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5- Dergimize gönderilen çalışmalar, yayımlansın ya da yayımlanmasın, 
yazarlarına iade edilmez. 

6- Yayımlanan çalışmaların sorumluluğu yazarlarına aittir.  
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SUNUŞ 

Nüsha Şarkiyat Araştırmaları Dergisi, 31. sayısıyla 

onuncu yılını tamamlarken siz değerli okuyucularıyla bu-

luşmanın mutluluğunu yaşamaktadır. Doğu bilimleri ala-

nında üzerine düşen tarihi görevi yerine getirmeye çalışan 

Nüsha, bir akademi olmanın haklı gururuyla yoluna de-

vam etmektedir. 

Bu uzun ve meşakkatli yolda, değerli katkıları olan da-

nışma kurullarıyla yazarlar ve redaksiyon görevini üstle-

nen değerli akademisyenlerin payı çok büyüktür. Emeği 

geçen herkese minnet ve şükranlarımızı sunuyoruz.  

Nüsha şarkiyat alanında sahip olduğu önemli konumun 

farkında olarak, bilimsellik ve objektiflik temel ilkelerin-

den ödün vermeden akademik hayata katkı sağlamaya de-

vam etmektedir. Yıllarını bilime adamış değerli bilim in-

sanlarının deneyimleriyle genç akademisyenleri buluştu-

ran bir platform olarak Nüsha, bu güzide zincirin halkala-

rının birbirine daha sağlam tutunmasına büyük değer 

vermektedir. 

Dergimizin otuz birinci sayısı, Arap ve Fars dili ve ede-

biyatı dalında her biri kıymetli emek mahsulü olan ve be-

ğeniyle okunacağına inandığımız sekiz makaleden oluş-

maktadır. 

Otuz ikinci sayıda buluşmak umuduyla yeni yılın bilim 

dünyasına yeni başarılar getirmesi dileğiyle esen kalın! 

Nüsha 
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ŞEYHULİSLAM MEHMED ESAD EFENDİ  

VE EL-KASÎDETU’D-DİMYÂTİYYE TAHMÎSİ 

 

Abdussamed Yeşildağ 

 

 

Özet: Bu çalışmada, Nureddin ed-Dimyâtî‟nin “el-Kasîdetu‟d-

Dimyâtiyye” adıyla bilinen “Kasîdetu‟l-Esmâ‟i‟l-Husna”‟ kasidesi ve 

Mehmed Esad Efendi‟nin bu kasideye yaptığı tahmis incelenmiştir. 

Kaside dua üslubuyla yazılmıştır. Mehmed Esad Efendi de Hz. Pey-

gamberin isimlerini kullanılarak bu kasideyi dua üslubuyla yapılan 

tahmis etmiştir. Bu kaside üzerine yapılan çalışmalar da liste şeklinde 

verilmiştir. Çalışmada nüsha farklılıkları ortaya çıkarılarak en doğru 

metin oluşturulmaya çalışılmıştır.  

Çalışmada kullanılan nüshalar: P: Süleymaniye Kütüphanesi, Per-

tev Paşa, no: 648, vr. 14-18; H: Süleymaniye Kütüphanesi, Halet 

Efendi, no: 771, vr. 214-222; Ma: Manisa İHK, nr. 5830/4, vr.  33a-

39a‟dır. 

Anahtar Kelimeler: el-Esmâ‟u‟l-Husnâ, Tahmîs, Nureddin ed-

Dimyâtî, Şeyhülislâm, Es„ad Efendi. 

 

 

THE SHEIKH OF ISLAM MEHMED ESAD EFENDY   

AND HIS TAKHMÎS TO AL-QASÎDA AL-DIMYÂTIYYA  

 

Abstract: In this study, there is an analysis of Nureddin ed-Dimyâtî‟s 

“Qasîdetu‟l-Esmâ‟i‟l-Husna” which is also known as “el-Qasîdetu‟d-

Dimyâtiyye”, and how Master Mehmed Esad added three lines to very 

couplet (takhmis/ fivefold) of that encomium. The encomium has been 

written in prayer style. Master Mehmet Esad used this style by adding 

the names of Prophet Mohammad to the lines. Studies done on this 

encomium have been given as a list. In the study it is tried to remove 

the differences between copies so that the best extract could be given.  

The copies that are used in this study are; P: the library of Suley-

maniye, Pertev Paşa, no: 648, vr. 14-18; H: The library of Suley-

maniye, Halet Efendi, no: 771, vr. 214-222; Ma: Manisa Public Li-

brary, nr. 5830/4, vr.  33a-39a. 

Keywords: al-Asmâ‟u‟l-Husnâ, Takhmis (Fivefold), Nuruddîn ed-

Dimyâtî, Esad Efendi, The Sheikh of İslam. 

 

                                                 
Dr. Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (e-posta: 

samed26@hotmail.com 
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Giriş: 

Kuran-ı Kerimde adedi verilmeden Esmâ-i Hüsnâ‟dan bahseden şu 

ayetler: “En güzel isimler (el-Esmâü’l-Hüsnâ) ona aittir
1
”, “En güzel 

isimler Allah’a mahsustur. O’na o isimlerle dua ediniz
2
”, “De ki: İster 

Allah diye ister Rahman diye dua edin. Çünkü en güzel isimler O’na 

mahsustur
3
”, “En güzel isimler ona mahsustur

4
” ve Hz. Peygamberin 

“Şüphesiz ki Allah’ın 99 ismi vardır. Kim onları ezberleyip sayarsa 

cennete girer”
5
, “Ey Allahım! Sana en güzel isimlerinin hepsiyle dua 

ederim”
6
 şeklindeki ifadeleri, bu ayetlerde ve hadislerdeki müjdeleri 

kazanmak ümidiyle şairlerin Esmâ-i Hüsnâ ile ilgili kaside söylemele-

rine, pek çok şairin bu kasideleri tahmis
7
, taştir, tesbi„ etmelerine, 

edebiyatçıların ve mutsavvıfların şerh yazmalarına, hattatların da hilye 

yapmalarına sebep olmuş ve pek çok değerli eserin ortaya çıkmasına 

vesile olmuştur. Esmâ-i Hüsnâ üzerine yazılan eserler önce Araplarda 

başlamış daha sonra İranlılar ve Türklerle de divan edebiyatı ve Ta-

savvuf edebiyatıyla devam etmiştir. Ali Yılmaz bir çalışmasında 

Esmâ-i Hüsnâ üzerine yapılmış mensur ve manzum 65 eserden bah-

setmektedir
8
. 

 İnsanlar bir istekte bulunurken; darlıktan, kıtlıktan, hastalıktan vb. 

sıkıntılardan kurtulmak istediklerinde Allah‟ın isimleriyle dua ederler. 

Öyle ki Esmâ-i Hüsnâ‟nın Havâssı, ne zaman ne kadar okunacağı ko-

nusunda Havâssu Menâfi‘i Esmâ’illâhi Te‘âla, Kenzü’l-Havâss gibi 

eserler kaleme alınmıştır.  

NÛREDDİN ED-DİMYÂTÎ 

Hayatı: 

Kasidenin sahibi Şemsuddin Ebû Abdillah Muhammed b. Ahmed 

ed-Deyrûtî ed-Dimyâtî (921/1515)‟dir. Hakkında pek bilgi bulun-
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mayan ed-Dimyâtî için kaynaklar “Ezher‟in vaizlerindendir” şeklinde 

bilgi vermektedir
9
.  

Eserleri:  

1. el-Fevâ’idu’l-Celiyye fî Halli Elfâzi’l-Endelusiyye
10

. 

2. el-Kasîdetu’d-Dimyâtiyye ismiyle meşhur olan Kasîde fi’t-

Tevssül bi-Esmâ’i’llahi’l-Husnâ
11

. 

 

ŞEYHULİSLAM MEHMED ESAD EFENDİ  

Hayatı: 

Mehmed Esad Efendi 1096/1685
12

 yılında İstanbul'da doğdu. Ken-

disi 18. yüzyılın ilim, sanat ve musiki alanındaki önemli ve değerli 

şahsiyetlerinden biridir
13

. Dedesi Rumeli‟nin bir çok vilayetindeki 

kadılıklarından sonra Mısır kadılığı naipliği de yapmış olan Alâiyeli 

Kadı İbrahim Efendi
14

, babası 1128-1130/1716-1718 yıllarında 

şeyhülislamlık makamında bulunmuş olan Ebu İshak İsmail Efendi
15

, 

abisi ise 1146-1148/1733-1735 yıllarında Şeyhülislamlık makamına 

nail olmuş İshak Efendi‟dir
16

. Türk Edebiyatında önemli bir yeri olan, 

divan sahibi ve nükteleriyle ünlü şaire Zübeyde Fitnat Hanım, 

Mehmed Esad Efendi‟nin kızıdır
17

. 1778 yılında III. Selim zamanında 

dört buçuk sene Şeyhülislamlık yapan ve şiir dîvânı sahibi 

Şeyhülislam Mehmed Şerif Efendi de Mehmed Esad Efendi‟nin 

oğludur
18

. 

İlk derslerini babasından ve Mutavvelci Mehmed Efendi'den alan 

Mehmed Esad Efendi, Arapça ve Farsçanın yanı sıra devrinin diğer 

ilimlerini de öğrenerek
19

 akranları arasında kısa sürede sivrildi
20

. 7 – 8 

yaşlarında iken Ebu Saîd-zâde Feyzullah Efendi'nin ikinci meşihatında 

teberrüken mülâzemete nâil oldu
21

.  

1122/1710 yılında yirmi altı yaşında müderrisliğe başladı
22

. 

1129/1716 yılında Mûsıle-i Sahn derecesindeki Abdusselam Medere-

sesine daha sonra Sahne, fetva emanetine ve daha sonra Bilâd-ı Erbaa 

http://www.osmanlimedeniyeti.com/Bilgi/III.%20Selim
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payesi
23

 ile Selânik mevleviyetine nail oldu
24

. 1146/1733'te Medine 

payesini
25

, 1147/1734 yılında İstanbul payesini aldı ve Mekke kadısı 

oldu
26

. 1150/1737'de Mekke kadılığından azl olunduktan sonra Ana-

dolu kazaskerliğine getirildi. I. Mahmud'un padişahlığı esnasında ce-

reyan eden Osmanlı-Avusturya harbinde Ordu-yu Hümayun kadılığı 

göreviyle Vidin Seraskeri Sadrazam İvaz Mehmed Paşayla beraber 

Adakale seferine katıldı ve fevkalade hizmetlerde bulundu
27

. 

Gösterdiği yararlı hizmetlerden dolayı da kendisine Rumeli 

Kazaskerliği payesi verildi
28

 ve Rumeli Kazaskerliği payesi ile Ordu-

yı Humâyûn kadılığı vazifesine devam etti
29

. Osmanlının Avusturya 

ve Rusya ile imzalanan anlaşmalarda Koca Ragıp Paşa ile beraber 

temsilcilik görevinde bulundu
30

. 1156-1158/1743-1745 yılları arasında 

bu vazifeyi bil-fiil ifa etti ve akabinde azl edildi. 1159/ 1746‟da bu va-

zifeye tekrar tayin edilmiş
31

 ise de kısa bir süre sonra (1160/1747‟de) 

azledilerek Bebek civarındaki yalısında ikamete mecbur edildi
32

. Sul-

tan I. Mahmud‟un iltifatına her zaman mazhar olan Mehmed Esad 

Efendi 24 Recep 1161 (20 Temmuz 1748)‟de Neşatâbâd Kasrına 

çağrılarak Seyyid Mehmed Zihni Efendi‟den boşalan Şeyhülislamlığa 

tayin edildi
33

. Böylece Osmanlının 67. Şeyhülislamı oldu.  

Dürüstlük ve doğrulukla vazife yapmış
34

 olan Mehmed Esad Efen-

di, kaynaklarda çeşitli sebepler
35

 ileri sürülse de Abdullah Paşa‟nın te-

siriyle 27 Şaban 1162 (12 Ağustos 1749) tarihinde azl olundu
36

. Halefi 

Halil Efendi-zâde Said Efendi‟nin tavsiyesi ile Şam üzerinden 

Mekke‟ye gönderilmek istenmiş fakat padişah tarafından bu kabul 

edilmeyerek Sinop‟a gönderilmiştir
37

. Şem„dânî-zâde, Mehmed Esad 

Efendi‟nin önce Üsküdar‟a sonra Sinop‟a gönderildiğini
38

; İzzi ve 

Müstakim-zâde direkt olarak Sinop‟a gönderildiğini bildirirken
39

, 

Mehmed Süreyya Sinop‟tan bahsetmez
40

. Sinop‟tan sonra Gelibolu‟ya 

gönderilmiştir. Burada 3 yıl kaldıktan sonra 1165/1751‟de affedile-
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rek
41

 İstanbul‟a dönmüş ve Boğaziçi‟nde İncir köyünden bir yalı satın 

alarak buraya yerleşmiştir
42

. Burada bir müddet yaşayan Mehmed 

Esad Efendi 10 Şevval 1166(9 Ağustos 1753) Perşembe günü vefat 

etmiştir
43

. İrtihali konusunda düşülen tarih şöyledir: 

“Müftî-i sâbık ede mesnedin cinân
44

” 1166=1753 

Cenazesi, Fatih‟de Sultan Selim civarında babası tarafından 

yaptırılan İsmail Ağa camiinin haziresine aile fertlerinin yanına 

defnedilmiştir
45

. Haziredeki mermerden mezar taşı, 2,10 metredir ve 

kitabesinde şu ifadeler bulunmaktadır: 

“Hüve’l-Bâkî 

Sâbıkâ pirâye Bahş-ı sadr-ı fetvâ 

Merhûm ve mağfûrun leh Mehmed Es’ad Efendi 

Rûhi çün el-Fâtiha 

Fî sene 1166” 

Osmanlı şeyhülislamları arasında ilim, sanat, musiki ve iyi ahlakı 

ile iyi şöhret bulan Mehmed Esad Efendi‟nin lehinde söylenen sözler 

arasında onun bildiğinden şaşmayan, olur olmaz emirlere ve yersiz is-

teklere oyun eğmeyen, doğru, iffetli, dinine bağlı, milli duyguları 

baskın, ilminde oldukça ileri, isabetli görüş sahibi ve cömert bir zat 

olduğudur. Bu özellikler de onun, getirildiği makamdan en kısa sürede 

azledilmesine sebep olmuştur
46

. Mehmed Esad Efendi, kazaskerliği 

esnasında askeri ve siyasi meseleler konusunda doğru kararlar ver-

mede maharetli olduğu kadar ata binme, tüfek kullanma ve ok atmada 

da maharetliydi. Bu denli maharetli, ilim sahibi, sanat ehli olan 

Mehmed Esad Efendi, Türkçe, Arapça, Farsça olmak üzere üç dilde 

şiir yazma ve diğer güzel özelliklere sahip olmasında kültürlü bir ai-

leye mensup olmasının önemli yeri vardır. Babası, abisi, kayınpederi 

Mirzâ-zâde Mehmet Efendi, iki defa meşihat makamına geçen oğlu 

Şerif Efendi, Şerif Efendi‟nin oğlu Ataullah Efendi‟nin Şeyhülislam 

olmaları; kızı Fitnat hanımın meşhur kadın şairler arasında olması 
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onun ne kadar kültürlü bir aileye mensup olduğunun en önemli 

göstergesidir.  

 

İlmî ve Edebî Kişiliği: 

Mehmed Esad Efendi‟nin eserlerinin konularını ve içeriklerini 

sınırlamak mümkün değildir. O, dilden çiçekçiliğe, tefsirden musikiye 

kadar pek çok eser vermesine, divan yazmasına; tezkirelerde, onun 

nice nâ„t-ı şerifleri ve kasideleri olduğuna ve şair tezkirelerine konu 

olacak derecede, dinleyenleri mest edecek, hoş nazımlı şiirleri olduğ-

undan bahsedilmesine
47

 rağmen abisi İshak Efendi ve kızı Fitnat 

Hanım kadar 18. asrın tanınmış divan şairlerinden biri değildir. Ken-

disi özellikle Nâbî‟nin etkisinde kalmakla beraber Bâkî‟den Nâilî‟ye 

kadar büyük üstatların tarzında şiir söylemiştir. Muasırı Nedim‟e nazi-

reler yazmış, Ragıp Paşa‟nın üslubunda şiir söylemiştir. Kasideleri, 

gazelleri, tarihleri ve lügazlerinden oluşan bir divan tertip etmiştir. 

Türkçe, Arapça ve Farsça şiir yazabilen ender şairlerden birisidir.  

 

Eserleri: 

1. Lehcetü’l-lugat: 1136-1145/ 1723-1732 yılları arasında 

hazırlanarak I. Mahmud‟a takdim edilen bu eserde Mehmed Esad 

Efendi, Türkçe‟den Arapça ve Farsça‟ya sözlük çalışması yapmıştır. 

Türkçe kelimeleri esas alarak hazırlanan ve ilk Türkçe sözlük olma 

özelliğini taşıyan bu eser daha sonra Mehmed Esad Efendi tarafından 

“Behcetu’l-Lugat” adıyla açıklamalar çıkartılıp muhtasar hale getirile-

rek yeniden kaleme alınmıştır
48

. 

İlk kez 1216/1801 yılında Dârü't-Tıbâ„ati'l-„Âmire
49

‟de tbasılan bu 

eser, son olarak 1999 yılında Ahmet Kırkkılıç tarafından tahkik edilip 

Türk Dil Kurumu‟nca basılmıştır
50

. 
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2. Atrâbu’l-Âsâr fî Tezkire-i ‘Urefâi’l-Edvâr: Bu esere Tezkire-i 

Hânendegân
51

 ve Tezkire-i Musikişinâsân da denilmektedir. XVII. yy. 

sonu XVIII. yy başlarında yaşayan 100 kadar bestekârın hayat hikâye-

lerini ve önemli eserlerini ihtiva eden eser, ilk Türk musikişinasları 

tezkiresidir. Mehmed Esad Efendi bu eseri Sadrazam Nevşehirli Da-

mat İbrahim Paşa‟ya ithaf etmiştir.  

Yazma eser kütüphanelerinde çeşitli nüshalarına rastlanan bu eser, 

Zeynep Sema Yüceışık tarafından doktora tezi
52

, Hakkı Tekin 

tarafından da yüksek lisans tezi olarak incelenmiştir
53

. 

3. Dîvân: Eser, pek çok na„t, kaside, tahmis, gazel, murabba, kıt‟a, 

beyit, Farsça gazel, tarih, lugaz ve muamma‟dan oluşan yaklaşık 400 

eseri içermektedir. 

M. Nur Doğan tarafından “Şeyhülislam Es’ad Efendi ve Divanının 

Tenkitli Metni
54

” adı altında basılmıştır. Ayrıca Savaş Sever tarafından 

“Şeyhülislam Es’ad Efendi Dîvânı’nda Özel İsimler
55

” adıyla ve Ser-

kan Türkoğlu tarafından da “Şeyhülislam Esad Dîvânı’nın Tahlili
56

” 

adıyla yüksek lisans tezi olarak incelenmiştir. 

4. İtbâku’l-Atbâk: ez-Zemahşerî‟nin “Etvâku’z-Zeheb”ini tanzir 

eden Abdulmu‟min İsfehânî‟nin “Etbâku’z-Zeheb”ine nazire olarak 

yazılmış, 100 parçadan oluşan Arapça bir eserdir
57

. 

5. Hulâsatu’t-Tıbyân fî Tefsîr-i Sûreti Yâsin: Eser, adından da 

anlaşılacağı üzere Yasin Suresinin tefsirini içermektedir
58

.  

6. Âyetü’l-Kürsî Tefsiri: Müellif bu eserde Bakara Suresi‟nin 

Âyetü‟l-Kürsî olarak isimlendirilen 255. ayetini tefsir etmiştir
59

.  

7. Tefsîru’l-Âyâti’l-Musaddara bi-Rabbinâ: Kuran-ı Kerimdeki 

Peygamber duası muhtevalı ayetlerin Arapça tefsiridir
60

.  

8. er-Risâletü’n-Nasriyye: Kur‟ân-ı Kerimde nusret ve zafere dair 

ayetlerin Türkçe tefsiri olan bu eser
61

 I. Mahmud‟a ithaf edilmiştir. 

9. Tahmisleri: Zemîn-i Neylî Efendi, Salim Efendi, Nâbî, Nâilî ve 

İsmetî‟nin gazellerine yazdığı Türkçe tahmisleri
62

 olduğu gibi Arap 
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edebiyatında önemli yere sahip olan Nureddin ed-Dimyâtî‟nin el-

Esmaü’l-Hüsna kasidesine “Tahmîs-i Kasîde-i Dimyâtiyye”
63

, Ka„b b. 

Zuheyr‟in Bânet Su‘âd kasidesine “Tahmîs-i Kaside-i Bânet Su’âd”
64

, 

ayrıca el-Bûsîrî‟nin kasidelerine yapmış olduğu “Tahmîs-i Kasîde-i 

Bürde”
65

, “Tahmîs-i Kasîde-i Mudariyye”
66

, “Tahmîs-i Kasîde-i Hem-

ziyye”
67

 tahmisleri vardır. 

10. Bülbülnâme: Kaynaklarda Nevşehirli Damat İbrahim Paşa 

namına yazdığı eser diye bahsedilmesine rağmen Salim Efendi, Tezki-

resi‟nde bu eseri Sultan III. Ahmed için yazdığını belirtip, eserden 

övgü ile bahsetmektedir
68

. Râmiz ise bu eseri “Hayret-zede-i Çeşm-i 

Dâniş-verân” diye vasıflandırmıştır
69

. Eserin herhangi bir nüshasına 

rastlanmamıştır. 

11. Gülzâr-ı İbrahim: Kaynaklarda Damat İbrahim Paşa‟ya ithaf 

ettiği belirtilen bu eser çiçekçilikten bahsetmektedir. Kütüphanelerde 

bu esere rastlanmamıştır.  

12. Güfte ve besteleri: Hem dînî hem de din dışı alanlarında beste, 

nakış, kâr, semâî ve şarkı formlarında pek çok eseri vardır
70

.  

Râmiz, yukarıda saydığımız eserlerin dışında Kuran-ı Kerim ve Fa-

tiha suresi‟nin tefsirleri ile Ashâb-ı Uhud Cem‘i bulunduğunu belir-

tir
71

. 

Kaside ve Tahmîsinin özelliği:  

ed-Dimyâtî‟nin Tavîl bahriyle yazdığı bu kasidede dua üslubu 

hâkimdir. Beyitlerde Esmâ-i Hüsnâ kullanılmış beraberindeki ifade-

lerle bu isimler sanki şerh edilmiştir. Yazılış tarzına istinaden bu kasi-

deye manzum Esmâ-i Hüsnâ şerhi de demek mümkündür. 

Esad Efendi de bu kasideyi Peygamber Efendimizin güzel isimleri-

ni
72

 kullanarak tahmis etmiştir. Kasideyi Hz. Peygamberin isimleriyle 

tahmis etmesindeki sebep Hz. Allah‟la Hz. Peygamberin isimlerinin 

her zaman beraber kullanılması olabilir. Böylece yine Esmâ-i Hüsnâ 
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ile Esmâ-i Nebi beraberliklerine devam etmiştir. Esad Efendi‟nin 

beyitleri de dua cümleleri içermektedir. Her duaya, kabul olması ümi-

diyle Hz. Peygamberin isimlerini yerleştirmiştir.  

Bu Tahmis Mehmed Akkirmânî
73

 tarafından şerh edilmiştir
74

. 

 

Kaside Üzerine Yapılan Çalışmalar: 

1. Ebû Abdillâh Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. 

Ebî‟l-Hâc el-Fâsî (737/ 1336)
75

. Eseri: “Bulûğu’l-Kasd ve’l-Munâ fî 

Havâssi Esmâ’i’llahi’l-Husnâ”
76

.  

2. Ahmed b. Ahmed b. Muhammed İsâ el-Berlasî Zarrukî (846-

899/1442-1493)
77

. Eseri: “Şerhü Kasîdeti’d-Dimyâtiye”
78

, “el-

Mevâhibü’s-Senîye fî Havâssi Manzûmeti Nûriddîn ed-Dimyâtî”
79

.  

3. Muhammed Şâhîn b. Davud b. Süleyman el-Burhânî Ebû 

Şakir el-Mâlikî (1073/ 1663‟de yaşıyordu)
80

. Eseri: “el-Enâbîbu’l-

Hattiyye bi Tahmîsi’l-Kasîdeti’d-Dimyâtiyye”.  

4. eş-Şerîf Muhammed b. Ahmed el-Cezâirî (öl. 1139/1726)
81

. 

Eseri: “el-Kavlu'l-Mutevâti Şerhu’l-Kasîdeti'd-Dimyâtî (manzum)”
82

.  

5. Yusûf b. Huseyn b. Dervîş el-Huseynî Ebu‟l-Mehâsin 

Cemâluddin, en-Nakîb (1153/ 1740)
83

. Eseri: “el-Fevâ’idu’l-

Mansûriyye ‘Alâ Şerhi'l-Kasîdeti'd-Dimyâtiyye”
84

.  

6. Akkirmânî Mehmed b. Mustafâ (öl. 1174/1761)
85

. Eseri: 

“Şerhü Tahmîsi Kasîdeti'd-Dimyâtîye”
86

.  

7. Ebu‟l-„Abbâs Ahmed b. Muhammed el-Fâsî (1214/1799)
87

. 

Eseri: “ ‘Atiyyetu’l-‘Âtî fi’stihrâci Cevâhiri Nazmi’d-Dimyâtî”
 88

.  

8. Muhammed Vahîd Paşa el-Kilîsî (1244/ 1828)
89

. Eseri: 

“Mirkâtu’l-Münâcât fî Şerhi’l-Kasîdeti’d-Dimyâtiyye” 

9. Nûruddin b. Abdilcabbar b. Nûriddin b. Ebî Bekr (1268/ 

1851)
90

. Eseri: “Tahmîsu’d-Dimyâtiyye”
91

.  
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10. Muhammed b. Ömer Nevevî el-Câvî (1316/ 1898)
92

. Eseri: 

“Şerhu Manzûmeti’d-Dimyâtiyye fi’t-Tevssuli bi-Esmâ’i’llahi’l-

Husnâ”
93

. 

11. Saduddîn el-Fârûkî (931/ 1524‟de yaşıyordu)
94

. Eseri: 

“Şerhu’l-Kasîdeti’d-Dimyâtiyye”
95

.  

12. Ebû Abdillah Muhammed b. Muhammed es-Safedî. Eseri: 

“el-Fethu’l-‘Unsâ bi-Şerhi Esmâ’i’llahi’l-Husnâ”
96

.  

13. Bursalı İsmail Hakkı. Eseri: “Şerhü’l-Kasideti’d-

Dimyâtiyye”
97

. 

14. Mehmed Saîd b. İbrâhîm b. Ömer. Eseri: “Dürru’l-

Müntehabâti’l-Musaffâ ‘alâ Kasîdeti’d-Dimyâtîyye”
98

.  

15. Mustafa Adanavi. Eseri: “Şerhu’l-Kasîdeti’d-Dimyâtiyye”
99

.  

16. Mustafa Şükrü. Eseri: “Süllem-i Münâcât (Kasîde-i Di-

myâtiyye Tercümesi)”
100

. 

17. Müellifi bilinmeyen şerhler: Ankara Adnan Ötüken İHK, no: 

4337/1, vr. 1b-22a; Konya İHK, no: 1249/1; Nuruosmaniye Ktp., no: 

2873, 4027; Millet Ktp., Ali Emiri böl., no: 423/1, vr: 1-17; no: 897; 

no: 1252/3, vr: 12-20.  
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 تخميس القصيدة الدمياطية
 

    ٍ تَبمَممممممممممممممممت  َ صَممممممممممممممممعَظَمٍ َ َ ممممممممممممممممم   ٍ َ  مَممممممممممممممم    
مممممممممممممممم َ   بمِمممممممممممممممءََ لْهرِ صَممممممممممممممممَ َ  ِ  هَ مٍمممممممممممممممظَ  ٍ تمَلَْ  

 

ََ هَ عٍبَمممممممممممَ فَ  وٍ مممممممممممبَ   َ  قمَفَممممممممممملْ هوَ    حَمممممممممممظِط
 

دددددددددددددما َ    َ  ددددددددددددد ا   ا    اَ  ا  بدَددددددددددددمَ الِله بالاحا
 

دددددددَ   ا  ددددددد  لدَ دَددددددد   َ    عَلدَددددددٍ لامَددددددد ف  دَدددددد ا لِ ا
 

  

    وكَممممممممممممممممَ  ٍ  مَمممممممممممممممِ  رَ     طمٍَ ممممممممممممممممظ  ِ َِ ِ مممممممممممممممم ِ  
ممممممممظَ  هَ عَ سمممممممم ٍ  َ َ مممممممم   ِ َ ِ مممممممم ِ  َْ   كَِ ممممممممََ   

 

  قٍظَِ ممممممممممممممممممممم ِ  ةٍ  مََ ممممممممممممممممممممم   ِ  هَ مَمممممممممممممممممممم ءَ مٍَ عِممممممممممممممممممممم ِ بِ  
 

دددددددددددددددد ا  َ  ا اهدددددددددددددددد   َ دددددددددددددددد     ا ا دَددددددددددددددد ا    با دَفاحا
 

ددد  ا   اْ  دَدد ايَ ِ  ا ا ددد ا ي  مَدددتا لدَدد َ  عَلدَددٍ لدَفاحا
 

 

  َ  ٍ     كِ هٍَ مممممممممممممممممممممممممممممم ٍ  ولِله عٍبَمممممممممممممممممممممممممممممظه   وِ ممممممممممممممممممممممممممممم مَ
  َ َ  ٍ ممممممممممم ٍ  جَمممممممممم س  رٍَ مممممممممملَْ  هللهِ ٍ بٍلْص مممممممممم  

 

  ِ تَ ٍ ممممممممممم ٍ   مَممممممممممٍ  َ َ مممممممممممٍ  رَ    مَممممممممممَ َ  طمٍممممممممممظَِ   
 

هَددددددددددددد  َ دددددددددددددَ ِ    ا     سَدددددددددددددَ مِ ِ   دِدددددددددددد     ما دا
 

ددددد َ   دددددلْ   امِلِدددددم ا   اِ َ    ددددد فٍََ سا  عَلدَددددٍ   اِ  ا

 
 

 أَ سمممممممممم ٍ  َ ممممممممممَ  َ مممممممممم س  حَبِ ممممممممممِ  هللهِ بءَِسَْمَممممممممم   
 

 
مممممممممممممممممممممم ٍ  ذكٍَمممممممممممممممممممممملْر ه  مَمممممممممممممممممممممِ  س هلَله  مَمممممممممممممممممممممم س َ   غَعس

 

مممممممممممممم س  هَ  مَممممممممممممم     و َِمممممممممممممم س     َْ  هََسمممممممممممممم ٍ  ِ عَممممممممممممممَ  
 

ددددددددددلَ   مَدددددددددد  هَدددددددددد  يْ  أَدددددددددد    ما دددددددددد ِ   ما دا  َ هَ  
 

دددددددددددددَ   ا    دَدددددددددددد ا يْ لاددددددددددددد َ    خَددددددددددددد َ  َ ِ  َ سا
 

 

 كَ يممَمممممممممممممممممممممة   دَعَلَْتمٍمممممممممممممممممممممَ  أَسَْمَممممممممممممممممممممم    إَِ مِممممممممممممممممممممم  
 

 
 جََسمممممممممممة   أََ ممممممممممم ِ   رٍَ ممممممممممملْ   َ ممممممممممم ِ ِ  هَ َََممممممممممم ِ 

 

َََ   ِ َ تِ ممممممممممممممممممممم َ   ممممممممممممممممممممم  رٍ سمممممممممممممممممممممة   إِ ََ مممممممممممممممممممممَ  تمَلَْ س
 

َ ددددددددددددد    ََ   ل هِددددددددددددد   َ ما  ددددددددددددد    أَا دددددددددددددمَِ    دََ حا
 

َِماتا  دَدددد    َ دددددتِ  لَاددددد   مَدددددمالَ َ   لدِلاددددد ا   أَا
 

 

مممممممةِ و مَََعٍممممممملْد   أَحَْمَممممممظَ بمِممممممم   صَممممممم حِِ  حٍ س
 

 
 ِمممممممممممظ  رَحَْمَممممممممممة  و َ ممممممممممم    هَ عٍخَتمَمممممممممم رِ  مٍََعس

 

 أَجِممممممَ  دَعَمممممملَْجِ ٍ َ مممممممتمََ ِ    وَهَ ممممممٍ  كٍمممممممَ بَِ   
 

ددد     كِدددتا  دَدد   دددماوَ ِدِدددم لا   أَا َْ ددد      َ أا  
 

َ    دَدددد    ددددد ل    مَدددددما ا َ  مَ  اددددد  كِدددددتا  اددددد  لَ ا
 

 

 رَ   زدَِِ  تمََ ب  مممممممممممممممممممممممم َ  أَحَ مَمممممممممممممممممممممممظ   ِ مَممممممممممممممممممممممم  ِ  
 

 
 أبََِ مممممممممممممممِ  ٍ تمَلَْج  ممممممممممممممم َ  طمَمممممممممممممم َ إلََ حٍممممممممممممممم   

 

ََممممممممممممممِ  إَِ مِممممممممممممم  مٍِمَمممممممممممممظ ْ َ   ِ طمَممممممممممممم بمِمممممممممممممم   هجََ 
 

اَ  دَددد    كِددددتا  ادددد  مِ دَ اهددددد َ   ِدِدددمْ  ِ   دَددد  َ 
 

دددددد   دَددددد    اَ ا    مِلدَدددددما َ  سَدددددد  ِ   الش ددددددلا  ا
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 َ   عمممممممممم َ طمَممممممممم  رَ   صَمممممممممم    ٍ  حَ ِ ممممممممممظ  عََمَمممممممم   
 

 
 صَمممممممممم ا  ٍ فَخسعمممممممممم َ  إكََِ مممممممممم    حَ ِ مممممممممم   و

 

ممممممممممممم َ  وَحِ مممممممممممممظ  بِِمَمممممممممممم      تمٍممممممممممممَ  عَََ مَ مَمممممممممممم  تمََ حْ 
 

مات    دَدددد     هَددددديا  اددددد  َ م لَددددد   مِحَدددددلاَ   مِددددد ا
 

ل   عَ ا  دددددد    دَددددد    دددددد دا ددددددلَ َ  مِهَدددددد ا اتِ  سا  مِحا
 

 

 وصَمممممممممم   وَ ممممممممممَ َ  دَهاعِمممممممممم  رَبمس مَممممممممم  عََمَممممممممم  ه مَمممممممممم 
 

 
عٍَ ف  مممممم  حَبِ مممممِ  هلِله َمٍمممملْرٍ هَ مٍممممظ   َ ممممم َْ 

 

ممممممم ٍٍ  ِ مممممممَ    ممممممم َ  َ ممممممم ِ     َ مَمممممم  غَ مَ  حَ  مَممممممةَ هَ لََْْ
 

   دددددعْل  عَ اددددد   دَلدَدددد ا َ زَلا  عا ا ددددد ِ َ زالا  دَدددد  
 

ف ددددددددٍ لَلدّدددددددَ  ِ بامادددددددد اَ   دَددددددد    دددددددد َ  مِ ا  مِجَ  
 

 

 ٍ ممممممممممممممم كَ  ٍ و ٍ مممممممممممممممظس م     عَ قمِمممممممممممممم   أ طممممممممممممممم َ  
 

 
ممممممممممممممم ٍ و    ٍ َ   ممممممممممممممم َ ممممممممممممممم بِ   وطممممممممممممممم َ   ٍ بَش 

 

ممممممم ٍ طمَممممم   صَممممممم دِق  وكٍممممممَ  ِِ َ ممممممفِ          َ ٍ 
 

َْ    ا الادددددلا  دَدددد   دددددكا  َْ دددددوالا   دددددلِ  َ  ا  مَِ َ لدا
 

   َ   ِ خَ  ا  مَ ا  اد  عَدتا   الَلاد ا  مَماد ا َ   لا
 

 

 بِ مٍممممممممممممممممممممممممممممممملْرِ  ممَمممممممممممممممممممممممممممممممَ   رَ   زدَِِ  تمَبمَمممممممممممممممممممممممممممممممم  أ   
 

 
َ ِ  إذ دٍَ ممممممممممممٍ  عََََ ممممممممممممِ  َ مَممممممممممم    أ  ِ ممممممممممممَ  ه مممممممممممم س

 

ٍكَممممممممممممممممممم س ِ أَ مِممممممممممممممممممَ ِ  بءَِسَْممممممممممممممممممم ِ   
 ٍ َ  اِممممممممممممممممممم    هلم

 

 مِلالا ددددد    ِدَددددما باددددد    ِلَدافَددددد  ا  بدَدددد  ا َ   دَدددد  
 

ِ  عَ ادددددد   دَددددد    اَ ََ   حْدددددد  زِ ا َ  مَِ ددددددما ِ بادددددد
 

 

 إِجَ بمَمممممة   دَهع  أَجِممممممَ  دَعَمممممملَْجِ طمَممممم  رَ    
 

 
 عِمممممممممممم سا  وَ َ  بمَمممممممممممة   بَشِمممممممممممم  هوَ مممممممممممم  َ  

 

 َ ثلْبمَممممممممة   مٍُمَمممممممم     َ مممممممممظَعٍلْ  موزدَِِ  بمِمممممممم 
 

ََ  دَدددددددد   بدَدددددددد    غَف ددددددددد  ِ سَدددددددددمَ اِ  دددددددددل    لدَما  غَفا
 

لا  دَدددد    ََها   خِدددددعا مَدددددتا لَلَددددد   َ  ِدَهّددددد  ِ  باددددد  
 

 

  ي  كَمممممممممممم َ  رَحَْمَمممممممممممة   مٍَُتمَمممممممممممَ   مٍُِ مممممممممممم    وَِِ
 

 
  َِ عَمممممممممممممممممة  ِ عَخََمَممممممممممممممملِِْ رَ   ه َ مممممممممممممممم َ عَِ  و

 

ََِمممممممممممممممممِ  ِ َ مممممممممممممممممٍ  عَلَْ     ممممممممممممممممم   وهَِسمممممممممممممممممة  إَِ مِمممممممممممممممم  أَ 
 

َِ  هَددديا  ادددد   دَددد   ددد  َ دددد    َ ه  دددد   أا ا  عالا  
 

 كِدددددتا  اددددد  مِحَدددددها َ  َ ز  اِ   الدددددلازااا  دَدددد   
 

 

َ   طِ سممم   أطمَمم    مممظَ  َ ممم  ظ  وطمَمم   غََ ممم ٍْ 
 

 
مممممممممملََْ  طممَممممممممملَْ   إذه بمَمممممممممظَه أَجِمممممممممم  هأعَِممممممممممَ ِ   َْ 

 

 إَِ مممممممممفََ  ِ مممممممممَ  هلِله أََ مممممممممَ ظَه  َ صِممممممممم   وطمَمممممممم   
 

َ با  با  اهِددددمَ   دَ  دددد  ِ  بادددد  الَ الا  دَددد     دَددد  دا
 

 مِفَضاددددد َ  عَلاددددد  ِ  باددددد  امالا ا كِدددددتا  اددددد   دَدددد   
 

 

ِْظ  و أَِ     َ ءٍَ لْ   و      َبمِ    َ  
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 قمِمممممممممممِ  رَ   ِ ممممممممممممَ  َ ممممممممممممم   وِ ممممممممممممَ  كٍمممممممممممم   عَ  مِممممممممممممظ  
 

 مَّ مممممممممممممِ  ِ مممممممممممممَ  َ كَ امِممممممممممممظ   ٍ َ ِ ممممممممممممم إَِ مِمممممممممممم  بمِممممممممممممم 
 

اِددددددددلا ا ِ  َ  كِدددددددد ا مِمَ لاددددددددمف  ِدَددددددد با ِ   دَددددددد     
 

دددددددد َ    دَددددددد    لاددددددددٍ لَجَْ دددددددد َ  بَ سا     د ماَ دددددددد  ا زا ا
 

 

مممممممممممممظَ عَممممممممممممم رِ    قمَممممممممممممم     أ طمَمممممممممممم      صٍممممممممممممم   ضََش 
 

 
 بمَمممممم غِ   ِ ممممممَ  هَ امَمممممم   وهَ امَمممممم وِ  وِ مممممممَ  كٍممممممم   

 

ََمممممممممممَ   مَمممممممممم رِ      ورَق مممممممممممَ  إَِ مِمممممممممم  َ  ِ ممممممممممم    قمَ
 

   َ   ِ خَ  ا  فا ا َ  كِ ا  خا    ا دَما ادد  عَلدَدٍ َ غادد ا مَددتا ِدَد َ   َ  اددكِ   دَد    مِمَ  اضف  َِما
 

 

 ٍ َ ممممممممممممممممممم سز    مَمممممممممممممممممملْر   عَبَمممممممممممممممممممظَ هللهِ أََ  إِ س  
 

 
 ِصَمممممممممفٍلْ   عَممممممممممِ  ه ممممممممم س م  بممَممممممممم ي   مممممممممم سز َ ٍ 

 

 ٍ َ مممممممممممم سز   بِ  هَ عٍمممممممممممموَ ممممممممممممِ  هقمَتمَفَمممممممممممم  َ مممممممممممم عََ  
 

 مِمَدددددددددد  ز   مِمادددددددددد ْ بامادددددددددد اَ  ِدَدددددددددما ا   دَددددددددد  
 

  ل  مِدددددددددددعا  َ دددددددددددتا  الم ددددددددددد  ا ا تَ مِدددددددددددعَ ا ِ َ 
 

 

 ٍ َ ممممممممممممممملْ ذ ه هَ اِ مَمممممممممممممم  ِ أدََِ مممممممممممممممِ  إَِ مِمممممممممممممم  بمِممممممممممممممم 
 

 
ه غَمممممممملَْ   بمِممممممم  أغَِثمَمممممممِ  ِ ممممممممَ  أبََ طِ ممممممممَ  عَ امِممممممم  

 

 إَِ مِمممممممممممم  دَوَه ممممممممممممم   وَهعَمممممممممممممٍ  عَممممممممممممم   بمِممممممممممممِ  أذَ ه 
 

ْ   سَدددد ا كِ سَدددد اماَ  ِ عَدددد  ا   دَددد    َ ِ ددددتا ي
 

   ددددددددددد ل دددددددددددلا َ باَ ددددددددددد  ا   أَا  بَ ا ََ ددددددددددد  مِ دَ    
 

 

ٍ كَتَفِممممم كَفَمممم   
      ِ كَمممم

 إَِ    ممممم  ِ عٍَ تمَممممظ      
 

 
مممممممممظَهٍ   مِممممممممم هَ مَمممممممم دِ جََِ   ممممممممم  إذِ  ٍْ  تمَممممممممظ َ ٍ 

 

مممممممممممممملَْ إِ س َ َ َ مممممممممممممم َ  كٍمممممممممممممم   ٍ فَ مَمممممممممممممظ    ٍْ     وَ مممممممممممممم  
 

دددددددِ م َ  مَدددددددَ  مِما دَددددددمف  أََ ددددددد ف ي دَددددددٍ   َ شا
 

لِ هِدددددمَ    كَددددد ا َ  اَ    لَِمم ددددد   لَ ادددددمَ َ    امَدددددما
 

 

 صَمممم جِ ضَِ سممممِ   بٍشَممممَ         ٍ َ تمَممم عََمَممم  
 

 
مممممممممظِطسِ   ٍ َ مممممممممظ   ذِ  قمٍممممممممملْسا  و َْ  َ ممممممممم ِ   

 

 بمِمممممممممممِ  أََ َمِمممممممممممِ  ه سٍَ مممممممممممم س صِممممممممممممظَقِ  و ِ سممممممممممممِ   
 

  ا دددددددددو  َ  ددددددددد    اشَددددددددد ا   ا  باَ ددددددددد  ا   َ أا
 

   خَلا دددددل  َ أَل دددددد  ِ اَ اَ لَضَدددددد  دَ  باضَددددددمافا  يا
 

 

 ٍ  مَمممممممملْ ر   ِ مممممممم ه    وٍ مََ مممممممم عٍممممممممَ وَا  طمَممممممم      أ 
 

 
مممممممم   َ مممممممم  ِِ ِ مممممممملَْهَ    َ صِمممممممم   وطمَممممممم      َ ٍ  

 

مممممممممممممممممم  هأعَِمممممممممممممممممم      ِِ  مَمممممممممممممممممِ    ٍ َ ب مممممممممممممممممم    مٍُِ
 

فِددددددددم    مِحَدددددددد دال     اَ لادددددددد  ِ  َ  زا اددددددددِ  َ ها
 

هَدددد َ  عَمادددد  ِ   بَاددد    اَ زاغاددددِ  َ ما دددما يا    امَفا
 

 

     ِمممممف َ و   ذٍو َ َ ممممم  ٍبَممممممَ جِ َ ممممم ذِ  وع 
 

 
 وٍ بَمممممممَ جِ  َ ممممممفِ ِ   مٍََ مِمممممم  ذٍو حٍَ َ ممممممةِ و

 

 إَِ مِمممممممممم  بمِممممممممممِ  حَممممممممممملْ َ  إِلََ هَ ٍ َ مممممممممممِ  عٍَ مممممممممممَ جِ  
 

   غَفِدددددم  لَلاددددد ِْلدِددددمبا   عَ دا اِددددد ا   غافادددددلا   َ 
 

    شَددددِ م  َ لَ ِدَلالادددد    اِ وَف دددد   ددددمَ  ا  شِدددد ا
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 َ مم َ طمَم  ٍ َ شِمملَ هَ كَ  صَمم حَِ  هَ عَِ مم ه ِ أ طمَم   
 

 
 طمَمم  ٍ َ عِمممَ  ه  س مَمم َ  صَممم حَِ  هَ بمٍَ ْممم  ِ وطمَمم  

 

  أعَِمممممممم   وَ َ بَممممممممِ  ِ ممممممممَ  هَ كَممممممممَ ِ  وهَ لَْجَمممممممم َ  
 

ددددد ما   دَدددد   ََ   دَلدَدددد ا  دَدددددَ لا  عَلاددددد ْ َ َ عالاددددد  مَ
 

 مِدددددددلَجا َ  كَلا دددددددلِ با الادددددددلاَ  ِدَددددددما ا   دَدددددد   
 

 

ِ  أعٍَمممممممملْذٍ بمِمممممممم   ِ ممممممممَ  ٍ ممممممممٍ ور  وَ فَِ  مممممممم َ  صِممممممممظَ
 

 
 َ  عَممممممممَ ِ ٍ مممممممملْ   كٍمممممممم س حَمممممممم    و ََِ  مممممممم وِ مممممممم

 

  إَِ مِممممممم  َ بٍممممممممَ   مَفَِ مممممممم  إذه حَمممممممم َ   مَلٍَْ  مممممممم َ  
 

    أَفاددددددد  َ مهِددددددد فا ددددددد     دَدددددددِ ِ َ  أا   الِ أا
 

    اَ ددد دددد َ  مِ اَ مِلاسا َِدددمللها  دَدد  َ   َ ِ دددتا  الا
 

 

 رَبمس مَممممممممممم  قمِمممممممممممِ   وَهصِمممممممممممم    وَصٍمممممممممممملْ   بِِمَممممممممممم    
 

 
 لَْهرِ وإِ سمممممممممممممممممِ  ِ مممممممممممممممممَ  ه  سممممممممممممممممم رِ ِ  دَهرِ هَ بمَممممممممممممممممم

 

ٍََ  بمِممممممممم  ممممممممم ممممممممممِ   ه  سهِ ممممممممم تمَلَْ س  إ ََ مممممممممَ   مََ   
 

دددلا   دَدد   ََ أَحا مَ مِددد ددد يِ اْ   دَددمَأا ا ا  أَحا
 

دددددما ا  مِجَلاددددد َ  لَلا ددددد     لَادددددَ      كِدددددتا  اََ
 

 

َ ممممممممممممممممَ  إَِ مِممممممممممممممم  ضَِ سممممممممممممممممِ   بمَممممممممممممممم ِ    عََمَممممممممممممممم      بمَ
 

 
مممممممممممممممممممممِ   َ  غٍعس ِْ  بمِممممممممممممممممممممءَ مَلَْهرِِ   ممَمممممممممممممممممممملْ رَ غَ مَمممممممممممممممممممم 
 

ٍِ رِ مََ ممممممممممِ   ه  سه مِممممممممم ِ وبمِممممممممم   هرَ مَممممممممَ  َ مممممممممم  طمٍَ ممممممممملْ 
 

 ِ  كَددددددلا  َا دددددد الا عَ ا   ادددددد    امَ َ  دددددد َ َ   َ لا
 

   اِ ددي َ   َفادد  يْ   لاَ دد َِعاددمَ  ا َ  ا  عَلدَدٍ  
 

 

 ٍ بَمممممَ فَ رَحِْمَممممَ  عََمَمممم  هَ عَبمَمممم دِ رٍحَْ ممممم  بمِممممم 
 

 
  وكَممممممممم سَ تمٍَ َ  بمِمممممممم  َ َ ِ  طممممممممم  َ ممممممممم ِ َ  ه مَمممممممملَْرَ 

 

مممممممممممممم عَِ  قَمَمممممممممممممملَْه َِِ  بمََمَممممممممممممم إِلََ   طِ  وه شس   ه ممممممممممممممظ 
 

دددددددددددل    مِجا لددددددددددد     َ عَدددددددددددماللهَ  دددددددددددلا َ   اما ََ  مِ دَ
 

ددددكَ   امَ َ  دَددد  كَ ا ددددلَ   دددد ا َ    اجِددددم ا  َ  سا   مِجا
 

 
 

 رَبِّ  تمَممممممممممممممممممملَْ سِ   عَممممممممممممممممممَ ِ هَ  مِممممممممممممممممم   بٍَِِ َ ممممممممممممممممممةِ  
 

 
 تَِ  مممممممممممم ء وَعَممممممممممممَ  ٍ مممممممممممملِْ  هَ بََِ سمممممممممممم مِ هكَِفِممممممممممممِ  

 

ممممممممَ  ِ     وهَ لَْعَثمَممممممم ِ  طمَممممممم  رَ   هَِ ممممممممفِِ   ِ ممممممممَ  ه   
 

ددددددد   دَمَددددددد  ا ا  أَ اددددددد      لَادددددددَ     دَدددددد  ياَ ها
 

      ِ َ  َ ََلادددديا مِ ادددد ا  َ ِ ددددتا  الاددددمِ ا  ادددد    ا
 

 

  صَمم حَِ  ه َ مملَْهوطمَم   صَمم حَِ  هَ عِاَفَمم َ أَ طمَم   
 

 
 صَمممم حَِ  ه مممم  دهَ طمَممم   َ مممم  ظَ هَ كَمممملَْ مََ ِ وطمَممم  

 

   َ ممممممممممممممممفِ     ِ ممممممممممممممممَ  إِ مَممممممممممممممم   ورَبم  مَممممممممممممممم وكٍممممممممممممممممَ  ِِ  
 

  مَجا ددم  َددلا   دَدم اْكا  َِ ددما شَددلا    اددمََ   َ َ جا
 

ددلا  مِهَددلا ا َ  بَ عادد ِ   دَد    ََ لَ ا   بدامَدد ا لَدد ا
 

 

  َ ممممممممممٍ  ه  سبِ  مممممممممم  ِ َ  َ ٍحَمممممممممم طِ   عََمَمممممممممَ ك  
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 َ ممممممممممفِ ٍ  ه مَممممممممملَْرَ  صَممممممممممَ لْه عََََ ممممممممممِ  وَ ممممممممممَ عٍلْه
 

ٍ  َ  بمِمممممممممِ  وهعَمممممممممممٍ  عَممممممممممم      طمَمممممممممم  إَِ مِمممممممممم  وعَممممممممممم مَ
 

  شَدددددها م  ِ ِه ددددد دا ََ ما  عَلدَددددٍ ِدَدددددما ف با ددددد  كَددددد 
 

دددد َ    اَ دددد ا  لَاددددد  هِ ا مِمَجا دددد دا  خِددددعا با    ددددما ا ما
 

 

 رَبِّ   مَممممممممممممممممممممممممظَطَِ  ٍ  صَممممممممممممممممممممممممفِ   هللهِ ِ مَممممممممممممممممممممممم ِ   
 

 
 أَ مِممممممممممممممممممَ  َ  رٍَ  بَمممممممممممممممممممِ  وِ  مممممممممممممممممممَ  َ ممممممممممممممممممم هَحِ ٍ 

 

 ِْ ٍ َ عَ مسممممممممممممَ ِ  ِ ممممممممممممَ  قمَمممممممممممملَْ   عََمَمممممممممممَ ِ َ  غَ مَممممممممممم  
 

  دَدددددددد   كَا دددددددددِ  عَلدَدددددددد اها ِ   كَا ددددددددد     لَادددددددددَ  
 

  ََ ددددددددلا  يْ  كَدددددددد  ددددددددما ْ َ َ حا ََ  مِددددددددمكَا َ    ا
 

 

ممممممممممممممممم   هللهِ َ مممممممممممممممممفِ ِ      حَ ءممممممممممممممممم  َ َ سَمممممممممممممممممِ   مَِّ
 

 
 عَِ  طَ تمٍمممممممممممٍ  هَ ٍ ََ مَمممممممممممم  عََمَممممممممممم  هَ ٍََمممممممممممممظِ دَ سمممممممممممممِ  

 

سَممممممممممممممِ   ش  كََ مممممممممممممم َ   ممممممممممممممة  حِممممممممممممممَ   مَ  إَِ مِممممممممممممم  أَكس
 

  مَ اددددددددددددد ت  ِدِدددددددددددددم لا   لدَدددددددددددددمَ   ا  َ َ ددددددددددددد اتا 
 

ٍْ َ َ ددتا  دَد    ََ َ  ا دَدٍ  ادد  َ  ادد  بادد  امَ َ     ما ادد
 

 

   َ  عَمممممَ َ ه  س مِمممم  ِ و صَممممم حَِ  ه تسممممم  ِ أ طممممم   
 

 
 رٍَ  بَممممممممِ  ِ ممممممممَ  رَوَ   بمِمممممممِ  ه  سمممممممم سٍ قمَمممممممظَ عَمممممممم َ 

 

 عََمَم  َ مم  َ فَمم  ِ ممَ  جٍمم    مٍَ عَمم  وَ مم  جَمم َ  
 

لِله  دددما    دَدد ا  دَدددَ لا مِ دَفَضاددد َ  أَ ا دددم  أَ ا
 

   دد ددعا َ  مِ ا ا   اَ ددتا عَدد َ   مِلا ددم    مِلا
 

 

 ٍ َ تمََ ممممممممممممم و صِممممممممممممم هَ   ٍ َ مممممممممممممتَِ     بِِمَمممممممممممم    
 

 
 عَمممممممممِ  هَ امَمممممممم   َ َ بَمممممممممِ  عََمَمممممممم س وإَ  غَ ممممممممم َ 

 

 عََمَممممم  َ مممممم  هقمَتََ مممممم  ه تمسَ ممممممظِطٍ  وه ٍَكَممممممٍ  أوس َ  
 

ََ  دَدد   للهَ بدَددمَ ا     امَ ددد َ   َ مِلادددما باجِدددم ف ما اددد
 

 كِدددد   مَدددد   دَددد لَله   ا خَدددد َ  مِما ددددم    لاددددَ   
 

 

 كٍمممممممممممممممممممم س     رَِ  َ ممممممممممممممممممممة   كَممممممممممممممممممممِ    إِ مَمممممممممممممممممممَ   
 

 
 هجََ ممممممَ  ِ ٍ وحِمممممم  أَ ِ َ ممممممة      صَمممممم جِ عََََ مممممم ِ 

 

ِ  أَ مَمممممملِْ     مَفَِ ممممممم  جََِ َ مممممممة      بََِ َ مممممممظِ صِمممممممظَ
 

  مِ ا ادددددد    ددددددكا  ادددددد  أَ دَدددددم   لفَا حَدددددد   دَمَسا
 

    مِ ا دد دد دد ا  مِددَ  ا َ  دَمَجا لَله خَ ا   ا مَددما
 

 

ممممممَ  ه  مَممممم  ِ وكٍممممممَ  ِِ أ طمَممممم    ممممممَ  ه مممممممَ  َ  مَ    َ ٍ 
 

 
 كٍَ بمَممممممةَ ه لَْجَممممممم َ   حَ ِ  ممممممم   َ مممممممفِ      جَ مَمممممم  ِ 

 

 أغَِثمَمممممممممممممِ  بمِمممممممممممممِ  رَبِّ  بَ طِ مممممممممممممم   ِ ممممممممممممممَ  هَ ِ َمَممممممممممممم َ  
 

  َ    ٍْ لَله ِدَلالا   دَلدَ ا َ زَلا  أَ اْهايا مَما  َ 
 

لاَ   دَددد    دددد َ   دْدددم ِ ِدَ باددددعاكا ددددِ  مِم ا  مَدددد  ِ ما
 

 
 

ممممممممممم سةِ َ ممممممممممم ذِ     ذٍو َ كَ  مَممممممممممة   ٍ ِ ممممممممممم ٍ  ه   
 

 
  ِ  كٍممممممممممممم   ٍ  مَ مَممممممممممممة   صِممممممممممممم هٍَ  هللهِ وعَممممممممممممملَِْ  

 

 أدََِ مممممممممممممممِ  بمِممممممممممممممِ  رَبِّ  عََمَمممممممممممممم  َ مممممممممممممممَ ِ  ِ سمممممممممممممممة   
 

دددددددم    دَدددددد   دددددددما  َ دَدددددد  كِددددددد   بدِوا دَدددددد ف  َ  َ  لا   الا
 

دددمِ   دَدد    لا   كِدددتا  اددد  مَ لا جِدددما  مِمَدددم  َ   ما
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مممممممََ َ  ِ أ طمَمممممم     أ مَممممممَ  ٍ تمَممممممملْ     صَممممممم حَِ  ه   
 

 
 كمِممممممممممممممممم هٍَ  أَ َ ِ مممممممممممممممممم  بمِممممممممممممممممم   مسلَْهِ  وٍ ممممممممممممممممممبَِ    

 

مممممملَْ ٍ ممممممَ عِ     ََ ِ ممممممَ  عَ مَممممم  وٍْ  بمِمممممِ  رَبمس مَممممم  هحَفَمممممم
 

ددددددم    دَددددد   ددددددمَ َ  مِفَددددددلا ِ  َ  أا  مَدددددد   ادددددد  سا
 

ََ  لاجَددد َ  َ دددَ م    دَدد    دِدد ا غَْ ددد   دَدددلا ا ِ 
 

 

 وتمََ مممممممممممممممممممممظِ ِ  رَؤٍ    َ شَممممممممممممممممممممٍ لْد  ةِ بٍَِِ َ مممممممممممممممممممم 
 

 
 أطَ ممممممممممممظَِ  إَِ مِممممممممممم  بءِطَمَمممممممممممظِ ِ  هَ مَممممممممممم   عََمَممممممممممم  

 

 أ طمَممممممممممم  رَ   كَب ممممممممممممَ  جِ ممممممممممممظَ قمَممممممممممم ِِ بَِ َ ممممممممممممظِ ِ  
 

اَ عَددددددمِ ا  باَ  ادددددددما ا  ِدَددددد  ا     دَددددد   لادددددد  َ ها
 

     اَ دَددددددما دددددددما َ     َ  ا ا  مِ ََ ََ   اِ     اَ دددددددعِ 
 

 

  صَ حَِ  ه شسفَ  طَ  صَ حَِ  هلآط مِ أ طَ   
 هَ كَمممممممملٍَْ   مَممممممملََْ َ  جََِ   مممممممم  َ عَمممممممم  بمَممممممممظَه مممممممممَ ةِ 

 

 ِ ممممممممَ  هلِله هَ ممممممممفََ  ِِ أَ مٍممممممملْزٍ  مَمممممممظَ  ه مَممممممملَْرَ  
 

ددددلا   دَددد   اْكا ددددما ِ  َ  زَ لَ  ََ   ادددد    امِدددد َ  مِ
 

دددددددلِ عَدددددددمِ ا   دَدددددد    دددددددفِ َ  مِدددددددَ خالِ  اْكا   سا
 

 

 ِ مممممممممممم    مممممممممممم َ   َْ مممممممممممم َ  
   
    دَ ِ مممممممممممم و ٍ أوَس 

 

 
ممممممممممَ  َ ََممممممممممِ  هللهِ وطمَممممممممم   مممممممممم ٍ طمَممممممممم   َ  مَ  ٍ تمَلْكَ 

 

 ٍ ؤَ  ممممممممممم ٍ بَِ ب مممممممممممَ  كٍمممممممممممَ  ِِ َ مممممممممممفِ     طمَمممممممممم   
 

  لادددددَ     لِ     لِ يا دَددددٍ   ح دددددلا ا ِدِدددد ا  دَدددد  
 

دددددلِ   دَدددد    ددددد ا ا  اددددد  َ مِدددددملِله مِهَلاددددد َ  آخا   خا
 

 

 ذهكمِممممممممممممممم   و  عَ طِمممممممممممممممم     َِ عَمممممممممممممممةٍ هللهِ أ َ   
 

 
   تمِمممممم َ بمِمممممم ٍ       َأذٍٍَ  َ ممممممم و   ِْ  طمَمممممم 

 

    ِْ ممممممملَْ قمَمممممم  مممممممِ  هَ كَمممممممَ َ  ه سمممممممِ   وَْ ِْ   بمِممممممِ  أذََ
 

 ََ ددددددد    اَ ددددددد    ل ددددددد دددددددلا ياَ ها   دَدددددد هال   َ  اها
 

ََ مِدددددلا ا َ  بدَدددد  ات    دَدددد    ددددد ا  اَ دددددتا كَددددد   لَ ا
 

 

    ْرٍَ ممممممممل و  مٍَُتمَممممممم ر صَمممممممم اٍ ه مَممممممملَْرَ  عََََ ممممممممم 
 

 
  َ هللهٍ كٍممممممممم   غَممممممممم ممممممممممِ  حَممممممممم ي بمِممممممممِ  عَ سممممممممم  مََمَمممممممم َ 

 

 إَِ مِممممممممم  قمِمممممممممِ  ِ ممممممممممَ  جَمممممممممم اِ   َ َممممممممممَ ِ  عََمَممممممممم َ  
 

ددددددلابا ِ َ َ   ِلدَددددد  ا كَدددددد ا  َ   ا  دددددد   دَددددد    َ  ا
 

ََ  دَد    دد لِ  لا  ادد    امِدد َ  مِ دَمَدد لِ  ا ا  با  امَددما
 

 

   َ ثِمَممممممممممممممم ٍ  هَ َ عَممممممممممممممممم  مممممممممممممممم ِ ِ ي َْ  َ بَِ   ممممممممممممممممم   
 

 
    رَحِممممممممممم   َذٍ لْبَ ممممممممممم َ بمِممممممممممِ  طمَمممممممممم  رِ   وهغَفِممممممممممم 

 

 إَِ مِمممممممممممممم  َ َ مممممممممممممممظَ كٍ  ممممممممممممممم َ َ مممممممممممممممِ  ف    مََ لْ  ممممممممممممممم َ  
 

فا ددددددد َ     َ عا الالدَدددددد  بدَدددددددلْ   دَدددددد    بالدَدددددددلاَ    كا
 

َِ زََ       دَدددددددددد    دددددددددددل  َ  لدَدددددددددددم   ََ  لدِدددددددددديا  لدَ
 

 

 رٍوحِممممم   مَممممَ   مِممممظَه صَممممماَِ  ه  مسَ َمَممممَ ِ أ طمَمممم   
 

 
 عََََ مممممممممممممممَ  ه بسممممممممممممممم اٍ ِ  ه تََِ ممممممممممممممم    وهبتَمِممممممممممممممظَه

 

 َمَممممممم س أََ مممممممِ َ  بمِمممممممِ  َ مممممممكََ اَ ه مممممممم سدَ إَِ مِمممممم  عَ  
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    َا ددددتَ   اماددددمَ  مِ اددددَ  اَ ا  ادددد  ما اَ  لداددددَ   َ 
 

 لدَفَضْدددد َ  عَفِددددمْ َ لِددددما َ  عاددددوِ عَ ادددد   دَددد   
 

 
 

  ِ أبَمٍممملْ هَ َ  ِ مممم  َمٍممملْرٍ هَ مٍمممظَ  كَمممم َ  ٍ بَممممَ ف  
 

 
 مممممممممم ء  َِ   تَِ  مممممممممم ء  َ  َممممممممممَ  ِ مممممممممم ه   وأََ مممممممممم ِ 

 

 أَجَممممممممممممممممم َِ  عََمَممممممممممممممم س تمََ   فممممممممممممممممم َ  بمِمممممممممممممممِ  رَبس مممممممممممممممم َ  
 

دددددددمافَ  َ ِ فِ  كِددددددتا بادددددد  َ ِ  ددددددد    دَددددد     مِحا
 

اَ  َ  زا اددَ   ادد   دَد    ََ   اِ لادد اَدد َ  مَ  ادد  مَما
 

 

  مَبَ  مَممممممممممممممممممممة   إَِ ممممممممممممممممممممم ٍ  هَ عٍتسِ ممممممممممممممممممممم َ وجَممممممممممممممممممممم س  
 

 
 وعِمممممممممممممممممممم ءه وجٍمممممممممممممممممممملْد ه دَهاعِمممممممممممممممممممم   وأَصمممممممممممممممممممم َ ة  

 

 أَحِمممممممممملَ بِّ بمِمممممممممِ  جَاَ مَممممممممممم  ه إَِ مِممممممممم  عٍَ   مَممممممممممة   
 

 لَ  دَدددد    َْ    اجَددددد لا َ  ادددددلالا عَلدَدددد    دَدددد    
 

دددددددلَ  ا َ جِددددددمِ َ  بادددددددد    َ  زَ لَ مِها دَدددددد َ    اكا
 

 

 ضَِ سممممممِ   ه  سكمِممممم    هَ عَمممممملَْلََ  ه  س ِ مممممم ِ عََمَممممم   
 

 
مممممممظِطسِ   ذِ  ه    مََ مممممممةِ و َْ  ه مممممممظسهعِ  صَمممممممَ جِ 

 

دَ بمِممممممممممممم َ لَْ   َ ممممممممممممممِ  سِ     عََمَممممممممممممم  ه   َ ممممممممممممممظِ َ ممممممممممممممظ 
 

ددد     دَد   اَحا دد ا لا   اددد  مِ    دَلادد ا عَلدَددٍ   ااَحا
 

َْددٍ سَدد  الا   اَ ددد َ  لَدد ماكِ   دَد    َ ددكا  ادد   ا   لا
 

 

    ممممممممم  ِ ٍ و   ْبٍمممممممممل َ َ  صَمممممممممفِ ي   ٍَ ْرٍَ مممممممممل 
 

 
   حَبِ ممممم  قمٍَ طَشِممممم ي     حََمِمممم

   
   َ ٍ ِمممممف َ 

 

 بمِممممممممممِ  رَ   َ َ بَممممممممممممِ  عَمممممممممممِ  هَ مَممممممممممم   وهَ َ  مممممممممممم َ  
 

غَ ادددددددد    ٍ َددددددددلَ عَ ادددددددد  بادددددددد  اوا اَ   دَددددددددمَ  ا   افَ
 

   مِوا ادد   
  َ َه َََ  عَددَ  مَدد دا اَ  ادد    ا   مََعاددعا

 

 

 رَبمس مَممممممممم  قمِمممممممممِ   هَ َ  ِ مممممممممم ِ  هَ َ فِ مممممممممم ِ بِِمَممممممممم    
 

 
مممممممممملِْ  وهَ َ ممممممممممَ  ِ  طمٍممممممممم ءه وهَ ممممممممممفِِ    ِ ممممممممممَ  ه   

 

 عَممممممممممِ  هَ امَممممممممم   مَّ ممممممممممِ   َ َ بٍمممممممممملْر  إَِ مِممممممممم  بمِمممممممممم 
 

  ما دَما اد  عَدتا   حْدم ا   أا ا ادد  مَد لاكِ   دَ  
 

دددددد  ْ   دَدددد    َْ  َ ددددددما تَ مِددددددَ  ا  كِددددددتا  الاَ  سا
 

 

 عَممممممممممممممم ِ ِ   قَ امِممممممممممممممظِ هَ مَممممممممممممممَ ِ إِ مَممممممممممممممَ  أََ ممممممممممممممم     
 

 
 وَإكَفِمممممِ   هَ بَِِ ممممم ِ  هَ َ فَممممملِْ عَمممممِ  ه ب ممممم   بمِممممم

 

ممممممممممِ   عَمممممممممم  ِ    عََمِممممممممم     عَممممممممممظَ   بمِمممممممممم   رَ   إحَِْ
 

دددددددددمالا  لدَدددددددد  اكِ   دَدددددددد   ََ   ها ددددددددد   لدافَما اددددددددد  بامالا ا
 

ددما َ        دْدم َ     كِددتا  ادد  لدِدم ِ   دَد    ََلادديا مِشا   ادد    ا
 

 

 ٍ بَممممممممم رعِِ  أبََ اِممممممممم    جَممممممممملَْهد    مٍمممممممملْ ِ بمِممممممممم 
 

 
ممممممملَْهِ  طمَمممممم  رَ س  َْ  َ  ِ ممممممم ِ أَجِمممممممَ ِ  ِ مممممممَ  ه 

 

ََِممممممممممِ  جٍممممممممم س َ ممممممممممَ   بمِممممممممم   َ  ِ مممممممممم ِ إَِ مِمممممممم  أَ 
 

ددددمالَ  بالدَدددمَ  اكا  هَدددد  ا ي دَدددٍ   اَ دددد ا  دَددد     ها
 

لاددددد   دَدددد    دددددتَ   امالاددددد ا زا ا  لدَمَْ ددددد َ  بادددددما كِ ما
 

 

 ٍ َ مممممممممممَ عِ َ  كَفِ ممممممممممم    َ مَمممممممممم  َ لَْامِمممممممممم   حَ  ممممممممممم    
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 إذِ هَ رٍَ  وه  مَممممممممممممم ٍ   مَممممممممممممملَْ ٍ   ََ تَكٍمممممممممممممم َ 
 

ممممم    إَِ مِمممم  بمِممممم   عَمممممِ  هَ عٍَ عِ مممممَ مِ صٍممممم َ  بمٍَ َْ
 

ََلا  اِ    يا  َ    بَا ا   اهِمَ   ا    ا    بَ 
  كِتا  

 
دددددد َ  ا  َ   اثِ  امالاددددد ا    دْهَددددددٍ  دددددد َ     ادددددد  مِم ا

 

  ِ ِْ ممم  هَ عٍَ ِ ممم  أبمٍمملْ ه  سممم   َ مممفِ ِ   ورهَحِِْ
 

 
مممممٍ  هَ َََمممممِ   حَممممم و   جَ هَاعِِممممم  َ ممممم حِ َ  مَ

 

  رٍَ مممممممممملِْ  هَ عََ حِمممممممممم ِ  طمَممممممممم إَِ مِممممممممم  بمِمممممممممم 
 

دددما  دَلاددد   دَدد   ددد مِ عَلدَددٍ   لْشا ددد  َ شا  غَلَ  ا ا
 

 لَجَْ د َ  َ دلِم ِ عَلٍَ     لالا هَيا  اد   دَ   
 

 
 

 ٍ شَمممممممممم  دِ  عََمِممممممممم    َ َ مممممممممم    ٍ َ ممممممممممتمَاَفِ   بمِمممممممممم 
 

 
 بَِ مممممممممممملَْ   َ ِ  مممممممممممم   حَمممممممممممم جِ   كٍممممممممممممَ  ٍ ؤَط ممممممممممممظِ 

 

دِ     كَِ  بممممممممممممممممممم   بَكِ  ممممممممممممممممممم   بِ بتَِ ممممممممممممممممممم    ٍ شَمممممممممممممممممممظ 
 

ََ سَدددددد اما  لدِدددد ددددددَ ٍ َ عَما ََ   اِ حا دددددَ   ا   بامَسا
 

ددددددد َ  خَددددددد  ااَ ئادددددددِ  باهددددددد   دَدددددد   لا    مِ دَمَسا
 

 

 وه َ  ممممممم َ  صَممممممم حِِ  هَ مٍمممممملْدِ  َ كِممممممم    أعَََمَمممممم بمِممممممم 
 

 
 وأَسََْ امِمممممممممممممممممممممممممممممممممممِ  طمٍممممممممممممممممممممممممممممممممممم ءه أرٍَوٍ   جََِ مممممممممممممممممممممممممممممممممممم َ 

 

مممممممممممممممممممممممم َ    جَ طِممممممممممممممممممممممممَ  هَ َ  َ مممممممممممممممممممممممم َ َ مممممممممممممممممممممممم رعِ   َ تمَلَْ  
 

دددددددددددددددددددددددلاهَ  ََ بافَضا اَ ي َ اددددددددددددددددددددددد   مِلادددددددددددددددددددددددَ ها   َ 
 

  َ  َ  الِدددددددددددددم باهددددددددددددد َ كِددددددددددددد     اِ دددددددددددددل  ا مِدددددددددددددَ ما  
 

 

   تمَمممممم ِِ بمِممممممم 
 و   أٍ  ممممممم   ِِممممممملَِْ  هِصَمممممممف  عَمممممممِ  ه شس

 

 
ممممممممممممِ   ٍ بَممممممممممممَِ    أبَممَممممممممممم    أتَمََ مممممممممممم و  رَ   وَهحَِْ

 

َ ممممممممممممممممممممممَ  ٍ َ  جَمممممممممممممممممممممم جِ وأ مَمممممممممممممممممممممَ  ٍ َ مممممممممممممممممممممملْ ِ      سَِْ
 

فا ادددددددد  ََ َ  كا ددددددددٍ ما ادددددددد َْ دددددددد  با  لا ََ بادددددددد ا ياَ ها    دَ
 

ََلادددددددددددددددد َ    ِ ددددددددددددددددلِ فَ زَمَدددددددددددددددد لا  مِ ا اددددددددددددددددل    مِ
 

 

  ٍ َ َ مَممممممممممم و  َِ  مممممممممممم    َ َ ممممممممممممٍ لْد  بمِمممممممممممم إَِ مِممممممممممم  
 

 
 أَجَِ  مَمممممممممممم  ِ مممممممممممممَ  ه   ممممممممممممم هِ  وَهرٍَ مممممممممممممظَ إِلََ هَ عٍمممممممممممممَ  

 

 ٍ َ تََ مممممم بمِمممممم هغَممممممِ  وَهجَمممممم َِ  وهحَممممممِ  وهَ شِمممممملَ    أَدَِ  وَ  
 

دددوا َ  لاِ دددلا عَلدَددٍ    امادددمَ  َ لِدددما َ  عادددوِ َ   اأَددد ا َ  كا
 

اٍ ف لَلَ   ددددددلابا كِدددددد   شَدددددد ددددددما َ   ا   ل دددددد َ  لدِددددديا َ  ها
 

 

  عَفٍممممممممممممممممممملْي   رَِ ممممممممممممممممممم ظ  زََ َ ِ ممممممممممممممممممم ي  َ   ٍ ِمممممممممممممممممممف َ 
 

 
َ   َ مَممممممممممممممممم  َ مممممممممممممممممم  أَهََس مممممممممممممممممم َ   بمِمممممممممممممممممِ  رَبس مممممممممممممممممم َ َ مممممممممممممممممم  

 

 وهرَحَمممممممممممَ  بَِِ  ِ ممممممممممم َ  َ مممممممممممَ ظِ هَ َََممممممممممم ِ أغَِثمَ مَمممممممممم  بمِممممممممممم 
 

ددددددددددددَ جا ل   ِ عَ َ لدَددددددددددد  دددددددددددد  مِحا   كِددددددددددددتا  دَددددددددددد  ياَ ها
 

دددددددلا   ََ لدَفَضْددددددد َ      َ لا    َ دَدددددد     د ماَ ددددددد َ  ما اددددددد
 

 

ممممممممممممممٍ  ه مَممممممممممممملَْرَ  حَمممممممممممممم ِ   َ  عَمممممممممممممم   َ  تِِ سممممممممممممممة   َ  مَ
 

 
َ بمَمممممممممممة      طمٍمممممممممم ءه جَمممممممممممَ        عََمَمممممممممم  ه  بَِ ممممممممممم َ    وَْ

 

 أ طمممممممممممممممممممممم َ رَبس مممممممممممممممممممممم َ صَمممممممممممممممممممممم   صَمممممممممممممممممممممم ا  َ ِ سممممممممممممممممممممممة   
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ددددددددددددددددددد      دددددددددددددددددددلَ    عَشا ددددددددددددددددددد  بِ ا    سَدددددددددددددددددددلا ا ياَ ها
 

دددددَ فٍَ مَددددد  أَدددددت  َ عادددددم   لَلاجَددددد َ    عَلدَددددٍ   اِ  ا
 

 

  ٍ  و مممممممممممممم َ رقٍمِممممممممممممم َ جَ طِممممممممممممممٍ  ه تساَ طمممممممممممممم َ َ مممممممممممممم  طمٍَ مممممممممممممم 
 

 
  ِ مممممممممممممممممممَ  هلِله وهَ َ مممممممممممممممممممَ ِ  وه  سممممممممممممممممممم سِ كٍَ ِ مممممممممممممممممممم َ 

 

 هَ كِمممممممممممم هَِ  وجٍَ ِ مممممممممممم َ  َ مممممممممممم  ِِ ه   َ مممممممممممم ِ عََمَممممممممممم   
 

ددددددد ا     كَدددددددعَ   ِلَالا دَدددددد    َ  لآلا َ     ددددددد ايا كِلاها
 

دددددددددددددددددددددمِ   ا خَ ا ددددددددددددددددددددد        َ     بدَمادددددددددددددددددددددمِ َ َ  ا
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 .Ma  ق ة    "  ِِ  "    
 .H      ق ة"  عََََ  ِ  "    
      Ma : أََ لِْ و. 
      P و Ma : هرد. 
      P و Ma : ْ  . 
      H : َ ِ ِعٍع. 
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 .P  ق ة    " ِ "     
      P :لْر َ . 
      H و Ma : ِب ق. 
      H :    ِبت. 
 .Ma و H  ق ة    " و "     
      H : ِ َوأَج. 
      Ma :   ََِه َ ب. 
      H : ةج . 
      H وM :   ََِه َ ب. 
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 أسماء أحمد معيكل.د

 

MODERN ARAP ŞİİRİNDEKİ TÜRK KAVRAMINA SURİYE 

ELEŞTİRİSİ PENCERİSİNDEN BİR BAKIŞ 

 
Özet: Türk ve Arap toplumu arasındaki ilişkinin temelleri asırlar önce-
sine dayanmaktadır. Bu ilişki zaman zaman iyi ile kötü arasında gidip 
gelmiştir. Bu çalışmada modern Arap şiirinde öteki olarak ele alınan 
Türk’ün her iki bağlamda ele alınış biçimleri üzerinde durulmuştur.   

 
A SYRIAN CRITICAL OVERVIEW OF THE “TURK-

ISH” IN THE MODERN ARAB POETRY 
Summary: The relations between Turks and Arabs date back hun-

dreds of years. This relationship went awry sometimes, and sometimes 

followed the right path. This study focuses on the “Turks” or “the 

Others” in the modern Arabic poetry during tough times and good 

times, as well. 

                                                 

 مدرّسة النقد الحديث في جامعة حمب  
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 :تمهيد

فهةةق قفي ةةب عن  ةةلا  . إن العلاقةةب  ةةتُ العةةتر كاعلاةةتاد ةلاقةةب قفي ةةب  في ةةفي     ن

. التأثت كالتأثتَ تمتفي   التار خ قتكناً طو لب، ك في في  عنها ما لازال مستمت  حتى  ومنا الحالي

كلعلو من الطبيعق أن لاسهم العلاقا  الدشةتًةب   لاوةو ن  ةور  معينةب لاتلاسةم   اع ىةان 

خلال لالك العلاقا ، كمن الطبيعق أ ضاً أن لانعوس لالك الصةور    اب ةفيا س اةوا  من 

اب ةفيا  التًةةق أا اب ةةفيا  العةت ، إ  أاةةهم  كلاسةهم ةلاقةا  التةةأثت كالتةأثتَ   انعوةةاس 

 . اع نبي  النسبب إلى ةل طتف   ةتا الاو كإ فياةالاو الدختلفب/ ور  الآخت

اع نبي ةموماً، /د يب التي انعوس  فيها  ور  الآختكلعل الشعت من أةثت اعنوا  اع

كالآخةةةةت التًةةةةةق ةلةةةة  ك ةةةةو الخصةةةةوا، فهنةةةةاد ةةةةةفيد ةبةةةةتَ مةةةةن الشةةةةعتا  العةةةةتر لانةةةةاكلوا   

التًةةةةق   الشةةةعت /كلا ةةةفي مةةةن ابنةةةار  ىنةةةا إلى أن  ةةةور  الآخةةةت. التًةةةةق/نصو ةةةهم الآخةةةت

ك ا   الفيرااا  . يب ور  البيب، كأختى إيجا : العت  الحفي ث قفي انقسم  إلى قسمتُ

اع نةبي كمنهةا التًةةق لتخضةت للتصةنيا السةا ، نفسةو، /النقفي ب التي لاناكل   ةور  الآخةت

كىةة ا  عةةتٍ أن ىنةةاد ا ةةاىتُ   لالقةةق . فهةةق لاةةتًاك   ةةتُ النسةةت  السةةلبيب كاعخةةتى ابيجا يةةب

عوسةب   التًةق لابعاً للصةور  الدن/النصوا الشعت ب العت يب التي انعوس  فيها  ور  الآخت

 : ك وننا أن نصنفهما ةل  النحو التالي. النصوا الشعت ب أ لاً 

 .التلقق النقفيي ابيجا : الا اه اعكل

 .التلقق النقفيي السلبي: الا اه الثاني
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ك فير ابنار  ىنا إلى أن لول ا اه من الا اىتُ السا قتُ مسوغالاو كأابا و القائمةب 

كاةةةنحاكل   ىةةة ه الفيرااةةةب .   لاعاطيةةةو للمو ةةةو  ةلةةة  ك هةةةب النسةةةت الةةةتي  نطلةةة، منهةةةا

الوشةةةةةا ةةةةةةن اعاةةةةةبار كالةةةةةفيكافت الوامنةةةةةب كرا  لالةةةةةك النسةةةةةت ، كلالةةةةةك الصةةةةةور  الدتاةةةةةومب 

التًةةةق اةةوا  أةانةة  إيجا يةةب أا اةةلبيب، كالةةتي أاةةهم    لاوو نهةةا ةوامةةل لستلفةةب /للآخةةت

الغت   طت قب /ختكمتعفيد ، لذا ةلاقب  اختلاف الدت عيا  كك ها  النست، ةما أاهم الآ

كاةةنختار  عةة  الفيرااةةا  . أك  ةةأختى   التةةأثتَ ةلةة  راةةم  عةة  ملامةة  لالةةك الصةةور 

 . النقفي ب التي لاناكل  ى ا الدو و   و فها نمو  اً نبتُ من خلالو ملا سا  القضيب

 : التلقي النقدي الإيجابي: أولا 

لاناكلةةةةة   ةةةةةةور   لا ةةةةةفي مةةةةةن ابنةةةةةار  منةةةةةة  البفيا ةةةةةب إلى نةةةةةفير  الفيرااةةةةةا  النقفي ةةةةةةب الةةةةةتي

التًةق   الشةعت العةت  الحةفي ث مةن منسةور إيجةا س إ    نعثةت مةن خةلال  ثنةا إلا /الآخت

 ةةةور  الآخةةةت   الشةةةعت : "ةلةةة  درااةةةب كاحةةةفي  قةةةفيمها الةةةفيةتور أنةةةس  ةةةفي وي كىةةةق  عنةةةوان

كربمةةا  ت ةةت السةةب    . 8112، كىةةق درااةةب حفي ثةةب  ةةفير  ةةةاا "0091-0011السةةوري 

أنو    ون  نست إلى التًةق ةل  أنو  خت  قفير ما  نسةت إليةو ةلة  أنةو نفير  الفيرااا  إلى 

كالواقةةت أن الفيرااةةب الةةتي قةةفيمها الةةفيةتور  ةةفي وي ليسةة  .  ةةز  مةةن نسةةي  اعمةةب اباةةلاميب

التًةق   الشعت السوري، كإنما لاأتي ى ه الصور   و فها  ز اً من / لسصصب لصور  الآخت

موماً اوا  أةان لاتةيةاً أا فتنسةياً أا ىنةفي اً أا  ةينياً أا الفيرااب التي لاناكل   ور  الآخت ة

كلضسةةة  أن أ ةةةل ىةةة ه الفيرااةةةب ةةةةان أطتكحةةةب  امعيةةةب، . إنوليز ةةةاً أا فاراةةةياً أا  ةةةهيونياً 

كلةةةة لك ك ةةةةفيناىا لاتةةةةوخ  الفيقةةةةب كالدو ةةةةوةيب، كلا  تسةةةةت   ةةةةاحبها   إطةةةةلا  اعحوةةةةاا، 
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خت ب كالتجت  ، عن ىفيفها الو ول ك ستخفيا لغب نقفي ب ىادئب  بتعفي فيها ةن الحفي  كالس

إلى الحقيقب،  عيفياً ةن أ ب أفوار مسبقب، ك عيفياً ةن لابتٍ موقا إ في ولو ق معاد للألاتاد، 

لدؤلفيْو الةفيةتور "  ور  التًةق   الشعت العت  الحفي ث"ةل  التغم من الاوائو ةل  ةتار 

ةةةةن التلقةةةق النقةةةفيي نعةةةيم اليةةةا  كمةةةاىت الدنجةةةفي الةةة ي اةةةنتحفي  ةنةةةو   اةةةيا  الحةةةفي ث 

 .السلبي

 شةةتَ الةةفيةتور  ةةفي وي إلى  ةةتكر  ةةةفيا الوقةةو  ةةة  لاةةأثتَ  اةةةت  خا ةةب لاعمةةفي إلى لي  

ك بةةفيك كا ةةحاً أن الةةفيارس  عةةق . 0أةنةا  النصةةوا لزملةةب إ اىةةا دلالا  لا لالائةةم طبيعتهةا

 .أهميب التحتر من اعفوار الدسبقب   درااب النصوا حتى  صل إلى نتائ  مو وةيب

لوةق السا ، يجعل الباحث  قفيا لاعت فاً للتًد   منته  الدو وةيب  توئ فيو ةل  إن ا

الجيةةل الدعةةةتكف : الةةةتًد: "مةةا  ةةةا    الدعجةةم كالدواةةةوةب العت يةةب الديسةةةت  ةلةة  النحةةةو التةةالي

الةةةة ي  قةةةةال لةةةةو الةةةةفي لم، كالجمةةةةت ألاةةةةتاد، كالةةةةتًد ا ةةةةطلا   طلةةةة،   معنةةةةاه الوااةةةةت ةلةةةة  

كأةةةةةظ السةةةةن أن الةةةةتًد . التًةيةةةةب،   لاتةيةةةةا كركاةةةةيا كلاتةسةةةةتانالشةةةةعور الةةةةتي لاةةةةتولم اللغةةةةب 

اع ةةةةةةةليتُ ةانةةةةةةةوا أكلًا    ز ةةةةةةةت  اةةةةةةةيظ ا، ك  لاتةسةةةةةةةتان، كأقةةةةةةةاموا إمظاطور ةةةةةةةا  ةةةةةةةةظى  

ةإمظاطور تي اعلاتاد السلا قب، كاعلاتاد العثمانيتُ، كاعختَ  ىق الاام ال ي  طل، ةل  

معتكفةةب، لاقةةت   اةةيا الصةةغتى ك نةةور نةةتقق  كجمهور ةةب لاتةيةةا الحفي ثةةب. نةةع  لاتةيةةا الحفي ثةةب

أكر ب، كقفي  فيأ لااريخهةا دكلةب قوميةب  عةفي الحةتر العالديةب اعكلى،  عةفي أن خلةت ةمةال ألاةالاورد 

 . 8"ا كأةلن الجمهور ب، كةان أكل رئيس لذا(0088)السلطان العثماني لزمفي السادس 
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إ تاز مو وةيب الباحةث  لقفي لاعمفينا اقتباس التعت ا السا ،  واملو لدا لو من أهميب  

كإيجا يتو   التعاطق مت الدو و   عيفياً ةن أ ةب أفوةار مسةبقب، كايتو ة  لنةا ىة ا  شةول 

 لةةةق ةنةةةفيما اةةةننتقل إلى الحةةةفي ث ةةةةن التلقةةةق السةةةلبيس إ  اةةةنفا أ  تعت ةةةا منةةةاق  لذةةة ا 

 .التعت ا مشحون  السلبيب التي لاصل إلى در ب التشو و

إلى أن  ور  الةتًد   الشةعت العةت  الحةفي ث ا ة    من  البفيا ب  شتَ الفيةتور  في وي

مسهت ن، إيجا ياً كالبياً، ةلٌّ منهما  عاةس الآخت، ك تى أن  لك  عود إلى الدوقا العت  

 : أ لًا من السيطت  العثمانيب ةل  الوطن العت ، ال ي انقسم إلى قسمتُ

ال ااةةتمتار الخلافةةب ةةةان  ةةتى   السةةيطت  العثمانيةةب نةةولًا مةةن أنةةو  :الموقففا الو 

 .ابالاميب ك ائفياً ةن حيا ها

ةةةةةان  ةةةةتى   السةةةةيطت  العثمانيةةةةب احةةةةتلالًا يخةةةةتر الةةةةبلاد ك ةةةةفيمتىا   :والموقففففا ال ففففا ي

 . لتحقي، أغتا و كأطماةو   التوات كالسيطت 

كانطلاقةةاً مةةن  لةةك  قسةةةم الةةفيةتور  ةةفي وي حفي ثةةو ةةةةن  ةةور  الآخةةت التًةةةق قسةةةمتُ، 

 : ابيجا يب، التي ظهت   ليب   ةفي  نقاط ىق اعكل  فيكر حول الصور 

الدواقا التي ا  ىا الشعتا  إلى  ان  اعلاتاد ال  ن  قالالون دفاةاً ةةن اباةلاا  -1

 .  البلفيان التي فتحوىا

ةست الشعتا  ةل  الدا ق، حيث الفتوحا  التي قاا بها العثمانيون حاملتُ لوا   -2

 .إلى البلاد اعكر يب   مقفيكنيا ك ت يا كغتَهماابالاا، فبفضلهم ك ل ى ا الفي ن 
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التفجةةت ةلةة  الدصةةار العسةةيم الةة ي د  إاةةفيناً   نعةةل ابمظاطور ةةب العثمانيةةب  -3

 عةةةفي اةةةقوط أدرنةةةب، فقةةةفي ةةةةان كقةةةت الدصةةةار نةةةفي فياً ةلةةة  الةةةتًد الةةة  ن فقةةةفيكا  ةةةز اً مةةةن 

 .ةتىم بمأاا  اعنفيلسإمظاطور تهم، كةل  العتر ال  ن فقفيكا  لفياً مسلما، اعمت ال ي   

لزاكلةةةب  ةةةاكز الدا ةةةق الةةة ي يمةةةل  عةةة  الد اةةةق كالجةةةتائم الةةةتي ةةةةان اعلاةةةتاد قةةةفي  -4

ارلاوبوىا، كماراوىا ةل  العتر، ةإةفياا السفا  لرموةب مةن نةهفيا  العتك ةب   السةادس 

 .ا0001من أ ار انب

الةةة ي الوقةةوف إلى  انةةة  اعلاةةةتاد   الحةةتر خوفةةةاً مةةةن نةةب  الااةةةتعمار الغةةةت   -5

 ةةا   هةةفيد الدنطقةةب، اعمةةت الةة ي اةةاةفي ةلةة  لانميةةب الشةةعور  التا طةةب اباةةلاميب، كلاغ  ةةب 

ابحسةةاس  ةةالخطت الةة ي  هةةفيد نةةعوبها أمةةاا الااةةتعمار الغةةت  الدةةتً   بهةةا، فيةةفيةوىا إلى 

التجمةةت حةةول لاتةيةةا،  و ةةفها أقةةوى ىةة ه الشةةعور كأقةةفيرىا ةلةة  قيةةاد  الدعتةةةب  ةةفي العةةفيك 

 .الدشتًد

ابنار  إلى أن الفيةتور  فيكي، كةل  التغم من لاوخيو الح ر كالدو ةوةيب إلا كلا في من 

أنةةو انسةةا  كرا  الةةفيةتور اليةةا  كمةةاىت الدنجةةفي    رائهمةةا    عةة  الدوا ةةت، إ  لصةةفيه  تبةةتٌ 

ك هب نستهما   أن الدوقا ابيجةا  لةبع  الشةعتا  مةن اعلاةتاد ةةان نتيجةب لاةأثتىم بموقةا 

 . ان  الفيكلب العثمانيب نعتا  مصت ككقوفهم إلى

أمةةا القسةةم الثةةاني فيةةفيكر حةةول الصةةور  السةةلبيب الةةتي  سةةفي رفةة  الآخةةت التًةةةق، ك ةةتى 

ابنةةةاد   ةةةالثور  العت يةةةب : الةةةفيةتور  ةةةفي وي أنهةةةا قخةةةفي م  مةةةن خةةةلال فوةةةتلاتُ رئيسةةةيتتُ، كهمةةةا
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ةنةةفي  كلاتجلةة  ملامةة  الصةةور  السةةلبيب للآخةةت التًةةةق. الوةةظى، كالتنفي ةةفي  الااةةتبفياد التًةةةق

 :الشعتا  من خلال الدواقا التاليب

ابنةةةةاد   ةةةةالثور  العت يةةةةب الوةةةةظى كقاد ةةةةا الةةةة  ن كقفةةةةوا   ك ةةةةو طغيةةةةان اعلاةةةةتاد،  -1

 .كأنق كا الشع  العت  من ااتبفيادىم

خضَّةل،لتُ، كرفة  ر ة   -2
التنفي في  الدتحمستُ للألاتاد من العتر كنعةتهم  ةالدتوهمتُ كالد

، فعةةةةود  السةةةةياد  العت يةةةةب ىةةةةق الصةةةةور  اعةمةةةةل كاع ةةةةل الةةةةفيفا  ةةةةةن اباةةةةلاا  السةةةةيطت 

 .للإالاا

ةةفيا إنةةتاد العةةتر   السةياد  كالسةةلطب كا ةةا  القةةتار، ةلة  الةةتغم مةةن ادةةةا ا   -3

 .اعلاتاد القتر من العتر   اعخلا  كالعقل كاع ل

إقةةفياا العةةتر ةلةة  إةةةلان حةةتر ةت ةةتىم مةةن اعلاةةتاد ةةةان نتيجةةب لدماراةةب  عةة   -4

 .الولا  العثمانيتُ العفيائيب

ةسا القتار التًةق  فيخول حتر، لاناقب كلا جمل للعتر فيها، ك نيةفيىم قسةتاً  -5

 .فيها، لشا انعوس الباً ةل  الحيا  الاقتصاد ب

حفي ثةةةو ةةةةن الصةةةور  السةةةلبيب   غا ةةةب كلعةةةل الدلاحسةةةب الةةةتي خةةةتم بهةةةا الةةةفيةتور  ةةةفي وي 

اعهميةةةبس إ   شةةةتَ إلى أن اةةةب  ظهةةةور ىةةة ه الصةةةور  السةةةلبيب  عةةةود إلى الفةةةتً  الةةةتي ةانةةةها 

نةةةعتا  لالةةةك الفةةةتً  حيةةةث ازداد  حةةةفي  التةةةولاتا   ةةةتُ العةةةتر كاعلاةةةتاد  سةةةب  الفةةة  الةةةتي 

ب، كخوفةو مةن حاةها الغتر الدستعمت  تُ العتر كالعثمةانيتُ، عطماةةو   اعرا ةق العت ية

 .ااتعاد  العثمانيتُ قو م، كةود م إلى فتوحا م
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 :إن الدلاحسب السا قب   غا ب اعهميب لسببتُ

لاأةيةةةفيىا ةلةةة  ظهةةةور الصةةةور  السةةةلبيب   فةةةتً  متةةةأخت   ةةةفياً، كلةةةو أن الصةةةور   :الو 

 .السلبيب ىق السائفي  من   فيا ب الحوم العثماني لسهت    كق  مبوت كتم التعبتَ ةنها

لاأةيةةفيىا ةلةة  دكر الدسةةتعمت الغةةت    راةةم لالةةك الصةةور  السةةلبيب مةةن أ ةةل  :وال ففا ي

كى ا  عتٍ قفير  اع فيي الخفيب ةل  دفةت اعلاةتاد إلى القيةاا بمةا قةاموا  ةو . مصالحو كأطماةو

 ةةفي العةةةتر مةةةن أ ةةةل لاشةةو و  ةةةور م،   خطةةةو  للقضةةةا  ةلةةيهم كالحلةةةول موةةةانهم، كقةةةفي 

 . لصحوا    لك

الطبيعق أن لانعوس لالك الصور  السلبيب   الشعت، كلااةيما أن الشةعت مةن كلعلو من 

اعنوا  اعد يب الانفعاليب التي لاعظ ةن اللحسب، كلا  ون التةون إلى مو وةيتها أك دقتها، 

كربما ى ا ما  فست لنا لاعبتَ ناةت ما ةن . عنها ربما لاتغتَ  عفي لاوشا اعحفيا  كالحقائ،

، كأخةةتى  ابيجةةار، كلةةيس   اعمةةت لانةةاق ، كلوةةن لاغةةتَ الحةةال مو ةةو  مةةا مةةت   السةةل 

 .  ؤدي إلى لاغتَ الانفعال، ك التالي لاغتَ الدوقا

 :التلقي النقدي السلبي: ثا ياا 

التًةةةةق   اعدر /لقةةةفي ةثتنةةةا ةلةةة   عةةة  الوتةةة  النقفي ةةةب الةةةتي لاناكلةةة   ةةةور  الآخةةةت

مةةتٍ   التكا ةةب العت يةةب، أاةةعفي  ليةةا  الآخةةت اعر : أنةةتُ السةةتك: الحةةفي ث، كةةةان مةةن أ تزىةةا

قةةتا   نقفي ةةب   اعدر الحةةفي ث، إ ةةتاىيم خليةةل، ك ةةور  التًةةةق : فخةةتي، كالدةةتَا  الةةفيموي

نعيم اليا  كماىت الدنجفي، كما  همنا ىو الوتار اعختَ عنو .  الشعت العت  الحفي ث، د
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نمو  ةةةاً للتلقةةةق  ك ةةةأتي ىةةة ا الوتةةةار  و ةةةفو.   الشةةةعت  ينمةةةا الوتا ةةةان الآخةةةتان   النثةةةت

 .التًةق   الشعت الحفي ث، كانو   أابار  لك/النقفيي السلبي لصور  الآخت

، اتوشا  و و  ةن النست  السلبيب الةتي  إن إلقا  نست  ات عب ةل  فهتس الوتار

تم فيهةةةةا التعامةةةةل مةةةةت الدو ةةةةو س إ    نلمةةةة  كلا إيجا يةةةةب كاحةةةةفي    العنةةةةاك ن الةةةةتي اةتنةةةةز  

لسةةةةةلبيب   فصةةةةةول الوتةةةةةار الثلاثةةةةةب   لستلةةةةةا الجوانةةةةة ، السيااةةةةةيب  اعحوةةةةةاا القيميةةةةةب ا

 . كالا تماةيب كالفي نيب

ففةةق راةةم الصةةور  السيااةةيب للتًةةةق   الفصةةل اعكل لصةةفيىا لاتجسةةفي مةةن خةةلال اةةتتب 

 ةةةةور  الااةةةةتبفياد، ك ةةةةور  السةةةةل  كالنهةةةة ، ك ةةةةور  الشةةةةت كالةةةةبلا ، ك ةةةةور  : لزةةةةاكر ىةةةةق

 .ر  القتل كال   الفساد، ك ور  العنا كالوحشيب، ك و 

أما الصور  الا تماةيب كاعخلاقيب   الفصل الثاني فتتبفيى من خلال  ور  الالضطاط 

اعخلاقق، ك ور  اللؤا كالحقةفي كالبغضةا ، ك ةور  الوة ر، ك ةور  الغةفير كالخيانب،ك ةور  

 .الجهل كمعادا  العلم، كالصور  الحيوانيب

مةن خةلال ااةتغلال الةفي ن اباةلامق،  كلاسهت معا  الصور  الفي نيب   الفصةل الثالةث

 . كلسالفب أحواا الله، كلاضييت الفي ن كلزار ب لغب القت ن، كالزنفيقب كالوفت، كالزنى كالفحشا 

ك سةةب، لالةةك الفصةةول مةةفيخل لاةةاريخق   بةة ل فيةةو الدؤلفةةان  هةةفياً ةبةةتَاً بثبةةا  اع ةةل 

عةةت ، ك  اعدر العةةت  التًةةةق كالنشةةأ  كالدعتقةةفيا ، ث  تحةةفيثان ةةةن التًةةةق   التةةار خ ال

نثةةةته كنةةةعته، ك عةةةفيىا  نةةةتقلان إلى الحةةةفي ث ةةةةن نشةةةو  الفيكلةةةب العثمانيةةةب، كااةةةتيلائها ةلةةة  

. الةةةبلاد العت يةةةب، ك نهيةةةان ىةةة ا الدةةةفيخل  الحةةةفي ث ةةةةن الحوةةةم العثمةةةاني   الفةةةتً  الدفيركاةةةب
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كالواقةةت أن مةةن  طلةةت ةلةة  فهةةتس الوتةةار، ك قةةتأ مفيخلةةو فقةة  اةةيخل  إلى راةةم  ةةور  

 في  القتامةب للتًةةق، أ ةةتز مةا  يزىةا البفيائيةب كالوحشةةيب كالجهةل كالقة ار  كالبةفياك ، فةةالتًد نةفي

أما معةتٌ ةلمةب لاةتد، فةتَف  الدؤلفةان ةةل التفسةتَا  .  عودكن   أ ولذم إلى التتً كالدغول

كمفتدىةا ( لاتةةو )السا قب لذة ه الولمةب ك ت حةان ةونهةا  ةا   مةن  ةيغب الجمةت الدغوليةب 

كالةتًد لةيس لذةم أةفي ةب موتو ةب لاةتلاب   ةالفوت . تٌ الت ل القوي أك نةفي في البةأسبمع( لاتد)

مثلما لاتلاب   الحضار ، كىم ةبةار  ةةن قبائةل  فيائيةب  عيةفي  ةةل البعةفي ةةن الحضةار ، ةتفة  

 إغتاقها   البفياك ، كةلفها  ةالحتر كالسةل  كالنهة ، كةبةاد  الوواةة ، كةةفيا ةةتنً أي 

 .  ت، كاب احيب لفير ب لا  عتف فيها الولفي منهم أ اهنق ، كأةل الولار كالخناز 

التًةةةةةق لافتقةةةةفي للمو ةةةةوةيب /إن الصةةةةور  القاتمةةةةب الةةةةتي ظهةةةةت    ىةةةة ا الوتةةةةار للآخةةةةت

 :للأابار التاليب

لاشةةةةويك البةةةةاحثتُْ   الصةةةةور  الدضةةةةيبب الةةةةتي ظهةةةةت  لةةةةفيى  عةةةة  الشةةةةعتا ، ك   :أولا 

قةفيموىا للتًةةق   أنةعارىم، حيةث رسمةوا نوا اىم التي لاقا كرا  رسمهم لتلك الصور  الةتي 

للت ل التًةق  ع  ملالزو الو يبب، أك التي أر في لذا أن لاوون ك يبب، ةلة  حةفي  لاعبتَهمةا، 

كالواقت أن ى ا الحوم لرحا  ، الشعتا  من  هبس . عابار ةتقيب أك اياايب أك د نيب

، اعلاةةتاد مةةةن كلرحةةا  ةةة. عنةةو  شةةوك   مصةةةفياقيتهم ك  نوا ةةاىم  ةةفيكن دليةةةل كا ةة 

 هب ثانيب عنو  فتًض ةفيا ك ود أ ب سمب إيجا يب من الدمون أن  تحل  بها التًةق، كةأنةو 
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نةةت مطلةة،، كىةة ا لاعمةةيم غةةتَ مقبةةول، ففةةق ةةةل موةةان كزمةةان ىنةةاد الخةةتَ كالشةةت، كالجيةةفي 

 .إلى ما ىنالك من ثنائيا ..... كالتدي ، كالعادل كالسا ، 

ج الشةةةةعتي الوامةةةةل لوةةةةل نةةةةاةت مةةةةن الشةةةةعتا  الةةةة  ن ةةةةةفيا كقةةةةوفهم ةنةةةةفي النتةةةةا  :ثا يففففاا 

ااتخلصوا من  ع  نصو هم الصةور  السةلبيب، كىة ا  عةتٍ الانتقائيةب   الفيرااةب كإقصةا  

كقفي لاحسنا من خلال حفي ثنا ةن التلقق النقفيي ابيجا  . النصوا التي لا لالبي ىفيفهما

كلاوتار ى ه اعسما  نفسها كركد أسما   ع  الشعتا  ال ي أاهموا   رام  ور  إيجا يب، 

  الحةةفي ث ةةةن التلقةةق النقةةفيي السةةلبي مةةن خةةلال ىةة ا الوتةةار، كىةة ا  عةةتٍ أن الشةةاةت 

نفسةةةو ةانةةة  لةةةو نصةةةوا لاعوةةةس  ةةةور  إيجا يةةةب، كأخةةةتى لاعوةةةس  ةةةور  اةةةلبيب، كىةةة ا مةةةا 

 .لاقتضيو الدو وةيب، فالشاةت  عظ ةن انفعالو  صفي  لابعاً للمواقا

"  ةور  التًةةق   الشةعت العةت  الحةفي ث"أن ىة ا الوتةار  لا في من ابنةار  إلى :ثال اا 

 –نةةادي الشةةبيبب السةةور ب "كالوتةة  اعخةةتى الةةتي أنةةتنا إليهةةا، قةةفي ةتبةة  كطبعةة   ةةفيةم 

كىة ا  عةةتٍ افتقةةاد ىةة ه الوتةة  للمو ةةوةيب عن  ،9 لةة ، كىةةو نةةاد أرمةةتٍ" اللجنةب الثقافيةةب

تاد نتيجةب أحةفيا  لااريخيةب معتكفةب، الجهب التاةيةب لذة ا الوتةار لذةا موقةا كا ة  معةاد للألاة

كةةةان قةةفي اةةب، للةةفيةتور نعةةيم اليةةا ، . كلةن لاتبةةتٌ نشةةت ةتةةار  تحةةفي  ةةةن اعلاةةتاد  إيجا يةةب

أحةفي مةؤلفق الوتةار، التعةاكن مةت النةادي اعرمةتٍ الدة ةور، فقةفي ةةان لةو ةتة  ةةن اعرمةةن 

 ". لرازر اعرمن كموقا التأي العت  منها"كلرازرىم كم ايهم، مثل 
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 :مة أخيرةكل

التلقةةةق النقةةةفيي السةةةوري الدعا ةةةت لصةةةور  "لا ةةةفي مةةةن ابنةةةار ،   نها ةةةب الحةةةفي ث ةةةةن 

، إلى أن انعوةةاس لالةةك الصةةور  ةةةان متفاكلاةةاً  ةةتُ "التًةةةق   الشةةعت العةةت  الحةةفي ث/الآخةةت

نةةةةةاةت ك خةةةةةت، ك ةةةةةتُ ناقةةةةةفي ك خةةةةةت،  ةةةةةتُ السةةةةةل  كابيجةةةةةار، ك عةةةةةود اعمةةةةةت إلى اخةةةةةتلاف 

كمن  هب ثانيب فإن . التي  نطل، منها ةل كاحفي، ى ا من  هب الدت عيا  كاع في ولو يا 

نةةفير  الفيرااةةا  الةةتي قةةفيم    ىةة ا ا ةةال لاشةةتَ إلى أن ىةة ا الدو ةةو     شةةول ىا سةةاً 

أاااةياً لةةفيى الشةةعتا  أك النقةةاد جميعةةاً، لشةةا  شةةتَ إلى أن الدو ةةو     وةةن  ةةاغطاً ك شةةغل 

ينةب، ك فةتًا  زمنيةب لزةفيد ، ك شةعتا  لزةفيد ن، التأي العاا  واملو، كإنما ارلاب   أحةفيا  مع

ك فير ابنار  أ ضاً إلى أن الصور  السلبيب الدنعوسب   الشعت العت  . كنقاد لزفيد ن أ ضاً 

الحةةةفي ث ةانةةة  لاطةةةال  ةةةور  السةةةلطب التًةيةةةب كلشثليهةةةا، ك  لاوةةةن لاعةةةظ ةةةةن  ةةةور  الشةةةع  

فقةفي الضفةت  . العت  ركا   كطيفي  التًةق، كالدواطن التًةق،  و فو إنساناً لات طو  ابنسان

ك مةن الشةعبان، العةت  كالتًةةق .   اع ىان لفيى الشع  العت   ور  إيجا يب ةن اعلاةتاد

  الدا ةةةق كالحا ةةةت،  وحةةةفي  الدصةةةتَ، كالدصةةةاش الااةةةتًالايجيب الدشةةةتًةب  ينهمةةةا   موا هةةةب 

ب اليةةةةوا  عةةةةفي  ةةةةتكر  العت يةةةة -كلذةةةة ا فةةةةإن إةةةةةاد  لافعيةةةةل العلاقةةةةا  التًةيةةةةب. العةةةةفيك الدشةةةةتًد

 .  ااتًالايجيب لا غتٌ ةنها لولا الطتفتُ
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KÂNE FİİLİNİN KUR’AN’DAKİ ANLAMI VE KULLANIM 

BİÇİMLERİ 

 

Atik Aydın
*
 

 

Özet: Esas olarak isim cümlesindeki haberin geçmiş zamanda 

(inkıtâ‟) gerçekleştiğini ifade etmek için vaz edilen kâne bir karine 

olması durumunda geniş zaman (istimrâr) manası da ifade edebilir. 

Kânenin bu kullanım biçimi, Kur‟an‟ın dışındaki alanlarda yok dene-

cek kadar az olduğu için, Kur‟an‟a mahsus bir kullanım biçimi olarak 

karşımıza çıkmaktadır.  Tefsir ve dil uleması, Kur‟an‟daki bu kulla-

nım biçimi hakkında değerlendirmeler yapmış olsalar bile, üzerinde it-

tifak edilen bir netice ortaya çıkmamıştır.   

Anahtar kelimeler: Kâne, istimrâr, inkıtâ, karîne.   

 

THE MEANING OF THE VERB KÂNE IN THE QUR’AN 

AND ITS USES 

 

Summary : Kâne, which is used to show the past form of the verb 

(haber) in the noun clause, may also be used to express a present situa-

tion if there is a clue along with the verb. We hardly ever encounter 

this style of usage of Kâne apart from the Quran. Consequently, this 

usage of Kâne can be considered peculiar to the Quran. The scholars 

of the Quranic exegesis and Arabic language have long studied this 

usage of Kâne, but they have not had an agreement on the usage of 

this verb yet.  

Key words: Kâne, continuance (istimrâr), stopping (inqıtâ), clue 

(qarîne). 
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Giriş  

Kâne nakıs fiili, isim cümlesinin başına gelen, hem irab hem de 

mana bakımından isim cümlesini etkileyen bir ifadedir. İrab bakımın-

dan ismini ref‟, haberini ise nasb eden kâne, mana bakımından geniş 

zaman manası olan isim cümlesini geçmiş zamana dönüştürür. Temel 

özelliği ve görevi bu olan kâneyi, Kur‟an‟daki kullanımları açısından 

değerlendirdiğimizde farklı bir durumla karşılaşmaktayız. O da, kâne 

fiilinin, asıl manası olan geçmiş zaman anlamında değil geniş zaman 

manasında olmasıdır. Kur‟an‟da böyle bir olgunun mevcudiyeti konu-

sunda herhangi bir görüş ayrılığı bulunmazken, bu olgunun nedeni ve 

izahı konusunda pek çok görüş ileri sürülmüştür. 

Bilindiği gibi kâne esas olarak isim cümlesindeki olay ya da duru-

mun mâzîde gerçekleştiğini ifade eder. Ancak Kur‟an-ı Kerim‟de on-

larca ayette aksine bir durum söz konusudur. Mesela “ عٍٍَِّب َْ َّْ اّللَّ وَب إِ

ٍْذَ “ ,(Nasr, 110/3) ”فَسَبِّحْ بَِِمْدِ ربَِّكَ وَاسْتَ غْفِرْهُ إِنَّهُ كَانَ تَ وَّابا  “ ,(Nisâ, 4/11) ”حَىٍِّب   َّْ وَ إِ

َْ ضَعٍِفب  اٌشَّ  ِْ وَب ٍْطبَ ” (Nisâ, 4/76), “  إِنَّ قُ رْآنَ الْفَجْرِ كَانَ مَشْهُودا” (İsrâ, 17/78), “ ٍَ ْٛ فًِ ٌَ

ٌْفَ عَٕتٍَ  َٓ أَ غٍِ ّْ مْذَاسُُٖ خَ ِِ  َْ “ ,(Meâric,70/4) ”وَب  َّْ َٓ  إِ ُٕٛا اٌَّزٌِ َِ ٍُٛا آ ِّ عَ بٌحَِبثِ  َٚ  وَبٔجَْ  اٌصَّ

 ُْ طِ  جََّٕبثُ  ٌَُٙ ْٚ ٌْفشِْدَ ٔضُُل   ا ” (Kehf, 18/107)… Peki, bu ve buna benzer onlarca 

ayetteki kâne ifadelerini nasıl anlamak gerekir? Ulemanın bu konuda-

ki tavrı ne olmuş ve ne gibi cevaplar vermişler? Bu sorular ister iste-

mez akla gelen, geçerli sorulardır.  

İşte biz bu çalışmamızda kâne fiilini hem nahiv ilmi hem de 

Kur‟an açısından incelemeye çalışacağız. Bunu yaparken de sadece 

belli örnekleri değil konu ile ilgili Kur‟an‟daki bütün örnekleri esas 

alacağız.   
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   NAHİV İLMİ AÇISINDAN KÂNE 

Kâne ve benzerleri kendi anlamlarını habere vermek için isim cüm-

lesinin başına gelen fiillerdir. Bu fiillerin kullanıldığı isim cümlesin-

deki birinci unsura (mübteda) isim denir ve merfu’ olur, ikinci unsura 

(mübtedanın haberi) ise haber denir ve mansub olur. (Esterâbâdî, 

1996: IV/188). Ġsim ve haber kavramları yerine normal fiillerde oldu-

ğu gibi fâil ve mef’ul kavramlarını kullanan olmuşsa (Müberrid, 1994: 

IV/86). da kabul görüp yaygınlık kazanmamıştır. Nahivciler kâne fii-

lini üç kısma ayırır:    

1- Nâkıs kâne: Diğer nâkıs fiillerde olduğu gibi nâkıs olan kâne de 

isminin yanı sıra bir de haber ister. Burada haber, kâne fiilinin siygası 

bakımından belirlediği zamanda gerçekleşen olay ya da durumdur. 

Kâne fiili, siygasına göre mazi, hal ve istikbal manasında kullanılabil-

diğine göre, onun haberi de mazi, hal ve istikbalde gerçekleşen bir du-

rum ya da fiildir. (Esterâbâdî, 1994: IV/189) Mesela, “وبْ عًٍ ٔبجحب” 

cümlesinde haberin gerçekleşme zamanı mâzî, “ٌىْٛ عًٍ ٔبجحب” cümle-

sinde hal, “عٍىْٛ عًٍ ٔبجحب” cümlesinde ise istikbaldir.  

Kâne ve benzerlerine niçin nâkıs fiil dendiği konusunda iki görüş 

vardır: 

a- Bu fiillerin isimle yetinmeyip haber almaları.  

b- Nakıs fiilde hades/mastar manası eksik olduğu ve sadece zaman 

bildirdiği için.  

Nahivcilerin çoğu tarafından kabul edilen, ikinci görüştür. (İbn 

Hişâm, 1963: 137).  

2- Tam kâne: Sadece ismi ile yetinen ve haber istemeyen fiillere 

nâkıs değil tam fiil denir. Tam olarak kullanılan kâne “ٚجذ” manasında 

olup (İbn Akîl, 1990: I/259).  „var olmak‟ ve „meydana gelmek‟ de-

mektir. Mesela: “ أششلج اٌشّظ فىبْ اٌذفء”  (Güneş doğdu ve sıcak ol-

du.) “ٚإْ وبْ رٚ عغشة” (Eğer sıkıntıda ise…) (Bakara, 2/280). cümlele-

rindeki kâne tam fiildir.  
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3- Zâid kâne: Kâne sadece te‟kid amacıyla zâid olarak kullanılabi-

lir. Zaten Arap dilinde zâid kullanımın amacı te‟kiddir. (Esterâbâdî, 

1996: IV/190). Kânenin zâid olabilmesi için mazi siygasında olması 

ve mübteda-haber, fiil-fail, sıfat-mevsuf gibi birbirinin lazımı olan iki 

ifade arasında gelmesi gerekir. (İbn Hişâm, 1963: 138; Hasan, 1974: 

I/579). Mesela “َاٌمطبس وبْ لبد” (Hasan, 1974: I/579).  (Tren geliyor.) 

cümlesindeki kâne zâiddir.    

 

I-  KÂNENİN GÖREVİ VE ANLAMI  

Her ne kadar bazı yönleriyle olsa bile bütün boyutlarıyla bakıldı-

ğında kânenin herkesçe kabul edilen standart bir görev ve anlamı yok-

tur. Bu konu pek çok yönden tartışılmış ve farklı görüşler ileri sürül-

müştür. Benzerlerine nazaran kâne konusundaki tartışmalar çok daha 

fazladır. Çünkü kâne pek çok açıdan kendi benzerlerinden ayrılmakta-

dır. Bundan dolayıdır ki,  başta nahivciler olmak üzere kâne ve bezer-

leri ile ilgili te‟lifte bulunanlar, konuyu genel olarak ele aldıktan sonra 

kânenin görev ve anlamı konusunu ayrıca ele alma ihtiyacını hisset-

mişlerdir.   

Tartışılan konulardan biri, kâne ve benzerlerinin fiil olup olmadığı 

konusudur. Ukberî‟ye göre dilcilerin çoğu, kâne ve benzerlerinin fiil 

olduğu görüşündedir. Zira diğer fiillerde olduğu gibi kâne ve benzerle-

ri de çekimlenen ve bir manaya delalet eden ifadelerdir.  Ancak diğer 

fiillerden farklı olarak kâne ve benzerleri hades/masdar değil sadece 

zaman manası içerirler. Kâne ve benzerlerinin hades/mastar anlamı 

bildirmemesi ve kendi mastarı ile te‟kid olmaması yani mefulü mutlak 

almamasının nedeni şudur: Kâne ve benzerleri, mastardan türetilmiş 

daha sonra da haberin zamanını bildirebilmesi için hades/mastar ma-

nasından tecrit edilmiştir. Böylece kâne ve benzerleri ancak haberleri 

ile birlikte normal fiiller gibi hem zaman hem de mastar anlamı bildi-
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rir hale gelmiştir. Bundan dolayıdır ki kâne ve benzerlerine lafzî fiiller 

adını verenler de olmuştur. Basralı bazı nahivciler ise hades/mastar 

anlamı ifade etmediği için kâne ve benzerlerini edat olarak kabul et-

mişlerdir. Kâne sadece zaman bildirdiğine göre, “صٌذ لبئُ “ ”وبْ صٌذ لبئّب

    .demektir.( Ukberî, 1995: I/164) ”صٌذ لبئُ غذا“ ise ”ٌىْٛ صٌذ لبئّب“ ,”أِظ

Müberrid, İbn Cinnî, İbn Burhan ve Cürcânî gibi önemli Arap dil-

cileri de nâkıs fiilleri sadece zaman bildiren, hades/mastar bildirmeyen 

fiiller olarak kabul etmektedirler. (Suyûtî, 1998: I/362). Aynı görüşte 

olan İbn es-Sirâc da kâne ve benzerlerini hakiki olmayan ve sadece 

zaman bildiren fiiller olarak tanımladıktan sonra şu örneği verir: “ ْوب

 dendiği zaman, kânenin mastar manası yoktur, sadece ”عبذ اللّ أخبن

cümlenin manasının mâzîde geçtiğini ifade eder. (İbn es-Sirâc, 1996: 

I/82). Suyutî buna karşı çıkar ve şöyle der:  Meşhur ve makbul olan, 

nâkıs fiillerin de diğer fiiller gibi hem zaman hem de hades ifade et-

mesidir. (Suyûtî, 1998: I/362).  

Konunun tartışmalı olan boyutlarından biri de kânenin geniş zaman 

anlamına gelip gelemeyeceği meselesidir. Arap dili açısından bakılırsa 

aslında böyle bir ihtilafa neden olacak bir durum yoktur. Bu konu 

Kur‟an‟daki “ٚوبْ اللّ عٍّعب بصٍشا” (Nisâ, 4/134) benzeri ayetlerden 

dolayı gündeme gelmiştir. Nitekim Sibeveyh‟in el-Kitab‟ına şerh ya-

zan Saffâr konu ile ilgili şöyle bir değerlendirme yapmıştır: Kâne mâzî 

fiil olarak kullanıldığında devamlılık bildirmez. Bazılarının kâneye 

devamlılık anlamını yüklemesinin nedeni “  غَفُٛسا  سَحٍِّب ُ َْ اللَّّ وَب َٚ ” ve “ ل َٚ

َْ فبَحِشَت   حمَْشَبُٛا ُ وَب ٔىَ إَِّٔٗ اٌضِّ ” gibi ayetlerdir. “ ُ غَفُٛسا  سَحٍِ َْ اللَّّ وَب ّب  َٚ ” ve benzeri 

ayetler, “وبْ اللّ غفٛسا سحٍّب ً٘” şeklinde soru soracak olan kimselere 

cevap niteliğinde olduğu için buralarda kâne kullanılmıştır. (Zerkeşî, 

t.y.: IV/125).  

 gibi ayetlerden hareketle .(Nisâ, 4/134) ”ٚوبْ اللّ عٍّعب بصٍشا“

kânenin geniş zaman anlamı bildirdiğini söyleyenlere karşı çıkan 

Esterâbâdî, konu ile ilgili şu değerlendirmeyi yapar: “Bu görüşü savu-
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nanlar, buradaki sürekliliğin kânenin siygasından değil karineden kay-

naklandığını göz ardı ediyorlar. Söz konusu ayette süreklilik kâneden 

değil, Allah‟ın semî‟ ve basîr oluşundan anlaşılmaktadır. Zira “ ْ صٌذ وب

 gibi cümlelerde kâne mevcut ”وبْ صٌذ ضبسبب“ ve ”ٔبئّب ٔصف عبعت فبعخٍمع

olduğu halde süreklilik anlamı mevcut değildir.” (Esterâbâdî, 1996:  

IV/189).   

Kâne şart edatı olan „ ْْ إ ‟ ifadesinden sonra kullanıldığında geniş 

zaman manası bildirir.  Ancak Müberrid‟e göre kâne bu durumda da 

geçmiş zaman anlamını taşır. Şart edatı onu değiştiremez, çünkü kâne 

sadece zamana delalet eden bir fiildir. “ ُُْْٕٗجُ لٍُخ ْْ وُ  ve .(Mâide, 5/116) ”إِ

“  ْْ ٍصُُٗ  إِ ِّ َْ لَ وَب ” (Yusuf, 12/26). ayetleri bunun delilidir. (Zerkeşî, t.y.: 

IV/127). 

Zerkeşî Müberrid‟in bu görüşüne itiraz eder ve kânenin de diğer fi-

iller gibi hem zaman hem de mastar anlamı içerdiğini söyler. Kânenin 

şart edatından sonra geçmiş zamanın yanı sıra gelecek zaman manası 

da taşıyabileceğini belirten Zerkeşî, şu örneği verir: “  َٓ ُْ صَبدِلٍِ ْٕخُ ْْ وُ  ”إِ

(Zerkeşî, t.y.: IV/127). 

II- KÂNENİN ALLAH’IN SIFATLARI İLE KULLANIMI 

Kânenin Kur‟an‟daki kullanım biçimi, kimi âlimleri farklı çözüm-

lere itmiştir. Bu çözümlerden biri de, kânenin Allah‟ın sıfatları ile bir-

likte kullanımıdır. Mesela İbn Atiyye der ki: Kâne Allah‟ın sıfatları ile 

birlikte kullanıldığında genel manada var olmayı (vucud) ifade eder, 

geçmiş zaman manası bildirmez. (İbn Atiyye, 2001: V/127).   

Zerkeşî, kânenin sıfatlarla birlikteki kullanımını değerlendirirken 

zatî ve fiilî sıfatları birbirinden ayırmaktadır. Ona göre kâne zatî sıfat-

lar için kullanıldığında, o sıfatların varlığına ve zattan ayrılmadığına 

delalet eder. Fiilî sıfatlarla birlikte kullanıldığında ise şu manalara ge-

lir:  
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1- Allah‟ın o fiillere kâdir olduğuna delalet eder. Mesela:  “ ّوبْ الل

 ”خبٌمب ٚساصلب ِٚحٍٍب ٍِّٚخب

2- O fillerin Allah‟a ait olduğunu te‟kidli bir şekilde ifade eder. 

Mesela: “ َٓ وَُّٕب فبَعٍٍِِ َٚ ” (Enbiya, 21/79) 

3- O fiillerin ibtidâ (ilk yaratma) ve inşâsının Allah‟a ait olduğunu 

gösterir. Mesela: “ َٓ اسِثٍِ َٛ ٌْ ُٓ ا وَُّٕب ٔحَْ َٚ ” (Kasas, 28/58). 

4- İnsanların sıfatları için kullanıldığında, o sıfatların insanda yer-

leşik, kalıcı ve kişiliğinin derinliklerinden gelen özellikler olduğunu 

gösterir. Mesela: “  عَجُٛل ُْ ْٔغَب َْ الِْْ وَب َٚ ” (İsrâ, 17/11). “  ظٍَُِٛب  جَُٙٛل َْ ُ وَب  ”إَِّٔٗ

(Ahzab, 33/72). 

5- İnsanların fiilleri için kullanılması durumunda ise zaman bildi-

rir. Mesela: “ ٍِْشَاث ٌْخَ َْ فًِ ا ُْ وَبُٔٛا ٌغَُبسِعُٛ ُ  (.Zerkeşî, t.y.: IV/124) ”إَِّٔٙ

Bu tasnif, Kur‟an‟daki kâne kullanımı konusunda eksikleri olan ve 

ikna edici olmayan bir tasniftir. Eksiktir, çünkü konuyu sadece Al-

lah‟ın ve insanların özellikleri açısından ele almaktadır. Oysa kâne 

aynı anlamda şeytanın özellikleri ve bazı hakikatler için de kullanıl-

maktadır. Mesela: “  خَزُٚل ِْ ٔغَب ُْ ٌلِِْْ ٍْطبَ َْ اٌشَّ وَب َٚ ” (Furkan, 25/29), “ َْ َّْ لشُْآ إِ

شُْٙٛدا   َِ  َْ ٌْفجَْشِ وَب عَبء عَبٍِل  “ ,(İsrâ, 17/78) ”ا َٚ َْ فبَحِشَت   ُ وَب َّٗ ٔىَ إِٔ لَ حمَْشَبُٛاْ اٌضِّ َٚ ” 

(İsrâ, 17/32).  

Tasnifin ikna edici olmayışı ise farklı boyutlarda ortaya çıkmakta-

dır. Mesela deniyor ki, “وبْ اللّ خبٌمب” ifadesindeki kâne Allah‟ın yarat-

ma fiiline kâdir olduğunu gösteriyor. Hâlbuki cümledeki hâlik kelime-

si zaten bu anlamı ifade ediyor; ayrıca neden kâne de bu anlamı ifade 

etsin ki?  Yine deniyor ki “ َٓ اسِثٍِ َٛ ٌْ ُٓ ا وَُّٕب ٔحَْ َٚ ” cümlesinde kâne te‟kid ifa-

de etmektedir. Burada şöyle bir soru akla geliyor: “وبْ اللّ خبٌمب” cümle-

sinde neden te‟kid ifade etmiyor da orada te‟kid ifade ediyor?  

Tasnifte ikna edici olmayan hususlardan biri de insanların özellik-

leri için kullanıldığında kânenin kalıcılık ve subut bildirmesidir. Peki, 

Allah‟ın sıfatları ve evrensel hakikatler söz konusu olunca kâne subut 

ifade etmez mi?  
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Ayrıca “  َْ ُْ وَبُٔٛا ٌغَُبسِعُٛ ُ ٍْشَاثِ  إَِّٔٙ ٌْخَ فًِ ا ” ve “ًوبْ ٌصَٛ ٚوٕب ٔفع” gibi iba-

relerde kânenin devamlılık ifade ettiği söylenmektedir. (Zerkeşî, t.y.: 

IV/125) Dikkatle baktığımızda bu örneklerdeki kâne ifadesinin muzari 

fiille birlikte kullanıldığını görüyoruz ki, bu kullanım biçimine Türk-

çede „geçmiş zamanın hikâyesi‟, İngilizcede ise „past continuous‟ de-

nir. Bu fiil kipinin adından da anlaşıldığı gibi burada bir devamlılık 

vardır, ancak bu devamlılık geçmiş zamanda gerçekleşen bir devamlı-

lık olup, kânenin mâzî anlamının dışında kullanımıyla alakalı değildir.   

 

IV- KUR’AN’DA KÂNE FİİLİNİN KULLANIM ŞEKİLLERİ 

1- Kânenin inkıtâ’ (mâzî) bildiren nakıs fiil olarak kullanımı 

Örnek: “ َٓ ِِ  َْ ب وَب َِ َٚ ب   ّ غٍِْ ُِ َْ حٍَِٕف ب  ْٓ وَب ٌىَِ َٚ لَ ٔصَْشَأٍِّ ب  َٚ ُُ ٌَُٙٛدٌِّ ب  ٍِ٘ َْ إبِْشَا ب وَب َِ

 ُّ ٌْ َٓ ا شْشِوٍِ ” (İbrahim, ne Yahudi ne de Hıristiyan idi, o batıl dinlerden 

uzaklaşmış, tertemiz halis bir Müslüman idi. Ve o, müşriklerden de 

değildi.) (Âl-i İmrân, 3/67)  

2- Tam fiil olarak kullanımı  

Örnek “ ٍٍْغَشَة َِ ى  ٌٰ َْ رُٚ عُغْشَةٍ فَٕظَِشَةٌ اِ ْْ وَب اِ َٚ ” (Eğer borçlu sıkıntıda ise, ko-

laylığa çıkıncaya kadar ona mühlet verin!) (Bakara, 2/280).   

3- Sâre manasında olan kâne 

Örnek: “ اب ب  َٛ بءُ فىََبٔجَْ أبَْ َّ فخُحَِجِ اٌغَّ ٌْجِببَيُ فىََبٔجَْ عَشَاب ب* َٚ عٍُِّشَثِ ا َٚ ” (Gök açılır 

ve kapı kapı olur. Dağlar yürütülür, serap hâline gelir.) (Nebe‟, 78/19-

20). 

4- İstimrâr (geniş zaman) bildiren kâne: 

Örnek: “ا ا بصٍَش  َْ بعِِببَدِٖ خَبٍش  ُ وَب ٌمَْذِسُ أَِّٗ َٚ ْٓ ٌشََبءُ  َّ صْقَ ٌِ َّْ سَبَّهَ ٌبَْغُظُ اٌشِّ -Rab) ”اِ

bin dilediği kimsenin rızkını bollaştırır, dilediğinin rızkını daraltır. 

Çünkü Rabbin kullarının her halini bilir ve görür.) (İsrâ, 17/30). “ ُْ ْٕخُ وُ

تٍ اخُْشِجَجْ ٌٍَِّٕبطِ  َِّ ٍْشَ اُ -Siz insanlar için çıkarılmış en hayırlı bir ümmet) ”خَ

siniz.) (Âl-i İmrân, 3/110). 
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5- Lâmu’l-cuhûd ile kullanımı: Lâmu‟l-cuhûd olumsuz ve mâzî 

kâneden sonra gelir. Lâmu‟l-cuhûd için lâmu‟n-nefiy diyenler de ol-

muştur. (İbn Hişâm, Ebû Muhammed Abdullah,  Muğni’l-Lebîb, et-

Turâsu‟l-Arabî, Kuveyt, 2000, III, 164)
1
 Lâmu‟l-cuhûd ile olumsuzluk 

anlamı elde edilir.  

Örnek : “  ُ
َْ اّللّٰ ب وَب َِ َٚ َْ ُْ ٌغَْخغَْفشُِٚ ُ٘ َٚ  ُْ بَُٙ عَزِّ ُِ  ُ

َْ اّللّٰ ب وَب َِ َٚ  ُْ ِٙ ْٔجَ فٍ اَ َٚ  ُْ بَُٙ ٌٍِعَُزِّ ” “Sen 

onların arasında iken Allah onları azaba uğratmaz; eğer onlar istiğfar 

ederlerse Allah bu takdirde de onlara azab etmez.”
2
  

6- Kânenin, leyse manasında kullanımı: Kâne fiili mâ nefiy edatı 

ile ya da muzarisi lem edatı ile kullanıldığında, olumsuz mâzî anlamı 

ifade eder. Ancak Kur‟an-ı Kerim‟de bazı yerlerde geniş zaman olum-

suzluğunu ifade eden ve „değildir‟ anlamını bildiren leyse manasında 

kullanıldığı da vakidir. “ ُْ لَ بىُِ َٚ ًُ بًِ  ب ٌفُْعَ َِ ب أدَْسِي  َِ َٚ  ًِ عُ َٓ اٌشُّ ِِ ب  ْٕجُ بذِْع  ب وُ َِ  ًْ  ”لُ

(De ki: Ben peygamberler içinden bir türedi değilim, bana ve size ne 

yapılacağını da bilmiyorum.)
3
  “ ِ ْٓ سَعُٛيَ اللَّّ ٌىَِ َٚ  ُْ ْٓ سِجَبٌىُِ ِِ ذٌ أبَبَ أحََذٍ  َّّ حَ ُِ  َْ ب وَب َِ ” 

(Muhammed hiç birinizin babası değildir.)
4
    

7- Kânenin muzari manasında kullanımı:  

Örnek: “فً ٌَٛ وبْ ِمذاسٖ خّغٍٓ أٌف عٕت”
5
 (miktarı elli bin yıl olan bir 

gün) ayetinde olduğu gibi kâne, bazen muzari manasındadır.
6
 Yani ba-

zen kâne, yekûnu manasında olup daha sonra gelecek olan olay ve du-

rumlar için kullanılır.
7
  

 

V- MÜFESSİRLERİN PROBLEM OLARAK GÖRDÜKLERİ 

KÂNE KULLANIMLARI 

Kur‟an‟daki kâne kullanımları öteden beri tefsir ve dil ulemasının 

dikkatini çekmiştir. Âlimler, asıl anlamının dışında kullanılan kâne 

ifadesinin geçtiği ayetleri anlamak ve anlamlandırmak için farklı çö-

zümler ortaya koymuşlardır. Bu konuda serdedilen çözümlerin çoğu, 

konu ile ilgili bütün örnekleri kapsamaktan uzak olup genellikle, ele 

alınan ayetlere mahsus ve mevziî çözümlerdir. Üstelik kânenin mâzî 
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fiil oluşu, zaman zaman ulemayı tekellüflü yorumlara da sevk etmiştir. 

Mesela İbn Berrî, konuya kelamî bir boyut kazandırarak şöyle bir yo-

rum yapmıştır: “Kâne sıfatın kıdemine delalet eder. Kadim olan şeyin 

son bulması muhaldir.”
8
 Bu yorumuyla İbn Berrî, kânenin süreklilik 

ifade edebileceği sonucuna varmış oluyor.  

Seyrâfî‟ye göre kâneden anlaşılan inkıta‟ (geçmiş zaman) manası, 

kânenin haberi ile ilgili değil haberinden etkilenen (mef‟ul) kimselerle 

ilgilidir. Mesela “وبْ اللّ غفٛسا سحٍّب” ayeti açısından bakılırsa, geçmiş 

zamanda kalan Allah‟ın gafur ve rahim oluşu değil, o sıfatlardan etki-

lenen, yani affedilenler ve kendilerine merhamet edilenlerdir. Onlar 

ise ölüp mâzîde kaldılar.
9
 Bunun ne kadar zorlamalı ve sorunlu bir 

te‟vil olduğu şu örnekten rahatça anlaşılabilir: “ ُٖا َٛ َْ ابََ َُ فىََب ٌْغُلَ ب ا َِّ اَ َٚ

 ِٓ ٍْ َٕ ِِ ؤْ ُِ ” (Çocuğa gelince, anası babası mü‟min insanlardı.)
10

 ayetinde 

kânenin haberi olan mu’mineyn kelimesinin etki alanına giren (meful), 

başta Allah ve ahiret inancı olmak üzere inanç konularıdır. Bu te‟vilin 

doğru kabul edilmesi durumunda kânenin haberi değil onun mefulü 

olan inanç konularının geçmişte kalmış olması gerekir.   

Bu konudaki sorunlu durumlardan biri de ulemanın, bazı kâne kul-

lanımlarını ele almaları diğer bazılarını ise ihmal etmeleridir. Görebil-

diğimiz kadarıyla bunun en önemli sebebi, kânenin kendisi değil için-

de kullanıldığı konu ve bağlamdır. Mesela “ ِْٙذ َّ ٌْ َْ فًِ ا ْٓ وب َِ  ُُ ٍْفَ ٔىٍَُِّ ”وَ
11

 

ayetindeki kâne hemen hemen bütün tefsirlerde ve önemli sözlüklerde 

değerlendirildiği halde, aynı kullanımın söz konusu olduğu “ ْٓ َِ ْٕزِسَ  ٌٍُِ

 َْ حٍَّ ب وَب ”
12

 ayetindeki kâne hakkında neredeyse hiçbir değerlendirme 

yapılmamış. Ulemanın bu tavrı kânenin kullanıldığı bağlamdan kay-

naklanmış olmalıdır. Zira biraz ileride daha açık şekilde görüleceği 

gibi “ ٍْفَ  ْٙذِ  وَ َّ ٌْ َْ فًِ ا ْٓ وب َِ  ُُ ٔىٍَُِّ ” ayetindeki kâne ayetin anlaşılmasını ciddi 

derecede zorlaştırmakta ve karmaşık hale getirmektedir. Oysa “ ْٓ َِ ْٕزِسَ  ٌٍُِ

َْ حٍَّ ب     .ayetinde bu manada önemli bir sorun mevcut değildir ”وَب
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Bu konuda diğer bir örnek ise “ وفٛسا ٌشبٗ اٌشٍطبْ ٚوبْ ”
13

 ayetidir. 

Râğıb el-İsfahânî, bu ayetteki kâneyi esas alarak şöyle bir yorum 

yapmaktadır: “Şeytan var olduğu günden beri küfür üzeredir.”
14

  Bu 

izah, ayetteki kâne için geçerli bir izah olarak kabul edilebilir. Ancak 

aynı yorumu “ا ُْ وَفُٛس  ْٔغَب َْ الِْْ وَب َٚ ”
15

 için yapmaya kalkıştığımızda “Var 

olduğu günden beri insan küfür üzerdir.” gibi bir anlam çıkmaktadır ki 

bu, insanla şeytanın Allah‟la olan ilişki bakımından eşit tutulması 

anlamına gelir. 

Görüldüğü gibi müfessirler, kânenin bazı kullanımları üzerinde 

durmuşlar bazılarına ise hiç değinmemişler. En çok üzerinde durulan 

kâne kullanımlarından bazıları şunlardır:  

1- “  ْٛ َْٕٙ حَ َٚ عْشُٚفِ  َّ ٌْ َْ ببِ شُٚ ُِ
تٍ أخُْشِجَجْ ٌٍَِّٕبطِ حؤَْ َِّ ٍْشَ أُ ُْ خَ ْٕخُ ْٕىَشِ وُ ُّ ٌْ ِٓ ا َْ عَ ” (Siz in-

sanlar için meydana çıkarılan en hayırlı ümmetsiniz; insanlara iyiliği 

emredersiniz, kötülükten alıkoyarsınız.)
16

 ayetindeki kâne fiili müfes-

sirler ve dilciler arasında tartışma konusu olmuştur. Bu konudaki tar-

tışmaları iki grupta toplayabiliriz: 

a- Ayetteki küntüm ifadesi inkıtâ‟ (geçmiş zaman) ifade eden nâkıs 

fiildir. Bu görüşü savunanların ortak noktası, ayette geçen hayırlı 

ümmetin, ayetin inişinden önceki bir zamanda mevcut olan bir ümmet 

olmasıdır.   

   Bazı müfessirlere göre burada kastedilen, Hz. Peygamberle bir-

likte Mekke'den Medine'ye hicret eden sahabilerdir. Süddî'nin naklet-

tiği habere göre Hz. Ömer şöyle demiştir: Eğer Allah dileseydi küntüm 

yerine entüm ifadesini kullanırdı, o vakit hepimiz de bu ayetin kapsa-

mı içine girerdik. Fakat küntüm ifadesinin kullanılmış olması, ayetin 

kapsamına özellikle Hz. Peygamber'in ashabının ve onların yolunu iz-

leyip onlarını yaşadığı gibi yaşayanların girdiğini gösteriyor. Bu du-

rumda ayetin anlamı şöyle olur: "Onlar en hayırlı ümmet idiler." Baş-

ka bir rivayette ise Hz. Ömer'in şöyle dediği bildirilmiştir: Bu ayet, 

ümmetin ilkleri içindir, daha sonra gelenler için geçerli değildir.
17
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İkrime ve Mukatil “ ِتٍ أخُْشِجَجْ ٌٍَِّٕبط َِّ ٍْشَ أُ ُْ خَ ْٕخُ  ,ayetinin İbn Mes'ûd ”وُ

Ubey b. Ka'b, Sâlim ve Muaz b. Cebel hakkında nazil olduğunu söy-

lemişlerdir. Bazılarına göre ise bu ayet, muhacirler hakkında nazil ol-

muştur.
18

  

Yine İbn Abbas'tan yapılan bir rivayete göre “ ْتٍ أخُْشِجَج َِّ ٍْشَ أُ ُْ خَ ْٕخُ وُ

 ayetinde kast edilenler, Hz. Peygamber'le birlikte Mekke'den ”ٌٍَِّٕبطِ 

Medine'ye hicret edenlerdir.
19

  

Beyzavî'ye göre “ ٍت َِّ ٍْشَ أُ ُْ خَ حٍِّب  “ ayetindeki kâne ”وُٕخُ َْ غَفُٛسا  سَّ َّْ اللّ وَب  ”إِ

ayetindeki kullanımdan farklı olup istimrar bildirmiyor. Allah'ın il-

minde, levh-i mahfuzda veya geçmiş ümmetler arasında en hayırlı 

ümmet siz idiniz, demektir.
20

 

b-  Küntüm ifadesi inkıta‟ (geçmiş zaman) değil istimrâr (geniş 

zaman) bildiren bir fiildir. Bu görüşe göre küntüm ifadesi sadece 

mâzîyi değil hal ve istikbali de kapsayan bir ifadedir.  

Bu görüşü savunanların çoğu, Zemahşerî‟nin bu konudaki tefsirine 

dayanmaktadırlar. Zemahşerî şöyle demektedir: Kâne bir olay ya da 

durumun belirsiz bir mazide vuku bulmasını ifade eder. Buradaki 

mâzî, olay veya durumun mâzîde kalmasını zorunlu kılmadığı gibi hâ-

lâ devam etmesine de engel değildir. “  ٚوبْ اللّ غفٛسا” ve “وٕخُ خٍش أِت” 

ayetlerinde ki kâne de bu türdendir. Buna göre ayeti şöyle anlamak ge-

rekir: Siz en iyi ümmet olarak yaratıldınız ve hâlâ öylesiniz.
21

 

Hasan, Mücahid ve bir grup âlim ise “  َِّ ُْ أُ ٍْٕبَوُ وَزٌَهَِ جَعَ عَط ب ٌخِىَُُٛٔٛا َٚ َٚ ت  

 ,İşte böyle sizi, bütün insanlar üzerine adalet örneği) ”شُٙذََاءَ عٍَىَ إٌَّبطِ 

hak şahitleri yaptık.)
22

 ayeti ile “ ٔحٓ ٔىًّ ٌَٛ اٌمٍبِت عبعٍٓ أِت ٔحٓ آخش٘ب

 ,Kıyamet gününde bizimle birlikte yetmiş ümmet olacağız) ”ٚخٍش٘ب

bunların sonuncusu ve en hayırlısı biziz.) hadisinden hareketle “ ُْ ْٕخُ وُ

تٍ أخُْشِجَجْ ٌٍَِّٕبطِ  َِّ ٍْشَ أُ ayetindeki hitabın bütün mü‟minlere ”خَ
 
 yönelik ol-

duğunu söylemişlerdir.
23

 Bu görüşte kâne dışındaki unsurlardan hare-
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ketle kânenin, istimrâr (geniş zaman) anlamında olduğu ifade edil-

mektedir.  

Ferrâ', Kur'an'daki diğer kullanımlardan hareketle kânenin kullanı-

lıp kullanılmamasının aynı olduğunu söylemektedir. Mesela “ ِْارْوُشُٚا إر َٚ

 ُُ ْْ ٌخَخََطَّفىَُ َْ أَ َْ فًِ الْْسَْضِ حخََبفُٛ غْخضَْعَفُٛ ُِ  ًٌ ُْ لٍٍَِ ْٔخُ ُْ بِٕصَْشِِٖ  أَ أٌََّذَوُ َٚ  ُْ اوُ َٚ إٌَّبطُ فآَ ”
24

 ve 

”ٚاروشٚا إرِ وٕخُ لٍٍِل فىثشوُ“
25

 ayetlerinin birinde kâne kullanılmış (izhar 

edilmiş) birinde ise kullanılmamış (izmar edilmiş). Üstelik bu durum 

iki ayet arasında anlamsal bir farklılığa neden olmamıştır. Bunun gibi 

َِّت“ ٍْشَ أُ ُْ خَ ْٕخُ .ayeti de kâne yokmuş gibi anlaşılabilir ”وُ
26

 İbn Abbas‟tan 

nakledilen şu tefsir Ferrâ‟nın bu görüşünü destekler niteliktedir: “ ُْ ْٕخُ وُ

ت َِّ ٍْشَ أُ .demektir ”أٔخُ خٍش أِت“ ”خَ
27

   

Âl-i İmran 110. ayetteki küntüm ifadesi hakkındakı tartışmalar, do-

ğal olarak Türkçe meallere yansımıştır. İfade çoğunlukla Diyanet 

Vakfı‟nın mealinde olduğu gibi geniş zaman kipi ile “en hayırlı üm-

metsiniz.” şeklinde tercüme edilirken Elmalılı “vücuda geldiniz.”, Sü-

leyman Ateş ise “en hayırlı bir ümmet oldunuz.” olarak tercüme et-

meyi uygun bulmuştur.    

ْٙذِ “ -2 َّ ٌْ َْ فًِ ا ْٓ وب َِ  ُُ ٍْفَ ٔىٍَُِّ -Beşikteki bir çocukla nasıl konuşu) ”وَ

ruz?!)
28

 

Başta müfessirler olmak üzer kâne açısından ulemanın en çok üze-

rinde durduğu ayetlerden birisi, bu ayettir. Çünkü buradaki kâne, mâzî 

fiil olarak anlaşıldığında ayetin maksadını tersine çevirmekte ve ifade 

edilmek istenen Hz. İsa mucizesini anlamsız hale getirmektedir. Yuka-

rıda da geçtiği gibi ayette „Şu anda beşikte olan bir çocukla konuşu-

lamayacağı‟ ifade edilmek istenirken, kânenin mâzî fiil olarak kabul 

edilmesi halinde “geçmişte beşikte olan bir çocukla konuşulamayaca-

ğı” söylenmiş oluyor. Bu ise Hz. İsa‟nın söz konusu mucizesinin mev-

cut olmaması demektir. Zira geçmişte beşikte olan bir çocukla her kes 

konuşabilir ve bunun mucizevî bir yanı olmaz.  
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İşte bu yüzden ulema bu ayetin doğru anlaşılabilmesi için farklı gö-

rüşler ileri sürmüşlerdir. Kimisi kânenin burada sıla olduğunu ve aye-

tin “  ّوٍف ٔىٍُُ ِٓ ٘ٛ فً اٌّٙذ صبٍب” manasında olduğunu söylerken, Ferrâ', 

cümlenin şart ifade ettiğini söylemektedir. Burada taaccüp manası da 

olduğunu belirten Ferrâ‟ ayeti “؟ ُُ ْٓ فً اٌّٙذ صبٍبّ ، فىٍف ٌىٍَُّ  Eğer bir) ”ِٓ ٌىَُ

kimse beşikteki çocuksa, onunla nasıl konuşulur ki?!) şeklinde anlam-

landırır.
29

   

Taberî, “ْٙذِ صَبٍِّ ب َّ َْ فً اٌ ْٓ وب َِ ” ayetindeki kânenin haber istemeyen 

tam kâne olduğunu ve “ا سَعُٛل ْٕجُ إلِ بشََش  ًْ وُ َ٘”
30

 ayetindeki manada kul-

lanıldığını söylemiştir. “ا سَعُٛل ْٕجُ إلِ بشََش  ًْ وُ َ٘” ise “أٔب إلِ بشََش سَعُٛي ًْ َ٘” 

demektir. Bu ise “ٚجذث أٚ بعثج ً٘” (Ben sadece insan bir elçi olmak 

için yaratıldım / gönderildim.) demektir.
31

  

Ebû Ubeyde “ْٙذِ صَبٍِّ ب َّ َْ فً اٌ ْٓ وب َِ ” ayeti ile ilgili şöyle demektedir: 

Kâne, bazen olayın veya durumun meydana gelme anını ifade eder. İş-

te “ َْ فً  ْٓ وب ْٙذِ صَبٍِّ بَِ َّ اٌ ” ayetindeki kâne bu manadadır. Bu durumda 

ayeti şöyle anlamak gerekir: “وٍف ٔىٍُ ِٓ حذد فً اٌّٙذ صبٍب” (Henüz vü-

cuda gelen beşikteki bir çocukla nasıl konuşuruz?)
32

    

Zemahşerî bu ayeti şöyle tefsir eder: Kâne, cümlenin manasının 

mübhem bir mazide gerçekleştiğini ifade eder. Bu, uzak mâzî (mâziy-i 

baîd) olabileceği gibi yakın mazi (mâziy-i karîb)  de olabilir. “ َْ ْٓ وب َِ

ْٙذِ صَبٍِّ ب َّ  ayetindeki kâne yakın mâzî manasındadır. Kânenin bu ”فً اٌ

manada olduğu cümlenin siyakından anlaşılmaktadır ki, o da taaccub 

ifade etmesidir.
33

  Buna göre ayetin manası şöyle olur: “Daha dün / 

yeni doğan çocukla nasıl konuşuruz?!”
34

 Zemahşerî bu ayetteki kâne 

ile ilgili bir yorum daha getirir. Şöyle ki: Ayetteki “ٍُٔى” ifadesi 

mâzîdeki durumu ifade ediyor, “ِٓ” ifadesi ise mevsufedir. Bu du-

rumda ayetin anlamı şöyle olur: “Beşikte olan bir kimse ile nasıl ko-

nuşuruz?!” Yani şu ana kadar öyle biri ile konuşmadık ki bununla da 

konuşalım.
35
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Beyzâvî‟ye göre “ْٙذِ صَبٍِّ ب َّ َْ فً اٌ ْٓ وب َِ ” ayetindeki kâne zâiddir. Bu 

görüşünde emin olmayan Beyzavî, kânenin burada tam veya süreklilik 

ifade eden ya da sâre manasındaki kâne de olabileceğini söylemiştir.
36

 

Fakat Beyzâvî‟nin tefsirine haşiye yazan Usamettin Konevî, bu ayet-

teki kânenin zaid olamayacağını söylemiştir. Konevî, Zemahşerî‟nin 

tefsirinden hareketle kânenin burada yakın geçmiş zaman manasında 

olduğunu söyleyerek Beyzâvî‟ye itiraz etmiştir.
37

  

Meryem sûresi 29. ayet, Türkçe meallerin bir kısmında kâne ifade-

si hiç dikkate alınmadan tercüme edilirken
38

 bir kısmında ise „daha‟ ya 

da „henüz‟ şeklinde tercüme edilmiştir.
39

 Öyle anlaşılıyor ki, buradaki 

kâne ifadesini bu şekilde tercüme edenler, Zemahşerî‟nin maziy-i 

karib (yakın geçmiş zaman) görüşünü esas almışlar.  

3- “ ٍْٙبَ إلَِّ  ْٕجَ عٍََ ٌْمبٍِْتََ اٌَّخًِ وُ ٍْٕبَ ا ب جَعَ َِ عُٛيَ َٚ ُُ اٌشَّ ْٓ ٌخََّبِ َِ  َُ ” ٌِٕعٍََْ
40

 ayetindeki 

kunte ifadesinden dolayı bahsi geçen kıblenin hangisi olduğu müfes-

sirlerce tartışma konusu olmuştur. Bazı müfessirler, ayetin Medine‟de 

Ka‟be‟nin yeniden kıble olarak belirlenmesinden sonra indiğinden ha-

reketle buradaki kıbleden kastın Beytu‟l-Makdis olduğunu söylemiş-

lerdir. Bu yorumu yapanlar, ayetteki kunte ifadesine ve onun mâzî bir 

fiil oluşuna dayanmışlardır.
41

 Bu durumda ayeti şu şekilde anlamlan-

dırmak gerekir: “Daha önce yönelmiş olduğun kıbleyi (Beytu‟l-

Makdis) kıble olarak belirlememizin nedeni…” Kunte ifadesini geniş 

zaman manasında anlayanlar ise, buradaki kıbleden kastın Ka‟be ol-

duğunu söylemişlerdir. Bu durumda ise ayeti şu şekilde anlamak gere-

kir: “Yönelmekte olduğun kıbleyi (Ka‟be) kıble olarak belirlememi-

zin nedeni…”
42

     

Zemahşerî, “ٍَْٙب ْٕجَ عٍََ ٌْمبٍِْتََ “ ifadesini ”اٌَّخًِ وُ  kelimsinin sıfatı olarak ”ا

değil, “ٍَْٕب  fiilinin ikinci mefulü olarak anlamlandırmıştır. Buna göre ”جَعَ

ayetin manası şöyle olur: “Daha önce yönelmiş olduğun kıbleyi 

(Ka‟be) tekrar kıble yapmamızın nedeni, insanları (Yahudileri) sına-

maktır.” Zemahşerî, bu tefsirinde konu ile ilgili tarihî bilgilere dayan-
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maktadır.
43

 Nitekim Ebû Müslim, “Eğer kıblenin tahavvülü ile ilgili 

rivayetler olmazsa, daha önce bir kıble değişikliğinin olduğu bu ayet-

ten anlaşılması mümkün olmazdı.” demiştir. Zira buradaki kunte ifa-

desini sâre ya da lem yezel manasında da anlamak mümkündür.
44

 Bu-

na göre ayeti şu şekilde tercüme edebiliriz: “Şimdiye değin/hâlâ yö-

nelmekte olduğun kıbleyi seçmemizin nedeni…. ” 

Bakara suresi 143. ayetteki kâne Türkçe meallerin çoğunda „evvel-

ce‟, „eskiden‟ ya da „önceden‟ şeklinde tercüme edilirken
45

 bir kıs-

mında ise „hâlâ‟ veya „şu anda‟ ifadeleri ileri ile geniş zaman olarak 

tercüme edilmiştir.
46

 Bununla birlikte Türkçe meallerin hemen hep-

sinde ayetteki kıble kelimesi Ka‟be olarak anlaşılmıştır. Hâlbuki yuka-

rıda da geçtiği gibi - az da olsa - bazı tefsirlerde Beytu‟l-Makdis ola-

rak tefsir edilmiştir.        

ا“  -4 شْىُٛس  َِ  ُْ َْ عَعٍْىُُ وَب َٚ ُْ جَضَاء   َْ ٌىَُ َّْ ٘زََا وَب  İşte bütün bunlar sizin) ”إِ

mükâfatınızdır! Çaba ve çalışmanız kabul edilmiştir.)
47

  

İnsan suresinin 5. ayetinden itibaren cennet ehlinin ahvalinden ve 

oradaki nimetlerden uzun uzun söz edildikten sonra 22. ayette şöyle 

denmektedir: “ ُْ جَ  َْ ٌىَُ َّْ ٘زََا وَب اإِ شْىُٛس  َِ  ُْ َْ عَعٍْىُُ وَب َٚ ضَاء   ” (İşte bütün bunlar si-

zin mükâfatınızdır! Çaba ve çalışmanız kabul edilmiştir.) Bu ayetteki 

kâne hakkında müfessirler farklı görüşler ileri sürmüşler. 

Taberî, buradaki kâneyi inkıta‟ bildiren (mâzî) fiil olarak düşünüp 

şöyle anlamlandırmıştır: “Bunlar, dünyadaki iyi amellerinizin karşılı-

ğıdır. Çalışılmanız da Rabbiniz tarafından dünyada iken takdir edil-

miştir.”
48

  

İbn Abbas‟ın bu ayeti şöyle tefsir ettiği rivayet edilir: Cennet ehli 

cennete girip oradaki nimetleri gördüklerinde kendilerine “İşte bunlar 

Allah‟ın dünyada size vaat ettiği nimetlerdir. Gördüğünüz bütün bu 

nimetler, amellerinizin karşılığıdır.” denecektir. Nitekim aynı bağla-

mın söz konusu olduğu “Sabrettiğiniz için (ُبّب صبشح) size selam ol-
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sun!”
49

 ve “Geçmiş günlerde yaptığınız (بّب أعٍفخُ ِٓ أٌبَ خبٌٍت) güzel iş-

lerden dolayı, afiyetle yiyin, için!”
50

 ayetlerinde de mâzî ifadeler kul-

lanılmıştır.
51

  

İnsan suresi 22. ayetteki kâne ifadesi, Türkçe meallerin çoğunda 

geniş zaman manasında ve “Bu sizin için bir mükâfattır.” şeklinde ter-

cüme edilirken
52

 az da olsa geçmiş zaman anlamında “Bu sizin mükâ-

fatınızdı.” şeklinde tercüme edilmiştir.
53

  

ا“ -5 شَأحَىِ عَبلشِ  ِْ وَبٔجَِ ا َٚ ”
54

 ayetindeki kâne ifadesini geniş zaman ma-

nasında tefsir eden Fahrettin Râzî şöyle diyor:  Kısır olan, doğurur ha-

le gelemez. Zekeriyya (a) “ا شَأحَىِ عَبلشِ  ِْ وَبٔجَِ ا َٚ ” ifadesi ile karısının do-

ğurma ihtimalinin ne kadar uzak olduğunu belirtiyor. Mazi siygasının 

kullanılmış olması, bu maksadı daha güçlü bir şekilde ifade etmiş olu-

yor.
55

 Şenkıtî “  ِْ اوَبٔجَِ ا شَأحَىِ عَبلشِ  ” ayetindeki kâneden hareketle 

Zekeriyya'nın (a) karısının gençliğinde de kısır olduğu çıkarımında 

bulunuyor.
56

 Kânenin mâzî oluşundan dolayı bu yorumları yapan Fah-

rettin Râzî ve Şenkıtî, konu ile ilgili Âl-i İmran suresindeki “ ِشَأحَى ِْ ٚا

بلشِعَ  ” ayetinde niçin böyle bir kullanım olduğundan söz etmiyorlar.  

Kâne fiilinin mâzî oluşu pek çok ayette müfessirleri ve meal ya-

panları tekellüflü yorumlara ve çevirilere sevk etmiştir. Bu durumu, şu 

örneklerde daha açık bir şekilde müşahede edebiliyoruz:  

Örnek 1: Tabiîn ulemasının ileri gelenlerinden olan Mücahid b. 

Cebr  “ ٌِْببَة ُْ عِبْشَةٌ لًٌُِِْٚ الَْْ ِٙ َْ فًِ لصََصِ  Onların hikâyelerinde akıl) ”ٌمَذَْ وَب

sahipleri için ibretler vardır.)
57

 ayetini “Onların hikâyelerinde Yusuf 

ve kardeşleri için ibretler vardır.” şeklinde tefsir etmiştir.
58

 Bu tefsire 

katılmayan İbn Cerir et-Taberî şöyle bir değerlendirme yapar: Burada 

Yusuf ve kardeşleri kastedilmiş olamaz. Çünkü bu ayet Hz. Peygam-

ber ve Mekke müşriklerinden bahseden ayetlerin akabinde gelen bir 

ayettir. Dolayısıyla ibret alacak olan kişiler Hz. Peygamber dönemin-

de ve daha sonra yaşayan akıl sahipleridir.
59

 Mücahid‟i böyle bir yo-

ruma sevk eden ayetteki kâne ifadesi olmalıdır.  
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Örnek 2: “  عَجُٛل ُْ َْ الِْٔغَب وَب َٚ ”
60

 ayetindeki el-insan kelimsinden kas-

tın insan türü olduğu ve ayetin manasının “İnsan türü tabiatı gereği 

acelecidir.” şeklinde olduğu bazı müfessirler
61

 ve meal yazarları
62

 tara-

fından isabetle tesbit edilmiştir. Bununla birlikte pek çok tefsirde bu-

radaki el-insan ifadesinden maksadın Âdem (a) olduğu bildirilmekte 

ve bu görüş israilyattan bazı rivayetlerle desteklenmeye çalışılmakta-

dır. Mesela Selman el-Farisî‟den yapılan bir rivayette şöyle denmek-

tedir: “Allah Taâlâ, ilk olarak Âdem‟in başını yarattı, sonra da diğer 

organlarına başladı. Akşam yaklaşınca da Âdem „Ya Rabbi acele et 

gece olmadan bitsin…‟ dedi. İşte bundan dolayı „insan acelecidir‟ 

denmiştir.”
63

  

Buna benzer pek çok rivayetin yer aldığı tefsirlerde, müfessirleri 

böylesi yorumlara sevke eden, ayetteki kâne ibaresi olmalıdır. Zira 

eğer kâne ifadesinin Kur‟an‟da pek çok defa geniş zaman manasında 

kullanıldığı göz önünde bulundurulsa muhtemelen böyle tefsirler ya-

pılmayacaktır. 

Türkçe Kur‟an meallerine bakıldığında, kânenin mâzî manasını 

meale yansıtma gayretinden dolayı bazı sorunlu çevirilerin de yapıldı-

ğını görüyoruz. Aşağıdaki örnekler bu durumu açık bir şekilde ortaya 

koymaktadır:  

Örnek 1: “ َْ ُْ ٌغَْخغَْفشُِٚ ُ٘ َٚ  ُْ بَُٙ عَزِّ ُِ  ُ
َْ اّللّٰ ب وَب َِ َٚ  ُْ ِٙ ْٔجَ فٍ اَ َٚ  ُْ بَُٙ ُ ٌٍِعَُزِّ

َْ اّللّٰ ب وَب َِ َٚ ”
64

 

ayetindeki kâne bazı meallerde “Sen onların arasında iken Allah onları 

azaba uğratmaz; eğer onlar istiğfar ederlerse Allah bu takdirde de on-

lara azab etmez.” şeklinde doğru olarak geniş zaman manasında ter-

cüme edilirken
65

 bazılarında ise “sen onların içinde bulundukça Allâh, 

onlara azâb edecek değildi ve onlar istiğfar ederlerken de Allâh, onla-

ra azâb edecek değildi.” şeklinde geçmiş zaman manasında tercüme 

edilmiştir.
66

 Hele hele “Oysaki sen onların içinde iken Allah onlara 

azap etmeyecekti. Onlar, af dileyip dururken de Allah onlara azap 
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etmezdi”
67

 şeklindeki tercüme ayetin manasını tam tersine çevirmek-

tedir. Zira verilen diğer meallerden de anlaşıldığı gibi ayetin manası, 

Hz. Peygamber ve istiğfar mevcut olduğu sürece azabın olmayacağı 

yönündedir. Oysa bu mealde kullanılan „etmeyecekti‟ ve „etmezdi‟ 

ifadeleri, azabın gerçekleştiğini ihsas ettiriyor.   

Örnek 2: “  ظٍَُِٛب  جَُٙٛل َْ ُ وَب ”إَِّٔٗ
68

 ayetinin bazı çeviri örnekleri: 

Diyanet Vakfı: Doğrusu o çok zalim, çok cahildir.  

Elmalılı: O cidden çok zalim, çok câhil bulunuyor.  

Ö.N. Bilmen: Şüphe yok ki o, çok zalim, çok bilgisiz oldu.  

A. Gölpınarlı: Şüphe yok ki çok zâlim oldu, çok bilgisiz bir hâle 

geldi.  

Örnek 3: “  ءٍ عٍٍَِّب ًْ ًِّ شَ َْ بىُِ َ وَب َّْ اللَّّ ِ ”فئَ
69

 ayetinin bazı çeviri örnekleri: 

A. Gölpınarlı: Hiç şüphe yok ki Allah, her şeyi bilir. 

Elmalılı: Şübhe yok ki Allah her şeye alîm bulunuyor.  

Ö.N. Bilmen: Şüphe yok ki Allah, her şeyi bihakkın bilici bulun-

maktadır.  

Örnek 4: “  ءٍ جَذَل ًْ ُْ أوَْثشََ شَ ٔغَب َْ الِْْ وَب َٚ ”
70

 ayetinin bazı çeviri örnekleri: 

A. Gölpınarlı: insan, her mahlûktan daha fazla mücâdelecidir.  

Elmalılı: İnsan ise her şeyin cedelce ekseri olmuştur.  

Ö.N. Bilmen: İnsan ise husûmetçe her şeyin ekseri olmuştur. 

Görüldüğü gibi 2-4 arasındaki örneklerde birinci çevirilerde, kâne 

geniş zaman manasında ve doğru bir şekilde tercüme edildiği halde, 

diğer çevirilerde Türkçe bakımından güzel olmayan ve anlamı zorlaş-

tıran tercümeler yapılmış.   

 

VI- KUR’AN’A MAHSUS KÂNE KULLANIMI  

Şu ana kadar aktardığımız bilgilerden anlaşılıyor ki kâne fiilinin 

normal bir nahiv konusunun ötesinde Kur‟an‟a mahsus bir kullanım 

biçimi ile karşı karşıyayız. Kur‟an‟a mahsus dememizin iki sebebi var:  
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1- Gerek nahiv kitaplarında olsun gerekse tefsirlerde olsun, konu 

çok farklı açılardan ele alındığı halde bu kullanım biçimi ile ilgili 

Kur‟an‟dan başka neredeyse hiçbir yerden örnek verilmemektedir. 

Eğer Arap dilinde böyle bir kullanım biçimi yaygın olarak mevcut ol-

saydı, zaten bu kadar söze gerek kalmazdı.  

2- Kânenin bu kullanım biçiminin başka istişhâd alanlarında yok 

mesabesinde iken Kur‟an‟da yaygın bir şekilde kullanılması. Eğer, sa-

dece birkaç örnekle yetinilmiş olsaydı, istisnaî bir durum olarak kabul 

edilip konu kendi haline bırakılabilirdi. Hâlbuki yaptığımız tesbitlere 

göre yaklaşık olarak 160 ayette kâne ifadesi siyga olarak mâzî olduğu 

halde geniş zaman anlamında kullanılmış. Bu ise Kur‟an‟daki kâne 

kullanım sayısının yaklaşık beşte biri oranındadır. Bu anlamdaki 

kânenin 10 defadan fazla geçtiği sureler sırasıyla şöyledir: Nisâ: 52, 

Ahzab: 26, İsrâ: 22, Furkan: 11 ve Fetih: 10. Bu sureler arasında nüzul 

süreci bakımından bir yakınlık var mı diye baktığımızda böyle bir du-

rumla karşılaşmıyoruz. Zira bu sureler arasında nüzul sırası bakımında 

42. sırada olan (Furkan suresi) da var, 111. sırada olan (Fetih suresi) 

da.   

Kur‟an‟daki bu kullanım biçimi ile ilgili, ulema arasında ortak bir 

görüş mevcut değildir. Hatta bazen bir âlimin bir ayetteki kâne ifadesi 

hakkındaki görüşü ile başka bir ayetteki görüşü bile farklı olabilmek-

tedir. Kânenin bazı ayetlerde mâzî anlamı ifade etmemesi farklı şekil-

lerde izah edilimiştir: 

1- Kâne te‟kid amacıyla zâid olarak kullanılır.
71

 

2- Kâne Allah‟ın sıfatları ile birlikte kullanıldığında süreklilik ifa-

de eder.
72

    

3- Kur‟an‟da bazen aynı mana hem kâne ile hem de kâne olmadan 

ifade edilir. Bu durumda kânenin varlığı veya yokluğu eşittir, anlamda 

herhangi bir farklılığa neden olmaz.
73
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4- Karine olması durumunda kâne mâzî değil geniş zaman manası 

bildirir.
74

 

Daha önce de geçtiği gibi kânenin zâid olarak kullanılabilmesi için 

birbirinin lazımı olan iki unsur arasında gelmesi ve amel etmemesi ge-

rekir.
75

 Tesbit ettiğimiz örneklerin hiç birinde böyle bir durum söz ko-

nusu değildir. Onun içindir ki bu görüş, genel kabul gören bir görüş 

haline gelmemiştir.  

İkinci görüşe gelince, her ne kadar Allah‟ın sıfatları boyutuyla ko-

nuya bir açıklık getirse de diğer alanlardaki benzer kullanımlar için bir 

anlam ifade etmemektedir. Kur‟an‟ın dışında başka bir istişhad ala-

nından herhangi bir örnekle desteklenmediği için bu görüş ikna edici 

değildir. Ayrıca bu görüşün geçerli sayılması durumunda, Kur‟an‟ın 

dilsel manada kendi kendini izah eden ve dışarıdan bir delile ihtiyaç 

duymayan bir kitap olarak kabul edilmesi gerekir. Bu ise tefsir kitap-

larındaki yığınla tartışmanın abes tartışmalar olması anlamına gelir.  

Ferrâ‟nın görüşü olan üçüncü görüş ise konu ile ilgili bütün örnek-

lere cevap olabilecek nitelikte olmasa bile pek çok örneğe çözüm geti-

ren bir görüştür.  Ferrâ, aynı mananın Kur‟an‟da hem kâne ile hem de 

kânesiz ifade edildiğini belirtip “ ًٌ ُْ لٍٍَِ ْٔخُ ارْوُشُٚا إرِْ أَ َٚ ”
76

 ve “ ُٚاروشٚا إرِ وٕخ

”لٍٍِل
77

 ayetlerini bu konuda delil olarak göstermektedir. Biraz yakın-

dan incelediğimizde Ferrâ‟nın burada kullandığı delilin, başka ayetler 

için de geçerli olduğunu görüyoruz. İşte onlardan birkaçı:     

ا“ -1 ا بصٍَِش  ِٖ خَبٍِش  َْ بعِِببَدِ ُ  وَب ٌمَْذِسُ إَِّٔٗ َٚ ْٓ ٌشََبءُ  َّ صْقَ ٌِ َّْ سَبَّهَ ٌبَْغُظُ اٌشِّ ”إِ
78

ْٛ بغََظَ “  ٌَ َٚ

ُ بعِِببَدِٖ خَبٍشٌ بصٍَشٌ  ب ٌشََبءُ أَِّٗ َِ يُ بمِذََسٍ  ْٓ ٌُٕضَِّ ـىِ ٌٰ َٚ ا فىِ الْسَْضِ  ْٛ صْقَ ٌعِِببَدِٖ ٌبَغََ ُ اٌشِّ
”اّللّٰ

79
   

(İkisi de rızıkla ilgilidir.) 

2- “ ٌْبحَْشِ  شُّ فًِ ا ُُ اٌضُّ ىُ غَّ َِ إرَِا  َٚ  ُْ ُْ إٌِىَ اٌبْشَِّ أعَْشَضْخُ بوُ ب ٔجََّ َّّ َْ إلَِّ إٌَِّبُٖ فٍََ ْٓ حذَْعُٛ َِ  ًَّ ضَ

ُْ وَفُٛس  ا ْٔغَب َْ الِْْ وَب َٚ ”
80

ب “  َّ ُْ عٍَِّئتٌَ بِ ْْ حصُِبُْٙ إِ َٚ ت  فشَِحَ بِٙبَ  َّ َّٕب سَحْ ِِ  َْ ْٔغَب إَِّٔب إرَِا أرََلْٕبَ الِْْ َٚ

َْ وَفُٛسٌ  ْٔ غَب َّْ الِْْ ِ ُْ فئَ ِٙ ٌْذٌِ جْ أَ َِ ”لذََّ
81

 (İkisi de insanın fayda ya da zarar görmesi 

durumunda gösterdiği tavırla ilgilidir.) 



KÂNE FİİLİNİN KUR’AN’DAKİ ANLAMI VE  

KULLANIM BİÇİMLERİ 

 

 66 

ب وَبُٔٛا “ -3 َّ ُُ بِ ُ أعٍََْ اللَّّ َٚ  ِٗ ُْ لذَْ خَشَجُٛا بِ ُ٘ َٚ ٌْىُفْشِ  لذَْ دَخٍَُٛا ببِ َٚ َّٕب  َِ ُْ لبٌَُٛا آ إرَِا جَبءُٚوُ َٚ

 َْ ٛ ُّ ”ٌىَْخُ
82

 “ َْ ٛ ُّ ب ٌىَْخُ َّ ُُ بِ ُ أعٍََْ اللَّّ َٚ  ُْ ِٙ ٍْظَ فًِ لٍُُٛبِ ب ٌَ َِ  ُْ ِٙ ِ٘ ا َٛ َْ بؤِفَْ  ”ٌمٌَُُٛٛ
83

 (İkisi de mü-

nafıkların durumu ile ilgilidir.) 

شَأحًَِ عَبلشِ  ا“  -4 ِْ وَبَٔجِ ا َٚ  ٌَ ُْ ًٌِ غُلَ ”لبَيَ سَةِّ أََّٔى ٌىَُٛ
84

  “ ًٌِ ُْ لبَيَ سَةِّ أََّٔى ٌىَُٛ

شَأحًَِ عَبلشٌِ  ِْ ا َٚ ٌْىِبشَُ  ًَ ا لذَْ بٍَغََِٕ َٚ  ٌَ ”غُلَ
85

 (İkisi de Zekeriyya‟nın (a) çocuk sahibi 

olması ile ilgilidir.) 

Böyle örnekler Kur‟an‟ı Kerim‟de çokça mevcuttur. Ancak biz, 

hem lafız bakımından hem de konu ve bağlam olarak aynı olan örnek-

ler vermeyi tercih ettik ki herhangi bir itiraza mahal kalmasın. Çünkü 

konu ve bağlam farklılığı bazen anlam farklılığa neden olabilir.  

Bütün bunlardan sonra şunu söyleyebiliriz ki, bu konuda en kap-

samlı ve makul çözüm karineyi esas alan dördüncü maddedeki çö-

zümdür. Zira dikkatle bakıldığında görülecektir ki, ikinci ve üçüncü 

maddedeki çözümler de, bu maddenin alt başlıkları niteliğindedir. Her 

iki görüşte de kânenin anlamı belirlenirken kânenin kendisi değil kari-

neler ve haricî unsurlar esas alınmıştır.  

Daha önce aktardığımız bilgiler ve örneklerden anlaşılıyor ki, bazı 

ayetlerdeki konu ve bağlam kânenin anlamı üzerinde belirleyici bir rol 

oynamaktadır. Hâlbuki aslolan, kânenin inkıtâ‟ (mâzî) manasında 

olup
86

 isim cümlesi üzerinde zaman bakımında etkili olmasıdır. Bu 

durum, bir karine olması halinde kâne mâzî değil geniş zaman manası 

bildirir, şeklinde ifade edilmiştir.
87

    

Kânenin geniş zaman anlamı bildirmesi bakımından ulemanın kul-

landığı karineleri şu şekilde tasnif edebiliriz:  

1- Aynı mananın hem kâne ile hem de kânesiz ifade edilmesi. Me-

sela: “ب  ّ ب حَىٍِ  ّ َْ عٍٍَِ َ وَب َّْ اللَّّ ”إِ
88

 ve “ ٌُ ٌُ حَىٍِ ُ عٍٍَِ اللَّّ َٚ ”
89

  

2- Evrensel hakikatlerin ifade edildiği cümlelerde kâne geniş za-

man manası ifade eder ve bu durum kâneden değil o hakikatten anlaşı-
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lır. Bu madde ile ilgili farklı boyutlarda farklı karineler mevcuttur.  

Şöyle ki: 

a. Allah‟ın sıfatları. Mesela: “وبْ اللّ عٍّعب بصٍشا”
90

 ayetinde sürekli-

lik manası kâneden değil Allah‟ın semî‟ ve basîr oluşundan anlaşıl-

maktadır.
91

  

b. Evrensel insanî özellikler ve ahlakî değerler. Bu konu ile ilgili 

örneklerin çoğu İsrâ suresinde geçmektedir. Mesela: “ ُْ َْ الِْٔغَب وَب َٚ

”عَجُٛل  
92

َْ خِظْءا  “ , ُْ وَب َّْ لخٍََُْٙ إٌَِّبوُُ إ َٚ  ُْ ُٓ ٔشَْصُلُُٙ لقٍ َّٔحْ ِْ ُْ خَشٍْتََ إِ لدَوُ ْٚ لَ حمَْخٍُُٛاْ أَ َٚ

”وَبٍِشا  
93

 “  ًَ ٌْببَطِ َّْ ا ًُ إِ ٌْببَطِ صَ٘كََ ا َٚ ًْ جَبء اٌْحَكُّ  لُ َْ صَُ٘ٛلب   َٚ وَب ”
94

  

c. Şeytanın Allah‟a ve insana karşı tavrı. Mesela: “ ِٗ ُْ ٌشَِبِّ ٍْطبَ َْ اٌشَّ وَب

ا ”وَفُٛس 
95

بٍِٕب  “ , ُِّ ا   ّٚ ِْ عَذُ ْٔغَب َْ ٌلِِْ َْ وَب ٍْطبَ َّْ اٌشَّ ”إِ
96

. 

d. Kıyamet günü, cennet ve cehennemin özellikleri.  Mesela: “ ًِف

مْذَاسُُٖ  ِِ  َْ ٍَ وَب ْٛ ٌَ  َْ ٚ ب حعَُذُّ َّّ ِِّ ٌْفَ عَٕتٍَ  أَ ”
97

َٓ عَغٍِشا  “  ٌْىَبفشٌِِ ِب  عٍَىَ ا ْٛ ٌَ َْ وَب َٚ ”
98

ًْ أرٌََهَِ “ , لُ

صٍِشا   َِ َٚ ُْ جَضَاء  َْ وَبٔجَْ ٌَُٙ خَّمُٛ ُّ ٌْ عِذَ ا ُٚ ٍْذِ اٌَّخًِ  َْ جََّٕتُ اٌْخُ ٍْشٌ أَ ”خَ
99

َْ غَشَاِب  “  َّْ عَزَابَٙبَ وَب ”إِ
100

 

3- Kânenin geniş zaman ifade ettiğinin başka ayet ve hadislerle 

tesbit edilmesi. Mesela: Bazı âlimler, Âl-i İmran 110. ayetteki kuntum 

fiilinin geniş zaman ifade ettiğini “ َعَط ب ٌخِىَُُٛٔٛا شُٙذََاءَ عٍَى َٚ ت   َِّ ُْ أُ ٍْٕبَوُ وَزٌَهَِ جَعَ َٚ

-İşte böyle sizi, bütün insanlar üzerine adalet örneği, hak şahitle) ”إٌَّبطِ 

ri yaptık.)
101

 ayeti ile “ٔحٓ ٔىًّ ٌَٛ اٌمٍبِت عبعٍٓ أِت ٔحٓ آخش٘ب ٚخٍش٘ب” (Kı-

yamet gününde bizimle birlikte yetmiş ümmet olacağız, bunların so-

nuncusu ve en hayırlısı biziz.) hadisine dayandırmışlardır.
102
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SONUÇ 

Kâne, esas anlamı ve görevi isim cümlesini geçmiş zamana dönüş-

türmek olan bir nâkıs fiildir. Ancak Kur‟an-ı Kerim‟de bu anlam ve 

görevin yanı sıra farklı bir kullanım biçimi daha vardır ki o da kânenin 

geçmiş zaman değil geniş zaman anlamı ifade etmesidir. Kur‟an‟daki 

kâne kullanımlarının yaklaşık 160‟ı bu türdendir. Bu ise mâzî siyga-

sıyla kâne kullanımlarının yaklaşık beşte biri demektir. 

Kur‟an‟daki bu kullanım biçimi, sahabe döneminden beri tartışma 

konusu olmuş ve bu konuda günümüze değin pek çok görüş ve yorum 

ortaya çıkmıştır.  Bunların içinde genel kabul gören, kuşatıcı ve makul 

olan görüş şudur: Bir karine olması durumunda kâne geçmiş zaman 

değil geniş zaman manası ifade eder. 

Bu konu, esas olarak nahiv, lügat ve tefsir uleması tarafından ele 

alınmıştır. Nahiv ve lügat kitaplarının çoğunda kâne konusu temel an-

lamı ve görevi bakımından ele alındıktan sonra, Kur‟an‟daki bu kulla-

nım biçimi de değerlendirilmiştir. Tefsir kitaplarında ise ayetlerin 

doğru anlaşılması yönünden probleme neden olan kâne kullanımları 

ele alınmış diğerleri ise ihmal edilmiştir. Ancak gerek nahiv ve lügat 

kitaplarında, gerekse tefsirlerde bu konu bir bütün olarak değil de sa-

dece birkaç ayet bakımından ele alınmıştır. 
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“ARAB” TERİMİNİN KÖKENİ 

 

Ömer Acar 

 

 

Özet: Tarih sahnesine ne zaman çıktıkları kesin olarak bilinmeyen, 

genellikle Arabistan yarımadası ve civarında yaşadıkları kabul edilen 

ulusu tanımlayan “Arap” teriminin kökeni hakkında bazı teoriler orta-

ya atılmıştır. Bunlardan bir kısmı söz konusu ulusun tarihsel süreçteki 

yaşam biçimleri ve gelenekleri temel alınarak ileri sürülmüşse de, ha-

ricî bir bakışı yansıtmaktan öteye gidememektedir.  

Esasında ulus devlet anlayışından çok öncelere uzanan bu tür isim-

lendirmelerin normal görülmesi gerekir; ancak benzer özelliklere sa-

hip, aynı kültür ve karakter özelliklerini nesiller boyunca devam etti-

ren bir topluluğun kendisini belli bir isimle anması da uzak bir ihtimal 

olarak görülmemelidir. Nitekim Arapların kendi dillerinde “açık ve 

anlaşılır konuşmak” gibi anlamlara sahip olan “A-r-b” kökünün zıddı 

olan “A-c-m” maddesi de bize bu konuda bir fikir sunabilir. 

Anahtar Kelimeler: Arap, Sâmî, Sâmî Diller, Arabistan, Bedevî, Gö-

çebe. 

 

THE ORIGIN OF THE TERM “ARAB” 

 

Summary: Although Arabic people are known to have lived in the 

Arabian Peninsula and around in general, there is no way to determine 

the time of their appearance on the stage of history. There are some 

theses on the origin of the word "Arab", though. However, some of 

these suggestions were put forward in the light of the lifestyles and 

traditions of these people, so they only reflect an external point of 

view.  

In fact such denotations for such people that lived far before the 

emergence of “nation-state” concept should be considered normal. It 

is also possible to think that a community that has had a lot in 

common in terms of character, culture and traditions might have 

called themselves by a specific name. Indeed, in the Arabic language, 

"A-r-b” means "to speak clearly and be understood clearly" while "A-

c-m" means the opposite, which can give an idea about the topic. 

Key Words: Arab, Semitic, Semitic Languages, Arabia, Bedouin, 

Nomad. 

 

 

                                                 
 Dr., Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Temel İslam Bilimleri Bölümü, Arap 

Dili ve Belagati Anabilim Dalı (e-posta: Omer.Acar@divinity.ankara.edu.tr) 



“ARAB” KAVRAMININ KÖKENİ 

 74 

 

 

 

ARAP TERİMİNİN KÖKENİ HAKKINDA
1
 

 “Arap” terimi ve bu terimin gösterdiği Arap ırkının ne zaman or-

taya çıktığına dair kesin bilgilere sahip değiliz. Bu çalışmada bazı ta-

rihsel ve dilsel veriler karşılaştırmalı olarak ele alınmaya çalışılacak-

tır. Peşinen belirtelim ki, konuyla alakalı bilgilerin büyük bir kısmı, 

batılı oryantalistlerin araştırmalarına dayanmaktadır. Gerek dillerin 

taksimi ile ilgili yaygın görüş, gerekse insan ırklarının tarihî ayrışım 

süreçlerine dair genel kabul, esasında Kitab-ı Mukaddes kaynaklıdır. 

Doğrusu meselenin kökleri ilk dil (Âdem‟in konuştuğu, bütün dillerin 

kendisinden türediği varsayılan proto-dil) tartışmalarına kadar gitmek-

tedir. Nitekim insanların önceleri İbranice konuştuğu, fakat Tanrı tara-

fından cezalandırılarak dillerinin karıştırıldığını söyleyen Babil Kulesi 

Efsanesi
2
 de batılı araştırmacıların İbranice safında yer aldığını açıkça 

ortaya koymaktadır. Umberto Eco‟nun kaydettiğine göre, 

Origenes‟ten Augustinus‟a kilise babaları İbranicenin dillerin karış-

masından önce insanlığın ilk dili olduğunu, çürütülmesi imkânsız bir 

veri olarak kabul etmişlerdi. İbranicenin Tanrı dili olduğu fikri tüm or-

taçağ boyunca varlığını sürdürmüştür.
3
 

Her ne kadar modern dilbilimin doğuşuna kadar başka diller de ku-

sursuz dil arayışının adresi olarak gösterilmişse de, Avrupa‟da İbrani-

ceye duyulan ilgi gücünden bir şey kaybetmemiştir. Guillaume Postel, 

Konrad Gessner, Claude Duret gibi etimoloji tutkunları İbranicenin 

insan soyunun evrensel dili olduğu, mevcut tüm dillerin „yozlaşmış 

biçimiyle de olsa‟ İbranice kökenli kelimeler içerdiği tezini ispatlamak 

için çılgın bir etimoloji avına girişmişlerdir.
4
 Daha sonra Kircher 

1679‟da yayımlanan Turrris Babel adlı eserinde, İbranicenin ilk ve 

kutsal dil (lingua sancta) olduğunu tartışmasız kabul etmiş, Babil kar-

gaşasının ardından İbraniceden Keldânîce, Sâmirîce, Süryânice, Arap-
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ça ve Habeşçe olmak üzere beş ana lehçenin çıktığını ileri sürmüştür. 

Kircher değişik etimolojik kanıtlamalarla alfabelerin birbirlerinden 

nasıl türediğini açıklayarak, Avrupa dilleri de dâhil olmak üzere öteki 

dillerin doğuşunu izah etmeye çalışmıştır.
5
 

Benzer bir durumu, Arapların ve Arapçanın ortaya çıkışıyla ilgili 

tezlerde de görüyoruz. Mesela DİA “Arap” maddesini kaleme alan 

Hakkı Dursun Yıldız, Arap kelimesinin kökeni ile ilgili değişik görüş-

leri özetledikten sonra, İbranicede „kara ülkesi‟ veya „step‟ manasına 

gelen „arabh’ ya da göçebelerin hayatını ifade eden „erebh’ etimoloji-

lerini daha inandırıcı bulduğunu ifade etmektedir. Oysa kendisi, keli-

menin etimolojisinin Mezopotamyalılar tarafından Fırat‟ın batısında 

oturanlar için kullanılan Sâmî kökten türemiş „batı‟ manasına gelen 

bir kelimeyle ilişkilendirilmesini, bir milletin başka bir millete nispet-

le kendi coğrafi durumunu gösteren bir kelimeyi ad olarak almasını 

makul bulmadığını söyleyerek eleştirmektedir.
6
 

Arap kelimesinin geçtiği, bilinen en eski kaynak, M.Ö. IX. yüzyıl-

da Âsur kralı III. Shalmaneser (Şulmanu Aşâred) zamanına ait metin-

lerdir. Hama‟nın kuzeyindeki Karkar‟da, M.Ö. 853 yılında Âsurlularla 

bölgedeki 12 krallığın oluşturduğu koalisyon güçleri arasında gerçek-

leşen savaşın anısına dikilen bu tek parça taş abide üzerinde önemli 

bilgiler yer almaktadır. Burada Âsur kralı savaşın ayrıntılarından bah-

sederken, Arap Gindibu‟nun 1000 deveden oluşan destek kuvvetiyle 

rakip orduda yer aldığını kaydediyor.
7
 Söz konusu metinde geçen 

Araplardan kasıt, meşîha yani bir nevi kabile emirliği düzeninde yaşa-

yan komşu bedevî kabilelerdir. Gindibu (جُنْدُب) ise, emirin kendisine 

„melik‟ anlamında verdiği bir lakaptır. Âsurlularla ilişkileri iyi olma-

yan bedevî emirliklerin etkinliği siyasî şartlara ve emirin gücüne bağlı 

olarak azalıyor veya artıyordu. Âsur yazısında hareke sistemi olmadığı 

için Karkar monolitinde geçen „Arap‟ kelimesinin okunuşunda ihtilaf 

vardır: (Aribu, Arubu, Aribi, Urbi, Arabi gibi).
8
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Akkad kralı Büyük Sargon‟un (M.Ö.2371-2315) Meluhha
9
 ve 

Magan
10

 bölgelerine düzenlediği askerî seferleri anlatan Babil kitabe-

lerinde de „Arap‟ kelimesinin geçtiği söylenmiştir.
11

Ancak araştırma-

cıların üzerinde ittifak ettikleri en eski metin yukarıda değinilen Âsûrî 

belgedir. „Arap‟ ifadesine M.Ö. IX. yy.‟dan sonraki metinlerde daha 

sık rastlanmaktadır. 

Araplarla İlişkilendirilen Bazı Terim ve Kullanımlar 

Yukarıda ele alınan ilk yazılı belgelerdeki ifadelerden başka, tarihî 

süreçte Araplarla ilgili kullanılan bir takım nitelemeler ve isimlendir-

melerden bahsetmek isabetli olacaktır. Burada, daha çok Sâmî ırkın en 

önemli iki kolu olan Araplar ve Yahudiler üzerinden geliştirilen teori-

ler karşılaştırmalı olarak ele alınacaktır. 

1. Arap-İsmailî 

K.Mukaddes geleneğinde kelimenin kullanımı ile ilgili önemli ay-

rıntılar yer almaktadır. Pentateuch adı verilen ilk Beş Kitap‟ta „Arap‟ 

kelimesi yer almamaktaysa da diğer bölümlerde, mesela İşaya:13/20 

ve 21/13‟te herhangi bir kavmi veya milleti ima etmeksizin bedevîlik, 

ıssız ve tekin olmayan yer manasında kullanıldığı görülmektedir. 

Kitab-ı Mukaddes Ansiklopedisi‟nin kaydettiğine göre, Tekvin babın-

da yer alan soy listelerinde Arap isminin geçmemesi, söz konusu ke-

limenin bir milleti veya kavmi nitelemediği, bedevi-çöl insanı mana-

sına geldiği yönündeki görüşü teyit etmektedir.
12

 Bununla birlikte, 

Hoyland‟a göre, 2.Tarihler 9/14‟te yer alan “Bütün Arap krallar ve 

eyalet valileri Süleyman‟a altın ve gümüş getiriyorlardı” ifadesi, yuka-

rıda değinilen Asûrî belgeden daha geç bir tarihte düzenlendiği halde 

kronolojik olarak daha erken döneme (Kral Süleyman dönemine 

[M.Ö. 970–931]) aittir.
13

 

Arap kelimesinin K.Mukaddes geleneğinde, Bible bilginlerinin id-

diasının aksine bir soy veya millet anlamını çağrıştıracak şekilde kul-

lanıldığının bir başka kanıtı, Targumim geleneğine ait Jonathan 
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Targum‟unda, Beş Kitap ve diğer metinlerde Hz. İsmail‟in oğulları 

arasında sayılan „Kedar‟ isminden „Arap‟ şeklinde bahsedilmesidir.
14

 

Babil ve Kudüs Targumlarına dair sözlükte de Arap kelimesi „İsma-

il‟in oğlu‟ şeklinde karşılanmıştır.
15

 

Bazı Tevrat bilginlerine göre, Arap kelimesinin İbranilerde yaygın-

lık kazanması, İsmâilîlerin zayıflayıp bedevîlerin (a‟râbın) onlara ga-

lip gelmesinden sonradır. Öyle ki, zamanla Arap kelimesi İsmâilîler‟in 

eşanlamlısı olarak kullanılmaya başlamıştır. Aslında İsmâilîler de gö-

çebe hayatı  sürmüşler, bedevîlerin yaşadığı yerlerde yurtlarını kur-

muşlardır. Söz konusu bilginlere göre Arap kelimesi geç bir kullanım-

dır, zira İbranilerin Âsurlular ve Babillilerden aldığı kelime, Tev-

rat‟tan önceki dönemlere ait Âsur ve Babil kitabelerinde geçmektedir. 

Arap lafzının „İsmâilî‟ ifadesinden sonra yaygınlık kazanması ve aynı 

maksatla kullanılması, iki kelime arasında irtibat kurulmasına ve 

Araplarla İsmailîlerin nesep bakımından ilişkilendirilmesine yol aç-

mıştır.
16

 

K.Mukaddes Ansiklopedisi, Araplarla İsmâilîlerin kaynaşmasını 

kuzeydeki çöl bölgelerine asırlar boyu süren bedevî göçleri sonucu 

yerli halkın sonradan gelenler içinde erimesi şeklinde izah etmektedir. 

Filistin‟in doğu ve güney kısımlarının verimsiz topraklarının böylesi-

ne bir göçe sahne olmasını ise, bölgenin bedevîlerce merkezî Arabis-

tan‟ın pek çok yerine nispetle daha elverişli görülmesine bağlamakta-

dır.
17

 

Modern Yahudi bilginlerinden Goitein, İsmail‟in tarihten çabucak 

silinen çok eski bir kabile olduğunu, Tevrat‟ta geçen İsmâilî kelimesi-

nin de seferlere katılan veya deve yetiştiren çöl halkı manasında ortak 

bir isim olarak kullanıldığını kaydetmektedir. Ayrıca Gideon‟un sa-

vaştığı Medyenlilere (Midianites) de İsmâilî denildiğini ifade eden 

Goitein, bu sayede Hz. Yusuf‟un Medyenlilere ve İsmâilîlere iki kez 
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satılmasını anlatan Tevrat ibarelerinin (Tekvin 37:25,28,36) daha açık 

hale geldiğini söylemektedir.
18

 

Goitein‟in ilginç bir iddiası da, Araplarla İsrailoğulları arasında var 

olduğu söylenen akrabalık ilişkisinin (amcaoğulları-dodanim), 

K.Mukaddes‟teki (İşaya 21:13) Arap Dedanim kabilesinin ismi üze-

rinde yapılan bir kelime oyunundan kaynaklandığıdır. Ona göre, Arap-

ların İbrahim‟in oğlu İsmail‟in torunları oldukları şeklindeki Yahudi 

kabulü, daha sonraları bizzat Araplar tarafından da benimsenmiştir. 

Hz. Muhammed tebliğinin sonraki dönemlerinde bunu yeni amentüsü-

nün köşe taşlarından biri haline getirmiştir. Goitein‟e göre, “Peygam-

ber, Bakara suresinin 125. ayetinde İsmail‟i babası İbrahim‟e yardım 

ettirmek suretiyle, Kâbe‟yi gerçek dinin mabedi haline dönüştürerek 

İbrahim‟i Arapların atası ve dinlerinin kurucusu şekline büründür-

dü.”
19

 

Günümüz Yahudi bilginlerinden Israel Eph‟al‟e göre, 

K.Mukaddes‟te Medyenlilerin ve Amaliklerin İsmâilîlerle ilişkilendi-

rilmesi ve zikredilen kabilelerin İsmâilîlerin yaşadığı bölgelere izafe 

edilmesi, İsmâilîlerin M.Ö. X. yy‟dan önce Filistin‟in güneyinde ya-

şayan ana kabile konfederasyonu olduğu yolundaki tezi desteklemek-

tedir. Söz konusu tarihten sonra K.Mukaddes‟te sadece İsmâilîlerle il-

gili değil, Amalikler
20

 ve Hagritler
21

 hakkında da etnik veya siyasi bir 

kayda rastlanmayacaktır.
22

 

Eph‟al, yukarıda sözü edilen İsmâilî-İsrâilî akrabalığı ile ilgili kon-

septin M.Ö.  II. Milenyumun son yüzyıllarında şekillendiğini düşün-

mektedir. Nitekim patrik geleneklerin oluşmaya başlaması ve 

İsrailoğullarının çölde -özellikle Kadesh Barnea‟da- geçici ikametleri 

(Tesniye 1:46, 2:14), İsmâilîlerin bölgede kurdukları kabile konfede-

rasyonunun hâkimiyeti dönemine rastlamaktadır.
23

 

Ona göre, „İsmail‟ ve konfederasyona dâhil kabilelerin atalarının 

isimlerinin aksine, Arap lafzı K.Mukaddes‟te yer alan herhangi bir soy 
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listesinde geçmemektedir. Dahası Araplarla ilgili atıflarda „bedevî‟, 

„çölde ikamet eden‟ ve „belirli bir hayat tarzı süren‟ manalarından 

başkası kastedilmemiştir. Bu yüzden Asûrî metinlerde geçen „Mât 

Aribi‟ gibi ifadeler Suriye-Arabistan çöllerindeki Sâmî kabilelerle 

alakalı görünmemektedir. Ayrıca bu isim Güney Arabistan yazıtların-

da ve klasik Arapça ile yazılmış metinlerde yerleşik halkları değil, ya-

rımadayı mesken tutan bedevîleri nitelemektedir.
24

 Bununla birlikte 

Eph‟al pek çok batılı bilim adamının aksine, Arap lafzının iştikâkını 

İbranice “Erebh” (göçebe) kökeniyle izah etmemektedir. Çünkü ona 

göre, kelimenin Arapça veya Akkadçada benzer bir karşılığının ol-

maması söz konusu tezi zayıflatmaktadır.
25

 

İsmâilî ifadesinin M.Ö. X. yy‟ın ikinci yarısından sonraya tarihle-

nen K.Mukaddes metinlerinde geçmemesi, öte yandan „Arap‟ terimi-

nin M.Ö. IX. yy‟dan itibaren Filistin ile Bereketli Hilal‟in iki uç nok-

tası arasında kalan çöllerdeki göçebelere delalet etmek üzere K.M. ve 

Âsur kaynaklarında kullanılması, ayrıca Tekvin 25: 13‟te sayılan İs-

mail‟in oğullarından (Nebaioth, Kedar, Massa, Tema vd.) Asûrî kay-

naklarda Araplar olarak bahsedilmesi, akıllara bu ikisi arasında bir ak-

rabalık olup olmadığı sorusunu getirmektedir. 

Eph‟al‟e göre, Tekvin 25: 13-16‟da anılan yer ve kabile isimleri 

Asûrî belgelerde Araplara ait olduğu belirtilen bölgeye tekabül etmek-

teyken, Tekvin 25: 18‟de İsmail oğullarının yerleştiği söylenen daha 

küçük bölge ise daha önce İsmâilîler tarafından iskân edilen bir alana 

tekabül etmektedir. Buradan çıkarılacak sonuç şudur: Söz konusu liste 

ve K.M.‟teki diğer soy listeleri (mes. Yusuf‟un oğulları ile ilgili Tek-

vin 10:2-4‟teki liste) M.Ö. VIII. yy‟dan önce derlenmiş olamaz. Bu 

listeyi düzenleyen yazar, kendi zamanında Filistin‟in doğu ve güne-

yindeki göçebe kabileleri (yani „Araplar‟ı) araştırırken, „Arap‟ ismiyle 

ilgili, eski kabile isimlerinin kabilenin atalarıyla anılması şeklindeki 

bir geleneğe rastlamazken; İsmail ve İsmâilîlerle ilgili böyle bir gele-
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nek olduğunu tespit etmiştir. İsmâilîlerin Filistin bölgesindeki ikamet-

lerinin uzun sürmemesi nedeniyle, yazar İsmailoğulları tabirini kendi 

dönemindeki bedevîlere aktarmıştır. Bu yüzden İsmâiloğulları ile ilgili 

soy listesi tarihî temellerden yoksundur, olsa olsa İsmâil lafzı üzerinde 

midraşik geleneğin etnolojik bir yorumundan ibarettir.
26

 

K.Mukaddes‟in İsmailoğulları ile Araplar arasında akrabalık oldu-

ğu yolunda bir kayıt ihtiva etmediğini belirten Eph‟al, bazı bilginlerin 

Âsurbanipal dönemine ait yazıtlarda geçen özel isimlere dayanarak 

İsmailoğulları ile Araplar arasında akrabalık olduğuna dair tezine şu 

iki noktadan itiraz etmektedir: 1. Âsurbanipal yazıtlarının analizi, kro-

nolojiyi de dikkate almak suretiyle, bu iki göçebe kabile arasını kesin-

likle ayırmamızı gerektirecek yeterli biyografik deliller sunmaktadır. 

2. İsmail lafzının Asûrî metinlerde geçen “Sumu‟il” formuna doğru 

gelişimi izah edilemez. Dahası, fiil binasına sahip bir özel isim olan 

İsmail lafzı Akkadlar ve Eski Babilliler döneminden beri bilinmekte-

dir. Kelimenin bu yapısı Sennacherib ve Âsurbanipal yazılarında bi-

lindiğine göre, İsmail kelimesini isim yapısına sahip bir özel isim ola-

rak Sumu‟ilu şeklinde almış olmaları ihtimal dâhilinde değildir. 

“Sumu‟ilu”nun İbraniceye aktarılmış formu Sumu’el olmalıdır, ama 

kesinlikle Yisma’el değil.
27

 

İsmâilîlerle Araplar arasındaki ilişki konusunda daha belirgin bir 

tavrı antik Yahudi tarihçi, Josephus‟un “Antiquites of the Jews” adlı 

eserinde görüyoruz. Josephus, Arapların çocuklarını on üç yaşında 

sünnet ettirdiğinden bahsederken, onların atası olan İsmail‟in de bu 

yaşta sünnet edildiğini kaydetmektedir. Ancak Eph‟al‟e göre, Arap ya-

rımadasında eski olan bu geleneğin değişik uygulamaları, söz konusu 

ilişkilendirmenin en azından bu uygulamaya dayanarak temellendiri-

lemeyeceğini ortaya koymaktadır.
28

 

İsmâilî-Arap kimliğinin bir başka aşamasını da Kudüs‟ün Babilliler 

tarafından fethedilip Yahudilerin çöle sürülmesi sürecinde yaşananlar 
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oluşturmaktadır. Bu dönemin öne çıkan özelliği birtakım halk efsane-

leridir ki, bazılarında İsmâilîler tarafından ihanete uğratılmışlığın acısı 

dile getirilmektedir. Söz konusu efsanenin en eski varyantı, 

İsmâilîlerin yaşadığı yeri Arabistan olarak niteleyen Filistin 

Talmudu‟dur. Hikâyede İsmâilîlerden kuzenleri olarak yardım bek-

lendiği anlatılmaktadır. Yahudilerle çöl insanları olan İsmâilîler ara-

sında akrabalık ilişkisi öngören en açık ifadelere sahip metin olan Fi-

listin Talmudu, son halini Filistin‟in Müslümanlar tarafından fethin-

den iki asır önce almıştır. Dolayısıyla söz konusu ilişkide politik şart-

ların etkisinden bahsedilebilir. Diğer taraftan, bu efsanenin Yahudiler-

le Araplar arasında İslamî dönemden önce de birtakım sürtüşmelerin 

olduğunu gösterdiği söylenebilir.
29

 

Güney Arabistan‟da M.Ö. I. milenyumun başlarına kadar tarihle-

nen bini aşkın yazıt tespit edilmiş ve bunlar çeşitli bilim adamları tara-

fından etraflıca incelenmiştir. Bölgede kurulan Sebe, Zû Raydan, 

Maîn, Hadramut ve Himyer vs. krallıkların politik ve askerî faaliyetle-

ri, birbirleriyle ilişkileri ve yüz kadar kralın ismi bu incelemeler sonu-

cu tespit edilmiştir. Dikkat çeken husus, söz konusu yazıtların hiçbi-

rinde, yerel halkın kendisini Arap olarak tanımladığına dair açık bir 

işaret bulunmamasıdır. W. Caskel ve M. Hofner‟in tespitlerine göre, 

Arap ifadesi oldukça geç dönemde, M.S. I. yy‟da Sebe krallığı, M.S. 

III. yy‟da ise Hadramut krallığı sınırlarında ortaya çıkmıştır. Arapların 

bu dönemdeki görünümleri bazen yardımcı kuvvetler şeklinde olsa da, 

genellikle krallıkların sınırlarını zorlayan ve onlar için haricî bir tehli-

ke oluşturan bedevî kabileler şeklindedir. Arap teriminin zamanla kra-

liyet metinlerinde geçtiği görülmektedir.
30

 

Güney Arabistan krallıklarının zamanla güç kaybetmesi ve ilerle-

yen dönemlerde tamamen ortadan kalkması, bölgede bedevî ağırlığı-

nın iyice hissedilmesi sonucunu doğurmuş, önceleri bedevî anlamını 

yansıtan „Arap‟ kelimesi anlam genişlemesine uğrayarak, yarımadada 
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yaşayanların tamamına delalet eder olmuştur. Caskel‟in tabiriyle ya-

şanan, Arabistan‟ın „bedevîleşmesi‟ sürecidir.
31

 

En eski kaynaklarda „Arap‟ terimi Kuzey Arabistan‟da Bereketli 

Hilal‟in iki ucu arasında yaşayan bedevîleri karşılamaktaydı. Terimin 

güneye doğru yayılması, bedevîlerin yerleşik düzene sahip halkları alt 

etmesi, yani çölün tarım kültürüne galip gelmesiyle birlikte gerçek-

leşmiştir. Klasik Arap kaynakları da Arapların ilk vatanı olarak yarı-

madanın kuzeyini göstermektedir. İslam‟ın ilk yüzyıllarında sistemle-

şen klasik Arap soy bilimi, Arabistan‟da yaşayanları iki gruba ayır-

maktadır: Kuzeyliler, yani İsmail‟in oğlu olduğu söylenen Adnan‟ın 

soyundan gelenler ve güneyliler, yani Nuh oğlu Sam‟ın oğlu 

Kahtan‟ın (K.Mukaddes‟e göre Yoktan‟ın) soyundan gelenler. el-

Arabu’l-Arîbe veya el-Arabu’l-Bâide şeklinde tanımlanan ve Hz. Mu-

hammed zamanında ortada olmayan eski Arap kabilelerinin (Âd, 

Semud, Tasm…) yarımadanın kuzeyinde yaşadıkları sanılmaktadır. 

Başka kaynaklara göre ise gerçek Araplar (el-Arabu‟l-Arîbe) güney-

deki Kahtan‟ın soyundan gelenlerdir. Burada dikkat çeken husus, kay-

nakların hiçbirinde gerçek Arapların İsmail ile ilişkilendirilmemesi, 

İsmail‟in oğlu Adnân‟ın soyundan gelenlerin sonradan Araplaşmış ol-

duklarının (el-Arabu‟l-Musta„ribe) belirtilmesidir.
32

 

Eph‟al‟e göre, İslam‟ın ilk dönemlerindeki klasik Arap soy bilimi, 

aslında, İslam‟dan önceki devirlerden beri süregelen, kaçınılmaz ola-

rak korunan bir kabile geleneği manasındaki soy bilgisi ile 

K.Mukaddes kaynaklı soy bilim sistemin bileşiminden ibarettir. Bu 

ikincisinin Arap nesep ilmiyle ortaklığı sonucu, Yahudi kültürüne ait 

unsurların İslam kültürü tarafından absorbe edilmesi süreci hız ka-

zanmıştır.
33

 

2. Arap-Sarazen 

En eski Yunan-Latin kaynakları Araplar hakkında Saraceni, 

Saracenes ve Saracenus ifadelerini kullanmıştır. Bununla kastedilen 
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Bâdiyetu‟ş-Şâm, Sina yarımadası ve Edom yakınlarındaki çöl bölgele-

rinde yaşayan Arap kabilelerdir. Kelimenin anlamı milattan sonra 

özellikle dördüncü, beşinci ve altıncı yüzyıllarda bütün Arapları kap-

sayacak şekilde genişlemiştir. Öyle ki, kilise kâtipleri ve dönemin ta-

rihçileri Arap lafzını neredeyse hiç kullanmamış, bunun yerine 

Saraceni terimini tercih etmişlerdir. Ortaçağ‟da Hıristiyanların bütün 

Arapları hatta bütün Müslümanları nitelemek için kullandıkları bu ta-

biri ilk defa zikreden, M.S. I. yy‟da ünlü Nero zamanında yaşayan 

Yunanlı fizikçi ve farmakolog Pedanius Dioscorides‟tir.
34

 

Eusebius ve Hieronymus gibi tarihçiler, Saraceni tabirini Fârân 

bölgesindeki Kadeş‟te veya Medyen‟de yaşayan İsmâilîler için kul-

lanmıştır. Daha önce Hz. İbrahim‟in eşi Hacer‟e nispetle Hagarene 

veya Hagrites ifadeleri kullanılırken, Saracenes zamanla diğer kulla-

nımların önüne geçmiştir.
35

 Arabistan‟ın tarihî coğrafyasını kaleme 

alan Forster, Saraceni ifadesinin Hz. İbrahim‟in eşi Sara ile ilişkilen-

dirilerek, İsmâilîler hakkında kullanılmasının yanlış olduğunu, nitekim 

hiçbir Arabın kendi soyunu Sara ile ilişkilendirmediğini, aksine Arap-

ların İsmail‟in soyundan geldiklerine inandıklarını kaydederek, keli-

menin etimolojisi ile ilgili başka bir bilgiye yer vermektedir. Buna gö-

re Sarazen tabiri, Batlamyus‟un Arabia Felix‟te (güney ve güneybatı 

Arabistan) yaşadıklarını söylediği Arap kabilelerden Sarite‟lerin is-

minden gelmektedir. Bu isim, zannedildiği gibi Sarah‟dan değil, yine 

Batlamyus‟un ifadesine göre Saraka‟dan alınmıştır. Batlamyus‟un 

verdiği bilgiye göre, bu isimle anılan iki kabileden birincisi Sina ya-

rımadasının Mısır‟a yakın bölümünde; diğeri ise daha içlerde 

Nabatiler‟e yakın bölgede yaşamaktaydı.
36

 

3. Arap-Bedevî 

Görüldüğü gibi, K.Mukaddes geleneği ve bu geleneğin izinden gi-

den bazı batılı araştırmacıların gözünde “Arap” terimi çölde yaşayan, 

bedevî, tarım kültürüne yabancı, dolayısıyla medeniyetten uzak; bütün 
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uğraşısı etrafındaki yerleşik toplumlara baskınlar düzenleyip yağmacı-

lık yapmak olan bir nevi “çingene”yi karşılamaktadır. Nitekim günü-

müz Yahudi bilginlerinden Joshua Grintz, bu nitelemeyi sadece Arap-

lar için değil, İbraniler dışındaki diğer birçok Sâmî kavim için rahat-

lıkla kullanabilmektedir.
37

 Grintz Sâmîlerin ilk vatanıyla ilgili değişik 

tezleri ele aldığı makalesinde Araplara geniş yer ayırmış, hatta maka-

lesinin neredeyse tamamını Sâmîlerin anavatanının Arap Yarımadası 

olduğuna dair tezi çürütmeye tahsis etmiştir. 

Bedevîlikle göçebeliğin (nomadism) birbirinden ayrılması gerekti-

ğini savunan Grintz, K.Mukaddes‟te Patriklerin (İbrahim, İshak ve 

Yakup gibi eski ataların) göçebe olarak resmedildiğini, fakat bunların 

Arabistan veya bedevîlerle bir ilişkisinin bulunmadığını ileri sürmek-

tedir. Göçebelerle bedevîlerin bir ülkeye veya toprak parçasına nispet 

edilmemek noktasında birleştiklerini söyleyen Grintz, bunun aynı za-

manda iki grubun ayrışma noktası olduğunu ifade ederek, her iki gru-

bun özelliklerini ve birbirinden farklı yönlerini sıralamıştır. Ona göre 

bedevî Arap su katılmamış bir “çingene”dir
38

, geçimini genellikle de-

ve sütü ve etinden sağlar, haftalar ve aylar boyu iskân edilmemiş ve 

iskâna müsait olmayan kuru çöl tepelerinde dolaşır, deve yetiştirir, ta-

rımdan nefret eder ve onu küçümser, kendisini insanların en özgürü 

olarak görür. Buna mukabil, göçebe (nomad) her ne kadar yük taşımak 

için bir miktar deveye sahip olsa da, esas itibariyle koyun ve sığır ye-

tiştiriciliğinden geçimini sağlar. Göçebeler Suriye ve Arabistan çölle-

rinden çok, Shechem, Beersheba, Hebron ve Gerar gibi yüksek mede-

niyete sahip şehirlerin civarında yerleşmişlerdir.
39

 

Daha önce Goitein ve Eph‟al gibi bilginlerde görülen, Arapların 

bedevî ve medeniyetten uzak bir kabileler topluluğu, İsrailoğullarının 

ise tarım kültürüne sahip medenî bir millet olduğuna dair ön kabul 

Grintz‟de de kendisini göstermektedir. Tezini dilbilimsel argümanlarla 

ortaya koyan Grintz, her iki dilde benzer telaffuza sahip iki kelime 
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üzerinde durmaktadır. Bunlardan birincisi İbranice‟de (להס), Arap-

ça‟da (لحم) olarak telaffuz edilen ortak kelimedir. Ona göre kelime İb-

ranicede basbayağı „gıda‟ manasındadır ve bu anlamda 

K.Mukaddes‟in çeşitli yerlerinde geçmektedir. Araplar tarım kültürü-

ne yabancı oldukları için, onların dilinde kelime anlam daralmasına 

uğrayarak sadece „et‟ manasında kullanılmıştır. Kelimenin İbranilerce 

„undan yapılmış gıda‟ anlamında kullanılması, onların tarım kültürüne 

sahip medenî bir toplum olduğunu ortaya koymaktadır. İkinci örnek 

 kelimesidir. İbranicede çok eski dönemlerden beri „çekilmiş (قمح-קסח)

tahıl tozu, un‟ manasına gelen kelime, Arapçada tarım öncesi bir terim 

olan „tahıl‟ manasındadır.
 40

 

Medeniyet açısından olmasa da, ünlü müsteşrik Margoliouth‟un 

Arap-İsrail ilişkilerini ele aldığı kitabında Arapça ile İbranice arasında 

bazı kelimeler üzerinden yaptığı bir kıyaslama, yukarıdaki örneklerin 

nasıl yorumlanması gerektiği hakkında bir fikir verebilir: “Araştırmacı 

fiillerin İbranicesinin anlamıyla Arapçasınınkini karşılaştırdığında ge-

nellikle Arapçanın kendisini bir aşama daha geriye götürdüğünü gö-

rür. Yani, tabiri caizse, İbranicede törpülenmiş olan çıkıntılar Arapça-

da muhafaza edilmiştir. İbranicede tecrit olmuş nice kelimenin Arap-

çası geniş bir akrabalık ağına sahiptir; böylesi kalıntılar ana gövdeden 

kopartılmış dallar gibidir, oysa Arabistan‟da bunlar hâlâ hayatiyetini 

sürdürmektedir.”
41

 

Margoliouth sözünü ettiği olguya İbraniceden “Dîber” (ד  י בר   - ko-

nuşmak) ve “Amar” (אמר - söylemek, demek) kelimelerini örnek veri-

yor. Bunlardan birincisi Fenikecede aynı anlama gelirken, Ârâmîce ve 

Arapçada „idare etmek‟ manasında kullanılmaktadır. Ancak ilişkili ol-

duğu harfler kümesi “geri, arka,” anlamlarına gelir ki, bu anlam İbra-

nicede “en içteki mabet” demek olan “dabîr” kelimesiyle ifade edilir. 

„İdare etmek‟ esasında tekneyi çekip çevirmek, dümeni yönlendirmek-

ten gelir. Aynı durum İngilizcede yönetmek manasındaki kelimenin 
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(govern) kökeni için de söz konusudur. Nitekim bu kelimenin de oriji-

nal anlamı „dümen takımını idare etmek‟tir. Şu halde idare etme dü-

şüncesinin buyurma fikrine dönüşmesi, oradan da konuşma eylemini 

ifade eder duruma gelişi kolayca anlaşılabilir.
42

 

Margoliouth‟un verdiği ikinci örnek: “Türkçede nezaket kuralları 

„demek‟ fiili yerine sık sık „buyurmak‟ fiilinin kullanımını gerektirir. 

„Demek‟i ifade eden olağan Arapça harf kümesi İbranicede ancak 

„ses‟ anlamına gelen (قىل - קול) isminde yaşamaktadır; bunun Arapça-

daki türevlerinden biri „kabile reisi‟ manasını vermektedir, fakat bura-

daki asıl anlamın „buyurmak/emretmek‟ mi yoksa „konuşmak‟ mı ol-

duğu açık değildir. İbranicede „demek‟ (Amar) için kullanılan kelime 

Arapçada buyurmak anlamına gelir ve hiç şüphe yok ki, bu ikincisi 

daha eski anlamı yansıtır.”
43

 

Tekrar göçebelik/bedevîlik meselesine dönecek olursak; bu konuda 

ortaya konulan yaklaşımlarda ideolojik ve etnik aidiyetlerin etkisi aşi-

kârdır. Nitekim Yahudilerin kendi milletlerini ve tarihlerini yüceltme-

leri, aksi istikamette bir yüceltmeyi beraberinde getirmiştir. Arapların 

faziletini ve tarihteki yerini abartılı bir şekilde ele alan pek çok eserin 

yazılmış olması bunu doğrulamaktadır. Ayrıca tarım kültürünün başlı 

başına iyi ve üstün, göçebeliğin veya bedevîliğin ise medeniyet dışı, 

ilkel ve kötü olduğu şeklindeki bir düşüncenin yanlışlığı ortadadır. 

Konunun otoritelerinden İbn Haldun, medeniyetin sadece hadarîler 

için değil bedevîler için de söz konusu olduğunu, hatta bedevîliğin 

asıl, medeniyet ve şehirliliğin onun devamı olarak kabul edilmesi ge-

rektiğini ifade etmiştir. Bedevîlerin hadarîlere nispetle pek çok erdeme 

sahip bulunduğunu kaydeden İbn Haldun‟a göre, zarurî ihtiyaçlarını 

temine çalışan bedevîler esasında içten içe hadarîliğe temayül etmek-

tedirler; ancak fırsat bulup yerleşik hayata geçenlerin pek çoğu eski 

hasletlerini büyük ölçüde kaybetmektedir.
44
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İslamiyet‟in gelişiyle birlikte bedevîlik konusunda farklı bir durum 

ortaya çıkmıştır. Kan bağına dayalı, dış tehditlere karşı sıkı bir daya-

nışma yapısına sahip, asabiyet duyguları yüksek kabile sisteminin yeni 

dinin yayılmasında katkıları olsa da, kurulmakta olan toplum yapısına 

engel teşkil edecek bazı özellikleri barındırdığı açıktır: “İslam dininin 

yasakladığı cahiliye devrine ait kötü alışkanlıklar arasında bedevîlerin 

bazı davranış ve tavırları da bulunmaktadır. Bedevîler Müslüman 

olunca Medine‟ye hicret etmeleri istenmiş ve İslamiyet‟in yayılması 

uğrunda cihad ile mükellef tutulmuşlardır. Hicretten sonra yerleşik 

hayatı terk ederek tekrar bedevîliğe dönmek, cemaatten uzaklaşmak, 

İslâm‟ı müdafaa hususunda Müslümanlara verilen vazifeyi terk etmek, 

iyi ve güzel şeyleri, cemiyeti kalkındıracak işleri bırakmak anlamında 

kabul edilerek büyük günahlardan sayılmış ve yasaklanmıştır. (Buhârî, 

“Fiten”, 14)
45

 

Gerçekten de kabile sistemine göre hayatını sürdüren Arap toplu-

munu yeni dinin öğretileri doğrultusunda eğitmek ve bu yapı üzerinde 

yepyeni bir toplum inşa etmek büyük önem taşıyordu. Fayda‟nın da 

işaret ettiği gibi,
46

 Hz. Peygamber‟in hicretten sonraki siyasi hedefi, 

Cahiliye dönemi bedevî kabile sistemine son vermek ve onun yerine 

inananlardan oluşan bir şehir toplumu kurmaktı. Bu hedefi gerçekleş-

tirmek üzere aile, ceza ve savaş hukuku ile ilgili pek çok düzenleme-

lerde bulunmuştur. Ancak bedevî karakterin bu hedefe ulaşma nokta-

sında ciddî sıkıntılara yol açtığı anlaşılmaktadır. Nitekim gerek 

K.Kerim‟de gerekse hadislerde bedevîler açıkça eleştirilmiş ve menfi 

tutumları gözler önüne serilmiştir.
47

 Sadece bir ayet bile onların karak-

terlerini açıklamak için yeterlidir: “Bedevîler küfür ve nifak bakımın-

dan hem daha beter hem de Allah‟ın Rasülüne indirdiği hükümleri ta-

nımamaya daha yatkındır.” (Tevbe-97). 

Söz konusu karakterlerinin bir devamı olarak, bazı bedevî kabilele-

rin Hz. Peygamberin vefatından hemen sonra isyan ettiği bilinmekte-
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dir. Bunlar kanun ve nizam tanımaz yapılarıyla İslamiyet‟in kendileri-

ne yüklediği bazı vazifeleri yadırgamışlar, zekât müessesesi, suçun 

ferdîliği, kan davası gütmenin yasaklanması gibi hususları benimse-

memişler ve irtidat hadiselerinde ön planda rol oynamışlardır. Ayrıca 

Hz. Ali‟yi tekfir ederek ona karşı isyan eden ilk Haricîlerin bazı bede-

vî kabilelerden olduğu unutulmamalıdır.
48

 

Bedevîlik konusunda son olarak, İsrailoğullarının da tıpkı Araplar 

gibi esasında bedevî kabilelerden teşekkül ettiği düşüncesini ele almak 

istiyoruz. Daha önce de işaret edildiği üzere, Goitein, Grintz ve Eph‟al 

gibi çağdaş Yahudi bilginler bedevî karakterli Arap kabilelerinden 

farklı olarak, İsrailoğullarının tarım kültürüne sahip olduğu tezini ileri 

sürmektedirler. Ancak Goitein‟in verdiği bilgiye göre, önde gelen bazı 

Amerikalı oryantalistler İsrail‟i de bizzat bir Arap kabilesi olarak ta-

nımlamışlardır. Ayrıca, Goitein‟in adını açıklamadığı, Arap Dili ve 

Edebiyatı uzmanı bir İngiliz araştırmacı, İsrail‟in atalarının Güney 

Arabistan‟da eski Sebe ülkesinde ortaya çıktığını iddia etmiştir.
49

 

Goitein‟in „pan Arap yaklaşımı‟ olarak nitelediği görüş, özellikle 

XIX. yy‟ın ikinci yarısında İsrail‟in atalarını bedevîler olarak tanım-

lama eğilimindeydi. Bu yüzyılda ve ağırlıklı olarak da I. Dünya Sava-

şından sonra Arap yarımadasına düzenlenen seyahatler ve burada ya-

pılan keşifler, söz konusu eğilime ivme kazandırmıştı. Goitein‟e göre 

İsrail‟i Arabistan çöllerinden çıkan bir kabile, İsrail dinini de Arap dü-

şüncesinin bir tasarımı olarak kabul etmek mümkün değildir. Nitekim 

“kan bağıyla veya özel anlaşmalarla bir araya geldiklerine inanılan bi-

rimler olan kabilesel gruplaşmalar, sadece bedevîlere ve hatta göçebe-

lere has bir özellik değildir. Bu durum, yoğun tarımsal faaliyetlerin 

yapıldığı Yemen‟de bugün dahî böyle olduğu gibi, Sebe ve diğer Gü-

ney Arabistan yazıtlarından anlaşıldığı üzere, binlerce yıl önce de böy-

leydi.”
50
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Tıpkı Grintz gibi bedevîlerle göçebeler arasında ayırım yapma yan-

lısı olan Goitein, Hz. İbrahim‟in tipik bir Arap kabile şeyhi olduğu dü-

şüncesine karşı çıkarak, Yahudilerin önemsediği patriklerin (ataların) 

Bethel
51

, Hebron ve Beerşeva gibi kasabalar arasında dolaşmalarının 

bedevîlikle izah edilemeyeceğini söylemektedir. Ona göre patrikler 

gittikleri yerlere tarımı taşıyan, koyun ve sığır yetiştiren göçebeler ola-

rak değerlendirilmelidir. Nitekim K.Mukaddes‟te İsrailoğullarının de-

ve yetiştiricisi bedevîler olduklarına veya Arabistan‟dan göç ettikleri-

ne dair tek bir atıf dahi mevcut değildir.
52

 

Bedevîliği sadece, çölde ikamet edip deve yetiştirmek şeklinde ta-

nımlarsak yukarıdaki yaklaşımları doğru kabul etmemiz gerekir. Fakat 

sürüleri için otlak arayan, kuyu, göze ve meraların bulunduğu yerlere 

doğru sürekli göç halinde bulunan, fırsat bulduklarında yerleşik me-

deniyetlerin civarında tarımsal faaliyetlerde bulunan yarı mede-

nî/hadarî gruplara bedevî denilmeyecek midir? Bedevîlikle göçebelik 

arasında olduğu varsayılan ayrım gerçekten söz konusu mudur? Esa-

sında, konunun uzmanlarından İbn Haldun‟un bedevî/göçebe karakter-

li bazı milletlerden bahsederken kısmî bir ayrıma gittiği söylenebilir. 

Ancak bu ayırım ırk ve coğrafya temeline dayalı olmaktan çok, fizikî 

ve tabiî şartlarla ilgilidir. Nitekim İbn Haldun ağırlıkla deve yetiştiri-

cisi olan Arap kabilelerin, koyun ve sığır yetiştiricisi Türkmen, Berbe-

rî ve Slav kabilelerle kıyaslandığında daha zor şartlarda hayatlarını 

sürdürdüklerini ifade etmiştir
53

. Kısacası burada bedevî/göçebe ayırı-

mından çok, aynı karaktere sahip milletlerin/kabilelerin meşgaleleri 

hakkında tabiî şartlara dayalı bir ayırım söz konusudur. 

Suriye‟nin tarihini kapsamlı bir şekilde kaleme alan Hitti, Suri-

ye‟nin de içinde bulunduğu Yakın Doğu coğrafyasının kaderini belir-

leyen şartlar arasında, göçebelerle yerleşik düzende yaşayanlar (yani 

çadırlarda oturanlarla evlerde ikamet edenler) arasında bitmek tüken-

mek bilmeyen kavgaya da yer vermektedir. Küçük bir mal varlığı, da-
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ha fazla hareket kabiliyeti ve tahammül özellikleriyle göçebe, işlenmiş 

topraklarına ve konforlu yaşam biçimine göz diktiği yerleşiklere karşı 

her zaman avantajlı konumdadır. Hitti‟ye göre erken İsraillilerin Eski 

Ahit‟te anlatılan hikâyeleri aslında, göçebe hayatından yerleşik düzene 

geçişin ayrıntılı tasvirlerinden başka bir şey değildir. Fakat bu sadece 

İsrailoğulları ile sınırlı kalmaz, diğer pek çok Sâmî kavim de aynı 

aşamalardan geçmiştir.
54

 

4. Arap-İbrânî 

Yukarıda İsrailoğullarının bedevî karakteri hakkındaki görüşlere 

değinilmişti. Tarihî veya coğrafî argümanlara ek olarak, meseleye dil-

bilimsel açıdan yaklaşan bilginler de vardır. Tarihte Arap-Yahudi iliş-

kilerini ele alan Ahmed Susa, Hebrew/İbranî kelimesinin esasında 

Yahudilere delalet etmediğini ileri sürmektedir. Ona göre Yahudileri 

tanımlamak üzere değişik zamanlarda dört farklı terim kullanılmıştır: 

1. İbranî veya Abiri 2. İsrailoğulları 3. Musevî 4. Yahudî. Bunların her 

birinin delalet ettiği şey aynı görünse de öyle değildir. “Bunlardan İb-

ranî ve Abiri kelimesi, M.Ö. yaklaşık II. Binde Arap yarımadasının 

Şam bozkırlarında yaşayan Arap kabilelerinden bir grup ve gayr-ı 

Arap başka kabileler için kullanılmıştır. Sonunda sözcük, genel olarak 

sahralı veya bozkırlı anlamı kazanmış; çivi yazıtlarında ve firavun tab-

letlerinde de „abiri‟, „hebiri‟, „habiru‟ ve „apiru‟ bu anlamıyla kulla-

nılmıştır. Bu kelimenin kullanıldığı dönemde ise henüz İsrailliler, Mu-

sevîler ve Yahudiler tarih sahnesinde yoktular. Dolayısıyla Tevrat‟ta 

İbrahim (a.s.)‟dan bahsedilirken „İbranî‟ sıfatının kullanılmasıyla sah-

ralı Arap kabileleri olan „Habiru‟ bozkırlılar kastedilmiştir.”
55

 

Nitekim Bible Ansiklopedisi de kelimenin Hz. İbrahim‟in torunları 

kastedilerek, Kenanlılar tarafından „Fırat‟ın öteki yakasından gelenler‟ 

anlamında kullanıldığını ifade etmektedir. Tıpkı Yunanlıların Kenanlı-

lara „Fenikeliler‟, Avrupalıların Magyarlara (Macarlara) „Hungarians‟ 
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demesi gibi, Hebrew terimi de yabancılar tarafından İsrailoğullarına 

verilmiş bir isimdir ve uzun zamandır bu şekliyle kullanılagelmiştir.
56

 

“Hebrew” kelimesinin K.Mukaddes‟teki en eski formu olan “Eber” 

hakkında değişik görüşler ileri sürülmüştür. K.M.‟de iki farklı manada 

kullanıldığı anlaşılıyor. Birincisi, Nuh oğullarının soy listelerinde 

“Sam oğlu Arpakşat oğlu Şelah oğlu Eber” olarak;
57

 ikincisi bir yer 

ismi olarak: “Kittim kıyılarından gemiler gelecek, Âsur‟la Eber‟i dize 

getirecekler. Kendileri de yıkıma uğrayacak.”
58

 Yahudi Ansiklopedi-

si‟ne göre buradaki „Eber‟ kelimesi özel isim olmaktan çok, uzun bir 

süre Sam oğlu Arpakşat‟ın soyundan gelenlerce iskân edilen bir böl-

genin ismidir. Özel isim kabul edilmesi durumunda, Tekvin‟de verilen 

soy listesine göre Eber‟le Hz. İbrahim arasında doğrudan bir akrabalık 

tesis edilmiş olur ki,  bu ikisi arasında doğrudan bir akrabalık söz ko-

nusu değildir. Önemli bir bölgenin adı olduğu için soy listesine alın-

mıştır. Nitekim Babil yazıtlarında geçen „Ebir-Nari‟ ve Eski Ahit‟te I. 

Krallar: 4/24‟te yer alan „Eber ha-Nahar‟ ifadeleri de bir bölge ismine 

işaret etmektedir. Bu ikincisi Kral Süleyman‟ın ülkesinin sınırlarını 

belirlemekteydi.
59

 

Hz. Hud‟un ilk Arap peygamber olduğunun genellikle kabul edil-

diğini belirten Esed‟e göre, Kitab-ı Mukaddes‟te adı geçen ve çoğu 

Sâmî kavimler gibi muhtemelen güney Arabistan kökenli İbranilerin 

(İbrim) atası olarak bilinen Eber ile Hûd‟un aynı kişi olması mümkün-

dür: “Hz. Hûd, bu eski Arap ismi, Yahudilere sonraki isimlerini sağla-

yan Yakub‟un oğlu Yuda‟da (İbranicesi Yahudah) yankılanmaktadır. 

Eber ismi –hem İbranicede hem de Âbir şeklindeki Arapçasında- „kar-

şıya geçen‟, „bir yakadan bir beldeden ötekine geçen‟ anlamına gel-

mekte olup, mümkündür ki bu kavmin Hz. İbrahim‟den önceki za-

manlarda Arabistan‟dan çıkarak Mezopotamya‟ya gelişinin Kitab-ı 

Mukaddes‟teki bir yankısıdır. Hz. Hûd‟un mensup olduğu (“Kardeşle-

ri Hûd”) Âd kavmi, Ahkâf adıyla bilinen ve Umân ile Hadramevt ara-
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sında yer alan geniş çöl bölgesinde yaşamış ve büyük nüfuz ve iktida-

rıyla tanınmış bir kavimdir. Bu kavim İslam‟ın zuhurundan asırlarca 

önce tarih sahnesinden çekilmişti, ama hatırası Arap geleneğinde her 

zaman canlı kalmıştı.”
60

 

Ahmed Susa, K.Kerim‟de geçmeyen „İbrani‟ kelimesinin Yahudi-

leri işaret etmek üzere, çok sonradan Filistinli hahamlar tarafından 

kullanıldığını belirtmektedir. Ona göre Yahudiler kendilerini Mu-

sa‟nın ümmeti olarak ilan ettikten sonra dahî „abiri dili‟nin Kenan dili 

ve lehçesi olduğunu söylüyorlardı. Bilahare „Abirice‟ yani Kenanca ve 

Ârâmîcenin Filistin, Suriye ve Irak arasında yaşayan tüm kabileler 

üzerinde hâkimiyet tesis etmesinden sonra „abiri‟ kelimesi
61

 tüm 

Ârâmîleri göstermek üzere kullanılmıştır. Ahmed Susa, 

„Hebrew/abiri‟ kelimesinin daha sonra Yahudi müelliflerce, esasında 

aralarında kronolojik açıdan bir ilişki bulunmayan Hz. İbrahim döne-

miyle Hz. Musa dönemini birbirine bağlamak maksadıyla kullanıldığı 

görüşündedir.
62

 

Diğer bir kanıt, Eski Ahit‟in Yahudilerin dilinden bahsederken „İb-

ranice‟ yerine, „Kenan ağzı‟, „Yahudiye‟ ve „Hakudis dilleri‟, yani 

„mukaddes dil‟ ibaresini kullanmış olmasıdır. Ahmed Susa, Yahudi 

geleneğine sahip bazı bilginlerin, özellikle Tel Amarna mektupları-

nın
63

 aydınlatılmasından sonra, Kenan dilinin Filistin‟deki varlığının 

daha önce olduğunu itiraf etmelerine rağmen, İbraniceyle ilişkisini or-

taya koymak amacıyla, Kenan dilinin İbranicenin eski bir formu oldu-

ğu yolundaki ısrarlı gayretlerine işaret etmektedir. Yeni keşifler so-

nunda Haleb‟in güneyindeki Ebla‟da ortaya çıkarılan Sâmî dilin, bu-

güne kadar bilinen en eski Sâmî lehçe olduğunu kaydeden Susa, ideo-

lojik yaklaşımların burada da kendisini gösterdiğini, söz konusu dilin 

Tevrat dilinin kaynağı olduğuna dair tezlerin ortaya atıldığını belirt-

mektedir.
64
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Welfenson da „İbrani‟ kelimesinin kökeni hakkında ileri sürülen 

görüşleri ele almış ve Hz. İbrahim‟e Tevrat‟ta verilen „İbrî‟ sıfatının 

ne anlama geldiği üzerinde durmuştur. Bu sıfatın Hz. İbrahim‟e Fırat 

veya Ürdün nehrinin karşısına geçtiği için verildiğini savunan görüşle, 

Hz. İbrahim ve Tevrat‟ta geçen atalardan Eber arasında bir ilişki ola-

bileceğini savunan görüşün her ikisini de hatalı bulan Welfenson, İbrî 

sıfatının Arap kelimesi ile aynı kökten türediğini ve bedevî manasına 

geldiğini kaydetmektedir. Ona göre, Mısırlılar, Kenanlılar ve Filistin-

liler bu özelliklerinden dolayı Benî İsrail‟e „İbrî‟ ismini vermişlerdir. 

Benî İsrail Filistin topraklarına yerleşince eski hayatlarını hatırlatan bu 

kelimeyi bir kenara koymuş ve kendisini bu tarihten itibaren 

İsrailoğulları şeklinde ifade etmiştir.
65

 

Yahudileri tanımlayan terimlerden ikincisi İsrailî veya 

İsrailoğulları‟dır. İsrailoğulları Hz. İbrahim zamanında doğup büyü-

dükleri Harran‟dan çıkıp Filistin‟e sığınmışlar, burada Kenanlıların ve 

Amorîlerin kullandıkları dil ile konuşmuşlardır. İsrailoğullarının, ata-

ları Hz. İbrahim‟in dinine mensup olduklarını söyleyen Ahmed Susa 

İsrail
66

 kelimesiyle ilgili şu tespitlerde bulunmaktadır: “Son bulgular, 

„İsrail‟ kelimesinin Filistin‟de bir yer adı ve Kenanca bir kelime oldu-

ğunu, Musa döneminden önceki Mısır kitabelerinde de bu manada 

geçtiğini ortaya koymuştur. Aynı şekilde Mısır kitabelerinde geçen 

Abram (İbrahim), Yakup ve Yusuf adlarının Musa döneminden önce-

sine ait olması, bunların Kenanca olduklarını göstermektedir. Kay-

detmek gerekir ki, Filistin İbrahim, oğlu İshak ve torunu Yakup (İsra-

il) için yabancı bir ülkeydi. Bunu bizzat Tevrat da teyit etmektedir. 

Çünkü onlar ve özellikle tamamı Harran‟da doğup büyüyen 

İsrailoğulları, Filistin‟in aslî sakinleri arasında yabancıydılar. Tev-

rat‟ta anlatılanlara istinaden Yakup ailesinin Mısır‟a muhaceret ede-

rek, bütünüyle Mısır ortamına karışmalarından sonra „İsrail‟ adlan-

dırmasının ortaya çıktığı bu devir sona ermiştir.”
67
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Üçüncü terim Musevî veya Musa kavmi olarak kullanılmaktadır. 

Bu nitelemenin kullanılmaya başlandığı dönem İsrail adının kullanıl-

dığı dönemden yaklaşık altı yüz yıl sonrasına tekabül etmektedir. 

Ahmed Susa‟ya göre Musevîler, Mısır‟da bir dönem iktidarı elinde tu-

tan Hiksos sülasinin
68

 kalıntılarının da katıldığı kaçak askerlerden olu-

şan bir gruptur.
69

 Hz. Musa‟nın da içinde bulunduğu grup, Mısır‟da fi-

ravun Akhenaton‟un davet ettiği saf tevhid inancına bağlıydı. Tek tan-

rı düşüncesi Mısır‟a muhtemelen Hz. Yakup ve evlatlarının bu ülkeye 

göç etmeleriyle beraber, Akhaneton‟dan birkaç asır evvel girmişti. Hiç 

şüphesiz bu inanç, Musa‟dan bir süre sonra Tevrat yazarlarının zorla-

ma yoluyla yakıştırdıkları „seçilmiş halk‟ sıfatıyla kendilerine özgü 

Yahve‟ye tapınmaya davet eden Yahudî dininden bütünüyle farklıydı. 

Hz. Musa ve taraftarları, Akhaneton‟un ölümünden sonra putperestle-

rin baskı ve takibatları karşısında sığınacak bir yer bulmak üzere Mı-

sır‟dan Kenan diyarına (Filistin‟e) kaçmak zorunda kaldılar. 

Kur‟ân‟da bahsi geçen Musa kavminden
70

 kasıt da bunlardır. Nitekim 

kavim kelimesi milliyet belirtmeksizin herhangi bir topluluk manasına 

gelmektedir.
71

 

Ahmed Susa, Musa ve kavminin doğal olarak Mısır dilini konuş-

tuklarını, Hz. Musa‟nın on emri Firavun‟un sarayındayken öğrendiği 

hiyeroglif yazısıyla yazdığını ifade etmektedir. Susa, araştırmacıların 

tarihî belgelere dayanarak, Hz. Musa‟nın kendisine ilahî mesaj gelme-

den önce Mısır ordusunda bir kumandan olduğunu, Habeşlilerle yapı-

lan savaşa katıldığını tespit ettiklerini söylüyor ve ekliyor: “O zaman-

lar kendisine bir Mısırlı adı olan „Buht‟ diyorlardı. Firavunun sarayın-

da büyümüş, Tevrat‟a ve Josephus‟a göre, Habeşistan‟da Etiyopyalı 

bir kadınla evlenmişti. Musa‟nın getirdiği şeriatın hiçbir izine rast-

lanmamıştır. Musevî denilen insanlar daha sonraları Kenanlıların dili-

ni, kültür ve geleneklerini kabul etmiş, Kenanlılarla Filistin‟in yerli 
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ahalisi arasında yaşadıkları uzun dönem sırasında putperestliği benim-

semişlerdi. İşte daha sonraları Yahudi adıyla bilinenler de bunlardı.”
72

 

Dördüncü terim olan Yahudi
73

 nitelemesi, diğerlerine oranla daha 

doğru ve tarihî kayıtlara daha uygundur. Babil kralı Nabukad Nasar‟ın 

(Nebuchadnezzar II) M.Ö. VI. yy‟da esir ederek Babil‟e götürdüğü 

Yahuda toplumunun bakiyelerine verilmiş bir isimdir. Ahmed Susa‟ya 

göre, söz konusu Yahuda toplumu, esaretten önce Ârâmîceden alınan 

Habiru (Hebrew) lehçesini benimsemiş ve şu an elimizde bulunan 

Tevrat‟ı Babil‟deki esaret günlerinde, yani Musa döneminden 800 yıl 

sonra yazmıştır. Eski Ârâmî yazısından alınan ve „Rub‟ denilen harfle-

rin kullanıldığı lehçeye bu yüzden Tevrat Ârâmîcesi denmektedir. Su-

sa‟ya göre Yahudiler Tevrat‟ı yazarken iki temel hedef gözetmişlerdir: 

Birincisi, tarihlerini yüceltmek, kendilerini halkların en safı ve Tan-

rı‟nın diğer halkları arasında mümtaz kıldığı „seçilmiş millet‟ olarak 

sunmaktı. Bu hedefi gerçekleştirmek için kökenlerini tarihî şahsiyetler 

arasında en çok saygı gören, benimsenen birine bağlamaları gereki-

yordu. Nitekim bunun için en uygun şahsiyet, bölgede o zamanlar şöh-

reti etrafa yayılmış bulunan İbrahim peygamberdi. Böylece tarihlerini 

Hz. İbrahim ve torunu Hz. Yakub‟a (İsrail‟e) dayandırarak; aslında bu 

peygamberlerin döneminden 600 yıl sonra ortaya çıkmış olmalarına 

rağmen, Musa cemaatine İsrailoğulları adını vermişlerdir. Sonra da 

Tevrat‟ta anlatılan bütün olayları İsrailoğulları ana teması çerçevesin-

de kurgulamışlardır.
74

 

Ahmed Susa‟ya göre Yahudilerin ikinci amacı, Tevrat‟ta Filistin‟in 

Hz. İbrahim, İshak, Yakup ve özellikle Harran‟da ortaya çıkan 

İsrailoğulları için yabancı bir toprak olduğunun teyit edilmesine rağ-

men, Filistin‟i aslî vatanlarıymış gibi göstermektir. Ona göre 

Kur‟ân‟da İsrailoğulları ile Yahudiler birbirinden ayrılmış, hoşnutlu-

ğun öne çıktığı durumlarda „İsrailoğulları‟, gazap ve öfkenin belirtil-

diği yerlerde ise „Yahudiler‟ nitelemesi kullanılmıştır.
75
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Ahmed Susa‟nın yukarıda ele aldığımız tasnifinin, birbiriyle alaka-

sız dört ayrı dönem ve bu dönemlerde yaşamış farklı millet veya ka-

vimleri tarif ettiğini söylemek kanaatimizce doğru olmayacaktır. Su-

sa‟nın da işaret ettiği gibi, Yahudilerin kendi tarihlerini Hz. İbrahim‟e 

bağlama çalışmaları nasıl yanlı ve yanlış bir tutumsa, Kur‟ân‟da birbi-

rinin yerine kullanılan Benî İsrail ve Yahudi terimlerinin farklı oldu-

ğunu söylemek de yanlıştır. Gerçi Kur‟ân‟da Yahudilerden Benî İsrail 

olarak bahsedilmesi, söz konusu nitelemenin asıl ve gerçeğe uygun 

olduğu anlamına gelmez. Yani Kur‟ân Yahudiler kendilerini Benî İs-

rail diye tanımladıkları için onların ifadelerini kullanmış olabilir. Bu 

konuda kesin konuşmak mümkün olmamakla beraber, İbrani, Abiri ve 

Habiru kelimelerinin etimolojileri ile ilgili söylenenleri de dikkate ala-

rak, İbranilerin veya yaygın adlandırmayla Yahudilerin başlangıçta 

tıpkı Araplar gibi kabileler halinde, o zamanın medeni devletlerinin 

sınır bölgelerinde göçebe hayatı yaşadıklarını, zaman zaman da küçük 

devletler ve prenslikler kurup bölgeye hâkim olduklarını söyleyebili-

riz.  

Arapların Yaklaşımı 

Buraya kadar Araplarla ilişkilendirilen bazı terim ve nitelemelere 

değinildi. Bunlar Araplara başka milletlerce verilen isim ve/veya sıfat-

lar olduğu için Arapların kendilerini nasıl gördükleri ve tanımladıkla-

rıyla ilgili bir fikir vermemektedir. Hemen ifade etmek gerekir ki, 

Araplarda milliyet bilincinin ne zaman ortaya çıktığı tam olarak bi-

linmemekle beraber, bazı bilginlerin tahminine göre, m.ö. I. yüzyıldan 

daha öncesine giden bir millî şuurdan bahsedilemez. Esasında- 

Nemâra‟da bulunan İmruulkays yazıtlarını saymazsak- Arap terimin-

den bir millet ismi olarak söz eden ilk metnin, K.Kerim olduğu kabul 

edilmektedir. Bununla birlikte, yukarıda değinilen Asur metninde ve 

K.Mukaddes dâhil diğer klasik dönem eserlerinde Arapları veya Ara-

bistan‟ı nitelemek üzere kullanılan terimlerin (Aribi, Aribu, Erebh) 
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bedevî, çölde yaşayan, çöl vs. anlamlara sahip olması, Arap teriminin 

orijinal anlamını yansıttığı anlamına gelmez. Ayrıca Sâmî diller açı-

sından bakıldığında bu kök anlamının Arapça‟da bulunmaması dikkat 

çekicidir.  Arapçada bulunan (أعراب) lafzının bedevîlikle, çöl ortamıyla 

ilgisi elbette kesindir. Ancak bu kelime ile Arab lafzı arasında nasıl bir 

ilişki olduğu, Kur‟ân‟da da geçen ( ابأعر ) lafzının diğer Sâmî dillerde-

ki bedevî anlamının bir uzantısı olup olmadığı belli değildir. 

Şimdi Arapça sözlüklerden hareketle Arap teriminin kök anlamları, 

iştikakı ve (عجم) lafzı ile ilişkisini ele alalım. 

Tâcu’l-Arûs‟da (عرب) maddesi ile ilgili olarak şu bilgilere yer ve-

rilmektedir: 

-acem‟in zıddıdır, şehir ve köylerde oturanlara dela (عُرْب) ve (عَرَب)

let eder. (أعراب) ise çölde oturanları karşılar. (أعراتي), bedevî manasın-

da nisbet ifade eder, çünkü (أعراب)‟ın tekili yoktur. Çoğulu ise 

 (أنثاط) Nabat‟ın çoğulunun Enbât ,(أعراب) dir. Bununla birlikte‟(أعارية)

olması gibi, ( برََعََ )‟ın çoğulu değildir, zira Arab kelimesi cins isim 

özelliği taşır. Ezherî‟ye göre (عرتي), dili fasih olmasa bile nesep itiba-

riyle Arap olan demektir. Bunun çoğulu ( برََعََ )‟dır. (مُعْرِب) ise neseben 

Arap olmasa da dili fasih olan kişiye delalet eder. (أعراتي) bilindiği gi-

bi, ister Araplardan olsun ister mevâlîden, bedevî anlamına gelmekte-

dir. Çoğulu (أعراب) ve (أعارية)‟dir. (أعراتي)‟ye (عرتي) diye hitap edilse 

sevinir ama tersi geçerli değildir. Bu durumda çölde veya çöle yakın 

bölgelerde yaşayan ve oranın kültürünü benimseyenlere (أعراب), dilleri 

fasih olmasa da çiftliklerde, şehir ve kasabalarda yaşayanlara da ( برََعََ ) 

denir. Yine Ezherî‟ye göre ( برََعََ ) ile (أعراب) ve (عرتي) ile (أعراتي) ara-

sında fark gözetmemek, ayetlerde ve hadislerde olumsuz manada be-

devîlere delalet etmek üzere kullanılan (أعراب) kelimesini bütün Arap-

lara hamletmek anlamına gelir. Nitekim ensar ve muhacirlere (أعراب) 

denmesi doğru olmaz, zira onlar ister badiyede doğup şehre yerleşmiş 

olsunlar isterse hicretten sonra çöl bölgelerine yerleşip bedevîler gibi 
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yaşasınlar, köylerde ve şehirlerde oturdukları için Araptırlar. (إعراب) 

ise (إتانة) anlamındadır. Ebu Zeyd el-Ensârî‟ye göre ( بََرََأعَْ ), ( بََعرَ تََ ) ve 

( بََرََعَْاستََ ) kelimelerinin üçü de fasih olmayanlarla ilgilidir. (إعراب)‟ın bir 

anlamı da at yetiştirmektir. Burada esas olan Arap atıyla diğer atların 

birbirinden ayrılmasıdır. ( عِراب يمخََ ) ifadesi safkan Arap atı anlamına 

gelir. Dikkat edilirse, insanlar ve atların Araplık‟ı konusunda bile bir 

ayrım söz konusudur. Aynı durum deve için de geçerlidir yani Arap 

soylu develere (عِراب) denir. ( بََرََأعَْ )‟nin bir anlamı da Arap menşeli de-

ve veya ata sahip olmaktır. Böyle kimseye (مُعْرِب) denir.
76

 

Lisânu’l-Arab‟dan ise şu kullanımların altını çizmek gerekir: 

) ile (أعرب) برَ عََ ) açık ve anlaşılır konuşmak manasına gelir. Bu an-

lamı pekiştiren bir kullanım da (َُأعْرَب) ifadesidir. Örnek ( َنسثاأعَْ رتهُم ). 

Ayrıca ( برَ عََ )‟nin bir anlamı, hadiste de geçtiği gibi, Arapça öğretmek-

tir. Başka bir anlamı ise, yabancı kelimeleri Arapça usûle göre telaffuz 

etmektir. (عرتي) ifadesinin Kur‟an dili ve yazısı olduğunu gösteren bir 

hadis şöyledir: Yüzüklerinize Arabî‟yi (yani Muhammedun Rasûlullah 

yazısını) nakşettirmeyin. Hz. Ömer‟den gelen rivayette de yüzüklere 

Arabiyye (عرتية) nakşedilmesinin yasaklandığı anlaşılmaktadır. İbn 

Ömer‟in de yüzük taşına Kur‟an‟dan bir şeyler yazılmasını kerih gör-

düğü rivayet edilmiştir. (إعراب) ve (تعرية)‟nin bir anlamı da açık ve kö-

tü söz söylemektir ki, hadiste hac vazifesini yapanların menedildiği 

şeyler arasında sayılan kötü ve açık söz söylemek manasına gelen 

-bol suya sa (عَرِب) ,fiili suyun bol olmasını (عَرِبََ) .ile ilişkilidir (عِراتة)

hip kuyu veya nehri karşılamaktadır.
77

 

Sonuç itibariyle, Arap kelimesinin kök ve iştikakında farklı anlam-

lar ortaya çıkmaktadır. Diğer Sâmî dillerde yer alan „bedevî‟ veya 

„çöl‟ anlamının, tekil kullanımı olmayan ve diğer iştikakları bilinme-

yen bir kelime ile temsil edilmesinden hareketle, (عرب) kökünün temel 

anlamının açık ve fasih konuşmak olduğu söylenebilir. Nitekim i‟rab, 

ta‟rîb, mu‟rib gibi terimlerde bu anlamın yansıması görülmektedir. 
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Kaynaklar Arap kelimesini (عَرَتة) isimli bir bölgeyle ilişkilendiren ba-

zı görüşler nakletse de, bu kadar zengin bir iştikak yapısına sahip olan 

bir kökün başka kullanımlarını bilmediğimiz bir şehir isminden çık-

ması zayıf bir ihtimaldir. Meseleye Arapların kendilerini nasıl tanım-

ladıkları açısından bakıldığında ise, Arap-Acem karşıtlığı bir fikir ve-

rebilir. Arapça sözlüklerde Acem kelimesinin temel anlamı verilme-

den „Arab‟ın zıddı‟, ifadesinin kullanılması dikkat çekicidir. Bu keli-

menin kök anlamının, anlaşılmaz biçimde konuşmak, yabancı dilden 

konuşmak, fasih konuşmamak vs. olduğu göz önüne alınırsa, Arapla-

rın dilini ve söylediği sözü anladığı kişileri Arap; bunun tersini acem 

olarak niteledikleri sonucuna varılabilir.  

                                                 
1
 Bu çalışma, “Arap Dilinde Ta„rîb Olgusu Açısından Garîbu‟l-Kur‟ân” baş-

lıklı yayımlanmamış doktora tezinin giriş bölümünden yararlanılarak hazır-

lanmıştır. (Ömer Acar, “Arap Dilinde Ta„rîb Olgusu Açısından Garîbu‟l-

Kur‟ân” Yayımlanmamış Doktora Tezi, Bursa, 2007.) 
2
  Babil Kulesi Efsanesi ve buradan hareketle dillerin doğuşu, tek köken var-

sayımı, anadil ve kusursuz dil arayışı vb. konular için bkz. Umberto Eco, Av-

rupa Kültüründe Kusursuz Dil Arayışı, çev. Kemal Atakay, Afa Yayınları, İs-

tanbul, 1995. Eco, kitabının sonunda „Âdem‟e Armağan‟ başlığı altında, ko-

nuyu belki de olabilecek en güzel şekilde özetlemiştir: “Başlangıçta Tanrı‟nın 

verdiği bir dil vardı, bu dil sayesinde Âdem nesnelerin niteliğini biliyordu ve 

bu, her şeye- ister töz olsun ister ilinek- bir ad ve her ada bir nesne öngören 

bir dildi. (…) Bunun arkasında şu inanç vardır: Diller uzlaşım sonucu doğ-

muş olamaz, çünkü dillerin kuralları üzerinde anlaşabilmek için insanların 

elinde daha önce gelmiş bir dilin bulunması gerekirdi; ancak bu dil var idiy-

se, neden insanlar zor ve nedensiz bir çabaya girişerek, öteki dilleri oluşturma 

zahmetine katlansınlardı? İbn Hazm‟a göre bunun tek bir açıklaması vardır: 

Başlangıçtaki dil bütün dilleri kapsıyordu. Daha sonraki bölünme (kaldı ki, 

Kur‟ân da bunu bir lanetlenme olarak değil, doğal bir olay olarak görüyordu), 

yeni dillerin bulunmasından değil, ab initio (baştan beri) var olan ve öteki 

tüm dilleri içeren biricik dilin parçalanmasından kaynaklanmaktadır. Bu ne-

denle, bütün insanlar hangi dilde dile getirilirse getirilsin Kur‟ân‟ın vahyini 

anlayabilirler. Allah Kur‟ân‟ı kendi halkı anlasın diye Arapça indirmiştir, bu 

dilin özel bir ayrıcalığı olsun diye değil. Herhangi bir dilde insanlar başlan-

gıçtaki çokdilliliğin ruhunu, soluğunu, kokusunu, izlerini yeniden bulabilir-

ler. Bize uzaktan gelen bu öneriyi kabul etmeyi deneyelim. Anadil tek bir dil 

değil, bütün dillerin toplamıydı. Belki de Âdem bu armağana sahip olmamış-

tı, bu armağan ona yalnızca vaat edilmişti ve ilk günah bu dilin yavaş öğre-

nimini yarıda kesti. Ancak Babil Kulesi‟nin tam ve uzlaşmış hükümdarlığını 

ele geçirme görevi bir miras olarak çocuklarına kaldı.” (s.346-347) 
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 مدخل

إفّ الأمثاؿَ واحدة من الأساليب الأدبية، وىي تعدّ خلاصةَ تجاربِ الإنساف 
والأحداث الدختلفة منذ قروف طويلةٍ، و تعكس طبيعةَ الشعوبِ وأحواؿَ الناس، 

وضاعَ الثقافيةَ والذىنيةَ  وظروؼَ الحياةِ والتقاليدَ الاجتماعيةَ وخصوصيّاتِ اللغة، والأ
 .وتصوُّرَ الحياةِ التي عاشتْها الأممُ والشعوب

إف للأمثاؿ أهميةً وتأثتَا واضحا في اللغة والأدب والتاريخ والحضارة، وقد بات  
الدختلفة كما بتُ العرب  من الدعروؼ أفّ بعض الأمثاؿ مشتًكة بتُ الشعوب والأمم

والأتراؾ، ولكن ىناؾ حالات لصد فيها اختلافات بتُ الأمثاؿ في اللغتتُ لأسباب 
عديدة، وىذه الاختلافات قد تكوف في كلمة واحدة أو أكثر، وقد تسند 
الاختلافات إلى الحياة الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والأحواؿ الدناخية 

 .والأساليب الحياتية
عى ىذا البحث  إلى دراسة الأمثاؿ الدشتًكة بتُ اللغة العربية واللغة التًكية، يس

من حيث تشابهاتها واختلافاتها والتأثتَ والتأثر الدتبادؿ بينهما، ومدى تأثتَ القرآف 
 .الكريم  والأحاديث النبوية الشريفة في كل مِن الأمثاؿ التًكية والعربية

  المثل لغة واصطلاحا -أولا
ىذا مِثػْلُوُ : يقاؿ. كلمةُ تَسْويِةٍ : مِثْلٌ : مثل: "ٕابن منظور في لِساف العرب يقوؿ

هُو وشَبػَهُو بمعَْتٌ ثِيلُ . ومَثػَلُو كما يقاؿ شِبػْ
َ
ثَلُ والد

َ
كَالدثِْل، والَجمْعُ أمْثاؿ، وهما : والد

أي مِثػْلُو يطُْلَبُ ويُشَحُّ  فُلاف مُسْتػَراَدٌ لدثِْلِو وفلانة مُسْتًَادةٌ لِمثْلِها: يػَتَمَاثَلافِ؛ وقولذم
ثَلُ . مَعْناه مُسْتًَاد مِثػْلُو أو مِثْلها: عليو، وقيل

َ
: ٖالَحدِيثُ نفسُو، وقولو عزّ وجلّ : الد

ثَلُ الأعْلَى
َ
ثَلُ . والد

َ
ويقاؿ تََثَّلَ . الشيء الذي يُضرَب لشيء مثلًا فيُجعل مِثلَو: والد

أما الإماـ لزمد بنُ أبي بكر بنِ عبدِ " ثَلاً فلافٌ ضرب مَثَلًا وتََثَّلَ بالشيء ضربو مَ 
ثَلُ : "ٗالقادر الرَّازي فيقوؿ

َ
"  ٘وقاؿ الراغب الأصباني." ما يُضْرَبُ بو مِن الأمْثاؿ: الد

عبارة عن قوؿ في شيء آخر يشبو قولا في شيء آخر بينهما مشابهة ليبتُ :الدثل
الصفة، : ادةِ مثل، ومنهانػَقَلَ ابن منظور معانَي أخرى لد"  أحدهما الآخر ويصوره

رَة، والآيةَ، والدقِْدَار، والَجهْد، والفِراش، والإنتِْصاب  ."ومِثاؿ والَحذْو،والعِبػْ
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ىنالك آراء لبعض أىل اللغة والأدب في تعريف الدثل اصطلاحا، فقد جمع 
 ٙأقواؿَ الأدباء في ىذا الدوضوع، وعرض" لرمع الأمثاؿ"الديداني في مقدمة كتابو 

ثلُ مأخوذ من الدثِاؿ، وىو: لدبرد في قولولرأي ا
َ
قوؿٌ سائرٌِ يُشَبَّو بو حاؿُ الثاني : الد

لفظ : الدثل: " ثم يقدِّـ رأي ابن السكيت وىو يقوؿ" بالأوؿ، والأصْل فيو التَّشْبِيو
ضْروب لو، ويوافق معناه معتٌ ذلك اللفظ، شبػَّهُوه بالدثاؿ الذي 

َ
يُخالف لفظَ الد
يجتمع في الدثل أربعة لا يجتمع في غتَه : "، أما إبراىيم النظاـ فيقوؿ"هيػُعْمَلُ عليو غتَ 

، وإصابة الدعتٌ، وحُسن التشبيو، وجَوْدة الكناية؛ فهو : من الكلاـ ِِ إيجازُ اللفظِ
 ."نهاية البلاغة

إفّ " ٚيقوؿ خضر موسى لزمد حمُّود في مقدمة كتابو الذي يدرس كتبَ الأمثاؿِ 
، " الدعتٌ، تُشَبَّوُ بو حالةٌ حادِثةٌ بِِالةٍ سالفِةٍ  قوؿ موجز، صائب: الدثل الأمثاؿ لا تغُتََّ

كما يقوؿ ابنُ عبدِ ربِّو في    ٛ.بل تجري كما جاءت؛ ولا تُسْتعمَل فيها الإعراب
ىي وَشْيُ الكلاِـ وجوْىر اللفظِ و حَلْيُ الدعاني : "عن الأمثاؿ ٜكتابو العقد الفريد
مَتْها العجمُ ونطُِقَ بها في كلّ زمن وعلى كلّ لساف، فهي  والتي تََيَػَّرَتْها العربُ  وقدَّ

أبػْقَى مِن الشِّعر وأشْرؼُ مِن الِخطابة لم يَسِرْ شيءٌ مَسِتَىَا ولا عَمَّ عُمومَها، حتى 
 ".أَسْتََ مِن مثل: قيل

بعد ىذه الدقدمة نريد أفْ ننتقِلَ إلى تأثتَ القرآف الكريم والآحاديث الشريفة على  
 .لأمثاؿا
تأثير القرآنِ الكريم والأحاديث الشريفة في الأمثال التركية -ثانيا   

أخذت الأمثاؿ التًكية تػَتَأثػَّرُ بالآيات القرآنية والأحاديث الشريفة منذ إسلاـ 
الأتراؾ، فأصبح ىذا التأثر غالبِاً مِن جهة معاني الآيات والأحاديث، وفي بعضِ 

 . الأحيافِ أصبح حرفِيَّا
تأثتَ الأحاديث الشريفة على الأمثاؿ " الدكتور سلماف باشاراف في كتابو يقوؿ 

إفّ الأمثاؿ التًكية قد تأثرّت من الدين الإسلامي تأثُّراً، وأظهر ىذا : ٓٔ"التًكية
التأثتَُ ثقافةً جديدةً بعد إسلاـ الأتراؾ، إذ إف أجدادنا الذين عاشوا حياةً إسلاميةً 

اللساف أيضا وأخذوا بعض الأمثاؿ بجانب  تأثَّروا بالإسلاـ، ومن جهة
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الإصطلاحات والتًاكيب بالشكل نفسو، كما أصبح ستوف حديثا مَثَلًا عربياً في 
العصر الأوؿ والثاني الذجري، وعشروف منها دخلت الى اللغة التًكية، ودقَّق الدكتور 

لْبَانتجي، للِكاتب فريدوف فاضل تو " الأمثاؿ والتعابتَ  التًكية"باشاراف في كتاب 
تسعَمائةٍ وستّةً و ثلاثتُ مَثَلًا أو تعْبِتَا يحتوي مائةً وثلاثة  ٔٔوذكر في ىذا الكتاب

وسِتِّتُ اصطلاحا دِينِيّا، إذف نبدأ الآفَ الأمثاؿ التًكية التي تأثرتْ بالآيات 
 .والأحاديث الشريفة

 ةالأمثال التي اقُْ تَبِستْ من الآيات القرآنية والأحاديث الشريف -أ
”.La yüs’el ammâ yef’al“مَثَلُ  

لا يُسْأَؿُ "مطابق بهذه الآية الكريدة حرفيا  ٕٔ
 ٖٔ"عَمَّا يفَعَلُ وىم يُسْألَُوف

“la havle ve lâ kuvvete illa billah.”
ىذا الدثل التًكي مطابق لذذا  ٗٔ

 ٘ٔ"لا حوؿَ ولا قوة إلا بالله"الحديث الشريف حرفيا 
“Allah sabırlı kulunu sever.”

ٔٙ
  ىذه الآية الكريدة ىذا الدثل التًكي ترجمة  

 ٚٔ"والُله يحُِبُ الصَّابِرين"
 ٔٛ

“Her üsrün bir yüsrü vardır.”ىذه الآية الكريدة   ىذا الدثل التًكي ترجمة
ٜٔ"فإفَّ مع العُسْرِ يُسْراً " 

 

 “Acele işe şeytan karışır.”
ىذا الحديث  ىذا الدثل التًكي ترجمةٕٓ
 ٕٔ ."من الشيطافالعجلة "الشريف 

 Kelamdan“أصبح مثلا تركيا من جهة الدعتٌ  ٕٕ"السلاـ قبل الكلاـ"حديثُ 

evvel selam gerek.”
 ٕٖ 

”.Veren el alan elden üstündür“"ىذا الدثل التًكي 
: ترجمةُ ىذا الحديثِ  ٕٗ

 ٕ٘ ."اليد العليا ختَ من اليد السفلى"
 مَثَلُ 

ٕٙ
“Ay gör oruç tut, ay gör bayram eyle”    ِترجمة ىذا الحديث

 ٕٚ"إذا رأيتم الذلاؿَ فصُوموا وإذا رأيتموه فأفَْطِروا: "الشريف نفسِو
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صارت مثلا تركيا بهذا  ٕٛ"وأفّ الَله قد أحاطَ بِكلِّ شيئٍ عِلْما"معتٌ ىذه الآية 
 İlm-i Allah her şeyi muhittir/Allah’ın ilmi her şeyi“: الشكل

kuşatmıştır.”
ٕٜ 

تركية التي تأثرتْ بالآيات القرآنية والأحاديث الأمثال ال  -ب
 الشريفة

عدَدُ الأمثاؿ التًكية التي تأثرتْ من الآيات والأحاديث كثتَ جدا، نريد أفْ 
 نعطيَ بعض النماذاج مع الآيات والأحاديث التي أثرّتْ في الأمثاؿ، 

”.İyilik et denize at, balık bilmezse Hâlik bilir“: ومنها
ٖٓ

و إلى ترجمت"  
وارْموِ بالبحر، إذا لم يعلم السمك قيمتَو، ( الختَ)اصْنَعْ الدعروؼَ :  "اللغة العربية

تأثر ىذا الدثل بقوؿ النبي صلى الله عليو وسلم " يعلم الخالق أو  يقدرالخالقُ قيمتو
 ٖٔ ."اِصْنَعِ الدعروؼَ إلى مَن ىو أىلُو وإلى مَن ليس أىلَو: "ىذا

“Mümin’in duasına gökteki melekler amin der.”
ٖٕ

" معناه في العربية    
تأثر ىذا الدثل من حديث النبي صلى " يقوؿ الدلائكة في السماء آمتُ لدِعاء الدؤمن

إذا قاؿ أحدكُم في الصلاة آمتُ، وقاؿ الدلائكة في السماء : " الله عليو وسلم ىذا
  ٖٖ"آمتُ، فوافقت إحدَاهما الأخرى غُفِر لو ما تقدَّـ مِن ذنبو

   “Tatlı dil yılanı deliğinden çıkarır.”
الكلاـ "مقابلو في العربية   ٖٗ

عْسُوؿ يُخرج الحيةَ من 
َ
الكلمة : "ٖ٘تأثرّ بهذا الحديث الشريف" جُحْرىِا(وكَْرىا)الد

 ٖٙ"الطيبة صدقة
 “halka verir talkını/telkini kendi yutar salkımı.”

معناه في العربية  ٖٚ
بِعِلَّةِ : " مرادؼ الدثل في اللغة العربية" ولكن يأكل عُنػْقُودَ عنبٍ يلُقِّنُ الشعبَ "

شَافِ 
ُ
يا أيها الذين : "تأثَّرالدثلُ التًكي بهذه الآية الكريدة ٖٛ"وَرَشَافِ يأَْكُلُ رُطَبَ الد

ٜٖ"آمنوا لِمَ تقولوف ما لا تفعلوف
 

ٗٓ
“Ne istersen Allah’tan iste.” طلبْ تطلبْ أيَّ شيئٍ  ي" مقابلو في العربية

 ٔٗ"إياؾ نعبد وإياؾ نستعتُ: "ىذا الدثل  تأثر مِن الآية الكريدة وىي" من الله
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 ٕٗ
 “Allah yardım ederse kuluna, her iş girer yoluna.”  معناه في

كذا ىذا الدثل متأثر من "  لو يساعِد الله عبده تَدخل أمورهُ كلُّها في لَرْراىا" العربية
وما يزاؿ عبدي يتَقرَّبُ إليَّ بالنَّوافِل حتى أحبَّو، فإذا :... ىذا الحديث القدسي

أحْبَبتَو كنتُ سََعو الذي يسمع بو، وبصَرَه الذي يػُبْصِر بو، ويدَه التي يبَطُش بها ، 
 ٖٗ ..."ورجلَو التي يدشي بها، ولئَِنْ سألتٍ لَأُعْطِيػَنّو، ولئِنِ اسْتَعاذَني لَأُعِيذَنَّو 

 ٗٗ
“Bir tahta iki şah oturmaz, Bir gemide iki kaptan olmaz, 

Gemiyi batıran iki  kaptandır.”  ىذه الأمثاؿ التًكية تفيد الدعاني التي تقُابلِها في
ىذه الأمثاؿ تأثَّرت بالآية الكريدة " لا يوجد ربَُّانافِ في سفينة واحدة  "اللغة العربية 

  ٘ٗ.."لو كاف فيهما آلِذةٌَ الاّ الُله لَفَسَدَتا: "وىي
   

“İnsanın gözünü bir avuç toprak doyurur.”   لا " معناه في العربية
تأثر ىذا الدثل التًكي من الحديث الشريف " يطُْعِم عَتَُْ الأنسافِ الّا ترابٌ مِلْءُ اليدِ 

لو كاف لابن آدـ واديافِ مِن ماؿ لَابػْتػَغَى لذما ثالثا ولا يدلأ جوؼَ بن آدـ إلاّ : "ىذا
  ٚٗ .."التًاب
 تأثير القرآنِ الكريم والأحاديثِ الشريفة في الأمثال العربية -ثالثا

أثَّر القرآف الكريم في الثقافة العربية تأثتَا كبتَا منذ نزولو وحتى الآف، خاصّة 
إعجازه  الذي أدىش الأدباءَ العرب، فقد بدأ الأدباء والشعراء يضعوف مؤلَّفاتٍ 

 ىذا الصدد ظهرت حتت تأثتَ القرآف والأحاديث جديدةً  في ظِلّ القرآف الكريم وفي
النبوية الأمثاؿَ العربيةَ الجديدة،  ومن الجدير بالذكر أف بعض الأحاديث أصبحت 

ىذه الأحاديثَ حتت ( ٖٖٜ|ٕٖٔ:ت)أمثالا عربيةَ بألفاظها، إذ جمع ابن دُريَْد 
في كتابو " ه قبلِو ما سَُِع من النبي صلى الله عليو وسلم ولم يُسْمَعْ مِن غتَ "بابٍ 

المجتتٌ،  وذكر الدؤلفُ فيو ستةً وستتُ حديثا تقريباً من ىذا النوع، كما روى 
وأبو ىلاؿ ( ٓٙٛ|ٕٖٛ:ت)وابن عبد ربو( ٜٙٛ|ٕ٘٘: ت)الجاحظ

والزلزشري ( ٕٗٔٔ|ٛٔ٘:ت)والديداني( ٗٓٓٔ|ٜٖ٘:ت)العسكري
 :في كتبهم الأحاديث الشريفة من ىذا النوع، ومنها( ٛٗٔٔ|ٖٛ٘:ت)

 ٛٗ"وإفَّ مِن البيافِ لَسِحْرا"



NÜSHA, YIL: 10, SAYI: 31, 2010/II 113 

عاينة" 
ُ
ٜٗ"ليس الخبُر كالد

 

 ٓ٘"الحرب خُدْعَة"
 ٔ٘"إياكم و خَضْراءَ الدِّمَنِ "
 ٕ٘"لا يػُلْسَعُ  الدؤمنُ مِنْ جُحرٍ مرَّتتُِْ "
 ٖ٘"ىُدْنةٌَ عَلَى دَخَنٍ "
 ٗ٘"لا تنتطح فيو عنزاف"
 ٘٘"الدَّاؿ على الختَ كفاعلو"

ختَُ الأمورِ : "ثأثَّرا مِن الآيات الشريفة أولذما ولضن نريد أف نَكتفيَ بمثِالتُْ 
لا فارِضٌ ولاَ : "خرج كأنو تلخيصُ ىذه الآيات الكريدة، قاؿ تعالى  ٙ٘"أوسطُها

والذين إذا أنػْفَقُوا لم يُسْرفِوا ولم يػَقْتًُوا و كاف بتُ "وقولو   ٚ٘"بِكْرٌ عَوافٌ بتُ ذلك
 ٜ٘"لُولةًَ إلى عُنُقِكِ ولا تػَبْسُطْها كُلَّ البَسْطِ ولا تْجعلْ يدَؾَ مَغْ "وقولو  ٛ٘"ذلك قػَوَاماً 

  ٓٙ"ولا تَجْهَرْ بِصَلاتِكَ ولا تَُاَفِتْ بِها وَابػْتَغِ بتَُ ذلك سبيلاً " وقولو 
ُـ الصَّنِيعَةَ "مَثلُ : والدثاؿ الثاني ىذا  : "ٔٙتأثر بالآية كما يقوؿ الديداني"  الدنَِّةُ يػَهْدِ

َنِّ والأذىلا تػُبْط: كما قاؿ الله تعالى
  ٕٙ."لوا صدقاتِكم بالد

بعد أف أشَرْنا إلى أثرَِ القرآفِ والأحاديثِ في الأمثاؿِ، نرُيدُ أفْ ننتقل إلى الأمثاؿ 
 .الدشتًكة بتُ اللغة العربية والتًكية

  الأمثال المشتركة بين اللغتين العربية والتركية -رابعا 
الدختلفة كما كاف بػَتُْ العرب ىنالك بعض الأمثاؿ الدشتًكة بتُ الشعوب والأمم 

والأتراؾ ومن الدعلوـ أف اللغة التًكية تأثرت باللغة العربية، لأفّ اللغة العربية لغةَ الدينِ 
الإسلامي،  ومن أجل ذلك دخلت في اللغة التًكية كلماتٌ و تراكيبُ واصطلحاتٌ 

 .ابة لغتهمجديدةٌ من لغة القرآف، بعد قبِوؿِ الأتراؾِ الحروؼَ العربيةَ في كت
أضاؼ الأتراؾُ إلى الحروؼ الأبجديةّ : "ٖٙيقوؿ الدكتور موسى يلدز في مقالة لو

العربية، أربعة حروؼ من الفارسية وحرفتُْ تركيتُْ، وىى الأبجدية التي أطُلِق عليها 
فيما بعدُ الأبجديةُ  العثمانية، الدعاجم العثمانية تؤكد بِوضوح مَدَى تأثتَ اللغة العربية 

بالدائة من  ٖٓللغة التًكية، وصلت نسبةُ الألفاظ العربية في اللغة التًكية حوالي في ا
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ويؤكد الدكتور لسيمر صالح في مقالة لو ." لرموع الألفاظ الدتداولة في اللغة العثمانية
أو كثتَ منها على -أف تلك الألفاظ  ٗٙ"الألفاظ العربية في اللغة التًكية"موسومة بػ 

 .خدما حتى أيامِنا ىذهما زاؿ مست -الأقل
انتقلت بعضُ الأمثاؿ إلى اللغة التًكية حرفيا للأسباب الدذكورة،  واشتهرت  

بعضها بتُ الدثقفتُ الذين يشتغلوف بالعلوـ الإسلامية والآداب العربية في تركيا، 
 :منها

ٚٙ."لِكُلِّ حَيٍّ أَجْل"  ٙٙ."لِكلِّ داءٍ دواءٌ "  ٘ٙ."ختَ الأمورِ أوسطها" -
لا "   

فَع"  ٛٙ."يُسْأؿْ عمَّا يفَعَلْ  ٜٙ."كلِّمْ كلِّم لا يػَنػْ
شَامِي شُومِي  "  ٓٚ."شيئاً للِو"   

لا راحةَ في "   ٕٚ."لا فتى إلّا عليّ لا سَيْفَ إلّا ذوالفَقار"   ٔٚ."كُوفي لا يوُفِي 
  ٙٚ."السلاـ قبل الكلاـ"  ٘ٚ."من دؽ دؽ"  ٗٚ."بعد خراب البصرة"  ٖٚ."الدنيا

نصيبك يُصيبك ."  "من صبر ظفر."  "الانتظار أشد من النار"  ٚٚ."اً ىَبَاءً مَنْثُور "
الحاصِل أو ."  "التكرار دُرٌّ ولكن مُرٌّ ."  "على الرأس والعتُ." "ولو كاف حتت الجبل

 ."وحاصِل الكلاـ
أحيانا مزجََ الدثقفوف التًكيّوف بتُ الجمل من كلتا اللغتتُِ وأخرجوا أمثالا جديدة 

 :مثلا. مشتًكة
  "yüz seksen (يوز سَكْساف)التكرار أحسن ولو كاف "  

  "bilmiyor yazık(بيِلْمِيُور ياَزؽِ)مَن لم يذَُؽْ " 
  الأمثال التي تفيد المعنى نفسه في كلتا اللغتين -خامسا  

حِيْنما  ندقِّق في ىذا النوع مِن الأمثاؿ لِصد بعضَها يتفق بشكل كامل، كما لصد 
: ثاؿ في كلتا اللغتتُ، فعَلى سبيلِ الدثاؿِ يقاؿ في اللغة العربيةحالاتٍ تتفق فيها الأم

ثَل يوجد في اللغة التًكية باِلدعتٌ نفسِو "بػَلَغ السِّكِّتُُ العَظْمَ "ٛٚ
َ
ٜٚ:، وىذا الد

 (Bıçak 

kemiğe dayandı.)كلّ شاةٍ "ٔٛأو" تناط برجلها كل شاة"ٓٛ:، وفي ىذا الدثل أيضا
 Her koyun kendi bacağından“: ة التًكيةمقابل في اللغ"  برجلها معلقةٌ 

asılır.”
ٕٛ  

 :ويدكن أف نشتَ إلى ىذه النماذِج  من ىذا النوع أيضا 
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”.Bugünün işini yarına bırakma“ ."لا تػُؤَخِّرْ عَمَلَ اليوِـ لغَِدٍ "ٖٛ
ٛٗ

  
”Tilki gibi hilekâr“" أرْوغَُ مِن ثػَعْلَبٍ "٘ٛ

ٛٙ 
ٛٛ" الخيل أعْلَمُ بِفُرْسَانِها"ٚٛ

 “At binicisini tanır.” 
ٜٓ" من أكثر أىجرَ "ٜٛ

 “Çok söyleyen/konuşan çok yanılır.” 
”.Kuş kuşla avlanır“" الطتَ بالطتَ يُصادُ " ٜٔ

ٜٕ 
”.Kazma kuyuyu kendin düşersin“" من حَفَرَ مُغَوَّاةً وَقَعَ فيها"ٖٜ

ٜٗ 
ٜٙ" الدراىم بالدراىم تُكْسَبُ "ٜ٘

 “Para parayı çeker/para para kazanır.” 
”.Ne ekersen onu biçersin"كما تَدينُ تُدافُ " ٜٚ

ٜٛ
 

ٜٜ
“İyilik eden iyilik 

bulur, kötülük eden kötülük bulur. 
ٔٓٔ" الجار قبل الدار" ٓٓٔ

“Ev alma komşu al.” 
ٖٓٔ" عذرؾ أكبر من ذنبك"ٕٓٔ

“Özrün kabahatinden büyük." 
٘ٓٔ" جاء مِن البريةّ و أخذ الأوّليّة" ٗٓٔ

“Dağdan geldi bağdakini kovdu.” 
ولشا تجدر الإشارة إليو ىنا أف الأمثاؿ التي حتتوي على ألغاز يدكن العثور  

: مَن أبوؾ؟ قاؿ: قيل للِبػَغْلِ : "عليها في اللغة التًكية واللغة العربية كذلك ، مثالو
 Katıra“: يُستعمَل ىذا الدثل في اللغة التًكية بهذه الصورة. ٙٓٔ"الفرسُ خالي

“baban kim?” demişler, “dayım at demiş.”
وىو مشتًؾ بتُ اللغتتُ،  ٚٓٔ

 .أظنُّ أفَّ سببَ اشتًاؾِ ىذا الدثلِ في اللغتتُِْ  خِلْقَةُ البػَغْلِ 
اختلاف بعض المفردات في الأمثال التي تفيد المعنى نفسَه في   -سادسا
 كلتا اللغتين

فسَو في كلتا لصد أحيانا حالات فيها اختلافات بتُ الأمثاؿ التي تفيد الدعتٌ ن 
اللغتتُ لأسبابٍ عديدة، وىذه الاختلافات قد تكوف في كلمة واحدة أو أكثر، وقد 
ناخية 

ُ
ترجع الاختلافات إلى الحياة الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والأحواؿ الد

 .والأساليب الحياتية
رض إفّ للأ: "أما الأتراؾ فيقولوف   ٛٓٔ"إفَّ للحيطاف آذاف: "فمثلا تقوؿ العرب

وسببُ ىذا الفرؽ بتُ اللغتتُ يعود إلى ظروؼ الحياة، لأفّ الأتراؾ عاشوا منذ " آذاف
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سنوات طويلة حياة التًحّل، ولم يسكنوا في البيوت حتى بداية  عهد السلاجقة 
، وأظن أفَّ ىذا الدثلَ ظهر في إحدى " الحيِطاف"عموما، أما العرب فتستعمل كلمة 

لانو "  إفّ للحيطاف آذاف"ذي يعيش في مدينة يقوؿ الددف العربية، لأف الشخص ال
يعيش في البيت، إذ إفّ الحيطاف مِن مشتملات البيت، و في الحقيقة أفَّ ىذا الدثلَ 

وَلَّدِين 
ُ
 بِِسب تصنيف الديداني مِن الد

ويضرب  ٜٓٔ."لا يَضُرُّ السَّحابَ نباحُ الكِلابِ :"كما يقوؿ أحد الأمثاؿ العربية
ىناؾ لأف " السحاب"، والعرب استعملت كلمةَ "إنسافٍ بما لا يضره لِمَن يػَنَاؿُ من

العرب عاشت في بوَادٍ صغتَةٍ في وسط الصحراء منذ زمن طويل، حيث إنها خالية 
وفارغة مِن الناس عموما، وكما نػَعْلَمُ فإفَّ نباحَ الكلاب للإنساف والحيواف الغريب، 

" الإنساف والحيواف الغريب" مِن بدلا" السحاب"لأجل ذلك سُردَِ في ىذا الدثل 
وىنا نباحُ الكلابِ  " السحاب"حتت ظروؼ الحياة في الصحراء، واسْتػُعْمِلَ فيو لفظُ 

 ". قيل وقاؿ" كنايةٌ عن 
 ”.İt ürür, kervan yürür“: ٓٔٔأما الأتراؾ فيقولوف لِمقابل ىذا الدثلِ بالسجع

علوـ أفَّ البيئةَ الطبيعيةَ صالحةٌ للعيشة في ومِن الد." الكلبُ ينَبُحُ والقافِلةُ تستَُ " يعتٍ 
الددف والقرى، وتزداد العلاقاتُ البشرية والتجارية  تركيا عموما، لذلك تَرُُّ الطرُُؽُ بتُ

تسبب نباحَ الكلابِ، وبسبب  -كمثاؿ مَرِّ القافلة-بتُ الناس، وىذه الأنشطة 
 ". ابالسح"مقابل " القافِلة"ذلك اسْتػَعْمَل الأتراؾُ كلمةَ 

وىذا مثاؿٌ آخَرُ يظهر الاختلاؼ بتُ كلمات بسبب الحياة الاجتماعية 
ناخية والأساليب الحياتية، وىو

ُ
يقوؿ أبو   ٔٔٔ."آخِرُىا أقلُّها شُرْباً : "والأحواؿ الد

يُحَثُّ بو على التقدـ في الأمر؛ وأصلو في : "ٕٔٔىِلاؿ العسكري حوؿ ىذا الدثل
ن الورِْد ربما جاء وقد مضى الناس بِعَفْوِ الداءِ، سَقْيِ الإبلِ وذلك أفّ الدتأخرَع

، إذف الداء "وصادَؼ منو نفَاداً، ولا يكوف تأختَ الورِْد عندىم إلّا مَنْ ذؿَّ و عَجزَ 
مُهِمٌّ جدّا في ظروؼ الصحراء لذلك مَن يتأخَّرْ يستفد قليلا منو، ولكن الأتراؾ 

ٖٔٔيعتٍ " رضُ مَن يػُؤَخِّرْ زراعتَو تػَتَجَمَّدْ الأ" يقولوف 
(Sona kalan dona kalır.) 
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يجب على الإنساف أفْ يتُِمَّ كل أمُوره في وقتها، فمثلا الدزارع إذا أخَّر وقتَ زراعتِو قد 
 . ينزؿ الثلج و يبدأ التجمد، لذلك لا يستطيع أفْ يزرع

عبرِّ يُ   ٗٔٔ."مَن يزرعَْ الشَّوْؾَ لا يَحْصُدْ  بوِِ العِنَبَ : "وفي مثاؿ آخر تقوؿ العرب
"  مَن يزرعَْ الشعتََ لا يَحْصُدْ بِوِ القمحَ : " الأتراؾ عن ىذا الدعتٌ بلِغتهم ىكذا
“Arpa eken buğday biçmez.”

الشوؾ "وىنا نرى أف العرب تستعمل كلمتي   ٘ٔٔ
، لأفَّ الأتراؾ بعد "الشعتَِ والقمح"، بينما الأتراؾ يستعملوف كلمتَيْ "والعنب

شْتَغلوا بالزراعة، وزرعوا القمح والشعتَ خاصة، لذلك استقرارىم في الأناضوؿ ا
 .استعملوا ىاتتُِْ الكلمتتُِْ 

أما الأتراؾ فيقولوف مقابل كلمة  ٙٔٔ."كل رأسٍ بو صُداع: "تقوؿ العرب أيضا
”.Her başın bir derdi vardır“  "كل رأس بو داء"؛ أي " داء"صداع 

ٔٔٚ 
المعنى نفسَه في كلتا  اختلاف المفردات في الأمثال التي تفيد-سابعا 
 اللغتين

ربما تَتلف الأمثاؿ حسب مفرداتها، ولكنْها تتَّفق في الدعاني، لأفَّ        
، وتَجْربُتَو أماـ الأوضاع والحوادِث لستلفة وطرؽ التعبتَ  الإنساف ذو عقلٍ وروحٍ وحِسٍّ

الألفاظ ومن   في اللغتتُ متعددة أيضا، وقد ظهرتْ الأمثاؿُ الدتفقةُ الدعاني الدختلفة
 :أمثلة ىذا النوعِ  في كلتا اللغتػَتُِْ قولذم

ٜٔٔ" رَجَع بِِفَُّيْ حُنػَتٍُْ "ٛٔٔ -
(Dimyat’a pirince giderken evdeki 

bulgurdan oldu. ) 

فُوُ مِن فَوقِوِ "ٕٓٔ - ٕٔٔ." إفّ الجبََافَ حَتػْ
(Korkunun ecele faydası yoktur.) 

(.Denize düşen yılana/yosuna sarılır)" مُثػْقَلٌ اسْتَعافَ بِذَقْنِوِ " ٕٕٔ -
ٕٖٔ 

”.Sanki bulunmaz Hint kumaşı“ ."ىو أعََزُّ مِن بػَيْضِ الأنَوُؽِ "ٕٗٔ -
ٕٔ٘ 

" عَدَدِ شَعَرهِ مِن الَختَِْ أوْ فِيما شاء واحْتَكَمَ : أي" ووَقَعَ في سِنِّ رأَْسِو"ٕٙٔ -
ٕٚٔ:  التًكيةمقابلو في. جَثَمَ طائرُ الدولةِ على رأسِو: معناه في اللغة التًكية

(Başına 

devlet kuşu konmuş.) 
: أمّا الأتراؾ فيقوؿ" الخمر: اللَّبََ والناطِل: ىنا الطَّلُّ . ما بِها طَلٌّ ناَطِلٌ "ٕٛٔ -

(Tamtakır, kuru bakır.)
ٕٜٔ 
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مَن يحُِبَّ الوردَ يتَحمّل   :يقوؿ الأترؾ." مَنْ يػَنْكِحْ الَحسْناءَ يػُعْطِ مَهْرَىا"ٖٓٔ -
ٖٔٔشَوكَو، يعتٍ 

“ Gülü seven dikenine katlanır.”    وأنْواعُ الأمثاؿ ىذه كثتَة
   ٕٖٔ.ولستلفة جداً ونكتفيَ بهذا القَدْرِ 

من الجدير بالذكر أف بعض الأمثاؿ العربية تسْرَد عن طريق الشخص الذي 
اشتهر في عمل ما، وىذا الأسلوب قليل جدا في الأمثاؿ التًكية، فمثلا تقوؿ 

: الذي يفيد الدعتٌ نفسَو ىكذا يقوؿ الأتراؾ في الدثل ٖٖٔ."طبَػَقَةَ وافقَ شَنٌّ : "العرب
ٖٗٔ." القِدْرُ دحرج  ووجد غِطاَئَو، أو الطنجرة لا بدَُّ أف تجد غطاءىا"

  (Tencere 

yuvarlandı kapağını buldu.)  

 :ومن  النماذج الأخرى 
السخاء ليس لو : يقوؿ الأتراؾ  ٖ٘ٔ."أسْخَى أو أجْوَدُ مِن حَاتٍِ -

ٖٙٔ.حَدّ 
(Mürüvvete/cömertliğe endaze/ölçü olmaz. ) 

قِيقِ علي الحبَْلِ، : مقابل ىذا الدثل في التًكية ٖٚٔ"مواعيدُ عُرْقُوب" -  تػَعْلِيق الدَّ
ٖٛٔ يعتٍ

(İpe un sermek) 
شّمَّ أنفُو : مُقابِلُ ىذا الدثلِ  في اللغة التًكية ٜٖٔ"أبْصَرُ مِن زَرْقاءِ اليَمامَة"  -

ٓٗٔئِحَةِ، يعتٍ زكَِيَّ الرا
(Burnu iyi koku alır.)  إف ىذه الأسَاء التي ذكرت في

كلها اشتهرت ( شنٌّ، وطبقة، وحاتِ، وعرقوب، وزرقاء اليمامة)الأمثاؿ  السابقة أي 
 ٔٗٔ.في عمل أو في وصفٍ مُهِمٍّ 

 المدن العربية في الأمثال التركية -ثامنا 
وفيما يلي نذكر  سباب كثتَةٍ،دخلت بعض الددف العربية في الأمثاؿ التًكية لأ

 :ىذه الأسباب مع نماذجها، من أهمها
يقُابل حاجٌّ حاجّاً في مكة، "  :من الناحية الدينية؛ مثل مكة الدكرمة، مثالو -ٔ

ٕٗٔ". يقابل دَرْويش درْويشاً في تَكِيَة
(Hacı hacıyı Mekke’de, derviş dervişi 

tekkede bulur.) 

ليست بغداد : "من ناحية إفادةِ البػُعْد؛ مثل بغداد واليمن ومصر، أمثلتُها -ٕ
(.Aşığa Bağdat uzak değil)" بعيدة عن العاشِق

ٖٔٗ  
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 Çanakta balın olsun)"إف يكن العسل في جَرَّتِك يأتِ النحلُ من اليمن" 

Yemen’den arı gelir.)
ٔٗٗ 

ند واليمن، ولو لم يكن، فما لو كاف ىنالك نَصِيب  لَأتَى من الذ: مثاؿ آخر
 Kısmet ise gelir Hint’ten, Yemen’den, Kısmet değilse ne).نػَفْعلُ شيئاً 

gelir elden.)
ٔٗ٘ 

إذا ذىَبت غُيوٌـ إلى الشاـ، : "الشاـ/من ناحية إفادةِ الجهة؛ مثل دمشق -ٖ
 Bulutlar)".فارْبُطْ حمارَؾ في اسْطبَْل، إذا راحت غُيوٌـ إلى آيْدِف، فسِرْ إلى عملك

giderse Şam’a, eşeğini bağla dama. Bulutlar giderse Aydın’a, yürü 

işine kaydına.)
ٔٗٙ 

إذا : "إنتاجاتها مشهورة؛ مثل الدوصِل، ودمياط مثاؿ ذلك من جهة كوف -ٗ
أردتَ أف تشتًيَ القماش فاشْتًَِ من الدوصِل، وإذا أردت أف تنكح فانكح فتاة مِن 

( .Bez alırsan Musul’dan, kız alırsan asilden) ."الَأصِيل
: ، الدثاؿ الثانيٚٗٔ

 Dimyat’a)." عندما ذىب إلى دمياط لكي يطلب أرُزاًّ ، أضاع البػُرْغُلَ في بيتو"

pirince giderken, evdeki bulgurdan oldu.)
ٔٗٛ

  

مع ميّزاتها الدختلفة كبغداد، والبصرة،  من ناحية اشتهار الددينة بتُ الأتراؾ -٘
 Yanlış hesap)." يرَجع الِحسابُ الخاطِئُ ولو وصل إلى بغداد: "لب، مثلاً وح

Bağdat’tan döner.) 
  .يعتٍ، فخذ ذراعاً وقس." لوكانت حلب ىناؾ، فالذراع ىنا: " الدثاؿ الثاني

(Halep orda ise, arşın burada.)
ٜٔٗ

  
ّـ وأَجْمَلُ الددفِ بغَداد: " الدثاؿ الثالث  ,Ana gibi yâr) ."أحبُّ الناسِ الُأ

Bağdat gibi diyar olmaz.)
ٔ٘ٓ

  
(Basra harap olduktan sonra)." بعد خرابِ البصرة: " الدثاؿ الرابع

ٔ٘ٔ
  

ٕ٘ٔ." مثل فقراء الددينة: "  الدثاؿ الخامس
 (Medine fukarası gibi)  

ٖ٘ٔ" ابنُ شيخِ مكة: " الدثاؿ السادس
(Mekke şeyhinin oğlu) 

 في الأمثال العربية تأثير اللغة التركية -تاسعا
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من الدعلوـ أفّ التأثتََ الدتبادؿَ بتُ اللغة التًكية واللغة العربية يعود لأسبابٍ         
جَاوَرةَُ تأتي في مقدمة 

ُ
لستلفة، فالعلاقات الدينية والتجاريةُ والسياسية والإقليمية والد

هد الأموية وبالإضافةِ إلى ذلك  عاش العرب و الأترؾ معا منذ ع. ىذه الأسباب
حتى آخرِ الحرب العالدية الأولى، وما دامت ىذه العلاقات الإيجابية  بينهما في ىذا 
العصر فقد تأثَّرت اللغة العربية باللغة التًكية كما تأثرتْ اللغة التًكية باللغة العربية في 
الوقتِ نفسوِ، ونذكر أفّ الأبِاث حوؿ  الكلمات والأمثاؿ التي انتقلت إلى اللغة 

 Erich)العربية من اللغة التًكية جديدةٌ وقليلةٌ، وأحد ىذه الأبِاث لإيريك بروكوش

Prokosch ) ٗ٘ٔاسم مقالتو(Osmanisches Wortgut im Sudan-Arabischen )
ىذا الكاتب ثبّت الكلمات التًكية . يعتٍ الدفردات العثمانية في العربية السودانية

نيتُ، وعدد الكلمات بِسب بِث ىذا التي دخلت لذجة السوداف في عهد العثما
قد وَسَمَ  والبحث الثاني لدكتور جهاف أر أقجاي، . الكاتبِ مائتاف وخمسوف تقريبا

”Hanâ Mîne’nin Romanlarındaki Türkçe Kelimeler “مقالتو بػ 
: أي ٘٘ٔ

 ".الكلمات التًكية في روايات حَنَّا مينو"

حنا "مات التًكية في روايات أف عددَ الكل ٙ٘ٔأفاد الدكتور جِهاف أر أقجاي 
ثلاثُُائةٍ وخمسٌ وعشروف كلمةً، وعدد التعابتَِ التًكية والأمثاؿِ واحد وثلاثوف، " مينو

 ..وانتقلت ىذه الأمثاؿ والتعابتَ بِتًَجَمَةِ معانيها إلى اللغة العربية
دىليز، باصدرمو، بمباشي، آفرين، أفندي، سنجاؾ، : ٚ٘ٔمثاؿ تلك الدفردات 

وسَرْت، وصُبا، وصُودا، وطغُْراء، وأوُغْلي، وقِشْلَة، وقنُاؽ، وخَالًِ، وكوزاؿ، طاتْلِي، 
 .. وقػَرَه، وأمََاف، ويابْما،ودوغْريِ، وكِرْباج، وباشْ كاتِب، وجالًِ 

" الكلمات التًكية في اللهجات العربية" و نقل الدكتور موسى يلدز من كتاب 
مات الأعجمية ىو بِوَسَاطة اللغة التًكية إلى للِدكتور بدرالدين آيتاج أفّ انتقاؿَ الكل

تولت اللغة التًكية دور الوساطة بانتقاؿ كلمات من "  ٛ٘ٔاللغة العربية، وىو يقوؿ
لستلف اللغات إلى العربية، وقد دخلت عبارات فرنسية وفارسية كثتَة في العربية عن 

، ولذذا وجرت على بعض ىذه الكلمات تغتَاتٌ صوتية ومعنوية. طريق التًكية
السبب يدكننا أف نتناوؿ ىذه الكلمات أيضا في إطار الكلمات الدخلية من التًكية 
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وذكر الدكتور جهاف أر أقجاي كلمات من ىذا النوع في مقالتو ." إلى العربية
، (.Beton Fr)، بيطوف (.Banknot İng)بنكنوت  (.Banker Fr)بانكار:  ٜ٘ٔمثل

، شواؿ  (.Çoban Far)، شوباف(.Dekor Fr)ديكور.Damat Far)  )دامات 
(Çuval Far.)دكتور ،(Doktor Fr.)دوشماف ، (Düşman Far.أفندي ،(Efendi 

Yun.) فنيلة ،(Fanila İt.)فنار ،(Fener Yun.)فولكلور ،(Folklor İng) فرتونة ،
(Fırtına İt.) كنبة ،(Kanepe Fr.)كابتن ،(Kaptan İt.). 

تًكية التي انتقلت مع معانيها إلى اللغة العربية من وأقدِّـ بعض التعابتَِ والأمثاؿِ ال
 :  ٓٙٔجهاف أر أقجاي نفسها. مقالة د
 (.Ateş olmayan yerden duman çıkmaz).  ليس مِن عود بِلا دُخاف -
زَىم بِعَرَؽِ جَبِينِهم-  Ekmeklerini alınlarının teri ile) ٔٙٔ.إنّهم يأكلوف خُبػْ

yiyorlar/kazanıyorlar.) 
  (.Rüzgar eken fırtına biçer)  . زْرعَ الريحَ يحصد العاصفةَ مَنْ ي -
 Tencere mutlaka kapağını). بد أف تجد غطاءىا الطنجرة لا-

bulur/Tencere yuvarlanmış kapağını bulmuş.) 
 Dağ dağa). الجبل لا يلتقي بالجبل، لكن الإنساف يلتقي بالإنساف -

kavuşmaz, insan insana kavuşur.) 
 İnsan bir elle (bir) .لا يستطيع الدرءُ أف يحملَ بِطِّيخَتػَتُِْ بيَِدٍ واحدةٍ -

koltukta),  iki karpuz taşıyamaz.) 
 (.Bir kulaktan girdi, öbüründen çıktı)دخل من أذف وخرج من أُخرى  -

 Nehre varmadan(denizi görmeden)). لا تُشَمِّرْ  قبل الوُصوؿِ إلى النهر-

paçayı sıvama.) 
 (.Harekette bereket vardır).  الحركة بركة-
 (.Babanın kölesi değilim). لستُ أجتَاً عند والدِؾ -
 Sakalım yok ki(sözüm dinlensin. )).   أنا ليستْ لي لحيةٌ  -
 (.Dilimde tüy bitti) .  طلع الشَّعْرُ على لساني -

 (.Hatırınızı kırmadım). لم أكسر خاطركَم -

 (.Kaynanam beni sever).  حماتي حتبُّتٍِ  -
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 (Türk hapishane duvarı gibi). كَجُدْرافِ سجنِ تركي  -
 النتائج

وفي نهاية ىذا البحث نستطيع أفْ نؤكدَ أفَّ الأمثاؿ نوع من الأساليب الأدبية،  
ومكانتها واضحة في اللغة والأدب والتاريخ والحضارة، وأظهرتْها تجاربُ الإنساف 
والأحداث الدختلفة منذ عصور طويلة، وىي تعكس طبيعة الشعوب وأحواؿَ الناس 
وأذىانهم وظروؼ الحياةِ والتقاليدَ والعاداتِ الدتعارؼ عليها، كما تُصوّرُ الحياةَ التي 

 .عاشتها الدوؿُ والشعوب
إفّ بعض الأمثاؿ مشتًكة بتُ اللغات كما ىي بتُ اللغة العربية والتًكية، ولكن 

وؽ بتُ الأمثاؿ من جهة الاصطلاحات كثتَة وأسبابها متعددة، وقد تسند الفر 
الاختلافات إلى الحياة الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والأحواؿ الدناخية 

 .والأساليب الحياتية
وقد بيػَّنّا في ىذه الدقالة بعض الأمثاؿ الدشتًكة بتُ اللغة العربية والتًكية، وأشرنا  

وأسبابها، كما نبػَّهْنا إلى تأثتَ القرآفِ والأحاديث النبوية في الأمثاؿ  إلى بعض الفروؽ
التًكية والعربية، وذكرنا كذلك الأمثاؿَ التي تفيد الدعتٌ نفسَو في كلتا اللغتتُ، والددفَ 
العربية في الأمثاؿ التًكية، والأمثاؿَ والتعابتََ العربيةَ في اللغة التًكية، والأمثاؿَ والتعابتََ 

 .لتًكيةَ في اللغة العربيةا
  المراجع باللغة العربية

بكر لزمد بن الحسن الأزدي، المجتتٌ، دار الفكر، دمشق،  أبوبن دريد، ا -
ٜٕٔٛ. 

(  أحمد أمتُ وصديقاه:شرحو وضبطو)ابن عبد ربو،  كتاب العقد الفريد، -
 . ٕٜ٘ٔدار الكتب العربي، بتَوت، 

صعيد لزمد نمر : حتقيق)آف الكريم، ابن قيم الجوزية، الأمثاؿ في القر  -
 .ٜٔٛٔدار الدعرؼ، بتَوت، ( الخطيب

، لساف العرب، دار  - ابن منظور، أبو الفضل جماؿ الدين لزمد بن مكرـ
 .ٜٜٗٔالفكر، بتَوت، 
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 .ٜٙٛٔأبو عبد الله القضاعي، مسند الشهاب، مؤسسة الرسالة، بتَوت،  -
  (To pdf: www. al-mostafa.com)أبو ىلاؿ العسكري، جمهرة الأمثاؿ،  -

( حستُ سلم أسد: حتقيق)أبو يعلى الدوصيلي التميمي، مسند أبي يعلى،  -
 .ٜٗٛٔدار الدأموف للتًاث، دمشق، 

 .أحمد بن حنبل، مسند أحمد، مؤسسة قرطبة، مصر، بلا تاريخ -

 .ٜٚٛٔالبخاري، صحيح البخاري، دار ابن كثتَ، بتَوت،   -

أبوعيسى، سنن التًمذي، دار إحياء التًاث التًمذي، لزمد بن عيسى  -
 .العربي، بتَوت، بلا تاريخ

عبد السلاـ : حتقيق)الجاحظ، أبو عثماف عمرو بن بِر، البياف والتبيتُ،  -
 .، دار الجيل،  بتَوت، بلا تاريخ(لزمد ىاروف

خضر موسى لزمد حمود، التِّجْواؿُ في كتب الأمثاؿ، دار الكتب العلمية،  -
 .ٕٕٓٓبتَوت، 

الرازي، لزمد بن ابي بكر بن عبد القادر، لستار الصحاح، دار الفكر،  -
 .ٕٚٓٓعماف، 

الراغب الأصباني، الحستُ بن لزمد، الدفردات في غريب القرآف، استانبوؿ،  -
 .ٜٙٛٔدار قهرماف، 

رمضاف . د: حتقيق)السدوسي، أبو فيد مؤرج بن عمرو، كتاب الأمثاؿ،  -
 .ٕٜٛٔالعربية، بتَوت،  ، دار النهضة(عبد التواب

السيوطي، جلاؿ الدين عبد الرحمن بن أبي بكر، الدزىر، الدكتبة العصرية،  -
 .ٕٚٓٓبتَوت، -صيدا
صالح روّاي، فقو اللغة وخصائص العربية وطرائق نموىا ، الطبعة الأولى،  -

 .ٖٜٜٔالقاىرة، 

غة العربية لسيمر صالح، الألفاظ العربية في اللغة التًكية، لرلة لرمع الل -
 .ٔج، ٗٙ، لرلد ٜٜٛٔبدمشق،

 .مسلم، صحيح مسلم، دار إحياء التًاث العربي، بتَوت، بلا تاريخ  -
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 .ٖٙ٘ٔالدناوي، عبد الرؤوؼ، فيض القدير، الدكتبة التجارية الكبرى، مصر،  -

الديداني، أبو الفضل أحمد بن لزمد بن أحمد بن إبراىيم النّيسأبوري، لرمع  -
 . ٜٛٛٔلكتب العلمية، بتَوت، الأمثاؿ، دار ا

 .ٜٚٛٔالفتَوزآبادي، القاموس المحيط، مؤسسة الرسالة، بتَوت،   -
 :To pdf) الزلزشري أبو القاسم لزمود بن عمر، الدستقصى في أمثاؿ العرب، -

www. al-mostafa.com)  
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Arapça Arasında Karşılıklı Etkileşim”, Nüsha  Şarkiyat Araştırmaları 

Dergisi, Yıl: VI, Sayı: 23, Yaz 2006, Ankara, s.  

. 



NÜSHA, YIL: 10, SAYI: 31, 2010/II 125 

  

                                                 
ٔ
بٌ  -يؼخ الأسدَٛخْزا انجذش  رطٕٚش نًمبنخ لصٛشح لذّيذ فٙ انًإرًش انًؼشفٙ الأٔل فٙ انجب  ًّ ػ

دٛش أدسج انجبدش يٕضٕػبد جذٚذح فضلاً ػٍ انشجٕع ئنٗ يصبدس ٔيشاجغ ( ٕٓٔٓ\ٕٔ -1ٔ)

 .أخشٖ

| ٔٔ، 11ٗٔ، داس انفكش، ثٛشٔد، نسبٌ انؼشة اثٍ يُظٕس، أثٕ انفضم جًبل انذٍٚ يذًذ ثٍ يكشو،

ٙٔٓ-ٙٔٔ.
2
  

ٖ
 .ٓٙ: سٕسح انُذم  

. 8ٕٓ. ، ص2ٕٓٓس، يخزبس انصذبح، داس انفكش، ػًبٌ، انشاص٘، يذًذ ثٍ اثٙ ثكش ثٍ ػجذ انمبد 
4
  

٘
انشاغت الأصجبَٙ، انذسٍٛ ثٍ يذًذ، انًفشداد فٙ غشٚت انمشآٌ، اسزبَجٕل، داس لٓشيبٌ،   

 .2ٓٓ. ، ص18ٙٔ

انًٛذاَٙ، أثٕ انفضم أدًذ ثٍ يذًذ ثٍ أدًذ ثٍ ئثشاْٛى انُّٛسأثٕس٘، يجًغ الأيثبل، داس انكزت  

ٖٗ-ٖٖ|ٔ، 188ٔانؼهًٛخ، ثٛشٔد، 
6
  

. ، صٕٕٓٓخضش يٕسٗ يذًذ دًٕد، انزِّجْٕالُ فٙ كزت الأيثبل، داس انكزت انؼهًٛخ، ثٛشٔد،  

ٔٗ.
7
  

، 2ٕٓٓثٛشٔد،  -انسٕٛطٙ، جلال انذٍٚ ػجذ انشدًٍ ثٍ أثٙ ثكش، انًضْش، انًكزجخ انؼصشٚخ، صٛذا 

ٔ|ٖ8٘.
8
  

1
داس انكزت انؼشثٙ، ثٛشٔد، (  ٔصذٚمبِ أدًذ أيٍٛ:ششدّ ٔضجطّ)اثٍ ػجذ سثّ،  كزبة انؼمذ انفشٚذ، 

ٔ1ٕ٘ ،ٖ|ٖٙ.  

10
  Başaran, Selman, Hadislerin Türk Atasözlerine Tesiri, Uludağ Üniversitesi 

Basımevi, Bursa, 1994, s. 2. 
11

  Başaran, s. 4. 
12

 Tülbentçi, Feridun Fazıl, Türk Atasözleri ve Deyimler, İnkılâp ve Aka Ki-

tapevleri, İstanbul, 1963, s. 278; Başaran, s. 14. 
ٖٔ

 .ٖٕ:سٕسح الأَجٛبء  
14

 Tülbentçi, s. 278 
ٔ٘

؛  يسهى، صذٛخ يسهى، داس ٕٕٕ|ٔ، 182ٔانجخبس٘، صذٛخ انجخبس٘، داس اثٍ كثٛش، ثٛشٔد،    

 .٘ٔٗ| ٔئدٛبء انزشاس انؼشثٙ، ثٛشٔد، ثلا ربسٚخ، 

16
 Kırımlı, Sadi G., Atalar Sözü, Kanaat Kitabevi, İstanbul, 1939, s. 8ٓ. 

ٔ2
 .ٙٗٔ:سٕسح آل ػًشاٌ   

18
 Kırımlı, s. 67. 

ٔ1
 .٘: سٕسح الاَشِشاح  

20
 Kırımlı, s. 104; Gölpınarlı, Abdülbâki, Tasavvuf’tan Dilimize Geçen 

Deyimler ve Atasözleri, İnkılâp ve Aka Kitabevleri, İstanbul, 1977, s. 9. 

 
ٕٔ

ػٛسٗ أثٕػٛسٗ، سٍُ انزشيز٘، داس ئدٛبء انزشاس انؼشثٙ، ثٛشٔد، ثلا  انزشيز٘، يذًذ ثٍ 

، ٖٙ٘ٔ؛ ػجذ انشؤٔف انًُبٔ٘، فٛض انمذٚش، انًكزجخ انزجبسٚخ انكجشٖ،يصش،  2ٖٙ|ٗربسٚخ، 

ٖ|ٕ22. 
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ٕٕ

دسٍٛ : رذمٛك)؛ أثٕ ٚؼهٗ انًٕصٛهٙ انزًًٛٙ، يسُذ أثٙ ٚؼهٗ، 1٘|٘انزشيز٘، سٍُ انزشيز٘،   

 .8ٗ|ٗ، 18ٗٔيٌٕ نهزشاس، ديشك، داس انًأ( سهى أسذ

23
 Kırımlı, s. 8ٓ. 

24
 Tülbentçi, s. 539. 

ٕ٘
 .2ٔ2|ٕ؛ يسهى، صذٛخ يسهى، 2ٔ٘|ٕانجخبس٘، صذٛخ انجخبس٘،   

26
 Tülbentçi, s. 60; Başaran, s. 42. 

ٕ2
 .2ٙٓ|ٕيسهى، صذٛخ يسهى،   

ٕ8
 .ٕٔ: سٕسح انطلاق 

29
 Tülbentçi, s. 217; Başaran, s. 42. 

30
 Tülbentçi, s. 226. 

ٖٔ
 . ٖٙٗ|ٔ، 18ٙٔأثٕ ػجذ الله انمضبػٙ، يسُذ انشٓبة، يإسسخ انشسبنخ، ثٛشٔد،   

32
 Tülbentçi, s. 292; Başaran, s. 46. 

ٖٖ
 .2ٕٔ|ٔانجخبس٘، صذٛخ انجخبس٘،  

34
 Aksoy, Ömer Asım, Atasözleri ve Deyimler Sözlüğü, Türk Dil Kurumu 

Yayınları, Ankara, 1978, I, 359; Yazıcı, Numan, Arapça-Türkçe/Türkçe-

Arapça Atasözleri ve Deyimler, Rağbet Yayınları, İstanbul, 2003, s. 310. 
35

 Başaran, s. 71. 
ٖٙ

 .11ٙ|ٕ؛ يسهى، صذٛخ يسهى،  1ٓٓٔ|ٖانجخبس٘، صذٛخ انجخبس٘،  

37
 Gölpınarlı, s. 330; Yazıcı, s. 227-228. 

ٖ8
 .ٖٗٔ| ٔانًٛذاَٙ،   

ٖ1
 .ٕصف، سٕسح ان  

40
 Başaran, s. 14. 

ٗٔ
 .٘: سٕسح انفبرذخ  

42
 Kırımlı, s. 22; Tülbentçi, s. 40; Başaran, 15. 

ٖٗ
 .8ٖٕٗ|٘انجخبس٘، صذٛخ انجخبس٘،   

44
 Gölpınarlı, s. 62; Başaran, 16-17. 

 
ٗ٘

 .ٕٕ: سٕسح الأَجٛبء  

46
 Tülbentçi, s. ٕٕٓ. 

ٗ2
 .ٕٕٔ| ٖلا ربسٚخ، أدًذ ثٍ دُجم، يسُذ أدًذ، يإسسخ لشطجخ، يصش، ث  

ٗ8
اثٍ دسٚذ، 

 
؛ اثٍ ٖٓ.، ص18ٕٔثكش يذًذ ثٍ انذسٍ الأصد٘، انًجزُٗ، داس انفكش، ديشك،  أثٕ 

 .To PDF: www)؛  أثٕ ْلال انؼسكش٘؛ جًٓشح الأيثبل، ٗٙ|ٖػجذ سثّ،  كزبة انؼمذ انفشٚذ، 

al-mostafa.com) ؛انضيذشش٘ أثٕ انمبسى يذًٕد ثٍ ٖ٘|ٔ؛ انًٛذاَٙ،  ٙ. ص

  . ٙٙٔ. ، ص (To PDF: www. al-mostafa.com) ،انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة،ػًش

 
ٗ1

 .2ٕٔ|ٕ؛  انًٛذاَٙ، ٕٙ. اثٍ دسٚذ، انًجزُٗ،  ص  
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٘ٓ

 .8ٕ٘|ٔ؛ انًٛذاَٙ، ٗٙ|ٖ؛ اثٍ ػجذ سثّ،  كزبة انؼمذ انفشٚذ، ٖٕ. اثٍ دسٚذ، انًجزُٗ، ، ص 

 
٘ٔ

؛ أثٕ ْلال انؼسكش٘؛ .ٗٙ|ٖذ انفشٚذ، ؛ اثٍ ػجذ سثّ،  كزبة انؼمٕٗ. اثٍ دسٚذ، انًجزُٗ، ص 

 .8ٓٔ.انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة، ص ؛ٗٙ|ٔ؛ انًٛذاَٙ، 8. جًٓشح الأيثبل، ص

 
ٕ٘

، داس (ػجذ انسلاو يذًذ ْبسٌٔ: رذمٛك)انجبدظ  أثٕ ػثًبٌ ػًشٔ ثٍ ثذش، انجٛبٌ ٔانزجٍٛٛ،  

سثّ،  كزبة انؼمذ انفشٚذ،  ؛ اثٍ ػجذٕٕ. ؛  اثٍ دسٚذ، انًجزُٗ، صٙٔ|ٕانجٛم،  ثٛشٔد،  

؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ أيثبل ٙٔ٘. ؛ أثٕ ْلال انؼسكش٘،  جًٓشح الأيثبل، صٗٙ|ٖ

 .88ٕ.انؼشة، ص

 
ٖ٘

؛ ٗٙ|ٖ؛ اثٍ ػجذ سثّ،  كزبة انؼمذ انفشٚذ،  ٘ٔ|ٕانجبدظ، انجٛبٌ ٔانزجٍٛٛ،   

 .ٖٖٓ.انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة، ص

 
٘ٗ

؛ أثٕ ْلال انؼسكش٘،  جًٓشح ٕٔ. ؛ اثٍ دسٚذ، انًجزُٗ، ص ٙٔ|ٍٕ،  انجبدظ، انجٛبٌ ٔانزجٛٛ 

 .ٕٗ٘. الأيثبل، ص

٘٘
؛ أثٕ ْلال انؼسكش٘،  ٔٗ|٘؛ انزشيز٘، سٍُ انزشيز٘، 2ٖ٘، 2ٕٗ|٘أدًذ ثٍ دُجم، يسُذ أدًذ،   

 .1ٕٗ. جًٓشح الأيثبل، ص

 
٘ٙ

 .ٖٖٔ| ٔ؛ انًٛذاَٙ، ٖٕٓ. أثٕ ْلال انؼسكش٘؛ جًٓشح الأيثبل، ص 

 
٘2

 .8ٙ: ٕسح انجمشحس  

 
٘8

 .2ٙ: سٕسح انفشلبٌ 

 
٘1

 .1ٕ: سٕسح الإسشاء 

 
ٙٓ

 .ٓٔٔ:سٕسح الإسشاء 

ٙٔ
 .1ٖٖ|ٕانًٛذاَٙ،   

ٕٙ
 .ٕٕٙ:سٕسح انجمشح   

63
 Yıldız, Musa, “ ةبين المغة التركية والمغة العربي التأثير المتبادل / Türkçe ile Arapça 

Arasında Karşılıklı Etkileşim”, Nüsha  Şarkiyat Araştırmaları Dergisi, 

Yıl: VI, Sayı: 23, Yaz 2006, Ankara, s. 10-13. 
ٙٗ

، مجمد 9191مخيمر صالح، الألفاظ العربية في المغة التركية، مجمة مجمع المغة العربية بدمشق،  
 901.، ص9، ج46
 
4 

في " خير"ليس بموجود بداية المثل كممة ) 090. الزمحشري، المستقصى في أمثال العرب، ص 
( صعيد محمد نمر الخطيب: تحقيق)قيم الجوزية، الأمثال في القرآن الكريم،  ابن ؛(واية الزمحشرير 

جْوالُ في كتب الأمثال، ص ؛ خضر موسى محمد حمود، الت  9 .، ص9199دار المعرف، بيروت، 
.91  . 

.2ٖ1ٔ|ٗ؛ انًسهى، صذٛخ،  ٖٗٓ| ٕانًٛذاَٙ،   
66

  

ٙ2
  ٖٗٓ|ٕانًٛذاَٙ،  

68
 Tülbentçi, s. 278; Başaran, s. 14. 

69
 Gölpınarlı, s. 302. 

70
 Gölpınarlı, 316. 
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71

 Gölpınarlı, 310. 
72

 Gölpınarlı, ٕٔٗ 
73

 Tülbentçi, s. 278; Başaran, s. 24. 
74

 Tülbentçi, s. 68; Yazıcı, s. 136. 
75

 Tülbentçi, s. 286. 
76

 Başaran, s. 2ٓ. 
77

 Tülbentçi, s. ٔ1ٙ. 
28

 .8٘ٔ.يذشش٘،انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة، ص؛ انض8ٖٔ| ٔانًٛذاَٙ،   

79
 Aksoy, II, 527. 

8ٓ
؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة، ٗٓٗ.أثٕ ْلال انؼسكش٘؛ جًٓشح الأيثبل، ص 

 .2ٕٓ.ص

2ٔٔ|ٕانًٛذاَٙ،  
81

  

82
 Kırımlı, s. 66. 

8ٖ
 ٖ٘ٓ|ٕانًٛذاَٙ،   

84
 Aksoy, I, 180. 

8٘
، داس (سيضبٌ ػجذ انزٕاة. د: رذمٛك)ثبل، انسذٔسٙ، أثٕ فٛذ يإسج ثٍ ػًشٔ ، كزبة الأي  

 .  ٓ٘. ، ص18ٕٔانُٓضخ انؼشثٛخ، ثٛشٔد، 

86
 Tülbentçi, s. 357. 

82
 ٖٙٓ|ٔانًٛذاَٙ،   

88
 Aksoy, I, 145. 

 
81

 .2ٖٔ.؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة، صٖٔ٘|ٕانًٛذاَٙ،  

90
 Aksoy, I, 192. 

 
1ٔ

 ٖ٘٘|ٔانًٛذاَٙ،  

92
 Kırımlı, s. 88; Aksoy, I, 310. 

 
1ٖ

؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ ٖٔ٘|ٕ؛ انًٛذاَٙ، 2ٖٗ. أثٕ ْلال انؼسكش٘،  جًٓشح الأيثبل، ص 

 .2ٖٔ.أيثبل انؼشة، ص

94
 Aksoy, I, 289. 

1٘
 1ٖٗ|ٔانًٛذاَٙ،   

 

96
 Kırımlı, s. 100; Komisyon, Bölge Ağızlarıyla Atasözleri ve Deyimler, Türk 

Dil Kurumu Yayınları, Ankara, 1996, s. 181. 

 
12

 .2ٕٕ.انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة، ص ؛ انضيذشش٘،8ٗٔ|ٕانًٛذاَٙ،   

98
 Tülbentçi, s. 299. 

99
 Tülbentçi, s. 226, 267. 

100
 Yıldız, Musa, s. 14. 

101
 Tülbentçi, s. 162. 
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102

 Yıldız, Musa, s.14. 
103

 Kırımlı, s. 180. 
104

 Yıldız, Musa, s.14. 
105

 Tülbentçi, s. 117. 

 
ٔٓٙ

 ٖٖٔ|ٕٛذاَٙ، انً 
107

 Aksoy, I, 286. 

 
ٔٓ8

 .8ٕٔ|ٔانًٛذاَٙ،   

 
ٔٓ1

 .8ٕٙ.؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ أيثبل انؼشة، صٕ٘٘|ٕانًٛذاَٙ،   
110

 Aksoy, I, 22ٙ. 

 
ٔٔٔ

؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ 2٘|ٔ؛انًٛذاَٙ،  ٕٗ. أثٕ ْلال انؼسكش٘،  جًٓشح الأيثبل، ص 

 .ٖ.أيثبل انؼشة، ص

 
ٕٔٔ

 .ٕٗ. الأيثبل، ص أثٕ ْلال انؼسكش٘،  جًٓشح 

113
 Kırımlı, s. 107. 

 
ٔٔٗ

 .2ٖٗ|ٕانًٛذاَٙ،  
115

 Aksoy, I, ٖٔ1. 
ٔٔٙ

 .ٕٗٓ|ٕ انًٛذاَٙ،  
117

 Kırımlı, s. 65. 

 
ٔٔ8

: أَظش" سجغ" ثًمبثم " جِئزكُى" ٚشٔ٘ انفٛشٔصآثبد٘ ْزا انًثم ثكهًخ  ؛28ٖ|ٔانًٛذاَٙ،  

 . ٔٗٓٔ .، ص182ٔانفٛشٔصآثبد٘، انمبيٕط انًذٛظ، يإسسخ انشسبنخ، ثٛشٔد، 

119
 Yazıcı, s. 191; Aktar, Mehmet, Atasözleri ve Deyimler, Güven Yayınları, 

2003, İstanbul, s. 137.  
ٕٔٓ

 .1ٖ|ٔ انًٛذاَٙ،  
121

 Kırımlı, s. 85; Aksoy, I, 301; Yazıcı, s. 297. 
ٕٕٔ

 . 2ٗ٘ٔ. ص  انفٛشٔصآثبد٘،  

  
123

 Aksoy, I, 201; Yazıcı, s. 225. 

 

 
ٕٔٗ

 .2ٔٔٔ. ص ، انفٛشٔصآثبد٘ 
125

 Yazıcı, s. 193.  

 
ٕٔٙ

 .8٘٘ٔ. ،  صانفٛشٔصآثبد٘ 
127

 Yazıcı, s. 225; Aktar, s.71. 

 
ٕٔ8

 ٖٖٖ|ٕ، انًٛذاَٙ 
129

 Aksoy, II, 899; Aktar, s. 385. 

  
ٖٔٓ

؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ ٖٗ٘|ٕ؛ انًٛذاَٙ، 1٘ٗ. أثٕ ْلال انؼسكش٘،  جًٓشح الأيثبل، ص 

 .ٕٖٔ.فٙ أيثبل انؼشة، ص

131
 Kırımlı, s. 61; Aksoy, I, 247. 

ٖٕٔ
 -Yazıcı, Numan, Arapça-Türkçe /Türkçe:  اَظش انًُبرج الأخشٖ ئنٗ ْزا انكزبة   

Arapça Atasözleri ve Deyimleri 
ٖٖٔ

؛ انضيذشش٘،انًسزمصٗ فٙ ٖٕٗ|ٕ؛ انًٛذاَٙ، 1ٖٗ.أثٕ ْلال انؼسكش٘،  جًٓشح الأيثبل، ص  

 .ٕٖٗ.أيثبل انؼشة، ص
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134

 Kırımlı, s. 193. 
ٖٔ٘

؛ انًٛذاَٙ، ٖ٘ٔ. ؛ أثٕ ْلال انؼسكش٘؛ جًٓشح الأيثبل، ص2ٖ. ذٔسٙ، كزبة الأيثبل، صانس 

ٔ|ٕٗٔ  

136
 Aksoy, I, 321. 

ٖٔ2
 81ٖ|ٔ انسٕٛطٙ، انًضْش،  

138
 Aksoy, II, 743; Yazıcı, s. 67. 

 
ٖٔ1
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Özet: Bu çalışmada, Cahiliye dönemi Arap şiirinin önemli 

şairlerinden olan Şanfara‟nın Lâmiyyetu‟l-„Arab adlı kasidesi ile 

VI/XIII. asırda yaşamış olan Tuğrâî‟nın Lâmiyyatu‟l-„Acem adlı kasi-

desi arasında bir karşılaştırma yaparak içerik ve sanat bakımından bu 

iki şiir arasındaki benzer veya farklı yönleri tespit etmeye çalıştık. 
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A COMPARISON BETWEEN LAMIYYA AL-ARAB AND 

LAMIYYA AL-AJAM 

 

Summary : The aim of this paper is to make comparative study be-

tween “Lâmiyya al-Arab”, a qasida by al-Shanfara, one of the impor-

tant poets of Arabic poetry in pre-Islamic age of ignorance (the period 

of Jahiliyah) and the qasida named as Lâmiyya al-Acem by Tughrāî, 

who lived in the VI/XIII century, investigating the similar and differ-

ent aspects of these two poems in terms of the content and artistry.  

Key words: Shanfara, Tughrâî (Toghrai), Al-Ajam, Arabic poetry, 
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Giriş  

Arap şiirinde, kasidelerin birçoğu kafiyesine göre isimlendirilmiş 

veya kafiyesi ile meşhur olmuşlardır. “Lâm” kafiyesi de bunlardan bi-

ridir. “Lâm” harfi, daha doğrusu “L” sesi, akıcı ve telaffuzu kolay ol-

duğundan kelimelerde en fazla bulunan harflerden biridir. Şiire ritm 

esnekliği ve kafiye düzenine kolay ve rahat bir şekilde uyum sağlama 

özelliğinden dolayı şairler tarafından en fazla tercih edilmiş olan bir 

kafiye harfidir. Buna bağlı olarak “Lâm” kafiyeli kasidelerden bir 

kısmı “el-Kasîdetu’l-Lâmiyye” diye meşhur olmuşlardır.
1
 

Arap şiiri içerisinde başta, klasik Arap şiirinin öncüsü sayılan 

İmru‟u‟l-Kays (öl.545 civarı)‟ın meşhur muallakası ile Ka‟b b. Zuheyr 

(öl.26/646)‟in “Bânet Su‟âd” adlı kasidesi; Abbasîler döneminin ünlü 

şairlerinden Buhturî (öl. 284/897)‟nin Lâmiyyesi olmak üzere pek çok 

kaside bu kafiye ile meşhur olmuştur. Ancak Arap Edebiyatı Tarihin-

de daha çok bu kafiye ile meşhur olmuş iki kasidenin ön plana çıktığı-

nı görmekteyiz. Bunlar, Cahiliye dönemi şairlerinden Şanfara 

(öl.510)‟nın “Lâmiyyetu‟l-„Arab” adlı kasidesi ile Selçuklular döne-

minde yaşamış olan Tuğrâî (öl. 514/1120)‟nin “Lâmiyyetu‟l-„Acem” 

adlı kasidesidir. “el-Kasîdetu‟l-Lâmiyye” denince daha çok, adı geçen 

bu iki kasideden biri anlaşılır. “Lâmiyyeteyn” ifadesi ise bu iki kaside-

nin özel ismi haline gelmiştir. 

Daha sonraki dönemlerde, bunlar arasına “Lâmiyyetu‟t-Türk” 

adında bazı kasidelerin katıldığını da görmekteyiz. Anlaşılacağı üzere 

Türk veya Türk asıllı şairler tarafından nazmedilmiş şiirler için 

kullanılmış olan bu kasidelerin başında, Hasan Hüsnü Toyranî Paşa 

(öl.1315/)‟nın nazmettiği belirtilen “Lâmiyyetu‟t-Turk”
2
 adındaki ka-

sidesi gelmektedir. Aslen Selanikli olup Mısır‟da yaşamış olan 

Toyrânî‟nin Divanına bakıldığında “Lâm” kafiyeli bir kaç kasidenin 
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bulunduğu görülür. Ancak söz konusu kaside tam olarak belirtilmediği 

veya kaynak eserlerde âdet olduğu üzere ilk beyitler verilmediği için, 

hangi kasidesinin “Lâmiyyetu‟t-Turk” olduğu tam olarak bilinmemek-

tedir. Ancak, divanında “Lâm” kafiyeli bir kasidesine, “Mahfillerde 

milletler övünürlerken, benim de geçmişimle övünecek kuvvetli delil-

lerim, düşmanların korktuğu gücüm, dostlarımın arzuladığı cana 

yakınlığım ve her şeyin üstünde güzel ahlakım… var”
3
 anlamındaki 

beyitlerle başlamaktadır. Görüldüğü üzere bu kasidesine, başka millet-

lerin övünmesine karşılık, mensubu bulunduğu milletin üstün özellik-

leriyle övünerek başlamıştır. İşte muhtemelen Bursalı Mehmet Ta-

hir‟in Lâmiyyetu‟t-Turk adıyla işaret ettiği kaside budur.  

Ayrıca Azerbeycanlı Abdussamed et-Tibrîzî (öl.1311/1893)‟nin de 

“Lâmiyyetu‟t-Turk” adında bir kasidesi bulunmaktadır
4
. Şair Türkçe 

konuştuğu için bu isimle anılmış olan ve içeriği Hz. Peygamber‟e 

övgü olan bu kaside, şairin ailesinin elinde bulunan ve henüz 

basılmadığı anlaşılan divanında yer aldığı
5
 belirtilmektedir.  

Bunların dışında Lâmiyyetu‟l-Yehûd, Lâmiyyetu‟l-Hind, Lâmiyye-

tu‟r-Rûm Lâmiyyetu‟l-Memâlik, Lâmiyyetu‟l-Emeviyye
6
 gibi millet 

veya ırka dayalı daha başka “Lâm” kafiyeli kasideler de 

bulunmaktadır. 

Arapların en fazla değer verdikleri sözlerin başında gelen şiir, dil-

deki doğru ve yanlışların belirlendiği bir kıstas olduğu kadar, dil ve 

belağata (retorik) ait her türlü sanatın icra edildiği edebi bir ürün olup
7
 

muhtevası, zihinlerde uyandırdığı duygu ve heyecanın etkisi 

ölçüsünde önem taşır. İşte bu öneme binaen, Şanfara‟nın ve daha so-

nra da Tuğrâî‟nin “Lâm” kafiyeli kasideleri ilgi odağı olmuş ve özel-

likle içerikleri açısından kazandıkları beğeni ile diğer şiirlerden farklı 

bir statüye kavuşmuşlardır.  
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Acem Konusu 

Her milletin, kendi arasında yaşayan başka milletlere ayırıcı bir ad 

verdiği gibi Araplar da Arap olmayanlara Acem demişlerdir. Araplar 

Acem ifadesini ilk önce, İslamiyet‟in doğuşundan sonra doğuya doğru 

ilerledikleri sırada ilk karşılaştıkları İranlılar için; daha sonra bu ifa-

denin kapsamını daha da genişleterek ilk defa tanıştıkları Arap ol-

mayan her millet için kullanmışlardır.  

Kaynak eserlere bakıldığında bu kelimenim “Acem” ve A„cem” 

şeklinde iki biçimde kullanıldığı görülür. Mesela, bu kelimeleri 

ayrıntılı bir şekilde ele alan İbn Manzûr‟a göre “Acem” kelimesi, 

“Arab” kelimesinin karşıtı olup “Arapçayı doğru ve güzel konuĢsun 

veya konuĢmasın Arap soylu olmayan kiĢi” anlamında; “A„cem” keli-

mesi ise “Arap soylu dahi olsa konuĢması doğru ve güzel olmayan 

kiĢi”
8
 anlamındadır. Aynı şekilde Araplar, “Acem” kelimesini ilk defa 

karşılaştıkları veya uzun bir süre görmedikleri kişiler için de 

kullanmışlardır
9
. Buradan anlaşıldığına göre, güzel konuşmayan veya 

ilk defa karşılaşılan kişiler için kullanılan bu kelimeye, daha sonra 

Arap olmayanları Araplardan ayıran bir nitelik; özellikle İslamiyet‟in 

gelişinden sonra İranlılara karşı ırki, sosyal ve siyasî bakımdan 

üstünlük ifade eden bir mana
10

 yüklenmiştir.  

Bu kelimeyi İbn Haldun‟un da aynı anlamda, yani Arap ırkından 

olmayanlar için kullandığını görmekteyiz
11

. Mesela, İbn Haldun‟a 

göre, doğma büyüme Arap toplumu içerisinde yaşamış olduklarından, 

bir meleke halinde kazanmış oldukları Arapça‟ya ve inceliklerine 

Araplar kadar, hatta Araplardan daha fazla vakıf olan ve bu dilin gra-

merini yazmış olan Sibeveyh, Ebû Alî el-Fârisî ve ez-Zemahşerî gibi 

ilim adamları soy bakımından Acem‟dirler, yani Arap değillerdir. 

Sonuç itibariyle Acem kelimesiyle yalnız başına kullanıldığında 

İranlıların kastedildiği; Arab ve Acem şeklinde, iki kelime birlikte 
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kullanıldığında ise Arapların dışındaki bütün milletlerin kastedildiği 

anlaşılmaktadır.
12

 Daha sonraki dönemlerde Türk asıllı şairler için 

“Rum şairleri” ifadesinin kullanıldığını görmekteyiz. Türk asıllı olan 

şairlerden bahsederken bu ifadeyi kullanan Muhibbî, “Baharzî‟nin 

“Acem” olarak belirttiği hususu ben, “Rum” olarak ifade etmek-

teyim”
13

 demektedir. Bunlara dayalı olarak Arapçanın dışındaki diller 

de Luğatu‟l-„Acem=Acem dili
14

 diye tanımlanmıştır. Kısaca Arapların 

kendi konuşmalarını ve dillerini niteleyici bir anlam taşıyan Acem ke-

limesinin, daha sonraları Arapları kategorik olarak diğer bütün millet-

lerden ayıran bir kavram olarak geliştiği görülmektedir. 

 

ŞANFARA (öl. 510) 

Şanfara, aslen Yemenli olup Cahiliye döneminde yaşamış ünlü bir 

Arap şairidir. “Şanfara” kalın dudaklı demektir. Annesi Habeşistanlı 

olduğundan kendisi de zencidir. Arapların “addâîn” (çok hızlı 

koşanlar) dedikleri şairlerden olup hızlı koşuşuyla meşhur olmuş ve 

Arap atasözlerine girmiştir. Şanfara daha çocuk yaşlarda iken ailesiyle 

birlikte Kuzey Arabistan‟da yaşayan kabilelerden Selâmânoğulları ka-

bilesine esir düşmüş ve bir süre bunlar arasında kaldıktan sonra 

mübâdele sonucu kabilesine geri dönmüştür. Kabilesinin tasvip 

etmediği davranışlarda bulunduğu ve savunamayacağı suçlar işlediği 

için kabilesi tarafından dışlanmıştır
15

. 

Cahiliye Araplarında, kabilesine veya her hangi birine karşı 

işlediği suçların ağırlığından veya çokluğundan dolayı en yakınlarının 

dahi sahip çıkmadığı kişi/kişiler, kabilesinden dışlanır, sahiplenilmez, 

hatta kovulurdu. Bu tür kişiler kabilelerinden uzaklarda çöl veya ıssız 

yerlerde yaşar, yolcuların önünü kesip bunlardan yağmaladıkları yiye-

ceklerle hayatlarını sürdürürlerdi. Bu tür hayat tarzı sürdürenlere ça-

pulcu ve yağmacı anlamında “su„luk” denirdi
16
. Bunların bir kısmı da 

şair ruhlu kişilerdi. İşte Şanfara da bu şairlerden biriydi.  
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Kabilesinden dışlanmış, fakir, hayatını sürdürebilecek kadar dahi 

malı olmayan su„luk şairlerin bir kısmı, bir daha kabilesine geri 

dönmemiştir. Bu şairlerin hedefinde başta duygularını anlamayan aile-

leri ve kabileleri vardır. Yiyecek ve giyecekleri olmadığı gibi aç-susuz 

ve canları pahasına yaşadıkları çölün sıkıntılarını görmezlikten gelen 

varlıklı kişiler, en fazla hoşlanmadıkları kişilerdir. Azıkları bazen to-

prak veya vahşi hayvanlar olurdu. Hayatları her türlü tehlike ile karşı 

karşıya olduğundan ölüm onlar için her an beklenen bir husustu. 

Silahlarıyla yatar, silahlarıyla kalkarlardı. Sosyal hayattan dışlanmış 

olduklarından hayata bakışları karamsar ve kötümser olan bir şairin bu 

duyguları şiire yansıtmasından daha doğal ne olabilir?! Bundan dolayı 

İbn Sellam el-Cumahî, bu şairleri, gerçek anlamda Arap fıtratını ve 

karakterin yansıtan şairler olarak nitelendirmiştir. Dolayısıyla bu 

şairler, duygularında samimi, şiirinden asla menfaat beklentisi bulun-

mayan, şiirleri daha duygusal ve daha içtenlikle söylenmiş olmakla 

tanınırlar
17
. İşte Şanfara da kabilesinden dışlanmış olup çöllerde yalnız 

başına ve başıboş bir şekilde yaşayan harami şairlerden biridir. 

Diğer su„luk şairleri gibi Şanfara da, birçok sıkıntı, zorluk ve 

sürekli izlenme korkusuna rağmen, kendini güçlü ve dayanıklı hisse-

den bir ruh yapısına sahiptir. Öfkesinden ve kızgınlığından dolayı terk 

ettiği kabilesinin içerisinde yaşamaktansa vahşi hayvanlar arasında 

yaşamayı tercih eden ve arkadaşlarını da bunlardan edinen, her an bir 

tehlike ile karşı karşıya kalacağından geceleri rahat uyku uyumayan, 

uyur görünse de gönlü her zaman korku ve endişe ile dolu olan, buna 

karşılık maceracı, cesur, gözü pek, atılgan ve yürekli biridir
18

. 

Bütün hayatını tabiatın kucağında ve vahşi hayvanlar arasında, 

karanlık gecelerde yıldızların altında geçiren Şanfara kelimenin tam 

anlamıyla bir gözlem adamıdır. Aynı zamanda, çileli bir hayatın 

görüntüleri olan bu sıkıntılarını, kabilesine olan kızgınlığı ve öfkesiyle 
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bütünleştirerek hikmetli sözler içerisinde ve dokunaklı bir şekilde dile 

getirmiştir. Günümüzde dahi söylenebilirliği olan ve evrensel olma 

özelliğine sahip deyimlerle insani değerlere sahip bir kahramanın 

özelliklerini vermeye çalışmıştır. Ayrıca çöl, vahşi hayvanlar, ıssızlık 

ve yalnızlık gibi bedevi hayatın temel özelliklerini ince bir şekilde 

tasvir etmesi ve bu hayatı tatmış olan bir şahsın portresini çizmesi de 

oldukça önem taşımaktadır. 

 

LÂMIYYETU‟L-„ARAB 

Gerçekten İslam öncesi Arap şiiri içerisinde, insanlığa bilgi ve 

hikmet takdim eden o kadar güzel metinler bulunmaktadır ki, evrensel 

edebiyat içerisinde antik döneme ait bu bilgelik örnekleri, tarihin he-

men hemen her döneminde değişik şekillerde açıklanmış ve 

günümüzde de açıklamaya devam etmektedir. İşte Şanfara‟nın 

Lâmiyyetu‟l-„Arab adlı kasidesi bu özellikleri taşıyan ve “geçmişin 

şiiri, günümüzün gerçeği” sayılan önemli kasidelerden biridir. 

Arap Edebiyatıyla ilgili eski kaynaklarda Şanfara‟ya ait böyle bir 

kasidenin varlığına rastlanmamaktadır. Ebu‟l-Ferec el-Isfahanî, İbn 

Sellam el-Cumahî, İbn Kuteybe ve el-Merzübânî gibi ilk dönem Arap 

Edebiyatı Tarihçileri, böyle bir kasideden bahsetmemektedirler. Aynı 

şekilde eski Arap şiirinden derlemeler yapmış olan el-Esmaî ve Mu-

faddal ed-Dabbî de değinmemişlerdir
19

. Bu kasidenin ismi ancak orta 

ve son dönem kaynaklarda rastlanmaktadır. Adının Lâmiyyetu‟l-„Arab 

olduğu belirtilmemekle birlikte bu kasidenin tamamını ilk verenlerden 

biri,  IV/X. asırda yaşamış olan Ebû Alî el-Kālî (öl.356/967)‟dir
20

. 

Ebû Alî el- Kālî, güçlü ve yetenekli bir şair olarak nitelendirdiği Hale-

fu‟l-Ahmer‟den bahsederken, İbn Dureyd‟in Şanfara‟ya nisbet edilen 

bu kasidenin Halefu‟l-Ahmer‟in yapıtı olduğunu belirttiğini
21

 nakled-

er. Ancak bu husus daha sonraki ilim adamları tarafından farklı 

değerlendirilmektedir. Şöyle ki, Halefu‟l-Ahmer‟in birine nispet ede-
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rek söylediği kasideler, önemli ölçüde Câhiliye dönemi şiirlerinin 

özellikleriyle uyuşmakta, buna karşılık Lâmiyyetu‟l-Arab kasidesi 

Câhiliye şiirlerinden farklı olarak başlı başına bir konuyu ele 

almaktadır. Aynı şekilde Câhiliye dönemi şiirlerinde ağırlıklı olarak 

yer alan tabiat tasviri, Lâmiyyetu‟l-„Arab‟da şiirin temel örüntüsü olan 

insan tasviri için yardımcı unsurlar niteliğindedir.
22

 Ayrıca şehir hayatı 

yaşamış olan bir şairin, yani Halefu‟l-Ahmer‟in ileri düzeyde Câhiliye 

hayatının özelliklerini yansıtan bir şiir dile getirmesinin zor olacağı
23

 

ve buna benzer daha başka nedenler de ileri sürülerek, bu kasidenin 

Halefu‟l-Ahmer‟in uydurup Şanfara‟ya nispet ettiği bir kaside olmak-

tan çok, Şanfara‟nın nazmettiği bir kaside olarak kabul edilmektedir.  

İlk dönemlerden itibaren pek çok ilim ve edebiyat erbabının ilgi 

odağı olmuş olan Lâmiyyetu‟l-„Arab, başta Türkçe
24

 olmak üzere 

birçok dile tercüme edilmiştir.
25

 

Lâmiyyetu‟l-Arab şekil, üslup ve içerik bakımından geleneksel 

Câhiliye şiirlerinden farklıdır. Şair kasidesine, Câhiliye şiirinin temel 

özelliklerinden olan “atlâl ile” yani, sevgiliye ve onun gezip dolaştığı 

yerlere veya hayali şahıslara seslenerek ve ağlayarak değil, kabilesine 

olan memnuniyetsizliğini dile getirerek, diğer bir ifadeyle hem kabile-

sini ağır bir şekilde kınayarak (itâb) hem de kendi durumunu şikâyet 

ederek (şekvâ) başlar. Aynı şekilde kasidesine, gördüğü sıkıntılar ne-

deniyle kabilesini terk etme ve başka dostlar bulma niyetinde 

olduğunu, bu durum birçok sıkıntılara neden olsa da köle gibi 

yaşadığı, bıkmış ve usanmış olduğu bu hayattan kurtulmanın onurlu 

bir gencin davranışı olduğunu belirterek giriş yapmaktadır. Kasidenin 

giriş kısmı, sıkıntılardan kurtulmak ve hürriyetine kavuşmak isteyen 

cahiliye döneminde yaşamış bir Arap gencinin ruh halini 

yansıtmaktadır. Dolayısıyla bu kasidenin ana teması, şiire konu olan 

mekânlar veya şairin özlem duyduğu sevgilisi veya kabilesi değil, di-
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rekt şairin kendi duygu, düşünce ve hayatıyla ilgilidir
26

. Yerinden ve 

yurdundan uzak kalma, çöllerin acımasız sıkıntılarına dayanma, ıssız 

çöllere göç edip yalnız başına dolaşma, kendisini yalnız bırakan 

dostlarının ve ailesinin yerine çöldeki vahşi hayvanlarla birlikte 

yaşama, karşılaştığı zorluklara kahramanca karşı durma ve iyi bir at 

binicisi olma gibi konular kasidenin temel konuları arasında yer 

almaktadır. Bunların yanı sıra, şairin de aralarında bulunduğu su‟luk 

hayat tarzına getirilen ince eleştiriler
27

 duygusal bir üslup içerisinde 

ifade edilmeye çalışılmıştır.  

Altmış sekiz beyitten oluşan kaside genel hatlarıyla beş bölümden 

oluşmaktadır. İlk yirmi beytinin oluşturduğu birinci bölümde şair, 

yukarıda belirttiğimiz gibi kınadığı kabilesini terk ediş nedenlerini 

sıraladıktan sonra kendine ait üstünlükleri sıralamaktadır. İkinci yirmi 

beyitte ise, şair sosyal, fiziksel ve fizyolojik konumunu belirterek 

çöldeki sıkıntılı hayatına rağmen moralini yüksek göstermeye çalışır. 

Uzun süre çektiği açlık ve susuzluk duygusunu gidermek için 

aralarında toprağın da bulunduğu yiyeceklerini sıralamaktadır. 

Üçüncü bölümde ise artık açlığa dayanamayıp güçsüzlüğünü ve bitkin 

düşüşünü, deyim yerindeyse bir deri bir kemik şeklinde kalışını vurgu-

lu bir şekilde anlatır. Dördüncü bölümde ise (54-66 beyitler) çölün bu 

dayanılmaz sıkıntılarına karşı dayanma gücünü romantik bir diyalog 

ile anlatır. Beşinci kısımda, metanetinin sonucu olarak elde ettiği 

başarıyı gösterircesine, hayalinde etrafını kuşatmış olan sevimli çöl 

hayvanlarının kendisini sevgiyle izlemelerini dile getirir. 

 

 

 

TUĞRÂÎ (453/1061-514/1120) 

Adı el-Huseyn b. Ali b. Muhammed olup Ebû İsmail künyesiyle ve 

Müeyyidüddin lakabıyla tanınır. Selçuklular döneminde çalıştığı di-
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vanda sultanın isim ve lakabını içeren tuğrayı yazma görevini 

yürüttüğünden “Tuğrâî” lakabıyla ünlü olmuştur. Melikşâh zamanında 

Nizâmülmülk ile tanıştıktan sonra divan kâtibi olarak atandığı memur-

lukta vezirliğe kadar yükselmiştir. Ayrıca devlet başkanlarına elçilik 

yapmakla önemli bir görevde de bulunmuştur. Selçuklular döneminde 

inşa sanatının lideri olan Tuğrâî, şiirlerinin pek çoğunda Selçuklu 

sultanlarını ve takdirini kazandığı Nizâmülmülk‟ü övdüğü şiirler 

nazmetmiştir. Ancak, 515/1121‟de Selçuklu sultanlarından Sultan 

Mes‟ûd ile kardeşi Sultan Mahmûd arasındaki savaşta 

öldürülmüştür
28

.  

Tuğrâî‟nin aslen Arap olmadığını ileri sürenler olduğu gibi bu 

görüşün aksini savunanlar da bulunmaktadır. Isfahânî lakabına baka-

rak Isfahan yöresinden olduğunu ileri sürenlere karşılık soyunun 

Ebu‟l-Esved ed-Duelî‟ye dayandığını ileri sürenler de bulunmaktadır.  

Küçük yaştan itibaren ilim ve kültür hayatıyla tanışmış ve genç 

yaşta şiir söylemeye başlamıştır. Üstün bir karaktere sahip, gönlü hoş, 

saygın, toplum tarafından değer verilen bir yapıya sahip; dil ve ede-

biyatta olduğu kadar şiir ve risale yazımında da ileri düzeyde biri ola-

rak tanınırdı. İlmi alandaki üstünlüğünden dolayı üstâd ve fahru‟l-

küttâb olarak tanınan Tuğrâî‟nin Kimya ile olan ilgisi de hemen he-

men her kaynakta özellikle belirtilmektedir. Özellikle edebi alanda 

nazım ve nesirde meşhur olan şairin ilim adamları tarafından beğeni 

ilen karşılanmış olan “Lâmiyyetu‟l-„Acem” adlı şiirinin tamamı 

verildiği
29

 görülmektedir.  

Geniş bir kültüre sahip olan Tuğrâî‟nin, yaşadığı dönemin özelliği 

olan sanat konusunu oldukça başarılı bir şekilde şiirine yansıtmıştır. 

Divanına bakıldığında fahr, medih, hiciv, hamase ve mersiye gibi 

değişik konularda pek çok şiir söylediği görülür. Tuğrâî‟nin şiirleri 

arasında, yakın irtibatı bulunan Sultan Melikşah‟ın ordusunu ve 
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Bizanslılara karşı elde ettiği başarılarını konu alan methiye kasideleri, 

kendi zamanında hak etmedikleri mertebeleri elde etmiş olan bazı ve-

zirleri ve devlet adamlarını konu alan hicivleri ve aynı şekilde daha 

süt emziren bir kadın iken ölen karısına söylediği mersiyesi önemli bir 

yer tutmaktadır.
30

 İlmi ve edebi alandaki başarısı ve şiirdeki 

ustalığıyla kendini ispatlamış olan Tuğrâî
31
, ileri gelen Arap şairlerine 

nazîreler de yazmıştır. Bunlardan biri de ünlü şair Buhturî‟dir. Ancak 

Tuğrâî‟yi asıl ünlü yapan veya Tuğrâî denince ilk akla gelen husus 

Lâmiyyetu‟l-„Acem adındaki kasidesidir. Bağdat‟ta bulunduğu sırada 

nazmettiği bu kasidesinin içeriği ise genel olarak övünme (fahr) ve 

yalnızlıktan yakınmadır
32

.  

 

LÂMIYYETU‟L-„ACEM 

Bu kaside her ne kadar “Lâm” kafiyeli olduğundan Lâmiyye adını 

almış ise de Acem kelimesinin niçin eklendiği konusunda farklı 

görüşler bulunmaktadır. Tuğrâî‟nin divanında sadece “505 yılında 

Bağdat‟ta kendi durumunu tasvir ettiği”
33

 şeklinde bir başlık ile yer 

alan bu kasidey Lamiyyetu‟l-„Acem isminin ne zaman ve kim 

tarafından verildiği hususunda kesin bir bilgi bulunmamaktadır. Bu 

ismi, ancak şairin biyografisini veren bazı kaynaklarda veya bu kaside 

üzerine yapılmış olan çalışmalarda görmekteyiz. Kasideyi ilk şerh 

edenlerden biri olan el-Ukberî‟nin (öl.616/1219), bu kasideyi 

“Lâmiyyeti‟l-„Acem” adıyla andığını görmekteyiz. Bu husus, kaside-

nin nazmedilmesinden kısa bir süre sonra Lamiyyetu‟l-„Acem ismiyle 

tanındığını göstermektedir. Yâkut el-Hamevî (öl. 626/1229), 

Tuğrâî‟nin hayatını verirken, “Tuğrâî‟nin Ģiirlerinden biri de râvilerin 

naklettiği, dillerde dolaĢan ve Lâmiyyetu‟l-„Acem adıyla tanınan kasi-

desidir”
34

 ifadesini kullanarak özellikle bu kasidesine atıfta 

bulunmuştur. İbnu‟l-Adîm (öl. 660/1262) ise bu kasideyi, “Bu kasîde 

Tuğrâî‟nin en güzel kasidelerinden, daha doğrusu o dönemin en güzel 
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kasidelerinden biridir”
35

 nitelemesiyle vermektedir. Aynı şekilde İbn 

Hallikan (öl.681/1282), şairin güzel şiirlerinden birinin de Lâmiyye-

tu‟l-„Acem adlı kasidesinin olduğunu
36

 belirtirken İbnu‟l-İmâd (öl. 

1089/1679) Tuğrâî‟den Lâmiyyetu‟l-„Acem sahibi
37

 diye söz eder. Bu 

kayıtlar bize, bu kasidenin Lâmiyyetu‟l-„Acem adıyla meşhur 

olduğunu ve bu şekilde rivâyet edildiğini göstermektedir. Ancak söz 

konusu kasideye Lâmiyyetu‟l-„Acem adının niçin verildiğini ilk irde-

leyen ve aynı zamanda bu kasideyi şerh etmiş olan Salâhuddîn Halîl b. 

Aybek es-Safedî (öl.764/1362)‟dir. Safedî, Tuğrâî‟nin bu kasidesini, 

Şanfara‟nın Lâmiyetu‟l-„Arab adlı kasidesine karşılık olarak 

nazmettiğini, nasıl ki Arapların edebî ve hikmetli sözleri içeren ünlü 

bir Lâmiyyesi varsa, aynı şekilde Acemlerin yani Arap olmayanların 

da böyle bir Lâmiyyesinin olabileceğini ve bunun da Tuğrâî tarafından 

nazmedildiğini
38

 ileri sürmektedir. Safedî‟nin bu görüşüne göre insan-

lar, bir Arap şairi olan Şanfara‟nın şiirine, üstün gördükleri ve 

beğendikleri için Lâmiyyetu‟l-„Arab adını vermeleri gibi, Arap soylu 

olmayan (Acem) şairlerden de Tuğrâî‟nin en güzel şiirlerinden biri 

olduğuna inandıkları kasidesine Lâmiyyetu‟l-„Acem adını vermişlerdir.  

Fakat bu görüş oldukça dikkat çekici bir iddia olup pek taraftar 

bulmadığı gibi tepki de çekmiştir. 

İbnu‟l-Adîm bu kasidelerin ismi konusunda, daha ihtiyatlı belki 

daha makul karşılanabilecek bir yaklaşım sergilemektedir. Buna göre, 

Şanfara‟nın kasidesi kendi kategorisindeki şiirlere göre üstün 

sayıldığından Lâmiyyetu‟l-„Arab olarak; Tuğrâî‟nin kasidesi de aynı 

şekilde kendi dönemindeki şiirlere göre çok değerli ve üstün 

görüldüğünden Lâmiyyetü‟l-„Acem olarak isimlendirilmiştir.
39

 Bu 

değerlendirmeye göre bu isimler, kasideler arasında bir mukayesenin 

veya bir üstünlük değerlendirmesinin varlığını göstermesinden çok, 
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söz konusu her iki kasidenin de gerek içerik gerekse sanat değeri 

bakımından çok beğenildiğini göstermektedir. 

Safedî‟nin görüşüne şiddetle karşı çıkanlardan biri de XV. yüz 

yılda yaşamış olan Muhammed b. Ebî Bekr ed-Demâminî 

(öl.828/1424)‟dir. Böyle bir değerlendirmenin bütün Araplara affe-

dilmeyecek bir hakaret olarak sayılacağını ileri süren ed-Demâminî, 

Nüzûlu‟l-ğays adlı eserinde “Acemlere nispet veya izafe edilen her 

hangi bir Ģey, kesinlikle akıldan yoksun ve Ģereften nasibi olmayan Ģey 

demektir”
40

 diyerek fesahat ve belağat konusunda Araplarla Arap 

olmayanları (Acemleri) aynı seviyede değerlendirenleri cahil ve 

akılsız saymaktadır. İbn Haldun‟un “Arap soyundan olmayanların 

(Acemlerin) Arap diline olan katkıları azımsanmayacak düzeydedir”
41

 

sözü göz önüne alındığında Demâminî‟nin bu değerlendirmesinin his-

si ve aynı zamanda Arapçılık ruhuyla ileri sürülmüş bir ifade olduğu 

düşünülebilir. Çağdaş Arap yazarlar tarafından da yersiz bulunan bu 

tepkinin, Demâmî‟nin „Acem ile A„cem kelimelerini birbirine 

karıştırmasından kaynaklanmış olabileceği tahmin edilmektedir.
42

 

Safedî‟nin görüşüne katılmayan pek çok çağdaş araştırmacı dil, 

üslup ve sanat açısından güçlü Arap şairlerin kasidelerinden geri kal-

mayan, hatta bunların bir kısmından daha üstün olan bu kasidenin 

Lâmiyyetu‟l-„Acem olarak isimlendirilmesinin nedenini, Tuğrâî‟nin Is-

fahan yöresinde, diğer bir ifadeyle Arap olmayan ülkelerde yaşamış 

olmasından dolayı Fars asıllı olduğunun sanılmasına bağlamaktadır.
43

 

Bundan dolayı Şevkî Dayf, Tuğrâî‟de Araplara karşı bir ırkçılık taas-

subiyeti olmadığı gibi şairin aslında Arap olduğunu ileri sürerek ko-

nunun bu şekilde değerlendirilmesinin de hata olacağını belirtir.
44

 

Tuğraî‟nin bu kasidesine özel bir önem veren ve inceleyen son dönem 

araştırmacılardan Ali Cevad et-Tâhir de bazı araştırmacıların ve 

müsteşriklerin söylediklerinin aksine Tuğrâî‟nin Arap asıllı olduğu 

kanaatindedir. Tuğrâî‟nin Acem olmadığını ve Lâmiyyesini de 
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Lâmiyyetu‟l-„Arab‟a nazire olarak nazmetmediğini belirten Ali Cevad 

et-Tâhir‟e göre, Tuğrâî‟nin Fars asıllı olduğunu söyleyenler, Isfahânî 

lakabından hareket ederek O‟nun Isfahanlı olduğunu sanmaktadırlar. 

Halbuki bu yeterli bir delil değildir. Zira pek çok Arap şairi ve yazarı 

Isfahan‟a yerleşmiş ve orada kalmışlardır.
45

 

Daha önce değindiğimiz gibi bu kasidenin içeriği, Tuğrâî‟nin kendi 

durumundan, çevresinden ve zamanından şikâyet ve bu arada sahip 

olduğu üstünlüklerle övünmedir. Şairin Divânu‟l-inĢâ görevine 

atandığında duyduğu sevinci ve bu işi nedeniyle çağdaşı Harîrî (öl. 

515/1122)‟nin tebrik risalesini defalarca öpmesi
46

 göz önüne 

alındığında kasidenin içeriği daha kolay anlaşılacaktır. Dolayısıyla bu 

kasideyi, çok sevdiği işinden azledilmesi ve hilafet makamından 

umduğunu elde edememesi üzerine duygularını ifade ettiği bir mani-

festo olarak değerlendirmek mümkündür. Şair, hikmetli sözlerle dolu 

bu kasidesinde gazel ve aşktan da bahsetmektedir. Bunların yanında, 

yalnızlıktan yakınma ve hüzünleri dile getirme “şekvâ” ile övgü 

“fahr” gibi çok farklı konuların bir arada işlenmesi ilginç 

karşılanmaktadır.
47

  

Tuğrâî, hikmetli sözlerle siyasi hayatındaki tecrübelerini 

hatırlatarak, devletin üst makamları ve siyasi idaredeki arzusunun 

gerçekleşmemesi üzerine hilafetin başkenti olan Bağdat‟ta artık kal-

mak istemediğini açıkça dile getirmektedir. Bu konudaki şikâyetlerini 

ve iç dünyasındaki sıkıntılarını sıralamaya çalışırken, bir taraftan da 

dünyada işlerin erbabı ile cahiller arasında dönüşümlü olarak 

seyrettiğine, bazen cahil kişilerin ön saflarda yer almasına karşılık bil-

gin kişilerin ortada gözükmediğine dikkat çekmektedir. Sıradan 

kişilerin yüksek mevkilere çıkmasına, bunları görecek kadar ömrünün 

uzun olmasına üzülmektedir. Değişik vesilelerle haklı olduğunu dile 

getiren şair, aslından dünyada doğruluk ve samimiyetin kalmadığını 
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insanların iki yüzlü davrandığını, haktan çok güç ve kuvvetin hakim 

olduğunu dile getirmektedir. Bütün bunlara rağmen umudu elden 

bırakmamaya özen göstermektedir. Dolayısıyla şair, ahlaki değerleri 

ön plana çıkararak siyasi, toplumsal ve biriysel olayları, özellikle top-

lumun ahlaki değerlerini ve sosyal ilişkileri ince bir dille ve oldukça 

anlamlı sözlerle eleştirmektedir. 

Kaside, içeriği açısından ayrı bir ehemmiyet taşımakla birlikte dil, 

üslup, şekil ve sanat itibariyle de dikkatleri üzerine çekmiştir. Cahiliye 

şiirinin bir özelliği olarak, gazel ve aynı zamanda yalnızlığını dile ge-

tiren şikâyet beyitleriyle başlamış olan kaside daha ilk dönemlerden 

itibaren Ukberî, Zemahşerî, Safedî ve Demâmînî gibi pek çok ünlü 

ilim adamı tarafından üzerinde şerh ve benzeri çalışmalar 

yapılmıştır
48
. Gerek içeriği gerekse sanatı açısından büyük bir ilgi 

toplamış olan bu kasidenin pek çok yazmasının bulunması
49

, ilim ve 

edebiyat dünyasında hızla yayılmış olduğunu; başta Türkçe
50

 olmak 

üzere İngilizce ve Fransızca gibi pek çok dile tercüme edilmiş olması 

da bu ilginin daha sonraki yıllarda da devam ettiğini göstermektedir. 

Batı dillerine tercüme edilmiş olması da müsteşriklerin ilgisini 

çektiğini göstermektedir.
51

 

Dilin bütün inceliklerine hakim olan Tuğrâî, üstün ve başarılı bir 

sanat sergileyerek hayattaki tecrübelerini coşkulu bir duyguyla 

anlatması ve tasvir etmesiyle tenkitçilerden takdir toplamıştır. 

Bunların başında Lâmiyyetu‟l-„Acem‟i inci dizisine benzeten Safedî 

gelmektedir. Safedî‟ye göre kaside, dili güzel ve akıcı olduğundan ko-

layca ezberlenen, seçkin ve özgün bir içeriğe sahip, vezin, kafiye ve 

insicam gibi şekli özellikleri bakımından bir başkasının yapamayacağı 

güçtedir. İçeriği kandiller gibi hem süslü hem aydınlatıcı, 

duygulandırıcı, ders verici bir özelliğe sahiptir. “Zamanının üstazı” 

olarak değerlendirilen Tuğrâî, bu kasidesini okyanusların derinlikle-

rine dalarak veya gökyüzünün enginliğinde dolaşarak bu eşsiz ve ben-
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zersiz incileri elde edip insanlara sunmuştur. Bundan dolayı ilim ve 

edebiyat erbabı arasında bir hayli meşhur olmuş ve kadehlerdeki şarap 

gibi ellerden ve dillerden düşmemiştir.
52

 Safedî bu kasideyi, gerek dil 

gerekse sanat açısından belirtilen özellikleri yanında engin ve derin 

anlamlarla dolu olduğunu gördüğü ve dolayısıyla çok beğendiği için 

şerhetmiştir.
53

 

Şanfara‟nın yaptığı gibi, Tuğrâî de 59 beyitten oluşan kasidesini 

bölümler halinde işlemiştir. Kendisinden gurur duyarak ve övünerek 

başladığı ilk dokuz beytinde uzun süre eş ve dostlarından ayrı ve gur-

bette kalmasından dolayı duyduğu özlemini ve üzüntüsünü gidereme-

diğinden içinde bulunduğu acizlik ve çaresizlikten yakınmaktadır. 

Bundan sonraki bölümde Bağdat‟tan ayrılışını ve beraberinde olan 

kişileri tasvir etmektedir. Tasvirden sonra ise kasidesinin asıl konusu 

olan “şikâyet (şekvâ), hüzün ve şansızlık” konusuna geçerek kendini 

tamamen hüzün ve kedere teslim etmeyip, arzu ve isteklerine ulaşmak 

için gerekli olan güvenini, metanetini ve hayata olan bağlılığını dile 

getirmiştir. Bütün bunlardan şairin, gönlünde derin izler bırakmış olan 

hüzün, hasret ve acı veren şikâyetler ile bunların karşılığı olan hayata 

tutunma, ümitvar olma ve özgüvenini yitirmeme arasında olduğu 

görülür. Kasidesinin son kısmını ise hikmetli sözlere, atasözü kabilin-

den olan deyimlere ayırmıştır. Kasidede bahsedilmiş olan acı, keder, 

üzüntü ve genel anlamıyla hayatın sıkıntıları, görünüşte şairin hayatını 

ilgilendiren hususlar olsa da aslında bunların zaman ve mekânla sınırlı 

kalmaksızın herkesi ilgilendirebilecek evrensel sıkıntılar, hüzünler ve 

acılar olduğu görülür. 

Mukayese: 

Bazı araştırmacılar, söz konusu iki şairin Arap veya Acem 

olmalarına dayalı olarak bu kasidelerden birinin diğerine üstün 

olduğunu ispatlamak için değil, her iki şairin de sıkıntılar karşısında 
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dile getirmiş oldukları duygular arasındaki benzerlikten dolayı bir 

karşılaştırmanın doğru olacağı kanaatindedirler. Bir tarafta kabilesin-

den kopmuş, bedevi hayatın zirvede olduğu bir dönemde çöllerde 

vahşi hayvanların arasında aç, susuz, yalın ayak ve perişan bir hayat 

sürmüş olan Şanfara; diğer tarafta medeniyetin kök saldığı, hayat sevi-

sinin ve refahın oldukça geliştiği bir dönemde devlet idaresinin üst se-

viyelerindeki görevini kaybetmiş olan Tuğrâî bulunmaktadır. Birbirine 

zıt hayat tarzları yaşamış, zaman ve mekânları çok farklı iki şairin dile 

getirdiği bu kasidelerde, duygu ve düşünce bakımından büyük benzer-

likler bulunmaktadır
54
. Bunları şöyle sıralamak mümkündür: 

1- Her iki kaside de şairlerin hayat hikâyelerini ele almaktadır.  

2- Her iki şair de dışlandıkları çevrelerine olan memnuniyetsizlik-

lerini, aile, dost ve ahbaptan uzak kalışlarını, dolayısıyla bunlara karşı 

isyanlarını dile getirmişlerdir. Ancak ele alınış tarzları farklıdır. 

İradesi sağlam ve güçlü olan Şanfara, bu isyanı uygulamaya geçirerek 

kabilesinden ayrılmış, bunların yerine vahşi ve yırtıcı hayvanlardan da 

olsa kendisine yeni dostlar edinmiştir
55
. Yeni arkadaşlarını şöyle 

sıralar: (4. ve 5. beyit)
56

: 

-Hayatına ant olsun ki, aklı baĢında olduğu halde umarak veya 

korkarak geceleri dolaĢan bir kiĢi için yeryüzünde darlık olmaz. 

-Benim sizden baĢka dostlarım var: koĢmaya dayanıklı kurtlar, 

pürüzsüz ve benekli derili leopar ve yeleli sırtlanlar. 

Tuğrâî ise Bağdat‟ta ikamet etmesine rağmen, hüzün ve acılarını 

paylaşacak dost ve arkadaş bulamadığından kendini yalnız hissettiğini, 

ayrıca kını ve kabzası çıkarılmış bir kılıç gibi güçsüz ve korumasız 

hale geldiğini, bundan dolayı da Bağdat‟ta kalmak istemediğini dile 

getirmektedir. Ancak Tuğrâî‟nin bu şikâyeti, sadece sözde kalmıştır. 

Şöyle der. (3-5 beyitler) :  

- Artık Bağdat‟ta ikamet neden!? Orada ne evim, ne devem var! 
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- Ben orada aileden uzak, eli boĢ ve yalnız baĢınayım; kınından 

ve kabzasından uzaklaĢtırılmıĢ kılıç gibiyim. 

- Ne kendisine dertlerimi Ģikâyet edileceğim bir dost, ne de se-

vinçlerimi paylaĢacağım bir candan arkadaĢ var! 

3- Her iki kasidede de eş ve dosttan uzak kalmaktan, acılarını 

paylaşacak ahbap bulunmamasından yakınma vardır. Aslında Şanfara 

dost ve arkadaşın yokluğundan değil, samimi ve kendisine hayrı olan 

kimselerin yokluğundan yakınmaktadır. Bunun için gerçek bir 

arkadaşta şu özellikleri aramaktadır: Kahraman ve yürekli; kılıcı ve 

yayı elinde olan yiğit kişi. (Bkz. 10 ve 11. Beyitler) 

Tuğrâî ise, ayrı kaldığı arkadaşları yerine kendisine huzur ve 

rahatlık sağlayacak, kendileriyle hemhal olacak ve yüce makamlara 

erişmesi için yardımcı olacak dostlar aramaktadır. Ancak yaşadığı çağ 

(zaman), buna engel olduğundan kendisini elinde olanlarla yetinmeye 

zorlamaktadır. (Bkz. 8 ve 9. beyitler) 

4- Her iki şair de kasidelerinde kadına yer vermişlerdir. Ancak ka-

sidelerin genel muhtevasında olduğu gibi yine hedefler ve seslenişler 

farklıdır. Şanfara korkak ve evine kapanmış, karısına sığınmış ve 

karısına boyun eğen bir erkek görünümünde değildir. Arapların ru-

hunda olan bir özellikle, kendisini kadınlardan daha üstün bir konum-

da görmektedir. Bununla birlikte evini terk eden, akşam sabah başka 

kadınlarla birlikte olup eğlenceye dalan hayırsız bir erkek de değildir. 

Kendisini sorumlu hisseden bir anlayışa sahiptir. (Bkz. 15 ve 17. 

beyitler) 

Buna karşılık Tuğrâî, kadınlara karşı daha nazik bir yaklaşım sergi-

lemektedir. Kadınlardan esen güzel bir sevgi yelinin kendisini doğru 

yola ileteceğine inanan ve güzelliği, sevgisi ve nezaketinden dolayı 

gönlünü kadın sevgisi kaplamış olan Tuğrâî, kadınlara karşı olan has-

sasiyetini sözlerine yansıtmıştır. (Bkz. 18-24 beyitler) 
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5- Her iki şair de insani ve ahlaki değerleri dile getirerek zillet 

duygusuna karşı savaş açmışlardır. Şanfara, şerefi için canı pahasına 

en zor durumlarla yüz yüze gelmekten çekinmemekte ve bunu bir onur 

vesilesi saymaktadır. Örneğin kabilesi arasında zillet içerisinde 

yaşamaktansa açlıkla mücadele etmeyi, açlığa dayanmayı, hatta toprak 

yemeyi tercih etmektedir. (Bkz. 21-24 beyitler) 

Tuğrâî‟ye göre ise, basit bir geçime razı olmak miskinliktir, 

sıkıntılardan uzak kalma arzusu zayıfların ve güçsüzlerin üzüntülerini 

daha da artırır ve onları tembelliğe ve gevşekliğe sevk eder. Onurlu ve 

ulu kişilerin daima sıkıntılarla yüz yüze kalacağını, bundan dolayı 

onurlu ve izzetli olmak isteyen kişilerin sıkıntılara ve tehlikelere 

katlanması gerektiğini vurgular. (Bkz. 32-37 beyitleri) 

6- Her iki şair de farklı gerekçe ve nedenlerle sürekli bir yerde 

kalmayı istememişlerdir. Kendini kovulmuş ve dışlanmış hisseden ve 

her an öldürüleceğini bekleyen Şanfara, kanını akıtmak için peşinden 

koşanlardan kurtulmak için sürekli yer değiştirmektedir. Gözleri uyku 

tutmaz ve uyumak için yanını yere koymaz, dolayısıyla her zaman 

uyanık olmaya çalışır. Bu sıkıntılara da gayet alışkın ve dayanıklı 

görünmeye çalışır. (Bkz. 42-50 beyitler) 

Buna karşılık Tuğrâî, arzu ettiği şan ve şöhreti ancak gezip 

dolaşmakla elde edeceğine inanır. Bunun için sürekli bir yerde ikamet 

etmek istemediğini dile getirir (Bkz. 35. beyit). ve elde etmek istediği 

arzularının daha sonraki günlerde oluşacağına inanır. (Bkz. 39. beyit) 

7- Her iki şairin ortak noktaları, yakındıkları “zamanın” 

zorluklarına karşı koymaya ve tahammül etmeye (sabır) çalışmış 

olmalarıdır. Zira yaşadıkları sıkıntıların zamanla geçeceğine inanırlar. 

Özellikle akla gelen her türlü sıkıntıyı tatmış olan Şanfara sabrın 

efendisi olarak görünmeye çalışır. Atılgan ve cesur bir kurt gibi zor-

luklara göğüs gererek sabırı bir elbise ve zırh gibi görmekte (Bkz. 50. 

beyit), onuru uğruna fakirlikten şikâyet etmediği gibi zenginliği de 
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mal çokluğu olarak değil, bir onur vesilesi olarak görmektedir. (Bkz. 

51 ve 52. beyit). 

Fakat Tuğrâî, dünyanın sıkıntılarından bıkmış ve usanmıştır. Bun-

dan dolayı divanının farklı yerlerinde olduğu bu kasidesinde de za-

mandan ve zamanın sıkıntılardan şikâyette bulunmaktadır. Kendinden 

daha aşağı olan insanların dünya nimetleri bakımından kendinden da-

ha iyi durumda olmalarını içine sindirememektedir. (Bkz. 43 ve 44. 

beyit) 

8- Her iki kaside de hikmet ve öğütler bulunmaktadır. Her iki kasi-

denin bazı kısımları Arap atasözü haline gelmiştir. Tuğrâî‟nin şu 

sözleri bunun en güzel örneğidir: 

“Sana en fazla düşman olan kişi, kendisine güvendiğin kişidir. Öy-

leyse insanlara karşı dikkatli ol…”(46 ve 48. beyit) 

Özet olarak, Şanfara‟nın Lâmiyyesi hayatındaki tecrübelere daya-

nan ve yaşadığı hayatıyla sıkı sıkıya bağlı olan duygularla; Tuğrâî‟nin 

Lâmiyyesi ise, daha çok hayatın zorluklarını ve sıkıntılarını dile geti-

ren şikâyet ve şairin yaşadığı tecrübeler yanında elde etmek istediği 

umutları dile getiren duygularla doludur.  

Sonuç: 

Lâmiyyetu‟l-Arab‟ın Şanfara‟ya ait olup olmadığı konusu ile 

Tuğrâî‟nin soyu konusundaki tartışmalar bir tarafa bırakılırsa her iki 

kasidenin de genel olarak Arap şiiri içerisinde önemli bir yer tuttuğu 

hususu, genel bir görüş olarak ortaya çıkmaktadır. Farklı zaman, 

mekân ve sosyal yapıda dile getirilmiş olmalarına rağmen sanat ve 

edebi benzerlikler yanında içerik ve verilmek istenen mesaj açısından 

birçok noktada benzerlik göstermeleri bu iki kasidenin birlikte 

anılması ve birlikte değerlendirilmesi sonucunu doğurmuştur. 

Görüldüğü gibi kasideler hayatta karşılaşılan güçlükler ve bunun so-

nucu elde edilmiş olan tecrübeleri, hikmetli sözler ve derin anlamlarla 
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verilmek istenen öğütleri dile getirmeleri gibi pek çok hususta paralel-

lik arzedip, yaşanmış deneyimlerin ve aklın ışığında insanın 

duygularına hitap eden bir yapıya sahiptirler. 

Her iki kasidede de zamanın sosyal yapısı eleştirilmiş ve vakıa ile 

hakikatin karşılaştırması yapılmış, haksızlıklar karşısında olması ge-

rekenler seslendirilmiştir. Tuğrâî, deneyim ve bilgi bakımından üstün 

bir düzeyde olan kendisinin bir tarafa atılarak devlet idaresinde eh-

liyetsiz kişilerin yer aldığını, devlet adamlarına ve zenginlere gereğin-

den fazla iltifat edilmesini dile getirerek insanların tutum ve 

davranışlarını eleştirirken aslında Şanfara da benzer konuyu dile 

getirmiştir. Dile getirdiği hususlarla kendisini kabileden dışlayarak 

cezalandırmış olan ileri gelenleri ima etmektedir. Zira bir kabileden 

dışlamayı ancak o kabilenin ileri gelenleri yapabilirdi. Dolayısıyla güç 

ve idareyi elinde tutan kişilerin, fakir, yoksul veya nüfuzu olmayan 

kişilere karşı baskı ve haksız tutumlarını eleştirme, bu kasidelerin or-

tak özelliği olarak ortaya çıkmaktadır. 
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Özet: 19. yüzyılın başında işgalci güçlerin desteğiyle Filistin toprakla-

rı üzerinde bir Siyonist devlet kurma girişimleri başlatılmıştır. Özel-

likle 1967 Haziran yenilgisinden sonra gerek Filistin gerekse diğer 

Arap topraklarının büyük bir bölümü işgal edilince şairler, yaşanan bu 

trajedinin dışında kalamayacakları düşüncesiyle romantik dünyalarını 

bırakıp işgali sona erdirmek ve kaybedilen toprakları geri almak için 

kalemleriyle mücadele etmeye başlamışlardır. Bu çalışmamızda ka-

lemlerini bir silah olarak kullanan Filistinli direniş şairlerinin başında 

yer alan Fedvâ Tûkân ve Mahmûd Derviş’in şiirlerinde direniş tema-

sını inceledik. Her iki şairin işgale karşı direnmek, halkın moralini 

yüksek tutmak, azim ve kararlıklarını sürdürmek ve düşmanı tehdit 

etmek için hangi anlatım teknikleri kullandıkları konusu üzerinde du-

rulmuştur.  

Anahtar Kelimeler: Arap Edebiyatı, Filistin Şiiri, Mahmut Derviş, 

Fedva Tokan, Filistin. 

 

FADWA TOUQAN AND MAHMUD DARWISH'S POEMS 

FOR RESISTANCE 

 

Summary: At the beginning of the 19th century, in the lands of Pales-

tine and with the support of the occupying forces, there was an initia-

tive to build a Zionist state. Especially, after the defeat in June 1967, a 

large part of the Palestinian and other Arab lands were occupied and 

the poets of the time decided to fight with their pens to get back their 

lands thinking that they could not live with that tragedy. This study 

focuses on two poets of Palestinian Resistance, Mahmud Darwish and 

Fadwa Touqan, examining how they used their pens and what themes 

they had to fight against this occupation. This study also deals with on 

their strategies to resist the occupation, to keep people’s morale high, 

to maintain resolution of the people, and to threat the enemy.  

Keywords: Arabic literature, Palestinian poetry, Mahmoud Darwish, 

Fadwa Touqan, Palestine. 
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 :التمهيد

. مصتٌَ قابً لفلسطتُ( في السرّ والعلن)مع بدايات القرف التاسع عشر بدأ يرتسم 

وعلى الرغم من أف مُدُفَ وقرى ىذا الشطر من الأرض العربية كانت  ملئة بأىلها فقد 

إف فلسطتُ أرض بلا »: اختًع الغرب، بغية تنفيذ بـططاتو الشاملِ منها وابعزئي مقولة

ف تعُطى لشعبٍ بلا أرض ىو الشعب اليهودي ابؼتوزع في أصقاع شعب لذا ينبغي أ

ومنذ ذلك الوقت ابؼبكر ابتدأ استيطاف اليهود، مدعوماً ببركات العالم الغربي . «العالم

وإمكاناتو ابؼادية والبشرية ابؽائلة، ينشب بـالبو في الأرض الفلسطينية بٍ اكتسى شرعية 

بريطاني، الذي جعل تنفيذ ذلك الوعد أولوية دولية مع وعد بلفور، وصك الانتداب ال

 . أساسية لو

وعلى الرغم من أف معظم الأرض العربية من أقصاىا إلى أقصاىا، ما خلا جزيرة 

بريطانية )العرب، كانت قبل ابغرب العابؼية الأولى وبعدىا قد وقعت برت انتدابات أوربية 

فلسطتُ كاف الأشرس لأنو لم يبتغ فقط  إلاَّ أف الانتداب البريطاني على( وفرنسية وإيطالية

نهب ثروات البلاد بل إحلاؿ شعب غريب مكاف الشعب الأصلي، ليصبح ذلك الشعب 

قاعدة متقدمة بؼصابغو، وجُرحاً بليغاً يصعب معو  «إسرائيل»: الغريب ودولتو ابؼستقبلية

 . الفلسطنية في دولة واحدة  التئاـ أشلاء الأمة

نية أواخر القرف التاسع عشر وأوائل القرف العشرين تبدأ بنفض ولم تكد النخبة الفلسطي

غبار القروف الوسطى عن فكرىا، وعن رؤيتها لكثتَ من الأمور حتى جوبهت بابؼسألة 

الوطنية تَطْرُؽُ الوجداف وتلُِحُّ على ابؼبدع أفْ يػَتَّخِذَ مكانو ابؼتقدـ في حركة ابعماىتَ التي 

بل ربدا البدائية، لتدافع عن حقها في أرض الآباء والأجداد،  اندفعت بإمكاناتها ابؼتواضعة،

ضد ابؼشروع اليهودي، الذي صار يأخذ يوماً بعد يوـ صفة دولةً : ولتقاتل على جبهتتُ
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ضمن الدولة، وضد المحتل البريطاني، الذي سعى بكل ما مكنتو بو طاقاتو الاستعمارية، 

ابغياة، وابؽوية الوطنية، ووسائل الدفاع من حرماف الشعب الفلسطيتٍ، من أبسط مقومات 

 !.حينما تأبٌ اللحظة ابؼناسبة. ابؼشروع عن النفس، ليَِسْهُلَ طردُه من أرضو

وكُلُّ ىذه الأوضاع وغتَىا، بكل مافيها من جوانب إبهابية وسلبية، فرضت ػ كما »

موضوعات يقوؿ الدكتور إحساف عباس ػ على الشعر الفلسطيتٍ في تلك الفتًة أف بيارس 

نْتَدِبة، وبريزىا للصهيونية، والتحذير من أخطار 
ُ
جديدة، فيها التنديد بسياسة الدولة ابؼ

ابؽجرة، والإشادة بابؼقاومة الشعبية والثورة والتضحية والبذؿ، وبزليد البطولات التي بيثلها 

 ما من سقطوا من الشهداء، وبسجيد الاستشهاد وإكبار الروح الوطنية، وتنبيو الشعب إلى

يتًصده من بـاطر، وبربيب الإلفة والوفاؽ والتعاوف بتُ أفراد الشعب من أجل برقيق 

 (ٔ).«التحرر

ونظراً لأنها وقبل كل شيء أرض  . ونظراً للأبنية الدينية التي تتمتع بها أرض فلسطتُ

فلسطنية تُسْلَبُ على مرأى ومسمع العالم من برت أقداـ شعبها ، فقد كانت القضية 

ولعلها أىم قضية »ينية قبل الشتات وبعده ىاجس معظم الشعراء العرب، بل الفلسط

 .(ٕ)«تلاقى عندىا الشِعْرُ ػ كي لا نتكلم إلا عنو ػ في العالم العربي

ويكفي أف ندُِؿَّ بقصيدة أو اثنتتُ ما تزالاف إلى الآف تنقلاف لنا رعش ابؼأساة، بصدؽ 

فمن . لدوؿ العربية ابؼختلفة للقضية الفلسطنيةحِسِّها الإنساني وعمق انتماء الشاعر من ا

 : لبناف يبث الأخطل الصغتَ فلسطتُ أعذب بقوى

 يػا فلسطتُ التػػي كدنا بؼا    كابدتو من أسىً ننسى أسانا

 بكنُ يا أختُ على العهد الذي     قد رضعناه من ابؼهدِ كلانا

 يثرب والقدس منذ احتلمتػا     كعبتانا، وىوى العرب ىوانا

 شرؼٌ للمػوت أف نطعمػػو     شرؼٌ للموت أف نطعمػو
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(ٖ) .شرؼٌ للمػوت أف نطعمػو    أنفساً جبػارة تأبى ابؽوانػا
 

................ 

وىذا شاعر من سورية وىو عمر أبو ريشة تدفعو مأساة فلسطتُ ابؼزلزلِة لأف يتفجر 

 : غضباً على أمتو العربية

 للسيف أو للقلػػم؟ أمتي ىل لك بتُ الأمػػم     منبػرٌ 

 أتلقّاؾِ وطرفػػي مطرؽٌ     خجلاً من أمْسكِ ابؼنصػرـ

؟  ألإسرائيل تعلػو رايػػةٌ    في بضى ابؼهد وظل ابغرِـ

 (ٗ)كيف أغضيتِ على الذؿِ ولم    تنفضي عنكِ غبار التُهم؟ 

تملأ وتطوؿ قائمة الشعر العربي الذي ىزَّتو أحداث القضية الفلسطينية فَخّلدىا شعراً ل

فدوى : ويعنينا في ىذه الدراسة أمر الشعر الفلسطيتٍ  بعامة، وأمر شاعرين بنا. بؾلدات

طوقاف وبؿمود درويش بخاصة، نبحث فيهما عن انعكاس القضية في الشعر، ماذا أضافت 

 !.. للشعر، وكيف استجاب الشعر بؽا وبأية تقنيات

****** 

: ر الفلسطيتٍ حتى النكبة إلى أربع مراحليقُسِّمُ الدكتور عبد الربضن ياغي حياة الشع

تبدأ من النصف الثاني من القرف التاسع عشر حتى إعلاف الدستور في : المرحلة الأولى

حتى  ٜٛٓٔفي الفتًة من سنة  : المرحلة الثانيةوبستد . ٜٛٓٔتاريخ السلطنة العثمانية سنة 

على الفتًة ابؼمتدة بتُ : الثةالمرحلة الثوتشتمل . ٕٜٓٔانتهاء ابغرب العظمى الأولى عاـ 

 : المرحلة الرابعة والأخيرة، أما ٜٖٜٔحتى سنة  ٕٜٓٔابغربتُ العابؼيتتُ، أي من سنة 

 .(٘).ٜٛٗٔفتمتد من ابغرب العظمى الثانية حتى وقوع الكارثة في فلسطتُ عاـ 

قياـ ، وما تلاىا من ٜٕٜٔوإذا أخذنا بهذا التقسيم أو بتقسيم يرى ىَبَّة البُراؽ عاـ 
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ابؼستعمر البريطاني بإعداـ بلبة من أحرار فلسطتُ نقطة فاصلةً بتُ برىتتُ في شعر ماقبل 

النكبة فإنو لا النقدُ ولا الذائقة ابعماعية برتفظ الآف بأي شعر فلسطيتٍ ذي قيمة قبل 

لقد تضافرت ظروؼٌ موضوعية وأخرى ذاتية كي بذعل الشعر قبل الثلاثينات . الثلاثينات

 . ابػطابية الفجّة، وابؼطوّلات التي تقتفي بمط القصيدة التًاثية مبتًٌ ومعتًٌ  بييل إلى

على أنو ومنذ أواخر العشرينات انضافت كوكبة جديدة من الشعراء اليافعتُ إلى 

إبراىيم طوقاف، وعبد الرحيم بؿمود وعبد : خارطة الشعر الفلسطيتٍ، وىيمن ثلاثةٌ ىم

. ابؼشهد الشعري وتركوا بصماتهم التي لا بسحى عليو، على (أبو سلمى)الكريم الكرمي 

، من عِلّةٍ أصابتو في ٜٔٗٔومن أسفٍ أف أوبؽما، أي إبراىيم طوقاف، توفي مبكراً، عاـ 

ومع ذلك فإف قصيدة  . نستفيد  من مافي أقصى عبقريتو الشعرية معدتو، فلم يتُح لنا أف 

ى كُلِّ الشفاه تنبئُ، ولاشك، عن التي ما تزاؿ إلى الآف أغنية عل «الفدائي»كقصيدة 

 : موىبةٍ تنفرد باستشفاؼ العاـ من قلب ابغدث العابرِ 

 لا تسػػل عن سلامتػػو     روحو فوؽ راحتػػو

لػتػو ىػمػومػػو    كفنػاً مػن وسادتػػو  بػَدَّ

..... 

 ىػو بالباب واقػػفٌ     والػردى منػو خائػػف

 ػػػوفاىدأي يا عواصػف     خجػلاً من جراءتػ

 صػامتٌ لػو تكلّمػا     لفػظ النػار والدمػػػا

 (ٙقُل بؼن عاب صمتػو    خُلػِػقَ ابغػزُـ أبْكَمػػا

استشهد في معركة الشجرة، دفاعاً عن أرضو الشاعر الفلسطيتٍ عبد  ٜٛٗٔوعاـ 

 : الرحيم بؿمود، بُـلَِّداً روح الفداء بهذه الأبيات العظيمة

 وألقي بها في مهاوي الردىسأبضػل روحي على راحتػي     
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 ٚ)فإمػا حيػاة تُسِرُّ الصديػػق    وإما بفاتٌ يغيػظُ العػػدى

، فعلى عكس إبراىيم طوقاف و عبد (أبو سلمى)أما الشاعر عبد الكريم الكرمي 

الرحيم بؿمود اللذاف تػَرَجّلا مبكراً فلم يشهدا ذُؿَّ ابؽزبية والتشرد، فإف مستَتو الشعرية 

، فصار من كبار الشعراء الفلسطينيتُ ٜٔٛٔالعطاء  استمرت حتى عاـ والكفاحية ، و 

 .«زيتونة فلسطتُ»مستحقاً عن جدارةٍ لقب . والعرب

وإف حَصَرْنا عطاء ىؤلاء الشعراء بالفتًة ابؼمتدة منذ أواخر العشرينات حتى أواخر 

حتى ذلك  الأربعينيات، فإف الشاعر إبراىيم طوقاف ينتصبُ كأبرز شاعرٍ عرفتو فلسطتُ

 «غادة إشبيلية»، و«الثلاثاء ابغمراء»و  «الفدائي»التاريخ، ذلك أف قصائد مثل 

فتحاً جديداً »كانت كما يرى الناقد إحساف عباس،   «مصرع بػُلْبل»، و«ابغبش الذبيح»و

بارحََ فيها منطقة بصيع الشعراء، ففيها شارَؼَ حدود الدرامية والرمز، ولم يكن متقدماً في 

. (ٛ)«على شعراء فلسطتُ وحسب، بل على شعراء جيلو في العالم العربي ىذا الكشف

، التي ضمتها طبعة «نظرة في شعر إبراىيم طوقاف»كما وكاف إحساف عباس في دراستو 

، لديواف إبراىيم، وقد أشار في معرض حديثو عن الدور ٜ٘ٚٔدار القدس، بتَوت، عاـ 

ومهما يكن من »: القصيدة بالقوؿ الريادي لإبراىيم طوقاف على صعيد بذديد شكل

حْدَثوف أف إبراىيم رائدٌ من روّادىم
ُ
لقد جَرأّىم بالتنويع في . شيء، فربدا نسي الشعراء ابؼ

نػَفَّرةِ 
ُ
داخل القصيدة الكبتَة على تنويعات من نوعٍ جديد، ومن خلاؿ البساطة ابؼ

وعن . ىاليز الغموضبوضوحها، والتي شاءىا بؾالًا للشعر فػَتَحَ بؽم الباب إلى خلق د

طريق الإلتزاـ بقضية وطنو أعطاىم درساً عميقاً في أف الارتباط بقضية الشعب لابد أف 

تتم أوّلًا على مستوى التعبتَ الدارج، ابؼؤثر ابؼوحي وأف الشعر مطهرٌ ضروري لتصفية 

 .(ٜ).«ابؼبتذؿ وابؼألوؼ
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لنقاد يروف أف على أنو وعلى الرغم من كل ىذه العطاءات فقد ظل البعض من ا

الشعر الفلسطيتٍ قبل النكبة لم يرؽَ إلى مستوى ابغدث، وأغفل جوانب كثتَة كانت 

إف ». إضاءَتُها ستمنح الشعر غتًٌ وعمقاً افتقر إليهما في الكثتَ من النماذج التي وصلتنا

 الشعر الفلسطيتٍ»الشعر الفلسطيتٍ الثوري ػ يقوؿ الدكتور عبد الربضن الكيالي في كتابو 

كالتخلف : لم يعُنَ كثتَاً بدشكلات ىامة بؽا شأنها في ابؼعركة «في نكسة فلسطتُ

ابغضاري والفقر وابعهل وابؼرض، وكالاستغلاؿ البشري، ولم يهتمَ كثتَاً بالشؤوف 

وغَفِلَ عن كثتٍَ من . الاجتماعية؛ كقضايا ابؼرأة والعماؿ والفلاحتُ، ولا بالثقافة والتعليم

الابكرافات الوطنية التي كانت ترتكبها القيادات الفلسطينية لتبديد القوى الأخطاء ابؼميتة و 

وقَصَّرَ الشعر تقصتَاً بيّناً في تصوير وحشية التدابتَ الاستعمارية .. في إشكالية ثورية مُزيفّة

فلم يقدّـ شيئاً عن أىواؿ التعذيب والتخريب ... وجرائم الإنكليز القمعية والإرىابية

وقَصَّرَ الشعر في رثاء ثوار ... والتنكيل ودوس الكرامات وامتهاف ابغرمات والقتل وابؽدـ

 ..(ٓٔ)«...الشعب، وبخاصة رثاء الشيخ عز الدين القساـ

وإذا كاف الكثتَ من جوانب القصور ىذه التي عدّدىا الكيالي صحيحةً فإف الصحيح، 

وء بو حركة شعرية ناشطة، أيضاً، أف قائمة طلباتو التي يطلبها من الشعر الفلسطيتٍ بؼا تن

ومتجذِّرة، فكيف إف كنا نتحدث عن شعرٍ كاف ما زاؿ حتى ذلك الوقت يتلمس خطاه 

الأولى وسط قضية من أخطر القضايا التي واجهتها شعوب العالم في التاريخ ابغديث 

 .للبشر

وىذه بابؼثل أسطع بماذجها الشعرية ولدت الشاعرة  على خلفيةٍ ىذه قتامتها،

، في مدينة ٜٚٔٔنية فدوى طوقاف، الشقيقة الصغرى للشاعر إبراىيم طوقاف، عاـ الفلسطي

وعلى الرغم بفاّ كانت تتمتع بو  ٔٔنابلس، وفي أسُْرةٍَ من كبريات الُأسَر الفلسطينية،

عائلتها من حظوظ السيادة وإمارات العز وسعة العيش، إلا أف الظروؼ التي رافقت 



FEDVÂ TOKÂN VE MAHMÛD DERVİŞ’İN ŞİİRLERİNDE 

DİRENİŞ 

 

 162 

، كاف بؽا، كما عرفنا من ٜٛٗٔا وصولًا إلى نكبة عاـ طفولتها، والصدر الأوؿ من شبابه

بعض أشعارىا ومن ستَتها الذاتية، الأثر الأبرز في تكوين شخصيتها كأنثى وكشاعرة، فقد 

عانت فدوى ضروباً من ابغرماف والقسوة أصابت روحها بجروح عميقة ظلّت تتحدث 

 .عنها بأسى كلما لاحت الفرصة

أعطت للحياة بطسة بنتُ وبطس بنات، وكاف ترتيبي أمُّي »: تقوؿ فدوى طوقاف 

وقد بضلت بي على كُرْهٍ، وحاولت الإجهاض، ولكنتٍ تشبثت بربضها . السابع بتُ العشرة

احتضنتتٍ ورعت طفولتي خادمةٌ في البيت، إذ لم تكن . تشبث الشجر بأرض فلسطتُ

مسٍ ولكنتٍ خيبت أملو أمّي متفرغة لي ولا مشتاقة إليَّ، وأبي كاف يطمع بدجيء ولدٍ خا

وإذا كانت الطفولة ىي ابؼرحلة التي ترسم الشخصية وتقررىا فإف طفولتي لم .. بكوني أنثى

دَللّة، وظللت أتلهف للحصوؿ على ابغب والاىتماـ
ُ
 .(ٕٔ)«تكن بالسعيدة لا ابؼ

ن في بيئة عائلية شديدة المحافظة، وفي بيتٍ أثري كبتَ توارثتو العائلة ع»نَشَأَتْ فدوى 

ابؼرأة فيو سجينة ابعدراف والكتب، بؿرومة .. بيت يذكّرؾ بقصور ابغريم وابغرماف. الأجداد

كنتُ في نظر أبناء عمّي النغمة النشاز، والنعجة التي خرجت عن ». من الاستقلاؿ

يهوي على يفاعتي بدعوى .. القطيع، وظلّت مراىقتي وأياـ صباي ىدفاً لسيف ابعلادّ

بدأ التحوؿ  ٜٛٗٔوفي ضجة السقوط عاـ .. لأخلاقية البلهاءالتقاليد وابؼقاييس ا

الاجتماعي الذي بودث عادةً بعد ابغروب يتخذ بؾراه في مدينتي نابلس، فسقط ابغجاب 

. وبسقوطو تطوّرت ابؼرأة ابغديثة، وانفتحت أمامها آفاؽ التعليم العالي، واستقلت اقتصادياً 

 .(ٖٔ) «....اة أبؼسها بأصابعي وتلمستٍإلى ابغي «قمقم ابغريم»كما خرجتُ أنا من 

بتُ جدراف بؿبسها ىذا ابتدأت فدوى طوقاف تقرض الشعر، وكاف شقيقها إبراىيم 

خسرت سنداً قوياً وعوناً بؽا  ٜٔٗٔمُعَلِّمها والَأبَ الروحي لمحاولاتها الشعرية، وبدوتو عاـ 
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ة واحدة ىي الإبقاب في مواجهة ابغرماف والإقصاء كأنثى رسم بؽا المجتمع آنذاؾ وظيف

كتبت فيو فدوى الكثتَ من قصائد   ٜٔٗٔورعاية الأطفاؿ، عندما توفي إبراىيم طوقاف عاـ 

ابؼصرية لصاحبها أبضد حسن  «الرسالة»ونُشِرَ معظم تلك القصائد في بؾلة . الرثاء

 .الزياّت، الأمر الذي أفَْسَحَ بؽا في الشهرة على نطاؽ العالم العربي كلو

كنتُ »: صائدىا في رثاء شقيقها إبراىيم قد نشرت بضع قصائد غزليةكانت قبل ق

 «الأمالي»أوَقّع قصائدي الغزلية ػ تقوؿ فدوى طوقاف ػ باسم دنانتَ، وأبعث بها إلى بؾلة 

القاىرية حيناً آخر، كانت كلمة ابغب تقتًف في ذىتٍ  «الرسالة»في حيفا، وإلى بؾلة 

ورة التي طبعتها في نفسي البيئة المحيطة منذ بصورة الفضيحة والعار، فهذه ىي الص

 .(ٗٔ)«الصغر

وحتى أواخر السبعينيات عندما ابتدأت نشر ستَتها الذاتية على صفحات بؾلة الدوحة 

، لم تكن الكثتَ من «رحلة جبلية، رحلة صعبة»القطرية، وفي كتاب مستقل بضل اسم 

جوانب حياتها الشخصية معروفة للقارئ العادي، فجاء نشر تلك ابؼذكرات عوناً للنقد  

كي يقرأ شعرىا ومفردات قصائدىا الأولى بروحية جديدة، ورؤية ابؼسار ابغقيقي الذي 

 . صاغها وصاغتو

أخي »طبوعة فبالإضافة إلى قصائدىا الأولى في بؾلة الرسالة كانت باكورة أعمابؽا ابؼ

، كَكُراَس في سلسلة الثقافة العامة التي كانت تصدرىا ٜٙٗٔ، الذي نُشِر عاـ «إبراىيم

، بٍ «وحدي مع الأياـ»، بعنواف ٕٜ٘ٔوظهر أوؿ ديواف بؽا عاـ . ابؼكتبة العصرية في يافا

ا أعطِن»نشرت ديواناً ثالثاً ىو  ٜٓٙٔ، وعاـ «وَجَدْتُها»ديوانها الثاني  ٜٚ٘ٔنشرت عاـ 

، وكلها دواوين طغت فيها النزعات «أماـ الباب ابؼغلق»ديوانها الرابع  ٜٛٙٔوعاـ  «حُبّاً 

 «الليل والفرساف»الذاتية والتأملية والإنسانية و الوطنية، وابتداءً من ديوانها ابػامس 

 . ، راحت تكرس شعرىا بدعظمو بؼقاومة الاحتلاؿ الصهيونيٜٜٙٔالصادر عاـ 
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،  التي طغت فيها «وحدي مع الأياـ»عتها الشعرية الأولى صدرت بؾمو  ٕٜ٘ٔعاـ 

موضوعات الرومانسية من حيث مناجاة الطبيعة والتماىي مع مكوّناتها، والثورة الذاتية 

وفي ىذه . على مألوؼ العادات التي تدّمر الروح وتضع أماـ انطلاقتها آلاؼ ابغواجز

طها الإنساني، وتطلعها للانعتاؽ المجموعة ظلَّت فدوى على الرغم من ثورتها على شر 

ذلك أنها لم تكن ػ  »والتحرر من القيود البالية، أستَة القصيدة العمودية، ابؼوزونة وابؼقفاة، 

كما قالت صديقتها سلمى ابػضراء ابعيّوسي ػ وىي ابغبيسة في معقل المحافظة في نابلس، 

مكن، بعد بحيث يعنيها قد اكتسبت بعد وجهة نظر شمولية، لا ولم تكن دراستها من الت

على القياـ بدورٍ رائدٍ في التغتَات العامة في الرؤيا، والأسلوب، التي كانت على وشك 

 .(٘ٔ).«ابغدوث في الشعر العربي

وفي حتُ أف الشعراء الفلسطينيتُ الكبار كأبي سلمى ويوسف ابػطيب وىاروف ىاشم 

ة اللاحقة يقفوف خارج ابغداثة رشيد، ظلَّوا طيلة ابػمسينيات، بل طيلة مستَتهم الشعري

الشعرية العربية، التي دارت معركتها طيلة ابػمسينيات وحتى أوائل الستينيات فإف فدوى 

طوقاف سرعاف ما اقتنعت بحركة الشعر العربي ابغديث بفثلة بالسياب ونازؾ ابؼلائكة 

قليدي، اقتنعت بها، وبزليت عن كتابة القصيدة ذات الشكل الت»: وخليل حاوي وغتَىم

كما استعملُ في قصائدي . فأنا أكتبُ قصيدة التفعيلة والقصيدة ذات الظاىرة ابؼقطعية

البناء القصصي وابؼنولوج الداخلي وابغوار والاربذاع الفتٍ واستوحي التًاث والأسطورة، 

 «...وأحياناً أكتبُ القصيدة ذات الأصوات ابؼتعدّدة وأوَُحّدُ بتُ الأزمنة في علاقة درامية

(ٔٙ). 

، وعندما كاف بعض النقد ٜٛٗٔىكذا، إذاً، وفي وقت مبكرٍ من حدوث نكبة عاـ 

العربي يطلب من الشاعر أف يلعب دور ابغادي، بالتًكيز على بنوـ ابعماعة عبر إقصاء  
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كل ماىو ذابٌ، أو كل تفصيل بصالي لا وظيفة برريضية لو، في ذلك الوقت ابؼبكر، مطلع 

لنكبة طرياً، ووجع التشرد في إباّنوِِ جاء ديواف فدوى طوقاف ابػمسينيات، وما زاؿ جرح ا

، ليشكل افتًاقاً عن مألوؼ ابؼرحلة، وليعبر ٕٜ٘ٔ، الصادر عاـ «وحدي مع الأياـ»الأوؿ 

ما بيثل  وختَُ . فيو القبيلةعن وجعها الوجودي من الشرط الإنساني ابؼقموع الذي وضعتها 

 : تقوؿ فيها التي «حياة»قصائد ىذا الديواف قصيدة 

 حيابٌ ، حيابٌ أسىً كلها

 إذا ما تلاشى غدا ظِلُّها

 سيبقى على الأرض منو صدى

 يردد صوبٌ ىنا منشدا

 حيابٌ دموع

 وقلبٌ ولوع

 وشوؽ، وديواف شعر، وعود

......................... 

 شبابٌ سقاه الأسى وروّاهْ 

 إذا ما دعتو إليها ابغياهْ 

 وأشواقها، شَدّه ألف غل

 .(ٚٔ) و ألف طوؽٍ مُذِؿّ وطوّق

إلاَّ أفَّ الناقد ابؼصري  «روح مهزومة بائسة»وعلى الرغم من النبرة ابغزينة ابؼعبرة عن 

رجاء النقاش يرى أف تعبتَ فدوى عن مأساتها إبما يُصَوّرُ أيضاً شعور الإنساف الفلسطيتٍ 

إلى الدنيا  ، كما ينعكسُ على نفس فتاةٍ شاعرة حساسة مثل فدوى تنظرُ ٜٛٗٔبعد سنة 

. (ٛٔ)«....فتًى حياتها ابػاصة مظلمة، وترى ابغياة العامة في وطنها أكثر إظلاماً وعتمة
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وبهذا ابؼعتٌ فإذا ما عبرت الشاعرة ىنا عن روح حزينة ويائسة، فإنها تعكس روح ابؽزبية 

 . التي مَسَّت بيدىا كل شيء، وأخرست كل أناشيد الفرح والأمل في قلوب الشعراء

بصيع القصائد عمودية، موزونة، مقفاة، وتقليدية في »وانها الأوؿ كانت وفي دي

عماراتها الشكلية إبصالًا، على الرغم من التنويعات البسيطة ىنا وىناؾ على شكل 

قصيدة عمودية، وقصيدة أخرى في مستهل المجموعة / ٖٖ/ابؼوشح، وىكذا، سوؼ ننتظر 

الشعر »وقاف في الشكل ابعديد آنذاؾ، قبل أف تنشر فدوى ط( ٜٚ٘ٔ) «الثانية وجدتها

شعر التفعيلة، كما سوؼ يُسمى بسبب العجز عن بديل إصطلاحي دقيق »أو  «ابغر

شعلة )وليس مصادفة على الأرجح، أف تلك القصيدة المجدّدة الأولى كانت بعنواف. معبرّ 

رب وكانت سياسية بدعتٌ ما لأنها كانت ىدية إلى مصربدناسبة الثورة في ح( ابغرية

 .(ٜٔ)«السويس

إذاً، وفي نقلة أعمق بعهة برديد خياراتها على صعيد البنية الإيقاعية للقصيدة، وبعهة 

موضوعات ابغزف، وابؼوت، والشكوى، وتلوّف : ابؼوضوعات إياىا، التي امتاز بها شعرُىا

الصادر عاـ  «وجدتُها»البشر، و بعد ذلك الشرط الأنثوي ابؼوجع يأبٌ ديوانها الثاني 

 .، عن دار الآداب اللبنانية، في بتَوتٜٚ٘ٔ

وفي تفستَىا بؼوضوعات شعرىا حتى ذلك الوقت تقوؿ فدوى طوقاف إف ارتباطها 

بالناس ظل آنذاؾ بىضع بغالتها ابؼزاجية وكانت نزعتها الرومانتيكية تسحبها إلى أعماؽ 

فلا . ابػارجيةوقد ساعد في ذلك عدـ وجود ما يضطرني إلى الاتصاؿ بابغياة ... »: ذاتها

عمل ولا وظيفة برتل جزءاً من تفكتَي، ولم أحس يوماً بابؼيل إلى الابلراط في خدمة 

 .اجتماعية

وىكذا، لم تكن  عواطفي ومشاعري لتجد أي موضوع خارجي بستد إليو، أو أي 
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وتأكد لي أف سعادبٌ لا تكوف إلا في . بديل تتفجر من خلالو وتأخذني خارج نفسي

عادة الفردية تظل في نزاع وصراع مع الإحساس بالواجب الاجتماعي، فما عزلتي ولكن الس

 .(ٕٓ)«ىو ابغل؟

وبعد أف لم تعد عزلتها مفروضة عليها من الآخرين، فما الذي بينع من برطيم تلك 

 . العزلة، بل ما ابؼبرر لبقاء تلك العزلة، وأي شيء بعد الآف سيبرر مثل تلك العزلة

لذي يبحث لو عن بـرج ىو الذي ىداىا لتجد ابغل في أكاف ذلك الصراع النفسي ا

الثورة على الشكل ابؼألوؼ للقصيدة العربية، والابكياز لقصيدة التفعيلة، ونقل مفردات 

ولا شك ىذه الثورة . ابغلم الرومانسي من عالم الوداعة والاطمئناف إلى عالم من ثورة

أقوى عطاء بؽا في مرحلتها  سنلمحها ساطعة في ديوانها الثالث، والذي ىو بلا ريب

 . ٜٚٙٔالأولى قبل نكسة حزيراف 

، إلى ابؽاربتُ من ٜٓٙٔوالصادر عاـ  «أعطنا حباً »تُهدي الشاعرةُ ديوانها الثالث 

الذي كاف عاـ لؤٍـ وغدر، وترى في العاـ الذي  ٜٚ٘ٔوتبدأه بهجاء العاـ . القلق والضياع

 : ب منو أف بينحنا ابغبأىَلَّ عاماً غنياً بالأماني والوعود، فتطل

 فبابُغب كنوز ابػتَ فينا 

 تتفجر

 .(ٕٔ)وأغانينا ستخضَرُّ على ابُغب وتػُزْىر

الوىم، الذي صار عليها أف تدفنو /في ديوانها ىذا، ابؼتًقرؽ عذوبةً، عودةٌ إلى ابغب 

بصمت بعد أف ضاع وجو ابغبيب الذي كاف يتًبع، يوماً، على القمم الشابـات ضاعَ في 

الوجوه، فما من بقايا لو، ومامن أثر، على أف صدمتها الروحية ىذه لن تصل بها إلى زبضة 

، ابؼهداة إلى الشاعر كماؿ ناصر في «إلى ابؼفرد السجتُ»فها ىي في قصيدة . اليأس

 : بؿنتو، تطلب منو أف يواصل الغناء
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 فدربُ الرجاء

 مازاؿ بيتدُ مشِعَّ الضياء

 .(ٕٕ)رغم انطباؽ الليل من حولنا

التي تتحدث عن القدرة التي تتحكم في حياتنا كبشر، وفي  «لا مَفَرَّ »وفي قصيدة 

تستفيد الشاعرة من معجم القصيدة ابغديثة، فتتخذ من  «الإلو الذي مات»قصيدة 

عذابات ابؼسيح وابعلجلة، ومن أبطاؿ الأسطورة اليونانية وآبؽتها رموزاً توصِل من خلابؽا 

  .معاناتها وبنومها الذاتية

، «أماـ الباب ابؼغلق»، أي بعد نكسة حزيراف بعاـ يصدرُ ديوانها الرابع ٜٛٙٔوعاـ 

غتَ أنو من حيث موضوعاتو لا يشذ عن دواوينها الثلاثة السابقة إلا من حيث دخوؿ 

ففي ىذا الديواف بزصص العديد من قصائدىا لرثاء . ابؼأساة  بؾدداً إلى عمق حياتها

بعض الفجائعية التي كانت تهبط بابغدث إلى حدود  وعلى الرغم من. شقيقها بمر

السطحية إلا أف بشة، وبخلاؼ مراثيها في إبراىيم، سعياً جاداً ومعمقاً لفلسفة حَدَثِ 

 :ابؼوت، بغية ابتهاؿ الطاقة الروحية على احتمالو

 أقوؿ لقلبي اكتماؿٌ ىو ابؼوت 

 تتويجُ عُمْرٍ، وفيض امتلاء

 ىو الآف جزءٌ من الكوف حُر  

 .(ٖٕ)يدور مع الفلك الدائر

وىكذا فإف الباب ابؼغلق، الذي لا تتٍ براوؿ فتحو، ليس غتَ ابغاجز ابؼنصوب بتُ 

وعندما تتذكر أحبابها ابؼيتتُ »: ابغياة وبتُ الأبدية، بتُ كينونتنا الراىنة، وبرولاتنا القادمة

نفسها بأف ابؼوت تستحضرىم، وتقيم معهم حواراً مِلْؤه الأسى والشجن، وبراوؿ إقناع 
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وأف . وتؤكد لأحبابها ابؼيتتُ قدرتهم على لقائها. وفيض امتلاء. اكتماؿ، وتتويجَ عُمرٍ 

أماـ الباب »والقصيدة التي بومل الديواف ابظها . نوازع الشوؽ تػَرُّدىم إلى عينيها كل ليلة

ت ، جاءت مغلفة بغموض ملؤه السحر، يستطيع متلقيها رسم عددٍ من الدلالا«ابؼغلق

 .(ٕٗ).«حوبؽا

كانت موضوعة ابغب، والقصيدة »: وىكذا، في ديوانها ىذا، والدواوين التي سبقتو

العاطفية إبصالًا إسهاـ طوقاف الأعمق والأكثر دلالةً في حركة التحديث التي عرفها الشعر 

العربي على مستوى ابؼوضوعات والأشكاؿ في نهاية الأربعينيات ومطلع ابػمسينيات من 

 .(ٕ٘)«اضيالقرف ابؼ

وكانت، بابؼثل،  . نقطة فاصلة في تاريخ العرب ابؼعاصر ٜٚٙٔكانت ىزبية حزيراف عاـ 

لقد جعلها احتلاؿ الصهاينة . نقطة فاصلة في حياة فدوى طوقاف وفي شعرىا اللاحق

للضفة الغربية، ولبلدتها نابلس، في عتُ العاصفة فانطلق شعرىا يرصد بسخط، وبنبرات 

لها في دواوينها السابقة، أفعاؿَ المحتلتُ، وعبثهم اليومي بحياة عالية لم نسمع مث

رصدت ىذا، . الفلسطينيتُ من قتلٍ ونسفٍ للبيوت، وإذلاؿٍ على الطرقات وابؼعابر

التي  «الفدائي والأرض»ورصدت بابؼثل الانطلاقات الأولى للفعل ابؼقاوـ كما في قصيدة 

 . الذي استشهد استشهاداً بطولياً رائعاً  استلهمتها من ستَة الفدائي مازف أبو غزالة

قبل ىزبية حزيراف كانت موضوعات القلق والضياع، وابغب بوعوده وأوىامو ىي ما 

يعتلج في نفسها فتسكبو شعراً، فإذا بابؽم الوطتٍ، بعد حزيراف، يدىم قلبها وشعرىا طارداً 

 «مدينتي ابغزينة»ما عداه، ففي قصيدة 
ُ
 :رَوِّغ بالفجيعة، تضعنا أماـ الإحساس ابؼ

 أواه يا مدينتي الصامتة ابغزينة

 أىكذا في موسم القطاؼْ 

 برتًؽ الغلاؿُ والثمار؟
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 .(ٕٙ)!  أوّاه يا نهاية ابؼطاؼ

وللتعبتَ عن موضوعات كانت آنذاؾ جديدة كُلَّ ابعدة على شعرىا نراىا تستنجد 

أبرز أعلامها من حيناً بدفردات قصائد الأربعينيات وابػمسينيات، كما خبرناىا عند 

. فلسطينيتُ وعرب كأبي سلمى، ويوسف ابػطيب، وبدوي ابعبل، وبشارة ابػوري

، كما صاغها خليل حاوي وبدر شاكر ٕٚوتستنجد حيناً آخر بدفردات القصيدة التموزية

 :السياب، كهذه القصيدة

 أحبائي مصابيح الدجى، يا إخوبٌ في ابعرُحْ 

 ويا سِرَّ ابػمتَة يا بذار القمحْ 

 نت لو حَدَّقت في مرآة قلبيأ

 .(ٕٛ)بيوتُ ىنا ليعطينا ويعطينا

بزاطب شخصاً كانت بذمعها  «إلى الوجو الذي ضاع في التيو»وىاىي في قصيدة 

 :فيو، فيما مضى، قصة حب لتقوؿ لو إنو قد بات بتُ قلبها ورفاهِ ابُغبِّ صحراء

 يا رفيقي بَلرََ الليلُ القمر

 .(ٜٕ)لم بذد فيها مَقَرّْ 

أف أبلغ دلالةٍ على الانعطافة التي حدثت في حياتها، وفي شعرىا، أتت عند  على

 : ـٜٛٙٔ/ٖ/ٗبـاطبتها لشعراء الأرض المحتلة الذين التقتهم في حيفا، في 

 على طرقاتكم أمضي

 وأزرع مثلكم قَدَميّ في وطتٍ

 وفي أرضي

 وأزرعُ مثلكم عيتٍّ 
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 .(ٖٓ)في درب الستٌ والشمس
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Nâsıruddin Şâh Kâçâr’ın Avrupa Seyahatleri ve İran  

Üzerindeki Sonuçları 

Soner İşimtekin

 

 

Özet: Yaklaşık 50 senelik bir dönemi kapsayan Nâsıruddin Şâh 

Kâçâr’ın saltanatı İran’ın yakın tarihindeki belki de en önemli zaman 

dilimidir. Diğer Şahlardan farklı olarak edebiyatla çok fazla ilgilenen 

Nâsıruddin Şâh yönetici kimliğinin yanı sıra yetkin bir edebiyatçı ola-

rak da tarih sayfalarında yerini almıştır. Ayrıca döneminde birçok ya-

zarın ortaya çıkmasını da sağlamıştır. Ancak Nâsıruddin Şâh’ın salta-

nat dönemi edebiyatta olduğu kadar siyasi açıdan pek başarılı geçme-

miştir. Saltanatı sırasında İran devletinin Batı dünyasıyla daha sıkı 

bağlantılar kurmasını ve İran toplumunun gelişmesini hedefleyen Şâh 

bu yönde Avrupa ile ilişkilerini yoğunlaştırmış ve çeşitli ıslahatlarda 

bulunmuştur. Avrupa’ya yaptığı seyahatlerle ülkesine her alanda bir-

çok yenilik getirmek isteyen Şâh, bu yenilikleri getirirken Avrupalı 

devletlerin İran’ın iç işlerine karışmasına ve bu ülkelere İran halkının 

onaylamadığı imtiyazlar verilmesine neden olmuştur.  

Anahtar Kelimeler: İran, Nâsıruddin Şâh Kâçâr, Kâçâr Hanedanlığı, 

Sefername 

 

The Trips of Naser al-din Shah Kacar to Europe and  

Their Effects on Iran 

 

Summary: The sultanate of Naser al-din Shah Qajar which includes 

50 years is probably the most important time period at the near history 

of the Iran. Differing from the other Shahs, Naser al-din Shah Qajar 

who had a great interesting in the literature beside his political 

personality, because of this he had taken his place in the historical 

pages as a talented writer. Furthermore he had provided lots of writers 

to appear. But the political period of the sultanate of Naser al-din Shah 

Qajar wasn’t successful as the literature was. Shah, who had wanted to 

establish relations with Europe and targeted the development of 

Iranian society during his reign, intensified relations with Europe and 

had made several reforms. Shah who had desire to bring many 

innovations in all areas with his trip to Europe, during these trips he 

had caused that the European governments interfered in internal 

affairs to Iran and given concessions to these governments which 

iranian people hadn’t approved. 

Keywords: Iran, Naser al-din Shah Qajar, Qajar Dynasty, Safarnameh 
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İran, Avrupalı devletlerin her zaman ilgisini çeken ve her fırsatta 

ondan yararlanmak istedikleri bir ülke olmuştur. Peki, Avrupalıların 

istediği bu imtiyazlar özellikle neden Nâsıruddin Şâh Kâçâr zamanın-

da bu kadar fazla tanınmıştır? Öncelikle döneme ve Şah’ın nasıl bir 

idareci olduğuna kısaca göz atalım. İran’da yaklaşık 130 yıl hüküm 

sürmüş Kâçâr Hanedanlığının bir üyesi olan Nâsıruddin Şâh Kâçâr, 

İran’ın en sancılı siyasi dönemlerinden birinde tahta çıkmış ve İran’ın 

yakın tarihine kesinlikle damgasını vurmuş kişilerden biridir. Döne-

minde aldığı radikal kararlarla ülkenin menfaati için çalışmış, fakat 

bazen almış olduğu bu kararlar ülke için kötü sonuçlar doğurmuştur. 

Saltanatı sırasında İran devletinin Batı dünyasıyla daha sıkı bağlantılar 

kurmasını ve İran toplumunun gelişmesini hedefleyen Şâh bu yönde 

Avrupa ile ilişkilerini yoğunlaştırmış ve çeşitli ıslahatlarda bulunmuş-

tur. Avrupa’ya yaptığı seyahatlerle ülkesine her alanda birçok yenilik 

getirmek isteyen Şâh, bu yenilikleri getirirken de Avrupalı devletlerin 

İran’ın iç işlerine karışmasına ve bu ülkelere İran halkının onaylama-

dığı imtiyazlar verilmesine neden olmuştur. Ayrıca yapmış olduğu ıs-

lahatlarla, kendinden sonra veliahdı Muzafferuddin Şâh zamanında 

Meşrutiyetin ilan edilmesine de ortam hazırlamıştır. 

Babası Muhammed Şâh 5 Eylül 1848’te ölünce tahtını, 1848-1896 

yılları arasında yaklaşık 50 yıl padişahlık yapacak olan veliaht 

Nâsıruddin Şâh Mirza’ya bırakmıştır. Şâh, babası öldüğünde 

Azerbaycân valisi olarak Tebriz’de kalıyordu ve 16 yaşından daha bü-

yük değildi
1
. İlk olarak Tebriz’de taç giydi ve Tahran’a gelene kadar 

ülke yönetimini 40 gün boyunca annesi Mehd-i Ulya üstlendi. Mu-

hammed Şâh’ın ölüm haberinin yayılması Tahran’daki durumları ka-

rıştırdı ve halk tarafından pek sevilmeyen Hâcı Mirza Akâsî, halktan 

korktuğundan Sadrazamlığı bırakıp bir süre Şâh Abdülazim’e sığınıp 

orada barındı. Şâh’ın Tahran’a varmasından sonra da Kerbelâ’ya sür-

gün oldu
2
. Bu makam boşalınca devletin ileri gelenlerinden ve saray 

erkânından kişiler kendilerini bu görev için uygun görmekteydi ve 

Şâh’ın kendilerini atamasını bekliyorlardı; ancak Şâh bu makama, 

kendisinden gördüğü işbirliği ve güvenirliliği nedeniyle, Mirza Taki 

Han’ı getirdi ve ona Emir-i Kebir lakabını verdi. Emir-i Kebir, 

Nâsıruddin Şâh’ın Tebriz’den Tahran’a hareket hazırlıklarını yaptı ve 

Şâh düzenli bir ordu koruması ile layık olduğu bir görkemde 23 Aralık 

günü Tahran’a ulaştı ve ikinci kez orada taç giydi.
3
 

Bu gelişmelere paralel olarak iç ve dış güçlerin etkisiyle İran’ın 

çoğu yerinde isyanlar baş göstermişti. Özellikle geçmişteki Rus yenil-

gisinden sonra, İran üzerindeki Rus-İngiliz baskısı daha da artmıştı. 

Her iki ülkenin de Asya’da yayılma politikası yüzünden ve araların-

daki artan bu rekabetten en zararlı taraf İran olmuştu. Ancak Rusya ve 

İngiltere gibi güçlerin siyasi egemenliklerine son vermek isteyen ve 



NÜSHA, YIL: 10, SAYI: 31, 2010/II 175 

ülkenin ilerlemesi için geniş çapta ıslahatlar başlatan ve Hasan Han 

Sâlâr, Bâbîler ve Serkeşler gibi isyanları zekiliği ve çalışkanlığıyla 

bastırmak için gerekli önlemleri alan İran’ın ünlü sadrazamı Emir-i 

Kebir görev başındaydı
4
. Yalnız Sadrazam daha sonraları kargaşa 

içinde bir ülke isteyen İran’ın komşularının ve lüks harcamaları kısı-

lan saray erkânının, özellikle de Şâh’ın annesinin Şâh’ı kışkırtmalarıy-

la, Şâh tarafından Kâşân’a sürüldü, kısa bir süre sonra Şâh onun öldü-

rülmesini emretti ve Sadrazam 1851 yılında Fin Hamamında öldürül-

dü
5
. Emir-i Kebir’in öldürülmesinden sonra yabancı ülkeler İran üze-

rinde rahatça at koşturdular. İlk olarak İngilizler İran’da karışıklıklar 

çıkardılar. Başkentte başlayan karışıklıklar, daha sonra Burûcerd, 

Kirmanşâh, Kürdistan, Şiraz, Kirman, Yezd ve Horasan’a da sıçradı. 

İngiltere ve Rusya, İran’ın mali durumunu o kadar tahrip ettiler ki İran 

çaresiz onlara el açmak zorunda kaldı. Her iki devlet çok ağır şartlar 

öne sürerek İran’a “İmtiyaz” adı altında borç verdiler ve bu imtiyazlar 

ülkede birçok karışıklığa sebep oldu. Bu imtiyazların en önemlilerin-

den olan Temmuz 1872’te Baron Julius Reyter ile yapılan ve bir sene 

geçmeden iç ve dış baskılar yüzünden lağvedilen anlaşma İran’a çok 

ağır mali ve siyasi sorunlar getirdi. Bu imtiyazlardan bir diğeri ise 

“Regie” imtiyazı olarak da bilinen “Tütün İmtiyazı” 1890’da verildi 

ve 1891 yılında birçok karışıklığa yol açtı. Bu karışıklıkların altında 

halkın yönetim tarzına karşı muhalefeti yatmaktaydı. Halkın önce 

Tebriz’de daha sonra Tahran ve İsfahan’daki direnişleri sonunda Şâh 

tütün imtiyazını aynı yıl o zamanlar yine İngilizler tarafından yeni ku-

rulan Bank-i Şâhinşahî’den sağladığı 500.000 sterlin ile geri aldı; fa-

kat bu da İran’ın ilk ağır borçlanması oldu
6
. İngilizler telgraf idaresini, 

Hazar denizinden Basra körfezine kadar uzanacak olan demiryolu ve 

tramvay işletmelerini, maden, orman ve petrol işletmeleriyle petrol 

şirketlerini ve bankaları kendi idareleri altına aldılar. İran’ın kuzey 

bölgesinde ise Rusya yollar yapmaya başladı. Özellikle Rusya, 

Nâsıruddin Şâh’ın yaptığı ikinci geziden yararlanarak bu bölgedeki 

bankaların imtiyazını ele geçirdi. Böylece bu iki devlet İran’ın iktisadî 

ve hayatî önem taşıyan imkânlarını ele geçirmiş oldular.     

Alınan bu borçların başlıca nedenlerinden biri, saltanatı sırasında 

Şâh’ın üç kez Avrupa seyahatine çıkması ve bu gezilerin ülke hazine-

sine ağır maddi külfetler getirmesiydi. Ancak halk baskısı ve ülkelerin 

çeşitli oyunları nedeniyle verilen imtiyazların lağvedilmesi beraberin-

de ağır tazminatların ödenmesi yükünü de İran’ın üzerine bindirdi. 

Özellikle İngiltere ve Rusya bu seyahatlerden dolayı İran üzerindeki 

nüfuzlarını daha da arttırdılar. Öyle ki bu iki ülkenin elçileri İran hü-

kümetindeki memurların, hatta bakanların işinden alınmasına veya 

atanmasına doğrudan müdahale edebiliyorlardı.    

Bu dönemde Avrupalılar bilim ve teknikte şaşılacak derecede iler-

lemeler kaydetmişlerdi. Nâsıruddin Şâh ve devlet adamlarının bir 
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kısmı Rusya taraftarı iken, diğer bir grup ise İngiliz hayranı idi. Şâh 

ise kendi saltanatının yıkılmaması için akıllıca durumu idare ediyor-

du
7
. Ancak Şâh’ın elli yıllık padişahlığı süresince yapılan işlerin ve te-

şebbüslerin topluca veya tek tek özgürlük düşüncelerinin doğmasında 

ve halkın bilinçlenmesinde büyük rolü olduğu da inkâr edilemez bir 

gerçektir. Abbas Mirza ve Vezir Ebu’l-Kasım Kaimmâkam’ın yeni 

teknik ve sanayinin alınması yolunda birçok girişimleri olmuştur. Bu-

nunla beraber Mirza Taki Han’ın ordu ve devlet dairelerindeki ıslahat-

ları ve 1852’de kurmuş olduğu Dâru’l-funûn, Medrese-i Âlî ile yaban-

cı öğretmenlerin getirilmesi, Avrupa’ya tahsil için öğrenci gönderil-

mesi ve Şâh’ın gayretiyle kurulan Kitabhâne-i Saltanatî-yi İran bu 

yönde olumlu bir adım sayılmıştır.  

Kısacası Nâsıruddin Şâh, İran’ın Avrupa’ya yönelen ve bu yöndeki 

ıslahatları destekleyen ilk padişahtır. Şâh, İran’ın edebiyat, kültür ve 

sanatının yaygınlaşmasına da önem vermiştir. Kâçâr devrinin ünlü şa-

irleri o dönemde yaşamışlardır. Şâh’ın kendisi de şiir söylemiş, resim 

yapmış, seyahatlerini kaleme almış ve Fransızca öğrenmiştir
8
. Ayrıca 

Nâsıruddin Şâh seyahate ve gezmeye de çok ilgi duymuştur. 1873, 

1877 ve 1889 yıllarında yaptığı üç Avrupa seyahatine ilâve olarak, 

İran’ın birçok noktasına; iki kez Horasan’a, iki kez Gilan’a, 

Mazenderan’a ve Fars merkezli bölgelere seyahatlere çıkmış ve anıla-

rını kaleme bizzat kendisi almıştır. Uzak yerlere seyahatlerinin yanı sı-

ra da Tahran çevresindeki yerlere de gitmiş oradaki anılarını da kale-

me almıştır
9
. Uzun yıllar sürdürdüğü mutlak padişahlığı ve yabancıla-

ra verdiği imtiyazlardan sonra, hükümdarlığının ellinci yıl törenlerin-

den dört gün önce Hz. Abdülazim’in türbesinde Panislamizm savunu-

cularından Seyyid Cemaluddin-i Afgâni’nin hayranları arasında bulu-

nan Mirza Rızâ-i Kirmâni tarafından 5 Mayıs 1896’da öldürülmüş-

tür
10

.   

Şah’ın Birinci Avrupa Seyahatin İran Üzerindeki Sonuçları: 

Reyter antlaşması yapıldıktan sonra, Şâh’ın Rusya, Avrupa ve Os-

manlıya olan seyahat programı başladı. Şâh 1873’ün Şubat ayında, 

kendi amcası olan Kürdistan yöneticisi Mutemedu’d-devle Ferhad 

Mirza’yı Tahran’a çağırıp devletin, ordunun ve ülkenin diğer işlerini 

Naibu’s-saltana Kâmrân Mirza ile yürütmesi için yetkilerini ona ema-

net etti. 18 Mart 1873’te bu karar İran’ın resmi gazetesinde yayımla-

nıp halkın bilgisine sunuldu. Aynı zamanda Sadrazam da ordunun yü-

rütme yetkisini Savaş Bakanı vekili olan Mahmut Han Nâsıru’l-

Mülk’e emanet etti. Nâsıruddin Şâh beraberindekilerle Tahran’dan 

Ken şehrine doğru yola koyuldu ve 30 Nisan 1873’te heyetindekiler 

ve yükleri ile birlikte Ken’den Kerec’e hareket etti. Ken’i terk etme-

den önce diğer bir fermanla ülkenin düzenini Naibu’s-saltana ile sağ-

laması için Mutemedu’l-mülk’ü de görevlendirdi
11

. Şâh’ın Avrupa se-
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yahatine başlamasıyla, bu seyahatin etkileri de yavaş yavaş kendisini 

İran’da göstermeye başladı.  

a. Reyter Antlaşmasına Muhalefet ve Muşiru’d-devle Aleyhine 

Ayaklanma 

Nâsıruddin Şâh’ın yokluğunda Muşiru’d-devle aleyhine birkaç 

yönden muhalefet başlamıştır. İlk muhalefet grubundakiler, Reyter 

antlaşmasının İngilizlerin İran üzerindeki egemenlikleri için bir zemin 

hazırlama olduğunu bilen dini liderlerdi ve Muşiru’d-devle’yi bu imti-

yazın sebebi olarak görüyorlardı. Bu muhalif topluluğun lideri olan 

Hacı Molla Ali Keni, Tahran’daki nüfuzu ile yönetimi eline almaya 

çalışmaktaydı. Seyyid Salih Arabî de bu gruptaydı ve özellikle pazar-

larda bulunan halk yığını da bu din adamlarının yanında idiler. İkinci 

grup ise, Muşiru’d-devle’ye şahsi garezi olan şehzadeler ve saray er-

kânı olan kişilerdi. Bu şahıslar Muşiru’d-devle’nin, kendi çıkarlarının 

ve işlerinin önünde bir engel teşkil ettiği inancındaydılar. Üçüncü 

gruptakiler ise, Rusya siyasetinin taraftarları olup İran tarafından de-

miryolu gibi geniş kapsamlı imtiyazların dış ülkelere özellikle de İn-

giltere’ye verilmesine muhalefet ediyorlardı. Şâh’ın dönmesinden ön-

ce bu üç muhalif grubun her biri Muşiru’d-devle’ye karşı ayaklanıp, 

onu dinsizlik, ahlaksızlık ve Avrupa yanlısı olmakla suçladılar
12

. Bu 

süre zarfında Mutemedu’d-devle de muhaliflerin tarafına geçmişti. 

Şâh, Enzeli’ye girdiğinde Tahran pazarı kapatıldı; muhalif grubun ta-

raftarları Mutemedu’d-devle’nin yanına gidip Muşiru’d-devle’nin yö-

netimden azledilmesini istediler
13

. Hacı Molla Ali Keni ve Seyyid Sa-

lih Arabî bu konuda Şâh’a mektup yazıp ona ulaştırılması için 

Mutemedu’d-devle’ye verdiler ve Muşiru’d-devle’nin Tahran’a giriş 

çıkışına izin verilmeyeceğini açıkladılar. Şehzadeler de Şâh ile birkaç 

kez telgraflaşıp, kendilerinin Saltanat Çiftliğine yerleştiklerini, Şâhın 

Tahran’a Sadrazam ile birlikte gelmesi durumunda çok büyük bir is-

yanın çıkacağını ve kendilerinin de ülkeyi terk etmeleri gerekeceğini 

belirttiler. Nâsıruddin Şâh’ın eşi Enisu’d-devle de seyahat sırasında 

Muşiru’d-devle’nin, Şâh’ın eşinin Moskova’dan sonra Tahran’a geri 

dönmesini uygun gördüğünden muhalif gurubun ön sırasında yer al-

mıştı. Mutemedu’d-devle ülkede yayılan bu ayaklanma dalgasını 

Şâh’a telgraf ile haber verdi. Şâh, Sadrazamı görevden alma yetkisini 

vermek istemiyordu; ancak bu üç muhalif grup ısrarla Sadrazamın az-

ledilmesi için baskı yapıyorlardı. Mutemedu’d-devle de bu konuda 

devamlı olarak Şâh’a telgraflar çekiyordu. Sonunda Şâh çaresiz kala-

rak Sadrazamı istifaya zorladı ve onun istifasını kabul edeceğini 

Mutemedu’d-devle’ye iletti. Şâh, Sadrazamı ilk olarak Kâzvin valisi 

olarak atadı. Şâh’ın beraberinde bulunan Muşiru’d-devle Reşt’ten ha-

reket etti; ama Kazvin’e vardıktan sonra Şâh onun Kazvin’de kalma-

sını uygun görmedi ve yeni bir emirle onu Gilan valisi yaptı. Sadra-

zam bu olay karşısında çaresiz Reşt’ten geri döndü. Bu esnada Sadra-
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zam muhaliflerinden olan birkaç kişi Reşt’ten Enzeli’ye Şâh’ı karşı-

lamaya gelmişlerdi. Şâh beraberindekiler ile Tahran’a doğru hareket 

etti. Ken yakınlarına vardıklarında Şâh kendileri için kurulan bir otağa 

girdi. Bizzat kendinin Reyter antlaşmasını onayladığı ve teyit ettiği ve 

sonradan Sadrazama karşı muhalif gruba katılan Dışişleri Bakanı Mir-

za Seyyid Han, Şâh’ı karşılayıp muhalefet yapanların aslında Şâh dos-

tu kimseler olduğunu beyan etti. 25 Ağustos günü kale içindeki bina-

lar ve çevresi, pazar ve yollar ışıklandırılmıştı; top atışları ve yaylım 

ateşleri seslerinin havada çınlamaları arasında Şâh Tahran’a girdi. Se-

lamlama töreninin düzenlenmesinin ardından Şâh, 27 Ağustos’ta 

Mostevfiu’l-Memalik’i Aştinyan’dan Tahran’a çağırdı ve onu yeni 

Sadrazamı olarak seçti; bu haber resmi gazetede yayımlandı. Bundan 

sonra Şâh, eyalet vezirlerinin, valilerin ve yöneticilerin kendi dilekçe-

lerini doğrudan Mirza Ali Han Münessi’ye takdim edeceklerini ve di-

lekçelere onun aracılığıyla cevap verileceğini ilan etti. Bu değişiklik-

ten sonra Şâh sarayın makamlarını da değiştirdi; Mutemedu’d-devle 

Ferhad Mirza’yı Kürdistan’a tekrar gönderdi, Muhammed Tâki Han 

Hicabu’d-devle ve Ağa Ali Emin Huzur’u görevlerinden azletti. Son-

rasında ise ayaklanma çıkaranların ve halkı tahrik edenlerin yakalan-

ması ve cezalandırılması için emir verdi. Değişiklere kendini iyice 

kaptıran Şâh, Avrupa seyahatinde gördüğü parlamento ve millet mec-

lisinden etkilenerek bir danışma meclisi kurma fikrine kapıldı; ancak 

bu Avrupa parlamentoları şeklinde değil, daha çok bakanların görüşü 

altında, devletin bir danışma merkezi olarak kurulacaktı
14

. 

b. Muşiru’d-devle’nin Dışişlerine Atanması ve Reyter Antlaşma-

sının İptali 

Şâh meclis kurma düşüncesini bakanlarına bildirdikten sonra, 

Reyter antlaşması ve ona yapılan itirazların iyice incelenmesi kararını 

verdi. Bu meclise katılması için Muşiru’d-Devle, Şâh tarafından Tah-

ran’a çağrıldı. Bu meclis ülkenin ileri gelenlerinden, şehzadelerden ve 

bir grup muhalifin katılımıyla oluşacaktı ve her birkaç oturumdan son-

ra Şâh’a, oturumlardaki görüşmelerin içeriğini kapsayan bir rapor su-

nulacaktı. Dışişleri Bakanı Mirza Seyyid Han “Baş sorumlu” unvanıy-

la Meşhed’in sorumlu yöneticisi oldu. Mirza Hüseyin Han Muşiru’d-

devle de Eylül ayında Dışişleri Bakanlığına atandı. Şâh, Muşiru’d-

devle’ye aslen bir Alman Yahudisi olan İngiliz uyruklu “Baron Julius 

Reyter”e yapılmış olan anlaşmanın iptali için izin verdi. Zira bu imti-

yaz o denli genişti ki Reyter için de bunun yürütülmesi çok zordu. İki 

taraf için de aksaklıklar meydana geliyordu; çünkü bu iş dikkatlice dü-

şünülmeksizin yapılmıştı. Bu yüzden Nâsıruddin Şâh Kâçâr, Avrupa 

seyahatinde kendi hatasını gördü ve Reyter’in bu antlaşmadan vaz-

geçmesi için önüne türlü zorluklar çıkardı. Baron Reyter’in Tah-

ran’daki siyasi temsilcisi, antlaşmanın iptal kararından haberdar oldu-

ğunda Muşiru’d-devle’den resmi bir teyit mektubu istedi ve Lond-
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ra’daki İran temsilcisine Reyter antlaşmasının hesaplarını incelemesi 

için talimat verdi. Ancak İran Dışişleri Bakanı 5 Ekim 1873’te iptal 

kararını ilan etti
15

. Muşiru’d-devle, antlaşmanın iptali için Rus elçisine 

danışmıştı. Yapılan incelemede, antlaşmanın 23. bölümüne yani, Ba-

ron Julius Reyter’in antlaşmanın imzalanmasından en fazla 15 ay son-

rasında demiryolunun yapılması, madenlerin çıkartılması, orman ba-

yındırlığının ve su dağıtımının yapılması işlerine başlaması gerektiği-

ne, aksi takdirde antlaşmanın iptali istenebilir maddesine dayanarak 

antlaşmanın iptalinin istendiği Tahran’daki temsilciye resmen bildiril-

di. Temsilci bu kararı telgraf aracılığı ile Londra’da bulunan Julius 

Reyter’e ulaştırdı. İran Dışişleri Bakanı bu konuda İngiliz elçisiyle de 

bir görüşme yaptı ve antlaşmanın iptalinin gerekçelerini ona anlattı. 

Sonra bu görüşmelerin raporunu düzenleyip Şâh’a gönderdi. Şâh’ın 

onayından sonra antlaşmanın iptal kararı Ekim ayının son günlerinde 

resmen açıklandı
16

. Bu sırada Reyter ve temsilcisi bu karara itiraz edip 

demiryolu hattının ilk dört fersah uzunluğundaki bölümünün Reşt’te 

başladığı bilgisini ilettiler. Reyter ve onun temsilcisi İran’ın antlaşma-

nın iptali için bahane ürettiklerini bilmeden 40.000 sterlin (100.000 

İran tümeni) yollamış, yani Baron Reyter İran devleti tarafına 40 bin 

lira tazminat ödemiş oldu. Bu ihtilaflar yıllarca sürdü. Ancak daha 

sonra 1890 yılında Baron Reyter’in oğluna daha geniş kapsamlı imti-

yazlar verildi. Buna göre baronun oğluna bazı madenlerin hissedarlığı 

ve banka kurabilme hakkı tanınmış oldu. Reyter’in oğlu bu haklar ile 

Şâhinşâh, İran Sanayi ve Maden Bankasını kurdu. Bu İngiliz kuruluşu 

bir milyon sterlin ve banknot basma hakkı ile çalışmaya başladı ve 

babasının İran devletine ödediği 40 bin lirayı geri almış oldu.  

     c.Ordunun Tanzimi ve Karakolların Kurulması 

1874 yılının kasım ayında, Dışişleri Bakanı Muşiru’d-devle Mirza 

Hüseyin Han bu makamına ek olarak Savaş Bakanlığı görevlerini de 

üstlendi. İran’ın tüm askeri gücünün yetkilerini ve “Sipehsâlâr-ı 

Azim” (Genelkurmay) lakabını aldı. Sipehsâlâr orduya gereken yeni-

likleri ve ordunun ihtiyaçlarını belirlemeye başladı. Bu göreve getiril-

dikten altı ay sonra Şâh’a raporunu sundu. İran’ın o yılda merkezde ve 

yerel bölgelerde bulunan yaklaşık 110.000 askeri vardı
17

. Şâh için 

1875 yılının Eylül ayında Duşan Tepe ovasında askeri bir geçit töreni 

düzenlendi ve Şâh, mücevher işlemeli bir nişanı Sipehsâlâr’a verdi. 

Uzun yıllar İstanbul’da ikamet etmiş olan Sipehsâlâr, oradaki jandar-

ma karakollarının görevleri ve onların koruma şekilleri hakkında bilgi 

sahibiydi. İran’daki yolların emniyetini sağlamak amacıyla karakollar 

kurmak istedi ve Şâh’a bunun gerekliliklerini içeren bir rapor hazırla-

dı. Şâh bu konuda onunla görüş birliğine vardı ve ona öncelikle Hora-

san, Gilan, Gorgan ve Mazenderan için silah ve süvari temin etmesi ve 

karakol yapması için izin verdi. Sonrasında ise Sipehsâlâr ülkenin di-

ğer şehirlerini ve önemli noktalarını emniyete almak için 920 silahlı 
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süvari daha yerleştirmeyi düşündü ve karakol bilgileriyle yapılacak iş-

lerin raporlarını Şâh’a yolladı. Şâh bu düşünceyi kabul edip hazineden 

ödenek verilmesini emretti. Daha sonra karakolların sorumluluğunu da 

Sipehsâlâr’a verdi.  

    d.Posta Teşkilatı ile Darphanenin Kurulması 

Ayrıca yine bu yıl Avusturya’dan binaların modernleştirilmesi, ma-

liye, gümrük ve ekonominin düzenlenmesi için de bir danışman getir-

tildi. Buna ilave olarak birkaç danışman da Posta Teşkilatı ve 

Darphâne kurmak için getirildi. İran’da düzenli bir bozuk para basımı 

yoktu ve her şehirde özel bir darphâne vardı. 1877 yılında İran devleti, 

Avrupa’dan modern bir darphâne sistemini Tahran’a getirtti. Bu tesisi 

Almanların ve Fransızların gözetimi altında kurdu ve sonrasında 

darphânenin yönetimini Eminu’d-devle’ye ve Mirza Ali Asgar Han’ın 

babası olan Muhammed İbrahim Han Eminu’s-saltana’ya verdi. Eski 

ulak evleri de postane şeklinde düzenlendi ve yönetimini Yazışma 

Bakanı olan Mirza Ali Han Eminu’l-mülk üstlendi; Avusturyalı 

“Mösyö Rider” ise postane müdürü oldu ve 1875 yılında ilk kez aslan 

ve güneş şeklindeki posta pulu basıldı
18

. Rider 1 Haziran 1878’de 

İran’ı Dünya Posta Örgütüne üye yaptı. Avusturyalı danışmandan son-

ra ise “Stahl” adındaki bir Rus, İran posta müdürü görevini üstlendi ve 

İran’da posta ıslahatlarını gerçekleştirdi. Bu kişilerden sonra posta 

teşkilatını İranlıların eline bıraktılar ve Mirza Ali Han Eminu’d-devle 

teşkilatın müdürü oldu.  

e. Sipehsâlâr’ın Savaş ve Dışişleri Bakanlığındaki Yetkilerinin 

Sınırları 

1876’da Sipehsâlâr’ın Savaş Bakanlığı ve Dışişleri Bakanlığındaki 

yetkilerinin sınırı hakkında Mustevfiu’l-Memalik ile arasında görüş 

ayrılığı ortaya çıktı. Bu görüş ayrılığı o dereceye geldi ki, Şâh, Defter-

dar Bakanı olan Eminu’d-devle’yi yanına çağırtıp Sipehsâlâr ve 

Mustevfiu’d-devle ile konuşup bu görüş ayrılığını sonlandırmasını is-

tedi. İhtilafın giderilmesinden ve yetkilerinin yükseltilmesinden sonra 

Sipehsâlâr, Şâh’ın izniyle Dış İşlerindeki ve Savaş Bakanlığındaki 

kendi mesuliyetlerin kabulü halinde her iki bakanlığın hazinelerinin ve 

haklarının Maliye Bakanlığı tarafından güvence altına aldı
19

. 1877 yı-

lında ise Şâh, devletin işlerini müşterek olarak Sipehsâlâr ve 

Mustevfiu’d-devle’ye verdi. Sipehsâlâr’a “Ordu İşleri Bakanı”, 

Mustevfiu’d-devle’ye ise “İçişleri Bakanı” ve A’lâu’d-devle’ye de 

“Maliye Bakanı” unvanlarını verdi 
20

.      

İkinci Seyahatin Sonuçları 

Nâsıruddin Şâh’ın ikinci Avrupa seferi İran’ın öncelikle Rusya, 

Almanya, Avusturya ve Fransa ile dostluk ilişkisinin daha da pekiş-

mesine neden olmuştur. Şâh, bu seferde birkaç kez askeri tören ve bir-

kaç defa da askeri silah fabrikalarını görmesinden dolayı, şehri koru-

mak için Polis teşkilatı, yeni silahlar alma ve Avusturya tarzında dü-
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zenli bir ordu ile Rusya’nın Kazak ordusu şeklinde diğer bir ordu 

kurma fikrine kapıldı. Gezisi esnasında da silah alımı, Avusturyalı su-

bayların istihdamı, Polis teşkilatının kurulması ve Kazak ordusu için 

yetkililerle görüşmeler yaptı. Ayrıca bu seyahatte Osmanlının Kutûr 

bölgesinde sınırı geçmesi ve o yerlerin geri alınması için isteklerini 

Berlin kongresinde dile getirdi. Şâh’ın bu seferinin getirdiği en önemli 

beş yenilik şöyledir:
21

 

      a.Silah Alımı 

Nâsıruddin Şâh ikinci Avrupa seyahatinde, ülkenin emniyetini da-

ha iyi sağlamak amacıyla 4 bin tüfek ve 2 milyon mermi için Avustur-

ya ve Fransa silah fabrikalarına sipariş verdi. Fabrikalarla, İran’ın is-

tediği tüfek ve mermilerin bir sene içinde hazırlamış olacağı ve teslim 

edilecekleri konusunda anlaştılar; ayrıca ücret de taksitlendirilmişti. 

Neriman Han ile Nâzır Ağa da Avusturya ve Fransız elçilerle bu işin 

takibi için görevlendirildiler. 4 bin tüfek ve 2 milyon adet mermi, bi-

rincisinde 600 sandık, ikincisinde ise 1208 sandık olmak üzere iki ke-

rede Rusya üzerinden Enzeli limanına gönderildi. Silahlar Enzeli li-

manına ulaştığında Şâh, silahları ve onları getiren heyeti Tahran’a ge-

tirmesi için Hacı Şâh Muhammed Han Emir’i görevlendirdi. Tüfekler 

ve mermiler Tahran’da, Kızıl Kale silah deposuna teslim edilirken Şâh 

da oradaydı; silahları tekrar inceleyip onları test etti. Daha sonra bu si-

lahlar Şâh’ın emriyle Tahran’da ve diğer şehirlerde bulunan askeri bir-

likler arasında paylaştırıldı; bu paylaşımda ise Kuzeydeki Rus ve İran 

sınırında bulunan garnizonlara daha çok pay ayrıldı
22

. 4000 tüfeğin 

alınmasının yanı sıra daha sonraları 50.000 tümen değerinde 5000 tü-

fekle 30 milyon mermi Fransa devletinden alınmıştı. Diğer bir kere-

sinde de Avusturya’daki İran elçisi Şâh’ın emriyle 7500 tüfekle 

500.000 mermi almıştı
23

. 

      b.Avusturyalı Askeri Danışmanların İstihdamı  

Şâhın Avrupa’dan dönmesinden sonra, Avusturya elçisi olan Ne-

riman Han, Şâh ve Sipehsâlârın Avusturyalı subayları istihdamı hak-

kındaki konuşmalarının üzerine Avusturya Savaş Bakanı Kont 

Bayland ile görüşüp Aralık 1878 yılında birkaç Avusturyalı subayın 3 

seneliğine İran’a gidip ordunun iyileştirmesine yardımcı olmaları için 

bir antlaşma imzaladılar. Subayların ücretleri ödendikten sonra, Ocak 

1879 yılında Tahran’a vardılar. Bu subaylar, biri Albay, biri Binbaşı, 

üçü Yüzbaşı ve beşi Teğmen olmak üzere on altı kişi idiler
24

. İsmi 

“Albay Schinovsky” olan yetkili subay İran’da bir seneden az kaldı; 

çünkü İran devleti ondan memnun kalmamıştı ve Avusturya devletin-

den başka bir albay istemişlerdi. Avusturya Savaş Bakanı ile “Kolonel 

Shumal” adında diğer bir kişinin istihdamı için antlaşma imzaladılar. 

Kolonel’e 7000 Frank ücret ödendi. Kolonel Avusturya tarzında bir 

topçu birliğinin ve piyade bölüğünün düzenlenmesi ve eğitilmesi için 

görevlendirilmişti. İran ordusunun Avusturya tarzında düzenlenmesi 
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ve Avusturyalı subayların görevi üç seneden fazla sürdü. Rus devleti-

nin itirazlarına rağmen bu işin Avusturyalılar tarafından yürütülmesi 

yıllar boyu devam etti ve top, barut, mermi yapım fabrikaları onların 

aracılığıyla kuruldu. 1890 yılında Avusturya Başbakanı Lord Curzon 

bizzat Tahran’a gelip askeri merkezleri ve silah depolarını gezdi. Aynı 

yıl “Edward Kohler” adındaki topçuluk dalında uzman bir kişi, İran 

topçu birliğini eğitmek için Savaş Bakanlığı tarafından bir senelik 

hizmet için istihdam edildi. Topçu birliğinin Avusturya – Macaristan 

ordusu topçu birliği şeklinde eğitilmesine karar verildi; bu antlaşma 

15 Aralık 1882 yılında üç seneliğine teyit edildi. Daha sonraları ise 

Muzafferuddin Şâh’ın saltanatı döneminde Avusturyalı komutanlar bi-

rer birer İran’ı terk ettiler
25

. 

     c.Kazakhâne  

Nâsıruddin Şâh gezisi esnasında Rus başkentinde Kafkasya Kazak 

muhafız alayını gördüğü zaman, Rus İmparatorundan birkaç subayın 

İran ordusunu da Kazak tarzında eğitmesi ve İran’da da özel bir muha-

fız alayı kurması için Tahran’a gönderilmelerini rica etmişti. Rus İm-

paratoru bu ricayı kabul etti ve Şâh Tahran’a döndükten sonra, topçu 

birliği için Avusturyalı subayların istihdamına eş zamanlı olarak, Rus 

komutanlar gözetiminde bir Kazak süvari alayı kurulması için hareke-

te geçildi. Rusya Savaş Bakanlığının izini ile “Dumantovitch” adında-

ki bir albay, birkaç rütbeli subay ile Ocak 1879 yılında İran’a geldiler. 

Rus imparatoru bu ordunun öncelikli ihtiyacını gidermek için 1000 tü-

fek ve birkaç topu İran’a hediye etti
26

. Albay Dumantovitch, İran 

Şâh’ına özel olan bu Kazak muhafız alayını 1879 yılında kurdu ve bu 

ordu Şâhın emrine verildi. Kazakhânenin idare ve komutanlık merkezi 

kuzeybatıdaki tophâne meydanından daha yukarıda bulunan doğu 

meydanına kuruldu ve oraya birkaç bina inşa edildi. Kâçâr sarayının 

bahçesinden de bir bölüm Kazak ordusu için tahsis edildi ve orada ge-

rekli askeri tesisiler yapıldı. Saray yanındaki bir yer de Kazakhâne 

müdürünün ikametgâhı olarak belirlendi. Albay Dumantovitch, 

Kazakhâne’de bir okul kurdu ve mütercimler getirtip İran rütbe sahip-

lerini ve subayları eğitmeleri için görevlendirdi. Rus Kazak birliğinin 

özel elbise, şapka ve silahları da bu Kazakhânede yapılmaya başlandı. 

Doktor ve sağlıkçı istihdamı ile Kazakhâne içinde küçük bir hastane 

kuruldu. Rusya’dan yeni silahlar alındı. Bu özel birliğe “Uğurlu ve 

Mübarek Şâhinşâhın Kazak Süvari Alayı” ismi verildi. Kazak muhafız 

alayının bütçesi Rus komutanların gözetimi altında düzenlendi; kuzey 

gümrük gelirinin bir bölümü Kazak ordunun bütçesi için ayrıldı. Mu-

hafız alayının ayrıca Şâh’ın emri altında olmasına da karar verildi. Fa-

kat askeri talimatlar Kafkasya ordusunun Genelkurmayından alınıyor 

ve yapılan işlerin raporları ona gönderiliyordu. Kazakhânenin komu-

tanı, Genelkurmayın izni olmadan hiçbir iş yapamaz ve kimseyi ata-

yamazdı. Sonraki yıl Şâh’ın izni ve Dumantovitch’in de çabaları ile 45 
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müzisyenden oluşan bir bando takımı da kuruldu. Müzisyenlerin kıya-

feti de diğer Kazak muhafız alayının üniformaları gibiydi. 

Dumantovitch’in antlaşması 1881’de sona erdi ve 1882’in Haziran 

ayında Kazakhânenin müdürlüğüne “Albay Tcharkofsky” uygun gö-

rüldü ve 1885 yılına kadar Kazakhânenin sorumluluğunu üstlendi. 

Tcharkofsky’nin komutasında da Kazakhâne yine genişledi. Sonra 

“Albay Koozmin Caravaief” 1886’dan 1890’a kadar Kazakhânenin 

sorumluluğuna aldı. Ordu kuvvetlerinden “Karadağlı Bölüğü” olarak 

bilinen bir grup da Nâsıruddin Şâh’ın zamanında özel olarak saltanat 

saraylarının etrafında gece gündüz devriye gezip oraları korumaları 

için seçilmişlerdi ve devamlı olarak nöbet tutuyorlardı. Onların üni-

formaları ve silahları da düzgündü ve özel bir yemekhaneden yemek 

yiyorlardı. Bu bölüğün komutanı bir Karadağlı idi ve bölükte on beş-

ten fazla yüzbaşı, teğmen, subay ve diğer rütbe sahipleri hizmet veri-

yorlardı. Bu bölüğün tüm subay ve rütbe sahipleri de Karadağlı kişi-

lerdi. Her hafta subaylar “Karadağlı Bölüğü Gazetesi” adı altında 

hizmet raporlarını komutanları aracılığıyla bölüğün levazım dairesine 

veriyorlardı; bu rapor saray içindeki sorumlu kişilerden geçtikten son-

ra Savaş Bakanına ve sonunda da Savaş Bakanı tarafından Şâh’a ileti-

liyordu. Albay Nashnever 1890 yılından 1893 yılına kadar İran Kazak 

süvarisinin sorumluluğunu aldı ve onun hizmetinde sonra da 1894’te 

“Albay Kassakofsky” bu göreve getirildi. Onun yönetiminde ordu ve 

kazakhâne tekrar genişletildi. Kassakofsky, Nâsıruddin Şâh’ın öldü-

rülmesinden sonra Sadrazamın yardımıyla emniyetli olarak başkentten 

ayrıldı. Kassakofsky İran’daki hizmeti esnasında Rus ve Kafkas ordu-

su Genelkurmayı tarafından Tümgenerallik derecesine yükseltilmişti. 

1904’te Kassakofsky Rusya’ya geri döndü ve İran’da yaşadığı yılları 

kitap haline getirdi. Kassakofsky’den sonra “Albay Cherzoiov” Kazak 

ordusunun komutanı oldu fakat onun ikameti çok kısa oldu ve onun 

ardından yerine “Albay Liakhov” getirildi. Bu albay daha sonra 22 

Haziran 1907 yılında, Muhammed Ali Şâh ile arasında görüş ayrılığı 

çıkan Birinci Meclisi, Şâhın emriyle topa tutmuştu. 9 Ağustos1919 yı-

lında İngiltere ve İran arasında, Kazak ordusunun General Dickson 

yönetimindeki İngiliz komutanların idaresi altına verilmesi hususunda 

bir antlaşma yapıldı ve özellikle İran devletinin mali durumu kötüleş-

tiği zaman bu ordunun harcamaları İngiliz devletince karşılandı. Rus 

inkılâbından ve cumhuriyet rejiminin ortaya çıkışından sonra Bolşevik 

Subaylarından olan “Kolonel Kolerje”, İran Kazak tugayının komutanı 

unvanıyla Tahran’a geldi ve Kazakhâne komutanı “Kolonel Maydel” 

Rusya’ya çağrıldı. Ama birkaç ay sonra Bolşevizm’den nefret eden 

Komutan Rızâ Han’ın tehditleri ile Kolerje, İran’dan gitmeye mecbur 

kaldı. Ondan sonra Kazakhâne muavini olan “Kolonel Estaroselski” 

Ahmet Şâh’ın emriyle göreve getirildi. Estaroselski son Rus yönetici 
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olmuştu; 1920’den sonra Rus subaylar İngiliz ordusu tarafından 

İran’dan ihraç edildiler
27

.  

      d.Polis Teşkilatı  

Nâsıruddin Şâh, Avusturya’da iken Avusturyalı subayların istih-

damı ve savaş aletlerinin geliştirilmesi için görüşmeler yaparken polis 

teşkilatının kurulması için de ayrıca görüşmeler yaptı. “Kont de Monte 

Forte” adında Avusturya ordusunda görevli olan İtalyan bir subay bu 

amaçla Şâh ile tanıştırıldı. Şâh’ın İran’a dönmesinden sonra, Avustur-

yalı subayların İran’a gelmesiyle eş zamanlı olarak, Kont de Monte 

Forte da ailesiyle birikte elinde Kont Grandville’den bir mektupla 

Tahran’a geldi. Sipehsâlâr ve Şâh ile görüştükten sonra polis teşkilatı-

nı kurmak için çalışmalara başladı. Kont, Tahran şehrinin çevresini ve 

şehrin yapısını tanıyıp araştırdıktan sonra Şâh’a bir rapor yazıp 400 

yaya, 600 atlı polisin Tahran şehrinin güvenliğini ve düzenini koru-

mak için gerekli olduğunu bildirdi. Kont, Polis Teşkilatını kurdu; son-

rasında polisin yetkileri, suçların çeşitleri ve bunların cezalarının nasıl 

olması gerektiğini, polisin suçlularla nasıl baş edeceğini içeren bir ni-

zamname yazıp bunu Şâh’a takdim etti ve Şâh, Eylül 1879 yılında bu 

polis nizamnamesini imzaladı. Sonra bu nizamnameyi Kâmrân Mirza 

Naibü’s-saltana ve Tahran valisine verip onun yürürlüğe girmesini 

emretti. Tahran Polis İdaresi, Celilâbad caddesindeki en büyük yapıda 

göreve başladı. Teşkilatın, “Yargılama ve Dava Bürosu, İsim Kay-

detme ve Çalıntı Dairesi, Şehir Nizamı ve Asayiş Dairesi, Askeri İşler 

ve Hukuku Dairesi, Sorgulama Bürosu, Gazete ve Basım Dairesi” gibi 

bölümleri vardı. Kont ayrıca polis üniformaları için Avusturya polis 

üniformasına benzeyen elbiseler yaptırdı. Bu üniforma kapalı yaka bir 

ceket,  pantolon ve kısa deri bir şapkadan oluşuyordu; ceketin düğme-

sindeki ve şapkanın üzerindeki nişanda aslan ve güneş şeklinde ka-

bartma işlenmişti. Kont, polis teşkilatının yönetimine ek olarak baş-

kentin “Temizlik İdaresi”nin de sorumluluğunu üstlendi. Tahran cad-

delerinin her birinin düzeni için bir mahalle muhtarı tayin etti ve her 

bir muhtarın emri altına birkaç polis verdi. Kont her sene polis teşkila-

tını genişletiyordu ve onun emriyle polis şehrin her yerinde emniyet 

ve düzeni sağlıyordu. Kont 1879 yılında Birinci Tuğgeneral rütbesini 

aldı; daha sonra “Nizâmü’l-Mülk” unvanını da aldı ve Nizâmiye İda-

resi, Nizâmiye Bakanlığı olarak değiştirildi. Fakat polis teşkilatı bir-

kaç defa bazı kişilerin ve grupların muhalefetiyle karşılaştı. Bu muha-

lif kişiler yeni metotları kabul etmeyen eski kafalı kişilerdi. Kont’un 

bu konudaki en güçlü muhalifi, 1889 yılından sonraya kadar Savaş 

Bakanlığını yürütmüş olan, Kâmrân Mirza Naibü’s-saltana idi. 

Kâmrân Mirza’nın askerleri polisin yetkilerine müdahale ediyorlardı 

ve polisle sürekli olarak karşı karşıya geliyorlardı; hatta bu askerler 

sırf polislere zorluk çıkarmak için kendileri hırsızlık yapıyorlardı. 

Kâmrân Mirza buna ilave olarak bazı önde gelen kişileri Kont aley-
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hinde kışkırtıyordu ve kendi askerlerini Kont’un evinin çevresine 

gönderip ona tacizlik verdiriyordu. Sarayın soytarısı olan “İsmail Bez-

zaz”ı Şâh’ın huzurunda Kont’u küçük düşüren espriler yapması için 

kışkırtıyordu. Regie olarak bilinen tekel ve tütün imtiyazına karşı 

ayaklanma, şehir duvarlarına yapıştırılan cihad ilanları ve dış uyruklu-

ların kışkırtıcı yazılarının ortaya çıkması sebebiyle de Şâh, Kâmrân 

Mirza’nın askerlerinin caddelerde devriye gezip polisin yetkilerini üst-

lenmesine izin verdi. Kont askerin bu müdahalesine karşı çıktı. Bu ka-

rışıklıkları izleyen aylarda Kâmrân Mirza ile Kont arasındaki gerginlik 

daha da arttı ve sonucunda Kont istifa etti. Ancak Şâh’ın, polis teşkila-

tının çalışma şeklinden bir memnuniyetsizliği yoktu ve Şâh, Kont’un 

Tahran’da kalmasını ve tümen komutanı olarak görev almasını istedi; 

3000 tümenlik bir maaş da Kont’a bağlandı. Ek olarak, yabancı misa-

firlerin İran’a gelişinde, onlarla ilgilenilmesi ve onların ağırlanması 

görevi verildi. “Mirza Ebu’t-Turab Han Nizâmü’d-Devle” Nizâmiye 

Bakanı oldu; ama bir süre sonra onun da istifasıyla tüm yetkiler yine 

Avusturyalı danışmanlara geçti
28

.  

     e.Kutûr Bölgesinin Tekrar Alınması 

İran ve Osmanlı devletlerinin sınır ihtilafları Safevi döneminden 

beri süregelmekteydi. Kâçâr döneminde ise Rusya ve İngiltere’nin 

arabuluculuğu ile sınır ihtilaflarının çözümü için görüşmeler yapıldı. 

Fethali Şâh zamanında ilk kez 1843’te İran temsilcisi olarak Mirza 

Muhammed Ali Mustevfi ve Osmanlı temsilcisi olarak da Mehmed 

Emin Rauf Paşa arasında bir görüşme oldu. İkinci kez de 1847’de 

Muhammed Şâh Kâçâr döneminde İran temsilcisi olarak Emir-i Kebir 

ve Osmanlı temsilcisi olarak da Sadullah Efendi arasında Erzurum 

şehrinde bir antlaşma imzalandı. Ancak bu antlaşma iki devletin gö-

revlileri tarafından diğer ülkelerin gözetimi olmaksızın imzalandığın-

dan bir sonuç vermedi. Daha sonra İran ve Osmanlı görevlilerinden 

oluşan, içinde İngiliz ve Rus gözlemcilerinin de bulunduğu bir komis-

yon sınırların belirlenmesi için tekrar masaya oturdular. İran temsilci 

heyeti Mirza Cafer Han Muşiru’d-devle başkanlığında, Osmanlı heyeti 

ise Derviş Paşa başkanlığında, yapılan görüşmelerde İran ve Osmanlı 

sınır noktaları Ağrı dağlarından Fars Körfezine kadar belirlendi. Bu 

sınır çizgisi 1865 yılında hazırlandı. Bu haritadaki ihtilaflı bölgelerin 

Osmanlı ve İran devletlerince sonradan kesinleştirilmesine ve kesin 

sınır çizgisi belirlenene kadar mevcut duruma uyulmasına karar veril-

di. Kesin sınır belirlenene kadar ihtilaflı bölgeler geçici olarak bu iki 

ülkeden birinin tasarrufunda kalacaktı. 2 Ağustos 1869’da önceki ant-

laşmanın teyidi için İstanbul’daki İran elçisi Mirza Hüseyin Han ve 

Osmanlı Dışişleri Bakanı Mehmed Ali Paşa arasında bir antlaşma da-

ha imzalandı. Sonraki yıllarda ise Nâsıruddin Şâh’ın ikinci Avrupa se-

yahatiyle eş zamanlı olarak, Rusya – Osmanlı savaşının bitmesi, Yu-

nanistan – Osmanlı arasındaki sorunların hallolması ve diğer birkaç 
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Avrupalı ülkenin de sorunlarının çözümlenmesi için Berlin Kongresi 

düzenlenmekteydi. Nâsıruddin Şâh ve Sipehsâlâr bu durumdan yarar-

lanarak, Kutûr bölgesinin geri alınması için Avusturya ve Alman tem-

silciler ile görüştüler. Londra’daki İran elçisi Mirza Malkum Han ara-

cılığıyla bu isteklerini Berlin Kongresine sundular
29

. Özellikle İngiliz 

Dışişleri Bakanı R.C. Lord Salesburg, Rus Dışişleri Bakanı Prens 

Kerçikof ve Avusturya Başbakanı Kont Andrassy temsilci ülkelerin 

delegelerini toplayıp İran’ın Kutûr bölgesini alması için yardım ettiler. 

Sonuç olarak Berlin Kongresindeki delegeler Kutûr bölgesinin İran’a 

geri verilmesini onayladılar ve bunu antlaşmanın 60. maddesinde be-

lirttiler. Osmanlı sarayı, Kutûr’u ve çevresini İngiliz ve Rus temsilci-

lerin tasdiki ile Osmanlı – İran sınırı olarak belirledi ve bölge tekrar 

İran’a teslim edildi. Berlin antlaşmasının ilanından sonra karar İran’ın 

İstanbul elçisi Şeyh Hasan Han tarafından Osmanlı temsilcileri Derviş 

Paşa ve Mehmed Ali Paşa’ya ulaştırılmış ve Van valisinin Kutûr’u ke-

sin olarak İran temsilcilerine teslim etmesini istemişlerdi. Osmanlı sa-

rayı Bâb-ı Ali’den bu karar gereğince Van Valisine, Kutûr’un İngiliz 

ve Rus temsilcilerin gözetiminde iade edilmesi emri verildi.  Hoy Va-

lisi Muhammed Rahmi Mirza ve heyeti resmi bir kararname ile Kutûr 

bölgesine gittiler; Van Valisi Derviş Paşa da şahsen bölgede bulundu. 

Şâh, Muhammed Sadık Han Emirü’l-Nizâm’ı Kutûr’u geri alması için 

görevlendirdi ve İngiliz – Rus temsilcilerin de gözetiminde bu devir 

işi yapıldı. 19 köyü içeren Kutûr bölgesi 1879 yılının Mart ayında 

İran’a iade edildi
30

.     

Üçüncü Seyahatin Sonuçları 

      a.Piyango Antlaşması  

Şâh’a,  üçüncü Avrupa seyahati esnasında İskoçya’nın Agusta şeh-

rinde ikamet ettiği günlerde, İran elçisi Malkum Han tarafından 

İran’da bir Piyango İdaresi kurma fikri sunuldu. Elçi bu alandaki dü-

şüncelerini Şâh ile paylaşıp, ona bu sayede devlet hazinesinin de ol-

dukça gelir elde edebileceğini belirtti. Şâh bu konuyu ayrıntılı bir şe-

kilde İran elçisiyle konuştu. Elçi, İran Şâh’ını piyango çekilişinin ku-

mar sayılamayacağı ve bunun sadece eğlencelik bir tür oyun olduğu 

konusunda ikna etti. Bu çekilişlerin Avrupa gündelik hayatında da çok 

ilgi gördüğünü sözlerine ekledi. Bu şekilde Malkum Han, İran’da pi-

yango çekilişlerinin düzenlenmesi için gerekli çalışma izninin İngiliz 

yetkililerine verilmesini istedi. Şâh da İskoç ve İngiliz hükümetlerinin 

kendilerine göstermiş oldukları sıcak ilgiden ve samimiyetten dolayı 

elçisinin bu isteğini kabul etti ve İran’da piyango çekilişinin düzen-

lenmesi için gerekli olan izni, üçüncü Avrupa gezisinin neticesi olarak 

verdi
31

.       

      b.Demiryolu Kurulması 

İran’da demiryolu hattının döşenmesi ilk olarak Şah’ın birinci Av-

rupa seyahati sonrasında lağvedilen bir anlaşma ile Baron Julius 
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Reyter verilmişti. Reyter antlaşmasının feshinden sonra, Gürcistan’da 

bulunan demiryolu şirketinin hissedarlarından olan Rus ordusu mü-

hendis subayı “Falgen Hogen” Tahran’a geldi ve Tebriz-Tahran de-

miryolu hattını döşemek için İran devletinin yetkili mercileri ile gö-

rüştü. Rus elçiler de Hogen’a yardımcı oluyorlardı. Şâh ve Muşiru’d-

devle de Rus devletinin güvenini kazanmak için Hogen’in ricasını ka-

bul ettiler ve sonunda demir yolu hattı döşemek için gerekli olan izin, 

Tahran’da İran Gelir Müdürü Hasan Ali-yi Gerusî ve Falgen Hogen 

arasında imzalandı. Fakat İngiliz elçisi Thompson bu antlaşmaya der-

hal itiraz etti. Sipehsâlâr onun itiraz dilekçesini Şâh’a ulaştırdı; ancak 

Dışişleri bakanlığı bu itirazı reddetti. Rus devleti bu davranıştan son 

derece memnun kaldı, ama İngiliz Dışişleri Bakanı “Lord Derby” İn-

giliz elçisi Thompson ile gönderdiği bir telgraf ile bu imtiyaza itiraz 

edip İran’a gözdağı verdi. Lord Derby’nin itirazı ulaştıktan sonra, İn-

giltere elçisi Muşiru’d-devle’yi görmeye gitti ve bu telgrafı bir tercü-

man aracılığıyla beyan etti. Elçi, Falgen Hogen’e verilen bu imtiyazın 

iptalini istedi. Dışişleri Bakanı, İngiliz elçi ile olan görüşmeyi Şâh’a 

iletti ve İngiltere’nin kaygılarını belirtip, onu bu antlaşmayı iptal et-

mesi için ikna etti. Bu görüşmeler Rus hükümetinden gizli tutuldu. 

Sonunda Thompson’un itirazı ve İngiliz hükümetinin ciddi muhalefe-

tiyle karşılaşan İran devleti, Gürcistan demiryolu şirketiyle olan bu iş-

birliğini durdurdu. Böylece İngiliz devleti bir bakıma Rusya’dan, bir 

sene önce İran devletine destek verip Reyter antlaşmasını iptal ettirdi-

ği için intikam almıştı. Fakat Şâh, Rus devletini incittiğini düşündüğü 

bu zamanda, Rus büyükelçisi, Muşiru’d-devle ile Nâsıruddin Şâh’ın 

yanına giderek, Rus İmparatorunun dostluk mektubunu ona iletti. Bu-

nu öğrenen İngiltere Kraliçesi Victoria da güzel bir çerçeve içindeki 

resimlerini ve Londra’da basılmış olan Şâh’ın seyahatnamesinin çevi-

risini, Thompson aracılığıyla İran Şâh’ına yolladı
32

. Yaşanan bu olay-

larla birlikte İran’da ilk demiryolu, 1888’de Tahran ile Hz. Abdülazim 

türbesi arasında 8 km. uzunluğunda, Belçikalı “Boital”ın gözetimi al-

tında yapıldı. 27 yıl sonra ise demiryolu Tebriz’e kadar 146 km. ve 

Sufiler ve Şerifhâne arasında da 531 km. uzunluğunda yapıldı. 

1891’de Mazenderan’da diğer bir hat yapıldı; ancak bu hat daha sonra 

çalışmaz hale geldi.  

c.Tütün İmtiyazı: “Regie” imtiyazı olarak da bilinen bu imtiyaz 

Mirza Ali Asgar Han Eminu’s-saltana zamanında ve Nâsıruddin Şâh 

Kâçâr’ın üçüncü Avrupa seyahatinin hemen ardından Eminu’s-

saltana’nin teşviki ve gayretiyle 1891 senesinde, 55 yıllığına, General 

Talbot adında İngiliz uyruklu birine verildi. Bu imtiyaza göre Regie 

şirketi İran’ın tüm tütün ticaretini tekeli altına, hatta İran’ın ziraatını 

de kontrolü altına almıştı. Anlaşma gereğince şirketin ortakları senelik 

olarak 15.000 İngiliz sterlinini masraflar çıktıktan sonra İran devletine 

vereceklerdi. Ancak İran halkı bu imtiyazı öğrendiğinde, hele ki bu 
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imtiyazı Osmanlı devletinin de dış ülkelere vermiş olduğu imtiyazları 

ile karşılaştırdıklarında hükümete ciddi şekilde muhalefet etmeye baş-

ladılar. İran’ın önemli âlimlerinden olan Hacı Mirza Hasan-i Şirâzî ve 

Hacı Mirza Hasan-i Aştiyanî tarafından tütün ihracatını yasaklama 

emri verildi. Tahran ve Tebriz’deki pazarlar kapatıldı ve genel tatil 

ilan edildi. Sonunda Şâh ve Eminu’s-saltana ayaklanma olabileceği ve 

ulemanın cihat çağrısı yapabileceği korkusuyla bu imtiyazı 1893 yılı-

nın 23 Haziran günü iptal ettiler ve Regie şirketi tasını tarağını topla-

yıp gitti; ancak giderken de İran devletini 500.000 lira tazminat öde-

meye mecbur bıraktı. Bu imtiyazın feshedilme şekline Ruslar karşı 

çıktılar ve bu nedenden dolayı Eminu’s-saltana ve Şâh, Rus taraftarlı-

ğına kaydılar. İran devletinin kasasında fazla para olmadığından 

Şâhinşâh Bankasından 500.000 lira borç alınıp tazminat ödendi; bu 

İran’ın yabancılardan aldığı ilk ağır borç olmuştur.
33

  

Sonuç olarak Dönemindeki iç ve dış ayaklanmaları bastırtan Şâh 

bu konuda gereken önlemleri almaya çalışmıştır. Dönemindeki bakan-

ların bir kısmının İngiliz bir kısmının da Rus taraftarı olması nedeniy-

le Şâh kendi iktidarının güçlenmesi ve devamı için durumu akıllıca 

idare etmiş, iki ülke ile ilişkilerini sürdürmek istemiştir. Aslında bu 

durum ülkeye daha çok zarar veriyordu. Verilen imtiyazlarla ülkenin 

ekonomik gerilemesi kaçınılmaz olmuştur. Verilen bu imtiyazların di-

ğer ülkeler tarafından da hoş karşılanmaması ve bunların iptal edilme-

si neticesinde İran hükümeti tarafından ödenen tazminatlarla ülke ağır 

borç yükünün altına girmiştir. Şâh’ın beceriksiz ve çıkarcı kişileri gö-

reve getirmesiyle de halk üzerindeki baskı artmıştır ve özgürlük dü-

şünceleri yoğunlaşmıştır. Avrupa’nın yönetim şeklinden etkilenen ve 

ilk olarak bir “Danışma Meclisi” kuran Şâh halkın tam olarak yöneti-

me katılmasını istemiyordu. Bu konuda taviz vermemesi üzerine bir-

çok kişi öldürüldü ya da ülke dışına kaçıp orada çalışmalarına devam 

etti. Kısacası İran’a getirmek istedikleri yeniklerin ve İran’ın Avrupalı 

devlet gibi sayılmasını istemesinin yanı sıra baskı ile halkı kontrol al-

tında tutmak isteyen Şâh bu kötü gidişattan sorumlu tutularak, bir sui-

kast sonucunda 5 Mayıs 1896’da öldürülmüştür.     
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