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HUMÂM-I TEBRÎZÎ’NİN GÂZÂN HÂN’A METHİYELERİ 

 

Esengül Uzunoğlu Sayın 

Öz 

Moğol İmparatorluğunun İran’daki İlhânlı kolunun yedinci 

hükümdarı olan Gâzân Hân (ö. 704/1304), iyi bir kumandan ve âdil bir 

devlet adamıdır. Gâzân Hân tahta çıktıktan sonra yirmi üç yaşında yüz 

bin Moğol askeriyle birlikte Müslüman olmuş, devletin resmi dini İslam 

olarak kabul edilmiş, idareciler ve halk arasındaki din ayrımı ortadan 

kalkarak Müslüman halka yapılan baskı ve zulümler sona ermiştir. Gâzân 

Hân, Argun Hân’ın (ö. 691/1291) ölümünden sonra ülkede çıkan 

kargaşayı sona erdirmiş, ülkede huzur ve güven ortamını sağlamak için 

sert tedbirler almış, herkesi birbiriyle eşit tutmuş, kimsenin bir başkasına 

zulüm etmesine izin vermemiştir. 

Humâm-ı Tebrîzî (öl. 713/714-1313/1314), Moğol İlhânlılar’ı 

döneminde yaşamış, İran’ın tanınmış şair ve şeyhlerindendir. Humâm-ı 

Tebrîzî, kıta, gazel, kaside, mesnevi ve rubai nazım şekilleriyle yazdığı 

Dîvân’ında Farşça ve Arapça şiirler kaleme almıştır. Şiirlerinin bir 

kısmında Şemsuddîn-i Sahîbdîvân, Gâzân Hân, Argun Hân, Olcayto gibi 

zamanın alim ve büyüklerini övmüştür. 

Humâm-ı Tebrîzî, Gâzân Hân’a methiye Farsça bir gazel, iki kaside 

ve bir kıta olmak üzere dört adet şiir kaleme almıştır. Humâm-ı Tebrîzî 

şiirlerinde Gâzân Hân’ın adaletinden, ülkeyi refah ve huzur içinde 

yönetmesinden, ülkede var olan kargaşayı ortadan kaldırmasından, onun 

ve ordusunun Müslüman olmasından bahsetmiştir. 

Çalışmada Humâm-ı Tebrîzî ve Gâzân Hân’ın hayatına kısaca 

değindikten sonra, Humâm-ı Tebrîzî’nin Gâzân Hân’a yazdığı Farsça 

methiyeleri Türkçeye çevrilmiş ve konuları kısaca anlatılmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Gâzân Hân, Humâm-ı Tebrîzî, methiye, 

İlhânlılar. 
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The Persian Praise Poems of Homam Tabrizi to Ghazan Khan 

Abstract 

Ghazan Khan (d. 704/1304) who is the seventh ruler of the 

Mongolian Ilkhanetes in Iran, is a good commander and a fair statesman. 

Ghazan Khan accepted the Islam with a hundred thousand Mongol 

soldiers when he was twenty-three years old, the official religion of the 

state has been recognized as Islam, the distinction between public 

authorities and religious finished, the oppression and oppression of the 

Muslim people has ended. Ghazan Khan after Arghun Khan’s death, 

finished the chaos in country, have taken harsh measures to ensure peace 

and security in the country, everyone kept equal to each other, he did not 

allow anyone to persecute anyone else.  

Homam Tabrizi (d. 713/714-1313/1314) lived in the period of 

Mongolian Ilkhanete, Iran's well-known poets and sheikhs. Homam 

Tabrizi wrote Persian and Arabic poems in his Diwan, written with verse, 

ghazel, ode, mathnawi and rubai. In some of his poems, he praised the 

scholars and the great people of the time such as Shemsuddin 

Sahibdiwan, Ghazan Khan, Arghun Khan, Öljaitü. 

Homam Tabrizi wrote four Persian praise poems for Ghazan Khan; 

including a ghazel, two ode and a verse. In Homam Tabrizi’s poems, he 

wrote about the fairness of Ghazan Khan, his judgement of welfare and 

peace in the country, finished the chaos by him and he and his army’s 

acceptence of Islam. 

In the study, after briefly touching on Homam Tabrizi and Ghazan 

Khan's life, the Persian praise poems of Homam Tabrizi's written to 

Ghazan Khan were translated into Turkish and their subjects were briefly 

described. 

Keywords: Ghazan Khan, Homam Tabrizi, praise, İlkhanete. 

Structured Abstract 

Homam Tabrizi was one of the prominent poets and sheikhs of Iran 

who lived during the Mongolian Ilkhanete period. He was born in 

636/1239 in Tabriz. The name in the tezkires is Hace Humamuddin Ala 

Tabrizi, his nickname is Homam, Homamuddin, Mewlana and Hace, and 

his pseudonym is Homam. Saheb Diwan Hace is a contemporary and 

close friend of Shamseddin Juveyni (d. 678/1284). Homam Tabrizi had 
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intimate relations not only with the famous vizier of the period, 

Shamseddin Juveyni, but also with other members of the Juveyni family, 

especially with the son of Shamseddin Juveyni and Hace Harun (d. 

694/1286). In his youth, Homam worked in state affairs, served as vizier 

of Azerbaijan, and went to Rum with the assignment of Shamseddin 

Juveyni. Although it is not known where he got his mystic and Islamic 

knowledge, it is known that he was a friend of Kutbuddin Shrazi (d. 

710/1311), where he studied with Hace Nasireddin Tusi. His 

contemporaries praised him with adjectives specific to the sheikhs and 

the elders of the sect, reached the upper level of Sufism, and became one 

of the leading figures of Arabic and Persian poetry and writing, beautiful 

calligraphy and contemporary subjects. Homam has a Diwan with 

Persian and Arabic poems consisting of continental, ghazal, ode, 

mathnawi and rubai. Homam praised Shamseddin Juveyni, Residuddin 

Fazlullah (d. 718/1318), Kutbuddin Shrazi (d. 711/1311), Sultan 

Muhammad Oljayto (d. 716/1316), such as the age of Arghun Khan, 

Ghazan Khan. 

Ghazan Khan who is the seventh ruler of the Mongolian Ilkhanetes 

in Iran, is a good commander and a fair statesman. He was the son of 

Arghun Khan, one of the Ilkhanate rulers. After his father ascended the 

throne, he succeeded him as the governor of Khorasan, Mazenderan, 

Kumis and Rey. Ghazan Khan was supported by Ilkhanetes statesmen, 

especially Nevruz Bey (d. 729/1297), and was greeted with a ceremony 

in Tabriz by prominent statesmen and clergy when Baydu (d. 727/1295) 

lost his reign. Then he went to Karabakh and sat on the throne of 

Ilkhanetes with the ceremonial ceremony. Ghazan Khan accepted the 

Islam with a hundred thousand Mongol soldiers when he was twenty-

three years old, the official religion of the state has been recognized as 

Islam, the distinction between public authorities and religious finished, 

the oppression and oppression of the Muslim people has ended. After 

Arghun Khan’s death, finished the chaos in country. Ghazan Khan have 

taken harsh measures to ensure peace and security in the country, 

everyone kept equal to each other, he did not allow anyone to persecute 

anyone else.  

Homam’s praise written to Ghazan Khan consists of four verses. The 

first of these is an ode of eight couplets, the second is a sixteen couplet 

in a ode, the third is a fifteen couplet in a ode, and the fourth is a four 
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couplet verse. In Homam’s ghazal, he mentions Ghazan Khan as “World 

Sultan and King of King” because he provides the trust and peace that 

never existed in the country and is fair. Ghazan Khan is described in the 

gazel with his justice and the peaceful management of the country. In 

first ode, Homam praises Ghazan Khan and his army and says that they 

are “the desire of heart and the light of the eye”. According to Homam, 

Ghazan Khan and his army have a soul full of sweet and divine light. In 

second ode, Homam says that Ghazan Khan was the greatest queen of 

the period. Homam says that Ghazan Khan was the queen of the seven 

continents and that a queen like him had never been born before and 

would not come. In verse, Homam says that no sultan had ever been as 

fair as Ilkhanetes Ghazan Khan, and that he had not been unemployed 

other than the guard and guard during his reign, and that there was no 

need for a guard and guard because the country was ruled with justice. 

According to Homam, Ghazan Khan makes his name mentioned in the 

poems of previous poets by eliminating hostility in the country and 

ensuring that everyone lives friendly. 

In conclusion, Homam, Ghazan Khan resembles Keyhosrev and 

Ferroh with the atmosphere of peace and security in the country, Behram, 

Enuşirvan, Cemşid, Feridun and Alexander with his justice, Rüstem with 

his warrior and Süleyman with his seal. In addition, Homam, one of the 

prophets Hz. Muhammad, among the queen Ghazan Khan was chosen by 

saying that he refers to the value of God. Homam says that thanks to 

Ghazan Khan, the Mongolian lived in peace and tranquility by stopping 

burning and plundering. 

Giriş  

Humâm-ı Tebrîzî 

Humâm-ı Tebrîzî, Moğol İlhânlıları döneminde yaşamış, İran’ın 

tanınmış şair ve şeyhlerindendir (Safâ, 2005, s. 130, Dayı, 2017, a, s. 13). 

636/1239 yılında Tebrîz’de doğmuştur (Tebrîzî, 1370/1900, s. 35; Safâ, 

2005, s. 130; Âştiyânî, 1387/2008, s. 544). Tezkirelerde ismi Hâce 

Humâmuddîn ‘Alâ-i Tebrîzî, lakabı Hûmam, Humâmuddîn, Mevlânâ ve 

Hâce, mahlası ise Humâm’dır (Nevâî, 1363/1884, s. 349; Tebrîzî, 

1370/1900, s. 31-32; Hidâyet, 1339/1952, s. 22; Razî, 1389/1999, s.222; 

Safâ, 2005, s. 130). Babası Alâeddin-i Ferîdûn’dur (Tebrîzî, 1370/1900, 

s. 32-33).  

Sâhib-i Dîvân Hâce Şemseddîn-i Cüveynî’nin (ö. 678/1284) çağdaşı 
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ve yakın arkadaşıdır. Cüveynî, Humâm’ın kendi adına kurulan zaviyesi 

için yıllık bin dinar gelir belirleyerek ona yardımda bulunmuş, ölmeden 

önce yazdığı mektubunda da Humâm’ın adını zikretmiştir (Tebrîzî, 

1370/1900, s. 36, 41; Safâ, 2005, s. 130; Dayı, 2018, s. 105). Humâm-

ıTebrîzî’nin sadece dönemin ünlü veziri Şemseddîn-i Cüveynî ile değil, 

Cüveynî ailesinin diğer mensupları ile özellikle Şemseddîn-i 

Cüveynî’nin oğlu ve ilim ehli olarak bilinen Hâce Harun (ö. 694/1286) 

ile de samimi ilişkileri olmuştur (Dayı, 2017, b, 405). 

Humâm gençliğinde devlet işlerinde çalışmış, Azerbaycan vezirliği 

yapmış, Şemseddîn-i Cüveynî’nin görevlendirmesiyle Rum’a gitmiştir 

(Tebrîzî, 1370/1999, s. 43; Terbiyet, 1377/1907, s. 567; Safâ, 2005, s. 

130). Tasavvufi ve irfani bilgilerini nereden aldığı bilinmemekle birlikte 

Hâce Nasîreddîn-i Tûsî’nin (ö. 672/1274) yanında eğitim gördüğü, 

Kutbuddîn-i Şîrâzî’nin (ö. 710/1311) dostlarından olduğu bilinmektedir. 

Çağdaşları onu şeyhlere ve tarikat büyüklerine özgü sıfatlarla övmüş, 

tasavvufun üst mertebesine ulaşmış, Arapça ve Farsça şiir ve yazıda, 

güzel hat yazmada ve güncel konularda dönemin ileri gelen 

şahsiyetlerinden olmuştur (Tebrîzî, 1370/1900, s. 39; Safâ, 2005, s. 131).  

Humâm 714/1314 yılında vefat etmiş ve kendi adına yaptırılan 

zaviyede defnedilmiştir (Nefîsî, 1363/1884, s. 168; Tebrîzî, 1370/1900, 

s. 35; Safâ, 2005, s. 131). 

Humâm’ın kıta, gazel, kaside, mesnevi ve rubaiden oluşan Farsça ve 

Arapça şiirlerinin olduğu bir Dîvân’ı vardır. Humâm, şiirlerinde 

Şemseddîn-i Cüveynî, Reşîduddîn-i Fazlullah (ö. 718/1318), Kutbuddîn-

i Şîrâzî (ö. 711/1311), Sultan Muhammed Olcayto (ö. 716/1316), Argun 

Hân, Gâzân Hân gibi devrin büyüklerini övmüştür. Humâm’ın Senâî’nin 

(ö. 525/1131) Hadîkatüʼl-hakîka’sı vezninde yazılmış mesnevisi ve 

Şemseddîn-i Cüveynî’nin oğlu Hâce Harun’a itafen yazdığı Sohbetnâme 

adlı bir mesnevisi vardır. Humâm’ın dağınık halde olan Dîvân’ı, 

ölümünden sonra vezir Reşidüddîn-i Fazlullah (ö. 718/1318) tarafından 

714/1314-718/1318 yılları arasında bir araya getirilmiştir (Nefîsî, 

1363/1884, s. 168-169; Semerkandî, 1366/1886, s. 164; Terbiyet, 

1377/1907, s. 569; Tebrîzî, 1370/1900, 56; Safâ, 2005, s. 131; Âştiyânî, 

1387/2008, s. 544-545).  
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Gâzân Hân 

İyi bir kumandan ve âdil bir devlet adamı olan Gâzân Hân, 

704/1272’de Âbeskûn’da doğmuştur. İlhânlı Hükümdarlarından Argun 

Hân’ın oğludur. Babası İlhânlı tahtına çıktıktan sonra onu Horasan, 

Mâzenderan, Kumis ve Rey valiliğine getirmiş, on yıl boyunca bu görevi 

başarıyla yürütmüştür (Yuvalı, 1996: s. 429; Tebrîzî, 1370/1900, s. 70; 

Dayı, 2017, b, s. 61).  

Gâzân Hân, Nevruz Bey (ö. 729/1297) başta olmak üzere İlhânlı 

devlet adamları tarafından desteklenmiş, Baydu’nun (ö. 727/1295) 

saltanat mücadelesini kaybetmesiyle ileri gelen devlet ve din adamları 

tarafından Tebriz’de törenle karşılanmıştır. Daha sonra aynı yıl 

Karabağ’a gitmiş ve yapılan cülûs merasimiyle İlhânlı tahtına oturmuştur 

(Yuvalı, 1996, s. 429-430).  

Gâzân Hân, Memlükler’ın iç karışıklığı ve taht kavgası 

kargaşasından faydalanmak istemiş, atalarının öcünü almak, Suriye ve 

Mısır’ı topraklarına katmak için büyük bir orduyla Memlükler’e 

saldırmak üzere yola çıkmıştır. Ancak Bağdat’a vardığında Bağdat 

valisinin isyan ettiğini öğrenip geri dönmek zorunda kalmıştır. Daha 

sonra Bağdat valisinin Mardin’in bir kısmını yağmaladığı haberini almış 

ve tekrar Suriye seferine çıkmıştır. Gâzân Hân bu seferin de hüsran ile 

sonuçlanması üzerine tekrar geri dönmek zorunda kalmıştır. Suriye ve 

Mısır’ı elde etme arzusundan vazgeçmeyen Gâzân Hân, Memlükler’e 

karşı Hristiyan devletlerinde desteğini almak istemiş ancak yine 

Memlükler’in galibiyetiyle karşılaşmıştır (Yuvalı, 1996, s. 430). 

Gâzân Hân 23 yaşında, Şeyh Sa‘deddin İbrahim b. Sa‘deddin 

Hammûye el-Cüveynî’nin (ö. 671/1272) teşvikiyle El-burz’da bulunan 

Lâr vadisinde Müslüman olmuş ve sonra “Müzafferü’d-dünya ve’d-din 

Mahmud Gâzân Hân” isimlerini almış (Şahin, 2015, s. 212), “İlhân” 

unvanını atıp, onun yerine “Hân” unvanını kullanmıştır. Kendisiyle 

birlikte yaklaşık 100.000 Moğol askeri de Müslüman olmuştur (Yuvalı, 

2000, s. 103; Şahin, 2015, s. 210).  

Gâzân Hân’ın tahta geçmesi Argun Hân’ın ölümünden sonra ülkede 

çıkan kargaşanın sona ermesine yardımcı olmuştur. Gâzân Hân ülkede 

huzur ve güven ortamını sağlamak için sert tedbirler almıştır. Ona göre 

herkes birbiriyle eşittir. O, halkın Allah tarafından yöneticilere emanet 

edildiğini, bundan dolayı da kimsenin bir başkasına zulüm 

edemeyeceğini, zulüm edenlerin ise bundan ötürü hesaba çekileceğini 
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düşünmüştür. Bu düşüncelerden dolayı da Gâzân Hân, yöneticilerden 

halka zulüm edenleri, ibret için insanların huzurunda cezalandırmıştır 

(Yuvalı, 1996, s. 430; Özgüdenli, 2009, s. 183-184; Şahin, 2015, s. 213).  

Gâzân Hân, Müslümanlığı kabul ettikten sonra devletin resmi dini 

İslam olmuş, iradeciler ve halk arasındaki din ayrımı ortadan kalkmış, 

Müslüman olan halka baskı ve zulümler sona ermiştir. Gâzân Hân, Budist 

heykellerinin yıkılmasını emretmiş, Budistler’i İslâm’ı kabule zorlamış, 

Hristiyan ve Yahudiler’in sokağa özel kıyafetler giyerek çıkmalarını 

istemiş, çok sayıda cami ve medrese inşa ederek bu yapıları himaye 

etmek için vakıflar kurmuştur. Ayrıca birçok kiliseyi camiye 

dönüştürmüş, Müslüman olmayan halktan düzenli olarak cizye almıştır 

(Özgüdenli, 2009, s. 333; Şahin, 2015, s. 209-211).  

Gâzân Hân, adına sikke bastırmış, sikkelerin üzerinde Moğolca 

“Tengriyin küçündür” (Tanrı’nın gücü ile) ibaresiyle, Arapça ve Tibetçe 

yazılar yazdırmış, kendisini “semanın kudretiyle tahta çıkmış bir 

hükümdar” olarak tanımlamıştır. Hutbelerde sadece kendi adını okutmuş, 

yazışmalarda “Allahu Ekber” ifadesinin kullanılmasını emretmiştir. 

İsmi, Pâdişâh-i İslâm (İslâm Pâdişâhı) gibi unvanlarla birlikte yazılmıştır 

(Şahin, 2015, s. 213).  

Gâzân Hân 17 Mayıs 703/1304 tarihinde Kazvin’de vefat etmiştir 

(Yuvalı, 1996, s. 430; Özgüdenli, 2018, s. 75). 

Humâm-ı Tebrîzî’nin Gâzân Hân’a Methiyeleri 

Hûmâm’ın Gâzân Hân’a yazdığı methiyeleri dört adet manzumeden 

oluşmaktadır.  Bunlardan methiyeler Humâm-ı Tebrîzî’nin Dîvân’ında 

yer almaktadır ve Türkçeye çevirisi mevcut değildir. Çeviriler 

tarafımızdan yapılmıştır.   

Humâm-ı Tebrîzî’nin Gâzân Hân’a methiyeler yazmasının nedeni; 

Hûmâm’ın o dönemde yaşaması, İlhanlı hükümdarlarını tanıması ve 

Gâzân Hân’ın hükümdarlığıyla birlikte ülkede meydana gelen 

değişikliklerdir. Bu dönemde ülkede adaletin ve huzurun olmaması, 

halkın yönetimden şikayetçi olması ve ülkedeki kargaşa ortamı halkı 

bunaltmıştır. Gâzân Hân tahta çıktıktan sonra ülkede huzur ve adaleti 

sağlamış, herkese eşit davranmış, halkın huzur ve refah içerisinde 

yaşamasına ortam sağlamıştır. Bütün bu yönleriyle Gâzân Hân, Moğol-
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İlhânlı döneminin en adil ve en iyi hükümdarı olmuş ve bu yönleriyle de 

Humâm-ı Tebrîzî’nin övgüsüne nail olmuştur. 

Humâm-ı Tebrîzî’nin Gâzân Hân’a methiyeleri; ilki sekiz beyitlik 

bir gazel, ikincisi on altı beyitlik bir kaside, üçüncüsü on beş beyitlik bir 

kaside ve dördüncüsü dört beyitlik bir kıtadır.  

Gazel: 

 نصرتی از فضل یزدان می رسدهر زمانش 

 سوی تبریز مبارک عنبر افشان می رسد

 کز برای راحت ایشان سلیمان می رسد

 سایه کیخسرو فرخ به ایران می رسد

 کز ره یک ساله گل سوی گلستان می رسد

 ایلخان غازان اعظم شاه شاهان می رسد

 زان که از عدلش بشارتها بدیشان می رسد

 هر جان می رسدعنبری کز بوی آن ذوقی به 

 

 نوبت شاه جهان تا اوج کیوان می رسد 

 از غبار موکب شاه جهان باد صبا

 مژده می آید به پیش جن و انس و وحش و طیر

 امن و راحت در میان خلق ظاهر می شود

 چشم روشن می شود چون صبح دولت می دمد

 همچو پیکی می دود اقبال و می گوید به خلق

 دعای جان اوهست ورد هفت کشور از 

 از دعای شاه عالم شد نفسهای همام

 

(Tebrîzî, 1370/1900, s. 35-36) 

Cihan padişahı [Gâzân Hân’ın] kösünün sesi (hakimiyeti) Zuhal’in 

zirvesine kadar ulaşır, sürekli o, Allah’ın yardımıyla bir zafer kazanır. 

Saba rüzgârı, cihan padişahının atının ayağının tozu sayesinde 

mübarek Tebrîz’e amber gibi kokarak eser. 

Cin, insan, hayvan ve kuşa, onları rahat ettirmek için Süleyman’ın 

geldiğini müjdeler. 

Halk arasında güven ve huzur meydana gelir, Keyhüsrev’in gölgesi 

ve İran’a Ferruh gelir. 

Gözler aydın olur [mutlu olur], zira bir yıllık yoldan gül, gül 

bahçesine gelir. 

İkbal bir ulak gibi koşar ve halka “şahların şahı İlhânlı Gâzân 

geliyor” der. 

Onun adaletinden [Gâzân Hân’ın] müjdeler almış olan halkın 

dilinde Gâzân Hân’a dualar vird olmuştur. 

Humâm’ın her nefesi cihan padişahının duası ile anber kokmakta, 

bu kokuyu herkes koklayıp zevk almaktadır. 
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Humâm, remel-i müsemmen-i mahzûf yani fâilâtün, fâilâtün, 

fâilâtün, fâilün vezninde kaleme aldığı gazelinde Gâzân Hân’dan ülkede 

daha önce var olmayan güveni ve huzuru sağladığı, adaletli olduğu için 

“Cihan Padişahı ve Şahların Şahı” olarak bahseder. Gâzân Hân’ın, 

Allah’ın ihsanı sayesinde zafer kazandığı ve bu zaferi halka duyurmak 

için davullar çalındığı, öyle ki bu davulun sesinin yedinci felekteki 

yedinci gezegen olan Zuhal’in zirvesine yani; sesin gidebileceği en 

yüksek yere ulaştığını söyler. Humâm, Saba rüzgarının güzel kokusun 

sebebinin Gâzân Hân’ın ayağının tozu olduğunu söyleyerek hüsn-i taʻlîl 

sanatı yapar ve Saba’nın da müjde vermek amacıyla estiğini, ulaklık 

yaptığını ifade eder. Gâzân Hân, adaletle hükmetmesiyle Süleyman 

peygambere; iyi huyu, akıllılığı, zekiliği, cesur olması ve ülkeyi refah ve 

güvenle yönetmesi, ülkeler fatihi olması yönleriyle ise Keyânîyân 

hanedanının ünlü hükümdarı Keyhüsrev’e (Firdevsî, 2005, s. 1057; 

Yıldırım, 2017, s. 512) ve Sistan kumandanı Ferruh’a (Firdevsî, 2016, s. 

1250) benzer. Cin, insan, şeytan ve kuşlar gibi bütün mahlukatlar için 

“Süleyman geliyor” diyerek hayvanların ve cinlerin efendisi olarak 

Süleyman peygamber zikredilerek Gâzân Hân, Süleyman peygambere 

benzetilerek bütün canlıların sultanı olarak anılır.  Şair, Gâzân Hân’ın 

hükümdarlığından memnun olunduğunu, halkın dilinde Gâzân Hân’a 

edilen duaların vird olduğunu, halkın sürekli onun için dua ettiğini ifade 

eder. Ayrıca Humâm’ın Gâzân Hân’a ettiği dualar sayesinde nefesi 

amber kokar, yani Gâzân Hân’ın methi için güzel şiirler yazar ve bu 

şiirler de herkes tarafından beğenilir. 

Birinci Kasidesi: 

 تنشان مگر ز جان لطیف آفریده اند

 اند جانی دگر ز نور الهی دمیده

 جانها به ذوق ساغر می در کشیده اند

 آن شیر مادران که به طفلی مکیده اند

 از آسمان به منزل دنیی پریده اند  

 زین روی ها نور فزایان دیده اند

 تا در کدام آب و زمین پریده اند

 گل ها و میوه هاست که نو در رسیده اند

 دیده انداینها که آرزوی دل و نور  

 در جسمشان که جان خجل است از لطافتش

 شم مست و روی و لب باده رنگشانچاز 

 آب حیات بود و نبات و شکر به هم

 مرغان سدره بهر تماشای این گروه

 کو چشم آفتاب پرستان بی خبر

 در حیرتم ازین همه گل های دل فریب

 در باغ حسنشان چو نظر می کند همام
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 دلهای خون گرفته چو نار کفیده اند

 که گدایان خریده اند آن میوه نیست این

 وانجا به کام خویش گل و میوه چیده اند

 کاین ها مجال دیده و بیرون خزیده اند

 غازان میان روضه حدیثی شنیده اند

 اینجا دویده اند و به مقصد رسیده اند

 محمود را ز جمله شهان بر گزیده اند

 چون آدمی وحوش و طیور آرمیده اند

 

 بشاناز آرزوی آن زنخ به ز سی

 گویند چون به سیب زنخشان نگه کنم

 خوبان نازنین بهشتند نیکوان

 رضوان میان روضه مگر مست خفته بود

 نی نی ز عدل شاه جهان ایلخان عهد

 ز انجا به آرزوی زمین بوس درگهش

 چونان که احمد عربی را ز انبیا

 ددر عهد  او که همچو فلک پایدار با

 

(Tebrîzî, 1370/1900, s. 36-37) 

Gönlün arzusu ve gözün nuru olanlar, onların bedeni sırf latif 

ruhtan yaratılmıştır. 

Canın utandığı cisimlerine o güzellikten, ilahi nurdan başka bir ruh 

doğmuştur. 

Sarhoş gözden, onların şarap renkli yüzünden ve dudağından 

canlar zevkle şarap kadehini içmişler. 

Hayat suyuydu ve birlikte nebat ve şekerdi, çocuğa içirdikleri 

annelerin sütüydü. 

Sidre kuşları bu ahaliyi izlemek için gökyüzünden dünya evine 

uçmuşlar. 

Güneşe tapanların gözü, birçok nur gördükleri bu yüzlerden 

habersizdir. 

Bu gönül çalan güllerin hepsinden dolayı şaşkınım, acaba hangi 

suda ve toprakta yetişmişler. 

Onların güzellik bahçesine Humâm baktığında, yeni çıkmış güller 

ve meyvelerdir. 

Onların elma gibi olan o çene çukurunun arzusundan, kan toplamış 

gönüller nar gibi yarılmışlar. 

Ben, onların elma gibi çenesine bakınca o, dilencilere satılan 

meyve değildir, derler. 
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Nazlı güzeller iyilerin cennetindedir ve orada kendi arzusuna göre 

gül ve meyve toplamışlar. 

Rıdvan, cennetin ortasında acaba baygın bir şekilde mi uyumuş? 

Çünkü bunlar [cennetteki güzeller] fırsat görmüş ve dışarı çıkmışlar. 

Hayır hayır, İlhânlı dönemi dünya padişahı Gâzân’ın adaletinden 

bir söz duymuşlar. 

Oradan onun dergâhının yerini öpmek arzusuyla buraya koşmuşlar 

ve amaca ulaşmışlar. 

Peygamberlerden Hz. Muhammed’i seçtikleri gibi tüm 

padişahlardan da Mahmud’u seçmişler. 

Onun döneminde ki [onun dönemi] felek gibi kalıcı olsun, insan 

gibi vahşi hayvanlar ve kuşlar huzur bulmuşlar. 

Humâm, muzâriʻ-i müsemmen-i ahreb-i mekfûf-i mahzûf yani 

mefulü, fâilâtü, mefâîlü, fâîlün vezninde yazdığı kasidesinde Gâzân Hân 

ve ordusunu över ve onların “gönlün arzusu ve gözün nuru” olduğunu 

söyler. Humâm’a göre Gâzan Hân ve ordusunun latif ve ilahi nurla dolu 

ruhu vardır. Öyle ki Humâm onları, içenlere ölümsüzlük bahşeden âb-ı 

hayâta [hayat suyu] (Pala, 2012, s. 3; Yıldırım, 2017, s. 34), şekere ve 

şeker kamışına ve anne sütüne benzetir. Humâm’a göre cennetteki Sidre 

ağacının kuşları onları merak ettiği için yeryüzüne inerler. Ataşe tapanlar 

bile onların nur dolu yüzlerini görür ve etkilenir. Humâm, güzellerin 

sadece cennette olduğunu, bu sebepten ötürü de Gâzân Hân ve ordusunun 

ancak cennetten gelmiş olabileceğini hatta cennetin koruyucusu olan 

Rıdvan uyurken cennetten kaçmış olabileceklerini söyler. Humâm’a göre 

Gâzân Hân’ın ordusunun cennette Gâzân’ın adaletiyle ilgili bir haber alıp 

cennetten onun dergâhının eşiğini öpmek için yeryüzüne gelir ve 

böylelikle onun ordusuna katılırlar. Humâm, Gâzân Hân’ın padişah 

olarak seçilmiş bir şahsiyet olduğunu düşünür ve Peygamberlerin 

arasından Hz. Muhammed’in seçildiğini, padişahların arasından ise 

Gâzân Hân’ın seçildiğini söyler ve Gâzân Hân’ın hükümdarlığının kalıcı 

olması için dua eder. 

İkinci Kasidesi: 
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 که ایشان را مسخر گشت عالم

 به عدل و دولت و دانش مکرم

 به سرهنگی میان می بست رستم

 گرگ را بنشاند با همکه میش و 

 بکن گر عاقلی اندیشه یک دم

 ازین شاهان به غازان خان اعظم

 مسلم سلطنت او را مسلم

 نیاید در جهان از نسل آدم

 که هم روح است و هم عقل مجسم

 چو خورشیداست بر سطح مسنم

 نماید بحر اعظم همچو شبنم

 ز عدل او من الشیطان یسلم

 در انگشت سلیمان است خاتم

 ی این چنین خوش ما تقدمکه عهد

 که هست از حسن خلقش خلق خرم

. 

 بخوان تاریخ شاهان مقدم 

 چو جمشید و فریدون و سکندر

 چو کیخسرو که پیش بارگاهش

 چو بهرام و چو نوشروان عادل

 چو معلومت شود احوال ایشان

 که خود کس را به همت نسبتی بود

 موید پادشاه هفت کشور

 پادشاهیفلک داند که چون او 

 همه لطف است و دانایی وجودش

 میان بارگاه پادشاهی

 عطا بخشی که با فیض کف او

 هر آنک از دیو مردم زحمتی یافت

 ت از شیاطین چون که اقباتسچه باک ا

 در ایام بهار دولت او

 جهان پیر بدخو شد جوانی

. 

(Tebrîzî, 1370/1900, s. 37-38) 

Dünyayı fetheden önder padişahların tarihini oku. 

Cemşîd, Ferîdûn ve İskender gibi adalette, hükümdarlık ve bilgide 

saygıdeğerdir. 

Sarayının önündeki Keyhüsrev gibi, savaşçılıkta Rüstem gibi 

hazırdı. 

Koyun ve kurdu birlikte oturtan Behrâm ve adil Enûşirvân gibi. 

Onların serüveni açığa çıkınca, aklın varsa bir an düşün. 

Bizzat birini kıyaslama niyetindeysen, bu padişahlardan en büyüğü 

Gâzân Hân’dır. 

Yedi ülkenin padişahı kabul edilmiş, Müslüman onun saltanatına 

teslim [olmuş]. 
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Felek, onun gibi bir padişahın, insan neslinden dünyaya 

gelmeyeceğini bilir. 

Onun zatı tamamen lütuf ve bilginliktir, çünkü hem ruh hem de cisme 

bürünmüş akıldır. 

Padişahlık sarayında çatıdaki güneş gibidir. 

Öyle cömerttir ki elinin cömertliğinden en büyük denizi bir damla 

gibi yapar. 

Şeytanlaşmış insandan sıkıntı çeken kimse, onun adaletiyle 

şeytandan kurtulur. 

Şeytandan korku nedir? Çünkü ikbal, Süleyman’ın parmağındaki 

yüzüktedir. 

Böyle mutlu geçirdiğimiz zaman, onun hükümdarlığının bahar 

günlerindedir. 

Huysuz, yaşlı dünya gençleşti, çünkü onun huyunun güzelliğinden 

halk mutluydu. 

Humâm, hezec-i müseddes-i mahzûf yani mefâîlün, mefâîlün, feûlün 

vezninde yazdığı ikinci kasidesinde “Önder Şahların Tarihini Oku” der 

ve Gâzân Hân’ın bu padişahların en büyüğü olduğunu söyler. Gâzân 

Hân’ı, adaletli ve bilgili olmasıyla Pîşdâdî hanedanının dördüncü 

hükümdarı Cemşîd’e (Firdevsî, 2009, s. 1044; Yıldırım, 2017, s. 230), 

Pîşdâdî hanedanının altıncı hükümdarı olan ve beş yüz yıl saltanat süren 

Ferîdûn’a (Firdevsî, 2016, s. 1250; Yıldırım, 2017, s. 341) ve Makedonya 

kralı İskender’e (Yıldırım, 2017, s. 475); zekiliği, akıllılığı, cesurluğu ve 

uzun süren hükümdarlığıyla Keyhüsrev’e; savaşçılığıyla İran 

efsanelerinin en büyük kahramanı olan Rüstem’e (Firdevsî, 2016, s. 

1260); adaletli ve güçlü olmasıyla İranlı büyük komutan ve 

hükümdarlardan Behrâm’a (Yıldırım, 2017, s. 169) ve Sasaniler’in en 

büyük hükümdarı  Enûşîrvân’a (Yıldırım, 2017, s. 624) benzetir. Ayrıca 

Gâzân Hân’ın yedi kıtanın padişahı olduğunu, onun gibi bir padişahın 

daha önce dünyaya gelmediğini ve gelmeyeceğini söyler. Humâm, Gâzân 

Hân’ın Müslümanlığı kabul ettiğinden, daha sonra ordusunun da onun 

gibi Müslüman olmasından ve halkı da Müslümanlığa davet ettiğinden 

bahseder. Onun zatının halk için lütuf olduğundan, güneş gibi cömert 

olduğundan, insan ayrımı yapmadan bütün halka adil davrandığından ve 
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ülkeyi adaletle yönettiğinden bahseder. Cömertliği için bir damlayı 

büyük bir denize, bir denizi ise bir damlaya dönüştürebilecek kadar 

olduğunu ifade eder. Humâm, onun hükümdarlığı döneminde 

şeytanlaşmış insanlardan onun adaleti sayesinde korkulmadığından 

bahseder. Süleyman peygamberin, meleklerin hediye olarak sunduğu 

yüzüğüyle cinlere, şeytanlara ve perilere hükmettiğini (Yıldırım, 2017, s. 

718) hatırlatarak Gâzân Hân’ın hükümdarlık zamanının olduğunu ifade 

eder. 

Kıtası: 

 در جهان رسمی که ننهادند شاهان زمین

 این چنین باشد اساس ظل رب العالمین

 عدل شاهان میش را با گرگ گرداند قرین

 هیچ گرگی تا شود با میش روزی همنشین

 

 عدل شاه هفت کشور ایلخان غازان نهاد 

 جز شبان و پاسبان در عهد او بیکار نیست

 فته اندشاعران خوش سخن در عهد پیشین گ

 این شه عالم غزان محمود خود نگذاشته اند

 

(Tebrîzî, 1370/1900, s. 38) 

Yedi ülke padişahı İlhânlı Gâzân, yeryüzündeki padişahların 

dünyada kuramadığı adaleti kurdu. 

Onun zamanında bekçi ve muhafızdan başka işsiz yoktu, öyle ki 

Âlemlerin Rabbi’nin gölgesi olmuştur. 

Önceki dönemdeki hoş sözlü şairler şöyle söylemiştir: Padişahların 

adaleti kurtla kuzuyu bile dost yapar. 

Bu dünyanın şahı Gâzân Mahmud, asla kurdun koyunla düşman 

olmasına izin vermemiştir. 

Humâm, remel-i müsemmen-i mahzûf yani fâilâtün, fâilâtün, 

fâilâtün, fâilün vezninde kaleme aldığı kıtasında, ülkede daha önce hiçbir 

padişahın İlhânlı Gâzân Hân’ın kadar adil olmadığını, onun padişahlığı 

döneminde bekçi ve muhafızdan başka işsiz kalmadığını, ülkenin 

adaletle yönetildiğinden ötürü de bekçi ve muhafıza ihtiyaç olmadığını 

söyler. Humâm’a göre Gâzân Hân, adaletli olması yönüyle Allah’ın yer 

yüzündeki gölgesidir. Gâzân Hân’ın adaleti sayesinde ülkede sadece 

insanlar değil hayvanlar bile mutlu ve huzurlu bir şekilde yaşar, hatta 

koyunla kurt arkadaş olup düşmanlığı ortadan kaldırır. Gâzân Hân, 

ülkede düşmanlığı ortadan kaldırması ve herkesin dostça yaşamasını 
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sağlamasıyla önceki dönemlerdeki şairlerin şiirlerinde adından 

bahsettirmektedir. 

Sonuç 

Humâm-ı Tebrîzî, Moğol İlhânlılar’ın yedinci padişahı Gâzân Hân’ı 

bir gazel, iki kaside ve bir kıta olmak üzere toplam kırk üç beyitte över. 

Humâm’ın Gâzân Hân’ı övmesinin nedeni; Moğol İlhânlılar’ı 

döneminde yaşamış bir şair olması, İlhanlı Hükümdarlarını tanıyor 

olması olabilir. Ayrıca Gâzân Hân’ın Müslümanlığı kabulü, adaletle 

ülkeyi yönetmesi, ülkede reformlar yapması ve Moğol dönemindeki 

kargaşayı ortadan kaldırarak Moğolların yakıcılık ve yıkıcılıktan 

kurtularak huzurlu bir döneme girmesini sağlaması da Humâm’ın onu 

methetmesinde önemli bir rol oynamıştır denilebilir. 
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GİDEON TOURY’NİN BETİMLEYİCİ ÇEVİRİ 

ARAŞTIRMALARI YÖNTEMİ IŞIĞINDA FURÛĞ 

FERRUHZÂD’IN “BAHÇENİN FETHİ” ADLI ŞİİRİNİN 

TÜRKÇE ÇEVİRİLERİNİN İNCELENMESİ 

 

Esin Eren Soysal 

Öz 

Diller arası etkileşim tarih boyu süre gelmiştir. Önce sözlü daha sonra 

yazılı hale gelen bu etkileşim çeviri yoluyla sürdürülmüştür. Çeviri hayatın her 

alanında etkin durumdadır. Bu sayede çeviri ile ister bilimsel ve teknik alanda 

olsun ister edebiyat ve sanat alanında olsun dünya hakkında birçok bilgi 

edinilmektedir. Edinilen bu bilgilerin hedef okuyucu tarafından da doğru 

algılanması için kuramsal anlamda bir çeviri stratejisinin uygulanmasının 

gerekliliği düşünülmektedir. 

Bu doğrultuda modern İran edebiyatının önde gelen kadın şairi olan Furûğ 

Ferruhzâd’ın Bir Başka Doğuş adlı şiir kitabında yer alan “Bahçenin Fethi” adlı 

şiiri incelemenin malzemesi olarak kullanılmıştır. Furûğ Ferruhzâd’ın olgunluk 

döneminin ürünü olan “Bahçenin Fethi” şiiri, çeviriye daha bilimsel bakabilmek 

adına Gideon Toury tarafından geliştirilen “Betimleyici Çeviri Araştırmaları” 

yöntemi doğrultusunda kuramsal bir çerçeve içerisinde ele alınmıştır. 

İncelemede Ali Güzelyüz, Makbule Aras ve Onat-Kutlar-Celal Hüsrevşahi adlı 

üç çevirmenin çevirileri değerlendirme konusu olmuştur. Çeviriler “kabul 

edilebilirlik” ve “yeterlilik” açısından incelenmiştir. Bu yöntem doğrultusunda 

eğer metin hedef metin normlarına göre çevrilmişse ve okuyucuda çeviri metin 

algısı yaratmıyorsa “kabul edilebilir” bir çeviri, kaynak metin normlarına göre 

çevrilmişse ve metin hedef okuyucuda yabancılaştırma algısı yaratıyorsa 

“yeterli” bir çeviri olarak değerlendirilmiştir. Ayrıca çevirmenlerin yaptıkları 

değişiklikler saptanarak, bu değişiklikler kaynak ve hedef metne göre 

incelenmiştir. Her iki yöntem esnasında çevirmen ne tür stratejiler uygulamış 

ise belirtilmeye çalışılmıştır.  

Anahtar kelimeler: Betimleyici Çeviri Araştırmaları, Gideon Toury, 

Modern İran Edebiyatı, Furuğ Ferruhzâd, Şiir Çevirisi 
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Investigation of Turkish Translations of Forough Farrokhzad, 

“Conquest of the Garden” In The Light of Methodology Descriptive 

Translation Studies of Gideon Toury 

Abstract 

Interaction between languages has been around for a while. This 

interaction, which first became verbal and then written, was continued through 

translation. Translation is active in all areas of life. In this way, a lot of 

information about the world is obtained through translation, whether in the 

scientific and technical field or in the field of literature and art. It is considered 

necessary to apply a theoretical translation strategy in order to perceive this 

information correctly by the target reader.  

In this respect, Forough Farrokhzad, the leading woman poet of modern 

Iranian literature, used the material of the poem “The Conquest of the Garden 

in his poetry book” Another Birth. Forough Farrokhzad’s product of the 

maturity period “The Conquest of the Garden” is discussed in a theoretical 

framework with Descriptive Translation Studies developed by Gideon Toury in 

order to look at the translation more scientifically. 

The translations of three translators Ali Güzelyüz, Makbule Aras and Onat 

Kutlar- Jalal Khosrowshahi were examined in terms of “acceptability” and 

“adequacy”. In line with this method, it evaluted if the text is translated 

according to the target text norms, as “an acceptable translation” or if the text 

is translated according to source text the norms, as “an adequate translation”. 

Furthermore, the changes made by the translators were determined and 

examined according to the source and target text. During both methods, it was 

tried to specify what strategies the translator applied. 

Keywords: Descriptive Translation Studies, Gideon Toury, Contemporary 

İranian Literature, Forough Farrokhzad, Poetry Translation 

Structured Abstract 

Forough Farrokhzad, one of the famous women poets in the history of 

contemporary Iranian literature, was born on January 5, 1935. Suddenly, she 

got married when she was 16. In 1952, she published her first poetry collection, 

Esir. Over time, a number of disputes began between Forough and his husband, 

and they never ended. She had a son named Kâmyâr, but the birth of her son did 

not end these disputes, but rather increased them. As a result of these disputes, 

the marriage of Forough and Shapour ended in 1955. She could not see her son 

until after her divorce with her husband because of the rules set by the law. In 

1956 she went to Rome. After coming back to Iran, she devoted herself fully to 

her art. In 1957, she published her second poetry book, Duvar. In 1959, Forough 

published her third poetry collection, İsyan. In 1958, she engaged in film 
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production as well as poetry, and began working for the company “Golestan 

Film”, directed by Ebrahim Golestan. In 1962, Forough decided to make a film 

about lepers and went to Tabriz for film preparation. The film is called “House 

is black [Hâne Siyâhest]”. The script used in this film consists of the texts of 

the Qur'an and the Torah. Tabriz Bâbâdâghi Sanatorium lepers played in the 

film. In 1964, she published her fourth poetry collection, Another Birth. With 

this book she created her own language and was reborn in every sense. Forough 

poetry book of Let us believe in the Beginning of the Cold Season was published 

after the death of her. Fearing early death and unfinished business, Forough died 

on 13 February 1967 in a 32-year-old car accident. 

In this study, Forough's poem "conquest of the garden" was evaluated.  

These evaluations were discussed with descriptive translation studies 

developed by Gideon Toury based on the theory of polysystem proposed by 

Itamar Even-Zohar in 1970s. Toury considers that translation should be focused 

on target, and when evaluating a translation, he argues that translation should 

be evaluated according to the language / culture / literature to be read / discussed 

rather than the source text and author. According to Toury, translations first of 

all have a place in the target culture system. This position determines the 

translation strategies used. Thus, he proposes a three-stage method by starting 

his approach from theory of “polysystem” and considers that this method should 

be applied as follows: 

1- To determine the position of the translated text in the target culture 

system and to review the acceptability and adequacy of the translated text 

2- To compare the source and target texts, describe the relationships 

between binary text units to be selected from both texts, and attempt to 

generalize the underlying concept of translation. 

3- To reach conclusions that can be used in the decisions taken in 

translation in the future, Reconstruct the translation process for source and 

target text 

Toury sees translation as an activity managed by norms; these norms 

determine the equivalence of translation. Toury states that these norms that 

guide translation should be examined in two ways: 

1- Conducting a textual translation analysis, which includes examining the 

shifts of words detected during the comparison of source and target texts. 

2-  Review of other texts such as criticism of the translation texts, 

foreword, afterword or interviews with translators 
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Toury examines the norms that determine each stage of translation in two 

main groups in descriptive translation studies. He calls these norms: “Initial 

norms” and “operational norms”. Initial norm: It is the norm that provides 

information on whether the translator has made the translation directly from the 

source text or has used an intermediate language during the translation. 

Operational norm: The norm that shows what kind of decisions the translator 

makes during the translation act 

In this context, the three translations were examined in terms of 

“acceptability” and “adequacy” according to Gideon Toury’s “Descriptive 

Translation Studies”. The poem of the Conquest of the Garden” was evaluated 

on the Turkish translations of Onat Kutlar-Jalal Khosrowshahi, Makbule Aras 

and Ali Güzelyüz. In the context of these evaluations, it is observed that poetry's 

style, alliteration, certain rhyme and repetitions in poetry are transferred to the 

target text, since poems are written in free style in terms of form. It has been 

found that translators make a number of additions and subtractions to fully 

transfer the source text message to the target text and leave the same effect on 

the target reader. 

Giriş 

Klasik İran edebiyatının meşrutiyet döneminde değişmeye 

başlaması, şair ve yazarların klasik edebiyattan modern edebiyata adım 

atmaları birçok değişikliği ve yeniliği de beraberinde getirmiştir. Birçok 

şair aruz veznine bağlı kalarak şiir yazmadan uzaklaşmış, serbest ölçüde 

şiir yazmaya yönelmişlerdir. Çünkü klasik İran şiiri dönemin siyasi, 

içtimai ve ekonomik durumuna ayak uyduramamıştır. Modern İran 

şiirinin öncülerinden olan Nîmâ Yûşîc ilk şiir denemeleriyle bu 

değişiklikleri başlatmıştır. Gazel, kaside, rubai gibi klasik türlerden 

serbest nazım tarzına geçilmiştir. Yaşanan bu değişiklikleri 

benimseyenlerden biri de Furûğ Ferruhzâd olmuştur. Kendine has 

söylemi, muhalif düşünceleri ve ifadeleri fark edilmesini sağlamış, 

modern İran edebiyatında kendine bir yer edinmeye başlamıştır. Ünü 

sadece İran sınırları içinde kalmamış dünyanın birçok ülkesinde şiirleri 

okunmaya başlamıştır. Şiirleri çeşitli dillere tercüme edilmiştir. Yapılan 

bu çeviriler arasında Türkçe çevirileri de yer almaktadır. Defalarca 

şiirleri Türkçeye aktarılan şairin şiirlerinin belirli bir kuram çerçevesinde 

incelenmesi şiirinin derinliklerinin kolay çözümleneceği kanaati 

taşınmaktadır. Bu doğrultuda yapılan çeviriler Gideon Toury’nin öne 

sürdüğü “Betimleyici Çeviri Araştırmaları” doğrultusunda 

incelenecektir. “Betimleyici Çeviri Araştırmaları” güncelliğini koruyan, 

çevirmen bağlamıyla hedef metin değerlendirilmesini sağlayan çeviri 
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kuramlarından biridir. Bu çalışma çevirilerin doğruluğunu ve yanlışlığını 

saptamak yerine çeviri sürecini ve işleyişini değerlendirmeyi 

amaçlamıştır. Böylece betimleyici nitelikte olan bu çalışma “Betimleyici 

Çeviri Araştırmaları” kuramı doğrultusunda değerlendirilmiştir. 

Farsçadan Türkçeye yapılan bu çevirilerin değerlendirilmesinin, 

çeviribilim ve Fars dili ve edebiyatı bilimleri arasında disiplinlerarası bir 

çalışma alanı oluşturulacağı düşünülmüştür.  

1. Furûğ Ferruhzâd 

Çağdaş İran edebiyatı tarihinin ünlü kadın şairlerinden biri olan 

Furûğ Ferruhzâd 5 Ocak 1935’te dünyaya gelmiştir. Çocukluk ve gençlik 

dönemlerini sıradan ve kendi halinde olan bir ailede geçiren şairin babası 

Albay Muhammed Ferruhzâd’dır (Şemîsâ, 1383/2003, s. 255). Annesi 

Turan Veziri Tebar’ın kızıdır. Sıradan, ailesine bağlı, çocuklarını seven, 

kötülük nedir bilmeyen, gelenek ve göreneklere karışmış bir kadındır. 

Furûğ, bazen zorluklarla dolu bazen mutlu anılarını biriktirdiği bir 

çocukluktan sonra ilkokul eğitimine başlamış ve ilköğretimini bitirdikten 

sonra lise üçüncü sınıfa kadar “Husrev Hâver” adlı liseye gitmiştir. Lise 

3. sınıftan sonra kız sanat okuluna devam etmiştir. Orada dikiş ve resim 

eğitimi almıştır (Rûzbih, 1389/2010, s. 214). Liseyi okurken daha 16 

yaşındayken aniden evlenmiştir.  Ablası Puran Ferruhzâd bu durumu 

şöyle ifade etmiştir: 

Furûğ, Pervîz Şâpûr’la evlendiğinde 7. sınıfta okuyordu. 

Pervîz annemin teyzesinin torunudur. O vakitler bizim eve 

çok gelirdi. Ağdalı ifadeleri ve güçlü bir mizah anlayışı 

vardı. Çocukları etrafına oturtur ve komik hikâyeler 

anlatırdı.  Furûğ, dikkatli bakışlarla onu dinlerdi. Bir gün 

birbirlerine âşık olduklarını anladık ve şaşkına döndük. 

Çünkü Furûğ 7. sınıftaydı ve Pervîz üniversiteyi bitirmişti. O, 

15 yaş Furûğ’dan büyüktü. Evlilik söylentileri yükseldiğinde, 

ailemiz karşı çıktı, fakat babam çabucak bu izdivacı 

onayladı. Şâpûr’la Furûğ evlenirken hatırlıyorum Şâpûr 

onun için gelinlik bile satın alamamıştı. Bir şeyi yoktu 

(Ferruhzâd, 1379/2000, s. 15). 

1952 yılında Furûğ daha 17 yaşında bile değilken ilk şiir kitabı olan 

Esir’i yayımlamıştır (Şefiʿî, 1384/2005, s. 515). Bu süre içerisinde Furûğ 

dergilerin birinde “Günah işledim lezzet dolu bir günah” adlı bir şiirini 
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yayımlatmıştır. Bu şiirin yayınlanmasıyla aile içinde huzursuzluk ortaya 

çıkmış, hatta Furûğ ailesi tarafından dışlanmıştır. Ablası Pûrân Ferruhzâd 

bir röportajında bu durumu şöyle dile getirmiştir: 

Bu şiir kendi hakkında söylenenlerin büyümesine neden oldu. 

Ayrıca aile içinde de büyük bir gürültünün kopmasına yol 

açtı. Bu olay üzerine Furûğ valizini aldı ve baba evini terk 

etti. Fîrûzkûhî İlkokulunun arkasında hayatına devam etmek 

için bir oda kiraladı. O zamanlar bir yastığı bile yoktu. Evden 

onun için biraz giysi getirdim, parası, işi, maaşı yoktu, 

mutlak bir baskı altındaydı (Ferruhzâd, 1379/2000, s. 16). 

Furûğ 1953 yılında Pervîz Şâpûr’la Ahvaz’a gitmiş, çok geçmeden 

Tahran’a tekrar dönmüştür, çünkü O ve eşi arasında başlayan 

anlaşmazlıklar bir türlü son bulmamıştır. Kâmyâr isimli bir oğlu olmuş 

ancak oğlunun doğumu bu anlaşmazlıkları sonlandırmamış aksine daha 

da arttırmıştır (Ferruhzâd, 1379/2000, s.18). 

Bu anlaşmazlıklar sonucunda Furûğ ve Şâpûr’un evlilikleri 1955 

yılında son bulmuştur. Furûğ ayrıldıktan sonra zaman zaman 

pişmanlıklar yaşamıştır. Çünkü Furûğ, Şâpûr’u sevmiş ve bunu defalarca 

dile getirmiştir. Bu ayrılıkta görmezden gelinemeyecek bir sebep de 

Furûğ’un hayatı ve şiiri arasında bir seçim yapmaya mecbur kalmış 

olmasıdır. Yaptığı bu seçim sonucu kanunların koyduğu kurallar 

sebebiyle eşiyle boşandıktan sonra oğlunu ölene kadar görememiştir 

(Ferruhzâd, 1379/2000, s.19-20). 

Furûğ, eşinden ayrıldıktan sonra yurt dışına gitmeye karar vermiştir. 

1956 yılında Roma’ya gitmiş, alışmış olduğu çevreden kurtulmak ve 

kendine gelmek istemiştir. İran’a geri geldikten sonra kendini tam 

anlamıyla sanatına adamış 1957 yılında Duvar adlı ikinci şiir kitabını 

yayımlamıştır (Şefiʿî, 1384/2005, s.515). 

Bu kitaptaki şiirleri her ne kadar Esir kitabındaki şiirlerin devamı 

olsa da şiir alanında ilerlemesinin bir göstergesi olmuştur ve yeni 

tecrübeler edindiği gözlemlenmektedir (Ferruhzâd, 1379/2000, s.24). Bir 

röportajında bu konuyu şöyle dile getirmiştir:  

Esir ve Duvar’da dış dünyamdan sade bir dille bahsettim. O 

zamanlar şiir henüz benimle bütünleşmemişti. Aksine 

benimle aynı evde bir eş gibi, maşuk gibi, bir müddet biriyle 

birlikte olan bir insan gibi yaşıyordu. Ama sonra şiir içime 
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iyice yerleşti. Bu yüzden şiirin konusu da değişti. Artık şiiri 

sadece hakkımdaki duyguları beyan edici bir araç olarak 

görmüyorum. Artık bana daha fazla nüfuz etti. Daha çok 

dağıldım ve yeni dünyalar keşfettim (Ferruhzâd, 1394/2015, 

s.131). 

Furûğ, 1959 yılında İsyan adlı üçüncü şiir kitabını yayımlamıştır 

(Şefiʿî, 1384/2005, s.515). Bu kitap şairin kendine özgü bir şiir bulma 

çabalarını gösteren son denemeleridir (Karabulut, 2014, s.25). Furûğ, M. 

Âzâd’la yaptığı röportajında, İsyan kitabı hakkında sorulan soruya şöyle 

cevap vermiştir:  

Duvar ve İsyan esasen yaşamın arasında ümitsizce 

çırpınmaktır. Bir nevi, kurtuluştan önce nefes almaktır. İnsan 

derin bir düşünce aşamasına ulaştığında gençliğindeki 

duyguların artık gevşek kökleri olur. Etrafımdaki dünyaya, 

eşyalara, insanlara bu dünyadaki asıl çizgilere baktım ve 

keşfettim. Bunları söylemek istediğimde fark ettim ki 

kelimelere ihtiyacım var. Dünyayla alakalı yeni kelimelere... 

Bu kelimeleri kullandım (Ferruhzâd, 1384/2005, s.427-428). 

1958 yılında şiirin yanı sıra film yapımcılığı ile de meşgul olmuş, 

İbrahim Gülistan’ın yönetimindeki “Gülistan Film” şirketinde çalışmaya 

başlamıştır. Furûğ’un ilk film çalışması “Bir Ateş” filmidir. 1959 yılında 

özellikle belgesel film yapımcılığı hakkında araştırma ve inceleme 

yapmak için İngiltere’ye gitmiştir. 1960 yılında Kanada Millî Kurumu 

İran’daki kız isteme merasiminin çekilmesi işini Gülistan Film’den 

yapmasını istemiştir. Furûğ da bu filmde oynamış ve filmin yapımında 

da ciddi yardımları olmuştur (Ferruhzâd, 1379/2000, s.29). 

1961 yılında “Su ve Sıcaklık [Âb ve Germâ]” filminin üçüncü 

bölümünde kendine yakışır bir başarı gösteren Furûğ, aynı yıl “Dalga, 

Mercan ve Granit [Movc ve Mercân ve Hâre]” filminin seslendirmesini 

üstlenmiştir. 1962 yılında özel bir ödül almıştır. 1962 yılında 

cüzzamlılarla ilgili bir film yapmaya karar veren Furûğ film hazırlığı için 

Tebriz’e gitmiş. Cüzzamlılarla ilgili bu film orada kaldıkları 12 günlük 

süre içerisinde hazırlanmıştır. Filme “Ev Karadır [Hâne Siyâhest]” ismi 

verilir. Bu filmde kullanılan senaryo Kuran ve Tevrat metinlerinden 

oluşmaktadır. Filmde Tebriz Bababağlı Sanatoryumu’ndaki cüzzamlılar 
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oynamıştır (Ferruhzâd, 1379/2000, s.30-31). Bu film esnasında 

yaşadıklarını Furûğ şöyle dile getirmiştir: 

Cüzzamlıları gördüğüm anda fena oldum feci bir şeydi. 

Cüzzam hanede insana ait her şeye sahip olan epeyce insan 

vardı. Yüzünde delik olan bir kadın gördüm, bu delik 

vasıtasıyla konuşuyordu. Evet, korkunçtu ama ben 

güvenlerini kazanmak zorundaydım. Çünkü onlara iyi 

muamele yapılmamıştı. Onlarla ilgilenen herkes ayıplarını 

görmüşlerdi. Ama ben Allah için onlarla aynı sofraya 

oturdum, ellerini tuttum, cüzamın yok ettiği ayak 

parmaklarına dokundum. Bu sayede cüzzamlıların güvenini 

kazandım (Ferruhzâd, 1384/2005, s.457-465). 

1963 yılında “Ev Karadır [Hâne Siyâhest]” filmi Batı Alman Film 

Festivali’nde en iyi belgesel film ödülünü aldı. Oberhausen Festivali’nde 

belgesel filmler dalında en büyük ödül Furûğ Ferruhzâd’a verildi. 

Dünyanın en önemli festivallerinden biri olan Batı Alman Oberhausen 

Festivalinde “Ev Karadır [Hâne Siyâhest]” filmi birinci olmuştur 

(Ferruhzâd, 1379/2000, s.32).  

1964 yılının baharında Furûğ, Gülistan Film’de yaptığı Heşt ve 

Âyîne [Kerpiç ve Ayna] filmine İbrahim Gülistan’ı da ortak etmiştir. 1964 

yılının yazında yeniden Avrupa’ya gitmiştir. 1965 sonbaharında 

Furûğ’un hayatıyla ilgili UNESCO yarım saatlik, Bernardo Bertolucci 

ise on beş dakikalık bir film yapmıştır. Furûğ 1966 baharında İtalya’ya 

gitmiş ve 2. Pijaro Film Festivali’ne katılmıştır (Ferruhzâd, 1379/2000, 

s.33).  

Furûğ oğluna duyduğu bu özlemi bir türlü giderememiş, daha sonra 

oğlunun boşluğunu doldurmak için bir evlat edinmiştir. 1962 yılında “Ev 

Karadır [Hâne Siyâhest]” filmini hazırlamak için Meşhed’e gitmiştir. 

Burada Meşhed Cüzamhanesi’nde cüzamlı anne babasıyla birlikte 

yaşayan Hüseyin’le tanışmıştır. Hüseyin Furûğ, Hüseyin’in anne 

babasının rızasını alarak onu Tahran’a getirmiş ve Kâmî’nin yerine 

hayatına almıştır (Karabulut, 2014, s.42-43). 

1964 yılında Furûğ Bir Başka Doğuş adlı dördüncü şiir kitabını 

yayımlamıştır (Şefiʿî, 1384/2005, s.515). Bu kitapla kendine has bir dil 

yaratmış ve her anlamda yeniden doğmuştur. Ancak kendini henüz yetkin 

hissetmemektedir. Bir Başka Doğuş ile ilgili düşüncelerini M. Âzâd ile 

yaptığı röportajında açık yüreklilikle dile getirmiştir:  
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Çok daha iyi olabilirdim ve çok daha hızlı olgunlaşabilirdim. 

Otuz yaşındayım ve otuz yaş bir kadın için olgunluk yaşıdır, 

her türlü olgunluk. Ama şiirimin içeriği otuz yaş 

olgunluğunda değildi çok daha genç. Kitabımdaki en büyük 

kusur budur. Bilgiyle ve bilinçle yaşanmalıydı... Her zaman 

son şiirime diğer şiirlerimden daha fazla inanıyorum. Bu 

inanç dönemim de oldukça kısadır, sonra nefret ediyorum, 

her şey bana saf görünmeye başlıyor. Bir Başka Doğuş 

kitabımdan aylardır uzağım buna rağmen düşünüyorum da 

Bir Başka Doğuş şiirinin son bölümündeki dil meselesini 

vezin dilini kullanıp halletmiş olarak başlayabilirdim. Asıl 

mesele düşünce ve içeriktir (Ferruhzâd, 1384/2005, s. 434-

436). 

İnanalım Soğuk Mevsimin Başlangıcına adlı şiir kitabı Furûğ’un 

ölümünden sonra yayımlanmıştır (Ferruhzâd, 1379/2000, s. 35). Erken 

ölmekten ve işlerinin yarım kalmasından korkan Furûğ, 13 Şubat 1967 

tarihinde 32 yaşında bir trafik kazasında hayatını kaybetmiştir.  

       2.Betimleyici Çeviri Araştırmaları 

Betimleyici çeviri araştırmaları, 1970’li yıllarda Itamar Even-Zohar 

tarafından öne sürülen “Çoğuldizge” kuramını temel alarak Gideon 

Toury tarafından geliştirilen bir yaklaşımdır. Toury çevirinin ayrı bir 

disiplin şeklinde olması gerektiğini vurgulayan ve bunun için adım atan 

kuramcılardan biridir. Çeviribilim çalışmalarının bağımsız bir disiplin 

olması gerektiğini düşünmekte ve Descriptive Translation Studies- and 

Beyond adlı çalışmasında şöyle belirtmektedir: “Eksik olan, diğer bir 

deyişle, mükemmel sezgileri yansıtan ve ince anlatımlar sağlayan 

yalıtılmış girişimler değil, açık varsayımlardan ilerleyen ve mümkün 

olduğunca açık bir şekilde yapılmış ve bizzat çeviribilimin kendi içinde 

sınanmış ve doğrulanmış metodoloji ve araştırma teknikleridir” (Toury, 

1995, s. 3). Toury, hedef odaklı çalışmayı gerekli görmekte, bir çeviri 

değerlendirilirken kaynak metni ve yazarını ele almaktan ziyade 

çevirinin okunacağı/ele alınacağı dile/kültüre/edebiyata göre 

değerlendirilmesi gerektiğini savunmaktadır. Hedef odaklı çeviri, hedef 

metnin kültür ve okuyucusuna göre şekillenen ve ona göre bağlamı 

belirlenen bir çeviridir.  
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Toury’ye göre çevirilerin her şeyden önce hedef kültür dizgesinde 

bir konumu vardır ve bu konum kullanılan çeviri stratejilerini belirler. 

Böylece yaklaşımını “Çoğuldizge” kuramından başlatarak üç aşamalı bir 

metot önermekte ve bu metodun aşağıdaki şekilde uygulanması 

gerektiğini düşünmektedir: 

Toury’ye göre Betimleyici Çeviri Araştırmaları yöntemi üç 

aşamadan oluşur: 

1- Çeviri metnin hedef kültür dizgesindeki konumunu belirlemek ve 

çeviri metnin kabul edilebilirliliğini ve yeterliliğini gözden geçirmek. 

2- Kaynak ve hedef metinler karşılaştırılarak deyiş kaydırmalarını 

saptamak, her iki metinden seçilecek ikili metin birimleri arasındaki 

ilişkileri betimlemek ve altta yatan çeviri kavramına ilişkin genellemeye 

varmaya çalışmak.  

3- Gelecekte çeviri yaparken alınan kararlarda yararlanılabilecek 

sonuçlara varmak. Kaynak ve hedef metin için çeviri sürecini yeniden 

oluşturmak (Munday, 2008, s.112). 

Birinci aşama daha çok “çoğuldizge” kuramıyla ilişkilidir ve çeviri 

metnin bu kurama göre konumlandırılmasını içermektedir. İkinci aşama 

ise karşılaştırmalı bir inceleme yapılacağı için norm kavramı ile ilgilidir.  

Toury normu, “Bir topluluk tarafından– doğru ya da yanlış, yeterli 

ya da yetersiz- belirli durumlara uygun ve bunlara uygulanabilir 

performans talimatlarına göre paylaşılan genel değer ve fikirlerin 

çevirisi” olarak değerlendirmektedir (Toury, 1995, s.55). Bu normlar 

topluma, kültüre ve zamana özgü sosyokültürel kısıtlamalardır. Toury 

normu iki uç noktaya, yani kurallar ve kişisel özellikler arasına 

yerleştirir; bir uçta mutlak ve değişmez doğrular, diğer uçta kişiye özgü 

olan davranışlar yer almaktadır. Bu iki kutup arasında yer alan normlar 

derece halindedir, bazıları daha güçlü, bazılar etkisizdir. Dolayısıyla 

çeviriyi normlar tarafından yönetilen bir etkinlik olarak görmektedir. Bu 

normlar çeviride ortaya çıkan eşdeğerliliği belirlemektedir (Toury, 2004, 

s. 150-151). 

Toury, çeviriyi yönlendiren bu normların iki şekilde incelenmesi 

gerektiğini belirtmektedir: 

1- Kaynak ve hedef metin karşılaştırılması sırasında saptanan deyiş 

kaydırmalarının incelenmesini içeren metinsel bir çeviri incelemesinin 

yapılması.  
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2- Çeviri metinlerine yapılan eleştiri yazıları, önsöz, sonsöz ya da 

çevirmenlerle yapılan söyleşiler gibi diğer yazıların incelenmesi (Tahir 

Gürçağlar, 2011, s.122). 

Farklı düzlemlerde karşılaştırmalı olarak yapılan bu normlar 

sonucunda elde edilen veriler, kaynak metnin niçin farklı yorumlandığına 

dair bazı ipuçları vermektedir. Bu ipuçları çevirmenin hangi kültürel 

şartların etkisinde kaldığını ve neden bazı yerleri değiştirdiğini 

göstermesi açısından da önemlidir. Betimleyici çeviri araştırmalarında 

kaynak metinde sorunlu olan konunun çevirmen tarafından nasıl 

halledildiği ve ne gibi çözümler üretildiği belirgin bir şekilde ifade 

edilmektedir. Böylece, eşdeğerlik anlayışı bağlamında sorun olarak 

görülen bazı anlatımsal farklılıkların, betimleyici çalışmalarda 

geçerliliğini kaybederek hedef kültürden ve ona bağlı olan çevirmenden 

kaynaklandığı vurgulanmaktadır (Yücel, 2007, s.157-158). Bir diğer 

ifadeyle çeviride sorunsal olarak dillendirilen eşdeğerlik kavramı ve onu 

sağlayabilme çabası, betimleyici çeviri araştırmalarında daha esnek bir 

biçimde ele alınmaktadır, denebilir. Dolayısıyla “kabul edilebilir” ya da 

“yeterli” bir çeviri metni hedef kültüre kazandırabilmek ön plana 

çıkmaktadır. 

Toury, betimleyici çeviri araştırmalarında çevirinin her aşamasını 

belirleyen normları iki ana grupta incelemektedir: Bunları “süreç öncesi 

çeviri normları” ve “çeviri süreci normları” şeklinde adlandırmaktadır:  

Süreç öncesi çeviri normları: Çevirmenin çeviri süresince çeviriyi 

doğrudan kaynak metinden yapıp yapmadığına ya da bir ara dil kullanıp 

kullanmadığına dair bilgiler veren normdur. Ayrıca kaynak metne ve 

kültürüne ilişkin ölçütler içeren bir çeviri politikasının olup olmadığına 

dair de bilgiler vermektedir. Toury çeviri politikasını şöyle 

tanımlamaktadır: 

Çeviri politikası belirli bir süreçte bir kültüre/dile çeviri 

yoluyla aktarılacak eserlerin seçimini, hatta tek tek yazıların 

seçimini içerir. Söz konusu seçimin rastgele yapılmadığı 

bulgulandığı sürece böylesi bir politikanın var olduğu 

düşünülür. Tabii bazı alt grupların metin türlerine ilişkin ya 

da o grupta aracılık görevi üstlenen öznelerin ve grupların 

(farklı yayınevlerinin) birbirinden farklı politikaları olabilir. 

Bu özneler ve yaptıkları seçimler arasındaki ara yüz, çeviri 
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politikasının izlerinin sürülebileceği verimli bir alandır 

(Toury, 1995, s. 54-56).  

Çeviri politikası daha çok yayınevlerinin ya da kimi çevirmenlerin 

belirli bir düşünce üzerinden çeviri öncesinde verdikleri kararları 

belirlemektedir. Ayrıca çeviride etkili olan, metnin biçemi, dönemi, türü, 

yazarın edebi kişiliği hakkında bilgileri edinmemizi sağlamakta, ayrıca 

kişi ya da yayınevlerinin çeviri süreci üzerinde herhangi bir etkisi olup 

olmadığını değerlendirmemize olanak sağlamaktadır.  

Çeviri süreci normları: Çevirmenin çeviri edimi sırasında ne tür 

kararlar aldığını gösteren normlardır. Bu normların incelenmesi, metinler 

üzerinde yapılan detaylı çözümlemelerle gerçekleştirilmektedir. 

Çevirmenin çeviri sırasında neyi aynen koruyacağı veya neyi 

değiştireceğiyle ilgili kararlarıdır. Çevirmenin dilsel malzemeyi metin 

içinde nasıl dağıttığını, metni nasıl oluşturduğunu, dilsel ifadeleri ne 

şekilde kullandığını gösterir. Bu normlar kendi içinde “matriks” ve 

“metinsel-dilsel” normlar olmak üzere iki başlık şeklinde 

incelenmektedir (Toury, 1995, s. 55-60): 

1-Matriks normlar: Bu normlar çeviride kelime, deyim, atasözü gibi 

herhangi bir ekleme ya da atlama yapılıp yapılmadığını, cümle 

yapılarının, fiil zamanlarının değişip değişmediğini betimlemekte 

kullanılır. Kaynak dil metninde yer alan malzemenin yerini alacak hedef 

dil malzemesinin durumunu (çevirinin ne derece tam olarak 

aktarıldığını), metin içindeki yerini (ya da kaynak dil malzemesinin, 

hedef dil metninde nasıl dağıtıldığını) ve metnin bölümlendirilmesini 

yönlendirir. Yapılan eklemeler, atlamalar, yer değiştirmeler ve 

bölümlemede yapılan değişiklikler normlara bağımlı olmaktadır. Kaynak 

metnin hedef yazınına göre uygun bir şekilde ifade edilmesini 

sağlamaktadır.  

2- Metinsel-dilsel normlar: Bu normlar, çevirmenin çeviri ediminde 

hedef metni oluşturacak uygun sözcük ve deyiş seçimini belirlerken 

devreye girerler. Kaynak metinde kullanılan dilsel ve metinsel öğelerin 

yerine alacak öğelerin seçimini yönlendirmektedir. 

Böylece çevirmen, çeviri sürecinde ya kaynak metne ve onun 

normlarına ya da hedef metin ve kültüründe etkin olan norma bağlı 

kalarak çeviri etkinliğini gerçekleştirir. Eğer ilk seçenekle çeviri süreci 

başlarsa kaynak metne bağlı bir çeviri ortaya çıkacak, dolayısıyla yeterli 

bir çeviri gerçekleşecektir. Toury “kabul edilebilirlik” ve “yeterlilik” 
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kavramlarını çeviri metninin etkisine göre değil, kaynak ve hedef kültür 

bağlamında seçilen normlar doğrultusunda sınıflandırmaktadır. 

Çevirinin kaynak kültürün normlarına yakın olması, kaynak odaklı çeviri 

yaklaşımıyla karıştırılmamalıdır. Her ne kadar kaynak metni yaratan 

normlar, Toury’nin betimleyici kuramında bir yere sahip olsa da 

çevirilerin değerlendirilmesinde kaynak metin, araçsal bir konumdadır 

(Yücel, 2007, s.165-166). Bu yöntem hedef metin okuyucusunun çeviri 

metni nasıl algıladığını ve çeviri politikası doğrultusunda toplumun hangi 

kesime hitap ettiğini belirlemeye çalışmaktadır. 

“Betimleyici Çeviri Araştırmaları” doğrultusunda, “Bahçenin Fethi” 

şiiri üç ayrı çevirmenin yaptığı Türkçe çeviriler ile ele alınacaktır. 

Çevirmenlerin aldığı kararlar bağlamında yöntem tespiti yapılacaktır. 

İncelemede çeviri süreci normları daha ön planda tutularak dilsel 

boyutlar değerlendirmeye alınacaktır. 

3. “Bahçenin Fethi” Şiiri ve Değerlendirilmesi  

باغ فتح  

. آن کلاغی که پرید1  

. از فراز سر ما2  

ولگرد ابری ٔ  آشفته ٔ  . و فرو رفت در اندیشه3  

پیمود را افق پهنای کوتاهی، ٔ  . و صدایش همچون نیزه4  

. خبر ما را با خود خواهد برد به شهر5  

 

. همه میدانند6  

. همه میدانند7  

عبوس سرد ٔ  که من و تو از آن روزنه. 8  

. باغ را دیدیم9  

دست از دور بازیگر ٔ  . و از آن شاخه10  

. سیب را چیدیم11  
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. همه میترسند12  

. همه میترسند، اما من و تو13  

. به چراغ و آب و آینه پیوستیم14  

. و نترسیدیم15  

 

. سخن از پیوند سست دو نام16  

تنیس دفتر یک ٔ  . و همآغوشی در اوراق کهنه17  

. سخن از گیسوی خوشبخت منست18  

تو ٔ  بوسه ٔ  های سوخته. با شقایق19  

 

. و صمیمیت تن هامان، در طراری20  

. و درخشیدن عریانیمان21  

ها در آب. مثل فلس ماهی22  

ای آوازیست. سخن از زندگی نقره23  

میخواند کوچک ٔ  . که سحر گاهان فواره24  

سیال. ما در آن جنگل سبز 25  

. شبی از خرگوشان وحشی26  

. و در آن دریای مضطرب خونسرد27  

های پر از مروارید. از صدف28  

. و در آن کوه غریب فاتح29  

. از عقابان جوان پرسیدیم30  

. که چه باید کرد31  

 

. همه میدانند32  

. همه میدانند33  

ایم. ما به خواب سرد و ساکت سیمرغان، ره یافته34  
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ا در باغچه پیدا کردیم. ما حقیقت ر35  

آگین گلی گمنام. در نگاه شرم36  

نامحدود ٔ  . و بقا را در یک لحظه37  

. که دو خورشید به هم خیره شدند38  

 

. سخن از پچ پچ ترسانی در ظلمت نیست39  

های باز. سخن از روزست و پنجره40  

. و هوای تازه41  

. و اجاقی که در آن اشیاء بیهده میسوزند42  

زمینی که ز کشتی دیگر بارور است. و 43  

غرور و  تکامل و  . و تولد44  

. سخن از دستان عاشق ماست45  

. که پلی از پیغام عطر و نور و نسیم46  

اند. بر فراز شبها ساخته47  

 

. به چمنزار بیا48  

. به چمنزار بزرگ49  

های گل ابریشم. و صدایم کن، از پشت نفس50  

. همچنان آهو که جفتش را51  

 

ها از بغضی پنهانی سرشارند. پرده52  

. و کبوترهای معصوم53  

های برج سپید خود. از بلندی54  

. به زمین مینگرند55  

 “Bahçenin Fethi” adlı şiir Furûğ’un Bir Başka Doğuş adlı dördüncü 

şiir kitabında yer almaktadır. Elli beş dizeden oluşan bu şiirde “bahçe” 
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kelimesinden ötürü doğada bulunan birçok unsura yer verilmiştir. 

Özellikle çeşitli kuş imajları şiirde temel bir role sahiptir, şiir dar görüşlü 

kargayla başlamakta, masum beyaz güvercinle son bulmaktadır. Şiirin 

zirve ifadesinde simurg ve kartal yer almaktadır. Kartal, gökyüzünde 

özgürlüğün temsilcisi, simurg ise gerçeğin, olgunluğun temsilcisi olan 

efsanevî bir kuş olarak görülmektedir. Şiirde bir diğer öne çıkan motif 

özgürlük duygusudur. Şiirin serbest ölçü ile olması özgürlüğün 

mahiyetini anlamak ve özgür düşünceyi yaşamak için uygun bir ortam 

oluşturmaktadır. Şiirde bu serbest yapının olması tabiatın özgürlüğüne 

benzer bir ortam ve bir cennet yaratmıştır. Şiir, şairin kendisinin ve 

aşığının şehrin dışında yaşadıklarını, satır arasında toplum tarafından 

benimsenmeyen bir ilişkilerinin olduğunu topluma haber veren 

dedikoducu bir kargayla başlamaktadır. Kendilerini Âdem ve Havva’ya 

benzeterek yasak meyveyi yediklerinden bahsetmektedir. Bunun yanı 

sıra şiirde nikâh defterinde kadın ve erkeğin isimlerinin yan yana 

yazılmasının anlamsızlığından, kadın ve erkeğin birleşmesinin nikâh 

defterine yazılan imzalardan ibaret olmadığından bahsedilmektedir. Şair, 

gerçeği bahçedeki çiçekle bir tutmakta, insanın cesarete sahip olması 

gerektiğine, cesaretle yaşamda arzuladığı şeyleri gerçekleştirebileceğine 

ve tabiatın güzelliğiyle, temiz havayla, doğayla bütünleşmesi gerektiğine 

inanmaktadır. İşe yaramayan her şeyi, geleneği ve kuralları bir eşya gibi 

ateşe atmaktan ve özgürleşmekten yana olduğunu göstermektedir. Şiirde 

tekrar ifadeler ritimsel bir anlatı oluşmasını sağlamıştır. Gelenek karşıtı, 

asi bir kadının duyguları rahatlıkla anlaşılmaktadır.  

Ghasemi-Pourgiv de çalışmasında bu asi kadını betimlemekte, 

Furûğ’un klasik şiirlerde tanımlanan aşkı altüst ettiğini, bütün sınırları 

geçerek inandığı gibi aşkı yaşadığını ve bunu şiirlerinde korkusuzca ifade 

ettiğini, şiirlerinde metinsellik ve cinsellik arasında bir bağ oluşturarak 

edebî ifadeleri, kadınsal benliğinin tensel, duygusal ve fiziksel 

boyutlarıyla bağdaştırmaya çalıştığını ifade etmektedir. Furûġ’un 

“Bahçenin Fethi” şiirinde âşıkların samimi anlarında ve duyguların 

gösterildiği içten gelen kutlamalarda toplumdaki sınırları reddeden bir 

karakterin yer aldığı ideal bir dünya yarattığını belirtmektedir (Ghasemi-

Pourgiv, 2010, s. 768). Her ne kadar ailesi ve toplumun gelenekçi kısmı 

tarafından dışlanma durumu yaşasa da şair, şiirlerinde özgürce kendini 

ifade etmeye çalışmıştır. 

Milânî, çalışmasında “Bahçenin Fethi” adlı şiiri, Furûğ’un en 

dokunaklı ve kendi toplumundaki kuralları, inançları, isteklerin bir 
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kısmını yeniden değerlendirmeye aldığını düşünmektedir. Şiirin 

başlığında ve içeriğinde hem İslâm dininde hem de diğer dinlerde 

anlatılan Âdem ve Havva konusunu ele alarak cennet bahçesini 

kastettiğini, cennette yaşanan bu günah olayını, kendi yaşamındaki 

olaylara benzeterek günaha bulaştığını, halk tarafından kabul edilmeyen 

bir hayatının olduğunu ima etmektedir. Şiirin genel modunda şair mutlu 

gibi görünse de içten içe kırılgan bir halde olduğunu, şiirin odak noktasını 

tam olarak söylenmeyen bir korku duygusunun oluşturduğunu, bunun ilk 

beyitte rahatlıkla anlaşıldığını belirtmektedir (Milânî, 1988, s. 91-104).  

Şair, içinde saklı kalan, kimseyle paylaşmak istemediği duyguları 

şiirlerinde dile getirmiştir. 

Hillmann ise “Bahçenin Fethi” adlı şiirin, şairin toplum kurallarını 

kabul etmediğini ve yüreğinin emrettiklerini takip ettiğini gösteren 

ifadelerden oluştuğunu belirtmektedir (Hillmann, 1992, s. 98-99). Şair 

şiirlerinde ataerkil toplumun baskılarını ifade etmiş, kadınların sesi 

olmaya çalışmıştır. 

Furûğ’un arzuladığı şey, aslında tamamen kadınlardan oluşan bir 

toplum değildir. Aksine kadın erkek arasındaki sevginin, şefkatin, 

eşitliğin olduğu bir hayatı istemektedir. Bu şiirde de sevdiği insandan 

bahsederek bu düşüncesini açıkça göstermiştir (Pûrşehrâm, 1987/2008, 

s.109). Bireysel kararlarından dolayı oğlunu kaybeden ve toplumun 

eleştirilerine maruz kalan Furûğ, yaşadığı yalnızlık ve dışlanma 

duygularını şiirlerinde sıkça ifade etmiştir. Ancak bu şiirde âşığı ve 

kendisi bağımsız düşüncenin mecâzî cennetine girmekte, toplum 

tarafından onaylanmadıklarını bildiği halde kendini onunla 

ilişkilendirmektedir (Oehler-Stricklin, 2005, s. 79-89). Furûğ’un bu 

şiirde “ben”, “sen” söylemini aşıp “biz” söylemiyle hislerini, 

düşüncelerini açıkladığı, fikren duvarlarla örülü esir yaşamından 

kurtulup artık dışarıya, doğaya, yeşilliğe ulaştığı gözlenmektedir 

4. Kaynak Metin ile Hedef Metinlerin Karşılaştırılması 

Makbule Aras Çevirisi  

Bahçenin fethi 

1. Başımızın üstünde uçan 

2. Ve avare bir bulutun dağınık düşüncesine dalan  
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3. Ve sesi kısa bir mızrak gibi ufkun genişliğini aşıp giden o 

karga  

4. Haberimizi şehre götürecek 

 

5. Herkes biliyor 

6. Herkes biliyor 

7. Sen ve ben o abus çehreli soğuk pencereden 

8. Bahçeyi gördük 

9. Ve elin ulaşamayacağı o oyunbaz daldan 

10. Elmayı kopardık 

11. Herkes korkuyor 

12. Herkes korkuyor ama sen ve ben 

13. Işığa, suya ve aynaya bağlandık 

14. Ve korkmadık 

 

15. İki ismin cansız birleşmesinden 

16. Ve bir defterin yıpranmış sayfalarında kucaklaşmaktan 

söz etmiyorum 

17. Bahtiyar saçlarımdan söz ediyorum 

18. Senin öpüşünün yanık gelincikleriyle 

19. Ve çalmadaki tenlerimizin içtenliğinden 

20. Ve sudaki balıkların pullarına benzeyen 

21. Çıplaklığımızın ışıltısında 

22. Sabahları küçük fıskiyenin söylediği  

23. Bir şarkının gümüşsü yaşantısından söz ediyorum 

 

24. Biz o yemyeşil akan ormanda  

25. Bir gece yaban tavşanlarına  

26. Ve soğukkanlı acılı denizde  

27. İnci dolu istiridyelere 

28. Ve o yapayalnız, muzaffer dağda 

29. Genç kartallara sorduk ne yapmalı? 

 

30. Herkes biliyor 

31. Herkes biliyor 

32. Simurgların sessiz ve soğuk rüyasına yol bulduğumuzu 

33. Gerçeği bahçede 

34. Adsız bir çiçeğin utangaç bakışında  

35. Ve ölümsüzlüğü 
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36. İki güneşin birbirine bakıp daldığı 

37. Sonsuzluğun bir ânında bulduk biz 

 

38. Karanlıktaki ürkek fısıltıdan değil 

39. Gündüzden ve açık pencerelerden söz ediyorum 

40. Ve tertemiz havadan 

41. Ve gereksiz her şeyin yanıp durduğu ocaktan 

42. Ve türlü ekinden daha verimli bir topraktan 

43. Ve doğumdan, olgunluktan, gururdan söz ediyorum 

44. Ve gecelerin üstüne  

45. Kokunun, ışığın ve meltemin mesajıyla 

46. Bir köprü kuran 

47. Sevdalı ellerimizden söz ediyorum 

 

48. Kırlara gel 

49. Uçsuz bucaksız kırlara 

50. Ve fesleğenlerin nefesleri ardından çağır beni 

51. Eşini çağıran bir ceylan gibi 

 

52. Perdeler gizli hıçkırıklarla dolu 

53. Ve masum güvercinler 

54. Beyaz burçlarının yücelerinden 

55. Aşağı bakmaktalar 

Kaynak metnin ilk dizeleri hedef metnin dil yapısına uygun hale 

getirilmiştir.  Kaynak metnin birçok dizesinde yer alan “ سخن

نیست\......است - sözdür/söz değildir” isim tümcesi hedef metne “söz 

etmiyorum” şeklinde fiil tümcesi olarak kaydırılmış hem hedef dil yapısı 

hem de hedef metin okuyucusu dikkate alınmıştır.  Kaynak metinde 25. 

dizede yer alan “سبز- yeşil, taze” kelimesi hedef metinde çevirmenin 

yorumu olarak pekiştirme yapılarak “yemyeşil” şeklinde kaydırılmıştır. 

Furûğ “yok oluş ve ölüm” mefhumunu sıklıkla kullanmıştır. İlk 

eserlerinde ölümün insanlığın sonu olarak düşünürken, olgunluk 

döneminde ölümden sonra da hayat olduğunu düşünerek ölüm ve yaşam 

zıtlığını şiirlerinde işlemiştir. Bu sayede kaynak metnin 35-38. 

dizelerinde doğum ve yok oluş kavramlarını iyi bir şekilde ifade etmiştir. 

Kaynak metinde 49. dizede yer alan “بزرگ – büyük” sıfatı hedef dile 

“uçsuz bucaksız” şeklinde anlamsal olarak kaydırılmış, bu durum hedef 

dildeki anlamsal bağı koruduğu görülmüştür. Kaynak metinde 50. dizede 



EREN SOYSAL 

 

NÜSHA, 2019; (49): 17-44 
 

36 

yer alan “گل ابریشم – küstüm otu” kelimesi hedef metne “fesleğen” olarak, 

51. dizedeki “بغض- kin, hınç, garez, boğazı düğümlenmek” kelimesi de 

hedef dile “hıçkırık” olarak saptırılmış, anlamsal bağ sağlanamadığı 

tespit edilmiştir. Kaynak metnin son dizesinde “به زمین می نگرند yere 

bakıyorlar” tümcesi hedef metne eylemin yapıldığı yer burcun tepesinden 

olunca “aşağı bakmaktalar” şeklinde kaydırılmıştır. 

Onat Kutlar-Celal Hüsrevşahi Çevirisi  

Bahçenin Fethi 

1. Başımızın  

2. Üstünde uçan 

3. Ve giren serseri bir bulutun karışık düşüncelerine  

4. Ve sesi kısa bir mızrak gibi geçen, ufku baştanbaşa 

5. O karga 

6. Kente götürecek haberimizi 

 

7. Herkes biliyor  

8. Herkes biliyor 

9. Sen ve ben o soğuk asık yüzlü delikten  

10. Bahçeyi gördük 

11. Ve elmayı kopardık  

12. O oynaşan ve uzak daldan 

 

13. Herkes korkuyor 

14. Herkes korkuyor ama sen ve ben 

15. Ulaştık ışığa suya aynaya 

16. Ve korkmadık 

 

17. Ne pamuk ipliğiyle birleşmesi ilk adın, söylemek 

istediğim 

18. Ne de bir buluşma yıpranmış bir defterin sayfalarında 

19. Benim mutlu saçlarımdır söz konusu olan 

20. Senin yanık kırmızı şakayık öpüşlerini taşıyan saçlarım 

21. Ve içtenliği tenimizin 

22. Çıplaklığımızın parıltısı 

23. Balık pulları gibi 

24. Söz konusu olan gümüş rengi türküsüdür yaşamın 

25. Tan ağarırken kaynaktan fışkıran 

26. Biz o yeşil ve akan ormanda 
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27. Bir gece yaban tavşanlarından sorduk  

28. Ve kaygılı, soğukkanlı denizde 

29. İncilerle dolu istiridyelerden 

30. Ve o tuhaf ve fatih dağda 

31. Genç kartallardan sorduk 

32. Ne yapmalıyız? 

 

33. Herkes biliyor 

34. Herkes biliyor 

35. Sessiz ve soğuk uykusuna ulaştık biz simurgların 

36. Gerçeği bahçede bulduk 

37. Bilinmez bir çiçeğin utangaç bakışında 

38. Sınırsız bir anda bulduk ölümsüzlüğü 

39. İki güneş birbirine bakıp dururken 

40. Söylemek istediğim korkak fısıltılar değil karanlıkta 

41. Gündüzdür söz konusu olan ve ardına kadar açık pencere 

42. Ve tertemiz hava 

43. Ve bir ocak tüm yararsız şeylerin yanıp gittiği 

44. Ve apayrı bir ekinin tohumlarını taşıyan tarla 

45. Ve doğum ve gelişme ve gurur 

46. Bizim seven ellerimizdir söz konusu olan  

47. Bir köprü kuran kokular, ışıklar ve esintilerle 

48. Gecenin üstünde 

 

49. Çimenliğe gel 

50. Kıyısız çimenliğe ve çağır beni 

51. İbrişim çiçekleri usulca nefes alırken 

52. Çağır bir ceylan eşini çağırır gibi 

 

53. Perdeler bir gizli acıyla dolu 

54. Ve toprağa bakıyorlar 

55. Masum güvercinler 

56. Kendi beyaz burçlarının tepelerinde 

Türkçe ve Farsça cümle yapılarının farklı olmasından kaynaklanan 

cümle içerisinde bazı değişiklikler meydana gelmiştir. Kaynak metnin ilk 

dizesinde yer alan “که ki” bağlacı ile başlayan ve üçüncü dizenin sonuna 

kadar yer alan cümleler, “ کلاغی   kelime grubunun sıfatı ”(o karga) آن 

konumundadır. Kutlar-Hüsrevşahi’nin bu tümce yapısını dikkate alarak 
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tercüme yaptıkları görülmüş, “o karga” kelime grubunu 5.dizede 

aktarmışlardır. Bu doğrultuda kaynak dil yapısından ziyade hedef dil 

yapısına uygun çeviri yapmayı tercih ettikleri düşünülebilir. Kaynak 

metinde 14. dizede “به چراغ و آب وآینه پیوستیم – ışığa, suya ve aynaya 

bağlandık” tümcesi, hedef metnin 16. dizesine “ışığa, suya ve aynaya 

ulaştık” şeklinde aktarılmıştır. Şair, şiirde ışık, su ve ayna kelimelerini 

kullanarak, İran’daki nikâhlarda geçerli olan bir geleneğe değinmektedir.  

Bu geleneğe göre; evlenen çiftin masasına birtakım anlamları olan 

eşyalar konulur ve çifte uğur getireceği düşünülür. Dolayısıyla hedef 

metinde kullanılan “ulaştık” fiili, kaynak metin bağlamını tam olarak 

sağladığı düşünülmemektedir. Hedef metnin 17. dizesinde yer alan 

“pamuk ipliği” kelime grubu kaynak metinde yer almadığı halde 

eklenmiştir. Çevirmenler 17. ve 18. dizede “ne.. ne” bağlacını eklemişler, 

olumsuzluğu pekiştirmek istediklerinden olabilir ancak kaynak metnin 

anlamını yansıtamamışlardır. Ayrıca 20. dizede “taşıyan saçlarım” 

ifadesi, kaynak metinde yer almadığı halde eklenmiş, 22. dizede yer alan 

“ve” bağlacı, “در آب -suda” ifadesi çıkarılmıştır. Kaynak metnin 20. 

dizesinde yer alan “ ق های سوختۀ بوسۀ توبا شقای  senin öpüşünün yanık 

gelincikleriyle” isim tamlaması “Senin yanık kırmızı şakayık öpüşlerini 

taşıyan saçlarım” ve 23. dizesinde yer alan “از زندگی نقره ای آوازیست -

şarkının gümüşsü yaşamından” kelime grubu “gümüş rengi türküsüdür 

yaşamın” şeklinde ifade edilmiştir. Kaynak metne dayalı bir tercüme 

yapılmamış, ayrıca kaynak metnin ifade ettiği şekilde de hedef dile 

aktarılmadığı saptanmıştır.  Bir kavram karmaşası yaşanmıştır. Aynı 

durum kaynak metnin 24. dizesinde de görülmektedir. Dizede “ سحر گاهان

 seher vakti küçük fıskiyenin söylediği” tümcesi “tan فوارهٔ کوچک میخواند

ağarırken kaynaktan fışkıran” şeklinde aktarılmıştır. Çevirmenler hedef 

metne uygun bir ifade seçmek isterken kaynak metnin örgüsünden ve 

vermek istedikleri anlamdan uzaklaştıkları düşünülmektedir. Yaptıkları 

eksiltme kaynak metnin mesajını iletememiştir. Kutlar-Hüsrevşahi, 

kaynak metinde yer alan “سخن ............نیست  söz değildir” isim cümlesini, 

40. dizede “Söylemek istediğim korkak fısıltılar değil karanlıkta” 

şeklinde farklı bir ekleme yaparak fiil cümlesi şeklinde tercüme 

etmişlerdir. Yine 42. dizede yer alan “ پنجره های بازسخن از روزست و  ” 

cümlesini, “Gündüzdür söz konusu olan ve ardına kadar açık pencere” 

şeklinde aktararak “سخن” kelimesini söz konusudur şeklinde ifade 

etmişler, kaynak metinde yer almayan “ardına kadar” kelime grubunu 

eklemişlerdir. Her iki dizede farklı ifadeler kullanarak hedef metne şiirsel 

bir ifade katmaya çalıştıkları farz edilebilir. Kaynak metinde yer almayan 
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“tohumlar” kelimesi 44.dizede eklenmiştir.  Kaynak metnin 46. dizesinde 

yer alan “عطر و نور و نسیم -koku, ışık, esinti” kelimeleri tekildirler. Ancak 

çevirmen bu kelimeleri doğru anlamlarıyla, fakat çoğul yaparak aktarmış, 

dolayısıyla dizeyi yapısal olarak saptırmışlardır. Kaynak metinde 50. 

dizede yer alan “گل ابریشم – küstüm otu” kelimesini hedef metne “ibrişim 

çiçekleri” olarak aktarmışlardır. “ibrişim” kelimesi Farsça “ابریشم ipek” 

kelimesinin okunuşudur. Çevirmenler bu kelimenin okunuşunu hedef 

metne aktararak kaynak metni saptırmışlardır. Dolayısıyla çeviri metinde 

anlam karmaşası yaşanabilir. 

Ali Güzelyüz Çevirisi  

Bahçenin Fethi 

1. Başımızın üzerinden uçarak 

2. Aylak bir bulutun karışık düşüncesine dalan 

3. Ve sesi, kısa bir mızrak gibi ufku baştanbaşa kat eden 

4. O karga 

5. Şehre götürecek beraberinde, bizim haberimizi. 

 

6. Herkes biliyor, 

7. Herkes biliyor, 

8. Benim ve senin o somurtkan soğuk pencereden  

9. Bahçeyi gördüğümüzü 

10. Ve o uzaklarda sallanan daldan 

11. Elmayı kopardığımızı. 

 

12. Herkes korkuyor 

13. Herkes korkuyor, oysa sen ve ben 

14. Işığa, suya ve aynaya tutunduk 

15. Ve korkmadık. 

 

16. Söz konusu olan, iki adın gevşek bağı 

17. Ya da bir defterin eski yapraklarındaki kucaklaşma 

değildir 

18. Söz konusu olan, benim mutlu saçımdır 

19. Senin busenin yanık gelincikleriyle; 

20. Ve bedenlerimizin samimiyeti, 

21. Ve çıplaklığımızın parlaması, 
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22. Balıkların pullarının suda parladığı gibi. 

23. Söz konusu olan, bir şarkının gümüş renkli yaşantısıdır, 

24. Seher vakti, küçük bir fıskiyenin söylediği. 

25. Biz, o akan yeşil ormanda, 

26. Bir gece, yabani tavşanlara; 

27. Ve o soğukkanlı kaygılı denizde, 

28. İnci dolu istiridyelere; 

29. Ve o fetheden tuhaf dağda, 

30. Genç kartallara sorduk, 

31. “Ne yapmak gerek?” diye. 

 

32. Herkes biliyor, 

33. Herkes biliyor, 

34. Biz, Simurg kuşlarının soğu ve sessiz rüyasına yol bulduk, 

35. Biz, bahçede bulduk gerçeği, 

36. Bilinmeyen bir çiçeğin utangaç bakışında; 

37. Ve ölümsüzlüğü, iki güneşin birbiriyle bakıştığı 

38. Sonsuz bir anda. 

 

39. Söz konusu olan, karanlıktaki korkak fısıltılar değildir, 

40. Gündüzdür ve açık pencerelerdir, söz konusu olan; 

41. Ve temiz hava 

42. Ve nesnelerin boşu boşuna yandığı bir ocak, 

43. Ve başka bir ekinle dolu tarla, 

44. Ve doğum ve gelişim ve gurur. 

45. Söz konusu olan, gecelerin üzerinde, 

46. Güzel koku, ışık ve esinti mesajıyla 

47. Köprü kuran ellerimizdir. 

 

48. Çimenliğe gel, 

49. Çimenliğe gel 

50. Büyük çimenliğe, 

51. Ve ipek çiçeklerinin soluklarının ardından seslen bana, 

52. Ceylanın eşine seslenmesi gibi. 

53. Gizli bir acıyla doludur perdeler; 

54. Ve masum güvercinler, 

55. Kendi beyaz kulelerinin yüksekliklerinden  

56. Yere bakıyorlar.  
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Kaynak metnin 5. dizesinde yer alan “خبر ما- bizim haberimizi” isim 

tamlaması türünde kişi zamirleriyle yapılan tamlamalar, genellikle dil 

farklılığından dolayı “haberimiz” şeklinde aktarılmaktadır. Ancak 

çevirmen kaynak metnin tümcelerinde fazla ekleme çıkarma yapmamaya 

çalışmış, her kelimeyi mümkün olduğunca tercüme etmiştir.  Kaynak 

metnin birçok dizesinde yer alan “ نیست\سخن ......است - sözdür/söz değildir” 

isim tümcesini çevirmen yine “söz konusu olandır/değildir” isim tümcesi 

olarak kaynak dil yapısına göre aktarmıştır. Ancak bu aktarım, hedef 

dilde okunabilirliği azaltmamıştır. Kaynak metnin 20. dizesinde yer alan 

در طراری  “ çalmada, hırsızlıkta” ifadesi hedef metne aktarılmamış, 

anlamsal ve biçimsel olarak saptırılmıştır. Kaynak metinde 22. dizede yer 

alan “مثل فلس ماهی ها در آب – sudaki balıkların pulları gibi” teşbih sanatı, 

hedef dile “balıkların pullarının suda parladığı gibi” şeklinde aktarılarak 

benzetme yönü değiştirilmiştir. Benzetme yönü olarak şair “balıkların 

pullarını” ifade ederken çevirmen “pulların parlaması” şeklinde 

değiştirmiş, beyit kaynak metin bağlamından kopmuş, dolayısıyla 

anlamsal olarak sapmıştır, ayrıca “parlama” kelimesi eklenerek biçimsel 

olarak kaydırılmıştır. Kaynak metindeki 45. dizede yer alan “ دستان عاشق

 ”âşık ellerimiz” tamlaması “âşık” kelimesi çıkartılarak “ellerimiz ما

şeklinde kaydırılmış anlamsal ve biçimsel eşdeğerlilik sağlanamamıştır. 

Kaynak metinde 48.dizede yer alan “به چمنزار بیا çimenliğe gel” tümcesi 

bir kere ifade edilirken hedef metinde iki defa tekrar edilmiş, çevirmen 

yorumu olarak hedef metne eklenmiştir. Hedef metinde 51. dizede yer 

alan “ipek çiçekleri” kaynak metindeki “گل ابریشم – küstüm otu” 

kelimesinin yerine kullanılmış, çevirmen yine yorumunu katarak kaynak 

metni kelimesi kelimesine tercüme etmiştir. Çevirmen kaynak metnin 51. 

dizesindeki “بغض- kin, hınç, garez, boğazı düğümlenmek” kelimesini 

hedef dile “acı” olarak aktarmış, verilmek istenen mesaj iletilememiştir.  

Sonuç  

Çalışmanın amacı doğrultusunda genel değerlendirmeler yapılmış 

ve üç çeviri metin ayrı ayrı ele alınmıştır. Şiirlere biçimsel açıdan 

bakıldığında daha çok serbest şiir tarzında yazıldığı için şairin tarzı olan 

aliterasyonun, şiirdeki belirli kafiyelerin, tekrarların ne ölçüde hedef 

metne aktarıldığı gözlemlenmiştir. Çevirmenlerin, kaynak metin 

mesajını hedef metne tam olarak aktarmak ve hedef okurda da aynı etkiyi 

bırakmak için bir takım ekleme ve çıkarmalar yaptıkları saptanmıştır. 
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Aras, elli beş dizelik kaynak metni aynı biçimde koruyarak hedef 

dile aktarmıştır. Ayrıca kaynak metnin olay örgüsünü meydana getiren 

imgeler, benzetmeler, tekrarlar Aras’ın çeviri metninde yer almaktadır. 

Hedef dilde okunabilirliği arttırmak için daha çok hedef odaklı bir çeviri 

metni oluşturmuştur. Aras’ın çevirisi hem hedef dilde okunabilirliği 

arttırdığı hem de kaynak metnin omurgasını oluşturan kelimeleri 

değiştirmediği için hem “yeterli” hem de “kabul edilebilir” bir çeviridir, 

çıkarımına varılabilir.   

Kutlar-Hüsrevşahi, elli beş dizelik kaynak metni hedef dile elli altı 

dize (bir fazla dize eklemeli) şeklinde aktarmışlardır. Metnin genelinde 

kaynak dile göre hareket etseler de zaman zaman hedef dile göre de 

aktarımlar gerçekleştirdikleri tespit edilmiştir. Bazı dizelerde yer alan 

tamlamaların yanlış aktarımından kaynaklanan girift ifadeler meydana 

gelmiştir. Örneğin kaynak metnin 20. dizesinde yer alan “ با شقایق های

 senin öpüşünün yanık gelincikleriyle” isim tamlaması سوختۀ بوسۀ تو

“Senin yanık kırmızı şakayık öpüşlerini taşıyan saçlarım” ve 23. 

dizesinde yer alan “از زندگی نقره ای آوازیست şarkının gümüşsü yaşamından” 

kelime grubu “gümüş rengi türküsüdür yaşamın” şeklinde aktarılmış, 

tamlamalar anlamsal olarak değişime uğramıştır. Şiirin kafiye düzenine 

sadık kalındığına kanaat getirilmiştir. Gözlemlendiği kadarıyla daha 

ziyade kaynak metin odaklı tavır alan çevirmenler, hedef metne uygun 

ifadeleri kullanamamışlardır. Bundan dolayı metnin genel örgüsünden 

koptukları söylenebilir. Nihayetinde Kutlar-Hüsrevşahi’nin çeviri metni 

için “yeterli” olduğu çıkarımına varılabilir. 

Güzelyüz, elli beş dizelik kaynak metni, hedef metne elli altı dize 

(bir dize fazla) şeklinde aktarmıştır. Kaynak metindeki benzetmeler, 

tekrar eden ifadeler metnin anlam örgüsünden kopmadan tercüme 

edilmiştir. Ayrıca hedef metin odaklı bir çeviri stratejisi izlediği 

görülebilen Güzelyüz, hedef dilde akıcılığı sağlamıştır. Ancak kaynak dil 

yapısını da göz ardı etmemeye çalışmıştır. Güzelyüz çevirisi hem 

“yeterli” hem de “kabul edilebilir” bir çeviridir, denilebilir. 

Mevcut çalışmanın konusu kapsamında örnek olarak sunulan her üç 

çeviri metinde Gideon Toury’nin “Betimleyici Çeviri Araştırmaları”na 

göre “kabul edilebilirlik” ve “yeterlilik” açısından değerlendirmelerde 

bulunulmuştur. İncelemenin hedef dilden başlanması gerektiğini savunan 

Toury’ye göre metinler dize dize ele alınmış değişiklikler yukarıda 

belirtildiği üzere ortaya konmuştur. Çalışmada hangi çevirinin daha iyi 

hangi çevirinin daha kötü olduğunu belirtmek gibi bir amaç 
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güdülmemiştir. Yapılan çeviriler bağlamında çeviri sürecinde diller 

arasındaki farklılıkların nasıl aktarılacağı gösterilmeye çalışılmıştır. 

Çeviribilimde farklı yaklaşımlara ve kuramlara dayanarak birçok yöntem 

izlenebilmekte ve uygulanabilmektedir. Ayrıca söz konusu yöntemlere 

göre nesir veya şiir çevirisi değerlendirmeleri için yine farklıca çeviri 

stratejileri belirlenebilir. Bu çalışmada, betimleyici çeviri araştırmaları 

genel kuram olarak belirlenmiş, bu doğrultuda ele alınabilecek çeviri 

stratejisi ve uygulanabilen alternatif bir yöntem Farsçadan Türkçeye/ 

Türkçeden Farsçaya çeviri ile uğraşanlar için sunulmuştur. 
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KLASİK FARS VE TÜRK ŞİİRİNDE ŞAHNÂME 

KARAKTERLERİ 

 

Yasemin Yaylalı 

Öz 

Firdevsî’nin büyük eseri Şahnâme içerdiği bilgiler bakımından gerek tarih 

alanında gerekse edebiyat alanında araştırmacıların dikkatini çekmiş ve 

üzerinde birçok çalışma yapılmasına olanak sağlamıştır. Şahnâme hem Fars 

edebiyatında hem de Türk edebiyatında büyük ilgi görmüştür. Klasik Fars 

edebiyatında ve Klasik Türk edebiyatında Şahnâme’den esinlenerek eserler 

yazılmıştır. Kimi zaman da şairler şiirlerini yazarken Şahnâme’den faydalanmış 

ve Şahnâme’de geçen karakterleri edebi sanatlar bünyesinde kullanmışlardır. 

Şairler bazen memduhları için yazdığı kasidelerde memduhu yüceltmek için 

Şahnâme’de geçen büyük ve güçlü bir kahramana benzetmiştir. Klasik Fars ve 

Türk şiirinde şairler kimi zaman da memduhun düşmanını Şahnâme’de yer alan 

zalim bir karaktere benzetmişlerdir. Çalışmamızda hem Klasik Fars 

edebiyatında hem de Klasik Türk edebiyatında çoğunlukla kasidelerde yüzlerce 

örneği olan Şahnâme karakterlerine yer verilen bu tarz kullanımlardan ziyade 

her iki edebiyatta da gazellerde geçen farklı kullanımlar tespit edilerek beyit 

örnekleriyle dikkatlere sunulmuştur. Konunun genişliği göz önünde 

bulundurulduğundan her iki edebiyatta da örneği bulunan karakterlere yer 

verilmeye özen gösterilmiştir. Söz konusu örneklerle ilgili olarak her iki 

edebiyatta da beyitler dikkatle seçilmiş; Farsça beyitler Türkçeye çevrilmiş, 

beyitlerde geçen kahramanlarla ilgili bilgiler verildikten sonra gerekli 

açıklamalar düşülmüştür.  

Anahtar Sözcükler: Şahnâme, Mitoloji, Edebiyat, Benzetme. 

The Characters of Shahnameh in Classical Turkish and Persian 

Poetry 

Abstract 

With regard to the information it has, the great work of Ferdowsi, 

Shahnameh, attracted the attention of researchers both in the field of history and 

literature and it enabled many studies to be done. Shahnameh has received great 

interest both in Persian and Turkish literature. Classical Persian literature and 

Classical Turkish literature inspired works written by Shahnameh. Sometimes 

poets used Shahnameh to write their poems and used the characters in 

Shahnameh within the literary devices. The poets sometimes liken him to a great 
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and powerful hero in Shahnameh to glorify the memduh in his odes. In classical 

Persian and Turkish poetry, poets sometimes likened the enemy of the memduh 

to a cruel character in Shahnameh. In our study, instead of the uses of 

Shahnameh characters, which have hundreds of examples in the classical 

Persian literature and in Classical Turkish literature, mostly in the eulogies, the 

different uses in odes in both literatures were determined and presented to the 

attention with couplet samples. Considering the breadth of the subject, care was 

taken to include the characters that were exemplified in both literatures. In both 

literatures, couplets have been carefully selected for these examples; Persian 

couplets were translated into Turkish. After giving information about the heroes 

in couplets, necessary explanations have been deducted. 

Keywords: Shahnameh, Literature, Mitology, Analogy. 

Structured Abstract 

In classical Persian and Classical Turkish literature, poets have profited 

profusely from literary arts in order to show their mastery of utterance and to 

make their poems more beautiful and more impressive. In the literary arts, the 

likening is more preferred than other arts. In classical Persian poetry and 

Classical Turkish poetry,While  the poets  formed their likenings,  they  made 

use of precious stones such as diamonds, rubies, emeralds, sometimes cosmic 

elements such as sun, moon, stars, sometimes beautiful, attractive and fragrant 

flowers such as tulips, roses, hyacinths, violets, and sometimes historical and 

mythological characters that stood out with their strength, splendor and courage. 

Of these, there is no doubt that the Shahnameh has been a source of treasure for 

everyone in terms of its historical and mythological characters. Some of the 

heroes in the Shahnameh were also used much more. Some are given only by 

name, while some have a number of prominent features, or some have multiple 

features, which have been used by poets for analogy. Or some of the heroes 

'objects or objects that identify with them adorned the poets' poems.  For 

example, Cem's famous Chalice, which shows everything, as well as his throne 

and Crown, have been numerous metaphors for poets. In addition, Rustem's 

courage, bravery or fearlessness were much preferred both in classical Persian 

poetry and in Classical Turkish poetry when parables were made for praise by 

poets. 

 In classical Persian and Classical Turkish literature, the Persian historical 

and mythological characters mentioned in the Shahnameh have been used for 

praise in the literary arts, especially in eulogies. There are numerous examples 

of poetry in the works of poets of such uses in both literatures. Although studies 

and studies have been conducted by researchers in both Persian and Turkish 

literature to identify and examine these uses, these are rather eulogies in which 

the praise of memduh is made. And there are examples of poetry in which 

memduh is compared with Shahnameh heroes in terms of courage, bravery, 
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glory, or that memduh is regarded as superior to them. In our study, mostly 

Ghazal poems are preferred, but there are also a few kasids and continents.  In 

classical Persian poetry and Classical Turkish poetry, examples where the 

interest in analogy was established except for the praise of Shahnameh 

characters and memduhun were identified; the Persian ones were translated into 

Turkish and the interest in analogy was explained. While the work in question 

was done, the subject was somewhat limited by scanning the major poets and 

their divans in classical Persian poetry and Classical Turkish poetry. Later, the 

common ones were preferred in both literatures. Metaphor in classical Turkish 

poetry Classical Persian poetry as a result of this study in the context of 

Shahnameh about the use of characters and all of the issues have been identified: 

Iranian classical mythological and historical characters mentioned in 

Shahnameh in classical Turkish poetry in Persian cute and the priorities of, for 

example, Rustam's aggression, bravery, brutality dahhak; or stories of heroes 

such as Rustem's unknowingly stabbing his son Sohrab with a dagger in his 

chest, Rustem's removal of Bijen from the well and the shedding of Siyavush's 

blood, or objects such as Cem's Goblet, Alexander's mirror, Kubad's crown, and 

sometimes the lover's beauty elements such as face, cheek and hair have been 

established as an analogy. Flowers such as Daffodils, tulips, Jasmine and roses, 

or trees such as the willow tree, which are sometimes found in nature in terms 

of color, shape and images, have been likened to Shahnameh characters. For 

example, in classical Persian poetry, the two zülfü of the lover were likened to 

dahhak's serpents with their shape, color and appearance; and Cem's goblet with 

its beautiful face in terms of brightness, redness and reception. In terms of the 

color and appearance of the daffodil flower, the crown of Cem; the tulip, which 

is black in the middle, is red in color and shape, and the Rose is similar to the 

chalice of Cem and the mirror of Alexander. Or the spring season Kavus, 

Rüstem Nowruz and autumn are likened to the white camel. Nowruz is similar 

to the fact that the plants come out of the soil and grow with the arrival of 

Spring, and Rüstem breaks the White giant's stomach and brings his liver for 

the treatment of Kavus. In classical Turkish literature, the lover's red lips were 

compared to Cem's goblet in terms of color and brightness; his attractive and 

radiant face was compared to Alexander's mirror; and sometimes the lover's red 

lip and bright beautiful face, like a goblet, were held superior to Cem's goblet 

and Alexander's mirror. Some time in spring with the arrival of spring is likened 

to a sultan on the throne while cemsid growing grass on each side, and also with 

Alexander's crown shape and attractive color tulips among the grass; the color 

of tulips, the Cem has been likened to a cone in terms of shape. The yellow 

Daffodil flower has been likened to the crown of Kubad in terms of the shape 

and yellow color of its leaves. The lover, enchanted by the influence and peace 
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of Love, has revealed himself to Bijen and Rustem in terms of  fighting against  

all the troubles of love. 

Giriş 

Firdevsî’nin ölümsüz eseri Şahnâme, içerdiği bilgiler bakımından 

tarih, coğrafya ve edebiyat gibi birçok bilim dalına malzeme sağlamıştır. 

Şahnâme, edebiyat alanında hem Klasik Fars edebiyatını hem de Klasik 

Türk edebiyatını etkilemiştir. Klasik Fars edebiyatında ve Klasik Türk 

edebiyatında Şahnâme üzerine şerhler yapılmış ve eserler kaleme 

alınmıştır. Her iki edebiyatta da şairler şiirlerini yazarken Şahnâme 

karakterlerine ve onların öne çıkan özelliklerine yer vermişlerdir.  Bu 

karakterlerin kullanımı özellikle kasidelerin methiye kısmında 

Şahnâme’de ihtişam ve kudret sahibi Cem, Dârâ, Ferîdun gibi 

hükümdarlara ya da cesaretiyle nam salmış Rüstem gibi pehlivanlara 

memduhun benzetilmesi ya da onlardan daha üstün tutulması şeklinde 

kendini göstermiştir. Her iki edebiyatta da bu tarz kullanımların sayısız 

örnekleri şairlerin divanlarını süslemiştir.  

Söz konusu çalışmada övgü amaçlı benzetmelerin bolca örneklerinin 

verildiği kasidelerden ziyade çoğunlukla gazellerde (az da olsa mesnevi, 

kıta ve birkaç taneyle sınırlı olmak kaydıyla kasidelerde) geçen 

memduhun yiğitliği, cesareti, cömertliği ve mülkü gibi övgüsünü içeren 

benzetmeler dışındaki farklı ve ilgi çekici kullanımların alınmasına ve 

açıklanmasına önem gösterilmiştir. Farklı kullanımdaki benzetmelerin 

bulunduğu örnek beyitler tespit edilmiştir. Bu beyitlerde tespit edilen 

karakterlerin de her iki edebiyatta örnekleri bulunanları dikkate alınmış 

ve konunun genişliği göz önünde bulundurulduğundan belli başlı 

divanlar ekseninde çalışmaya yön verilmiştir. Klasik Fars şiirinde ve 

Klasik Türk şiirinde değinilen Şahnâme’de yer alan karakterler ve 

onların kullanımı şu şekildedir: 

1. Cem: Pişdâdî hanedanlığının dördüncü hükümdarı olan Cem 

(Şemîsâ, 1386 hş, s. 239), Cemşâsp, Cemşîd ve Cemşîdûn isimleriyle de 

bilinmiştir (Yıldırım, 2012, s. 484). İnsanlara gemi yapımını ve 

kullanımını, yün eğirmeyi ve elbise dikmeyi öğretmesi yanında 

(Yâhakkî, 1386 hş, s. 293); oku ve yayı ilk olarak o kullanmış ve daha 

birçok şeyi bulmuştur.  Şarabı ve şarap kadehini de ilk yapan Cem 

olmuştur (Pala, 2002, s. 97). Rivayetlere göre muhteşem bir makama 

ulaşan Cem kibirlenerek tanrılık iddiasında bulunmuştur. Bu yüzden de 

ordusundaki birlikler dağılmış ve bir bölümü Dahhâk’ın emrine girmiştir. 
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Bu kargaşa ortamında Dahhâk İran’a saldırmış ve Cem ortadan 

kaybolmuştur (Yıldırım, 2008, s. 204). Edebiyatta en çok bahsi geçen 

şahıslardan olan Cem, saltanatındaki ihtişamı ve kudreti, şarabı bulması, 

üzerinde yedi hat bulunan ve cihanı gösteren kadehi, tahtı ve tacı gibi 

unsurlarla şairlerin şiirlerine konu olmuştur (Tökel, 2000: 135). 

Sevgilinin omzundan sarkan ve yürüdükçe hareket eden iki zülfü şekli, 

rengi ve görünüşü bakımından Dahhâk’ın omzundan sarkan yılanlarına ve 

parlak ve kırmızı yüzü de rengi ve ışıltısıyla Cem’in üzerinde yedi hat bulunan 

ve dünyayı gösteren kadehi olarak tasvir edilirken; Şahnâme’de geçen 

Dahhâk ve Cem’in hikâyelerine telmihte bulunulmuştur:  

 هره جام جمستدو زلف افعی ضحاک و چ

 

ست   ترا که موی میان هم وجود و هم عدم

 
Senin ince belin varla yok gibidir 

İki zülfün Dahhâk’ın yılanı ve çehren Cem’in kadehidir (Hâcû-yi 

Kirmânî, 1374 hş, s. 213). 

Nergis çiçeği rengi ve görünüşü bakımından taca benzetilirken 

Cem’in tacına telmihte bulunulmuştur: 

 بررر تررارک  ررررررم افسررررر جررم

 

هاد  ن ب یش  خو نون  ج هل و  ج  وز 

 
Kendi cahillik ve deliliğinden koydu, 

Nergis başının tepesine Cem’in tacını (Nâsır-ı Hüsrev, 1353 hş, s. 

148). 

Gönlü yanmış yani içi siyah lâle, kırmızı rengi ve adeta kadehi 

andıran şekli dolayısıyla kadehe benzetilirken Cem’in kadehine telmihte 

bulunulmuştur: 

له هاده لا  جم جام دلخسرر ه ٔ  بر کف  

 

ید مرت ت  یاد بزم آصررف جمدرر  بر 

 
Âsaf ve Cemşîd’in eğlencesinin yâdıyla devamlı 

Gönlü yanmış lâle eline almış Cem’in kadehini! (Hâcû-yi Kirmânî, 

1374 hş, s.  302). 

Gonca, şekli ve rengiyle Cem’in kadehine; gül ise İskender’in 

aynasına benzetilirken Cem ve İskender’e telmihte bulunulmuştur: 
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 رررل سرررر ررنرردر ۀیررافررت آیرریررنرر

 

به دسرررت  ف اد  جام جم  چه را  ن  غ

 
Gonca, Cem’in kadehini eline geçirdi, 

Gül, İskender’in aynasını buldu (Vahşî-yi Bâfkî, 1388 hş, s. 182). 

Gönül kadehe benzetilirken yine Cem’in kadehine telmihte 

bulunulmuştur: 

چه غم دارد که دمی رم شررود  خاتمی   ز 

 

 دلی که غیب  مای اسررت و جام جم دارد 

 
Gaybı gösteren ve Cem’in kadehine sahip gönül, 

Bir anda kaybolan yüzükten dolayı neden üzülsün? (Hâfız-ı 

Şirâzî,1390 hş, s. 131). 

Sevgilinin odası tasvir edilirken onun süslü tavanı Cemşîd’in çetri 

gibi tasvir edilirken Cem’e atıfta bulunulmuştur: 

یدزرافدررران   ه ا  ش چون روی خورشرر

 

ید   مرصررس سرروف او چون چ ر جمدرر

 
Onun mücevher bezeli tavanı Cemşîd’in çetri gibi 

Onun altın bezeli kubbesi güneş topu gibi (Câmî, 1386 hş, s. 623). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Sevgilinin kırmızı dudakları renk ve parlaklık bakımından kadehe; 

alımlı ve ışıl ışıl yüzü ise aynaya benzetilmiş; sevgilinin kadeh gibi 

kırmızı dudağı ve parlak güzel yüzü Cem’in kadehinden ve İskender’in 

aynasından daha üstün tutulmuştur. Söz konusu kullanımda Şahnâme’de 

yer alan Cem’e ve İskender’e telmih yapılmıştır: 

Câm la’ lündür senün âyîne rûy-ı enverün 

Adı var Câm-ı Cem ü Âyîne-i İskenderün (Bâkî, 1994, s. 259). 

Yine dünyayı izlemek konusunda benzerlik ilgisi bakımından 

sevgilinin güzel ve parlak yanağı ile Cem’in kadehi ve İskender’in aynası 

karşılaştırılmış ve sevgilinin yanakları galip gelmiştir: 

Kurı bir gösterişdür Câm-ı Cem mir’ât-i İskender 

Ruhın seyr eyle ‘âlem bundadur ey dîde-i bînâ (Nev’î-zâde Atâyî, 

2017, s. 147). 



YAYLALI 

 

 
NÜSHA, 2019; (49): 45-68    

 
 

51 

Bahar mevsimi bir sultana benzetilirken baharın gelişiyle her yanda 

yeşeren çimenler Cemşîd’in tahtına ve bu çimenler arasında açan lâleler 

de şekli ve alımlı rengiyle İskender’in tacına benzetilmiştir: 

Saltanat bâ-gehin kurdı yine fasl-ı bahâr 

Taht-ı Cemşîd çemen tâc-ı Sikender lâle (Bâkî, 1994, s. 388). 

Yasemin çiçeği rengi ve şekliyle derviş sarığına ve lâle de rengi, 

şekli ve alımlılığıyla Cem’in külahına benzetilmiştir: 

Bâde nûş et kim bu bağın yâsemenle lâlesi 

Biridir tâc-ı gedâ biri külâhıdır Cem’in (Hayâli, 1992, s. 189). 

Dağda kendiliğinden biten lâle kırmızı rengi ve kadehi andıran şekli 

dolayısıyla Cem’in kadehine benzetilmiştir: 

Neşve-i mey dâmen-i destimde bir ser-çeşmedir 

Câm-ı Cem bir lâle-i hod-rûsudur kûhsârımın (Nedîm, 1997, s. 

310). 

Sarı renkli nergis çiçeği yapraklarının şekli ve sarı rengi bakımından 

Kubâd’ın tacına; lâle de kırmızı rengi ve şekliyle Cem’in kadehine 

benzetilmiştir: 

Geydi her nergis-i zerrîn başa bir tâc-ı Kubâd 

Lâle gül hüsrevi yâdına içer sâğar-ı Cem (Hayâli, 1992, s. 3). 

Yine çimenlikte açan lâle-yi nu’mân kırmızı rengi ve şekliyle 

Cem’in kadehine benzetilmiştir: 

Elüne câm alup Cem gibi ‘iş it diyü remz eyler 

Tehî sanma çemende lâle-i rengîn-i nu’mânı (Cinânî, 1994, s. 122). 

Şeklen süsen kılıca, sünbül oka, nesrin çiçeği hükümdar tacına ve 

nergis de Cem’in kadehine benzetilmiştir: 

Süsende tığ-ı sencer ü sünbülde tîr-i tiz 

Nesrînde tâc-ı kayser ü nergisde câm-ı Cem (Şeyhî, 1990, s. 55). 

Nergis çiçeğinin orta kısmı şekil itibariyle Cem’in kadehine 

benzetilmiştir: 
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Gel tehî görme çemen bezminde câm-ı nergisi 

Kim kalupdur ol niçe Cemşîd ü Cem’den yâdigâr (Nev’î, 1977, s. 

50). 

Parlaklığı ve şekliyle altın kadehe teşbih edilen mehtap bu haliyle 

Cem’e benzetilmiş ve gökyüzü de şarap meclisi olarak tasvir edilmiştir: 

İdüp bir sâgar-ı zerrîni zîb-i süfre-i hâle 

Felekde Cem gibi ber bezm-i mey tasvîr ider meh-tâb (Nâbî, 1997,  

I, s. 465). 

2. Dahhâk: Ferr, Cemşîd’den ayrılınca Dahhâk, Ehrimen’in 

yardımıyla Cemşîd’i yenmiş ve İran tahtına oturmuştur (Onay, 2000, s. 

160). Şahnâme’de anlatıldığı üzere Dahhâk iblisin aldatmasıyla babasını 

öldürmüştür. Daha sonra onun aşçısı olan iblis hileyle omuzlarından 

öpmüş ve öptüğü yerden iki yılan çıkmıştır (Şemîsâ, 1386 hş, s. 435). 

Yılanların acısına dayanamayan Dahhâk çareler aramış; bunun üzerine 

doktor kılığında gelen iblis yılanlardan kurtulmak için onları insan 

beyniyle beslemesi gerektiğini söylemiştir. Dahhâk yılanları doyurmak 

için her gün iki kişiyi öldürtmüştür (Pala, 2002, s. 114). Bin yıl boyunca 

zulümle hükmeden Dahhâk’ın hükümdarlığına Ferîdûn tarafından son 

verilmiştir (Yâhakkî, 1386 hş, s. 548). Dahhâk edebiyatta büyük bir 

hükümdar olması, acımasızlığı ve bilhassa şeytanın öpmesiyle iki 

omzundan çıkan yılanlarıyla zikredilmiş ve onun hikâyesine atıfta 

bulunulmuştur (Tökel, 2000, s.148). 

Klasik Fars Şiirinde: 

Sevgili âşıklara karşı acımasız ve zalim oluşuyla Dahhâk olarak 

düşünülmüştür. Onun omzundan sarkan ve yürüdükçe sağa sola hareket 

eden siyah saçları da Dahhâk’ın yılanlarına; güzel ve alımlı yüzü ise 

parlaklık ve renk bakımından Cem’in dünyayı gösteren kadehine 

benzetilirken Dahhâk ve Cem’in hikâyelerine değinilmiştir: 

 آن دو افعی سرریه بر سررر دوشررش   رید

 

 بت ضحاک من آن مه که برخ جام جمست 

 
Benim Dahhâk sevgilim o ay ki yüzü Cem’in kadehidir 

Omuzu üzerinde ki o iki siyah ejderhaya bakın! (Hâcû-yi Kirmânî, 

1374 hş, s.  264). 
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Yine sevgilinin sallanan örgülü siyah iki saçı Dahhâk’ın omzundan 

çıkan yılanlara; âşıkları bu salınarak gelişiyle adeta öldüren sevgili de 

Dahhâk’a benzetilirken Dahhâk ve Cem’e yer verilmiştir: 

یاه را مار سرر نده دو  تا ف   بر دوش 

 

 وار کد ه بسی بی رناه راضحاک  

 
Dahhâk gibi öldürmüş nice günahsızı 

İki siyah yılanı omzuna alalı! (Kâânî-yi Şîrâzî, 1336 hş, s. 887). 

Sevgilinin sağ ve soldan dışarı sarkmış iki uzun saçı yılanlara ve 

sevgili de bu haliyle Dahhâk’a benzetilmiştir: 

ید مان خر لک سررلی پای مور م  خط تو از 

 

ضحاک یافت    د تو از مار زلف دولت 

 
Senin boyun, yılan zülfünle Dahhâk’ın devletini buldu 

Senin hattın, karınca ayağıyla (ayva tüylerinle) Süleyman’ın 

mülkünü satın aldı (Emîr Hüsrev-i Dihlevî, 1361 hş, s. 379). 

Sevgilinin tatlı, sulu ve cezbedici dudağı yani güzel ve tatlı 

konuşmaları; fettan gözü yani etkili ve baygın bakışları ile Dahhâk ve 

Sâmirî olarak görülmüş; hatta sevgilinin dudağının ve gözünün, âşıkları 

büyülemede Dahhâk ve Sâmirî’den daha etkili olduğu ifade edilmiştir: 

سامری آموخت ضحاک و  سحر به   که کید 

 

حاک و چدررم ف ا م  لب ضرر  غلام آن 

 
O çok tatlı dudağın ve fettan gözün kölesiyim 

Ki Dahhâk’a ve Sâmirî’ye sihrin hilesini öğretti. (Sa‘dî-yi Şîrâzî, 

1366 hş, s. 26). 

Memduhun düşmanlarının onun gazabının korkusundan ürpererek 

kalkan tüyleri yılana benzetilirken Dahhâk’ın yılanlarına telmihte 

bulunulmuştur: 

 هر سررر موی که اعدای تو را بر اعسرراسررت

 

حاک  مار ضرر باد چو  یب غسرر ت   از  ه

 
Senin gazabının korkusundan Dahhâk’ın yılanı gibi olsun 

Senin düşmanının azaları üzerindeki her bir kılın ucu (Selmân-ı 

Sâvecî, 1376 hş, s. 32). 

Temiz ve saf gönlün dünyevi güzelliklerle bağlanıp onlarla alakadar 

olunduğunda kirlenmesi, Cemşîd’in gurur ve kibre kapılıp Tanrıdan 
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uzaklaşınca Dahhâk’ın onun saltanatına son vererek iktidarı ele 

geçirmesine ve bu yüzden kötülüğün hüküm sürmesiyle 

ilişkilendirilirken Dahhâk’ın hikâyesine telmihte bulunulmuştur: 

دید سحاک مده چون جم شنگ ب  تخت هو

 

باسررر ا  و    علایق مسررر اردل آزاد 

 
Azat gönlü sebeplere ve ilgilere teslim etme 

Huşeng’in tahtını Cemşîd gibi Dahhâk’a verme! (Seyf-i Fergânî, 

1391 hş, s. 308). 

Sonbaharda yaprakları dökülen ve meyveleri tükenen ağaçların 

çıplak dalları Dahhâk’ın yılanlarına benzetilirken Dahhâk karakteri 

kullanılmıştır: 

 بررر دوش درخررت مررار ضررررحرراک

 

پاک   شرررد هر شررراخی ز بر  و بر 

 
Her bir dal yaprak ve meyveden temizlendi 

Ağacın omzu (dalı) üzerinde Dahhâk’ın yılanı (Câmî, 1386 hş, s. 

901). 

Sonbaharın gelişiyle boynunu büken ve aşağı doğru kıvrılan otlar 

Dahhâk’ın yılanına benzetilirken söz konusu karaktere atıfta 

bulunulmuştur: 

حاک مار ضررر چو  یده شرررود  چ ی  پ

 

 بررر فرررن چررمررن کررلالرره خرراک 

 
Çemenin başı üzerinde toprağın zülfü 

Dahhâk’ın yılanı gibi kıvrılır (Nizâmî-yi Gencevî,1384 hş, s. 482). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Sevgili âşıklara zulüm edişiyle Dahhâk’a ve omzundan sarkan 

saçları Dahhâk’ın yılanlarına benzetilirken Dahhâk’ın hikâyesine atıfta 

bulunulmuştur: 

Baş götürürken iki omzunda mâr-ı zülf 

Dahhâk gibi lebleri nice aceb güler (Necatî Beg, 1992, s. 219). 

Andan almış seyr idüp Cemşîd resm-i kuzeyi 

İki mârun zîb-i dûş u gûş-ı Dahhâk oldugın (Nâbî, 1997, II, s. 921). 

Savaş esnasında yenileceğini anlayıp ağlayan düşman Ferîdûn’un 

bayrağını görüp korkuya kapılan Dahhâk’a benzetilirken Şahnâme’deki 
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söz konusu olaya ve onun karakterlerinden Ferîdûn ve Dahhâk’a telmihte 

bulunulmuştur: 

Aceb mi girye eylerse eger Dahhâk-veş düşmen 

Görindi mehçe-i râyât-i mansûr-ı Feridûnî (Cinânî, 1994, s. 614). 

Gönül Ferîdun’un ve Dahhâk’ın isyan şarabıyla dolu kadehine 

benzetilmiştir: 

Doludur bade-i isyan ile bezmi mecâz içre 

Ferîdun câmıdır ya sağar-ı Dahhaktır gönlüm (Hayâli, 1992, s. 

205). 

Nefs ve nefse uymak kötü kabul edildiğinden nefs yılana 

benzetilirken Dahhâk’a değinilmiş; nefsi yüzünden zalimlerden olan ve 

omuzlarından yılanlar çıkan Dahhâk ile nefs ve yılan arasında ilgi 

kurulmuştur: 

Nefsi ef’îsine zahir olana 

Pend besdir hikâyet-i Dahhâk (Hayâli, 1992, s. 190). 

Yazdıkları birkaç mısra şiirle şair geçinen sözde şairler, Dahhâk’ın 

omzundan çıkıp insan beyniyle beslenen yılanlara benzetilirken 

Dahhâk’a yer verilmiştir: 

Bir iki mısra ile mağzını yerler nâsın 

Dûş-ı Dahhâkdaki ol iki mârân-şekil (Hayâli, 1992, s. 39). 

Gülme komşuna gelir başına atasözüne vurgu yapılırken hançerin 

üzerindeki şekli itibariyle Dahhâk ile ilişkilendirilmiştir: 

Şu denlü devlet-i Dahhâke güldü kim âhır 

Bitirdi iki omuzda iki yılan hançer (Necatî Beg, 1992, s. 62). 

3. Dârâ: On dört yıl İran’a hükmeden Ahâmeniş kralı ve Erdeşir-i 

Dırazdest’in oğludur (Yıldırım, 2008: 233). İskender’le yaptığı savaşta 

yenilen Dârâ (Onay, 2000, s. 63), hizmetkârları Cânûsyâr ve Mâhyâr 

tarafından suikastla öldürülmüştür (Şemîsâ, 1386 hş, s. 300). Ölmeden 

önce İskender’e nasihatlerde bulunmuştur (Pala, 2002, s. 116). Dârâ, 

yücelik ve azamet sembolü olmuş ve genellikle memduhun övgüsünde 
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kullanılmış bazen de dünyanın geçiciliğini ifade ederken zikredilmiştir 

(Tökel, 2000, s.155). 

Klasik Fars Şiirinde: 

Gündüz İskender’e ve gece de Dârâ’ya ve gecenin bitip havanın 

aydınlanması Dârâ’nın İskender’e yenilmesine benzetilirken 

Şahnâme’de anlatılan bu destana ve onun karakterleri İskender ve 

Dârâ’ya telmihte bulunulmuştur: 

ند ف  برا مت دارا  ی یل شرررب هز  بر خ

 

 از کمین خود چو سرر ندر کدررد کمانروز  

 
Gündüz kendi pususundan İskender gibi yayını çekince 

Gece ordusuna Dârâ’nın hezimetini yaşatır (Hâkânî, 1375 hş: I, s. 

195). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Söğüt yaprağı şeklen Dârâ ve Cem’in hançerine benzetilirken Dârâ 

ve Cem’e değinilmiştir: 

Hançer-i Dârâ vü Cem’dür jeng tutmuş hâkden 

‘Ârif-isen ibret al gülşende berg-i bîdden (Nev’î, 1977, s. 438). 

4.Ferîdûn: Şahnâme’de Atbîn’in oğlu olarak geçen Ferîdûn 

(Şemîsâ, 1386 hş, s. 503), Pîşdâdîler sülalesinin altıncı hükümdarıdır 

(Pala, 2002, s. 162). Babası Dahhâk tarafından öldürülen Ferîdûn annesi 

tarafından babasının sonunu yaşamasın diye bir yayla sahibine emanet 

edilmiştir. Yayla sahibi de Ferîdûn’u Pormâye isimli bir ineğin sütüyle 

beslemiştir. Dahhâk Pormâye adlı ineği de öldürtmüştür (Yıldırım, 2012, 

s. 493). Ferîdûn büyüyünce babasının intikamını almak için harekete 

geçmiş ve Dahhâk’a saldırarak onu hapsetmiş; Dahhâk’ın kendine eş 

yaptığı Cemşîd’in iki kızını da kurtarmıştır (Yâhakkî, 1386 hş, s. 634). 

Edebiyatta Ferîdûn özellikle memduh için söylenen kasidelerde övgü 

amaçlı kullanılmış; adalet timsali oluşuyla (Pala, 2002, s. 163), iyilik ve 

uzun ömürlülüğüyle anılmıştır (Tökel, 2000, s. 173). 

Lâle, rengi ve şekliyle Ferîdûn’un şemsiyesine; nergis de şekli ve 

görüntüsüyle İskender’in tacına benzetilirken Şahnâme’de geçen 

Ferîdûn’a telmih yapılmıştır: 
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Klasik Fars Şiirinde: 

ندر  ر رم تاک سرر  هد از   ره  درررا ی د

 

له  یدون لا فر چ ر  بود از  لی  ثا م  ره 

 
Bazen lâle Ferîdûn’un şemsiyesinden örnek olur, 

Bazen nergis İskender’in tacından işaret verir (Selmân-ı Sâvecî, 

1376 hş, s. 123). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Ferîdûn çetrini tutmış bu lâle 

Başında nergisün tâcı Sikender (Ahmed-i Rıdvân, 2017, s. 224). 

5. İskender: Makedonya kralı II. Flip’in oğludur Yunan tarihçiler 

onun soyunu Herkül’e dayandırırken; bazı İranlılar İskender’i İranlı 

kabul ederek Dârâ’nın soyundan geldiğini ve Dârâ’dan sonra tahta geçen 

Ahâmeniş dönemi İran hükümdarı olduğunu düşünmüşlerdir 

(Yâhakkî,1386 hş, s. 124). İskender-i Yunanî bazen Kur’an’da geçen 

İskender-i Zülkarneyn ile karışmış ve aynı kişi olarak düşünülmüştür 

(Pala, 2002, s. 249). Şahnâme’ye göre İskender, Dârâ’nın ölümünden 

sonra kızıyla evlenmiş, Hindistan ve Mısır’a asker çıkarmıştır ve 

Hindistan’da bir yaşlı ona ölümsüzlük veren sudan bahsetmiştir (Şemîsâ, 

1386 hş, s. 151). Karanlıklar ülkesinde bulunan bu çeşmeyi İskender 

aramış ancak içememiştir. İskender karanlıklar ülkesinden dönünce 

Ye’cüc ve Me’cüc kavimlerini önlemek için Sedd-i İskender adı verilen 

bir sed inşa ettirmiştir. İskender, âyine-i İskender ya da dünyayı gösteren 

ayna olarak da bilinen İskenderiye’ye gelen gemileri izlemek için bir 

ayna yaptırmıştır.  Bu ayna bazen dünyayı gösteren cam-ı Cem’i 

hatırlatmıştır. Edebiyatta İskender seddi, aynası ve hayat çeşmesi ile 

çokça zikredilmiştir (Yıldırım, 2008, s. 434-435).   

Klasik Fars Şiirinde: 

Nergis çiçeğinin ortasındaki sarı kısmı ve beyaz taç yaprakları renk 

bakımından altın ve gümüşe şekil itibariyle de İskender’in tacına 

benzetilirken Şahnâme karakterlerinden İskender’e telmihte 

bulunulmuştur: 

ندری را تاک اسرر   ز بم سرریم و زر 

 

که   کن  رم  و  ه  می  ر ه  ما د 

 
Bak yeni (açmış) nergis benziyor, 
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Gümüş ve altından İskender’in tacına (Nâsır-ı Hüsrev, 1353 hş, s. 

142). 

Bahar gelişiyle bahçede açan gül görüntüsüyle İskender’in mülkünü 

bulan hükümdara benzetilmiştir: 

طاوس پی ر  باغ را   یاف هباز بل ل 

 

 

 خسرررو رل بین درر ملک سرر ندر یاف ه 

 
Hükümdar güle bak yine İskender’in mülkünü almış, 

Bülbül de tavus bedeni gibi (güzel ve rengârenk) bahçeyi bulmuş 

(Hâcû-yi Kirmânî, 1374 hş, s. 708). 

Görüş, açıklık bakımından Keyhüsrev’in kadehine ve azim 

sağlamlık yönünden İskender’in seddine benzetilirken Keyhüsrev’e ve 

İskender’e değinilmiştir: 

کیخسرررو ی ی چون سررد  ی ی چون جام

 اسررررررررررر رررررررررنررررررررردر

 

 همیده رای تو روشن همیده عزم تو مح م 

 
Daima senin görüşün açık, daima senin azmin sağlam 

Biri Keyhüsrev’in kadehi ve diğeri İskender’in seddi gibi (Emîr 

Mu’izzî, 1362 hş, s. 363). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Irmak, çimenlikteki çimenleri besleyip yeşerttiği için çeşme-i 

hayvâna; kış mevsiminde ise donmuş görüntüsüyle İskender’in kadehine 

benzetilirken İskender’e değinilmiştir: 

Çeşme-i hayvân iken hızr-ı çemende cûybâr 

Zulmet-i gilde şitâ uş câm-ı İskender kılur (Şeyhî, 1990, s.  162). 

İşret meclisi İskender’in meclisine ve bu mecliste ele alınan kadeh 

de İskender’in âlemi gösteren kadehine benzetilirken İskender’e telmihte 

bulunulmuştur: 

Mülk-i ‘ayş u ‘işretün olsak n’ola İskenderi 

Oldı elde câmumuz Âyîne-i ‘âlem-nümâ (Bâkî, 1994, s. 104). 

Lâle çiçeği şekliyle Ferîdûn’a ve nergis çiçeği de rengi ve 

görüntüsüyle İskender’in tacına benzetilmiştir: 

Heyʼetinde ki olur şekl-i Ferîdûn lâle 
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Vazʻ-ı sûretde giyer tâc-ı Sikender nergis (Ahmed-i Rıdvân, 2017, 

s. 145). 

Sevgilinin cemali İskender’in aynasına; dudağı ise Cem’in kadehine 

parlaklık, güzellik ve renk bakımından benzetilirken cananın yüzü ve 

dudağı daha üstün tutulmuştur: 

Cemâlün seyr iden âyine-i İskender’e bakmaz 

Lebün zevkin tuyanlar eylemezler câm-ı Cem’den haz (Nev’î-zâde 

Atâyî, 2017, s. 196). 

6. Kisrâ: Sasani imparatorluğunun ilk büyük hükümdarı 

Nûşirevân’ın lakabıdır (Şemîsâ, 1386 hş, s. 151). Babası Kubâb’dan 

sonra tahta çıkan Kisrâ, adaletiyle ün yapmış ve onun döneminde insanlar 

mutlu, huzurlu ve güven içinde yaşamışlardır (Yıldırım, 2008, s. 558-

559). Onun adaletle hükmettiği Eyvân-ı Kisrâ, Tâk-i Kisrâ adlarıyla 

bilinen sarayı yücelik ve güç sembolü olmuş ve şairlerce çokça bunlara 

temas edilmiştir (Pala, 2002, s. 289).  

Klasik Fars Şiirinde: 

Bahar mevsiminde nevruzda kurulan işret meclisindeki güzellerle 

bağ Kisrâ’nın meclisine, çayır ise açan çiçekler ve yeşeren çimenlerle 

Mani’nin kitabına benzetilirken Kisrâ’ya telmihte bulunulmuştur: 

ما ی شرررده پر  وش و صررور مه   راغ چون  ا

 

 باغ چون مجلم کسری شده پر حور و پری 

 
Bağ Kisrâ’nın meclisi gibi huri ve periyle dolmuş, 

Çayır Mani’nin kitabı gibi nakış ve şekille dolmuş (Ferruhî, 1335 

hş, s. 171). 

Baharda güllerle dolu gül dalı şekli ve güzelliğiyle Kisrâ’nın tacına 

ve açan yasemin çiçekleriyle yasemin dalı Şîrîn’in duvağına 

benzetilmiştir: 

وز سررمن شرراخ سررمن چون مح ۀ 

 شررررود شررررریرررریرررن شرررررود

 

تا چو از رل شرراخ رل چون افسررر  

 کسررررررررررری شررررررررررود

 
Gül, gül dal(lar)ıyla, Kisrâ’nın tacı gibi süslendiği sürece; 

Yasemin, yasemin dal(lar)ıyla, Şîrîn’in duvağı gibi süslendiği 

sürece (Ferruhî, 1335 hş, s. 432). 
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Nevruzda gülfidanının üzerine yağan yağmur damlaları inciyle süslü 

Kisrâ’nın tacına benzetilmiştir: 

ند موسرری را با گ ک جه همی   موسرری

 

ند کسرررری را  ک یره  خ هر  ر به  ل ن   ر

 
Gülfidanı inciyle şaşırtır Kisrâ’yı 

Kumru sürekli çağırır Musa’yı! (Menûçehrî-yi Dâmğânî,1375 hş, s. 

171). 

 جررواهررر هررمرری برریررارایررد برره

 

چو افسرررر کسرررری  ل ن  ر خت   ت

 
Gül fidanının tahtı Kisrânın tacı gibi 

Sürekli inciyle (şebnemle) süslenir (Mes’ûd-i Sa’d-i Selmân, 1339 

hş, s. 534). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Bahar mevsimi adaletiyle meşhur Kisrâ’ya benzetilirken Kisrâ’ya 

telmihte bulunulmuştur: 

‘Adl ile fasl-ı nev-bahâr Kisrî-i nâmdârdur 

Taht-ı zümürrüd üzre gül Husrev-i kâmkârdur (Bâkî, 1994, s. 155). 

İrdi nesîm-i ma’ delet-i Kisrî-i bahâr 

Zencîr-i ‘adl çekdi çemenzâra cûy-bâr (Bâkî, 1994, s. 182). 

Sevgilinin hilal gibi kavisli ve güzel kaşı şekli ve alımlı görüntüsüyle 

Kisrâ’nın sarayına ve Kayser’in kasrına benzetilirken Kisrâ ve Kayser’e 

yer verilmiştir: 

Kâh-ı hüsn-i yâre bak seyr it ham-ı ebrûsını 

Adın anma tâk-ı Kisrâ ile kasr-ı Kayserün (Bâkî, 1994, s. 259). 

7. Kubâd: Kâvûs’un babası olan Keykubâd, Keyanilerin ilk 

hükümdarıdır (Şemîsâ, 1386 hş, s. 539). Şahnâme’de geçtiği üzere Zâl, 

Gerşasp’tan boşalan İran tahtına geçmeye Keykubâd’ı layık görür 

(Yıldırım, 2008, s. 592). Elburz dağından onu bulup getirmesi için oğlu 

Rüstem’i görevlendirir. Rüstem tarafından bulunup getirilen Keykubâd 

İran tahtına oturur (Yâhakkî,1386 hş, s. 471). Edebiyatta adaleti çokça 

övülmüş ayrıca ululuk ve azamet sembolü sayılmıştır (Tökel, 2000, s. 

228). 
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Klasik Fars Şiirinde: 

Gül rengi, şekli ve güzelliğiyle Keykubâd’ın tacına, yeşeren 

çimenler ise ipeğe benzetilirken Keykubâd’a ve onun tacına temas 

edilmiştir: 

 بسرررران چررمررن دیرر رره خسررررروا رری

 

 کررلاه رررلسرررت افسرررر کرریررورر رادی 

 
Keykubâd’ın tacı gülün külahıdır, 

Çimenliğin yaygısı şahlara yaraşır ipektir (Selmân-ı Sâvecî, 1376 

hş, s. 211). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Sarı renkli nergis, şekli ve rengiyle Kubâdın tacına, lâle ise rengi ve 

şekliyle Cem’in kadehine benzetilirken Kubâdâ atıfta bulunulmuştur: 

Geydi her nergis-i zerrîn başa bir tâc-ı Kubâd 

Lâle gül husrevî yâdına içer sâğar-ı Cem (Hayâli, 1992, s.  83). 

8. Rüstem: İran’ın cengâverliği ve emsalsiz kuvvetiyle en ünlü 

kahramanıdır (Pala, 2002, s. 395). Nerimân’ın torunu, İran milli 

kahramanlarından Zâl’ın oğludur (Onay, 2000, s. 65). Doğumu 

Simurg’un yardımıyla olmuştur. Çabucak büyüyüp, güçlü bir vücuda 

sahip olmuştur (Yâhakkî,1386 hş, s. 394). Beyaz Dev’le savaşmış ve 

onun ciğerini Kâvus’un körlüğünü tedavisi için çıkarmış; bilmeyerek 

oğlu Sohrâb’ı öldürmüş, Bîjen’i kuyudan çıkarmış ve daha birçok 

kahramanlık yapmıştır (Şemîsâ, 1386 hş, s. 334). Üvey kardeşi Şeğâd 

tarafından hileyle öldürülmüştür (Yıldırım, 2008, s. 592). Rüstem 

genellikle edebiyatta kahramanlık ve yenilmezlik sembolü olmuş ve 

Rüstem’in sıfatlarından olan Dâstân aynı zamanda hile  anlamına 

geldiğinden şairlerce sevgilinin kirpikleri, kaş, gamze ve kirpik gibi 

öldürücü ve hilekâr özellikleriyle birlikte kullanılmıştır (Pala, 2002, s. 

395). 

Klasik Fars Şiirinde: 

Sevgilinin hançere teşbih edilen kirpiklerinin âşığın gönlünü 

parçalaması, Rüstem’in oğlu Sohrâb’ın göğsüne hançerini saplayarak 

yarmasına benzetilirken Şahnâme’de geçen bu olaya ve bu olayın 

kahramanları Rüstem ve Sohrâb’a telmihte bulunulmuştur: 
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ران با دلم آن خنجر مژ ند  که ک  کاری 

 

با تن سررهرا    ند خنجر رسرر مکی   ک

 
O kirpik hançerin gönlüme yaptığını 

Rüstem’in hançeri Sohrâb’ın bedenine yapabilir mi? (Kâânî-yi 

Şîrâzî, 1336 hş, s. 872). 

İlahi aşkın insanı bağlardan kurtararak özgür kılması Rüstem’in 

Bîjen’i kuyudan çıkarmasına benzetilirken Şahnâme’de anlatılan bu 

olaya ve Bîjen ve Rüstem’e telmihte bulunulmuştur: 

یژن را ب چاه  یرون ز  ب  که رسررر م آرد 

 

ند آزاد  ید چرخ ترا عدرررق می ک  ز  

 
Rüstem’in Bîjen’i kuyudan çıkardığı gibi 

Aşk da seni feleğin bağından azat eder (Sâib-i Tebrîzî, 1368 hş, I, 

s. 314). 

Cananın kavisli kaşı Rüstem’in yayına benzetilmiş ve ondan daha 

üstün tutulmuştur: 

 بررر زه  رر ررنررد کررمرران ابرررویررش

 

لی  چون زا هزار سرررال  به   رسررر م 

 
Rüstem, Zâl gibi bin yıl uğraşsa da 

Onun keman kaşı gibi yay bükemez (Attâr-i Nîşâbûrî, 1380 hş, s. 

365). 

Nisan ayı Rüstem’e ve Nisan yağmuru Rüstem’in attığı oklara 

benzetilirken Rüstem’e değinilmiştir. Rüstem’in yayı ile gökkuşağı 

kastedilmiştir. Rüstem yayını çekince dağların omzundaki kar kalkanının 

düşmesiyle baharda dağların üzerlerindeki karların yağan yağmurlar ve 

ısınan havayla erimesi anlatılmıştır: 

 چون رسرر م  یسرران به خم آورد کمان را

 

کوه  ک ف  ب رد از  برب  له سررر ر   ژا

 
Nisan Rüstem’i yayını bükünce 

Jale dağın omzundan kar kalkanını götürür (Enverî, 1337 hş, s. 8). 

Bahar Kâvus’a, Rüstem nevruza ve sonbahar da beyaz deve 

benzetilirken Kâvus ve Rüstem’e yer verilmiştir. Nevruz yani Baharın 

gelişiyle topraktan bitkilerin çıkıp yeşermesi Rüstem’in, Kâvûs’un 

tedavisi için beyaz devin sinesini yararak ciğerini getirmesine 

benzetilmiştir. 
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می خزان  یو   آورد وشررردارو از دل د

 

 کاووس بهار رسرر م عید از برای چدررم 

 
Bayram Rüstemi bahar Kâvûs’unun gözü için 

Hazan devinin sinesinden ilaç getirir (Kâânî-yi Şîrâzî, 1336 hş, s. 

145). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Sevgilinin âşıkları mest edip adeta öldüren gamzesi Rüstem’in kılıç 

çekmesine benzetilirken Şahnâme karakterlerinden Rüstem’e telmihte 

bulunulmuştur: 

Almış ele Rüstem gibi şemşîrini gamze 

Olmuş ana müjgânları saf saf siyeh-i mest (Nef’î, 1993, s. 291). 

Yine sevgilinin kirpikleriyle âşığı öldürmesi Rüstem’in güçsüz birini 

öldürmesine benzetilirken Rüstem’e değinilmiştir: 

Çeşmün şu resme âşıkı gamzenle katl ider 

Bir nâ-tevânı tîg ile şan Rüstem öldürür (Bâkî, 1994, s.  133). 

Aşkın etkisi ve huzuruyla mest olan âşık kendini Bijen’e ve aşkın 

tüm sıkıntılarına karşı savaşma bakımından Rüstem’e benzetilirken 

Şahnâme’de yer alan bu destana ve kahramanları Rüstem ve Bijen’e 

telmihte bulunulmuştur: 

Cezbe-kemend-i Bîjenüm âh ise tîg-i gamgamum 

Rüstem-i ‘arsa-ı gamum degdi bana salâh-ı ‘aşk (Nev’î-zâde Atâyî, 

2017, s. 200). 

Kış, İsfendiyâr’a ve bahar Rüstem’e; kışın sona ererek baharın 

gelmesi Rüstem’in İsfendiyâr’ı yenmesine benzetilirken Şahnâme’de 

anlatılan bu mevzuya ve onun karakterlerinden İsfendiyâr ve Rüstem’e 

telmihte bulunulmuştur: 

Olup dururdı yah İsfendiyâr-ı Rÿyîn-ten 

Bahâr irişdi helâk itdi anı çün Rüstem (Zâtî, 2017, s. 69). 

Yine Rüstem nevruza yani bahar mevsiminin gelişine benzetilmiştir: 

Rüstem-i nev-rûz aradan kaçsa tan mı rahşveş 
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Hamza-i bâd-ı şitâ çün gurriş-i aşkar kılur (Şeyhî, 1990, s. 162). 

9. Siyâvuş: Kâvûs’un oğludur. Rüstem’in yanında büyümüş ve 

yetiştirilmiştir. Yirmi yaşına girince Rüstem, onu babasına götürmüştür 

(Şemîsâ, 1386 hş, s. 399). Üvey annesi Sûdâbe ona âşık olmuş ve ona 

karşılık vermeyince iftiraya maruz kalmıştır (Yıldırım, 2008, s. 632). 

Suçsuzluğunu ispatlamak için kor ateşin üzerinden yürüyerek geçmiştir, 

Efrâsiyâb’la savaşmaya gitmiş fakat barış yapmış ve kızıyla evlenmiştir. 

Daha sonra Gersîvez’in kışkırtmaları sonucu Efrâsiyâb tarafından suçsuz 

yere kanı dökülmüştür (Yâhakkî, 1386 hş, s. 496). Siyâvuş edebiyatta 

memduhun övgüsünde kıyas malzemesi olarak kullanılmış; kimi 

zamanda kanının akışına atıfta bulunulmuştur (Tökel, 2000, s.263). 

Klasik Fars ve Klasik Türk şiirinde şarap kırmızı rengi yönüyle 

Siyâvuş’un kanına benzetilirken Şahnâme’de geçen bu olaya ve bu 

olayın kahramanı Siyâvûş’a telmihte bulunulmuştur: 

Klasik Fars Şiirinde: 

 سررررخه  رره ترریررره چررون چرره برریررژن

 

 برراده ای چررون دم سرررریرراوش 

 
Siyâvuş’un kanı gibi bir kırmızı şarap ver, 

Bîjen’in kuyusu gibi karanlık (katı)olmasın! (Enverî, 1337 hş, s. 

437). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Bezm-i Cemde süregör hûn-u Siyâvuş ile dem 

Al sebak kâr-ı cihandan kıssa-ı Dârâya bak (Hayâli, 1992, s. 175). 

10. Zâl: Şahnâme’de Zâl-ı zer (yaşlı) ve Destân adlarıyla da geçen 

Zâl (Yıldırım, 2008, s. 735), İran kahramanlarından Sâm’ın oğlu (Onay, 

2000, s. 65) ve Rüstem’in babasıdır (Şemîsâ, 1386 hş, s. 347). Beyaz saçlı 

doğduğu için Zâl: yaşlı ismi verilmiştir (Yâhakkî, 1386 hş, s. 411). Sâm 

oğlunun ak saçlı doğması sebebiyle insanların kendisini alaya 

alacaklarını düşünerek onun Elburz dağına bırakılmasını emretmiştir 

(Yıldırım, 2008, s. 735). Burada Simurg tarafından beslenip 

büyütülmüştür (Pala, 2002, s. 501). Zâl, Menûçehr döneminden Behmen 

zamanına değin bin yıldan fazla ömür sürmüştür (Yıldırım, 2008, s. 736). 

Şairler Zâl ismi yaşlı manasına geldiğinden feleği Zâl’a benzetmişlerdir 

(Onay, 2000, s. 66). 
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Klasik Fars Şiirinde: 

Zamane yaşının büyüklüğü bakımından beyaz saçlarıyla yaşlı gibi 

görünen Zâl’a ve Memduh da Keyhüsrev’e benzetilirken Şahnâme 

karakterlerinden Zâl’a ve Keyhüsrev’e yer verilmiştir: 

  رروترری در تررن پرریررران کرره بررر ررا آورد

 

 پیرست و جهان زال و تو کیخسرو عهددهر  

 
Dehr yaşlıdır, dünya Zâl ve sen zamanın Keyhüsrev’i! 

Yaşlıların bedeninde gencin gücünü getirdin (Selmân-ı Sâvecî, 

1376 hş, s. 83). 

Misk söğüdü ya da kedi söğüdünün tüylü beyaz tomurcuğu renk ve 

şekliyle beyaz saçlı Zâl’a benzetilirken Zâl’a değinilmiştir: 

ید اسرررت  که او در کودکی مویش سرر 

 

ید اسرررت   تو ر  ی زال شررراخ مدرررک ب

 
Sen sanırdın misk söğüdü Zâl’dır, 

Ki onun çocuklukta saçı beyazdır (Vahşî-yi Bâfkî, 1388 hş, s. 395). 

Klasik Türk Şiirinde: 

Zamane yaşlılık bakımından Zâl’la ilişkilendirilirken Şahnâme 

karakterlerinden olan Zâl’a temas edilmiştir: 

Gerekse kuvvet-i bâzûda Şâh Behrâm ol 

Bu Zâl-i dehr eder menzilini âhır gûr (Hayâli, 1992, s. 27). 

Bakma Zâl-i dehre merd ol eyle ‘ukbâya nazar 

Mâyil olma gördügün ârâyişe oglan gibi (Süheylî, 2007, s. 77). 

Sonuç 

Klasik Fars şiirinde ve Klasik Türk şiirinde çeşitli örneklerle 

incelenen divanlarda Şahnâme karakterlerinin kullanılmasıyla ilgili 

olarak şu sonuçlara varılmıştır: her iki edebiyatta da ortak örnekleri 

bulunan Şahnâme karakterlerinin kullanıldığı şahsiyetler alfabetik 

olarak: Cem, Dahhâk, Dârâ, Ferîdun, İskender, Kisrâ, Kubâd, Rüstem, 

Siyâvûş, Zâl (ayrıca Bîjen, Rüstem başlığı altında verilmiştir) olarak 

karşımıza çıkmaktadır. Bu şahsiyetlerden bazılarının Cem ya da Rüstem 

gibi çok fazla örneği olmasına karşın bazıları ise Kûbad ya da Siyâvuş 

gibi örnekleri sınırlıdır. Bazı karakterlerin ise örnekleri bir edebiyatta 
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olup diğerinde olmadığından yer verilmemiştir. Söz konusu karakterler 

ya saç, kaş, yüz, yanak, kirpik, gamze gibi sevgilinin güzellik unsurları 

ya da şekil, renk ve görünüm açısından gül, nergis, yasemin, lâle gibi 

çiçeklerle, söğüt gibi ağaç ve çimenlikle yani bitkilerle birlikte 

kullanılmıştır. Bunların dışında kan, bahar, zamane, nevruz, gökkuşağı, 

gündüz, gece vb. gibi kavramlarla birlikte Şahnâme karakterlerine 

değinilmiştir. 
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MODERN TUNUS ROMANINA BİR BAKIŞ 

 

Turgay GÖKGÖZ 

Öz  

1956 yılında bağımsızlığına kavuşan Tunus, Fransız sömürgesi döneminde 

uygulanan politikalar nedeniyle edebi bağlamda gelişimini geç tamamlamıştır. 

Tunus’ta Fransızcadan yapılan edebi çeviriler neticesinde tercüme hareketleri 

başlamış ve edebi anlamda bir canlanma yaşanmıştır. Zamanla özgün eserler 

verilmeye çalışılmış ve öykü ile roman türlerinin temelleri atılmıştır. Roman 

türünde kaleme alınan ilk çalışmaların deneme vaziyetinde olduğu görülürken 

aynı zamanda hem teknik hem de sanatsal bağlamda zayıf kaldıkları 

görülmüştür. Buna rağmen bu çalışmalar devam etmiş ve sanatsal anlamda 

romanın oluşumuna dair bir zemin hazırlanmıştır. Aslında ilk çalışmalar 

yapılırken Muhammed Hüseyin Heykel’e ait olan ve 1914 yılında Mısır’da 

yayımlanan Zeyneb romanından daha önce Tunus’ta roman türüne dair bir 

çalışma yapıldığı da gözlenmiştir. Bütün bu gelişmeler yaşanırken Tunus’ta 

edebi türlerin gelişimine dair en büyük katkının gazeteler ve dergiler tarafından 

sağlandığı görülmektedir. Söz konusu bu dergiler ve gazeteler üretilen edebi 

ürünlerin, eleştirilerin ve yazarların tanıtılması hususunda adeta bir meşale 

olmuşlardır. Söz konusu dergiler ve gazetelerde sadece Tunus’ta ortaya konulan 

ürünlere yer verilmeyip aynı zamanda Fransız işgaline sahne olan bir diğer ülke 

Cezayir’de de kaleme alınan çalışmalar ve yazarların hangi konuları işledikleri 

görülecektir. Söz konusu bu çalışmada tarihi bağlamda roman türünün doğuşu 

ile gelişimi ve bu gelişim esnasında üretilen edebi ürünler ile romanın ayrıldığı 

türlere dair detaylı bilgi verilmesi amaçlanmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Roman, Tunus Edebiyatı, Kuzey Afrika 

An Overview of Modern Tunisian Novel 

Abstract 

Tunisia, which became independent in 1956, completed its development 

very late in the literary context due to policies implemented during the French 

colonial period. In Tunisia as a result of literary translations made in French, 

translation movements started and a rebirth literature occured. In the process of 

time original works were published and the genres of story and novel were laid. 

While the first novels written in the genre were in experimental condition, they 

were found to be weak in both technical and artistic contexts. Nevertheless, 

story and novel proceeded the ground work of artistic basis for the novel was 
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provided. In fact, throughout the first studies, it was observed that there was a 

study on the novel genre in Tunisia before the novel of Zaynab, which was 

published in Egypt in 1914 and belonged to Muhammad Husayn Haykal. While 

all these developments took place, it was considered that newspapers and 

magazines made the major contribution to the development of literary genres in 

Tunisia. These magazines and newspapers elucidated for advertising literary 

works, critics and authors. In these socalled magazines, not only the products 

produced in Tunisia, but also the works written in Algeria that witnessed the 

French invasion and themes they dealts with will be elaborated. In this study, it 

is aimed to inform the genesis and development of the novel in historical context 

and the literary products produced during this process and the genres where the 

novel is separated. 

 Keywords: Novel, Tunisian Literature, North Africa 

Structured Abstract 

In 1881, Tunisia was occupied by the French. This country, which had 

many censorship and published stages during the French occupation, gained its 

independence in 1956. Not only Tunisia but also the Maghreb countries, such 

as Algeria and Morocco, completed their literary development late because of 

the French occupation and the policies implemented by the colony and the 

influence of the French language. Therefore, it is seen that the first samples of 

literary genres such as short stories and novels appeared in these countries later 

than their counterparts in eastern Arab countries. To determine the authenticity 

of Tunisian literature, we must first recall that it was subjected to two major 

influences. First of all, in the literary context, Tunisia is an integral part of Arab 

literature produced in an area extending from Mauritania in the West to Iraq in 

the East. The second is an ancient French colony, only 120 kilometers from 

Italy. For this reason, it was influenced by European ideas both because of 

geographical proximity and translations from the West.  

After the French occupation, Tunisia lived between the years of 1956-

1987, the founding leader of the country Habib Bourguiba. However, political 

changes did not fundamentally change the content of Tunisian literary texts, and 

the departure of Bourguiba had almost no influence on Tunisian literature. 

Therefore, it would be better to look at other instruments other than politics in 

order to understand the literature of this period. During this period, 

approximately 680 literary works were published by Tunisian writers, 

especially from independence to the 1990s, of which 270 were poetry 

collections and 100 were novels.  

The political and social events taking place in the Arab countries were a 

major obstacle to the reflection of the literary works produced in these countries 

to other Arab countries. Although writers and literary works in Tunisia are 
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under a repressive regime and heavy censorship by the French, it is seen that 

they have made considerable progress in all genres of literature. However, these 

studies were carried out through local newspapers for a long time and were 

confined to narrow borders. In spite of all these negativities, it is obvious that 

as early as 1905 there were some exits about the genre of story.  

In Tunisia, it should be mentioned that Taher al-Haddad (1901/1935), who 

could be considered as a starting point in the genres of stories and novels, and 

who could be considered as a pioneer in the issue of the rights of workers and 

women, carried out in this early period. In terms of the geography of North 

Africa, many novels have been published since the early years in Tunisia, 

although the Arab novel did not appear too soon compared to its neighbors. 

When looking at Arab novelists in Tunisia probably the first of these, Mahmud 

al-Mas'adî who was professor of Higher Education in France. His expertise in 

Arabic literature enabled him to gain excellent competence in both Arabic and 

French cultures. Taha Husayn once mentioned him as follows:  

“This Tunisian litterateur has become truly erudite in Arabic 

culture and has completed his studies in France, where he has 

reached an excellent standard in his knowledge of French 

literature. He has been much influenced by the renowned French 

philosophical writer Albert Camus ”.  

In any case, al-Mas'adî’s novels show a broad culture and intellectual 

depth. According to some researchers, the definitive beginning of Tunisian 

novel is based on translations up to the attempts to create original texts. These 

early essays are not adequate in terms of having the simplest characteristics of 

artistic Tunisian novels, but they are similar in terms of being short, and 

discourses are distinguished by the superiority of ideas rather than the 

characteristics of novel art. 

The most vivid use of medium in French colonialism was newspaper 

articles. At the same time, these intellectual writings, which were used as a 

weapon against imperialism, had an important role in the development of the 

prose style in the countries under colonialism. Journalism plays an important 

role in the publication of novels and short stories in modern Tunisian literature 

so this situation has continued until just before independence. 

Modern Tunisian literature has made significant progress in the literary 

context after Tunisia's liberation from the French occupation in 1956. 

Especially as a result of the studies conducted before the independence in 

general, literature in particular, the novel genre has achieved an artistic 

momentum. Both this effect and developments in the printing of literary 

products positively affected the increase in the number of readers and literature. 
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Especially after the independence of Tunisia, it is seen that literary works are 

given at a very serious level and the genre in question is divided into various 

genres such as national, social and mental novels. According to these genres, 

various writings were written by the authors, and at the same time, various 

themes, especially the problems in Tunisian society, were dealt with in various 

studies and a critical attitude was taken when necessary. 

Giriş 

1881 yılında Tunus, Fransızlar tarafından işgal edilmiştir. Fransız işgali 

süresince pek çok sansüre ve yayım yasağına sahne olan bu ülke, 1956 yılına 

gelindiğinde bağımsızlığını kazanabilmiştir. Fransız işgali nedeniyle hem 

sömürgenin uygulamış olduğu politikalar hem de Fransız dilinin etkisi 

nedeniyle sadece Tunus değil aynı zamanda Cezayir ve Fas gibi Mağrip ülkeleri 

de edebi gelişimlerini geç tamamlamışlardır. Bu nedenle söz konusu bu 

ülkelerde özellikle kısa öykü ve roman gibi edebi türlerin ilk numunelerinin 

doğu Arap ülkelerindeki muadillerinden daha sonra ortaya çıktığı 

görülmektedir.  

Tunus edebiyatının özgünlüğünü belirlemek için öncelikle iki büyük etkiye 

maruz kaldığını hatırlamalıyız. Her şeyden önce, edebi bağlamda Tunus, 

Batı’da Moritanya’dan Doğu’da Irak’a uzanan bir alanda üretilmiş bir Arap 

edebiyatının ayrılmaz bir parçasıdır. İkincisi ise, İtalya’dan sadece yüz yirmi 

kilometrelik uzaklıkta olan eski bir Fransız sömürgesidir. Bu sebeple, hem 

coğrafi yakınlık hem de Batı’dan yapılan çeviriler nedeniyle Avrupa fikirlerinin 

etkisi altında kalmıştır1. 

 Fransız işgalinden sonra Tunus, 1956-1987 yılları arasında ülkenin kurucu 

lideri olan Habib Bûrgîba dönemini yaşamıştır. Ancak politik değişiklikler 

Tunus edebi metinlerinin içeriğini temelde değiştirmemiş ve Bûrgîba’nın gidişi 

Tunus edebiyatı üzerinde hemen hemen hiç etkili olmamıştır. Bu nedenle, bu 

dönemin edebiyatını anlamak için politika dışında diğer etkenlere bakmak daha 

yerinde olacaktır. Söz konusu bu süre zarfında özellikle bağımsızlıktan 1990’lı 

yıllara değin Tunuslu edebiyatçılar tarafından yaklaşık altı yüz seksen edebi 

eser yayımlandı: bunların iki yüz yetmişi şiir koleksiyonuyken yüzü romandır2. 

1. Modern Tunus Romanına Giriş 

Arap ülkelerinde meydana gelen siyasal ve sosyal olaylar, bu ülkelerde 

üretilen edebi çalışmaların diğer Arap ülkelerine yansımasında büyük bir engel 

teşkil etmekteydi. Tunus’taki yazarların ve edebî çalışmaların, Fransızlar 

tarafından uygulanan baskıcı bir rejimin ve ağır bir sansürün altında olmasına 

rağmen, edebiyatın bütün türlerinde azımsanmayacak derecede ilerlemeler 

kaydettiği görülmektedir. Ancak bakıldığında bu çalışmalar uzun süre boyunca 

yerel gazeteler üzerinden gerçekleşerek dar sınırlara hapsolmuştur. Tüm bu 

olumsuzluklara rağmen, 1905 yılı gibi erken bir zamanda öykü türüne dair bazı 
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çıkışların yaşandığı ortadadır. Bu yıllarda daha çok Fransızcadan roman ve 

hikâye çevirileri yapılmaktaydı. Nitekim “Hayru’d-dîn”, “es-Se‘âdetu’l-

‘Uzmâ”, “es-Sevâb”, “et-Tekaddum”, “Murşidu’l-Umme” ve “el-Bedr” gibi 

gazete ve dergilerin fikrî ve edebî çalışmalara oldukça yer vermeleri, roman ve 

hikâye gibi türlerin tanınmasına zemin hazırlamıştır. Ancak Tunus’ta, özellikle 

öykü ve roman türlerinde hareket noktası sayılabilecek, işçi ile kadın haklarını 

konu edinme hususunda da öncü kabul edilebilecek olan Tâhir el-Haddâd’ın 

(1901/1935) ilk denemelerini bu erken dönemde gerçekleştirdiğini zikretmek 

gerekir3.  

Üretilen ilk edebî çalışmalarda kadının kültürel ve sosyal bakımdan geri 

kalışı işlendi. Bu ilk örnekler arasında Zeynu’l-‘Âbidîn es-Senûsî’nin (1901-

1965) el-Habîbe’si, ‘Abdulazîz el-Vuslâtî’nin el-Berî’e’si ve Mustafa 

Hurayyif’in4 Dumû‘u’l-Kamer’ini görmekteyiz. Ayrıca, Muhammed el-

Beşrûş’un 1937 yılında çıkarmaya başladığı el-Mehâbis adlı dergi, Tunus’un 

edebî kalkınmasında önemli bir yere sahiptir. Kimi nedenlerden ötürü yayın 

hayatına ara verilen bu dergi, 1944 yılına gelindiğinde tekrardan yayımlanmaya 

başlandı. Muhammed el-Beşrûş’a izafeten, Alî ed-Du‘âcî (1909-1949), 

Muhammed Alî el-‘Ureybî ve Muhammed el-Mes‘adî5 gibi önemli isimler bu 

dergide yer alarak Tunus’un edebî kalkınmasına katkıda bulunmuşlardır. el-

‘Âlemu’l-Edebî’den sonra kurulan ve Mahmûd Beyram (1893-1961), ‘Ali ed-

Du‘âcî ve Muhammed Alî el-‘Ureybî’nin aralarında olduğu Tahte’s-Sûr (Kale 

altı) grubu ve özellikle de Mahmûd el-Mes‘adî ekolü daha sonraki zamanlarda 

örnek olacak çok değerli çalışmalara imza atmışlardır. Aynı şekilde Muhammed 

el-Mezâlî6’nin 1955 senesinde çıkarmış olduğu el-Fikr adlı dergi hikâye 

türünde modern bir başlangıcın yaşandığının habercisiydi. Aslında 1956 senesi 

Tunus edebiyatında bir dönüm noktası olarak görülürken, sonrasında 

gerçekleşen edebi hareketlilik 1964 yılında Nâdi’l-Kıssa (Hikâye Kulübü)’nın 

kurulmasıyla da hız kazanmıştır. Bu arada ilmi hayatına 1949 yılında adım atan 

Tunus’un önemli kültür adamlarından Tâhir Kîka (d.1922) öykü, ‘İzzu’d-dîn el-

Medenî (d.1938) ise hem öykü hem de roman türlerinde başarılı olmuşlardır7. 

Tunus romanının doğuşu, araştırmacı Dr. Bûşûşe b. Cum‘a tarafından iki 

farklı başlangıca dayandırılmaktadır. Bu başlangıçlardan ilkinde 1930’lu 

yılların sonu ile 1940’lı yılların başını zaman olarak belirler ki bu dönem, 

Mahmûd el-Mes‘adî’nin çalışmalarını simgelemektedir. Bahsi geçen 

çalışmaların ilki 1938 yılında yayımlanan Haddese Ebû Hureyre Kâle8 adlı 

eserdir. Söz konusu bu eser 1973 yılına dek roman şeklinde tam bir metin 

halinde yayımlanmamıştır9. İlgili bu romanın kahramanı olan Ebû Hureyre, 

monoton bir hayat yaşamaktadır. Günlerden bir gün bilinci yerine geldiğinde 

arkadaşı onu bilindik hapis uzamından alıp esrarın ve gizin dünyasına 

götürmektedir. Bu dünya ki karakter, çölde gözün alabildiğince uzanan ufukları, 
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beyaz kumlarda bir kadının ve bir erkeğin dans ettiği bir kare ve ziyafet 

görmektedir. Ebû Hureyre söz konusu bu ilk hayatına nasıl veda edecek ve 

varlığın yolculuğuna nasıl çıkacak? soruları merak uyandırmaktadır10. 

Müellifin bir diğer romanı ise Mevlidu’n-Nisyân adını taşımaktadır. 1945 

yılının Nisan ayından temmuz ayına dek fasıllar halinde yayımlanmıştır. 1974 

yılında ise kitap halinde basılmıştır.  

İkinci bir görüş ise araştırmacı Sâlih ez-Zeker’e ait olan görüştür. 

Kendisine göre Tunus romanının başlangıcı 1960’lı yılların sonlarına 

dayanmaktadır. Modern Tunus romanının babası olarak addedilen el-Beşir 

Hurreyif’e ait olan ed-Dıkla fi ‘Aracîniha (1969) adlı roman bu başlangıcın ilk 

çalışmasıdır. Yukarıda zikredilen tarihlerden önce aşağıda verilen başka 

çalışmaların da kaleme alındığını belirtmek gerekmektedir: 

• el-Hayfâ’ ve Sirâcu’l-Leyl (1906) - Sâlih es-Suveysî el-Kayravânî 

• es-Sâhiretu’t-Tûnisî - Muhammed es-Sâdık er-Razûkî (1874-1939) 

• Necât (1933) - Muhammed Rezzak  

Ancak söz konusu bu denemelerin vaaz yapısında olduğu görülmektedir. 

Yazarları ise edebiyatçılardan ziyade toplumsal reformistlerdir. Söz konusu 

bu denemelerin sanatsal bağlamda eksiklikleri bulunmaktadır11. Bütün bu 

görüşlerin dışında kimi kaynaklarda ‘Ali ed-Du‘âcî’ye ait olan Fî Cevle Beyne 

Hânâti’l-Bahri’l-Esved (1935) adlı çalışma ilk roman olarak 

zikredilmektedir12. 

Kuzey Afrika coğrafyasına bakıldığında Tunus’ta Arap romanı 

komşularıyla kıyaslandığında çok erken ortaya çıkmamış olsa da ilk yıllarından 

itibaren birçok roman basılmıştır. “Muhtemelen Tunus’taki Arap romancılara 

bakıldığında bunların ilki, Fransa’da yükseköğrenimini alan Prof. Mahmûd el-

Mes‘adî (d.1911) idi. Arap edebiyatındaki uzmanlığı, hem Arap hem de Fransız 

kültürlerinde mükemmel bir yetkinlik kazanmasını sağladı. Taha Hüseyin bir 

keresinde ondan şu şekilde bahsetmiştir”:  

“Bu Tunuslu edebiyatçı Arap kültürüne dair gerçekten de çok 

bilgindir ve Fransız edebiyatı konusundaki çalışmalarını da 

bilgisinin mükemmel bir standarda ulaştığı Fransa’da 

tamamlamıştır. Nitekim el-Mes‘adî, ünlü Fransız filozof Albert 

Camus’dan çok etkilenmiştir”.13 

 Taha Hüseyin’in bu sözleri kendisinin el-Mes‘adî’nin ilk kez 1955 yılında 

yayımlanan es-Sudd adlı tiyatro oyununa yönelik eleştiri yazısında 

yayımlanmıştır ve oyunla ilgili olarak şu şekilde bir tasvire yer vermiştir: “Bu 

tiyatro oyunu  - veya daha çok tiyatral öykü denilebilir - çok iyi bilinen bir yazar 

olan el-Mes‘adî tarafından sergilenmek için değil edebi bir yazı olarak 

okunması için kaleme alınmıştır”14. Çalışmaya bakıldığında aslında öykünün 
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barajın yıkılışıyla birlikte sona ermesi, eserin kaleme alındığı dönemdeki el-

Mes‘adî neslinin hayal kırıklığını ifade eden bir metafordur. el-Mes‘adî 1976 

yılında katıldığı bir konferansta es-Sudd’da geçen İslami semboller üzerinde 

durmuş ve bir önceki gerek Tunuslu gerekse de Arap neslin anti modernist 

tavırlarına dair yorumlarda bulunmuştur15.  

Mahmûd el-Mes‘adî’nin üslubuna bakıldığında ise “Yazılarında 

klasik dili kullanır. Mükemmel eski nesir geleneğinin özlü 

anlatımından, kurallı gramatik yapısından, zengin ve çok seçenekli 

kelime varlığından yararlanır. Bu nedenle R. C. Ostle’nin dediği 

üzere edebi Arapçanın pek çok sınırlılıkları, eskilikleri ve 

eksiklikleri onun elinde edebi bir çalışmanın modernliği ve 

mesajın ilgisini göz ardı etmeyen yaratıcı araçlarına 

dönüşmüştür”16.  

Her ne olursa olsun el-Mes‘adî’nin romanlarında geniş bir kültür ve 

entelektüel bir derinlik görülmektedir. Bununla birlikte özellikle de Haddese 

Ebû Hureyre Kâle adlı eserinde olduğu üzere Klasik Arap belagatından 

etkilenmiştir, süslü ve detaycıdır. Bu tarz, bazı eleştirmenler tarafından klasik 

dilin ustalıkla yönünü belirleyen başarılı bir uyarlama olarak görülmüştür. 

Ancak Hamdi Sakkut’a göre modern ve geleneksel kurguya uygun olarak 

görülmemiştir. 1974 yılında basılmış olan Mevlidu’n-Nisyân adlı romanından 

bir pasaj, bu tarzı örneklemeye yardımcı olacaktır. Bu alıntıda, Medyan ve 

Leyla karakterlerinden ikisi yaşam ve ölümü tartışmaktadır: 

 Medyan: Zaman parçalarına ayrılmış olmalı ya da tekerlekleri 

çarpıklaşmış olabilir. İşte bu yüzden zamanın kafası karmakarışık 

olacak. Zaman ayyaş, sersem insanlar gibi abuk sabuk konuşacak. 

Leyla: Sen bir şeyi unutuyorsun. Zaman ulvi bir yoldur. Zaman 

Allah’ın yoludur. Var oluşun yoludur. Zaman ölümün yoludur. 

Hatta ölüm gizliden gizliye planlarını yapar. 

Medyan: Zaman aldatmanın yoludur. Ölümün yoludur. Ben 

ölümden tiksiniyorum. Çünkü ölüm bence hırsızlıktır. Hatta ölüm 

düzenbazlık, hiledir. Ufuktaki gezegene bakıyorum da ışığını 

geriden yansıtıyor mu? Sen hala gezegenin yaşadığına inanıyor 

musun? Yoksa yok olup toz mu oldu. Yoksa gezegen gökyüzünün 

her bir köşesine parçaları mı saçıldı. Sanki o gezegen hareket 

ediyormuş gibi yapsa da bence hala gezegenin ışığını algılıyoruz. 

Fakat muhtemelen çok çok uzun yıllar önce o gezegen yok oldu. 

Ortadan kayboldu. Varlığını sonlandırdı. Gezegen gözden yavaş 

yavaş kaybolsa da geriye sadece ışığı kaldı17. 
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Böyle bir tarz, okuyucuya kelime bilgisi, cümlelerinin yapısı, eş 

anlamlıları, tekrarı ve süslemesi anlamında temel olarak entelektüel, soyut ve 

kavramsallaştırılmış düşünceler sunar. Bu nedenle, bugünün iyi anlatı 

kurgusundaki yerleşmiş sanatsal tarzdan uzaktır. Neyse ki, genel olarak Tunuslu 

romancılar bu demode tarzı kullanmamaktalar. Onlar günümüzde çarpıcı 

açıklamalarla dolu, canlı olaylar ve renkli karakterlerin yer aldığı basit ve açık 

bir nesir tarzı geliştirdiler. Bununla birlikte, son yıllarda ortaya çıkan 

romanların çoğu, yapıdaki bazı temel kusurlardan, inandırıcı ve ikna edici bir 

anlatı akışı eksikliğinden mustariptir. Nitekim Beşîr b. Selâme’nin18 1982 

yılında yayımlanan ‘Â’işe adlı romanı bu dönemin tipik bir örneğidir. Bu roman 

et-Tâhir karakterinden başlayarak ‘Â’işe adlı karakterin doğumuna dek uzanan 

anlatımsal bir çizgi taşımaktadır ve devam etmektedir. Bu karakterin yaşam 

öyküsünde XIX. yüzyılın sonlarından 1930’lara kadarki tarihi merhaleler bir 

araya getirilmektedir. Bir başka önemli roman ise Muhammed el-‘Arûsî el-

Matvî19’ye ait olan ve Tunus’ta popülerleşen el-Tûtu’l-Mur, 1967 yılında 

yayımlanmıştır. Bu roman başarısını bir köy halkının gelenekleri, görenekleri 

ve yaşam tarzına dair gerçekçi tasvirinden almaktadır. Ancak yazar 

karakterlerini beraberinde getirdiği ahlaki karmaşıklıklara sahip sıradan 

insanlar olarak değil, ahlaki olarak olması gereken özelliklere sahip karakterler 

olarak yansıtsa da genellikle bu karakterler ahlaki değillerdir20.  

Sâlih Suveysî el-Kayravânî’nin Tunus roman sanatının mucidi olduğu 

hususunda muhtelif kaynaklar hem fikirdirler ve kendisi bu alanın öncüsü 

durumunda olan bir isimdir. Aslında geleneksel bir şair olarak bilinmektedir. 

Sonrasında modern şairlerin yolundan gitmiştir. Nesir türüne geçmiş ve 

Mencemu’t-Tebr fi’n-Nesr ve’ş-Şi‘r adlı kitabında da olduğu gibi makale ve 

kısa makame türlerinde yazılar kaleme almaya başlamıştır. Ayrıca 1906 yılında 

yayımlanan Hayre’d-dîn Dergisi’nde el-Hayfâ ve Sirâcu’l-Leyl adını taşıyan ilk 

roman denemesi de mevcuttur ve mukaddimede bu çalışmanın Tunus’ta telif 

edilen ilk roman olduğunu ifade etmiş bu nedenle de okuyucunun kendisini 

mazur görmesini istemiştir. Aynı çalışma, 1921 yılında el-Kayravân 

gazetesinde de yayımlanmıştır21. Bu roman, basit bir kısa öykü yapısında olan 

bir makame olmasının yanı sıra dokusu zayıf olsa da gerçekten önemli bir yere 

sahiptir. Konusu Cemaleddin el-Afgânî ve Muhammed Abduhu gibi âlimlerin 

yolundan giden Islahat nesline çağrıda bulunan doğru bir İslami terbiyedir. 

Romandaki olaylar İslami hareketin bayağı yoğun olduğu bir dönemde 

geçmektedir. Eserin ana karakteri Sirâcu’l-Leyl, babasının vefatından sonra 

Islahat hareketlerine dair haberleri takip eden annesi el-Hayfâ’ tarafından 

özenle büyütülmüştür. el-Hayfâ’ ümmetin durumundan haberdar olarak 

yetişmesine önem verdiği Sirâcu’l-Leyl’i daha sonra Mısır’a dini ve dünyevi 

ilimleri öğrenmesi için göndermek istemiştir22.  

Kimi araştırmacıların görüşlerine göre Tunus romanının kesin olarak 

başlangıcı, özgün metinlerin oluşabilmesi için yapılan tercümelere 
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dayanmaktadır. Bu tercümelerin yanı sıra Arapça yapılan ilk denemeler sanatsal 

Tunus romanın en basit unsurlarına haiz olma açısından yeterli olmayıp aynı 

zamanda kısa olması açısından da birbirleriyle benzerlik taşır ve söylemlerinde 

roman sanatının özelliklerinden ziyade düşüncelerin üstünlüğü fark edilir. 

Üstelik eğitici, reformist ve vaazcı yapıdaki eğilimlerin önceki pek çok 

bağlamda yer aldığı görülürken sanatsal bir yaklaşımdan ziyade doğrudan açık 

seçik bir anlatım olduğu görülmektedir23. 

1930’lu yıllarda Tunus edebiyatında kısa öykü kültürel kesimde seçkin bir 

kitleye ulaşırken roman okuyucuları ise bu dönemde nicel olarak zayıf 

durumdaydı. Bu durum ‘Ali ed-Dû‘âcî ve Mahmûd el-Mes‘adî gibi Tunus 

edebiyatının en önemli kalemlerinin iki dünya savaşı arasındaki süreçte yazmış 

oldukları ile bağımsızlık sonrasında yazılanlar arasındaki sekteyi apaçık ortaya 

koyan unsurdur. Daha sonraki dönemde gelecek olan el-Beşîr Hurayyif, 

Muhammed el-‘Arûsî el-Matvî, Muhammed Reşâd el-Hamzâvî24, Mustafâ el-

Fârisî, ‘Abdulmecîd ‘Atiyye ve Muhammed Sâlih el-Câbirî25 gibi isimler Tunus 

edebiyatının roman türündeki önde gelen yazarları arasındadır. Zira bu 

isimlerden bazılarının çalışmaları - örneğin el-Beşîr Hurayyif’in ed-Dıkla fî 

‘Arâcînihâ adlı romanı gibi - bugünün klasikleri arasında yerini almaktadır26.  

Tunus’ta roman türünün ilk örnekleri 1930 ve 1940’lı yıllarda gazeteler 

aracılığıyla yayımlanmıştır. Nitekim roman 1951 yılına dek ise bağımsız bir 

kitap olarak yayımlanamamıştır. Ancak romanın gerçek başlangıcı Muhammed 

el-Munîf’e ait olan ve 1956 yılında yayımlanan Ve Ahîran Tezevvectuhâ adlı 

çalışmayla olmuştur. Görüldüğü üzere Tunus’ta roman yazımının başlangıcı ile 

romanların basımı arasında zamansal farklılık bulunmaktadır. 1951 yılının 

öncesinde yazılan ilk roman denemelerinin aksine 1951 ile 1969 yılları arasında 

yazılan on yedi romanın biri dışında hepsi kitap olarak basılmıştır. Diğer 

modern edebi türlere nispetle roman basım oranının yüksek olması, dergiler ve 

gazetelerle başlayıp devam eden süreçte bu türün tanınmaya başlaması, kısa 

öyküye nazaran romanın edebi gazetelere ve dönem dergilerine daha bağlı 

kalmasına, okur ve yazarlar nezdinde bir yönelişin oluşması gibi nedenlere bağlı 

olmuştur. Tunus romanı 1980’li yıllara gelindiğinde nicelik bakımından hiç de 

küçümsenmeyecek bir durumda idi. Nitekim 1985 yılının sonlarında roman 

sayısı seksene yaklaşırken basılmayan roman sayısı ise 1970 yılı öncesinde 

yirmi idi. Ayrıca yayım faaliyetlerinin gelişiminin ve üst seviyede yayımcıların 

ortaya çıkışının da roman türündeki eserlerin basımı hususunda bağımsızlık 

nesline yardımcı olan hususlardan biri olduğu ifade edilebilir. Bu dönemde 

aslında yazılmış halde duran metinlerin basılı haldeki metinlerden daha da fazla 

olduğu düşünülebilir27. 

2. Tunus Gazete ve Dergilerinin Edebi Ürünlere Katkısı  
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Fransız sömürgeciliği döneminde dilin en canlı kullanıldığı alan gazete 

yazılarıdır. Aynı zamanda emperyalizme karşı bir silah olarak kullanılan bu 

fikri içerikli yazılar, sömürge altında yer alan ülkelerdeki nesir türünün 

gelişmesinde önemli bir paya sahip olmuştur. Bu gazetelerde oluşturulan yeni 

üslup sayesinde, nesir türü önemli bir ölçüde seciden arındırılmıştır. Söz konusu 

bu üslupta da özellikle İbn Haldûn’un üslubunun tesiri görülmüştür. Arap 

Dünyası’nın batısındaki bu edebî uyanış, aslında doğudaki Arap ülkelerinde 

yaşanan edebî uyanışın bir uzantısıydı. Bu uyanışta özellikle, 1862 yılında 

Ahmed Faris eş-Şidyâk tarafından İstanbul’da çıkarılmaya başlanan, daha sonra 

da Kahire’de devam ettirilen el-Cevâib gazetesinin Osmanlı ülkesi dışında 

Kuzey Afrika, Hindistan, Güneydoğu Asya Adaları ve Orta Asya gibi 

İslamiyet’in yaygın olduğu yerlerde geniş bir etkisi olmuştur. Bu nedenle de 

Kuzey Afrika edebiyatının önde gelen isimleri, Mısır başta olmak üzere 

doğudaki Araplarla, oralarda yayımlanan gazete ve matbuat yoluyla temas 

içerisinde olmuşlardır. Kuzey Afrika coğrafyasında millî gazetecilik Tunus’ta 

1862 yılında resmî olarak çıkmaya başlayan er-Râidu’t-Tûnisî ile başlarken 

bölge gazeteciliğine mühim katkılar sağlamıştır. “Tunus gazetelerinden er-

Rûznâme et-Tûnisiyye hakkında Muhammed ‘Abduh, Bu gazete, medeniyet, ilim 

ve edebiyatta Arapları güçlendirecek, Tunuslu, konuşan bir ansiklopedidir 

diyerek takdirini ifade etmiştir. Tunus’ta gazeteler aracılığıyla ortaya çıkan bu 

edebi uyanış yeni gelen nesli de etkilemiş, onlarda yeni bir ruhun canlanmasına 

sebep olmuştur. Bu yeni ruh onları insan tabiatına yakın olan edebiyata doğru 

çekmiş ve böylece de hemen hemen dâhî denilebilecek bir grup yazar ve şair 

ortaya çıkmıştı. Tunus’ta başlayan bu edebi uyanış daha sonra da Fas ve 

Cezayir’e de yayıldı”28.  

XX. yüzyılın başlarında Tunus’ta edebi dergilerin sayısı artış göstermiştir. 

Ancak pek çoğunun yayımlanmaları bireysel çabalar sayesinde olmuş, ne yazık 

ki ömürleri de uzun olamamıştır. Örneğin Hayre’d-dîn Dergisi 1906 yılında 

kurulmuş ve aynı yıl kapanmıştır. es-Sâdıkiyye Dergisi 1920 yılında yayım 

yaptıktan sonra aynı tarihte de kapanmıştır. el-Fecr ve el-Efkâr dergileri de 

yayım hayatları bir yıl süren dergiler arasında yerlerini almıştır. Bazı edebi 

dergilerin bazı özel şahıslarla beraber anılması ise onları daha uzun ömürlü 

kılmıştır. Örneğin es-Se‘âdetu’l-‘Uzmâ eş-Şeyh el-Hıdır Huseyn tarafından 

1904 yılında tesis edilmiş ve iki yıl süresince yayım hayatına devam 

edebilmiştir. eş-Şeyh Nûreddîn b. Mahmûd, es-Sureyyâ Dergisi’nin ikinci 

merhalesinde dergiyle ilgilenmiş ve dergi 1934–1950 yılları arasında 

yayımlanmıştır. Zeynu’l-‘Âbidîn es-Senûsî’nin tesis etmiş olduğu el-‘Alemu’l-

Edebî adlı dergi 1930-1935 yılları arasında yayım yapmış ve Mısır’daki Apollo 

Dergisi’nin eşdeğeri olup Tunus’ta hemen hemen tamamen edebiyata ayrılan 

ilk derlemeydi.  Mahmûd Beyram ise 1936 yılında eş-Şebâb Dergisi’ni tesis 

etmiştir. Muhammed el-Beşrûş, el-Mebâhis’in 1938 yılında başlayan ilk 

döneminde idaresini üstlenirken Mahmûd el-Mes‘adî ise 1944-1947 yılları 
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arasındaki ikinci döneminde dergiyi yönetmiştir. en-Nedve Dergisi Muhammed 

en-Nifîr tarafından 1953 senesinde kurulmuş, 1957 yılına dek yayım hayatında 

kalmış ve el-Fikr Dergisi’nin yerini almıştır. 1930’larda eş-Şebâb gazetesi ve 

el-Vatan Dergisi’nin sayfalarına bakıldığında sık sık sosyal ve siyasal hicivlerle 

dolu olduğu ve önemli edebi değerlerin şiirlerinin ve kısa öykülerinin 

sunulduğu görülecektir. el-Bedr ve el-Fecr adlı dergiler, Mısır’daki el-Muktetaf 

Dergisi’ne bazı açılardan benzer, edebiyat ve eleştiriyle ilgili konulara yer veren 

popüler bilimsel ve eğitimsel gazeteciliği ele alan iki süreli yayındı. Aslında 

bakıldığında bütün bu dergiler peş peşe ortaya çıkmışlardır. Sanki bu dergiler 

üretilen edebi ürünlerin, eleştirilerin ve yazarların tanıtılması hususunda bir 

meşale olmuşlardır. Ancak bağımsızlık öncesindeki koşullar nedeniyle yazarlar 

kısa soluklu çalışmalar yapabilmişlerdir. Bu dönemde yayımlanan gazete ve 

edebi dergiler, düzensizliklerine rağmen eş-Şâbbî, Sa‘îd Ebû Bekr, Muhammed 

el-Halyevî ve eş-Şâzelî Haznedâr vs. gibi yazarların doğuşunda önemli rol 

oynamıştır. Ayrıca bu dönem içerisinde edebiyatın sürdürülmesinde katkısı 

olan isimlerin arasında, yayıncılık faaliyetleri ve kendi yaratıcı yazılarıyla 

Zeynu’l-‘Âbidîn es-Senûsî, şair Ebu’l-Kâsım eş-Şâbbî (1909-1934), modernist 

ve sosyal reformcu Tâhir el-Haddâd (d.1935) ve nesir yazarları Mahmûd 

Beyram el-Tunisî (d.1960) ve ‘Ali ed-Du‘âcî (1949-) gibi değerli isimler yer 

almaktadır. 

et-Tecdîd Dergisi yeni bir ruhla Fransa’dan dönen üniversiteliler tarafından 

kurulmuştur. Bu dergide hayatı ve düşüncel üretimi tasvir etmişlerdir. Söz 

konusu dergi 1962 yılına gelindiğinde ise eleştirel fikirlere dayanan ve gelişim 

fikri gibi sebeplerden ötürü kapanmıştır. İbn Haldûn tarafından çıkartılan Sekâfe 

Dergisi’nin 1970’li yıllara kadar gayet güzel çalışmaları mevcuttu. Ancak 

kurucusunun ve editörlerinin değişimi ve düzenli üretimin olmayışı gibi 

nedenlerle kapanmıştır. İlginç bir durum vardır ki resmî kurumlardan çıkan Şi‘r 

ve Mesrah gibi edebi dergiler uzun ömürlü olamamaktaydı. 1975 yılında 

Mahmûd el-Mes‘adî kültür bakanı iken tesis ettiği el-Hayatu’s-Sekâfiyye adlı 

derginin maddi ve edebi imkânlarına rağmen kuruluşu geç bir zamana kalmıştır. 

Eğer imkânlar olsaydı ve düzenli çalışma koşulları da sağlansaydı el-Hayatu’s-

Sekâfiyye adlı derginin kültürlü insanlar arasındaki etkileşim hususunda önemli 

bir yeri olabilirdi. Bilinen bir gerçek vardır ki o ise Tunuslu pek çok yazarın ve 

eleştirmenin dergilerde çalıştıklarıdır. Her ayın sonunda okuyucular için hayal 

kırıklığı olmaması için düzenli bir şekilde çalışmalarını yayımlamak için 

uğraşmaktaydılar. Dergiler aynı zamanda sınırların ötesinde de yayımlanarak 

yazarların seslerini duyurmaktaydılar29.  

Modern Tunus edebiyatında romanların ve kısa öykülerin 

yayımlanmasında gazeteciliğin önemli bir rolü bulunmaktadır. Öyle ki 

bağımsızlığın hemen öncesine değin de bu durum böyle süregelmiştir. el-
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Mebâhis Dergisi’nin yayımlanmasının durdurulmasının ardından 1950’li 

yılların başlarına kadar kısa öykünün yayımlanmasında belirgin bir gerileme 

meydana gelmiştir. el-Usbû‘ gazetesi (1945-1950) bu türdeki çalışmalarıyla 

tanınan ‘Ali ed-Dû‘âcî ve Tevfîk Bûğdîr gibi bazı isimleri bir araya getirmeye 

çalışmış olmasına rağmen yirmi bir kısa öykü ve Zeynu’l-‘Âbidin es-Senûsi’ye 

ait olan ve birkaç fasıldan oluşan bir roman dışında başka bir şey 

yayımlayamamıştır. Bu önemli gazetenin kısa öykü alanında yayım yoluyla 

tanınması çoğunlukla ‘Ayyâş Mu‘arraf’ın yazdığı ürünler sayesindedir. 

1955-1986 yılları arasındaki dönem siyasi dönüşümlerin başlangıcına 

sahne olurken edebi gazeteciliğin etkisi Muhammed Ferec eş-Şâzilî, 

Muhammed Reşâd el-Hamzâvî ve Reşîd el-Ğalî ve Hasan Nasr30, el-Beşîr 

Hureyyif ve Mustafa el-Fârisî31 gibi yeni öykücülerin ortaya çıkmasıyla birlikte 

görülür bir biçimde azaldı.  Bu nesil ‘Ali ed-Dû‘âcî, Muhammed el-Beşrûş ve 

Muhammed el-‘Ureybî gibi isimlerle birlikte öykünün içerisinden geçmiş 

olduğu sosyal eğilimin devamıdır. 

el-Fikr Dergisi 1970’li yıllardaki kısa öykü örneklerine dair yüksek oranda 

çalışmayı kapsaması açısından en güvenilir merci olarak itibar edilir. Ayrıca 

milli ve edebi davalar hakkında görüşülmesi açısından da saygın bir yerdi. 

Nitekim bu derginin ilk yıllarından beri sayılarından biri Kadiyyetu’l-Kıssati’t-

Tûnisî olarak isimlendirilen bir çalışmaya tahsis edilmiştir. Bu çalışma o 

dönemde Fakru’l-Edebi’t-Tûnisî adını taşımıştır. 

et-Tecdîd Dergisi öykü yayımlamaya başladığı dönemden itibaren Sâlih el-

Karmadî, el-Mencî eş-Şemlî, Muhammed Reşâd el-Hamzâvî ve Mustafa el-

Fârisî gibi isimlere ait olan on iki kısa öyküden başka bir şey yayımlamamıştır.   

Bağımsızlık sonrası dönemde edebi konularda da uzmanlaşan başka edebi 

dergiler de ortaya çıkmıştır. eş-Şebâb Dergisi (1956–1970) yaklaşık olarak 

altmış öykünün yayımlanmasını sağlamıştır. Keza 1970’li yıllardan itibaren 

gördüğümüz Mahmûd Tarşûne, Rıdvân el-Kevnî, Muhammed Sâlih el-Câbirî, 

‘Abdulazîz bi’l-Hâc Tayyib ve Muhammed el-Muhtar Cinnât32 gibi yeni nesil 

edebiyatçıların bu dergiye yöneldiklerini görmekteyiz33. 

1966 yılında ortaya çıkan el-Kısas Dergisi, kuruluşunun bir buçuk yıl 

sonrasında Tunus’taki roman ve kısa öykü yazarlarının büyük bir bölümünü 

bünyesine katmıştı. Bu dergi 1970’li neslin yani ‘İzzu’d-dîn el-Medenî, Semir 

el-‘İyâdî ve Rıdvân el-Kevnî, ‘Abdulkâdir Bi’l-Hâc Nasr, Mahmûd et-Tûnisî, 

İbrâhîm b. Murad, Ahmed Memo ve Muhammed el-Hâdî b. Sâlih gibi isimlerin 

ürünlerine yer vermiştir. 

Öykü koleksiyonlarına geldiğimizde ise bu koleksiyonların basımları, 

bağımsızlığın ilk yıllarında Nâciye Sâmir ve Muhammed Merzûkî gibi isimlerin 

kitaplarıyla başlamıştır. Yayımlanmış öykü koleksiyonlarının sayısı 1956 ve 

1969 yılları arasında dokuz idi34. 
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“1900-1962 yılları arasındaki Tunus gazeteleri şu şekildedir: et-

Tekaddum (1906), Murşidu’l-Umm (1906), el-Munîr (1907), el-

Muşîr (1911), el-‘Asru’l-Cedîd (1920), el-Vezîr (1920), Lisanu’ş-

Şa‘b (1920), en-Nahda (1924), el-‘Âlemu’l-Edebî (1929), ez-

Zamân (1931), el-Vatan (1936), el-Bûk (1936), ez-Zeytûn (1936), 

Sabra (1937), Tûnis (1937), el-Mebâhis (1937), el-Usbû‘u (1945), 

el-‘Amel (1934), es-Sabâh (1950), en-Nedve (1953), el-Fikr 

(1955), el-İzâ‘a (1962) ve el-Luğât (1965) vs”.35 

3. Tunus Romanında Edebi Ürünler 

Tunus’ta edebi çalışmaların ilk olarak 1905 yılında öykü türüne dair çeşitli 

denemelerin kaleme alınması, keza yine bu dönemde Fransızcadan hem öykü 

hem de roman çevirilerinin yapılması, roman türünün de ilk örneklerinin ancak 

1930 ve 1940’lı yıllara dayanması ve sanatsal bağlamda ilk romanın ise 1956 

yılında yazılması gibi gelişmeleri belirtmiştik.    

Tunus romanına dair eserlere yer verdiğimiz bu bölümde şüphesiz ki 

Tunus romanının en seçkin ismi el-Beşir Hureyyif’tir. Kendisinin roman 

türünden önce kaleme almış olduğu ilk öyküsü, 1937 yılının Eylül ayında ed-

Dustur gazetesinde yayımlanan Leyletu’l-Vatıyye’dir36.  

“Genç bir kızın geleneklerin karşısındaki duruşunu gördüğümüz 

bu eser Tunus halk dilindeydi. Bu nedenle de eleştirmenler 

nezdinde bir beğeniye nail olamamıştır. Bu yüzden de yazar uzun 

yıllar sessizliğe bürünmüştür ta ki İflâs ev Hubbuke Derebâni 

(1958) adlı romanı çıkıncaya kadar. Bu roman Tunuslu bir gencin 

aşkının ifadesi olurken söz konusu neslin de deneyimlerini temsil 

etmekte ve şüpheci bir akıl ile hislerin devrimini hafifleten bir 

dengeye delalet etmektedir. Roman söz konusu gençlerin siyasal 

sorunlarından ziyade yeniliğin etkisi altında gelişen bir dünyada 

yaşarken başkentteki küçük bir burjuvaziyi takdim etmektedir. Zira 

ona göre halkın konuştuğu bu yerel dil, fasih Arapça gibi bir 

dildir”37.  

Eserin edebi çevrelerce başarılı görüldüğü ise gerçekten de ortadadır. Bu 

yüzden de el-Beşîr Hurayyif öykü yazmayı sürdürmüş ve bu öykülerini 1971 

yılında Meşmûmu’l-Fell adlı koleksiyonunda bir araya getirmiştir38. 

Yazarın ikinci romanının olayları ise 1535 yılında İspanyolların ve 

Türklerin Tunus’a geldikleri zamana rastlamaktadır. Berku’l-Leyl (1961) adını 

taşıyan bu romanın kahramanı zekâya ve masumiyete sahip, simgesel bir değer 

taşıyan ve bir halk kahramanı olan zenci köle Berku’l-Leyl’dir.  
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el-Beşîr Hurayyif’in bir diğer romanı olan ed-Dıkla fi Aracîniha (1969) 

diğer romanlara kıyasla uzun oluşuyla bu dönemde şaşırtmıştır. Bu romanın 

konusu toplumsal trajedilerin kaynağı olan toprak husumeti olup eserdeki 

olaylar 1919-1930 yılları arasında Tunus’un güneyinde yer alan Nefta 

vahasında geçmektedir. Bu romandaki gerçek kahraman ise hurma ağacıdır. 

Hurma ağacı öncelikle kelimelerdedir. Çünkü aileler arası ilişkiler hurma 

ağacına bağlıdır. Bu yüzden de planlar iktisadi bakımdan rakipleri düşürmekle 

başlamaktadır. Bu şekilde de insan, ahlakın reddettiği fıkhi hileleri 

keşfetmektedir. Kitabın önemine geldiğimizde ise dilsel, coğrafi ve 

toplumsaldır. Kitaptaki bâblar “ ‘Arcûn”, bölümler ise “Şemrûh” olarak 

adlandırılmıştır39.  

Reşâd el-Hamzâvî’nin Bûdûde Mâte (1962) ismini taşıyan dayanışma 

içerikli romanı, yazarın sonradan romanlaştırdığı öykülerine dayanmaktadır. 

Nitekim bu öyküler çoğunluğu yazara ait olan bir öykü koleksiyonunda daha 

önceden yayımlanmıştır. Bakıldığında öyküler, âdeta çarşıları, kahveleri, 

otobüs ve meydanlarıyla bir köydeki günlük hayatın renkli ve canlı bir 

tablosudur. Bu yönü ile eserin genel atmosferi, yazarın diğer öykülerinde hakim 

olan karamsarlık havası ile çelişmektedir. Romandaki olayların çoğunluğu 

Mahmut karakteri etrafında dönerken Bûdûde karakteri ise romanı bilmecelerle 

dolduran ilk semboldür. Mahmut karakteri de Bûdûde sembolünün gölgesinde 

gelişmektedir. Romanın ilk bölümleri boyunca kenarda kalmış bir karakter olan 

Mahmut’un sömürgeye karşı direnişine giden yola nasıl gireceği merak 

konusudur40.  

Yazarın Tarannino adlı öykü koleksiyonu 1975 yılında yayımlanmıştır. 

Yazar, burada ülkedeki siyasi gelişmelere dikkat çekerken bu gelişmelerin nasıl 

şekillendirileceği ve şekil ile içerik bakımından nasıl tepki gördüğünü 

sorgulamaktadır. Yazarın metinleri âdeta kendi kültürünün yansıttığı 

ıstırapların bir neticesi ve kimliğinin bir yansımasıydı. Bu nedenle 

öykülerindeki karakterler hayatla çatışmakta ve hayat istikrarsız bir kırsal ile 

tehlikeyle parıldayan şehir tecrübesi arasında parçalanmış durumdadır. 

Öykülerindeki şahsiyetler aşağılık kompleksine sahip karakterlerden 

oluşmaktadır. Çünkü onlar Arapça dışında bir dil bilmemekte ve ten rengi 

sebebiyle kırsal kesimdeki kardeşleri için kendilerini feda etmek için 

hazırlardır. Ama tarif edilemeyen umutlar beslemektedirler. Açıkçası burada 

edebiyat hayal kırıklığına uğratan bir bekleyişin ardından gizli bir devrime 

döner. Metinde milli mücadeleye katılan bir grup vardır. Ancak bağımsızlık 

insanların hallerini değiştirmemektedir41. 

Modern Tunus romanında tüm türlerde yazılar kaleme alan Muhammed 

Sâlih el-Câbirî gibi bir isim daha bulunmamaktadır. Risaleye benzeyen 

Eb‘adu’l-Mesafât (1977) adlı çalışması mevcuttur. Diğer çalışmaları ise eş-

Şi‘ru’t-Tûnisiyyu’l-Mu‘âsır (1974) ve Neş’etu’l-Kıssa (el-Kıssatu’t-Tûnisiyye-
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Neş’etuhâ ve Ruvvâduhâ) (1975), Dîvânu’ş-Şi‘ri’t-Tûnisiyyi’l-Hadîs (Şiir 

Seçkisi-1976) ve Dirâsât fi’l-Edebi’t-Tûnisî (1978) şeklindedir. Kendisi aslında 

adını Yevm min Eyyâm Zumren (1968) adlı romanıyla duyurmuştur. Müellif, 

söz konusu romanını tarif ederken insan hayatından bir günü ele aldığını ifade 

etmiştir. Romanın kahramanı olan Abdullah, mobilya imal eden bir 

marangozdur. Roman, kapısının küçük bir pazara açıldığı halka açık olan bir 

yerde başlamaktadır. Yazar, romanda yer vermiş olduğu günlük hayatın 

detaylarıyla okuyucusunu şaşırtmaktadır42. Bu romandaki olaylar Bağımsızlık 

öncesinde Muncemu’r-Redîf’te meydana gelmektedir. Kahramanla birlikte 

okuyucu sendika tarafından sağlanan imkânların farkındayken olumlu 

sonuçlara yol açacak grevlere izin verilmeyişi görmektedir. Bu çalışmada iki 

durum iç içe geçmiş durumdadır. Birincisi gerçek ile şahıs arasındaki aşamalı 

olan bir buluşmayı yani treni, köyü, insan unsurunu ve sosyo-ekonomik baskıyı 

temsil etmektedir. İkincisi ise bireysel endişe hissinden görev bilincine 

kahramanın içsel sesini temsil etmektedir. Gerçek kahraman mevcut halk 

olabilir. Yani kendi hakkını isteyenler, fırsatları değerlendirenler ve bir köşede 

kalanlardır. Nitekim bu roman yazarın Keyfe Lâ Uhibbu’n-Nehâr43 (1978) adlı 

tiyatro oyununa benzemektedir. Bu oyun iki nesil arasındaki farkı ele 

almaktadır. Sömürgeye karşı mücadele vaktinin seçimini ilgilendirmesi 

hususunda ayanlar ve bazı önde gelenler bütünleşirken gençler ise kendi 

onurlarını korumayı tercih etmişlerdir44. 

Aslında Tunus kurgusunun en belirgin karakterleri arasında 1975 yılında 

Muhammed Sâlih el-Câbirî (d. 1940) tarafından yayımlanan el-Bahr Yenşuru 

Elvâhahu adlı romandaki Dirbal karakteri yer almaktadır. Dirbal bencildir, 

ancak kronik olarak tereddütlüdür ve kesin bir karar veremez. Dirbal küçük bir 

kasabada büyür. On dokuz yaşındayken, aile meclisi onun eğitim için başkente 

gönderilip gönderilmeyeceğini belirlemek üzere toplanır. Söz konusu roman 

bağımsızlık sonrası dönüşen bir toplumda geçmektedir. Romandaki 

karakterlerin hayatları üzerinden aslında üçüncü dünya ülkelerinden birindeki 

yeni bir tabakanın oluşumunu görebilmek mümkündür. Şehre gelen karakterler 

aslında şehrin kendilerini manevi değerlerle besleyemediğini görmüşlerdir. 

Nitekim vatanlarından kendi istekleri ile ayrılmamışlardı. Bu durum karşısında 

yeniden başlamak için köye dönüş artık kaçınılmaz bir durumdu. Romanda son 

olarak kadınların geleneksel imajı nasıl terk ettiklerine ve ifade özgürlüğüne 

değinilmiştir45. 

Muhammed Sâlih el-Câbirî’nin er-Ruhh Yecûlu fi’r-Rek‘a (1977) adlı 

ikinci öykü koleksiyonuyla sanatsal şekle ulaşabilme imkânı yakalamıştır. 

Kitabın üçte biri kadınlar ve erkekler arasındaki psikolojik tahlillere 

dayanmaktadır. İkinci üçte birlik kısım polisiye ve bilim-kurguya dair bir 
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düğüm iken son üçte birlik kısım ise sıradan insanların yaşamış oldukları 

olaylara dayanmaktadır. Bütün metinde ise üslup birliği söz konusudur.  

Yazarın Leyletu’s-Senevâti’l-‘Aşri (1982)’de modernizmin iki şekilde 

gelişine şahit olmaktayız. Karakter bir taraftan normal örnekler arasından 

çıkarken diğer taraftan Kara 26 Ocak 1978 günü yaşanan olaylara bizleri 

götürmektedir. Kahraman burada idarenin kendisini kovmak istediği bir 

müdürdür. Çünkü kendisinin çalışanlara pek çok faydası dokunmaktadır. 

Burada arkadaşlarının kendisi için çıkış yolları aramasını, sendikanın 

mücadelesindeki iltimasları, idari kâtibinin rolü ve müdürün eşiyle olan 

ilişkisini net bir şekilde görmekteyiz. İkinci karaktere geldiğimizde ise, eşi dış 

işlerinde görevli olan ve uzun yıllar Avrupa’da yaşayan bir diplomattır. Eşinin 

samimiyetine inanmamaktadır. Kahraman, çocuklarını okutmayı düşünürken 

Tunus’ta kalmaya karar vermiştir. Bu şartlar altında kendisini daha önce tanıyan 

iş yerinin müdürü ile karşılaşmaktadır. Roman bu psikolojik karşılaşmalardaki 

bileşenleri geleneksel türdeki üsluplarla tahlil etmektedir. Şüphe yoktur ki 

Muhammed Sâlih el-Câbirî bu romanıyla sanatında zirveye ulaşmıştır46. 

Okuyucunun sempatisini kazanan bir diğer Tunuslu roman kahramanı ise 

Muhammed el-Hadi b. Sâlih’in (1945) kaleme almış olduğu Fî Beyti’l-‘Ankebût 

1967 adlı romanındaki Sâlih el-Kadrî karakteridir. Başkahraman Sâlih, 

meteliksiz bir gençken Almanlara karşı savaşmak için Tunuslularla birlikte 

Fransızların saflarındayken başındaki saçkırandan dolayı rahatsızlanır. Askerler 

onu deniz yoluyla birçok farklı limana götürürler. Sâlih el-Kâdri, bu romanda 

savaştaki cüretkâr maceralarını ve kadınlarla vakit geçirmesine dair mazisini 

anlatmaktadır. 1972 yılında yayımlanan et-Tehaddî, Muhsin b. Diyâf’47ın 

(d.1932) kaleme aldığı bir romandır. Bu çalışmanın Tunus halkının Fransız 

sömürgeciliğine karşı direnişini anlatan en önemli romanlardan biri olduğunu 

ifade etmek gerekir48. 

1980’lerin başlarından bu yana, Tunus edebiyatında roman türü sahip 

olduğu esnek biçim ve yaratıcılık gibi özellikler sayesinde yazarlar tarafından 

tercih edilen bir araç olarak görüldü. Bağımsızlık sonrası hayal kırıklığının yanı 

sıra, kırsal nüfusun şehre göçü, yaygın olan işsizlik, Avrupa’ya göç ve 

geleneksel aile yapısının parçalanması ve polis devletinin yükselişi gibi 

faktörlerin ortaya çıkışı, romanı sanat ve toplum arasındaki bağlantıları en iyi 

ifade eden edebi bir metne dönüştürmüştür. Nitekim Muhammed Hâdî b. 

Sâlih Min Hakkihi En Yahlume (1991) adlı romanı gelişmekte olan bir ulustaki 

entelektüel ve edebi bağlılığın problemli rolüyle ilgilenmektedir. Gazeteci, kısa 

öykü ve roman yazarı olan Muhammed Rıdâ el-Kâfi (d.1955)’nin son romanı 

olan el-Kinâ tahte’l-Cild’te, modern Tunus yazarının sosyal eleştirmen ve 

üreten sanatçı olarak var olan geleneğini sürdürmektedir49.   

Tunus romanının sınıflandırılmasına değinmek gerekirse romanların hem 

nitel hem de nicel artışı nedeniyle, bu durum kaçınılmaz bir hale gelmiştir. 
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Tunus romanlarının tasnifi hususunda karşılaşılan en önemli çıkmaz kısa roman 

yazarlarının tek bir romandan fazla bir şey yazmayarak kısa öykü yazarlarının 

durumunu yansıtmalarıdır. Ayrıca roman pek çok türe ayrılmıştır ve kullanılan 

ıstılahlardaki incelikler ne olursa olsun bütün tasnif genelleştirilmiştir. Tunus 

romanının tasnifi hususunda bazı denemeler yapılmıştır. Bu denemelerin en 

önemlileri ise Ahmet Memo, Rıdvân el-Kevnî ve Mustafa b. el-Keylânî’nin 

gerçekleştirdiği denemelerdir. Ahmet Memo eserlerdeki incelikleri de baz 

alarak romanı, psikolojik roman, tarihi roman, mücadeleci roman ve sosyal 

içerikli roman şeklinde türlerine ayırdı. Bu taksimata eleştirel roman ve tahlili 

roman vs. gibi başka türler de ilave etmiştir. Söz konusu bu taksimat geniş bir 

deneme olsa da romanın bütün türlerini kapsamamaktadır. İkinci tasnife 

geldiğimizde ise, Rıdvân el-Kevnî önceki denemeden istifade etmiş ve bazı 

ıstılahlar bina etmiştir. Romanı geleneksel ve realist gibi türlere ayırmış, her tür 

için bir örnek vermiştir. Örnek olarak verilen bu romanların hepsi zikredilen 

türlere tam anlamıyla uymamaktadır. Nitekim bir roman aynı zamanda diğer 

türlere dair pek çok özelliği içerebilmektedir. Mustafa b. el-Keylânî’nin 

gerçekleştirdiği üçüncü tasnife bakıldığında, onun eserleri ayrıntılı bir tasnife 

tabi tutmadığı görülmektedir. O ele aldığı on iki romana dair derin bir tahlil 

yaparak üç temel yönelime işaret etmiştir ki bunlar geleneksel roman, gezi 

romanı ve araştırma romanıdır50. 

Tunus romanı bağımsızlıktan beri içerik bakımından ulusal eğilim, 

toplumsal eğilim ve son olarak da zihinsel eğilim gibi muhtelif üç yol izlemiştir. 

Birincisi yakın geçmişe bakar, geleneksel romanı andırır ve över. İkincisi ise şu 

anı arar, kendisini geliştirmeye çalışır ve tenkit eder. Üçüncüsü ise gelecekten 

umutlanır, diğer tüm türlere karşıdır ve alternatif arar. 

Ulusal romanda Muhammed el-Arûsî el-Matvî, toplumsal romanda Beşîr 

el-Hurrayif, zihinsel romanda ise Mahmûd el-Mes‘adî öncü konumdadır51. 

Muhammed el-‘Arûs el-Matvî’nin ulusal içerikli roman türünde kaleme almış 

olduğu romanlar sırasıyla şu şekildedir: Mine’d-Dahayâ (1956), Halîme (1964) 

ve et-Tût el-Mur. Söz konusu romanların üçü de Fransızlara karşı ulusal 

mücadele olaylarından ilham almıştır. Bu romanlar bağımsızlıktan sonra 

yayımlanmıştır. Tarihi olarak bitmiş bir dönemi nitelerken mücadeleden 

iktidara giden kişilerin yapmış oldukları şeyleri övmektedir52. Halîme adlı 

roman henüz doğmadan babasını kaybeden bir kadının öyküsüdür. Babası bir 

Fransız sömürgecisine ait olan bir bahçedeki gülü koparmasının ardından 

kendisine uygulanan cezanın neticesinde hayatını kaybetmiştir. Bu durumun 

ardından Halîme annesini alıp hemen Tunus’a bu durumu Abdulhamid’e haber 

vermeye gelir. Sonra da aslında eşinin ulusal direniş hareketinde yer aldığını 

öğrenir53. 
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 ‘Abdulhamîd el-Munîf’in “Sırru’l-Ma‘reke” (1957), Muhammed Sâlih el-

Câbirî’nin Yevm min Eyyam Zumren (1968), ‘Abdulkâdir Bilhâc Nasır’ın ez-

Zeytûn Lâ Yemût (1969),‘Abdurrahmân ‘Ammâr’ın ‘İndema Yenhelu’l-Matar 

(1975) ve Muhammed es-Subhî el-Hâcî’nin es-Sâ’ir (1970) adlı romanları 

ulusal eğilimin bir yansıması olan eserler çerçevesinde zikretmemiz gereken 

önemli romanlardandır54. 

Şüphesiz ki Muhammed el-Muhtâr Cinnât romanlarında olayları yansıtış 

şekliyle ve ulusal romanın gelişimi hususundaki katkılarıyla ön plana çıkmıştır. 

Ancak çalışmalarının değeri zamanında bilinmemiş ve 1960’lı yılların 

sonlarından 1970’li yılların başlarına değin basım için kabul edilmemiştir. 

Yazar, ele aldığı konuyu ciddiyetle işler. 1970 yılında yayımlanan Urcuvân 

isimli romanının ilk cildi beş yüz yedi sayfa olup detaylı bir şekilde bilgi 

verilmiştir. 1972 yılında ise Huyûtu’ş-Şekk adlı ikinci cildi yayımlanmıştır. 

Üçüncü romanı 1974 yılında yayımlanan ve üç yüz elli beş sayfadan ibaret olan 

Nevâfizu’z-Zaman adını taşımaktadır. Bu romandaki olaylar 1961 yılının yazı 

ile aralık ayı arasındaki dönemde geçmektedir. Halkın direnişi sonrasında 

Fransız askerlerinin Bizerte şehrini tahliyesi söz konusudur. Belki de eserlerinin 

değerinin bilinmemesi sebebiyle uzun bir sessizlikten sonra kendisi öykü türüne 

yönelmiş ve el-Ferce fi’s-Sukbi (1981) ve Sutûhu’l-Ğasîl (1982) adlı 

koleksiyonlarını yayımlamıştır. Bazı öyküleri ulusal özelliğini korumuş olsa da 

yazar olaylara yönelip bazı simgesel ve efsanevi objelere de yer vermiştir. 

Ulusal nitelikli romanın Muhammed el-Muhtâr Cinnât tarafından gösterilen 

çabalar sayesinde şekildeki yenilikler ve yeni konuların ortaya çıkışı nedeniyle 

1975 yılına kadar üstlendiği misyonunu tamamladığını görmekteyiz55.  

Üretim bakımından en fazla toplumsal roman türünde çalışmalar, kaleme 

alınmıştır. Çünkü bu tür toplumsal gelişmeleri takip etmiş ve eleştirel bir tavırla 

var olan sorunları tahlil etmiştir. Bu eğilimi el-Beşîr Hurayyif’in ekolü olarak 

adlandırabiliriz. Bu dönem öncesinde yazarın en önemli romanlarına 

baktığımızda şunlar karşımıza çıkmaktadır: İflâs ev Hubbuke Derebânî56 (el-

Fikr-1959), Berku’l-Leyl (el-Fikr-1961) ve ed-Dıkla fi Aracîniha (1969).  

Toplumsal roman amacına ulaşmada eleştirel, yapısında tahlilci, olayların 

gelişiminde geliştirici ve son olarak da karakterlerde, zamanda ve uzamda 

gerçekçi bir yapıdadır. Bu türün en önemli temsilcileri ise Muhammed Sâlih el-

Câbirî, Muhammed el-Hâdî b. Sâlih ve ‘Umer b. Sâlim57, Hasan Nasır, 

Muhammed el-Bârdî58 ve eserlerindeki sanatsal yanının sınırlılığına rağmen 

Muhiddîn b. Halîfe59 gibi isimlerdir. Bu akımın diğer temsilcilerine 

geldiğimizde ise sayıları çok olsa da ancak tek bir romanı aşan yazar sayısı çok 

azdır.  

Muhammed Sâlih el-Câbirî, ilk ulusal romanı olan Yevm min Eyyam 

Zumren (1968)’den sonra şu anı tahlil etmeyi ve bu durumun geçmişi övmekten 

daha önemli bir eleştiri olduğunu anlamıştır. Tunus toplumunun bütün 
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katmanlarını tahlil eden iki romanını yayımlamıştır. Bunlardan birisi el-Bahru 

Yenşuru Elvâhahu (1975), diğeri ise Leyletu’s-Senevâti’l-‘Aşeri’dir Yazar her 

iki romanda kadınların durumlarına ve şu anki toplumsal dönüşümdeki yerine 

önem göstermiştir.  

Söz konusu bu dönüşümlere Muhammed el-Hâdî b. Sâlih Fi Beyti’l-

‘Ankebût (1976), el-Cesed ve’l-‘Asa (1980) ve el-Hareke ve İntikâsu’ş-Şems 

(1981) adlarındaki üç romanında yer vermiştir. Fi Beyti’l-‘Ankebût adlı 

romanda yazar, toplumsal değerin kesinliğini hissetmemiz için mümkün olan 

bütün araçları kullanmıştır. Kişi ne kadar çalışırsa çalışsın ve başarı 

merdivenlerini ne kadar çıkarsa çıksın sahip olduğu sosyal mertebenin 

düşüklüğünü aşamamakla ortaya çıkan insanın acizliğini ve insanın köklerinin 

kesinliğini tahlil etmektedir.  Muhammed el-Hâdî b. Sâlih bir diğer eseri el-

Cesed ve’l-‘Asâ (1980)’da doğrudan okuyucuya seslenmektedir. Öyküde 

olayların döndüğü bir vakitte ordunun yardımını alarak bir vergi tahsildarı 

tarafından gerçekleştirilen bir vurguna şahit olunmaktadır. Ancak özgürlüğü 

olmayan bir üçüncü dünya ülkesinde kültürün rolüne değinilen el-Hareke ve 

İntikâsu’ş-Şems (1981) adlı romanda bu durumun farklı bir yönü görülmektedir. 

Çünkü burada yoksul bir adam olan kahramanın, dayanışmanın genelleşmesi 

içerisinde devletin kararlarını fırsat bilerek zengin olan bir tüccara dönüşmesi 

ele alınmıştır.  

‘Umer b. Sâlim, ilk olarak yazılmasından on yıl sonra yayımlanabilen 

Vâha bilâ Zill (1979) adlı romanı ile ortaya çıkmıştır. Burada bir aşk hikâyesine 

yer verilmiştir. Kitap olumlu ve olumsuz gelişmelerin ele alındığı küçük 

fasıllara ayrılmıştır. Bütün hikâye ana karakterin köye varıp köyden çıktığı tam 

tamına bir senelik zaman zarfında geçmektedir. Ve neden kooperatifçilik 

başarısız oldu sorusu yöneltilmektedir. Yazar pek çok olumlu etken dile 

getirmektedir. Üç tutum dikkati çekmektedir. Çalışma imkânları karşısında 

fakirler sevinmişlerdir. Bazı zenginler partisel disiplinler nedeniyle itaat 

etmişlerdir. Diğerleri ise tüm imkânlarıyla muhalefet etmişlerdir. Bu olaylar 

nedeniyle roman kadınların günlük hayatına temas etmektedir. Söz konusu bu 

romanda yazar, dayanışmaya dair doğrudan bir anlatım benimsemiştir. 

Da’iretu’l-İhtinâk (1982) adlı eserinde de sendika hareketleri ve 29 Ocak 1978 

Olaylarına dair düşüncelerini ifade etmiştir. Bu romandaki Nûra karakteri 

romanın sonunda bir faciaya maruz kaldıktan sonra bilinmez bir yola girer. 

Etrafındaki toplumsal alan daralır ve akıl sağlığını kaybeder. Ocak 1978 

Olayları meydana gelince Nûra’nın eşi hapse atılır. Bu duruma çok üzülen Nûra 

eşinin bir gün çıkacağı umuduyla yaşamaktadır60. 

 Ebû Cehli’d-Dehhâs (1984) adlı eserinde ise genel olarak toplumsal 

durumdan bahsetmiştir. Ancak roman sanatının gelişimi bir metinden diğer 

metne netliği artırır ve yazar, bu tutumlarıyla kültürlü birisinin kendi toplumunu 
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sarsan olaylara karşı salt olumsuz bir seyirci olarak kalmasını reddeder, onun 

değerlendirme ve yönlendirmede bulunması için ısrarcı olur61. 

Kuşkusuz ki bağımsızlık sonrası Tunus öyküsünün en önemli ismi Hasan 

Nasır olarak görülür. Nasr, aynı zamanda roman türünde Mes‘adî ekolünden 

farklı olarak büyük ufuklar açan önemli bir isimdir62. Hasan Nasr’ın Dehâlizu’l-

Leyl (1977) adlı romanında yazar göç, dayanışma ve turizme dair olan sorunları 

derin bir şekilde tahlil ederken ikinci romanı olan Hubzu’l-Ard (1985)’ta ise köy 

hayatına ve bütün zorluklarına rağmen buna sıkı sıkı tutunmayı tahlil 

etmektedir. Söz konusu bu iki romanının yanı sıra yazar Leyâli’l-Matar (1968), 

52 Leyle (1979) ve es-Seher ve’l-Cerh (1989) adlı öyküleriyle Tunus’un en önde 

gelen öykücüleri arasında yerini almıştır63.  

Çağdaş Tunuslu yazar Hasan Nasr’ın Dâru’l-Bâşâ adlı romanı Murtaza el-

Şamih’in çocukluğunu ve kırk yıl sonra Medine’deki veya eski Tunus 

kentindeki evine geri dönüşünü anlatmaktadır. Annesinden koparıldıktan sonra 

fiziksel olarak istismara uğradığı ve duygusal olarak dışlandığı babasının evinde 

büyüdükten sonra Murtaza dünyayı dolaşıp kaygı dolu bir hayat geçirmektedir. 

Moritanya’da çölde dolaşırken, babasının Sufi arkadaşlarından birinin gizemli 

bir ziyaretiyle geri dönüşü teşvik edilmektedir. Murtaza, sorunlar yaşayan 

babasını bulma umuduyla Medine sokaklarındaki adımlarını geriye doğru takip 

ederek ailesinin evine giderken, çocukluğuna ait görüntüleri, kokuları ve sesleri 

son derece canlı biçimde tekrar hatırlamakta ve bir yandan da zaman ve 

mekânda ruhsal bir yolculuğa çıkarak çocukluğu esnasında İslami mistisizme 

girişini tekrar anımsamaktadır64. 

Muhammed el-Bârdî Medînetu’ş-Şumûs ed-Dâfi’e (1981) adlı romanında 

köy ve şehir birbirinden ayrılırken zihinlerde farklılaşmaktadır. Romandaki 

kahraman olan Reşîd taşraya mensup bir ailede yetişir. Başkent Tunus’ta yer 

alan Tunus Üniversitesi’nde eğitim alır ve burada yeni bir kültüre tanık olur. 

Zihninde yer alan eski kültür ile yabancısı olduğu yeni kültüre nasıl adapte 

olabilecektir? Ya da hayatında üçüncü bir yol bulabilecek midir? Veya bu iki 

kutuptan da vazgeçmeyecek ya da bunlardan birisini tercih edecektir. Metinde 

aslında bu sorulara bir anlamda da cevap aranmaktadır65. Müellif, hem 

zikredilen romanında hem de kendisine ait olan el-Mellâh ve’s-Sefîne (1983) ve 

Kamhu İfrikiyye adlı romanlarında hemen hemen aynı sorunları ele almıştır. 

Bazı geleneklere ve adetlere karşı da eleştirel bir tutum takınmıştır66. 

Dayanışma problemi, pek çok Tunuslu romancının önem gösterdiği en 

önemli düşünsel ve toplumsal sorunlardan biri olarak görülmektedir. Bu durum 

‘Abdurrahmân ‘Ubeyd’e ait olan ‘Avâsıfu’l-Harîf (1976) adlı eserde net bir 

şekilde görülmektedir. Sanki bu romanında yazar cinsellik olgusundaki 

ısrarcılığını dayanışma konusundaki başarısızlığı nedeniyle Tunus toplumunun 

kaybettiği şeyin yerine koymaktadır67. 
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Toplumsal romanın bir diğer ismi ‘Abdu’l-mecîd ‘Atiyye ile Tunus romanı 

sanatsal romana artık daha da yakındır. el-Munbett (1967) adlı romanda yazar, 

Tunus’ta deniz kenarında küçük bir şehir olan el-Mehdiye’deki günlük hayata 

işaret etmektedir. Geleneklerin ortasında evliliği ve çevreyi, aynı zamanda 

yeniliğin etkisindeki toplumsal ilişkileri içeriden gözlemleyebilmiştir. 

Romandaki asıl soruna geldiğimizde ise o,  eğitimini sürdürmek isteyen, hırsları 

olan sıradan bir memurun terfisidir. Ancak o, idarenin kendisini anlamadığını 

ve bu nedenle de onunla tartıştığını ifade etmektedir. Bunun üzerine de görevini 

bırakıp üniversite eğitimi için Fransa’ya gitmiştir. ‘Abdu’l-Mecîd ‘Atiyye on 

yıl sonra Hattuke Redî’ (1978) adını taşıyan ikinci romanını yazmıştır. Burada 

evlerde ve iş yerlerinde telefon kullanımının önemine işaret ederken, idare ve 

memurlar arasındaki haftanın beş iş gününe sıkıştırılmış ilişkilerle de 

ilgilenmektedir68. 

Günümüzde ve geçmişte Tunus sahilindeki günlük hayata dair kesitleri 

dikkatli bir şekilde ele alan Muhiddîn b. Halîfe’de kaydetme eğilimi daha fazla 

görülmektedir. Bu nedenle söz konusu yazarın Eşbâhu’s-Sûk (1979) gibi 

romanlarının sayfa sayısı yedi yüzü bulmuştur. Eşbâhu’s-Sûk, çarşı hayatından 

pek çok kare ile dolup taşmaktadır. Kuşkusuz ki sokak ve dükkanların cephesi 

olayların geçtiği yerlerdir. Burada ulusal hareketi övmek isteyen birinin siyasi 

bir tutumu yüklenerek günlük hayata ilişkin hassas bir niteleme görülür. 

Müellif, eş-Şecera adlı romanını 1972 yılında, er-Remâd adlı romanını ise 1975 

yılında yayımlamıştır. Bir sonraki sene ise Sûku’l-Kilâb (1979) adlı üçüncü 

romanını kaleme almıştır. Ancak üst üste eserlerin kaleme alınması üslup 

düşüklüğüne ve düşüncelerin derinleşmemesine neden olmaktadır69. 

‘Abdu’l-mecîd ‘Atiyye, bahsi geçen el-Munbett ve Hattuke Redî’ adlı iki 

romanında Tunus yönetiminin ilerleme noktasında önündeki engel olarak 

gösterdiği pasiflik ve stabil kalma gibi sorunlara odaklanmıştır. Söz konusu bu 

iki durum müellifin başından geçen olaylar olduğu gibi aynı zamanda sonuçları 

nedeniyle sıkıntı da çekmiştir. Tunuslu yazarların pek çoğunun ele aldığı bu 

olgu, yazarların kendi hayat hikâyelerine dair unsurlara odaklanmaktadır. 

Nitekim Muhammed el-Habîb İbrâhîm’e ait olan Ene ve Hiye ve’l-Ard (1978) 

adlı romanında bazı öğrencilerin ve öğretmenlerin meşguliyetleri tasvir 

edilmiştir. Muhammed el-‘Âbid Mezâlî’nin ‘Alâ Markasi’l-Eşbâh adlı romanı 

ez-Zâyîr’de elçilik yaptığı sıralarda yabancı insanları ele aldığı bir öyküsüdür. 

‘Abdulkâdir bi’l-Hâc Nasr, Sâhibetu’l-Celâle (1983) adlı romanında, Tunus 

Radyosu’ndayken şahit olduğu oyunları ve şüpheli ilişkileri aktarmıştır. Zekiye 

‘Abdulkâdir’e ait olan Âmine (1983) adlı çalışmada yazar, kendisine iyi 

davranmayan Cezayirli bir doktorla kişisel hikâyesini kaydetmektedir. Gazeteci 

Cemâleddîn Bûrîka Nesîcu’l-‘Ankebût adlı romanında gazeteciliğin ortamından 

bahsetmektedir. Muhammed Sa‘îd el–Kattârî, Ğaybûbetu’l-Ard (1983), 
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İbrâhîm el-‘Ubeydî Kıssatu’l-Hûha (1980) ve İsmâ‘îl Bûsruvâl, Kullunâ Fî 

Vechi’l-‘Âsıfe (1985) adlı eserlerinde kendi yaşamlarından kesitlere yer 

vermişlerdir70.  

Toplumsal romanın mümessilleri arasında yer alan ‘Abdu’l-Mecîd 

‘Atiyye, Muhiddîn b. Halîfe, Hasan Nasr Muhammed el-Bârdî, Muhsin b. 

Diyâf, Muhammed el-Hâdî b. Sâlih ve ‘Umer b. Sâlim vs. gibi yazarların 

Tunus’taki roman hareketinin gelişimi hususunda önemli yerleri 

bulunmaktadır. Bu yazarlar, siyasal sorunları inceleme, sendikacılık, bazı 

toplumsal gruplar arasındaki çatışmaların tasviri, göç problemlerinin tahlili, 

kültürlü kişilerin tahlili ve onların toplum içerisindeki yerleri ve iktidarla 

ilişkileri, modern kadının statüsü ve çiftçilerin sorunları gibi konulara 

değinmeyi elzem görmüşlerdir. Bu tür içerisinde Mustafa el-Fârisî’nin el-

Mun‘aric (1966), ‘Abdulkâdir Bi’ş-Şeyh’in Ve Nasîbî mine’l-Ufuk (1970) gibi 

romanları susuzluk ve suyu aramaya dair yollara farklı üsluplarla yer 

vermişlerdir71. el-Mun‘aric adlı romanın başlangıcında Adil karakteri yazılar 

yazmaya çalışan ve değişikliğe inanan aydın birisidir. Roman yavaş yavaş 

medeni ve siyasal bir iltizamdan varlığın tereddünün olduğu bir alana kayar. 

Söz konusu bu şaşkınlık yaşının baharında adili seven Cîcî isimli Fransız bir 

kadın ile Tunus’ta mühendis olarak çalıştığı esnada onunla tanıştığı Selvâ isimli 

bir kadın arasındaki tereddüttür72. 

Tunus’ta bir komisyon tarafından telif edilen Tarihu’l-Edebi’t-Tunisî: el-

Hadîs ve’l-Mu‘âsır (Beytu’l-Hikme, 1993) adlı eserde konumuzla ilgili şu 

bilgiler verilmiştir:  

“el-Beşîr Hurayyif’in toplumsal roman alanında tohumlarını 

ektiği şeyler kısa sürede meyvelerini vermiştir. Yapılan 

çalışmalara bakıldığında bunlardan bazılarının yazarın 

kendisinin yaptığı çalışmalara yakın olduğu görülürken 

bazılarının da kendi çalışmalarının geliştirilmiş hali olduğu 

anlaşılmıştır. Ancak bu eserlerin sahipleri her şeyden önce 

romanın bir sanat olduğunu anlamamışlardır. Verilmek istenen 

mesaj gerek fikri gerekse reformist olup sanatsal bağlamda fayda 

sağlamıyorsa hedefine ulaşamaz”73. 

Zihinsel romana geldiğimizde ise kendine has amaçları ve bir üslubu 

bulunmaktadır. Diğer tarzlardan doğmamıştır. Ancak telif bakımından diğer 

tarzlardan daha da eski olabilir. Zihinsel roman çerçevesinde 

değerlendirilebilecek ilk örnekleri 1930’lu yılların sonlarından 1940’lı yılların 

başlarına kadarki dönemde görmekteyiz.  Bu eğilimde Mahmûd el-Mes‘adî’nin 

metinlerine öncelik vermemiz gerekmektedir. Kendisi bu türün kurucusudur. 

Zihinde, düşünceler ve değerler arasında bir mücadele oluşturmuştur. Aslında 

nisbi olarak bir mekân belli olsa bile zaman belirli değildir. Çünkü onun 

amaçları, durumu ve mekânı aşıp insanın cevherine varmaktan geçmektedir. 
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İnsanın varlığı, yoklukla olan ilişkisi, sonsuzluğu arzulaması ve yaratması gibi 

değerler zihinsel romanın amaçları – unsurları - arasındadır. Örneğin karakter 

karşınızda canlanır, konuşur ve sanki siz onları canlı yaratık olduklarını 

düşünürsünüz, aslında onlar insan suretindeki düşüncelerden başka bir şey 

değillerdir. 

Zihinsel roman birleştirilmiş bir suret değildir. Bütün romanlarda ona dair 

unsurlara rastlanmaz. Çünkü bu türün kuruluşu ve devamı arasındaki zamansal 

süreç yirmi beş yıl gibi bir süredir. Bu türün örneklerine bakacak olursak Ferec 

el-Havâr,  Selahaddîn Bûcâh ve Hişâm el-Karavî gibi isimler 1980’li yıllardan 

itibaren bu akım çerçevesinde yazılarını kaleme almaktadırlar74.   

Sonuç  

Modern Tunus edebiyatına bakıldığında diğer Arap ülkelerinden geri 

kaldığı görülürken bu durumun ardında yatan nedenin hem Fransız işgali hem 

de Arap ülkelerinde meydana gelen çeşitli olaylar olduğunu ifade etmemiz 

yerinde olacaktır. Ancak Fransızlar tarafından uygulanan baskıya rağmen edebi 

sahada ciddi şekilde ilerlemeler kaydedildiği görülmektedir. Ayrıca Tunus’ta 

meydana gelen edebi çalışmaların 1901 yılı gibi erken bir tarihte oluşması ise 

diğer Arap ülkelerine nazaran dikkat çekici bir başka durumdur. Söz konusu bu 

çalışmalarda muhtelif pek çok konunun işlendiği görülür. Tunus romanın 

başlangıcı ise 1930’lu yılların sonlarına dayanırken sanatsal bağlamda romanın 

yazılışı ise 1950’li yıllara tekabül etmektedir. Bu arada bu türde ön plana çıkan 

en önemli ismi el-Beşîr Hurayyif’i zikretmek gerekmektedir. Modern Tunus 

edebiyatı, Tunus’un Fransız işgalinden 1956 yılında kurtulmasının ardından 

edebi bağlamda ciddi bir gelişme kaydetmiştir. Özellikle bağımsızlık öncesinde 

yapılan çalışmaların bir sonucu olarak genel bağlamda edebiyat özelde ise 

roman türü sanatsal bir ivme yakalayabilmiştir. Hem bunun etkisi hem de edebi 

ürünlerin basımında yaşanan gelişmeler okur sayısının artışını ve de edebiyatı 

olumlu bir şekilde etkilemiştir. Bağımsızlık sonrasında özellikle 1980’li 

yıllarda ise Tunus edebiyatında roman türü sahip olduğu esneklik, yaratıcılık ve 

ifade etme tarzı nedeniyle tercih edilen bir araç vazifesi görmüştür. Bu yüzden 

de birbirinden farklı pek çok tema bu tür üzerinden işlenmiş ve roman türünün 

ulusal, toplumsal ve zihinsel roman gibi türlere ayrılması elzem bir hale 

gelmiştir. Bu türlere göre yazarlar tarafından çeşitli yazılar kaleme alınırken 

aynı zamanda Tunus toplumunda yaşanan sorunlar başta olmak üzere pek çok 

muhtelif tema çalışmalarda işlenmiş ve yeri geldiğinde de eleştirel bir tavır 

takınılmıştır. 
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CAHİLİYE DEVRİ ARAPLARINDA DİN ANLAYIŞI 

 

Mehmet Bölükbaşı 

 Öz  

Cahiliye Döneminde Araplar bir yaratıcının olduğunun 

farkındaydılar. Bu bağlamda Allah’ı inkâr etmiyorlardı, Cahiliye 

Arapları diğer tanrı ve put adlarından ayrı olarak en yüce mâbud ve 

yaratıcıyı ifade etmek için Allah kelimesini kullanıyorlardı. Bu kullanım 

bize Cahiliye Dönemi Araplarında Allah inancının var olduğunu 

göstermektedir. Bununla birlikte Cahiliye Döneminde kendilerine Hanif 

denilen sayıca az olan insanlar bulunmaktaydı. Hanifler; Hz. İbrahim’in 

dinine bağlı olup, Allah’a inanan, puta tapmayı reddeden kişilerdi; ayrıca 

bu kişilerin ortak bir ibadetleri de yoktu. Bu bağlamda Cahiliye 

Döneminde Araplar arasında en yaygın inanç puta tapmaktı. Putların 

dünyada kendilerine yardımcı olduklarına inanıyorlardı. Taptıkları 

putları genellikle taş, ağaç ve bazı madenlerden imal ediyorlardı. Bazen 

de yiyeceklerine put şekli verip tapıyorlardı. Cahiliye Döneminde 

putların bulunduğu mabetlerin sayısı oldukça fazlaydı. En önemli 

mabetlerden biriside Kâbe’ydi. Kâbe’nin içinde ve çevresinde tapınmak 

için yüzlerce put bulunmaktaydı. Bununla birlikte, Cahiliye Dönemi 

Arapları; ahirete inanmıyor ve bir kısmı da cinleri ilah kabul edip 

tapıyorlardı. Ayrıca Cahiliye Döneminde meleklerin, Allah’ın kızı 

olduğuna inanan bir kısım insanlar mevcuttu. Arap Yarımadası’nda 

Yahudiler ve az da olsa Hıristiyanlar yaşamaktaydı. Yahudiler genellikle 

Medine’de hayatlarını sürdürmekteydiler. Hıristiyanlık ise Arap 

Yarımadası’nın kuzeyinde, Gassânîler ve Hîreliler arasında yaygın bir 

inanış olarak varlığını sürdürmekteydi. Bu bağlamda bu çalışmada 

Cahiliye Dönemi Araplarında din anlayışı ele alınmış ve ayrıca ‘din’in’ 

İbranice ve Kur’ân-ı Kerîm’de geçen tanımları ile ilgili bilgilere yer 

verilmiştir. İslâm’dan önceki Arapların din kelimesinin kullanımı ve dinî 

anlayışları üzerinde durulmuştur. Ayrıca Cahiliye Dönemi Araplarında 

Allah kelimesinin kullanımına değinilmiştir. Bu bağlamda Cahiliye 

Döneminde Araplardaki çok tanrıcılığın ve putperestliğin esasları ile 

tapınılan belli başlı putlar hakkında genel bir bilgi verilmeye çalışılmıştır.  

                                                           
 Dr. Mehmet Bölükbaşı, Uzman Arapça Mütercim, Genelkurmay Başkanlığı /Ankara 

e-posta: blkbamehmet@gmail.com  
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Anahtar kelimeler: Cahiliye Dönemi, Araplarda din anlayışı, 

putperestlik, Hubel putu. 

In Pre-Islamic Age of Ignorance Understanding of Religion in 

the Arabs 

 Abstract 

During the Jahiliyyah period, the Arabs were aware that there was a 

creator. However, they did not deny God and the Jahiliyyah Arabs used 

the word Allah to express the most omnipotent and creative, apart from 

the names of other gods and idols. This use shows us that there is a belief 

in Allah in the Jahiliyyah Arabs. In the Jahiliyyah period, there were few 

people who were called Khanifs; those who believed in Abraham's 

religion and  Allah. They refused to worship the idol and also had no 

common prayer. In this context, The most common belief among the 

Arabs during the Jahiliyyah period was to worship the idol. They 

believed that the idols were helping them in the world and they usually 

produce idols, made of stones, trees and some mines. Sometimes they 

worshiped their food by giving them shape. The number of temples 

where idols were found during the Jahiliyyah period was quite high. One 

of the most important temples was the Kaaba and there were hundreds of 

idols to worship in and around the Kaaba. However, in pre-islamic age 

of ignorance Arabs did not believe in hereafter, and some of them 

worshiped the Jinn and accepted them. In addition, there were some 

people who believed that the Angels were daughter of God in Jahiliyyah 

period, also In pre-islamic age of ignorance Jews and a small number of 

Christians were living in the Arabian Peninsula. Jews generally lived in 

Medina. Christianity, on the north of the Arabian peninsula and 

Christianity was a common belief among Gasssânîs and the Hîrelis. 

Within this context in this study it was taken up the understanding of 

religion in pre-islamic age of ignorance in the Arabs and also information 

on the definitions of religion in Hebrew and the Quran. The use of the 

religion word in Arabs before Islam and their understanding of religion 

was emphasized. In addition, the use of the word of Allah is mentioned 

In pre-islamic age of ignorance in the Arabs. In this regard, it was tried 

to give general information about the principles of the paganism and the 

main idols of idolatry in pre-islamic age of ignorance in the Arabs. 

Key words: Pre-islamic age of ignorance, understanding of religion 

in the Arabs, paganism, Hubel Idol. 



BÖLÜKBAŞI 

 

 
NÜSHA, 2019; (49): 97-120    

 
 

99 

Structured Abstract 

The most common belief among the Arabs during the Jahiliyyah 

period was to worship the idol. Every tribe and the city had its idol. The 

most famous idols were Hubel, Lat, Uzza and Menat and  there were 360 

idol in the Kaaba. Therefore, Kaaba was considered holy by the Arabs. 

The Arabs visited the Kaaba, sacrificed their idols, and would not believe 

in the resurrection after death.They believed that the idols were helping 

them in the world and they usually produce idols, made of stones, trees 

and some mines. Sometimes they worshiped their food by giving them 

shape. The number of temples where idols were found during the 

Jahiliyyah period was quite high. One of the most important temples was 

the Kaaba and there were hundreds of  idols to worship in and around the 

Kaaba, although the Arabs worshiped the idols but they did not deny 

God, and the Jahiliyyah Arabs used the word Allah to express the most 

omnipotent and creative, apart from the names of other gods and idols. 

This use shows us that there is a belief in Allah in the Jahiliyyah Arabs. 

However, in pre-islamic age of ignorance Arabs did not believe in 

hereafter, and some of them worshiped the Jinn and accepted them. In 

addition, there were some people who believed that the Angels were 

daughter of  God in Jahiliyyah period. Before the arrival of Islam, there 

were different beliefs in the Arab society, such as Judaism, Christianity, 

Magog, Sabiism and Khanif, but the most common belief was idolatry, 

although the Jahiliyyah Arabs believed the idols but they acknowledged 

the existence of a superior power, which they called God also  among the 

Arabs there were those who had accepted the Khanif faith and the 

religion of Abraham. This shows that the belief in Allah exists on the 

Arabian Peninsula because the word of Jahiliyah poem was used to 

express God and this word was used to indicate that God exists. On the 

other hand,In pre-islamic age of ignorance Jews and a small number of 

Christians were living in the Arabian Peninsula. Jews generally lived in 

Medina. Christianity, on the north of the Arabian peninsula and 

Christianity was a common belief among Gasssânîs and the Hîrelis. In 

the Jahiliyyah period, there were few people who were called Khanifs; 

those who believed in Abraham's religion and Allah. They refused to 

worship the idol and also had no common prayer. 

The information about the idolatry beliefs of the Jahiliyya Arabs are 

based on archaeological data. The information contained in these 
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documents provides information about the names of God and idol. The 

documents do not provide detailed information about basic religious 

issues such as prayer and worship. Besides, it is possible to benefit from 

the inscriptions and archaeological works of the Jahiliyyah Arabs, from 

the poems and proverbs of Assyrian, Hebrew, Greek and Latin sources, 

as well as the Jahiliyyah poetry and proverbs, which contain information 

about the pre-Islamic Arab society. On the other hand, in the first period 

of the birth of Islam there are also detailed information written in the 

Quran, tafsir, hadith, siyar (prophetic biography) and history  works 

about the religious beliefs of the polytheist Arabs.During in pre-islamic 

age of ignorance, the purpose of worship of Arabs was to achieve their 

earthly desires and the Arabs made their prayers in the houses where idols 

were put, they would prostrate and pray to the idols. They would usually 

appeal to idols for health, money, success and having children. The 

Jahiliyya Arabs did not have belief in the hereafter but the grave of the 

deceased would include food and clothing. In addition, an animal was 

left to die at the grave and they believed that the deceased would use the 

animal on the way to the last judgement  this shows that there is a thought 

about the existence of a second life after the died in the subconscious of 

Arabs, within this context in this study it was taken up the understanding 

of religion in pre-islamic age of ignorance in the Arabs and also 

information on the definitions of religion in Persian, Hebrew and the 

Quran. The use of the religion word in Arabs before Islam and their 

understanding of religion was emphasized. In addition, the use of the 

word of Allah is mentioned In pre-islamic age of ignorance in the Arabs. 

In this regard, it was tried to give general information about the principles 

of the paganism and the main idols of idolatry in pre-islamic age of 

ignorance in the Arabs. 
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Giriş 

Cahiliye Döneminde putları şefaatçi olarak gören Araplar, onları 

efendilerini korudukları gibi koruyor ve kabilenin çocukları da dâhil 

olmak üzere her şeyin onlara ait olduğuna inanıyorlardı. Putlar için 

‘baba’ anlamına gelen  ‘Eb’ (   kelimesini kullanıyor ve kendilerini (أبْ 

ناَم) ْألاصَ  لادَُ  putların çocukları’ olarak kabul ediyorlardı. Putlar adına‘ (أو 

savaşlar yapıyor ve savaşlarda onlardan yardım bekliyorlardı. Kabilenin 

düşmanı olan kişi veya kişiler aynı zamanda putların da düşmanı olarak 

görülüyorlardı.1 Bu bağlamda Cahiliye Döneminde Arap toplumunda en 

yaygın inanç putperestlikti; fakat Cahiliye Arapları puta tapmalarına 

rağmen putları şefaatçi kabul etmeleri onların putlardan daha güçlü bir 

varlığın mevcudiyetine inandıklarını göstermektedir.  

Cahiliye Arapları, Allah’ı Kâbe’nin Rabbi olarak görüyor ve 

yeminlerini Allah adına yapıyorlardı. Ahiret inançları belirgin bir şekilde 

değildi, günlük hayatlarında Ahirete inanmayan bir toplum görüntüsü 

çizmelerine rağmen Arapların bir kısmının ölen kişinin mezarının yanına 

yiyecek ve giyecek koymalarının sebebi hayatı sona eren kişinin tekrar 

hayat bularak dünyaya döneceği inancından kaynaklanmaktaydı.2 

Bununla birlikte Cahiliye Dönemi dualarının bazılarında, deyimlerinde, 

atasözlerinde ve şiirlerinde ‘Allah’ kelimesinin kullanıldığı 

görülmektedir. Özellikle şiirlerde Allah’tan bir ilah olarak söz 

edilmektedir.3 Cahiliye Araplarının birçok büyük ve küçük şekilde imal 

edip tapmış oldukları putları olmasına rağmen Allah ismini verdikleri 

yüce bir yaratıcının varlığına inandıklarının diğer bir somut delili ise 

Kuzey Arabistan’da yapılan arkeolojik kazılarda elde edilen yazıtlarda 

Allah kelimesinin bulunmuş olmasıdır.4 

Çalışmamızın konusunu oluşturan dinin tanımı ile ilgili görüşler; Dil 

araştırmacıları ve uzmanları, din sözcüğünün Arapça ‘deyn’ (  (دَي نْ 

kökünden isim veya mastar olduğu görüşüne varmışlardır. el-Cevherî ise 

din kelimesinin ‘âdet, durum, ceza, mükâfat ve itaat’ gibi farklı anlamları 

olduğunu ayrıca mükâfat ile ceza sözcüklerinin din kelimesini 

tanımlayabildiklerini; fakat terim olarak din kelimesini itaat sözcüğünün 

tanımladığını belirtir.5 Ragıb el-İsfahânî ise sadece din sözcüğünün 

‘itaat’ ve ‘ceza’ anlamlarında kullanıldığını ifade etmiştir.6 İbn Manzûr, 

din sözcüğünün ayrıca ‘hesap’ ve ‘İslam’ anlamlarına geldiğini bununla 

birlikte ‘din’in isim, ‘deyn’in (   ise mastar, olduğunu belirtmiştir.7 (دَي نْ 
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Mütercim Âsım Efendi ise din sözcüğünün otuzu aşkın anlamı 

olduğundan bahsetmiştir. Bu bağlamda din kelimesinin; İslam, örf, âdet 

ile ceza, karşılık ve ayrıca hesap, hâkimiyet, galibiyet, saltanat, mülkiyet, 

hüküm, ferman, makbul ibadet, millet, şeriat ve son olarak itaat 

manalarına geldiğini ifade etmiştir. Hint-Avrupa dil ailesine mensup 

Farsça ve Sanskritçe’de din sözcüğü şu şekilde açıklanmıştır. Örneğin; 

Pehlevi dili olan Eski Farsça’da  ‘daenâ’, terim olarak ‘din’ anlamına 

gelmektedir. Ayrıca Soğdca’da ‘dönden’, ‘dın’, ‘din’, ‘mezhep’ 

manasında kullanılmıştır. Sanskritçe’de ise ‘dharmadan’ ‘darm’ veya 

‘drm’ ‘din, inanç’ anlamını taşımaktadır. Sami dillerinden olan 

İbranice’de din, ‘hüküm’, ‘daino’ ise Arapçadaki ‘deyyan’ (دياّن) sözcüğü 

‘hüküm sahibi’ anlamına gelir. 8  

Oryantalist Macdonald, klasik Arap sözlüklerinde birbirinden farklı 

anlamlara gelen üç ayrı din kelimesi olduğunu ifade etmiştir. Bunlardan 

ilkinin Arami-İbrani dillerinden olup ‘hüküm’ anlamına geldiğini, 

ikincisinin Arapça kökenli olan ‘örf ve âdet’ kelimelerinin olduğunu, 

üçüncüsünün ise Farsça kökenli olup din manasına gelen ‘daenâ’ 

sözcüğü olduğunu belirtmiştir.9 Demombynes ‘daenâ’ kelimesinin ‘din’ 

anlamında kullanılması durumunun tam olarak bilinmediğini, Arap dil 

bilimcilerinin din kelimesinin ‘daenâ’ dan geldiğini belirttiklerini ifade 

eder. Bununla birlikte Batılı dilcilerin ise ‘din’ sözcüğünü Farsça bir 

kelime olan ‘daenâ’ ya dayandırdıklarını belirtir. Ayrıca Demombynes 

din kelimesinin Arapçada ‘deyn’ borç, yükümlülük anlamına gelen 

kelimenin zaman içinde değişmiş şekli olduğunu ifade etmiştir.10    

Bununla birlikte din kelimesi Kur’ân-ı Kerîm’de 92 yerde 

zikredilmiş ve 3 ayette de değişik türevleri bulunmaktadır.11 Din 

kelimesinin yer aldığı bu ayetlerde din sözcüğü ‘zul’, küçük düşürücü 

davranış, utanç veren ve ayıplanacak bir durum anlamına gelmektedir. 

Bu anlamların yanı sıra din kelimesi itaat, hüküm, tapınma, tevhit, İslam, 

şeriat, yönetme, yönetilme, ceza ve hesap anlamlarına gelmektedir. Bu 

bağlamda Kur'ân-ı Kerîm’de din kelimesinin yer aldığı surelerin iniş 

sıraları dikkate alınarak anlamsal gelişimi tarihçiler ve dilbilimciler 

tarafından incelenmiştir. Din kelimesinin yer aldığı ayetlerin yaklaşık 

olarak yarısı Mekkî, diğer yarısı da Medenî ayetlerden oluşmaktadır. 

Bununla birlikte ilk dönemlerde inen ayetlerde din kelimesi gün ‘yevm’ 

(أليوَم)  ْsözcüğüyle birlikte ‘din günü’ yevmu’d-din ( ّينْ  الد  مْ  ibaresi tekrar (يوَ 

edilmemiştir. 12  Bu ibarede kast edilen insanların iman ve amellerine 

göre hesaba çekilecekleri zaman olan ahiret gününü belirtmektedir. 
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1. Cahiliye Devrinde Araplarda Din  

İslamiyet’ten önce Arapların dini inançları ile ilgili bilgilere ilk 

kaynak kabul edilen Hadramutlular, Sebeliler, Katabanlılar ve Maînliler 

gibi Arabistan’ın güneyinde yaşayan toplumlar ile Tedmurlular, 

Nabatiler, Lihyânlılar, Safâlılar ve Semûdlular gibi Kuzey Arabistan ve 

Hicaz bölgesinde yaşamış olan Arap toplumlarından ve onlardan kalan 

arkeolojik belgeler ve kitabeler sayesinde ulaşılmaktadır. Fakat elde 

edilen bu belgelerde yalnızca tanrı ve put adlarına yer verilmiş inanç 

kuralları, dua ve ibadet gibi dini konularla ilgili ayrıntılı bilgiler 

verilmemiştir. Bu bağlamda elde edilen bilgiler sayesinde o dönemdeki 

tanrı ve put adları hakkında bilgi edinebilmekteyiz. Bununla birlikte 

Yunanlılar, Latinler, İbraniler ve Asurlular gibi milletlerden kalan bilgi, 

belge ve eserlerde de Cahiliye Dönemi Araplarının dini inanışlarına dair 

bilgiler bulunmaktadır. Ayrıca Cahiliye Döneminde söylenen şiirlerde, 

atasözlerinde, Arapların nesepleri (soyları) ve savaşları gibi işlenen 

konularda çeşitli bilgiler bulunduğundan bu eserlerde Cahiliye Dönemi 

tanrılarının ve putlarının isimleri ile Cahiliye Araplarının inanç ve 

görüşleri hakkında bilgilere rastlanmaktadır. Kur’ân-ı Kerîm, Cahiliye 

Dönemi Araplarının dini inanışları hakkında güvenilir ve ayrıntılı bilgiler 

içeren önemli bir kaynaktır. Bununla birlikte Cahiliye Dönemi 

Araplarının dini inançları ile ilgili bilgilere siyer, megazi ile hadis 

kitapları ayrıca sadece Mekke ve Medine tarihini anlatan özel tarihler ve 

Kur’ân tefsirleri sayesinde ulaşılmaktadır. Bazı İslam alimleri Cahiliye 

Araplarının dini inançlarını, taptıkları putları anlatan eserler 

yazmışlardır; fakat bu eserlerden sadece İbnu’l-Kelbî’nin yazmış olduğu 

önemli ve değerli bir kaynak eser olarak kabul edilen Kitâbu’l-Esnâm 

(Putlar Kitabı) günümüze kadar gelebilmiştir.  Bununla birlikte el-Câhiz 

ve Ebu’l-Hasan Ali b. Fudayl da  Kitâbu’l-Esnâm adını verdikleri birer 

eser  telif etmişlerdir; ancak bu eserler kaybolmuş ve günümüze 

ulaşamamışlardır.13 

Bununla birlikte İbnu’l-Kelbî’nin Kitâbu’l-Esnâm (Putlar Kitabı) 

adlı eserinin dışında telif ettiği ve çeşitli Arap kabilelerinin siyasi, 

kültürel ve dini yaşayışlarını ele aldığı Edyânu’l-Arab (Arapların Dinleri) 

adlı bir kitabı bulunmaktadır. 14 Cahiliye Döneminde din sözcüğü 

İslamiyet’teki anlamıyla kullanılmaktaydı. Örneğin; Cahiliye 

Döneminde yaşamış ve Hanif inancını kabul etmiş şairlerden Umeyye b. 

Ebu’s-Salt’ın dizelerinde bu durum görülmektedir; ‘Kıyamet gününde 
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Allah katında Hanîf dininin dışındaki bütün dinlerin uydurma olduğu 

ortaya çıkacaktır.’15 Bu bağlamda dine ve tanrıya bağlılık Semud 

kavminden kalan kitabelerde de görülmektedir. Bu durumu yansıtan 

metinlerin birinde Semud kavmine mensup birisinin tanrı olarak kabul 

edilen ‘Vedd’in dini’ne bağlı olduğunu ve ayrıca başka bir metinde de 

‘Vedd’in dinine bağlı kalarak öleceğini’ belirttiği görülmektedir. 16 

İslam kaynak eserlerinin birçoğunda Sami kavimlerinde olduğu gibi 

Arapların da en eski dinlerinin tevhit inancı temeline dayandığı; ifade 

edilmekte olup, bununla birlikte Cahiliye Devrinden günümüze kadar 

ulaşan bilgi ve belgelerde Arapların ilk dini inanışlarının tam olarak 

tevhit dini olduğunu gösteren net veriler bulunamamıştır. Fakat bazı 

kitabelerde ‘göğün hâkimi, göğün ilahı’ ‘zu semavî (ْالسَمَاو ي  diye (ذو

adlandırılan bir tek tanrıya ibadet ettikleri anlaşılmaktadır. 17 Bu 

bağlamda Arapların Yahudilik ve Hıristiyanlık etkisine girmeden evvel 

bir dini inançları olduğunu ve ayrıca tam olmasa da tevhit ve tek tanrı 

inancına sahip olduklarını göstermektedir. 

Bununla birlikte Arap Yarımadası’nda ve özellikle Güney 

Arabistan’da milattan sonra ortaya çıkan Rahmân inancının var olduğu 

tespit edilmiştir. Mekke’de yaşayan Arapların Yemen’le ticari ve sosyal 

bağları nedeniyle Rahmân inancını benimsemiş ve bu sözcüğü Allah 

manasında kullanmaya başlamışlardır. Ayrıca Cahiliye Dönemi 

şairlerinden olan Hâtim et-Tâî, Şenferâ ve Sulâle b. Cundeb’in; 

şiirlerinde Rahmân ismini kullandıklarını ve bu ismi Allah’ı ifade etmek 

için kullandıklarını gösteren kanıtlar bulunmaktadır. 18 Cahiliye 

Döneminde Rahmân kelimesi Araplar tarafından kullanılmıştır. Örneğin; 

Allaha itaat etmek için ‘Allah’ım emrine boyun eğdik, sen rahmânsın’ 

ibarelerinde Allah ismi ile aynı anlama gelen Rahmân kelimesi de 

kullanılmıştır. Güney Arabistan’da yaşayan Eş’ariyye ve Ak 

kabilelerinde de ‘Rahmânın rızasını kazanmak için Beyt’i (Kâbe) 

haccederiz.’ ibarelerine rastlanmaktadır. 19 İslamiyet ve Cahiliye 

Dönemlerinde rab ve ilâh kelimelerinin çoğulu bulunmakta, fakat 

rahmân ibaresinin çoğulu olmadığından bu sözcüğün tek bir ilah olan 

Allah’ı kastettiği açıktır. Bu bağlamda Cahiliye Araplarında en eski inanç 

tevhit inancıdır. Bu durum Samilerde görülmektedir, çünkü Samiler 

inandıkları ve en üstün kabul ettikleri tanrıya ‘El’ veya ‘İl’ ismini 

vermişlerdir.20 

1.1.Cahiliye Devrinde Allah Kelimesinin Kullanılması: Cahiliye 

Döneminde Araplar birçok tanrı ve putlara taparak bunların hepsine ayrı 
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isimler vermişlerdir. Fakat taptıkları dışında hepsinin üstünde yüce bir 

yaratıcıyı belirtmek için ‘Allah’ kelimesini de kullanmışlardır. Bununla 

birlikte ‘Ey Allahım’ manasında kullanılan ‘ya Allah’ (ُّْيَاْألََل)  ile sık bir 

şekilde söyledikleri ‘Ya Allah, Ey Allah’ım’  anlamına gelen 

‘Allahumme’ (َْاللهَُم) ibarelerine dualarında yer vermişlerdir.  Bu 

bağlamda ‘rahmân’ kelimesi gibi ‘Allah’ isminin de çoğul halinin 

olmaması, Cahiliye Araplarının dini inançlarında, ‘Allah ve Rahmân’ 

isimlerinin belirli ve bir olarak kabul edilen Allah’ı ifade ettikleri 

görülmektedir.21  

Cahiliye Araplarının, Allah’ı bildikleri, Allah’a diğer putlardan daha 

yüce isimler ve sıfatlar verip, Allah adına yemin ettiklerine dair örnekleri 

Cahiliye şiirinde görmek mümkündür. Bununla birlikte Kur’ân-ı 

Kerîm’de yer alan bazı ayetlerde Cahiliye Arapları putların haricinde yeri 

ve gökleri yaratıp, yağmur yağdırarak toprağa hayat veren bir yaratıcı 

olduğunun farkındaydılar ve bu yaratıcıyı ‘Allah’ olarak 

isimlendirmişlerdir. Ayrıca zor ve sıkıntılı durumlarda Allah’a dua edip 

ondan yardım istemeleri, bir iş yapıp başarmak için Allah adına yemin 

etmeleri, elde ettikleri ürünlerin bir kısmını diğer inandıkları tanrılarına 

ayırdıktan sonra, kalan diğer kısmını özellikle Allah için ayırmaları, 

Meleklerin varlığının farkında olmaları ve Melekleri Allah’ın kız ve 

erkek çocukları olarak düşünmeleri Allah’ı bildiklerini göstermektedir. 

2. Cahiliye Devrinde Araplarda Putperestlik  

Cahiliye Devrinde Araplar ilk başlarda bir yaratıcının varlığını kabul 

ediyorlardı. Fakat zaman içerisinde araştırma ve düşünmeyi bıraktılar. 

Ayrıca yaratıcının büyüklüğü ve yüceliği nedeniyle ona doğrudan 

ulaşmanın zor olacağını bu nedenle ancak aracılar sayesinde yaratıcıya 

yaklaşıp ona dua edebileceklerini düşündükleri için ‘esnâm’, ‘ensâb’ ve  

‘evsân’, adını verdikleri putlar, dikili taşlar ile heykeller yaparak tapmaya 

başlamaları sonucu yaratıcının varlığını inkâr etmişlerdir. 22 

Cahiliye Döneminde Araplar arasında puta tapma ve birden çok 

tanrıya inanmanın en yaygın olduğu zamanlarda bile Hz. İbrahim’in 

dinine inanıp onu yaşatmaya çalışan, Yahudilik ve Hıristiyanlıktan uzak 

durup, putperestlerle mücadele eden Hanîfler, hunefâ ya da ahnâf diye 

adlandırılan sayıları fazla olmayan kişilerin olduğu bilinmektedir. Bu 

bağlamda Kur’ân-ı Kerîm’de Hanîfler, Allah’a şirk koşmayan, yalan 

söylemekten ve puta tapmaktan uzak durmuş dindar kişiler olarak 
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övgüyle bahsedilmişlerdir. 23 Bununla birlikte, Kur’ân-ı Kerîm Hanîflik 

inancının Ehl-i Kitap dinlerinin esası olduğunu ve Hz. Muhammed’in de 

Yahudilik ve Hıristiyanlık dini için değil Hanîflik inancı adına Allah 

tarafından gönderildiğini belirtmiştir.24 

Hanîfler hakkında elimizde bulunan fazla ayrıntılı olmayan bilgilere 

göre Hanîf inancına sahip kişilerin düzenli bir cemaat halinde ibadet 

etmedikleri daha çok tek başına birbirlerinden ayrı dini bir hayat 

yaşadıkları ve ibadet şekillerinin birbirlerinden çok az farklı olduğudur. 

Cahiliye Devrinin en bilinen Hanîfleri arasında Osman b. Huveyris, 

Ubeydullah b. Cahş, Zeyd b. Amr ve Varaka b. Nevfel’dir. Bu kişiler, 

ataları Hz. İbrahim’in dini inancı olan Hanîfliğin tevhit esasına 

dayandığını ve ayrıca Kureyşlilerin puta tapma inançlarının bâtıl olduğu 

fikrinde bir araya gelerek, Hanîf inancının esaslarını belirlemek için 

çeşitli ülkelere gitmişlerdir. Hanîflerin birçoğu kültür seviyesi yüksek, 

bilgili, ve soylu insanlardı. Bu bağlamda Hanîfler arasında Abîd b. Ebras, 

Umeyye b. Ebu’s-Salt, Âmir b. ez-Zarb, Suveyd b. Âmir ve Kus b. Sâide 

gibi belli bir kültür seviyesine sahip bilge ve şair olanlar bulunmaktaydı. 

25 

Güney Arabistan Cahiliye Dönemi Araplarının dini inançları 

hakkında ayrıntılı bilgi elde edebileceğimiz önemli bir bölgedir. Bu 

bağlamda bölgede yapılan kazılar sonucu elde edilen arkeolojik 

eserlerden ve bulgulardan Cahiliye devrinde Güneş, Ay ve Zühre 

yıldızından meydana gelen üçlü bir tanrılar sisteminin var olduğu ortaya 

çıkmıştır. Bulunan bu sistem tanrılar ailesini oluşturmaktadır. Çünkü 

Güney Arabistan’daki inanışa göre Güneş ana tanrıça, Ay baba tanrı, 

Zühre ise oğul tanrı kabul edilmekteydi. Yapılan araştırmalara göre tanrı 

isimlerinin çoğunlukla Güneş, Ay ve Zühre tanrısından birinin 

sıfatlarından oluştuğu görülmüştür. Büyük ihtimalle kökeni Babillilere 

dayanan bu üç gök cisminin meydana getirdiği tanrılar sistemi, 

Keldânîler ve Sâbiîler’in etkisiyle öncelikle Güney Arabistan’da ortaya 

çıkmış daha sonra zaman içerisinde farklı şekillerde Kuzey Arabistan’da 

görülmeye başlanmış ve yayılmıştır. Cahiliye Devrindeki inanışa göre 

bütün tanrıların en büyüğü Ay’dır.  Bununla birlikte Güney Arabistan’da 

Ay, Cahiliye Araplarının dini inançlarında özel bir yere sahipti. 26 

Güney Arabistan’da yaşayan Cahiliye Araplarının dini inançlarında 

Ay tanrısı oldukça önemliydi ve Ay tanrısına ‘Ved, Vud veya Ed’ 

şeklinde isimler vermişlerdi. Ayrıca bazı oryantalistler Yunan 

mitolojisinde yer alan tanrı ‘Eros’ ile Cahiliye Araplarındaki ‘Ved’ 
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tanrısı arasında bir bağlantı olduğunu,  ‘Ved’ inancının Yunan kaynaklı 

olduğunu ileri sürmüşlerdir.27 Kuzey Arabistan’da yaşamış olan Lihyân 

ve Semûd kabilelerinden kalan kitabelerde ‘Ved’ adına rastlanmış ve 

Kur’ân-ı Kerîm’de de bu ismin geçmesi, bununla birlikte Kuzey 

Arabistan’da Dûmetu’l-Cendel28  denilen yerde ‘Ved’ adına bir tapınak 

kurulması, ‘Ved’ isminin insanlara ad olarak verilmesi ve Arabistan’da 

yaygın olarak kullanılması ‘Ved’ inancının Arabistan’ın hem kuzeyinde 

hem güneyinde ve ayrıca Hicaz’da yaygın bir inanç olduğunu 

göstermektedir. Güneybatı Arabistan’da yaşamış Katabanlıların Ay 

tanrısına birçok isim verdikleri fakat genellikle ‘Amm’ diye 

adlandırdıkları elde edilen kitabelerden anlaşılmaktadır. Güney 

Arabistan kabilelerinden olan Hadramutlular, Mezopotamya’da bir tanrı 

ismi olarak kullanılan ‘Sin’ adını ay tanrısına isim olarak vermişlerdi. 

Güneşe tapma inancı Cahiliye Dönemi Araplarında milattan öncelere 

dayanır çünkü Güney Arapları güneşi dişi tanrı olarak, Palmirliler 

(Tedmurlular) ise erkek tanrı olarak kabul ederlerdi. Bununla birlikte 

Palmirliler güneş tanrısını ‘Yarhibol’ olarak adlandırmışlardı ve bu tanrı 

Babil’deki ‘Şamas’a benzer özelliklere sahipti. Ayrıca Palmirlilerin 

‘Malakbel’ adını verdikleri doğan güneşi simgeleyen tanrı ismi 

bulunmaktaydı bu inanış ise ‘Ba‘lebek’ inanç sisteminde buluna güneş 

tanrısı ‘Merkür’den alınmış bir inançtı. Bu bağlamda güneşe atfedilen 

kutsallık, yücelik ve tanrılık inancından dolayı Cahiliye Devrinde  

‘Güneşe Tapan, Güneşin Kulu’  gibi anlamlarına gelen ‘Abduşşems’ ( َعَبْد

 ibaresi şahıs ismi olarak yaygın bir şekilde kullanılmıştır. Yemenli (الشَّمس

olan Sebe el-Kebîr adlı kişinin ‘Abduşşems’ ismini alan ilk kişi olduğu, 

ayrıca güneşe tapma ve ibadet etme inancını ortaya çıkardığı rivayet 

edilmektedir.  Bu bağlamda Cahiliye devrinde güneşle ilgili birçok put 

ve tanrı ismi yaygın bir şekilde kullanılmıştır. Örneğin; ‘Menât’ ve 

‘Uzzâ’ putları bu duruma güzel bir örnektir. Ayrıca Kur’ân-ı Kerîm’de 

ismi geçen, İslamiyet’in ortaya çıkışı esnasında, Sakîf kabilesinin putu 

olarak kabul edilen ‘Lât’29 putu ise güneşi temsil eden bir tanrıça ve 

Cahiliye Araplarının en eski ilahlarından sayılıyordu. Bununla birlikte 

Safâlılara ait bulunan bir kalıntıda Lât putunun güneşin bir parçasıymış 

gibi fakat başka kalıntılarda ise at ve çıplak kadın olarak resmedildiğine 

de rastlanmıştır. Ayrıca Lât putunun Hicaz bölgesine ise Lut gölü 

civarında yaşamış olan Nabatîler’den geldiği varsayılmaktadır. 30 
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Klasik İslam kaynaklarından elde edilen bilgilere göre Cahiliye 

Devrinde güneş tanrıçalarından biri kabul edilen Uzzâ putunun, Menât 

ve Lât putlarında olduğu gibi Hicaz bölgesinin yanı sıra ayrıca, Safâ, 

Nabat, Şam ve Irak bölgesinde de tapıldığı görülmektedir. Bu bağlamda 

Güney Arabistan’da bulunmuş olan bir kitabe kalıntısında ‘Emetu Uzzâ’  

olarak yazılmış bir kadın ismine rastlanmış olması, Uzzâ inancının bu 

bölgede de var olduğunu göstermektedir. Bilindiği üzere Cahiliye 

Devrinde Araplar arasında putperestlik oldukça yaygın bir inançtı. 

Cahiliye Arapları put anlamına gelen ‘sanem’ (صَنَم) çoğulu ‘esnam’ 

 olan (اوَْثاَن) ’çoğulu ‘evsân (وَثنَ) ’olan ve yine ayrıca ‘vesen (اصَْنَام)

ibareleri putlar için oldukça yaygın bir şekilde kullanmışlardır. Put 

manasına gelen ‘sanem’ (صَنَم) ibaresinin bir diğer anlamı ‘heykel’ 

sözcüğüdür. Ayrıca ‘sanem’ (صَنَم) kelimesi Aramice ve İbranice’deki 

‘salm’ sözcüğünün Arapçalaştırılarak  ‘Allah’tan başka tapılan varlık 

veya nesne’ anlamını kazanmıştır. Tarihçi İbnu’l-Kelbî’ ise put 

anlamında kullanılan ‘vesen’ (َوَثن)  ve  ‘sanem’ (صَنَم) kelimelerinin eş 

anlamlı olduğunu belirtmiş ve ayrıca Cahiliye devri Araplarının tapıp, 

inandıkları objeler eğer heykel şeklinde ise bunları put anlamında 

kullanılan ‘evsân’ (اوَْثاَن)  ve “dikili taş” anlamına gelen ‘ensâb’ (انَْسَاب) 

olarak adlandırdıklarını ifade etmiştir. Bununla birlikte, Cahiliye 

Devrinde Arapların tapmak için kendilerinin ahşaptan oydukları, gümüş 

veya altından kalıplar dökerek yaptıkları putları ‘sanem’ (صَنَم) taştan 

yaptıklarını ise  ‘vesen’ (َوَثن)  olarak adlandırdıklarını belirtmiştir. 

Bununla birlikte, Mekke’de Cahiliye devrinde her evde tapmak için bir 

put bulunmaktaydı. 31 Güney Arabistan’da Güneş, ay ve zühre yıldızı 

tanrılar sisteminin yanı sıra bunların dışında Medine yakınlarında 

Yenbû’nun Ruhât civarında yaşayan Huzeyl Kabilesinin putu olan ve 

ayrıca Hz. Nuh’un çağdaşlarının inanıp taptığı putlardan biri olan ‘Suvâ’ 

adı verilen kadın şeklinde bir put olup Kur’ân-ı Kerîm’de ‘Yeûk’, 

‘Yegūs’ ve ‘Nesr’  putları ile birlikte ismi geçmektedir. 32  Fakat ‘Suvâ’ 

putunun adı İslamiyet’in ortaya çıkısı esnasında önemini kaybetmiştir 

çünkü bu putun ismi herhangi bir şahsa isim olarak verilmemiştir ama 

diğer birçok putun ismi şahıs adı olarak Arabistan’da kullanılmıştır.  

‘Yegūs’ ‘yardımcı’ manasında olup Aslan şeklinde Yemen’de 

yaşayan Cureş ve Mezhic kabilelerinin taptığı putlarıydı. Bununla 

birlikte, ‘Yeûk’ adı verilen, ‘Koruyucu’ anlamında kullanılan ve at 

şeklinde olan bir put ile Himyerîlerin Yahudi olmadan önce ve Hicaz’ın 

bazı yerleşim yerlerinde bilinip tapınılan ‘Nesr’ Kartal anlamına gelen 
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putları bulunmaktaydı. Mekke’nin güneyinde, Yemen yolu üzerinde 

Tebâle’de bulunan bir diğer put ise ‘Zulhalasa’ adı verilen beyaz bir taş 

üzerine taç oyulmuş bir puttu.  ‘Zulhalasa’ adlı puta Tebâleliler ile Becîle, 

Umâmeoğulları, Haş‘am, Hevâzin ve Ezd Araplarından bir kısmı inanır, 

onun adına kurban keser ve taparlardı. 33 

Cahiliye Döneminde putperestlik oldukça yaygındı bu durumun 

doğal bir sonucu olarak put evleri şeklinde inşa edilmiş tapınakların 

sayısı oldukça fazlaydı. Bununla birlikte Cahiliye Döneminde Arapların 

içinde yaşadıkları evleri tapınak vazifesi görmekteydi çünkü her evde bir 

put bulunmaktaydı.  Bununla birlikte Cahiliye Araplarının öncelikli 

hedefi tapacakları bir put ve tapınak elde etmekti. Bir put ve tapınağa 

sahip olmak için gerekli maddi imkânı bulunmayanlar Kâbe’ye veya 

diğer put tapınaklarının herhangi birine giderek Kâbe’nin veya 

tapınaklardan birinin önüne put olarak beğendiği bir taşı diktikten sonra 

gittiği tapınağın ve putun etrafında dönerek ve bunu tavaf niyetine 

yaparlardı. Bununla birlikte Göçebe Araplar konakladıkları bölgelerde 

çadırdan tapınak kurarak tapınma ihtiyaçlarını giderirlerdi. Cahiliye 

Devrinde tapınaklara çeşitli adlar verilmiştir. Bu isimlerden en yaygını 

ev anlamına gelen  ‘beyt’ (البيَْت) kelimesiydi ayrıca küp şeklinde olan 

tapınaklar ise Kâbe ( ةالَْكَعْبَ  ) olarak adlandırılmaktaydı.  

Cahiliye Devrinde ‘beyt’ ve ‘Kâbe’ isimleri dışında tapınaklara 

tâgut, mâbed, heykel, mekrib, harem ve mescid gibi adlar verilmiştir. 

Himyerîlerin San‘a’da bulunan Riyâm adlı mabetleri Cahiliye devri 

tapınaklarının en ünlülerinden biri kabul edilirdi. Bu bağlamda 

Himyerîler, Riyâm adlı mabetlerini kutsal sayar ve onun için kurban 

keserlerdi. Fakat Yahudiler Riyâm tapınağını ortadan kaldırmışlardır. 

Cahiliye Devrinde birçok tapınak bulunmaktaydı. Örneğin; Kûfe ile 

Basra arasında, Zahr bölgesinde bulunan Sindâd denilen yerde, İyâd adlı 

Arap aşiretinin tapınakları bulunmaktaydı. Ayrıca ‘Zulhalasa’ adlı put 

için Tebâle adlı yerde bir tapınak inşa edilmiş ve Mekke’de bulunan 

‘Kâ‘betu’ş- Şimâliyye’  olarak bilinen Kâbe’den ayırmak için bu tapınak 

‘Kâ‘betu’l- Yemâniyye’ diye adlandırılmıştır. Bununla birlikte 

Sakîflilerîn, Lât putu için inşa ettikleri tapınak da oldukça önemli bir 

tapınaktı ve ayrıca Sakîfliler inşa ettikleri tapınağı Kâbe’nin rakibi olarak 

görürlerdi.34 Bu bağlamda Cahiliye Devrinde, Cuheyne kabilesinin ileri 

gelenleri ile Ebrehe Arapları Mekke’de bulunan Kâbe’de ibadet etmekten 

uzaklaştırmak amacıyla ‘Sana’ ya bir tapınak kurmuşlardır fakat bu 
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girişimlerin, Mekke’de bulunan Kâbe’nin saygınlığının ve Arapların 

Kâbe’ye olan ilgilerinin azalmasına herhangi bir etkisi olmamıştır. 

Kâbe içinde bulunan putların sayısı 360 adetti ve bu putların en 

önemlisi ve en büyüğü olan ‘Hubel’ Kureyş kabilesinin en önemli putu 

kabul edilirdi. Kâbe içinde sayısı 360’ı bulduğu rivayet edilen putların en 

büyüğü olan Hubel, Kureyş’in en önemli putu olarak gösterilirdi. Batılı 

kaynakların bazısı ‘Hubel’ putunu ay tanrısının sembolü olarak kabul 

ederlerdi ayrıca Nabat kitabelerinden elde edilen bilgilere göre ‘Menato’ 

ve dağ tanrısı anlamına gelen  ‘Zûşerâ’ ile birlikte ‘Hubel’ ismine 

rastlanmıştır. Ayrıca ‘Hubel’ sözcüğünün şahıslara ve sülalelere verilmiş 

olması, ‘Hubel’ putunun başlangıçta Kuzey Arabistan tanrılarından 

olduğunu ispatlamakta ve Mekke’ye dışarıdan getirildiğini 

göstermektedir. Cahiliye Devrinin diğer önemli iki putu ise Kâbe’nin 

çevresinde bulunan ‘Îsâf’ ve ‘Nâile’ adlı putlardı. Bu putlardan biri olan 

Îsâf Safâ’da, Nâile ise Merve’de bulunmaktaydı. Îsâf ve Nâile inancı, 

Cahiliye Araplarında kahramanlara tapmanın bir sembolü kabul edilirdi. 

Ayrıca İslâm’ın ortaya çıkışı sırasında Kâbe içinde peygamber ve melek 

tasvirlerinin bulunduğu rivayet edilmiştir.35 

Cahiliye Devrinde Araplar çoğu zaman birbirleriyle savaşır ve 

kabileler halinde yaşarlardı ayrıca aralarında siyasi bir birlik olmadığı 

gibi tam olarak ortak bir inanca sahip değillerdi. Araplar, Cahiliye 

Döneminde inşa ettikleri put evlerinde dua eder, adaklar adayıp kurban 

keser, inandıkları putun etrafında dönüp onu tavaf edip secde eder ve 

tanrılarının rızasını kazanmak için sadaka verirlerdi.  Cahiliye 

Araplarının yapmış olduğu bu gibi ibadetlerin amacı sağlıklı olmak, 

savaşlarda başarı elde etmek, para kazanmak ve ayrıca erkek evlat sahibi 

olmaktı fakat bu gibi kazanımları elde etmek için taptıkları putların 

kendilerine yardım etmeleri gerektiğine inanıyorlardı. Cahiliye Devrinde 

Araplar ibadetlerini, kurban kesme ve sadaka verme gibi iyilikleri 

yaşadıkları dünyada istediklerini elde etmek için yaparlardı ahiret 

inançları yoktu. Her şeyin yaşadıkları dünyada olup biteceğine 

inanırlardı öldükten sonra hesaba çekilebilecekleri gibi bir inanca ve 

düşünceye sahip değillerdi.  

Bununla birlikte Kur’ân-ı Kerîm’de müşriklerin, Allah’ın kıyamet 

günü insanları diriltip bir araya toplayarak hesaba çekeceğine ayrıca 

cennet ve cehennem inancı ile ahirete inandıklarına dair herhangi bir 

açıklama bulunmamaktadır. Aksine, birçok ayette müşriklerin ahirete 

inanmayıp, inkâr ederek36 böyle bir inancın olduğunu söyleyenlerin 
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samimi olmadıkları belirtilmiştir.37 Cahiliye Arapları, insanların yeniden 

dirileceğine inanmıyor ve bu durumu ‘eskilerin masalları’ olarak kabul 

ediyorlardı.38 Ahiret inancını inkâr eden ibarelere Cahiliye şiirinde de 

rastlanmaktadır. Örneğin; Cahiliye döneminde yaşamış şairlerden biri 

olan Şeddâd b. Esved’in şöyle bir dizesi bulunmaktadır. “Hz. 

Muhammed, beni yeniden diriltileceğimi söyleyerek mi korkutuyor” bu 

kıtada insan ruhunun bedenden ayrılıp gittikten sonra yeniden 

dirilmesinin imkânsız olduğu görüşü belirtilmiştir. Bununla birlikte 

Cahiliye devrinin önemli şairlerinden sayılan Tarafe, yazmış olduğu 

muallakasında da sonsuzluk diye bir kavramın olmadığını ve bu nedenle 

insanın yapabileceği en güzel şeyin dünya zevklerinden mahrum 

kalmamak olduğunu ifade etmiştir. 39  

Cahiliye Araplarında ahiret inancını inkâr etme durumu yaygın 

olmasına rağmen öldükten sonra dirilme inancının olduğunu gösteren 

bazı kanıtlar bulunmaktadır. Örneğin; Cahiliye Devri Araplarının 

bazılarının ölen kişinin mezarı başına bir deve bağlayarak su ve yem 

vermeden ölüme terk etmişlerdir. Bu bağlamda ölen kişinin yeniden 

dirilip ölüme terk ettikleri  ‘beliye’ ya da  ‘akire’ adını verdikleri deveye 

binip mahşer alanına gideceği inancına sahiptiler. Bazı Araplar ise ölen 

kişinin mezarının başına giyecek ve yiyecek gibi malzemeler bırakırlardı. 

Bunun sebebi ise ölen kişinin dirilip tekrar dünyaya döneceğine 

inanmalarıydı. Cahiliye Devrinde Araplar hac ibadetini yerine getirmek 

için Beytu’l-Harâm’ı ziyaret eder ve her kabile kendilerine ait olan putun 

önünde saygıyla durup, dua eder ve ona tapardı.40 Cahiliye Devrinde 

güneşe tapan Araplar ise güneşi temsil eden putun bulunduğu tapınağa 

giderek güneşin doğuşu, tepe noktasına vardığı zaman ile batışı esnasında 

günde üç vakit dua ve ibadetlerini yerine getirirlerdi.  Bu bağlamda 

İslamiyet’te güneşe tapanların ibadet zamanı olan bu üç vakit ‘kerahet 

vakti’ olarak adlandırılmış ve güneşe tapanlara benzememek için 

Müslümanların güneşin doğuşu, tepe noktasına vardığı zaman ile batışı 

esnasında namaz kılmaması kuralı getirilmiştir. 41 

Sebeliler’in ve Kureyş’lilerin aya ve güneşe secde edip taptıklarına 

dair Kur’ân-ı Kerîm’de ayetler bulunmaktadır.42 Bununla birlikte, 

Cahiliye Devrinde Arapların bir kısmının Yahudi ve Hıristiyanlardan 

etkilenip örnek alarak onların orucuna benzer bir oruç tutmuşlardır. Bu 

oruç inancında yeme, içme ve cinsel ilişkiden uzak durmuş ve ayrıca 

sessizliğe bürünüp inzivâya çekilmişlerdir. Bu bağlamda rivayetlere göre 
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Kureyş aşireti aşure orucuna benzer bir oruç tutmuştur. Cahiliye 

Devrinde görülen diğer âdetler ise oldukça yaygın bir gelenek olan erkek 

çocuklarını sünnet ettirmek, gusül almak ve ölen kişinin yıkanıp kefene 

sarılıp defnedilmesidir.  Cahiliye Devrinde görülen ve İslamiyet 

inancıyla benzerlik gösteren gusül almak, ölünün yıkanıp kefenlenmesi 

ve erkek çocuklarının sünnet ettirilmesi Cahiliye Devri Araplarının bir 

kısmında görülen inançlardır. Bu inançları Cahiliye Dönemi Araplarının 

tamamında görmek imkânsızdır. Bu bağlamda İslam âlimlerinin bazıları 

ayette belirtilen ‘müşrikler pistir’43 ibaresinde bulunan pis sözcüğünün 

cünüplük manasında kullanıldığını ifade etmişlerdir. 44 

Cahiliye Devrinde Araplar arasında düzenli bir şekilde here sene hac 

ibadeti yapılırdı. Cahiliye Araplar nesî45 sayesinde her yıl hac mevsimini 

ilkbahar ve yaz aylarına denk getirirlerdi ve bu ayları ‘ haram aylar’ diye 

adlandırırlardı. Bununla birlikte ‘haram aylarında’ birbirleriyle savaşmaz 

bu dönemi barış ve huzur içinde geçirirlerdi. Bu bağlamda Cahiliye 

Arapları hac vazifesi için hem Mekke’de bulunan Kâbe’yi hem de 

Zulhalasa, Menât ve Uzzâ gibi kutsal sayılan putların bulunduğu diğer 

tapınakları da ziyaret ederlerdi ve bu ziyaretler bayram havası içinde 

yapılırdı. İslamiyet’te değer verilen el-Heceru’l-Esved taşına ise Cahiliye 

Arapları daha fazla saygı göstermiş ve bazı Araplar ona tapmışlardır. 46  

‘Tavaf etmek’ Cahiliye devrinde diğer bir yaygın ibadet şekillerindendi. 

Bu bağlamda Cahiliye Arapları yalnız Kâbe’yi değil, taptıkları putları, 

putların içinde bulunduğu put evlerini tavaf ederlerdi. Bununla birlikte 

Cahiliye Devri kadınları ve diğer kabile mensupları hep birlikte 

günahlarından arındıklarını göstermek amacıyla üzerlerindeki elbiseleri 

çıkarıp tavafı çıplak olarak yaparlardı ve tavafı çıplak yapanlar ‘hille’ 

diye adlandırılırdı. 47 Cahiliye Devrinde birbirinden farklı putlara 

tapıldığı için tavaf esnasında birbirinden farklı telbiyeler duymak 

mümkündü. 48 

İslamiyet’ten önce Cahiliye Araplarının Yahudilerle ilişkilerinin 

boyutları ve Yahudiliğin Arapların yaşayışı ve inançları üzerindeki 

etkilerine dair bilgiler azdır. Bununla birlikte, Yahudilerin dini 

kanunlarını yorumlayan ve bu kanunlara göre ortaya çıkabilecek yeni 

sorunlara çözüm getirmeye çalışan derleme bir kitap olan Talmud’da 

Basra Körfezi çevresinde yaşayan Araplarla ticari ilişkiler içerisine 

girdikleri belirtilmiştir. Ayrıca yine Talmud’da Yahudi din adamlarına 

bir grup Arap’ın giderek Yahudiliği kabul ettikleri ifade edilmiştir.49 
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Müslüman tarihçilerin bazıları Yemen’de hüküm süren Himyerîlerin 

hükümdarı olan Tubba’nın Kuzey’e yapmış olduğu sefer dönüşü yanında 

iki Yahudi din adamı getirdiği ve bu iki Yahudi din adamının hükümdarı 

ikna edip putları kırdırtarak Yemenlileri Yahudi olmaya ikna ettiklerini 

belirtmişlerdir. Bununla birlikte Evs ve Hazrec kabilelerinden bazı 

kişilerin Yemen’den ayrıldıktan sonra Medine ve civarında yaşayan 

Yahudilerin tesiriyle Yahudiliği kabul etmişlerdir. Ayrıca Cüzâm ve 

Gassân Kahtânilerin bir kolunu oluşturan Arapların bir kısmının da 

Yahudiliğe girdikleri ifade edilmiştir.50 

İslamiyet’ten önce kısmen Yesrib ve civarı ile Yemen haricinde 

Yahudilik Araplar arasında fazla yayılmamıştır. Bununla birlikte 

Kudüs’ün milattan önce VI. yüzyılda Buhtunnasr tarafından işgal 

edilmesi ve Bâbil esareti esnasında işgalcilerden kaçıp Hicaz bölgesine 

gelen Yahudiler Vâdilkurâ, Hayber, Fedek ve Medine gibi yerlere 

yerleştiler. Suriye ve Filistin’de yaşayan Yahudilerin bir kısmı ise 

Suriye’de Hıristiyanlığın yayılmasından ve Romalıların sıkı takibine 

maruz kaldıkları için Hicazda yaşayan dindaşlarının yanına göç etmek 

zorunda kalmışlardır. İslamiyet gelmeden önce Hıristiyanlık Cahiliye 

Arapları üzerinde daha etkili olmuştur. Bu bağlamda Hıristiyanlık, V. 

yüzyılın ortalarında doğuda Melkîler, Ya‘kūbîler ile Nastûrîler olarak üç 

kısma ayrılmış ve ayrıca Irak ve Fars bölgesinde yaşayan Hıristiyanların 

birçoğu Nastûrî mezhebini kabul etmeleri sonucu Hîre şehrinde 

Arapların oluşturduğu Hıristiyan bir topluluk ortaya çıkmıştır. Bununla 

birlikte Hîre hükümdarları misyonerlerin Hıristiyanlığı yayma 

girişimlerine karşı koymak için büyük çaba sarf etmişlerdir. Fakat 563 

yılında tahta çıkan Amr b. Hind,  kiliseler yaptıran ve Hıristiyan olan 

annesi Hind b. Hârise’nin tesiriyle Hıristiyanlığı kabul etmiştir. 

Hıristiyanlığın kuzeyde en fazla yayılma imkânı bulduğu Arap 

toplumlarından birisi de Gassânîlerdir. Ayrıca,  Gassânîler Ya‘kūbî 

mezhebine girmiş ve Münziroğulları yönetiminden çok önce 

Hıristiyanlığı kabul etmişlerdi. Cahiliye Araplarının Putperest 

inancından vazgeçmelerinin en büyük nedeni puta tapmanın ilkel ve sade 

bir şeklinin olmasıdır. Hıristiyanlığın ise putperestliğe nazaran daha 

mistik bir cazibeye sahip olması ayrıca Hıristiyanların süslü ve gösterişli 

kiliselerinin, renkli dini kıyafetlerinin, ayinlerinin, heykellerinin ve 

çeşitli ikonalarının bulunması Arapları oldukça etkilemiştir. Bu 

faktörlerin dışında en önemli etken Hıristiyan din adamlarının ve 
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misyonerlerin telkinleri ve anlatımları Cahiliye Araplarının Hıristiyanlığı 

kabul etmelerine neden olmuştur. Bununla birlikte Cahiliye Devrinin 

önemli şairlerinden ve ileri derecede putperest olan İmrulkays ile 

Abdullah b. Aclân bile Hıristiyanlığın çekiciliğinden bahseden şiirler 

yazmışlardır. Hıristiyanlık Suriye ve Irak’ta yaşayan Gassânîler ile 

Hîreliler daha sonra Lahm, Suleyh,  İyâd,  Âmile,  Tağlib, Bekr, Cüzâm, 

Behrâ ve Tenûh gibi birçok Arap kabilesi arasında kabul görüp 

yayılmıştır. 51 

Hıristiyanlık öncelikle Kuzey Arabistan’da yayılma imkânı 

bulduktan sonra bir nebze Arap Yarımadası’nın deniz ulaşımının 

yapılabildiği yerlerde özellikle Yemen’de kabul görmüştür. Hıristiyanlık 

dininin Yemen’e öncelikle Bizans Hükümdarı Justinianus döneminde 

(527-565)  Bizans’ın hüküm sürdüğü bölgelerden kaçıp Kuzey 

Yemen’de bulunan Necran bölgesine gelen Hıristiyanlığın bir kolu olan, 

Hz. İsa’yı insan ve tanrı olarak kabul eden Monofizitler’in Hıristiyanlık 

inancının Yemen’de yayılmasında büyük katkıları olmuştur. Bununla 

birlikte Doğu Roma hükümdarları Hıristiyanlığı diğer hüküm sürdükleri 

bölgelerde olduğu gibi bir araç olarak kullanmışlardır. Bu bağlamda 

ticaret ağlarını geliştirmek, bölgeyi etki altına almak için Necran’a 

Hıristiyan din adamlarını göndererek bölgede ‘Necran Kâbesi’ diye 

bilinen bir manastır inşa etmişlerdir.  Ayrıca bir müddet sonra Habeşî 

Hıristiyanlar, Bizanslıların yardımıyla Yemen’i kontrol altına aldıktan 

sonra Yemen’de Hıristiyanlığı yaymak amacıyla büyük çaba sarf edip 

halka zulmeden ve Kâbe’yi yıkma girişiminde bulunan Ebrehe de 

Yemen’de daha önce inşa edilmemiş ihtişamlı ‘Kulleys’ adı verilen bir 

kilise yaptırmıştır. 52  

 

 

 

 

 

 

 

 

 



BÖLÜKBAŞI 

 

 
NÜSHA, 2019; (49): 97-120    

 
 

115 

Sonuç 

Cahiliye Devri Araplarının dini inançları ile ilgili bilgiler, Kuzey ve 

Güney Arabistan’da bulunan kitabeler ile arkeolojik kazılardan elde 

edilen verilere dayanmaktadır. Bu bilgilerde Cahiliye Devrinde tapınılan 

put ve tanrı isimleri hakkında bilgiler bulunmaktadır. Bununla birlikte 

Cahiliye şiiri ve atasözleri de dönemle ilgili değerli bilgileri 

içermektedirler. Bu kaynaklar dışında Cahiliye Araplarının dinleri ile 

ilgili bilgiler Kur’ân-ı Kerîm, hadis, tefsir, siyer ve tarih alanında telif 

edilmiş kitaplarda da mevcuttur.  Cahiliye devrinde Araplar arasında 

Yahudilik, Hıristiyanlık, Sabiîlik ve Haniflik gibi dini inançlar 

bulunmaktaydı; fakat en yaygın dini inanç putperestlikti. Bununla 

birlikte putperestlik bedevi Araplar arasında oldukça yaygın bir inanıştı. 

Araplar önceleri yaratıcının varlığını inkâr etmiyorlardı, fakat zaman 

içerisinde büyüklüğünden çekindikleri Allah’a sadece aracılar vasıtasıyla 

ulaşabilecekleri düşüncesiyle putlar edinmişlerdir. Bu bağlamda Cahiliye 

Devrinde Arapların temel inancı putperestlik olsa da, yaratıcıyı ifade 

eden ve ‘Allah’ diye isimlendirilen yüce bir varlığın olduğuna 

inanıyorlardı. Bu bağlamda Cahiliye devrinde Hz. İbrahim’in dini olan 

Hanifliğe inanmış kişiler bulunması, Allah inancının olduğunu 

göstermektedir. Güney Arabistan’da var olduğu bilinen daha sonra 

ticaret sayesinde Mekke’ye taşınmış olan Hanif inancı Cahiliye şiirinde 

de yer almaktadır. Cahiliye Şiirinde yer alan rahman sözcüğü bir tek 

yaratıcının olduğu anlamına gelmektedir. Cahiliye Devrinde genel olarak 

Araplar putları Allaha yaklaşmak için bir aracı olarak kullanıyorlardı. Bu 

bağlamda sıkıntılı zamanlarında putları aracı yaparak Allah’a yalvarıp 

ondan yardım istiyorlardı, önemli yeminlerini Allah adına yapıyor ve 

onun adına kurban kesiyorlardı. Bütün bu göstergeler Cahiliye 

Araplarında net bir inancın olmadığını göstermektedir çünkü bir taraftan 

yaratıcının olduğuna inanıyor fakat aynı zamanda putlara da tapıyorlardı. 

Cahiliye Araplarının putlar için kullandığı en yaygın ifadeler, sanem ve 

vesen kelimeleriydi. ‘Heykel’in’ karşılığı olarak kullanılan sanem, 

‘Allah'tan başka tapılan şey’ anlamında kullanılmaktaydı. ‘Dikili taş’ 

anlamına gelen ‘Nasb’ ise taştan yapılmış putlar için kullanılmıştır.  

Cahiliye Döneminde Arapların ibadet etme gayesi dünyevi 

arzularına kavuşmaktı. Araplar ibadetlerini putların konulduğu evlerde 

yapar, putlara secde ve dua ederlerdi. Genellikle sağlık, para, başarı ve 

çocuk sahibi olmak için putlardan medet umarlardı. Cahiliye Araplarında 
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ahiret inancı yoktu fakat ölen kişinin mezarına yiyecek ve giyecek gibi 

ihtiyaç malzemeleri konulur ayrıca mezarın başına ölüme terk edilen ve 

mahşere giderken ölüye binek olacağına inanılan bir hayvan 

bırakılmaktaydı bu durum Arapların bilinçaltında öldükten sonra ikinci 

bir hayatın var olduğuna dair bir düşüncenin yattığını göstermektedir. 

Cahiliye Devrinde dini ibadetlerin yapıldığı en önemli yer Kâbe ve 

çevresiydi. Bu dönemde Hac ibadeti düzenli bir şekilde yerine getirilirdi. 

Hac döneminde savaşmaya ve kabileler arası çatışmalara son verilirdi. 

Kabileler Kâbe’yi tavaf eder ve tavaf esnasında kendi putlarının önünde 

eğilir ve dua ederlerdi. Hac ibadeti putların yer aldığı diğer 

tapınaklarında ziyaretini kapsardı. Tapınaklar kutsal sayılır ve Tanrının 

evi olarak kabul edilirdi. Tapınaklarda bulunan putlara çeşitli hediyeler, 

güzel kokular sunulur, adaklar adanır ve hayvanlar kurban edilirdi. Putlar 

Cahiliye Araplarının hayatlarının en değerli varlıklarıydı çünkü önemli 

bir karar almadan önce veya dünyevi arzuları ile ilgili isteklerinde 

danışacakları tek merci putlardı. Putlar hem onlara yol gösteren bir 

kılavuz hem de taptıkları değerli bir varlıktı bu yüzden herkesin evinde 

taptığı bir putu ve ayrıca putlar için put evleri bulunmaktaydı. Bununla 

birlikte Cahiliye Arapları önemli bir karar öncesi putlardan yardım 

dileyerek ve onların huzurunda fal okları çekerek günlük hayatta 

karşılaştıkları sorunlara çözüm ararlardı.  
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 رؤية في النقائض الإسلامية

Abdussamed Yeşildağ 
 الملخص

النقائض فن جذوره تمتد إلى الشعر الهجاء في الجاهلية وهي قصائد تشترك في الوزن 

والقافية والروي فكل قصيدتين متضادتين تأتيان من بحر واحد وروي واحد وقافية واحدة 

اختلاف المقاصد والأهواء لدى الشاعرين. جاءت هذه الدراسة في كأنهما قصيدة واحدة لولا 

 لفن النقائض وتعریفاته المحددة، كما بيّن التمهيد الخیوط 
ً
 نظریا

ً
محاولة رسم النقائض تأطيرا

العامة لشروط النقائض وخصائصها، بالإضافة إلى نظرة متأنیة في البدایة الأولى لفن النقائض 

لدوافع الدینیة والسیاسیة والاجتماعیة هي الدوافع الجوهرية لنشأة في العصر الجاهلي. أنّ ا

 فن النقائض الإسلامیة.

اشتمل عصر صدر الإسلام على مجموعة كبيرة من الأشعار التي واكبت فترة الصراع 

الدیني بين المسلمين والمشركين والصراع السیاس ي بين المسلمين أنفسهم، وكان لشعر 

هذه الأشعار، إذ شاع هذا الشعر وانتشر في ظلال الغزوات والوقائع النقائض أثر واضح بين 

 الإسلامیة. 

فقد كانت البذرة الأولى لها مدفونة في حقل العصر الجاهلي، الذي رعاها وسقاها، 

 لتظهر على السطح، حيث بدأت بالتداول على ألسنة الشعراء، فكان 
ً
 فشيئا

ً
فبدأت تتفتح شيئا

من الحروب والأيام في ذلك العصر، فكانت أيام حرب البسوس، حضورها الحقيقي وقتئذٍ ز 

وداحس والغبراء، والأوس والخزرج وقود هذه النقائض فظهرت وذاعت. فكان حسان بن ثابت 

الأنصاري وكعب بن مالك الأنصاري الشاعرين المسلمين اللذين استطاعا أن يحملا فن 

ن الشعراء الذين لم ينالوا ما ناله النقيضة الإسلامية على عاتقهما مع مجموعة أخرى م

لقد كانت  . الشاعران السابقان من شهرة وتفوّق في جميع المجالات التي أدلوا بدلوهما فيها

المعركة الشعرية حامية الوطيس بين شعراء الدعوة الإسلامية من جانب، وشعراء الشرك من 

 حرب الحقيقية بين الطرفين.جانب آخر، فهذه الحرب لا تقلّ في شدتها وحرارتها عن تلك ال

ومن هنا جاءت هذه الدراسة في محاولة جادّة منها للكشف عن ماهيّة النقائض 

الإسلامية وصورها. في الفصل الأول قد بحثت عن النقائض الإسلامية، تطورها وطرقها وفنونها 

                                                           
 Doç. Dr., Kırıkkale Üniversitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Mütercim-Tercümanlık 

(Arapça) Anabilim Dalı (abdussamed@kku.edu.tr) 
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والنقائض والغزوات والعناصر الأخرى وفي الفصل الثاني بحثت عن الخصائص الفنية 

 لنقائض الإسلامية.ل

: الشعر، النقائض، الأدب الإسلامي، صدر الإسلام، حسان بن ثابت، كلمات المفاتيح

 كعب بن مالك. 

Sadru’l-İslâm Dönemi Nak’aid Şiirleri Üzerine 

 

Öz 

Nakaid, kökleri Cahiliye dönemi Hicv/yergi şiirlerine dayanan, aynı 

vezin ve kafiye kafiye ile söylenen edebi bir sanattır. Şairlerin amaçları 

ve arzuları dışında tek bir kasideymiş gibi aynı bahr, aynı ölçü ve aynı 

kafiye ile söylenmiş iki kasidedir. Bu çalışma, İslami Dönem Nakaid 

sanatının kendine has özellikleriyle sanatsal olarak çerçevelenmeye 

çalışılması ve İslam öncesi dönemde de bu sanatın başlangıcına dikkatle 

bakma çabasıdır. Dini, politik ve sosyal etkenler, İslami Dönem Nakaid 

sanatının ortaya çıkmasında temel nedenlerindendir.

İslami dönemin başları, Müslümanlar ve putperestler arasındaki dini 

çatışma ve aynı zamanda Müslümanların kendi içindeki siyasi çatışmaya 

eşlik eden geniş bir şiir koleksiyonuna şahit oldu. İslami Dönem Nakaid 

sanatı, o dönemdeki en etkili şiirlerden biriydi ve İslami fetihlerde 

yaygınlaşarak popüler oldular. 

Nakaid sanatının tohumları cahiliye döneminde atıldı, sulandı, 

büyütüldü, gün yüzüne çıktı ve şairlerin dilinde dolanmaya başladı. 

Besus, Dâhis-Ğabra, Evs-Hazrec savaşları gibi zamanlarda gerçek 

kimliğine kavuşmaya başladı. Bu dönemin diğer şairlerinin ulaşamadığı 

bir şöhrete sahip olan meşhur iki şair Hassan b. Sabit ve Ka‘b b. Malik, 

Nakaid sanatının ağırlığını ve sorumluluğunu üstlendiler ve tüm 

alanlarda mükemmel katkı sağladılar. Şiirsel savaş Müslüman şairler ve 

Müşrik şairler arasında kızışmıştı ve iki taraf arasında şiddetini ve 

hararetini artırarak devam etti. 

Bu çalışma, İslami Dönem Nakaid sanatının doğasını ve imajını 

ortaya koymaya yönelik ciddi bir çalışmadır. Bu çalışma iki bölümden 

oluşmaktadır. Birinci bölümde İslami Dönem Nakaid sanatı, gelişimi, 

evrimi, sanatsal yönleri, Nakaid, savaşlar ve diğer sebepler ele alındı. 

İkinci bölümde de İslami Dönem Nakaid sanatının sanatsal özellikleri 

incelendi.

Anahtar Kelimeler: Şiir, Nakaid, İslam edebiyatı, Sadru’l-İslâm, 

Hassân b. Sâbit, Ka‘b. b. Mâlik. 
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A Look Into Islamic Poetry Duals (al-Naqa'id) 

Abstract 

Islamic poetry duals are an art form that extends back its roots to the 

Hija'a poetry movement during the pre-Islamic period. These poems have 

a shared scale, rhyme and narration; each two contrasting poems are 

made with the same rhyme and scale as though they are one poem except 

the differences in meanings and whims of the two poets. This study 

emerged in attempting to artistically frame the 'duals' in Islamic poetry 

and their specific characteristics. The initial research conducted for this 

study provided us with a general set of conditions and requirements for 

this specific type of poem as well as a close examination of its beginnings 

during the pre-Islamic times. The religious, social and political 

motivations were the driving forces behind the establishment of the 

Islamic poetry duals.  

The early Islamic era witnessed a large collection of poetry which 

was concurrent with the religious conflict between Muslims and 

heathens, as well as the political conflict between Muslims within 

themselves. The Islamic poetry duals were one of the most influential 

poems during that period; they became widely popular during the Islamic 

conquests.  

The initial seed for this type of poem was planted, watered and 

nourished during the pre-Islamic era. It gradually grew to appear on the 

surface when it was adopted by many poets and had a real presence since 

those times of war. The wars during that period, namely, the Besus war; 

the Dahis and Ghabra'a war; and Alaws and Khazraj war were all fuel to 

this type of poetry as it became well known after surfacing. The two 

poets, Hassan b. Thabit Alansary and Ka'ab b. Malik Alansary were able 

to carry the weight of this form of Islamic poetry on their shoulders, along 

with a group of other less known poets who never attained the same level 

of fame or mastery in all fields. The poetic war intensity heated between 

the pro-Islamic poets on one side and the heathen poets on the other. This 

poetic war was as rigorous and heated as the real war between the two 

sides.  

This is where the study emerged in a serious attempt to discover the 

nature of the Islamic poetry Duals and their images. In the first chapter, 

I address the origin, evolution, artistic methods, as well as the Islamic 
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conquests and other factors. In the second chapter, I further explore the 

artistic characteristics of the Islamic poetry Duals.  

Key words: Poetry, Duals, Islamic literature, Early Islamic Era, 

Hassan b. Thabit, Ka'ab b. Malik. 

Structured Abstract 

This style, which was used in the defense of religious, political or 

social issues among the tribes during the Pre-Islamic period of ignorance, 

was benefited as an effective weapon in the religious struggle during the 

Sadr al-Islam period when the Prophet began to explain and spread the 

Islam. Hassan b. Sâbit, Ka‘b b. Malik and Abdullah b. Reveha were the 

sharp swords that defended Islam with their strengths. However, the 

poets including Abdullah b. Zuba‘râ and Dırâr b. Like al-Khattab were 

infidels who attack Islam and its values. 

In Arabic poetry, al-Naqa’id  is a style that was seen in the period of 

ignorance and took place between Muslim poets and polytheist poets 

after Islam came. Polytheist poets used humiliating expressions on issues 

related to the Prophet and Muslims; Islam, Allah. On the other hand, 

Muslim poets defended these issues by expressing the greatness of these 

concepts. The Prophet always encouraged Hassan b. Sâbit, Ka‘b b. Malik 

and Abdullah b. Revaha to sing poetry on this subject. 

The most prominent features of al-Naqa’id poems are that they cover 

satire and the second poet, as the defender, has common features in terms 

of rhyme, meter, and subject with the first poet in attacking position. In 

addition, the second poet tries to provide strong evidence that the first 

poet does not tell the truth. While defending this, he defies the other poet 

and his supporters and praises his own followers. In doing so, they use 

separation, modification, orientation, and denial. The poet prides himself 

on his tribe in al-Naqa’id poetry, praises himself, criticizes the other side 

and then starts praising himself and his tribe again. 

One of the most common occasions of al-Naqa’id poems is the 

Battles such as Badr, Uhud, and Khandaq, which took place between 

Muslims and infidels. Muslim poets used expressions of joy and good 

news for martyrs, stating that they went to the holy places and would be 

in heaven. However, as for those who died of the infidels, they were in 

hell and insulted them. As for infidel poets, they cried for death of their 

supporters and vowed revenge.  

The content is the same in the poetry of the Pre-Islamic Period of 

Ignorance and Islamic period. However, when we look at the content of 

Islamic poets, we see that they differ from each other. Some look at the 
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remnants of a lover who deserted the poet and make up the introductory 

part of classical poetry, and begin their poetry with sadness, and then pass 

to satire, which is the main subject. While this entry is long in its classical 

form in some poets, in others it is kept shorter with the intention to keep 

it short. Some, without making an introduction to the subject directly start 

the satire. The poems that started without the classical introduction are 

the poems that were sung during the war. The last couplet, in terms of its 

summative features, includes the issue of infidelity of the infidels and 

their renouncing their infidelity and accepting Islam. Islamic period al-

Naqa’id poems are composed of short poems that do not exceed 25 

couplets in terms of number of couplets. 

There are 3 main factors that make up the style of a literary work. 

These are as follows: the personality of the literary person, the content of 

the work and the period in which the work takes place. Muslim poets 

used verses from the Holy Quran and hadiths from the Prophet to support 

their ideas in their al-Naqa’id poems of the Islamic era. The language 

used in poetry is different in wartime and peacetime. In wartime, a strong 

language was used under the influence of war. However, in peacetime, a 

simple and soft language was used. 

Poets sometimes benefited from repeating words to make their 

words more effective. For example, Hasan b. Sâbit used the words (  (هجوتَ 

and (تهجو) a lot when talking about Abu Sufyan's satirizing the Prophet. 

They also used literary arts such as pun to add even to the words even 

stronger. 

Imagination is an important aspect of poetry because it is one of the 

artistic ways in which poets express their ideas and clarify them to bring 

their meaning closer and impress the audience. The poetic image is in 

solidarity with passion and imagination and cannot be photographed 

apart from the other two basic elements or otherwise can lose its spirit 

and power. The imagination is comprised of elements such as desert, 

desert animals, rain, etc. 

Musicality is more important than other elements in catching the 

style in poetry and making the pieces in poetry a whole. The contribution 

of rhyme and literary arts to get this musicality is of great importance. 

The musicality in the al-Naqa’id poems of Islamic poets differs slightly 

from the poems of the pre-Islamic period of ignorance. The poems of the 

pre-Islamic period of ignorance praise themselves or their tribes, while 

Islamic poets praise Islamic values. 
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Due to the lack of al-Naqa’id poetry books and sources related to the 

Islamic period, the differences between meter and rhyme could not be 

studied in a broader sense. However, within the framework of our data, 

it can be claimed that prosody meter is the most used meter. This meter 

is followed by Kamil Vâfir and serî‘.  

As a result, al-Naqa’id poems in the Islamic period are the most 

commonly used poems by Muslims in defending Islam and inviting to 

Islam. The style of ignorance poetry was used as a style, it begins 

sometimes with an introduction, and sometimes it passes to the subject 

without introduction. The language and style used in war and peace 

situations are different from each other. 

 

 التمهيد:

جمع نقيضة، مأخوذة في الأصل من نقض البناء إذا هدمه، والحبل إذا  النقائض لغة:

 خالفه؛ 
ً
حله، وضده الإبرام يكون للبناء، وحبل، وعهد؛ وناقضه في الش يء مناقضة ونقاضا

والمناقضة في القول ان يتكلم به يتناقض معناه. والمناقضة في الشعر أن ينقض الشاعر الآخر 

يء ما قال ضد الأول، و"النقيضة" الاسم الجمع على "النقائض") ما قاله الشاعر الأول حتى يج

 (.656م: 2005؛ ؛ الفيروزآبادي، 7/242ابن منظور، )د.ت(: 

:و 
ً
 فيعمد الآخر إلى الرد  اصطلاحا

ً
فهي أن يتجه شاعر إلى آخر بقصيدة هاجيا أو مفتخرا

 البحر والقافية والروي الذي اخت
ً
 أو ملتزما

ً
م: 1959اره الأول )الشايب، عليه هاجيا أو مفتخرا

 (.352م: 1979؛ القط، 3

 
ً
ليقوم بالدعوة  -عليه السلام-وقد شاء الله أن يحنّ على العرب والإسلام، واختار محمدا

لهذا الدين الجديد، فآمن به رهط، وأعرط آخرون، ووقف رهط يترقبون وينتظرون، ثم أخذت 

صحابة رسول لله إلى الهجرة إلى  عداوة قريش بعد ذلك تسفر عن وجهه، واضطر رهط من

 لدعوته 
ً
 وميلا

ً
الحبش، ثم كانت هجرة النبي )ص( إلى المدينة عندما وجد في أهلها ثبولا

 (.47م: 1972)المحتسب، 

 في جميع مناحي الحياة، في الدين والسياسة، والادب، 
ً
وكان ظهور الإسلام نهضة ورقيا

سلامية مغايرة ومخالفة للأوضاع والرسوم والاجتماع، ومن الطبيعي أن تكون الأوضاع الا 

، أخذت تحل محلها رابطة 
ً
 مستقبحا

ً
 منكرا

ً
والجاهلية، فقد أصبحت العصبية القبلية شايئا

قومية أول الأمر، ثم عقيدة دينية عادة بعد ذالك، وجد الرسول وخلفاؤه في محاربة هذه 

ا الجهالة فقد ندد بها العصبية الجاهلية وإن لم يستطيعوا محوها من نفوس العرب، أم
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الإسلام وحمل عليها ليحل محلها التسامح والعفو والتمسك بآداب الدين، وبعد أن كانت الأيام 

مستعرة في سبيل الرئاسة والمصالح الاقتصادية، صارت في سبيل الاسلام، وبعد ما كانت بين 

 (.127، 126م: 1959العرب انتهت فكانت بين العرب والأمم الأخرى )الشايب، 

من هنا كانت المعركة التي خاضها الإسلام، معركة حامية استخدمت فيها كل الوسائل 

 عن الإسلام والمسلمين، لإخماد 
ً
الممكنة في الدفاع عن مبادئة، وكما شهر السيف دفاعا

 المحاولات التي كانت لإسكات صوته؛ فقد اعتمدت المناقضة للوقوف بوجه اتهامات قريش. 

 قائض الإسلامية: تطورها وطرقها وفنونهاالفصل الأول: الن

 تطور النقائض في هذا العصر -1

لقد كانت الصورة الأولى للنقائض تمتد بجذورها إلى شعر العصر الجاهلي وإن كانت هذه 

الصورة بسيطة، تقترن باحتدام الصراع القتالي، حتى إذا ركدت ريحه ركدت هذه النقائض 

( من ذلك ما قاله 103م: 1991اصية الديمومة )فتوح، بركودها، وبالتالي لم تكن تحمل خ

( في تلك المعارك الحامية التي دارت بين الأوس 3/3: م1971الإصفهاني، قيس بن الحظيم )

 (: )الطويل(8م: 1967والخزرج قبل أن يؤلف الإسلام بين قلوبهم، يقول )ابن الحظيم، 

 قددددددديدوت ٍدلددن يدوئه  د ددقدد   مددددددا دهدد 
 

 حرب حدداطدد فلمددا وٍوا سددددددددددددام دد   
 

( قائلا)ابن قتيبة، 5/186م: 1984فيردّ عليه عبد الله بن رواحة )العسقلاني، 

 (:1/293م:1977

 وحسدددددددددددددددداب  و  و دددددددتنددددددا 
ْ
 إذا يُيّرت

 ددددددامددددب يدددد دددد  وحسدددددددددددددددداٍددددنددددددا ٍددددلا  ددددددا
ُ
 تدددد

 

 ذوي  ددددائددددل ماهددددا ا  را  الم دددددددددددددددارب 

 لمددددفددددتددددقددددره وو سددددددددددددددددائددددددله ا دددد دددد  را دددددد 
 
 

وقد كان الشعر يستمر في القبيلة قيمه التي تغذيه وتمده بصوره ومعانيه وموضوعاته 

، بحيث لا يستطيع الشاعر تعديها إلا بصعوبة، فهو مدفوع في فخره وهجائه ومدحه 
ً
جميعا

وشكواه ووصفه إلى التغني بمآثر القبيلة وإعلاء شأنها أكثر من اندفاعه إلى التعبير عن نفسه 

ها من عواطف وأحاسيس خاصة به، وعما يجول في خاطره من أفكار وهو أجس وبث ما بداخل

 (.72، 71م: 1995فردية )مغنية، 

ومع إطلالة العصر الإسلامي وبالذات مع بدء الدعوة الإسلامية خفت صوت الشعر إلى 

حد ما، فقد أصبحت الساحة للقرآن وللرسول )ص(، فالناس لم يعودوا يتوجهون بأنظارهم 
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 ليحدثوهم بما كان يجري، إنما أصبح القرآن الكريم والنبي وأسماعه
ً
 وأخيرا

ً
م إلى الشعراء أولا

 )ص( وصحابته محط أنظار الجميع.

دمة قو من الثابت أن الرسول )ص( قرب إليه الشعراء الذين آمنوا به ودعوته، وفي م

( وكعب بن مالك)العسقلاني، 1/305م: 1977 هؤلاء الشعراء حسان بن ثابت)ابن قتيبة،

( وعبد الله ابن رواحة، وطلب منهم أن ينصروه على أعدائه، ويدفعوا عنه، 5/457: م1995

وعن المسلمين أذى الكفار، ويفندوا دعاويهم الباطلة، كما أوصاهم أن يلتزموا في شعرهم 

عن تجاوز المهجو من الكفار بالحق، والانصراف عن فاحش القول والهجاء بالباطل، والإبعاد 

لشعراء  -صلى الله عليه وسلم-إلى هجاء أمه وأبيه أو قبيلته، والدليل على كلامي هذا، قوله 

، ولا تذكروا الآباء والأمهات" )القرطبي، 
ً
م: 1985المسلمين: " انتصروا، ولا تقولوا إلا حقا

: " إنّ أعظم الناس عند الله فرية: لرج13/153
ً
هاجى رجلا فهجا القبيلة ل (. وقوله أيضا

 (.2/1237م: 1952ابن ماجة، بأسرها" )

وقد أعتبر الرسول )ص( ان الشاعر حين يقف في وجه المشركين ويدافع عن الدين 

 من 
ً
 في سبيل الله، فالكلمة الشعرية عنده أمض ى وأنفذ وأبلغ وقعا

ً
الإسلامي إنما يكون مجاهدا

لكعب بن مالك: " إن المؤمن يجاهد  -عليه وسلم صلى الله-قوله  تلكالسهام، الدليل على 

م: 1985بنفسه وسيفه ولسانه، والذي نفس ي بيده لكأنما ترمونهم به نضح النبل" )القطبي، 

 (: 28م: 1997(.فقال كعب )ابن مالك، 13/153

 ت سدددددددددددخينددددددة كب  غددددددالدددددد  ر هدددددداء ددددددا
 

 ددددددددن   مددددددددغددددددددالددددددددُ  الددددددددغددددددددلاب 
ن
غددددددددلدددددددد يددددددددُ

ن
 ولدددددددد

 

: " لقد مدحك الله يا كعب في قولك هذا" )القطبي، -وسلمصلى الله عليه -فقال النبي

 (.13/153م: 1985

 قول حسان بن ثابت من قصيدة يرد فيها على أبي سفيان)ابن 
ً
ومن الأمثلة على ذلك أيضا

 (: )الوافر(20م: 1994( ويهجوه )ابن ثابت، 2/162م: 1967الأثير، 

 يددددندددددد 
ُ
 فدددددد  دددد دددددد 

ً
 مدددد ددددمدددددددا

ن
 هدددد ددددوت

 لددددددد  
ن
 ٍددددددد  ددددددد ءه و تدددددددسددددددد دددددددو  ولسدددددددددددددددددد 

 
ً
ا حدددددددنددددددديدددددددفدددددددا ر   ٍدددددددن

ً
ددددددا  مددددددد ددددددداركد

ن
 هددددددد دددددددوت

ن رْ ددددددددددددددد ددددددددد    ويددددددددد 
الددددددددددن ون  وددددددددددب ون

ّ
 فدددددددددَ 

يددددددْ ن فدددددديدددددد  ا ددددددب صدددددددددددددددددار     يددددددن سدددددددددددددددددن  ل 
 

 ويددددددددددنددددددددددد   فددددددددددي ذا  ا دددددددددد دددددددددد اءُ  

ءددددددمددددددا  ددددددخدددددديددددددرءددددددمددددددا الددددددفددددددداءُ   فشدددددددددددددددددرا

  الددددددددوفدددددددداءُ 
ُ
يددددددددمددددددددتدددددددد      دددددددددددددددددد 

ن
يدددددددد  مدددددددد 
ن
 و

قددددددداءُ  رِ مددددددد دددددددمدددددددده مدددددددنددددددد ددددددد  و  عددددددد 
ن
 لددددددد

ر  الددددددددددددد  ءُ   وبدددددددددددد ددددددددددددري   تدددددددددددد دددددددددددددّ 
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الملاحظ مع بداية العصر الإسلامي أن طابع التلقائية والسياطة اللذين كانا ومن 

موجودين في العصر الجاهلي، بقيا في هذا العصر، لكن الجديد في هذا العصر أنّ المعركة 

الشعرية التي دارت بين شعراء المسلمين وشعراء المشركين كانت تقوم ليس فقط بدافع القبيلة 

، فالشايب يذكر أن الغاية في العصر الجاهلي كانت تدور حول أعراض فحسب، بل بدافع ديني

 (.132م: 1959قبيلة ضيقة، أما النقائض الإسلامية فكانت هادفة جادة )الشايب، 

 كان الباحث الديني يمتزج برواسب الانتماء القبلي، وهي رواسب كانت تحول في 
ً
وأحيانا

، ولكنها في نقائض شعراء المسلمين كانت نقائض شعراء قريش إلى إحساس جاهلي بالعشيرة

رقرت بعد أن هديتها أخلاقيات الإسلام وأطفأت نارها، فإذا ذكر عبد الله بن تت

( الخزرج، ورماهم بالخور في القتال، والفرار عند اشتداد 28 /15: م1971الزبعرى)الأصفهاني، 

 (: )الرمل( 42م: 1981البلاء، وذلك في قوله )ابن الزبعرى، 

 و ددددددددددددددديددددددا دددددي ٍددددد دددددددر  دددددددددددددددهدددددددوا لددددديدددددد 

هددددددددا
ن
رْءدددددددد  دددددددداءه ٍددددددددن

ُ
 ٍددددددددقدددددددد
ْ
 
 
 حدددددددديدددددددد  حدددددددد دددددددد

صدددددددددددددددددا
 
وا يدددددددندددددددد ذاءددددددد  رُق

ا
 ثددددددد  ندددددددفددددددد

ه  اف   م  و دددددددددددر
ن
عْ   

تلنددددددا ال دددددددددددّ
ن
 فق

 

ل  سددددددددددددددددن
ن
  الأ
ْ
قدددددد  ا ددددددخدددددد ر   مدددددد  ون

  دددددد نزن

ل
ن
 1واسدددددددددددت ر  القتددددلُ في ي ددددد الأ دددددددددددددد

ل ا    دددعدددلدددو فدددي ا ددد ددد دددددن
ّ
ص ا ددد دددفدددددد

ن
 رقددد

دل
ن
 ٍددددددددْره فدددددددايدددددددتددددددد

لن ندددددددا مددددددديدددددددْ
ْ
لددددددد  ويددددددددن

 

 

 

 

 أنّ الحرب سجال )ابن ثابت، رد عليه حسان 
ً
 (: )الرمل(181م: 1994بن ثابت مذكرا

قددددددعددددددة  ٍدددددداٍدددددد  الدددددد دددددددعددددددر  ون
ْ
 ذهدددددد دددددد 

لددددددددتدددددددد  و ددددددددلددددددددنددددددددا مددددددددندددددددد دددددددد   ولددددددددقددددددددد  دددددددد 
 

لْ   دن وْ يددددددن
ن
ا الف ددددددددددددددددلُ ف هددددددا ل

ّ
 كددددددا  مندددددد

لْ   ُ ون
ً
 وءدددددددذالدددددددا ا ددددددد دددددددربُ وحددددددديدددددددا دددددددا

 
 

 مشركي قريش بـهزيـمتهم في بدر، يقول )ابن ثابت، 
ً
 )الرمل((: 182م: 1994ثم مثيرا

 
ً
رن  ون ا فددددددددددي قددددددددددر دددددددددد  يددددددددددن

ن
ندددددددددد
ْ
 وتددددددددددرءدددددددددد

 
لْ  

ن
 مددددددددددن دددددددددد

ن
  ددددددددددو ن ٍدددددددددددر  ووحددددددددددا  دددددددددد 

 

كما تغلبت المعاني الدينية على غيرها، ووجد في الكلام المتناقضين معانٍ جاهلية قديمة، 

تدور حول الأحساب والأنساب والأيام، ومعانٍ إسلامية جديدة تقوم على الكفر والإسلام 

(. من ذلك ما وجد عند ضرار بن الخطاب 131: م1959والهدى والضلال )الشايب، 

 (: )الطويل(2/13م: 1955( في يوم بدر، حيث يقول )ابن هشام، 3/392م: 1995)العسقلاني، 

 ع  دددددد  لفسر الأوي وا  ي   ائر

 إ  كددددا  معشدددددددددددر 2وفسر  بن النجددددار

 فدددددَ  تدددددا قت    و رت م  ر دددددالندددددا
 

  والدددددهر فيدددد  ٍصدددددددددددددددائر 
ً
 يل ه   ددددذا

 كددلددهدد  ثدد  صدددددددددددددددداٍددروصددددددددددددد دد ددوا ٍدد دددددددر 

 فددددددا ددددددا ر ددددددال  دددددعدددددددهددددد  سددددددددددددددددندددددغددددددا ر
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 )ابن مالك، 
ً
 (: )الطويل(47، 46م: 1997فيرد عليه من المسلمين كعب بن مالك، قائلا

 لأمدددددددددر   و  قدددددددددا ر
ُ
 عددددددددد ددددددددد ددددددددد 

 
ً
 قضددددددددددد ن  و  ٍددددددر و   لا ي  عشدددددددددددرا

ا لدددددقددددديدددددندددددداهددددد  وكددددددل  مدددددجدددددداهددددددد    فدددددلدددددمددددددّ

     رب  ددددددديدددددددر 
ّ
  دددددددددددددددددهدددددددد دددددددا ٍددددددد  

 

 

   قدددددداهددددددريدددددد دددددد  مددددددا ورا   لدددددد دددددد  

  غوا  وسدددددددددددايددل ال ري ٍددالندداي  ددائر

 لأصدددد اٍ  مسددددتاسددددل النف  صدددداٍر

 رسددددددددددددددددول   ٍددددددا دددددد دددددد   دددددداهددددددر
ّ
 وو 

 

وِّّ الآجال، ينقضه عند كعب التسليم بقدرة 
ُ
فالتعجب من فخر الأوس وهم مهددون بدُن

معب الله التي لا تعلوها قدرة، وحين ينسب ضرار ما حدث في البدر إلى تقلبات الدهر، يرجعه 

إلى أرادة الله، وحين يصف الأول قتلى بدر من المشركين بالصبر، ينعتهم الثاني بالبغي والجور، 

 الصبر لأصحابه من مجاهدي المسلمين الذين استظلوا بجناح الإ 
ً
 مان والصبر.يمستبقيا

أمّا الأساليب، فقد كانت الأساليب النقائض الإسلامية الأولى مضطربة غير مستوية، 

لعبارات الجزلة القوية، ووجدنا العيارات الضعيفة المهلهلة، ووجدنا العبارات التي فوجدنا ا

توسطت بين القوة والضعف، ولعل هذا إلى ضعف الشاعرية القريشية وحداثتها، وارتجال 

 
ً
الشعر أمام الحوادث الطارئة، وهرم بعض الشعراء كحسان بن ثابت، والتزام بعضهم حدودا

 إسلامية تقيد
ً
(. من ذلك قول عبد الله بن الزبعرى 131م: 1959حرية القول )الشايب،  وآدابا

 (: )الكامل( 30، 29م: 1981يثني على قريش وأحلافها يوم الخندق )ابن الزبعرى، 

ره وا ددددددددددددد دددرْهددد   مدددعددددددا ددددددددددددد 
 واذءدددرْ ٍدددلاءن

 لددديددد دددربه 
 و صدددددددددددددددداب  مددد ددددددة يددددددامددددددد ددد ن

 وارتدددددددوْا
ن
 حدددددد ددددددن إذا ور وا المددددددد ددددددنددددددة

 
ً
 قدددددداهدريد ن مد دمدددددددا

ً
را
ْ
 ويشدددددددددددد

ً
را   ددددددددددددهدْ

تددد 
ْ
لددد
ُ
 قددد
ن
يددد ددددددة هددد  صددددددددددددداددد    ددددددا وْا ٍدددرحدددلدددلددد 

ه    ددددددا روا م   مع 
ُ
 لو  ا خنددددددا ر

 

 

ه  م  الأ صدددددددددددددددداب    سدددددددددددددددداروا ٍددددد  مع 

ْ جددددداب  
له  ن
ن
ْ فددددد نَ  في ذي الغيددددداطدددددلن 

اب  
 دددددددددددددددددد 
ن
به ق
 لدددددددلدددددددمدددددددوت كدددددددل  مدددددددجدددددددر 

  في ا  رب  نيرُ صددددددددددد  دداب  
 وصددددددددددد  دداٍددُ

اب  
يدددددد 
ُ
دْ ددددددا  دددددد ددددددو   ددددددهددددددا مدددددد  ا ددددددخدددددد  ءدددددد 

ئددددددداب    ه وذ 
 
غددددددد   لدددددددطددددددديدددددددره سددددددددددددددددددُ

ن
 ددددددد
ْ
تددددددد
ن
 قددددددد

 

قريش وأحلافها من مكة في جيش كشف، وكيف  جالزبعرى يتحدث عن خرو فابن 

، أنزلوا الرعب في قلوب أهلها، وأنه لولا الخندق لألحقوا الهزيمة 
ً
حاصروا المدينة أربعين يوما

 بالمسلمين.

 (: )الكامل(22م: 1994وقرر حسان بن ثابت هذه القصيدة، فقال )ابن ثابت، 
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  اب  هل رسدددددددددددُ   راسدددددددددددة  الددددددددددددددددددددددمُقا    ن 

 كدددددددلّ  ندددددددريدددددددد 
رن
ْ
ءددددددد  وذ 
ز  الدددددددد دددددددارن

دن
ن
 فددددددد

 إر  الإلدددد   ومددددا تر  
اُ الهمو ن

ْ
ا دددددددددددددد  ون

اسددددددددددددوا
ْ
وا  ددغدديددرهدد  الددرسددددددددددددولن وولدد مددا

ن
 و

 واٍدددُ  حدددربه فددد دددهددد  3 ددد ددد   يددديددد دددنددددددة

 وارتدددددجدددددوا
ن
 حددددد دددددن إذا ور وا المددددددد دددددنددددددة

دوا يددددلدددديددددنددددددا قددددددا ريدددد  ٍدددددد  دددددددهدددد 
ن
 و دددددد

 

 

ره ٍدددددددجدددددددواب    ددددددداو 
مدددددددُ  لدددددددددددددددددددددددددددددددددددد 

 مدددددددتدددددددردددددددلددددددد  

اب  
عدددددن
ن
 َ سددددددددددددددددة  ا  دددددد ددددد  ء

 ٍي دددددددددددددددداءن

  دددديدددد     ددددددددددددددددابمدددد   
ّ
تدددددد لدددد  مددددعشدددددددددددددددره مددددُ

 الددددددددقددددددددر  وبددددددددوا ي الأيددددددددراب  
لن هددددددددْ
ن
 و

لدددددد ددددددة الأحدددددد اب   طدددددديدددددد  ٍدددددد دددددد   
تددددددسددددددمددددددّ  مددددددُ

غددددددندددددد ن الإ   سدددددددددددددددددلا   فددددددتددددددل الددددددنددددددبددددددن  ومددددددن

 رُّ وا  ددددددغدددددديدددددد ددددددهدددددد  يدددددد دددددد  الأيددددددقدددددداب  
 

فحسان يريد على ابن الزبعرى كلام، ويشكو إلى الله ما قام به المشركين، ثم يبين في النهاية 

 أن المشركين ردوا بغيظهم 
ً
وانقلب السحر على الساحر والناظر في أسلوب حسان يجده أسلوبا

 كأسلوب ابن الزعبرى.
ً
 قويا

ً
 جزلا

 النقائض والغ وات: -2

إنّ في شعر النقائض الإسلامية مشابهة بينها وبين النقائض الجاهلية، ذلك أنّ النقائض 

م وسببها، وكذلك في العصرين قويت في ظل الحروب، فالنقائض الجاهلية أنشئت حول الأيا

ائض الإسلامية، فالمدقق فيها يجد أنّها قويت بسبب الغزوات أو في سبيلها، كبدر، وأحد، قالن

والخندق، فالحروب تحرك المشاعر وتهيجها، كما تبعث في نفوس الشعراء موقف التحدي، 

 إلى جانب الحروب الدموية وسأعرض بعض الشواهد لهذه 
ً
 كلاميا

ً
فتكون الحرب حربا

 قائض التي قامت في ظل الحروب.الن

وتعتبر غزوة بدر أوّل الغزوات الهامة في تاريخ الجهاد الإسلامي، ونعلم أنّ نتيجة هذه 

المعركة كانت لصالح المسلمين، فقد قتلوا من قادة قريش، وغنموا الكثير، فوجدنا عبد الله 

 (: )الكامل(2/15م: 1955بن الزبعرى يبكي قتلى من المشركين، فيقول )ابن هشام، 

 مدددددداذا يدددددد دددددد  الدددددد دددددددر ومدددددداذا حددددددولدددددد 

 
ً
  4تددددرءددددوا  دددد دددد ددددهددددددا

ً
 5نددددلددددفددددهدددد  ومددددندددد ددددهددددددا

 ذا مددددددر  6والددددددعددددددا ددددددددددد ددددددن ٍدددددد  مددددددندددددد دددددد 

اقدددددددد  و دددددددددو    تددددددددنددددددددوددددددددن ٍدددددددد  ويددددددددر

ددددل ٍددددددا  فدددددد يدددددول  دددددددددددددددد دددددو   وإذا ٍدددددرد

 حدددددديددددددا الإلدددددد  وٍددددددا الددددددولدددددديددددددد ورهددددددطدددددد 
 

 

 مددد  فدددتددديددددددة ٍددديضددددددددددد دددن الدددو دددو  ءدددرا 

 ندديددر نصددددددددددددد  فدد ددددددا  7واٍددلددنْ ربدديددعددددددة

 رمددددد ددددددا تدددددمددددديدددددمددددددا  ددددديدددددر ذي ووصددددددددددددددددا 

 الأندددددددددددددوال والأيدددددددددددددمدددددددددددددا ومددددددددددددد ثدددددددددددددر 

 8فع   الرئ   المدددا دددد اٍ  هشددددددددددددددا 

 رب الأ ددددددددا   ونصددددددددددددددددددهدددددددد   سددددددددددددددددددلا 
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فهو بكى قتلى قريش، وذكر صفاتهم من كرم وشجاعة، وحسب، وغير ذلك، فأصابه 

 (: )الكامل(227م: 1994حسان بن ثابت، فقال )ابن ثابت، 

 
ْ
 ثددددّ  تدددد ددددددا رت

 يدددديددددنددددددا ن
ْ
 إٍددددددا   ٍدددد دددددد 

 يدد دد  الددددددذ دد ن 
ن
 تددتددددددا ددعددوامدددددداذا ٍدد دديدددددد 

ة ه  مددددددد   ذا هددددددد 
ً
ا مدددددددا ددددددددا

ّ
 مدددددددنددددددد
ن
 وذءدددددددرت

   والنددددد 
بن   ونددددا الددددددددددددددددددددددد را

ّ
يْلن الن

ن
 و

لُ مددددددا  ددددددديددو لدددددد ُ 
ْ
ُ  ولددددددددددددددددددددددددددمدد  دددددد

ُ
مدد ددلدددددد
ن
 فددلدد

 

ا    
هدددددددا  سددددددددددددددددددن ددددددد  لا  دددددددرو دددددددن  ٍدددددددد ه  دددددددعدددددددُ

ا   
ون
ْ
ددددددددددار  ن الأقددددددددددد رد

 مدددددددددددن
ن
رْت
ن
ءددددددددددد
ن
 ذ
ّ
لا  هدددددددددددن

 الإقدددددددا   
دن  ا دددخدددلائددد   مددددددا دددددد 

حن مدددْ  سددددددددددددددن

ي يدددددد دددددد  الأقسدددددددددددددددددا    وردددددد 
 ووٍددددددر  مدددددد   ددددددُ

د  ن  مددددددن
ُ

 المدددددددددددددددددددددددددددددد
ن
هددددددا    كددددددا 

ن
ّ    دددديددددرن ءدددد

ن
 ثدددد

 

 

 

 

 

ه لا 
ّ
وحسان هنا استنكر البكاء، على قتلى المشركين، فهم لا يستحقون ذلك، كما أن

 يذكرون من أهل الحسب والمكارم، فصاحب الأخلاق والمكارم هو النبي )ص(.

أعقابهم، ففخر وفي معركة أحد انتصر المشركون على المسلمين، فكثرت المناقضة في 

م: 1995 المشركون بانتصارهم وثارهم ببدر، من ذلك ما قاله عمرو بن العاص)العسقلاني،

 (:2/143م: 1955م( وهو من المشركين، يقول )ابن هشام، 2013؛ العقاد، 4/537

ا
ن
ندددددد
ّ
 
ن
 
ن
ْ  كدددددد ْ ه 
ن
ل ا ين
ن
يْفدددددد
ن
ف
ْ
ْ  ال ا م 

ن
ْ ندددددد رن
ن
 ن

ا 
ن
اءن دددددد
ن
قدددددد  ل 
ً
هْلا ار   ن

جددددددّ
ّ
و الن
ُ
ن نٍ  
ْ
 
ّ
ندددددد من
ن
 ت

 
ن
اءن  جددددددن

ُ
 فدد
ّ
رّ إ 

ّ
الشددددددددددددد ْ  ٍدددددد 

هددُ ايددن ا رن مددددددن
ن
 فدد

ا
ن
ندددد نٍ ا يُ وا ق  ددددن ا 

ن
ت سدددددددددددْ ا  ن يْمددددن

ن
اُ وا ل   رن

ن
 و
 

    
ّ
ط
ن
ن
ُ ْ
يا  الم   

 ن
ْ
 ه ا 
ون ْ  رنَدددددددددددْ ْ ح  م 

 من ن الصدددددددددددّ

 
ُ
دُر صددددددددددددددددْ

ن
بّ ت ا دددد 

مددددددن
ن ْ
الأ  ه ون

ْ
لدددد    سددددددددددددددن

ْ
ندددددد دن   ددددن

ن
 لدددددد

   
ن ْ
ي الأ له فدددددددد 

يددددددددْ
ن
ا   ددددددددُ  ندددددددد رن

ن
 ءدددددددد

ُ
رُر مددددددددْ

ن
ة  تدددددددد
ّ
 قدددددددد

 
ُ
رّر رْب  مدددددُ دددددن

ن
وْ ن َدددددددددددددددد يدددددن

ْ
اب  الددددد

قددددد  ددددددن
ْ
ُ و   الددددد

 ون
 

 

 

 

فعمرو بن العاص يصور خروجهم في جيش قوي متراص متماسك، وكيف أنّ بني النجار 

تمنوا لقائهم، لكن ذلك لم يسعفهم من الهزيمة التي لحقت بهم في النهاية، وقد ردّ كعب بن 

 (: )الطويل(74، 73م: 1997بقوله )ابن مالك، مالك على هذه القصيدة 

 
ً
 يدددد دددد   دددددد ي  ارهددددددا 9و  وٍددددلددددغددددددا فددددهددددرا

 ٍدددد  ددددا  دددددا  السدددددددددددفح م  ٍط    رب

  صددددددددددد ر دددا له  والصددددددددددد ر مندددا سددددددددددد يدددة

 لدنددددددا حدومددددددة    سددددددددددددتدطدددددداز  دقدو هددددددا

 و  هددددددل و ددل وفددندددددداء فددهددر ٍدد  مددددددالددددددا
 

 

 وينددده  م  يلمنددا اليو  مصدددددددددددددر

 صددددددددددددددد ددددر ددددددا ورا ددددددات المددددندددديددددددة تددددسددددفدددد 

 الأٍددددرا   سدددددددددددددددمددددو و ددددرتدددد إذا طددددددارت 

  دددددبدددددن و دددددل ٍددددددا ددددد ددددد  يددددد  مصدددددددددددددددددر

 
ّ
 مدددددددقدددددددطددددددد  وطدددددددرائ وهدددددددا  مدددددددفدددددددلددددددد

 

فمنها أن كعب بن مالك يتحدث عن صبر المسلمين في أحد، يعتز بالرسول وشمائله 

 الفاضلة.
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وهناك غزوات أخرى ذكر فيها النقائض بين المسلمين والمشركين، كغزوة الخندق، وخيبر 

 ج السابقة.ذاكتفيت بذكر النماومؤتة، وحنين، وغيرها، وقد 

 طرر النقائض في هذ  العصر: -3

إن النقائض لون من ألوان الهجاء الملتزم، وإنّ أهم ما يعتمد عليه الشاعر في نقائضه 

نقض المعاني التي ترد في قصيدة الشاعر الآخر. وقد تحدث لنا الشايب عن طرق عدة يسلكها 

لة، طريقة القلب، وطريقة التوجيه، باقيقة المالشاعر للوصول إلى هذه الغرض، منها طر 

 (.33-27م: 1959)الشايب،  وطريقة التكذيب

فعندما فخر عمرو بن العاص بنصر قريش في أحد، وعجْز المسلمين عن تحقيق هذه 

 (: )الطويل(2/143م: 1955النصر، فقال )ابن هشام، 

دددد  ندددددا  نر ندددددا م  الفيفدددددا يل ه  كد
 

دددددددددددو     م  الصددددددددددد ح م  رَ
ّ
 ا   يا المنط

 

ناقضه كعب بن مالك، وسلك طرية التوجيه، ولم يتخاذل لعدم انتصار المسلمين في 

د اعتزاز المسلمين بقيادة الرسول )ص(، 
ّ
أحد بل صور صبرهم وبلاءهم في تلك المعركة، وأك

 (: )الطويل(73م: 1997فقال )ابن مالك، 

 يددددد ددددد   دددددد ي  ارهددددددا
ً
 و  وٍدددددلدددددغددددددا فدددددهدددددرا

 
 يلمنددا اليو  مصددددددددددددددروينددده  م   

 

 لذلك اكتفيت بذكر البيت الأول من كل نقيضة.
ً
 وقد أشرت إلى هذه النقيضة سابقا

م: 1987وعندما افتخر أبو سفيان بن حرب بتقتيل المسلمين في أحد، وفقال )الطبري، 

2/69:) 

 وسددددددددددد   الددذي قددد كددا  في النف  و لن

 
ً
 ومصدددددددددددع دددا

ً
 ءري دددا
ً
 وم  هدددا ددددددددددد  قرمدددا

 مدددادددهددد  قدددرو ددد دددنولدددو و دددلدددن لددد  و ددددددددددددد  
 

 

 قددددتددددلدددددد  مدددد  الددددنددددجددددددار كددددددل  ددددجدددديدددددد 

 وكددددددا  لددددددد  الدددهددديدددجدددددداء  ددديدددر هددديدددوب

 لرا    ددددددددددد ا في القل  ذات  دوب
 

 طريقة المقابلة، وراح يعدد من قتل من أشراف قريش في بدر، ستصدى له حسان 
ً
الكا

 (: )الطويل(46م: 1994ابن ثابت، مقابلة لما ذكره أبو سفيان من كبار المسلمين، فقال )

 م  َل ها ددددددد ه 
 ذءرت القرو ن الصددددددديدن

 حم  
ن
ُ  و  وقصددددددددددددددددت عْ ددددن

ن
 
ن
 ماه  10و

 
ً
مرا  13واٍنددددد  12ويُت دددددة 11ول   قتلوا ين

 

 

  ٍدددددددددددددددددددددددمُصددددددددددد ددددد 
ن
 ل  وره قلتددددد

ن
 ولسدددددددددددددددد 

  ٍدددندددجددديدددددد 
ن
 وقددددددد سددددددددددددددمددديدددتدددددد

ً
  دددجددديددد ددددددا

ا  14و ددددددددددد  ة  واٍ  ح    15وا حن  
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أحد، ( بانتصار المشركين في 1/290م: 1994وحين فخر هبيرة بن أبي وهب)الذهبي، 

م: 1955وبتقتيل المسلمين بعد جميع قريش القبائل العربية ضدهم، فقال )ابن هشام، 

 يط(س(: )الب2/130

 ه 
نددددا ءنددددا ددددة م  وطرائ ذي  من

ْ
ق  سدددددددددددُ

: و دددل تددددددذهددد دددو  ٍدددنددددددا
ُ
 قددددددالدددددد  ءدددنددددددا ددددددة

     الفواري  و  ا  رّ م  وحددددددد

دددددد  دددددددا يدددددددارِ ٍدددددددر   رحدددددددندددددددا كد
 ثدددددددمددددددد  

 

 

 ال لا   ي   مددددددا كددددددا      هددددددا
نِ  ير

 النسيددددددل فدددددد موهددددددا وم  ف هدددددداقلنددددددا: 

 مددعددددددد  فددقددلددنددددددا  دد دد   دددددد تدد ددهددددددا
ْ
 هدددددداٍدددددد 

 وقددددددا  هددددددا  ٍددددلددددن الددددنددددجددددددار  دددد دددد دددد ددددهددددددا
 

 طريقة التهديد والوعيد، فكثرة العدد، والجموع التي خاض 
ً
فأجابه حسان بن ثابت سالكا

بها هبيرة، جعلها حسان سبة عليهم، لأنهم أوردوها حياض الموت في الدنيا، ومصيرها النار في 

 (:253م: 1994الآخرة، فقال )ابن ثابت، 

داوت    م  يدددددن
ً
  هلا
ن
ندددددا دددددة ْ  ء 

ُ
ت
ْ
ق  سدددددددددددُ

يدة ً  اح 
ن
 الموْت  َدددددددددددد

نِ يدا موهدا ح 
ُ
 ووْرن ت

 ه 
مدددن
ن
لا ثددد ندددددداُ  ٍددد 

ْ
 ددد
ن
 ءدددْ  مددد  وسدددددددددددددديدددره فددد ددد

 

 إر  الرسدددددددددددول  فجنددد    مُدددددددددددددددددددددددس  هددا 

ارُ موْيدددددددُهددددددا  والقتددددددلُ  ق  هددددددا
ّ
 فددددددالندددددد

ا 
ّ
ندددددد
ُ
ة ه  ءدددددد يددددددن ّ    دددددداصدددددددددددددددد 

والدددددد  ددددددهدددددداون ددددددن
 مددددددن

 

 

وفي بدر توعد ضرار بن الخطاب المسلمين بجولة أخرى، أنكر على الأنصار الفخر 

 أن يعلل الانتصار بوجود قيادة الرسول )ص( ومن 
ً
بانتصارات التي حققها المسلمون، محاولا

 (: )الطويل(2/13م: 1955معه من المهاجرين، وهم من قريش، فقال)ابن هشام، 

  و رت م  ر دددالندددافدددَ  تدددا قت   

ها  ووسدددددددددددر ٍلن النجار سدددددددددددوئ   را

 فددددددَ  تدد ددفددروا فددي  ددو  ٍدددددددر فددددددَ ددمددددددا

 وبددددددالددددددنددددددفددددددر الأندددددديددددددار هدددددد  وولدددددديدددددداؤ 
 

 

 فددددددَ ددددددا ر ددددددال  ددددددعدددددددهدددددد  سدددددددددددددددددنددددددغددددددا ر

افددددددر  لددددددهددددددا ٍددددددالددددددقددددددنددددددا والددددددداريدددددديدددددد   و

 ٍددددد حمدددددد ومهددددددددددد ن  ددددددء  وهو  ددددداهر

   ددددددامو  في الاواء والموت حدددددداَدددددددددددر
 

المعنى الأول سبيل التكذيب، أذ فتناول كعب بن مالك هذين المعنيين، وسلك في نقض 

تجمع المشركون في بدر، وحشدوا كل ما استطاعوا، ومع ذلك كان النصر حليف المسلمين، 

 (: )الطويل(546م: 1997يقول )ابن مالك، 

 عددددددددد ددددددددد ددددددددد  لأمدددددددددر   و  قدددددددددا ر

 و   لاقي معشدددددددددددرا ٍدددددددر  قضددددددددددد ن  و 

 وقد حشددددددددددوا واسددددددددد نفروا م   ل ه 
 

 

 يددددددد ددددددد  مدددددددا ورا   لددددددد ددددددد    قددددددداهدددددددر

  غوا في سدددددددددددايدل ال ري ٍدالنداي  دائر

 مدد  الددندددددداي حدد ددن  ددمددعددهدد  مددتددردددددداثددر
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اييد الأنصار له، وعيّر تبوسلك لنقض المعنى الثاني سبيل القلب، ففخر بالرسول )ص(، و 

 بالصدّ عن سبيل الهداية، والتول
ً
عن الاستجابة لما دعاهم الرسول من الخير والحق، ي قريشا

 (: )الطويل(47م: 1997يقول )ابن مالك، 

  وفينا رسددددددددددددددول اللدددددددددددددد  والأوي حولددددددد 

  النجددددددددددار ت دددددددددد  لوائددددد و ددددددددددم  ٍنددددددددددب 
 

  لدددددددددددددددددد  معقددددددددددددل ماهدددددددددددد  ي يدددددددددددد  و دددددددددددداصر  

   مشدددددددددو  فدددددددددب المددددددددداذي والنقددددددددد  ثدددددددددائر 
 
 

(: 48م: 1997وبعد أن فخر بشجاعة المسلمين، وراقداهم الشجاع، قال )ابن مالك، 

 )الطويل(

  وكدددددا  رسدددددددددددول   قدددددد قدددددال: وق لوا
 

مددددددا و دددددد  سدددددددددددددددداحر  
ّ
وا وفددددددالوا: إ 

ّ
  فول

 

 فنو  النقائض في هذا العصر:  -4

إنّ نقائض العصر الإسلامي هي الفنون الجاهلية نفسها من مديح وهجاء وفخر ونحوها،  

مع تعديل في الاتجاه، وعفة في الألفاظ. وقد امتازت هذه النقائض بتكرار الفنون، وتداخل 

د إلى الفخر ثانية، بعضها في القصيدة الواحدة، فالشاعر يفخر، ثم يمدح، ثم يهجو، ثم يعو 

ه يفخر في أولها 
ّ
وبعده إلى الهجاء، وهكذا. وفي نقيضة كعب بن مالك بضرار بن الخطاب أن

 (: )الوافر(105م: 1997بالصبر والتوكل على الله، يقول)ابن مالك، 

  وسددددددددددددددددائددددددلددددددة  سددددددددددددددددائددددددل مددددددا لددددددقدددددديددددددنددددددا

  صددددددددددددددددددددد دددددددددددر دددددددددددا    دددددددددددر    يدددددددددددد  
 

  ولدددددو  دددددددددددددددهدددددددت روتدددددنددددددا صدددددددددددددددداٍدددددريدددددنددددددا 

  يدددددددد دددددددد  مددددددددا دددددددداٍددددددددنددددددددا مددددددددتددددددددوكددددددددلدددددددديددددددددنددددددددا
 
 

 (: )الوافر(105م: 1997ثم ينتقل إلى المدح الرسول )ص(، فيقول )ابن مالك، 

دددددا  لددددددنددددددا الددددددنددددددبددددددن و يددددددر صددددددددددددددددددر  وكد
 

 ٍددددددد   دددددددعدددددددلدددددددو الددددددد دددددددر دددددددة و دددددددمدددددددعددددددديدددددددندددددددا 
 

وينتقل بعد هذا إلى الهجاء، فينعت المشركين بالظلم والعقوق والعداوة لله وللإسلام، 

 (: )الوافر(105م: 1997فيقول )ابن مالك، 

وا
ا
  دددقدددددداتددددددل مدددعشددددددددددددددرا  دددلددددمددددوا ويدددقدددد

 
دددددا ددددددوا ٍددددددالددددددعددددددداو  مددددددرصدددددددددددددددددد ددددددنددددددا   وكد

 

 (: )الوافر(106م: 1997ثم يعود ثانية للفخر، فيقول )ابن مالك، 

 وفددددددددي و ددددددددمددددددددا ددددددددنددددددددا ٍدددددددديددددددددض نددددددددفددددددددائ

 
ً
 ٍددددد دددددداب ا دددددخدددددندددددددقددددديددددد  كدددددد   وسدددددددددددددددددا

 فددددددددوارسددددددددددددددددددنددددددددا إذا ٍدددددددد ددددددددروا وراحددددددددوا
 

  دددهددددددا  شددددددددددددددفدددب مدددرا  الشددددددددددددددددا ددد ددد دددندددددا 

  دددددددددددددددواٍددددد دددددهددددد   ددددد دددددمددددديددددد  الدددددعدددددريدددددنددددددا

 
ً
 مدعدلدمديدنددددددايد د  الأيددددددداء  ددددددددددددوسددددددددددددددددا
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(: 107، 106م: 1997كما عاد للفخر نجده بعد ذلك يعود إلى الهجاء، فيقول )ابن مالك، 

 )الوافر(

  ددددددددددددددددددريدددددددددا
 
لا
ن
 ءددددددددمددددددددا قددددددددد ر ءدددددددد  فدددددددد

   نددددددديدددددددرا
ن
 نددددددد ا دددددددا لددددددد  تدددددددندددددددالدددددددوا ثددددددد

 ٍدددددريدددددح يدددددداصددددددددددددددد  هددددد دددددد  يدددددلددددديددددد ددددد 
 

  دددددددغددددددديددددددد ددددددد ددددددد  نددددددد ا دددددددا ندددددددائددددددد ددددددد دددددددندددددددا 

 وءدددددددددتدددددددد  و  تدددددددد ددددددددو ددددددددوا  امددددددددريددددددددنددددددددا

هدددددديددددددنددددددافدددددد ددددددنددددددتدددددد  تدددددد ددددددلددددددهددددددا   
 مددددددتدددددد ددددددمددددددّ

 

 

 

كما وجدت في هذه النقائض الفنون الشعرية المختلفة، وجدت المراجزات فقد عثرتُ على 

(: 17/251م: 2002أكثر من مراجزة، فحين خرج مرحب اليهودي من حصنهم يرتجز )النويري، 

 )الرجز(

  ُ رْحددددددن ب مددددددن  
ّ
 دددددد
ن
رُ و يددددددْ ددددددن

ن
 ندددددد
ْ
مددددددن  لدددددد 

دْ يددددددن
ن
 قدددددد

 
ً
ا ددددددا يددددددن حددددْ

ن
ُ  و عددددن
ْ
طدددد
ن
ر بُ و

َدددددددددددددددْ
ن
 و
ً
يددددنددددددا حدددد 

 ون
 

بُ   ر  جددددددن ل  مددددددُ
ن
طدددددد    ٍددددددن

ن
لا  
ب السددددددددددددددددّ ددددد  اكد

ن
  دددددددددددددددد

  ُ هدددددددد 
ن
لدددددددد
ن
 تدددددددد
ْ
 
ن
لدددددددد  ددددددددن
ْ
قدددددددد
ن
 و
ُ
و  يددددددددُ

ا
ا الددددددددلدددددددد

ن
ذ  إ 

 

 

بُ   رن
ْ
 ُ ق
ن
ونً     

ن
اين   من  ح 

ن
ا 
ن
  ك

تصدى له كعب بن مالك بمفاخر تقابل ما افتخر به من شجاعة زواد عليها بقوله 

 (: )الرجز(17/252م: 2002)النويري، 

 ندددددديدددددد ددددددر و ددددددب ءددددددعدددددد قددددددد يددددددلددددددمدددددد  

 وإذ  ددددددددددددادددددد  ا  رب تللهددددددا ا  رب

  ددددددطدددددداءدددددد  حدددددد ددددددن  ددددددذل الصددددددددددددددددعدددددد 
 

 

 مدددددددفدددددددر  الدددددددغدددددددودددددددن  دددددددر  صدددددددددددددددددلددددددد 

 معي حسددددددددددددددددا  كددددددالعقي  ي دددددددددددددددد 

  ددددددعددددددر ا دددددد دددددد اء وو  ددددددفددددددبء الدددددداددددددهدددددد 
 

  ٍ   ماِ ل   في  يت  

 سبيل المقابلة، فوضع إزاء كل مفخرة  اهكذو 
ً
انقض عليه معانيه التي فخر بها سالكا

افتخر بها الشاعر ما يقابلها، ثم سلك سبيل التهديد والوعيد له ولقومه اليهود، فذكر له 

 الحكم الذي قرره الإسلام فيهم وهو الجوية أو القتل.
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 الفصل ال ا ب: ا خصائص الفنية للنقائض الإسلامية:

 ٍناء القصيد . -1

يرتبط بناء القصيدة في الشعر العربي بتقاليد فنية معينة ومعروفة، استقرت ملامحها 

ورسومها منذ العصر الجاهلي، وقد توارثها الشعراء على مر العصور، وسعوا إلى تحقيقها في 

 يحصر فيها 
ً
 مرجعيا

ً
 جماليا

ً
الشعراء أشعارهم حتى استحالت هذه التقاليد الفنية إطارا

م: 2003أنفسهم؛ تخمض عنه فيما بعد شكل القصيدة التقليدية بأصولها وقواعدها )بخا، 

د شوقي ضيف هذه الحقيقة، فقال: "إنّ الشعراء كانوا يحرصون في كثير من 125
ّ
(، وقد أك

مطولاتهم منذ العصر الجاهلي على أسلوب موروث فيها، واستقرت تلك الطريقة التقليدية في 

 (.18عربي، وثبتت أصولها في مطولاته الكبرى على مر العصور" )ضيف، )د. ت(: الشعر ال

إذا نظرنا إلى طرائق الشعراء في بناء قصيدتهم قي النقائض، فإننا سنجد أنها تختلف من 

شاعر إلى آخر، فمنهم من يبني قصيدته على موضوع الهجاء وحده فيدخل فيه من غير 

وعين، فيستهلها بالوقوف على الأطلال، ثم يخرج إلى مقدمات، فمهم من يبنيها على موض

الهجاء، فمنهم من يبنيها على ثلاثة موضوعات أو أكثر وقد يختلف بناء قصيدة النقائض لدى 

 الشاعر الواحد من قصيدة إلى أخرى، من حيث عدد الموضوعات التي يقدم بها للهجات.

مية، بدراسة مجموعة من من هنا يتضح بناء القصيدة لدى شعراء النقائض الإسلا 

 لص، والخاتـمة، وطول القصيدة ووحدتها. خالقضايا، وهي: مقدمة القصيدة، والت

أما فيما يتعلق بمقدمة القصيدة، فقد خطيت مقدمة القصيدة العربية باهتمام بالغ 

اطبين، ليكون ذلك خمنذ أن وفق الجاهليون في مطالع قصائدهم على رسوم الأطلال باكين م

 ل
ً
 للكلأ، ثم التعريج على الغزل سببا

ً
 لمساقط الغيث وانتجاعا

ً
ذكر أهلها الظاعنين عنها تبعا

استمالة للقلوب نحوه واستدعاء الاستماع اليه، لما جعله الله في تركيب العباد من محبة الغزل 

 (.75م: 1977 والف النساء )ابن قتيبة،

شعره، فإنه أول ما يقرع  فالشعر قفل أوله مفتاحه وينبغي للشاعر أن يجود ابتداء

 (.1/218م: 1972السمع، وبه يستدل على ما عنده من أول وهلة )ابن رشيق، 

والناظر في مقدمات قصائد النقائض الإسلامية يجد أنها لم تتغير عن مقدمات القصائد 

م: 1986الجاهلية، وأنّ بناء القصيدة الإسلامية لم يتغير بشكل جوهري عن سابقه )القيس ي، 

30.) 
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تي للقصائد التي قيلت بين المسلمين والمشركين وجدت أن ءومع ذلك، من خلال قرا

شعراء المسلمين قد عالجوا موضوعهم هنا دون مقدمات طللية أو غزلية في الأغلب، وخاصة 

تلك التي قيلت في الحروب، والرد على اقتراءات المشركين، لهذا جاءت معظم قصائدهم حالية 

ة، من ذلك رد كعب بن مالك على عمرو بن العاص في يوم أحد عندما من المقدمات المعروف

 (: )الطويل(74، 73م: 1997قال )ابن مالك، 

 يددددد ددددد   دددددد ي  ارهددددددا
ً
 و  وٍدددددلدددددغددددددا فدددددهدددددرا

 ٍدددد  ددددا  دددددا  السدددددددددددفح م  ٍط    رب
 

 وينددده  م  يلمنددا اليو  مصددددددددددددددر 

 صددددددددددددددد ددددر ددددددا ورا ددددددات المددددندددديددددددة تددددسددددفدددد 
 
 

المقدمات المعروفة، لأنّ شعراء المسلمين قد عبروا في فهنا ابتعد كعب بن مالك عن 

في أشعارهم  ققصائدهم عن موضوعات وأفكار دينية جديدة لا عهد لهم بها من قبل، والمدق

 شد
ً
دًا، وإن ابتعادهم عن تلك المقدمات هو وجد من أوجه الحذر التي ييجد لديهم حرصا

 ن استنكار لماض حث الدين على تجاوز ذكرياته.من ريبة في نفسه م تثيرهيجتنبها الشاعر، لما قد 

ولكن هذا لا يعني أنهم لم يفتتحوا بعض قصائهم بمقدمات طللية أو غزلية، فقد اتبع 

، فقد استهل حسان بن ثابت 
ً
قسم منهم مثل هذا التمهيد، لكنه لم يتوقف عنده طويلا

ت في نفسه ذكريات أهلها قصيدته البائية في غزوة الخندق بحيث الرسوم الدارسة، التي أثار 

 (: )الكامل(22م: 1994الظاعنين )ابن ثابت، 

 ددداب  
 هدددلْ رسدددددددددددُ   ارسددددددددددددددة   المقدددا     ن

  ْ هددُ يدداددُ   
لددولن  ددن ا ا دد ددُ هددددددن   دد 

ُ
و ددددددْ  دْ رن

ن
قدددددد
ن
 ولدد

 

ره ٍدددددددجدددددددواب     ددددددداو 
 مدددددددتدددددددردددددددلددددددد   لددددددددددددددددددددددددددددددددددددمدددددددُ

اب  
ُ  الأحْسددددددددددددددددن اقدددددد 

ون
ن
يضُ الوُُ و   ث  ٍ 

 
 

فيبدأ حديثه لصورة أخرى، نحو صورة وقد يعمد الشاعر إلى تجاوز هذه المقدمة، 

الصحراء برمالها وقلواتها وحيواناتها، من ذلك قول كعب بن مالك في معرض رده على هبيرة بن 

 (: )الطويل(58م: 1997أبي وهب في أحد )ابن مالك، 

 و  هددددددل و دددل  سددددددددددددددددا  يدددنددددددا و وندددهددد 

دددددد   قدددددددتدددددددامدددددددهدددددددا  صددددددددددددددددد دددددددار وويدددددددلا  كد

 تددد ددددددل ٍدددددد  الددد ددد ل الدددعدددرامددد ددد  ر حددددددا
 

 الأرِ ندددرر سددددددددددددديدددر  مدددتدددندددعدددنددد مددد   

 مددد  الددد دددعددددددد  دددقددد  هددددددامددددددد مدددتدددقدددطددد 

 ويدسدلدو ٍدددددد   ديدددددد  السددددددددددددنديد  فديدمدرز
 

 

 

وإذا كان الشاعر المسلم قد استغنى عن المقدمة التقليدية للقصيدة، فإنه حرص على 

استخدام الأسلوب آخر يعتمد المحاورة وإثارة التساؤل، من ذلك قول كعب بن مالك يرد على 

 (: )الوافر(105م: 1997الخطاب )ابن مالك، ضرار بن 

 مددددددددددددددددددددا لقينددددددددددددددددددددا وسدددددددددددددددددددددددددائلة  سددددددددددددددددددددائل
 

 ورتنددددددددددددددددددددا صاٍرينددددددددددددددددددددا ولددددددددددددددددددددو  ددددددددددددددددددددهدت 
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( فقد 2/278م: 1991ابن حجة، أما التصريع الذي اشترطه النقاد في مطلع القصيدة )

قول ابن الزبعرى في يوم حاد عنه شعاء النقائض الإسلامية في معظم قصائدهم، من ذلك 

 (: )الكامل(29م: 1981ابن الزبعرى، الخندق )

ارن  ن الددددد ّ ددددن
ّ
ا حن  ا من ددددن هددددن م 

سدددددددددددْ  رن
ن
ار ئ
عددددن  من

 
اب   

ن
قددددددد حدددددددْ
ن
اوُُ  الأ رن

ن
تددددددد   ون

ن
 ددددددد  ددددددد
ْ
ولُ الددددددد

ُ
 طددددددد

 

 (: )الطويل(226م: 1994ابن ثابت، وقول حسان بن ثابت ) 

ل  
جدُ  هن و ُ  الددددددددددددددمن ُ  العن و ن  السدددُ

ّ
دن  إ  

ن
الن  ون

 
 ائ     

مالُ العن احت 
 اُ  الدددددددددددددددددددمُلو   ون

 ون
 

ومما يتصل بالقصائد ذات المقدمات، ما أطلق عليه النقاد "التخلص"، وهو أن ينتقل 

الشاعر بالسامع أو القارئ من المقدمة إلى الموضوع الرئيس ي دون أن يشعر بذلك لشدة 

والثاني، وقد اعتبر النقاد هذا الأمر من الأمور الجيدة لتئام والانسجام بين المعنى الأول الا

؛ ابن رشيق، 85م: 1991ابن حجة، والمحببة في القصيدة والدالة على قدرة الشاعر وبراعته )

(: 22م: 1994ابن ثابت، ( من ذلك تخلص حسان في قصيدته التي مطلعها )1/234م: 1972

 )الكامل(

 اب  
 هلْ رسددددددددُ   ارسددددددددة   الدددددددددددددددددددمُقا     ن

 
ره ٍدددددددجدددددددواب     ددددددداو 

 مدددددددتدددددددردددددددلددددددد   لددددددددددددددددددددددددددددددددددددمدددددددُ
 

فقد أحسن حسان تخلصه في هذه القصيدة، عندما ترك الحديث عن الأطلال، فقال 

 (: 22م: 1994ابن ثابت، )

 كدددددددلّ  ندددددددريددددددد  
ءدددددددرن  وذ 

 فددددددددز الدددددددد دددددددارن

رن  
ن
ا ت مددددن  إر  الإلدددد   ون

اُ الهُمُو ن
ْ
 وا دددددددددددددد

 

اب   
عددن
ن
ة   ا  ددد  دد    ء

سدددددددددددددن   َ  
اءن
ن
يْ ددددددددددددد  نٍ

ره 
ن
عْشددددددددددددددد ْ  مددددن اب  مدددد 

ن
    دددددددددددددددد

ن
يدددد   دددد 
ّ
 لدددد
ن
تدددددد  مددددُ

 
 

ولم يكن اهتمام شعراء النقائض الإسلامية بخاتمة القصيدة أقل من اهتمامهم 

بمطلعها، وهم بذلك يتفقون مع النقاد العرب الذين يرون أنّ الخاتمة يجب أن تكون ذات 

آخر بيت صلة قوية بموضوع القصيدة، لأنها آخر ما يبقى في الأسماع، بل إنهم يرون أن يكون 

(. من ذلك قول حسان بن ثابت 2/279م: 1991ابن حجة، في القصيدة أجود بيت فيها )

حدى قصائده في بدر )  إِّ
ً
 (: )الطويل(227م: 1994ابن ثابت، مختتما

وا مددددُ لدددد 
ا ووسدددددددددددددددْ د  لددددوا    دددددد 

عددددن جددددْ
ن
لا تدددد
ن
 فدددد

 
ا ددددد     

ا ءددددد  يّ الأيددددددن
يدددددد  سددددددددددددددددوا   

 ون  تدددددلدددددان
 

 للمشركين وهي أن يسلموا ويتركوا ما هم فيه من ظلال وكفر.فهنا ختم قصيدته بنصيحة 
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أما عن طول القصيدة ووحدتها، وقد عرفت قصائد النقائض الإسلامية بقصرها، إذ لا 

، كتلك التي قالها كعب بن مالك في الرد على هبيرة بن ابي 
ً
يريد أطولها على خمسة وعشرين بيتا

 : )الطويل((58م: 1997ابن مالك، وهب، والتي مطلعها )

 و  هددددددل و ددل  سددددددددددددددددا  يددنددددددا و ونددهدد 
 

 مددد  الأرِ ندددرر سدددددددددددددديدددر  مدددتدددندددعدددنددد  
 

 الأسلوب -2

( ، وهذا يعني لكل 113: م1963أمين، يعرف الأسلوب بأنه صفة من صفات الشخصية )

كاتب أسلوبه الخاص الذي يميزه عن غيره. إنّ هناك ثلاثة عناصر رئيسة لها تأثيرها في صنع 

صية الشاعر نفسه، ثم الموضوعات التي يتداولها، ثم العصر خالشاعر، وهي: شالأسلوب لدي 

 في أسلوب الشاعر )
ً
 واضحا

ً
القرطاجني، الذي يعيش فيه الشاعر، والذي لا بد أن يترك اثرا

(. فالألفاظ والأسلوب بالنسبة للشعراء مرتبط بموضوعات الشعر مختلفة 319م: 2008

بالرقة واللينة والسهولة في غير ابتذال، وللرثاء اسلوب رقيق  باختلافها، فالغزل أسلوب يمتاز

 (.82 -77الشايب، )د. ت(: لين، وللمديح أسلوب جزل شديد التأثير )

وقد التزم شعراء النقائض الإسلامية عند شعراء المسلمين بالنهج الإسلامي، واتخذ من 

 يستمد منه الأ 
ً
فكار والمعاني والألفاظ، وقد القرآن الكريم والحديث النبوي الشريف معينا

 في معظم الأغراض التي طرقت فالمديح لم يعد يهدف إلى الإعلاء وإظهار 
ً
ظهر تأثير ذلك واضحا

 للإشارة بالإسلام والمسلمين والامتزاز بشرف الانتساب إلى الإسلام، 
ً
التفرد تعدد ما أصبح مظهرا

 كذلك الحال بالنسبة لبقية الأغراض الأخرى.

شعر في نقائض العصر الإسلامي متباينة، فقد تراوحت بين إقناع بالدليل أو إنّ لغة ال

التجاء إلى الحرب، فلغة الشعر في مواقف المحاجبة في غير اللغة التي استخدمت في ميادين 

القتال، والشعر الذي قيل في غير الحروب يغلب لغته الهدوء، والابتعاد عن الألفاظ الانفعالية 

ي ذلك أنّ الشاعر في هذا الموقف أحوج ما يكون إلى الألفاظ التي تساعد على الحادة، والسبب ف

إيصال الفكر بهدف الإقناع، من ذلك أنّ حسان استعان بالفعل "أتانا" للدلالة على معنى 

 بحقيقة تاريخية وهي عبادة  لالأم
ً
بعد اليأس ليبين الهدف من بعث النبي )ص(، مستعينا

(: 54م: 1994ابن ثابت، بوجوب الإقرار بنبوة الني )ص(، يقول )الأوثان، ليقنع المشركين 

 )الطويل(

رن 
ْ
 ددددددد
ن
فددددددد  يه ون

دن  دددددددن عدددددددْ ا  دددددددن
ن
ا ددددددد
ن
بدددددددن  وتددددددد

ن
  ددددددد

 
دُ   عْ ددن

ُ
   ِ  في الأر

ُ
 الرسددددددددددددل  والأوثددا 

 م ن
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أما في الأحوال التي يكون فيها الشعر وليد ساحت القتال، فإن لغة الشعر تتبدل، ويصبح 

لها، فيعمد الشاعر إلى انتقاء ألفاظ ذات وقع مؤثر، يغلب عليها القوة الانفعال والحماس سمة 

لتنسجم مع حالة الحرب، وهذا ما وجدناه في معظم النقائض الإسلامية، وحاصة تلك التي 

 تتعلق بالغزوات.

فكعب بن مالك احتار الفعل "نجالد" بما فيه من دلالة الجهد والمشقة، وقرنه "بما بقينا 

 صلابة المسلمين، يقول )يزرع في نفل" 
ً
ابن وس المشركين اليأس حتى " ينيبوا إلى الإسلام" مؤكدا

 (: )الوافر(68م: 1997مالك، 

  ددددددجددددددالددددددد مددددددا ٍددددددقدددددديددددددنددددددا وو تددددددندددددد دددددد ددددددوا
 

 إرددددد  الإسددددددددددددددددلا  إذيددددددا ددددددا م دددددددددددددددديدددددفددددددا 
 

واستخدم حسان الفعل "قتلنا" بما فيه من قوة ومحاس، وكرره في البيت نفسه مع  

لْ  تحديد نوعية الرجال الذين قتلوا فكانوا " " مما أعطى الصورة قدرة على كلَّ جَحْجاحٍ رَفِّ

(: 181م: 1994ابن ثابت، التعبير، ولعل هدف من وراء ذلك تأكيد شجاعة المسلمين، يقول )

 )الرمل(

 رويه مدددددددددادددددددددهدددددددددُ  
ندددددددددا كدددددددددل 

ْ
 فدددددددددقدددددددددتدددددددددلددددددددد

 
لْ   فدددددددد   ددددددددا ه رن

حددددددددْ نددددددددا كددددددددل  َددددددددن
ْ
لدددددددد
ن
تدددددددد
ن
 وقدددددددد

 

 
ً
والتكرار في التعبير الأدبي هو تناوب الألفاظ وإعادتها في سياق التعبير حيث تشكل نغما

، يتقصده الناظم في شعره )
ً
 239م: 1980مهدي، موسيقيا

ً
 وواضحا

ً
(. وقد ظهر التكرار جليا

الإسلامية، فقد أكثر حسان بن ثابت من ترديد لفظه "هجوت" و "تهجو" عند شعراء النقائض 

عة أبيات متتالية، لإظهار سخف الفعل الذي أقدم عليه أبو سفيان بهجائه رسول الله بفي أر 

 (: )الوافر(20م: 1994ابن ثابت، )ص(، فقال )

 يددددندددددد 
ُ
 فدددددد  دددد دددددد 

ً
 مدددد ددددمدددددددا

ن
 هدددد ددددوت

 لددددددد  ٍددددددد  ددددددد ءه 
ن
 و تدددددددسددددددد دددددددو  ولسدددددددددددددددددد 

ا ر   ٍدددددددن
ً
ددددددا  مددددددد ددددددداركد

ن
  هددددددد دددددددوت

ً
 حدددددددنددددددديدددددددفدددددددا

ن رْ ددددددددددددددد ددددددددد    ويددددددددد 
الددددددددددن ون  وددددددددددب ون

ّ
 فدددددددددَ 

 

 ويددددددددددنددددددددددد   فددددددددددي ذا  ا دددددددددد دددددددددد اءُ  

ءددددددمددددددا  ددددددخدددددديددددددرءددددددمددددددا الددددددفددددددداءُ   فشدددددددددددددددددرا

  الددددددددوفدددددددداءُ 
ُ
يددددددددمددددددددتدددددددد      دددددددددددددددددد 

ن
يدددددددد  مدددددددد 
ن
 و

قددددددداءُ  رِ مددددددد دددددددمدددددددده مدددددددنددددددد ددددددد  و  عددددددد 
ن
 لددددددد

 

 

ومن التكرار الذي يقوي اللفظة ويجدها، ما وجدته من تكرار البعض الكلمات في عجز 

اللفظة نفسها في صدر البيت الذي يليه، فهذا التكرار وقوي مدلول البيت الأول ثم تكرار 

 (: 107، 106م: 1997ابن مالك، ظة ويؤكد معناها، من ذلك قول كعب بن مالك )فالل
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ءدددددددد  فددددددددلا  ددددددددددددددددددريدددددددددا  ءددددددددمددددددددا قددددددددد ر  

 نددددددد ا دددددددا لددددددد  تدددددددندددددددالدددددددوا ثددددددد  نددددددديدددددددرا
 

 
  دددددددغددددددديددددددد ددددددد ددددددد  نددددددد ا دددددددا ندددددددائددددددد ددددددد دددددددندددددددا

 وءدددددددددتدددددددد  و  تدددددددد ددددددددو ددددددددوا  امددددددددريددددددددنددددددددا
 

"خزايا" التي هي جزء من عجز البيت الأول، في صدر البيت الذي يليه يؤكد فتكرار لفظة 

 ظة.فثير اللأويزيد من قوة وت

أما ظاهرة الاتجاه نحو البديع والمحسنات البديعية، فلم تظهر هذه الظاهرة عند شعراء 

النقائض الإسلامية، ومع ذلك وجدت إشارات فيها استخدام واضح للمحسنات البديعية، 

 (: )المتقارب(32م: 1997ابن مالك، كعب بن مالك ) كقول 

 و قددددددتددددددلاهدددددد  فددددددي  ددددددنددددددا  الددددددنددددددعدددددديدددددد 
 

 ءددددددددددددرا  المدددددددددددددانددددددددددددل و ا ددددددددددددخددددددددددددار  
 

 فهنا طابق بين "مداخل" و"مخارج".

 قول كعب )
ً
 (: )الطويل(35م: 1997ابن مالك، ومن ذلك أيضا

 
ً
دددددددددددددداي  حيّدددددددا

 
يدددددددر الن

ن
س  ٍ ا 
ن
عن ج 
ُ
  ف

ً
تددددددددددددددا ي ّ
 ومن

 
  

ً
ا قعددددددددددددددن ة  من

ري 
ن
ّ ال ددددددددددددد دددددددددددددددددددددددددداُ  م   رب 

ن
  
ن
و  ون

 

 (: )الوافر(20م: 1994ابن ثابت، وقول حسان )

  ْ
ُ
 دددد
ْ
ندددد   مدددد 
ولن    سدددددددددددددددُ و رن سددددْ ددددُ ْ   ددددن مددددن

ن
 فدددد

 
واءُ    ويددددددددمدددددددددحددددددددُ   ويددددددددنصدددددددددددددددددددرُ  سدددددددددددددددددددن

 

 (: )الطويل(36م: 1997ابن مالك، و من جناس قول كعب )

رُ  ا  
ن
 لأمدددددددددر     وُ  قددددددددد

ُ
 عددددددددد ددددددددد ددددددددد 

 
اهدددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددددرُ ي    

ن
ْ  ن    ق

ن
 مدددددددددددددددا ورا ن ل

 

 فهنا جناس بين "قادر" و "ماهر".

وقد كانت لثقافة الشعراء الدينية أثرها الواضح في شعرهم، فمن تأثرهم بالقرآن الكريم 

(Yeşildağ ،2015 :45( قول كعب ،) ،106م: 1997ابن مالك )الوافر( :) 

  ددددددددددددددددددددريددددددددداٍددددددددد     لددددددددد ددددددددد  لددددددددد  
 

 المددددددددددامددددددددددندددددددددد ددددددددددنددددددددددا وو    مددددددددددوردددددددددد  
 

فقد أخذ معنى الشطر الأول من قول تعالى "لا شريك له وبذلك أمرت وأنا أول المسلمين" 

( ، وأخذ معنى الشطر الثاني من قوله تعالى" وذلك لأن الله مولى الذين 163الأنعام: )سورة 

 (.11محمد: آمنوا" )سورة 

 قول حسان بن ثابت )
ً
 (: )الطويل(158م: 1994ابن ثابت، ومن ذلك أيضا

  ْ هدد  قدد 
ْ
لُ ر  

ن
ار  وف دددددددددددددددد

ّ
ُ  فددي الددندددددد

ُ
لاءدد
ْ
تدد
ن
 وقدد

 
ر  دُ   

ن
َدددددددددددد هددددددا  ون   فدي  دوْفد 

ً
يد   مدعددددددا مد 

 حدن
 

 (.6الغاشية:فهنا البيت أخذ معناه من قوله تعالى " ليس لهم طعام إلا من ضريع" )سورة 
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 المعا ب -3

لفاظ القرآن الكريم وتعابيره، فإن الأفكار والمعاني أإذا كان الشعراء المسلمون قد تأثروا ب 

 في تفكيرهم ومخيلتهم لأنّ الثورة التي 
ً
أحدثها الإسلام في حياتهم كان الإسلامية كانت أكثر تأثيرا

تساع مم جعل تأثيرها يمتد إلى جميع مناحي الحياة، والتي يشكل الشعر لها من الشمول والا

 منها، فتزينت معاني شعر التناقض الإسلامية 
ً
  دادئ وتقاليمبجانبا

ً
الإسلام، وأصبح القرآن نبعا

 لشاعر المسلم.يستمد منه الشعراء معانيهم، وهذا جدوره وسع الآفاق عند ا

 عن ت
ً
 في  نر الشعراء بالقرآيثأقد تحدثت سابقا

ً
ا وواضحا يًّ الكريم، وكيف ظهر ذلك جَلِّ

أشعارهم. ويضاق إلى تأثرهم بالقرآن الكريم، ظهور تعاليم الإسلامية والألفاظ الإسلامية في 

 (: )البسيط(108م: 1997ابن مالك، أشعارهم، من ذلك قول كعب )

 حسدددددددددددنددات    شددددددددددد ره م   فعددل 
 

ا   يددددّ  والشدددددددددددرا ٍددددالشدددددددددددرّ ينددددد   سددددددددددد 
 

فهنا نجد الدعوة إلى عمل الخير، والابتعاد عن الشرّ، وهذا من تعاليم الإسلام من هنا 

كثرت المعاني الدينية الرفيعة في شعر التناقض الإسلامية، وقد أحسن الشعراء المسلمون 

 ظرفهم الذي عاشوه.استخدامها وتوظيفها بما يتلاءم مع 

 الصور  الشعرية: -4

إن الصورة الأدبية وسيلة من وسائل التعبير عن التجربة الشعرية، ولأجل تحقيق غايتها  

تلك تطلب تضافر وتالف الصورة الجزئية في القصيدة فيما بينها لتكوين الصورة الكلية، التي 

هي التجربة الشعرية، فلا بد إذن من مساوقة الصور الجزئية للفكرة العامة أو بالإحساس 

( ، لئلا يقع الشاعر في تناقض يخلخل الجو النفس ي 364م: 2005هلال، القصيدة )العام في 

 (.67م: 1976نشأت، فيها )

 والصور يؤدي بعضها إلى بعض، يحقق كل منها مع ذلك وجوده المستقل، وفي هذا الحال

( 
ً
 17حسن، )د. ت(: ذروة الاستقلال الصورة وخضوعها وتبعياها معا

ً
(. ويشكل الخيال جانبا

 من الشعر، لكونه من الوسائل الفنية التي يعتمد عليها الشعراء في التعبير عن أم
ً
كارهم، فهما

لتقريب المعاني وزيادة توضيحها للتأثير في السامع، وتأتي الفنون البيانية مقدمة صور الخيال 

 (.27م: 1975مطلوب، التي استعان بها الشعراء في هذا الجانب لما لها في روعة ومجال )

قى، لتكثير الاندهاش والانهيار في نفس الم والفن هو إعادة تركيب الواقع بطريقة جديدة

ه " 168م: 1958بدوي، وليست نقله وتصويره كما هو )
ّ
 لأن

ً
 مهما

ً
(. من هنا يلعب الخبال دورا
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 في العمل الأدبي " )
ً
 جديدا

ً
نشأت، العنصر الذي يساعد على تشكيل الواقع الخارجي تشكيلا

(. فالصورة الشعرية تتضامن مع العاطفة والخيال التحقيق غايتها في نقل التجربة 28م: 1976

المنفعل بها، ولا يمكن تصويرها منفصلة عن العنصرين الأساسيين الآخرين وإلا فقدت روحها 

(. فالعاطفة هي التي تهب الحدث تماسكه ووحدته، أما 168م: 1958بدوي، وقوتها في التأثير )

الشايب، غة العاطفة ووسيلة تصويرها من ناهية الأدب، وبعثها في نفس القارئ )الخيال فهو ل

 (.52)د. ت(: 

الشايب، ويرى أحمد شايب أن مقياس الصورة الأدبية هو قدرتها على نقل الفكرة )

(. من هنا نرى أنّ الصورة الشعرة لا تقف وحدها في أي عمل أدبي، فلا بد من 248م: 1973

مع عناصر الأدب الأخرى من خيال وعاطفة وفكرة، وإلا تحول الشاعر إلى  تلاحمها وانسجامها

 مجرد صانع ماهر في توليد الصور وخلقها دون أية إشارة للملتقى تبين مهارته. 

إنّ التشبيهات عند شعراء النقائض الإسلامية ليس لها ما يميزها عن غيرها من التشبيهات 

واقع حياتهم وبيئتهم بصحرائها، وحيوانها، ووحشها،  عند الشعراء والآخرين. فهي منتزعة من

، بنورها وظلامها، وسحابها ومطرها، 
ً
 عن مظاهر الطبيعة التي كانت تتراءى لهم يوميا

ً
فضلا

ورعودها وبروقها غير أنّ هذه التشبيهات لم تكن كثيرة بل جاءت متناثرة في شعرهم بصورة 

التي أحاطت بشعرهم كان لها أثر واضح في ذلك، ها. ولعل الطبيعة ر عفوية دون تكلف في أختيا

، فلم 
ً
فحياتهم لم تكن تعرف طعم الاستقرار، فهم مشغولون بالجهاد، لذا جاء حديثهم سريعا

شجاعة بيتفننوا في تشبيهاتهم، ومعظم تشبيهاتهم تعتمد على المحسوس، كعب بن مالك افتخر 

 (: )الطويل(62 م:1997، المسلمين يوم بدر، فشبههم بالأسود، يقول )ابن مالك

دددددد  دددددددندددددددا طددددددداء  كد  ٍددددددد 
ً
ندددددددرا دددددددا

ُ
 ورُحدددددددندددددددا وو

 
  

 
لددد
ُ
وُ  يددد ددد   ددد ددد   ٍددد ددد شددددددددددددددددة  ددد

 وسدددددددددددددُ
 

ابن ثابت، كما صور حسان بن ثابت استعداد المسلمين للحرب، فشبههم بالليوث، فقال )

 (: )الكامل(94م: 1994

ر   اي 
سددددددددددددن يو    من

ا
دْره  كدالل  صدددددددددددد 

ُ
ا  يدن
ْ
ت  ف 

 
ْ   دددددوْ ن   هدددددُ

ن
لدددددقددددد ْ   دددددن رّ    مدددددن

عدددددن ا    دددددُ
يددددددن  الدددددهددددد 

 

وقد شبّه كعب بن مالك فرار المشركين يوم بدر بالنعام الشرد، فقال )ابن مالك، 

 (: )الكامل(38 م:1997

ددددد نددددددهدددددد   فدددددد تددددددا  فددددددلّ المشددددددددددددددددرءدددددديدددددد  كد
 

ر   
ُ
عددددددا    دددددددددددددددد

ن
هددددد   ددددد  وا دددددخددددديددددددلُ تددددد دددددفدددددادددددُ

 

(: 181م: 1994ابن ثابت، وشبه حسان تفرق المشركين يوم بدر بالإبل المرسلة، فقال )

 )الرمل(
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 يددددددددد ددددددددد  ويدددددددددقددددددددداٍددددددددد دددددددددْ  
ن
و 
 
 تدددددددددولددددددددد

ْ
 إذ

 
لْ   سدددددددددددن  ا ن الر 

ْ
ع    و ددددددددددد  

ّ
 في الشددددددددددد

ً
با رن  هن

 

ابن كما شبه حسان فرسان المسلمين بالصقور في قوة بأسهم، ونفاذ بصرهم، فقال  )

 (: )الوافر(134م: 1994ثابت، 

 ددددددة    ددددددعددددددا ن 
 
جددددددندددددد

ُ
 لددددددُ  ندددددديددددددل  مدددددددددددددددددددددددددددددددددد

 
 ٍدددددفدددددرسددددددددددددددددا ه يدددددلددددد دددددهددددددا كددددددالصددددددددددددددددقدددددور   

 

 أنّ هذا لم يمنعهم من اتخاذ بعض 
ّ
ومع أنّهم كما ذكرت اتجهوا إلى الصور الحسية، إلا

الصور المعنوية، مثل حورة النور، والظلام، والشمس، والقمر، والسحب، وغيرها لما لهذه 

الأشياء من أهمية في حياتهم. ومن أمثلة ذلك تشبيه كعب بن مالك المسلمين باستعدادهم 

(: 63 م:1997فقال )ابن مالك، الشهاب المتوقد الذي يتق، الناسُ حره، لقتال أعدائهم ب

 )الطويل(

  ددتددقددب الددنددددددايُ حددر  
ً
 وءددنددددددا  ددددددددددددهدددددداٍددددددا

 
 ويددددفددددرُ  يددددندددددد  مدددد   ددددلدددديدددددد  و سددددددددددددددفدددد  

 

 الموسيقا الشعرية -5

لا يقل عنصر الموسيقى في الشعر عن بقية العناصر التي تحدثنا عنها، فالموسيقي عنصر 

الشكل، وعصب حيوي في بناء الأسلوب وتلاحم أجزائه. وقد تتشكل الموسيقا مهم من عناصر 

بتأثير من القافية بحسن إيقاعها، أو بتأثير بعض الفنون البديعية كالجناس والتصريع 

(. والموسيقا الألفاظ مقدرة على التعبير عما لا يعبر عنه، ولا 97م: 1976والموازنة )نشأت، 

شعر خاصة، وذلك بتأثير الوزن الذي يدعم فاعلية الكلمات ويقوي طاقة إيمائية عالية في ال

 (.139م: 1976نتباه غلى صوتها )نشأت، وشائج العلاقات بينها فيبرزها ويوجه الا 

وليست الموسيقا الشعرية مقتصرة على الوزن والقافية وبعض الفنون البديعية، بل ربما 

نّ العناية بحسن الجرس، ووقع الألفاظ في تشكلت بتكرار كلمات متقاربة الحروف والنغم، فإ

الأسماع، ومجيء هذا النوع في الشعر، يزيد من موسيقاه، وذلك لأنّ الأصوات التي تتكرر في 

حشو البيت، مضافة إلى ما يتكرر في القافية، تجعل البيت أشبه بفاصلة موسيقية متعددة 

نظر في الأوزان التي استخدمها (. ولو دققنا ال39: م1981أنيس، النغم، مختلفة الألوان )

شعراء النقائض الإسلامية لوجدناها لا تكاد تختلف في ش يء عن تلك التي استخدمها غيرهم 

 للمسلك الشعري الذي انتهجه العرب قبل الإسلام. 
ً
في الشعراء. وهي دون شك تمثل امتدادا

يتغزلون في كل بحور والمدقق في شعر الشعراء الجاهلين يجد أنهم كانوا يمدحون ويفاخرون و 

 لموضوع خاص )
ً
 خاصا

ً
 (.177 م:1981أنيس، الشعر التي شاعت عندهم دون أن يتخيروا وزنا
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ملية اختيار الوزن فعوبالتالي فمن الصعب أن نضع ضوابط محددة لاختيار الوزن، 

 ءترتبط بإمكانية الشاعر وقدرته على الملائكة بين عاطفية وحالته الشعورية والنفسية "فالمر

 أن قدرته في هذا محدودة 
ّ
وإن كان يستطيع في النفس الواحد، أن ينطق بمقاطع كثيرة، إلا

 أقدر على النطق 
ً
 وادعا

ً
يسيطر عليها ما هو فيه من حالة نفسية، وهو حين يكون هادئا

 سريع التنفس كما هو الحال في 
َ
بمقاطعه الكثيرة، وهو أقل قدرة على هذا حين يكون متلهفا

 (.175 م:1981أنيس، " )نفعالاتالا 

ونتيجة قلة الدواوين الشعرية لشعراء النقائض الإسلامية، وقلة المجاميع الخاصة بهم 

 
ّ
 لديهم وكذلك أكثر القوافي، إلا

ً
لم أستطع وضع إحصائية محددة تبين أكثر البحور استخداما

في مقدمة البحور أنني ومن خلال النماذج التي بين يدي أستطيع القول إنّ البحر الطويل يأتي 

 لديهم، وهو كما نعرف بحر يمتاز بالرصانة في نغماته وذبذباته واستخدام هذا 
ً
استخداما

، فقد نظم فيه ما يقرب من ثلث 
ً
البحر شائع، إذ ليس بين بحور الشعر ما يضارعه شيوعا

، قائض الإسلامية البحر الطويلن(. وكما استخدم شعراء ال59 م:1981أنيس، الشعر العربي )

 بحور الشعر الأخرى 
ً
 سريع وغير ذلك.الوافر و الكامل و كالاستخدموا أيضا

وبهذا يكون شعراء النقائض الإسلامية قد اتفقوا مع الشعراء العرب في أوزانهم، فكان 

 معظم شعرهم يتلاءم مع الظروف التي كانوا يعيشونها.

 ا خاتمة

 مجموعة من النتائج، أبرزها:بعد هذه الدراسة، كان لا بد من الوصول إلى 

كانت المعركة التي خاضها الإسلام معركة حامية استخدمت فيها كل الوسائل الممكنة  -1

 في الدفاع عن مبادئه.

تعتبر النقائض الإسلامية من أهم الطرق التي لجأ إليها المسلمون في الدفاع عن  -2

 الإسلام، ونشر دعوته والحفاظ عليه.

 لقيام هذه النقائض، فهناك الباحث القبلي الذي لم يكن الباعث ا -3
ً
لديني وحده سببا

 في الجاهلية، فقد امتد ووصل إلى النقائض الإسلامية، لهذا تعتبر النقائض 
ً
كان موجودا

 للنقائض الجاهلية.
ً
 الإسلامية امتدادا

 من الناهية الفنية اختفت معالم المقدمة في بناء القصيدة، فهناك الكثير من هذه -4

 التناقض لم تبدأ بالمقدمة التقليدية.

 قامت هذه النقائض على نقض المعاني، مع تغيير في الاتجاه، وطغيانه الجانب الديني. -5
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 تغيرت معظم النقائض الإسلامية بالوحدة الموسيقية. -6

 أوص ي أن تدرس هذه النقائض دراسة مستقلة تجمع من خلالها النماذج من 
ً
وأخيرا

 س دراسة فنية.بطون الكتب وتدر 

 المصا ر  والمرا  

 القرآن الكريم. 

 .2، بيروت: دار الكتب العربي، ط8-1، الرامل في التاريخم(، 1967ابن الأثير، )

 .2، تحقيق: ناصر الدين الأسد، بيروت: دار صادر، طالد وا م(، 1967ابن الحظم، )

يحيى الجبوري، بيروت: مؤسسة ، تحقيق:  عر ي د   ٍ  ال دعر  م(، 1981ابن الزبعرى، )

 .2الرسالة، ط

 .2، تحقيق: عبد أ مهنا، بيروت: دار الكتب العلمية، طالدوا م(، 1994ابن ثابت، حسان )

، شرح: عصام شعيتو، 2-1، ح ا ة الأ ب و ا ة ا ربم(، 1991ابن حجة، تقي الدين )

 . 2بيروت: دار المكتبة الهلال، ط

-1،العمد  في م اس  الشعر وَ اٍ  و قد م(، 1972رواني )ابن رشيق، أبو علي الحسن القي

 .3، تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد، بيروت: دار الجيل، ط2

، تحقيق: أحمد محمد شاكر، القاهرة: دار 2-1، الشعر والشعراءم(،  1977ابن قتيبة، )

 .2المعارف، ط

 المؤسسة المصرية العامة، )د. ط(.، القاهرة: 4-1،ييو  الأن ارم(، 1993ابن قتيبة )

، تحقيق: محمد فؤاد عبد الباقي، بيروت: دار إحياء التراث، 2-1، السن م، 1952ابن ماجة )

 )د. ط(.

 .1، تحقيق: مجيد طراد، بيروت: دار صادر، طالد وا م(، 1997ابن مالك، كعب الأنصاري )

ي الكبير، ومحمد أحمد حسب ، تحقيق: عبدالله عل15-1، لسا  العربابن منظور، )د.ت(، 

 الله، وهاشم محمد الشاذلي، دار المعارف، القاهرة: )د.ط(.

 .3، بيروت: دار الثقافة، ط23-1، الأ ا بم(، 1971الإصفهاني، علي بن الحسين )

 ، القاهرة: مكتبة النهضة المصرية، )د.ط(.النقد الأ دبم(، 1963أمين، أحمد )

 .5، القاهرة: )د.ن(، طموسيقب الشعر م(،1981أنيس، إبراهيم )

ويية والفنية: م(، 2003بخا، أشرف محمود ) قصيد  المد ح في الأ دل : ق ا اها الموَ

 .1، الإسكندرية: دار الوفاء لدنيا الطباعة والنشر، طيصر الطوائ 
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، تحقيق: مصطفى ديب، اليمامة: دار 6-1، ا  ام  الص يح ا ختصرم( ، 1987البخاري )

 .3ثير، طابن ك

 ، القاهرة: دار المعارف، )د.ط(.ءولر   م(،1958بدوي، محمد مصطفى )

 القاهرة: دار المعارف، )د. ط(. الصور  وال ناء الشعري حسن، محمد عبد الله )د. ت(، 

، 41-1،تاريخ الإسلا  ووفيات مشاهير الإسلا م(، 1994الذهبي، شمس الدين محمد )

 .3يروت: دار الكتاب العربي، طتحقيق: عمر عبد السلام تدمري، ب

 .4، بيروت: دار العلم للملايين، ط8-1، الأيلا م(، 1979الزركلي، خير الدين )

 .5، القاهرة: مكتبة النهضة المصرية، طالأسلوبالشايب، أحمد )د. ت(، 

 . 2، مصر: مطبعة السعادة، طتاريخ النقائض في الشعر العردبم(،  1959الشايب، أحمد )

 . 8، القاهرة: مكتبة النهضة المصرية، طوصول النقد الأ دبم(، 1973الشايب، أحمد )

 .13، القاهرة: دار المعارف، طالف  ومذاه   في الشعر العربضيف، شوقي )د. ت(، 

 .1، بيروت: دار الكتب العلمية، ط5-1، تاريخ الأم  والملو م(، 1987الطبري )

 ، )د. ط(.: دار الفكر، بيروت14-1، تهذ   اللهذ  م(، 1984ني، ابن حجر )العسقلا

عادل أحمد عبد ، تحقيق: 8-1، الإصاٍة في تميي  الص اٍة(، م1995العسقلاني، ابن حجر )

 .  1، ط: دار الكتب العلمية ، القاهرةالموجود وعلى محمد معوض

 رة: مؤسسة هنداوي.، القاهيمرو ٍ  العاصم(، 2013العقاد، عباس محمود )

 .6، القاهرة: دار المعارف، طالشعر الأموي م(، 1991فتوح، محمد )

: مؤسسة الرسالة للطباعة والنشر ، بيروتالقاموي ا  يرم(، 2005الفيروزآبادي، )

 .8، طوالتوزيع

، تحقيق: محمد الحبيب، تونس: ماها  ال لغاء وسرا  الأ ٍاء(، 2008القرطاجني، حازم )

 .3العربية للكتاب، طالدار 

، بيروت: دار إحياء 20-1، ا  ام  لأحرا  القرَ م(، 1985القرطبي، أبو عبد الله محمد )

 التراث العربي، )د.ط(.

، بيروت: دار النهضة العرية، )د. في الشعر الإسلامب والأموي م(، 1979القط، عبد القادر )

 ط(.

 23 عر العقيد  في يصر صدر الإسلا  ح ن سنة م(، 1986القيس ي، أيهم عباس حمودي )

 .1، بيروت: مكتبة النهصة العربية، طه
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، مكتبة المحتسب،  قائض  رير والأنطالم(، 1972المحتسب، عبد المجيد عبد السلام )

 دار الفكر، )د.ط(. :بيروت

د عبد الباقي، بيروت: دار إحياء التراث ، تحقيق: محمد فؤا5-1، ص يح مسل مسلم )د. ت(، 

 العربي، )د. ط(.

 . 1، الكويت: دار البحوث العلمية، طفنو  ال لا ةم(، 1975مطلوب، أحمد )

الأ ب العردب م   هور ا سلا  إر  نها ة العصر الرا دي م(، 1995مغنية، حبيب يوسف )

 ، بيروت: دار ومكتبة الهلال.ه( 40-ه  1)

(   ري الألفاظ و   للها في ال    ال لاغي و النقدي يند العرب م1980) مهدي، ماهر

 بغداد: دار الرشيد للنشر، )د. ط(. سلسلة  راسات 

، بغداد: مطبعة الجامعة في النقد ا  دب:  راسة وتط ي م(، 1976نشأت، كمال )

 .2المستنصرية، ط

، القاهرة: دار 33-1، نها ة الأرب في فنو  الأ بم(، 2002النويري، شهاب الدين أحمد )

 .1الكتب والوثائق القومية، ط

 .6، طمكتبة نهضة مصر القاهرة:، النقد الأ دب ا  د  م(، 2005هلال، محمد غنيمي )

Yeşildağ, A. (2015), "Quotes From The Verses in the Quran in The 

Arabic Poetry", Istanbul University Faculty of Letters Journal of 

Oriental Studies, 27/ 2, pp.43-66. 

 

 (.1/32م: 1994: يريد بني عبد الأشهل، هم بطن من بطون الانصار )الذهبي، عبد الأسل 1
مدحهم النبي )ص(، فقال: " خير دور الأنصار دار بني النجار" )البخاري: : هم بطن من بطون الانصار، نبو النجار 2

 (.1/32م: 1994؛ الذهبي، 1/373؛ مسلم، )د. ت(: 3/1380م، 1987
م: 1994بن حصن بن حذيفة قائد الوفد الذي خرج من قبيلة فزارة لقتال المسلمين في الخندق )الذهبي،  هو عيينة 3

1/283.) 
 (.1/125م: 1994هو نبيه بن الحجاج بن عامر السهيم، أحد قتلى المشركين في بدر )الذهبي،  4
 (.1/126م: 1994هو منبه بن الحجاج بن عامر السهيم، أحد قتلى المشركين في بدر) الذهبي،  5
 (.1/125م: 1994بن الحجاج بن عامر السهيم، أحد قتلى المشركين في بدر)الذهبي،  والعاص ي بن منبههو  6
 (.1/126م: 1994ابنا ربيعة:، يقصد بهما عتبة وشيبة، وهما من قتلى المشركين في بدر)الذهبي،  7
بن المغيرة المخزومي، أشد الناس عداوة للنبي )ص(، وأحد سادات قريش، قتل في بدر) ابن قتيبة،  هشامهو عمر بن  8

 (.1/230م: 1993
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ن، جد جاهلي فمنهم يتصل بهم النسب النبوي، كنيته أبو غالب، كان رئيس هو فهر مالك بن النضر من كنانة من عدنا 9

 (.2/17م: 1967الناس بمكة )ابن الأثير، 
حد )  10

ُ
هو حمزة بن عبد المطلب أبو عمارة، من قريش، عم النبي )ص(، وأحد صناديد قريش، استشهد في حرب أ

 (.2/105م: 1995العسقلاني، 
 (.1/710م: 1955بن هشام، هو عمرو بن هشام الخزرجي ) ا 11
 (.1/259م: 1955هو عتبة بن ربيعة )ابن هشام،  12
 (.122، 8/121م: 1979يقصد الوليد بن عتبة )الزركلي،  13
 (.638، 1/625م: 1955هو شيبة بن ربيعة )ابن هشام،  14
َ(.1/125م: 1994، وهو من قتلى المشركين في بدر ) الذهبي، هو الحجاج بن عامر السهيمي 15
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 بررسی اندیشه های رندانه و ملامتی حافظ در غزلیات حویزی
 

 جیهاد شکری رشید

 چکیده

 باشد و روحیاتهای حافظ میمفهوم رندی یکی از بنیادی ترین مفاهیم موجود در سروده  

ی حویزی داشته است و است که کاربرد زیادی در شعر و اندیشه از جمله موضوعات عرفانی رندانه

توان به عنوان اصول عرفانی مورد توجه حویزی تعبیر کرد که شاعر تحت نفوذ اندیشه و از آن می

ی حافظ قرار گرفته است. غزلیات حویزی در عین روانی، دلنشینی و هنری، دارای بینش شاعرانه

رفانه و قلندرانه است و از درونمایه های اجتماعی و اعتقادی فراوانی مضامینی رندانه، عاشقانه، عا

برخوردار می باشد. نتایج حاصل آمده از این پژوهش حاکی از آن است که استفاده کردن از مضامین 

 پیوسته مطالعات بر مبتنی او رندانه در غزلیات حویزی از جایگاه ویژه ای برخوردار بوده است. عرفان

 و ذوقی و هنری ظرایف با آمیختنش و علمی عمیق های دریافت و عرفانی و دینی های بهتجر و متون

 ملاحظات و تأملات سلوک، دهد که نشان سعی نگارنده برآن است تا و است رندانه و عاشقانه شور

، کاملا دایرة واژگانی و تعبیرات رندانه حویزی .دارد شباهت همچون، حافظ شاعری به اش رندانه

متناسب با مشرب رندی و خوش باشی و عاشقانة او و نیز برآیند تأملات انتقادی اش از بی عملان 

 وریاکار و قشری مشربان متظاهر است. بیزاری و نفرت بسیار حویزی از ریاکاران و دغلکاری آنان 

 نماید.مخلص دیدن اهل ملامت سبب گشته که شعر او از نظر مضمون، بیشتر ملامتی و رند ب

 حویزی، حافظ، رند، ملامت، غزلیات حویزی، غزلیات حافظ واژه های کلیدی:

Haveyzi’nin Gazellerinde Hafız’ın Rintlik ve Melameti Fikirlerinin 

İncelenmesi 

Öz 

Rintlik terimi Hafız’ın şiirlerinde en çok kullanılan terimlerinden biridir ve 

bu rindane atmosfer Haveyzi’nin şiirleri ve görüşlerinde sıklıkla kullandığı 

tasavvufi konulardandır.   Haveyzi’nin gazelleri aynı şekilde ruhsal, sanatsal, 

rindane, aşıkane, arifane ve felsefi bir değere sahiptir ve toplumsal ve inançsal 

bir yönü de vardır. Bu araştırmada elde edilen sonuçlara göre Haveyzi’nin 

gazellerinde rindane mazmunlardan istifade edilmesinin özel bir yeri vardır. 

Onun irfanı metinleri sürekli analiz etme, dini ve irfani tecrübe ve ilmi 

kazanımlarına dayanır ve tüm bunların karışı sanatsal, aşıkane ve rindane bir 

                                                           
 Assit.Prof. Dr. Jihad Shukri Rashid, Salahaddin University/Erbil, Department of 

Persian, Mysticism, e-posta: Jihad.rashid@su.edu.krd 
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özellik taşır. Bu çalışmadaki amaç onun rintlik hakkındaki Hafız ile benzer 

yönlerine işaret etmektir. Haveyzi’nin kelime dağarcığı ve rindane tabirleri 

onun rintlik meşrebi ve aşıkane halleri ile uyumludur. Haveyzi’nin şiirlerinde 

riyakârlar ve ikiyüzlülerden bezginlik ve nefret sıklıkla görüldüğü için onun 

şiirleri rindane ve melameti bir atmosfere sahiptir. 

Anahtar kelimeler: Haveyzi, Hafız, rint, melameti, Haveyzi’nin gazelleri, 

Hafız’ın gazelleri. 

A Discussion of the (Randan) and (Malamati) thought of Hafiz in 

Hawez's Flirtation 

Abstract 

The randan expression considered to be one of the most important 

expressions in Hafeze's poems, also the randan concept that used in the mystic 

subjects of Hawez'sit attracted him and Hafiz;s thought affected him. Kasid's 

Flirtation besides to its fluency and artistic acceptance sides it has a randan, 

romantic, gnostic core, also it is full of social and religious contents. The result 

of this research shows the use of the randan thought in the core of Hawez's 

flirtation in a special way. Kasid's gnostic depends on the continuous reading of 

the religious and mystic texts and the deep scientific comprehension with the 

artistic taste thoroughness and the randan tendencies that affected it a lot. This 

research clarified the randan concept of Hawez's and his criticism of the 

hypocrisy of some people. Hawez's anger of the hypocrites was the reason 

behind the randan core of his poet. 

Keywords: Hawez's, Hafiz, Malamat, Hawez's flirtation, Hafiz's flirtation. 

Structured Abstract 

Becker bin Mohammed Hawezi (1885-1855) was one of the eighteenth and 

nineteenth-century famous Persian poets and ghazals who showed a keen 

interest in intellectual and relational sciences at a young age. Hawezi's tendency 

to live with asceticism has made him a popular figure in a special and general 

sense, and since he was honored by the people of his time, he was appointed to 

command the narrative. In addition to his mother tongue in Arabic, Persian and 

Turkish, he has a thorough knowledge of the Divine Ghazaliat, as well as a 

number of Mathnavi and Makhmamis, whose skill and proficiency in poetry 

and lectures show. What attracts him literally is his Persian poetry, which has a 

mystical and romantic aroma and much of it comes from his mystical 

experiences that have a mystical and romantic aroma. The most prominent 

feature of the Hawezi is the popularity of Persian poets, especially Hafiz, Sa'adi, 

and Attar Neyshaburi. This is the effect of the content and the words and the 

combinations it has used. A mystique of mysticism and asceticism and 

secularism, and the emergence and expression of these tendencies, apart from 
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overwhelming sectarianism and lawsuits, has led to mysticism, individual and 

mysticism. Randy, is one of the main branches of mystical literature in the 

poetry of Hafiz and Hawez's, has a special place and a great deal of attention is 

given to these two poets in their poems, and this concept (Randy) as one of the 

branches Mysticism has been a major focus of mysticism. In the court of 

Hawezi's, Hafiz has been a source of inspiration and a model of perfection for 

Hawez's, and the prominent lines of Persian poetry and literature can be found 

in Hawezi's  poetry. The randan expression considered to be one of the most 

important expressions in Hafeze's poems, also the randan concept that used in 

the mystic subjects of Hawez'sit attracted him and Hafiz;s thought affected him. 

The universe of Hafiz's excitement in "The Ghostly Spirit" has drawn more 

attention to itself. The pursuit of happiness, the fight against religious 

hypocrisy, and the pursuit of love are prominent lines of Hafiz's thought that 

have attracted the attention of Hawezi's that is addressed in this study. Has 

Hawezi's used the same terms as Hafiz Shirazi to reflect Randy's ideas? And 

what are the main characteristics of Randy's ideas on the level of intellectual 

power? The present study attempts to answer three main questions: What is the 

position of Randy in the Hoysian thought and what are the meanings of Randy's 

ideas in the Hoysian sonnets?  And has Hoji used the same terms as Hafiz 

Shirazi to reflect Randy's ideas? And what are the main characteristics of 

Randy's ideas on the level of intellectual power? Nonetheless, the study of 

Hawezi's sonnets from the perspective of Hafiz's sonnets as one of the most 

prominent examples of Randy's poetry in Persian literature provides the main 

features of Randy's ideas. As can be seen from this study, the character of 

Hawezi's and the language of his poetry is Randy. The research method is 

descriptive-analytic and with a text-oriented approach in which he attempts to 

analyze Hawez's thoughts on Hundred's perspective on Hafiz Shirazi's 

perspective on this subject. Randy's and Malaty's thoughts as a particular 

approach to conduct have always been important in the study of Islamic 

mystical thought streams, the manifestations of which are evident in the hymns. 

In the content analysis of the Frequency sonnets the notions of Randy and 

Symmetry are noteworthy. In addition to his intellectual and poetic innovations 

and creations, Huzzi has added to the richness of his works, like any other poet, 

influenced by his precious mystical tradition. Calendars and rendezvous spirits 

are mystical subjects that have been widely used in Heavenly poetry and 

thought and can be interpreted as the mystical principles of Heaven's attention 

so far as Randy can be regarded as one of the manifestations of thought and 

poetic style that influenced Hafiz. Kasid's gnostic depends on the continuous 

reading of the religious and mystic texts and the deep scientific comprehension 

with the artistic taste thoroughness and the randan tendencies that affected it a 

lot. This research clarified the randan concept of Hawez's and his criticism of 
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the hypocrisy of some people. Hawez's anger of the hypocrites was the reason 

behind the randan core of his poet. 

   

 مقدمه .1

در اندیشه  خواهد میمی آفریند و تمام اصطلاحاتی را که « رند»حافظ شیرازی شخصیتی به نام

رندی قطب واقعی زندگانی و اشعار »افراد و در جوامع پدید آید، به دست او می سپارد. تا آنجا که 

مفهوم لغوی این واژه پیش از حافظ، منفی  (1)«حافظ است و عرفان، قطب حقیقی زندگانی در اشعار او

ا اطلاع از این قضیه، او را تا مقام ولی برمی کشد و نمونه رهبری آرمانی؛ انسان بوده است، اما حافظ، ب

ای تک صدا نیست. ی حافظ اندیشهکامل و مصلحی روشنفکر قرار می دهد. البته از آنجایی که اندیشه

جستجو برای به دست دادن یک نظام فکری و فلسفی و اخلاقی معین که با منطق عقلانی و »از اینرو 

گری رندی (2)«بعدی و مستقیم زمان آگاهی ما بتواند توجیه پذیر باشد در شعر حافظ ناممکن است یک

های اصلی ادبیات عرفانی در شعر حافظ و حویزی، جایگاهی خاص یافته و به عنوان یکی از شاخه

یرازی توجه فراوان این دو شاعر به این مفهوم، در اشعار آنها به وضوح قابل دریافت است. حافظ ش

برخلاف شاعران دیگر، رندی را آنگونه که بوده و بی هیچ اصلاح و دستکاری »از شاعرانی است که 

دیگری برگرفته است و آن را با فرهنگ ممتاز خویش در آمیخته و وزن و وقاری شکوهمند بخشیده 

بسیار مورد های اصلی عرفان، در شعر حویزی و همچنین مفهوم رندی به عنوان یکی از شاخه (3)«است

توجه بوده است. در دیوان حویزی، حافظ برای حویزی منبع الهام و الگوی تمام کمال بوده است و 

خطوط مشخص و برجسته ی شعر و ادب فارسی را به خوبی می توان در اشعار حویزی پیدا کرد. 

به شادی،  ی حافظ در روح حویزی کشش بیشتری نسبت به خود برانگیخته است. دستیابیجهان رندانه

ی اندیشة حافظ به شمار می رود مبارزه با ریاکارهای مذهبی و جست و جوی عشق، خطوط برجسته

 که توجه حویزی را به سوی خود جلب کرده است که در این پژوهش بدان پرداخته می شود. 

 طرح بیان مسأله 1.1

 در این پژوهش تلاش می شود به سه سؤال عمده پاسخ داده شود: 

ی حویزی چه جایگاهی داشته و اندیشه های رندی به صورت چه ی برجستهرند در اندیشه (1

 مضامینی در غزلیات حویزی نمود یافت است؟ 

های رندی از اصطلاحات یکسانی با حافظ شیرازی بهره برده آیا حویزی در انعکاس اندیشه (2

 ت؟ اس
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 های اصلی اندیشه های رندی در سطح فکری حویزی کدام است؟ شاخصه (3

 اهمیت و ضرورت تحقیق 2.1

ررسی غزلیات حویزی از چشم انداز غزلیات حافظ به عنوان برجسته ترین نمونه های شعر رندی 

 در ادبیات فارسی، شاخصه های اصلی اندیشه های رندی را به دست می دهد. چنانکه از این بررسی

می توان به شخصیت حویزی و نیز زبان شعر رندی وی رسید و از اهمیت این پژوهش آن است که 

اند می توان دریافت که آیا می توان در میان شاعران کرد، برای شاعرانی که به این نوع ادبی پرداخته

نِ تقلیدی وجه مشترکی یافت و برای زبان این نوع شعر، شعر رندی، ممیزاتی گفت و بنا بر آن میزا

رو، چنین مطالعاتی علاوه بر گشودن بودن، گفته های بعضی از مدعیان رندی را باز شناخت؟ از این

و تأثر و حد و حدود نوآوری و یا تقلید نویسندگان را  ی نقد ادبی، میزان تآثیرای نو در حوزهروزنه

 آشکار می کند. 

 ی پژوهشپیشینه 3.3

های رندی و ملامتی در غزلیات تا آنجا که نگارنده مطلع است، درباره رند و حضور اندیشه

 حویزی تحقیق مستقلی در این باره صورت نگرفته است. 

 روش پژوهش 4.3

های گرا است که در آن تلاش می شود اندیشهبا رویکرد متنتحلیلی و -روش پژوهش توصیفی

حویزی در باب رند واکاوی شود و نگاه او به این مقوله در اثر او از چشم انداز بینش و نگرش حافظ 

 شیرازی به این مبحث تبیین شود. 

 بحث و بررسی .1

 حویزی و منزلت ادبی او 1.2

در سال عارف و شاعر قرن هجدهم و نوزدهم است. « قاصد»متخلص به  بکر بن محمد حویزی

ای که همه عالم و اهل م در شهر کویه، از شهرهای اقلیم کردستان عراق، در خانواده1785ه/1200

م در سن هفتاد سالگی دار  1855س در سال ی وجود نهاد و سپمعرفت و دانش بودند، پا به عرصه

ز اعیان و شخصیت های به نام بود و در نزد بزرگان شأن و شوکت خاصی فانی را وداع گفت. پدرش ا

شاعران و غزلسرایان معروف پارسیگویی از  حویزیداشت و در آن دیار با عزت و احترام می زیست. 

گرایش  به کسب علوم عقلی و نقلی علاقة خاصی از خود نشان داد.که در همان آغاز جوانی است 
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از آنجا که ای محبوب در نظر خاص و عام ساخته است و همراه با زهد، از او چهرهحویزی به زندگی 

 حویزی ی خویش قرار گرفته بود به فرمان روایی کویه منصوب گردید.مورد تکریم و عنایت مردم زمانه

 های عربی، فارسی و ترکی آشنایی کامل داشته است و از آثار وی دیوانعلاوه بر زبان مادری به زبان

غزلیات و همچنین تعدادی مثنوی و مخمس به یادگار مانده است که مهارت و تبحر او در شاعری و 

سازد، شعرهای فارسی ی مورد توجه میبحویزی را از لحاظ اد»آنچه  (4) سخنوری نشان می دهد.

 «.ی اوستهای عارفانهاوست که رنگ و بوی عارفانه و عاشقانه دارد و بسیاری از آن حاصل تجربه

حافظ، سعدی ی کلام حویزی، متابعتی است که از شعرای فارسی به خصوص بارزترین خصیصه (5)

داشته است. این متابعت و تأثیر در مضمون و الفاظ و ترکیباتی است که از آن بهره  و عطار نیشابوری

پذیری از شعر با تأثیربا قاصد در ادب فارسی بیش از هر شاعر دیگر از حافظ متأثر است و  برده است.

پیروی و تقلید قاصد از غزل حافظ همه جانبه است و به بخشی . او آثاری به یاد ماندنی آفریده است

ها و محورهای غزل از جنبه های غزل حافظ اختصاص ندارد بلکه در غزلسرایی خود به همة جنبه

.. از غزل حافظ حافظ توجه داشته است. قاصد در محورهای زبانی، فکری، سبکی، مضامین شعری،.

تأثیر پذیرفته است. از غزلیات قاصد چنین بر می آید که افکار، مضامین و حتی لغات و ترکیبات حافظ 

زمزمة روح و جان این شیفته و دلباختة سخن حافظ بوده که این گونه فراگیر در سراسر شعرش تجلی 

ها نیز فارغ و اظهار این گرایش های عرفانی و زهد و دنیاگریزی و بروزحویزی در گرایش یافته است.

های سترگ، با ذوق و زهد، عرفانی فردی و ذوق مندانه را پیشه کرده است. ها و دعویاز فرقه گرایی

های اصلی ادبیات عرفانی در شعر حویزی، جایگاه خاص رندی گری نیز به عنوان یکی از شاخصه

د از ضوح قابل دریافت است. حویزی به تقلییافته و توجه فراوان او به این مضمون، در اشعارش به و

غزلیات حافظ همان سبک ملامتی را که حافظ مشرب خاصی ابداع کرده و به کار گرفته، مورد تقلید 

 قرار داده است که در این پژوهش بدان پرداخته می شود. 

 ی رندیرند و پیشینه 3.2

مردم محیل و »، ذیل واژة رند(، 1335)آنندراج،  (6)«زیرک و محیل» رند در لغت به معنی  واژة

ی رند( و  همچنین به معنی مکار و منکر و لاابالی و گاه در : ذیل واژ371ض1)دهخدا،  (7)«زیرک

در اصطلاح و از کلمات پر بسامد در میان متصوفه است. این واژه ( 8)اشاره به اذلّ مردم معنا شده است. 

کسی است که جمیع کثرات و تعینات ظاهری و امکانی و صفات و اعیان »متصوفان و عرفا به معنی 

« را از خود دور کرده و سرافراز عالم و آدم است که مرتبت هیچ مخلوقی به مرتبت رفیع او نمی رسد.
به تنهایی و تمامی نپذیرفته ها را شناخته و هیچ یک را ی اعتقادها و نظریهو رند فردی است که همه (9)
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ی است و از مجموع آنها، نظریه و مشی خاص برای خود اتخاذ نموده که باز مفهومش حق تردید درباره

ی باورهاست. از این راه، آمادگی برای او پیدا می شود که به سبکباری، خلوص، بی ریایی و همه

ی رند در گذر زمان دچار تغیرات معنایی البته شایان ذکر است که واژه( 10)روشن بینی نزدیک شود.

ی تاریخی سه مرحله را پشت سرگذاشته شده است که این اصطلاح در معنای خود بر حسب پیشینه

 است: 

ی رند معنایی منفی و ناپسند داشته است که دارای هیچ گونه اشارة ی نخست: واژهمرحله -

 پا و اراذل و اوباش بوده است. عرفانی و فحوای مثبت نبوده و برابر با مردم بی سر و

ی دوم: در متون عرفانی به ویژه در شعر، شخصیتی مطلوب دارد و برخی از مرحله -

گری، مظهر وارستگی، سرمستی و رهایی از بند تعلقات خصوصیات ناپسند، مانند باده پرستی و لاابالی

 می شود.

که امروزه در ایران رند به آدمی ی سوم: رند بار دیگر معنایی منفی می یابد؛ همانطور مرحله -

فرصت طلب گفته می شود که جز به سود خود و دیگران به چیز دیگری نمی اندیشد و ترکیباتی از 

  (11)آن مانند کهنه رند، مرد رند کاربرد دارد

 ی تاریخیی رند بر حسب پیشینه(: مراحل معنایی واژه1نمودار)

-

 
محبوبی است که از آن یاد می کند. رند حافظ نه ظاهربین است و نه متظاهر و  رند حافظ چهرة

ای از به خوبی توانسته است مختصات یک رند واقعی را در شعر خود ترسیم کند تا طیف گسترده

هم عارف ربانی و عابد سالک، نقش خود را در » ی شعر خود سازد. تا آنجا که مخاطبان را شیفته

واژ
ی 

نای
مع

ل 
اح

مر
ه

ی 
د 

رن

مردم بی سر و پا ، اراذل و اوباش : معنای منفی 

مظهر وارستگی، سرمستی و رهایی از بند تعلقات: ی مثبت معنا

یشدآدمی فرصت طلب که به سود خود و زیان دیگران می اند: معنای منفی
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و رند از واژه هایی ( 12)«های سوزناک و هم رندان عیار عشرت پرستبینند و هم رمانتیکی آن می آیینه

است که در شعر حافظ بسیار آمده است و می توان گفت که از کلمات کلیدی است. طریق رندی 

 روحیات (13)حافظ صفای دل، خوش بودن، طرب کردن و عاشقی است طریق ریا و و نفاق نیست. 

ی حویزی داشته است و از اند که کاربرد زیادی در شعر و اندیشهموضوعات عرفانی از جمله رندانه

اصطلاح رند بارها در دیوان توان به عنوان اصول عرفانی مورد توجه حویزی تعبیر کرد. آن ها می

ای حویزی به کار رفته است. این واژة پر بار و اسرار آمیز، پارادوکس هنری و شگرف است که به گونه

 س کردنی، نه وصف شدنی، در شعر حویزی ظاهر می شود. ح

 . اندیشه های رندانه و ملامتی حافظ در غزلیات حویزی3

به عنوان رویکردی خاص در طریق سلوک، همواره در بررسی  (14)های رندی و ملامتیاندیشه

های حویزی نمایان هایی از آن در سرودههای فکری عرفان اسلامی اهمیت داشته است که جلوهجریان

های حویزی بسامد مفاهیم رندی و ملامتی چشمگیر است که بدان اشاره  است. در تحلیل محتوایی غزل

 می شود:  

 مستی؛ می و میخانه )باده نوشی( 1.3

ذکر کلیسا در برابر مسجد و راهب در مقابل واعظ  اصطلاحات می، میکده، پیر مغان، مغبچه و یا

و انتقاد ریاکاری و زهد فروشی و ترجیح باده گساری بر طاعت ریایی آثاری است که از روش ملامتی 

باده نوشی یکی از مسائلی است که سراسر دیوان حافظ و حویزی  (15)در شعر فارسی رسوخ یافته است

در دیوان هر دو شاعر جنبه های گوناگون مستی به وصف درآمده را تحت الشعاع خود قرار داده است. 

خودستا و دستیابی به وجود « من»ای برای گریز از است. حافظ می خوارگی و باده نوشی را وسیله

 باطن کامل آدمی می داند:

 

 (16)رندی آموز و کرم کن که نه چندان هنر است   حیوانی که ننـوشد مــی و انسان نشود

با همان برداشت حافظ، حویزی نیز در دیوان شعری خود، میخانه را همان معنی مثبتی به کار می برد 

 که حافظ و غالب عرفا در نظر داشته اند: 

 (17)ز می و از خمار بحثزاهد چو نیست مرد محبت از آن سبب   هرگز نمی کند 
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و در جای دیگر حویزی در مستی، کمال می جوید و می کوشد خود را همچون اصحاب کهف به 

 سرچشمة کمال لایتناهی برساند: 

 (18)من به امیدی دلا از پی مستان روم      تا که شوم سرفراز چون سگِ اصحاب کهف

هدت و رعایت آداب و فرایض و این نشان می دهد که اساس سلوک حویزی بر زهد و مجا

ی خود فراتر شریعت استوار است. اما گاه حویزی از قالب شریعت مدارانه و حتی عارفانه و عاشقانه

اش آتش بر زهد و خرقه می افکند و زاهدان را ناچیز می شمارد. زاهد می رود و با مستی عاشقانه

 خشک و باطل خویش حرص می ورزد. خود را از لذت و خوشی های زندگی دور می کند و به عقاید 

 (19)ی زاهد کی از خمِ شراب آید بیرونگر چنین ساقی فروشد می به می خواران عشق    خرقه

زیرا در برابر خشک مغزی و جمود زاهدان تهی از عاطفه و احساس، رندان به نشاط، زندگی 

نیای رندی و زندگی دوستی، عیش و طرب بها می دهند و شراب، عیش و مستی مهم ترین سمبل د

رندانه است که در بیت زیر حویزی به صراحت خود را رندی پاکباز و آزاده می خواند و زهد و تقوی 

 را در مقابل باده می فروشد:

 (20)من در همه دم جان به هوای تو فشـانم        گر رنـدِ خراباتـم و گر اهـل صوامع

ی حافظ بر اشعار حویزی می ای که سبب تمایز و برتری شعر رندانهالبته ناگفته نماند؛ مسأله

ی گردد، عبارت است از صلای صریح حافظ به باده نوشی، بی آنکه هرگز سعی در شرح و تفسیر باده

مورد نظر خود داشته باشد؛ بی آنکه اشاره کند که منظورش از شراب مسکر و حرام است یا شراب 

رند حافظ یک مجموعه است و یک پارادوکس چند بعدی که »زیرا  روحانی یا شراب عشق الهی.

از اینرو،  این امر سبب می شود  (21)«توصیف و تفسیر آن آسان نبوده و به ادای حق مطلب نمی انجامد

ی او لذت ببرند و اما در شعر از اشعار رندانه -با هر اعتقاد و تفکری-ای از مخاطبانکه طیف گسترده

اده نوشی رندانه در بعضی اوقات توسط حویزی تفسیر می شود که حرام است، اما  حویزی، مضمون ب

از آنجایی که رندی، یعنی، تلون و ناپایداری در اخلاق و رفتار و گریز از هرگونه قاعده و هنجار، 

های زندگی دنیوی می نگرد لذا حویزی همچو بینش رندی، به واقعیت (22)برای خودیابی و لذت جویی

ها و باورهای زاهدانه های آن را می بیند و تجربه می کند و از کمند فرقههای زمین و شادیاییو زیب

توان جست؛ نه در مصیبت و حقارت؛ پس می گریزد. او می داند که خدا را در شادی و نیرومندی می
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برگیر     اش را شاد می خواهد؛ نه در چنگ اندوه. می گرچه حرام آمد، لیکن ز کف آن یارخدا بنده

 (23)تو خوش کن نوش چون شیر حلالش

در بیت زیر حویزی خاطر نشان می کند که راز عالم بالا و عالم معنی یا همان عشق را تنها از  

 قید لاابالی بپرس زیرا این حال مستی و آگاهی را جز رندان کس نتوان یافت:رندان یا همان مردم بی

 (24)این گوهرِ نایاب به هرکان نتوان یافت        عشق تو بجز در دلِ رندان نتوان یافت 

گیرد و اند به باد ملامت میی عشق سرمست نگشتهو همچنین حویزی زاهدانی را که از باده

 گوید:می

 (25)طمع از مرحمت یار مکن همچون ما          زاهد هر که نشد عاشق او مردود است

است که از راز درون پرده آگاه است و این حالت هرگز مفاهیم رند در اشعار حافظ بیانگر مستی 

 دهد. به زاهد دست نمی

 (26)راز درون پرده ز زنـــدانِ مست پرس       کاین حال نیست زاهدِ عالی مقــام را

حویزی نیز به مدد عرفان از حوزة محسوس در می گذرد و به نامحسوس می رسد و در رندی 

های آن را می بیند و تجربه های زمینی و شادیی برمی گردد، زیباییهای زندگی این جهانبه واقعیت

 ها و باورهای صوفیانه وزاهدانه بیرون می جهد:  می کند و از کمند فرقه

 (27)ی عشقت ولی اغراق نهساقیا می ده به کلی هوش من از من ببر    مستم اندر باده

ارد که حافظ از آن دارد که عمدتأ معطوف مفهوم رند در اندیشة حویزی نیز، همان مفهومی را د

به بیان سرخوشانه و سلوک درویشانه و گریز از تقوای ظاهری و پناه بردن عوالم اهل ملامت است؛ 

برای نمونه در بیت زیر حویزی خاطر نشان می کند که راز عالم بالا و عالم معنی یا همان عشق را تنها 

 حال مستی و آگاهی را جز رندان کس نتوان یافت: بپرس زیرا این قید لاابالیاز رندان یا همان مردم بی

 (28)عشق تو یجز در دلِ رنـدان نتوان یافت        این گوهر نایاب به هرکان نتوان یافت

بسان حافظ برای رند و رندی جایگاهی بسیار بالاتر از زاهد و واعظ و مفتی  در حقیقت حویزی

داند و در اشعار خود بارها به این فضیلت شود و رند بودن را کسب فضیلت میو اهل عقل قایل می

در هر صورت دیدگاه حویزی نیز مانند حافظ به رند و رندی بار معنایی مثبت دارد و  مفاخره می کند.

بینی او از جایگاه بالایی برخوردار است. با توجه کند و رند در جهاناز رند و رندی حمایت میاو نیز 



RASHİD 

 

 
NÜSHA, 2019; (49): 151-182 

 
 

161 

به مطالب بالا، وقتی حویزی می، ساقی، مست، رند و خرابات را با زبانی تناقض آمیز می ستاید، خود 

زشی شرع هستند، ها را از معنای واقعی خود دور می کند؛ این واژه ها که مغایر نظام اربه خود واژه

های زبانی، سبب طنز آرایی این دو گروه از نشانههای شرعی قرار می گیرند و صفدر تقابل با نشانه

آلود شدن شعر می گردد. زیرا به هم زدن نشانه های زبانی یکی از عوامل آشنایی زدایی در شعر و 

رایج و قاموسی خود به کار  نوعی فراهنجاری معنایی است؛ مخاطب انتظار دارد که کلمه در معنای

های رفته باشد، اما با معنایی تازه، خاص و گاهی در تضاد با معنای رایج مواجه می شود. در غزل

های کعبه، مسجد، صومعه، خانقاه، زاهد، صوفی و ... از طیف های حافظ واژهحویزی همانند غزل

ها ارتباط دارد. به با نگاه شاعر به ان ای پیدا می کنند کهمعنایی خود خارج می شوند و معنای تازه

 ها واژگانی چون خرابات، میکده، بتخانه، دیر، رند، باده و زنار مقبول واقع می شوند: موازات این

 (29)در میکـــده ساقی که همی گفت به رندان      گر زاهــد نشد سیر ازان زهـد فروشی

 (30)ی زاهد کی از خـم شراب آید برونهگر چنین ساقی فروشد می به میخواران عشق     خرق

ی عشـق تو چنــان مست و خـــرابم     در ملــک جهـان غیر خیـال تو از بــاده

 (31)ندانـم)

 (32)من در همـه دم جان به هــوای تو فــشانم           گـر رنــدِ خراباتم و گر اهل صــوامع

 (33)چه از میکده بس رطل گران می نوشم      ره ندادنـد مـرا بر در خــمّار هنــوز گـر

البته باید این نکته را از یاد نبرد که غرض سرایندگان، ستیزه با شریعت یا تصوف نیست؛ بلکه 

ای با خلوص ی روی در خلق است. آن زمان که اعمال بندهآنچه در معرض انتقاد است، تصوف زاهدانه

هایی تبدیل می یت همراه نباشد؛ نه تنها این اعمال ارزش خود را از دست می دهند، بلکه به حجابن

شوند که راه را برای رسیدن به حق می بندند. آنچه در مقایل این نوع تصوف قرار می گیرد، عرفان 

 عاشقانه است. 

 سماع 2.3

های سکر و مستی حاصل از میل و اشتیاق به وصال محبوب در تفکر عرفانی، از بارزترین جلوه  

حقیقی، سماع است. سماع در اصطلاح عرفانی به معنی شنیدن، سرور و پایکوبی و دست افشانی 

از آنجایی که  (34)«. سماع، غذای ارواح اهل معرفت است»اند: صوفیان است در شرایطی خاص و گفته
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ند که در همه جا و همه چیز طنین انداز است و شنیدن آن شمرصوفیه آواز خوش را آواز خدایی می

( بنابراین عارف 266: 1372)نک: سجادی،  (35) کند.در انسان حال و وجد و شوق و جذبه ایجاد می

ای موزون حمد و ثنای الاهی از راه گوش نیز ممکن است طوری مجذوب خدا شود که در هر نغمه

ای سرود آسمانی بشنود. سماع و رقص در شعر شد تا از هر ذرهرا بشنود. فقط باید گوش دل شنوا با

 حافظ به معنای وجد و سرور و سرخوشی از چیزی که کاربردش مجازی و کنایه است.

 (36) ی خورشـیدِ درخشان برومبه هواداری او ذرّه صفـت رقص کنان             تا لبِ چشمه

عشوق و دل خواه، با تمام وجود است. در این بیت رقص کنان، به معنای حرکت به سوی م

چنانچه حویزی مانند حافظ و غالب صوفیان، سماع را برای رسیدن به این مقصود امری ممدوح دانسته 

 است و او عشق و موسیقی و سماع را از پله های رسیدن به مقام وصل می داند: 

 (37)درآمد به مسامعآخر که مرا راه دهد در حــرمِ وصـل           خوش تازه صدایی که 

با تأمل در بیت بالا می توان گفت که حویزی سماع را رهایی انسان از قید و بند جسمانیت و 

تعلقات مادی میداند. او در سماع مادیت را وا می گذارد و در هوای عشق حق به طرب آمده و رقصان 

اع نشان اختصاصی سلسله سم» می شود.  البته سماع از ارکان عرفان مولوی است. بدین منظور که 

مولویه شده است. حرکت چرخ زدن، در نظر خود مولوی، به معنای بیان حالت به وجود آمده درونی 

  (38) «او بوده که در بسیاری موارد، نمی توانست آن را کنترل کند.

 عشق 3.3

یز عشق از دیدگاه حافظ عشق نه تنها رکن اساسی نظام رندی است بلکه در نظام عملی رندانه ن

های حافظ و حویزی جریان دارد و نوش دارویی برای التیام نقشی بنیادین دارد. عشق در تک تک غزل

تلازم عشق و رندی، چنان جدی است که برخی از محققان، رندی را یکسره »زخم های بشر است. 

عقل است و همان سان که فیلسوف، اهل »تر به بیانی ساده (39)«اند و رند را عاشقعاشقی دانسته

 (40)«فیلسوفی نیست که عاقل )خردگرا ( نباشد، رند، اهل عشق است و رندی نیست که عاشق نباشد

از نظر حافظ و حویزی، کسب معانی، وقوف به داشتن عشق و رندی است. حافظ به آزادگی و بندگی 

 عشق که دو ویژگی درخشان رندی است، مفتخر و شادمان می باشد:

ی عشقــم و از هر دو جهـــان هی خود دلشادم   بندفتــهفاش می گویم و از گ

 (41)آزادم



RASHİD 

 

 
NÜSHA, 2019; (49): 151-182 

 
 

163 

اند به باد ملامت می گیرد و ی عشق سرمست نگشتهحویزی چون حافظ، زاهدانی را که از باده

 می گوید:

 (42)طمع از مرحمت یار مکن همچون ما       زاهدا هر که نشد عاشق او مردود است 

، فرزانگی در عقل نیست؛ بلکه در عشق است. حویزی با سرودن غزل پرشور از نظر حویزی 

های عرفانی به مفاهیم غزل عاشقانه، از شعر بی روح و سرد زاهدانه فاصله عارفانه و دمیدن درونمایه

می گیرد و معشوق زمینی را به حاشیه می راند و عشق آسمانی را به جای روح و جان مخاطبش می 

بیت زیر اشاره به این نکته دارد که عبادت و ریاضت زاهد خالی از عشق است، زیرا بر نشاند. وی در 

 این باور است که کسب معانی، موقوف به داشتن عشق و رندی است: 

 (43)زاهدا عشق بیامـوز شوی صـدر نشیـن      تو به جنت اگـرم گوش برین بند کنی

ق، غریب، بیکران و بی نهایت است؛ عشق از آنجایی که عشق سهمناک و خطرناک است؛ راه عش

 جنون الهی است و با عقل جمع نمی شود؛ عشق هم عنان با رندی است:

 (44)نازپرورد تنعـّـم نبــرد راه به دوست        عاشقــی شیوة رنــدان بلاکش باشد

 همانگونه که حویزی در دیوانش به ناسهل بودن عشق تأکید می ورزد:

 (45)که ندیدی غم عشق      که ز بیمش چو زمین تخت حمل می لرزدعشق را سهل مبین ای 

از اینرو، حویزی آشکارتر از همیشه به جنگ زهدفروشان و سالوسان می رود که راه عشق،  

بیکران و بی نهایت است و چون عشق جنون الهی است و با عقل جمع نمی شود، و خطاب به زاهد 

 میگوید :

 (46)رمِ عشق              گو جمله برو نه غم دنیا و نه دین استزاهد تو برو جای تو نبود ح

 و سپس به زاهد چنین سفارش می کند:           

 (47)زاهدا عشق بیاموز شوی صدر نشین          تو به جنت اگرم گوش برین بند کنی              

می رود. عشقی که عشقی که حویزی از آن دم می زند از زمین اوج می گیرد و به کهکشان 

آغازگرش انسان و بی نهایتش خداست زیرا حویزی در غزلیات خود عشق را از انحصار صوری و 

مادی بین دو فرد بیرون می آورد و بدان چنان معنای وسیع می بخشید که تمام هستی در آن گنجانیده 
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، شاید پیش از شد و اساس هر کمالی گشت. در هر صورت می توان گفت در مضامین رندانه حویزی

ی عشق سخن گفته شده است و نگاهی ویژه به عشق به عنوان عنصری هر ساحت دیگری، درباره

 ( 48)«برترین مقصد مقامات و قلة عالی مراحل عرفان به شمار می آید» کلیدی دارد زیرا عشق از 

 بی پروایی 4.3

یکی از ارکان اساسی زندگی رندانه، بی پروایی و جسارت است. بنا به باور خرمشاهی حافظ 

حافظ پیش و بیش از هر چیز، هنرمندی آزاده و »نمونة اصیل این شخصیت متکامل و بی پرواست: 

 چنانچه رند حافظ با بی پروایی و جسارت، رندگیری می کند: (49)« گردنکش و شورنده است

 (51)ی دیوان نیز هم(50) ـــاضی نترسد می بیار       بلکه از یرغوعاشــق از ق

های نامتعارف خلاف آمد عادت را می در حقیقت می توان بی پروا بودن در کلام، بیان اندیشه

 های قلندری قاصد جستجو کرد. توان در مرکز تمامی اندیشه

 ( 52)تو چندین     شدم رسـوا نـدارم بعد از این بـاک ملامــت ها مگــو واعـظ

حویزی نسبت به آداب و گفتار پسندیده از نظر مردم و زاهد، بی اعتنا است و باک و پروایی   

از بدنامی میان خلق ندارد. او در دنیا تنها به عشق و معشوق عنایت دارد و همین امر است که موجب 

 به طور مستقیم خود را قلندر و رندی هم معرفی می کند:  قلندری و رندی وی شده است. که

  (53)اگر خویشی بپرسد حالِ زارِ حویزی مسکین          بگو در وادیِ عشق نکورویان قلندر شد

 در ستیز با زهد )تعریض و کنایه به زاهدان و صوفیان( 5.3

های حافظ ت رندگریاین مضمون رندانه در شعر حافظ از بیشترین کثرت برخوردار است. شهر

های او نسبت به زاهدان دانست. ها و تلخ زبانیرا باید تا حد زیادی مدیون همین سرکوب کردن

 ی بسیاری به تحقیر زاهدان دارد. حویزی نیز علاقه

 (54)ملامت بس کن ای زاهد به ظاهر منگر و بنگر  حقیقت هست اندر شیوة عشق مجاز من

زهد، به اشکال مختلفی در دیوان شعریش بیان می گردد، مقابلة  ی حویزی با مفهوم کلیمقابله

حویزی با زهد در دیوان شعریش به صورت برخوردهای او با شیخ و محتسب و مفتی و فقیه و گاهی 

های زهد آمیز حافظ تا حدودی مشابه است. های حویزی با اندیشهصوفی صورت می گردد. اندیشه

ی اصلی قصر عظیم نسبت به زاهدان روا میدارد و در مقام تشبیه، پایهها و تحقیرهایی که حویزی طعنه
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و باشکوه رندی حویزی به حساب می آید. در واقع سبک حویزی در مبارزه با زاهدان، طنزآمیز و 

همراه با کنایه است. در بسیاری از ابیات حویزی، نگاه او به زهد منفی است. وی در ابیات خویش 

ی عشق و عرفان به زهد می نگرد و آن را مانع نیل به هدف می کند و با دیده ی ظاهری را رهاجنبه

 متعالی خود می یابد: 

 (55)زاهدا رو سر خود گیر و ملامت کم گو       آدمی نیستم ار مایل خــوبان نشوم

 در ستیز با ریاکاری 6.3

)نک:  ( 56)های ملامتی استآموزهترین مبارزه با ریا و خودستایی و گرایش به اخلاص، از محوری

این قوم وجه »( و رندان دشمن آشکار تزویر و ریاکاری هستند از آنجاست که 350: 1362انصاری، 

همت در آن دارند که اعمال ایشان از نطر خلایق پوشیده باشد، لاجرم ادای مطلب خود به لباسی می 

( حافظ ریاکاری و تعصب را از  96: 1376ان، )لاهوری و دیگر( 57)«نمایند که عوام از آن بوی نبرند

خطاهای نابخشودنی می شمارد و عقیده دارد که انسان در گزینش زندگی خود باید آزاد باشد؛ به 

  ( 85) شرط آنکه موجب آزار دیگران نگردد.

 (59)مـی خور که صد گــناه ز اغیار در حجاب         بهتــر ز طــاعتی که بروی و ریا کنند

رندی را تنها راه آزادگی و بری بودن از آفت ریاکاری می داند. بر این باور است که همین وی 

ی زهد و تقوا را بر تن کند، مجبور می شود و برای کسب معاش و مقام، بسیاری از اصول که فرد جامه

 ی خود به رسمیت بشناسد و به آن عمل کند:های جامعهو ارزش

 (60)توان دید       بنیاد از این شیـــوة رندانه نهادیمدر خرقه از این پیش منافق ن

علاوه بر توجه به  در غزلیات حویزی این مبارزه با ریا و عدم خودستایی دیده می شود. حویزی

ای عملی و عینی مباحث نظری عرفان که در آثار او بازتاب دارد، در مقاطعی از زندگی نیز، به شیوه

، مبارزه با زهد خشک زاهدان و نکوهش ریا و ریاکارانشته است. وی سلوک عاشقانه و درویشانه دا

تقوایی برای و گاه حتی تظاهر به بی -که بدان اشاره شد –عالمان قشری، پناه بردن به عاالم رندی 

انکار و تخطئه فروشان، تأکید بر عنصر عشق به عنوان مقام و مقصد عالم سالک و سفارش به عاشقی 

 اصلی سلوک و صفت واقعی سالک است، نظر داشته است: ی به عنوان شیوه

 آخر فقیه، عمر تو خود رفت زین هــوس      تا کـی ز زید و عمرو کنی بی شمار بحث
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 هوشم چو رفت گوش به قولت نمی کنم      ناصح دگر مگـو تو ز صبـر و قرار بحــث

 (61)زاهــد چو نیست مرد محبت از آن سبب    هرگز نمی کند ز مــی و از خمـار بحث

، واعظ، مفتی، محتسب، قاضی و شود حویزی بر شیخهمانگونه که در ابیات بالا ملاحظه می

دهند و شریعت  خو جلوه مینما و فرشتهشریعتمداران و زهدفروشان زمانه، که به ظاهر خود را فرشته

دهند و در خلوت و دور از انتظار وری بیشتر از تنعمات دنیوی دام تزویر قرار میبرای بهرهقرآن را 

 کشد. شوند، با تازیانه نقد و نکوهش میآنچه را که خود نهی میکنند مرتکب می

در حقیقت حویزی بسان حافظ برای رند و رندی جایگاهی بسیار بالاتر از زاهد و واعظ و مفتی 

داند و در اشعار خود بارها به این فضیلت شود و رند بودن را کسب فضیلت میمی و اهل عقل قایل

ی حویزی و نشانگر تمایل او به سلوک ابیات زیر به خوبی بیانگر روحیات قلندرانه مفاخره می کند.

 درویشانه و گریزش از زندگی دنیوی و نکوهش خود است:

 (62)ـــد خراباتم و گر اهـل صوامـعمن در همه دم جان به هوای تـو فشانم    گر رن

حویزی آشکارتر از همیشه به جنگ زهدفروشان و سالوسان می رود که در بیت زیر اشاره به 

 بدین نکته دارد که عبادت و ریاضت زاهد خالی از عشق است:

 (63)عشق              گو جمله برو نه غم دنیا و نه دین است زاهد تو برو جای تو نبود حـرم

 و به همین دلیل حویزی چنین به زاهد سفارش می کند:           

 (64)زاهدا عشق بیاموز شوی صدر نشیـن               تو به جـنت اگرم گوش یرین بند کنی

استیزی و انتقادات رندانه هایی که با موضوعات ریدر واقع می توان گفت که حویزی در غزل

سروده است، طرز نگاهش کاملا حافظانه است و همچنین ریا ستیزی و طرد و تخطئه زهد خشک 

زاهدان عاری از انعطاف، بیشتر از دیگر موارد، مورد توجه حویزی بوده است. شاید بتوان گفت که 

: یکی مشرب وسیع، ازاد این تاکید و توجه او، دست کم دو علت مهم فردی و اجتماعی داشته است

ی حویزی و دیگر، فضای متصلب و ریاپروران روزگار، در کنار اندیشان و رندانه و خوش باشانه

 سخت گیری های متظاهرانه ی برخی زاهدان ریایی بوده است. 

حافظ آنچنان از ریاکاران، یعنی زاهدنمایان و گناهکاران صوفی صورت بیزار و متنفر است که 

 اب ررا باده پرستی می داند و بس؛ تنها کار صو
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  (65)کارِ صــواب باده پرستیــست حافظا        برخیز و عزم جزم به کارِ صواب کن

 چنانچه حویزی نیز بیتی با مضمون بیت بالا دارد:

 (66)زاهد چو نیست مرد محبت از آن سبب     هرگز نمی کند ز مـی و از خمـار بحث

زیرا برخورداری از لذات دنیا، یعنی؛ یزرگداشت شادی و خروج از حقارت و تجلیل از پرواز 

بشر به سوی معنویت. البته شایان عنایت است که این مضمون جزء محوری ترین مضامین رندانه ایست 

ن منتقدان های اعتراض آمیز انها به عنوای حافظ و حویزی برای بیان عقاید و اندیشهکه همواره دستمایه

 اجتماعی قرار گرفته است.

رند پاکباز آزاد اندیش عارفی است که تسلیم اربابان ریاکار نمی شود، سر بر قدرت پوچ ارباب 

زیرا هدف  (67)زور فرود نمی آورد؛ همه چیز را رد می کند و به همه چیز به چشم بی اعتنایی می نگرد

های مطلوب نو است)همان، همان آفرینش ارزش های نامطلوب کهن ورند، ستیز با سنت ها و ارزش

صفحه( حویزی به دنبال درهم شکستن آداب و آیینی است که در راه سیر و سلوکشان موانعی ایجاد 

کرده است. به همین خاطر حویزی از زهدی که به ریا آلوده شده، جگر خون می شود و بر این باور 

اند چنانچه حویزی در دیوانش ازند و به حقیقت راه یافتهاست که رندان اهل تزویر و ریا نیستند و پاکب

عباراتی در ذم زاهدان و عابدان ریاکار بیان می کند و آن ها را مورد اتقاد قرار می دهد و اعمال ایشان 

 را مبتنی بر هوای نفس می داند و دلیل رفتن زاهد به مسجد را  اینگونه ابراز می کند:  

 (68)رد دلِ زاهــد       سجاده به مســجد زده، یعنی شده عابدچون تابِ جــفای تو نــدا

ی عارفان و زاهدان بیان کرده درواقع، این همان نگاه منفی عارفانه حویزی است که در مقایسه

 است. 

 در ستیز با خودبینی و خودرأیی 7.3

اعلای رندی آن است که سالک از قید دنیا و آخرت و آنچه مربوط به  مرتبة» از دیدگاه حافظ

)چنانچه خودبینی و خودرأیی، زاهد ریایی را دچار  (69)«حب ذات و خودخواهی است، رسته باشد

 پرتگاه عجب و غرور می کند تا از راه باز می ماند و از عنایت محروم می شود:

 (70)رند از رهِ نیــاز به دارالســلام رفت   زاهد غرور داشت، ســلامت نبرد راه      
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از نظر حافظ، زاهد آن چنان خودبین است که قطع نظر از عشق، پروای وجود دیگران را هم »و 

ندارد و آن چنان به خود مشغول است که حقیقت را نتواند دید. زاهد را نمی پرستد بلکه آنچه می 

  (71)«و لذات دنیوی های کام و نامپرستد، بت نفس خویش است و بت

 (72)زاهـد چو از نمـازِ تو کاری نمـی رود                 هم مستیِ شـبانه و راز نیازِ مـن

های دنیوی به صورت از نظر حافظ، زاهد شخصیتی است که به ظاهر، خود را از آلودگی

بر و غرور گشته های نابجا پاک کرده است و به خاطر این پاکی، دچار کمرتاضانه و با سخت گیری

 است؛ در حالی که در مذهب حافظ؛ زشت ترین و بزرگ ترین گناه غرور و نخوت است. 

 ( 73)نیک نامی خواهی، ای دل، با بدان صحبت مدار    خودپسندی جانِ مـن برهــانِ نادانی بود  

 رو حویزی در دیوانش چنین سفارش می کند: از این

 (74)ــیار        که به افسون و حِیلُ تخت سلیمان زد و بردتو بدین دار فنا غره مشو ای هوشــ

برخلاف زاهد، رند هیچ گاه خود را فراتر از آنچه که هست، نمی پندارد، زیرا در مکتب وی، 

 ( 75)خودبینی در حد کفر است و برابر با سقوط از آیین انسانی می باشد

 (76)در این مذهب، خودبینی و خودرأییفکرِ خود و رأیِ خود در عالمِ رندی نیست    کفر است 

 برای ره یافتن به قلمرو عشق، باید از وادی خودخواهی گذشت:

 (77)با مدعی مگویید اسرارِ عشق و مستی       تا بی خبر بمیرد در دردِ خـودپـرستی

کبر و غرور و منیت را  ای ندارد. آنان فروتنند، حویزیاهل رندی با خودبینی و خودرایی میانه

 مذموم و مانعی برای رند می داند. به باور حویزی نیز رندی، مستلزم فروتنی است:

 (87)غیر پستـی خود نمی بینم از آن خاطر شـکن   قاصدا بس گو سخن کاین خودنمـایی تا به کی

برای ویران کردن بنیان خودبینی و وصال به  رندی با مصلحت اندیشی در تضاد است. حویزی

ی مستی ی ناب استمداد می جوید و به دور از هرگونه مصلحت اندیشی ، از شیوهحق، از رند و باده

 و رندی خود سخن می گوید: 

 (79)ی  مســتی و رندی نرود از پیـــشمگر من از سـرزنشِ مدعــیان اندیشم     شیوه
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آمیخته با شور و شیفتگی است و در شعر « رندی»زی در سخن گفتن از بنابراین شیوة بیان حوی

 نمی توان یافت. « رندی»ای مبتنی بر ناخشنودی یا نکنه گیری از کاراو هیچ نشانه یا قرینه

 نظر بازی 8.3

ای است که بسیار زیبا و تأثیرگذار در سخن مضمون نظربازی رند نیز یکی از مضامین رندانه

 ده است. حافظ عاشقی، رندی و نظربازی را هنر می داند و به آن می بالد:حافظ جاری گردی

 (08)امعاشق و رند و نظربازم و می گویم فاش        تا بدانی که به چندین هنر آراسته

یکی از صفات رند، نطر بازی اوست، این صفت در سخن شعری حویزی بازتاب داشته است. 

ون نظربازی رندانه در شعر او نمود یافته است. وی در جایی حویزی از جمله شاعرانی است که مضم

 داند:از غزلیاتش، خود را عاشقی نظر باز می

  ( 81)در نظر بازی مکن ای بی خبر تردید را         پس نگردد در کمان چون رفت برون تیر را  

که بین مرغ و هوا و دام ایجاد نموده و از طریق تشبیه  حافظ در بیت زیر با استفاده از تناسباتی

 دل به مرغی که از راه نظر به دام می افتد، بسیار زیبا مفهوم نظربازی رندانه را بیان می کند: 

 (28)از راهِ نظــر مرغِ دلم گشت هواگــیر       ای دیده نگه کن که به دامِ که درافتاد

های او نیز -دود شرع و عرف فروتر نمی گذارد، از نظربازهایالبته گاه قاصد پا را چندان از ح

بیشتر بوی پیوند و نزدیکی به امور شرعی و اعتقادی را می توان استشمام کرد ، امری که در اشعار دو 

های حافظ، رندانه تر پهلوی حافظ چندان احساس نمی شود و بنابر همین مسأله است که نظربازی

 ذوب خود می نماید: است و مخاطب را بیشتر مج

 (83)های مژگانت چه کردچشم مستت در نظر بازی مگر آگه نشد         در درون سینه جنبش

نکته قابل تأمل آن است که به باور نگارنده، مکتب عشق و رندی به مقتضای ماهیت خود که  

رو، از اینسریان عشق در همه کائنات است نمی تواند در چاردیواری تفکری خاص محصور بماند. 

-حافظ و حویزی همواره سعی می کنند پا را از حدود شرع و عرف فراتر بگذارند. چنانچه از نطربازی

ای نمی توان بوی پیوند و نزدیکی به امور شرعی و اعتقادی را استشمام نکرد. از های آنان تا اندازه



RASHİD 

 

NÜSHA, 2019; (49): 151-182 
 

170 

، به مسئله نظربازی از نوع رو، حویزی همانند بسیاری از عرفا و شعرای ایرانی از جمله حافظاین

  (84)توجه داشته است.  -ی مثبت و روحانی آنجنبه -عرفانی آن

 دم را غنیمت شمردن 9.3

ی تفکر عرفا است که سرحالی و سرزندگی را به عارف هدیه می غنیمت شمردن وقت خمیرمایه

گذشته، خودش را رها می سازد و نگرانی و اضطراب آینده را از ذهن  عارف از غم و غصة(85)دهد.

یا « دم را غنیمت شمردن»دور می کند و سعی دارد با آنچه که دارد خوش باشد و شکرگزار. مضمون 

 های شعر حافظ است که بارها بر این نکته تآکید نموده است.یکی از تکیه گاه« عیش نقد» 

 (86)اری نکند       بس خجالت که از این حاصلِ اوقات بریمقدرِ وقت ار نشناسد دل و ک

های مورد توجه رند حافظ است. ناپایداری اندیشة غنیمت شمردن حال نیز یکی دیگر از اندیشه

روزگار حویزی را وا می دارد که دم را غنیمت بشمارد؛ زیرا دریافته است که اگر زمان حال را نیز از 

رو؛ معتقد است که عمر درگذر است و باید از همة لحظات آن از ایندست بدهد، ضرر کرده است، 

 بهره برد:

 فرصت شمــار جانا عیـش بهار امروز           ترسـم که عمر نبود بینی دگر بهاری

  ( 87)با سرو قامت خود جامی برو سبـویی           بنشین میان باغی گراز جهان کـناری

های آنی و زودگذر، باید غنیمت شمرده شوند. از این جهت اعتقاد دارد که لذت بنابراین حویزی

می توان گفت که حویزی در اثار خود، عارفی خوش خلق، دور از تعصب و با نگرشی وسیع، نمود 

 یافته است.

 پیر مغان 10.3

رنشان در مکتب حافظ، راه رندی بر همه کس آشکار نیست. درمورد اصطاح پیرمغان بایستی خاط

پیر مغان مرشد حافظ است و پیر اوست و حافظ فقط در مقابل او سر فرود می آورد و سخن »کرد که 

 ( 88)«او را می نیوشد و ملازم خدمت و درگاه اوست

 (89)از آستان پیرِ مغان ســـر چرا کشیم؟     دولت در آن سرا و گشایش در آن درست

پیر مغان رازدار و اهل ( 90)«طریقت و پیر می فروش تصویر پیر مغان ترکیبی است از پیر»البته 

 حکمت است:
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 (91)هرگز به یمنِ عاطفتِ پیرِ می فروش     ساغر تهی نشد زمیِ صافِ روشنم      

 (92)کرده سؤال حال من از پیر میکده        آن مغبچـه چو دید مرا این جواب شد

ظاهر میفروش و مغ می نماید اسم با مسمایی پیر مغان و پیر میکده برای پیر مکتب ملامتی که در 

ها را پنهان می دارد. این دوگانگی در شیخ صنعان، که حویزی ها را می نماید و خوبیاست. او بدی

 همچون حافظ از او نام می برد نیز دیده می شود.

 (93)چو رخ بنمود       عهد و ایمان و خرد از دل صنعان زد و برد پرتو عشق از آن مغچه

شراب نوشی و »چنانچه حافظ هم اشاره های مستقیم و غیر مستقیم متعددی به شیخ صنعان دارد.

کفرورزی شیخ صنعان، همان صفاتی است که در مغان و پیران میکده جمع است بنابراین، پیرمغان 

 ( 94)«که مثل شیخ صنعان استنامی است کلی برای هر پیری 

 گر مـــریدِ راه عــشقی فـکرِ بد نامــی مکن     شیخ صنعان خرقه رهن خانة خمار داشت

 (95)وقت آن شیرین قلندر خوش که در اطوارِ سیر     ذکرِ تسبیـحِ ملک در حلقــــه زنّار داشت     

یر طریقت فرود نمی آورد، دامن حویزی که رند و آزاداندیش است و سر به هیچ پیر خانقاه و پ

 پیر مغان را می گیرد که مقام بسیار والایی دارد:

 (96)زیمن همتِّ پیر مغان گشتم چنین مطلوب    اگر چه قاصد یارم ولی مقصود شاهانم 

های پیر مغان و پیر میکده خود یکی از ترکیب» در حقیقت درسبک فکری حافظ و حویزی

ت. از یک طرف میکده با شراب و کفر نسبت دارد و از طرف دیگر با ملامتی است که جمع اضداد اس

  ( 97)«پیر که مظهر توحید و خداپرستی است و واصل به اوج قلة تربیت روحانی

 موقوف به اسرار و حقایق 11.3

در مکتب حافظ رندان از اسرار و حقایق آگاهند. حافظ معتقد است که رند به اسرار و رموز 

ی اسرار سرمست می بیند که همگان را فرا می امور وقوف کامل دارد. وی هم چنان رندان را از باده

مقام بویی خواند تا اسرار نهانی و دقایق پنهانی را فقط و فقط از رندان بپرسند چرا که زاهدان عالی 

 از رموز نبرده اند: 

 (98)راز درون پرده ز زنـــدانِ مست پرس               کاین حال نیست زاهدِ عالی مقــام را
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باور است که  حویزی بارها به تعارض زاهد و رند و برتری رند بر زاهد اشاره می کند و بآن

 رتبه رند بالاتر از زهد است و زاهد نمی تواند اسرار عشق را درک کند: 

 (99نشاید پیش هر زاهد رموز عاشقی گفتن        حدیث عشق خوبان قاصدا افسانه می سازی

 (100)عشــق تو بجز در دل رنــــدان نتوان یافت     این گوهر نایاب به هر کان نتوان یافت

رازدلری یکی از ضروریات سیر و سلوک است که در غیر این صورت راه طی  از نظر قاصد

نمی شود زیرا موجب کزفهمی می شود، بر این اساس بر این باوراست که هر سفلة نااهل شایستة 

 چنین رازی نیست: 

 (101)ای دل تو به جان، سر غم عشق نگه دار        هر سفلة نا اهل نه شایستة راز است

 ستیزیخرد   12.3

عارفان برای رسیدن به مقصود، خرد و استدلال را ناتوان می دیدند. حویزی به زبانی شیرین و 

روان، عقل گرایی خشک زاهدانه را به مسخره می گیرد و عقل را در درک امور و عوالم معنوی و 

چر اکه  روحانی بسیار ناقص می داند. حویزی معتقد است که در قلمرو عشق، عقل اجازه ورود ندارد

 عشق او را تباه خواهد ساخت:

 (102)داور عشق چو بر تختِ دل آمد بنشست           گفتم ای عقل برون شو که دگر جای تو نیست

 گوید: همانطور که حافظ در رجحان عشق بر عقل  می

 (103)دارد حریم عشق را درگه بسی بالاتر از عقل است         کسی آن بوستان بوسد که جان در آستین

 یا اینکه همانظور که عطار نیشابوری بدان اشاره نموده است: 

 (104)عشق اینـــجا آتش است و عقل دود           عشـــق کامد در گریزد عقل زود

نماید که عقل را در مقابل عشق ناچیز می شمارد و اظهار نظر میمولانا نیز در این باره چنین 

                                 گوید جایی که عشق فرود آید محل جان نیست و آنجا که عشق خیمه زند بارگاه عقل نیست.                                               می

 (105)در شکسـته عقـل را آنجا قـدم         پس چه باشد عشـق؟ دریای عـدم         

گاه خدواند اهمیت بسیاری داده و عشق را با توجه به آن حویزی به دل به عنوان نظرگاه و جلوه

 : بیندمی عاجز حقیقت ساحل به انسان رساندن در را تفسیر نموده است و عقل
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 (106)جلوس کرد چو دلم ملک به عشق سلطان      شو بیرون و گیر خویش راه عقل به گفتم

بنابراین از منظر حویزی، همانند عرفا، در ساحت وجودی انسان، عقل و دل پیوسته با هم 

داند و بر این باور است که این جهان عظیم درکارزارند و عشق را سبب رسیدن به تکامل معنوی می

ه ارادتی بیاورد و گرنه عقل تواند بسازد و سعادت را آن کسانی می برد کو تابناک را فقط عشق می

 برد. و به باور حویزی :در این تاریکی راه به جایی نمی

 (107)پرتو عشق از آن مغبچه  چون رخ بنمود        عهد و ایمان و خرد از دل صنعان زد و برد

و در بیت زیر؛ انکار عقل و عقل ستیزی را که بیانگر مشرب عرفانی حویزی است، به وضوح 

 اهده کرد:  توان مشمی

 (108)به هر کشور چو سلطان محبّت خیمه زد ای دل       بیاید عقـــلِ مسکین تا ابد زان ملک بگریزد

در دوره دومّ از حیات  -بنیانگذار تفکر عرفانی در شعر فارسی است که ظاهرأ -همچنانکه سنایی

شاعری خویش بیشتر متوجه جدال با خرد است و بیشترین توجه او به عشق است و همواره عشق را 

 گوید:بر عقل برتری داده به طوری که در تندترین حملات خود علیه عقل می

 (109)قلــی کـــار بـو عــلی سیناســتعقـــل در کـــوی عشــق نابیناســت     عــا

 (110)عــاشقی خــود نه کــار فــرزانه است      عقـــل در راه عشــــق دیـــوانه است

 (111) عاشـقی از بند عقـل و عافیت، جسَتن بود   گـر چنینی، عاشـقی! ور نیستـی دیوانه ای!

 جام را «دل» گروه این و اند،رگزیدهب را درونی هایتجربه و شهود و کشف طریق صوفیه و عرفا

 : حافظ قول و به. دانندمی حق حضرت جلال و جمال و صفات و اسما تجلیّ آیینة و نما جهان

 (112)دارار ملک احـوال دارد عرضـه تو بر تا      بنگــر است می جـام ســکندر آیینـة

تواند آرام و قرار بگیرد، چاره و گریزی از سفر به و از آنجا که عارف در پی کشف حقیقت نمی

 شود :ی سفر میبازگشت یا موطن اصلی نیست؛ بنابراین حویزی آماده

 (113)قاصدا عرضه کن احوال دلم را بر دوست         گو غریب است دل اینجا به وطن می آید

سیر و سلوکی عارفانه  و این سفر همان موطن اصلی است که همان سیر انفس است تا سیر آفاق و

 است که قصد بازگشت به آنجا را دارد.
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 نتایج و یافته های تحقیق

 نتایج حاصل آمده از این پژوهش نشان می دهد که؛

حویزی، علاوه بر ابداعات و خلاقیتّ های فکری و شعری، مانند هر شاعر دیگری با تأثیر   (1

 و قلندرانه ار خویش افزوده است. روحیاتپذیری از سنت ارزشمند عرفانی پیش از خود، به غنای آث

اند که کاربرد زیادی در شعر و اندیشة حویزی داشته است و از آن از جمله موضوعات عرفانی رندانه

را یکی « رندی»توان به عنوان اصول عرفانی مورد توجه حویزی تعبیر کرد تا آنجا که می توانها می

 که از حافظ متأثر بوده است. از مظاهر تفکر و شیوه شاعری حویزی یافت 

ی رند پس از تطور معنایی و طی فرایند ذکر شده در دیوان شعری حویزی، همان قابلیت واژه (2

مایه تر می توان گفت که ؛ بنمفاهیم چند بعدی مورد نظر حافظ را داشته است که به بیانی ساده

با محتوا و مبانی مکتب ملامتیه حافظ مطابقت داشته است و حویزی  های رندی و ملامتی حویزیغزل

 این مقوله را با تنوع در گستردگی بیشتری باز نموده است. 

ی حویزی نیز، همان مفهومی است که حافظ از آن دارد که عمدتأ مفهوم رند در اندیشه (3

پناه بردن عوالم اهل ملامت معطوف به بیان سرخوشانه و سلوک درویشانه و گریز از تقوای ظاهری و 

 ای است که مدنظر حافظ است نه عرفان عابدانه. است. در حقیقت عرفان حویزی همان عرفان عاشقانه

در حقیقت حویزی بسان حافظ برای رند و رندی جایگاهی بسیار بالاتر از زاهد و واعظ و  (4

ر اشعار خود بارها به این داند و دشود و رند بودن را کسب فضیلت میمفتی و اهل عقل قایل می

 فضیلت مفاخره می کند.

هایی که با موضوعات ریاستیزی و انتقادات رندانه سروده است، طرز نگاهش حویزی در غزل (5

کاملا حافظانه است و همچنین ریا ستیزی و طرد و تخطئه زهد خشک زاهدان عاری از انعطاف، بیشتر 

اید بتوان گفت که این تاکید و توجه او، دست کم از دیگر موارد، مورد توجه حویزی بوده است. ش

ی دو علت مهم فردی و اجتماعی داشته است: یکی مشرب وسیع، ازاد اندیشان و رندانه و خوش باشانه

حویزی و دیگر، فضای متصلب و ریاپروران روزگار، در کنار سخت گیری های متظاهرانه ی برخی 

 زاهدان ریایی بوده است. 

چون از صافی خرد و دانایی بگذرد و « رند»ن گفت که از نظر حویزی در مجموع می توا (6

خودپرستی، سرکشی و درنده خویی طبیعی را در خود مهار کند، روشن و شفاف می شود، به سرچشمة 

های زودگذرش به شوقی پایدار جای می سپارند که رند را در ازلی عشق تبدیل می شود و هوس
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ی کند و رند از نظر او نظرباز است، بیزار از زهد، ریا و نام و ننگ آفرییندگی و هنرمندی نمایان م

 دروغین است و جاه و مقام دنیوی را پوچ می انگارد. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 کتابنامه

 (، ماجرای پایان ناپذیر حافظ، تهران: یزدان1383اسلامی ندوشن، محمد علی) 

  355-350، صص 5، ماهنامة آینده، سال نهم، شمارة ملامتیه(. 1362قاسم) انصاری، 
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 (، عرفان و رندی در شعر حافظ، تهران: نشر مرکز1379آشوری، داریوش)

 یا الهامات خواجه، به کوشش محمود بامداد، تهران: ابن سینا بامداد، محمد علی، حافظ شناسی 

(، رند حافظ و بائول تاگور، پژوهشنامه علوم انسانى دانشگاه شهید بهشتی، 1380پروین دخت، مشهور )

 .29شماره 

 (، گمشدة لب دریا، چاپ دوم. تهران: سخن1382پورنامداریان، تقی) 

ظ، به تصحیح ادیب برومند، چاپ دوم، تهران: ( دیوان حاف1385الدین محمد )ظ، شمسحاف

 انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی

(. دیوان حویزی، به تصحیح: دکتر فاطمه مدرسی، چاپ اول، ارومیه: 1392حویزی، بکر آقای حویزی )

 بوتا 

( شرح مشکلات تاریخ جهانگشای جوینی، چاپ اول، تهران: مؤسسه فرهنگی و 1373خاتمی، احمد)

 شاراتی پایاانت

های شمس تبریزی در مثنوی مولوی، چاپ اول، یزد: دانشگاه (. بازتاب اندیشه1392، محمد)خدادادی

 یزد

 (،  ذهن و زبان حافظ، چاپ سوم، تهران: نشر نو1367خرمشاهی، بهاءالدین)

 حافظ، حافظه ماست، تهران : نشر قطره(، 1387خرمشاهی، بهاءالدین، )

 فظ و الهیات رندی، چاپ سوم، تهران: انتشارات قصیده سرا( حا1382درگاهی، محمود)

 (، از حافظ به گوته،  چاپ دوم، تهران: انتشارات بدیع 1373دستغیب علی)

(، از قلندر تا رند حافظ، فصلنامه عرفان اسلامی، سال 1392دهقانی، علی و صدیقی لیقوان، جواد) 

 51-31، صص 94، تابستان 44یازدهم، شماره 

 (. کلک خیال انگیز، تهران: زوار1363رویز )راهور، پ

 (، فرهنگ اصطلاحات و تعبیرات عرفانی، چاپ سوم، ترهان: طهوری1370سجادی، سید جعفر)

طلاحات و تعبیرات عرفانی.چاپ دوم، تهران: (. فرهنگ لغات و اص1354ضیاءالدین ) سید سجادی،

 طهوری
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 عرفان و تصوف،  قم: انتشارات مهر(. مقدمه ای بر 1372دی، سید ضیاءالدین )سجا

تصحیح و شرح محمد بقائی  دیوان حکیم سنایی غزنوی،(، 1384ـــــــــــــــــــــ ، )

 )ماکان(، چاپ اول، تهران: اقبال

 (، فرهنگ آنندراج، تهران: انتشارات خیام 1335شاد، محمد پادشاهی)

 ن: معین(. فرهنگ ادبیات فارسی، چاپ سوم، تهرا1388، محمد)شریفی

 چهارم. تهران: علمی و فرهنگی اپ( شکوه شمس. چ1382شیمل، آن ماری)

 دوم، تهران: نگاه اپچ، تنظیم: جهانگیر منصور، دیوان عطار(. 1376عطار نیشابوری، شیخ فریدالدین )

 علمی و فرهنگی (. کیمیای سعادت. به کوشش حسین خدیوجم، تهران: دانتشارات1383غزالی، محمد)

 جلد(، تهران: انتشارات علمی و فرهنگی 8(، شرح مثنوی شریف)1386فروزانفر، بدیع الزمان )

 (. حافظ رند پارسا. تهران: نشر تاریخ ایران.1363کامرانی، یدالله )

(، شرح عرفانی غزلهای حافظ، تصحیح و تعلیقات از 1376لاهوری، ختمی، عبدالرحمان، ابوالحسن)

 اول، تهران: نشر قطره اپچن خرمشاهی، کورش منصوری، حسین مطیعی امین، بهاء الدی

(، مفهوم رندی در شعر حافظ، ترجمة کامبیز محمود زاده، تهران: انتشارات 1373مزارعی، فخرالدین )

 کویر

 (، فرهنگ معین، چاپ دوم، تهران: رشد1384معین، محمد) 

 ، تهران: انتشارات زوار(. آندره ژید و ادبیت فارسی1349هنرمندی، حسن )

 پی نوشت ها

 139علی دستغیب ، از حافظ به گوته، ص  (1

 تقی ، پورنامداریان، گمشدة لب دریا، ص دو (2

 23محمود درگاهی، حافظ و الهیات رندی، ص  (3

  15-8 بکر آقای حویزی، دیوان حویزی، صص (4

 2، صبکر آقای حویزی، دیوان حویزی (5
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 شاد محمد پادشاهی، فرهنگ آنندراج، ذیل واژة رند (6

 : ذیل واژة رند371ض1لغت،  فرهنگدهخدا،  (7

 715محمد شریفی، فرهنگ ادبیات فارسی، ص  (8

  234طلاحات و تعبیرات عرفانی، ص سید ضیاءالدین سجادی، فرهنگ لغات و اص (9

 149محمد علی اسلامی ندوشن، ماجرای پایان ناپذیر حافظ، ص  (10

 40-39علی دهقانی و جواد صدیقی لیقوان، از قلندر تا رند حافظ ، صص  (11

 11داریوش آشوری، عرفان و رندی در شعر حافظ، ص (12

  397پرویز راهور، کلک خیال انگیز، ص  (13

سر.نش »ملامت از واژه های رایج در میان گروهی از صوفیه است. این واژه در لغت به معنی (14

ملامتیه فرقه ای از صوفیان هستند که به عمده »است. و : ذیل واژه( 1384معین، «)و نکوهش

کارهایی انجام می دهند تا خلق آنها را سرزنش کند و از این طریق غرور و کبر را در می 

 (743: 1370سجادی، «)کشند تا به وادی هلاک نیفتند.

 734بدیع الزمان ، شرح مثنوی شریف فروزانفر، ج ا/ (15

  308حافظ، دیوان حافظ، ص  (16

 55ی، دیوان حویزی، صحویز (17

 95حویزی، دیوان حویزی، ص (18

 123حویزی، دیوان حویزی، ص (19

 93حویزی، دیوان حویزی، ص (20

  27مشهور پروین دخت، رند حافظ و بائول تاگور، ص (21

 86فخرالدین مزارعی، مفهوم رندی در شعر حافظ، ص  (22

 117حویزی، دیوان حویزی، ص (23

 48حویزی، دیوان حویزی، ص (24

 95حویزی، دیوان حویزی، ص (25

 11حافظ، دیوان حافظ، ص  (26

 206حویزی، دیوان حویزی، ص (27

 48حویزی، دیوان حویزی، ص (28

 135حویزی، دیوان حویزی، ص (29
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 123حویزی، دیوان حویزی، ص (30

 111حویزی، دیوان حویزی، ص (31

 93حویزی، دیوان حویزی، ص (32

 83حویزی، دیوان حویزی، ص (33

 464یا الهامات خواجه، ص  بامداد خدادادی، حافظ شناسی (34

 266دی، مقدمه ای بر عرفان و تصوف،  ص: سجانک: سید ضیاءالدین  (35

 488حافظ، دیوان حافظ، ص  (36

 36حویزی، دیوان حویزی، ص (37

 306آن ماری شمیل، شکوه شمس، ص  (38

  33فخرالدین مزارعی، مفهوم رندی در شعر حافظ، ص  (39

  33همان:  (40

 427حافظ، دیوان حافظ، ص  (41

 50، دیوان حویزی، صحویزی (42

 135حویزی، دیوان حویزی، ص (43

 215حافظ، دیوان حافظ، ص  (44

 59حویزی، دیوان حویزی، ص  (45

 37حویزی، دیوان حویزی، ص  (46

 135حویزی، دیوان حویزی، ص (47

 569محمد غزالی، کیمیای سعادت، ص  (48

 55ص،  حافظ، حافظه ماستبهاءالدین خرمشاهی،   (49

ی مؤاخذه و پرسش گناه و تفتیش آن باشد. به معنی یرغو/ یارغو: واژة ترکی )مغولی(، به معن (50

 ذیل یارغو( 193عدلیه و قانون و محاکمه و بازجویی و استنطاق نیز هست)نک: خاتمی:  

 494حافظ، دیوان حافظ، ص  (51

 101حویزی، دیوان حویزی، ص  (52

 73حویزی، دیوان حویزی، ص  (53

 122حویزی، دیوان حویزی، ص  (54

 116حویزی، دیوان حویزی، ص  (55
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 350ص ، اسم انصاری، ملامتیهنک: ق (56

  96، ص شرح عرفانی غزلهای حافظلاهوری و دیگران،  (57

 86آندره ژید و ادبیت فارسی، هنرمندی،  (58

 265حافظ، دیوان حافظ، ص  (59

 505حافظ، دیوان حافظ، ص  (60

 55حویزی، دیوان حویزی، ص  (61

 93حویزی، دیوان حویزی، ص  (62

 37حویزی، دیوان حویزی، ص  (63

 135حویزی، ص حویزی، دیوان  (64

 539حافظ، دیوان حافظ، ص  (65

 55حویزی، دیوان حویزی، ص  (66

  59کامرانی، حافظ رند پارسا،  (67

 61حویزی، دیوان حویزی، ص  (68

 111بامداد خدادادی، حافظ شناسی یا الهامات خواجه، ص  (69

 117حافظ، دیوان حافظ، ص  (70

 128فخرالدین مزارعی، مفهوم رندی در شعر حافظ، ص  (71

 545حافظ، ص حافظ، دیوان  (72

 296حافظ، دیوان حافظ، ص  (73

 60حویزی، دیوان حویزی، ص  (74

 217درگاهی، حافظ و الهیات رندی، ص  (75

 675حافظ، دیوان حافظ، ص  (76

 591حافظ، دیوان حافظ، ص  (77

 131حویزی، دیوان حویزی، ص  (78

 463حافظ، دیوان حافظ، ص  (79

 420حافظ، دیوان حافظ، ص   (80

 28حویزی، دیوان حویزی، ص  (81

  148افظ، ص  حافظ، دیوان ح (82
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 77حویزی، دیوان حویزی، ص  (83

البته در بعضی از آثار و متون ادبی و عرفانی گذشته مانند، نزهه المجالس و مجالس العشاق  (84

و ... از جنبه منفی آن نیز سخن به میان آمده است و حتی در آثار بعضی از شعرای سبک 

از نوع منفی آن هم دیده می  خراسانی و بعضا عراقی و متأخرین نیز نطر بازی و شاهد بازی

شود. برای نمونه در دوره غزنوی اشاره می شود به عشق بازیهای سلطان محمود غزنوی با 

 غلامش آیاز.

البته از میان شاعران، خیام از جمله شعرایی است که بیشترین توجه را به مسأله غنیمت  (85

خیام همین غنیمت شمردن شمردن فرصتها داشته و در واقع بنیادترین مسأله فلسفی در نظر 

 حال است.

  508حافظ، دیوان حافظ، ص   (86

 139حویزی، دیوان حویزی، ص (87

 98، ص  حافظ، حافظه ماستبهاءالدین خرمشاهی ،  (88

 57حافظ، دیوان حافظ، ص  (89

 98، ص  حافظ، حافظه ماستبهاءالدین خرمشاهی ،  (90

  465حافظ، دیوان حافظ، ص  (91

 79حویزی، دیوان حویزی، ص  (92

 60، دیوان حویزی، ص حویزی (93

 319تقی پورنامداریان، گمشدة لب دریا، ص (94

 108حافظ، دیوان حافظ، ص  (95

 110حویزی، دیوان حویزی، ص  (96

 318تقی، پورنامداریان، گمشدة لب دریا، ص  (97

 11حافظ، دیوان حافظ، ص  (98

 146حویزی، دیوان حویزی، ص  (99

 48حویزی، دیوان حویزی، ص  (100

 55حویزی، دیوان حویزی، ص  (101

 43حویزی، دیوان حویزی، ص  (102

 163حافظ، دیوان حافظ، ص  (103
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 (143: 1376عطار،  (104

 3/4723 نوی معنوی،مولوی، مث (105

 88حویزی، دیوان حویزی، ص  (106

 60حویزی، دیوان حویزی، ص  (107

 75حویزی، دیوان حویزی، ص  (108

 300،  ص حدیقه الحقیقه و شریعه الطریقهمجدود بن آدم  سنایی ،   (109

 328،  ص ه الحقیقه و شریعه الطریقهحدیقجدود بن آدم  سنایی ،  م (110

 977ص  دیوان حکیم سنایی غزنوی،،   سناییمجدود بن آدم  (111

 8حافظ، دیوان حافظ، ص  (112

 64ص حویزی، دیوان حویزی،  (113
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 افية في ديوان علي الجارمر الإحالات الجغ

ALY Emad Abdelbaky Abdelbaky                                                      
 ملخص

يبحث هذا المقال  في اللغة والمكان، فالعلاقة بين اللغة والجغرافيا علاقة متلازمة وقديمة قِدَم  

البحث اللغوي نفسه، لأنَّ اللغة تأتي من مجتمع يعيش في بيئة، كما أنَّ اللغة تختلف باختلاف البيئة، 

لجغرافيا والشعر، وللأشعار والتصويرات الجغرافية التي ذكرها الشعر العربي تؤكد تلك العلاقة بين ا

الجغرافية أهمية كبيرة في توثيق أسماء المدن والبلدان، إضافة إلى الأماكن الجغرافية التي حظت بحظ وافر 

 في الشعر العربي.

الجغرافيا تشبه اللغة والشعر؛ حيث إنَّ الناس يعيشون في بيئة، فهم يتأثرون بالبيئة التي يعيشون فيها 

ئة نفسها تؤثر فيهم وهو ما ظهر في الشعر، ففي الشعر الحديث ظهرت أسماء الأماكن في كما أنَّ هذه البي

ره بالأحداث فيها، فينبغي دراسة تأثير البيئة أيضًا على الشعر عند 
ّ
حديث الشاعر عن بيئته الاجتماعية وتأث

عبر -حالات الجغرافية الحديث عن البلد والمدينة التي يتحدث عنها الشعراء، لذلك يبحث هذا المقال في ال 

عراء  في شعر علي الجارم الذي يُعدّ من أبرز شعراء العصر الحديث، -الدّراسة الدلالية
ّ

ه من أبرز الش كما أنَّ

لمعرفة  الحالات الجغرافية في ديوان علي الجارمتهدف الدراسة إلى معرفة الذين سجلوا أحداث عصره. وهكذا 

ر بها وبأحداثها، وكذلك معرفة معاني الطار الفكريّ والجغرافيّ الذي ك 
ّ
اعر، والمناطق التي تأث

ّ
ان يعيش فيه الش

مع ذكر علي الجارم العديد من الدول التراكيب في بناء الجملة الشعرية وتغيّر معانيها في بعض الأحيان، خاصة 

ماكن، والتي تحمل والبلدان والأماكن الجغرافية، حتى إنّ الكثير من عناوين قصائده كانت بأسماء تلك الأ 

 العديد من الدلالات اللغويّة.

 اللغة والجغرافيا، الدلالة، الجغرافيا والشعر، الحالات الجغرافية، الشاعر والبيئة. كلمات مفتاحية:

Ali el-Cârim Divânı’nda  Coğrafi Atıflar 

Öz 

Bu makalenin araştırma konusu: dil, mekân ve coğrafya ile dilin, dil 

araştırmaları kadar eskiye dayanan karşılıklı ilişkisidir. Zira dil bir çevrede 

yaşayan bir toplum tarafından konuşulur. Aynı şekilde dil çevrenin değişmesine 

bağlı olarak değişir. Arap şiirinde geçen coğrafi tasvirler şiir ve coğrafya 

arasındaki bu ilişkiyi teyit etmektedir. Coğrafi şiirler şehir ve ülkelerin 

isimlerini tespit etmek konusunda büyük bir öneme sahiptir. Arap şiirinde  

coğrafi mekân sıklıkla kullanılmaktadır. Coğrafya, dil ve şiire benzer, çünkü 

insanlar bir çevrede yaşarlar. Yaşadıkları çevreyi etkiledikleri gibi yaşadıkları 

çevreden de etkilenirler. Modern şiirde, yer isimleri şairlerin yaşadıkları 

olaylardan etkilenmesi ve sosyal ortam hakkında konuşmaları ile  ortaya çıktı. 

                                                           
 Dr. Öğr. Üyesi Karamanoğlu Mehmetbey Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, 
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Şairlerin bahsettiği ülke ve şehirden söz ederken  çevrenin şiir  üzerindeki etkisi 

de incelenmelidir. Bu sebeple bu makalede modern çağın önde gelen 

şairlerinden sayılan aynı zamanda asrının vakalarını en iyi kaydeden şairlerden 

olan Ali el-Cârim'in şiirlerindeki  coğrafi atıfları anlambilimsel çözümleme 

metoduyla araştırılmıştır. Ve bu araştırma Ali el-Cârim divanındaki coğrafi 

atıfları ortaya çıkarmayı hedeflemektedir. Böylece şairin fikrî çerçevesi 

yaşadığı coğrafya, vakaları ile ona tesir eden mekanlar tanınmış olur. Aynı 

zamanda şiir cümlelerinin yapısındaki terkiplerin manaları ve bazen nasıl 

değişiklik gösterdiği anlaşılmış olur. Özellikle Ali el-Cârim'in şiirlerinde çok 

sayıda ülke ve coğrafi mekândan bahsetmesi hatta pek çok kasidesinin başlığını 

bu mekanlardan seçmesi de çalışmada işlenmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Dil ve coğrafya, semantik, Coğrafya ve şiir, coğrafi 

atıfları, Şair ve çevre.  

Geographical References in Diwan 'Ali al-Jarem 

Abstract 

The research topic of this article is the relationship between language and 

space on one hand and geography and language on the other hand. The 

relationship between language and geography is as old as linguistic research 

because language is spoken by a society living in an environment. Likewise, 

there are language changes depending on the environment. Geographical 

descriptions in Arabic poetry confirm this relationship between poetry and 

geography. Geographical poems are of great importance in determining the 

names of cities and countries. Geographical places in Arabic poetry are many. 

Geography is similar to language and poetry because people live in an 

environment and are influenced by what is in it and comes out of this effect in 

poetry. In modern poetry, places and their names appeared in the poet's talk 

about his social environment in which he lives and is affected by its events. As 

the poet mentioned many countries and cities, the environment should be 

studied and its impact on the poet and the sentences he uses in his poetry should 

be studied too. For this reason, this article explores the geographical references 

in the poems of 'Ali al-Jarem, one of the leading poets of the modern age and 

one of the best recording poets of the century. Thus, this research aims to know 

the geographical references in 'Ali al-Jarem council. Thus, the poet's intellectual 

framework is known with its geography and its places. At the same time, it is 

understood that the meaning and sometimes the compositions in the structure 

of poetry sentences change particularly 'Ali al-Jarem's mention of numerous 

countries and geographical places in his poems, and even the fact that many of 

his poems were chosen from these places are mentioned in this study. 

Keywords: Language and geography, semantik, Geography and poetry, 

geographical references, Poet and environment. 
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 Structured Abstract 

      Linguists have spoken, since old times, about the relationship between 

geography, poetry, and language. Geography studies people and what is going 

on around them in their environment or in the great community in which they 

live. 

The Arabs have organized many of their sciences in poetry such as 

philosophy, grammar, logic and others. Moreover, the Arabs recorded their 

heritage and experiences in life through poetry. Geography is similar to 

language and poetry because people live in an environment and are influenced 

by what is in it and comes out with this effect in poetry.  

Arabic poetry was filled with many places and geographical features; in 

ancient Arabic poetry, geographical places appeared, especially in the 

introductions. In modern poetry, places and their names appeared in the poet's 

talk about his social environment in which he lives and is affected by its events. 

As the poet mentioned many countries and cities, the environment should be 

studied and its impact on the poet and the sentences he uses in his poetry should 

be studied too. The role of the social context (environment) that surrounds the 

poet, and he lives in is reflected in his literary production, too. This also makes 

it easier to understand a society and its culture and how to deal with it. It 

sometimes even makes it easier to understand societies because knowing the 

language of each society is the real gateway to understanding it. In fact, 

language is the entrance to the culture of a society, or what we can call the 

cultural and social context of each society, which is expressed by the poet 

through his poetry. 

 Understanding the literary text (poetry) does not depend on understanding 

the language in which the literary text (poetry) is presented, but rather on the 

context of each text, the circumstances, and factors surrounding the production 

of the text (Poetry). So literature is the true expression of society, its ideas and 

culture, whether in the form of direct expression, by describing reality in literary 

work, or by indirect expression, through the culture of a writer. The poet lives 

in that environment with all its different places, nature and geographic factors, 

and then presents his literature influenced by what he saw and felt.  Because the 

poet (writer) sees in the ordinary situation and recurring environmental factors 

in daily life what is not seen by others, he writes while influenced by what is 

going on in the society in which he lives. He does not have to be  influenced by 

a major event, but he may also be influenced by a minor situation that happens 

daily in front of everyone. Writers reflect society in their works as a result of 

their interaction with the attitudes and factors that occur in it. Some texts also 

affect them in their literary works either directly or indirectly. Furthermore, the 

culture of the writer varies with the diversity of the culture that influenced him, 

whether religious or other, and all this within the cultural and social context of 
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the writer. Knowing that context is very important in understanding the text and 

what it refers to, many critics recommend studying and understanding the 

cultural and social context of the writer to understand the text correctly.  

'Ali al-Jarem states on the day of the Prophet's birthday in a poem entitled 

Abu Zahra: 

ه سماء 
ْ
حيَا ما حَوَت

َ
سَت الأرض السّماء بكوكبٍ          وَض ي الم

َ
اف

َ
 ن

The earth competed with the sky by a planet; lighted face and sky do 

not contain him. Here, the word planet has shifted from a geographical 

location to a sign of the Prophet Muhammad. The poet, Ali al-Jarem, 

confirms, about the city of Rashid: 

( زُهِىَ الحســـ           
ً
ــنُ، وودّ الخدودُ لو كنّ وَرْدًاحين سَمّوْكِ )وردة  ـ

ا ي               قد رأيتُ الأمورَ جَزْرًا ومدًّ
ّ
راعي فإن

ُ
 اليمِّ لا ت

َ
 يا ابنة

When they named you a rose, beauty was beautiful, and the cheeks wanted 

to be a rose. Daughter of the sea, do not care  I have seen some things tides and 

ebbs. He talks about Rashid and a reference to her name in English (Rosetta) 

Here the poet benefited from the name of his city which adds a new 

linguistic connotation to the name of the city where the poet grew up and loved. 

He also benefited from the geographical location of the city to call her (daughter 

of the sea), The poet 'Ali al-Jarem took advantage of the name of the city in 

another instance when he said in a poem (Rashid greeted the king Farouk): 

همًا مُح
َ

ت رَشِيدًا     ش
َ
 ببا مُجابارَشيد لاق

City of  Rashid met a wise man; he is a brave, loved, and respected man. 

Here the geographical name of the city of Rashid was changed to present King 

Farouk as a guide. The geographic city names have acquired different meanings.  

As a result of the linguistic structure of the House of Poetry, which gave a new 

linguistic connotation, this new meaning makes the reader in a dilemma 

between the geographical places in Alexandria and the new connotation of the 

poetic structures. 

Search results: The geographical places in the poems of 'Ali al-Jarem 

contributed to the knowledge of the environment of the poet and the places that 

were affected by it. 'Ali al-Jarem was influenced by the geographical names and 

added new linguistic meanings to them. The relationships between geography 

and linguistic sciences would produce new meanings and connotations. The 

semantic structures also differ from one community to another. This reflects a 

certain culture and a certain society.  
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 مدخل

هدف المقال هو البحث في تأثير الجغرافيا في شعر علي الجارم من خلال البحث في موضوعات    

ر بها 
ّ
اعر، والأماكن التي تأث

ّ
قصائده؛ لمعرفة الطار الفكريّ والجغرافيّ الذي كان يعيش فيه الش

يها في بعض وبأحداثها، كذلك معرفة معاني التراكيب الجديدة في بناء الجملة الشعرية وتغيّر معان

الأحيان عبر الدراسة الدلالية للتراكيب التي ظهرت في قصائد الشاعر، من خلال المنهج الوصفي 

 التحليلي للتراكيب في ديوان الشاعر.

تنبع مشكلة المقال في قلة المصادر التي درست تأثير البيئة في الشعر المصري في العصر الحديث، 

ر أو دكتوراه قيد النشر، أو أبحاث تحدثت عن بيئات أو وما هو متوفر عبارة عن رسائل ماجستي

عصور أخرى، ومن المصادر التي اقتربت من موضوع المقال كتاب اللغة والمجتمع علي عبد الواحد 

 وافي، وكتاب الجبال والأمكنة والمياه أبو القاسم للزمخشري 

 المكان في الأدب

انطلق هذا من أسباب دينية أواجتماعية أو  للغة أهميتها الكبيرة في حياة المجتمعات، سواء   

غير ذلك، وقد نجد صدى للغة في بيئات مختلفة لأسباب عدة، على سبيل المثال نجد الاهتمام باللغة 

العربية في تركيا "دينيًا وثقافيًا وتاريخيًا عبر العصور، حيث اتخذ الأتراك الحروف العربية في كتابة 

واللغة العربية لها مكانة خاصة   (1)لرسمية للدولة التركية في الأناضول"اللغة التركية ..وكانت اللغة ا

سمت حياة العرب منذ القدم بالتنقّل  قدفي حياة ناطقيها، حيث عكست حياتهم من جوانب عدة؛ ف
ّ
ات

رحال، ولذا لم يكن من العجيب أن تظهر خبرة العربي بالأماكن والمسالك والطرق، وكذلك حركات 
ّ
والت

الفلك، وقد ظهر تأثير هذا في القص؛ فالقصص كانت" متلونة ومتعددة في لهجاتها  وأسلوبها النجوم و 

وذلك على حسب المنطقة العربية التي نشأت فيها، فهناك منطقة بلاد الشام، ومنطقة بلاد الرافدين، 

ولكل منها  ومنطقة وادي النيل، ومنطقة شبه الجزيرة العربية، ومنطقة المغرب العربي قديمًا وغيرها،

عر؛ الفن الأوّل عند العرب، فاللغة لها  (2)طابعه ولهجته الخاصة"
ّ

كما ظهر صدى هذه الأماكن في الش

ل في ارتباطها بالجماعة"
ّ
وهكذا يأتي ارتباط علم   (3)"وظيفة اجتماعية، وطريقة من العمل، تتمث

عر العربي. 
ّ

 الجغرافيا بالش

م اللغويون 
ّ
عدم استغناء اللغوي عن العلاقة بين الجغرافيا والشعر واللغة، و  -منذ القدم  -تكل

عنها؛ مثل ياقوت بن عبد الله الحمويّ في معجم البلدان، الذي قال عن الجغرافيا وعلاقتها بالأدب: 

"وأمّا أهل الأدب فناهيك بحاجتهم إليها لأنها من ضوابط اللغويّ ولوازمه، وشواهد النحويّ ودعائمه، 

اعر في تحليّة جيد شعره بذكرها، وتزيين عق
ّ

م عنها ( 4)ود لآلئ نظمه بشذرها"ومعتمد الش
ّ
وكذلك تكل
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أبو القاسم الزمخشري في )الجبال والأمكنة والمياه(، وأبو عبيد البكري في )معجم ما استعجم من 

سمت بالموسوعيّة في التأليف، وقد 
ّ
فات التي ات

ّ
أسماء البلاد والمواضع(، وغيرهم الكثير، من جملة المؤل

ة الطللية في الأشعار، غير أنَّ دراستهم لم تكن مباشرة، ولم تتناول اعتمدوا في دراستهم على المقدم

أسماء الأماكن الجغرافيّة بمعانيها اللغويّة الجديدة التي اكتسبتها في سياق الأبيات الشعرية؛ فعندما 

 نقرأ قول الشاعر علي الجارم عن )السكندرية(: 

لُّ مَهْرٍ              وأين
ُ
 لِمثل مهرِك أنْ يُساما عروسَ الشرقِ دونكِ ك

ى أنْ يَرى فيه انقساما   بَّ
َ
رْدٌ                  تأ

َ
 (5)فجوهرُ )ثغرِكِ( الفتّانِ ف

كلمة )ثغر( هي اسم مدينة مشهورة في السكندرية، وفي الوقت نفسه تدل على "مقدم الأسنان 

لمة )ثغرك( يتبدل معناها بين فعندما نقرأ هذه الأبيات نجد أن  ك (6)أو كلها: ابتسمت عن ثغر لؤلؤي"

المعنى الجغرافيّ لاسم مدينة )الثغر( في السكندرية، وبين التعبير عنها بالمعنى المعجمي لمقدم الأسنان، 

 أو ما يعبّر عنه في اللغة بالفرحة أو البهجة، يقول علي الجارم في موضع آخر: 

 (7)زهاءتبسّم ثغر الصّبح عن مولد الهدى       فللأرض إشراق به و 

غر( ليقدم معنىً لغويًا جديدًا، وربما هو 
ّ
وقد استفاد الشاعر من التركيب اللغويّ لكلمة )الث

المعنى الملازم لمن يزور المدينة وما يشعر به، أو طبيعة المدينة نفسها والشكل الذي يراها به الشاعر، 

ه من المؤكد أنّ استخدام الكلمة في بناء البيت الشعري أضاف
ّ
لها معاني دلالية جديدة، وهذا  إلا أن

 الاستخدام  من شأنه أن يضف بُعدًا حدوديًا للمناطق الفاصلة بين اللغة والجغرافيا.    

افيا  بين المكان والشعر والجغر

قال ابن منظور إنّ: "المكان الموضـــــــــــــع، والجمع أمكنة، كقذال وأقذلة، وأماكن جمع الجمع،      

قــال ثعلــب: يبطــل أن يكون مكــان، فعــالا، لأن العرب تقول كن مكــانــك وقم مكــانــك، واقعــد مقعــدك؛ 

ث وهو ما يبحث فيه علم الجغرافيا الذي يبح( 8)فقد دلّ هذا على أنه مصـــدر من كان أو موضـــع منه"

ق به، وقد ورد في القاموس الكبير أن جُغرافيا 
ّ
هي:"علمٌ يدرُس ظاهرات  Geographyفي المكان وما يتعل

ســـــــــــطح الأرض الطبيعية، كالجبال، والســـــــــــهول، والغابات، والاـــــــــــحاري، والحيوان، والنســـــــــــان، كما 

يدرس الظاهرات البشـــــــــــرية التي صـــــــــــنعها النســـــــــــان على هذا الســـــــــــطح والنتا  الاقتصـــــــــــاديّ الزراعيّ، 

قة العليا من قشــــــــــــرة الأرض والمعدنيّ، والتجارة، وطرق النقل، والمواصــــــــــــلات، وميدان هذا العلم الطب

وبعبارة أخرى فإن الجغرافيا تدرس النسـان وما يدور حوله في بيئته أو ( 9)والطبقة السـفلى من الجوّ"

 مجتمعه الكبير الذي يعيش فيه. 
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أما عن كلمة )شـــــــعر( فقد ورد في القاموس المحيط:"شـــــــعر به شـــــــعرًا، وشـــــــعر وشـــــــعرة: علو به، 

 
ُ
لــ
َ
ه، والشـــــــــــــعر غ

َ
ولــذلــك يســـــــــــــمى  (10)ب على منظوم القول لشـــــــــــــرفــه بــالوزن والقــافيــة"وفطن لــه، وعَقِلــ

الشـــــــــــــاعر شـــــــــــــاعرًا لعلمه ومعرفته، وقد نظمت العرب كثيرًا من علومها شـــــــــــــعرًا؛ كالفلســـــــــــــفة والنحو 

عر، كما "أطلق العرب 
ّ

ظم الش
َ
والمنطق وغيرها، كما أنَّ العرب سجّلوا تراثهم وتجاربهم في الحياة عبر ن

عر  (11)إن غلــب عن الكلام المنظوم لشـــــــــــــرفــه بــالوزن والقــافيــة"على كــل علم شـــــــــــــعرًا، و 
ّ

ســـــــــــــم الشـــــــــــــ
ّ
ويت

مات التي تجعله مختلفًا عن الأعمال الأدبية الأخرى وعن مختلف  بمجموعة من الخصـــــــــــــائص والســـــــــــــّ

م عن هـــذا النقـــاد واللغويون، فنجـــد قـــدامـــة بن جعفر)ت:
ّ
ه( يقول  337الكلام والحـــديـــث، وقـــد تكل

عر:"قول 
ّ

ا فنّ الشـــــــــــــ
ً
فــ ا ( 12)موزون مقفى يــدل على معنى" معرِّ عر في النهــايــة هو قول يملــك نغمــً

ّ
فــالشـــــــــــــ

ســـــــــــــم 
ّ
ا، وكلام له معنى مفهوم يترجم ما يشـــــــــــــعر به النســـــــــــــان، لكنه لي  كبا ي الكلام حيث يت خاصـــــــــــــً

ه يشـــــــــــــتمل على الوزن والقافية، مما يجعله يختلف عن بعض فنون القول  بســـــــــــــمات أخرى أهمها أنَّ

ه لا يشـــــــــــــتمل على الوزن الأخرى كفن النثر؛ فالن ثر كلام له معنى، وهو فن مهم من فنون العرب إلا أنَّ

 أو القافية. 

عر أو عرّفه بأنه الكلام الذي يشتمل على 
ّ

م عن الش
ّ
لم يكن ابن قدامة هو الوحيد الذي تكل

عر
ّ

الجاحظ؛ حيث يقول في تعريفه  الوزن والقافية، بل نجد أيضًا ممن تصدّوا لتعريف الش

عر:
ّ

 وهو ما يتناول بنية القصيدة وشكلها، (13)"إنه صناعة وضرب من النسج وجن  من التصوير"للش

عر يقوم بعد النيّة على أربعة أشياء: اللفظ، والوزن، والقافية، 
ّ

ويقول ابن رشيق القيرواني إنّ: "الش

عر لأن من الكلام ما هو موزون مقفى ولي  بشعر، لعدم القصد
ّ

والنيّة  والمعنى، فهذا هو حدّ الش

وغير ذلك مما لم يطلق عليه أنه  -صلى الله عليه وسلم  -كأشياء انتزعت من القرآن، ومن كلام النبي 

وفي العصر الحديث نجد أنَّ التّعريف الخاص للشعر اتجه إلى الخصائص التي تكوّنه؛ حيث (  14)شعر"

عر يمكن أن يُعرّف على أنه نوع من اللغة، وأن الشاعرية هي
ّ

حدود الأسلوب لهذا النوع، وهي  "إنّ الش

عر وتبحث عن الخصائص التي تكوّنها"
ّ

وهكذا فقد تعدّدت التّعريفات التي  (15)تفترض وجود لغة الش

زت في معظمها حول شكل القصيدة الشعرية والبنية الخاصّة بها. 
ّ
مت عن فنِّ الشعر، ورك

ّ
 تكل

عر في أنهم إنتا  النسان في       
ّ

نفهم من التّعريفات السّابقة أنّ الجغرافيا تلتقي مع اللغة والش

عرية في موضوعاتها مع المكان  المجتمع الذي يعيش فيه ويتأثر به وبأحداثه،
ّ

كما تتقابل القصيدة الش

عر 
ّ

عر المعبّر عنهما، وخاصّة الش
ّ

والجغرافيا وما يتّصل بهما، كما أنّ الجغرافيا والمكان تلتقيان مع الش

عر العربيّ القديم ظهرت 
ّ

العربيّ الذي زخرت أبياته بالعديد من الأماكن والمعالم الجغرافيّة، ففي الش

عر الحديث ظهرت الأماكن وأسمائها في الأماكن 
ّ

الجغرافيّة، لا سيّما في المقدمات الطللية، وفي الش

اعر للعديد 
ّ

ر بأحداثها، ومع ذكر الش
ّ
اعر عن بيئته الاجتماعيّة التي يعيش فيها ويتأث

ّ
معرض حديث الش
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زِم دراسة السّياق الاجتماعي وتأثيره على الشاعر و 
َ
تراكيبه اللغوية، ودور من الدّول والبلدان والمدن ل

 السّياق الاجتماعيّ الذي يحيط بالشاعر في إنتاجه الأدبي. 

 الثقافيّ والاجتماعيّ وبين الأدب. ينالعلاقة بين السياق

ظهرت اللغة في الأصل لسهولة التّواصل بين أفراد المجتمع الواحد، ولسهولة التعبير عن آرائهم 

ه( عن اللغة 392وعبّروا عنه في كلامهم، يقول ابن جني)ت: (16)وأفكارهم، وهو ما فهمه أوائل اللغويون 

وهو الهدف الأكبر الذي من أجله ظهرت اللغة؛ التّعبير  (17)أصوات يعبّر بها كل قوم عن أغراضهم"أنها: "

عن الأغراض والاحتياجات، ولذا يمكن القول إنّ اللغة هي جزء من التواصل الاجتماعي بين أفراد 

سهّل عملية التّواصل بين أفراده، ولكل مجتمع ثقافة المجتمع 
ُ
الواحد، ولكل مجتمع لغة خاصة به ت

سهّل التّعامل بين أبنائه، وهي تشبه ما يمكن أن نسميه العرف الاجتماعي، لذا"إذا كانت 
ُ
خاصة به ت

ر فيه، لأن اجتماعي، وجب معرفة السّياق الذي تدو  –من نشاطٍ تواصلي  (18)اللغة في المقام الأول جزء

ح المعنى الوظيفيّ للغة، ويفرض عليهما قيمة حضورية معيّنة" كما أنّ هذا يُسهّل من فهم  (19)هذا يوضِّ

المجتمع وثقافته وكيفية التّعامل فيه، بل في بعض الأحيان اهتمامات المجتمعات، فمعرفة لغة كل 

دخل ثقافة المجتمعات، أو ما مجتمع هو المدخل الحقيقيّ لفهم هذا المجتمع، حيث إنّ اللغة هي م

عر أن يُعبّر عنه. 
ّ

 يمكن أن نطلق عليه السّياق الثقافيّ والاجتماعيّ لكل مجتمع، وهو ما استطاع الش

هم النّص الأدبيّ على فهم اللغة التي تمّ التقديم النّص الأدبي بها، بل إنّ الأمر يمتد 
َ
لا يتوقف ف

رو 
ّ
ف والعوامل المحيطة بإنتا  هذا النّص، وهو ما تداركه إلى معرفة السّياق الخاص بكل نص، والظ

الكثير من النقاد حين قالوا:"يجب على القارئ عدة أمور لفّهم أيّ نص؛ منها فهم السّياق الخاص 

، بل إنّ وضع النّص في سياق ليكون ذلك بمثابة خطوة مبدئية من أجل تفسيره أو قراءته يُعد  بالنصِّ

ل خلفية بحق أول محاولة لكشف علاق
ّ
ات النّص بالنصوص الأخرى، فالسّياق هو المرجعية التي تمث

ن المتلقّي من تفسير المقولة وفهمها" ِ
ّ
مك

ُ
، والبحث عن السّياق اللغوي للنص الأدبي يُعد (20)للرسالة، وت

 بحق أول خطوة في سبيل تفسيره وفهمه. 

عه في موضعه الاّحيح وفهمه والسّياق اللغويّ من شأنه أن ييسر عمليه تقبّل المجتمع له ووض

جيدًا، هكذا تأتي عناوين القصائد ومقدماتها كدليل لفهم السّياق الذي يدور حوله النص، ومعرفة 

السياق الذي واكب إصدار القصيدة يساعدنا في فهم المعاني المقصودة منها، لذلك فإنّ معرفة السياق 

 
ُ
سهم في الفهم الاحيح من متلقي العمل الخاص بكل نص، والظروف والعوامل المحيطة بإنتاجه، ت

سهم في مشاركة العمل بين المنتج وبين المتلقي.  
ُ
 الأدبي، بل وت

 الأدب والأديب والمجتمع 
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يُعد الأدب هو التعبير الحقيقي عن المجتمع وأفكاره وثقافته، سواء كان هذا بشكل التعبير 

كان بالتّعبير غير المباشر؛ من خلال ثقافة الكاتب المباشر؛ عن طريق وصف الواقع في العمل الأدبي، أم 

أو الأديب نفسه، والكاتب"يوائم في تناسق فريد بين متطلبات العُرف اللغويّ للجماعة اللغوية التي 

ر  (21)يعيش بينها والصياغة الشعرية لقصيدته"
ّ
والكاتب أو الأديب يعيش في البيئة الاجتماعية ويتأث

 عن المكان الذي يعيش فيه أو البيئة أو الجغرافيا، ولد في بيئة بما يحدث فيها، "فالشاعر 
ً
لي  مستقلا

 . يقول إبراهيم ناجي:  (22)معينة. وتأثر بتاريخ وجغرافيا وثقافة تلك البيئة، وهي تنمو في الوقت المناسب"

 قلمي! ما الذي لديـ          ـكَ من الخيرِ يا قلمْ؟!

ر ونا  قو          مَك  ِ
ّ
ب وقل لهم:قمْ فذك

ُ
 واخط

مّ 
َ

 قل لأهل الغناء في           كنف المعهد الأش

لمْ 
ُّ
 ذلك الشاعرُ الذي          بات في خاطر الظ

هُ                      علمَ الله فنكمْ   هو منكم وفنُّ

رُ الحُلم
َ
 كان لحنًا فصار ذكــ          ــرًا كما يُذك

عر مزهرٌ          قد حكى 
ّ

 قصة الأممإنما الش

 (23) وبأوتاره المنى              تتلا ى وتزدحم

اعر ينشأ في تلك البيئة بكل ما فيها من أماكن وطبيعة وعوامل جغرافية مختلفة، و"يجري 
ّ

والش

موازنة دقيقة بين عدد من التراكيب مستغلا ما يوجد في ذهنه من بدائل لغويّة وأنماط للتراكيب، 

ثم يظهر فنّه وأدبه متأثرًا بما رآه   (24)موائمًا بين النظام النحوي والبداع الشعري"فيختار ما يرتضيه 

 وما شعر به.  

والأديب يرى في الموقف العادي والعوامل البيئية المتكررة في الحياة اليومية والطبيعة ما لا يراه 

ع الذي يعيش فيه، لي  غيره، فالكاتب أو الأديب يكتب وهو متأثر بحدثٍ ما يدور حوله في المجتم

ولكنه  –وإن كان يُعبّر أيضًا عن هذا  –بالضرورة أن يكون الحدث كبيرًا أو شيئًا يلتفت إليه الجميع 

ر أيضًا بموقفٍ صغيرٍ يحدث يوميًا، وعلى مرأىً من الجميع، دون أن يلتفت إليه أحد
ّ
وهنا  ،(25)قد يتأث

ك اللحظة الصغيرة ويخرجها إلى المجتمع، ليُسْهِم تكمن براعة الأديب الذي يلتقط ذلك الموقف أو تل

بذلك في التّعبير عن المجتمع، ومحاولة إعادة النظر في المجتمع عن طريق إلقاء الضوء عليها والتّنبيه 

 على أبعادها، يقول إبراهيم ناجي: 
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 حانَ فاغتنِمْ           وتخيّر مِن الكلمْ 
ٌ

 موقف

 مِن          ضحك
يمكلَّ لفظٍ أرقَّ  ةِ الزهر للدِّ

بى          مُستعارٍ من النسم  مستَمَدٍّ من الرُّ

 النور تبتسمْ 
َ
ة           غضَّ

ً
 اجمعِ الآنَ طاقة

ظمْ 
َ
هدِها روحَ شاعرٍ          خالدٍ بالذي ن

ُ
 (26)أ

ره أو تفاعله مع المواقف والعوامل التي تحدث فيه؛ وتخر  
ّ
والكاتب يعبر عن المجتمع نتيجة لتأث

ر بها في عمله الأدبيّ سواء بشكل مباشر أو بشكل غير مباشر، حيث تتنوّع ثقافة 
ّ
النصوص التي تأث

ر بها، سواء كانت ثقافة دينية أو غيرها، وهذا كل
ّ
ه مما يدخل ضمن الكاتب بتنوّع الثقافة التي تأث

السّياق الثقافيّ والاجتماعيّ للأديب أو الكاتب، ومعرفة ذلك السياق لها أهمية كبيرة في فهم النّص وما 

يتعلق به، ولذلك أوص ى الكثير من النّقاد بدراسة وفهم السّياق الثقافيّ والاجتماعيّ للكاتب أو الأديب 

هم أبعاد النّص وأسبابه وبالتالي فهم 
َ
 معطياته.  لمعرفة وف

ا في السنوات الأخيرة؛ حيث وقد 
ً
سم بالتقاء العلوم وتداخلها شهد البحث في علم اللغة انعطاف

ّ
ات

وهو ما انتبه إليه علم اللغة ومجالاته التطبيقية في الدّراسات كأحد معالم البحث في الدّرس الحديث، 

رؤية جديدة للتراكيب اللغوية البينية التي أصبحت سمة دراسات العصر، والتي من شأنها أن تقدم 

 والمعاني الدلالية. 

افيا والشعر وعلاقتها بالتعدد اللغوي   الدراسات اللغوية بين الجغر

رت البحث اللغوي بجوانب جديدة، والدّراسات البينية 
ْ
ظهرت الدّراسات البينية التي أث

لتأليف العلمي فترة من أصبحت مطلبًا علميًا ضروريًا لتواصل العلوم بعضها ببعض، بعد أن شهد ا

التخصص في التأليف حول المجال العلمي الواحد، فأصبحت السّمة الغالبة على علوم العصر هي 

صالها بالعلوم النسانية الأخرى، احتاجت 
ّ
تداخل ميادينها وأنشطتها، خاصة في العلوم اللغوية وات

اللغوي بالعلوم النسانية ومنها دراسة القضايا اللغوية في ضوء العلوم الاجتماعية اتصال البحث 

الجغرافيا، وبالتالي الاستفادة من ظهور معان جديدة للتراكيب اللغوية المختلفة، وأبعاد دلالية 

جديدة من شأنها أن تثري المعجم اللغوي للأبيات الشعرية، "وفي الأدب العربي قصائد تأبين للمدن 

لحزن والشوق للمدن كما يوجد أيضًا قصائد كذلك الحزن على فقد المدن، وقصائد التعبير عن ا

 وهو ما ظهر في شعر على الجارم، الذي قال في قصيدة )السكندرية(:  (27)هجاء المدن"

نتِ يَا مصر صَفْحة مِن نضَار                    لمعَت بَين سَالفَات العهود
َ
 أ
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ينَ رَمْسي  وَالكماة حَواليـ                      ــه 
َ
هودأ

ْ
ش

َ
وكب الم

َ
اة فِي الم

َ
 مش

 (28) مَلأ الأرض والسّماء، فهذي                           بجنود، وَهذه ببنود

هنا تحوّل المعنى الجغرافي لكلمتي)الأرض السماء( واكتسب معنى دلاليًا آخر هو العظمة 

نى لغوي آخر عن والجلال؛ حيث تحول التركيب اللغوي لكلمة مصر من مكان جغرافيّ إلى اكتساب مع

شبيه، وقريب من هذا قول علي الجارم:
ّ
 طريق الاستفادة من البناء اللغوي لأسلوب النداء في المجاز والت

يابه
َ
يْر حُسْن ث

َ
م رَأينا فِي النّاس مَن يُبهر العين، وَمَا فِيه غ

َ
 ك

رْض وَالسّماء ريَاء    وعيوب الزّمان ملء عيابه 
َ
 (29)يَمْلأ الأ

وهو ما تكرّر في قول حيث تحوّل المعنى الجغرافيّ للأرض والسماء إلى الدلالة على الحجم الكبير، 

 علي الجارم في موضع آخر:

 وَوَاوُ الوجود
َ

 اِلله في الأرْ     ض، وعَيْنُ العُلا
ُ
ة  أنتِ يا مِصْرُ جَنَّ

 (30)نثر النيل فيك تبرًا وأوهى          لينه من قساوة الجلمود

فالبناء اللغوي للبيت حوّل المعنى الجغرافيّ لمصر إلى جنة الأرض، و)واو الوجود( وهو الكبير 

والصغير في نف  الوقت؛ حيث اجتمع صغر )الواو( مع ضخامة الوجود، كما اجتمع صغر )العين( 

 جده في قول علي الجارم عن )السكندرية(: مع جلال )العلا(، وهو ما ن

 طابت مُقامَا
ٌ
كِ( جنّة

ُ
رِقُ البسماتِ ضاحٍ            )ورمل

ْ
 )فمكسُكِ( مُش

ا وانسجاما
ً
ساق ِ

ّ
 ما أحلى                وما أبهَى ات

ُ
 (31))ونزهتك( البديعة

لشعري الذي أضفى اكتسبت أسماء المدن الجغرافية دلائل مغايرة، نتيجة البناء اللغوي للبيت ا

دلالة لغوية جديدة، تجعل القارئ في مفارقة بين الحالات الجغرافية لأحياء السكندرية، وبين الدلالة 

الجديدة للتراكيب الشعرية، ويكاد القارئ لا يستنتج المعنى المقصود من كلمة )رملك( إلا عند الوصول 

لى تقبّل التركيب اللغوي الجديد، وهكذا نجد إلى كلمة )مكسك( هنا ينتقل الفهم من المجاز العادي إ

تغيّر الدلالات اللغوية للكلمات والأماكن الجغرافية، وهو من شأنه أن يضفي معاني جديدة لتلك 

 الأماكن الجغرافية واكتسابها دلالات جديدة. 

افية في الشعر والمعاني الدلالية لها.    التراكيب الجغر
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تُ بهذا الطريق: يقول ابن منظور عن تعريف ا     
ْ
لدّلالة لغة: "الدلُّ قريب المعنى من الهَدْي... ودلل

لة ... سدده إليه"”و (32)عرفتُه"
َ
ه عليه دلا

َّ
ريف الجرجاني الدّلالة في الاصطلاح (33)دل

ّ
، ويعرف الش

وْنُ الش يء بحالة يلزم من العلم به العلم بش يء آخر، والش يء الأوّل هو الدال 
َ
والثاني هو بأنّها:"ك

حيث إنَّ التّعريف عام يمكن الاستنتا  أنّ هذا التّعريف يشمل البحث في علم اللغة  (34)المدلول"

عنيين؛ اللغوي والاصطلاحي يشتملان على الوصول والاهتداء. 
َ
 وغيره من العلوم، على أنّ الم

ى لايمكن أن يتضح التركيبات اللغوية الدلالية هي:"مجموعة الكلمات التأما عن التراكيب فإنّ 

سم  ، كما أنها(35)يُعرف معناها من خلال المعانى المألوفة/ المعروفة للكلمات التى تكوّن نصًا لغويًا" /
ّ
تت

 بسمات خاصة:

 "تتضمن الاستخدام غير الحرفي/ النص ي للغة. -1

كلية وتبعًا للمنطقة أو القليم.   -2
ّ

 تختلف وفقا للتصرّفات الش

ديث أكثر من الكتابة أو النصوص؛ لأن هذه العبارات على الأكثر متواجدة فى الح  -3

 من الأقوال التي تتصف بعدم الدقة.

 من الأفضل تجنبها عند التعامل خلال النصوص الرسمية.  -4

 هي مثال واضح للاستخدام غير النص ي للغة. -5

  (36)"مع أنها موجودة فى كل اللغات إلا أنه من النادر  ترجمتها من لغة إلى  أخرى. -6

أن هذه السمات قد تتوفر كلها أو بعضها بين التعبيرات المختلفة، فقد يتوفر ترجمة تركيب غير 

دلالي إلى لغة أخرى، لكنه غير مناسب للاستخدام الرسمي مثلا، وهكذا يمكن القول إن التعبيرات 

جتمع الاصطلاحية والتراكيب الدلالية تختلف دلالتها من مجتمع لآخر، كما أنها تعبر عن ثقافة الم

ومدى تأثره بالسياقات والأحداث المختلفة من حوله، لتنتج لنا دلالة مختلفة تميز كل مجتمع عن غيره 

من المجتمعات الأخرى، والبحث في غمار لغة الشعر من شأنه أن يكشف عن تلك العلاقة بين 

 عن بحر السكندرية: التعبيرات الاصطلاحية والمجتمع، يقول الشاعر علي الجارم

ادًا مُسْتَهَاما
َ
ؤ

ُ
سَت ف ِ

َ
ا لم

َ
جُون             إِذ

ُ
كرَى ش

ّ
تَ البَحْر، وَالذ

ْ
بِن

َ
 (37)أ

فانتساب السكندرية إلى بحرها أضاف لاسم السكندرية الجغرافيّ معاني دلالية جديدة،      

ضيق يمكن استلهامها من معاني البحر في الثقافة العربية اللغوية، فالبحر هو سبب الحزن والهم و 

 الصدر، ويظهر من قول امرئ القي : 

واع الهُمُومِ ليَبْتَلي
ْ
ن
َ
ى سُدوله         عَليَّ بِأ

َ
رْخ

َ
مَوْ  البَحْر أ

َ
يْل ك

َ
 (38)وَل

 والبحر هو معاني الكرم والجود، وهو ما يظهر في قول المتنبي عن كافور الخشيدي: 
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واقيا صَدَ البحرَ اسْتَقَلَّ السَّ
َ
يْره            وَمَن ق

َ
ـوارِكَ غ

َ
افورٍ ت

َ
وَاصدَ ك

َ
 (39)ق

ويجمع بين معنى البيتين ضخامة الحجم، ومن السياق اللغوي لبيت علي الجارم، نفهم     

كرى، وشجونه التي يفكر فيها ويعاني منها، ضخامة حجم
ّ
ومن المواضع التي تكلم فيها علي الجارم  الذ

 : عن السكندرية ومعالمها أيضًا قوله

 )عمودك( في سَمَائك مشمخر             عليه السّحب ترتطم ارتطاما

 (40))وحصنك( لا يلين له حديد          ولو شهب الدّجي كانت سهاما

يتكلمان عن السكندرية وبناء البيتان أنتج لنا معاني جديدة للمفردات مما أسهم في  البيتان     

تغيّر المعاني الدلالية للأماكن الجغرافية، ما بين معنى )العمود( و )الحصن( كأماكن جغرافية ومعالم 

حالات في البيت لها شهرتها في السكندرية، إلى الدلالات الجديدة لتلك المعالم التي اكتسيتها بفضل ال 

 الشعري، ومن الكلام عن السكندرية وجغرافيتها وظواهرها الجغرافية قول الشاعر علي الجارم:

بْلا تؤاما؟
َ
مَا ضَمّ الهَوَى ق

َ
يْنَا     ك ا التقَ نَّ

َ
 (41)فهل تدري )النوى( أ

سم بها مناخ السكندرية إلى إنس
ّ
ان وهنا تحوّل اسم )النوى( من ظاهرة جغرافية طبيعية يت

 يناجي بل وسيدة تعرف الحب والهوى، ويقول علي الجارم في موضع آخر:  

ؤدّينا
ُ
يْر الم

َ
يْر الوَدَائِع مِن خ

َ
طلبه          خ

َ
ز )بِحلوان( عِنْد الله ن

ْ
ن
َ
 (42)ك

يتكلم علي الجارم عن أمّه، وهكذا يتحول معنى اسم مدينة حلوان الجغرافيّ إلى اكتساب معنى 

في ذكرى المولد  -ص–لغوي آخر نتيجة للسياق اللغوي للبيت الشعري، يقول عليّ الجارم عن النبي 

 النبوي الشريف في قصيدة عنوانها أبو الزهراء: 

سَت الأرض السّماء بكوكبٍ       
َ
اف

َ
ه سماء   وَن

ْ
حيَا ما حَوَت

َ
 (43)وَض ي الم

، ويقول الشاعر –ص  –هنا تحوّلت كلمة )كوكب( من مكان جغرافيّ إلى الدّلالة على النبي محمد 

 علي الجارم في موضع آخر:

افِر الرّومان
َ
اجًا       وَمضوا فِي مَغ

َ
مْ  دَولة الفُرس ت

َ
بسوا ش

َ
 (44)ل

يتغير معنى الشم  الجغرافيّ لسياق البيت اللغويّ، الشم  كانت رمزًا لتا  الفرس، وبالتالي 

 ويقول علي الجارم في قصيدة اللغة العربية: 

 (45)وأظلت بنت الفدافد والبيد         بأفياء دوحها الفينان
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الفدافد هي الاحراء وكذلك البيد، إلا أن المعنى الذي يفهم من التركيب اللغويّ للبيت الشعريّ 

لعربيّة، فتحوّل هنا معنى الاحراء من مكان جغرافيّ يحتوي الرمال والتراب، إلى أن الكلام عن اللغة ا

 احتواء حروف وكلمات، ومن قبيل الكلام عن اللغة العربية قول علي الجارم:

يانِ 
ْ
اسُ ذلكَ البُن دَمُ الفُصْحَى وحُرَّ

َ
 الدارِ، أنتُمُ خ

َ
 (46)شيخة

أو الموضع العادي الذي يدلّ على السكن، وإنما هنا لا يمكن ترجمة كلمة )الدار( بأنها  المكان 

 معناها هو ذلك المكان الذي يتم فيه تلقي علوم اللغة العربية، ويقول علي الجارم عن مدينة رشيد:  

( زُهِىَ الحســـ          ـــنُ، وودّ الخدودُ لو كنّ وَرْدًا
ً
 حين سَمّوْكِ )وردة

ي       
ّ
راعي فإن

ُ
 اليمِّ لا ت

َ
ا         يا ابنة  (47)قد رأيتُ الأمورَ جَزْرًا ومدًّ

اعر من اسم Rosettaالكلام عن رشيد وإشارة لاسمها باللغة النجليزية )
ّ

(، وهنا استفاد الش

المدينة الذي يضيف دلالة لغويّة جديدة لاسم المدينة التي نشأ الشاعر فيها ويحبها، كما استفاد من 

من اسم المدينة في موضع علي الجارم بنة اليم(، وقد استفاد الشاعر موقع المدينة الجغرافي ليلقبها بـ)ا

 في قصيدة )رشيد تحييّ الملك الفاروق(:     آخر عندما قال

همًا مُحببا مُجابا 
َ

ت رَشِيدًا     ش
َ
 (48)رَشيد لاق

وهنا تغير اسم مدينة رشيد الجغرافي  ليعبّر عن الملك فاروق بصفة الاهتداء والتوفيق؛ حيث 

 ويقول علي الجارم عن سعد زغلول:  (49)"رشد رشدًا: اهتدى فهو راشد" إنّ 

ا( رمى      حمما، ودكّ الأرض بالزلزال  (50)فإذا أثير رأيت )بركانً

الكلام هنا عن سعد زغلول، حيث أسهم بناء البيت اللغوي في تبدّل اسمه من الدلالة على 

يخر  منه الحمم المتلهبة، وبالتالي نفهم قوته وقوة ما شخص إلى الدلالة اللغوية على البركان الذي 

 يخر  منه من كلمات:

 الوادي( عن المغتصب
َ
 (51)أين قلبي؟ غصبوه، فاسألوا         )جارة

)جارة الوادي( هو وادي البقاع بلبنان، ولكن هنا يتحول اسم مكان وموضع جغرافيّ إلي التعبير 

 ر: عن سيدة، ويقول علي الجارم في موضع آخ

بْقَين )رضوى( أو )شماما(
َ
ا أ

َ
و زُرن )رَضْوَى(         لِم

َ
وَازل ل

َ
 (52)دَهَتْك ن
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رضوى جبل مشهور بالمدينة، وشماما جبل آخر، والشاعر يذكر غزو الألمان من الاحراء 

الغربية أثناء الحرب العالمية الثانية، وما أصاب السكندرية من غاراتهم، ومن هذا الموضع يأتي تعبير 

 علي الجارم في موضع آخر حين يقول:

 بَدَدت دَهم الليالي شملها              والليالي كلها مِن أبوين

حَبَاها وحدة مَا عرفت         في الهَوَى حَدا لأقص ى بلدين
َ
 ف

مَا        مَزَجَت بالنيل مَاء الرّافدين
َ
 (53)وَصَلت رَضْوَى بلبنان ك

، (54)ينبع لجهينة بينه وبين الحوراء..وقرب ينبع جبل رضوى"جبل عند  رضوى اسم جبل وهو"

هنا تحول اسم جبل مشهور إلى اسم بنت جميلة، وأكد على رسم الصورة التعبير عن اسم الجبل 

على أن الشاعر استخدم اسم بصيغة المؤنث )وصلت( وكأنها بالفعل بنت جميلة ذهبت إلى لبنان، 

 قي: الجبل في موضع آخر على معناه الحقي

 (55)وعزمٍ لو رمى جنبات رضوى          لدكَّ الطودُ وانهدمَ انهداما

 ومن التعبير عن المدن قول علي الجارم:

 (56)ينثر الدر عبقريا عجيبا          لي  من )مسقط( ولا من )عمان(

 فلي  المقصود هنا اسم المدينتين، وإنما ما تشتهران به من صيد اللؤلؤ. 

أسهمت الحالات هكذا ظهرت بعض الأماكن الجغرافية بدلالات لغوية مغايرة، كما      

الجغرافية في معرفة الطار الفكري الدلالي الذي كان يعيش فيه علي الجارم، حيث كان يميل إلى 

 الاستفادة من المعاني اللغوية الكامنة خلف أسماء الأماكن الجرافية والعوامل البييئة المختلفة،

 ويمكن إجمال مجموعة من أبرز نتائج البحث في النقاط التالية.

 نتائج البحث:

العلاقات المتبادلة بين الجغرافيا والعلوم اللغوية من شأنه أن ينتج لنا معاني ودلالات  -1

 جديدة، وهو سمة العصر لنتا  معرفة أكثر شمولا. 

تختلف دلالة التراكيب الدلالية من مجتمع لآخر، حيث إنها تعبر عن ثقافة المجتمع وكلماته  -2

ره بالسياقات المخ
ّ
 تلفة من حوله.وعوامله البيئية ومدى تأث
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استطاع علي الجارم عبر ديوانه الاستفادة من الأسماء الجغرافية بإضافة دلالات لغوية  -3

جديدة من شأنها أن تثري المعجم اللغوي؛ حيث أسهمت الدلالات الجديدة لأسماء الأماكن الجغرافية 

 في تطور المعجم اللغوي للأبيات الشعرية، وبالتالي إثراء المعنى الدلالي. 

لحالات الجغرافية في قصائد علي الجارم أسهمت في معرفة الطار الفكري الجغرافي ا -4

للشاعر، والأماكن التي تأثر بها، كما أن البناء اللغوي للأبيات الشعرية أسهم في إثرائها بدلالات 

 مختلفة. 

 *قائمة بالمصادر:

 م.1985مصر، دار المعارف، ، 2، تحقيق وشرح أحمد محمد شاكر، طالشعر والشعراء ابن قتيبة،

؛ تحقيق أحمد محمد عبد الدايم، القاهرة، أبنية الأسماء والأفعال والمصادرابن القطاع الصقلي، 

 م.1999مطبعة دار الكتب المصرية، 

 .2006، 1، الدار البيضاء، مؤسسة الحسني، طالتعريفاتالشريف الجرجاني، 

 . 1983والنشر، ، لبنان، دار بيروت للطباعة الديوانالمتنبي: 

 . 2004، لبنان، دار الكتب العلمية، الديوان امرئ القي  جندح بن حُجر بن الحارث الكندي،

 م.1855، ليدن، مطبعة بريل، كتاب الجبال والأمكنة والمياهأبو القاسم الزمخشري، 

 م.2006، القاهرة، الهيئة المصرية العامة لقصور الثقافة، الخصائصأبو الفتح عثمان بن جني، 

، 1، لبنان، دار صادر، طلسان العربأبو الفضل جمال الدين محمد بن مكرم بن منظور المصري، 

1997 . 

معجم ما استعجم من أسماء البلاد أبو عبيد الله عبد الله بن عبد العزيز البكري الأندلس ي، 

 ، بيروت، عالم الكتب، ب.ت. والمواضع

، تحقيق عبد السلام هارون، القاهرة، مكتبة مصطفى الحيوانأبو عثمان عمرو بن بحر الجاحظ، 

 م.1965، 2البابلي، ط

آفاقه-تعليم اللغة العربية في تركياأحمد حسن محمد علي،  ، بورصا، مجلة كلية اللهيات تحدياته و

 .2017، 116-81، 1، العدد26جامعة أولوداغ، المجلد

، كتاب؛ الأدب الشفهي الأدب الشعبي العربي في ماردينالحكاية الشعبية في أحمد درويش مؤذن، 

 .2019العربي في ماردين، إسطنبول؛ دار نشر كريتار، 
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 م.2008، 1، عالم الكتب، القاهرة،  طمعجم اللغة العربية المعاصرةأحمد مختار عمر وآخرون، 

 .1980، بيروت، دار العودة، الديوانإبراهيم ناجي، 

، بيروت، دار صادر، معجم البلدانياقوت بن عبد الله الحموي الرومي، شهاب الدين أبي عبد الله 

 م. 1977

 م. 1990، 2، القاهرة، دار الشروق، طالديوانعلي الجارم، 

 م.1987، ت: كمال مصطفى، القاهرة، مكتبة الخانجي،نقد الشعرقدامة بن جعفر، 

   م.1992، 1اليوسف الجديدة، ط، القاهرة، مؤسسة روز المعجم الكبيرمجمع اللغة العربية، 

 . 1985، القاهرة، مطابع الدار الهندسية، المعجم الوسيطمجمع اللغة العربية، 

، القاهرة، الهيئة المصرية القاموس المحيطمجد الدين محمد بن يعقوب الفيروز أبادي الشيرازي، 

 . 1978العامة للكتاب، 

   *قائمة بالمراجع:

. ترجمة محمد لطفي الزليطي، ومنير التريكي، الرياض، تحليل الخطاب . ب. براون و  . بول، 

 م.1997

، 1، ترجمة محمد الوالي ومحمد العمري، المغرب، دار توبقال، طبنية اللغة الشعريةجون كويني، 

1986. 

هرة، الهيئة ، سلسلة دراسات أدبية، القاتداخل النصوص في الرواية العربيةحسن محمد حماد، 

 م. 1998المصرية العامة للكتاب، 

 .1994، 8، القاهرة، دار المعارف، طدراسات في الشعر العربي المعاصرشو ي ضيف، 

 . 1987، القاهرة، دار الثقافة، علم اللغة بين التراث والمعاصرةعاطف مدكور، 

 .2013، 1، دار الاحابة للتراث، طنطا، طاللغة وعلوم المجتمععبده الراجحي، 

 ، د.ت.3، القاهرة، دار المعارف، طشعراء الوطنية في مصرعبد الرحمن الرافعي، 

 م.2007، القاهرة، الدار المصرية اللبنانية، السياسة وسلطة اللغةعبد السلام المسدي، 

 م.1998، القاهرة، مكتبة زهراء الشرق، اللغة والمجتمععلي عبد الواحد وافي، 
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اثية في علم اللغةكريم زكي حسام الدين،   . 1993، 2، القاهرة، مكتبة الأنجلو المصرية، طأصول تر

 م.1969، القاهرة، مكتبة النهضة العربية، الشعر واللغةلطفي عبد البديع، 

 م.2001، القاهرة، دار غريب، اللغة وبناء الشعرمحمد حماسة عبد اللطيف، 

 م.2003، القاهرة، دار غريب، بناء الجملة العربيةمحمد حماسة عبد اللطيف، 

 .1985، طرابل ، اللغة والمجتمعمحمود سعران، 

 .1959، ترجمة: تمام حسان، القاهرة، اللغة والمجتمعم. م. لوي ، 
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 لهوامشا

 .82، تحدياته وآفاقه-العربية في تركياتعليم اللغة ، أحمد حسن محمد علي ( 1)
 .99أحمد درويش مؤذن،  ( 2)
 .16محمود سعران، اللغة والمجتمع،  ( 3)
 1/9ياقوت الحموي، معجم البلدان،  (4)
 .271علي الجارم، ( 5)
 1/316معجم اللغة العربية المعاصرة، أحمد مختار عمر وآخرون، ( 6)
 .17علي الجارم، ( 7)
 . 83، 6ابن منظور، لسان العرب، دار صادر، لبنان، مج ( 8)
 . 388، 4المعجم الكبير، مجمع اللغة العربية، جـ ( 9)
 ، القاموس المحيط، مادة شعر.مجد الدين محمد بن يعقوب الفيروز أبادى(  10)
 .مجد الدين محمد بن يعقوب الفيروز أبادى،  القاموس المحيط ، مادة شعر ( 11)
 .76بن جعفر، نقد الشعر، ت: كمال مصطفى، قدامة (  12)
 .76المصدر السابق نفسه، (  13)
 .134الجاحظ، كتاب الحيوان، تحقيق عبد السلام هارون، ( 14)
 . 24جون كوين، بناء لغة الشعر، ت: أحمد درويش،  (15)
 . 1/33ابن جني، الخصائص،  ( 16)

 . 33المصدر السابق نفسه،  ( 17)

 هكذا وردت في الأصل، والاحيح )جزءًا(.  ( 18)

 . 237عاطف مدكور، علم اللغة بين التراث والمعاصرة،  ( 19)

 .  43حسن محمد حماد، تداخل النصوص في الرواية العربية،  ( 20)

 . 219محمد حماسة عبد اللطيف، اللغة وبناء الشعر، (  21)
(22) KAPLAN H., Mahallî Şairin Mahallî Coğrafyası: Kütahyalı Rahîmi’nin 

Şiirlerinde Yer Adları, 122. 
 .145 -144ديوان إبراهيم ناجي، وراء الغمام،  ( 23)
 .406محمد حماسة عبد اللطيف، بناء الجملة العربية،  ( 24)
 جدًا، وخالدًا عبر العصور،  ( 25)

ً
 جليلا

ً
يأخذ  الأديب أو الفنان  تلك اللحظة الصغيرة جدًا ليقدم لنا بها عملا

 في قصة )نظرة( للأديب الكبير يوسف السباعي وغيرها من الأعمال؛ سواء الأدبية أو الفنية. 
ً

   يظهر هذا مثلا

 .451ديوان إبراهيم ناجي، وراء الغمام،  ( 26)
(27) Toprak, M., Arap Şiirinde Şehirlere Hiciv, 7. 

 .1/24علي الجارم،  (28)
 . 112 /1علي الجارم، ( 29)
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 .23ـ/1علي الجارم، ( 30)
 .271 /1علي الجارم، ( 31)
 . 248-249 /11ابن منظور، لسان العرب، مادة )دلل(، ( 32)
(،  الفيروز أبادى،( 33)  .377القاموس المحيط، مادة )دُلُّ
 .98-97، 1الشريف الجرجاني، التعريفات، ط( 34)

(35) Todd, L., An İntroduction to Linguistics, 86. 
(36) Todd, L., An İntroduction to Linguistics,86-88. 

 . 333 /1علي الجارم، ( 37)
 . 117امرئ القي ، ( 38)
 . 443 المتنبي،( 39)
 . 332 علي الجارم،( 40)
 . 333 علي الجارم،( 41)
 . 82عبد الرحمن الرافعي، شعراء الوطنية في مصر،  (42)
 . 17 علي الجارم،( 43)
 . 71علي الجارم، ( 44)
 . 72 علي الجارم،( 45)
 . 74علي الجارم، ( 46)
 . 51-50 علي الجارم،( 47)
 . 206 علي الجارم،( 48)
 . 359، 1، ط1985المعجم الوسيط، مجمع اللغة العربية، مطابع الدار الهندسية، ( 49)
 . 36 علي الجارم،( 50)
 . 214علي الجارم، ( 51)
 . 273 علي الجارم،( 52)
 . 522 علي الجارم)ديوان(،( 53)
 . 51 /3عبد الله ياقوت بن عبد الله الحموي، معجم البلدان، شهاب الدين أبي ( 54)
 . 541علي الجارم)ديوان(، ( 55)

 . 355 /2علي الجارم)ديوان(، ( 56)



 

Makale Gönderim Tarihi: 28.10.2019 
Makale Kabul Tarihi        : 29.12.2019             NÜSHA, 2019; (49):203-228 
 

203 

زَال
َ
 تمثيلُ المعنى في نماذج من شعر يحيى بن حكم الغ

Hana Almawas 

ص
ّ
 الملخ

عَدُّ قضيييييييييوا عنى    ع ع   
ُ
قد عنعم،  عنقديت  إ   ييييييييي ى  ت ا  ا عنلمه ا ع لنه قديه إحدى عنقضيييييييييديد عنلمه

ا  ا  ا عنى ا ليييدويييد  إ ر عنى     وى ت و  لمزى ز ه ع لميييه   رنى ت و  لمزى ز ه ع لميييه
 

د نهم  قيييدا طولمييي  بيييدل عنلمه

 لدود  إ ر ع ع     وى ت و   جد زنه ند  جلد  نعنىا  عحد  لا تلم صت لُمعهند. 

هم إ ر ن ه  ز   قد ت مهل  ل   ا رلمه  ب  وا لا يخ   إ  لا يغىه ر ه ب ظا و  عنلمه هذه عنقضييييييييييوه

د   و  زهت هذه عن لمه  ر  تن ول ع ع  .  وعلمده ز  ن ه   وعلمده وع 

ل علأايب ع ع   عنذي يجهل  ا خدنمه  ا زقمب صييييييييييييهلم  و  ييييييييييييه ييييييييييييا 
ه
 تن ول ع ع   يع ي ز  يُن 

ل ع ع   إ ر  ه  ع قىق   مجعى   ت،فيخ   م ى   عنم ييدنا  نوُهصيي 
َ
م رو  زبىأ

ه
د زودو   رو ف د  عقعوم و  ييه يي 

 ز دَّ إب غ.

لَعل 
َ
 - 156) ي يي ر هذع عن  إ إ ر لمن اند م و   ييعم عن ييدلم علأادنيييبي ي م  ب  حىت عن 

لم  هذع عن  ه   (ا 864 - 773=  هيييييييييييييييييي 250  قد ع ييييش م  ييييعمه ، و  خ ل زخذ اند م و   ييييعمه تضيييينه

لييدبييا   جنييدل   بييدنلمقييد علاجقنييد ا  عوقييدط بييدنلمقييد علاجقنييد ا عن يييييييييييييييدخم  رييدجقنج  ا  يييييييييييييعمه ح ه عنييده

لاوا.   ا  يييعمه وقوهلدل  قصيييدود  ا عنزلدو  عن لل  ع دي  
ه
نَج عنذ

ُ
عنا   عنى عنقصيييهمم   عنىن دل عنده

لدبا تدلم  زخمى. امما تدلم    عنده  قد   .(1)  عنهصييييييخ  لا يغىه ز ى  د و  عنلمقد علاجقند ا ع نل م بدن ييييييه

نلمييد هييذه عنلمنييد م إ ر انه م عنلمقييد علاجقنييد ا   عنلمنه م عنييدي ي   عنلمنه م عنعييدن     انه م  ق يييييييييييييَّ

بعييد وقييدوييا تق ييدة ل  قضيييييييييييييوييا عنى    ع ع    فت عن ى ييييييييييييي ييا ع اوييدتوييا   انه م عنعىها عنعقىوييا.  

 
َ
د   عنق ممت بي  عنقن ول  عنل يييييييي و   ع  ل  فت لمن علااققدل إ ر ع اديإ ل  عنقن ول ن ا  عصييييييييو ح 
َ
 

ا ذ  وهجل  ل  حود  عن يييييييييييدلم   علااققدل إ ر اند م و   يييييييييييعمه  لما رل د ر ه عنقن ول   عنقعىوت لىل د 

 بود   ديا عنقن ول  ا كله وى د   عخققدا عن  إ ب،بمط عنلمقدوج عنتي  ييييييييييييي ر عن  إ إ ر إبمعطهد  و  و ل  

ل  ع اصهص  . ديا عنقن ول   عرتخعق  ل  عنل  و   ا عنق، ه

لَعل  عن   ا    عن عم المفاتيح
َ
 .تن ولُ ع ع    ي م  ب  حىت عن 
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Yahya b. Hakem  el-Gazâl’ın Şiirlerinde İmgelem  

Öz 

Lafız ve anlam Klasik Arap Edebiyatı eleştirisinde önemli eleştiri 

konularından biri olarak uzun bir süre eleştirmenlerin zihnini meşgul 

etmiştir. Bazı eleştirmenler sözdeki üstünlüğün lafza ait olduğunu 

bazıları da anlama ait olduğunu söylerken diğer bir kısım da lafız ve 

anlamın bir madalyonun iki yüzü olduğunu ve bunları birbirinden 

ayırmanın mümkün olmadığı görüşünü savunmuşlardır.  

Bu konudan birçok belagat sanatları türemiştir. Zira belagi sanatlar 

ya sözün lafzına veya manasına ya da her ikisine birden bakmak 

durumundadır. Bu sanatların en önemlilerinden biri de imgeleme 

sanatıdır.  

İmgelemek başka bir deyişle edebiyatçının aklında gezen anlamı en 

yakın biçimde ifade eden somut bir imgeye benzeterek anlamı alıcının 

zihnine ulaştırması ve bir anlamda çağrışım yoluyla somutlaştırmasıdır. 

Böylece mesaj en etkili ve en veciz biçimde iletilmiş olur.  

Bu çalışmanın giriş bölümünde lafız ve anlam konusunun ele 

alınmış; ardından, Endülüs şairi Yahya b. Hakem el-Gazâl’in imgeleme 

sanatını içeren şiirlerinden örnek verilmeye çalışılmıştır. Buna ek olarak 

imgelemin sözlük ve terim anlamlarının izahı yapılmış daha sonra 

imgeleme, teşbih ve mesel arasındaki farklar irdelenerek, şairin özgeçmişi 

hakkında bilgi verilmiştir. İlerleyen kısımda, şairin imgeleme sanatını 

içeren şiir örnekleri üzerinde durularak, bunlar yorumlanmış ve sebepleri 

açıklanmaya çalışılmıştır. Çalışmanın sonuç bölümünde, imgelemin 

amacı, genelde ve özelde teşbihten ayrılan yönleri ile kullanım sıklığı 

bakımından meselden farkı bağlamında ulaşılan sonuçlar belirtilmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Şiir, Belâgat, İmgelem, Yahya b. Hakem el-

Gazâl. 
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Imagery in the Poems of Yahia bin Hakam al-Ghazal 

Abstract 

Word and meaning have occupied the minds of critics for a long time 

as one of the important topics of criticism in classical Arabic literature. 

Some critics have argued that the supremacy of the word belongs to the 

word, while others say that the meaning belongs to the meaning, and the 

other part argues that the meaning is two sides of a coin and that it is 

impossible to distinguish them from each other.  

Many eloquence arts have been derived from this subject. Therefore, 

the art of eloquence either refer to the letter or meaning of the word or 

refer to both. One of the most important of these arts is the art of imagery.  

Imagery, in other words, is to convey the meaning to the mind of the 

recipient by likening it to a concrete image that expresses the meaning in 

the author's mind most closely, on the other hand it is concretization 

through association. Thus, the message is transmitted in the most 

effective and clear way. 

In the introduction to this work, the subject of words and meaning is 

discussed. Afterwards, An example of the poems of andalusian poet 

Yahia bin Hakam al-Ghazal, which includes the art of imagery, has been 

tried to be given. In addition, the dictionary and term meanings of 

imagery were explained. In these works, information is given about the 

poet's biography. In the following chapter, the poet's examples of poetry 

including the art of imagery were emphasized and they were interpreted, 

and the reasons were tried to be explained. In the conclusion section of 

the study, the purpose of imagery, in general and in particular, the aspects 

separated from the presentation and the results reached in different 

contexts due to the frequency of use are specified. 

Keywords: Poems, Rhetoric, Imaging, Yahia bin Hakam al-Ghazal. 
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Structured Abstract 

The word and meaning has occupied the minds of critics for a long 

time as one of the major criticism issues in classical Arabic literature 

criticism. Some critics argue that the superiority of the word belongs to 

word, while others say that word and meaning are two sides of a coin and 

it is not possible to distinguish between them. 

Discussions about word and meaning have not been outdated. In 

both classical and modern times, critics have addressed this issue as a 

research problem. One of the most important critics on this subject was 

al-Jahız. 

It is not possible here to explain all views of critics within details. 

However, ʻAbd al-Qâdir al-Jurjânî (D. 474 A.H) in his famous work 

“Dalailu al-I'jaz” clearly separates the word and meaning from each other 

by taking the side of the meaning before the words against those who 

take the side of word and in brief, he evaluates the words as the servants 

of meanings. This idea, also known as the theory of verse, is also based 

on one of the most important proofs that the Qur'an is a miracle. 

Many rhetorical arts derive from this research subject. Because the 

rhetorical arts either have to look at the word or meaning of the word or 

both. One of the most important of these arts is the art of imagination. 

Imagination literally means assimilation and creation. On the other hand, 

imagination in the sense of the term is not much different from the 

dictionary meaning and it is considered as also assimilation or creation. 

Imagination as a term refers to using of a poet a word indicating another 

meaning to point to a meaning. Thus, this word and other meaning 

together awaken the meaning that the poet wants to refer. 

Imagining, in other words, is to convey the meaning to the mind of 

the recipient and to concretize it through a connotation in a sense, by 

assimilating the concrete image that most closely expresses the meaning 

of the literary mind. Thus, the message is transmitted in the most 

effective and most terse way. 

In the introductory chapter of this research, the subject of word and 

meaning is discussed; followed by this, it is tried to give examples from 

the poems of the poet Yahia bin Hakam al-Ghazal which includes the art 

of imagination. In addition to this, the dictionary and term meanings of 

imagination were explained, and then the differences between 
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imagination, assimilation and proverbs were examined together with the 

information was given about the biography of the poet. In the following 

sections, examples of poetry including the art of imagination of the poet 

are emphasized, tried to be interpreted and the reasons are tried to be 

explained. In the conclusion part of the study, the aim of the imagination 

in general and in particular, the aspects separated from the assimilation 

and the frequency of its use in terms of the differences reached from the 

issue are stated. The views of the critics about the differences between 

these terms are also explained. ʻAbd al-Qâhir  al-Jurjânî stated that the 

imagination constitutes one of the rhetorical aspects of the Qur'an, 

therefore the meaning of the Qur'an requires examination and 

interpretation, and the method of assimilation is completely rational. The 

difference between imagination and assimilation is hidden not only in the 

fact that imagination is an assimilation, but also in the fact that it is a 

special type of assimilation.  Therefore, every imagination is an 

assimilation, but not every assimilation is imagination. 

One of the differences between imagination and assimilation is 

related to the frequency of use. The use of imagination becomes idiom if 

it is common, otherwise it remains an imagery by analogy. 

In the study, critics' views about the effect of imagination on the 

recipient are also included. In this rhetorical discourse, Issa al-‘Akoub 

examined the work of al-Jurjani's Asrar al-Balagha by compiling the 

most important effects of imagination and stated that man tended to 

receive emotional information. He stated that through imagination, he 

could have a strong, firm and beautiful effect on the receiver, and that all 

of this comes about in the imagination. In addition to these 

determinations, brief biography of the poet and the period in which he 

lived were given. Besides, the important issues of rethorics and 

eloquence in the Diwan of the poet are mentioned.  

When the poet's Diwan is examined, the phenomenon of imagination 

in his poems is evident: In our study, some examples related to this were 

examined and interpreted; the purposes of imagination in the examples 

given are explained. 

In the conclusion part of the study, the results are stated of which the 

most important as the following: 
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The problem of word and meaning is an important research problem. 

Many critics and writers have evaluated this problem as two sides of a 

coin, and many of the literary arts and imagery have arisen from this. 

Yahia bin Hakam al-Ghazal is a social critic who gives the utmost 

importance to the problems of the society in which he lives. For this 

reason, he tried to make his poetry easy to understand. al-Ghazal utilized 

the advantage of imagination in many parts of his poems. Therefore, the 

purpose of his imagery in our study was examined on the examples from 

the poetry of al-Ghazal.  

Imagination is one of the types of assimilation, critics advocated 

different views on assimilation and imagination. Some critics have stated 

that both assimilation and imagination are the same, while others have 

considered imagination as an unrealistic rationalization. On the other 

hand, al-Jurjânî thought that imagination is an unrealistic rationalization 

at the level of words and phrases and that imagination is more descriptive 

at the level of phrases. 

While assimilation has a more general concept, imagination has a 

more specific concept that requires interpretation. Every imagination is 

an assimilation, but every assimilation is not an imagination. One of the 

differences between imagery and assimilation is related to the prevalence 

of use. The frequent use of imagination may make it idiom if it is 

common, otherwise it remains an imagery by analogy. In this context, an 

understanding of imagination is found in Yahia bin Hakam al-Ghazal's 

poem. In al-Ghazal's poems, we see that imagination is made for different 

purposes. The most important of these purposes are: attention, warning, 

acceptance, etc. according to the context mentioned.  

 

 

 

 

 

 

 

 



      ALMAWAS 

 

 
NÜSHA, 2019; (49): 203-228 

 
 

209 

 مقدّمة:

  عنقضديد 
 عنلمقديا عنتي   ى  بدل عنلمقدا ولمذ عنقم  عن دنإ عنزلمي.يُعدُّ تن ول ع ع   و  زهته

.
 
  عصو حد

 
َ  وع   عنقن ول ن ا  

  م ُ ُ  بلمد  ا هذع علملدل ز  ا يه

: -أ
ً
 لغة

لا يغمم علأصل عنى هي )ا  ة  ل( ل  وع   عن  و   عنلمهيخ  ع  د ي  رقد جدو  ا عنى د   

ع 
َ
دلُ  هَذ

َ
مَاٍ. يُق ْ ه 

َ
 ت

ُ
لُهَ "و  ل  كىنا

َ
ع ر

َ
ذ

َ
ا لا     

ُ
ى
ْ
ولَ  هُهَ و   نَعْ   ...  إ  ع ق  َ ُ   ب 

َ
      ْ دلُ   

َ
نَد يُق

َ
ى  لا

َ
ى   وَ 

ْ
و  

  ب    حَق  
  ع   َّ

َ
لت  يممد   ز

ُ
دن

َ
وَوْ 

ُ
ع َ هُتْ ز

َ
وْلُ هَذ

َ
قُهلُ  هُهَ وُ 

َ
عَمَبُ ت

ْ
ا جلاٍ اُ َ  جلاٍ  َ عن     ُ

َ
يخٌ وُ دٍ  ن

يخٌ.    ع حَق 
َ
  هَذ

َ
نَد ز

َ
دٍ"لا نَعْ    َ عح  َ   ب 

َ
     ْ ل    

َ
ل  وَ 

ْ
دلُ  و  

َ
ْ  . يُق  

ه
ل  عن 

ْ
 . (2)ع   

هَد" يْخ 
َ
   ْ

َ
قَدبَا  ز ى 

ْ
دن ُ  ب 

َ
دن

َ
ُ  و  

َ
لَم ن ع صَهَّ

َ
( إ  

 
و  نْ  

َ
ع )ت

َ
ذ

َ
ُ  لا

َ
لَ( ن

َّ
.  جدو (3) جدو  ا وغقدلم عنصادح  "َ )وَ 

ولُ" نْ  
وُ ( عنقَّ   

ْ
 

َّ
 . (4) ا وهضج آخم  "َ )عنل

  ُ
َ
ى
َ
مُ إنو .  عوْقَ 

ُ
لَمهُ ن  حت  ك،ا  يَلْمه   صَهَّ

 
نْ و 

َ
ُ  نُ  ت

َ
ى
َّ
  " وَ 

 
 طعا صدحب عنقدوهس علماوط قدو 

لَمهُ" صَهَّ
َ
 . (5)هه  ت

 ردنقن ول  ا عنى ا بنع   عنل  و   عنقصهمم.

 اصطلاحًا: -ب

 
ه
ت  و  ز  تصهمم   لا ت قعد عندلانا علاصو حوا ل  عندلانا عنى هما  ع   عنقن ول  ا زا

د يدل للر وع   آخم    نك   عنقن ول  ا علاصو ح  "هه ز  يممد عن دلم إ دلم  إ ر وع   روضج لا و 

  (6)ع ع   علآخم  عنى ا ولم ئد  لند زلمعا ز  ي يخ إنو . و دل  نك قهل عنمودح ب  وودا 

 ألممممممم تمممممممك فممممممي يمممممممممممممنممممممى يمممممممديمممممممك  ممممممعمممممم مممممم ممممممنمممممم 

 

 فمممملا تممممدممممعمممم ممممنمممم   ممممعمممممممد ممممممما فممممي شممممممممممممممممممممممممالمممم ممممممما 

 
اولممممممم  

ً
مممممم  أنمممممممنممممممم  أذنممممممم ممممممم  مممممممما  ممممممم ممممممم   مممممممالممممممم م

 

 على خصمممممممممممم ة من صمممممممممممما  ا  خصممممممممممممال ا 

 
د  ر  ي عده  ز   د  ر  ي خمه  ز  وقمب  رعدل ل  ز  يقهل  ا عن ي  علأ ل  إا  كد  للمده وقدو 

د ا ه علأوم عنذي  وجقب    ر  يجقن    إ ر ز  قدل  إا  كد   ا ين   يدي   ر  يجعى   ا عني مى   هدب 

  بى    وع   يجممد  وجمى ع  ل ن    قصد علإ معب  ا عندلانا  علإبدعع  ا قصد علإ دلم  إنو

ب ع ع   إ ر  ه  (7)ع قدنا" قمه
ُ
ا ت د ي نخ صهلم  ح وه

 
. رقن ول ع ع   هه عقتخع  عنى   وج ع ع   عقتخعا

ه . 
ه
 إيضدح ع ع    تقمممه  ا عنذ

َ
 ع قىق  ب وا
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 الفرق بين التش يه وال مثيل: -ج

د نلمل يه  عن مق بيلم   بي  عنقن ول.ي    بلم ف عنل  و  ن ا  عصو ح   د ع قدا زْ  نعمه

د  "هه عندلانا للر ع تخعك  يئي   ا  صخ و  ز صدف (8)عنل  و  ن ا  عنقن ول    عصو ح 

  لاقهن  صلر الله لىو  تش يه مفردعنشبيو  ا ا     كدنشلدلا  ا علأ د   عنلمهلم  ا عن ن    هه إود 

د{  ىت  }إ  َّ  لْمض 
َ
صَدبَ ز

َ
وْإٍ ز

َ
ل   

َ
نَ 

َ
ت  لا

ْ
ى ع 

ْ
لُدَى  َ عن

ْ
َ  عن يَ اُلله ب    لَلَّ َ جَلَّ و    

َ
لَ وَد بَعَ 

َ
  حوإ     (9) وَ 

عنعىت بدن وإ   و  ينق ج ب  بدلألمن عنوو ا   و  لا ينق ج ب  بدنقوعد   رهي ت  ل دل وجقنعا  ز  

   لاقهن  صلر الله لىو    ىت  تش يه مر ب
َّ

لا حَْ ىََ د إ 
َ
لَد َ ز

َ
نَى

ْ
لا

َ
،
َ
ع  ر مَجُلٍ بََ   اَعلم 

َ
وَدو  لا   

ْ
ا
َ
لُ علأ

َ
ا  َ وَ  ل 

َ
}وَ 

لَماٍ{   
َ
جَ ن   رلذع هه ت  و  علملنهع بدلملنهع؛ لأ   ج  عن    لقلا ولمتزع و  زوهلم  روكه  زوم (10)وَهْض 

 .(11)عنلم ه   ا وقدبىا عن نود "

  يُم  
َ
ودل  "عنقن ول  ز

ه
ْ   قدل صدحب عنكى

َ
ى  ب 

َ
ُ  َ لا

َ
هْضُهع ن

َ ْ
ْ ه    ع 

َ
ى وْ   ب 

َ
 يدل لَى

َ
 

َ
ت وع   ر

ه
ى
َ
قَك

ُ ْ
مد ع 

عْ   ع معاف  
َ ْ
 نى   ع 

 
دلا

َ
  يكه  و  

َ
ْ   هُهَ زبعد و  ن   علإلماعف يَصح ز

َ
ى ت   ب 

ْ
نَد يَ، اَّ لْمُ   َ إ  قممب و 

ر  
َ
عَد 

َ
هْن   ت

قَ
َ
وملا

َ ْ
نْ   44]هها  َ قضبي علأ

عَمَب. [. َ بَدب عنقَّ
ْ
ا عن

َ
 

َ
ا لا ر َ لَمُ هن  َ   

َ
عَد 

َ
ا الله ت

َ
 

َ
ا لا ول َ ع ج   

دف" َ مُوىت  َّ 
َ
ى

ْ
ونَد "عن    

َ
ق َ لا

َ
 

ْ
ن  

ْ
ع علإ

َ
َ ذ د َ لاقب عنق د يخ وشاهاا ب  و  وُوىق    

ْ
 

َّ
ول للر عنل نْ  

َ مُوىت عنقَّ

د َ هُهَ  ت ح   د  يخ وَُ قه و  وملا     
ْ

 
َّ
دَ  َ ج  عنل

َ
د للر وَد ك يْض 

َ
وْخز هَب عن َّ

ْ
د 12 وَذ دَ  َ جل  وملا  

َ
   لَلر وَد ك

هَب 
ْ
 َ هُهَ وَذ

َ
  لا

َ
د ز د و قق  هَب عن كدك ؛  لَلر وَد َ جل  وملا  

ْ
 َ هُهَ وَذ

 
 لق 

َ
د َ لا  ح  

َ
ت لا  يخ وَُ قه

  يُوىت للر وَد ع ش ده"
َ
ل ز

ُ
ك ى 

َ
لُنْلُهلم  ر

ْ
 .(13)ع 

د ر نا ت دي   ا آلمعو عنعىندو ل  عنقن ول  رنى ت  و  زنىق  للر عنل  و    وى ت و  لمآه ت  ل  

 ز ه ل د عنقدهم ع لمجدن   جد عنقن ول زا  ت  و  يكه  رو  عنهج  
ه

د  إلا   
ه
 ع تخط رو  ز  يكه  وُملا

ل  عنلمهم لإالمعلا  ب   م قدم إ ر عنق، ه
ه
د  ا ع  ما ز  ع ملا د   يخ حقوق    عقع  .  وى ت و  لمزى (14)لقىوم

 .(15) عنل  و  شبيو  عحد و ل عنلوغ مي  عب  علأفيخز  عنقن ول 

 زا  ت  وٌ  خدصٌّ  ركلُّ تن ولٍ 
ه

 و  زهت عن م ق بي  عنل  و   عنقن ول ز ه "عنقن ولَ ت  وٌ  إلا

"
 

   إ  (16)ت  وٌ    ني  كلُّ ت  وٍ  تن و 
حَ زفم عنقن ول  ا ع قىقه  

ج عندلاقهلم .  لا بدَّ نلمد و  ز  اهضه تل َّ

لييب  للا عنعدكهب لا ا ع لمجدن  ل  عنقن ول  ا لاقدب )ز معلم عن   ا(  ع قغىص ولم  زهته علآفدلم 

 عنتي ي غت رل د ع ع   بدنقن ول   ها 

د رو  و  قهه   ع ق كدا. -1 ي   
 زن  عنلم   بدنعىت ع ايبه

ده.زن  عن -2 ن ش د إيه
ُ
ي نوهل ز  لم   بد ع   ع ايبه

 ع ق  د  عنلم   عنقصهمم عنقن ولا عنذي يجنج بي  ع ق دلدي . -3
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ب  ع لودق -4
ُّ
ى  بعد توى  

 .17زن  عنلم   بد ع   عنذي ت صه

د   ع إ ر تن وى  ح وم ع ي مهك  ه  ع قىق  إ ر عنلمهم  عنق، ل  ا ع ع    ري  ر جدهد 
 
ردنقن ول إ 

ي  رونشبئ عنقن ول صهلم  و قند  و  عنهعقج للمد ع قىق   لأ ه عنلم   قد ع ق ىت رل د عنعىت ع ايبه

ده  رق،ن  ا    بدنصهلم  عنقن وىوا  لأا  زلنل خودن    ا عنذي تىقه ل نىنع   علملمه ا ع ق دلدعل   حصه

 ع ع   ع معا بعد إ ادح  نهل اهم. 

زَال: 
َ
 نماذج تمثيل المعنى في شعر الغ

ا عنلمدس ق ل خدصش ت  نذع لمالمد  ا  يخ وهنٍ   ي م  ب  حىت يممد ن عمه عنلمدقد ز  يصل إ ر لدوه

نل  و  و   عمه علقنداه للر ر ه عنقن ول عنذي هه رمع و  رم ع عنل  و    نى  يغقىخ ل  ع

ا  لقى خ نلمد و  خ ل عنلمند م علماقدلم  و   بغصهص   ت، ن   لاند ز ى لمد   منقدط ب ديدل ولنه

لام.  
ه
  عمه عنقدنوا عنذ

.I   ال قد الا  ماعي:نم ذج 

 الطمع وا جشع .أ

ل ود يودنعلمد و   عم ي م  ب  حىت   قد  لما رو  ر ه عنقن ول  ود قدن   ا ز ه عنلمدس زصدب ت  ز ه

 عنونج  ع ل ج  ا طودا   رصدلم حدنلت  حدل عن عىب  عنذوب عنذي يوىب عندجدم. 

 منى  إالمعم هذع عن يييييييعم  ا بدب عنلمقد علاجقند ا عنذي ز وولمد إنو    لا نعدا رو   يييييييذلمعلٍ و  

خ ع اود  بكله اقدوقلد   ت دصييييييوىلد  ع اىنا     ب 
َ
   خ

 
م نهم   

ند ز ه عن ييييييدلم قد لُنه  ع اود    لا ييييييوه
َ
خبخ 

  (18)يقهل  ا  نك

يمممممممممممممه  
َ

لممممممممممممم طمممممممممممممايممممممممممممما   
َ

لَ المممممممممممممم عمممممممممممممممممممممممممممَ
َ
ن أ  لا، وَممممممممممممممَ

 

صمممممممممممممممممممم مممممممم مممممممما 
َ
يممممممممه  ن

َ
لمممممممم  ممممممممي   

َ
رتمممممممم ن يممممممممَ لر مممممممممَ

ُ
 كمممممممم

  
ّ

لا نَ المممممممممممممم مممممممممممممما       ا  ممممممممممممممَ ممممممممممممممُ مممممممممممممما ممممممممممممممم 
َ
 ممممممممممممممما أ

 

بُ الممممممممدَ مممممممماجَ وَذيمممممممم مممممممما 
ُ

طمممممممم مممممممم ا يممممممممَ  ممممممممً
َ

عمممممممم مممممممم
َ

 ثمممممممم

 مممممممم 
َ

و شمممممممممممممممممممم
َ
يمممممممممأ

َ
يمممممممم مممممممم عممممممممَ لممممممممقمممممممم   مممممممم 

َ
  أ

ّ
الممممممممقمممممممم   ا بمممممممم   يممممممممقممممممممً

 

ر ممممممممممدُ الممممممممممُ  مممممممممم  مممممممممما    َ    يممممممممممُ
َ

 مممممممممممممممممممممممممممممممممممه     ممممممممممى فمممممممممم

 ثع ً ا يط ب الدّ اج  مبخط عنقن ول  ا عن ي  عن دن     نك  ا قهن   ) 
ّ

ا   لا
ّ
ما أ ا    ا من ال 

دع و  عنلمدس ب دل ع اوهعادل عنتي تممد علااقضييييييييييييدن للر رمي ييييييييييييش د    ا وذي ا ل حدل عنونه
ه
(  رقد و 

ذي  بدلااقضيييييييييييييدن  ا إ ر ه لاو عنلمدس عنودو ي  عنودوعي  ع قلم ه هذع عنقن ول يىن  وع   تلم و  عنعدوه

لمعل عن قمعو  رأليي، عن ييييييييييييييدلم إ ر تن وييل حييدل عن قمعو ب ييدل اجييدم ووييدلما و   عىييب   
وييب  للر وقييده

 ييدهد  و  وودلما  عن عىب 
ُ
ا ع  ر،ن   وع   عنونج عنذي يممد إيصييدن  نىنقىق  ن هس عنصييهلم  ع ا ييوه
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عوخ عنذي لا حهل ن    نىونج  ا ن ش  ات هذع ع اوهع  عنضيييييييييييييه
ه

 عنذوب نىدجدم   ود هذه ع ودلما  إلا

  لا قه  زودا ننج هذه ع اوهعادل.

ا إ ر وودلما  ح يييي ل وع   عنونج علملمه ا  يمعهد ع قىق  زودا ادظمم   ا عنهعقج ع عيش  رقد ت هه وه

ط عن عىب للر عندجدم   ممى ت ييييييىط عنقهي للر عنضييييييعوخ  روندطم بي  عنصييييييهلمتي   
ه
حوإ يمى ت ييييييى

  مجنج بي  ع ق دلدي   رق،ن  ا    بإالمعك ع ع   ل  نممت عنصهلم  عنقن وىوا.

ذي  و  زهل عن ييىوا عنذي  ت ييىوهع  نعله ي م  ب  حىت عن لعل يعمهن  ا هذه عنقوعا بد قلم 

نوج عنذي 
ه

نج عن ييي
ه
ل ن  ا  ييي  ز  يقغذ هذع عنو لمعل عنلمدس  ا لصيييمه  ز  يعمهن بكل و  ت يييهه

للر وقده

 ي    ننج ع اوهعادل.  

د بدنقط(  ر، لما  د عن ي  علأخيخ رله و  بدب عنل يي و   لأ ه عن ييدلم صييمهح بدلأاع   رقدل  ) يي ل   زوه

ل عنذي ي قدج  عنقن ول. زاع  نىل  و    ها كىنا د( نت ت قدع  عنق، ُّ د(   كىنا )  ل    )  ل  

 ال فاو  الط قي بين الغنى والفقر .ب

ي  ى د ز يييييييييييعدلمه  روُعمه    قد قدات  خبخت  نأاود  زْ  يضييييييييييينه
 

م نهم   
 لاماد ز ه ي م  ب  حىت قد لُنه

بخى ها 
ُ
د عنى دا ل  قضوا عجقندلوا لا  عنق د ل عنو ق  بي  عن     عن قم. عقع  ع عيش  كد   

د يلمدر  ل   لَعل عن ه  عن يييييييد يييييييج بي  علأ لمودو  عن قمعو  ا لصيييييييمه  ر يييييييله قىن   يييييييو  
َ
نقد لمعع عن 

 عن قمعو  ليب  زْ  يعقبخ عن  ي  ري  ر نىقكدرل علاجقند ا   مىغا عنق د ل عنو ق  ع ممم.

هم وققىييبَ علأحهعل  ا ع معلم   رقييد  لم  عن لعل يمى عنييده   لامه
ه
 لام ع ا    ومه   عحييد   للر حي  زايي

د لا  هم  يييييدقو  خ   لمزى عنده ب 
م   عنعىقت   عنصيييييَّ ق 

َ
عل ب  فا كىندل تدله للر ع معلم    ها  ع  ع معلم  ف ة ومه

د ا   كله هذه ع معلم  لدود  إ ر عن قم عنذي ي مه ولم  ع مو روجد ا  يييييي   لم  يخ عنصييييييه د 
َ
 ع دو عنى

ه
ي ييييييق  إلا

ع و  عن قم عنذي ع يييل يييمى  ا تىك علآ اا  يقهل عن لعل قد رمه و وضيييدو إ ر عنلمدلم  حوإ لا يجد بُدم   عنمه

  (19) ا  نك

    َ  المممممممممممممممممممممدّ 
َ

صممممممممممممممممممممممممممممممممم ممممممممممممممممممممما 
َ
 المممممممممممممممممممممدَ مممممممممممممممممممممرَ أ

ُ
 ممممممممممممممممممممم 

َ
ي حمممممممممممممممممممممَ ممممممممممممممممممممم

ّ
نممممممممممممممممممممم    

ر   قممممممممممممممممممممممممممممم  ا ممممممممممممممممممممممممممممممَ
ً

حممممممممممممممممممممممممممممميمممممممممممممممممممممممممممممانممممممممممممممممممممممممممممم
َ
 حمممممممممممممممممممممممممممممُ ممممممممممممممممممممممممممممم   وَأ

ً
ر   ممممممممممممممممممممممممممممممَ

َ
 فممممممممممممممممممممممممممممم

ا صمممممممممممممممممممممممممممممممممَ مممممممممممممممممممم    
ً

حمممممممممممممممممممميممممممممممممممممممممانمممممممممممممممممممم
َ
ا وَأ

ً
ا حمممممممممممممممممممميمممممممممممممممممممم مممممممممممممممممممم مممممممممممممممممممممً

َ
 وَعممممممممممممممممممممَ ممممممممممممممممممممقمممممممممممممممممممم

د    
َ

هُ المممممممممممممممممممممد  مممممممممممممممممممممرُ  ممممممممممممممممممممم
َ

لر مممممممممممممممممممممما  َ  مممممممممممممممممممممممممممممممممقممممممممممممممممممممميمممممممممممممممممممممكممممممممممممممممممممم  وَ مممممممممممممممممممممُ

 ممممممممممممممممممم  
َ
م أ

َ
 ممممممممممممممممممم

َ
ر  فممممممممممممممممممم ممممممممممممممممممممَ

َ
قمممممممممممممممممممر  أ

َ
نَ المممممممممممممممممممفممممممممممممممممممم ا مممممممممممممممممممم   ممممممممممممممممممم مممممممممممممممممممً

َ
 د  شممممممممممممممممممممممممممممممم

ر   فممممممممممممممممممممممممم  ن فممممممممممممممممممممممممميمممممممممممممممممممممممممقممممممممممممممممممممممممما يمممممممممممممممممممممممممَ َ  ممممممممممممممممممممممممممَ
َ

 ممممممممممممممممممممممممم ممممممممممممممممممممممممم
َ
را أ

َ
لا تممممممممممممممممممممممممم

َ
 أ

ر  
َ

قممممممممممممممممممممممم قمممممممممممممممممممممممر     مممممممممممممممممممممممى نممممممممممممممممممممممما    مممممممممممممممممممممممممممممممممممَ
َ

ة المممممممممممممممممممممممفممممممممممممممممممممممم
َ

 ممممممممممممممممممممممممَ مممممممممممممممممممممممافممممممممممممممممممممممم
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ل 
ه
 لهونا  رن 

 
خ ع اود  خبخ  ب 

َ
 ع أاهظ ز ه عن لعل قد زخبخ ع قىق  ل  ت شيييييييييييييبي عن قم للمدود خ

هم ب دل كله   ل حدل عنده
ه
هم   و  ي ضيييييييييمع يُ ىب  رلم   حدل هذه ع ابخ  ب دل وَ  ي ىب زضيييييييييمع عنده

دقا  عل علأضمع   عن دن     ه  بدنلمه
ُ
هم ع  ل ب دنبٍ عنده

َّ
ن 

ُ
ل وع   ع ابخ  ع 

ه
ل ين  زودا تن وىي  عفلمي   علأ ه

هم بعد حى  .  ل بد اىوب ع مه عنذي يغمم و  زضمع عنده
َّ
نَ 

ُ
ل وع   عن قم ع 

ه
 ين 

ند علأضييييييييمع   يخُ خدف ع ييييييييقعندل عن لعل نىنجدط  ا قهن   )حى ُ  عندَّ 
ه
هم لا يُ ىب   إا هم(  ردنده

 ىب   هذع وجدط.
ُ
 ها عنتي ت

مَهُ. ] [ هذع 
ُ
و

ْ
 

َ
هْمَ ز بَ عندَّ

َ
لٍ  ليخ للمد عنعمب  رقدنهع  "حَى

َ
ل إ ر وَ   ن وهع هذع عنقن ول ت هه

يْ  
َ
 

ْ
ى ي  و  زخ رلد  فت ي ى  د عن داوا خ 

َ
 

ْ
ى ومُ عنلمدقا    نك إ ع حىب خ 

ْ
 

َ
بَ ز

َ
د  و قعدلم و  حَى زيض 

هْمَ  ومي خيخه  قَبَخ عنده
ْ
هم   ع ع   زا  عخ مَ عندَّ

ُ
و

ْ
 

َ
بَ ز

َ
مَه" للر عن دل  رك،ا  قدل  حى

ُ
و

ْ
 

َ
 اصب "ز

بَ عندهم  .(20")  مه  رعمف ود رو . يُضمب رون  جَمَّ

د   
ه
هن

ُ
خه  لأ ه هذه ع ابخ  ت ب 

َ
ب  عن دلم  خ د قد جمه  هذع عنقن ول ز  يعقبخ عنلمدس ونه

ُ
ع اىنا   ديا

هلم  نذه  ع قىق    دلم اقل هذه ع ابخ  للر هوئا عنقن ول نققممب عنصه
ه

عدظ  ر،لمعا عن 
ه
بخ   علات  عنع 

  زن  ا    ب د.

 ج. الهجاء 

ي  دوم(  هه قدضبي علأويخ   هلد ع   ه
َ
د ع ن  )يُغ لُمف ي م  ب  حىت بزلدو  عن  ع  رزلد قدضو 

د   هه و  ي علأويخ  ب ييييييييييعم نت يصييييييييييل إ ذ لا يخ  ا لصييييييييييمه  طلممدب  مييييييييييبيه   هه وُقلم ه
َ
نولمد   هلد اصييييييييييم ع ا

 . (21)ع ق له عن ىوا   هلد  يخهت

  ا هذه عنقوعا انه م و  هلدو عن لعل نىقدضييييييييبي يُغدوم   هه "يغدوم ب  ل ند  عن ييييييييع دن . 

ه علأويخ ل د عنمحن  علأ  ييط قضييدو ع لندلا. رعدول عنلمدس بغىت صييعب   وذهب  لم   صيي با 
ه

 لا

  جييييد طل ع 
َ

قييييدعلم  رىت ت قنييييل نيييي  عنعييييدوييييا  نييييك   عابخى نيييي . عن لعل  ركييييد  يزلهه  مصييييييييييييي يييي  بييييدنَ ىيييي

 . (22) ع للل"

ر عنقضيييدو  هه ني  ب،هل ن   ر دلمل ب  نمق عنلهى  رلمصيييا  ب،ْ  
ه
  ته 

ه
يزله عن لعلُ يُغدومَ ب،ا

ع   نى      ييييو هييييح ود كد  ولم  و ديم 
ه
عن لعل لماه لىو  ي ييييقع   ولم   ر ضييييب يغدوم   هدا عن لعل ب،ا

  يقغ ط  ا زحكدا عنقضيييييييييدو   م ىت ب يخ هدى  كدن يييييييييىمع  عنذي لا 
ه
خاُّ لىو   لأا

ُ
ب، ه عن ضيييييييييو ا  يييييييييت

ام   و ل عن ييييييييييييي حخ لا ت يييييييييييييقووج ارج  بدب لا ي يييييييييييييقووج حنل عنصيييييييييييييه
ه
  و ل عنذ

ه
يدلمي ود ع يقهل؟  زا

  (23)عن     ا عن  م  يقهل  ا  نك
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 صمممممممممممممممممممَ مممممممعمممممممَ ممممممم
َ
 ق

َ
 مممممممنممممممم  فممممممم

َ
فممممممم

 
 ممممممم

َ
هُ كممممممم

َ
 لممممممم

ُ
 ممممممم 

ُ
قممممممم

َ
  فممممممم

 

را   مممممممممممممممماء  يُ ممممام 
َ
صمممممممممممممممملَ الق

َ
دوا ف

 
 مممم

َ
ممممما د

َ
  

 الممممممم مممممممَ ا  
ُ
رق

ُ
ه   ممممممم د حممممممماَ   بممممممم 

َ
حَ دممممممم صمممممممممممممممممممم مممممممَ

َ
 

َ
 فممممممم

 

را  حمممممممر   اخممممممم  نَ الممممممم مممممممَ ا مممممممم  يممممممم  جممممممم 
ُ

دُ  ممممممم ممممممابممممممم   يمممممممُ م

قمممممممالَ  ممممي 
َ

 ممممم  ممممقممممممما فمممم
َ

يممممممم 
َ

عممممفمممم
َ

  ا  ممممممممممممممممم مممم
َ

 لمممم
ُ

 ممممممم 
ُ

قمممم
َ

 فمممم

 

را   م  ممممكَ مُغمممماي 
َ
مممان د كم

َ
ُ  ممممما دمممم ف مممممممممممممَ

َ
  ممممممممممممممممَ 

  
ً
ة دممممممممممامممممممممممَ  مممممممممممممممممممممم      

ُ
هُ َ أَ  الممممممممممف

َ
 لمممممممممم

ُ
 مممممممممم 

ُ
قمممممممممم

َ
 فمممممممممم

 

را  ممممممابممممم   م
يممممم   عممممم  مممممم  ممممممُ

َ
ن  ممممم  ا مممممم 

َ
يممممم ممممممما  ممممممم

َ
 عمممممَ ممممم

لمممممممممى عمممممممممَ مممممممممىً   ه  عمممممممممَ
َ

لممممممممم  فمممممممممي ديمممممممممن  ا  
َ

ك
ُ

 مممممممممطممممممممم
َ

 وَخممممممممم

 

مَ  ممممممممممممممممممماد  ا 
 

 ممممممم
َ

 ممممممم
َ

كمممممممران  تممممممم ة   ممممممممممممممممممم 
َ

 خممممممم  ممممممما ممممممم

م  را ال ممممممممممممم 
َ
ن ت

َ
بممابُ وَل

ُ
خر المم  لَ الخمممممممممممممّ حممم 

َ
ن ت

َ
 
َ
 ف

 

را   اخمم 
َ
 الممم

َ
فمميممن  ال ممممممممممممممَ

َ
ز مميممن  يممُ

ُ
ي   مممممممممممممملاحمم 

ل حدل لدا  
ه
ع لد ى و   جها يغدوم  ا عنقضييييدو ب دل اأا   ا هذه عنقوعا ز ه عن لعل قد و 

 لدا قدلم  عنذبدب للر حنل عنصام   لدا قدلم  عن  حخ للر قودا  عن   .

ام لالمديا ل  عنقضيييييييدو   عنذبدب لالمديا ل  عنقدضيييييييبي يُغدوم   هذع تعمم     يخُ خدفٍ ز ه عنصيييييييه

  عضح بدنقدضبي يغدوم.

 
ه
  يغ ط كدن ييييىمع    زا

ه
 تن ول عن لعل نوُغدوم ب،ا

ُ
  كدنذبدب  هه إظلدلم وع   لدا جد عه   ديا

ل لدا حنل علأوداا عنصييييع ا 
ه
ل عن لعل لدا عن صيييييخ  بدنقضييييدو بغ ط عن ييييىمع    و 

ه
 ا عنقضييييدو  رن 

ب ب ييذع 
َ
اييدنيي

ُ
ب ع ع   و   ه  علم ام  نوقمه  ها زوييداييا عنقضييييييييييييييدو بعييدا قييدلم  عنييذبييدب للر حنييل عنصيييييييييييييه

يه ع  يقهمر و  وعدنت عنهعقج   مصيل  ا عنلمدس   هه ز ه هذع عنقدضيبي عنقصيهمم ع اييبه معا نعدوه
ُ
ع ع   ع 

 لا يصأح نلذع ع لمصب ع لىول.

  (24)  ا قوعا زخمى نى لعل يُ يه  رل د لدا جد ى نع ا عن وماج  يقهل 

طمممممممممممممممممم
َ

كَ لممممممممممممممممم  شممممممممممممممممممممممممممممم
ُ

شمممممممممممممممممممممممممممممقممممممممممممممممم نممممممممممممممممم  ع  مممممممممممممممممم 
َ

  ممممممممممممممممم

 

 ممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممرَنممممممممممممممممم    مممممممممممممممممَ ا يمممممممممممممممممابمممممممممممممممممرَ ممممممممممممممممميممممممممممممممممممُ  

يممممممممممممممممممممممممممم   بمممممممممممممممممممممممممممر   
َ

ل  فمممممممممممممممممممممممممممي  ممممممممممممممممممممممممممم ممممممممممممممممممممممممممممَ  عمممممممممممممممممممممممممممَ

 

زو ُ  
ُ

 وَلمممممممممممممممممممممممممممممممممم
 

لا  خمممممممممممممممممممممممممممممممممم مممممممممممممممممممممممممممممممممم      وَا 

مممممممممممممممممممممممممممما  
 

نممممممممممممممممممممممممممم م    ممممممممممممممممممممممممممممممممم  مممممممممممممممممممممممممممممممممممممممَ ممممممممممممممممممممممممممما وَ ممممممممممممممممممممممممممم 
َ
 أ

 

يممممممممممممممطممممممممممممممان  َ  مممممممممممممميمممممممممممممممُ  
َ

كَ شمممممممممممممممممممممممممم  مممممممممممممممممممممممممممممممممممممممحممممممممممممممَ

بَ الممممممممممممممممم ممممممممممممممممما  لمممممممممممممممممعمممممممممممممممممَ
َ
  مممممممممممممممممَ مممممممممممممممممكَ فممممممممممممممممميمممممممممممممممممقممممممممممممممممما أ

 

كممممممممممممممممممميممممممممممممممممممممُ   مممممممممممممممممممماذا يممممممممممممممممممما حمممممممممممممممممممَ
َ

    فممممممممممممممممممم

     
ُ

رَنممممممممممممممممممم   شممممممممممممممممممممممممممممممم
َ

طممممممممممممممممممم
َ

 الشممممممممممممممممممممممممممممممم
ُ
ة عممممممممممممممممممم مممممممممممممممممممَ

ُ
 لممممممممممممممممممم

 

 مممممممممممممممم  ممممممممممممممممقمممممممممممممممما يمممممممممممممممما شمممممممممممممممممممممممممممم و ُ  
َ

ا مممممممممممممممم مممممممممممممممم
َ

 فمممممممممممممممم

ز   بىع ا عن يييييييوماج  رمعح يذولد   م يه  و يييييييد   د   
َ
ردن يييييييدلم يغدنب عب  زخق  إبمعهوت عنذي ن

  لمزى ز ه هذه عنىع ا 
ه
د عنعدع عل  ا علملقنج  إ  كد  زهل طودا  يىع هن د لإظلدلم علل ع اصيييييييييييييت  لأا

ه
تهن

ج للر و   لد  لال  د   بيه    ولد  ا زنه د وضوعا نىهق    ز ه  م لم عنمب  رل د  يخ اعوت.  ر لمه

ل عن لعل  ا ت ييييييييييييينوع  نلذه عنىع ا  ع   لدا ع لد ى    نك و  خ ل تن ول حدل و  
ه
 قد و 
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 لا ا ج ولم .
 

 يىعب عن وماج ب دل و  يعنل لن 

 د. ال    والمج ن: 

عمعو عنع د ييييييييييييوي   رىند هه وعم ف ز ه عنع د ييييييييييييوي  
ه

د بدن يييييييييييي
 
ع وأاهظ م 

ُّ
م  ييييييييييييعمعو علأادن  ت،ف

ه
ت،ف

 ز ه عنع د وي  كداهع  ا ع  مق   علأادن وي  كداهع  ا ع  مب. علأادن وي  كداهع  ا طو  
ه

  عحد  إلا

 قد حصيييييييييييييى  هلمعل لا يخ  و  ع  يييييييييييييمق إ ر ع  مب  ركد  عنع د يييييييييييييوه  ي نىه  وعلت لاق  ت 

م ع ب ت  
ه
ىج علأادن يييييييييييييوه  للر ولمجلعل عنع د يييييييييييييوي    ت،ف

ه
 وصيييييييييييييلم دإ ت  ز يييييييييييييعدلمهت إ ر علأادن   ردن

ند  ا ز ييعدلمهت  رق   ا  صييخ  لا ييوه
 

د هد   عاقزلهع ازللد  رتخى عن ييعمعو علأادن ييوي  يجدلم ن ت و  
ه
ى

ع انم     صيييييييييييييخ وجدن يييييييييييييلد   ومتداي حدادإ د و  عنىول حت   ج  عنصييييييييييييي    يلم قه  زوهعنلت لىل د  

ع  ا  يييييعم عنع د يييييوي    رجدلمعهد عن يييييعمعو (25) مجلنه  عنعودو ن يييييدخا ع انم    هذه ع عدن   لمال لا يخ 

 زخذ ع ين ييييله  للر ولمهعنلد   و  ه لاو عن ييييعمعو ي م  ب  حىت عن لعل عنذي  لام  ا  علأادن ييييوه  

  لىل د   نت ي تَ وعلت 
ه
مبُ ر،ا قهع ودنلت كى د و  وجدن  ع انم   علمتداه عن ييييييييَّ هذه عنقصييييييييود  وجى يييييييي 

 
ه

عد تنوم  ر،خذل عن ييي
ُ
د  و ىلت و ل عن يييندو عنتي عاقوج قومهد   قله خيخهد  رىت ت دلمَ و  ع دل  ييييئ 

د و  صييييدح  د ز  ين هد  دلم   ندن   ج  ب  إ ر ع انه
ه
مب  ر،خذ  لدوَ عن ييييمعب  عت   ادل ه لاو عن ييييَّ

ُ
ا ع انوه

لم  د  رلمداعه ر دب إنو    قد بدل لىو  ل ودل عن يييييييييييييه خنم  لأخذهد لأصيييييييييييييادب   رهجد لمبَّ ع اد   لاوم

ذيقي  ع انم  عنتي نيديي   رى د ز عقي  إييدهيد زعل قي   رغىج  ليدا عنلمها  ايدويا عنلبيدو   ر يييييييييييييي،ني  ز  ييُ نيه

لىو  جنولَ فودب  وكدر،  ن    لدا إ ر زصيييييييييييييادب  بدن يييييييييييييمعب عنذي ي  ه   رمحه هع ب  ز يييييييييييييده تمحوب  

  ا  نك
 

  (26) بدؤ ع ي ده ا  ب،ا  لت  قدو 

م  مممممممُ
ُ
مممممممما    مممممممممممممممممممَ

 
 مممممممدَ 

َ
ربَ أ

 
 الشممممممممممممممممممم

ُ
يممممممم 

َ
ا َ أ

ّ
 وَلمممممممم

 

 عمممممممممَ ممممممممما مممممممممي 
ُ

 ممممممممممممممممممممممَ ممممممممم 
َ
ي وَاحمممممممممت

ّ
    ممممممممم

ُ
طممممممممم  بممممممممم 

َ
 

َ
 تممممممممم

  
ُ

 مممممممممم 
َ

تمممممممممم
َ
ا أ مممممممممممّ

َ
 مممممممممم

َ
هُ فمممممممممم  َ  مممممممممم 

ُ
 نممممممممممادَيمممممممممم 

َ
 ا مممممممممم ممممممممممان

 

دا مممممممممي  حمممممممممَ  نممممممممم 
َ

و   نممممممممم  المممممممممرر
َ

فممممممممميمممممممممي
َ

ثمممممممممابَ خممممممممم
َ

 فممممممممم

  
ً
ة

 
عمممممممممم  مممممممممم

َ
 تمممممممممم

ّ
لا يممممممممممن     جمممممممممم    الممممممممممعممممممممممَ  مممممممممميمممممممممملَ  ممممممممممَ

َ
 دمممممممممم

 

را مممممممممممي 
َ

 ممممممممممم
ُ

ن نممممممممممم   وَمممممممممممم 
ّ

نممممممممممم ل  مممممممممممم 
لمممممممممممى وَ مممممممممممَ  عمممممممممممَ

 ممممممممما 
َ

ذادممممممممم
َ
ا أ ممممممممممّ

َ
 ممممممممم

َ
دممممممممم ممممممممميمممممممممقممممممممما، فممممممممم ذ 

َ
: أ

ُ
 ممممممممم 

ُ
قممممممممم

َ
 فممممممممم

 

 مممممممممممم  وَ  دا ممممممممممممي 
َ

يممممممممممممه  َ  ممممممممممممطمممممممممممم
َ

 عممممممممممممَ مممممممممممم
ُ

رَحمممممممممممم 
َ

  مممممممممممم

قممممممممما     ممممممممم 
َ

 ممممممممم
َ

 ممممممممممممممممممممم ممممممممم
َ
 أ

ً
ة

َ
رنمممممممممي بمممممممممَ لممممممممم عممممممممم 

َ
: أ

ُ
 ممممممممم 

ُ
 وَدممممممممم

 

 ن  ممممممممممممممممممممممما مممممممممممي 
َ
لاق

َ
هُ فممممممممممميمممممممممممقممممممممممما  ممممممممممم

َ
 لممممممممممم

ُ
لممممممممممم 

َ
 بمممممممممممَ 

  
َ

مممممممممممميمممممممممممنممممممممممم  وَلا وَفممممممممممم ر   يمممممممممممَ   مممممممممممما بمممممممممممَ
َ

َ ت
َ

 فممممممممممم

 

ن  بممممممممممم  فممممممممممما مممممممممممي  ي  مممممممممممممممممممممممامممممممممممم 
ّ

نممممممممممم
َ
يمممممممممممَ  أ

َ
هُ،  ممممممممممم

َ
 لممممممممممم

  
ً
ُ   يممممممممم  ممممممممما

َ
م أ

َ
    مممممممممى  مممممممممممممممممممممَ ممممممممم ممممممممم  وَلممممممممم

ُ
بممممممممم 

ُ
 

َ
 فممممممممم

 

دا مممممممممممممي   دّيمممممممممممممنممممممممممممم  وَحمممممممممممممُ   فممممممممممممم 
َ

فممممممممممممم ل  يمممممممممممممُ
ُ

 ممممممممممممم
َ

 فممممممممممممم

د هه و  زهت ع هضيييييييييييييهلدل عنتي  عع صيييييييييييييوش د  ا   لَعل يذلام وهضيييييييييييييهل 
َ
اأا  ز ه ي م  ب  حىت عن 
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لام هذع  -لاند ز يييى لمد-عن يييعم عنع د،يييبي   هه وجى  ع انم    ود يقصيييله ب   رقد بمع عنع د يييوه    ا   

 علملى   إ  كداهع يصييييييييي ه  كله ود  قع  لىو  لوى ت رو    مذهب عن لعل وذه  ت  ا هذه عنقصيييييييييود  

ن ول عنذي كد  وَدعلم عنقصييود   و هلمهد  رنلمذ  رهصييخ هذع علملى    لمعح ي  ي قصييودت  للر ر ه عنقه

ندو و  ع وم   مب ن ييييييييمعو ع انم  ب دل إلادعو عن ييييييييه ل حدل ا دا ع دل للمد عن ييييييييَّ
ه
ووىج علأبودل زخذ يُن 

ُ مرقدل  )
ُ
ما    مممممممممممممَ

 
 دَ 

َ
ندو وعم ف   هه ع وم   نأ ىلمه  ز لما هذع ع ع   (  زي قله خيخهد   خيخ عن يييييييييييييه

  زلمعا ب  وع   آخم   هه ا دا ع دل.

مب بعد ز  زا قهع جنوجَ ودنلت 
َّ

  ديا عنقن ول هللمد زْ  يُ يه  عن يييييييييدلمُ عنقىتَ عنذي  قج رو  عن ييييييييي

 ا  ييييييييييييي وييل ع انم  عنتي زخيذل قىهب ت   نمبهع نلييد   نىْ  لمعلي  ا ييدا ويدنلت  ر ييدلمل حنوقيي  نلت   كي، ه 

 وودعٌ  نى
َ
دودو.ع انم   ن دخم  بي  عنلمه

   نك إ ر إا يدق 
ه
نيد تغو

ه
 لا يقخ علأوم للميد حد ا جىيب عن ييييييييييييييدلم ع انم  إ ر علأصيييييييييييييايدب   إا

د  رقد خىج عن ييدلم فودب   زهدعهد ن دمج ع انم   
 
هد وذعق ني   ا  يي ول ع اصييهل للر زجها 

ه
عن د ا  عن 

ندو(    نك ز ه عن دلمبي  هت كدن ندو ي دقه  للمدود  عقلد  لمعق  ن    و   هُلمد يُ لت وع   )إلادعو  عن ه

ن ول وَدعلُم عنقصيييود   علأوهعل ني  للر ع انم  رقط  بل للر بدمعلد   كله ود يقصيييل ب د  نذنك كد  عنقه

ب  ع ع   إ ر  ه  ع قىقي   ر،ن  يييييييييهع ب د   ر ع ع    ا زبه  صيييييييييهلم  و  يييييييييه يييييييييا  قمه
ه
لاند ز يييييييييى لمد  رقجل

ىههد  ر دل ك،نه د  ع ىا و  بلمدل  تغوه د ز ه وعدن  هذه عنقصيييييييييود  قد تكه  و  وقغوه  حقوقوا  لىن 
ٌ
قعا

دلم  لا   و  نلد  ا ع اقوقا  نى ه ر ه عنقن ول زلا   د هذه ع اقوقا.
ه

 زركدلم عن 

II : ال م ذج الدين : 

قي  للر  ة ي م  ب  حىت  ا قوعيا و   يييييييييييييعمه رل يد عنى يخ و  ع اىنيا ل  رضييييييييييييييل الله  ولمه ت يده

 
ه
  نت يجعييل نييذاهب ت لمعو ييا اللمييا ت هح وى ت إ ع وييد ز ا هع  إ  لا يغىه إن ييييييييييييييد  و  علآرييدل ل ييداه  ا زايي

د  ركله إن د  جمم  بذاهب   زي ووعه  ب د.    عنذاهب   إْ  نت يهلم  نك رو  لودا 

 ممى عن ييييييييييييييدلم ز ه عنيذاهب  عل لمعو يا وُلمللميا  ريإْ  عقتخرليد علإن ييييييييييييييد  ريدحي  ولمي  لمعو يا لام  يا 

لَ للر علإن يييييد   ر،خ   لمعو ش د  لأنه د نه ردح  نلمب علإن يييييد  إ ر عنصيييييامعو للمدوذٍ   نى ه الله َ ضيييييَّ
َ
 ت

 إ ر لدا ص ح   يقهل  ا  نك
 
  (27) ر و  عن ىد خ وا ز  ي ته زحدٌ لمعو ا  اهب   رقكه  إ دلم 

ر ء   ل  بممممممممممممممممممَ
ن َ  ممممممممممممممممممُ  عممممممممممممممممممَ

َ
خمممممممممممممممممم مممممممممممممممممم   

ُ
ذا أ    

 

رُُ   ممممممممممممممممممممممَ مممممممممميممممممممممحُ   نَ ارفمممممممممما    مممممممممما مممممممممم   ممممممممممم 

ل   م عمممممممممممممَ مممممممممممممهُ  مممممممممممممَ  مممممممممممممممممممممممممَ ممممممممممممم مممممممممممممُ
َ
ي  ف َ   دَمممممممممممممم    مممممممممممممَ

 

 لُ   مممممممممحُ  
َ

المممممممممقممممممممم
َ

م فممممممممم عمممممممممَ
َ

ن دمممممممممالممممممممم ا نممممممممم   
َ

 فممممممممم

 ممممممممممملُ ا  مممممممممممممممممممممممتممممممممممم  ممممممممممما    
َ
ع مممممممممممممممممممممممُ ممممممممممما أ ن  مممممممممممَ كممممممممممم 

َ
 وَلممممممممممم

 

ر ممممممممممممحُ   عممممممممممممُ مممممممممممما  ممممممممممممَ  مممممممممممممممممممممممممَ
َ
  أ

َ
 وَعمممممممممممم  ممممممممممممدَ ت
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يمممممممممممم مممممممممممما
َ

 مممممممممممما عممممممممممممَ مممممممممممم
َ

قمممممممممممم نممممممممممممعمممممممممممما   خممممممممممممالمممممممممممم  ن     وَممممممممممممم 

 

فممممممممممم ُ   
َ

  مممممممممممممممممممممممَ  تممممممممممم
َ

نممممممممممم  مممممممممممَ ممممممممممما لممممممممممم
ُ
ن  ذ

َ
 بممممممممممم  

ا  رو مممممممممممً حممممممممممم ممممممممممما  مممممممممممُ صممممممممممممممممممممممم مممممممممممَ
َ
  فممممممممممماحمممممممممممَ    

َ
 ممممممممممم

َ
 فممممممممممم

 

 يمممممممممممحُ  
َ

 ممممممممممممممممممممممم ممممممممممم
َ
لا مممممممممممما ن

َ
المممممممممممفممممممممممم رادا بممممممممممم 

ُ
 فممممممممممم

ا  لاحمممممممممممً ل  صمممممممممممممممممممممممَ حممممممممممم 
َ

لّ  ممممممممممممُ ممممممممممم ممممممممممم
ُ

 بممممممممممم  ممممممممممم
َ
 وَ ممممممممممممممممممممممماق

 

 مممممممممممممممممممميممممممممحُ  
َ
ه  المممممممم ممممممممَ ممممممممدُ الممممممممف نمممممممم  مممممممم 

ُ
 ممممممممن  ذ

َ
 مممممممم

َ
 لمممممممم

ل حييدل عنييذاهب ب ييدل كييله  ي لمم  اللمييا  لامعو ييا ع لو ييا  
ه
 مهلم عنقن وييل  ا ز ه عن ييييييييييييييدلم قييد و يي

  رقهن   )ني ييييييييييييي  ت هح( تن ول  ع   لدا عنصيييييييييييييه ح ب دل جو اٍ اللما ت هح لمعو ش د رل مب عنلمدس 
 

و  

 د   قد كد  و  ع  م ن ز  ت هح لمعو ا هذه عنذاهب عنتي ها جو ا اللما  تن  علآردق عنصييييييييييييد اه  وى

ع نلإن د .    تخ 
 

 ز ه ع اته زخ   لمم لد رض 
ه

 اقداا  إلا

 هذع عنقن ول تذلايخُ عن يييييييييييدلم عنلمدسَ ب ضيييييييييييل الله لىو   ا  يييييييييييتخ  اهب ت   ت ذيمه نلت و  
ُ
  ديا

م عن ييييييييييييييييدلم ه لاو عقتخعرلييييد  رى يخٌ و  عنلمييييدس ينق ىه  عنصيييييييييييييه 
ه
  رلت ولمييييدرقه   نييييذع يييييذلا

 
 ح عاق ييييدلا

 ج نلت عن ىد عن  و   نىثخ  عنلمدس عنود اي . 
ه
د عت

َ َ
 ع لمدرقي  و  زْ  نه كدا  نىذاهب لم عو  ت هح  

ب ع ع   نذه  ع قىق        حىنا ظدهم   زظلمهند ر ه عنقن ول  رقمه
ه
  ا هذع ع ع   هلدو وُ و

اهب.  هذه  ا ه   إ ر عنتزعا عنصييييييي ح  
ه
 لدا عنلم دق  رىمعهوا لدا عنصييييييي ح ها  عإ د لامعهوا لمعو ا عنذ

علأن دظ  ييييييييييييينا قد عوقدط ب د وعهتُ عن يييييييييييييعمعو علأادن يييييييييييييوي  حوإ امعهت " قد حمصيييييييييييييهع للر  يييييييييييييلهنا 

  ضييييييييهحلد   لم ييييييييدقا علأ ييييييييدنوب   ييييييييندحش د حت   ا علأ معن عنتي تققضييييييييبي بو وعش د عنقه   عنمصييييييييداا 

 .(28)كدنزلدو؛ حوإ يعقند   رو  للر عنش ىت  عن امما  لا للر عنى   ع لدلمح  عنكىنا عنصدخ ا"

. III:ال م ذج العا في 

له  يييييييييييييعمه  ا عنلمقييد نت يغييلُ  يييييييييييييعم ي م  عن لعل و  ع  يييييييييييييييدلم عنهجييدعاوييا  يد  جييُ ع اييدلمه    إْ  كي

لميييد اقج  ا بع   يييييييييييييعمه للر قوج  قصييييييييييييييييدويييد  ا عنهجيييدعاويييدل   وى يييد هيييذه 
ه
علاجقنيييد ا   وج  نيييك ريييإا

م رل د علأيدا ع اهع ا وج ع ا يب   م  ه إنل د  ي يييييييييقدق بعد نهل  ودب   مصيييييييييخ 
ه
عنقصيييييييييود  عنتي يقذلا

ع بعد لي   عنع قا عنتي كدا  بيلم   بي  ع ا يب بع قا عنم ح  بد ل يييييييييييييت   نى  تىك عنع قا بدت  زفم 

ندو  جد عنلمجها  د حله عنىول اهم  ا لا د عن ييييه هم بوى ند  رد ييييل ده ب  عنقىت  ع اَيخ   ركىنه رقد رمهق عنده

د  متخك آخم   هه يقذلام  ندنعا  رو دز ي يييييييييييلا ا  ييييييييييي  ب د  ك،ا  لمععٍ يُقدبج  لمن   ا ع م ر  روأات اجن 

  تلميييدظم وج كهلايييب عنبخجي  ع ا ييييب   ي ييييييييييييي يييه  ع ا 
ه
ييييب بيييدنلمجت  ا ح يييييييييييييلمييي    عن يييدلم  ا اهلمه    ا زاييي

د  ا ع ا يييييييييي   ع لندل  يقهل  ا  هم  عن وضييييييييييدو( تهْوَو  ه   بدع وج كهلاب )عنله )ع  ييييييييييتخي(  ا  ييييييييييمر   لُىهه

  (29) نك

دمممرَ    
ه   (30)  بممممممم 

ُ
فممممممم   ممم 

َ
لمممي  كممم لمممى   

لاَ  عمممَ  ال ممممممممممممممم 

 

ر    
م يممَ

َ
 ق  لمم

 
 صممممممممممممممَ ممً ا وَ مم لُ الشمممممممممممممم

ُ
د ُ مممممممم 

َ
 دممممممم
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ر  
َ

 ممممم
َ

ن نممممم ر مممممي وَعمممممَ
ُ

ن دممممم دَ عمممممَ  ممممممماعمممممممَ
َ

 ممممم    تممممم
َ

  ممممم

 

م   
َ

لمممممممم
َ
   ا 

د  ن شممممممممممممممممممممم   ممممممممم 
ً
ة فممممممممُ  وَ لمممممممم  ممممممممَ

َ
المممممممم مممممممم

َ
 فمممممممم

ممممممما   مممممُ
ُ
يممممممن  فممممممي    ممممممممممممممممممم   ممممممم  ا  رُوحممممممَ

َ
ا  مممممم

ّ
 ممممممم

ُ
  مممممم

 

م    جممممممممم  ن  ممممممممما   وَممممممممممُ  مممممممممممممممممممممَ ة  مممممممممم 
 مممممممممَ ممممممممم 

َ
 مممممممممماءُ المممممممممم

  
 

ي  ممممممممم 
َ

غمممممممممرَ   كممممممممم قمممممممممَ ا ممممممممممُ يمممممممممن   مممممممممَ ا  ممممممممم 
َ

فممممممممم
َ

لممممممممم    

 

م   
قمممممممممممَ ممممممممممممُ ممممممممممم  ا بممممممممممم 

ّ
د  فمممممممممممي الممممممممممم مممممممممممَ ا مممممممممممم  ممممممممممم  وَواحممممممممممم 

   
 
قمممممممممالِلّ  رو   ممممممممم  يممممممممما مممممممممي وَال مممممممممممممممممممممر

َ
 تممممممممم  مممممممممكَ الممممممممم ممممممممم

 

م   
ُ

 فممممممي ا مممممم ممممممُ مممممم
ُ
يممممممن قممممممما الممممممعممممممَ رَ مممممم  بصممممممممممممممممممَ

َ
مممممممما أ

 
نمممممم

َ
 

َ
مممممم  كم

ا  مممممممً  ممممم 
َ

 ممممممُ ممممم ممممم
َ
ممممممان  كم

ً
مممممملا

َ
 المممممممد  مممممرُ شمممممممممممممممممم

َ
ر ق

َ
فممممم

َ
 فممممم

 

م     مممممممم 
َ

يممممممممَ  مممممممممُ مممممممم مممممممم
َ

  مممممممم
ً

ممممممممملا
َ

عَ شممممممممممممممممممممم ممممممممم  ا وَ ممممممممَ
ّ

 ممممممممم  مممممممم

  
ً
ة عمممممممَ يمممممممل   مممممممالممممم 

َ
دممممم َ  الممممم ممممم

ُ
 عمممممى نممممم

َ
 أ

ُ
لممممممم   مممممممما   

 

دمممم مممم  
َ

ن نمممم  عممممَ
ُ

ذ  مممم  ممممممم  قممممممما      مممم 
  

ُ
  مممم  ال ممممممممممممممممّ مممم

َ
 أ

ك   
َ

 ممممممم
َ
ه  فمم دممر  بممممممم  نَ ا ممُ  ممممممممممممممن  مممممممما يممَ دممم  ممم 

َ
 نمم

 

 مممممممممم   
 

 فمممممممممي الممممممممم ممممممممم
ُ

هُ المممممممممدُ ر وَالممممممممميمممممممممادممممممممم  
 

نممممممممم
َ
 

َ
مممممممم  كم

هُ  
َ

 مممممميممممممَ  لممممممم
َ

ا لا نمممممم
ً

 حُ مممممممممممممممممم ممممممم
َ
   حممممممما 

 
 الممممممم

َ
 ذا 

 

م   
عممممممممَ  

ّ
لا فممممممممي مممممممممَ مممممممم  ل  المممممممم مممممممم  ً ا عممممممممَ

ُ
د   نمممممممم المممممممم ممممممممَ

َ
ممممممم  كم

رَ    
َ

رَ وَالمممممم مممممم   مممممم ممممممَ  فممممممي شممممممممممممممممممم
َ

 ممممممما مممممم
َ

د تمممممم
َ

 وَدممممممم

 

ي مممممممممممممممممممممماءَ فمممممممممي تممممممممم       الممممممممم مممممممممَ
َ
 المممممممممزّ مممممممممرَ 

َ
 وَدممممممممماَ ن

قْد  ع ا يب ل   
َ
يىهح نلمد ز ه عنقصييييود  و نوا للر عنقىت عنلم يييييبي عنذي زنتَّ بدن ييييدلم بعد نهل ر

ر ب د  رك، ه عنلمجهاَ ز لمداٌ  
ه
 نول ييل

 
ل وع   عنقىت ب دل وَ  يم ر عنلمجها نو 

ه
ادظمم   رمعح عن ييدلم ين 

  لمععٍ نلد  ي حقلد ب صمه   مملدهد لم ا ع د وا. 
ه
  ك،ا

خ عن لعل ب  يييذع عنقن ويييل )لم ا عنلمجها( ل  حيييدنيييا ليييدا ع يييييييييييييققمعلمه  قىقييي   تهتمه إطعو  ويييدب  يعبه

فدو   ك، ه عن لعل هللمد يم    ع  ا  يييييعم عنمه ع ا يب   هه تن ول  يييييليخ  ا عن يييييعم ع لدهلا   كد  يما لا يخ 

خ رل د ل  حدن  عنقىقا  يخ ع  ققم .   ل قق  وج ع ا يب  ر،خذ ي ق ضم وعدن  عنقدودو نوُعبه

 VI.ف  فة ا  ياتيةنم ذج ال  

 تدا ب حياتية -أ

ع يييش م ي م  ب  حىت عن لعل بصييي با وهق    رقد "كد  للر ولمز  ي يييققوت وج  يييدلم و يييلهلم  

ب و  علأويخ   ييييييييييييي يخ ا نقي  نيدى ا ل زخمى  يقصيييييييييييييخ بيدنقنيد ييييييييييييييك    ييييييييييييي ويا  خ  ا عنيد نيا وُقمَّ
ه
وهظ

عإ د  روُعى   ا هذه عنقصود     نذنك اجد  ا  عمه قصدود ت يه  وهق   و  (31)عنوممقا"
ه
ع اود   وىذ

ز ه عن يي دب نت ي ييقوج زْ  يقهاه   نت ي ييق،فم عنىله بقى   روأل، إ ر بدمج ع انم عنل هاي  مقمع بدب   ا 

  ني  ون    ىى  عن وود   مهقع   ا ض ن   يقهل  ا  نك
ه
  (32)ولمقصخ عنىول   زا

  ممممممما
َ  الصممممممممممممممممممممّ قمممممممَ د   مممممممم 

ُ
كممممممم 

 
ممممممممر َ  مممممممما ممممممممَ ممممممم عمممممممَ

َ
 لممممممم

 

  
َ
 

َ
ر  فممممممم ا   فممممي ال ممممممممممممممممم  مممممممل  وَالممممَ عمممم 

 
َ  لمممم  ممممممم 

َ
 مممممطمممم

هُ    مممممممممم ممممممممممُ
َ

 ممممممممممَ  دمممممممممم
َ

رُ المممممممممم مممممممممم ن يممممممممممُ  مممممممممم  ممممممممممم  نمممممممممما ممممممممممم 
َ
 وَلا أ

 

كر    حَ في  مممممممممممممُ صممممممممممممم  
َ
كر  وَأ مسمممممممممممممَ  في  مممممممممممممُ

ُ
 

َ
 فممممممم

ا 
ً

ّ   مممممممممممممَ  مممممممممممم  مممممممممممم قمممممممممممم د   وَلا دمممممممممممما     بممممممممممممابَ المممممممممممميممممممممممممَ

 

مممر   
َ

 مممَ    ا مممخممم
َ

ن شممممممممممممممم  اُ  مممم 
َ
عَ الممم ممم جمممَ د  مممَ

َ
 وَدممممممم
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صمممممممممممممممممممممماَ  ُ 
َ
ى أ  حممممممممممَ ممممممممممّ

ُ
يممممممممممطممممممممممان

 
هُ الشمممممممممممممممممممممم

َ
غمممممممممم

َ
وتمممممممممم

َ
 وَأ

 

نَ   حممممر  ممممم  نَ المممم ممممَ ل  ممممم   مممممممممممممممممممَ
َ
حممممر  أ يّ  فممممي بممممَ

َ
 الممممِّمممم

روا 
َ

نممممممكمممممم
َ
ربُ أ

 
ذا الشمممممممممممممممممم را فمممممميممممممقممممممما     ال ممممممممممممممممممر

ر
 

ُ
 ممممممم

َ
 أ

 

دممممر    نَ الممممفمممم    ممممي ممممم 
َ
لمممم    مممم َ  عمممم  مممممممدَ الممممعمممم   وََ  ممممنمممم 

د    ممممممممممم  حممممممممممَ ع  مممممممممم  ممممممممممابَ مممممممممممُ  ممممممممممممممممممممممممممممممممممَ
َ
م أ

َ
ي لمممممممممم

ّ
نمممممممممم

َ
 

َ
ممممممممم  كم

 

نَ المممز  مممر     ممم يمممممممل  فممميمممممممه  مممم 
 
 وَمممممممما  ممممممماءَ فمممي الممم ممم

 مممممممممجممممممممم  ممممممممم ا  
ُ
   أ

 
لّ  الممممممممم

ُ
ن كممممممممم يَ مممممممممم  فمممممممممانممممممممم 

َ
ه   ممممممممم  بممممممممم 

 

قمممممر    نَ الممممم مممممّ قممممم   مممممي مممممم 
َ

 مممممممممممممممممم ممممم
ُ
 مممممممماء  ت

ُ
ة

َ
يممممم ممممممم

َ
 ممممم

ُ
 دممممم

ل  مممممممما 
ُ

 وَكممممممم
ُ

شممممممممممممممممممم 
َ
ط  عممممممَ

 
ن را ممممممي   

َ
فمممممميممممممقممممممما شمممممممممممممممممم

َ
 فمممممم

 

د    
َ

جمممممممميممممممممن  وَلمممممممم  ممممممممقمممممممم يمممممممما ممممممممي لمممممممم  مممممممم ممممممممَ ر ممممممممدُ عمممممممم   يممممممممُ

نمممممممممم  
 

نمممممممممم ا وَ    مممممممممممممممممممممً
َ

 ممممممممممَ   مممممممممم
َ

قممممممممممل  لمممممممممم  مممممممممم   وَ ممممممممممَ
ُ

 بمممممممممم  مممممممممم

 

كمممممممر   
ر

  وَالشممممممممممممممممممم
 
ممممممممد  لِلّ  ثممممممميمممممممُ  ا ممممممم مممممممَ

َ
يمممممممه   ممممممم

َ
 عمممممممَ ممممممم

ل حدل عت دع عنلهى ب دل  
ه
  د نلإن ييييد  ي ملا  لاو ند  ييييدو   نىلمه  امى ز ه عن ييييدلم ين 

قودا  عنصييييه

 ييييييييييييقط ع مو و  لىودو   رله وىتزا ب،حكدا ايلم  
ُ
ي،،  زْ  تكه  حدن   يييييييييييي ل ا بقىك ع ادل ع للمما عنتي ت

عنذي ي،ومه بدلابقعدا ل  ح دول عن يييييييييييييوود    عجقلمدب ع انم  ر  يقمع بدب بدمعل د   لا يصييييييييييييي ه إنل د 

 ولند بىأ و  عنعنم.

دلما و  وىذعل ع اود    هذع ع هقخ نت يصييييييييييدلم  قد زلم  عا عن لعل زْ  يُهلم نىنقىق  وهق   عنصييييييييييه

  يىتزا بقعدنوت ايلم   رله ي ييللمىم عقتخعف عنلمدس نلذه علآفدا   قد 
ه
ند لأا

ه
     ولمصييب لمروج   إا

ه
ولم  لأا

 اه  لى د ع ات  ا عنىقدب عنعلمل عنذي زالن  للر ا وه  عنىممت  يقهل 

ي لم  
ّ
ر    أ مع    ابَ محمّد  ك ن

  يل  فيه  منَ الز   
ّ
 وما  اءَ في ال 

  د 
هلم  إ ر ع قىق   ا ز ه عنصييييه ب عنصييييه  نذنك ب   عن لعل قصييييودت  للر ر ه عنقن ول ولمذ ووىلد رقمه

   ييييييييييييوقج  ا ع لدنك لا و دنا  و  
ه
د يقها عنلم   عن  ييييييييييييمما  رإْ  نت يمال  علإن ييييييييييييد  رإا دا  قد يكه  لُمبه

  يخ  نك.   ديا هذع عنقن ول إبمعط صييييييي با وهق    ا هذه ع اود    بود  عنتزعو  ب، عوم  يييييييمب ع انم 

 ع اته    دا   تعد ر.

ب الد ر
ر
 ب. تق 

ا  لُمضييييييييي  اعلمه للر  ذ )اصيييييييييم ع اميييييييييبي( بعد زْ   عرق  ع لموه لَعل  ل  ع قلم ه
َ
دلم عن 

ه
ة عن ييييييييي يق ده

ي )طلممدب( ني ى  رل د بعد وهل صدح  د  لأنه د   تىوت ب .ع   ه

 هدتد  عنشيييييياصيييييييقد  كداقد ون  لمهن ب ند عن لعل  هلدهند  ا بع  قصييييييدوده  لا ييييييق  نلند 

 عنل يييييييييليخ ب ند  
َ
 ب وا

 
د و يييييييييىهلا ط لىل ند  يييييييييعمه  يييييييييو  

ه
ع هقج عنذي كداد رو   ردابخى نلند عن لعل ي يييييييييى

دس  علآخذ    ا قهقلت   ت ذيم زو دنلند و  ع يييييييييييييق  ل ع لمصيييييييييييييب  ردن يييييييييييييعمعوُ هت ن يييييييييييييد  حدل عنلمه

  ع دعرعه  لى د   عنذعود   ل  حودضلد.
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دا   ردن  ي لا يُ  ي للم  ودن  إْ  جدوت  
ه
هم ب ييييييييك ب عنده

ه
 عن لعل هلمد ي  ي قصييييييييودت  للر وع   تقى

مه و  ودل خ ل حودت   رد دل ن  ي قو  للر قود ع اود    ن  يلم ع   ا   لا ت لمو  قصييهلمه   ود فنه ع لموه

خعب رهق    ا وندت   رى  ي،خذ علإن يييييي
ُ
د  وع  إ ر عنقبخ  ييييييهى لا   ي ييييييتخ ج ييييييده عن دن     ييييييلُ دل عنت

ته  ييييييونققل عنلمدس إ ر صييييييدحب عنثخ   ع لديد  
َ
  ييييييلق شييييييب  كله فم ت    تنققل إ ر زادس آخمم    و  ف

اود د زودا عنلمدس  روقهل عن لعل  ا  نك نوعقبخ عنلمدس و  حدل عنده   
ه
هم وققى      (33) هىذع ي د  عنده

ز  ممممممممممممممما صمممممممممممممممممممممممممممر  لممممممممممممممم 
َ
اُ  داَ  ن

 
رَ الممممممممممممممم ممممممممممممممم

َ
 ممممممممممممممم

َ
 ذ

 

يمممممممممممممممممم مممممممممممممممممم  مممممممممممممممممما     ممممممممممممممممممابُ  
َ

ل  لمممممممممممممممممم  مممممممممممممممممم  ممممممممممممممممممَ
َ
 بَ، وَأ

دممممممممممممممممم 
َ

د تممممممممممممممم
َ

هُ وَدممممممممممممممم
َ

لممممممممممممممم َ  ا   د 
َ

 ا دممممممممممممممم
َ

كممممممممممممممم   مممممممممممممممَ

 

 ممممممممممممممممممممممم مممممممممممابُ  
َ
هُ ا 

ر
 ممممممممممم

ُ
 ممممممممممم

َ
مممممممممممما لا تممممممممممم  مممممممممممممممممممممممممممممممممممممر  بممممممممممم 

يممممممممممم 
َ

ن  لمممممممممم
َ

خممممممممممرَ مممممممممم ُ  ممممممممممم  ممممممممممقمممممممممما    ممممممممممى مَ ممممممممممممممممممممممكمممممممممم
َ
 أ

 

جمممممممممممابُ    ابَ  ممممممممممم 
ر

 الممممممممممم ممممممممممم
ّ

لا يمممممممممممه    
َ

 ممممممممممممممممممممممممممممممممممممَ  عمممممممممممَ ممممممممممم

ر  اعمممممممممميممممممممممه  فمممممممممميممممممممممه  وَلا يممممممممممَ دمممممممممميممممممممممبُ الممممممممممد   لا يممممممممممُ

 

يمممممممممممممممه   مممممممممممممممَ ابُ  
َ

لممممممممممممممم ن عممممممممممممممم  مممممممممممممممد       عُ مممممممممممممممم    ممممممممممممممم 

بُ عمممممممممممممممممممم ممممممممممممممممممممهُ   را مممممممممممممممممممم 
َ

  الممممممممممممممممممممم
َ

غممممممممممممممممممممانمممممممممممممممممممم
َ

 وَتمممممممممممممممممممم

 

ممممممممممممممابُ        مممممممممممممممى  مممممممممممممممممممممممممممَ اُ  المممممممممممممممرّ كم
َ

مممممممممممممممميممممممممممممممم ممممممممممممممم
ُ
 وَأ

م  مممممممم  د  مممممممَ
َ

 دممممممم
َ
ممممممان  مممممممما كم

َ
ممممممان ن كم هُ ممممممممَ عمممممممَ  مممممممَ  ممممممممَ

َ
 لممممممم

 

 ممممممممممممممممممممممممممممم ابُ  
َ
 أ

 
ة

َ
لا ممممممممممممممممممممممممممممم

َ
  ممممممممممممممممممممممممممممم

ّ
لا عَ     ممممممممممممممممممممممممممممممَ

ا  ممممممممممممممّ
َ

 ممممممممممممم
َ

مممممممممممممميمممممممممممممعُ ذا َ فممممممممممممم لاكمممممممممممممممممممَمممممممممممممى  مممممممممممممَ
َ

 وَتممممممممممممم

 

قممممممممممممممممممابُ   و عمممممممممممممممممم 
َ
هُ أ  ابممممممممممممممممممُ

َ
  مممممممممممممممممم

ّ
لا  يممممممممممممممممممَ ممممممممممممممممممَ    

ر   
َ

ممممممممممممَ ذوعَ مممممممممممممممممممممممكممممممممممم  مممممممممممَ  بممممممممممم 
َ

 ممممممممممم
َ

دوا فممممممممممم
 

  مممممممممممَ ممممممممممم

 

 ا ممممممممم   مممممممممممممممممممممابُ  
َ
كممممممممم ن م  عمممممممممَ مممممممممهُ أن يمممممممممَ  مممممممممُ

َ
 ن  لممممممممم

لممممممممممممم 
َ
ه  ذ  مممممممممممم مممممممممممم 

َ
ن أ دممممممممممممابَ ممممممممممممم   الممممممممممممرّ 

ُ
يمممممممممممم 

َ
أ رَ

َ
 فمممممممممممم

 

ر مممممممممممنَ  دمممممممممممابُ  
َ

ن  خممممممممممم ز   مممممممممممم    وَعمممممممممممَ
َ

 ممممممممممممممممممممممممممممممممممممم ممممممممممم

صمممممممممممممممممممممممم 
َ
 فمممممممممممي ت

ُ
 يمممممممممممحمممممممممممد 

ُ
ممممممممممممان  ا َ المممممممممممز 

َ
 وَ ممممممممممم

 

رابُ  
َ

لا وَا مممممممممممخممممممممممم لر وَالممممممممممم مممممممممممَ
ُ
ه  الممممممممممم   مممممممممممممممممممممممممممممممممممممر مممممممممممفممممممممممم 

م   ممممممممممجمممممممممم  ممممممممممم 
ُ
   ممممممممممم  ممممممممممهُ أ

 
 وَالمممممممممم

ُ
جمممممممممم  مممممممممم   ممممممممممَ

َ
 مممممممممم

َ
 لمممممممممم

 

  
ُ

جممممممممابُ مممممممممممممممممممممممممممممممممم   ء   ممممممممُ
َ

 كمممممممممممممممَمممممممم
ُ

ر  
َ

 مممممممم
َ

ذا ممممممممما نمممممممم    

مممممممممممممما     كم
 

ى الممممممممممممممم
ّ

َ  ممممممممممممممم
َ

   تممممممممممممممم
 

ن  الممممممممممممممم
َ
 

َ
مممممممممممممم  م

َ
 لممممممممممممممم

 

رابُ   د  لا يمممممممممممممممممُ
 

 ممممممممممممممممم
َ

يمممممممممممممممممه  ممممممممممممممممممُ ممممممممممممممممم
َ

 عمممممممممممممممممَ ممممممممممممممممم
َ
 ن

يممممممممممم 
َ

عممممممممممل  امممممممممممر   لمممممممممم فمممممممممم 
َ

عممممممممممدُُ   مممممممممم هُ  ممممممممممَ
ُ

عمممممممممم مممممممممم  فمممممممممم 

 

ممممممممما   ح  ممممممممممممممممممممابُ  
َ

عممممممممدَ الممممممممم يممممممممه   ممممممممَ
َ

 مممممممممممممممممممممممممممممممممَ  عممممممممَ مممممممم

ن  ، وَلمممممممممكممممممممم   مممممممممى  مممممممممممممممممممممَ ممممممممميمممممممممح 
َ

قممممممممملُ المممممممممفممممممممم عمممممممممَ
َ

 وَلممممممممم

 

ذ ممممممممممممممممممممممممممابُ  
َ
 وَا 

ُ
و اق

َ
َ تممممممممممممممممممممممممممهُ ا  يمممممممممممممممممممممممممم   حممممممممممممممممممممممممممَ

"عن دلم ي ن  بنوقا اصم  لا و  جلا عنل    عنشامبي  نىْ  و  جلا ضاك علأقدعلم للر  

وصيييخ لمجل ز معه ا ه ه بدلإ ييمعف للر ا  يي    تجد طه حد اه؛  إْ  كد  لا  ييندتا  ا ع هل )رد لنوج 

د وهت  إ ر هذع ع صيخ وَ هقه (.  هه يذلام زفم ع هل  ا حدل عنمجل  ودن   زْ  لا شبيو يلم ج ع و  بع

و  لمجدن    يييييىوق   زوهعن .   ا عنقصيييييود  تعمم  بللممدب عنذي خىخ للر اعلم اصيييييم   ع يييييتخ يييييل  ا 

ع بنيييد يصيييييييييييييىييي  بييي  علأويخ   يخه و   هويييا ا   علق يييدلٍم بنيييد كيييد   و تخم
ه

عوش يييد عن  ا  ا ه ظم ف ع اويييد  عنوهوويييه

هب!"
ه
 .(34)عن ضا  عنذ
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هم   عن لعل ي يييييييييييييهق  ا هيييذه عنقصيييييييييييييويييد   يخَ تن ويييل   كيييله تن وييي ب عنيييده
ه
ل وع   تقىييي

ه
ييد  نوُن ييي ل كي

ل قهن   ) قد تجمي بند لا تهلمه  علأ ييييييييييييي دب(   عنقن ول عن دن  قهن   )ت دا  تىك ع معلاب  ردنقن ول علأ ه

ووى  إ ر  هعه عنمهكدب(. 
ُ
 للم (   عنقن ول عن دنإ قهن   )ز

ا   حدل جممد  هم( ب،حهعل وقعده ب عنده
ه
ل وع   )تقى

ه
علأ ييييييييييييي دب بعى    كلُّ هذه عنقن و ل تن 

ادس آخمم .
ُ
 عتجده عنممدح   حدل ع ق لمدو ع معلاب ل  صدح  د   حدل وو   عنمهكدب إ ر ز

 قل ت  ا 
ُ
هع ز ه زوهعنلت ت هع  يييييييىودإ ت   ظلمه

ه
ذي  عنذي  ع يييييييق ى   ديا هذه عنقن و ل علق دلم ع قلم ه

  ل
ه

هم  ت هنيييي ب عنييييده
ه

لمهت و  تقىيييي
ه
هت إ ر وهعقعلت  نييييذنييييك لمعح عن لعل يلم ه لت  مُ ييييذ ىل ت  رونققييييل لله

خعب  لا ي،خذ   وعلت و  زوهعنلت 
ه
 عنت

ه
 يخهت   منققىه  هت إ ر و يييييييييييييى  لا ي ل   ل  عنلمدس رو  إلا

  هى عنى     عن هعب ز  عنعقدب.

ذ   ني  رقط بلمصيييييم ع اميييييبي  طلممدب ع   ي   نىىه ند  ييييياصييييييقد   دلم يعمهن بكله وقلم ه
ه

ردن ييييي

لَعل ت يييييييييييييىوط عنضيييييييييييييهو لىل ند لأا  ادقد عجقند ا  يممد انه جد  و  علملقنج عنذي كد  رو   
َ
زلمعا عن 

د عنىمعهوييييا  علأحقييييدا  رولمبخي نقعممييييا زرعييييدنلت 
ه

د و  هييييذه عنلمنييييد م عنتي تهنيييي لملقنعيييي  ز  يكه  خييييدنويييي 

 ع  يلما  ا  عمه   مأل، إ ر عنقن ول نققممب وعداو  إ ر علأ هد .

ب عنده 
ه
هم  روذلام  نك بصيييييمعحا   ضيييييهح  ا عن ي   عن لعل يُأحه  ا هذه عنقصيييييود  للر رىم  تقى

 عنعد م  إ  يقهل 

صمممممممممممممممممممممممم
َ
 فمممممممممممي ت

ُ
 يمممممممممممحمممممممممممد 

ُ
ممممممممممممان  ا َ المممممممممممز 

َ
 وَ ممممممممممم

 

رابُ  
َ

لا وَا مممممممممممخممممممممممم لر وَالممممممممممم مممممممممممَ
ُ
ه  الممممممممممم   مممممممممممممممممممممممممممممممممممممر مممممممممممفممممممممممم 

ود  بإن ييييييد   ي  جلي    جٍ  و ييييييمق    ج  لدب   ردنهج  ع  ييييييمق قد يلمقىب إ ر   ريُ يييييي ه  عنله

له  عن  و  ع امعب  و  عنهجييي  عنعيييدب   ا زي  قييي  و  علأ قيييدل   هيييذع 
ه
عنع هس يهلم و  خ ل عنيييذ

 ا دا نىندل  ز  عاققدل نى ىوا  ز  ع هل  ز  ود  دب   نك.

م زْ  يلمهم  ا لا و      ا ن ديا عنقصيييييييييييييود  يوىب عن يييييييييييييدلم و  عن ت  صييييييييييييياو  عنعقل  عنق صيييييييييييييه

ا قييد يُ يخع  علإن يييييييييييييييد    مهق هييب  عن ضيييييييييييييييه
ه
د نيي  ز ه عنييذ

ه
عييدايي   ا  يييييييييييييمه  مقنعه   ا وعييداويي   حوييإ ي لايي

اويد عن يداويا عنتي لا ت يييييييييييييققمه للر حيدل  ريد هل ي حت علإن ييييييييييييييد   رىنيد ع هيذع  عل عنيده
ه
علان نيدس  ا وىيذ

 علان ندس؟   د ع هذع عنن ود ؟ 

هم زودا ع قىقي   ر و  عنعبخ   علاتعدظ بعدا ع يييييييييييييققمعلم  ب عنده
ه
 هلمد تبخط زهنوا تن ول وع   تقى

لم بود علإن   كدن يييييي    ي مهلالد لاو ند  ييييييدو  روعلُّ و  ي ييييييدو   مذله علأحهعل عنلدائا نلإن ييييييد   ردلأقدع

 و  ي دو. 
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Vنم ذج الع    العق ية . 

قمهي عنقىن ييييييييييدن  بدنعمهعف  عمرق  (35)بمع عن لعل بدنعىها عنعقىوا   عنعىها عنلمقىوا
َ
    صيييييييييي   ع 

جها د  رقد (36)بعىت عنلمه ع  عضيييييييا  زاذلم ب  ك ز،  عن ق  اصيييييييم    قد ظلمل هذه ع عمرا  ا  يييييييعمه ظلهلم 

يه خىو ا علأويخ ل د عنمحن  ب  ع اىت لصموذٍ  ا هذه عنقصود . مب 
َ
 ع ا

 زبه عن ق  اصيييييييييم ب  ز،  عن ييييييييينهل ع اميييييييييبي هه زحد ع هع ا عنذي  قمب ت ع اىو ا ل د عنمحن  

ب  إنو    زاخى  إ ر قصيييي ب بد امييييبي لأ ه ع اىت عنمبضييييبي كد  قد خصييييده  لندن   قمه قه
ُ
مه  علأ  ييييط   ن

ر قصييم علأويخ   صييدلم و  زكدبم عند نا   نىلم  تموم وج و هوا ل د 
ه
  ا للد ع اىو ا ل د عنمحن  ته 

 و  عب  ل يييد عنمحن  
 

عنمحن   ع ييييييييييييينليييد )نم ب( نك  يقنى  عبى يييد )ل يييد الله( و  خ ريييا  عنيييده بيييدلا

ته  ا ا عو علأويخ ل ييد  عنمحن   ع قوييدنيي  لييدا )و نييد( لأايي  علألابخ   قييد ت ييدقت علأوم لماييد نييا اسه عن يييييييييييييه

 .(37)هي(   نى ه إحدى ع لدلممدل   ْ  ب  إ ر علأويخ  ر،ومه بللمد ل عند عو  رقضب  ا   233)

ج وهت  و  نممت لىن  بدنلمجت ق ل 
ه
ع نلمصييييييييييم ع امييييييييييبي رقهق  قد كد  ي م  ب  حىت عن لعل لد  

هعرت نى يييييلم   ع (38)هيييييييييييييييييي(236 قهع وهت  بنده    كدا   رد  اصيييييم ع اميييييبي  ا  يييييلم  يييييع د  و  لدا )

 ا(.  851عن دن  ز  عن دنإ ع و اي و  لدا )

ع   هل اصم ع امبي
ه
  (39)يقهل ي م  ب  حىت عن لعل  ا تهق

 مممممممممممح  
َ

 مممممممممممي المممممممممممفممممممممممم
َ
صمممممممممممممممممممممممرَ أ

َ
 مممممممممممى ن

َ
ل لممممممممممم  مممممممممممفممممممممممم

ُ
 دممممممممممم

 

طممممممممممممممممح   
 

المممممممممممممممم مممممممممممممممم ل  بمممممممممممممممم  لَ حممممممممممممممممَ قمممممممممممممممماتمممممممممممممممم 
ُ

ن  الممممممممممممممممم    

م  مَ ممممممممممممممممممممَمممممممممممممى 
ُ

رَ فممممممممممممميمممممممممممممه   ممممممممممممم
َ

 مممممممممممممقممممممممممممم
َ

 اُ  دممممممممممممم
َ
 وَأ

 

مممممممممممممممممممح        ممممممممممممممممممى الممممممممممممممممممرر
ً
را بمممممممممممممممممم  د   وَمممممممممممممممممممُ

ً
دممممممممممممممممممما

ُ
 دمممممممممممممممممم

  
ً
دَ  هُ مُ ممممممممممممممممممممممممممماعممممممممممممممَ

َ
حمممممممممممممم َ  لمممممممممممممم

ر
 ا المممممممممممممم مممممممممممممم

َ
 وَأ

 

صممممممممممممممممممم مممممممي 
ُ
ن ن

َ
ادممممممم مممممممَ ممممممم كَ وَ ف ممممممممممممممممممم 

َ
ر لممممممم  ممممممم

ُ
انممممممم ممممممم

َ
 فممممممم

هُ  
َ

 لممممممممممممممم
َ

ذ حَ ممممممممممممممممممممممممممم  ممممممممممممممم  كَ    لممممممممممممممم 
َ
 ذ

ُ
د   وَوَ مممممممممممممممَ

 

ممممممممممممممح   
َ

لا المممممممممممممقممممممممممممم
َ

لمممممممممممممى  ممممممممممممم دُلر عمممممممممممممَ ا يمممممممممممممَ ممممممممممممممّ  مممممممممممممم 

ه    فمممممممممممممممممممممممم ُ  بمممممممممممممممممممممممم 
َ
مممممممممممممممممممممممممر  لا أ

َ
زولَ أ

ُ
 وَنمممممممممممممممممممممممم

 

  مممممممممممممي    مممممممممممممى المممممممممممممرّ  مممممممممممممح   
ُ
 

ُ
 يمممممممممممممَ ممممممممممممم ممممممممممممم

َ
ممممممممممممان   كم

َ
 لممممممممممممم

ع   
َ

دَ  فممممممممممممممممممي بممممممممممممممممممُ مممممممممممممممممم  المممممممممممممممممم ممممممممممممممممممَ
َ

يمممممممممممممممممم 
َ
ذا َ أ  وَ  

 

زَلَ  
َ

بمممممممممممممممرَ   الممممممممممممممم مممممممممممممممَ    نممممممممممممممم
َ
 مممممممممممممممممممممممممممماءُ بممممممممممممممم  

َ
 المممممممممممممممق

  
َ

تممممممممممممم
َ
شممممممممممممممممممممممممماء  أ ة  المممممممممممممع 

عمممممممممممممَ  يممممممممممممما ُ ب   مممممممممممممالممممممممممممم 

 

عُ الصمممممممممممممممممممممممممممر ممممممممممممممح     المممممممممممممم 
َ

لا   ذاَ   مممممممممممممم  بمممممممممممممم  مممممممممممممم 

قمممممممممممممممممممما  يمممممممممممممممممممم  ممممممممممممممممممممُ ة  عَشمممممممممممممممممممممممممممممممم 
َ

رُب   افمممممممممممممممممممم  مممممممممممممممممممم
َ

 وَلمممممممممممممممممممم

 

    
 مممممممممممممممممم مممممممَ  وَ مممممميَ فممممممي الم  مممممممممممممممممم 

َ
 فممممممي الممممممَ كمممممممممممممَمممممم   أ

ممممممممممممُ ممممممممممما  كمممممممممممر   يمممممممممممُ
َ
ممممممممممان ن كم لمممممممممممى ممممممممممممَ ممممممممممي عمممممممممممَ  ممممممممممم م

َ
 تممممممممممم

 

حّ   
ُ

ب  نمممممممممممممممممممممم  اد 
َ

 نمممممممممممممممممممممم
َ
يممممممممممممممممممممممن اءَ بممممممممممممممممممممممَ حممممممممممممممممممممممّ

َ
 نمممممممممممممممممممممم

عف عنعدنت بعىت عنلمجها  ود ي صل رل د و  حىهل   ة عن لعل  ا هذه عنقصود  حديإ عنعمه يق ده

دنج 
ه
ل وع    يييييييييييهو عنو

ه
د للر حود  علإن يييييييييييد  ب ييييييييييي ب هذع ع اىهل  روُن  د ي فم  يييييييييييى   بمم  ا بمم آخم ونه
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د بعىت و (   هه تن ول يعمر  وَ  كد  ضيييييىوع  عنلمجها  نلمصيييييم ع اميييييبي ب ىهل بمم )ع قدتل(  ا بمم )عنلمه

  قد 
ه
ع زا خ اصييييييم  د للر علإن ييييييد    عن لعل يُغب  د ز   ييييييى    وهعقعلد  ردتصييييييدل بمم ببخم آخم قد ي فم إيجدب 

د ن  ز ه ح ييدب  صيياو   بدنول   و عنقن   ر  و عنقن  
ه
ح ييب ن  رهجد ز ه عنلم   قد زنته ب    زلا

 
 

د تن ول آخم  ع    ييهو عنودنج  ا  نك عنهق   فت زلوده انو  د  هه ز ه عنقضييدو  ييوعزل للمد  زيضيي 
 
فدن 

( و  آ علم   قد ته ا 7( و   يييييييييييي دط  منقهي  ا )23حىهل عن دلم  ا  ييييييييييييعد عنُ ىج    ييييييييييييعد عن ىج ي دز  ا )

 اصم ع امبي  ا ز عخم عن لم عن دن  ز  ز عول عن لم عن دنإ ب  ب  لما  ردت   زي  ا  عد عنُ ىج.  

د ع ا  يييي   ييييو له بلمصييييم ع امييييبي   كد  هذع عنلم   هه   هىذع ع ييييقودع عن لعل ز  يقهقج ز  زوم 

  ردت     نك ب  ب وعمرق  نعىت عنلمجها.  

 خاتمة ون ائ :

ل إنل د عن  إ   نعله زبمطهد   اغىص  ا ن ديا ع ودف إ ر زبمط عنلمقدوج عنتي تهصه

د   -1
 
د بدن  لَعل  يييدلم زادنييييبي  يييليخ  عهقته  ا  يييعمه بقضيييديد وجقنع  عهقندو 

َ
ي م  ب  حىت عن 

ا   ع زْ  يكه   يييييييعمه  يييييييلل عنقلمد ل  قممب ع ،خذ و  عنعدوه د   نذنك  ييييييي ر جدهد  ع عجقندلوم ر دع ادقد 

دل لا رألي،  ا  يخ وهن  و   يييييييييييييعمه إ ر عنقن ويل  لمن عن  يإ وى يد ت يييييييييييييعيا وهعن  للر  ييييييييييييي ويل ع  ي

 ع اصم. 

   قد  -2
 

يغقىخ عنقن ول ل  ع  ل  ا عن يييييييييوهع  لاثخ  علا يييييييييقعندل  رإ ع  يييييييييدع عنقن ول  دع و  

لَعل. 
َ
  لما هذع عنهج   ا  عم ي م  ب  حىت عن 

لَعل   زن ولميييد ز ه عنقن ويييل قيييد جيييدو ن يييدييييدل لا يخ   و   -3
َ
تعيييدال  يييدييييدل عنقن ويييل  ا  يييييييييييييعم عن 

لد  عنقلم و   عنق ذيم  علا  ل و  عن ودق عنذي  لما رو .زهنه  صه
ُ
 لق دلم   يخ  نك و  ع عدن  عنتي ت

عدت  وم   عحد  ز  ومتي     ا قصييييييييييود   -4
ه
 لما عنقن ول  ا قصييييييييييدود ي م  ب  حىت عن لعل  وقو

دعلم عنقصيييييييييييييويييد   و هلمهيييد    عحيييد   لما زلاثخ و  ومتي    وج  نيييك كيييد  عنقن ويييل  ا عنلمنيييد م علماقيييدلم  ويييَ

ب ع ع   إ ر  ه  ع    ع ع   عنذي بُلمي  لىو  عنقصود  ب،لانىلد.رقمه
ه
 قىق    ز مر ن  زا

 :(40)المصاد  والمرا ع

 عنقمآ  عنىممت.

عب  حوييد   ع قق   و  زا ييدو علأاييدن   ت قوت  عنييدلاقهلم و نها للا وك   علملى  علأللر   عنقمنبي

 هي.1390عنقدهم    -نى     علإ  ووا
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هيييييي(  ع ومب و  ز عدلم زهل ع  مب  ت قوت  إبمعهوت علأبودلمي   حدود ل د 633عنكىبي  عب  احوا )ل 

اعلم عنعىت نألنوج نىو دلا  عنن ييييييييم علملود   زحند زحند بد ي  لمعجع   عندلاقهلم ن  ح ييييييييي   

 ا. 1955 -هي  1374ن لمد    – عنقهطيج  بيخ ل 

هييييييييي(  عنعند   ا و د   عن عم  آاعب   ت قوت  و ند و مي عندي  ل د 463عنقيخ عن   عب  لم وت )ل

 ا.1981 -هي 1401  5ع انود  اعلم ع لول  ط

 -  ن يييييييد  عنعمب  اعلم صيييييييدالم  بيخ لعندي للاه  جندل  بن وىما بن زبه عن ضيييييييل  و ند عب  ولمههلم 

 هي.1414  3ن لمد   ط

دل  ت قوت  لداد  الم يش1094عنى هي   زبه عن قدو )ل  و ند ع صمي  و   ا  -هيييييييييييي(  لاقدب عنكىوَّ

 بيخ ل. -عنم دنا

عنقدهم    -هي(  ع  مب  ا حلر ع  مب  ت قوت   هخا ضوخ  اعلم ع عدلمف685ع  م،   زبه ع ا   )ل 

 ا. 1955  3ط

 -ع ودعن   زبه عن ضيييييييييييل  وجنج علأو دل  ت قوت  و ند و مي عندي  ل د ع انود  اعلم ع عمرا  بيخ ل

 ن لمد .

ع لدح   زبه ل ند  لنم  ب  ب م  ع اوهع   ت قوت  ل د عن ييييييي ا هدلم    وو عا وصيييييييو   عن د،  

 .1965  2ع اىبي  ز لااه  وصم  ط

زه  لىت لىوييي   و نها و نيييد  يييييييييييييييدلام  وو عيييا ع يييدن  ع لمجيييدن   ل يييد عنقيييدهم  ز يييييييييييييمعلم عن   يييا  قم 

 ا.1991  1بدنقدهم   اعلم ع دن  بجد   ط

ع لمجييييدن   ل ييييد عنقييييدهم  الاوييييل علإعلييييدط  ت قوت  و نها و نييييد  ييييييييييييييييدلام زبه رلم  وو عييييا ع ييييدن  

 ا.1992 -هي1413  3اعلم ع دن  بجد   ط -بدنقدهم 

ا ن    ضييييييييييييج رلدلم يييييييييييي   إبمعهوت علأبودلمي  اعلم ع لمجدن   للا ب  و ند  لاقدب عنقعمم دل  حقق   ق ده

 هي.1403عنممد  نىتخعة  وصم  

ع اىخ   ييييييييييدنت ل د الله  اهت حىت علأوهمي   لم ييييييييييهولت  ا علأادن   لندا  عن  إ عنعى ي بد لدوعا 

 ا.2003هي/1424  1علإ  ووا  ع ديلما ع لمهلم   ع نىىا عنعمبوا عن عهايا  ط

عندعلم  -قدلم عنصيييادح  ت قوت  يه يييخ عن يييوخ و ند  ع ىق ا عنعصيييمماعنمعطي  و ند ب  ز،  بىم  وغ

 ا.1999هي / 1420  5صودع  ط -عنلمنه جوا  بيخ ل
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 ا.2002  15ن لمد   ط -عنللملالا  خيخ عندي   علأل ا  اعلم عنعىت نىن يي   بيخ ل

 ضييييييييييييييييل عن يييييييييييييوهن   ج ل عنيييدي   ب ويييا عنهليييد   ا ن قيييدل عنى همي   عنلم يييد   ت قوت  و نيييد زبه عن

 ن لمد . -إبمعهوت  ع ىق ا عنعصمما

عنعدكهب  ليييييييب  للا  عنق ىيخ عنلمقدي للمد عنعمب  اعلم عن ىم   يييييهلمما  اعلم عن ىم ع عدصيييييم  ن لمد   

 ا1997  1ط

عنع ييىمي  زبه ه ل  عنصييلمدلقي   ت قوت  للا و ند عن جد ي  و ند زبه عن ضييل إبمعهوت  ع ىق ا 

 هي.1419بيخ ل   -عنعصمما

هي(  817)ل   زبه ندهم وجود عندي  و ند ب  يعقهب ب  و ند ب  إبمعهوت عن يخعطي  عن يخ طآبداي 

عنقدوهس علماوط  ت قوت  وىقب ت قوت عنتخعة  ا و   ا عنم دنا  بإ معف  و ند نعوت 

 -هي 1426  8ن لمد   ط -عنعمقُ ه،بي  و   ا عنم دنا نىو دلا  عنن م  عنقهطيج  بيخ ل

 ا.2005

 ا  ا. .2000  4رلمه  عنقصهمم عن ودن   ط -(1عن ول  تهروت   ا عن   ا عنعمبوا )

هي(  اقد عن عم  ت قوت  تعىوت  و ند ل د ع لمعت 337عن  دعاي  زبه عن مم قدعوا ب  جع م )ل 

 ن لمد   ا.ل. -خ دجا  اعلم عنىقب عنعىنوا  بيخ ل

 ند ر عا ل د عن دخا  اعلم إحودو عنتخعة عنلمي ييييدبهلمي  و ييييىت ب  ع حلدم  صييييو و  و ييييىت   ت قوت  و

 عنعم،   بيخ ل 

 ا.1975  1ووىهب  زحند  رلمه  ب  وا  اعلم عن  هة عنعىنوا  عنكهم   ط

ع قمي عنقىن يييييييييييدن   زحند ب  و ند  ا   عنووب و   صييييييييييي  علأادن  عنمنوب    لام  طممهد ن يييييييييييد  

 ا.1997لمد   ن  –بيخ ل  -عندي  ب  ع اووب  ت قوت  إح د  ل دس  اعلم صدالم

عن لعل   ي م  ب  حىت  ايهعا   جنج   ييييييييييمح  ت قوت  و ند لمضييييييييييهع  عندعيا  اعلم عن ىم ع عدصييييييييييم  

 ا.1993  1 هلمما  ط -ن لمد   اعلم عن ىم  او ت -بيخ ل

ي يييييييييييييوىدعغ  ل د عنصيييييييييييييند  ع انم  ا عن يييييييييييييعم عنعم،   وجىا عنعىها علاجقندلوا بجدوعا قيخق قىعا  

 .316-281  ص. 7/1  ع لىد  2017

 .2018ي وىدعغ  ل د عنصند  جندنودل علأ ىهب  ا  عم ز،  عنقد ت عن د،   اعلم ع عمعم  او ت  
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هي(  ع ومب و  ز عدلم زهل ع  مب  ت قوت  إبمعهوت علأبودلمي   حدود ل د علملود  633يُلمهم  عب  احوا عنكىبي )ل  -(1)

ن لمد    –ح ي   اعلم عنعىت نألنوج نىو دلا  عنن م  عنقهطيج  بيخ ل  زحند زحند بد ي  لمعجع   عندلاقهلم ن  

هي(  ع  مب  ا حلر ع  مب  ت قوت   هخا ضوخ  685.  زبه ع ا   ع  م،  )ل 150-133ا  ص1955 -هي  1374

.  ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند 58-2/57ا  1955  3عنقدهم   ط -اعلم ع عدلمف

ا  وقدوا علماقت 1993  1 هلمما  ط -ن لمد   اعلم عن ىم  او ت -عندعيا  اعلم عن ىم ع عدصم  بيخ للمضهع  

 .8/143  علأل ا.   24-6ص

 .11/610هي  ودا  )و ل(  1414  3ن لمد   ط -اعلم صدالم  بيخ لو ند ب  وىما  عب  ولمههلم   -(2)

  5صودع  ط -عندعلم عنلمنه جوا  بيخ ل -و ند  ع ىق ا عنعصمماعنمعطي  و ند ب  ز،  بىم  ت قوت  يه خ عن وخ  -(3)

 .290ا  ودا  )و ل(  ص1999هي / 1420

 .161هي   ودا  )   (  ص1414  3ن لمد   ط -اعلم صدالم  بيخ لو ند ب  وىما  عب  ولمههلم   -(4)

و   ا عنم دنا  بإ معف   ت قوت  وىقب ت قوت عنتخعة  ا هي( 817ل )   زبه ندهم وجود عندي   عن يخ ط آبداي -(5)

ا  2005 -هي 1426  8ن لمد   ط -و ند نعوت عنعمقُ ه،بي  و   ا عنم دنا نىو دلا  عنن م  عنقهطيج  بيخ ل

 .1056ودا  )و ل(  ص

دو  و  وغضمو  علأوهما  عنع د وا  ته ا لدا  -(6) هي.  قد  لما عن ي   ا  عنع ىمي  زبه 149 دلم هله

 -لا و ند عن جد ي  و ند زبه عن ضل إبمعهوت  ع ىق ا عنعصمماه ل  عنصلمدلقي   ت قوت  ل

 .355هي  ص1419بيخ ل  

 -هي(  اقد عن عم  ت قوت  تعىوت  و ند ل د ع لمعت خ دجا  اعلم عنىقب عنعىنوا  بيخ ل337)ل  قدعوا ب  جع م -(7)

 .160-159ن لمد   ا.ل  ص

 .161ودا  )   (  صعنمعطي  و ند ب  ز،  بىم  وغقدلم عنصادح   -(8)

صاو  و ىت  ت قوت  و ند ر عا ل د عن دخا  اعلم إحودو زخمج  و ىت عنلمي دبهلمي   صاو  و ىت -(9)

 (.2282عنتخعة عنعم،   بيخ ل  ع اديإ لمقت )

 (.3534زخمج  و ىت  ع اديإ لمقت ) -(10)

ا ن    ضج رلدلم    إب -(11) معهوت علأبودلمي  اعلم ع لمجدن   للا ب  و ند  لاقدب عنقعمم دل  حقق   قده

 .81هي  ص1403عنممد  نىتخعة  وصم  

ودل. -(12)
ه
 نت ن قد  إ ر عن وخ عنذي يممده صدحب عنكى

 .295بيخ ل  ص -و ند ع صمي  و   ا عنم دنا -هي(  ت قوت  لداد  الم يش1094زبه عن قدو عنى هي )ل  -(13)

 .59-56ا  ص1975  1عنعىنوا  عنكهم   طيُلمهم  ووىهب  زحند  رلمه  ب  وا  اعلم عن  هة  -(14)

 قد لمن زحند ووىهب آلمعو عنعىندو عنقدعو   ا عنقن ول  خىص إ ر اقدوج ولنا  نعله زبمطهد  ز ه عنلوغ مي  -(15)

هي(  وَ  337هي(  جدع ز  عنل  و   عنقن ول شبيو  عحد   ز ه قدعوا ب  جع م )ل637هي(   عب  علأفيخ )ل538)ل

ع   ز ه عن كدك  )لاقل للم   جد عنقن و ع و د م  خ للم  تع يخ  هي( 626ل وع    يأا  و  عنى ا و   يخ ز  يُعبه

د  جل  لقلا  يخ حقوق   يقج  ا ع  ما  د  جل  لقلا  يخ حقوق    ز ه ع لمجدن   جده ت  ل   د وملا    جده ت  ل  

ع  يُلمهم  ووىهب  زحند  رلمه  ب  وا  ب زاقه تصهمم 
ه
  1اعلم عن  هة عنعىنوا  عنكهم   ط  ع ملاب   هه  ا ع ملا

    ..60ا  ص1975
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عنق ىيخ عنلمقدي للمد عنعمب  اعلم عن ىم   هلمما  اعلم عن ىم ع عدصم  ن لمد   عنعدكهب  لييب  للا  -(17)

 .303-302ا  ص1997  1ط
عندعيا  ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع   -عن لعل  ي م  ب  حىت  (18)

 مع.32ص
ُ
 . ع وديد  جنج وووا  ود يُنقو  و  عند عب. زلنل ع وديد  جعىلد ت

ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  عن لعل  ي م  ب  حىت   -(19)

م 49ص بق . وَق  هم  جمه م.  . حى ُ  عنده
ُ
خ  ع  ب 

 ومه ز  حدو . عنصَّ
 .195ن لمد   ص -  وجنج علأو دل  ت قوت  و ند و مي عندي  ل د ع انود  اعلم ع عمرا  بيخ لزبه عن ضل ع ودعن  -(20)

 .23  13ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  وقدوا علماقت ص -(21)

 .50-49ع مجج عن دبت  تعىوت علماقت ص -(22)

ع   يخ 50ع مجج عن دبت  ص -(23) جا  ن  ا إ ر عنأ ه  زي وعهت ع دو. عن ضهح  عن ضو ا. تكىت  دالم 
ُّ
. عنى

 وق  ه   ا لا و . 
ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  عن لعل  ي م  ب  حىت   -(24)

 .73ص

ع انم  ا عن عم عنعم،   وجىا عنعىها علاجقندلوا بجدوعا   هم ل  ع انم للمد عنعمب  ي وىدعغ  ل د عنصنديلم -(25)

 . 316-281  ص. 7/1  ع لىد  2017ا  قيخق قىع

. زلادلْ  قله خيخهد. 29ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  ص -(26)

موا  كل فهب  ا  ود يُقعىل ب . عنمه
ه
عنلهق   لدو و  جىد يهضج رو  عن معب. خ وخ عنم ح   ك . عنقعى

 لمقوت. 
و ند لمضهع  عندعيا  ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  عن لعل  ي م  ب  حىت   -(27)

د  ني  و  زهى .43ص ل ص ح   . عنقهل لمم   لا قونا ن . جمم   ووعه  رو . وُلمق  
  علملىا عنعىنوا نمود ا عن     عندينوا  102زحند إ ندلول  قمعو   ا  عم عب  حلا علأادنيبي  ص -(28)

 .2014   لما  50وجىد  4عنعدا 
خ  . لموُ   74ع مجج عن دبت  ص -(29) ى 

َ
نى ُ . نت يَما  عن هق  نت ي دلمق. هداٍ  ون لت  وص هب  ون ىب. ك

ىه  عنن ود . عنبخجي   ع  تخي. تها  تغ وخ تهوا  ع هنها وج  يخه  ا بو   عحد.  لد ت وهنج. عن ه
وع  هنل   صى    حذر  هنلت  علأخيخ  نضم لم  عنهط . -(30)

ُ
 زصى  )عقمز(   هه رعل زوم  ق

ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  م  ب  حىت  عن لعل  ي  -(31)

 .14وقدوا علماقت ص

د  ا  نك عنعصم. ز ت   58-57ع مجج عن دبت  ص -(32) . زووه  ز مع. عنل هاي  بدمج ع انم  كد    هايم

دلم يُ م 
ه
ا   ها جمه  و  رغ

ه
ى
ُ
ىوىا  تص يخ ق

ُ
  ز مع. ق

ه
 ب وى د.عن وود   زر ده. ز ذ
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ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  عن لعل  ي م  ب  حىت   -(33)

 .37-36ص

ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  عن لعل  ي م  ب  حىت   -(34)

ق   هه عن ضا. ع36ص  لأ هدب  جنج  هب.. ت دن   تمك. عن    عن  و. علأ لمعق  جنج َ لم 

ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  عن لعل  ي م  ب  حىت   -(35)

 .10وقدوا علماقت ص

ا   عنووب و   ص  علأادن  عنمنوب    لام  طممهد ن د  عندي  ب  ع اووب  ت قوت  إح د  ل دس  اعلم  -(36)

 .2/254ا  1997ن لمد    –بيخ ل  -صدالم

يُلمهم  ع اىخ   دنت ل د الله  اهت حىت علأوهمي   لم هولت  ا علأادن   لندا  عن  إ عنعى ي بد لدوعا  -(37)

 .155-1/154ا  2003هي/1424  1علإ  ووا  ع ديلما ع لمهلم   ع نىىا عنعمبوا عن عهايا  ط

قهلم و نها للا وك   علملى  علأللر نى     يُلمهم  عب  حود  عنقمنبي  ع قق   و  زا دو علأادن   ت قوت  عندلا -(38)

 .149هي  ص1390عنقدهم    -علإ  ووا

ايهع  ي م  ب  حىت عن لعل  جنج   مح  ت قوت  و ند لمضهع  عندعيا  عن لعل  ي م  ب  حىت   -(39)

 .44ص

 ز قولمد )عب (  )زبه(  ا عنتختيب. -(40)
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