگویان  برمی پوشاندند و دادند، جامه می كردند، شستشو می ها سخت مراقبت می طلسم

كردنرد. روسرتاییان  ای مخفری می ها را داخرل ترابوت یرا گنجره كردنرد. گراهی طلسرم هرا مشرورت می با آن

یرا « main- de- gloire»ی جنرّی بره نرام  های جرادویی در خانره فرانسوی معتقد بودند كره ایرن تنردیس

«magloire » آساتری داشت و به شكل نیمره  ل غولوار شك هستند. در دیگر كشورها این طلسم شبح

گذاشررتند، پنرردآور و  دادنررد و احترررام می جوجرره نیمرره انسرران بررود. اگررر برره ایررن جررن یررا غررول خرروراك می

مرررد. مهرگیرراه یكرری از  شررك صرراحبش می كردنررد، بی شررد، امررا اگررر برره او ترروجهی نمی بخش می ثررروت

نررین آمررده اسررت ایررن گیرراه در ترراریكی چ كنررد. هم هررا را برراز می كردنررد قفل گیاهررانی بررود كرره گمرران می

هرا بره آسرمان پررواز خواهنرد كررد هنروز  ها را بكنرد، برگ درخشد. اگر كسی بخواهد آن هایش می برگ

 (.377و  376نامند )همان:  می« شمع ابلیس»اعراب این گیاه را 

ر زبران اند آن را د آوری كه برای این گیراه قائرل شرده های جادویی و اعجاب شاید به دلیل جنبه

 اند. ها نمودگار وحشت نامیده گل

ی كیومر ، پس از مرگ، آبی بر زمین ریخرت كره دو گیراه  در اساطیر كهن هست كه نطفه»

حاشریه( كره  1/13های مشی و مشیانه بهار نظرر داده )بلعمری:  به شكل ریواس از زمین رست، به نام

گنراه  یاه مزبرور از آب منری مرردی كره بیها گ گیاه ریواس از جنس همین مهرگیاه است و بنا بر افسانه

ی آن نبروده،  توجه بره مفهروم اولیره كشته شده بود، به وجود آمده است. معنی دیگر مهرگیاه كه شاید بی

انرد و برا كمرك آن قلرب مرردان  گفتند از تركیرب و خرواص آن آگاه ی گیاهی است كه جادوگران می شیره

شاه و  است كه در دربار امرا و سلاطین، ازجمله فتحعلی كنند. این دل و زنان سنگدل را رام می سخت

شردند ترا برا  مهرری بودنرد، دسرت بره دامران جرادوگران می شاه بسیاری از زنان كره مرورد بی ناصرالدین

ها نرم كنند. این معجرون و خرواص جرادویی آن  های همسرانشان را نسبت به آن خورانیدن مهرگیاه دل

اند و برررای جلررب شرروهران برره  شررناخته ی كشررورهای عربرری میرا در كشررورهای چررین و هنررد و حترر

دادنررد. )گررل و گیرراه: سرری و هشررت/ فرهنررگ اسرراطیر و داسررتان  همسرانشرران مررورد اسررتفاده قرررار می

 (.796ـ  797: 1386ها،  واره
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القلوب خلق شرود و بعضری گوینرد: گیراهی اسرت كره بعضی گویند كه با هركس باشد محبوب»

 (.20: 1387)برهان قاطع/ فرهنگ ادبی گیاهان، « ایستد. فتاب میهای آن در مقابل آ برگ

 الحیات(درخت زندگی )شجره

جا تصور كیهان به شكل یك درخت به بهترین شكل. در اساطیر اسكاندیناوی نمایانده شده، آن

(، درخت كیهانی است، اما این مفهوم را در دیگر yggdrasilكه درخت زبان گنجشك یا یگدراسیل )

آورد كره ایرزدان از  ای مری ها آمده كه درخت كیهانی میروه توان یافت؛ در بعضی از آن یات نیز میروا

ی درخرت زنردگی  شان باشد؛ بوستان عدن نیز دربردارنرده كنند تا تضمین بخش جاودانگی آن تغذیه می

ت (؛ در آیررین قبررالا، درخررت زنرردگی نمودگررار ایررزد، انسرران و جهرران اسرر2اسررت )سررفر پیرردایش، برراب 

 (.388: 1386)دانشنامه اساطیر جهان، 

های گونرراگون اسررت كرره برره علررت عمررر  تركیبرری از رسررتنی« درخررت زنرردگی»النهرررین  در بین

شوند، از قبیل: درخرت سردر كره چروبش گرانبهاسرت،  طولانی و زیبایی و سودمندی مقدس شمرده می

اش  رمرز براروری كره میروههای انگرور و درخرت انرار،  دهرد، تراك برن برا برار خوشره نخل كه خرمرا می

شرود. بررای چیردن  آبستن صدها دانه است. درخت زندگی رمز نیروی مقردس و بیمنراكی محسروب می

آیرد، بایرد برا هیولاهرای نگاهبرانش  هایش كه از آن اكسیر ملكروتی مرور  طرول عمرر بره دسرت می میوه

یابرد یعنری جاودانره جروان  یی انسرانی والا ارتقرا م درآمیخت. هركه در این نبرد پیروز شود، به مرتبره

ها و نمادهررای ایررران و هنررد در عهررد  )درآمرردی بررر اسررطوره« شررود. مرررگ می مانررد و نررامیرا و بی می

 (.99: 1383باستان، 

 سرو

جرا كره همیشره سرسربز اسرت، نمراد رسرتاخیز نیرز  ز آن ی آرامگاه و نماد مررگ؛ ا درخت ویژه

دانسرتند. در  ا قردرت جهران زیرزمینری مربروط میهرا آن را بر هرا و رومی شرده اسرت، یونانی تصور می

های معبرد سرلیمان، عصرای هركرول و تیرهرای  روایات گوناگون آمده كه صلیب عیسری مسریح، سرتون

در ایرران ( »387: 1386كوپید از چوب درخت سرو درست شرده بودنرد. )دانشرنامه اسراطیر جهران، 

)درآمرردی بررر « رفترره اسررت ر میی هخامنشرری و ساسررانی درخررت سرررو، درخررت زنرردگی برره شررما دوره

 (.100: 1383ها و نمادهای ایران و هند در عهد باستان،  اسطوره

سرو درخت همیشه سبز معروف، در عربی، سرو و سروه )در حرال افرراد و جمرع( و گراه »

 (101)همان: « شود؛ چه گویند هر جا كه سرو هست مار هم هست. ه نامیده می الحیـ شجره

ی خورشید است. درختی همیشه سبز و با طرراوت كنایره از بهرار  ویژهدرخت كاج یا سرو » 

ی  داننرد. در عررین حرال، مظهرری برارز از جنبرره ی مراه می اسرت، امرا در ایرن براره برخرری او را وابسرته

« شروند. های مذهبی در ایران با سرو احاطه می مفرح و مثبت زندگی است. از این رو هنوز هم مكان

 (.61ـ  37: 1378های پیش از تاریخ، هنرنامه دانشگاه هنر،  و ماه در سفالینه)مفاهیم نمادهای مهر 

ی خورشررید و زایررش مهررر اسررت،  مهررر، سرررو درخترری اسررت كرره ویررژه در برراور پیررروان آیین»

كنرد. از ایرن رو  درختی كه همیشره سربز و براطراوت اسرت و در برابرر سرردی و تراریكی پایرداری می

ی نررامیرایی و آزادگرری و پایررداری در برابررر نیروهررای  بخررش و نشررانهسرررو نمرراد مهررر تابرران و زنرردگی 

آراسرتند و هردایایی در پرایش  را می« سررو مهرر»آور برود. بره همرین دلیرل در شرب زایرش مهرر،  مرگ

بستند كه برای سال دیگر نیز سرو همیشره سربز دیگرری بنشرانند. برر ایرن  نهادند و با خود پیمان می می

گونه ایرانری اسرت.  هرای بهشرت از تاكنون عضوی ثابت و جدانشردنی از باغپایه، درخت سرو از دیرب

چنران های مهرری هرم پس از گسترش آیین مسیح در اروپرا، پیرروان ایرن آیرین نیرز بره بسریاری از سرنت

بنردی  دانیم امرروزه سرنت كهرن برافراشرتن و آراسرتن سررو بره صرورت آذین كره مری پایبند ماندنرد؛ چنان

: 1389)سیر تحول و تطور نقش و نماد در هنرهرای سرنتی ایرران، « ول است.درخت كاج هنوز متدا

 (.63ـ  61
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 انجیر

های اساطیری و نمادین آن میان ملل مختلف زبانزد است. برگ آن  از درختانی است كه جنبه

ی بودا و برای بوداییان و برهمنان مقدس است. چندین نوع آن در مصرر باسرتان مرورد پرسرتش  نشانه

هرای  ( اسرت. برگFicus sxcamorusختی موسوم به انجیر مصری )فیكوس سریكاموروس بود. در

شرقی، برر  بنابر باور مردان آسیای جنوب»شود.  این درخت به عنوان حرز و تعویذ موجب ترقی می

 (.238:  1378)فرهنگ نمادها، « روی بانیان )انجیر( فرشتگان و پریان سكنی دارند.

برای چینیان مظهر جاودانگی، در مصر نماد تشرف به دیرن و در  در عالم نمادشناسی انجیر

بار و بر ماند،  ای است كه مسیح و بیعت جدید را شناسایی كرد و در نتیجه بی ی كنیسه مسیحیت نشانه

 رود. ی علم دین به شمار می حال آن كه در برخی دیگر از باورها نماد فراوانی و بركت و نیز نشانه

ای بره همرین  انجیر با درخت زیتون ارتباط دارد، چنان كه درقه آن سوره در عرفان اسلامی،

ی  (. در تفسیرهای قررآن، انجیرر میروه1، آیه 93نام )تین( آمده و به آن سوگند خورده شده است )تین: 

( جلرو 20/328الجنران:  بهشتی و رمزی از مسرجد دمشرق و مسرجد اقصری معرفری شرده اسرت )روض

شرود كره مقردس و  ی و برر سرر گرور عارفران درخرت انجیرر كهنسرالی دیرده میبسیاری از معابرد اسرلام

هرگاه ضرری به درخت انجیر برسد، بره »خواهند.  مورد احترام مردم است و عوام از آن حاجت می

داننرد )قراموس( در  اش نرابود یرا معیروب شرود، آن را نشران درد و بلاهرای هولنراك می طوری كره میروه

: 1386هرا،  شوند بره جرز انجیرر. )فرهنرگ اسراطیر و داسرتان واره تباه می ی درختان طوفان نوح همه

 (.169و  168

شرود،  بار در آن مطررح می 37شود و  نخستین گیاهی است كه در كتاب مقدس از آن ذكر می

آویز  پندارنرد یهرودا خرود را برر آن حلرق انجیر است. درخت انجیر یكی از چندین درختری اسرت كره می

ظر گیاهی بدشگون است. این درخت در میان رومیان نماد باروری و خلقت بره شرمار كرد و از این ن

 (.369: 1386آمده است. )دانشنامه اساطیر جهان،  می

 سیب

آورد چون سیب معادل جاودانگی، جوانی و شرادی ابردی در  قطع درخت سیب بدشانسی می»

(، Idunی طلایرری ایررردون )ها حیررات پررس از مررررگ اسررت. ایررزدان اسررركاندیناویایی بررا خرروردن سررریب

انررد. در اسرراطیر سررلتی و یونررانی، سرریب برره عنرروان  ایزدبررانوی جرروانی و بهررار، برررای ابررد جرروان مانده

ی حیات نو و جوانی و به سبب شكل ظاهرش وقتی كه دو نیمه شده معادل شرهوت پنداشرته شرده  نشانه

 (.366)همان: « ی عشق تعلق گرفت. و به الهه

 ی ممنوعه نیز تلقی شده است. یهودیان سیب به عنوان میوهاز دیدگاه مسیحیان و 

 درخت زبان گنجشك

دهنررد. در  اسرراطیر متعرردد یونررانی، زایررش انسرران را بادرخررت كیهررانی زبرران گنجشررك پیونررد می

اساطیر اسكاندیناوی نیز آمده كه انسان از چوب درخت زبان گنجشك توسط ایزد ادُین پدید آمده است. 

شرود كره مارگزیرده نشروید.  ان گنجشك یا گذاشتن برگ آن روی كلاه باعث میی درخت زب حمل شاخه

ی آن شرفابخش اسرت. عصرایی كره از چروب زبران گنجشرك  اگر دچار مارگزیدگی شدید، نوشیدن شیره

ی مررار اسررت. جادوگرهررا را نیررز از طریررق درخررت زبرران گنجشررك  درسررت شررده، دوركننررده و كشررنده

ی  توانست اثر جادو را دفع كند. شریره ز كلید به شكل زبان گنجشك میای ا توانستند دور كنند. دسته می

ها را از ارواح خبیث دور كند و نخستین حمام یرك نروزاد  خوراندند تا آن این درخت را به نوزادان می

ای از  باید در آب گرمی باشد كه با آتش افروخته از هیزم درخت زبان گنجشك گررم شرده اسرت. دسرته

 (.367خوابد )همان: توانست نگهبان بستر و كسی باشد كه رویش می می برگ زبان گنجشك

  نتیجه
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در روزگاری نه چندان دور، گیاهان در زندگی بشری فقط نقش زیست محیطری نداشرته بلكره 

گرفرت. در میران  ای از تقردس پیرامرون آن را فررا می در اعتقادات وی چنان رسوخ كرده بود كره هالره

دلایلی یك نوع درخت یا گیراه بریش از سرایر درختران و گیاهران محتررم و مقردس هر قوم و ملتی بنا به 

تر در این تقدس و براور تاثیرگرذار اسرت خاصرت نروزایی و براروری شد. آنچه از همه بیش شمرده می

هاسررت. زیرررا بشررر از آغرراز آفرررینش برره مسررئله تولررد و مرررگ و رسررتاخیز )زایررش دوبرراره( اهمیررت  آن

 ود و جاودانگی بوده است. داده و در فكر خل می

ها رفع حاجات نیازمنردان و  چنین اعجاز برخی برخی گیاهان و درختان در درمان بیماری هم

ها افزوده است ترا جرایی  ها با باورها و اعتقادات دینی، روز به روز بر اهمیت و تقدس آن ی آن رابطه

ها و باورهرا كنردن برخری گیاهران و  هها توصیه شده و در افسان كه كاشتن درخت در اكثر ادیان و ملت

 شود كه گاه عقوبت مرگ را به دنبال دارد. قطع درختان گناهی نابخشودنی محسوب می

 منابع و مآخذ 

 قرآن.

 (، دیار شهریاران، تهران، نشر انجمن آثار ملی.1331اقتداری، احمد، )

 ر، چاپ اول.(، اسرار مكنون یك گل، تهران، نشر حسن افزا1381بلخاری قمی، حسن، )

 (، از اسطوره تا تاریخ ، تهران، نشر چشمه، چاپ اول.1376بهار، مهرداد، )

ها و نمادهرای ایرران و  (، درآمردی برر اسرطوره1383دادور، ابوالقاسم و منصروری، الهرام، )

 هند در عهد باستان، تهران، دانشگاه الزهرا)س(، كلهر، چاپ اول.

یر ایررران، ترجمرره و تررألیف برراجلان فرخررری، (، شررناخت اسررراط1383راسررل هینلررز، جرران، )

 انتشارات اساطیر، چاپ اول.

(، گل و گیاه در ادبیات منظروم فارسری ترا ابتردای دوره مغرول، 1372رنگچی، غلامحسین، )

 تهران، نشر موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی، چاپ اول.

 (، نگاهی به سپهری، تهران، نشر صدای معاصر.1382شمیسا، سیروس، )

(، سرریر تحررول و تطررور نقررش و نمرراد در هنرهررای سررنتی ایررران، 1389ارات، والیرراس، )صررف

 دانشگاه پیام نور، گروه هنر دانشكده هنر و رسانه.

 (، فرهنگ ادبی گیاهان، تبریز، نشر مولی علی، چاپ هفتم.1387زاده، پروانه، ) عادل

، «های پریش از تراریخ ینهمفراهیم نمادهرای مهرر و مراه در سرفال»(، 1378عبداللهیان، بهنراز، )

 .2هنرنامه دانشگاه هنر، شماره 

ی اسراطیر جهران، ترجمره اسرماعیل پورابوالقاسرم، تهرران،  (، دانشرنامه1386وارنر، ركس،)

 نشر اسطوره.

 (، قاموس كتاب مقدس، انتشارات اساطیر.1382هاكس، جیمز، )

ادبیرات فارسری، تهرران، ها در  واره  (، فرهنگ اساطیر و داستان1386یاحقی، محمدجعفر، )

 نشر فرهنگ معاصر.

 


