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NÜSHA (ŞARKİYAT ARAŞTIRMALARI DERGİSİ) 

YAYIN İLKELERİ 

Nüsha (Şarkiyat Araştırmaları Dergisi) altı ayda bir olmak üzere 

(Haziran-Aralık) yılda iki kez yayımlanan uluslararası hakemli bir 

dergidir. Dergimiz şarkiyat, doğu dilleri, edebiyatları ve kültürleri 

alanında hazırlanmış makale, yazma eser tahkik ve tanıtımı, bilimsel 

eleştiri, kitap eleştirisi ve çeviri makale kabul etmektedir. 

Yayımlanacak yazılarda bilimsel araştırma ölçülerine uygunluk, bilim 

dünyasına bir yenilik getirme ve başka bir yerde yayımlanmamış olma 

şartı aranmaktadır. Makale değerlendirme süreçleri 

http://dergipark.gov.tr/nusha üzerinden yürütülmektedir.  

Yazıların değerlendirilmesi 

• Nüsha Dergisi’ne gönderilen yazılar yayın kurulunca dergi 

ilkelerine uygunluk açısından ön değerlendirmeden geçtiği takdirde 

bilimsel açıdan incelenmek üzere aynı alandan iki hakeme gönderilir. 

Bu süreçte hakemlerin ve yazarın kimliği gizli tutulur.  

• Yazının yayımlanmasına dair hakem raporlarının birinin 

olumlu diğerinin olumsuz olması halinde çalışma üçüncü bir hakeme 

gönderilir. 

• Yayımlanmasına karar verilen yazılar sayfa düzenlemesi 

yapıldıktan sonra matbu ve de online olarak yayımlanır. 

• Nüsha Şarkiyat Araştırmaları Dergisi’nde yayımlanan yazıların 

içerikleriyle ilgili bütün sorumluluk yazarlarına aittir.  

Yayın dili 

• Nüsha Dergisi’nin yayın dili Türkiye Türkçesidir. Ancak 

editörler kurulunun kararı ile İngilizce, Arapça ve Farsça makaleler de 

yayımlanabilir. Ayrıca 20 sayfayı geçmeyen Arapça, Farsça ve Osmanlı 

Türkçesi yazma eser metinleri de yayımlanabilir. 

Yazım kuralları ve sayfa düzeni 

• Yazılar MS Word ya da uyumlu programlarda yazılmalıdır. 

Yazı karakteri Times New Roman, 12 punto ve tek satır aralığında 

olmalıdır. 

• Sayfa, A4 dikey boyutta; üst, alt ve sağ kenar boşluğu 2,5 cm; 

sol kenar boşluğu 3 cm olarak düzenlenmelidir. 

• Paragraf aralığı önce 6 nk, sonra 0 nk olmalıdır. 

• Yazının başlığı koyu harfle yazılmalı, konunun içeriği ile 

uyumlu olmalıdır. 

• Kitap eleştirisi dışındaki yazıların başında en az 200 kelimeden 

oluşan Türkçe ve İngilizce özet/abstract; 3 ila 5 kelimeden oluşan 

anahtar kelime/keywords yer almalıdır. Makalenin Türkçe ve İngilizce 

başlıklarına yer verilmelidir. Yayım dili Arapça veya Farsça olan 

makalelerde Türkçe ve İngilizce özet istenmektedir. 

• Yazarların Structured Abstract başlığıyla en az 700 kelimeden 

oluşan, İngilizce özetten sonra gelen yapılandırılmış bir İngilizce özet 

eklemeleri gerekmektedir. Yapılandırılmış özetin, çalışmanın giriş 
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kısmı dışındaki bulguları ve sonucunda varılan tespitleri içermesi 

gerekmektedir. Yapılandırılmış özet makalelerin yurtdışında da atıf 

almasını kolaylaştıracaktır. 

• Başlıklar koyu harfle yazılmalıdır. Uzun yazılarda ara 

başlıkların kullanılması okuyucu açısından yararlı olacaktır. 

• İmla ve noktalamada makalenin veya konunun zorunlu kıldığı 

durumlar dışında Türk Dil Kurumu’nun İmla Kılavuzu dikkate 

alınmalıdır. 

• Metin içinde vurgulanmak istenen yerlerin “tırnak içinde” 

gösterilmesi yeterlidir. 

• Blok alıntı yapıldığında alıntının tamamı sağ ve sol kenardan 1 

cm içeride italik olmalıdır. Alıntı bittiğinde kaynak gösterilmelidir 

(Kaynak eser, yıl, sayfa numarası).  

• Birden çok yazarlı makalelerde makale ilk sıradaki yazarın 

ismiyle sisteme yüklenmelidir. Birden sonraki yazarların isimleri 

sistem üzerinde diğer yazarlar kısmında belirtilmelidir. 

Kaynak gösterme 

• Nüsha (Şarkiyat Araştırmaları Dergisi) APA 6.0 veya 

SONNOT kaynak gösterimini kabul etmektedir. 

• Metin içi kaynak gösterimleri yazar soyadı, eserin yılı ve sayfa 

numarası olarak gösterilmelidir. Örn. (Şahinoğlu, 1991, s. 97). 

• Bir eserin derleyeni, tercüme edeni, hazırlayanı, tashih edeni, 

editörü varsa kaynakçada mutlaka gösterilmelidir. 

• Elektronik ortamdaki kaynaklarda yazarı, çalışmanın başlığı ve 

yayın tarihi belli olanlar kullanılmalıdır. Kaynakçada erişim tarihi son 

altı aylık süre içinde verilmelidir. 

• Metin içinde atıf yapılmayan kaynaklar kaynakçada 

gösterilmemelidir.  

• Kaynakça makalenin sonunda yazarların soyadlarına göre 

alfabetik olarak düzenlenmelidir. Aynı yazara ait birden fazla eserde ilk 

kaynaktan sonra yazarın ismi düz çizgi ile gösterilir. 
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Kırlangıç, H. (2014). Meşrutiyetten Cumhuriyete İran şiiri. Ankara: 

Hece Yayınları. 

———, (2010). Ahmed Şamlû ve şiiri, yalnız yürüyen adamın şarkısı. 

İstanbul: Ağaç Yayınları. 

Murtaza, K. (1384/2005). Şamlû ve câ-yi şi‘reş. Vijenâme. 

(Sonbahar/Kış, I, s. 71-76) 

https://www.noormags.ir/view/fa/articlepage/291218/ adresinden 

erişilmiştir. (Erişim tarihi: 26.04.2018). 

Şahinoğlu, M. N. (1991). “Attâr, Ferîdüddîn”, Türkiye Diyanet Vakfı 
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NÜSHA (JOURNAL of ORIENTAL STUDIES) 

PUBLICATION POLICY 

Nüsha (Journal of Oriental Studies) is a peer-reviewed international 

journal which is published twice a year in June and December. Nüsha 

accepts the articles written in the field of orientalism, (language, 

literature, literary history, culture); verification and presentation of 

manuscripts, scientific criticism, book criticism and translated articles. 

The articles to be published are required to comply with the criteria of 

scientific research, to bring an innovation to the world of science and 

not to be published elsewhere. Article processes are carried out through 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/nusha   

Evaluation of articles 

• If the manuscripts submitted to Nüsha Oriental Studies Journal 

are subjected to preliminary evaluation in terms of compliance 

with the principles of the journal, they are sent to two referees 

from the same field for scientific review. In this process, the 

identity of the referees and the author is kept confidential. 

• If one of the referee reports for publication is positive and the 

other is negative, the work is sent to a third referee. 

• The articles that are decided to be published are published in 

the printed and online form after the page arrangement. 

• All responsibility for the content of the manuscripts published 

in Nüsha Journal of Oriental Studies belongs to the authors. 

Publishing language 

• The publication language of Nüsha is Turkish of Turkey.  

However, English, Arabic and Persian articles may be 

published with the decision of the editorial board. In addition, 

Arabic, Persian and Ottoman Turkish manuscripts that not 

more than 20 pages may be published.  
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Spelling rules and page layout 

• Manuscripts should be written in MS Word or compatible 

programs. The font should be Times New Roman, 12 pt and 1.5 

line spacing.   

• The page is A4-size; top, bottom and right margin 2.5 cm; the 

left margin should be 3 cm. 

• Paragraph spacing before must be 6 nk, after 0 nk. 

• The title of the manuscript should be written in bold and should 

be compatible with the content of the subject. 

• At the beginning of the articles except for book criticism there 

must be Turkish and English abstracts consisting of at least 200 

words and keywords consist of 3 to 5 words. Turkish and 

English titles of the manuscript should be included. Abstracts 

in Turkish or English are required for the articles in Arabic or 

Persian.  

• Authors whose work is accepted for publication are required to 

add a structured abstract that consist of at least 700 words 

followed by an abstract in English with the title of Structured 

Abstract. The structured abstract should include findings 

outside the introductory part of the study and conclusions. 

Structured abstract will make it easier for articles to be cited in 

abroad. 

• Titles should be written in bold. The use of intermediate titles 

in long articles will be beneficial for the reader. 

• The spelling and punctuation guidelines of the Turkish 

Language Association should be taken into consideration in 

cases where the article or subject necessitates. 

• It is sufficient to show the places that you want to emphasize in 

the text with “quotes”. 

• When quoting the block, the entire quotation should be in a tab 

(1 cm). References should be cited when the citation is finished 

(source, year, page number). 

• In articles with multiple authors, the manuscript should be 

uploaded to the system with the name of first author. The names 

of subsequent authors should be indicated on the system in the 

other authors section. 

Reference 

• Nüsha Journal of Oriental Studies accepts APA 6.0 or Endnotes 

citation. 

• In-text references should be presented as author surname, year 

of the work and page number. Ex. (Sahinoglu, 1991, p. 97). 

• If there is a compiler, translator, author, proofreader or editor 

of a work, it should be surely shown in the bibliography. 

• In electronic sources, the author, the title of the work and the 

publication date should be used. Access date must be given in 

the bibliography within the last six months. 

• References that are not cited in the text should not be shown in 

the bibliography. 
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than one work of the same author, the author's name is indicated 
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Surname, Translated.) Print Place: Publisher. 
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MUHAMMED İKBÂL’İN MEKTUPLARINDA PAKİSTAN 

TASAVVURU VE MUHAMMED ALİ CİNNAH’A TAVSİYELER 

 

Davut Şahbaz 

Öz 

Hint Alt Kıtasının büyük şairi, filozofu, siyaset adamı ve düşünürü 

Muhammed İkbâl, Pakistan’ın kuramsal ideolojisinin yaratıcıları arasında ilk 

sıralarda yer alır. İslam’ın bir yaşam sistemi olduğunu düşünen Muhammed 

İkbâl, Hindu ve Müslümanların asla tek bir millet olamayacağına inanmıştır. 

Muhammed İkbâl’in 12 Aralık 1930 tarihinde, Hindistan’ın Allahabad şehrinde 

yapmış olduğu tarihi konuşma, dönemin toplumsal ve siyasal yapısını derinden 

etkilemiş ve Pakistan’ın bağımsızlık hareketine ivme kazandırmıştır. 

Muhammed İkbâl ile Muhammed Ali Cinnah arasında bu konuşmanın ertesinde 

politik alışveriş artmış ve Muhammed İkbâl'in bağımsızlık içeren siyasi tespit 

ve önerilerinden Muhammed Ali Cinnah faydalanmaya başlamıştır.  Pakistan’ın 

milli lideri Muhammed Ali Cinnah’a yazdığı mektuplarında, Hindistanlı 

Müslümanlar için yeni ve bağımsız bir ülke kurulması gerektiğini vurgulayan 

İkbâl, Muhammed Ali Cinnah’a yeni kurulacak İslam devletinin ne şekilde 

kurulması gerektiğine dair tavsiyeler sunmuştur. Muhammed İkbâl’in milli 

mücadeleyi öngören bu tavsiyeleri Hindistan Müslümanlarının gaflet 

uykusundan uyanmasını sağlamış ve Pakistan’ın kuruluş sürecine ön ayak 

olmuştur. Muhammed İkbâl 'in Muhammed Ali Cinnah'a yazdığı mektuplar ilk 

olarak Şeyh Muhammed Eşref tarafından Nisan 1943'te yayınlanmıştır. Bu 

çalışmada Muhammed İkbâl’in Muhammed Ali Cinnah’a 23 Mayıs 1936 ile 10 

Kasım 1937 tarihleri arasında yazmış olduğu 16 adet mektup incelenerek 

çözümlenmiş ve Muhammed İkbâl’in Pakistan’ın kurulma sürecine hangi türde 

katkılar sunduğuna dair çıkarımlar yapılmıştır. 

Anahtar kelimeler; Muhammed İkbâl, Millî Mücadele, Pakistan 

İdeolojisi, İkbâl’in Mektupları, Muhammed Ali Cinnah 

The Concept of Pakistan in Muhammad Iqbal’s Letters and 

Recommendations to the Muhammad Ali Jinnah 

Abstract 

Muhammad Iqbal, the great poet, philosopher, politician and thinker of the 

Indıan subcontinent, ranks first among the creators of Pakistan’s theoretical 
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ideology. Muhammad Iqbal, who thinks that Islam should be a life system, 

thinks that Muslims and Hindus can never be a united nation. The historical 

speech made by Muhammad Iqbal in the city of Allahabad in India in 12th 

December 1930 deeply affected the social and political structure of the period 

and accelerated the Pakistan movement. Political exchange between 

Muhammad Iqbal and Muhammad Ali Jinnah increased after this speech and 

Muhammad Ali Jinnah started to benefit from the political determinations and 

suggestions of Muhammad Iqbal including independence. His letters to 

Muhammad Ali Jinnah, the national leader of Pakistan, Iqbal emphasized the 

need to establish a free Muslim country for Muslims of India and advised Jinnah 

how to build this Islamic state. Iqbal’s recommadations for national struggle 

awakened Muslims of India and contributed to the establishment of Pakistan. 

Muhammad Iqbal's letters to Muhammad Ali Jinnah were first published by 

Sheikh Muhammad Ashraf in April 1943. In this study, 16 letters written by 

Muhammad Iqbal to Muhammad Ali Jinnah between 23rd May 1936 and 10h 

November 1937 were analyzed and inferences were made about what kind of 

contributions Muhammad Iqbal made to the establishment of Pakistan. 

Keywords; Muhammad Iqbal, National Struggle, Ideology of Pakıstan, 

Letters of Iqbal, Muhammad Ali Jinnah. 

Structured Abstract 

Muhammad Iqbal (1877-1938) is described as a great poet, international 

philosopher and politician with vision. It’s thought that the main reason why he 

was deemed worthy of these titles is that Iqbal had an influence on many areas, 

which would lead Muslims in India and ensure the development of this society. 

Muhammad Iqbal, who is remembered as Pakistan's national poet, guided the 

local and international struggle for rights of Indian Muslims with his 

philosophical and political writings and discourses. The ideas that Muhammad 

Iqbal developed on the basis of the religious, economic, philosophical and social 

teachings of Islam were among the sources he applied to find solutions to the 

problems of Muslim nations in our age as well as in his own time, and the 

philosophy of Iqbal has reached the quality of a universal legacy for Muslims. 

He is one of the first names who stated that an independent Muslim state should 

be established inside or outside of India. In his historical speech in Allahabad, 

India in 1930, Muhammad Iqbal expressed his thoughts on the independent 

Muslim state to be established in India and provided very important clues about 

the borders of this state to be established. With this speech, Muhammad Ikbal 

laid the spiritual and ideological foundations of Pakistan's founding theory, 

which will be put into practice and finalized by Pakistan's founder, Muhammad 

Ali Jinnah, and enabled Muslims who were stuck between British and Hindu 

governments to adapt to the idea of establishing a new state.This speech of 

Muhammad Iqbal, in which he defined Muslims and Hindus as two separate 
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nations and emphasized the necessity of establishing an Islamic state in India, 

changed the political and social atmosphere of the Indian Subcontinent in a 

short time. Muhammad Iqbal started to express his ideas about an independent 

Muslim state, which he predicted as inevitable to be established in the Indian 

Subcontinent, in many places after the historical Allahabad meeting with more 

clear and sharp expressions. Following their political and intellectual 

cooperation, Muhammad Iqbal started to write letters to Muhammad Ali Jinnah 

containing political and social determinations and recommendations, and these 

correspondences between the two played an important role in the development 

of Pakistan ideology. Muhammad Iqbal's solution proposal for Muslims and his 

future depiction has prepared the intellectual ground for the independence 

dreams that Indian Muslims will come one step closer to realizing in the future, 

and has enabled Pakistan ideology to reach and support every segment through 

literary, social, political, religious and cultural channels. Iqbal's letters to Jinnah 

were first published by Sheikh Muhammad Ashraf in April 1943. In this study, 

16 letters were exemined that written by Muhammad Iqbal to Muhammad Ali 

Jinnah between 23rd May 1936 and 10th November 1937. The letters were 

written in a period of highly dynamic developments for Indian Muslims.  The 

letters written by Muhammad Iqbal are important in terms of including 

determination and advice regarding the social and political atmosphere of the 

period. Political relations and exchanges between Muhammad Iqbal and 

Muhammad Ali Jinnah have brought about very important transformations in 

the basic political and social awakening of Muslim India in the short term and 

Pakistan in the long term. The correspondence between Iqbal and Jinnah is 

invaluable for us to analyze how the Pakistan movement, which Indian Muslims 

describe as utopian, but which has evolved into a reality thanks to the superior 

efforts of Jinnah and Iqbal. Muhammad Iqbal strongly opposed the Hindu and 

British efforts to create a single nation in India and condemn Muslims to the 

minority category within integrated India and emphasized that Muslims are a 

nation, not a minority in India, and that they should establish an independent 

state in the region. The letters that Muhammad Iqbal wrote to Pakistan's 

founding leader Muhammad Ali Jinnah between May 23, 1936 and November 

10, 1937 are important in that they contain striking findings that reflect the 

social, political and economic conditions of India. When the letters are carefully 

analyzed, it can be observed that the findings and recommendations of 

Muhammad Iqbal in his letters work, and that Muhammad Ali Jinnah has set up 

the Pakistan movement by taking these guiding warnings against him and 

Muslims into consideration.  
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Giriş 

Muhammed İkbâl ünü doğduğu Hindistan topraklarının dışına taşmış, 

yaşadığı dönemi ve bu dönemin ötesini gerek edebi gerek ilmi-felsefi gerekse 

siyasi anlamda dönüştürmüş azim şair, uluslararası filozof ve ileri görüşlü bir 

siyaset adamı olarak nitelenir. Muhammed İkbâl’in 9 Kasım 18771 tarihinde 

Sialkot şehrinde doğduğu bilinir. Keşmirli göçmenlerden olan, inançlı ve sufi 

öğretileri önemseyen babası Şeyh Nur Muhammed ve annesi İmam Bibi’nin 

yönlendirmeleriyle İkbâl ilk olarak medrese eğitimi almıştır. Hocası Seyid Mir 

Hasan (1844-1929) ile tanışması İkbâl’in hayatındaki önemli gelişmelerden 

olmuştur. İkbâl için bir şans olduğu şeklinde tarif edilen Mir Hasan’ın 

denetiminde Farsça, Arapça dil-edebiyat bilgisi kazanan İkbâl, yine hocasının 

yönlendirmeleriyle sonradan Murray College olarak anılacak olan Scotch 

Mission School’a kaydolmuştur. İlerleyen dönemlerde Lahor’a taşınan 

Muhammed İkbâl, bölgenin saygın kurumlarından olan Government College’da 

lisans ve yüksek lisans eğitimini tamamlamıştır. Lahor’da geçen başarılı eğitim 

hayatının ardından, Hindistan’dan ayrılıp Londra’ya ileri düzey eğitim amaçlı 

giden Muhammed İkbâl, Lincoln’s Inn ve Trinity College Cambridge gibi 

presitjli okullarda eğitim aldıktan sonra Almanya’ya geçmiş ve Münih 

üniversitesinde yazmış olduğu “İran’da Metafiziğin Gelişimi” başlıklı tez ile 

doktor olmuştur (Akhtar, 2012). Prof. Dr. Halil Toker, İkbâl’in 1 Eylül 1905 

yılında eğitim almak için çıktığı Avrupa yolculuğunun İkbâl’in yaşamında bir 

dönüm noktası olduğunu vurgular ve bu eğitim sürecinin onun kişisel 

gelişiminde çok derin etkiler meydana getirdiğini önemle belirtir (İkbal, 2002, 

s.10). Hindistan’a dönüşünün ardından bir süre Government College 

Üniversitesi’nde profesörlük yapan İkbâl, ilerleyen dönemlerde Müslümanların 

Hindistan’daki savunucusu Tüm Hindistan Müslüman Partisi’nde aktif rol 

almaya ve politik fikirleriyle Hindistanlı Müslümanlara bağımsızlık 

serüvenlerinde felsefi ve siyasi kılavuzluk yapmaya başlamıştır. Şiirleri, 

gazelleri ve diğer edebi türlerde Urdu edebiyatına kazandırmış olduğu eserleri 

ile Urdu edebiyatının tarihi-içtihati gelişiminde çok önemli bir rol oynayan ve 

Pakistan’ın milli şairi olarak yâd edilen İkbâl, felsefi ve siyasi yazıları, 

söylemleri ile de Hindistanlı Müslümanların yerel ve uluslararası hak kazanım 

mücadelelerine yön vermiştir. 

“Muhammed İkbâl toplumuna ruha işleyen şiiriyle ilham verdi ve onlara 

geçmişle gurur duyma ve geleceğe güvenle bakma duygusu aşıladı. 

Müslümanlara hedefleri için vizyon verdi ve onlara entelektüel bir zemin tahsis 

etti” (Rahim, Chugtai, Zaman ve Hamid, 1967, s.205). 

İkbâl’in İslam’ın dini, ekonomik, felsefi ve toplumsal öğretilerini temel 

alarak geliştirdiği ideleri, kendi döneminde olduğu kadar çağımızda da 

Müslüman ulusların sorunlarına çözüm ararken başvurduğu kaynaklardan 

olmuş, İkbâl felsefesi, Müslümanlar için evrensel bir miras niteliğine erişmiştir 

(Kazımı, 2019). Muhammed İkbâl, Hindistan’ın içinde veya dışında bağımsız 
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Müslüman devlet kurulması gerektiğini dile getiren ve bir adım öteye giderek, 

kurulacak devletin hangi sınırlar dâhilinde olabileceği önerisi geliştiren ilk 

isimlerdendir. Muhammed İkbâl’in ilk dönem siyasi anlayışının temelinde 

Hindistanlı Müslümanların bağımsız bir Müslüman devlette yaşamasına dayalı 

bir ideolojik söylemin yer almadığı gözlemlenmektedir. İkbâl’in, Hindistan’ın 

bağımsızlığı üzerine kurulu bu fikri ve siyasi tutumu, 1905-1908 aralığında 

eğitim almaya gittiği Avrupa’dan dönüşüyle değişikliğe uğramış (Akhtar Khan, 

2010, s.139) ve bu dönemden itibaren, Muhammed İkbâl söylem ve eylemlerini 

Hindistanlı Müslümanların bağımsız bir İslam devleti altında yaşamaları 

gerektiği hipotezi üzerine kurgulamıştır. 

Hindistanlı Müslümanların yaşamlarını geçmiş dönemlerdeki gibi özgür ve 

Hindu-İngiliz otoritesinden arınmış bir şekilde sürdürebilmelerinin 

Hindistan’da kurulacak bir İslam devleti ile mümkün olabileceğini (Çerağ, 

1996) düşünen Muhammed İkbâl, bu hedef doğrultusunda Hindistanlı 

Müslüman halk ve siyasilerin bir bütün halde çalışmaları gerektiğine yönelik 

kritik konuşmalar yapmış ve Müslümanların özgürlük arayışlarının 

organizesinde önemli bir görev üstlenmiştir. 1908 yılında Tüm Hindistan 

Müslüman Partisi’nin Londra şubesi yönetimine, 1926 yılında ise Tüm 

Hindistan Müslüman Birliği Partisi’nin Pencab bölgesi kurul üyeliğine 

seçilmesinin ardından, İkbâl’in gerek bölgesel gerekse Hindistan genelindeki 

politik yönlendiriciliği oldukça artmıştır.  Muhammed İkbâl’in birlik ve 

beraberliğe yönelik en önemli çağrısını, adeta günümüz Pakistan devletini tarif 

ettiği, 1930 yılında Hindistan’ın Allahabad bölgesinde Tüm Hindistan 

Müslüman Birliği Partisi’nin yıllık toplantısında yaptığı ve bu anlamda 

Pakistan’ın kuruluş sürecine en önemli katkıyı sağladığı düşünülür. Muhammed 

İkbâl bu toplantıda yapmış olduğu tarihi konuşmada Hindistan’da kurulacak 

bağımsız Müslüman devletine yönelik düşüncelerini dile getirmiş ve kurulacak 

bu devletin sınırlarına dair oldukça önemli ipuçları sunmuştur (Sayeed, 2019). 

İkbâl’in, Hindu ve Müslümanların artık bir arada yaşamalarının imkânsız 

olduğu, bu zoraki birlikte yaşama pratiğinin şimdi olmasa da ilerleyen 

zamanlarda yıkıcı etkileri olacak sonuçlara neden olacağı ve gelecek için neler 

yapılması gerektiği gibi konular üzerine kurguladığı konuşması, dönemin 

koşullarına bakıldığında oldukça dağınık olan ve güç birliği yapmaktan imtina 

eden Hindistanlı Müslümanları ortak hareket etmeye yöneltmiş ve özgürlük 

hedefi çevresinde birleşmelerine vesile olmuştur.  

Muhammed İkbâl’in, 12 Aralık 1930’da yapmış olduğu, siyasi ve 

toplumsal açıdan değerlendirildiğinde Pakistan’ın kuruluş sürecinin dönüm 

noktalarından olan konuşmasını Prof. Dr. Celal Soydan şöyle aktarır: 

Hindistan, insanların farklı ırklara mensup oldukları, farklı diller 

konuştukları ve farklı dinlere inandıkları bir kıtadır. Bu insanları 

tutum ve davranışları, ortak bir ırk bilinciyle sınırlandırılamaz. 
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Hindular bile homojen bir grup oluşturamazlar. Avrupa 

demokrasisinin kuralları, sosyal gruplarla ilgili gerçekler kabul 

edilmeden Hindistan’da uygulanamaz. Bu durum Müslümanların, 

Hindistan’da bir Müslüman Hindistan’ın kurulması isteğini 

tamamen haklı çıkarmaktadır. Delhi’de toplanan Tüm 

Müslümanlar Konferansı’nın sonuç bildirgesi bence tarafların 

saygı duyulması gereken bireyselliklerini yok etmek yerine, 

içlerinde saklı kalmış potansiyeli dışa çıkarma şansı veren bu 

dengeli bütünlük idealinden alınan ilhamın bir sonucudur. Bu 

meclisin, Müslümanların o bildirgede bahsedilen kararları kuşku 

duymadan teyit edeceği inancındayım. Ben kişisel olarak bu 

bildirgede deklare edilenden bir adım daha ileri gitmek isterim: 

Pencab, Kuzeybatı Sınır Eyaleti, Sindh ve Beluçistan’ı 

birleştirerek bir devlet kurulmasını isterim. İster İngiliz 

İmparatorluğu bünyesinde olsun ister onun dışında, otonom bir 

kuzeybatı Müslüman Hindistan devletinin kurulmasını, en azından 

kuzeybatı Müslümanlarının nihai kaderi olarak 

görmekteyim…(Soydan, 2016, s.193-194). 

Muhammed İkbâl’in Müslümanları ve Hinduları iki ayrı ulus olarak 

tanımladığı, Hindistan’da bir İslam devleti kurulmasının zorunluluğunu 

vurguladığı ve kurulacak devletin sınırlarına dair öneri sunduğu konuşması kısa 

sürede Hint Alt Kıtasının siyasi ve toplumsal havasını değiştirmiştir. Temel 

niyeti Müslümanların düşüncelerinden tamamen politik karışıklığı temizlemek 

ve yeni hedefi belirlemek için Müslümanlara fırsat verip İslami değerlere 

dayanan toplum oluşturmak (Kuyumcu, 2018, s.94) olan bu tarihi söylev, 

Hindular tarafından şiddetle eleştirilmiş ve bazı Müslüman gruplar tarafından 

benimsenmemiş ise de, kısa sürede amacı bağımsızlık olan Hindistanlı 

Müslümanlara yol gösterici kuramsal bir kılavuz niteliğine erişmiştir. 

Muhammed İkbâl, bu konuşmasıyla birlikte Pakistan’ın kurucusu Muhammed 

Ali Cinnah tarafından pratiğe dökülecek ve sonuçlandırılacak Pakistan’ın 

kuruluş kuramının manevi ve ideolojik temellerini atmış, İngiliz ve Hindu 

yönetimler arasında sıkışmış ve umutsuzluğa kapılmış Müslümanların yeni bir 

devlet kurma fikrine adapte olmalarını sağlamıştır.  

“Denilebilir ki Pakistan tasviri herkesten önce İkbâl tarafından Müslüman 

Partisi’nin 1930 yılındaki toplantısında yapıldı… İkbâl burada Kuzeybatı 

Hindistan’da Müslüman Devlet vurgusu yapmıştı.” (Sarkar, 2003, s.410). 

Muhammed İkbâl Hint Alt Kıtasında kurulmasının kaçınılmaz olduğunu 

öngördüğü bağımsız Müslüman devlete yönelik fikirlerini, tarihi Allahabad 

toplantısı sonrasında birçok mecrada daha net ve keskin ifadelerle dile 

getirmeye başlamıştır. 1931 ve 1932 yıllarında İngiliz-Hindu-Müslüman 

siyasilerin katılımıyla Hindistan’ın güncel ve gelecekteki problemlerinin 

çözümü temalı gerçekleştirilen Yuvarlak Masa Toplantıları’na katılan İkbâl, 
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burada yapmış olduğu keskin konuşmalar ve sunmuş olduğu çarpıcı tavsiyeler 

ile kısa sürede Hindistanlı Müslümanların en güvendiği siyasi figürlerden 

olmuştur. Muhammed İkbâl, işte bu dönemin ardından, Pakistan’ın kurucusu ve 

ebedi lideri Muhammed Ali Cinnah ile daha fazla fikir alışverişinde bulunmaya 

başlamış, Muhammed Ali Cinnah İkbâl’in görüşlerini dikkatle dinlemeye ve bu 

görüşleri bağımsızlık mücadelesinde aktif olarak kullanmaya yönelmiştir. 

Tarihçi Ihsan H. Nadıem, ikili arasındaki politik bağın günümüz Pakistan’ının 

kurulmasında son derece önemli olduğunu vurgulamış ve Muhammed İkbâl’in 

Muhammed Ali Cinnah’a duymuş olduğu hisleri şu cümlelerle ifade etmiştir: 

Allame İkbâl ayrı ve bağımsız Müslüman devleti fikrini önerdiği 

zaman, Müslüman siyasetçilerin ve entelektüellerin onun ileriyi 

öngören görüşlerini ölçemediklerini ve basmakalıp siyasette batak 

kaldıklarını hatırlamak gerekir.O dönemde, milletin önderi 

Muhammed Ali Cinnah aktif siyasetten çekilmişti. Allame İkbâl 

Pakistan’ı düşleyen ve Müslüman ulus için iyi dileklerde bulunan 

bir isimdi. Müslüman Partiliydi ve Muhammed Ali Cinnah’ın 

büyük hayranıydı. Muhammed Ali Cinnah, İkbâl’e göre, 

Hindistan’daki, halkın Kuzey batı Hindistan’dan gelen ve 

muhtemelen bütün Hindistan’ı kaplayacak olan fırtınanın tek 

güvenilir rehberi olarak görmekte oldukça haklı olduğu tek 

Müslüman idi (Nadıem, 2017, s.133). 

Muhammed Ali Cinnah Pakistan ideolojisinin en önemli kuramcıları 

arasında gördüğü ve Hindistanlı Müslümanların Ulusal Rönesansı’nın filozofu 

olarak nitelediği Muhammed İkbâl hakkında 9 Ağustos 1941 tarihinde şu 

ifadeleri kullanmıştır: 

Her büyük hareketin bir filozofu vardır ve İkbâl, Müslüman 

Hindistan'ın Ulusal Rönesansı'nın filozofudur. O eserleriyle, 

ardında kapsamlı ve çok değerli bir miras ve sadece Müslümanlar 

için değil dünyanın diğer tüm milletleri için bir mesaj bıraktı. 

İkbâl, Müslümanlara, eski ihtişamlarını geri kazanma ruhu ve 

kararlılığı hususlarında ilham veren bir şairdi ve artık aramızda 

olmasa da, onun hatıraları, Müslüman Hindistan'ın ilerlemesi ve 

gelişmesiyle birlikte her geçen gün daha da gençleşecek. Bu 

nedenle İkbâl’in çalışmaları, dayanışma ruhu oluşturabilmek için 

her Müslüman tarafından okunmalı ve sindirilmelidir. Aynı 

zamanda hepimiz Müslümanları ekonomik, eğitimsel, sosyal ve 

politik olarak Hindistan genelinde örgütlemeye, organize etmeye 

çalışmalıyız (Jehangir, 2002, s.47). 
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Muhammed İkbâl’in Mektuplarında Bağımsızlık Temalı Pakistan 

Tasavvuru ve Muhammed Ali Cinnah’a Tavsiyeler 

Muhammed İkbâl, siyasi ve fikri iş birliği içine girmelerinin devamında, 

Muhammed Ali Cinnah’a içinde siyasi ve toplumsal tespit ve tavsiyelerinin yer 

aldığı mektuplar yazmaya başlamış, ikili arasındaki bu mektuplaşmalar 

Pakistan ideolojisinin gelişiminde oldukça önemli değişim ve dönüşümler 

yaratmıştır. Müslümanların özgürlük hareketinin sosyal ve ekonomik bulguları, 

Tüm Hindistan Müslüman Partisinin yapısı, ilkeleri ve nasıl çalışması gerektiği, 

ayrı ve bağımsız Müslüman devlet modeli (yani günümüz Pakistan’ı) ve 

İslam’ın Güney Asya’daki geleceği temalı bu mektuplar, Muhammed Ali 

Cinnah’ın politik tutumunu etkilemesinin yanı sıra, Pakistan ideolojisinin eksik 

kalan yönlerine yönelik yapıcı fikirler sunması açısından da değerlidir. İkbâl’in 

Cinnah’ a yazmış olduğu mektuplar ilk olarak Şeyh Muhammed Eşref 

tarafından Nisan 1943 tarihinde yayımlanmıştır. Bu mektupların 

yayımlanmasında Muhammed Ali Cinnah’ın kişisel kütüphanesinde çalışan 

M.S. Toosy’nin de oldukça önemli bir rolü vardır. Cinnah ile İkbâl arasındaki 

yazışmaları keşfeden Toosy bunları koleksiyon haline getirmiş, her ne kadar 

önceleri sıcak bakmasa da sonradan onay veren Cinnah’ın da desteğiyle 

dönemin ünlü yayımcısı Şeyh Muhammed Eşref tarafından bu koleksiyonun 

basılmasını sağlamıştır. Yayımlanan baskı 13 mektup içermiştir. Ardından 

ileriki basımda 3 adet mektup daha eklenerek 16 mektup sayısına ulaşılmıştır. 

Muhammed Ali Cinnah bu mektuplar hakkında yazmış olduğu önsözde 

Muhammed İkbâl ile kendi görüşlerinin tam bir uyum içinde olduğunu ve 

mektupların Hindistanlı Müslümanların politik gelecekleri hakkında önemli 

tespit ve tavsiyeler içermesi dolayısıyla tarihi anlamda büyük öneme sahip 

olduğunu belirtmiştir. 

Bu çalışmada Muhammed İkbâl ile Muhammed Ali Cinnah arasında 23 

Mayıs 1936 ile 10 Kasım 1937 tarihleri aralığında yapılan 16 mektup 

incelenmiş ve Muhammed İkbâl’in henüz ismi konulmamış bağımsız 

Müslüman devletine, yani günümü Pakistan’ına yönelik düşünceleri ve 

Muhammed Ali Cinnah’a politik ve toplumsal tavsiyeler içeren ifadeleri 

çözümlenmeye çalışılmıştır. Mektuplaşmanın yaşandığı dönem, Hindistanlı 

Müslümanlar için oldukça hareketli gelişmelerin yaşandığı bir zaman dilimine 

denk gelmektedir. 1936 yılında tüm Hindistan Müslüman Birliği Partisinin 

Merkezi Parlamento Kurulu’nun kurulması ile başlayan bu hareketli devir, 

Hindistanlı Müslümanların Muhammed Ali Cinnah öncülüğünde 

gerçekleştirdikleri bağımsızlık mücadelesinin kuramsallaşma evresinin 

tamamlanıp harekete geçilmeye başlandığı dönem olarak varsayılır. 

Muhammed İkbâl’in kaleme aldığı mektuplar dönemin toplumsal ve siyasi 

havasına yönelik tespit ve tavsiye içermesi açısından önemlidir. Muhammed 

İkbâl özellikle Müslüman hareketinin oldukça yoğun destek gördüğü Pencab 

bölgesindeki gözlemlerine dayandırdığı çıkarımlarını, mesafe ve zaman 
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sorunundan ötürü sıkça araya gelemediği, hareketin öncüsü Muhammed Ali 

Cinnah’a doğrudan kaleme aldığı mektupları aracılığıyla iletmiştir. Bu 

mektupların içerdiği siyasal bilgiler ve yönlendirmeler incelendiğinde, 

günümüz Pakistan devletinin ise kuruluş ve kuruluş ertesindeki evreleri 

gözlemlendiğinde, Muhammed İkbâl’in fikri ve pratik anlamda, Pakistan’ın 

kuruluşunda ne denli önemli bir edebi, siyasi ve felsefi figür olduğu 

kavranabilecektir. 23 Mayıs 1936 ile 10 Kasım 1937 arasında yazılan 

mektuplardan bölümlerin sunulması çalışmamızın kavranabilmesi açısından 

önemlidir: 

Muhammed İkbâl imzalı 9 Haziran 1936 tarihli mektup, Hindistanlı 

Müslümanların özellikle Tüm Hindistan Müslüman Partisi’nin çevresinde tek 

vücut olmuş bir şekilde mücadele etme yoluna girdikleri ve özellikle 1930 

yılından itibaren, Hindu Kongre Partisi’nin İngilizlere ters düşen girişimler 

içine girmesi ve İngilizlerle arasının açılmasının de etkisiyle, yeni bir 

Müslüman devlet kurma idealarını pratiğe dökme başarısı yakaladıkları 

dönemde, güç birliklerini bozmamalarının faydalı olacağına yönelik tespit ve 

tavsiyeler içermektedir.  Tüm Hindistan Müslüman Partisi’nin Hindistan 

genelinde, Müslümanları örgütlü bir mücadeleye hazırlamaya yönelik 

çalışmalarının hızlandığı bir dönemde, Hindulara ve İngilizlere karşı Cinnah’ın 

ve partinin Hindistanlı Müslümanları bir araya getirme ve ortak mücadele etme 

planına uyulmasının zorunluluğunu ısrarla vurgulayan İkbâl, aksi takdirde 

Müslümanların o güne kadar Pakistan ideolojisini gerçekleştirme yolunda kat 

ettikleri mesafenin yeniden kaybedileceğine dair uyarılarda bulunmuştur. 9 

Haziran 1936 tarihli mektubun bir bölümünde İkbâl, hislerini şu şekilde dile 

getirmiştir: 

Hem hükümet hem de Hindular nazarında Hint Müslümanlarının 

mevcut konumunun ne olduğu açıkça belirtilmelidir. 

Müslümanlar, mevcut plan hayata geçirilmezse, geçmiş on beş yıl 

boyunca elde ettikleri kazançları kaybedecekleri ve büyük zarar 

görecekleri, belki de kendi dayanışmalarını kendi elleriyle 

bozacakları hususunda uyarılmalılardır (Jehangir, 2002, s.14).   

Muhammed İkbâl, 20 Mart 1937 tarihli mektubunda, Hindistanlı 

Müslümanların birçok partiye ve gruba ayrılmış dağınık yapısından kurtulması 

ve güç birliği yaparak Tüm Hindistan Müslüman Partisi çatısı altında özgürlük 

girişimlerini sürdürmeleri gerektiğine dair benzer görüşlerini Muhammed Ali 

Cinnah’a şu ifadelerle iletmiştir: 

…Biz ülkedeki diğer ilerici partilerle iş birliğine hazırız, ancak 

şunu da göz ardı etmemeliyiz ki, İslam’ın ahlaki ve politik güç 

olarak Asya’daki geleceği, büyük ölçüde Hint Müslümanlarının 
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her yönüyle teşkilatlanmalarına bağlıdır. Bu nedenle Tüm 

Hindistan Ulusal Kongre’sine etkili bir yanıtın verilmesini 

öneriyorum. Yeni eyalet meclisinin üyeleri ve önde gelen 

Müslüman önderlerini davet edeceğiniz bir Tüm Hint İslam 

Kongre’sini Delhi’de toplamalısınız. Bu kongrede ülkedeki ayrı 

siyasi birim olarak Hint Müslümanlarının siyasi hedefini mümkün 

olduğunca açık ve güçlü bir şekilde ortaya koymalısınız. Kongreyi 

toplamayı başarabilirseniz… ne kadar kurnazca yapılırsa yapılsın 

hiçbir siyasi oyunun Hint Müslümanlarının kendi kültürel 

varlıklarını göz ardı edemeyeceklerini Hindulara gösterecektir… 

(İkbal, 2002, s.25-26). 

13 Ağustos 1937 tarihli mektup yine İkbâl’in Hindistanlı Müslümanlara 

yönelik birlik vurgusu yaptığı ve Muhammed Ali Cinnah’a partisinin 

organizesine yönelik önemli tavsiyeler sunduğu bir mektup niteliğindedir: 

Dün size yazdığım gibi, Pencab’da partiye olan ilgi hızla artıyor. 

Müslüman Birliği Partisi Pencab bölümü adına herhangi bir 

girişimde bulunulmamasına rağmen, birliğin yaklaşık 20 

şubesinin Pencab’ın farklı bölgelerinde kurulduğunu 

duyduğunuza sevineceksiniz… Eğer Pencab Müslüman Birliği 

Partisi’nin bazı ofis yetkilileri eyaleti gezebilirse, sadece para 

toplamakla kalmayacaklarına, aynı zamanda Pencab bölgesindeki 

genel Müslüman halkın gözlerini de açabileceklerine 

inanıyorum… (Jehangir, 2002, s.31). 

28 Mayıs 1937 tarihli mektubunda ise İkbâl, İslam’ın sadece bir inanış 

olmaktan öte bir din olduğu fikrini perçinleyen ifadelerle, Hindistanlı 

Müslümanların yaşamın diğer her alanında olduğu gibi, ekonomik alanda da 

İslam’ın öğreti ve gereklerinden faydalanmaları ve buna göre ülkenin ekonomik 

yapısını şekillendirmeleri hususunda Muhammed Ali Cinnah’a oldukça mühim 

tavsiyelerde bulunmuştur. Muhammed İkbâl, yine bu mektubunda, Hindu ve 

Müslümanların dini, sosyal, ekonomik, kültürel ve felsefi anlamda artık bir 

arada yaşayamayacak kadar farklı iki ulus oldukları hipotezine dayalı iki ulus 

teorisini destekler nitelikte tespitler ve öneriler sunmuştur. Muhammed İkbâl’in 

bu ifadeleri, Muhammed Ali Cinnah’ın Pakistan hareketini kurgularken 

faydalandığı temel önerilerden olması dolayısıyla değerlidir. Muhammed 

İkbâl’in Hindistan’da İslam’ın bir yaşam sistemi olarak kullanılmasının 

kaçınılmazlığına, Tüm Hindistan Müslüman Partisi’nin yol haritasının nasıl 

çizilmesi gerektiğine ve Hindu ve Müslüman ulusların olası bir kanlı çatışmaya 

gerek kalmadan, uzlaşı içinde ayrılması ve farklı devletlerin çatısı altında 

yaşamlarını sürdürmelerinin zorunluluğuna dair görüşlerinin yer aldığı 28 

Mayıs 1937 tarihli mektubun bir bölümü şu ifadeleri içermiştir: 
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…Hint Müslümanlarının durumunun hassasiyetinin farkında 

olduğunuza hiç şüphem yok. Tüm Hint İslam Birliği, kendisinin 

nihayetinde sadece Hint Müslümanlarının yüksek tabakalarının 

temsilciliğini yapan bir teşkilat olarak mı kalacağına, yoksa haklı 

sebepler nedeniyle şimdiye kadar İslam Birliği’ne soğuk bakan 

Müslüman halk kitlelerinin temsilcisi bir teşkilat mı olacağına 

karar vermek zorunda kalacaktır. İnanıyorum ki sıradan 

Müslümanların yaşam koşullarını iyileştirme konusunda ümit 

vermeyen hiçbir siyasi teşkilat halk kitlelerini kendi saflarına 

çekemez…Burada asıl sorun, Müslümanların yoksulluk 

probleminin nasıl çözüleceğidir… Bereket versin, İslami 

kanunların uygulanması ve modern fikirlerin ışığında 

geliştirilmesi bu sorunu da halledecektir. İslami kanunlar üzerinde 

yaptığım uzun ve dikkatli araştırmalardan sonra, bu kanun sistemi 

gerektiği gibi anlaşılır ve uygulanırsa herkesin en azından 

nafakasını kazanma hakkı güvenlik altına alınacaktır kanaatine 

varmış bulunmaktayım. Ancak, özgür Müslüman devlet veya 

devletler kurulmaksızın Hindistan’da şeriatın uygulanması ve 

geliştirilmesi imkânsızdır. Bu, yıllardan beri benim samimi 

kanaatim olagelmiştir ve hâlâ bunun Müslümanların ekonomik 

problemlerini halledecek ve aynı zamanda Hindistan’da barışın 

korunmasını sağlayacak tek yol olduğuna inanıyorum. Eğer 

Hindistan’da bu gerçekleşmezse bunun alternatifi gerçekte Hindu-

Müslüman çatışmaları şeklinde su yüzüne çıkmakta bulunan bir iç 

savaştan başka bir şey olmayacaktır. Ülkenin muayyen 

bölgelerinde, örneğin Kuzeybatı Hindistan’da Filistin’de 

olanların tekrarlanmasından korkuyorum…(İkbal, 2002, s.28-29).  

Muhammed Ali Cinnah’a 21 Haziran 1937 tarihinde yazdığı mektubunda 

Muhammed İkbâl, 1930 yılında yapmış olduğu ve günümüz Pakistan sınırlarına 

dair stratejik öneriler sunduğu konuşmasının devamı niteliğinde öneriler 

sunmuştur. İkbâl’in gelecekte Pakistan devletini oluşturacak olan bu sınır 

önerisi, Muhammed Ali Cinnah tarafından da benimsenmiş ve Pakistan’ın 

sınırları, ufak değişiklikler dışında Muhammed İkbâl’in geliştirdiği bu 

tavsiyeye oldukça benzer bir yapıda oluşmuştur. Muhammed İkbâl, evrensel 

şair ve filozof kimliğine, yaşamının son dönemlerine ağırlık vermiş olduğu 

siyasi çalışmalarındaki başarısı nedeniyle politikacı sıfatını da eklemiş ve 

Hindistanlı Müslümanların kaderini belirleyecek siyasi kararların alınmasında 

fikir babalığı yapmıştır. 21 Haziran 1937 tarihli mektubunda Muhammed İkbâl 

aşağıdaki ifadeleri kullanmıştır: 
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…Kanımca bütün Hindistan’ı tek bir federasyon altında toplama 

önerisiyle yeni anayasa bütünüyle umutsuz. Yukarıdaki cümlelerde 

belirttiğim üzere, Müslüman eyaletlerin ayrı bir federasyon 

altında birleşmeleri, güvenlikli ve huzurlu Hindistan’ı 

muhafazamız ve Müslümanları Gayrimüslimlerin egemenliğinden 

kurtarmamız için yegâne çıkar yoludur. Kuzeybatı Hindistan ve 

Bengal Müslümanları kendi kendini yönetme hakkı olan ayrı birer 

ulus olarak neden düşünülmesin?... (Jehangir, 2002, s.28).  

Sonuç 

Muhammed İkbâl, İslam’ı bir din ve yaşam sistemi olarak görmeye ve 

felsefi ve siyasi fikir dünyasını bu temel idea üzerine inşa etmeye başladığı 

andan itibaren, yaşadığı dönemde Hindistanlı Müslüman ve siyasilerin, 

vefatının ardından ise sorunlarına çözüm arayan Müslüman ulusların geneline 

politik ve sosyolojik anlamda düşünsel rehberlik etmiş bir evrensel değer olarak 

görülmektedir. Muhammed İkbâl Avrupa’da yüksek eğitim alıp, batılı 

yazarların ilmi gelişmişliklerinden faydalandıktan sonra Hindistan’a dönmüş ve 

bu süreden itibaren görece daha milliyetçi bir kimliğe bürünerek siyasal alanda 

aktif rol oynamaya başlamış, bu alandaki düşünsel ve pratik icraatları ile 

Hindistanlı Müslümanların yaşamlarında köklü değişiklikler meydana 

getirmiştir. Etkileyici hatipliği sayesinde Muhammed Ali Cinnah önderliğinde 

bağımsız bir Müslüman devlet kurma yoluna giren Müslüman halkın bilinçli ve 

ortak hareket eden bir yapıya kavuşmasında katkı sağlayan İkbâl, siyasi 

dehasıyla oluşturduğu devlet modeli önerisi ile Müslüman siyasilerin Pakistan’ı 

kurma sürecinde işlerini kolaylaştırmıştır. Muhammed İkbâl’in 1930 tarihinde 

yapmış olduğu tarihi konuşma günümüz Pakistan devletinin sınırlarının 

belirlenmesinde oldukça önemli rol oynamış, Muhammed Ali Cinnah’a yazmış 

olduğu mektuplardaki tespit ve önerileri Pakistan’ın kuruluş ideolojisinin 

gelişmesi ve başarıya ulaşmasına doğrudan etki etmiştir. Muhammed İkbâl ve 

Muhammed Ali Cinnah arasındaki politik ilişki ve alışveriş kısa dönemde 

Müslüman Hindistan, uzun vadede ise Pakistan’ın temel siyasi ve toplumsal 

uyanışında çok önemli dönüşümler meydana getirmiştir. İkili arasındaki 

mektuplaşmaların, Hindistanlı Müslümanların ütopik olarak nitelediği ancak 

Cinnah ve İkbâl’in üstün çabaları sayesinde bir gerçeğe evrilen Pakistan 

hareketinin nasıl şekillendiği ve İkbâl’in bu konuya olan katkılarını daha iyi 

çözümleyebilmemiz için oldukça değerlidir. Hindistanlı Müslümanların ulusal 

kimlik inşası sürecinde İslam’ın ve İslami yaşam biçiminin temel alınması 

gerektiğini düşünen Muhammed İkbâl, önceki dönemlerde kuramsallaştırılan 

Pakistan ideolojisini kendi felsefi ve siyasi fikirleriyle yeniden şekillendirerek 

Hindistanlı Müslümanların bu ideoloji etrafında kemikleşmelerini sağlamıştır 

(Ishrat. 2009). Muhammed İkbâl Hindu ve İngilizlerin Hindistan’da tek millet 

oluşturma ve Müslümanları bütünleşik Hindistan içinde azınlık kategorisine 

mahkûm etme çabalarına şiddetle karşı çıkmış ve Müslümanların Hindistan’da 
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azınlık değil bir ulus oldukları ve bölgede bağımsız bir devlet kurmaları 

gerektiğini vurgulamıştır. Federal devlet sisteminin artık Hindistan’da huzura 

değil kargaşaya hizmet edeceğini düşünen İkbâl, Hindistan’da kurulması 

gerektiğini dile getirdiği İslam devleti fikrini bir adım ileri taşıyarak bu devlete 

dair sınır önerisi de geliştirmiştir. İkbâl’in Pencab, Kuzeybatı Sınır Eyaleti, 

Sindh ve Beluçistan ve Bengal bölgelerini kapsayan Müslüman devlet modeli 

oldukça benimsenmiş ve ilerleyen dönemlerde Muhammed Ali Cinnah 

liderliğindeki Müslümanlar bu sınırlar dâhilinde kurulacak Pakistan’ın alt 

yapısını oluşturmuşlardır. 

Muhammed İkbâl’in 23 Mayıs 1936 ile 10 Kasım 1937 tarihleri arasında 

Pakistan’ın kurucu lideri Muhammed Ali Cinnah’a yazmış olduğu mektuplar, 

içinde dönemin toplumsal, siyasi ve ekonomik koşullarını yansıtan çarpıcı 

tespitler barındırması, Muhammed Ali Cinnah’a Hindistanlı Müslümanların 

bağımsızlık mücadelelerinden zaferle ayrılmaları için hangi temel özellikleri 

edinmesi gerektiğine dair ipuçları içermesi ve bizzat Muhammed Ali Cinnah’ın 

partisini kurgularken ve bağımsızlık hareketini yönlendirirken nelere dikkat 

etmesi gerektiğine yönelik tavsiyeler bulundurması dolayısıyla önemlidir. 

Mektuplar dikkatle incelendiğinde ve çözümlemeler yapıldığında, Muhammed 

İkbâl’in mektuplarındaki tespit ve tavsiyelerinin işe yaradığı, Muhammed Ali 

Cinnah’ın Pakistan hareketini, kendisine ve Müslümanlara yönelik bu 

yönlendirici uyarıları dikkate alarak kurguladığı gözlemlenebilmektedir. 

Muhammed İkbâl’in Urdu edebiyatını ve uluslararası İslam felsefesini 

şekillendiren edebi ve ilmi dehasını politik alana taşıması, günümüz Pakistan 

devletinin kuruluş kuramı olan Pakistan ideolojisinin gelişmesinde ve 

uygulamaya konulabilmesinde bir dönüm noktası olmuştur. Muhammed 

İkbâl’in politik ve toplumsal alandaki tespit ve önerileri Hindistanlı 

Müslümanları, Hindistan’ın İngiliz yönetimine girdiği 17. Yüzyıldan itibaren 

daldıkları uykudan uyandırmış ve Pakistan Devleti’nin kurulmasına ön ayak 

olmuştur. Muhammed İkbâl 21 Nisan 1938 tarihinde vefat etmiştir. 
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BİR FİLM (NACER KHEMİR-GÜVERCİNİN KAYBOLAN 

GERDANLIĞI), BİR PİYES (ABDÜLHAK HÂMİD-TÂRIK): 

ENDÜLÜS İMGESİNİN YANSITILMASINDA AŞKIN 

İŞLEVSELLİĞİ  

Naim Atabağsoy 

Öz 

Endülüs, İslam medeniyetinin ulaştığı bir zirve olarak görülmesi 

dolayısıyla hem edebiyatın hem de sinemanın ilgi alanına girmiştir. Belirtilen 

bu özelliğiyle Endülüs, bir mekân olarak değerlendirilmenin ötesinde bir ideal 

olarak kurgulanır. Türk edebiyatında ise Endülüs’e yönelik ilgi 19. yüzyılın 

ikinci yarısında kendini gösterir. Bu dönem, Osmanlı İmparatorluğu’nun güç 

kaybetmeye devam ettiği ve İmparatorluğun ayakta tutulması için çareler 

üretilmeye çalışılan bir dönemdir. Abdülhak Hâmid’in 1879 tarihli Târık yahut 

Endülüs’ün Fethi adlı piyesi, tam da hilafet gibi önemli bir unvanı elinde 

bulunduran Osmanlı İmparatorluğu’nun gücünü yeniden bulmaya çalışma 

sürecinde, Endülüs imgesi üzerinden fetih ve kahramanlık gibi kavramları öne 

çıkarması dolayısıyla tarihî bir anlatı olarak anlam kazanır. Ancak Hâmid bu 

eserde, idealize edilen Endülüs imgesi ile fetih ve kahramanlık temalarını beşerî 

bir aşk temasıyla birlikte harmanlamıştır. Böylelikle aşk kavramı, Endülüs’ün 

idealize edilmesinde yardımcı bir motif olmuştur. Tunuslu yönetmen Nacer 

Khemir’in 1991 tarihli sinema filmi Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı, Arap 

dünyasından bir bakışla Endülüs imgesinin benzer şekildeki bir 

idealizasyonunu önümüze koyar. Üstelik Hâmid’in eserine benzer şekilde bu 

ideal-Endülüs kurgusunda aşk yine yardımcı bir motif olarak işlevsellik kazanır. 

Bu çalışma, Tanzimat yazarı ve Osmanlı aydını Abdülhak Hâmid’in ve Tunuslu 

yönetmen Nacer Khemir’in İslam medeniyetinden birer bakışla Endülüs 

kavramını nasıl idealize ettiklerini ve kendi çağları içinde nasıl 

konumlandırdıklarını ele almaktadır. Yardımcı motif olarak kullanılan aşk 

bağlamında kadının bu eserlerde konumlanışı da makalenin eğildiği ikincil bir 

konu olarak yerini alır. 

Anahtar kelimeler: Tanzimat edebiyatı, Endülüs, tarihî anlatı, Abdülhak 

Hâmid, Nacer Khemir 
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A Movie (Nacer Khemir-The Dove’s Lost Necklace), A Theatre Play 

(Abdülhak Hâmid – Târık): Love’s Functionality In the Reflection Of 

Andalus Image 

Abstract 

Al-Andalus, as a climax for Islamic civilization, arouses the interest of both 

literature and cinema. For that remarkable reason, the interest towards Andalus, 

fictionalized as an “ideal” more than an environment, appears in the second half 

of the 19th century in Turkish literature. This is a period through which Ottoman 

Empire kept declining and people tried to find means to sustain the Empire. 

Abdülhak Hâmid’s theatre play Târık yahut Endülüs’ün Fethi (1879) (Târık or 

The Conquer of Al-Andalus), in such a period for the Empire still holding the 

caliphate which is the key of an earthly authority of Islam, reaches a significance 

as an historical narrative in accordance with putting forward the terms like 

“conquest” and “heroism” on the basis of Andalus image. However, Hâmid 

combined the idealized Andalus image, and accordingly the themes “conquest” 

and “heroism” with earthly love, and the concept of love became a helpful 

pattern to idealize Andalus. Tunisian director Nacer Khemir’s movie The 

Dove’s Lost Necklace (1991) presents a similar Andalus idealization with a 

viewpoint from Arab world. Furthermore, similarly to Hâmid’s play, love 

becomes once again a helpful pattern in fictionalizing an ideal-Andalus. By 

revealing two different viewpoints from İslamic civilization, one of Abdülhak 

Hâmid, who is an Ottoman intellectual and Reform period author, and the other 

of Tunisian director Nacer Khemir, this article discusses how those two artists 

idealized the concept of al-Andalus and interpreted that idealization in the age 

they lived. Positioning the woman within the context of love as a helpful pattern 

in those artworks is the collateral subject to the article. 

Keywords: Tanzimat literature, Al-Andalus, historical narrative, 

Abdülhak Hâmid, Nacer Khemir 

Structured Abstract 

Since Al-Andalus is seen as the climax of Islamic civilization and it is 

interpreted, on occasion, as the “golden age” by authors and poets, it is a focus 

of interest for both literature and cinema. This article brings a comparison of 

the Abdülhak Hâmid’s theatre play Târık yahut Endülüs’ün Fethi (1879) (Târık 

or The Conquer of Al-Andalus) and Tunisian director Nacer Khemir’s movie 

The Dove’s Lost Necklace (1991). What is remarkable about the period that 

Abdülhak Hâmid wrote this theatre play is, in a period that Ottoman Empire 

kept declining and rulers, intellectuals tried to find means to continue the 

Empire’s existence, Ottoman sultans were still holding the appellation “caliph” 

as a sign of the earthly authority of Islam. In this sense, historical narratives 

putting forward the envisagement of a “golden age”, on the basis of an Al-
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Andalus image, seemed to be useful for intellectuals at that time. On the other 

hand, Nacer Khemir’s movie The Dove’s Lost Necklace brings out a viewpoint 

from the Arab world about the Al-Andalus. Khemir draws a colorful and 

nostalgic view about Al-Andalus, and like Abdülhak Hâmid’s play, there is a 

love affair at the core of story. Another similarity about these two artworks is, 

they both idealize the Al-Andalus. 

 Abdülhak Hâmid’s theatre play Târık yahut Endülüs’ün Fethi begins 

with the conquest of Al-Andalus by Târık b. Ziyad. According to the deal that 

Emir Musa offers to Târık, if Târık – the commander – conquers Al-Andalus, 

Emir Musa would allow Târık to marry his daughter, Zehra. The play 

predominately makes emphasize on Târık as a “hero” and “conqueror” rather 

than a “lover”. Hence, in this theatre play, the only importance of “woman” is 

that it has an exchange value for the land conquered, and for the very same 

reason, love stays in the background of the narration. Since Abdülhak Hâmid 

himself already noted afterwards that this play was written at the same period 

with two important gazas (holy war) won by Ottomans, there is no doubt that 

this play puts forward not love, but the heroic power of Muslims. 

 In Nacer Khemir’s movie The Dove’s Lost Necklace, a calligrapher’s 

apprentice Hasan falls in love with the Princess of Samarkand. Hasan is a boy 

seeking the sixty names of love, but on the page he has, there is just one of them, 

so he needs to find the other pages of the book. On this pursuit, although the 

theme is seen as a love affair at the first glance, audience watches the various 

elements of cultural wealth in Al-Andalus, brought by Muslim Arabs. One 

significant point is that, time and place is imaginary in the film script. We never 

know about the city and the date Hasan has his adventure. Hence, the movie 

seems to tell us a fairy tale, and this feature of the film script helps Khemir to 

create an “ideal” image of Al-Andalus with the help of a love affair, just as 

Abdülhak Hâmid did. Moreover, there are many different articles emphasizing 

the idea that Al-Andalus, after its loss, turns into a “lost heaven” for Muslims. 

Khemir’s movie, with its various elements about Al-Andalus image, focuses on 

the search-loss contrast. The theme “searching the lost love”, as in Abdülhak 

Hâmid’s play Târık yahut Endülüs’ün Fethi, is the secondary aspect of the main 

story.  

Another parallelism between the movie and the theatre play is again about 

the idealized image of Al-Andalus. In Khemir’s movie, Al-Andalus, besides 

traditions, poetries and many other cultural elements, is being idealized through 

material cultural elements like bazaars, schools etc.. In a similar way, in 

Abdülhak Hâmid’s theatre play, just after the conquest of Al-Andalus, 

Commander Târık points out the lack of schools and hospitals in Al-Andalus.  
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Female characters in both artwork are also similar in sense of their presence 

in public space. To give an example, the Princess of Samarkand in The Dove’s 

Lost Necklace is a warrior, and at that time, this is a social role attributed to 

men. Because she does not show her face, Hasan cannot understand whether 

this warrior is a man or a woman. In his theatre play, the Abdülhak Hâmid 

brings into question the problem of “women’s social position” of his era, and 

for this reason, he creates strong, wise and intellectual female characters. 

Although these two artworks are created in different ages and through 

different means of art, they both include the idealization of Al-Andalus in very 

similar ways as it is shown above. 

Giriş 

Endülüs, İslam medeniyetinin ulaştığı önemli doruk noktalarından biridir. 

Endülüs’e yönelik ilgi, Türk ve Arap edebiyatlarının ele aldıkları konular 

bakımından belirgin bir ortaklık göstermesinde etkili olmuştur. Endülüs’ün 

alınışı, Müslümanların Avrupa medeniyetine yaptığı katkılar ve Endülüs’ün 

Müslümanlar tarafından kaybedilmesi gibi meseleler etrafında, şiir ve 

düzyazıda bu türden bir ortaklığı yakalamak mümkün olduğu gibi, Endülüs’ün 

Arap sinemasında da konu alınmış olması, karşılaştırmalı çalışmalara farklı ve 

önemli bir boyut katmaktadır. Böylesi bir karşılaştırmaya konu olacak 

eserlerdeki benzerlikleri ve farklılıkları birlikte ortaya koymak, araştırmacıları 

Endülüs’ün Müslüman ağırlıklı coğrafyalarda algılanışıyla ilgili birtakım ilginç 

sonuçlara ulaştırabilir. Bu çerçevede, Türk edebiyatından Abdülhak Hâmid’in 

Târık yahut Endülüs’ün Fethi (1879) adlı piyesi ile Tunuslu yönetmen Nacer 

Khemir’in Le Collier Perdu de la Colombe (Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı) 

(1991) adlı filmini Endülüs imgesi bağlamında birlikte ele almak, yukarıda sözü 

edilen türden çalışmalar için bir adım olarak değerlendirilebilir. 

Burada yürütülecek olan karşılaştırmanın temelinde, her iki eserde aşka 

atfedilen rolün Endülüs imgesini yansıtma bağlamındaki işlevini irdelemek 

bulunmaktadır. Bizi söz konusu irdelemeye götüren ise, bu eserlerde 

başkahramanın tecrübe ettiği aşkın, esas meselesi İslam medeniyetinin en 

parlak dönemlerinden birinin yaşandığı Endülüs topraklarıyla ilgili bir anlatı 

kurgulamak olan metinlerin işlevsel ve aslen ikinci planda kalan bir boyutu 

olarak karşımıza çıktığı, bir başka deyişle, ideal Endülüs imgesini yansıtmada 

yardımcı motif olduğu yönündeki izlenimlerdir. İdeal Endülüs imgesinin İslam 

dünyasında, farklı dönemlerde ve sanatın farklı dallarında işlenmesi dikkat 

çekicidir. Dolayısıyla karşılaştırmalı nitelik taşıyan bu çalışmanın, odaklandığı 

çerçeve ekseninde ortaya koyacağı önemli bir nokta, Endülüs imgesinin 

Müslüman dünyada, farklı dönemlerde tekrar tekrar gündeme getirilen önemli 

bir temsil alanı kaplıyor olmasıdır. Hemen belirtmek gerekir ki, iki eser arasında 

yüz yılı aşkın bir zaman farkının mevcut olması, bunun yanı sıra eserlerin tür 

olarak da birbirinden farklı olması gibi unsurlar çalışma boyunca göz ardı 
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edilmeyecek, yeri geldiğinde her iki eserin de ortaya çıktığı tarihsel koşullara 

ve yazıldıkları türlerin, eserlere sağladığı imkânlara vurgu yapılacaktır. 

Abdülhâk Hâmid’in Târık Piyesi ve Toprak-Kadın Değişiminin 

Metindeki İşlevi 

Hâmid’in Târık piyesini hazırlayan koşullara ve metinde, burada yürütülen 

sorgulama bağlamında öne çıkan noktalara değinmeden önce, Endülüs’ün, 

Müslümanların bu toprakları kaybetmesinden çok uzun bir zaman sonra, ancak 

19. yüzyılın ikinci yarısında Türk edebiyatında konu edilmeye başlandığı 

vurgulanmalıdır. Sema Uğurcan, “Türk Edebiyatında Endülüs İmajı: Fetih-

Yükselme-Bozgun” başlıklı makalesinde Türk edebiyatının Endülüs’e yöneliş 

sürecini şöyle aktarır: 

Ziya Paşa Endülüs Tarihi’ni 1861’de çevirmeye başlar. Namık 

Kemal 1873’de Emir Nevruz biyografisinin mukaddimesinde, 

edebiyatta tarihî tema eksikliğinin giderilmesini ister. Çünkü tarihî 

edebiyat, edebiyatın ahlakı yükseltme fonksiyonuna hizmet 

edecektir. Böylece tarih çalışmaları ile tarihî edebiyat ürünleri bir 

arada yürür. Bu dönemde Endülüs, edebiyatın ana konularından 

birisi olur. 1875’de Şemseddin Sami’nin Seydi Yahya piyesi, 

1876’da Abdülhak Hâmid’in Nazife piyesi, bu yönelişin ilk 

örnekleridir (2004, s. 89–90). 

Ahmet Hamdi Tanpınar (2007) da 19. Asır Türk Edebiyatı Tarihi adlı 

eserinde, Ziya Paşa’nın 1859 yılında Tercî-i Bend’i yazmasının ardından 

Mustafa Reşit Paşa’nın teveccühünü kazandığını belirterek, Louis Viardot’nun 

Endülüs Tarihi’ni, onun himayesiyle girdiği Mâbeyn’de Feriki Edhem Paşa’nın 

dostluğunu kazanması neticesinde çevirmeye başladığını ifade eder (s. 276–

277). Tanpınar ayrıca, Endülüs Tarihi’nin zamanında çok okunan bir eser 

olduğunu ve Hâmid’le birlikte birçok yazarı etkilediğini dile getirir (s. 300). 

Öyle görünüyor ki, özellikle Namık Kemal’in Renan Müdafaanamesi ile ses 

getirdiği bir sürecin devamında İslam medeniyetini ve tarihini kavrama ve 

“millî” bir karakter olarak benimseme/sahiplenme eğilimi, bir karakteristik 

olarak Tanzimat devrinin edebiyata atfettiği eğitici rolle de birleşerek Hâmid’in 

Târık’ı yazdığı süreci etkilemiştir. 

Karmaşık olay örgüsü içerisinde yine de Hâmid’in bu piyesinin 

başkahramanının, olayların büyük ölçüde etrafında geliştiği karakter olan Târık 

olduğunu söylemek mümkündür. Endülüs’ün fethiyle başlayan eserde, 

halifenin bilgisi olmadan Endülüs’e sefere çıkan Emir Musa, bu fethin 

gerçekleşmesi için en güvendiği komutanı Târık b. Ziyâd’ı görevlendirir. Târık, 

Endülüs’ü aldığı takdirde Emir Musa’nın kızı Zehra ile evlendirilecektir. 

Musa’nın kızı Zehra da Târık’la evlenmek istemektedir. Târık’ın nişan hediyesi, 
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devrik kral Rodrik’in kesilmiş başıdır. Eserdeki aşk konusu da bu bağlamda 

gündeme gelir.  

Bu aşamada Emir’in kızının toprakla değişimi yapılan bir nesne, bir meta 

olarak yansıtılması, dönemin koşulları içinde doğalsa da, kadının kurgu içindeki 

yerini aldığımızda dikkat çekici bir boyut kazanmaktadır. Kadın bu yolla, 

toprakla, daha da önemlisi arzulanan Endülüs topraklarıyla ilişkilendirilerek 

yansıtılmış olur. Bu durumu da yansıtılan dönemin doğal bir sonucu olarak 

değerlendirip bir adım daha ileri gidecek olursak söz konusu toprak-kadın 

değişiminin, piyese bir aşk hikâyesinin yerleştirilmesine olanak tanıdığı 

görülür. Hâmid’in çizdiği Endülüs imajında, Târık’ın temelde bir âşık değil, 

Endülüs’ü fetheden bir kahraman olarak beliriyor olması bağlamında doğal 

olarak ikinci plana yerleşen aşk motifi, Zehra ve Târık arasında kurulan ilişkiyle 

karşımıza çıkar. 

Endülüs’ün fethinin bu piyeste öne çıkarılması, Hâmid’in Osmanlı 

İmparatorluğu’nun içinde bulunduğu duruma yaptığı göndermelerle birlikte 

düşünülmelidir. Bir başka deyişle Hâmid’in bu konuya yönelişi Endülüs 

tarihine ilişkin bir merak veya ilgiden ibaret değildir. Hâmid, eserine yazdığı 25 

Eylül 1916 tarihli “Son Baskıya Önsöz”de, Paris’te bu eseri yazdığı sırada Gazi 

Osman Paşa’nın Plevne’de, Gazi Ahmet Muhtar Paşa’nın Gedikler’de 

bulunduğunu, “önemli ve büyük gazâlar ve galibiyetlerle Osmanlı tarihine şan 

ve şeref sayfaları ilâve olun[duğunu]” (Abdülhak Hamit, 1975, s. IX) bildirir. 

Ancak eser “o zamanlarda hükümran bulunan evhamı arttırması sebebiyle, 

mevcut nüshaları kitapçılardan toplattırılarak imha edil[miştir]” (Abdülhak 

Hamit, 1975, s. IX). Hâmid’in söylediklerinden hareketle, Arapların Endülüs’te 

kazandığı zafer ile Osmanlı’nın çözülme evresinde büyük bir coşkuyla 

karşılanan zaferleri arasında açık bir paralellik kurulduğu söylenebilir. Evhama 

sebep olacağı gerekçesiyle eserin toplatılması da, eserde gerek halife eleştirisi, 

gerek birlik ve bütünlük kaybının ve yönetim içi çekişmelerin yıkıma yol 

açacağı düşüncesi ekseninde uyarıcı bölümler bulunması dolayısıyla anlaşılır 

hâle gelir. Zira halifelik hâlihazırda Osmanlılardadır ve o dönemde eksikliği en 

çok vurgulanan unsurlar birlik ve bütünlüktür. 

Böyle bir çerçeve içerisinde Hâmid, piyesinde, Endülüs topraklarından ve 

Endülüs’teki İslam kültüründen ziyade Târık karakterini ve onun 

kahramanlığını yüceltir. İnci Enginün, Târık piyesine yazdığı “Önsöz”de, 

“Tarık, İslâmiyetin ve insaniyetin en yüksek değerlerini temsil eder. Ayrıca, en 

büyük meziyeti de çok üstün başarılarına rağmen, son derece alçak gönüllü 

kalmasıdır” (Enginün, 1975, s. IV) der. Asım Bezirci, Abdülhak Hâmit adlı 

monografi çalışmasında “zorba ve düşkün hükümdarlara kıyasıya düşman” olan 

Târık’ın uysallığına ve alçak gönüllülüğüne vurgu yaparak, onun birlik ve 

dayanışmaya önem veren ve ikiyüzlülükten kesinlikle uzak duran yiğit bir 

komutan olarak resmedildiğini belirtir (Bezirci, 2000, s. 146–147). Dolayısıyla 
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Târık karakteri, zaferler kazanan ve her bakımdan mükemmel olarak 

nitelendirilen bir komutan biçiminde karşımıza çıkar. Metne ilişkin tüm veriler 

onun idealize edilmiş bir karakter olduğuna işaret etmektedir.  

Aşkın ve bu bağlamda piyeste öne çıkan kadın karakterlerin, eserin ikinci 

planında kalan birer unsur olduklarını vurgularken, Tanzimat döneminin, 

yukarıda da belirtildiği gibi, edebiyatı, devrin siyasi ve toplumsal meselelerini 

dile getirme alanı olarak kullanma eğilimini bir kez daha göz önüne almak 

gerekir. Hâmid, kadın karakterlerini piyeste konuştururken döneminde bu 

doğrultuda öne çıkan gelişmeleri de yakından izlemektedir. Asım Bezirci 

Abdülhak Hâmit monografisinde “Tanzimattaki toplumsal ve kültürel 

değişmelere bağlı olarak aile yaşayışında ve kadınlık anlayışında da bazı 

değişmeler[in]” (Bezirci, 2000, 168) olduğunu, 1869’da kız rüştiyelerinin 

açılmaya başladığını ve bunların sayısının 1873’te sekizi bulduğunu belirtir. 

Dolayısıyla Hâmid, kadın hak ve özgürlüklerinin savunulduğu bir tartışma 

ortamına, eserindeki kadın karakterler yoluyla katkıda bulunur. Savaşa katılan 

mücahidelerden olan Azra, Müslim’e “Biz (kadınlar) de sizin gibi yaşar, sizin 

gibi ölürüz. Amir de oluruz, memur da oluruz” (Tarhan, 1975, s. 57) der. Evlilik 

konusunda ise şunları söyler: “Şu kadar var ki o (evleneceğim adam) da benim 

derecemde bulunmalı, benden aşağı olsun demem […] [f]akat benden üstün 

olduğunu da istemem, çünkü minnettarı olmağı çekmem” (Tarhan, 1975, s. 57). 

Azra ile birlikte piyesteki Zehra ve Salha karakterlerinin de cesur, savaşçı 

ve bilgili kadınlar olarak öne çıktıklarını özellikle belirtmek gerekir. Divan 

edebiyatında kaleme alınan mesnevilerdekine benzer olarak, savaşçı, cesur ve 

her konuda erkeklerle eşit düzeyde yansıtılan kadın karakterlerin aşk 

konusundaki zayıflıkları ise dikkat çekicidir.1 Piyesteki Salha karakteri, tıpkı 

Zehra gibi Târık’a âşıktır, fakat Bezirci’nin de işaret ettiği gibi “Târık’a karşı 

duyduğu derin ve karşılıksız sevgi yüzünden vereme yakalanır ve sonunda ölür” 

(Bezirci, 1983, s. 141). Zehra, Salha ile birlikte Tarık’ın eşi olmak konusunda 

tereddüt etmez ve Târık’ın her ikisini de mutlu edeceğini düşünür.  

Kısacası Târık piyesi, Emir Musa’nın en büyük ve önemli komutanı 

Târık’ın idealizasyonu ve bu eksende Endülüs’ün fethedilişini konunun 

merkezine alır. Toprak-kadın değişimi doğrultusunda piyese aşk motifi 

yerleştirilmiş olur. Zehra ve Târık arasında yaşanan aşka Salha karakteri de 

Târık’a duyduğu aşkla eklemlenir. Bu bağlamda metinde ikinci planda kalan 

aşk, Müslim’in talip olduğu Azra’nın ağzından kadınlara ilişkin Tanzimat 

devrindeki güncel sorunların da tartışmaya açılmasına olanak sağlar. 
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Tunus Sinemasından Bir Endülüs İmajı: Güvercinin Kaybolan 

Gerdanlığı’nda Aşk-Endülüs Alegorisi 

Tunuslu yönetmen Nacer Khemir’in 1991 yapımı filmi Güvercinin 

Kaybolan Gerdanlığı, Endülüs’ün gizemli bir şehrinde, kesin olarak 

belirtilmeyen bir tarihte, aşkın altmış ismini arayan ve yalnızca bir sayfasına 

ulaşabildiği bir kitap dolayısıyla hiç görmediği Semerkand prensesine âşık olan 

hattat çırağı Hasan’ın hikâyesini ele almaktadır. Bu arayışında Hasan’a, daha 

önce hiç görmediği babasını arayan Zeyn eşlik etmektedir. İzleyiciyi tutkulu bir 

arayışla baş başa bırakan filmde, Müslüman Arapların Endülüs’e taşıdığı 

kültürel zenginliğe yönelik birçok unsurla karşılaşılır. Çalışmanın bu 

bölümünde, Endülüs imajını öne çıkaran Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı 

filminde aşkın ne şekilde işlevselleştiği üzerinde durulacak, bu bağlamda filmin 

Târık piyesiyle gösterdiği paralellikler ve farklılıklar ortaya konulacaktır. 

Film, Batılı ülkelerin Irak’a girdiği ve dünyada İslamofobi kavramının 

yaygınlaştığı bir döneme ait olsa da, Khemir’in, Arap dünyasının kültürel 

zenginliğine yönelik vurgularının esas olarak savaşa karşı geliştirilmiş bir 

söylem olmadığı göz önünde bulundurulmalıdır. Bu doğrultuda Khemir’in, 

filminde çizdiği Endülüs imajına eğildiğimizde Târık piyesinde Hâmid’in 

yaptığından farklı olarak kahramanın değil, Endülüs’ün kendisinin idealize 

edildiği anlaşılır.  

Bu konudaki verileri ortaya koymak adına, Kahire Amerikan Üniversitesi 

tarafından yayımlanan Alif dergisinin 1995 tarihli on beşinci sayısında Khemais 

Kheyati’nin Nacer Khemir ile gerçekleştirdiği röportaja göz atmakta yarar 

vardır. “A Wanderer Seeking the Words of Love in Impossible Cities: Nacer 

Khemir” (“Muhal Şehirlerde Aşk Kelimelerini Arayan Bir Gezgin: Nacer 

Khemir”) başlıklı röportajın Maggie Awadalla tarafından yazılan giriş 

yazısında, filmin kayıp efsanelerin ve idealize edilmiş bir kültürün bilgisinin 

arayışı olduğu görüşü öne sürülür (Awadalla, 1995, s. 252). Awadalla hemen 

ardından şunları söyler: 

Birbirine geçmiş ve asla son bulmayan sokaklar, tuhaf kostümlü 

isimsiz insanlar, tam anlamıyla adlandırılamayan bir şeye yönelik 

çılgın arayış ve şaşılası harikalar, hepsi Nacer Khemir’in “başka 

bir dünya” yaratmak için kullandığı atmosferin, sihir ve düş 

gücünün, kayıp Endülüs’ün rekreasyonunun, aşkın ve mucizenin 

mistik âleminin birer parçasıdır (Awadalla, 1995, s. 252). 

Awadalla’nın bu değerlendirmesi dikkatimizi tekrar Khemir’in filmde 

yarattığı dünyaya çeker. Özellikle arayış ekseninde şekillenen bu dünyayla ilgili 

olarak Nacer Khemir’in söyledikleri oldukça önemlidir. Khemir, Kheyati 

tarafından gerçekleştirilen röportajda, filmin senaryosunu yazarken başlangıçta 

İbn Hazm’ın Güvercinin Gerdanlığı kitabından direkt olarak yararlanmak 
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istediğini, ancak zamanla kitaptan uzaklaştığını ifade eder (Kheyati, 1995, s. 

256). Khemir sonunda, kitabın kendisiyle değil de özüyle ilişki kurduğunu fark 

edecektir. “Bu yüzden”, der Khemir, “kitabın yalnızca başlığını aldım ve ona, 

Endülüs’ü ve günümüz Arap toplumlarında eksik olan yitik aşkı temsil eden 

‘kayıp’ kelimesini ekledim” (Kheyati, 1995, s. 257). 

Khemir’in bu ifadeleri Awadalla’nın işaret ettiği arayışın, “kaybolan-

aranan” koşutluğunda anlaşılmasına katkıda bulunurken, filmdeki arayış 

motifine yüklenen anlamın hattat çırağı Hasan’ın aşkından da öte kayıp 

Endülüs’ü içerdiği görülür. Bunun yanı sıra filmin henüz başında Fransız İslam 

tarihçisi Jacques Berque’den yapılan bir alıntı, “kaybolan-aranan” 

koşutluğunun, Endülüs bağlamındaki önemini açığa çıkarır. Söz konusu epigraf 

şu şekildedir: “Tekrar inşa edilen Endülüs zamanında, taşıdığımız etek dolusu 

taşlar ve bitmeyen umutlar vardı”. 

Aramco World dergisinin Ocak-Şubat 1992 tarihli sayısında yayımlanan 

“Through North African Eyes” (“Kuzey Afrika’nın Gözünden”) başlıklı yazıda, 

Orta Doğu üzerine çalışmalar yürüten Lynn Teo Simarski, film yapımcısı 

Hassen Daldoul’un görüşlerine yer verir. Yapımcının filmle ilgili olarak öne 

çıkardığı düşünceler “kaybolan-aranan” koşutluğunun Endülüs idealizasyonu 

ile ilişkisini ortaya koyar niteliktedir. Buna göre Daldoul, Güvercinin Kaybolan 

Gerdanlığı filminde belli bir zaman diliminin bulunmayışını (bununla birlikte 

Daldoul, olayların “9. ila 15. yüzyıllar arasında, İslam’ın altın çağını yaşadığı 

bir dönemde” geçtiğini vurgular), filmin düşsel atmosferini güçlendiren bir 

unsur olarak değerlendirir. Filmde, Hasan dışındaki karakterlerin de bir arayış 

içinde olduğuna dikkati çeken yapımcı, Zeyn’in bir maymunun prens olmasını 

bekleyişine ek olarak, Hasan’ın ustasının işlemeli Kuran’ı yerine teslim etmek 

üzere yöneldiği arayışa işaret eder. Son kertede Daldoul filmdeki “devamlı 

arayış motifi[nin], tarihi ve maneviyatı yavaş yavaş kaybolmakta olan insanları 

ve onların uluslarını anlatmak için bir yol” (Simarski, 1992, s. 33) olduğu 

görüşünü ileri sürer. Dolayısıyla Endülüs imgesi açısından arayış motifi, İslam 

kültürüne izafe edilen bir unsur olarak karşımıza çıkarken, Khemir’in filmde 

birden çok karakter üzerinden “kaybolan-aranan” koşutluğunu sunmasının 

sebeplerini belirgin hâle getirir. Bir başka deyişle, kayıp Endülüs’e yönelik 

arzunun, filmde Hasan’ın kayıp sevgiliye yönelttiği aşkta ifade bulduğu 

düşünülebilir. 

Endülüs’ün idealize edilişinin Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı filmiyle 

paralelliğinin öne çıktığı bu noktada Kuzey Afrika ve İslam toplumları üzerine 

çalışmaları bulunan Greg Noakes’un görüşlerine başvurmak yerinde olacaktır. 

Noakes, Aramco World dergisinin Ocak-Şubat 1993 tarihli sayısında yer alan 

“The Other 1492” (“Öteki 1492”) başlıklı yazısında, Khemir’in filmindeki 

düşsel kostümlerin, hayalî mimarinin, parıltılı renklerin ve çarpıcı 
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sinematografinin, Endülüs idealinin estetiğine hayat verdiği görüşünü ileri 

sürer. Noakes’a göre Müslüman İspanya, İslam dünyasında iki düzeyde 

algılanmaktadır. Öncelikle, akıp giden nehirleriyle, Güney İspanya’nın yeşil 

arazileriyle, muhteşem camiler, saraylar ve gösterişli kültürüyle, toprakların 

kendisine dair bir bellek mevcuttur. Bu da Müslümanların Endülüs’ten 

kovuluşunun ardından bir “kayıp cennet” imgesinin yerleşmesinde etkili 

olmuştur. Noakes’un değindiği diğer nokta ise, Müslümanların bugüne kadar 

giriştikleri mücadelelerde dinî kimliklerini sürdüremedikleri tek yerin İspanya 

olmasıdır (Noakes, 1993, s. 9). İspanyolların Müslümanlar için tarihsel bir 

düşmana dönüşmediğinin altını çizen Noakes, tüm bu etkenlerle birlikte İslam 

dünyasında Endülüs’ün idealize edilmesine yönelik bir eğilimin oluştuğunu 

ifade eder (Noakes, 1993, s. 9). Noakes’un görüşlerinden hareketle İslam 

kültüründe kayıp Endülüs imgesinin ne kadar önemli bir yer tuttuğu anlaşılır 

hâle gelir. Müslümanlar için sonsuza dek kaybedilmiş olan Endülüs, artık saf, 

temiz ve idealize edilmiş bir şekilde tekrar tekrar yaratılmaya müsaittir. 

Bu türden bir yaratımın Khemir’in filminde ne şekilde ortaya çıktığına 

ilişkin bir başka görüşe Roy Armes’ın “The Poetic Vision of Nacer Khemir” 

(“Nacer Khemir’in Poetik Tasavvuru”) başlıklı yazısında rastlanabilir. Armes, 

filmin ilk sahnelerinde, herkesin güvende olduğu bir coğrafyada saf, cennetsi 

bir huzurun, bilim ve hat sanatının düzenli dünyasının betimlendiğini belirtir 

(Armes, 2010, s. 74). Armes ardından, filmdeki Endülüs imgesine ilişkin şu 

noktaları öne çıkarır: 

Hat ustası, Hıristiyan bir arkadaşıyla güvercin yoluyla 

haberleşerek satranç oynar. Şehir, kitaplar, lüks eşyalar satan 

küçük dükkânlarla ve âlimlerin müritlerine ders verdikleri nişlerle 

doludur. Sokaklarda dolaşan erkekler şatafatlı giysiler 

giymektedirler ve parfüm satıcısı Peygamber için üç şeyin –

parfüm, kadın ve ibadetin– değerli olduğunu insanlara bildirir 

(2010, s. 74).  

Armes’ın görüşleri, özellikle filmin karakterlerinden Hasan ve Zeyn’in 

şehirdeki hareketleri, uğrak yerleri ekseninde beliren çevresel unsurlar 

bağlamında, idealize edilmiş Endülüs’e dair gözlem yapma olanaklarının birbiri 

ardına sunulduğunu fark etmede yardımcı olacaktır. Söz gelimi Hasan belirli 

aralıklarla kitapçıya gitmekte ve bazı kitapların bulunup bulunmadığını 

sormaktadır. Filmdeki bir sahnede Hasan kitapçıya, İbn Cezzar’ın Bir Seyyahın 

Öngörüleri adlı kitabını sormaktadır. Hasan ve Zeyn, kitapların ve türlü 

eşyaların satıldığı çarşıda buluşurlar ve âlimin dersine de birlikte katılırlar. 

Büyülenmiş maymun hikâyesi Zeyn etrafında şekillenmektedir. Bunun yanı sıra 

aşktan çılgına dönen şair, Hasan’a, daha sonra üzerine aşkın adlarının yazılacağı 

narla birlikte oldukça güzel bir şiir bırakır. Bu örnekler çoğaltılabilir, ancak 

kısaca belirtmek gerekirse, idealize edilmiş Endülüs’e dair imgeler ve kültürel 
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göndermeler özellikle Hasan ve Zeyn karakterleri etrafında birbiri ardına 

sunulur, izleyicinin ilgisi bu dünyanın büyüsüne böylece çekilmiş olur. Bununla 

birlikte Hasan’ın aşkı arayışı görünürde öne çıkarılırken, kayıp Endülüs ve ona 

yönelik arayış iyiden iyiye kendini hissettirir. 

Ortaya konulan bu noktalar filmde, kaybedilen Endülüs’ün idealize edilişi 

bağlamında son derece önemlidir. Khemir’in Endülüs’teki kültürel etkinliğe 

yönelik vurgusu, kitapçı raflarında ve kitaplara yönelik ilgide, aşktan aklını 

yitirmiş bir meczubun şiirinde, Hasan ve ustasının hat işçiliğinde, ustanın 

uzaktaki bir Hıristiyan dostuyla, güvercinler yoluyla haberleşerek satranç 

oynayışında, aşkı altmış farklı sözcük üzerinden tanımlayan Arap dilinin 

zenginliğinde ve sözlü anlatı geleneğinden beslenen hikâyelerde kendini tekrar 

tekrar gösterir. Armes da, yaratılan Endülüs imgesine yönelik unsurları 

yukarıda söz edilen yazısında şu şekilde aktarır: 

Bu dünya –Müslüman-Arap minyatürlerinden esinlenilmiş hayalî 

Endülüs–, masal unsurlarıyla donatılmış, şaşırtıcı ölçüde güzel bir 

dünyadır: aslında bir prens olduğu söylenen büyülü bir maymun, 

aşk yüzünden çılgına dönmüş bir şair, (Semerkand prensesini 

bulmak için) arayışa çıkmış bir asilzade, Emir’in nüshasını 

tamamlayıp Mekke’ye götürmek üzere yola çıkan bir hat ustası ve 

Emir’in kefenini dikme işini tamamlayan yaşlı bir adam (2010, s. 

74).  

Bu yoğun kültürel etkileşim ortamında, bilim ve sanatın yoğun olarak yer 

bulduğu Endülüs coğrafyasına ilişkin öğeler, Endülüs’ün idealize edilmiş bir 

tablosunu sunarken, aynı zamanda Endülüs toplumunun gelişmeye açıklığına 

yapılan bir vurgu olarak da yorumlanabilir, ki bu yönüyle Hâmid’in henüz 

pratiğe dökülmemiş bir söylem olarak piyesinde ifade ettiği bakış açısıyla da 

örtüşme gösterir. Zira Târık, Kral Rodrik’in başını kestikten sonra yeni 

fethedilen topraklarda ne “bir mektep, [ne] bir hastahane” (Tarhan, 1975, s. 67) 

olduğunu ve “insanları cehalet içinde olan bir memleket[in], elbette bir başka 

devletin nasibi ol[acağını]” (Tarhan, 1975, s. 67) ifade eder. Fethettiği 

toprakları kargaşadan kurtardığını düşünen Târık’ın rolü, şüphesiz buranın 

geleceğini inşa etmektir. Târık’ın bakış açısından anlaşılacağı üzere, yöneticiler 

bir memleketi cehalet içinde bırakırlarsa oranın yönetimi bir başka devlete 

“nasip” olur. Böylece fethe bir bakıma, bir memleketi cehaletten kurtarma 

misyonu da yüklenmektedir. 

Filmin Endülüs’e yönelik bir başka vurgusu ise Emir’in ölümü üzerine 

oluşan otorite boşluğunda ortaya çıkan ayaklanmalarda kendini gösterir. Bu 

çerçevede meydana gelen olaylar Hâmid’in Târık piyesiyle bir başka ilişkiyi 

önümüze koyacaktır. Filmin nispeten arka planında kaldığını 

söyleyebileceğimiz, düzenin bozulmasına dair bu vurgu, iktidar boşluğunda 
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düzeni hasara uğratacak gelişmelerin yaşanabileceğine ilişkin bir motif olması 

bakımından Târık piyesinde Târık b. Ziyâd ile Emir Musa arasında yaşanan 

gerginlikle de ilişkilendirilebilir. 

Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı’nda bu bağlamda ortaya konulan 

karmaşa ortamı, düzenin bozulmasıyla olduğu kadar başkahraman, hattat çırağı 

Hasan’ın aşkının yitirilişi ile de ilişkili olarak okunabilir. Bilinmeyen kentteki 

iktidar karşıtı ayaklanmada, köşeye sıkıştırıldıkları esnada Hasan’ın son sözleri, 

Aziz’e sorduğu “Semerkand prensesi sen misin?” sorusu olacaktır. Hasan’ın 

arayışı kayıpla sonlanacaktır, ancak bu aynı zamanda Endülüs’ün kaybı olarak 

da okunabilecek bir sahnedir. Böylece Hasan’ın aşkı ve aranan “kayıp Endülüs” 

imgesi arasında yeni bir paralellik boy gösterir. 

Aşkın ve Endülüs’ün bu şekilde yan yana geldiği düşüncesini 

destekleyecek bir görüş sunması bakımından Kheyati’nin Nacer Khemir’le 

yaptığı röportajda, Khemir’in filmi tanımladığı şu bölüme dikkat çekilebilir: 

“[Film,] [a]şkın, kültürel yan anlamlarının olduğu, kültürel bir kriter olarak 

kabul gördüğü bir çağda, bizler aşk dışındaki her şeyin bozulmaya uğradığı bir 

çöküş sürecini tecrübe ederken, bir insanın aşkı arayışını anlatıyor” (Kheyati, 

1995, s. 258). Buradan hareketle Hasan’ın aşk arayışının kayıpla sonlanmasının, 

bir kültürel yıkım olarak da okunması mümkün gözükmektedir. Dolayısıyla, 

Hasan’ın Semerkand prensesine duyduğu aşkın ve bu doğrultudaki arayışının 

filmde başlı başına ele alınabilecek bir unsur olmadığı ileri sürülebilir. Hasan’ın 

duyduğu aşk, tecrübenin her aşamasında Endülüs’ün kültürel zenginliğine ve 

çeşitliliğine yönelik unsurlarla kuşatılır ve Hasan’ın aşkı yitirişi, Endülüs’ün 

kaybına yönelik vurgudan bağımsız olarak okunamaz hâle gelir. 

Hasan’ın Semerkand prensesi olduğunu düşündüğü Aziz, sunduğu okuma 

olanakları bakımından ayrıca ele alınması gereken bir karakterdir. Filmdeki 

Aziz karakteri, yalnızca toplumsal alanda etkin olarak görülen tek kadın 

karakter olması dolayısıyla dahi dikkat çekicidir. Gerçekle hayalin birbirine 

girdiği sahneler boyunca Hasan ve Aziz’in tanışıklığı gelişir2, sonunda Hasan’ın 

aşkı arayışı, Aziz’in, Hasan’ın aradığı Semerkand prensesi olup olmadığı 

meselesine dayanır.  

Bu noktada, Aziz karakterinin rolünün iki bakımdan dikkat çekici 

olduğunu belirtmek gerekir. Hasan’ın elinde yalnızca tek bir sayfasının 

bulunduğu kitabın orijinalini ve bu bağlamda aşkı arayışı, ardından da Aziz’i 

kaybedişi, kayıp Endülüs’e yönelik arayışla alegorik biçimde örtüşür ve kayıp 

Endülüs imajı tarafından kuşatılır. Kayıp Endülüs, filmde her bakımdan idealize 

edilmiş biçimde yansıtılırken, Hasan da bu çerçevede aşkı arayan bir insan 

olarak “aranan-kaybolan” koşutluğunu tecrübe eder. Bir başka deyişle, 

kaybedilen ideal aranmakta, ancak yeniden kavuşma imkânı 

bulunamamaktadır. Bu bakış açısı bizi, filmde aşkın aranışının temsilî bir 

arayışa işaret ettiği, esas meselenin kayıp Endülüs’ü muhayyel bir zamanda, 
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gerçekle hayalin birbirine girdiği bir dünyada yeniden yaratarak kaybedilen 

ideale vurgu yapıldığı düşüncesine ulaştırabilir. Nitekim Hâmid de, söz konusu 

“kaybolan ideal”i Osmanlı İmparatorluğu’nun yeni başarı hikâyelerine ihtiyaç 

duyduğu bir ortamda “hatırlatarak” kendi dönemiyle ilgili bir meseleyi öne 

çıkarmıştır. 

Aziz karakteri ile ilgili bir diğer önemli nokta ise, Aziz’in içinde bulunduğu 

toplum yapısı doğrultusunda erkeğe atfedilen karakteristikleri sergilemesidir. 

Aziz karakteri görünüşü, ayaklanmacılarla giriştiği mücadelede göstermiş 

olduğu üzere savaşçı kimliği ile kadına atfedilen toplumsal cinsiyet rolünün 

dışında bir karakterdir. Bu yanıyla da Abdülhak Hâmid’in Târık’ında Endülüs 

imajı yaratırken öne çıkardığı kadın karakterlerle benzerlik gösterir. Burada söz 

konusu benzerliğin olası nedenlerine ilişkin bir sorgulamaya girilmeyecektir, 

ancak yalnızca bir tahmin olmakla beraber, erkekle birlikte yazarın kurguladığı 

ve erkeğe ait toplumsal alana giren kadının, ancak ataerkil yapının erkeğe 

atfettiği karakteristikleri yansıtarak bunu yapabileceği öngörüsünün gündeme 

geldiği düşünülebilir. Her hâlükârda, Târık piyesi ile Güvercinin Kaybolan 

Gerdanlığı filmi arasında bu türden bir benzerliğin bulunması dikkat çekicidir. 

Sonuç 

Bu çalışmada şimdiye değin, her iki eserde aşkın, Endülüs imgesinin 

yaratılmasında yardımcı motifler olduğu üzerinde duruldu. Târık piyesi ile 

Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı filmi arasındaki benzerlik ve farklılıkları 

değerlendirirken öncelikle Khemir’in filminin, Târık piyesinden farklı olarak 

canlı bir ideal-Endülüs tablosunu sunduğunu ifade etmek gerekmektedir. 

Khemir sinema sanatının imkânlarını da kullanarak, karakterlerin arayışını söz 

konusu ideal-Endülüs’ün ilgi çekici tasvirleriyle kuşatmıştır. Târık ise 

sahnelenmekten ziyade okunmaya uygun ve yönelik gözüken yapısı dâhilinde, 

Müslümanların İspanya’ya henüz girdiği bir dönemi yansıtır. Bu doğrultuda 

daha çok İspanya’ya giren Müslümanların idealleri ve genel karakteristikleri, 

bunun yanı sıra da ideal-Endülüs tasvirinden ziyade Endülüs’e giren 

Müslümanların geliştirdikleri söylem üzerinde durulur. 

İki eser arasında görülen bu temel farklılık, esasen bazı paralellikleri de 

gündeme getirir. Söz konusu paralelliklerden ilki, her iki eserin de üretildikleri 

çağa atıflarda bulunmalarıdır. Endülüs idealinin yeniden yaratımının yapıldığı 

bu eserlerde bu türden bir yönelim elbette anlaşılır bir kaygıdır. Zira sanatçılar, 

edebiyat ve sinema yoluyla kendi dönemlerinin Müslüman toplumlarına ilişkin 

sorunlarını bu yolla gündeme taşımaktadırlar. Bunu yaparken de yarattıkları 

geçmişin saf, temiz ideallerine ve idealizasyonuna başvururlar. Hâmid, 

Osmanlı’nın güncel sorunlarını eserine taşırken, Khemir Müslüman 

toplumlarına yönelik algı karşısında söz konusu toplumların ortak değerlerini, 

kültürlerini ön plana çıkarır. 
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Bu bağlamda var olduğu söylenebilecek olan ikinci paralellik, Endülüs’e 

taşınan kültürel zenginlik ve gelişmeye açıklığın her iki eserde de –farklı 

biçimlerde de olsa– gündeme gelmesidir. Yalnız Khemir bunu film yoluyla 

“göstererek” gerçekleştirirken, Hâmid, belirtildiği gibi söylem düzeyinde kalır.  

İki eser arasında görülen bir diğer farklılık da Hâmid’in piyesinde 

Endülüs’ün değil Endülüs fatihi Târık’ın idealize edilmesidir. Hâmid’in Târık’ı 

idealize etmesinin altında yatan sebepler, bu çalışmanın ilgili bölümünde ele 

alınmıştır. Yine de son kertede Hâmid’in, Osmanlı’nın içinde bulunduğu 

durumu düşünerek böylesi bir yola başvurduğu söylenmelidir. Hâmid’e göre 

Endülüs’te Müslümanlar tarafından elde edilen zafer, Müslüman Osmanlı’ya 

örnek olmalıdır. Khemir ise Endülüs’te elde edilen zaferin değil, Endülüs’te 

yaşatılan İslam kültürünün üzerinde durmuştur. Yukarıda filmden verilen 

örnekler ve Khemir’in görüşleri de bu bakış açısını destekler niteliktedir. 

“Kayıp cennet” Endülüs’e duyulan özlemin bu eserlerdeki bir başka 

yansıması, bizi ilgi çekici bir başka paralelliğe ulaştırır. O da her iki eserde 

iktidardaki çözülmeye ve yıkıma yönelik vurgudur. Târık bu bakımdan yıkımın 

gerçekleştiği değil, yıkıma yönelik uyarıcı söylemin geliştirildiği bir metin 

olarak öne çıkarken, Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı’nda büyük çaplı olmasa 

da bir ayaklanma sahnelenir. Böylece iktidarda oluşan boşlukların ve 

anlaşmazlıkların yol açtığı/açabileceği kayba (Endülüs’ün kaybına) dikkat 

çekilmiş olur. 

Çalışmada son olarak ortaya konulan paralellik, her iki eserde de Endülüs 

imajı yaratılırken öne çıkarılan, toplumsal alanda etkin olan kadın karakterlerin, 

toplumsal yapının erkeğe atfettiği özelliklerle belirmesi olmuştur. Târık 

piyesindeki kadınlar, Hâmid’in çağındaki kadına ilişkin sorunların dile 

getirilmesi düşüncesine uygun olarak, toplumsal alanda erkekler kadar güçlü, 

bilgili ve akıllı tasvir edilmiştir. Khemir’in filminde ise adı Aziz olan kadın 

karakter, izleyiciyi çoğu kez cinsiyeti konusunda şüpheye düşürür. Bununla 

birlikte Târık’ın kadınlarına benzer biçimde savaşçı ve güçlüdür. 

Burada yürütülen irdelemede, ifade edilen tüm bu paralellikler ve 

farklılıklarla birlikte hem Hâmid’in Târık piyesinde hem de Khemir’in 

Güvercinin Kaybolan Gerdanlığı filminde Endülüs imgesi yaratımının, aşkı 

işlevsel bir unsur olarak arka plana alan eserler olduğu ekseninden hareket 

edildiği söylenebilir. Aşkın Endülüs imgesinin gölgesinde kalması, Târık piyesi 

bağlamında öne sürülebilecek daha bariz bir nitelik olsa da; Khemir’in filminde 

“aranan–kaybolan” koşutluğuyla yansıtılan, hattat çırağı Hasan’ın aşkı, temelde 

kayıp Endülüs’e yönelik bir arayışın alegorik anlatımı özelliği taşır ve bu 

bakımdan da Târık piyesi ile birtakım paralellik ve farklılıkların irdelenmesine 

olanak tanır. İşte bu çalışma, söz konusu paralellik ve farklılıkların ortaya 

konulmasını, bunun yanında Türk edebiyatı ve Arap edebiyatı ile sinemasında 

bu tür ilişkilerin daha çeşitli düzeylerde ele alınabileceğini ve İslam dünyasında 
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Endülüs’e dair ilginin ve zengin bakış açılarının varlığını göstermeyi 

hedeflemiştir. 
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1 Bilindiği gibi mesnevi türündeki eserlerde, gazeldeki durumun aksine cinsiyetle ilgili 

açık veriler söz konusudur. Mesnevi türünde kaleme alınmış eserlerde kadın 

karakterler, kurgu içinde kendi adlarıyla, hissettikleriyle ve eylemleriyle yer 

alırlar. “Aşk Mesnevilerini Şövalye Aşkı Bağlamında Okumak” başlıklı yazısında 

Nuran Tezcan, aşkın Divan edebiyatındaki aşk mesnevilerinde şehzadeyi tahta 

çıkarma yolunda “olmazsa olmaz bir araç” (s. 55) olarak işlevsellik kazandığını 

belirterek şunları ekler: “Her zaman ulaşabileceği cariyeleri olan bu şehzade asıl 

aşkını kendi düzeyinde bir kadınla, bir padişah kızıyla yaşar; hem sosyal statü hem 

de yetenek ve güç bakımından onun dengidir (s. 58). Ancak şehzadenin tahta 

çıkması sonucunda “bu güçlü kadınlar toplumsal yerlerine döne[ceklerdir]” (s. 

58). Anlaşılacağı üzere, olağan durumda toplumsal konumu gereği erkeğin 

gerisinde duran kadınlar, “yetenek” ve “güç” bakımından şehzadelere denk 

özellikler sergileyebilirler. Söz gelimi Şeyhî’nin Husrev ü Şîrin’inde yahut Lâmi’î 

Çelebi’ye ait Vâmık u Azrâ’da bu güçlü kadınları görmek mümkündür.  
2 Hasan’ın Aziz’le kurduğu temaslarda hâkim olan muğlâklığı Roy Armes da, “The 

Poetic Vision of Nacer Khemir” başlıklı yazısında dile getirmiştir. Armes, R. 

(2010). “The Poetic Vision of Nacer Khemir”. Third Text, 24. 1, s. 75. 

 



 

Makale Gönderim Tarihi: 31.01.2020  
Makale Kabul Tarihi        : 08.10.2020             NÜSHA, 2020; (51): 31-56 
 

31 

ARAP ŞİİRİNDE NAKÎZA TÜRÜ 

                       Turgay Gökgöz  

Öz 

Nakîza şiir türü, Arap mirasında belirgin bir yer teşkil etmektedir. Arap 

şiirinin en eski ürünlerinden olan hiciv, zamanla gelişerek nakîza adını taşıyan 

bir edebî tür olarak ortaya çıkmıştır. İki kişinin birbirini aynı ölçü ve vezin ile 

hicvetmesi ile ortaya çıkan nakîza şiir türünün, eski Arap toplumunda kendisine 

özel bir yeri mevcuttu ve savaşlarda düşmana karşı da kullanılırdı. Bu tür, 

Cahiliye döneminden itibaren mizah, şaka ve özgünlük hususunda bilinen bir 

akımdı. Çünkü kabileler arasında şairler üzerinden nakledilmişti. Nitekim 

günümüze Cahiliye devrinden bu yana sınırlı sayıda nakîza türü şiir 

taşınabilmiştir. İslami dönemde de varlığını devam ettiren nakîzanın daha çok 

dini yönde ortaya çıktığı görülür. Emevi dönemine gelindiğinde ise nakîza 

edebi, taassubî ve siyasi gereksinimler nedeniyle ortaya çıkmıştır. Bu nakîzalar 

edebi ve siyasi yönden tamamen yenidir. Toplumsal ve kabilesel yönden ise 

Câhiliye döneminde yaşanan kabilesel çekişmeler sonucunda gelişme imkânı 

yakalamıştır. En parlak dönemini ise Emeviler döneminde yaşayan bu tür, 

özellikle Cerîr ile el-Ferezdak ve el-Ahtal mücadelesinde en meşhur örnekleri 

ile bilinmektedir. Söz konusu çalışmada ise öncelikle nakîza türünün tanımına; 

ardından bu türün Cahiliye dönemi Arap toplumundaki yerine, İslam’ın 

doğuşuyla birlikte Hz. Peygamber döneminde görülen örneklerine, Dört halife 

dönemindeki nakîza türünün durumuna ve son olarak da Emevi dönemindeki 

nakîzanın özelliklerine değinilmeye çalışılmıştır.  

Anahtar kelimeler: Nakîza, Hiciv, Klasik Arap Edebiyatı 

The Kind of al-Naqa’id in the Arabic Poetry 

Abstract 

al-Naqa’id poetry type has a prominent place in the Arab heritage. Satire, 

which is one of the oldest products of Arab poetry, evolved over time and 

emerged as a literary genre named as al-Naqa’id. al-Naqa’id poetry type, which 

emerged with the satire of two people with the same measure and meter, had a 

special place in the old Arab society and was used against the enemy in wars. 

This genre was a trend known for humor, joke and originality from the Jahiliyya 

period. Because it was transmitted among the tribes over poets. As a matter of 

fact, a limited number of al-Naqa’id poetry has been carried since the Jahiliyya 
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period. Continuing its existence in the Islamic period, it is seen that it appeared 

mostly in religious direction. When it comes to the Umayyad period, it emerged 

because of literary, moral and political needs. These are completely new in 

terms of literature and politics. In terms of social and tribal aspects, it has had 

the opportunity to develop as a result of the tribal conflicts that took place in the 

Jahiliyya period. This species, which lived its brightest period during the 

Umayyad period, is known for its most famous examples especially in the 

struggle with Jarir and al-Farazdaq and al-Akhtal. In this study, first of all, the 

definition of the al-Naqa’id is followed by the birth of Islam in the place of this 

species in the Arab society during the Cahilian period. It was tried to touch on 

the examples seen in the Prophet’s period, the status of the type of al-Naqa’id 

in the Four Caliphs, and finally the characteristics of the al-Naqa’id in the 

Umayyad period. 

Keywords: al-Naqa’id, Satire, Clasical Arabic Literature 

Structured Abstract  

al-Naqa’id, which has been known in Arabic literature since the time of 

pre-Islamic period, continues its existence as a literary term in some Turkish 

works in the field of literature, but it is not very common in Turkish poetry.  The 

oldest representatives of this genre in Arabic poetry are al-Farazdaq (b. 728), 

Jarir (b. 732?) and al-Akhtal (b. 712). Although the known examples of al-

Naqa’id are written in the form of verse, however, the conditions such as meter 

and rhyme separation distinguish this type from the eulogy, as it is written by 

two poets and the necessity of writing in this style. 

Since the rhyme was difficult to find as the length of couplets got longer 

since it was a single rhyme verse form, the length of the embroidery was 

completely a measure of success. It would be more advantageous to start first 

in the type of contests. Because the respondent had to comply with the content 

and form (meter, rhyme) determined by him. The type of al-Naqa’id has a 

prominent place in the Arab heritage. This genre is a known trend in humor, 

joke and originality from the time of pre-Islamic period. Because it was 

transmitted among the tribes over poets. As a matter of fact, since the time of 

pre-Islamic period, a limited number of types of poetry have been carried. This 

phenomenon emerges especially in the satire field. As a matter of fact, it gained 

strength through discussions and conflicts. However, this species did not overdo 

it and lost some values, but it was mixed with mock and irony. In addition, it 

lacks such elements as curse and swearing. There is a crude satire directly. In 

this period, the element of warfare was realized not only with the sword in the 

battlefields, but also with the art of al-Naqa’id. Before and after the war, this 

phenomenon was made for bragging, frightening and threats. Due to the 

political and social changes witnessed by the Islamic society of that period, 
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many poetic movements emerged during the Umayyad period. Among these 

trends was a type known as al-Naqa’id in classical Arabic literature. 

This species, the first samples of which were available from the pre-Islamic 

period, developed and became artistic in the hands of three poets such as Jarir, 

al-Farazdaq and al-Akhtal during the Umayyad period. Although it became 

more similar to the characteristics of poetry in pre-Islamic period in terms of 

poetry, thought and style in the Umayyad period; In the poem, where praise, 

satire, boasting and risâ constitute the main subject, the feeling of tribalism has 

been replaced by al-Naqa’id that political bigotry and poets say to each other. 

The art of al-Naqa’id developed and appeared in another premise because 

of the political and partisan separations among Muslims at the beginning of the 

Umayyad caliphate, it was irony. The phenomena of humor and mocking 

appeared in the poems of Jarir, al-Farazdaq and el-Akhtal, and together with 

Jarir became an artistic phenomenon. It is necessary to better understand the 

social and psychological aspects of this phenomenon. Again, this phenomenon 

should analyze the essential factors of the poet's mental condition well. It 

manifested itself as an artistic phenomenon, with appropriate lessons and 

analysis aimed at better understanding. 

There were changes in social and political life in Umayyad period. Indeed, 

the order of the tribes settled. All tribes began to investigate their praise, pride 

and heroism to emphasize their superiority over other tribes. As a matter of fact, 

they came to settled life and poets began to praise their tribe's ancestry and their 

lineage while others began to mock on the grounds that their tribes did not have 

a ancestry. The purpose of those who boasted their own tribes was to attract the 

attention of the Umayyads. These goals went so far that the bigotry became 

easily visible. This excess of poets in the Umayyad state could not find any 

benefit. Looking at the art of al-Naqa’id, it is seen that it was an art developed 

during the Umayyad period. With the development of social life, this has 

become complicated in art. As a matter of fact, pioneers of art emerged and this 

art has survived to the present day. Jarir, al-Farazdaq and al-Akhtal are among 

the most famous pioneers. As these names lived, they kept this art alive and 

engaged in it for more than forty years. As a matter of fact, they formed the vein 

of art. al-Naqa’id art is a branch of art that includes elements such as debate, 

discussion, dialogue and polemic. As a matter of fact, pioneers of art emerged 

and this art has survived to the present day. Jarir, al-Farazdaq and al-Akhtal are 

among the most famous pioneers. As these names lived, they kept this art alive 

and engaged in it for more than forty years. As a matter of fact, they formed the 

vein of art. al-Naqa’id art is a branch of art that includes elements such as 

debate, discussion, dialogue and polemic. 
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Giriş  

Arap şiirinin en eski ürünlerinden biri olarak kabul edilen hiciv, zamanla 

gelişerek edebî bir tür olarak ortaya çıkmıştır. İslâm öncesi döneme 

bakıldığında birini hicvetmek isteyen Arap bir şairin, özel kıyafete büründüğü, 

başını tıraş ettirip koku sürdüğü ve özel pabuçlar giydiği anlatılır. 

Eskiden Arapların toplumsal hayatlarında hiciv türü şiirin kendisine has 

bir yeri mevcuttu. Örneğin savaşlarda düşmana karşı kullanılan en etkin silâh 

hicivdi. Bu nedenle de şairler yapmış oldukları hicivlerini keskin kılıca, ok ve 

mızrağa benzetmişlerdir. Bir kabilede yiğitlik, mertlik ve cömertlik gibi 

erdemlere sahip olanlar ile korkaklar ve cimriler de hicvin başlıca konusunu 

oluşturmaktaydı. Şair düşman kabileyi hicvederken kendi kabilesine de cesaret 

vermekteydi. Öyle ki Hz. Peygamber (s.a.v.), Hassân b. Sâbit’e, “Müşriklere 

karşı senin şiirin oktan daha tesirlidir” demiştir1.  

Genel olarak Arap şairleri hicviyelerinde, yiğitlik, cömertlik ve 

yardımseverlik gibi niteliklerin zıddına da yer vermişlerdir. Bu arada ırza, 

şerefe, nesebe ve kadınlara da dil uzatan bayağı hicivler de mevcuttu. Özellikle 

bu husus öldürme ve yağmalama hasebiyle söylenen hicivlerde görülmekteydi. 

Bunun yanı sıra İslâm öncesi Arap edebiyatında kaleme alınan hicivlerin genel 

olarak nezih olduğu düşünülebilir. Örneğin dönemin büyük şairlerinden Nâbiğa 

ez-Zubyânî, Zuheyr b. Ebû Sulmâ ve Meymûn b. Kays el-‘Â’işe gibi isimler 

istihza, istihfaf ve ta‘riz sınırlarını hicivlerinde aşmamışlardır. Buna karşılık 

Evs b. Hacer’in ve öğrencisi Hutay’e’nin hicivleri kaba ve müstehcendi, Tarafe 

b. ‘Abd’in ise ağır bir dili mevcuttu. Nitekim, Tarafe’nin ölüm sebebi Hîre 

Meliki ‘Amr b. Hind’i hicvetmesidir. Hicivlerin iffet ve nezâhet sınırları dışına 

çıkmasının başka bir nedeni ise şiirin bazı şairlerce gelir kaynağı olarak 

görülmesidir. Hicivlerin çoğu hamâsî şiirler arasında yer almakla beraber 

kısmen müstakil kasideler halindeki hicviyeler de bulunmaktadır2.  

Emevîler döneminde kabile taassubunun artmasına muvazi olarak daha 

çok hiciv türü şiir nazmedilmeye başlanırken içerikleri de giderek sertleşmiştir. 

Şairin övdüğü kimseden umduğu ödülün gelmemesi veya az bulunması, devlet 

adamlarının şairin işini görmemeleri ve karşı tarafı tutması gibi hususlar bu 

dönem içerisinde hicvin artmasının nedenleri arasındadır. Bu nedenle Emevîler 

dönemine halife, vali, vezir, kâtip ve nakib gibi devlet büyükleri öncekilere 

nazaran daha ağır hicivlere maruz kalmışlardır. Bu isimlerden Hâlid b. 

‘Abdullah el-Kasrî ile Ömer b. Hubeyre en çok hicve hedef olan valiler 

arasındaydı. Bu dönem şairlerinin hicivlerinde dinsiz, zındık, fâsık, fâcir, 

münafık, bidatçı, zalim ve zorba gibi yergi ifadeleri görülmektedir.  

Hicvin en eski formu büyük olasılıkla irticâlî recezdi. Kaside halindeki 

hicivlerin dâhili planı nesîb- hiciv veya nesîb-hiciv-fahr şeklindedir. Yerilen, 

hakaret edilen şahıs için sayılan ifadeler medih ve fahrdakilerin zıddıdır. Hicvin 
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Cahiliye toplumunda sosyal hayat ile çok sıkı bir bağı mevcuttu. İki şahıs veya 

zümrenin düşmanlık mücadelesinde kullanılan bu silahın hedefi şeref ve ırzdı 

ki bu silah beraberinde mukabeleyi de gerektirmekteydi. Nakîza (ç.Nakâ’iz) 

adını taşıyan karşılıklı hicivlerin daha Cahiliye döneminde var olduğu 

görülmektedir. Fakat en meşhur numunelerini Emeviler döneminde el-Ferezdak 

(ö.m. 728), Cerîr (ö.m. 732?) ve el-Ahtal (ö.m.712) gibi isimlerin 

mücadelesinde göstermiştir3. 

1. Nakîza Türü Şiir 

Nakîza (ç. Nakâ’iz) türü şiir, bir şiir esas alınarak onunla aynı vezin ve 

kafiyede olmak suretiyle ancak anlam olarak onun tam zıttı olacak şekilde nazm 

edilen şiire veya kasideye verilen isimdir. Şairin öncekinin görüşünü nakz 

etmeyi amaçlaması nedeniyle bu isimle zikredilmiştir. Karşılıklı olarak nakîza 

yapmaya ise münâkaza denilir. 

Arap edebiyatında Cahiliye döneminden beri bilinen bir tür olan nakîza, 

edebiyat alanında kimi Türkçe eserlerde bir edebi terim olarak da varlığını 

devam ettirirken Türk şiirinde çok da yaygın değildir. Bu türün Arap şiirindeki 

en eski temsilcileri ise el-Ferezdak (ö.m. 728), Cerîr (ö.m. 732?) ve el-Ahtal 

(ö.m.712)’dır. Nakîza’nın bilinen örnekleri kaside nazım şekliyle yazılmış olsa 

da iki şair tarafından karşılıklı yazılması ve bu tarzda yazılmanın gerekliliği 

olarak vezin ve kafiye aynılığı gibi şartlar bu türü kasideden ayırmaktadır. 

Nakîzalarda da kasidelerde olduğu gibi nesib, fahriye ve bazen de tegazzül gibi 

bölümler mevcuttur. Tek kafiyeli bir nazım şekli olduğu için kafiye bulmak 

beyitler uzadıkça zor olduğundan nakîzanın uzun oluşu da tamamen bir başarı 

ölçütüydü4. Nakâ’iz türü atışmalarda ilk başlayan daha avantajlı olurdu. Çünkü 

cevap veren onun belirlemiş olduğu içeriğe ve biçime (vezin, kafiye, revî) 

uymak durumundaydı. Ancak akıl ve muhakeme gücü, cedel kabiliyeti ve delili 

delille çürütme yeteneğine sahip şairin üstünlük sağlaması da mümkündü. 

 2. Cahiliye Döneminde Nakîza 

Nakîza türü, Arap mirasında belirgin bir yer teşkil etmektedir. Bu tür, 

Cahiliye döneminden itibaren mizah, şaka ve özgünlük hususunda bilinen bir 

akımdır. Çünkü kabileler arasında şairler üzerinden nakledilmiştir. Nitekim 

günümüze Cahiliye devrinden sınırlı sayıda nakîza türü şiir taşınabilmiştir. 

Bu olgu özellikle hiciv sahasında ortaya çıkmaktadır. Nitekim tartışmalarla 

ve atışmalarla güç kazanmıştır. Bu tür çok da aşırıya kaçıp kimi değerleri 

yitirmemiş; ancak alay ile ironiye karışmıştır. Ayrıca sövme ve küfür etme gibi 

unsurlardan yoksundur. Doğrudan kaba saba bir hiciv söz konusudur. Bu 

dönemde harp unsuru sadece savaş alanlarında kılıç ile değil aynı zamanda 
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nakîza sanatı ile de gerçekleşirdi. Savaş öncesinde ve sonrasında bu olgu, 

övünmek, korkutmak ve tehdit için yapılırdı. 

Nakîza şiir türünün Cahiliye döneminde ilk kez ortaya çıkması Yemenliler 

ile Tağlib kabilesi arasında patlak veren savaşlara dayanmaktadır. Nitekim bu 

savaşlar M.S. V. yüzyılın sonunda patlak veren Besûs savaşından önceydi. Bu 

dönemdeki savaşlardan biri ise Urât savaşıydı. Bu savaş yedi gün sürmüş ve her 

iki taraftan da ölenler olmuştu. Yedinci güne gelindiğinde ise Yemenliler, Bekr 

ve Tağlib kabileleri karşısında yenilgiye uğramış ve geri kaçmışlardı, bu 

hezimet haberleri yayılınca da Yemen kralı şu şekilde tehdit etmişti: 

 

 

 

 

 

 

 

 

 Ey söz sahibi sanki Himyer’in diyarından gelmişim ki gönül aşıktır 

Yesrib’te yer alan Nebt vadisindekilerinin uykularını kaçırırım 

Nebt milleti esirdir, onlarla gece sohbet eden yatmaz5 

Cahiliye dönemi içerisinde savaş kavramı sadece meydanlarda tarafların 

birbirleriyle çarpışması anlamına gelmemektedir; aynı zamanda nakîza 

sanatının doğmasına sebep olmuştur. Mevcut olan savaş atmosferi bu sanatın 

meydana gelmesinde en önemli rolü oynamıştır. Nitekim savaştan önce ve sonra 

nakîza sanatının kullanılmasıyla taraflar adeta birbirlerine karşı bir tehdit, bir 

korku salma ve bir övünme oluşturmaya çalışırlardı.6 

Nakîza türü şiirin ilk formu Cahiliye dönemi şiirine dayanmasının yanı sıra 

basit bir forma haizdir. Daha çok kabileler arasında meydana gelen mücadeleler 

ve çekişmelerle ilgili olduğu görülür ve bu dönem içerisinde söz konusu şiir 

kalıcı bir özellik gösterememiştir. el-Evs ve el-Hazrec kabileleri arasında 

cereyan eden savaşlara ilişkin olarak Kays b. el-Hazîm aşağıdaki şiiri inşâd 

eder: 

 

 

 Beni Avf kavmini kanları akmasın diye davet ettim  

Onlar icabet etmeyince Hâtıb savaşında müsamaha ettim 

Abdullah b. Revâha ise kendisine şu şiir ile karşılık verir: 
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Eğer bir kavmin soyları ayıplanırsa bizi, Benî Nâil kavminin kılıçlarını 

asil bulursun 

Soylarımızı atalarımızdan kalan malımızla savunup muhtaç ya da hakkı 

sorana, isteyene veririz 

Nitekim, nakîza türü şiir özellikle medih, risa ve hiciv gibi türlerde 

kendisini besleyen ve tüm öğelerini ve konularını sağlayan değerlerini 

sürdürdü.7 

Cahiliye dönemi içerisinde nakîza türü şiire Hâlid b. Ca‘fer b. Kilâb’ın 

öldürülmesi, I. Yevme Kilâb savaşı, ‘Abs ve Zeybân arasında 40 yıldan daha 

fazla bir süre devam eden Dahis ve el-Ğabrâ’ savaşı, Yevme Cudûd savaşı, 

Yevme zî Necb savaşı, Yevmu’l-Cifâr savaşı, Yevmu’ş-şakûk savaşı gibi 

savaşlarda görülürken aynı zamanda Yezîd b. ‘Amr el-Kilâbî ile en-Nabiğatu’z-

Zubyâni ve Kays bin el-Hatîm ile Hassân b. Sâbit, Enes b. el-‘Alâ’ el-Hazrecî 

ve Abdurrahman b. Revâha arasında cereyan eden nakîzalar da bulunmaktadır. 

Cahiliye döneminin son nakizası ise Yevmu’ş-Şayyiteyni adlı savaşa dayanır. 

Bu dönemdeki nakîzaların nedenleri daha çok Arapların aralarında geçen 

savaşlara isnad edilir ve bu dönemdeki nakîzalar daha çok hayatın 

gerçekçiliğine, Arap ruhuna ve Cahiliye şairlerinin özüne de değinirken bazen 

de kabile ruhunu yorumlar. Buradaki asıl amaç da aslında düşmana karşı 

kazanılmak istenen zaferdir denilebilir. Keza yine bu dönem içerisinde bazı 

nakîzaların nasihat özelliği taşıdığı da görülür ve diğer nakîzalardan sebepleri 

bağlamında da farklılık gösterir8.   

Cahiliye döneminde toplamda kırk dört nakîza şairi bulunur. Bu şairlerin 

kasideleri ve nazm ettikleri şiirlerin toplamı yüz on üç kasideye tekabül eder. 

Ayrıca bu şairlerin şairlikleri yanı sıra binicilik gibi özelliklere de sahip 

oldukları görülür.9 

Eleştirmenlerin söz konusu şiir türüne dair görüşlerine değinilecek 

olunursa Dr. Salâhuddîn el-Hâdî10 Cahiliye döneminde nakîza türünün belirli 

bir ölçüde bilinen şiirsel bir sanat olduğunu vurgulamıştır. Ancak nakîzanın ilk 

hali üslubuyla, unsurlarıyla, sanatsal hatlarıyla nakîza suretinde değildi. 

Munâkaza usulü olarak kayıt altına alınmayan bir cevap verme formu taşırdı. 

Daha sonra Cahiliye devrinin sonunda adım adım gelişmeye başladı, tam bir 

surete varıncaya değin gerekli olan bütün sanatsal usullerine ve gramer 

kaidelerine haiz oldu. 

Dr. Salâh Rızık11  Cahiliye şiirinde nakîzanın varlığını vurgular. Hem fahr 

hem de hiciv türleri ile İslamiyetten uzun seneler önce Arapların hayatlarında 

hâkim olan kabileler arası çekişmeler ve çetin savaşlar ne kadar köklü ise 

nakîzanın da o kadar eski bir sanat olduğu görüşündedir. 
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Sonuç olarak bakıldığında H.I. yüzyıla değin Arap şiirinde pek de bilinen 

bir tür olmayan nakîzanın bir ekol olarak ortaya çıkışı Emevi devri ve bu devrin 

meşhur şairleri sayesindendir. Nitekim nakîzanın asıl tarihinin Arap şiirinin 

erken tarihlerine kadar gittiğini söylemek yerinde olacaktır. Söz konusu bu 

şiirin Cahiliye döneminde emeklemeye başladığı, ardından yürümeye başladığı 

ve son olarak da savaşlar ve kılıçların gölgesinde gelişmeye başladığı ifade 

edilir12. 

3. Sadru’l-İslam Döneminde Nakîza  

Hz. Peygamber (s.a.v.) döneminde nakîza türü ile ilgili sözlerin intikalinde 

okuyucu, İslam dininin değerler ve kaideler dini olmasına, nefsin arınmasına, 

haset etme, buğz etme ve hoşlanmama gibi hastalıklardan arınmaya, kalplerin 

saflığına, herhangi bir nedenle insanın içtenliğine, sevginin artmasına ve 

düşmanlıkların yok oluşuna dikkati çekmektedir. İslam’ın zuhuru ve Kur’an-ı 

Kerim’in nazil oluşu esnasında pek çok konuda şaka, ironi ve gülme gibi 

hususlarda olmak üzere Kur’an ayetlerinden bazı lafızlar ortaya çıkmıştı. 

İslamiyet zuhur ettiğinde nakiza ile sanatsal bağlamda daha da başarılı 

olunduğu görülür. Nitekim İslam Devleti bu sanattan istifade etmiştir. Emeviler 

dönemine gelindiğinde ise Emeviler yanan bu ateşi daha da kor hale getirmişler 

ve İslam devleti gölgesinde bu sanata başvururken Cahiliye dönemine dair bir 

tarz benimsemişlerdir.13  

Hz. Peygamber (s.a.v.) ile beraber taassubun o alevi sönmüş; nitekim 

Müslümanlar İslam’a davet etmeye ve İslam’ı yaymaya başlamışlardır. Ancak 

uzun bir süre geçmeden Müslümanların cesareti artmış; buna mukabil müşrikler 

Peygamberliğe olan bu daveti reddetmişlerdir. Ensar’a karşı koyup onlara olan 

kin ve nefretleri ortaya çıkmıştır. Bedir savaşı meydana gelmiştir ve bu savaş 

Müslümanlar ile müşrikler arasındaki ilk çetin savaştır. Müslümanların 

galibiyetiyle sonuçlanmış ve Müslümanlar zaferlerinin sonuçlarını hasat 

etmeye başlamışlardır. Müşrik şairler ise ölülerine ağıt yakmışlardır. Bu hususta 

‘Abdullah b. Ziba‘râ’nin inşad etmiş olduğu şiir şu şekildedir: 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 Bedr’in üzerinde ve etrafında nice şerefli gençler vardır 

İbn Rebî‘a’nın en hayırlı oğulları Nubeyh ve Munebbih’i geride 

bıraktılar 
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Karanlığı ortadan kaldıran Bedr gibi yüzü parlayan Hâris-i Feyyâz’ı da 

geride bıraktılar 

Eğer feryad ederek ağlayan biri varsa kesinlikle o reis, soylu İbn 

Hişâm’dır 

Buradan Müslümanların kılıçlarıyla ölenlere dair duyulan hüzünleri ve 

acıları ortaya çıkmaktadır. Müslümanların nesepleri, cesaretleri, cömertlikleri 

ve hasepleri zikredilmiştir. Fetihlerle beraber nakîzanın yayıldığı görülmüştür. 

Hassân b. Sâbit ise inşad edilen bu şiiri, müşriklerin ölülerine duyulan ağıtları 

kınayarak ve Hz. Peygamber’i methederek aşağıdaki dizelerle nakz etmiştir.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 Ağla! Gözlerin hep ağlasın 

Sonra da göz pınarlarına akan sel gibi kanlı gözyaşları eksik olmasın 

Ne için sen art arda gidenler için ağladın 

Kavimlerin faziletlerini dile getir 

Bizden olan hoş görülü, cesur ve himmet sahibi bir soyluyu an 

Faziletlerin, cömertliğin kardeşi olan ve sözlerini tutan Hz. Peygamber’i 

kast ediyorum  

İslam sevgi ve kardeşlik mesajıyla zuhur etti. Nitekim bu mesajın nefislerin 

arınmasında büyük bir rolü vardır. Çünkü İslam yüce ahlaki değerler ve kaideler 

taşır. Bu yüzden İslam’ın nuru kabilelerin taassup ateşini söndürür, mücadele 

edip nefisleri onlardan arındırır. Ancak Araplar kendi bilgisizliklerine 

meyyaldirler. Çünkü bu durumu araştırmak isteyen biri taassup ateşinin onların 

nefislerinde tamamen sönmediğini düşünür. Ancak buna rağmen onların 

amellerinde bu ateş, müşriklerin nakizalarına değin tam olarak kendisini 

göstermemiştir. Savaş kabilelerin arasında olmasa bile kabileler arasında 

gruplaşmalar kendisini göstermiştir15. Bu kabilelerde her milletten insan olması 

nedeniyle bu taassup Cahiliye döneminde olduğu gibi çok da yoğun değildi. 

Bu dönemin şiirlerinden Zibrekân b. Bedr’in Hz. Peygamber (s.a.v.)’e 

sunduğu aşağıdaki şiiri örnek vermek mümkündür:  
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 Mevsimler geçtiğinde insanlar kutlama yaptıklarında 

Bizim faziletimizi bilsinler diye sana geldik 

Her yerde biz insanların en şerefliyiz 

Dârim kavmi gibisi yoktur Hicaz topraklarında 

Cesurlar yardım isterlerse biz onları koruruz 

Kibirli olanların kellelerini alırız 

Her saldırıdaki ganimetin dörtte biri bizim 

İster Necd ister Acem topraklarında  

Hassân b. Sâbit ise kendisine şu şekilde yanıt vermiştir: 

 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

 Şeref, cömertlik ve liderliktir 

Kralların şanına ve musibetlere dayanmaktır 

Biz Hz. Peygamber’e yardım ettik 

İsteyenlere ve istemeyenlere rağmen kapılarımızı açtık 

Onun aslı Harîd mahallesinde, eli yabancıların ortası Golan Cabiyesinde 

Kılıçlarımzla ona saldıranlara ve 

Zulm edenlere karşı koyduk  

İslami dönemde nakîza şiir türünün yakın anlamlar içerdiği görülmektedir. 

Şair kötülemez, namusa veya şerefe leke sürmez, karşısında azılı bir düşmanı 

da olsa mahrem şeylere değinmez. Dil ile olsun veya kılıçla olsun pek çok 

savaşın geçmesiyle beraber insanların İslam’ı kabul etmesine nazaran zamanla 
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İslam’a davet döneminde nakîza olgusu varlığını devam ettirdi. İnsanlar bu 

daveti yayma hususunda fetihlerle meşgul oldular. Kendi aralarında hiciv 

yüzünden kaynaklanan şeyleri de unutup birlik oldular. Allah ve Peygamber 

sevgisi, hilafet, fetihler ve ülkelerin üzerine genişleyen tek bir örgü misali 

büyüyen İslam ülkesini koruma değerleriyle meşgul oldular. Sonrasında nakîza 

şiir türü yeni bir surette kendisini göstermeye başladı. Hz. Ali ile Muaviye 

arasındaki ayrışma döneminde sınırlı bir şekilde de olsa kabile taassubu ile 

nakîza türü kendisini gösterdi. Ancak Sadru’l-İslam döneminde özelliklerini 

yitirdi18.  

4. Emevi Döneminde Nakîza 

Emeviler döneminde o dönemin İslam toplumunun tanıklık ettiği siyasal 

ve toplumsal değişimler nedeniyle pek çok şiir akımı ortaya çıkmıştır. Bu 

akımlar arasında klasik Arap edebiyatında nakiza olarak bilinen bir tür de 

bulunmaktaydı. Cahiliye döneminden itibaren ilk numuneleri mevcut olan bu 

tür gelişti ve Emeviler döneminde Cerîr, el-Ferezdak ve el-Ahtal gibi üç şairin 

elinde sanatsal bir hal kazandı19.   

Emevîler döneminde şiir, düşünce ve üslup açısından Câhiliye dönemi 

şiirinin özelliklerine daha çok benzer hale gelse de; övgü (medh), yergi (hiciv), 

övünme (fahr) ve risâ (mersiye)’nın ana konuyu oluşturduğu şiirde, kabilecilik 

hissiyatının yerini, siyasi taassup ve şairlerin birbirlerine nazîreler halinde 

söyledikleri nakîzalar (çoğulu nakâ’iz) almıştır. Üç büyük hiciv şairi el-Ahtal 

(öl. 710-711) ile el-Ferezdak (öl.732) ve Cerîr (öl.728?) methiyelerinden ziyade 

bu özellikleriyle meşhur olmuşlardır. Bu şairlerden birisi, konusu hica ve fahr 

olan bir kasîde söylemiş, diğeri ise ondan öcünü almak için o şaire karşılık 

vermiştir. Bu nedenle kasîdesini çoğunlukla vezin ve kafiye bağlamında ilk 

kasideye göre nazmetmiştir. Böylece de nakîza adında bir tür ortaya çıkmıştır20. 

Aslında söz konusu üç şairin de gayeleri hiciv olmakla birlikte şairler tek tek 

ele alındığında bu durumun değişebildiği görülebilir. Örneğin Cerîr’in 

nakîzaları daha çok şairlerin cahilliği, kıskançlığı ve çirkinlikleri üzerineyken 

el-Ferezdak ise nakîzalarında kendisine, kabilesine ve onun geçmişine yer 

vermektedir21. 

Kabilesel nakîzalara bakıldığında ise onların Câhiliye dönemindeki 

Eyyâmu’l-Arab’tan I. Yevmu’l-Kilâb ve II. Yevmu’l-Kilâb isimli savaşlarda 

zikredildiği görülür. Dini nakîzalara bakıldığında ise Hz. Peygamber 

döneminde örneğin Hassân b. Sâbit, İbn ez-Zeb‘arî ve Dırâr b. el-Hattâb gibi 

şairlerce söylenmiştir. Şüphesiz ki Emevî nakîzaları ise edebi, taassubî ve siyasi 

durumlar gereksinimiyle ortaya çıkmıştır22. 

Hica atışmaları Cerîr, el-Ferezdak ve el-Ahtal gibi şairler arasında büyük 

gelişme göstermiş, bu atışmalara birçok Emevî şairi de katılmıştır. Bu 
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atışmalarda Ebu ‘Ubeyde tarafından derlenen nakledilmiş çok sayıda nakîza 

söylenmiştir. Bunların en ünlüsü Cerîr ve el-Ferezdak’ın birbirlerine söylediği 

nakîzalardır23. 

Emevi döneminde nakîza türü şiir ön plana çıkıp ayrıcalık kazandı. Bir 

durgunluktan sonra sanatsal bir uyanış dönemini yaşadı. Fahr ve hiciv sanatına 

dayandı. Nakîza türü şiir, sayı ve uzunluk bakımından arttıkça kaideleri de 

çoğaldı. Sözlükleri pek çok madde ile etkileyen dilsel zenginlik ortaya çıktı. 

Şairlere, yazarlara ve hatiplere kelam noktasında bir hazine sağladı24. 

Bu bağlamda edebiyatçı Şevkî Dayf, nakîza şiirinin köklerinin 

Emevilerden daha da eskilere dayandığını ifade etmektedir. Cahiliye dönemi 

hiciv türü ile Emevi dönemindeki nakîzanın arasında bir alakanın olmadığını 

vurgulamıştır. Çünkü Emeviler öncesinde Araplar düzenli bir şekilde hiciv 

türünü bilmemekteydiler ve savaşların ortaya çıkışına göre hiciv türüne 

başvurulmaktaydı ki bu türde bir süreklilik yer almamaktaydı. Ayrıca Cahiliye 

şairi kitleleri güldürmek için hicvetmezdi. Boş vakitlerini geçirmek için de bu 

sanata başvurmazdı ve düşmanının önünde doğrudan hicvetmezdi. Şair, 

Emeviler döneminde gördüğümüz gibi hiciv türünde çok da başarılı değildi25. 

Bu dönemde mizah ve alay etme olguları Cerîr, el-Ferezdak ve el-Ahtal’ın 

şiirlerinde belirirken Cerîr ile beraber sanatsal bir olgu haline geldi. Bu olgunun 

toplumsal ve psikolojik yanlarını daha iyi anlamak gerekmektedir. Yine bu 

olgunun şairin ruhsal durumunun asli etmenlerini iyi bir şekilde analiz etmesi 

gerekmektedir. Daha iyi kavramayı hedefleyen uygun ders ve tahlille beraber 

sanatsal bir olgu olarak kendisini gösterdi. Bu durum edebiyatçılar ve 

eleştirmenler nazarında nakâ’iz sanatı olarak terimleşen şiirsel bir hedef 

doğrultusunda meydana geldi.    

 Emevi döneminde içtimai ve siyasi yaşama dair durumlarda değişiklik 

olmuştur. Nitekim kabilelerin düzeni yerleşti. Bütün kabileler başka kabilelere 

olan üstünlüklerini vurgulamak için övgü, gurur ve kahramanlıklarını 

araştırmaya başladı. Nitekim yerleşik hayata geçtiler ve şairler kendi kabilesinin 

soyunu ve nesebini övmeye başlarken bazıları da kendi kabilesinin soyunun 

olmadığı gerekçesiyle alay etmeye başladı. Kendi kabileleriyle övünenlerin 

amacı Emeviler’in dikkatini çekmekti. Bu amaçları o kadar ileri gitti ki taassup 

kolayca görünür hale geldi. Emevi devleti nezdinde şairlerin bu aşırılığı bir 

fayda görmedi. Şairler başka bir yol izlemeye başladı ve bu taassubu mizahi bir 

surette yansıttılar. Bu hususta Emevi devletinin halkın gerçeği görmemesi 

hususunda bir menfaati bulunmaktaydı. Nitekim insanları geçmişte olup bitmiş 

şeylerle meşgul etmekteydiler. 

Nakîza sanatına bakıldığında toplumsal hayatın gelişmesiyle birlikte 

karmaşık bir hale geldi. Nitekim ilgili sanatın öncüleri sayesinde bu sanat 

günümüze kadar ulaştı. En meşhur öncüleri arasında Cerîr, el-Ferezdak ve el-
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Ahtal yer alırken bu isimler yaşadıkça nakîza sanatını ayakta tuttular, kırk 

yıldan fazla bu sanatla meşgul oldular ve şah damarını oluşturdular. Nakâ’iz 

sanatı münazara, tartışma, diyalog ve polemik gibi unsurları içeren bir sanat 

dalıdır. Bu sanat bu şairlere has kılınmıştır. Onlar fıkıh, ilim halkaları ve tarih 

gibi alanlardan istifade etmişlerdir. Bu alanda bu şairlerin şiirleri en iyileriydi. 

Her kim onların şiirlerini okursa insanların gözden kaçırmış oldukları basit 

şeyleri de kullandıklarını göreceklerdir. Bu durum onları bu hareketin şah 

damarı haline getirmiştir26. 

 

 

  

 

 

 

 

 Gökyüzünü yükselten (Allah), bize, sütunları en uzun ve en sağlam olan 

bir ev (hanedan) inşa etti 

Öyle bir ev ki, avlusunda, Zurara, Mucaşi’ ve Ebu’l-Fevaris Nehşel 

bağdaş kurup oturmaktadır 

Büyük işler sayıldığı zaman, senin evinin avlusunda onlar gibi (büyük 

insanların) oturduğunu göremezsin  

Cerîr’in aynı vezin ve kafiyeyle cevabı: 

 

 

  

 

 Gökyüzünü yükselten (Allah), Mucaşi’i rezil-rüsva etti, evinizi de yerin en 

alt katın inşa etti 

Öyle bir ev ki, demircileriniz, girişi kötü, oturulacak yerleri pis olan 

avlunuzda, körüğe üfleyip duruyor 

el-Ferezdak ise şöyle söylemiştir: 

 

 

 Evde giydiğimiz elbiseler, kralların giysileridir 

 Savaşta ise geniş zırhlar giyeriz    

Cerîr cevap vermiştir: 
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 Kralların giysilerini anmayın. 

 Sizler, Zubeyr (b. Avvam’ın) ölümünden sonra adet görüp de yıkanmamış 

kadın gibisiniz 

el-Ferezdak; 

 

 

 

 

 

 Hayallerimiz, ağırlık olarak dağlara eşittir, tanınmadığımız zaman, bizi 

cin sanırsın, 

Biz her kabilenin boynunu vururuz. Baban ise, eşeğinin arkasında 

bitlerini toplayarak gelir 

Cerîr’in cevabı: 

 

 

 Vekbân oğullarına şunu söyle: Onların hayalleri çok hafif geldi, Bir 

hardal tanesi ağırlığında bile olamazlar 

Nakîza türü, Emevî şiirini çok net ve güçlü bir şekilde tasvir etmiştir. Söz 

konusu bu şiirler özellikle de keramet, kutsal şeylere karşı koyma, onuru ve 

şerefi yok sayma, abartma, aşağılama ve bayağılık ruhunun baskın oluşuyla 

ayrıcalık taşımıştır. Nakîzalar dönemin yeni şiir sanatlarından biri olup siyasal, 

toplumsal ve edebi çekişmelerin ortaya çıkmasına sebep olmuştur29. 

Cerîr (650-728) 

Tam adı Ebû Hadra Cerîr b. ‘Atiye b. el-Hatafâ et-Temîmî olan bu büyük 

şair, Temîm kabilesinin Kuleyb (Yerbu‘) aşiretine mensuptu. Hz. Ali’nin 

halifeliği esnasında Yemâme’de H. 28 yılında doğdu ve H. 110 senesinde vefat 

etti30. Mudar Temim kabilesine ait bir kol olan Benû Kuleyb b. Yarbu‘ aşiretine 

mensuptur. Hayvancılıkla meşgul olan bir ailedendi. Ailesi maddi 

imkânsızlıklarına rağmen pek çok şair yetiştirmişti. Nitekim dedesi, kardeşleri 

‘Amr ve Ebu’l-Verd de şiir nazmetmekteydi. Ayrıca içerisinde bulunduğu 

fakirlik ve kendisinin sert mizaçlı oluşu, hiciv sahasında yükselmesinde etkili 

olan faktörler arasındadır. 

Dönem içerisinde Cerîr, hilafet ‘Abdulmelik b. Mervân’a geçtiğinde 

düşmanları Zübeyr ailesine övgülerde bulunan Mudar şairlerine öfkesi 

yüzünden kendisine yaklaşma cesareti gösteremez. Bunun üzerine de Irak valisi 

olan Haccâc’ın yanına gitmeyi düşünür, Haccâc kendisini iyi bir şekilde ağırlar, 

şiirlerini beğenir ve onu halifeye sunmak ister. Fakat bu durumdan çekindiği 
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için onu kendi oğluyla birlikte göndermeyi münasip bulur. Önce halife 

tarafından kabul edilmese de oğlunun ısrar etmesiyle huzura kabulü gerçekleşir. 

Önce sinirlenen halife aşağıdaki beyit üzerine yumuşar ve öfkesi geçer: 

 

 

 Ata en güzel binen ve dünyanın en cömert insanı siz değil misiniz?31 

Cerîr, arkadaşları el-Ahtal ve el-Ferezdak gibi genç yaşından itibaren şiir 

sanatıyla meşgul olmaya başlamıştır. Cerîr ile el-Ferezdak arasında nazire 

şeklinde başlayıp sonradan da Nakâ’iz olarak gelişen atışmalarının nedeni, 

öteden beri her iki şairin aileleri arasında geçen rekabet ve anlaşmazlıklardır. 

Bu hususta el-Ferezdak’ın ailesi Ğassân b. Zuheyl’den yardım istemiş, Ğassân 

da Cerîr’in ailesini hicvetmişti. Cerîr’in de bu durumu öğrenmesi üzerine bir 

recezle Ğassân’ı hicvetmişti. Sonrasında şair Bais el-Mucâişi‘i’nin Ğassân’a 

yardım etmesi el-Ferezdak’ın da onu desteklemesi üzerine Cerîr, el-Ferezdak’ı 

hicvetti ve aralarında yıllarca devam edecek olan hiciv rekabeti böylelikle 

başlamış oldu32. 

Hicivlerine bakıldığında Cerîr gerçekten acımak nedir bilmiyordu, 

kabilenin geçmişi, mağlubiyetleri, beceriksizlikleri, kendisinin ahlaki ve bedeni 

kusurları ve aile hayatı detayları dile getirdiği konular arasında yer almaktaydı. 

Bu durumu neredeyse hicivleştiği her şaire uygulayan Cerîr kendisi gibi 

Temîm’li olup da başka bir kola mensup olan el-Ferezdak’ın şahsı, aile hayatı 

ve kabilesi hakkında bahsederken malzeme bulmaktan hiç de zorlanmamıştır. 

Dedeleri demirci olması nedeniyle kendisine “Ey demircioğlu” diyerek hitap 

etmektedir. Kendisine şu şiiri yöneltmiştir: 

 

 

 O pistir; Ey Medineliler, pislik içinde olan ve kötülükleri bilenden 

sakının! 

el-Ferezdak’ın dini konulardaki tutumu yüzünden kendisini Cumartesi 

Yahudi, Pazar ise Hristiyan olarak nitelemiş ve kendisinin fiziki kusurlarını şu 

şekilde dile getirmiştir: 

 

 

 

 

 

 el-Ferezdak sadece kuvvetli bir arslanın çenesinde bağıran bir tilkiydi 

Annesi bir fasık doğurdu; yeryüzüne ayakları kısa bir hayvan getirdi33 

Bu dönemde Basra’da vali olarak el-Kuba‘ lakabı ile bilinen el-Hâis b. 
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‘Abdullah vardı. Cerîr’in Mirbed’te el-Ferezdak ile karşılıklı hicivleşirken 

gördüğünde her ikisinin de evlerini yıktırmıştı. Bu münasebetle Cerîr söylediği 

bir şiirinde şu cümlelere yer vermiştir: 

 

 

 Allah’ın kitabında, girişleri pis olan bir meyhanenin ortadan kaldırılması 

gibi bizim evlerimizin yıkılması emir yok!34   

Cerîr, Haccâc’ın valiliğine dek devam eden süreçte medih ve hiciv ile 

meşgul olmaktaydı. Haccâc, Irak valisi iken (694-713) ona da methiyeler 

sunmuştur. Bu şiirlerde onu kadim Araplar gibi övmekte ve siyasetini 

methetmekteydi. Nitekim bir methiyesinde şöyle demektedir: 

 

 

  

 

 

 

 

 

 

 

 Sizi fitneden kim korudu? Yahut kim Haccâc gibi atılıp çarpışıyor? 

Efendileri kendilerine güvenmedikleri zaman hanımları muhafaza 

gayretini kim gösteriyor? 

Bilin ve iyi anlayın ki İbn Yusuf basireti çok ve yolu açık biridir. 

O savaşlara atılıyor, gece yolları farklı ve karanlık iken gayretini sarf 

ediyor35 

Şairin fahr konusunda iyi olduğu şiirlerinden örnek vermek gerekirse 

aşağıdaki beyite bakabiliriz: 

 

 

 Temim kabilesi sana kızdığında bütün insanların sana kızdığını sanırsın36 

Cerîr’in şiirlerini içeren divanın bazı nüshaları günümüze değin gelmiştir. 

Bunlar arasında Leningrad’ta yer alan nüshanın h. IV. yüzyıla ait olduğu ifade 

edilmektedir. Londra’daki nüsha, divanın üçüncü kısmını oluşturmaktadır. 

Berlin’de bulunan başka bir nüshaya bakıldığında ise divanın bir parçası gibi 

görünmektedir. Avrupa’daki nüshalar arasındaki Leiden’deki nüsha 237 varak 

olup h. 591 yılında istinsah edilmiştir. Cerîr’in divanı, Medine’de bulunan bir 

nüsha esas alınarak 1313 yılında M. eş-Şevâribî tarafından Kahire’de 

yayımlanmıştır. M. İsmâ‘îl es-Sâvî, nakâ’izi de dikkate almak suretiyle 

Kahire’de Şerhu Dîvâni Cerîr’i yayımlamıştır37. Ayrıca Ebû Ma‘mer b. el-
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Musennâ tarafından telif olunan Nakâ’id Cerîr ve el-Ferezdak adlı eser 

Emeviler döneminde söz konusu iki şair arasında nazireler şeklinde olan 

şiirlerine dairdir. Söz konusu çalışmada Cerîr’ ait altmış iki, el-Ferezdak’a ait 

otuz sekiz, el-Ba’is el-Mucâşî’îye ait altı, Ğassân B. Zuheyl’e ait beş ‘Ukbe b. 

Mulays’a ait bir ve Nu‘aym b. Şerîk’a ait bir kaside yer almaktadır. Bu 

çalışmanın dışında Nakâ’idu Cerîr ve el-Ahtal ünlü şair, Ebû Temmâm Habîb 

b. Evs tarafından telif edildiği rivayet edilen eser, Emevi dönemi şairlerinden 

Cerîr ile el-Ferezdak arasındaki nakîza türündeki şiirleri içermektedir. Eser 

‘Antuvan Sâlihânî tarafından 1922 senesinde Beyrut’ta yayımlanmıştır38.  

el-Ferezdak (640-730)  

Ebû Firâs Hemmâm b. Ğâlib b. Şa‘şa‘, Temîm kabilesinin Dârim koluna 

bağlı Mucâşi oğullarından olan şair, Basra’da 641 senesinde dünyaya gelmiştir. 

Kendisine Ebû Feras dense de asıl adı Hemmam idi. Şairin yüzü ve alt dudağı 

somuna benzediği için “el-Ferezdak” adını almıştır. Şairin babası, dedesi ve 

annesi Temîm kabilesinin önemli kişileri arasında yer almaktadır. Nitekim 

dedesi Şa‘şa‘, Hz. Peygamber’e gelen Temîm kabilesi heyetindeydi. Bu kişinin 

Cahiliye devrinde diri diri gömülen kızları kurtarması hasebiyle Resulullah’ın 

takdirini şayan olduğu kaydedilir. el-Ferezdak’ın babası Ğâlib’te İslam 

devrinde Basra’ya yerleşmiş, faydalı işler gerçekleştirmiş bir zattı39. 

el-Ferezdak, Hz. Ömer’in hilafeti yıllarında bugünkü Kuveyt şehrinin 

doğusunda yer alan el-Cehre’de dünyaya geldi ve bedevi terbiyesiyle büyüdü. 

Henüz küçük yaşlardayken şiirler söylemeye başlayan el-Ferezdak’ı on beş 

yaşına bastığında babası Hz. Ali’ye götürmüş ve şiir söylemesini istemiştir. 

Fakat Hz. Ali, el-Ferezdak’ın babasına oğluna Kur’an öğretmesini tavsiye edip 

bunun kendisi için daha hayırlı olduğunu ifade eder. Nitekim bu söz el-

Ferezdak’ı çok etkiler ve ayağını bir iple bağlayarak Kur’an’ı öğrenmeden bu 

düğümü çözmeyeceğine dair yemin eder ve bu sözünü yerine getirir40. 

Basra ehlinin en önemli şairlerinden biri olan el-Ferezdak’ın dile olan 

katkısı gerçekten büyüktü. Hatta onun için şöyle denmiştir: Eğer el-Ferezdak 

olmasaydı Arapça’nın üçte biri giderdi; eğer şiiri olmasaydı insanların 

ahbarların yarısı giderdi. Nitekim kendisi şair Zuheyr b. Ebî Sulmâ’ya 

benzetilmiştir. İkisi de ilk tabaka şairlerindendir. Cerîr ve el-Ferezdak’la birlikte 

ahbarları mevcuttur41. 

Irak, ‘Abdullah b. ez-Zubeyr’in hâkimiyetine girdiği sıralarda el-Ferezdak, 

Cerîr ile hayatının sonuna kadar sürecek olan karşılıklı hicivlere girişmiş 

bulunmaktaydı ki bu tarz şiirleri nakâ’iz şiir türünün başlıca malzemelerini 

oluşturacaktır. el-Ferezdak’ın hayatı medih ve hiciv türlerinde şiirlerle meşgul 

olunarak geçmiştir. Ancak medih türünde Cerîr’den ve el-Ahtal’dan sonra 

gelmekteydi. Bu durumun nedenleri arasında sert ve katı mizacının tesiri 
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büyüktür. Cerîr onu hicivde de geçmiştir ki nitekim karşı öfke ve gazapla 

doluydu. Edipler Cerîr’in el-Ferezdak’ı gazel ve mersiyede de aştığı 

görüşündedirler. el-Câhiz bu hususta “Cerîr iffet sahibidir; asla herhangi bir 

hanıma aşık olmamıştı, bununla beraber en güzel gazel nazmedendir” 

demektedir42.  

el-Ferezdak’ın başarılı olduğu ve asrının bütün sanatkarlarını geride 

bıraktığı alan ise fahr idi. O ecdadı ve kabilesi ile son derece övünmekteydi. 

Ona göre kavmi, Arapların en değerli, en şerefli ve en cömert toplumu idi.  

Şairin, son dönemlerinde yaptıklarına pişman bir vaziyette olduğu 

görülmektedir. Bu zamanlarda İblis hakkında kaleme aldığı bir hicivde 

kendisine 70 yıl itaat ettikten sonra Rabbi’ne döndüğünü ifade etmekteydi: 

 

 

 

 

 

 Ey iblis! Yetmiş sene sana uydum. Saçım sakalım ağardığı ve işim 

bittiği zaman  

Rabbime döndüm ve yakinen anladım ki hesap günlerim için 

ölümümle karşılaşacağım43 

el-Ferezdak Peygamber efendimizin ailesine çok saygı gösterirdi. 

Müslüman olsa da dini vecibelere çok da ilgi göstermemişti. Sürdürdüğü 

hayatın şeytani bir hayat olduğunu anlamış; şeytanı hicvetmeye başlamış ve 

tövbe etmeye gayret göstermiştir. Nitekim hayatının sonlarına doğru şair, 

yapmış olduğu kötülüklerden azap duymuş ve asla bir Müslüman’a dair hicivde 

bulunmayacağına dair yemin etmiştir. Babasının ölümünün ardından şairin 

duygularının daha da canlandığı görülmektedir44. 

el-Ferezdak’ın 7000’den fazla şiiri günümüzde bilinmektedir. Bunlar 

arasında aşk şiirleri pek az yer kaplamaktadır. İbn Kuteybe, el-Ferezdak’ın, 

İmru’l-Kays’ın şiirlerini en iyi rivayet eden şair olduğunu dile getirmiştir. Onun 

divanı ile meşgul olan dilciler arasında Ebû ‘Ubeyde, el-Mufaddal ed-Dabbî, 

İbn el-A‘rabî ve es-Sukkerî özellikle hatırlanmalıdır. el-Esmâ‘î ve Ebû 

‘Ubeyde, Cerîr ile el-Ferezdak arasındaki nakâ’iz üzerine çalışma yapmış 

kimseler arasında ilk akla gelen isimlerdir45. 

el-Ferezdak büyük olasılıkla 114/733 yılında akciğer kanserinden ötürü 

hayatını kaybetmiştir. Basra’da yer alan Temîm kabilesinin mezarlığına 

defnedilmiştir.46 

el-Ahtal (640-710) 

Esas adı Ebû Mâlik Ğiyâs b. Ğavs b. es-Salt olup Arabistan’ın tanınmış 

Hristiyan kabilelerinden olan Tağlib kabilesindendir. Oldukça büyük bir 
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coğrafyaya yayılmış olan bu kabilenin bir bölümü İslam’a girmiş; ancak 

çoğunluğu Hristiyan olarak kalmıştır. Genç yaşta şiir söylemeye başladı ve 

Hristiyan olarak yaşamını idame ettirdi. İlk yıllarında sonrasını düşünmeden 

birçok kişiyi hicveden şairin bu tedbirsiz davranışları yüzünden Tağlib 

kabilesine mensup olan Müslüman şairlerden Ka‘b b. Cu‘ayl kendisine akılsız 

anlamına gelen el-Ahtal lakabını verdi47. Şair, küçük yaştayken annesi Leyla’yı 

kaybetmiştir. Akabinde üvey annesinin aşırı baskılarından ötürü isyankar bir 

ruha sürüklenmiş ve rivayete göre üvey annesini hicvettiği iki beyitle şiir 

hayatına adım atmıştır48. 

el-Ahtal İncil’in ahlaki kaidelerini kendi anlayışına göre uygulardı. Arap 

Hristiyanları arasında mübah olmamasına rağmen karısını boşamış ve dul bir 

kadınla evlilik yapmıştır. Şair hayatı boyunca Hristiyan kalmış ve bedevi bir 

tarzda büyümüştür. Sonradan Şam’a göç etmesine rağmen ilk vatanına dair 

özlemi şiirlerinde devamlı görülmektedir. Arapların öteden beri süregelen 

adetlerini, geleneklerini ve göreneklerini sürekli olarak devam ettirme gayreti 

içerisindeydi. Birçok şiirinde de bu duygulara yer vermiştir. Şair, Hristiyan 

dininin kisvesi altında şarap içmekte ve halifenin korumasında hicviyeler 

yağdırmaktaydı. Şaraba çok düşkün olan şairin en güzel şiir söyleme anının 

sarhoşluk zamanı olduğunu söylediği görülmektedir49. 

Şair, dış görünüşe önem veren bir zattı. Mütedeyyin olmadığı halde 

Abdulmelik, kendisine Müslüman olmasını söylediği vakit “eğer şarap içmeme, 

ramazanlarda yemek yememe izin verilirse kabul ederim” demiştir. “Ama iyilik 

veren şaraptan içmeye, şafakta kalkıp secdeye kapanmaya devam edeceğim.” 

diyerek Hristiyan geleneklerini sürdüreceğini belirtmiştir.50  

Şair bu aralarda, Emevi sarayına nüfuz etmek istiyordu. Ensarla Emeviler 

arasındaki öteden beri var olan gerginlik, o sıralarda bir hadiseden dolayı 

yeniden alevlenmiş ve şaire fırsat doğmuştu. Ancak el-Ahtal sarayda uzun bir 

süre kalamamış; kabilesi ile Kays arasında meydana gelen mücadelelere 

katılmak üzere ayrılmıştı. Bu mücadelelenin yavaşladığı bir anda, halife 

‘Abdulmelik H. 73 (692)’de her iki kabilenin önde gelenlerini Şam’daki 

sarayında toplayarak aralarını bulmaya çalışmıştır. el-Ahtal’ın bu sırada 

‘Abdulmelik’in huzurunda inşad etmiş olduğu bir şiir, orada bulunan el-Cahhaf 

es-Sulemî’yi pek kızdırmış ve bunun üzerine de derhal kabilesine dönerek 

topladığı süvarilerle Tağlib’e hücum etmesine neden olmuştu. el-Bişr vakası 

olarak bilinen bu çarpışmada Tağlib büyük kayıplar vermiş, el-Ahtal esir 

düşmüş ve oğlu ise öldürülmüştü. Ancak şans eseri şair bir köle sanıldığı için 

serbest bırakılacak ama bu mevzudan sonra kaleme almış olduğu şiirlerinde 

Emeviler’in intikamını almaması durumunda kendilerinden uzaklaşacağını 

bildirmiştir. Ancak ‘Abdulmelik, Kays ile Tağlib’i uzlaştırmış ve el-Ahtal’ı 

yeniden kazanmıştır. Nitekim şair zamanla ‘Abdulmelik’in nazarında daha da 
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itibar görmüş ve devletin resmi şairi “Şair Beni Umeyye” olarak kabul 

edilmiştir. 

Aşağıdaki şiirinde Emevileri şeref ve neseb bakımından övmüştür. 

 

 

 Siz öyle bir ailesiniz ki bu ailenin fertlerine, nesepler ve sayılar gündeme 

geldiğinde hiçbir aile yetişemez.  

Şair nazarında Emeviler güçlü oldukları kadar da merhamet sahibi idiler. 

 

 

             Onlar kendilerine boyun eğilene kadar mücadelede ısrarlıdırlar 

        Güç ve iktidar sahibi olduklarında da insanların en çok affedenlerdir 

el-Ahtal’ın Kûfe’de halifenin kardeşi Bişr b. el-Mervân’ın yanında 

bulunduğu zamanlarda Cerîr’e hicivler söylediği görülmektedir. Nitekim şair 

bu şiirlerine Temîm’i bütünüyle ele almamakta; sadece şairin mensup olduğu 

Kuleyb b. Yerbû‘u kast etmektedir. 

el-Ahtal, şiirlerinde bedevi hayatından ilham alırdı ve aşağıdaki beyitte 

olduğu üzere bedevi hayatını şehir hayatından üstün tutardı: 

 

 

                    Badiyede yaşayan Araplarda Şam humması göremezsiniz 52   

  el-Ahtal, Hristiyan olmasına rağmen şiirlerinde Kur’an-ı Kerim’den 

âyetler de yer almaktadır:  

 

 

 

 

 

 

 

 

 Issız çöllerin ve kendisine kurbanlar verilen, örtülerle kaplı Mekke 

şehrinin Rabbine yemin ettim 

Kendisine kurbanlar gönderilen ve yeminlerin yerine getirildiği Kabe’ye 

yemin ettim 

İçinde yalan olmayan bir yemin ettim. Çünkü örtülerle kaplı olan 

Kâbe’nin Rabbi Allah adına yemin ettim53 

Şairin kadınlara ilişkin gazellerine aşağıdaki örnekleri verebiliriz: 
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 Onlar gibi (kadınlar) tuzak kuranları ve göz bağlayıcılığı yapanları 

göremezsin 

el-Ahtal, içkiyi çok seven bir şairdir ve içki ile ilgili tasvirlerine 

bakıldığında kuvvetli bir hayal gücü ile güzel ifadelere rastlanır: 

 

 

 

Tam manasıyla sarhoş olunca yürüdüklerinde kendilerini gökyüzünde 

zannederler54 

el-Ahtal, fahr için inşad ettiği şiirlerinde kabilesi olan Tağlib’in Emevilere 

olan hizmetlerini ifade etmekteydi. Bu tarz şiirlerinde kabile hayatının önemli 

değerlerini de ele aldığı görülmektedir. Şiirlerinde şarap, yapılışı, rengi, kokusu, 

içilişi ve etkileri sık sık dile getirdiği mevzulardı. Saraya bağlı oluşu, asrında 

melikleri en çok metheden şair olmasını ve harp, zafer ve yenilgiyi en güzel 

tasvir eden şair olarak zikredilmesini sağlamıştır. Nitekim şiirlerinde 

Emevilerin siyasi hayatları ile saraylarının içtimai yapısına değer çok önemli 

bilgilerin bulunduğu unutulmamalıdır. 

Şairin divanını bir araya getiren ilk dilciler arasında İbn el-‘Arabî ve Ebû 

‘Amr eş-Şeybâni özellikle anılmalıdır55. 

Sonuç 

Nakîza adlı şiir türünün aslında eski bir sanat olan hiciv türüne dayandığını 

belirtmek gerekir. Bu türün hicivden temel farkı iki şairin birbirlerine karşı aynı 

ölçü ve vezinde karşılıklı olarak hicivleşmesi hususunda gerçekleşmesidir. İlgili 

şiir türüne bakıldığında daha çok Emeviler dönemine ait bir şiir türü olduğu ve 

en önemli temsilcilerinin de gene bu dönemde oluşu kaynaklarda ön plana 

çıkmaktadır. Ancak söz konusu çalışmada aslında ilgili türün Emeviden önce 

gerek Sadru’l-İslam döneminde gerek Arap şiirinin zirveye ulaştığı Cahiliye 

döneminde var olduğu gösterilmeye çalışılmış; bu dönem içerisinde nasıl 

başladığı, kaç tane şairin ve kasidenin bulunduğuna, yeri geldiğinde türe ilişkin 

eleştirmenlerin düşüncelerine dair bilgi verilmeye çalışılmıştır. İşte bu 

bağlamda nakîzanın doğuşunun Arap şiirinin erken tarihlerine dayandığını 

söylemek yerinde olacaktır. Söz konusu bu şiir Cahiliye döneminde gün yüzüne 

çıkmış olsa bile, bir sanat halinde oluşu Emeviler döneminde gerçekleşmiştir. 

Eleştirmenler arasında görüş farklılığı olsa da yaygın olan görüş, bu şiir türünün 

Cahiliye döneminde varlık gösterdiği yönündedir. Ancak Cahiliye dönemindeki 

kabilelerin hayat tarzı ve mevcut muhtelif savaşların etkisiyle bu tarz 

olgunlaşmış, Hz. Peygamber döneminde dini yönü ile Emeviler dönemine 

gelindiğinde ise sanatsal bağlamda en zirvedeki dönemini yaşamış, bu türle 
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timsal olmuş Cerîr, el-Ferezdak ve el-Ahtal gibi en önemli şairleri 

yetiştirebilmiştir. 
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HÂFIZ DİVANI’NIN İLK GAZELİNE 16. YÜZYIL ŞÂRİHLERİ 

TARAFINDAN YAPILAN ŞERHLERİN KIYASLANMASI 

 

Fatih Yerdemir 

Öz 

Osmanlı sahasında en çok okunan eserlerden biri olan Hâfız Divanı üzerine 

eski ve yeni birçok araştırma ve inceleme yapılmıştır. İçerdiği duygular, estetik 

yönü ve şiirlerindeki lirizmin çok beğenildiği bu eserin Türkçeye yapılmış 

birçok tercümesi ve şerhi vardır. Günümüzde dahi eserin anlaşılması için tezler 

ve makaleler yazılırken, birçok araştırmacı tarafından Türkiye Türkçesine de 

çevirileri yapılmaya devam edilmektedir. Eserin tamamına 16. yüzyılda 

sırasıyla Surûrî, Şemʻî ve Sûdî tarafından üç farklı şerh yazılmıştır. Kendi 

anlayışlarına göre Hâfız Divanı’nı şerh eden bu şârihlerin, esere 

yaklaşımlarında hem farklı hem de benzer yönleri mevcuttur. Bu çalışmada, 

bahsi geçen şerhlerin Hâfız Divanı’ndaki beyitleri açıklamalarındaki 

yaklaşımları, Divanı’n ilk gazeli üzerinden irdelenmeye çalışılacak, şerhlerin 

benzerlikleri ve farklılıkları ortaya konulacaktır.  

Surûrî ve Sûdî şerhlerinde, bazen gazelin her bir kelimesi mana ve 

dilbilgisi açısından değerlendirirlirken bazen de hiçbir kelime açıklanmadan 

doğrudan şerhe başlamıştır. Şârihler,  genellikle kendilerince gerekli izahatları 

yaptıktan sonra beyitleri nesre çevirmişlerdir. Şemʻî ise, ilk olarak gazeli nesre 

çevirmiş; daha sonra kelimeleri mana ve dilbilgisel açılardan açıklama yoluna 

gitmiştir. Şârihlerin, kendi şerhlerinde de her beyti aynı düzende ve aynı 

anlayışla irdelemek gibi tek bir yöntemi benimsemedikleri görülmektedir. 

Kendi aralarında ele aldıkları beyitleri farklı anlayış ve yapı açısından inceleyen 

şârihler, yeri geldiğinde verdikleri hükümleri desteklemek için bazen Kur’ân-ı 

Kerîm’den ve kelâm-ı kibardan bazen de İran Edebiyatı’nın önemli 

şahsiyetlerinden örnekler vermişlerdir.  

Anahtar kelimeler: Hâfız, Surûrî, Şem’î, Sûdî, Şerh, Kıyaslama. 
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Comparison of the Comments Made by the 16th Century 

Commentator to the First Ghazal of the Divan of Hafez 

Abstract 

Many new researches and investigations have been carried out on the 

Hafez Divan, one of the most readed works in the Ottoman field. There are 

many translations and commentaries to Turkish of this work, whose emotions, 

aesthetic aspect and lyricism in his poems are very popular. Even today, theses 

and articles are written to understand this work. It has been translated into 

today's Turkish by many researchers. Three commentaries were written in this 

work in the 16th century. These commentaries are the commentaries of Surûrî, 

Şemʻî and Sûdî respectively. These commentaries, all of which commentary on 

the Hafez Divan according to their own understanding have different aspects as 

well as approaches to the work. In this study, the approaches of these 

annotations, which were recently written in the same period, in explaining the 

couplets in the Hafez Divan will be examined through the first ghazal of this 

divan. The similarities and differences of these three comments will be revealed. 

They started their commentaries without the need to explain any words; 

while they were evaluating every word of Ghazali in terms of meaning and 

grammar; after making the necessary explanations by themselves, they turned 

couplets into prose. Şemʻî first turned the ghazal into prose and then explained 

the words as meaning and grammar. There are also differences in the direction 

of explanation and explanation of each couplet prose with in their own 

commentaries. They did not examine each couplet in a single order with a single 

understanding. The commentaries studied the couplets they dealt with among 

themselves in terms of different understanding and structure. While the prophets 

gave examples from the Quran and the words of the Quran in order to support 

the provisions they made, they brought sample couplets from the important 

figures of Iranian Literature. 

Keywords: Hâfız, Surûrî, Şem’î, Sûdî, Şerh, Comparison. 
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Structured Abstract 

Many new researches and investigations have been carried out on the 

Hafez Divan, one of the most readed works in the Ottoman field. There are 

many translations and commentaries to Turkish of this work, whose emotions, 

aesthetic aspect and lyricism in his poems are very popular. Even today, theses 

and articles are written to understand this work. It has been translated into 

today's Turkish by many researchers. Three commentaries were written in this 

work in the 16th century. These commentaries are the commentaries of Surûrî, 

Şemʻî and Sûdî respectively. These commentaries, all of which commentary on 

the Hafez Divan according to their own understanding have different aspects as 

well as approaches to the work. In this study, the approaches of these 

annotations, which were recently written in the same period, in explaining the 

couplets in the Hafez Divan will be examined through the first ghazal of this 

divan. The similarities and differences of these three comments will be revealed. 

They started their commentaries without the need to explain any words; 

while they were evaluating every word of Ghazali in terms of meaning and 

grammar; after making the necessary explanations by themselves, they turned 

couplets into prose. Şemʻî first turned the ghazali into prose and then explained 

the words as meaning and grammar. There are also differences in the direction 

of explanation and explanation of each couplet prose with in their own 

commentaries. They did not examine each couplet in a single order with a single 

understanding. The commentaries studied the couplets they dealt with among 

themselves in terms of different understanding and structure. While the prophets 

gave examples from the Quran and the words of the Quran in order to support 

the provisions they made, they brought sample couplets from the important 

figures of Iranian Literature. 

Surûrî interpreted verses one by one instead of annoating couplets as a 

whole. The most prominent feature of Surûrî's annotation is the places of the 

words in the sentence. Surûrî, who emphasized on the sentence information, 

which word was taken, which suffix, and at what time the verb was filmed, 

mostly focused on this subject. Sometimes, if there are similar words in the 

Quran, they refer to that verse of that Surah. After determining the places of the 

words in the sentence, he gave the lexical meaning of the words in the other 

couplets except the first couplet. Later he translated the verses into Turkish. At 

the last stage, he gave the Sufi meanings of words and phrases. When necessary, 

he referred to the verses related to the subject. 

Şemʻî started to interpret the ghazal by translating the verses into Turkish. 

If he thinks that something is not understood, he deepened his translation with 

the word “yani”. In the next step, he gave the meaning of the words self-styled. 
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In some places, where he explained the meaning of the words, he tried to give 

examples from the poems of famous poets. He explains the meanings of words 

rather than Sufi meanings. Rarely, he examined the grammatical structure of 

words. Where necessary, it has also been brought from the tribal sample 

couplets for this grammatical feature. 

Sûdî considers the couplets as a whole in his annotation. He examined it 

without dividing it into line. The most important feature that draws attention to 

the annotation is that the words come down until readings when necessary. He 

studied the word as both an inner (meaning) and an outer shape (sound). In the 

next stage, he examined the semantic features of the word related to other 

words. Then he pointed to the place of the word in the sentence. In the next 

stage, he translated couplet into Turkish. In this section, he deepens his 

translation with the words "ya’ni" and "zira". 

It gives detailed information about the grammatical structure of the words 

it deals with and its meanings in dictionaries. It conveys the connotations of 

words and their meanings among the people in an encyclopedic depth of 

knowledge. If necessary explains a expression in the couplet by quote Arabic, 

Persian, Turkish proverbs or idioms or good words or parts of important works. 

Sometimes he conveys a hadith or a verse in accordance with the meaning of 

the prayer. When necessary, "gives sentence information" about the places of 

words and suffixes in the sentence. He talks about his literary arts where he 

deems important. Another attitude in the annotation is that he writes denials in 

the places he sees as a mistake about the subject in the annotations made by 

other annotations. 
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I. Giriş 

Şerh, edebî terim olarak, bir kitabın ibaresini kelime kelime açıp izah etme; 

bir anlatım veya kitabı açıklama, yorumlama, bir şeyi açıklamak amacıyla 

yazılan kitaplardır (Remzi, 1305, s. 716). Şemsettin Sâmî'ye göre şerh, bir 

kitabın ibâresini, yine o lisânda veya bir lisân-ı âherde tafsîl ve izâh ederek 

müşkilâtını açma, bir kitâbın ibaresini kelime kelime açıp izâh ederek yazılan 

kitaplardır (Sâmi, 1317, s. 773). Şerhler, zamanla anlaşılmasında güçlük çekilen 

metinleri; dil, anlam, mazmun gibi çeşitli açılardan ele alıp açıklar (Taşçı, 2014, 

s. 73).  Şerh, metinde ne varsa dil, anlam, sanat ve estetik özellikleri ile o eserin 

anlaşılmasını sağlamaktır (Doğan, 2005, s. 9).   

Klâsik Türk Edebiyatı’nda, bu edebiyat geleneğini muhteva, şekil, söyleyiş 

ve dil açısından etkileyen Farsça yazılmış birçok edebî esere Türkçe şerh 

yazılmıştır. Eserlerin daha iyi anlaşılması ve Farsça bilmeyenler tarafından da 

ayrıca okunup anlaşılması için bazı şârihler bu eserleri meşreplerince şerh 

etmişlerdir. Bu eserlerin başında gelen Hâfız Dîvânı’na birçok şerh yazılmış 

olup Osmanlı sahasında yazılan ilk ve tam şerh, 16. yüzyılın önemli 

şârihlerinden Surûrî (ö. 1562) tarafından kaleme alınmıştır. Surûrî, eserinde 

çoğunlukla tasavvufî bir yaklaşım sergilemiştir. Kendisinden sonra Hâfız 

Dîvânı’nın tamamını bu yüzyılda Şem’î (ö. 1591) ve Sûdî (ö. 1596) şerh 

etmiştir. Sûdî, Surûrî ve Şem’î’nin şerhlerini görüp değerlendirme imkânı 

bulmuştur. Şerhteki açıklamaları daha ayrıntılı ve detaylı olduğu için, Sûdî’nin 

Hâfız şerhi diğer şerhlere nazaran daha çok kabul görmüştür (Hoca, 1980, s. 

17). 

Çalışmanın ilk bölümünde gazelin beyitlerinin metni ve şârihlerin 

Türkçeye çevirdikleri mahsûl-ı mısra ve mahsûl-ı beyt bölümleri verilmiştir. 

İkinci bölümde sırasıyla Surûrî’den Sûdî’ye şerh yöntemleri incelenmiştir. 

Sonuç bölümünde ise, bu üç şârihin şerhleri birbirleriyle kıyaslanmıştır. 

II. 1. GAZEL’İN METNİ VE GAZELİN ŞÂRİHLERİNİN GAZELİ 

TÜRKÇEYE TERCÜMELERİ: 

1. Beyit:  

لا يا ايها الساقي ادر كاسا و ناولها ا   

ه عشق آسان نمود اول ولي افتاد مشكل ها ک  

Elâ yâ eyyuhe’s-sâḳî edir ke’sen ve nâvilhâ 

Ki ‘ışḳ âsân nümûd evvel velî üftâd müşkilhâ 

Surûrî1: 
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Âgâh ol ey sâḳî devr itdür ṭolu ḳadeḥi ve ṣun anı ki ‘aşḳ-ı İlâhî âsân göründi 

evvel velî düşdi müşkiller2. 

Şem‘î3:  

Âgâh ol ey sâḳî kâseyi devr itdür ve anı ṣun. Zîrâ ‘aşḳ-ı İlâhî viṣâl-i ümmîd 

ile ‘âlem-i ervâḥda evvel âsân göründi ammâ ba‘de’l viṣâl anuñ müşkilleri ẓâhir 

oldı4. 

Sûdî5: 

Bu oldı ki ey sâḳî baña bâde vir zîrâ ‘aşḳ-ı cânân evvelde ḳolay göründi 

ammâ âḥirde müşkiller vâḳı‘ oldı. Zîrâ bir kimesneye göñül virseñ ibtidâ saña 

envâ‘-ı mülâyemetler gösterür. Ṣoñra istiġnâya başlar ‘âşıḳ-ı bî-çâre de 

istiġnâya taḥammül eylemeyüp gâh bâdeye ve gâh afyona ve berşe ve esrâra ve 

ḳahveye düşer dîvâne göñli bir miḳdâr ârâm u ḳarâr eylesün deyü6. 

2. Beyit:  

كاخر صبا زان طره بگشايد  ینافه ا یبه بو  

 ز تاب جعد مشكينش چه خون افتاد در  دلها 

Be-bûy-ı nâfeî k’âẖer ṣabâ z’ân ṭurra bugşâyed 

Zi-ca‘d-ı zülf-i müşkîneş çi tâb üftâd der-dilhâ 

Surûrî: 

Bir nâfe ḳoḳusı sebebi ile ki âẖir ṣabâ ol ṭurreden açar. Anuñ müşkîn 

zülfünüñ ḳıvırcıġından ne ḥarâret ü nûr düşdi gönüllere. 

Şem‘î:  

Bir nâfe ümmîdi ile ki ‘âḳıbet ṣabâ ol ṭurreden açar ya‘nî aça diyü. Anuñ 

müşkîn zülfinüñ ḳurcaġından ẖavâṣṣuñ ve ‘uşşâḳuñ dillerine ḳan ya‘nî vâfir ḳan 

düşdi. Murâd bir ceẕbe ve bir nufḥe ḥâṣıl idince ne ḳanlar yutmışlar ve ne 

riyâżatlar ve ne mücâhedeler eylemişler dimekdür.  

Sûdî: 

Bu oldu ki bir nâfe ḳoḳusı sebebiyle veyâ bir nâfe ümmîdiyle ancılayın 

nâfe ki ṣabâ ol nâfe-i ṭurre-i cânâneden açısardur. Cânânenüñ müşkili zülfünüñ 

bürümünden ve bükümünden veyâ ṭurrenüñ müşkili ca‘dînüñ bürümünden ve 

bükümünden yüreklere mübâlâġa ḳan düşdi. Ḳan düşmege sebeb zîyâde 

intiẓârdur zîrâ ṣabâ zülf-i müca‘aduñ tâblaruñ açmaġa ziyâde eglenür ve ziyâde 

eglenmesi ziyâde ıżṭırâba bâ‘is̱ olur ki ve yüreklere ḳan düşmek sebeb-i 

tevaḳḳu‘ ve intiẓârdur. 
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3. Beyit:  

 به مي سجاده رنگين كن گرت پير مغان گويد 

خبر نبود ز راه و رسم منزل ها  یكه سالك ب  

Be-mey â rengîn kün geret pîr-i muġân gûyed 

Ki sâlik bî-ẖaber ne-bûd zi-râh u resm-i menzîlhâ 

Surûrî: 

Şarâb ile seccâde-i rengîn eyle ya‘nî boya, eger saña pîr-i muġân dirse 

ya‘nî sâlik bî-ẖaber gerekmez yâ sâlik bî-ẖaber olmaz. Menzillerinüñ resm ü 

‘adeti ve râh-ı vuṣlatı ‘aşḳ ile olmaḳdur ki aḳrebu ṭarîḳ ila’llâh ṭarîḳ-i ‘uşşâḳ-ı 

şuṭṭârdur murâd. 

Şem‘î:  

Pîr-i muġân eger saña mey ile seccâdeñi rengîn ve âlûde eyle dir. Anuñ 

emrine imtis̱âl idüp rengîn eyle. Zîrâ sâlik sülûk menzillerüñ ‘âded ü râhından 

bî-ẖaber degüldür. 

Sûdî:  

Bu oldur ki eger saña pîr-i meyẖâne ya‘nî bâde-fürûş seccâde ve esbâbuñı 

meyle âlûde eyle dirse sözin ḳabûl eyle zîrâ ol bâde-nûşlar ṭarîḳunuñ sâliki 

Murtâża’dur ve meyẖânelerüñ rüsûm ve âdâdından bî-ẖaber degüldür zîrâ her 

gün nice ‘ârif ü kâmiller ḳondurup göçürmededür ve rindler ṭarîḳini ẖûb żabṭ 

eylemişlerdür ve herkesüñ ṭabî‘atını ve meşrebini ‘alâ añlamışdur ve herkese ne 

lâyıkdur göz eylemişdür pes aña bi’ż-żarûr ittibâ‘ lâzımdur ki ṣoñra nedâmet 

ẖumârın çekmiye zîrâ ẖumâr nedâmeti emrinde ḥikmet-i ‘aẓîme vardur ve ol 

ḥikmet anuñ ve em̱sâlinüñ ma‘lûmudur ancaḳ.  

4. Beyit:  

 مرا در منزل جانان چه امن عيش چون هر دم 

 جرس فرياد مي دارد كه بربنديد محملها 

Merâ der-menzil-i cânân çi emn ü ‘ayş çün her dem 

Ceres feryâd mî-dâred ki ber-bendîd maḥmilhâ 

Surûrî: 

Baña cânân menzilinde ne emn ne ‘ayş çünki her dem, çañ feryâd dutar 

ya‘nî feryâd idüp dir baġlañ maḥmilleri ki bu menzil ẖaṭarlu yerdür ḳara itmeñ. 
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Şem‘î:  

Baña cânân menzilinde ne emn ve ne ‘ayş ya‘nî olmaz çünkü her dem, zîrâ 

eger ġaflet idüp emn ü ‘ayş üzre ola ẖâṣıl itdügi ṭabaḳâtdan ve merâtibden 

düşmek lâzım gelür. Zebân-ı ḥâl ile ceres feryâd ṭutar ya‘nî feryâd idüp dir ki 

maḥmilleri baġlañuz zîrâ bu menzilden öte daẖı menzil çoḳdur. Murâd olınan 

maḳâma daẖı vuṣûl-ı müyesser olmadı. 

Sûdî:  

Bu oldı ki baña cânân ḳonaḳlarında eminlikle dirilmek ne müyesserdür 

ya‘nî müyesser degül istifhâm-ı inkârîdür ṭarîḳle çünki her vaḳt ve her nefes 

ceres feryâd ya‘nî tenbîh ider ki yükleriñüz baġlañ ve cânâna tîzcek vâṣıl oluñ 

ki fırṣat ġanîmetdür. 

5. Beyit:  

 شب تاريك و بيم موج و گردابي چنين هايل 

 كجا دانند حال ما سبكباران  ساحلها 

Şeb-i târîk ü bîm-i mevc ü gird-âbî çünîn hâ’il 

Kocâ dânend ḥâl-i mâ sebük-bârân-ı saḥilhâ 

Surûrî: 

Ḳarañu gice ve mevc ḳorḳusı ve gird-âblık buncılayın ḳorḳunç. Ḳande 

bileler bizüm ḥâlimüzi deñiz kenârınuñ yüki yeynileri. 

Şem‘î:  

Leyl-i muẓlim ve mevc ẖavfı ve buncılayın hâ’il ve meẖûf bir gird-âb. 

Bizüm ḥâlimüzi ḳande bilür deryâ kenârlarunuñ sebük-bârları. 

Sûdî:  

Hicrân ẓulmeti ve raḳîb ḳorḳusı ve mü’ebbed firâḳ gird-âbında ḳalmaḳ 

ẖavfı pes biz ki böyle olavuz ḳande bilürler bizüm ḥâlümüzi sâḥil ve sâlda olup 

bîm-i aġyâr ve ẖavf-ı infiṣâlde olmayanlar. 

6. Beyit:  

كشيد آخر  یبه بدنام یهمه كارم ز خود كام  

كز او سازند محفلها  یرازماند آن  ینهان ك  

Heme kârem zi-ẖod-kâmî be-bed-nâmî keşîd âẖir 

Nihân key mâned ân râzî k’ez û sâzend maḥfilhâ 
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Surûrî: 

Dükeli işüm kendü murâdumca olmaḳdan bed-nâmlıġa çekdi. Ḳaçan 

gizlü ḳalur bir râz ki andan düzeler maḥfilleri. 

Şem‘î:  

Dükeli ‘amelüm beni ẖod-kâmlıġumdan bed-nâmlıġa çekdi. Ya‘nî 

nefsüme tâbi‘ olmaḳ sebebi ile bed-nâm oldum. Âẖir ḳaçan nihân mestûr ḳalur 

evvel bir râz ki andan maḥfiller düzeler.  

Sûdî: 

Bu oldı ki cemî‘-i ef‘âl u aḥvâlüm kendi murâdum muḳteżâsınca 

oldıġumdan ya‘nî murâdum ḥuṣûliyle muḳayyed olup cânân murâdıyla 

taḳayyud eylemedigümden bed-nâmlıġa ya‘nî rüsvâylıġa müncer ve munḳalıb 

ve müteḥavvil oldı. 

7. Beyit:  

از او غايب مشو حافظ  یخواه یگر هم یحضور  

و اهملها دع الدنيا    یما تلق من تهو یمت  

Ḥużûrî ger hemî ẖvâhî ez û ġâ’ib me-şev Ḥâfıẓ 

Metâ mâtalaḳ men tehvâ da‘id-dünyâ ve ehmilhâ 

Surûrî:  

Eger bir ḥużûr isterseñ ondan ġâfil olma Ḥâfıẓ. Ol zamânda irişürsin 

sevdügün kimseye ki dünyâyı terk eyle daẖi ihmâl eyle. 

Şem‘î:  

Eger bir ḥuzûr ister iseñ Allâh’dan ġa’ib ve cüdâ olma ey Ḥâfıẓ, murâd 

eger Ḥaḳ Te‘âla Ḥaẕretine taḳarrüb ṭaleb eyler iseñ dâ’im anuñ emri üzre iṭâ‘at 

eyle dimekdür. Ol zamânda ki sen mülâḳî olmaġı murâd idinesin şol kimseye 

ki anı seversin dünyâyı terk ü ihmâl eyle. 

Sûdî:  

Oldı ki eger ḥużûr isterseñ ey Ḥâfıẓ andan ġâfil olma ya‘nî sevdigüñe 

vâṣıl olmaḳ isterseñ dünyâyı terk eyle ya‘nî yolına beẕl ve ẖidmetine ṣarf eyle.  

III. 2. ŞERH YÖNTEMLERİ: 

Bu bölümde üç şarihin gazeli nasıl şerh ettikleri ile şerh yöntemlerinin 

birbirlerinden farklı ve benzer yönleri üzerinde durulacaktır.  
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2.1. SURÛRÎ:  

Surûrî, beyitlerin yerine mısraları şerh etmiştir. Surûrî’nin şerhinde göze 

çarpan en önemli özellik, kelimelerin cümledeki yerleridir. İrab üzerinde duran 

Surûrî, hangi kelime hangi eki almış, fiilse hangi zamanda çekimlenmiş onun 

üzerinde durmuştur. Bazen kelimelere gelen eklerin benzeri Kur’ân-ı Kerîm’de 

varsa o surenin o ayetine gönderme yapmıştır. İlk beyit hariç diğer beyitlerde 

kelimelerin lügat manasını vermiştir. Daha sonra “ma’nâ-yı mıṣrâ budur ki” 

ibâresi ile mısraı tercüme etmeye başlamıştır. Son aşamada ise, kelimelerin 

“…dan/den murâd”  ifadeleri ile o kelime ve ibarelerin tasavvufî manalarını 

vermiştir. Yeri geldiğinde mevzu ile ilgili ayetlere gönderme yapmıştır.  

2.1.1. Kelimelerin Dilbilgisel Özellikleri: 

 Surûrî, dilbilgisi açıklamalarını Arap grameri özelliklerine göre 

yapmıştır. 

2.1.1.1. Kelimelerin Cümledeki Yerleri: 

 Arap gramerinde cümleye başlarken dikkati çekmek için uyarı 

mahiyetinde kullanılan ifadelere harf-ı tenbîh denir. Beytin ilk kelimesi olan 

“ela” kelimesine Surûrî, “ḥarf-i tenbîh” demiştir. Sonra gelen “yâ” sözüne 

harf-i nidâ (ünlem); “eyyu” kelimesinin anlamının ortaya çıkması için başka bir 

kelimeye ihtiyaç duymasına “ism-i mübhem” demiştir. “Eyyuhu” kelimesinin 

sonuna gelen “hâ” harfine yine harf-i tenbîh demiştir. Sâkî kelimesine gelen 

  .takısının ünlemin gelmesi için kullanıldığını dile getirmiştir ”ال“

2.1.1.2. Kelimelerin Türleri ve Çekimleri:  

Kelimelerin türleri ile ilgili bir açıklama yapmayan Surûrî, onların sadece 

türünü söyleyerek mısraı Türkçeye tercüme ederken irabda yerlerini belirlemek 

için kullanmıştır: 

 lafẓ-ı es-sâkî ṣıfatdur 

 metâ ẓarf-ı zamândur 

 lafẓ-ı men ismdür 

 yâ ḥarf-i nidâdur 

Surûrî, şerhte geçen Arapça fiillerin hangi zamanda çekimlendiğini dile 

getirmiştir. Bunu Farsça fiillerde yapmamıştır. Şimdiki ve geniş zaman için 

“mużâri‘”; geçmiş zaman için “mażi‘”; emir için “emr-i ḥâżır” lafızlarını 

kullanmıştır. Bazen Arapça fiilleri açıklarken onların mażi‘, ve mużâri‘  

hâllerini de vermiştir: 

 edir emr-i ḥâżırdur edâre yüdîrudan 

 nâvil emr-i ḥâżırdur nâveleden 
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Eylemlerin kaçıncı bâbdan geldiğini, buna göre de manasının ortaya 

çıktığını ifade etmiştir:  

tehvâ dördünci bâbdan mużâri‘dür bu bâbdan hevâ-yı muḥabbet 

ma‘nâsınadur. 

2.1.1.3. Kelimelerin Diğer Kelimelerle Kurduğu İlişkiler: 

Bazı kelimelerin Arapça dilbilgisi kurallarına göre dişil olduğunu, fiile 

gelen zamirlerin de dişil olduğunu dile getirmiştir. Bunun için de müennes 

kelimesini kullanmıştır.  

“nâvilhâ” kelimesindeki “hâ” harfinin mü’nnes̱ olduğunu, bunun da 

“ke’s” lafzının aslında mennes olmasından kaynaklandığını ifade etmiştir.  

Bazı kelimelerin bulunduğu mısrada yer almadığını, bunun yerinin diğer 

mısrada olduğunu dile getirmiş, bunun için de “mażmûnına” kelimesini 

kullanmıştır: 

ez-û lafẓı mıṣra‘-ı s̱ânî mażmūnına işâretdür.  

2.1.1.4. Dilbilgisi Kuralları İçin Kur’ân-ı Kerîm’den Örnek Ayetler 

Vermiştir: 

Kelimelerin müennes olması durumunda sıfatların da bu kurala uyması 

gerektiğini bildirip Kur’ân-ı Kerim’den âyet örneği vermiştir. “Ke’s” lafzı 

mü’ennes̱dir onunla çalışan kelimelerin de müennes olması gerektiğine örnek 

olarak bu kelimenin geçtiği âyeti örnek olarak vermiştir.  

 يطَُافُ عَلَيْهِمْ بكَِأسٍْ مِنْ مَع۪ينٍ  7

2.1.1.5. Gramer Bilgisi Verdiği Yerler:  

Surûrî, metni şerh ederken bazen konuyu daha iyi açıklamak için, dilbilgisi 

açısından kısa bigiler verir. Bazı kelimelerin sonundaki “ه” harfinin üstünde 

bulunan hemzenin “ۀ” vaḥdet manasına geldiğini ifade etmiştir:  

Âẖirinde hâ olan lafẓda hemze vaḥdet ifâde ider nâfeî gibi 

Kelimelere gelen eklerin özelliğini belirtir: 

geret lafẓında tâ ẖiṭâb. 

Ḥużûrî lafẓında ḥarf-i yâ vaḥdet içündür ẖvâhî lafẓında ḥarf-i yâ ẖiṭâb 

içündür.  

2.1.2. Kelimelerin Manaları: 

Surûrî, kelimelerin manalarını iki aşamada vermiştir. İlk aşamada 

kelimelerin gramer özelliklerini, verdikten sonra hemen onların lügat manasını 
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vermiştir. İkinci aşamada ise, mısraı Türkçeye tercüme ettikten sonra 

kelimelerin tasavvufî manalarını aktarmıştır.  

2.1.2.1. Kelimelerin Lügat Manası: 

Burada kelimelerin anlamını açıklarken açıklamanın sonunda “dirler” ya 

da “dimekdür” ifadesini kullanır:  

ke’s şol ḳadeḥe dirler ki içinde şarâb ola. 

ṣabâ gün ṭoġusı yiline ve her seḥer vaḳtinde esen yile dirler ve ṭurra alına 

dökülen  ṣaça dirler. 

Ca‘d ḳıvırcıḳ dimekdür 

Eğer kelimenin birden fazla manası varsa bunu “bir nice ma‘nâya gelür” 

şeklinde ifade eder. Sonra mısrada hangi mana geçerli ise, “ma‘nâsı 

münâsibdür” biçiminde o kelimenin anlamını verir: 

Tâb bir nice ma‘nâya gelür bunda ḥarâret ü żiyâ ma‘nâsı münâsibdür. 

Bazı soru kelimelerinin anlamını açıklarken “ıṭlâḳ” ifadesini kullanır:  

lafẓ-ı men ismdür eks̱eriyâ ehl-i ‘aḳl olanlara ıṭlâḳ olunur 

Bazı fiillerin manasının bağlı bulundukları kalıba göre anlam aldığını dile 

getirir:  

tehvâ dördünci bâbdan mużâri‘dür bu bâbdan hevâ-yı muḥabbet 

ma‘nâsınadur8. 

2.1.2.2. Kelimelerin Tasavvufî Manası: 

Surûrî, mısranın anlamını verdikten sonra kendince kelimelerin tasavvufî 

manalarını verir. Burada kelimelerin manasını açıklarken “murâd” ifadesini 

kullanır: 

sâḳîden murâd vâ‘iẓ ü nâṣıḥ ve raġbet ü ẕevḳ viricidür ve ke’sden murâd 

şol va‘ẓ u naṣîḥat ve kelime-i ḥikmetdür ki âdeme şevḳ u raġbet virür. 

ca‘ddan murâd ṭabaḳât-ı ḥicâb ve merâtib-i istitârdur. 

muġân âteş-perest dimekdür / pîr-i muġândan murâd şeyẖ ü mürşiddür.  

ṭurradan murâd ḥicâb-ı cemâl-i kibriyâdur ṣabâdan murâd tecellî-i 

İlâhîdür nâfe ḳoḳusından murâd es̱er-i feyż-i Ḥaḳdur. 

şarâbdan murâd ‘aşḳdur. 

Cânândan murâd Ḥażret-i Ḥaḳdur ve menzilden murâd sülûk 

mertebeleridür. 

ceresden murâd ṭarîḳ-i Ḥaḳḳuñ ẖaṭarın beyân idenlerdür. 
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şeb-i târîkden murâd ẓulmet-i ḥubb-ı dünyâ ve ẓulmet-i nefs ü hevâdur ve 

bîm-i mevcden murâd ‘aḳabât-ı baḥr-i sülûk ve temevvüc-i deryâ-yı ‘iṣyân ve 

tehyîc ü iġvâ-yı şeyṭândur. Ve gird-âbdan murâd ilḥâda düşmek yâ ṭarîḳatde 

kemâl buldum diyü yerde ḳalmaḳdur. 

Surûrî, tercüme ettiği bölümde kelime grubunun Türkçe karşılığını 

verdikten sonra onun tasavvufî manasını da açıklamıştır: 

“sebûk-bârân” kelime grubuna “yüki yeyniler” manasını verdikten sonra 

onun tasavvufî manasını vermiştir:  

yüki yeynileri bunlardan murâd vuṣûl ila’llâh ḥâṣıl ḳılanlar ve ceẕbe-i 

ilâhiye irişüp vâṣıl olanlardur.  

 2.1.3. Mısraı Tercüme Ettiği Bölüm: 

Surûrî, mısraları tercüme ederken daha çok kelimelerin lügat manaları 

üzerinden tercüme etmiştir. Onlara tasavvufî bir mana yüklememiştir. Daha 

sonra kelimelerin ve ibarelerin tasavvufî manalarını vererek mısraın anlamının 

tasavvufî yorumunu ortaya koymuştur:  

İlk beytin ilk mısraı; 

“ma‘nâ-yı mıṣrâ‘ budur ki âgâh ol ey sâḳî devr itdür ṭolu ḳadeḥi ve ṣun 

anı.” 

Son beytin ilk mısraı; 

“ma‘nâ-yı mıṣrâ‘ eger bir ḥużûr isterseñ ondan ġâfil olma Ḥâfıẓ.” 

Surûrî, bazen iki mısraın anlamını birbirine eklerken “maḳûl-i ḳavl 

budur” şeklinde geçiş yapmaktadır. Bu durumda açıklamasını “maḳûl-i ḳavli 

… mażmûnıdur” şeklinde yapmıştır.  

Maḳûl-ı ḳavl budur ki yâ maḳûl-ı ḳavl be-mey seccâde rengîn kun 

mażmûnıdur bu aña ta‘lîldür ya‘nî sâlik bî-ẖaber gerekmez yâ sâlik bî-ẖaber 

olmaz menzillerüñ resminden ve râhından. 

2.1.4. Mısraın Tasavvufî Şerhi: 

Surûrî, kelimelerin tasavvufî manasını verdikten sonra o mısraı tasavvufî 

bir manada şerh etmiştir. Burada tasavvufî anlamı vereceği zaman “ya‘nî” 

kelimesini kullanmıştır:  

ya‘nî seccâdede ‘ibâdetüñ ‘aşḳ ile olsun zâhid-i ẖuşk olma eger saña 

mürşid dirse. 

ya‘nî vuṣûl ila’llâh menzillerinüñ resm ü ‘adedi ve râh-ı vuṣlat-ı ‘aşḳ ile 

olmaḳdur ki aḳreb-i ṭuruḳ ila’llâh ṭarîḳ-i ‘uşşâk-ı şuṭṭârdur. 
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2.1.5. Şerhte Gönderme Yapma: 

Surûrî, mısraları şerh ederken bazen kelâm-ı kibârdan sözler de 

aktarmıştır.  Bunu da “aẖbâr-ı meşâyıẖdandur bu kelâm ki” ifadesi ile 

vermiştir. Bazı kelâm-ı kibâr sözlerini aktarırken “dimişler, buyurmuşlardır” 

kelimelerini kullanmıştır:  

Aẖbâr-ı meşâyıẖdandur bu kelâm ki  

 

 مَن    لاَ شَيخَ لهَُ فاَلشيْطَانُ شَيْخُه  

“Men lâ şeyẖe lehu fe’ş-şeyṭânü şeyẖuhu.”9   

 

 الدليل ثم السبيل 

ed-delîlu s̱ümme’s-sebîli dimişler.10   

 

   الرفيق ثم الطريق

 

errefîku s̱ümme’ṭ-ṭarîki buyurmışlardur.11 

 دُنياكَ ما يبعدك عن مولاك 

dünyâke mâ yüba‘idüke ‘an mevlâke12 

Mısraları tasavvufî açıdan şerh ederken kimi zaman tasavvufî eserlere 

göndermelerde bulunmuş; bu durumda da “buyurur” ve  “dimiş” şeklinde 

açıklama yapmıştır: 

Ceresden murâd ṭarîḳ-i Ḥaḳḳuñ ẖaṭarın beyân idenlerdür nitekim H̱ażret-i 

Mevlânâ buyurur: 

حديث راهِ پرُ خون ميكند ین   

عشق ِ مجنون ميكند  یقصه ها  

Ney ḥadîs̱-i râh-ı pür-ẖûn mî-küned 

Ḳıṣṣahâ-yı ‘aşḳ-ı Mecnûn mî-küned13 

Ḥażret-i Mevlânâ buyurur: 

 بند بگسل، باش آزاد، اي پسر 

 چند باشي بند سيم و بند زر 

Bend b’ügsil bâş âzâd ey püser 
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Çend bâşî bend-i sîm ü bend-i zer14 

ve Şeyẖ Sa‘dî dimiş: 

 تعلق حجاب است و بی حاصلی 

 چو پيوندها بگسلی واصلی 

Ta‘alluḳ ḥicâbest ü bî-ḥâṣılî 

Çü peyvend hâ b’ügsili vâṣılî15 

Surûrî, şerhteki önemli bir yaklaşımı, başkalarının yorumlarını da eserine 

eklemesidir. Bunu yaparken de “ba‘żılar murâd …dimişler” ibaresini 

kullanmıştır.  

Ḳ̣̣̣ande bileler bizüm ḥâlimüzi deñiz kenârınuñ yüki yeynileri bunlardan 

murâd vuṣûl ila’llâh ḥâṣıl ḳılanlar ve ceẕbe-i ilâhîye irişüp vâṣıl olanlardur 

ba‘żılar murâd melâ’ikedür dimişler16 

2.2. ŞEM‘Î:  

Şemʻî, gazeli şerh etmeye mısraları Türkçeye tercüme etmekle başlamıştır. 

Eğer anlaşılmayan bir şey kaldığını düşünürse “ya‘nî” kelimesiyle tercümesini 

derinleştirmiştir. Sonraki adımda kelimelerin kendince anlamlarını vermiştir. 

Bazen kelimelerin manalarını açıkladığı yerlerde meşhur şairlerin şiirlerinden 

örnekler verme yoluna gitmiştir. Sonra, cümle irabları yapmıştır. Burada daha 

çok “bunda, murad” ifadelerini kullanmıştır. Kelimelerin daha çok tasavvufî 

manalarını açıklamıştır. Arapça kelimelerin, özelikle fiillerin dilbilgisi 

yapılarını irdelemesine karşın, Farsça kelimelerde çoğul manaya gelen 

kelimelerin yapısını sadece incelemiştir. Bazı dilbilgisi özelllikleri için başka 

divanlardan örnek beyitleri şahit olarak getirmiştir.  

2.2.1. Mısraı Tercüme Ettiği Bölüm: 

Şem‘î, şerhine ilk önce ele aldığı mısraı Türkçeye tercüme etmekle 

başlamıştır. Bu durum, Surûrî’nin şerh anlayışından farklıdır. Bu tercümeler 

beytin ilk görünen anlamı olduğu gibi, doğrudan tasavvufî anlamı da olabilir. 

İlk beyite birinci mısraı tasavvufî mana vermeden ikinci mısraı da tasavvufî 

anlam vererek şerhine başlamıştır.  

İlk beytin ilk mısraı: 

 “Agâh ol ey sâḳî kâseyi devr itdür ve anı ṣun” 

İlk beytin ikinci mısraı: 

 Ki ‘aşḳ-ı İlâhî viṣâl-i Ḥaḳḳ ile ‘âlem-i ervâḥda evvel âsân görindi 

ammâ ba‘de’l-viṣâl ‘aşḳuñ müşkileri düşdi. 
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Beyitteki mananın tam ortaya çıkması için son beytteki mısraların mana 

olarak yer değiştirmesi gerektiğini dile getirmiştir:  

 mıṣrâ‘-ı s̱ânî ma‘nâda mıṣra‘-ı evvel üzre muḳaddemdür. 

2.2.2. Kelimelerin Dilbigisi Özellikleri: 

Bu bölümde, kelimelerin türleri ve çekimleriyle kelimenin cümledeki yeri, 

kelimeler arası ilişkilerin nasıl olduğu ve kelimelere gelen eklerin özellikleri 

üzerinde durulacaktır. 

2.2.2.1. Kelimelerin Cümledeki Yerleri: 

Şem‘î de, Surûrî gibi dilbilgisi açıklamalarını Arapça gramer kurallarına 

uygun olarak yapmıştır. İlk beytin ilk kelimesi olan “elâ” kelimesine Şem‘î de 

“ḥarf-i tenbîh” demiştir. Kelimenin türü açısından ikisi de aynı açıklamayı 

yaparken Şem‘î, bu kelimenin yerinin birinci mısra değil de, ikinci mısra 

olduğunu söylemiştir. “eyyuhu” kelimesinin sonuna gelen “hâ” harfine Surûrî, 

harf-i tenbîh derken Şem‘î, “hâ” harfine “zâ’id” demiştir.  

2.2.2.2. Kelimelerin Türleri ve Çekimleri:  

Şem‘î, kelimelerin türleri hakkında bilgi vermemiştir. O da, Surûrî gibi 

mananın ortaya çıkması için kelimenin cinsini belirtme yoluna gitmiştir. İsim 

“ism”, sıfat “sıfat”, zarf “zarf”, ünlem “münâdi” ve “nidâ” kelimeleriyle 

karşılanmıştır: 

 Men ism-i mevṣûldur ṣılası tehvâdur 

 Şem‘î de, sâḳî kelimesinin ey lafzının sıfatı olduğunu dile getirmiştir: 

 Sâḳî ey lafẓınuñ ṣıfatıdur 

 Yâ ḥarf-ı nidâdur ey münâdîdür 

 Metâ ẓarf-ı zamân  

Şem‘î de, Surûrî gibi fiillerin ne anlama geldiğinden bahsetmemiş, onların 

cümledeki çekimleri üzerinde durmuştur. O, fiillerin bâbını ve kaçıncı şahısta 

çekimlendiğini ve kipini söylemiştir. Gelecek ve şimdiki zaman için “mużâri‘”; 

emir için “emr” kelimelerini kullanmıştır. Gazelde sadece Arapça fiillerin 

özelliklerinden bahsetmiştir. Farsça hiçbir fiil için dilbilgisi açıklaması 

yapmamıştır:  

 edir ef‘âl bâbından emr-i ḥâżırdur nâvil emr-i ḥâżırdur mefâ‘ile 

bâbından. 

 tehvâdur ki fil-i mużâri‘-i muẖâṭabdur.   
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Asıl metinde yazılmadığını, ama dilbilgisi olarak var olması gereken bir 

özelliği metni şerh ederken aktarmıştır. Metinde kendince olması gereken, fakat 

yazılmayan eke “ḥaẕf” demiştir:  

 Ḥâfıẓ münâdîdür ey ki ḥarf-i nidâdur lafẓen ḥaẕf olınmışdur. 

2.2.2.3. Kelimeler Arası İlişkiler: 

Şem‘î, bazı kelimelerin bulunduğu mısrada yer almadığını, bunun yerinin 

diğer mısra olduğunu dile getirir. Bunun için de “maṣrûf” ve ḳayd” kelimelerini 

kullanır. Bazen bunu yapmasının “sühûlet-i ma‘nâ” olduğunu söyler:   

 Elâ ḥarf-ı tenbîhdür mıṣra‘-ı s̱ânîye maṣrûfdur. 

 Âẖir lafżı mıs̱râ‘-ı s̱ânîye ḳayd olındı sühûlet-i ma‘nâ içün. 

2.2.2.4. Kelimelerdeki Eklerin Özelliğini Belirtir: 

Şem‘î, Arapça fiillere gelen zamirlerin özelliğinin ne olduğunu ve hangi 

kelimeyle çalıştığını dile getirmiştir. Ek olan zamirin hangi kelimeyle çalıştığını 

göstermek için “râci‘” ifadesini kullanır: 

 “Nâvilhâ” da olan te’nîs̱ żamîri kâseye râci‘dür mü’ennes̱-i semâ‘î 

olduġından. 

Şem‘î, gazelde çoğul isimlerin hangi dile göre yapısal olarak çoğul 

olduğunu yeri geldiğinde söylemiştir. Çoğul için “cem‘” kelimesini 

kullanmıştır:   

 Maḥfilhâ cem‘-i maḥfildür ḳâ‘ide-i Fürs üzre. 

 Müşkilhâda olan hâ lafẓı ‘alâmet-i cem‘dür. 

2.2.2.5. Gramer Bilgisi Verdiği Yerler: 

Şem‘î, gazelde genelde Arapça kelimelerin sarf ve nahvi üzerinde 

durmuştur. Farsça kelimelerle ilgili gramer açıklamaları yapmadığı için onun 

şerhi dilbigisi özelliğiyle öne çıkan bir şerh değildir. Şem‘î, Arapça zaman 

manasına gelen “metâ” kelimesinin “tâ” şeklinde de kullanılabileceğini dile 

getirmiştir:  

 Metâ ẓarf-ı zamân ve mâ zâ’iddür zîrâ metâ “mâ”sız daẖı ‘amel eder. 

2.2.3.Kelimelerin Manaları: 

Şem‘î, kelimelerin manalarını iki aşamada açıklamıştır. Onların lügat 

manası üzerinde pek durmamış; gerekli gördüğü yerlerdeki bazı kelimelerin 

sözlük anlamını vermiş; kelimelerin tasavvufî manalarını aktarmayı daha uygun 

görmüştür.   
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2.2.3.1. Kelimelerin Lügat Manası: 

Kelimelerin lügat manası için “ma‘nâsına” ve “kendü ma‘nâsı” ifadesini 

kullanmıştır. “kendü ma‘nâsı”na ifadesini kullandığı yerde bu lügat manasının 

açıklanan yere uymadığını dile getirmiştir:  

Bûy ümmîd ma‘nâsınadur kendü ma‘nâsına maḥalle mülâyim degüldür. 

Ceres deve çañı 

Arapça fiillerin manasını fiillerin hangi zamanda, kipte ve kişide 

çekimlediğini söyleyerek manalarını vermiştir: 

 

tehvâdur ki fi‘l-i mużâri‘-i muẖâṭabdur bâb-ı râb‘adan ki maḥabbet 

ma‘nâsına olan hevâdan müştaḳdur. 

İlk mısrada geçen “nâvil”, kelimesinin “iç” manasına geldiğini, bunun da 

nedeninin aynı mısrada yer alan “edir” fiili ile anlam bakımından aynı olduğunu 

ifade etmiştir. Tekrara düşmemek için “sen iç” şeklinde anlam vermiştir. Bu 

manaya geldiğine örnek olarak da Molla Câmî’nin bir şiirini vermiştir.  

 صفای جام می جامی برد زنگ غم از خاطر 

 اذا ماتلق من مهّمٍ فحاولها و ناولها 

Ṣafâ-yı câm-ı mey Câmî bered jeng-i ġam ez-ẖâṭır 

İzâ mâ telḳa min mehemmin feḥâvilhâ ve nâvilhâ17 

Şem‘î, bu kelimeler dışında gazeldeki diğer kelimelerin lügat manasını 

vermemiştir. 

2.2.3.2. Kelimelerin Tasavvufî Manası: 

Şem‘î, mısraları nesre çevirdikten sonra, gazeldeki neredeyse bütün 

kelimelerin tasavvufî manalarını vermiştir. Çünkü ona göre, kelimelerin gerçek 

manaları değil, tasavvufî anlamları önemlidir. Bu tasavvufî manaları mısraları 

nesre çevirdikten sonra vermiştir. Tasavvufî anlamını verdiği zaman genelde 

“…den/dan murâd” ibaresini kullanmıştır:  

 Kâseden murâd câm-ı maḥabbet ü feyżdür.  

 Sâḳîden murâd mürşid-i kâmildür. 

 Ṭurreden murâd ḥicâb-ı cemâl-i Kibriyâdur.  

 Ṣabâdan murâd feyż ü fażl-ı İlâhîdür.  
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Zülf kelimesinin manasını tasavvufî olarak açıkladıktan sonra bu anlama 

uygun bir beyit nakletmiş, sonra zülf kelimesinin başka bir tasavvufî manasını 

açıklamıştır:  

Zülfden murâd bunda ẓulmet-i kevndür ki viṣâl-i cânâna ḥicâbdur ve 

fetâhide-i cemâl-i niḳâbdur. Nitekim Mevlânâ Câmî dimişdür.  

 Beyt 

 ظلمت کونم غرض باشد ززلق 

 نقطۀ ذاتم مراد آمد ز خال 

Ẓulmet-i kevnem ġaraż başed zi-zülf 

Noḳṭa-ı ẕâtem murâd âmed zi-ẖâl18 

 Ve gâhî zülf esrâr-ı İlâhîye ma‘nâsına gelür. 

 Ca‘ddan murâd ẓulmet-i kevnin müteżâ‘if olmasıdur. 

 Bûy ümmîd ma‘nâsınadur. 

 “Pîr-i muġân” tamlamasının tasavvufî manasını açıkladıktan sonra bu 

kelime için ikinci mısradaki sâlik kelimesini delil olarak kullanmıştır. Burada 

tercih ettiği kelime ise, “kârîne”dir. Bunu sâlik kelimesini açıklarken de 

yapmıştır:  

 Pîr-i muġândan murâd mürşiddür ki mıṣra‘-ı s̱ânîde olan sâlik lafẓı 

aña ḳarînedür.  

 Sâlikden murâd bunda sâlik-i müntehîdür sâlik-i mübtedî degüldür ki 

bî-ẖaber ne-bûd kelimeleri aña ḳarînedür. 

 Cânândan murâd Ḥak Te‘âlâ Ḥażretleridür.  

 Menzilden murâd seyr-i ma‘nevîde olan ṭabaḳâtdur 

 Ceresden murâd mürşiddür. 

Şeb-i târîkden murâd maḥabbet-i dünyâdur. 

Mevcden murâd taḳâżâ-yı nefsdür.  

Gird-âbdan murâd sû’-i ẖâtemedür. 

Sebük-bârlardan murâd evliyâullahdur. 

Mey kelimesinin manasının tasavvufî olarak aşk olmadığını ifade 

etmiştir:  

 Meyden murâd bunda ‘aşḳ degüldür. 
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 Metinde “nâfe” kelimesine dört farklı anlam vermiştir. Birinci mana 

için Ebü’l-Kâsım İbrâhim en-Nasrâbâdî’nin bir görüşünü; ikinci anlam için de 

Mevlânâ’nın Mesnevisi’nde geçen bir hadisi nakletmiştir. “Nâfe” kelimesinin 

üçüncü ve dördüncü anlamlamları için kaynak nakletmemiştir. Kelimenin 

üçüncü anlamını verdiğinde “dâhi mümkindür” ifadesini; dördüncü kez 

açıkladığında ise, “bunda” kelimesini kullanmıştır:  

 Nâfeden murâd ceẕbe-i H̱udâ’dur. 

ذابات الرحمن توازي علم الثقلين جذبة من ح   

 “Ceẕbeti min ceẕebâtu’r-raḥmân tuvazî min ‘ameli’s̱-s̱akaleyn”19 

 Nâfeden murâd nefẖa-ı İlâhiyye daẖı olmaḳ rûşen ve câ’izdür 

 الا ان الله اياّم دهرکم نفحات فتعرضوا اهآ 

 Elâ inne’l-lâhe fi eyyâm-ı dehrikum nefaḥatin fete‘arrażû lehâ20 

 Nâfeden murâd nefẖâ-ı Raḥmâniyye daẖı olmaḳ mümkindür. 

 Nâfe bunda râyiḥa. 

Kâse kelimesinin manasını verirken içindeki şeyi kastettiğini dile 

getirmiştir. Bunu başkalarından rivayet ediyormuş gibi “dirler” sözüyle 

aktarmıştır:  

Kâsen dirler ki içinde baḳîye ola. 

2.2.4. Mısraları Şerh Ettiği Bölüm: 

Şem‘î, bu bölümde bütün mısraları, ilk önce tercüme etmiş; kelimelerin 

tasavvufî manalarını verdikten sonra şerhine geçmiştir. Bazen “ya‘nî” kelimesi 

ile şerhini derinleştirmiştir:  

İlk mısra: 

 Âgâh ol ey sâḳî kâseyi devr itdür ve anı ṣun. 

İkinci mısraı tasavvufî açıdan tercüme ettikten sonra şerhini 

tamamlamıştır: 

 Ki ‘aşḳ-ı İlâhî viṣâl-i Ḥaḳḳ ile ‘âlem-i ervâḥda evvel âsân görindi ammâ 

ba‘de’l-viṣâl ‘aşḳuñ müşkilleri düşdi. Ya‘nî ‘âlem-i nâsûte gelmek ile ẓâhir oldı. 

Bu vech daẖı câ’izdür ibtidâ sülûkda ‘aşḳ âsân görindi. 

Şem‘î, birinci ve ikinci beyitlerin birinci mısraı ile yedinci beytin ikinci 

mısraında şerhini tamamladıktan sonra “bu beyt” ibaresi ile beytin kendince 

yazılış amacını ortaya koymuştur: 

 Bu beyt ile iş’âr ider ki sâlike evvel mürşid lâzımdur.  
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 Bu beyt ile ma‘lûm olur ki ‘aşḳuñ ḥuṣûli ânî degüldür.  

 H̱vâce Ḥâfıẓ bu beyt ile dünyânuñ terkine işâret eyler. 

2.3. SÛDÎ:  

Sûdî, şerhinde beyitleri bir bütün olarak ele almış ve mısraları ayırmadan 

incelemiştir. Şerhte dikkati çeken en önemli özellik, kelimelerin yeri geldiğinde 

okunuşuna kadar inilmesi olmuştur. Kelimeyi hem iç (mana) hem de dış şekil 

(ses) olarak inceledikten sonra sözcüğün diğer kelimelerle kurulan anlamsal 

özelliklerine değinmiştir. Daha sonra kelimenin cümle içindeki yerine işaret 

etmiş ve  “maḥṣûl-i beyt” bölümünde mısra tercümesini gerçekleştirmiştir. 

Burada verdiği anlamı bazen “ya’nî”, “murâd” kelimeleriyle derinleştirmiştir. 

Sûdî, bazen kelimelerin dilbilgisi yapısı, başka sözlüklerde geçen anlamları 

hakkında teferruatlı bilgiler vermiştir. Kelimelerin çağrışımlarını, halk arasında 

geçen anlamlarını ansiklopedik bir bilgi derinliğiyle aktarmıştır. Yeri 

geldiğinde beyitte geçen bir ibareyi; Arapça, Farsça, Türkçe atasözü, deyim 

veya kelâm-ı kibârdan bir söz ya da önemli eserlerden bölümler aktararak 

açıklamıştır. Bazen de ibarenin manasına uygun olarak bir hadis ya da bir ayet 

nakletmiştir. Gerekli gördüğü yerlerde kelimelerin ve eklerin cümledeki 

yerleriyle ilgili “cümle irabı” yapmış ve edebî sanatlardan bahsetmiştir. 

Sûdî’nin şerhte izlediği diğer bir tutum ise, diğer şârihlerin yaptığı şerhlerdeki 

konuyla ilgili kendisince hata olarak gördüğü yerlere reddiyeler yazmasıdır. 

2.3.1. Gazel ile İlgili Bilgi Vermesi: 

Sûdî, gazeli şerh etmeye başlamadan önce gazelin ilk beytinin ilk mısraının 

Yezîd’in Dîvânı’ndan bir ḳıṭ‘adan alındığını dile getirmiş ve Dîvân’dan aşağıda 

yer verilen bölümü aktarmıştır: 

Bu mıṣra‘ Yezîd bin Mu‘âviye’nüñ baḥr-i hezecden bir ḳıṭ‘asınuñ beyt-i 

s̱ânîsidür. Bi-kemâlihi aṣl-ı ḳıṭ‘a böyledür: 

 انا المسموم ما عندي بترياقٍ ولا راقی

 ادر کأسا وناولها الا ياء يهاالساقی 21

En’el-mesmûmu mâ ‘indî bi-tiryâḳin velâ râḳî 

Edir ke’sen ve nâvilhâ elâ yâ eyyuhe’s-sâḳî22 

Sûdî, Hâfız’ın bu mısraı takdim tehir ederek gazeline aldığını söylemiştir. 

O, Hâfız’ın Yezîd’in bu mısraını dîvânına almasının sonraki dönemlerde bazı 

şairler tarafından eleştirildiğini dile getirmiştir. Böyle yapmasının nedeni, kendi 

görüşünü desteklemek için olmalıdır. Bu nedenle Muhammed b. Yûsuf b. 

Şihâb-ı Şîrâzî’nin bir kıt’asını aktarmıştır.  

Ehl-i Şîrâzî23 buyurmuşdur ḳıṭ‘a: 
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 خواجه حافظ را شبی ديدم بخواب  

 گفتم ای در فضل و دانش بی حساب

 از چه بستی برخود اين شعر يزيد 

 با وجود اين همه فضل و کمال  

قف نيستــی زيـــن مسئلــه گفت وا  

 مــال کافــر هست بر مؤمن حلال 

 

H̱vâce Ḥâfıẓ-râ şebî dîdem bi-ẖvâb 

Güftem ey der-fażl u dâniş-i bî-ḥesâb 

Ez çi bestî ber-ẖod în şi‘r-i Yezîd 

Bâ vücûd-ı în heme fażl u kemâl 

Güft vâḳıf nîstî z’în mes’ele 

Mâl-ı kâfir hest ber-mü’min ḥelâl24 

Sûdî, bu görüşüne ikinci bir delil olarak Kâtîb-i Nişâbûrî’nin25 Hâfız’ı 

eleştiren bir kıt’asını göstermiştir:  

 عجب در حيرتم از خواجه حافظ          

 بنوعی کش خرد زان عاجز آيد 

 چه حکمت ديد در شعر يزيد او              

 که در ديوان نخست از او سرايد 

 اگر چه مال کافر بر مسلمان         

حلالست و درو قيلی نشايد    

 ولی از شير عيبی بس عظيمست    

 که لقمه از دهان سگ ربايد 26

‘Aceb der-ḥayretem ez-H̱vâce Ḥâfıẓ 

Be-nev‘î-keş ẖıred z’ân â‘ciz âyed 

Çi ḥikmet dîd der-şi‘r-i Yezîd-i û 

Ki der dîvân neẖost ez-û ser-âyed 

Eger çi mâl-ı kâfir ber-müslimân 

Ḥelâlest ve der-û ḳîlî neşâyed 
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Velî ez-şîr ‘aybî bes ‘aẓîmet 

Ki loḳma ez-dehân-ı seg rübâyed27 

Sûdî, ilk mısrayla ilgili bu bilgileri verdikten sonra kelimeleri dilbilgisi 

açısından incelemeye başlamıştır.  

2.3.2. Kelimelerin Dilbilgisi Özellikleri: 

Sûdî, kendi içinde bir bütün olan metinleri şerh etmek için kelimeleri tek 

tek, ses ve anlam özellikleri üzerinden inceledikten sonra, kelimeler arasındaki 

ilişkileri ve sözcüklerin cümle içindeki yerlerini belirleyerek metinleri 

açıklamıştır.   

Arapça sarf kitaplarından Şafiye’yi ve nahiv kitaplarından Kafiye’yi şerh 

eden Sûdî, Türkçe ve Farsça kelimeleri ve cümleleri, Arapça gramer kurallarına 

göre değerlendirip açıklamıştır.      

Sûdî, kelime yapımı için “müştak”, sözcüğünü, birleşik kelime içinse 

“mürekkeb” sözcüğünü kullanmaktadır. Fiillerin ve fiilden türetilen 

kelimelerin yapısı için de “bâb” kelimesini tercih etmiştir:  

Gûyed gûyîdenden müştaḳ fi‘l-i müfred-i gâ’ib  

Çünîn mürekkebdür çünle înden çün edât-ı teşbih ve în ism-i işâretdür, 

ḳarîb içün terkîb sebebiyle çünîn vâvı înüñ hemzesi ḥaẕf olmuşdur.  

Emn maṣdardur emime yâ’menudan ya‘nî ‘aleme bâbından 

Molla Câmi, Kafiye adlı Arapça dilbilgisi kitabına yazdığı şerhte, dilbilgisi 

açıklamalarına kelimenin tarifiyle başlamıştır (Câmî, 2005, s. 2). Câmî, 

kelimeyi; isim, fiil ve harf olarak üçe ayırır (Câmî, 2005, s. 8). Sûdî, de kelimeyi 

aynı şekilde sınıflandırmıştır. 

2.3.2.1. İsim:  

Sûdî, ismin ne olduğundan bahsetmemiştir. Anlamın ortaya çıkmasını 

sağlamak için o kelimenin dilbilgisi kuralarına göre özelliğini anlatmıştır. İsim 

kelimesini; “ism” ile çoğulu olan “esmâ” şeklinde eserlerinde kullanmıştır. 

İsim tamlaması için “muzâf” kelimesini, tamlayan içinse “muzâfun ileyh” 

ibaresini tercih etmiştir. İsimlerin çoğulu için “cem‘” kelimesini kulanırken 

bazen cem‘in nasıl yapıldığını göstermiş, bazen de hangi dilin üslubu üzerine 

“cem‘” yapıldığını dile getirmiştir. Sıfat, zamir ve ünlem kelimelerinin de ne 

olduğunu açıklamamış ve onların metindeki kullanılış türlerini söylemiştir:  

merâda mîm żamîr-i mütekellim-i vaḥdedir. 

mużâf-ı maḥẕûf ol aṣlında cân-ı cânân ola … haẓf idüp mużâfun ileyhi 

maḥalline  
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maḥmilhâ maḥmilüñ cem‘idür.  

sebük-bârân, sebük-bâruñ cem‘idür. Elif ve nûnla cem‘ olmuşdur. 

sâḥilhâ sâḥilüñ cem‘idür. Üslûb-ı ‘Acem üzre. 

Turre kelimesinin Arapça gramer kurallarına göre çoğulunun “türer” 

olduğunu ifade eder: 

 Ṭurre cem‘î ṭurer gelür ṭânuñ żammı ve rânuñ fetḥiyle.  

Belirtili isim tamlaması “iżâfet-i lâmiyye”; belirtisiz isim tamlaması 

“iżâfet-i beyâniyye”, sıfat tamlaması “vaṣf-ı terkîbî” terkipleriyle 

karşılanmıştır: 

Şeb gice târik ve târ ḳaranlıḳ ma‘nâsınadur ve iżâfet-i beyâniyyedür, bîm 

ḳorḳı mevc deniz talazı ve iżâfet-i lâmiyyedür. 

ẖod-kâm vaṣf-ı terkîbîdür.  

Soru sözcüklerine kelime-i istifhâm ibaresini kullanmıştır: 

Çi kelime-i istifhâmdur. 

Zarf için ta‘lîl ve zarfiyyet kelimelerini tercih etmiştir:  

Çün bunda ta‘lîl ma‘nâsınadur. 

üftâd fiʻl-i mâżîʻdür sâbıḳan beyân olunan gibi süḳût maʻnâsınadur. Bunda 

ẓarfiyyet ifade eder. 

2.3.2.2. Harf: 

Sûdî, harfin ne olduğundan bahsetmemiştir. Anlamın ortaya çıkmasını 

sağlamak için harfin kelimeye kattığı mana üzerinde durmuştur. Maksudoğlu, 

isim veya fiilin başına gelen harf veya edat denilen kelimeleri, alfabe olan 

harflerle karıştımamak gerektiğini dile getirmektedir (Maksudoğlu, 1969, s. 

106). Harfler tek başlarına anlamları olmadıkları hâlde, isim veya fiillerin 

başına gelerek onlara anlam katarlar (Bostancı, 2010, s. 11). Sûdî, kelimelerin 

önüne veya ardına gelerek onlara mastar anlamı veren harflere “ḥarf-i maṣdar” 

demiştir. İsimlerden önce gelerek onlara seslenme anlamı veren harfleri “ḥarf-

i nidâ” olarak adlandırmıştır. Uyarı manasında kullanılan harflere “ḥarf-i 

tenbîh” demiştir: 

H̱od-kâmî, yâ ḥarf-i maṣdardur 

Yâ ḥarf-i nidâ 

 Elâ ḥarf-i tenbîh 
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2.3.2.3. Fiil 

Sûdî, fiilin ne olduğu hakkında bilgi vermemiştir. Fiillerin, cümledeki 

irablarının ve anlamlarının ortaya çıkması için okunuşlarından, kalıplarından ve 

sigalarından bahsetmektedir. Fiil kelimesini cümledeki yüklem manasında 

kullanan Sûdî, Arap gramer kurallarına göre hangi zamanda, hangi kalıpta ve 

hangi kişiye göre çekimlendiğini söyler:  

Sâzend fi‘l-i mużâri-i cem‘-i ġâ’ibdür, sâzîdenden 

Mâned, fi‘l-i mużâri‘-i müfred-i ġâ’ib  

Dâred fi‘l-i mużâri‘dür dârîdenden müştaḳdur, dâştenden degül. ṣâbıḳan 

beyân olunan ḳâ’ide gibi ammâ bunda maḳṣûd istimrârdur. 

Bunların yanı sıra Farsaçada mazi ve muzari olmak üzere iki fiil kökü 

olmasına karşın Sûdî, bütün fiilleri bulunduğu zamanda kabul etmiştir. Fiil 

çekimi için “ṣiġa”, fiil türemi için “müştaḳ” kelimelerini kullanmıştır. Fiillerin 

muzari iken mazi kökten gelmediğini ifade etmiş, Arapça hangi bâbdan 

geldiğinden bahsetmiştir. Fiildeki şimdiki zaman için “ḥâliyyet” kelimesini, 

çoğul fiil çekimleri için “cem‘”, geçişli fiiler için “müte’addî”; geçişsiz fiiller 

için lâzım ifadesini kulanmıştır. Fiilin gelecek zamanda çekimlendiğini 

“istikbâl” kelimesiyle dile getirmiştir: 

Kün emr-i müfred-i muẖâtab künîdenden  

Dânend fi‘l-i mużâri‘ dânîdenden müştaḳ cem‘-i ġâ’ib siġasıyla 

müşterekdür. 

Gûyed gûyîdenden müştaḳ fi‘l-i müfred-i gâ’ib  

H̱vâhî, fi‘l-i mużâri‘-i müfred-i muḥ̣̣̣âtabdur ẖvâhîdenden müştaḳ 

Emn maṣdardur emime yâ’menudan ya‘nî ‘aleme bâbından  

Mî-dâred Fârsîde mî lafẓı ma‘nâ-yı ḥâliyyet ifade eder.  

Bendîd fi‘l-i emr-i cem‘-i muẖâtabdur bendîdenden.  

Me-şev, fi‘l-i nehy-i müfred-i muẖâṭabdur  

Talḳa fi‘l-i mużâri‘-i muẖâtabdur. Laḳiye yelḳa ya‘nî ‘alime bâbından 

lâmü’l-fi‘li cezmle düşmüşdür.  

Tehive ‘alime bâbından fi‘l-i mużâri‘-i muẖâṭabdur. 

Da‘ teda‘dan müştaḳ emr-i muẖâtabdur.  

Ehmil emr-i muẖâtabdur ehmele yühmilüden ya‘nî if‘âl bâbından. 
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Nümûd fi‘l-i mâżî‘ lâzımla müte’addî beyninde müşterekdür. Bunda lâzım 

vâḳi‘dür” 

Üftâd fi‘l-i mâżî‘dür.  

Be-güşâyed” fi‘l-i mużâri‘-i müfred-i ġâ’ib açar dimekdür. lâzımla 

müte’addî beyninde müşterekdür. Bunda müte’âdîdür evvelinde ḥarf-i bâ 

istiḳbâl içün olur.  

2.3.2.4. Kelimelerin Cümledeki Yerleri: 

Sûdî, gazelin ilk beytinin ilk kelimesi olan “elâ” sözüne “başlangıç sözü” 

manasında “ḥarf-i istiftâḥ” demiştir. Şem’î ve Surûrî, “ḥarf-i tenbîh” 

demişlerdir. Sûdî, bu hükmüne Kur’ân-ı Kerîm’den örnek ayet vermiş ve ayetin 

tefsiri için de Keşşâf’a gönderme yapmıştır:  

 ألَا إِنَّ أوَْلِيَاء اّللِّ لاَ خَوْفٌ عَلَيْهِمْ وَلاَ همُْ يحَْزَنوُنَ 28

Sâkî kelimesinin cümlede hem fâil (merfû‘) hem de seslenme edatı 

olduğunu dile getirmiştir: 

  “Edir” fi‘l-i emr-i müfred-i muẖâṭabdur, “nâvilhâ” emr-i muẖâṭabdur 

Özne kelimesi için merfû‘ kelimesini kullanmıştır: 

Es-sâkî, takḍîren merfû‘ ṣıfatıdur. Eyyü lafẓınuñ ḥakîkatde münâdî-i 

sâḳîdür.  

Üçüncü tekil şahıs zamiri için zamîr-i merfû‘-i münfâsıl ibaresini 

kullanmıştır: 

û, żamîr-i merfu‘-ı münfaṣıldur, hu ma‘nâsına.  

Farsça “ki” kelimesinin bir önceki mısradaki fiillere zarf olarak 

bağlandığını dile getirirken “harf-i ta‘lîl” ve çekimlenmiş fiil için “sıġa” 

sözünü kullanmıştır:  

Bunda ḥarf-i ta‘lîldür ya‘nî meẕkûr emr ṣiġalarına ‘illetdür. 

Koşul cümlesine cümle-i şarṭiyye adını vermiştir: 

Ma‘lûm ola ki fiʻl-i mużâriʻ ve emr-i gâ’ib ṣiġaları Fârsîde müşterekdür 

bunda mużâriʻdür cümle-i şarṭiyye vâḳiʻ olmuşdur.  

2.3.2.5. Kelimelerin Okunuşları: 

Şerh ettiği metni harekelendirmeyen Sûdî, bazen harflerin nasıl okunması 

gerektiği üzerinde durmuş, bazen de kelimelerin dillere göre farklı 

seslendirildiğini ifade etmiştir: 

müşk, mim-i mażmûme ve şîn-i mu‘ceme ile Fârsîdür ammâ mim-i 

meksûre ve sin-i mühmele ile ‘Arabîdür.  
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2.3.2.6. Gramer Bilgisi Verdiği Yerler: 

Sûdî, yeri geldiğinde, konuyla ilgisi olsun olmasın, gramer bilgileri 

vermiştir. Bu bilgiyi bazen “ma‘lûm ola ki” ifadesini kullanarak yapmıştır. 

Farsçada fiillerin başına eklenen “der” ve “ber” eklerinin mana olarak 

Arapça ef‘âl veznindeki kelimelere denk geldiğini ifade etmiştir:  

ber-bendîd, ber ve der kelimeleri ki ef‘âl evâ’îlinde vâḳi‘ olur ve eks̱er 

te’kîd ifâde eder. Gâh olur ki her biri bir ma‘nâ ifade eder.  

Müşk kelimesinin müşkî ve müşkîn şekillerinin oluduğunu, bu kelimenin 

sonunda yer alan “î” sesinin “ی” sesinin maʻnâ-yı nisbet ifade ettiğini, 

Arapçada şeddeli, Farsçada sakin okunduğunu ifade ederek bunun bir de bazı 

yerlerde “ن”  ile geldiğini o zaman da te’kîd ifade ettiğini söylemiştir. Bu bilgi 

için Mevlânâ Câmî’nin Kafiye risâlesinde bu “ن”nun “nûn-ı taẖsîṣ” olarak 

yazıldığını belirtmiştir: 

Müşkîneş müşk mim-i mażmûme ve şin-i mu‘ceme ile Fârsîdür ammâ 

mim-i meksûre ve sin-i mühmele ile ‘Arabîdür. Yâ ma‘nâ-yı nisbet ifâde ider. 

‘Arabîdeki gibi ammâ ‘Arabîde müşedded ve Fârsîde sâkin olur. Dâ’imâ ve 

ba‘żı maḳâmdaki yâdan ṣoñra nûn-ı sâkine gelür. Bundaki gibi te’kîd ifâde ider. 

Ancaḳ Ḥażret-i Mevlânâ Câmî Ḳâfiye risâlesinde bu nûna nûn-ı taẖṣîṣ 

buyurmuşdur, yâ-yı nisbîye maẖṣûṣ olduġiçün.  

Farsça fiil mastarlarının sonunun nûn olduğunu aktararak bazen “tâ”, “dâl” 

ve “yâ” şeklinde de olabileceğini dile getirmiş ve bunlara örnek kelime 

vermiştir: 

ma‘lûm ola ki Fârsîde maṣâdıruñ âẖiri nûn olur. Ve nûnun mâ-ḳabli tâ olur 

veyâ dâl olur dânişten ve ẖânden gibi ve dâlın mâ-ḳabli yâ olursa âmûzîden gibi. 

Ona göre, Farsçada şimdiki zaman ve üçüncü tekil emir çekimi ortaktır:  

ma‘lûm ola ki fiʻl-i mużâriʻ ve emr-i gâ’ib ṣiġaları Fârsîde müşterekdür.  

2.3.2.7. Kelimelerin Etimolojisi: 

Sûdî, metinde geçen “çünîn” ve “nihân” kelimelerinin kökeniyle ilgili 

bilgi vermiştir: 

çünîn, mürekkebdür “çün”le “în”den çün edât-ı teşbîh ve în ism-i işâretdür 

ḳarîb içün terkîb sebebiyle çünîn vâvı înüñ hemzesi ḥaẕf olmuşdur.  

nihân, aṣlında pinhân idi bâyı ḥazf idüp taẖfîfâ-ı nûna kesre ḥareket 

virdiler, gizli dimekdür, ẖafî maʻnâsına. 
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2.3.3. Kelimelerin Anlam Boyutu:  

Sûdî, kelimelerin akla gelen ilk anlamlarına ya da sözlük manalarına 

“lüġat” adını vermiştir. Kelimenin lügat anlamını vereceği zaman bazen 

“maʻnâsına” ifadesini kullanmıştır. Kelimenin edebiyat alanı gibi özel bir 

alanda anlamını vereceğinde ise, “ıṣṭılâḥ” ibaresini tercih etmiştir.  Lügat 

manasını verdiğinde “dimekdür”, ıstılâh manasını ortaya koyduğunda “dirler” 

kelimelerini kullanmıştır. Herkes tarafından bilindiğini düşündüğü kelimelerin 

anlamlarını açıklarken “meşhûr” ifadesini kullanmıştır. Kelimenin Farsçadaki 

manasını aktardığı yerler de bulunmaktadır. Edebiyatta kullanıldığında 

sözcüğün manasının farklı olduğunu belirtmiş ve bunun için “elsine-i şuaʻrâ” 

ifadesini kullanmıştır. Kelimelerin ve kelime gruplarının mecaz anlamını 

vereceği zaman “murâd”, “kinâyet” ve “isti‘âre” sözcüklerini tercih etmiştir. 

Bazen kelimenin mecaz manasını “ḳıyâs budur ki” sözüyle aktarmıştır:  

sâḳî, lüġatde ṣu verici dimekdür; ammâ ıṣṭılâḥda bâde meclisinde ḳadeḥ 

sürene dirler.  

Fiillerin manasını vereceği zaman genelde onları babları ve çekimlenmiş 

şekliyle vermiştir: 

Edir, fiʻl-i emr-i müfred-i muẖâtabdur, ifʻâl bâbından döndür dimekdür.  

Nâvil, emr-i muẖâtabdur, ṣun dimekdür.  

ʻAşḳ kelimesinin anlamını açıklarken onun çeşitli tarifi vardır. En meşhûru 

ifrâṭ-ı muḥabbetdür. 

Bazen kelimelerin lügat manasını verirken “…dimekdür” diye verir: 

Âsân, ḳolay dimekdür. 

Müşkil kelimesinin Türkçede karşılığı olan iki manasını da birlikte 

vermiştir:  

Müşkil, çetin dimekdür. Güç maʻnâsına. 

Nâfe, misk göbegine dirler.  

Âẖir, lafẓ-ı Fârsîde taḳrîr ü te’kîd ifâde ider.  

Ṣabâ lüġatde günle gece berâber olduḳda maṭlaʻ-ı şems cânibinden hübûb 

iden bâda dirler ammâ elsine-i şuaʻrâda kûy-ı cânân ḳıbelinde esen rîḥe dirler.  

Turre kelimesi zamanla anlam değişmesine uğradığını ifade ederek 

istiʻmâl manasının nasıl oluştuğunu aktarmıştır:  

Ṭurre, alından yuḳarı başuñ öñidür ki ʻArabîde aña nâsiye dirler soñra 

nâṣiyenüñ alın üzre inen ṣaçlarda isti’mâl eylediler. Ẕikr-i maḥal ve irâde-i ḥâl 

ḳabîlindendür.  
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Güşâyed, açar dimekdür. Lâzımla müte’addî beyninde müşterekdür.  

Tâbuñ nice maʻnâsı vardur, ammâ bürüm ve büküm maʻnâsına olmak 

evlâdur.  

Caʻd kelimesinin kullanılan yere göre mana aldığını ifade eder: 

Caʻd ṣıfat-ı müşebbehedür şaʻre yaʻnî ḳıla ṣıfat olur. Şaʻr-ı caʻd dirler 

mücaʻad maʻnâsına zencîr şeklinde olan saçlarda müstaʻmeldür. 

H̱ûn ḳandur 

Üftâd, süḳût maʻnâsınadur.  

Pîr-i muġândan murâd bunlaruñ ulusıdur. 

Gûyed, bunda diye dimekdür. 

Sâlik, yolcıya dirler bunda pîr-i muġândan kinâyetdür yaʻnî meyẖâneci 

ʻAyş, dirlik dimekdür, ḥayât maʻnâsına 

Çün, bunda taʻlîl maʻnâsına da müstaʻmeldür 

Dem, bunda vaḳt maʻnâsındadur sepîde-dem ve ṣubḥ-dem gibi  

Ceres, çañdur yaʻnî develerüñ ve ḳatırlaruñ boynına aṣdıkları. 

Feryâd, meded meded diyü çaġırmaġa dirler. 

Bendîd, baġlañ dimekdür.  

Maḥmilhâ, yükler dimekdür.  

Târîk ve târ, ḳaranlıḳ ma‘nâsınadur.  

Ceres, insâna isti‘âre eyledügüne bu da ma‘lûm ola ki evvel zamânda 

seferlere göçmek vaḳtinde ceres öttürürlermiş herkes mütenebbih olsun diyü 

ammâ ‘Os̱mâniyyân borı çalarlar. 

Hâ’îl, hevldendür ḳorḳı maʻnâsına.  

Ḥâl, emr ü şe’n maʻnâsınadur.  

H̱od, kendi maʻnâsına. 

Kâm, bunda murâd maʻnâsınadur. 

Menzil kelimesinin hem mecaz hem gerçek manasını aktarmıştır:  

Menzillerden, murâd meyẖânelerdür. 

Menzil, ḳonaḳdur.  
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Bazı kelimelerin anlamlarını verirken sadece o manayı söylemiştir: 

Şeb gice 

Bîm ḳorḳı  

Mevc deñiz talazı 

Ḳucâ ḳanda  

Dânend, bilürler 

Sebük-bârân, yiyni yükler yaʻnî ẖafîf  

Bed yaramaz 

Bâr bunda yükdür  

Kâr bunda işdür. 

Bazı kelimelerin Arapça karşılığını da vermiş, üç dilli bir sözlük 

hazırlıyormuş gibi davranmıştır:  

girdâb çevlik ma‘nâsınadur, ‘Arapça durdûr dirler ya‘nî ṣu çigzinüp 

döndügi yer ki ġarḳ olmaḳ ẖavfı var. 

mâ, biz dimekdür, naḥnu maʻnâsına  

Bazı eklerin manasının çok anlama geldiğini, bunların yeri geldiğinde 

ifade edileceğini dile getirmiştir:  

“râ” niçe maʻnâya gelür inşâ’llâhu Teʻâlâ her birini maḥallinde beyân 

iderüz.  

Manalarını açıkladığı kelimelerin o anlamı için örnek beyit vermesi: 

Bazı kelimelerin anlamlarını verdiği zaman, onların bu manaya geldiğini 

göstermek için başka şairlerin beyitlerinden yararlanmıştır:  

çe, bunda mübâlaġa ifâde eder.  

 چه سالهای فراوان و عمرهای دراز 

 که خلق بر سر ما بر زمين بخواهد رفت 

Çe sâlhâ-yı firâvân u ʻömrhâ-yı dırâz 

Ki ẖalḳ ber-ser-i mâ ber-zemîn be-ẖvâhed reft.29 

muġân, muġuñ cem‘idür keşîşe ve oda ṭapan kâfire ve muṭlaḳa kâfire 

dirler. Niteki Şâhidî dimiş beyt: 

 مغ کاور شعله فروغ و هزل لاغ 

Muġ gavür şu‘le fürûġ u hezl lâġ30 
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cânân, ḳıyâs budur ki cânuñ cemʻi ola mübâlaġa ṭarîḳıyla gûyâ ki cemîʻ-i 

ʻuşşâḳuñ cânıdur.  

mıṣraʻ: 

جان عالمسين  ين جانی دگلس كهمان بن بنده ن   

Hemân ben ẖastenüñ cânı degülsün cân-ı ʻâlemsin 

Feryâd-res kelimesi, açıkladığı beyitte yer almamasına rağmen, anlamını 

vermiş; hatta onun anlamını açıklayacak bir de Farsça beyit nakletmiştir:  

Feryâd-res dirler medede irişen kimesneye beliyyelerde ve muṣîbetlerde 

müstaʻmeldür.  

Beyt: 

وز مصيبت خواهد هر که فرياد رس ر   

 گو در ايام سلامت بجوان مرد گوش 

Her ki feryâd-res rûz-ı muṣîbet ẖvâhed 

Gû der-eyyâm-ı seâmet be-cevân-merd gûş31 

2.3.4. Birden Fazla Manası Olan Kelimeler: 

Sûdî, bazı kelimelerin iki ya da daha çok manaya geldiğini ifade etmiştir. 

Bu anlamlardan hangisinin beytin manasına uygun olduğunu, anlamlarını 

söyledikten sonra “…maʻnâsına olıcaḳ”, “müsta’meldür” ifadelerini 

kullanarak vermiştir.  

“Be-bûy”, kelimesini açıklarken onun iki manaya geldiğini, beyitte ikisinin 

de anlamının uygun olduğunu dile getirdikten sonra bûy kelimesiyle kullanılan 

“ba” harfinin her iki manası için farklı bir anlama geldiğini dile getirmiştir: 

Bûy, lafẓı bâyla olıcaḳ iki maʻnâda müstaʻmeldür biri korḳu maʻnâsına ki 

meşhûrdur ve biri de ümmîd ve recâ maʻnâsına bunda ikisi de câ’izdür. Ḳoḳı 

maʻnâsına olıcak “bâ” sebebiyyet maʻnâsını ifâde ider. Ümmîd maʻnâsına 

olıcaḳ muʻayyen maʻnâsınadur. 

Sûdî, üftâd fiilinin anlamının iki olduğunu ve bunlardan ikincisinin 

Türkçede de kullanıldığını ifade etmiştir:  

Üftâd, fiʻl-i mâżîʻdür ʻArabîde vaḳʻa gibi iki maʻnâda müsta’meldür biri 

düşmek süḳûṭ maʻnâsına biri de bir şey’in keynûnetinden ʻibâretdür. Türkî’de 

de müsta’meldür, mes̱elâ böyle vâḳiʻ oldu dirler.  

Dil, lafẓ-ı müşterekdür yürekle göñül beyninde ammâ bunda yürek 

maʻnâsına. 
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2.3.5. Kelimelerin Anlamlarını Ansiklopedik Bilgi Derinliğinde 

Aktarması: 

Sûdî, bazı kelimelerin anlamlarını detaylı bir şekilde vermiştir. Kelimelerle 

ile ilgili bütün detayları aktardığı yerler de olmuştur: 

Âhû, iki kısımdır. Birine âhû-yı sepîd ve birine âhû-yı müşkîn dirler niteki 

Âṣafî ikisini bile bir beytde cemʻ eylemişlerdür. Beyt:  

 چشمت آهوست ولی آهوی مشکين خطا ست 

غمت آهوی سپيد چشم خوبان دگر در   

Çeşmet âhûst velî âhû-yı müşkîn-i H̱ıṭâ 

Çeşm-i ẖûbân-ı diger der-ġamet âhû-yı sepîd32 

… pes âhû-yı müşkîn-i H̱ıṭâ ve H̱ıṭen ve Tübüt ve Çin’de olur. Ve ol 

memleketüñ âdemîsi bunları süri süri beslerler ki hem etiyle sebeblenürler. Ve 

hem miskiyle fâ’idelenürler Rûm’uñ âhûları yaʻnî âhû-yı sefîd yılda bir kerre 

boynuzların düşürdügi âhû-yı müşkîn yılda bir kerre nâfelerin düşürür. Ḥattâ 

zamânı geldikde ẓarflar peydâ idüp ḳarınları altına baġlarlar imiş. Żâyiʻ olmıya 

diyü pes müşküñ ḥuṣûline sebeb anı yazarlar ki ol âhûyı yâ ḥayvân cinsi veyâ 

insân ürküdüp ḥarâret kesb ider veyâ biribiriyle oynamaḳdan ḥarâret kesb ider. 

Ve bu ḥarâret sebebiyle nâfesine birḳaç ḳaṭre ḳan düşer. Pes tekrârla nâfe ṭopṭolı 

olur ki vaḳti geldükde düşer. ʻAḳîl-i Baġdâdî târîẖinde âhû-yı müşküñ baʻż-ı 

aḥvâlin ẕikr eylemiş dimiş ki ayaḳlarınuñ incikleri incecikdedür. Ve baḳanaġı 

arası geñişdür. Siyâh reng olır ve aġzında ẖınzîr gibi iki diş olur. Ḳaçan ki âhûda 

göbek bulursa bîmâr gibi olur. Tâ nâfe kemâlin bulınca ve yılda bir kerre aġaç 

s̱emere virdügi gibi bu âhû daẖı yılda bir nâfe virür. Ve baʻżılar didiler ki nâfe 

âhûdan çıḳar. Tavuḳdan yumurda çıḳar gibi temme kelâmü’l-ʻaḳîl ammâ aṣl 

meşhur olan budur ki nâfe geyik sürresinde bi-izni’llâhu Teʻâlâ meme gibi 

belüre daẖı içine ḳan ine ve yâb yâb büyüye zamânı gelicek ḳopa ve düşe. 

Güẕâfı Bâbûsü’l-Lüġatde bu da maʻlûm ola ki âhûdan munfaṣıl olduḳda ḳoḳı 

virmez imiş baʻde baʻż-ı muʻâlecâtla terbiye iderler ki maʻhûd ḳoḳıyı virir. 

Baʻẕılar didiler ki misk her otı otlamakdan ḥâṣıl olmaz belki lâle ve sünbül 

otlamaḳdan olur. Niteki Âṣafî dimiş beyt:  

 در دور لاله مستيی آهوی چشم او 

 مشکين غزاله را به قدح نوشی آورد 

Devr-i lâle mestî-i âhû-yı çeşm-i û 

Müşgîn-i ġazâle-râ be-ḳadeḥ-nûşî âvered33 

 چشمت آهوييست مشکين روی گلگون را ز تب 

 لاله زاری ساختی بهر غزال خويشتن  
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Çeşmet âhûyîst müşgîn-i rû-yi gül-gûn-râ zi-teb 

Lâle-zârî sâẖtî behr-i ġazâl-i ẖvîşten34 

Selmân beyt: 

 دراج و بوم او همه شاهين کند شکار 

 وآهوی دشت او همه سنبل کند چرا 

Dürrâc u bûm-ı û heme şâhîn künde şikâr 

V’âhû-yı deşt-i û heme sünbül küned çerâ35 

2.3.4. Şerhte Eleştiri Yapması: 

Sûdî, şerhinde, kendisinden önce o gazeli şerh eden şarihlerin bazı şerh 

yöntemlerini beğenmemiş ya da yanlış bulmuştur. Yeri geldiğinde de, diğer 

şarihlerin açıklamalarına reddiyeler yazmıştır.  

2.3.4.1. Anlam ile İlgili Yaptığı Reddiyeler: 

Sûdî, Şemʻî ve Surûrî’nin bazen kelimelere verdiği anlamları eleştirmiştir.  

“Edir” fiilinin manasının “döndürt” olmadığını, mana gereği döndür 

olması lazım geldiğini ifade etmiştir:  

Edir, fiʻl-i emr-i müfred-i muẖâṭabdur ifʻâl bâbından döndür dimekdür. 

Döndürt dimek degüldür, baʻżılar ẓannı gibi. 

Şemʻî’nin nâvil kelimesine “sen iç” manasını veren Molla Câmî’nin 

beytindeki yorumunu eleştirmiştir. Buna da, sâkînin şarabı içmesinin maksat 

olmadığını delil olarak gösterip Câmî’nin beytini kendince yorumlamıştır: 

Nâvil bunda sen iç maʻnâsına olmaḳ evlâdur dimek ve Ḥażret-i Mevlânâ 

Câmî’nüñ bu beytini eyledigi müddeʻâya delil îrâd eylemek … medlûlde ve 

delîlde istiḳametden kemâl-i inḥirâfdur ve münâvele ile tenâvüli ʻadem-i 

teşẖîṣdür ve ʻale’l-ẖuṣûṣ ki sâḳînüñ içmesi maḳṣûd degüldür. 

“Nâfe”, kelimesine Sûdî, misk göbeği manasını verirken Surûrî ve Şemʻî 

ise, “rayiha” manasını vermişlerdir. Bu verdikleri manayı eleştirirken “nâfe ile 

rayiḥa fark eylemezmiş” şeklinde hakaretvari bir ifade kullanmıştır.  

Âhir kelimesinin anlamını verirken de eleştirmiştir: 

Âẖir, lafẓ-ı Fârsîde taḳrîr ü te’kîd ifâde ider. Ancaḳ taʻrîż içündür diyenler 

maʻnâ-yı taʻrîzi böyle maḳâmlarda beyân eylemek gerek idi ki ḳaṣdları maʻlûm 

olaydı. 
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2.3.4.2. Dilbilgisi ile İlgili Yaptığı Reddiyeler: 

Sûdî, yeri geldiğinde Şemʻî’yi ve Surûrî’yi dilbilgisiyle ilgili olarak onların 

verdikleri hükümleri eleştirmiştir:  

girdâbî, yâ vaḥdet veyâ tenkîr içündür ḥarf-ı maṣdar ṭutanlar maʻnâyı 

bilmemişler.  

2.3.5. Beyitleri Şerh Etmesi: 

Sûdî, kelimeleri ses, dilbilgisi ve anlam boyutuyla inceledikten sonra onları 

şerh etmeye başlamıştır. Bu işe girişmeden önce kelime ve kelime gruplarıyla 

ilgili yaptığı açıklamaları bitirdiğini ve artık şerhe başladığını göstermek için 

“maḥṣûl-i beyt” ifadesini kullanmıştır. Burada Sûdi, ilk aşamada beyti nesre 

çevirmiş ve öncesinde de “bu oldu ki” ifadesini kullanmıştır. Bu çevirideki 

anlam katmanlarını vermek için “yaʻnî” ifadesini tercih etmiştir. Bazen bu 

ibareyi birkaç defa tekrarlayarak açıklamalarını derinleştirmiştir. Sûdî, anlamını 

verdiği beytin “zîrâ” ifadesiyle anlam katmanlarını çıkarmaya çalışmış, ancak 

bu durum her zaman başvurduğu bir yöntem olmamıştır.  

Örnek beyit şerhi:  

1. Beyt  

Maẖṣûl-i beyt: Bu oldu ki ey sâḳî baña bâde vir. Zîrâ ʻaşḳ-ı cânân evvelde 

ḳolay göründi ammâ âẖirde müşkiller vâḳiʻ oldı. Zîrâ bir kimseye göñül virseñ 

ibtidâda saña envâʻ-ı mülâyemetler gösterir. ʻAşḳ u muḥabbet istiḥkâm bulunca 

ṣoñra istiġnâya başlar. ʻÂşıḳ-ı bî-çâre de istiġnâya taḥammül idemeyüp gâh 

bâdeye ve gâh afyona ve berşe ve fulunyâya ve gâh esrâra ve ḳahveye düşer tek 

dîvâne göñli bir miḳdâr ârâm u ḳarâr eylesün diyü. 

Bazen bir kelimenin anlamını açıklarken Türkçe deyim vermiş ve bu 

deyimin anlamını açıklamıştır: 

Yüreklere mübâlaġa ḳan düşdi ḳan düşmege sebeb ziyâde intiẓârdur. 

Sûdî, beyitleri şerh ettikten sonra bazen o beyitteki edebî sanatları da 

söylemiştir:  

ṭurreyi nâfeye ve ṣavâyı müşk-fürûşe ki nâfe-güşâdur teşbîh eylemiş. 

Sûdî, şerhi açıklarken atasözü ve deyimlerden yararlanmıştır:  

Niteki demişler, assını aġırlayan itine kemik atar. 

İkinci beyitde mahsûl-i beyt bölümünde beyti şerh ederken “ḥâṣıl-ı kelâm” 

diyerek ahuyla ilgili bir açıklama yapmıştır. Bunu, kelimenin dilbilgisi ve anlam 

açısından incelediği bölümde yapmamıştır. Çünkü burada ahuyla ilgili verdiği 

bilgi, onun gramer ve anlam özelliklerini ortaya koymanın aksine, onun 

hakkında derinlemesine ansiklopedik bir bilgi vermesinden dolayı yapılmıştır. 
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Ahuyla ilgili bilgi verme işi bitince yeniden şerhine dönmüş, burada da “pes” 

kelimesini kullanmıştır. Sonra, beyitteki teşbihleri vererek şerhini 

tamamlamıştır.  

IV. Sonuç 

Surûrî ve Şemʻî, kelimelerin gramer açıklamalarını Arapça kelimeler 

üzerinden yapmışlardır. Neredeyse Farsça hiçbir kelimeyi dilbilgisi bakımından 

incelememişlerdir. Sûdî ise, beyitlerde geçen her kelimeyi, harfinin 

okunuşundan ekinin ve kelimelerinin cümledeki yerlerine kadar irdelemiştir.  

Surûrî ve Şemʻî, kelimelerin neredeyse tamamının tasavvufî manalarını 

vermişler, bazen kelimelerin lügat manasından bahsetmişlerdir. Sûdî, 

kelimelerin lügat ve cümledeki anlamı üzerinde durarak neredeyse hiçbir 

kelimeye tasavvufî mana vermemeye gayret etmiştir. Şerhini, daha çok gerçek 

bir dünya üzerinden aktarmıştır. 

Surûrî ve Şemʻî, birinci beytin açıklamasında İlâhî aşk kavramı üzerinden 

tasavvufî bir mana verirlerken Sûdî, gerçek anlam olarak şerh etmiştir. Hatta 

açıklamanın sonunda zorluklara katlanamayan biçare âşığın gönlü huzur bulsun 

diye uyuşturucu madde kullanabileceğine kadar şerhi derinleştirmiştir. 

Surûrî ve Şemʻî, ikinci beytin açıklamasında saç kokusu imgesi üzerinden 

İlâhî aşka düşen salikin cezbeden kendinden geçtiğini dile getirmişlerdir. Sûdî 

ise, koku imgesini gerçek manası üzerinden “âşığın beklemekten gönlüne kan 

oturdu” diyerek somutlaştırmıştır.  

Surûrî ve Şemʻî, üçüncü beytin açıklamasında pîr-i mugân tamlamasını bir 

mürşid-i kâmil olarak açıklayarak sözü tasavvufî manaya bağlamışlardır. Sûdî 

ise, şerhinde pîr-i mugân tamlamasını pîr-i meyhâne ile karşılayıp iki katmanlı 

bir şerh yazmıştır. “Pîr-i meyhânenin muhatabı da sendir. Pîr-i meyhâne, 

herkesin yaratılışını ve meşrebini iyi anladıklarından herkesin neye lâyık olduğu 

bilirler. Onlar her gün arif ve kâmil insanları ağırladıklarından rintlerin 

geleneklerini, âdetlerini bilirler ve seni iyi tanıyanlardır. Onların dediklerini 

yap” demiştir. Sûdî’nin bu açıklamaları bir yönüyle tasavvufî mana taşısa da, 

gerçek bir meyhâne havasından da uzaklaşmamıştır. 

Dördüncü beyitte Surûrî ve Şemʻî, açıklamalarını yine tasavvufî bir 

temellendirme doğrultusunda vermişlerdir. Onların “canan”dan kastı Allah’tır 

ve O’na ulaşmanın zorlukları vardır. Ceresin feryat etmesini, müritlerin 

zamanının az kalması olarak yorumlamışlardır.  Sûdî ise, şerhini yine gerçek bir 

aşk üzerinden yapmıştır. Ceresin feryat etmesi âşıkları ikaz içindir. Ceres, 

âşıkların yüklerini aceleyle toplaması ve canana gitmesi için feryat etmektedir. 

Ona göre âşık, bunu fırsata çevirmelidir.  
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Beşinci beytin şerhinde Surûrî ve Şemʻî, Allah’ı bulmak için çıkılan yolda 

çok tehlikeler olduğunu, bundan dolayı da müreitlerin can güvenliğinin 

bulunmadığını ifade etmişlerdir. Sûdî ise, tasavvufî bir mana yüklemeden, 

sevgiliye ulaşmak için çıkılan bu yolda karşılaşılan güçlükleri, sıkıntıları rakip 

ve ayrılık korkusuna benzetmiştir. Bu ikisinden emin olanların hâlden 

anlamayacaklarını dile getirmiştir. 

Altıncı beyitte Surûrî ve Şemʻî’nin yorumları yine tasavvufîdir. Eğer salik 

Allah’a ulaşamamışsa bunun nedenini kendi nefsinde aramalıdır. Sûdî ise, bu 

beyti hâsıl-ı kemâl ile özetleyerek aşk ve muhabbetin amacının sevgilinin 

gönlünü ele geçirmek olduğunu söylemiştir. “Bunu yapmak için de malını, 

mülkünü ona feda etmelisin. Dahası maşuka makbul bir hizmet ve güzel bir 

edeple ulaşmaya çalışmasın” demiştir. Bunu daha da somutlaştırmak için  

“assını agırlayan itine kemik atar” atasözünü nakletmiştir.  

Yedinci beyitte Surûrî ve Şemʻî, “huzur istiyorsan Allah’tan ayrı 

kalmamalısın” tembihinde bulunmuşlardır. Bunun da dünyayı terk ederek 

yapılacağını dile getirmişlerdir. Sûdî de, aynı görüşte olmasına karşın, onun 

buradaki açıklaması yine tasavvufî bir mana içermemektedir. Sûdî’nin vermeye 

çalıştığı mesaj, kişinin sevgilisi için her şeyden vazgeçmeyi göze alması 

gerektiğidir. 

Sonuç olarak Surûrî ve Şemʻî,  açıklamalarını tasavvufî bir eksende 

yaparken Sûdî’nin açıklamaları daha gerçekçidir.  
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1 1492 yılında Gelibolu’da doğdu. Kara Dâvud İzmitî, Nihâlî, Tâcîzâde Câfer Çelebi, 

Taşköprizâde Mustafa Efendi ve Abdülvâsi Efendi’den ders gördü. Fenârîzâde Muhyiddin 

Efendi’nin İstanbul kadılığı döneminde bab mahkemesi nâibliğiyle memuriyete başladı. 

1524’te Sarıca Paşa Medresesi’ne müderris oldu. 1526-27 yılında Pîrî Mehmed Paşa 

Medresesi’nin ilk müderrisliğine getirildi ve burada rütbe-i erbaîne kadar terfi etmekle 

birlikte zâviyenin seccâdenişinliğini de üstlendi. 1537-38 tayin edildiği Kasım Paşa 

Medresesi’nde zâhir ve bâtın ilimleriyle meşgulken Fenârîzâde’nin vefatı üzerine bütün 

malını satıp evinin yakınlarında bir mescit yaptırdı, kendisi de inzivaya çekildi. 1548 

yılında bir hatt-ı hümâyunla Kânûnî Sultan Süleyman’ın büyük oğlu Şehzade Mustafa’nın 

hocalığına davet edilince Karaman’a gitti. Şehzadede gördüğü yetenekten dolayı eğitimi 

için çok çalıştı ve bu arada muhtelif eserler kaleme aldı. Bu eğitim sırasında sırdaşı olduğu 

Şehzade Mustafa’nın katledilmesi yüzünden (6 Ekim 1553) yeniden inzivaya çekildi. 

Vefatına kadar geçen hayatının dokuz yılını inzivada geçiren Surûrî, şehzadenin 

öldürülmesine gösterdiği tepki sebebiyle resmî gelirlerden mahrum bırakılınca kitaplarının 

istinsahından elde ettiği gelirle ve aldığı bazı yardımlarla geçinmeye çalıştı. 13 Ocak 1562 

tarihinde koleradan ölen Surûrî, belâgat ilmindeki şöhretinin yanında faziletli, olgun ve 

bilgin kişiliğiyle tanınır. Çok sayıda eser kaleme aldığından Kânûnî Sultan Süleyman 

devrinin en meşhur ve en velût şârihi olarak bilinir. Tezkirelerde kitaplarının çokluğu ve 

dinî ilimlerdeki bilgisiyle övülmektedir. Farsça, Arapça ve Türkçe pek çok şiir yazmıştır. 

Mesnevi, Hâfız Dîvânı, Gülistân ve Bostân gibi Farsça birçok esere şerh yazmıştır (Güleç, 

2010, s. 170-172).   
2 Bu çalışmada, Surûrî’nin İBB Atatürk Kitaplığı OE Yz 582 numarada yer alan yazması 

kullanılmıştır. Örnek olarak alınan kelime, ibare cümle ve beyitler bu yazmanın 2b-5a 

arasında yer almaktadır.  

http://ataturkkitapligi.ibb.gov.tr/yordambt/yordam.php?aDemirbas=OE_Yz_0582 Erişim 

tarihi: 28.08.2020. 
3 XVI. yüzyılın ikinci yarısında Farsçadan yaptığı tercüme ve şerhlerle tanınmıştır. Kaynaklarda 

adı ve lakabıyla ilgili farklı bilgiler yer alır. Kendisi eserlerinin çoğunda “Şem‘î” mahlasını 

zikretmekle yetinmiştir. III. Murad ve III. Mehmed’in yanında Sadrazam Sokullu Mehmed 

Paşa, Sadrazam Cerrah Mehmed Paşa, Vezir Hasan Paşa, Kapıağası Gazanfer Ağa gibi 

devlet adamlarıyla iyi ilişkiler kurmuştur. Şem‘î’nin İstanbul dışında görev yapıp 
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yapmadığı bilinmemekle beraber; Diyarbekir, Halep, Şam, Mısır ve Kudüs’ü gördüğünü, 

ayrıca hacca gittiğini ifade etmektedir. Mesnevi, Hâfız Dîvânı, Gülistân ve Bostân gibi 

Farsça birçok esere şerh yazmıştır (Öztürk, 2010, s. 503-504). 
4 Bu çalışmada Şem‘înin DİB Yazmalar Kitaplığının 002306 numarada yer alan yazması 

kullanılmıştır. Örnek olarak alınan kelime, ibare cümle ve beyitler bu yazmanın 2a-4b 

arasında yer almaktadır. 

https://yazmaeserler.diyanet.gov.tr/resource?itemId=13442&dkymId=63479. Erişim 

tarihi: 28.08.2020. 
5 16. yüzyılda yaşamış olan Sûdî'nin asıl adı Ahmed’dir. Bosna'nın Foça şehrine yakın Çayniça 

kasabasına bağlı Sudiçi köyünde doğduğu için Sûdî lakabıyla meşhur olmuştur. Sûdî'nin 

doğum tarihi, anne ve babasının kim olduğu ile ilgili kaynaklarda bir bilgiye 

rastlanmamıştır. Sûdî, hayatında hiç evlenmediğini Hâfız Dîvânı şerhinde kendisi dile 

getirmektedir.  Nerede eğitim gördüğüne dair kaynaklarda bir bilgi yer almazken Sûdî 

hakkında detaylı bilgi veren Nazif Hoca, ilköğrenimini Bosna’da aldığını dile 

getirmektedir. Sûdî, ilk ve orta öğrenimini büyük bir ihtimalle Saraybosna'da yapmıştır. 

Medrese tahsilini Osmanlı’nın en parlak döneminde, Sokullu Mehmet Paşa'nın zamanında 

İstanbul'da yapmıştır. Bosnalı, Sokullu Mehmet Paşa'nın mevkiinden ve gücünden 

yararlanarak İstanbul'da devrin bilginlerinden dersler almıştır. Hangi medreseden ve 

kimden ilim tahsil ettiğiyle ilgili bir bilgiye rastlanmamıştır. Sûdî, ilim için İstanbul'dan 

ayrılmış ve Diyarbakır'a gitmiştir. Nazif Hoca 20-25 yaşlarında oraya gittiğini dile 

getirmektedir. Orada Musliḥiddîn Lârî ‘den Farsça ilim talim etmiştir. Onun ders 

meclislerinde bulunan Sûdî, güç meseleleri ona sormuştur. Hâfız Dîvânı’na, Gülistân ve 

Bostân’a şerhleri vardır (Yerdemir, Sudi'nin Gülistan ve Bustan Şerhlerinde Şerh Yöntemi 

ve Söz Varlığı, 2016, s. 1).  
6 Bu çalışmada, Sûdî’nin DİB Yazmalar Kitaplığı 005018-I numarada yer alan yazması 

kullanılmıştır. Örnek olarak alınan kelime, ibare cümle ve beyitler bu yazmanın 1b-6a 

arasında yer almaktadır: 

https://yazmaeserler.diyanet.gov.tr/resource?itemId=10390&dkymId=60454. Erişim 

tarihi: 28.08.2020. 
7 “Aralarında, kaynaktan doldurulmuş kadehler dolaştırılır.” Saffat, 37/45. 
8 “İkinci bâbdan olıcaḳ suḳûṭ ma‘nâsınadur.”  Derkânarda not. 
9 Bu kelâm-ı kibâr Bâyezid-i Bistâmî’ye atfedilir. “Şeyhi olmayanın şeyhi şeytandır.” 

(Abdülkerim Kuşeyri, 1991, s. 592). 
10 Önce rehber, sonra yol.  
11 Önce arkadaş, sonra yol. 
12 Dünyan seni Mevla’ndan uzaklaştırır. 
13 “Ney, kanlarla dolu bir yolun sözünü etmede; Mecnun’un aşk hikâyelerini anlatmada.” 

(Gölpınarlı, 1972, C. 1, s. 26). 
14 “Bağı çöz, hür ol ey oğul, niceyebir gümüşe altına bağlanacaksın?” (Gölpınarlı, 1972, c. 1, s. 

44). 
15 Bağlanmak perdedir, bağlarını koparırsan vuslata erersin. 
16  Bu durumun anlama uymadığını ifade iden bir yazı da derkenârda yer almaktadır. “ammâ 

melâ’ike murâd olmaḳ ba‘îddür zîrâ beyânı maḳṣûd olan aḥvâl-i beşerdür.” 
17 Câmî, şarap kadehi gönülden gam pasını götürür. Hüzünlendiğinde onu al ve iç. 
18 Varlığımın karalılığının nedeni zülüftür. “Ben”den murat varlığımın nokta (kadar küçük) 

olmasıdır. 
19 Hakk’tan bir cezbe, insanların ve cinlerin ibadetinden daha hayırlıdır (Es-Sülemi, 2018).  
20 Zamanınızda Rabbinizin esintileri vardır, kendinize gelin de o esintilere verin kendinizi 

(Gölpınarlı, 1972, c.1,  s. 380).  
21 “Zehirlendim, yanımda da tiryak yok. Ey saki şarabı dönder ve sun.” 

https://yazmaeserler.diyanet.gov.tr/resource?itemId=13442&dkymId=63479
https://yazmaeserler.diyanet.gov.tr/resource?itemId=10390&dkymId=60454
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22 Bu beyit, Sûdî’nin basma Hafız Dîvân Şerhinde yer almamaktadır. İran’da Hâfız uzmanı olan 

Dr. Muhammed Rıza Berzeger Hâlekî ve Bahâuddin Hürremşâhî’nin Sûdî’nin bu mısra ile 

ilgili naklettiği bilgiyi reddetmişlerdir. Yapılan araştırmalara göre Yezîd’in divanında böyle 

bir beyit yer almamaktadır. (Baaheddin, 1380, s. 862).  (Berzger Hâlikî, 1382, s. 1-2). 
23 858’de (1454) Şîraz’da doğdu. Gençliğinde iyi bir tahsil gördü ve devrin büyük âlimi 

Celâleddin ed-Devânî’nin derslerine devam etti. Daha sonra Herat’a giderek bir süre Sultan 

Hüseyin Baykara’nın sarayında kaldı. Burada Ali Şîr Nevâî’yi metheden kasidesini yazdı. 

Kısa bir süre sonra Azerbaycan’a gidip Akkoyunlu hükümdarı Sultan Yâkub’a intisap etti 

ve padişahı öven birçok şiir yazdı. Şah İsmâil’in tahta çıkması üzerine onun hizmetine girdi. 

Şah İsmâil için de pek çok şiir söyleyen Ehlî-i Şîrâzî, Sihr-i Helâl mesnevisini onun adına 

kaleme aldı. Şah İsmâil’in ölümünden sonra (1524) Şîraz’a döndü ve hayatının sonuna 

kadar burada yaşadı. Vefat edince Hâfız’ın kabrinin yanına defnedildi (Tokmak, 1994, s. 

533). 
24 Hoca Hâfız’ı bir gece rüyamda gördüm. Ey bilgi ve fazilet sahibi olan kişi, Yezîd’in şiirinde 

ne gördün ki onu aldın? Bütün fazilet ve kemaliyle sen bu meseleye vakıf değil misin 

dedi? Kâfirin malı mümine helaldir.  
25 Nîşâbur yakınlarında Turukverâviş’te doğdu. Öğrenim için gittiği Nîşâbur’da döneminin 

tanınmış şair ve sanatkârlarından Sîmî-i Nîşâbûrî’den istifade etti. Özellikle hat sanatında 

temayüz etti. Daha sonra Herat’a gidip Timurlular’dan Gıyâseddin Baysungur’un hizmetine 

girdi; onun için kasideler yazdı. Esterâbâd, Mâzenderan ve Gîlân’ı dolaşarak Şirvan’a geldi. 

Şirvanşahlar’dan Menûçihr ve Derbendli Şeyh İbrâhim adına kasideler yazarak karşılığında 

bol miktarda mükâfat aldı. Bir süre sonra Tebriz’e gidip Karakoyunlular’dan İskender b. 

Kara Yûsuf’un hizmetinde bulundu. Ancak hakkında kaleme aldığı kasidelerden bir karşılık 

görmeyince Tebriz’i terkedip İsfahan’a gitti. Burada zamanının tanınmış âlim ve 

sûfîlerinden Sâyinüddin Türke’ye intisap eden Kâtibî şeyhinin tavsiyesiyle methiye 

yazmaktan vazgeçip inzivaya çekildi. 1434 veya 1435 yılında bir veba salgınında 

Esterâbâd’da öldü (Vanlıoğlu, 2002, s. 42). 
26 “Hâfız’a çok hayret ediyorum. Onun aklı bir çeşit acizlik sergiliyor. Yezîd’in şirinden ne 

hikmet gördü ki divanın başı onunla başlıyor. Her ne kadar kâfirin malı Müslüman’a helal 

olsa da ona diyecek bir şey yok. Köpeğin ağzından lokma kapmak, arslan için büyük bir 

ayıptır.” 
27 Hâfız’a yapılan bu olumsuz eleştiri ile ilgili olarak benzer anlatımlar için Tahir Olgun’un Edebî 

Mektupları ile Mîrek Muhammed-i Taşkendî’nin esererine bakınız (Kahraman & Öz, 2012, 

s. 158); (Kurnaz, 1995).  
28 “İyi bilin ki, Allah'ın evliyası için bir korku yoktur, onlar asla üzülmeyeceklerdir.”, Yunus, 

10/62. 
29 Nice yıllar, nice uzun ömürler halk yeryüzünde başımızı ciğneyerek gelip gececektir. 
30 Mug gâvur, şu‘le aydınlık, hezl söz. 
31 Musibet günlerinde feryadına yetişecek bir kimse istiyen kişiye, iyi günlerinde cömertliğe 

çalış, de (Şeyh Sâdî-i Şîrâzî, 1980, s. 331). 
32 Gözün ceylandır; fakat Hıtâ’nın misk ahusudur. Güzellerin gözleri artık senin için 

üzülmekten beyaz ceylana dönmüş (Kahraman & Öz, 2012, s. 172). 
33 O, ceylan gözlü mesti lâle vaktinde; ahu miskinini içki kadehi ile getirir. 
34 Senin gözün ahudur. Renkli yüzünün miski ateştendir. Ahun için lale bahçesi yaptın. 
35 Onun dürrâcı ve baykuşu bütün şaihinleri avlar. Onun vahasının ahusu bütün sümbülleri 

toplar (sümbüllerle otlanır). 
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TAYYİB SALİH’İN “KUZEYE GÖÇ MEVSİMİ” ROMANINDA 

ORYANTALİST VE OKSİDENTALİST BAKIŞ AÇISI 

 

                                                                                                      

 Meryem Kılıç 

Öz 

Tayyib Salih’in Kuzeye Göç Mevsimi romanı 20. yüzyıl Afrika ve Arap 

edebiyatının en önemli eserleri arasında sayılmakta, postkolonyal edebiyatın bir 

klasiği kabul edilmektedir. Bu romanda, Doğu - Batı medeniyetinin travmatik 

ve dolayısıyla dramatik ilişkileri, psikolojik ve sosyokültürel yönleri, çarpıcı bir 

şekilde işlenmiştir. Tayyib Salih’in uzun yıllar ülkesinden uzakta İngiltere’de 

yaşaması, Doğu ve Batı kültürlerini klişeleşmiş görüşlerden sıyrılarak, farklı 

yönlerden ele almasına sebep olmuştur. Kuzeye Göç Mevsimi romanı, kazandığı 

bu bakış açısını başarılı bir şekilde yansıttığı en ünlü eseridir. Doğu ve Batı’nın 

birbirleri tarafından tanımlanıp açıklanması, oryantalizm ve oksidentalizm 

kavramlarıyla ifade edilmektedir. Edward Said’in ortaya koyduğu oryantalizm 

kavramı Batı’nın Doğu hakkındaki varsayımlarını ve görüşlerini ifade 

etmektedir. Doğu romantizmi gibi servis edilse de esas olarak oryantalizm, 

Batı’nın sömürgeci hedeflerini gerçekleştirmek için gerek Batı gerek Doğu 

toplumlarına yönelik argümanlarını kapsamaktadır. Reaktif bir kavram olan 

oksidentalizm ise, oryantalizme karşı geliştirilmiş bir algıdır. Romanda Doğu 

ve Batı düşüncesi, oryantalizm ve oksidentalizm gibi birbirine taban tabana zıt 

bu iki kavram üzerinden ele alınmaktadır. Kuzeye Göç Mevsimi geniş hacimli 

bir roman olmamasına rağmen, sömürge ve postkolonyal dönemin tarihsel 

izdüşümlerini yansıtması bakımından da zengin bir içeriğe sahiptir.  

Bu çalışmada Kuzeye Göç Mevsimi romanında karakterler, mekanlar ve 

kriminal boyutta olaylarla sembolleştirilen Doğu ve Batı medeniyeti, 

oryantalizm ve oksidentalizm perspektifinden incelenecektir. 

Anahtar kelimeler: Oryantalizm, Oksidentalizm, Sömürgecilik, Doğu, 

Batı, Postkolonyal Edebiyat 
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Orientalist and Occidentalist Perspective in Tayeb Salih's Novel of 

the Season of Migration to the North 

Abstract 

Tayeb Salih's novel, Season of Migration to the North, is considered to be 

one of the most important works of 20th century African and Arabic literature 

and a classic of the postcolonial literature. In this novel, the traumatic, and thus 

dramatic, relations of the East - West civilizations are strikingly handled in their 

psychological and sociocultural aspects. Tayeb Salih's living in England far 

from his country for many years enabled him to deal with the cultures of the 

East and the West free from clichés and through different viewpoints. Season 

of Migration to the North is his most famous work through which he 

successfully reveals this perspective he gained. The definition and explanation 

of the views that the East and West have of each other are expressed through 

the concepts of orientalism and occidentalism. The concept of orientalism 

presented by Edward Said expresses the West's assumptions and opinions about 

the East. Although it is advertised as an Eastern romance, orientalism mainly 

includes the arguments of the West regarding both the societies of the East and 

the West in order to achieve its colonial goals. Occidentalism, which is a 

reactive concept, is a perception developed as a reaction against orientalism. In 

the novel, the idea of the East and the West is handled through these two 

contrasting concepts of orientalism and occidentalism. Although the Season of 

Migration to the North is not a large-volume novel, it has a rich content in terms 

of reflecting the historical projections of the colonial and postcolonial period.  

In this study, the civilizations of the East and the West, which are 

symbolized through characters, places and criminal events in the novel, the 

Season of Migration to the North, will be examined from the perspective of 

orientalism and occidentalism. 

Keywords: Orientalism, Occidentalism, Eastern, Western, Colonialism, 

Postcolonial Literary 

Structured Abstract 

Season of Migration to the North, which is considered one of the most 

important Arab novels of the 20th century, reveals the Eastern-Western 

civilization conflict and its socio-cultural effects. It is also a postcolonial literary 

classic with its features approaching the cultural and social effects of cultural 

contact. From this aspect, the novel is the leading one among the critical works 

used in cultural studies such as Edward Said's book named “Orientalism.” 

Although the Season of Migration to the North was written before Edward 

Said's book "Orientalism," we see that Tayeb Salih used the orientalist 

perspective which creates the West's assumptions towards the East in his novel. 

Particularly, the character named Mustafa Sa'eed, whom the Western characters 
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consider both as wild and an object of desire, is an example of the West's 

consideration of the East from an orientalist perspective.  

Orientalism was treated in many colonial and post-colonial works under 

the Western perspectives towards the East before it was revealed conceptually 

by Edward Said. Edward Said placed the perspective of orientalist discourse in 

a frame and revealed the distorted prejudices behind it by reading the 

exploitation relations through texts. The most important reasons for the 

development of orientalism are the West's willingness to continue its 

domination over the East and its contribution to the formation of colonial 

hegemony. The concept of occidentalism, on the other hand, emerged as a 

reaction against orientalism. Occidentalism is the act removing the East from 

its marginal position and placing the West in this position. In other words, it is 

the act of making the West, which is the subject, an object. Basically, it is the 

act of defining the concepts that create Western perception and judgment 

towards the East. Orientalism and occidentalism create a concept of Eastern-

Western civilization that is separated by sharp lines. The rhetoric they created 

brought along not only the formation of mentalities but also the operational 

movements such as colonialism and imperialism.  

The social and cultural effects of the results of colonialism, which was 

legitimized by orientalism's rhetoric, have also emerged in the field of literature. 

Especially the postcolonial works that focus on Eastern-Western civilizations 

and identity conflict have revealed orientalist perspective and the resulting 

occidentalist perspective. As a postcolonial novel, Season of Migration to the 

North is also a successful example that reflects the perspective of orientalism 

and occidentalism by addressing the conflict between two civilizations. 

Regarding the Season of Migration to the North, Edward Said states that Tayeb 

Salih reversed the colonial course treated in Joseph Conrad's novel "Heart of 

Darkness" and turned it into migration into the heart of Europe. 

Considering that occidentalism emerged as a reaction to orientalism, which 

is the source of colonial discourse; the novel shows an occidentalist approach 

in general by directing the colonial journey embarked towards the East to the 

heart of the West. Tayeb Salih created a character image who takes revenge 

from the West through the protagonist, Mustafa Sa'eed. By reversing the 

perception regarding the West's portrayal of the East as a woman and owning it 

with orientalist discourse and treating the revenge of Mustafa Sa'eed through 

his owning the Western women, Salih used an occidentalist practice. In the 

novel, the opinions of the villagers on the West also show the occidentalist 

perspective. The village considers the West as in their imaginations and makes 

comments about it. The narrator, who received education in England for many 

years, answers the questions of the village about the West and states that their 
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judgments are not true and that the West has its own moral principles. The 

narrator considers the West through a more moderate perspective, tries to 

convey it through what he saw and does not have a strong bias. The narrator 

expresses the time he lived in England as follows: 

 "I too had lived with them. But I had lived with them superficially, 

neither loving nor hating them" (Salih, 2016, s. 53). 

Although the narrator marginalizes the West with an occidentalist 

approach, he does not display an attitude that considers it with imaginations and 

stereotypes. However, he also does not attribute any positive or negative power 

to the West. In addition, the narrator carried the occidentalist approach, which 

takes down the West from the subject position to the object, to a further 

dimension with his opinions on the West. He also passivized the West by taking 

it down from its object position. According to him, the West has no positive or 

negative influence. 

While Tayeb Salih demonstrates an occidentalist approach with the theme 

of revenge towards the West through Mustafa Sa'eed, he also displays an 

orientalist approach with the themes he used to depict his own community and 

the village. Particularly, the theme he treats in Wad Rayyes and Bint Majzoub 

characters features the opinion on the East, which is considered as libidinous, 

lustful and a philanderer. Wad Rayyes is an old character who is a libidinous 

philanderer and does not hesitate to express the adventures he has with women. 

Bint Majzoub, on the other hand, is a woman in her seventies who is known for 

her daring and plainspoken talks in the village. The conversations of these 

characters, who are mentioned as the old friends of the narrator's grandfather, 

about the immoral women are treated in the novel. A society includes many 

different personalities and events. When considered from this aspect, the fact 

that the philanderer characters are featured in the novel and included in the 

framework of events directs the judgments against the society in question. The 

village, depicted as portraying the expressions of the orientalist discourse, 

creates a social judgment in this direction. Besides, the inclusion of the 

grandfather character (grandfather of the narrator, Hajj Ahmed), which is 

expressed in many parts as a symbol of wisdom and retrospective roots in the 

novel, to these conversations of the characters suggests that Tayeb Salih 

internalized the orientalist discourse. On the other hand, if we consider the 

themes of corruption and immorality reflected by the characters of Wad Rayyes 

and Bint Majzoub as a critical approach of the author, we can think that Salih 

exhibits a self-orientalist approach here.  
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Giriş 

Postkolonyalizm, Batı sömürgeciliği sonrasındaki tarihi dönem veya 

durum için kullanılan bir terimdir. Aynı zamanda çeşitli emperyalizm 

biçimlerine tabi halkların tarihlerini ve kültürlerini geri almak için verdikleri 

mücadeleyi tanımlamak için de kullanılmaktadır. Entelektüel araştırmanın 

genel bir alanı olan postkolonyalizm sömürgecilik ve emperyalizm sonrası 

ortaya çıkan sorunları ele almaktadır. (Ivison, tarih yok) Bu terim, 

sömürgeciliğin tarihsel sonundan sonra gelen koşullar hakkında olduğu kadar, 

emperyalizm ve sömürgecilik koşullarıyla da ilgilidir. Kölelik, göç, direniş, 

farklılık, ırk, cinsiyet gibi kavramların yanı sıra tarih, felsefe, edebiyat, 

antropoloji ve dilbilim gibi alanlarda Batı söylemlerinin tartışılmasını da ele 

almaktadır. Sömürge sonrası oluşan postkolonyal edebiyat da tüm bu koşulları 

ve kavramları temsil etmekte, yazınsal boyuta taşımaktadır. Postkolonyal 

edebiyat, sömürge toplumlarının olduğu kadar bu toplumların Batı’da yaşayan 

diasporalarının edebiyatlarını da kapsamaktadır (Quayson, 2020).    

Sömürgecilik deneyiminin ortaya çıkardığı yapısal değişikliklerden 

etkilenen ülkelerden biri de Sudan’dır. Sudan’da uzun yıllar süren İngiliz 

sömürge yönetimi (1898-1956) sosyal ve kültürel  dokunun hasar görmesine 

neden olmuştur. Bu yapısal değişiklikler bağımsızlık döneminde de devam 

etmiş, oluşturduğu sosyopolitik atmosfer edebiyata da yansımıştır (Warscapes, 

2013). Bunun sonucu olarak sömürgecilik mirasının bıraktığı sorunları ele alan 

romanlar ortaya çıkmıştır. Sudan edebiyatında edebi tür olarak romanın yazımı, 

sömürge ve postkolonyal dönem olmak üzere iki bölüme ayrılmaktadır. 

Sömürge dönemi romanlarında bağımsızlık temalı konular ele alınırken 

postkolonyal dönemde ise bağımsızlık sonrası oluşan sorunlar ve hayal 

kırıklıkları işlenmiştir (Baaj, 2017).    

Sudan toplumunun sömürge düzeni ile geçirdiği toplumsal değişiklikleri 

eserlerinde ele alan en önemli yazarlardan birisi Tayyib Salih’tir. 1929 yılında 

Sudan’ın Maravî bölgesindeki Kermekûl köyünde dünyaya gelen Tayyib Salih, 

Rekabiyye kabilesine mensuptur (Al Jazeera Encyclopedia, 2020). Eğitimini 

Hartum Üniversitesi Fen Fakültesi Biyoloji Bölümü’nde tamamlamıştır. 

Üniversiteden sonra bir süre Hartum’un güneyindeki küçük bir kasabada 

öğretmenlik yapmıştır. 1953 yılında İngiltere’ye giden Tayyib Salih BBC’nin 

Arapça servisinde ve UNESCO’da çeşitli görevlerde çalışmıştır. 18 Şubat 2009 

tarihinde Londra’da hayatını kaybetmiştir (Hawley, 2001, s. 397).  

Tayyib Salih’in ülkesinde sömürgecilik dönemini görmesinin yanı sıra 

İngiltere’de uzun yıllar yaşaması, eserlerinde Doğu ve Batı’yı geniş açıdan 

değerlendirebilme özelliğini kazandırmıştır. Doğu – Batı medeniyeti ilişkisini, 

geleneksel ve modern toplum anlayışını ele aldığı eserler vermiştir. Sudan’da 
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sömürgecilik sonrası ortaya çıkan sosyal ve kültürel sorunları ele aldığı en ünlü 

eseri ise, Kuzeye Göç Mevsimi romanıdır. 

Kuzeye Göç Mevsimi, 1966 yılında Beyrut’ta yayın yapan Hivar dergisinde 

Arapça olarak yayımlanmıştır. Romanın yayımlandığı tarihlerde Sudan’da 

siyasi, sosyal ve kültürel değişimler sonucu komünistler ve İslami kesim olarak 

iki farklı grup ortaya çıkmıştı. Bu iki grupta farklı nedenlerden Kuzeye Göç 

Mevsimi romanının yayımlanmasını kabul etmediler. Komünistlerin romanı 

reddetmesinin sebebi Amerika Birleşik Devletleri Merkezi İstihbarat Teşkilatı 

(CIA) tarafından desteklendiği ortaya çıkan Kültürel Özgürlük Konferansı 

(CCF)’nın romanın yayımlandığı Hivar dergisini destekliyor olmasıydı (Holth, 

2019). İslami kesim tarafından eleştirilmesinin sebebi ise ahlaki olmayan 

içerikler barındırmasıydı. Buna rağmen roman ilk yayımlandığı tarihlerde 

yasaklanmadı. Fakat daha sonra bazı ülkelerde yasaklansa da bu durum 

değişmiş bir çok dile çevrilerek, yayımlanmıştır (Salih, 2016, s. 7-10).   

20. yüzyılın en önemli Afrika ve Arap romanlarından biri olarak kabul 

edilen Kuzeye Göç Mevsimi, Doğu - Batı medeniyeti çatışmasını ve 

sosyokültürel etkilerini ortaya koymaktadır (Armstrong, tarih yok). Bu anlamda 

postkolonyal edebiyatın temel eserlerinden biri olarak kabul edilmektedir. Pek 

çok tarihi olaya işaret eden ipuçları ile örülmüş bir tarzda yazılan roman, bu 

yönüyle Edward Said’in Şarkiyatçılık kitabı gibi kültürel çalışmalar alanında 

kullanılan kritik eserlerin başında gelmektedir (Savaş, 2018). Roman 

postkolonyal eser niteliği ile oldukça ilgi görmüş, çeşitli dergi ve gazetelerde 

hakkında inceleme yazıları çıkmıştır. New York Times’ta bir köşe yazısında 

Arap ve Afrikalıların durumu hakkında akademik bir kitaptan daha öğretici 

olduğu ifade edilmiştir (Pryce-Jones, 1989). Aynı şekilde Sudanlı yazar Jamal 

Mahjoub da; Tayyib Salih’in en iyi çalışması olduğunu, sömürgeciliği 

çağdaşlarından çok farklı bir biçimde ele aldığını ifade etmiştir (Mahjoub, 

2009). 

Kuzeye Göç Mevsimi’nde Tayyib Salih, mekansal çerçeveyi geniş tutarak, 

olay akışının arka planını Sudan’ın sömürge tarihi ile örerek, eserini Afrika’dan 

Batı’ya uzanan sembolik bir yolculuğa dönüştürmeyi başarmıştır. İki farklı 

medeniyet arasında geçen bu yolculuk; tarihsel ve kimliksel varlığını yeniden 

kazanmak için verilen mücadelenin bir tasviridir. Romandaki karakterler iki 

farklı medeniyet perspektifinden, oryantalist ve oksidentalist bakış açısından 

işlenmiştir. İki medeniyetin arasındaki çatışmayı,  doku uyuşmazlığını trajik 

olaylarla anlatmış ve Batı ile karşılaştıktan sonra esas zarar gören taraf olarak 

Doğu’nun kimlik bunalımını, buna karşı mücadelesini ele almıştır. Yazar Sudan 

özelinde kaydettiği tüm bu karşıtlıkların ve belirsizliklerin ardında Doğu-Batı 

gerçeğini betimlemeye çalışmıştır. 
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Kuzeye Göç Mevsimi Romanı Olay Örgüsü 

Roman isimsiz anlatıcının yedi yıl İngiltere’de kaldıktan sonra Sudan’daki 

köyüne dönmesiyle başlar. Anlatıcı köye döndüğünde Mustafa Said isminde 

gizemli bir yabancıyla karşılaşır. Köy halkının hakkında pek fazla bir şey 

bilmediği bu adam, kendi halinde bir çiftçidir. Romandaki olaylar anlatıcının 

bu gizemli adamın kimliğini ve kişiliğini çözmeye başlamasıyla gelişir. Mustafa 

Said, köy halkından kimseye söylemediği sırlarını bir akşam anlatıcıya itiraf 

eder. Hartum’da İngiliz sömürge yönetiminin başladığı tarih olan 1898 yılında 

dünyaya gelmiştir. Çok zeki bir çocuktur. Aynı zamanda sönük ruhlu ve hissiz 

bir karaktere sahiptir. Öğretmenleri tarafından kısa sürede fark edilir. 

Hartum’daki eğitim yeterli gelmez; ileri bir eğitim için önce Kahire’ye oradan 

da İngiltere’ye gönderilir. Afrika’dan gelen deha derecesinde zeki bu çocuğa 

eğitim için gerekli tüm olanaklar sağlanır. Sömürge sisteminin bir ürünü, bir 

projesi olarak el üstünde tutulur. Ekonomi üzerine eğitimini tamamlar, 

Oxford’da dersler verir, kitaplar yazar ve ekonomi modelleri oluşturur.  Mustafa 

Said tüm bunları anlatırken İngiltere’ye gidişinin bir trajediye yolculuk 

olduğunu ifade etmektedir. Tüm bu başarılar, mesleğinde zirveye çıkması O’na 

hiçbir şey ifade etmemektedir. Pek çok kadınla ilişkisi olmasına rağmen, 

Mustafa Said kendini duygusuz bir insan olarak tanımlar. Bu ilişkilerinin 

Batı’ya karşı bir intikam alma eylemi olduğunu ifade etmekten çekinmez. 

Olaylar hızla, trajik bir yönde gelişir. İngiltere’de dört kadını öldürmek 

suçundan yargılanır. Bu kadınlardan üçü Mustafa Said ile tanıştıktan sonra 

intihar etmiştir. Dördüncü kadın Jean Morris ise Mustafa Said’in eşidir ve 

çatışmalı evliliklerinin sonucunda Said tarafından bıçaklanarak öldürülmüştür. 

Mustafa Said, mahkemenin kendisini idam etmesini istemesine rağmen sekiz 

yıl hapis cezasına çarptırılır.  

Cezasını tamamladıktan sonra Londra’dan ayrılan Mustafa Said, Sudan’a 

döner ve anlatıcının köyüne yerleşir. Köy halkından birinin kızıyla evlenir ve 

bir aile kurar. Çiftçilik yapar, tarımsal ekonomi ve kooperatifleşme ile ilgili 

çalışmalara katılır. Yerel imkanların değerlendirilmesinde gerçekçi çözümler 

önermekte, köylüler arasında sözü geçerli bir kişi sayılmaktadır. Anlatıcı bütün 

bunları son derece şaşırtıcı ve ilgi çekici bulur. Ancak Mustafa Said kendine 

özgü dengesiyle sakin köy ortamında bile huzuru bulamamıştır. İngiltere’de bir 

Doğulu olarak, Sudan’da da adeta Batılı bir entelektüel olarak kendini boşlukta 

hissetmektedir. Kendi ülkesine kök salmış değildir. Romanın ilerleyen 

kısımlarında Nil’in taşması sonucu oluşan felakette Mustafa Said kaybolur ve 

herkes öldüğüne hükmeder. Kaybolmadan önce anlatıcıya gizemli odasının 

anahtarını ve bir de mektup bırakmış olması muhtemelen intihar ettiğini 

düşündürmektedir. Bıraktığı mektupta çocuklarını ve eşini anlatıcıya emanet 

ettiğini yazmaktadır.  
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Bir süre sonra Vaad Reyis adında çok evlilik yapmış, kadın düşkünü yaşlı 

bir adam Mustafa Said’in dul kalan eşi Hüsna ile evlenmek ister. Hüsna bu 

teklifi kabul etmez.  Eşinin kendilerini emanet ettiği ve kendine en yakın 

gördüğü anlatıcıyı sevmiştir. Ancak anlatıcı bunu anlamaz ve Hartum’a gider. 

Hüsna babasının ve Vaad Reyis’in baskıları yüzünden evlenmek zorunda kalır. 

Evlendikten bir süre sonra köyde daha önceden yaşanmayan bir trajedi yaşanır. 

Bir gece Hüsna önce Vaad Reyis’i sonra da kendini bıçaklayarak öldürür. 

Anlatıcı bütün bu olanları Hartum’dan köye döndüğünde öğrenir ve hiçbir şey 

yapamadığı için büyük bir çaresizlik içinde kalır. 

Anlatıcı Mustafa Said’in gizemli kişiliğini roman boyunca araştırmaktadır. 

Kaybolmasından sonra da kişiliği ve hayatı hakkındaki parçaları birleştirmek 

için gizemli odasını incelemeye gider. Odaya girdiğinde tamamen Batı’ya ait 

dekorlar, eşyalar ve kitaplarla dolu bir yer bulur. Kitaplıkta Arapça tek bir eser 

bile mevcut değildir. Anlatıcı da benzer şekilde uzun yıllar Batı’da eğitim almış 

bir kişidir. Mustafa Said’in geçmişini keşfettikçe O’na benzerliğini daha iyi 

anlar. O’nun izinden yürürken ürkütücü bir gerçekle yüzleşmiştir. Boşluk, 

köksüzlük hissi anlatıcıda da ağırlık kazanmaya başlamıştır. Sonunda 

muhtemelen Mustafa Said’in yaptığı gibi kendini Nil’in sularına bırakmayı 

dener. Ancak hâlâ O’nu hayata bağlayan bir şeyler vardır; etraftan yardım ister. 

Yazar postkolonyal dönemde Doğu - Batı çatışmasını derinden yaşayan 

kahramanlarının dramını belirsiz bir noktada bırakarak romanı sonlandırır. 

Oryantalizm ve Oksidentalizm Kavramları 

Oryantalizm terimi tarihsel olarak çok eskiye dayanmasına rağmen 

kavramsal olarak ilk defa Edward Said tarafından tanımlanmıştır. Edward Said 

Şarkiyatçılık adı altında yazdığı eserinde oryantalizmin kapsamlı tarifini yapar 

ve Batı’nın Doğu’ya ilişkin ideolojik ön yargılarını ortaya koyar. O’na göre 

oryantalizm Batı’nın sömürgecilik hedeflerini gerçekleştirmek için oluşturduğu 

kültürel bir düzenektir. Edward Said oryantalizmi yani şarkiyatçılığı şu şekilde 

tarif etmektedir: 

Şarkiyatçılık, Şark’la - Şark hakkında saptamalar yaparak, ona 

ilişkin görüşleri meşrulaştırarak, onu betimleyerek, öğreterek, 

oraya yerleşerek, onu yöneterek - uğraşan ortak kurum olarak, 

kısacası Şark’a egemen olmakta, Şark’ı yeniden yapılandırmakta, 

Şark üzerinde yetke kurmakta kullanılan bir Batı biçemi olarak 

incelenebilir, çözümlenebilir (Said, 2017, s. 13). 

Edward Said sömürü ilişkilerini Batı’nın ortaya koyduğu metinler 

üzerinden okuyarak,  oryantalist söylemin bakış açısını bir çerçeve içine 

oturtmuş ve arkasındaki çarpık ön yargıları ortaya çıkarmıştır. Batı’nın 

Doğu’yu akademik olarak çalışması sonucunda bir literatür meydana gelmiştir. 

Oryantalizm olarak ifade edilen bu çalışma içerisinde gerçeklerin yanında 
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hayaller de mevcuttur. Bu sistematik çalışma günlük hayattan siyasete, tarihe 

ve sanata kadar her alanı kapsamaktadır. Batı; egzotik, mistik, gizemli, geri 

kalmış, vahşi, şehvet düşkünü gibi söylemlerle Doğu’yu kendi imgeleriyle 

oluşturduğu bir “Öteki” olarak kurgulamıştır. Oryantalizm bu yönüyle oldukça 

karmaşık bir kavramdır. Fakat oryantalist düşüncenin geliştirilmesindeki en 

önemli nedenlerden birisi Batı’nın Doğu üzerindeki hakimiyetini devam 

ettirmek istemesidir. Oryantalizm kavramının olumsuz anlam içermesinin 

nedeni, sömürgecilik hegemonyasını meşrulaştırıcı kavramlar ve argümanlar 

üretmesidir. Nitekim Cemil Meriç de oryantalizmi “Sömürgeciliğin Keşif Kolu” 

(Arlı, 2003) olarak ifade etmektedir. Tarihsel süreçte de oryantalizm, 

sömürgeciliğin önündeki engelleri açma rolünü üstlenerek yayılmasında en 

önemli etkenlerden biri olmuştur.  

Oksidentalizm veya garbiyatçılık kavramı ise oryantalizme bir tepki olarak 

ortaya çıkmıştır. Genel olarak kullanılan anlamları “Batı Karşıtlığı” ve “Tersine 

Çevrilmiş Şarkiyatçılık” gibi ifadelerdir (Saygın, 2015). Oksidentalizm 

kavramını Edward Said’in Şarkiyatçılık kitabını yazmasından 25 yıl sonra Ian 

Buruma ve Avishai Margalit Garbiyatçılık Düşmanlarının Gözünde Batı 

(Occidentalism:The West in the Eyes of its Enemies) kitabıyla geniş bir 

kapsamda ele almaktadırlar. Buruma ve Margalit oksidentalizmin köklerinin 

Doğu’dan ziyade Batı’da olduğunu düşünmektedirler. Batı’nın kendinden 

olmayan toplumların tarihlerini ve geleneklerini küçümsemekle oksidentalizm 

gibi düşüncelere zemin hazırladığını ifade etmektedirler (Jacques, 2004).  

Hasan Hanefi ise Oksidentalizm Bilimine Giriş (Muḳaddime fî ‘İlmu’l 

İstiġrâb) kitabında; Batı’nın oryantalizm uygulamasında nesnelliği 

kullanmayarak, Doğu’ya egemen olmak için basmakalıp temaları 

kullanmasının aksine, oksidentalizmin, Doğu’nun kendini yanlış ithamlardan 

kurtarmak için nesnel ve tarafsız bir bilim olmak zorunluluğunu ifade 

etmektedir. Oksidentalizm Hanefi’ye göre “Ben” merkezindeki Batı’nın 

konumunu değiştirerek İslam medeniyetinin yükselmesinde yardımcı olabilir. 

Ancak Mısırlı entelektüel Mahmud Emin Âlim, Yusuf Zeydan ve Ali Harb gibi 

düşünürler Hanefi’nin görüşlerini eleştirerek, oksidentalizmi oryantalizmin 

başka bir görünümü suretinde anladığını ve Hanefi’nin oksidentalizminin Batılı 

felsefecilerin düşüncelerine daha yakın olduğunu ifade etmektedirler (Wahyudi, 

2007). 

Oksidentalizm Doğu’yu öteki konumundan kaldırarak yerine Batı’yı 

oturtmaktadır. Yani özne konumundaki Batı’yı nesne konumuna getirmekte, 

temel olarak Doğu’nun Batı algısını ve yargısını oluşturan kavramları 

tanımlamaktadır. Tepkisel niteliği ile oksidentalizmin sağlıklı bir Batı olgusu 

ve araştırması ortaya koyabileceği tartışma konusudur. Nitekim oryantalizme 

karşı ortaya çıkan oksidentalizm kendi imgeleri, söylemleri ve ön yargıları ile 
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Batı’yı tarif etmektedir. Oksidentalizm, oryantalizme göre yeni bir inceleme 

alanıdır ve tarihi, tanımı, çerçevesi hakkında herhangi bir söz birliği 

bulunmayan bir kavramdır. Bu karmaşık yapısı dolayısıyla farklı yorumların 

oluşmasına sebep olmuştur. Oksidentalizm, oryantalizme karşı oluşan bir 

kavram olmasına rağmen Batı’nın ötekileştirmesiyle, kutuplaştırıcı kültürel 

algıları ve yargıları pekiştirmektedir. Bu durum oryantalizm ve oksidentalizmin 

inceleme alanlarını benzer yaklaşımlarla oluşturduklarını düşündürmektedir 

(Koçyiğit, 2017). Oryantalizm ve oksidentalizm algılarıyla bakıldığında, 

birbirinden keskin çizgilerle ayrılan bir Doğu – Batı kavramı ortaya 

çıkmaktadır. Ürettikleri söylemler sadece düşünce ve fikir düzeyinde kalmayıp, 

bunun ötesinde gerek Batı’d gerekse Doğu’da sömürgecilik ve emperyalizme 

karşı eylemsel hareketleri de beraberinde getirmiştir.   

Kuzeye Göç Mevsimi Romanında Oryantalist Bakış Açısı 

Kuzeye Göç Mevsimi’nde Doğu – Batı arasındaki geçişleri işleyen Tayyib 

Salih, bununla ikisi arasındaki çatışmaları ve kültürel algıları da ortaya 

koymaktadır. Roman bu yönüyle oryantalist ve oksidentalist bakış açılarını iki 

farklı yönüyle yansıtmaktadır. Özellikle romanın ana kahramanı Mustafa 

Said’in Londra’da Batılılarla olan ilişkisi oryantalist söylemin sömürgecilerde 

oluşturduğu bilinçaltını ve düşünce yapısını göstermektedir. Sömürgeciliğin bir 

ürünü olan Mustafa Said’in Batılı karakterler tarafından değerlendirildiği ve 

tasvir edildiği kısımlar romanda oryantalist bakış açısına örnek teşkil 

etmektedir. Romanda bu konuya ilişkin kısımlardan birisi Mustafa Said’in 

Oxford’da Ahlaki Silahlanma Hareketi’nin kurucularından biri olan mason ve 

Afrika’daki Protestan Misyoner Dernekleri Yüksek Kurulu’nun üyesi Profesör 

Maxwell Foster-Keen ile olan diyaloğudur. Mustafa Said’in Oxford’da öğrenci 

olduğu zamanlarda bir gün eski öğretmeni olan Profesör Maxwell Foster-Keen, 

Said hakkındaki düşüncelerini şu şekilde ifade etmektedir:  

Siz, Said Bey, bizim Afrika’daki uygarlık görevimizin boşuna 

olmadığı gerçeğini kanıtlayan en iyi örneksiniz. Sizi eğitmek için 

verdiğimiz onca emekten sonra, sanki ormandan ilk kez çıkıyormuş 

gibisiniz (Salih, 2016, s. 93). 

Profesörün bu ifadeleri tam anlamıyla oryantalizm söylemini ve sömürgeci 

bakış açısını göstermektedir. Profesör karşısında Said, eğitilmeye ve 

yönetilmeye muhtaç, vahşi, mantıksız bir kişiliktir. Profesör aynı zamanda bu 

ifadeleriyle kendini ve uygarlığını özne konumuna getirirken, Said’i ve 

Afrika’yı “Öteki” konumuna oturtmaktadır. Batı hakimiyetini ve egemenliğini 

devam ettirebilmek için “Ötekine” ihtiyaç duymaktadır. Edward Said, Batılının 

Doğuluya yönelik bu tarz yaklaşımını İngiliz devlet adamlarından ve sömürge 

yöneticilerinden Arthur James Balfour ile Evelyn Baring Cromer’in kullandığı 

terimler üzerinden örneklendirmektedir. Cromer’e göre Şarklılar her zaman 

İngiliz sömürgelerinde yönetilen insan malzemeleridir. Aynı zamanda Şarklı 
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mantıksızdır, çocuksudur, günahkardır, farklıdır; bunun yanında Avrupalı 

erdemli, normal ve olgundur. Martinikli ünlü psikiyatrist ve teorisyen Frantz 

Fanon da zencinin beyaz adam karşısında henüz bir çocuk hükmünde olduğunu 

ve siyah adamdan evcil bir hayvan gibi akıllı uslu davranmasının beklenildiğini 

ifade etmektedir (Fanon, 2009, s. 23-33). Bu yönüyle Doğu ile Batı arasındaki 

temel ilişki güçlünün zayıfla olan ilişkisi kapsamındadır. Batı’nın Doğu 

karşısında kültürel, siyasal ve dinsel olarak güçlü konumda olmasıdır. Balfour 

ve Cromer’in yazılarında başvurdukları Doğu’ya yönelik yerleşik oryantalist 

görüş sömürge yönetiminin baştan temellendirildiğini göstermektedir (Said, 

2017, s. 48-49).  

Edward Said, oryantalizmi bir taraftan öğrenme ve keşfetme olduğunu 

ifade ederken diğer taraftan imgeler, rüyalar, fantaziler, mitler ve takıntılar 

mevkisi olduğunu da söylemektedir. Kısacası oryantalizmin içeriğini hayali 

yazılar ve asli fikirler havuzu olarak tanımlamaktadır (Bhabha, 2016, s. 152-

153). Batı bu yönüyle Doğu’yu bir tür arzu nesnesine dönüştüren oryantalist 

tahayyülleri ve klişeleri kullanmaktadır. Kuzeye Göç Mevsimi romanı 

kahramanların diyalogları ele alındığında Batı’nın oryantalist klişelerini içeren 

pek çok örneğe sahiptir. Romanın kahramanı Mustafa Said, Batılı kadınları elde 

etmek ve tuzağa düşürmek için Batı’nın Doğu’ya karşı arzularını uyandıran 

imgeleri kullanmıştır. Örneğin; Mustafa Said’in Hyde Park’ta başarılı bir 

cerrahın eşi olan Isabella Seymour ile tanışması sırasında geçen diyalog şu 

şekildedir: 

...ben susuz bir çölüm, güneyli arzuların sahrasıyım. Ona altın 

renginde kumlardan oluşan çöller ve içlerinde var olmayan 

hayvanların bulunduğu ormanlarla ilgili uydurma hikayeler 

anlattım. Ülkemin sokaklarının filler ve aslanlarla dolu olduğunu 

ve siesta vaktinde timsahların etrafta dolaştığını anlattım. Biraz 

saf, biraz inanamaz bir halde beni dinliyordu... Bir noktada, onun 

gözünde bir elinde mızrak, diğer elinde oklar olan, ormanda fil ve 

aslan avlayan, çıplak, ilkel bir yaratığa dönüştüğümü hissettim. Bu 

iyiydi. Merakı neşeye, neşesi sempatiye dönüşmüştü...... sempatisi, 

gerilmiş yaylarını dilediğim gibi çalabileceğim bir arzuya 

dönüşecekti (Salih, 2016, s. 44). 

Tayyib Salih, Said’in buradaki ifadeleriyle oryantalist düşüncenin 

hayalindeki Doğu’nun klişelerini ortaya koymaktadır. Said, gerçekte var 

olmayan bu kurgusal, gizemli, egzotik Doğu betimlemesiyle Isabella 

Seymour’u kandırarak tuzağa düşürmüştür. Batı’yı temsil eden Isabella 

Seymour, oryantalist söylemlerle ifade edilen Said’in ükesine ve kendisine karşı 

bir arzu duymaya başlamıştır. Benzer şekilde Mustafa Said’in tuzağa düşürdüğü 



KILIÇ 

 

NÜSHA, 2020; (51): 97-116 
 

108 

diğer kadınlardan biri de Liverpoollu zengin bir ailenin kızı olan Ann 

Hammond’dur. Ann Hammond Said’in dilinden şu şekilde ifade edilmektedir: 

Benim aksime, o sıcak iklimlere, zalim güneşe, mor ufuklara özlem 

duyuyordu. Onun gözünde özlemlerinin tamamıydım ben... onu 

kendinden geçiren bir kokuyu içine çekiyormuş gibi koklardı beni. 

Gözleri zevkle kırpışırdı. ‘Seni seviyorum hayatım’ dini bir 

törendeki ilahiler gibi söylerdi bunu. ‘Bütün kokunu içime çekmek 

istiyorum; Afrika’nın ormanlarındaki çürüyen yaprakların 

kokusunu, mangonun ve papayanın ve tropki baharatların 

kokusunu, Arap çöllerindeki yağmurun kokusunu... (Salih, 2016, s. 

136). 

Buradaki ifadeler de oryantalist temalara ve Doğu’ya yönelik arzuya yer 

vermektedir. Isabella Seymour ve Ann Hammond örnekleri oryantalizmin 

Şark’ı sahneleme ve şematikleştirmesinin bir örneğidir. Edward Said, 

oryantalizmin kendi etkinlik alanı içinde Şark’a yönelik kesin olgu ve bilgiler 

üretmek dışında Şark masal ve anlatıları, gizemli Doğu’nun mitolojisi gibi 

ikinci bir bilgi düzeyi ortaya çıkardığını ifade etmektedir. Bu ikinci kısım 

Avrupa’nın Şark’a dair kurulmuş hayallerini içermektedir. Bunun sonucu 

olarak bir Şark hayranlığı ortaya çıkmıştır (Said, 2017, s. 62-76). Nitekim 

Tayyib Salih de romanında kullandığı gizemli ve egzotik Doğu temalarını Batılı 

karakterlerde oluşan hayranlık, arzu ve özlem duyguları üzerine işlemiştir. 

Salih, oryantalist Doğu imgelerini mekansal olarak da kullanmıştır. Mustafa 

Said’in Londra’daki evi ve odası oryantalist klişelerle dekore edilmiş bir mekan 

olarak okuyucuya sunulmuştur. Mustafa Said Londra’daki evini ve odasını şu 

ifadelerle tarif etmektedir:  

Londra’da onu eve, inşa ettiğim öldürücü yalanların mağarasına 

götürdüm. Yalan üstüne yalan; sandal ağacı tütsüsü, devekuşu 

tüyleri, fildişi ve abanoz ağacından heykelcikler, Nil kıyıları 

boyunca uzanan hurma ağacı ormanlarının resimleri ve çizimleri, 

güvercin kanatları gibi süzülen tekneler, Kızıl Deniz’in dağlarının 

üzerinden doğan güneş, kendi yollarında yürüyen kervanlar, 

Yemen sınırındaki kum tepeleri, Kurdufan’daki boabab ağaçları, 

Zandi, Nuer ve Zulu kabilelerinin çıplak kızları, Ekvator’daki muz 

ve kahve tarlaları, Nubia bölgesindeki eski tapınaklar, süslü Küfi 

hattıyla yazılmış gösterişli ciltleri olan Arap kitapları, İran 

halıları, pembe perdeler, duvarlardaki büyük aynalar ve 

koridordaki renkli ışıklar (Salih, 2016, s. 140). 

Romanın başka bir bölümünde ise Mustafa Said’in Londra’daki yatak 

odası kendi dilinden şu şekilde anlatılmaktadır:  
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Yatak odam bahçeye bakan bir mezarlıktı; perdeleri pembeydi ve 

özenle seçilmişti, halıya sıcak bir yeşil hakimdi, yatak genişti ve 

yastıklar kuş tüyüydü. Belirli köşelere yerleştirilmiş kırmızı, mavi 

ve menekşe renginde küçük lambalar ve duvarlarda geniş aynalar 

vardı.... Oda yoğun tütsü kokardı ve banyoda keskin kokulu doğu 

parfümleri, losyonlar, merhemler, pudralar ve ilaçlar vardı. Yatak 

odam bir hastanenin ameliyat odası gibiydi  (Salih, 2016, s. 37). 

Tayyib Salih, romanda sahnelediği bu mekanla kahramanın kendi dilinden 

de yalanlar olarak ifade edilen hayali Doğu’yu inşa etmiştir. Oryantalizm 

Doğu’yu kendi tahayyülüne göre bir çerçeve içinde tasvir etmekte ve 

şemalaştırmaktadır. Bunu yaparken kullandığı gizem ve egzotikliği kapsayan 

tüm klişeleri Doğu’yu tasvir etmek için kullanmaktadır. Homi Bhabha, klişenin 

sabitliğin başta gelen diskursif stratejisi olduğunu ifade etmektedir. Ona göre 

sömürgeci söylemin en önemli özelliği ötekiliğin ideolojik inşası sırasında 

sabitlik kavramına dayanmasıdır. Bhabha, sabitliğin değişmeyen düzene ve 

yine düzensizliğe, yozlaşmaya ve şeytani tekrara delalet ettiğini söylemektedir 

(Bhabha, 2016, s. 143). Batı’nın belli temalarla kalıplaştırdığı Doğu, bu yönüyle 

“Öteki” konumundaki sabitliğini korumaya devam eder. 

Edward Said, Doğu’nun Batı tarafından anlaşılabilir görünmesi için onca 

çalışma yapılmasına karşılık Batı’nın ötesinde kalmaya devam ettiğini dile 

getirir. Bu kültürel ve coğrafi uzaklık ise, cinsel betimlemeleri ve gizemi içeren 

“Doğulu gelinin peçesi” veya “akıl sır ermez Şark” gibi deyişlerle ifade 

edilmektedir. Batı, Doğu ile cinsellik arasında bir bağ kurmaktadır ve Doğu’yu 

bereketi yerine; şehveti, arzuyu ve cinsel vaadi çağrıştıran imgelerle 

kurgulamaktadır (Said, 2017, s. 233). Tayyib Salih, Batı’nın zihniyetini 

şekillendiren Doğu’ya yönelik bu temaları karakterlerinde ve mekanlarında 

başarılı bir şekilde yansıtmıştır.  

Başka bir yönden ise Batı’nın oryantalist tutumunu Sudan’daki köyü ve 

halkını değerlendirirken kendisinin de kullandığı görülmektedir. Özellikle Vaad 

Reyis ve Binti Meczup karakterlerinde işlediği tema, Doğu’nun şehvet, cinsellik 

ve kadın düşkünü olarak ele alınan düşüncesini ön plana çıkarmaktadır. Vaad 

Reyis, kadınlarla yaşadığı maceraları anlatmaktan çekinmeyen şehvet ve kadın 

düşkünü yaşlı bir karakterdir. Binti Meczup ise cüretkar ve açık sözlü 

konuşmalarıyla köyde tanınan yaklaşık yetmiş yaşlarında bir kadındır. 

Anlatıcının dedesinin eski dostları olarak belirtilen bu karakterlerin romanda 

ahlaki yönlerden yoksun kadınlara dair sohbetleri ele alınmaktadır. Bir toplum 

çok farklı kişilikleri ve olayları içinde barındırmaktadır. Bu boyuttan 

bakıldığında kadın düşkünü karakterlerin romanda ön plana çıkarılması ve 

olaylar çerçevesine dahil edilmesi bahsi geçen topluma karşı oluşan yargıları 

yönlendirmektedir. Oryantalist söylemin ifadelerini tasvir eder surette 
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resmedilen köy, bu surette bir toplum yargısı oluşturmaktadır. Bunun yanı sıra 

romanda çoğu kısımda bilge ve geçmişe dair köklerin bir sembolü olarak ifade 

edilen büyükbaba (anlatıcının dedesi, Hacı Ahmed) karakterinin de bu 

sohbetlere dahil edilmesi, Tayyib Salih’in oryantalist söylemi içselleştirdiğini 

düşündürmektedir. Diğer bir yandan Vaad Reyis ve Binti Meczup  

karakterlerinin yansıttığı yozlaşma ve ahlaki yoksunluk temalarını yazarın 

eleştirel bir yaklaşımı olarak ele alırsak, Salih’in burada self oryantalizm 

yaklaşımı sergilediği söylenebilir. 

Kuzeye Göç Mevsimi Romanında Oksidentalist Bakış Açısı 

Edward Said, Tayyib Salih’in Kuzeye Göç Mevsimi romanı için Joseph 

Conrad’ın Karanlığın Yüreği romanındaki sömürgeci gidişi tersine çevirdiğini 

ve Avrupa’nın kalbine doğru bir göçe dönüştürdüğünü ifade etmektedir (Said, 

Kültür ve Emperyalizm, 2014, s. 273). Oksidentalizmin sömürgeci söyleme bir 

tepki olarak ortaya çıktığı göz önüne alındığında; roman güneye olan sömürgeci 

göçü tersine çevirerek kuzeye yöneltmesiyle oksidentalist bir düşünce yapısı 

göstermektedir. Romanda kuzeye göçün sembol karakteri Mustafa Said, 

kendini Batı’daki bir istilacı olarak tanımlamaktadır ve Afrika’yı 

özgürleştireceğine inanmaktadır. Mustafa Said’in mücadelesini ve tepkisini 

oryantalist söylemlerden oluşan klişeleri kullanarak, Batı’yı sembolize eden 

kadınları tuzağa düşürmek için kullandığı görülmektedir. Örneğin; Isabella 

Seymour ile arasındaki diyalog esnasında onu kandırmak için Doğu’ya yönelik 

bütün egzotik ve gizemli temaları kullanmış ve şu ifadeleri dile getirmiştir: 

Bay Mustafa, kuş tuzağa geldi. Nil, o yılan tanrısı, bir kurban daha 

kazandı..... Basmakalıp sözlerim bitmek bilmiyordu. Sohbetin 

ellerimde itaatkar bir kısrağın dizginleri gibi kaymasını sabırla 

bekledim. Dizginleri çektiğimde kısrak durur; sallarım ve ilerler; 

sağa sola çekerim ve istediğim yöne doğrulur (Salih, 2016, s. 45). 

Romanda Mustafa Said’in Jean Morris, Ann Hammond, Sheila Greenwood 

ve Isabella Seymour ismindeki kadın karakterlerle oluşan ilişkisi Batı’ya karşı 

intikam düşüncesi çerçevesinde işlenmiştir. Said, Isabella Seymour örneğinde 

olduğu gibi tüm Batılı kadın karakterleri oryantalist söylemi kullanarak 

etkilemiş ve intihar etmelerine sebep olmuştur. Sadece Jean Morris karakteri 

diğer kadın karakterlerden farklılık göstermektedir. Mustafa Said, Jean Morris 

ile ilk tanıştığında hakaretlerine karşılık ona bir gün bunları ödeteceğine yemin 

eder. Bunun üzerine Jean Morris’i elde etmek için çok uğraşır ve en sonunda 

onunla evlenir. Jean Morris, Said’in elde etmeye ve intikam almaya çalıştığı 

Batı’nın bir sembolüdür. Nitekim iki medeniyetin çatışmasını metaforik olarak 

ortaya koyan bu evlilik sonucunda Jean Morris, Mustafa Said tarafından 

bıçaklanarak öldürülür. Romanda, Jean Morris ile olan ilişkisi Said’in dilinden 

şu şekilde anlatılmaktadır: 
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Ben güneyden gelen istilacıydım ve burası da bir daha asla sağ 

salim geri dönemeyeceğim soğuk savaş alanıydı. Ben bir 

korsandım, Jean Morris de yıkımın kıyılarıydı. Onu aldım; orada, 

o açık havada, insanlar bizi duyar ya da görür mü diye 

düşünmeden (Salih, 2016, s. 152). 

Tayyib Salih, Batı’ya karşı mücadeleyi kadın metaforu üzerinden işleyerek 

de oryantalist bakış açısını tersine çevirmektedir. Diğer bir ifadeyle 

oryantalizmin Doğu’yu kadın olarak betimleyip ona egemen olma arzusunu ters 

çevirerek, Doğu yerine Batı’yı kadın olarak betimlemektedir. Edward Said, 

Şarkiyatçılığın erkek egemenliği ile aynı türden olduğunu ifade etmekte ve 

bunun sonucu olarak da Doğu’yu kadın olarak sembolize ettiğini belirtmektedir 

(Said, Kış Ruhu, 2006, s. 82). Bu şekilde Batı’yı erkek egemen özne konumuna 

getirdiğinde Doğu’yu da elde edilmesi ve hükmedilmesi gereken kadın 

konumuna getirmektedir. Tayyib Salih, Batı’yı kadın ve Doğu’yu temsil eden 

Mustafa Said’i de istilacı konumuna taşıyarak bu söylemi tersine çevirmesiyle 

oksidentalist bir yaklaşım ortaya koymaktadır.  

Oksidentalist yaklaşımda Doğu, Batı’yı kendi olguları ve tahayyülleri ile 

değerlendirmektedir. Oryantalizmin oluşturduğu olumsuz Doğu teması gibi, 

oksidentalizm de olumsuz bir Batı teması oluşturmaktadır. Oksidentalizm bu 

yönüyle teolojik terimleri kullanarak, Batı’yı Tanrı’nın düşmanı, ahlaki 

meziyetlerden yoksun ve putperest olarak tasvir etmektedir. Tayyib Salih, 

oksidentalist yargının bu yönünü köy halkının diyaloglarında ortaya koymuştur. 

Herkes bana sorular soruyordu, ben de onlara. Herkes Avrupa’yı 

merak ediyordu. Kadınlar örtüsüzdü ve erkeklerle istedikleri gibi 

dans edebiliyorlardı, öyle mi? Evlenmiyorlarmış ama erkeklerle 

nikahsız beraber yaşıyorlarmış, doğru mu bu? Onlara 

Avrupalıların da çok ufak farklarla kendilerine benzediklerini, 

onların da evlenip kökenlerine ve geleneklerine göre çocuklar 

yetiştirdiklerini, iyi bir ahlak anlayışları olduğunu ve genel olarak 

iyi insanlar olduklarını söylediğimde şaşırmışlardı (Salih, 2016, s. 

13). 

Romandaki bu ifadeler köy halkının Batı’nın ahlak ve yaşam tarzına karşı 

bakış açısını ortaya koymaktadır. Bu ifadelerle Batı “Öteki” konumuna 

taşınmıştır. Aynı zamanda anlatıcının köy halkının tahayyüllerindeki gibi bir 

Avrupa olmadığını ifade etmeye çalışması da kendi düşüncelerinde kurgusal bir 

Batı oluşturduklarını göstermektedir. Aynı şekilde romanın ilerleyen 

kısımlarında anlatıcının tren yolculuğu sırasında karşılaştığı emekli bir devlet 

memuru da sohbet esnasında İngilizlerin Tanrıymış gibi davrandıklarını ifade 

etmektedir (Salih, 2016, s. 57). Bütün bunların yanı sıra anlatıcı Batı’yı daha 
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ılımlı bir bakış açısıyla değerlendirmektedir. Köy halkıyla olan konuşmasında 

da ortaya çıktığı gibi Batı’yı gördükleriyle aktarmaya çalışmakta ve koyu bir 

önyargı taşımamaktadır. İngiltere’de yaşadığı süreci şu şekilde dile 

getirmektedir: 

Ben de onlarla yaşadım. Ama sadece görünüşte onlarla yaşadım 

ne sevdim onları ne de nefret ettim onlardan (Salih, 2016, s. 53). 

Anlatıcı, Batı’yı tahayyüllerle ve klişelerle değerlendiren bir tutum 

sergilemez. Bunun yanında Batı’ya olumlu ya da olumsuz herhangi bir güç de 

atfetmez ve Batı’nın ülkelerine gelmesini şu şekilde değerlendirir: 

Ama onların buraya gelişi de ne bizim düşündüğümüz gibi bir 

trajediydi ne de onların hayal ettiği gibi bir nimet. Yalnızca 

zamanın geçmesiyle kuvvetli bir mite dönüşecek olan 

melodramatik bir olaydı (Salih, 2016, s. 63). 

Er ya da geç ülkemizi terk edecekler, tıpkı tarihte onlara benzeyen 

birçoklarının birçok ülkeyi terk etmesi gibi... Bir kez daha 

olduğumuz gibi, sıradan insanlar olacağız... (Salih, 2016, s. 54).  

Anlatıcı bu ifadeleriyle Batı’yı “Öteki” konumuna düşüren oksidentalist 

yaklaşımı daha farklı bir boyuta taşımıştır. Batı’yı “Öteki” konumundan da 

indirerek pasifize etmiştir. Köy halkının Batı’ya yönelik yargılarının aksine ona 

göre Batı’nın olumlu ya da olumsuz hiçbir etkisi yoktur.   

Buruma ve Margalit oksidentalizmin, geleneksel toplumların moderniteyle 

karşılaşmasından sonra ortaya çıktığını ifade etmektedirler (Kalantari, 2007). 

Kuzeye Göç Mevsimi romanı da İngiliz müdahalesi sonrasında Sudan’da ortaya 

çıkan toplumsal travmaları romanın karakterleri üzerinden yansıtmıştır. Aynı 

zamanda roman genel kapsamda ele alındığında sömürgeci söylemi tersine 

çevirmesi yönüyle oksidentalist bir yaklaşım sergilemektedir. 
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Sonuç  

Oryantalizm, Edward Said tarafından kavramsal olarak ortaya koyulmadan 

önce, pek çok sömürge dönemi ve sonrası eserde Batılı’nın Doğu’ya yönelik 

bakış açısı olarak işlenmiştir. Özellikle sömürge toplumlarının edebiyatlarında 

Batı’nın oryantalist ön yargılarını ortaya koyan ve eleştiren postkolonyal 

örnekler görülmektedir. Aynı zamanda Doğu – Batı medeniyeti ve kimlik 

çatışması üzerinde duran bu postkolonyal eserler oryantalist bakış açısını ve 

buna tepki olarak ortaya çıkan oksidentalist bakış açısını yansıtmaktadırlar. 

Tayyib Salih’in Kuzeye Göç Mevsimi romanı da bu eserlerden biridir. Küçük 

hacimli ancak sosyolojik araştırmalara kaynak düzeyinde görülen bu eser, 

Edward Said’in Şarkiyatçılık kitabından önce yazılmış olmasına rağmen, 

Batı’nın oryantalist varsayımlarını tüm boyutlarıyla içermektedir. Özellikle 

Batılı karakterlerin bir taraftan vahşi olarak değerlendirirken diğer taraftan arzu 

nesnesi olarak gördükleri Mustafa Said karakteri, Batı’nın Doğu’yu oryantalist 

bakış açısıyla değerlendirmesine bir örnek teşkil etmektedir. Bunun yanı sıra 

oksidentalizmin sömürgeci söylemin kaynağı olan oryantalizme karşı reaktif 

olarak ortaya çıktığı göz önüne alındığında; roman Doğu’ya doğru olan 

sömürgeci yolculuğu, Batı’nın kalbine-İngiltere’ye yöneltmesiyle, genel 

anlamda oksidentalist bir yaklaşım göstermiştir. Tayyib Salih, kahramanı 

Mustafa Said üzerinden Batı’dan intikam alan bir karakter imajı çizmiştir. 

Batı’nın oryantalist söylemle Doğu’yu kadın olarak tasvir edip elde etmesi 

anlayışını tersine çevirerek, Mustafa Said’in intikamını Batılı kadınlar 

üzerinden almasını işleyen yazar oksidentalist bir bakış açısı kullanmıştır.  

Tayyib Salih, bir yandan Mustafa Said üzerinden Batı’ya yönelik intikam 

temasıyla oksidentalist bir yaklaşım sergilerken, diğer yandan da kendi 

toplumunu ve köy halkını tasvir ederken kullandığı temalarda oryantalist bir 

yaklaşım sergilemektedir. Köy halkı içerisinden ön plana çıkardığı bazı 

karakterleri şehvet ve kadın düşkünü olarak oryantalist söyleme uygun 

niteliklerle resmetmiştir. Salih’in bu yaklaşımı kendi toplumuna yönelik bir 

eleştirisi olarak değerlendirilebilir. Bu durumda Doğu’ya yönelik oryantalist 

bakış açısını içselleştirdiğini ve eleştirilerini de self oryantalizm yaklaşımıyla 

dile getirdiğini söylemek mümkündür. Yazar, sorunları her iki yönden, geniş 

bir açıdan ele almış, başından sonuna kadar sömürge tarihinin kilometre taşı 

sayılabilecek önemli olayları romanın arkaplanına işlemiş, karekterlerin  

kriminal boyutta yaşadığı sembolik nitelikli olaylarla Doğu-Batı çatışmasını 

betimlemeyi başarmıştır. 
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EŞKIYA (SUʻLÛK) ŞAİR ʻURVE B. EL-VERD’İN SOSYAL ADALET 

VE DAYANIŞMA ANLAYIŞI 

 

        Yakup Göçemen 

Öz 

Bu çalışmada, Câhiliye dönemi eşkıya şairlerinden ʻUrve b. el-Verd’in 

sosyal adalet ve dayanışma anlayışı ele alınmıştır. Kabile, benzer olana değer 

yükleyerek aidiyet duygusu kazandırıp yaşama hakkı tanıyan, farklı olanı ise 

değersizleştirerek ötekileştiren ve dışlayan bir yapıyı temsil etmektedir. 

Câhiliye şiir ve edebiyatında, söz konusu baskın yapı ve bu yapının önemsediği 

değerler hâkimdir. Ancak zaman zaman farklı nedenlerle bu değerlere karşı 

koymaya çalışanlar olmuştur. Eşkıya şairler, mensubu oldukları kabilelerin 

adaletten uzak olduğunu düşündükleri değer ve uygulamalarına 

başkaldırmışlardır. Bu şairleri eşkıyalığa iten temel faktörler, şairlerin kabile 

hayatında karşılaştıkları siyasî, sosyal, ekonomik ve psikolojik problemlerdir. 

Hayatlarını gerçekleştirdikleri baskın, gasp ve yağmalarla sürdüren eşkıya 

şairler, şiirlerinde yaşadıkları toplumda muzdarip oldukları problemleri ele 

almışlardır. Bu anlamda bir yandan ticaret kervanlarına musallat olarak 

yaptıkları baksın ve yağmalarla kabilelere göz açtırmayan eşkıya şairlerin, diğer 

yandan adalet, dayanışma, zayıf ve fakire kol kanat germe, kanatkarlık, 

cömertlik, misafirperverlik vb. değerlerden bahsetmeleri oldukça enteresan bir 

durum olarak karşımızda durmaktadır. Çalışmanın konusu olan eşkıya şair 

ʻUrve b. el-Verd’in çapulculuğa yönelmesindeki en büyük etken, mensubu 

olduğu ʻAbs kabilesindeki ekonomik çarpıklık ve adaletsizliktir. Kabilesinde 

hâkim olan düzeni, benimsediği sosyal adalet ve dayanışma anlayışına aykırı 

bulan ʻUrve, kabilenin sahip olduğu ekonomik imkânların bireyler arasında eşit 

ve adil dağıtıldığı bir düzenin tesisi uğruna mücadele etmiştir. Dönemin diğer 

eşkıya şairlerinin aksine ʻUrve, servetin kabile bireyleri arasında eşit dağılımı 

esasına dayalı sosyal adalet mücadelesini, çölün derinliklerini mesken tutmadan 

ve yaşadığı toplumdan ayrılmadan vermiştir. Yaptıklarından dolayı 

kabilesinden tepki görmemesi ve “fakirlerin babası” lakabıyla anılarak kabilesi 

nezdinde saygın bir yere sahip olması, şairi diğer eşkıya şairlerden ayıran 

özelliklerin başında gelmektedir.  

Anahtar kelimeler: Arap Dili Belâğatı, Şiir, Câhiliye, Eşkıya (Suʻlûk), 

Sosyal Adalet 
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The Brigand (Su’luk) Poet Urwa ibn al-Ward and His Social Justice 

and Solidarity Understanding 

Abstract  

In the study, the social justice and solidarity understanding of Urwa ibn al-

Ward, one of the brigand poets of the Jahiliyyah period, is discussed. The tribe 

represents a formation that provides a sense of belonging, grants the right to 

live, and dignifies those who resemble the tribe while alienating, marginalizing, 

and excluding the other. In the Jahiliyyah poetry and literature, the predominant 

structure in question, and the values that the social structure favors are 

dominant. Still, from time to time, people have been trying to argue against 

these values for different reasons. Brigand poets rebelled against the values and 

practices of their tribes that were far from justice according to their opinion. 

The principal factors that motivated these poets into brigandage were the 

political, social, economic, and psychological problems that poets encountered 

in tribal life. The brigand poets who continued their lives with the raid, extortion 

and plunder, dealt with the problems they suffer in their society. In this regard, 

it is quite interesting that the brigand poets, who gave no respite to the tribes by 

bothering commercial caravans with their looting, mentioned the values such as 

justice, solidarity, taking care of weak and poor people, austerity, generosity, 

hospitality. The most significant factor driving Urwa ibn al-Ward to maraud 

was the economic distortion and injustice in the 'Abs tribe to which he belonged. 

Urwa, who saw the order that predominated in his tribe against the sense of 

social justice and solidarity he embraced, fought for the establishment of a 

system where the economic possibilities of the tribe were distributed equally 

and fairly among individuals. Unlike other brigand poets of the period, Urwa 

struggled for social justice based on the equal distribution of wealth among 

tribal individuals, without settling in the depths of the desert and leaving his 

society. The fact that he did not get any unfavorable reaction from his tribe 

because of his behavior and that had a respectable place among his tribe by 

being remembered with the nickname “father of the poor” are the features that 

distinguish the poet from other brigand poets.  

Keywords: Arabic Language Rhetoric, Poem, Pre-Islamic, Brigand 

(Suʻlûk), Social Justice 
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Structured Abstract 

The study deals with the understanding of social justice and solidarity of 

Urwa ibn al-Ward, which describes the human aspect of the brigand poet 

movement in the Jahiliyyah period. In the Jahiliyyah period, social justice 

among individuals was tried to be secured through the tribe that served as an 

environment and the sense of belonging, which displays the commitment to the 

structure. Still, from time to time, these two essential factors were not 

satisfactory in the establishment of social justice within the boundaries of the 

tribe. This situation necessitated new actors to perform in order to assure social 

justice. Indeed, the brigand poet movement in Arabic literature was first seen in 

the Jahiliyya society for various reasons related to economic, social, political, 

and psychological issues. Some of the poets who engaged in the movement tried 

to eradicate the problems stemming from the lack of social justice and solidarity 

in their tribal society with their style. Usually, those who participated in the 

brigandage movement were divided into three groups like those who chose 

brigandage because of the injustices appeared as a result of the loss of the socio-

economic balance in the society, those who were excluded from their tribes for 

their crimes, and the hybrids despised for their race. The most influential of 

those who participated in the brigandage movement by revolting in the socio-

economic distortion in the Jahiliyyah society is Urwa ibn al-Ward. Considered 

one of the most famous brigand poets who lived during the Ignorance period, 

Urwa was the son of a noble father from the 'Abs tribe and a concubine from 

the Nahd tribe, a branch of the Kudâʻa tribe. He noticed some injustices, even 

in childhood. On the one hand, that his father favored his eldest son to him, and 

on the other hand, the humiliating attitude and expressions of his tribe 

concerning his mother placed the feeling of frustration in the heart of Urwa. As 

the concepts of right and justice matured in his mind, he assessed the problem 

on a social scale from a wider perspective. The insensitivity of the closefisted 

rich against the needy who was forced to live in misery led the poet to adopt 

these poor people. Although he was actually a needy person, he adopted the 

principle of sharing his opportunities with the poor. Seeing that this was not 

satisfactory, Urwa decided to fight for prompting the social justice and 

solidarity mechanism in society. When the poet's diwan is examined, it is 

understood that he began the struggle for social justice with his poetry, which 

was a verbal weapon. After recognizing that this weapon was not sufficient, 

Urwa decided to become a part of the brigand poet movement and began a real 

armed struggle. The justice that the poet wanted to achieve in society did not 

remain in discourse. He first directed his discourses into action, and he became 

an example to his society, and despite engaging in illegal activities like extortion 

or looting, he gained a respectable place in his tribe. The fact that he regarded 

himself as hope and embraced the poor who gathered around him, and organized 
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those who joined the brigandage group he led, earned the poem the nickname 

of the “Urwa of the su'luks'”, and the “Father of the Poor.” 

The fact that the poet had a respectable place in his society because of his 

affection to poor people led him to be positioned separately from other bandits 

and caused positive evaluations concerning him in the following periods, 

although he is one of the symbol names of the bandit poet movement. Muʻâwiya 

ibn Abî Sufyân wished to be able to establish a kinship with him, and the 

Umayyad caliph Abd al-Malik ibn Marwan stated that he could have preferred 

Urwa as his father if he could chose a father other than his birth father and that 

it would make him happy. Also, the poet, who was considered more generous 

than Hatim at-Tai, a symbol of generosity, by Abd al-Malik ibn Marwan, was 

accepted as the ideal example of the cavalry adventurous bedouin character, 

who fought, fed the poor and embraced the weak, by the linguists of the 

following periods. 

Urwa adopted brigandage as a method of fighting the unfair social and 

economic conditions of the tribe. The poet was not a brigand on every occasion 

without making a rich or poor distinction by acting with feelings of hatred and 

revenge. Furthermore, he grouped the wealthy people that he extorted their 

goods as the sensitive rich for the poor people and the closefisted rich who did 

not feel responsible for the poor. He did not do brigandage to feed himself or 

stock what he had collected for use on days of famine and drought. The essential 

factor that prompted the poet was the sense of social responsibility and anxiety 

to eliminate injustice he felt because of the lack of equal and fair distribution of 

goods in society. ʻUrve, who comprehended the society with an understanding 

of joint ownership, observed that the rich had more than their needs and that 

even the poor did not have obligatory needs to survive. Hence, he claimed 

responsibility for the task of redistributing wealth in his community. 

Urwa believed that it was essential to act with power and dynamism to 

defeat social and economic imbalances in society. In the world of the influential 

people based on injustice, he argued that it was not inertia and lethargy to assure 

justice and that it would bring justice to push the limits of severe conditions. 

According to the poet, the fact that the struggle for social justice had significant 

results depended on determining an appropriate target worth taking risks and 

distributing the booty obtained equally to those in need. The poet believed that 

the realization of a morally and conscientiously acceptable social justice 

demanded the existence of certain qualities in those who took responsibility. He 

manifested in his poems that he had qualities such as courage, challenging to 

death, loyalty, hospitality, generosity, and austerity. Notably, the poet's 

understanding of hospitality and generosity transcended the boundaries of these 

two concepts and turned into a sense of dedication, altruism, and joint 

ownership, which was disadvantageous to him. 
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Giriş 

Toplum, özellikleri ve ihtiyaçları birbirinden farklı bireyleri barındıran bir 

yapıdır. İnsanlık tarihi boyunca gelmiş geçmiş tüm toplumlarda bireyler sosyal 

ve ekonomik statüleri itibariyle farklı imkânlara sahip olmuşlardır. Yardıma 

muhtaç bireylerin oranı, sosyal adalet ve yardımlaşma kavramlarının toplumda 

bulduğu karşılık ve toplumun refah düzeyine göre değişkenlik gösterse de bu 

bireylerin varlığı her zaman görülmüştür. En kısa deyişle hakka hukuka riayet 

etmeyi ifade eden adalet, toplumun ahlakî, hukukî ve fikrî değerleri arasında 

oldukça önemli bir konumdadır. Bu nedenle adalet, insan topluluklarının temel 

dayanağı ve mülkün temeli kabul edilerek, insanların birbirlerine karşı 

haksızlıklarını düzeltmeye ve ortadan kaldırmaya çalışan bir müessese olarak 

toplum vicdanında kendine yer bulmuştur.1 İçinde bulundukları çevreyle 

etkileşim biçimleri ve niteliğine göre karakterleri şekillenen bireyler arasındaki 

sosyal ve ekonomik farklılıkların ortadan kaldırılmasını hedefleyen yöntemler, 

toplumun yaşadığı dönem ve toplumun yapısına göre değişiklik göstermiştir. 

Klasik sosyolojinin topluluk çalışmalarını anlamada dayandığı iki aslî unsur 

olan mekân ve topluluğa aidiyet duygusunun, ihtiyaç sahiplerinin sorunlarını 

çözerek sosyal adaleti temellendirmede gözardı edilemeyecek bir rolü 

bulunmaktadır. Sınıfsal farklılıkların ve ekonomik faaliyetlerin yaratıcısı olarak 

nitelenen mekân, toplum inşasında sosyolojik düzlemde rol alan bir aktör olarak 

görülmüştür.2 Irk ve kan bağı taassubuna dayalı Câhiliye toplumunda kabileler, 

somut sınırları bulunmayan sosyal bir mekân olarak algılanmıştır. Bu dönemde 

toplumsal örgütlenme, kabile etrafında oluşmuştur. Kabile ve asabiyet temelli 

bir toplum yapısına sahip Câhiliye döneminde bireyler arasında sosyal adalet, 

mekân işlevi gören kabile ve bu yapıya bağlılığı ifade eden aidiyet duygusu 

üzerinden sağlanmaya çalışılmıştır. Ancak zaman zaman toplumsal 

örgütlenmenin etrafında teşekkül ettiği kabile sınırları içinde sosyal adaletin 

tesisinde söz konusu aslî iki unsur yeterli olmamıştır. Bu durum, sosyal adaletin 

sağlanması için yeni aktörlerin sahne almasını gerektirmiştir. Arap edebiyatında 

eşkıya (suʻlûk) şair hareketi; ekonomik, sosyal, siyasî, psikolojik gibi çeşitli 

faktörlerle ilk defa Câhiliye toplumunda görülmüştür. Bu harekete katılan bazı 

şairler, yaşadıkları kabile toplumunda sosyal adalet ve dayanışmanın gerektiği 

şekilde uygulanmamasından kaynaklanan problemleri kendi yöntemleriyle 

ortadan kaldırma gayreti içinde olmuşlardır. Adeta bu şairler, sosyal adaletin 

tesisinde etkin rol alan birer aktöre dönüşmüşlerdir. Câhiliye döneminde 

ekonomik ve sosyal nedenlerle suʻlûk şair hareketine katılmayı tercih 

edenlerden biri olan ʻUrve b. el-Verd, yaşadığı toplumda gördüğü sosyal 

adaletsizliği, kendine özgü adalet ve dayanışma anlayışıyla gidermeye 

çalışmıştır. Bu çalışmada, toplumunda yaşayan fakir, zayıf ve kimsesizleri 

zenginlerden yağmaladığı mallarla doyurduğu için “ʻUrvetu’s-saʻâlîk” ve 

“Ebu’s-saʻâlîk” gibi lakaplarla nam salmış şairin divanında yer alan şiirler 
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incelenmiştir. Yapılan bu incelemeyle, şairin sosyal adalet ve dayanışma 

anlayışının tespiti hedeflenmiştir. Çalışmanın ana konusuna geçmeden önce, 

Câhiliye döneminde eşkıya şair hareketi ve şairin hayatından bazı kesitler 

sunmanın konuya ışık tutacağı düşünülmektedir. 

1. Câhiliye Dönemi Arap Edebiyatında Eşkıya (Suʻlûk) Şairler  

1.1. Suʻlûk Terimi 

Eşkıya şairler terimi Arapçada “eş-Şuʻarâu’s-Saʻâlîk” sıfat tamlamasıyla 

ifade edilmektedir. Bu tamlama içinde yer alan “Saʻâlik” kelimesi “Suʻlûk” 

kelimesinin çoğuludur. Sözlüklere bakıldığında kelimenin genel olarak “malı-

mülkü olmayan fakir” anlamına geldiği görülmektedir.3 Câhiliye dönemi 

şairlerinden birçoğu kelimeyi şiirlerinde bu anlamda kullanmışlardır. Terimle 

aynı kökten gelen ََتصََعْلَك kelimesi, Hâtim et-Tâî’nin (y.ö. 578) aşağıdaki 

beyitlerinde bu anlamda geçmektedir (Tavîl):4  

نََالَْوَََالتصَّعْلكَُ ب ََاَان َمََزَََاَينََعُن َ َىغ 
َ

َرَُسَْيَُالَْوَََرَُسَْعَُالََْهَ امَ أي ََيف ََرَُهَْالدَ َامََكَََ
َ

“Bir süre fakirlik ve zenginlikle meşgul olarak yaşadık, feleğin 

günlerinde zorluk ve kolaylık olduğu gibi.” 

Keza Câhiliye şairi Câbir b. Saʻlebe de aşağıdaki beyitlerinde “suʻlûk” 

kelimesini fakir anlamında kullanmaktadır (Tavîll):5 

َاكْتسََىََاَإذَََاَيَوْمَ َيعَْرَََلمََْالْفَتىََكأنَ 
َ

َلََوَ تمََََمَاََإذَََاصُعْلوُكَ َيكَََُلمََْوَََ
َ

“İnsan giysiye kavuştuğunda sanki bir gün bile hiç çıplak kalmamış 

gibidir, zenginleştiğinde de hiç fakir olmamış gibi.” 

İbnu’l-Ezherî (ö. 370/980)َkelimeyi bu anlamda görmekle birlikte buna 

“güvencesi ve dayanağı olmayan” anlamını da eklemiştir.6 Buna göre aynı 

kökten gelen “Saʻleke” kelimesi sözlük anlamına göre, “mallarının 

şişmanlattığı ve heybet kazandırdığı zenginler arasında insanı malından 

soyutlayarak zayıf, cılız ve güçsüz gösteren fakirlik” şeklinde yorumlanmıştır. 

Ancak İbnu’l-Ezherî’nin anlama eklediği “güvence ve dayanağının olmaması” 

dikkate alındığında, bu yorumun yetersiz olduğu anlaşılmaktadır. Daha 

kapsamlı bir yorumla “suʻlûk” kelimesinin, “hayatın zorluklarını göğüslemede 

kendisine yardımcı olacak mal-mülke sahip olmayan ve hayatında yoluna 

devam edebilmek için dayanacağı bir şey veya güveneceği kimsesi bulunmayan, 

hayatın zorluklarıyla yalnız başına yüzleşen fakir”7 anlamına geldiğini 

söylemek mümkündür. Klasik sözlüklerden de anlaşılacağı üzere dil yönüyle 

mutlak olarak “fakir” anlamına gelen “suʻlûk” terimi, Câhiliye döneminde 

zamanla anlam sınırları genişleyerek bunun ötesinde daha farklı anlamları içine 

alan bir kelimeye dönüşmüştür. Anlamca dönüşüm yaşadığı sürecin ilk 

etaplarında temel anlamı olan fakirliğe bağlı olarak “kendilerine has kural ve 

prensiplere bağlı olarak bir grup haline gelen, gerçek anlamda fakir olmakla 
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birlikte şiirlerinde fakirlik temasını çokça işleyen şairlere verilen bir isme” 

dönüşmüştür. Bir başka deyişle “suʻlûk” kelimesi, fakirlik kelimesinin dar 

anlamından sıyrılarak, salt düşünsel düzlemde fakirliği ve fakirliğin getirdiği 

toplumsal problemleri şiirlerine konu edinen fakir şairleri ifade eder hale 

gelmiştir. Ancak zaman geçtikçe şiirlerinde dile getirdikleri fakirlik temelli 

toplumsal problemlerin toplumdaki varlıklı kesim tarafından umursanmadığını 

ve yaptıkları sosyal adalet çağrılarının karşılık bulmadığını gören şairler, 

söylemle sınırlı kalan propagandalarını hayata geçirebilmek adına yeni yöntem 

olarak şiddete başvurmayı tercih etmişlerdir. Bu fakir şair topluluğu şiddet 

eylemleriyle tüm zenginleri hedef almamışlardır. Zenginler arasında ayrıma 

giderek, cömert zenginlerin ticaret kervanlarına saldırmamışlardır. Özellikle 

hedef aldıkları kesim, cimri zenginler olmuştur. Baskın ve yağmalar neticesinde 

elde ettikleri malları yaşadıkları topluluklardaki fakirlere paylaştırmışlardır.8 

Böylelikle esasen “malı ve güvencesi olmayan fakirler” anlamına gelen 

“Saʻâlîk” terimi, “geceleri huzurla uyuyan varlıklı kimselere baskınlar yaparak 

mallarını gasp etme ve yağmalamak amacıyla geceleyen haydut grubu” 

anlamını kazanmıştır.9 Terim, pek çok Câhiliye dönemi şairi tarafından da bu 

anlamda kullanılmıştır. Muhadram şairlerden ̒ Amr b. Berrâka el-Hemedânî’nin 

(y.ö. 19/640) aşağıdaki beyitleri bu anlamı net olarak yansıtan örneklerden 

sadece birisidir (Tavîl):10 

ضََْلَسُليَْمىَتقَوُلَُ َلتلَْفةََ َتعَرَ 
َ

َنائ مََُالص عاليكَ َلَيْلَ َعَنََْولَيْلكَََُ
َ

َمَال هَ َجُلَ َمَنََْالل يْلَََيَنَامََُوَكَيْفََ
َ

لْح ََكَلوَْنَ َحُسَامَ َ مََُأبْيضَََُالم  َصَار 
َ

يَألمََْ عَال يكَََأنَ َتعَْلمَ  َنَوْمُهُمََْالص 
َ

َالمُسَال مََُخل يَ الََْناَمَََإذَاَقَل يلَ َ
َ

“Süleymâ der ki: Maruz kalma helaka ve telefe, suʻlûklerin gecelemesine 

rağmen uyursun bütün gece.” 

“Bütün varlığı parlak beyaz tuz gibi, keskin bir kılıç olan nasıl uyusun 

ki?” 

“Bilmezmisin ki gamsız ve uysal kişi uyursa eğer, su’lûklerin uykusunun 

pek az olduğunu.” 

Beyitlerden de anlaşılacağı üzere “suʻlûk” sözcüğünün burada fakirlikle 

alakası yoktur. Şair tarafından sözcük, varlıklı kimselerin geceleyin uykuya 

dalmasını keskin kılıçlarıyla bekleyen yağmacıları ifade etmek için 

kullanılmıştır. Aslî anlamı ve zamanla kazandığı yeni anlamı göz önünde 

bulundurulduğunda kelimenin iki farklı boyutunun olduğu söylenebilir. 

Bunlardan biri fakirlik ve bunun getirdiği doğal sonuç olan geçim sıkıntılarını 

ifade eden dil boyutu, diğeri ise toplumdaki bazı bireylerin statüleriyle alakalı 

özellikleri ve bu statüleri değiştirmek için başvurdukları yöntemlere delalet 

eden sosyal boyutudur. Buna göre eşkıya şairler terimini “özünde fakir olup 
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farklı nedenlerle aile, kabile ve aşiretleri tarafından dışlanan, kabile törelerini 

çiğneyen, Arap yarımadasının uçsuz bucaksız çölleri ve derin vadilerinde 

özellikle geceleri kervanlara ve cimri zenginlere baskınlar düzenleyerek 

mallarını yağmalayan, yol kesme, yağma ve haydutluğu meslek edinen, elde 

ettikleri malları kendi aralarında paylaşarak fakirleri gözetmeyi de ihmal 

etmeyen şairler”11 şeklinde tanımlamak mümkündür. 

Eşkıya şairler yaşadıkları Câhiliye toplumunda suʻlûk terimine ek olarak 

pek çok sıfatla anılmışlardır. Cimri zenginlerin mallarına aç kurtlar gibi 

saldırmaları nedeniyle kurtlar anlamına gelen “zu’bân”, kabileleri tarafından 

terkedildikleri için terkedilmişler anlamındaki “huleʻâ”, toplumlarından 

dışlanarak şiddete yöneldikleri için marjinaller ve dışlanmışlar anlamına gelen 

“şuzzâz”, yaşadıkları toplumun adaletten yoksun yasalarına başkaldırdıkları 

için meşru düzene isyan edenler anlamına gelen “futtâk” ve gasp, yağma ve 

haydutlukla malları çaldıkları için hırsızlar anlamına gelen “lusûs” bunlardan 

bazılarıdır.12     

1.2. Câhiliye Dönemi Edebiyatında Eşkıya (Suʻlûk) Şair Hareketi 

Sosyal ve ekonomik hayat üzerinden değerlendirildiğinde kabile eksenli 

Câhiliye hayatında en çok dikkatleri çeken hususların başında adaletsizlikler 

gelmektedir. Varlıklı azınlığın refah içinde, fakir çoğunluğun ise perişan ve 

bedbaht bir şekilde yaşadığı Câhiliye toplumunda, yoksulların aşağılanmış bir 

halde müreffeh sosyal hayatın dışına itildiklerini hissetmeleri gayet doğal bir 

durumdur. Toplumda hayatını örselenmiş duygularla ve dışlanmışlık hissiyle 

sürdüren bu çoğunluk içindeki bir grup fakirin, zenginlerin kurduğu sosyal ve 

ekonomik düzene başkaldırmaları garipsenecek bir durum değildir. Bu durum, 

gücü kutsayan, güçlüleri yücelten, kabile gelenek ve değerlerinden başka bir 

yasa tanımayan Câhiliye toplumunda eşkıyalık hareketinin başlamasının 

ardındaki temel neden olarak değerlendirilmektedir.13 Ancak Câhiliye 

döneminde fakirlikten kaynaklanan ekonomik çarpıklığa başkaldırının, 

eşkıyalığın başlamasının ardındaki tek neden olmadığı ifade edilmelidir. Söz 

konusu dönemde kendi isteğiyle kabilesini terk eden veya işlediği cinayetlerin 

diyetlerini kabilesine yüklemesinden dolayı kabilesi tarafından dışlanan ya da 

yol keserek haydutluk yapmayı meslek edinen bireylerin varlığı bilinmektedir. 

Asabiyet ve kan bağına dayalı kabile düzeninde geçerli töreleri hiçe sayan, 

uçsuz bucaksız çölleri ve derin vadileri mesken tutarak buralardan geçen 

kervanları yağmalayan bu asilerin pek çoğu, kabilelerinden intikam almayı 

kendilerine hedef olarak belirlemişlerdir. Mensubu oldukları kabile düzenince 

dışlanmışlığın kalplerine doldurduğu kinle intikam yeminleri eden ve adaletten 

ümidini kesen bu bireyler, kabile bağlarını kopardıktan sonra çöllerde gezerek 

maceradan maceraya sürüklenmeyi, herhangi bir kabilenin himayesi altına 

girmeye tercih etmişlerdir.14 Buna ek olarak, Câhiliye döneminde sosyal hayatta 

aşağılanarak hor görülen bir kesimin varlığına işaret etmek gerekmektedir. Bu 
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kesim, asaletleriyle övünen Arap asıllı olan babalarla Habeş kökenli zenci 

cariye annelerden türemiş melezlerdir. Annelerinden geçen esmerlikleri ve 

melezliklerinden dolayı “Arap kargaları” anlamına gelen “Ağribetu’l-ʻArab” 

lakabıyla anılmışlardır. Esasen ʻAntere b. Şeddâd el-ʻAbsî, Hufâf b. en-Nudbe 

es-Sulemî ve es-Suleyk b. es-Suleke es-Saʻdî’ye has olan bu terim,15 zamanla 

zenci annelerden doğan tüm melezleri kapsayan genel bir lakaba dönüşmüştür.16 

Arap kargaları lakabıyla anılan bu kesim, melezlerin en bahtsızı ve sosyal statü 

itibariyle de toplumun en düşüğü olarak kabul edilmiştir. Kendilerini soylu 

addeden Araplar nezdinde farklı bir ırkı çağrıştırması ve özgürlere sahip 

oldukları değerlere layık görülmemeleri nedeniyle söz konusu melezler 

toplumlarından dışlanmışlardır. Bu değersizlik ve dışlanmışlık, Arapların hoş 

görmedikleri hatta nefret ettikleri siyah renge bağlanmıştır. Zira o dönemde 

Arapların beyaz olan herşeye düşkünlükleri kadar siyah olan herşeye karşı da 

nefretle yaklaştıklarına dair bilgiler mevcuttur.17 Hatta kişinin teninin beyazlığı 

kendisi için övünme ve başkalarının da övgülerine layık görülme nedeni olarak 

görülmüştür.18 Tamamen ırkçı bir yaklaşımla soylu Araplar ve diğer 

melezlerden ayrı tutulan bu siyah tenli kesim, uğursuzluğun sembolü olarak 

görülen kargalara benzetilmiş ve genellikle de annelerine nisbet edilmişlerdir.19  

Yukarıda zikredilenlerden de anlaşılacağı üzere genel olarak eşkıya 

hareketine katılanlar; toplumda sosyo-ekonomik dengenin kaybolması sonucu 

baş gösteren adaletsizlikler nedeniyle eşkıyalığı seçenler, işledikleri suçlar 

nedeniyle kabilelerinden dışlananlar ve ırkları nedeniyle hor görülen melezler 

olmuşlardır. Câhiliye toplumundaki çarpık sosyal ve ekonomik şartlara isyan 

ederek eşkıya hareketine katılanların en meşhuru çalışmamızın konusu olan 

ʻUrve b. el-Verd’dir. Hâciz el-Ezdî, Kays b. el-Haddâdiyye ve Ebû Tamhân el-

Kaynî gibi şahsiyetler işledikleri suçların çoklukları nedeniyle kabileleri 

tarafında dışlanan kişilere örnek olarak gösterilebilirler. Habeşli cariye 

annelerinden aldıkları ten rengi nedeniyle hor görüldükleri için bu harekete 

katılanların başlıcaları ise Teebbeta Şerran, eş-Şenferâ ve es-Suleyk b. es-

Suleke’dir. Bunların haricinde yaşadıkları Mekke ve Tâif gibi Arap 

yarımadasının batı bölgelerinde yaşayan ve eşkıyalığı bir meslek olarak gören 

Huzeyl ve Fehm gibi kabilelerin varlığına da işaret etmek mümkündür.20 Sosyo-

ekonomik haklar üzerinden değerlendirildiğinde toplum nezdinde adil koşullara 

sahip olmayan ve farklı gerekçelerle eşkıya hareketinin bir parçası olanların 

önünde, gerçeği kabullenerek şartlara teslim olmak ve bu gerçeğe başkaldırarak 

mücadele etmekten ibaret iki yol bulunduğu anlaşılmaktadır. Bunların büyük 

bir çoğunluğu şartlara boyun eğerek içinde bulundukları toplumun gerçeğini 

kabullenirken, şairlerin öncülük ettikleri azınlık bir kesim ise tercihini 

mücadeleden yana kullanmıştır. Mücadelelerini sürdürebilmek adına, 

kabileleriyle aralarındaki bağları kopararak adeta birer aç kurt gibi çölün 

derinliklerini mesken edinmişlerdir. Farklı kabilelerden olsalar da fakirlik, 
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derbederlik, itaatsizlik ve dışlandıkları toplumların inandığı sosyo-ekonomik 

prensiplere isyan gibi ortak paydalarda buluşarak, zayıfın toplumda ezilmeye 

mahkûm olduğu ve hakkın ise güçlünün yanında yer aldığı kanaatini 

benimsemişlerdir. Edindikleri bu kanaatle toplumlarında gerçekleşme ümidini 

yitirdikleri ve kendilerini eşkıyalığa iten gerekçelerin arka planında yatan sosyal 

adaleti tesis etme amacına yönelmişlerdir.21  

Hakkın güçlüden yana olduğuna inanan eşkıya şairler, cesur ve 

maceraperest kişilikleriyle tanınmışlardır. Bir yandan aşağılanmanın 

kişiliklerinde oluşturduğu kompleksin etkisiyle kendilerini dışlayanlardan geri 

kalır bir yanları olmadığını ispat etmeye çabalarken, diğer yandan da hayattaki 

hedeflerini gerçekleştirebilmek ve bu uğurda kendilerini koruyabilmek için 

cesaret, atılganlık, baskın gerçekleştirme kabiliyeti, silah kullanmada ustalık ve 

tehditlere boyun eğmeme gibi özellikleri önemsemişlerdir.22 Aynı şekilde 

oldukça iyi düzeyde ata binme kabiliyetleri ve olağanüstü süratli koşucular 

olmaları, tehlike ve aksiyona dayalı bir yaşam tarzı benimseyen bu kesimin 

bilinen en meşhur özelliklerindendir. Başlarına gelen tehlikelerden koşarak 

kaçmaları ve bu esnada gösterdikleri hız nedeniyle, bu özellikleri kendileriyle 

özdeşleşerek atasözüne dönüşmüş ve dildeki yerini almıştır. Bu anlamda 

birisinin çok hızlı koşucu olduğu ifade edilmek istendiğinde “eş-Şenferâ’dan 

daha hızlı” ve “es-Suleyk’ten daha hızlı” anlamlarına gelen َََالشنْفرى )أعْدىَمنَ
 deyimleri kullanılmaktadır.23 Hatta eş-Şenferâ ve es-Suleyk’in وأعدَىَمنََالسليْك(

gelmiş geçmiş en hızlı insan oldukları, koşuda atları bile geride bıraktıkları ve 

koşarak ceylanları dahi avladıklarına dair rivayetler bulunmaktadır.24 Keza 

Teebbeta Şerran’ın iki ayaklı, iki bacaklı ve iki gözlü yaratıkların en hızlısı 

olduğunu, acıktığında bir ceylan sürüsünü dikkatlice süzerek en semizini 

gözüne kestirdiğini ve peşinden koşarak yakaladıktan sonra pişirip yediğini 

ifade eden bilgilere rastlanmaktadır.25  

Yaşadıkları kabile toplumunda gördükleri sorunları ve bu sorunlara 

getirdikleri çözüm önerilerini başlarda şiirleriyle dillendiren eşkıya şairler, 

sorunların kaynağı olarak gördükleri kesimlerin sözlerine kulak asmadıklarını 

gördüklerinde çözümü silaha başvurarak aramışlardır. Bu nedenle eşkıya 

şairler, şiirlerinin kapsamını genişletmişlerdir.26 Önceden beri şiirlerine konu 

ettikleri sosyal ve ekonomik adaletsizlikle ilgili problemlere ek olarak; liderlik 

meziyetleri, cömertlikleri, silah tasvirleri, savurdukları tehditler ve verdikleri 

gözdağı, kurdukları pusular, gerçekleştirdikleri baskınlar, baskınlarda 

sergiledikleri cesaret ve kahramanlıklar, elde ettikleri ganimetler ve bu 

ganimetleri değerlendirme yöntemleri gibi pek çok konuyu dillendirmişlerdir. 

Silah kullanarak baskın ve yağma yoluyla mal-mülk edinmeyi dilenmekten 

daha onurlu bir davranış olarak gören eşkıya şairler, kendileri için hedef kitle 

olan cimri zenginlerden elde ettikleri malları cimrilik nedeniyle hakkı 

ödenmemiş Allah’ın malı olarak görmüşler ve kendilerine o mallardan 

dilediklerini alma hakkı tanımışlardır. Dolayısıyla hak olarak gördüklerini 
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almaya çalışırken, direnişle karşılaşmaları halinde, karşılarındaki dostları veya 

yol arkadaşları olsa da onu öldürmekte bir sakınca görmedikleri gibi bunu bir 

suç olarak da kabul etmemişlerdir.27  

2. ʻUrve b. el-Verd 

Câhiliye dönemi eşkıya şair hareketinde yer alan en meşhur aktörlerden 

birisi ̒ Urve b. el-Verd’dir. el-Isfahânî, ʻUrve’yi “Câhiliye şairlerinden bir şair, 

süvarilerinden bir süvari, atılgan, cömert ve sayılı suʻlûklarından bir suʻlûk”28 

sözleriyle tanımlamaktadır. Şairin eşkıya şair hareketine katılma gerekçesi, 

kabilesinde gördüğü sosyal ve ekonomik çarpıklıklardır. Toplumda ekonomik 

yönden güçlülerin söz sahibi olduğu, adaletten uzak sömürüye dayalı düzenin 

ezdiği zayıfları koruyup kollaması nedeniyle adeta fakirlerin babası gibi görülen 

şairin adı muhtaçlarla özdeşleşerek, “suʻlûklerin ʻUrve’si” lakabıyla 

tanınmıştır. Bazı kaynaklarda lakabının “Ebû Necde” veya “Ebu’l-Muğalles” 

olduğu, ayrıca savaş zamanı “Ebû ʻAble”, barış zamanında ise “Ebû Herâse” 

olarak adlandırıldığı belirtilmektedir.29 Teebbeta Şerran ve eş-Şenferâ’yla 

birlikte şair, Câhiliye döneminde yaşamış en meşhur üç eşkıya şairden biridir.  

2.1. Nesebi ve Ailesi 

ʻAbs kabilesine mensup olan şairin tam adı, ʻUrve b. el-Verd b. Zeyd b. 

Abdillâh b. Nâşib b. Hureyyim b. Ludeym b. ʻÛz b. Gâlib b. Kutayʻa b. 

ʻAbs’dir.30 Kabilesinin kahramanlarından ve soylularından olan babası, Dâhis 

ve el-Gabrâ savaşının çıkmasında büyük bir rol oynadığı için kabilesi tarafından 

uğursuz birisi olarak görülmüştür.31 Kaynaklarda şairin annesine dair pek bir 

bilgi bulunmasa da divanında yer alan bazı beyitlerde bu konuya ait net bilgiler 

sunmaktadır. Şair birkaç şiirinde annesinin, Yemenli güney Arap kabilelerinden 

sayılan, şan ve şöhret anlamında Câhiliye toplumunda adından pek fazla söz 

edilmeyen Kudâʻa kabilesinin bir kolu olan Nehd kabilesinden32 olduğunu şu 

şekilde açıkça belirtmektedir (Tavîl): 

َعَل مْتهَُُ َإخَالُ َعَار  نْ َم  َب ي َوَمَا
َ

َنَهْدََُ بوُا َنسُ  َإذَا َأخْوَال ي َأن  وَى َس 
َ

“Bildiğim utanılacak bir ayıbım yoktur zannımca, dayılarımın Nehd’e 

mensup olmalarından başka.” 

Beyitten açıkça anlaşılacağı üzere şair, dayı tarafını acımasızca 

hicvetmektedir. Bu beyit ve anne tarafından bahsettiği diğer beyitlerden, şairin 

anne ve babası arasındaki bu evlilik bağına karşı şiddetli bir öfke duyduğu 

anlaşılmaktadır. Şair, şiirlerinde Nedh kabilesinin savaş zamanı türlü türlü 

hilelere başvurarak bahanelerle sıvıştıklarını ve varlıklarını ancak barış 

zamanlarında hissettirdiklerini ifade etmektedir.33 Korkaklıkları sebebiyle Nehd 

kabilesinin asalet bakımından babasının kabilesi ʻAbs’tan daha düşük 

sayılması, bu öfkenin ardındaki neden olarak görülmektedir. Annesinin soyu 
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nedeniyle hissettiği utanç, şairin yetişmesindeki zaaf noktası olarak 

değerlendirilmiştir. Dahası bu husus, bazı eleştirmenler tarafından şairi 

eşkıyalığa yönelten gizli etkenlerden biri olarak kabul edilmiştir.34 Görünen o 

ki şair, henüz çocukluk yaşlarından itibaren kendisini suʻlûkluğa götürecek 

dışlanmışlık duygusuyla tanışmıştır. Zira soylu bir kabilenin kahramanlarından 

sayılan babası kabilesinin nefret ettiği bir kişiyken, annesi de asalet bakımından 

itibar görmeyen bir kabile mensubudur.  

2.2. Hayatı 

Kaynaklarda ʻUrve b. el-Verd’in çocukluğunun nasıl geçtiğine dair detaylı 

bilgiler bulunmamaktadır. Şairin çocukluk dönemleriyle ilintili rastlanan nadir 

bilgilerden biri, hayatının sonraki dönemlerini tamamen etkisi altına alacak, 

haksızlığa ve adaletsizliğe uğrama duygusunu kalbine yerleştiren koşullara net 

bir şekilde işaret etmektedir. Buna göre babası, yaşça daha büyük olan abisini 

ʻUrve’den üstün tutarak, verdiği hediyelerle ve sıcak davranışlarıyla 

sevindirmektedir. Çevresindeki insanlar, yaşça kardeşinden daha büyük ve daha 

güçlü olduğundan babaya daha az muhtaç olan abiyi, zayıf ve muhtaç olan 

ʻUrve’ye tercih etmesini hoş görmediklerini ifade etmişlerdir. Bunun üzerine 

babası, küçüğün güçlü bir kişiliğe sahip olduğunu ve bunu korumayı sürdürmesi 

halinde, abinin kardeşine bağımlı ve yardımına muhtaç biri oldacağını 

söylemiştir.35 Kaynaklarda yer alan bu bilgi şairin, erken yaşlardan itibaren 

ileride sergileyeceği liderlik vasfına ve güçlü bir karaktere sahip olduğuna 

delalet etmektedir. Görünen o ki şairin hayatına yön verecek haksızlıklara isyan 

duygusu, aile ortamında filizlenmiş ve kabilesinin annesine karşı sergilediği 

tutumla da yeşermiştir. Öte yandan babasının ʻUrve aleyhine pozisyon alması, 

abisini kendisine tercih etmesiyle sınırlı kalmamıştır. Babasının annesiyle 

evlenmeden önce, kendi kabilesi olan ʻAbs’tan bir kadınla evlendiği rivayet 

edilmektedir. Kendi kabilesi içinde olan ilk eş, soy üstünlüğü ve akrabalarından 

aldığı güçle ailede baskın taraf olup, eşinin ikinci karısına ve oğluna karşı 

olumsuz davranışlar sergilemesine neden olmuştur. Esasen olumsuz gibi 

görünen bu durum, zaten güçlü bir karaktere sahip olan şairin karakterinin daha 

da güçlenmesi gibi olumlu bir sonuç ortaya koymuştur. ʻUrve’nin ailesinde 

karşılaştığı bu durum, özü itibariyle sonraları kabilesinde daha geniş boyutlarda 

yaşayacağı sosyal ve ekonomik dengesizliklerle büyük ölçüde benzerlik arz 

etmektedir. Şair tam da ailesinde gördüğü gibi toplumun, bir tarafta 

zenginliklerine rağmen hayatın hep onlardan yana güler yüzünü gösterdiği 

varlıklı kesim, diğer tarafta ise yokluk ve çaresizlik içinde kıvranmasına rağmen 

hayatın yüz çevirdiği muhtaç kesimden ibaret olduğunun farkına varmıştır. 

Erken yaşlarda edinmeye başladığı bu sosyal ve ekonomik duyarlılık, ileriki 

zamanlarda inandığı ve hayatı boyunca ona davet ederek uğruna mücadele 

verdiği sosyal adalet anlayışını temel edinen bir felsefeye dönüşecektir.36           
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Klasik kaynaklardaki rivayetlerden ʻUrve b. el-Verd’in ayrılıkla 

sonuçlanan iki evlilik gerçekleştirdiği anlaşılmaktadır. Bunlardan ilki, Benî 

Gıfâr kabilesinden cariye edindiği, Ummu Vehb lakaplı Selmâ el-Gıfâriyye el-

Kinâniyye’yledir. Şair, Selmâ’yı cariyelikten azad ederek özgürlüğüne 

kavuşturmuş ve kendine eş edinmiştir. Selmâ, ʻUrve’yle on yıldan daha uzun 

bir süre boyunca evli kalmıştır. Geçen bu uzun zaman sonunda ʻUrve, eşine 

kendisinin yanında kalma veya kabilesine geri dönme arasında seçim 

yaptırdığında, tercihini kabilesinden yana kullanarak ayrılmıştır. Ancak 

ayrıldığı esnada kabilesine dönme gerekçesini açıklarken kullandığı 

ifadelerden, meselenin ʻUrve’yle alakalı olmadığı anlaşılmaktadır. Dahası 

Selmâ ʻUrve’ye hitaben, hiçbir Arap kadının ʻUrve’den daha hayırlı, daha 

iffetli, daha cömert ve daha hak yanlısı bir eşin ismetinde bulunmadığını 

belirtmiştir. Şaire övgüler yağdıran Selmâ, ʻUrve’nin kabilesi içinde yaşadığı 

süre boyunca ölümün kendisi için geçirdiği her bir günden daha kolay 

olduğunu, kabile kadınlarının sürekli “ʻUrve’nin cariyesi” diyerek kendisini 

aşağıladıklarını ve bir daha asla Gatafânlı bir kadının yüzünü görmek 

istemediğini ifade ederek, aslında ayrılığın şairle ilgisi olmadığını dile 

getirmiştir.37 Kabilesinin katıldığı bir komployla kendisini oyuna getirerek 

terketmesine rağmen şairin sekiz kasidesinde Selmâ’dan bahsetmesi,38 ona ne 

kadar düşkün olduğunun göstergesidir.    

Keza şairin ikinci evliliği de Benî Hilâl b. ʻÂmir b. Saʻsaʻa kabilesinden 

cariye edindiği Leylâ Bintu Şaʻvâ’yla gerçekleşmiştir. ʻUrve’yle uzunca bir 

süre yaşayan Leylâ, bu süre boyunca ondan hoşnut olduğunu ve onu sevdiğini 

göstererek güvenini kazanmaya çalışmıştır. Eşinden, ailesini ziyaret etmesine 

müsaade etmesini istemiş ve isteğini elde etmiştir. Ancak ailesine gittikten 

sonra geri dönmeyi reddetmekle birlikte, ʻUrve’den sonra hiçbir erkeği kendine 

eş olarak tercih etmeyeceğini belirtmiştir.39 Leylâ’nın bu ifadesi, ʻUrve’nin 

kişiliği hakkında olumlu kanaatler yansıtmakta ve evliliğin şair dışındaki 

sebepler nedeniyle bittiğine işaret etmektedir. Şair, sadece iki kasidesinde 

Leylâ’dan bahsetmiştir. Her iki kasidesinde de Leylâ’yı kınadığı ve 

küçümsediği görülmektedir.40   

Özel hayatının detaylarına pek fazla vakıf olunamayan ʻUrve, 

suʻlûkluğuna rağmen hayatını ʻAbs kabilesi içinde sürdürmüştür. Bu anlamda 

şairin hayatının, birbirine bağlı olmakla birlikte iki farklı tarzda geçtiği ifade 

edilebilir. Bunlardan biri, ailesi ve çocuklarıyla birlikte sürdürdüğü normal 

hayat tarzıdır ki bu hayatındaki en dikkat çekici hususlar; cömertliği, her daim 

misafir kabul etmesi ve ziyafetler sunmasıdır. Ne var ki şairin bu yönü, elde 

avuçta olanın ikram edilmesi ve yeni ikramlara maddi imkân sağlayabilmek için 

eşkıyalık maceralarına sürüklenerek risk alma sonucunu doğurmuştur. Tabi ki 

eşi ve aile bireylerinin bu durumdan yakınmaları ve şaire sitem etmeleri de 
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oldukça doğal bir sonuçtur.41 Ancak şairin, bu davranışlarını kabilesine karşı 

sorumlulukları kapsamında gördüğü düşünülmektedir. Nitekim kabilenin bir 

ferdi olarak, düşmanlarına karşı kabilesiyle övünerek adını yüceltmiş ve 

kahraman savaşçılarıyla birlikte savaşmıştır.42 ʻUrve, yaşadığı toplumun 

değerlerine göre faydalı bir birey olmak için çaba göstermiştir. 

Kabilesi içinde bir birey olarak benimsediği ilk hayat tarzı, şairi dolaylı bir 

şekilde ikinci hayat tarzına götürmüştür. Yaşam standartlarını yükseltmek için, 

hem kelimenin ilk anlamının ifade ettiği suʻlûkları yani fakirleri, hem de 

zamanla kazandığı meşhur anlamının ifade ettiği eşkıyaları etrafına toplayarak 

onları sahiplenmesi ve organize etmesi, şaire bu topluluk arasında lider 

pozisyonuyla birlikte “suʻlûklerin ʻUrvesi” lakabını kazandırmıştır. Lüks ve 

şaşaa içinde yaşayan varlıklıların söz sahibi olduğu düzenle yönetilen Câhiliye 

toplumunda sefalet çeken ve ezilen fakir kesimi koruyup kollaması, kendisini 

adeta fakirlerin babası yapmıştır. Kurak geçen zamanlarda mallarını tüketerek 

şiddetli açlık ve yokluk yaşayan ʻAbs kabilesinden muhtaçların, ʻUrve’nin 

evinin önüne gelerek oturdukları, kendisini gördüklerinde “Ey Suʻlûklerin 

babası! Bizi kurtar” diye seslendikleri ve karısının yasaklamasına rağmen şair 

tarafından kendilerine yardım edildiği belirtilmektedir.43 Ayrıca başka 

kabilelerin kıtlığa uğradığı zor zamanlarda sahipsiz kalan hasta, fakir, yaşlı ve 

zayıfları himayesi altına aldığı, onlara barınaklar hazırladığı, yaşamlarını 

sürdürecekleri yiyecek ve içeceklerini temin ettiği rivayet edilmektedir. Keza 

himayesi altına aldığı kişiler arasında hastalıklarını atlatanları ve silah 

kullabilecek kadar güçlenenleri silahlı grubuna dâhil ettiği, baskın ve yağmayla 

ele geçirdikleri ganimetleri yanındakilere ve geride kalan muhtaçlara 

paylaştırdığı, böylece bu insanların aç ve muhtaç olarak ayrıldıkları kabilelerine 

güçlü ve zengin olarak döndükleri bu rivayetlerde yer alan bilgilerdendir.44 

Şairin divanı incelendiğinde, gerek bireysel gerekse grubuyla birlikte pek çok 

baskın ve yağma eylemi gerçekleştirdiği, toplumsal fayda elde etmek amacıyla 

yaptığından bunları övgüye layık bir davranış olarak değerlendirdiği ve bunu 

şiirlerinde çokça dile getirdiği görülmektedir.45 Öte yandan bir eşkıya olmasına 

rağmen hayatını kabilesinden ayrılmadan sürdüren ʻUrve’nin liderlik ettiği 

gözü kara çapulculardan oluşan bu silahlı grup, kabilenin düşmanlara karşı 

mücadelesinde ciddi bir savunma gücü olarak rol almıştır.46 Değerlerine sıkı 

sıkıya bağlı kabile yapısının ʻUrve’yi dışlamaması, şairin toplumun 

muhtaçlarına karşı sorumluluk hissiyle yaptıklarından kazandığı saygınlığa ek 

olarak, bu silahlı gücün kabile menfaatlerinin korunmasında kullanılmasıyla 

açıklanabilir.     

Eşkıya şair hareketinin sembol isimlerinden biri olmasına rağmen, 

fakirlere kol-kanat germesi nedeniyle yaşadığı toplumda saygın bir yer 

edinmesi, şairin diğer eşkıyalardan ayrı bir yere konumlandırılmasına ve 

sonraki dönemlerde de hakkında olumlu değerlendirmelerin yapılmasına yol 

açmıştır. Şairin -yaşayan- çocuğu olması halinde Muâviye b. Ebî Sufyân’ın 
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onun damadı olmayı dilediği ve Emevi halifesi Abdulmelik b. Mervân’ın da 

gerçek babası haricinde bir babasının olmasını dilemesi halinde bunun ʻUrve b. 

el-Verd olmasının kendisini mutlu edeceği aktarılmaktadır. Ayrıca Abdulmelik 

b. Mervân’ın, Hâtim et-Tâî’yi insanların en cömerti olduğunu iddia edenlerin 

ʻUrve b. el-Verd’e haksızlık yaptıklarını ifade ettiği de rivayetler arasındadır.47 

Kanaatkâr, yardımsever, zulme başkaldıran, cesur ve cömert bir kişiliğe sahip 

olması, şairin hayatına dair bilgiler içeren kaynakların ortak görüşüdür. Nitekim 

onun cömertlik aşkı, cömertliğin getirdiği sorumlulukları yerine getirebileceği 

maddî kaynakları sağlayabilmek için hayatını maceradan maceraya koşarak 

geçirmesine neden olmuştur.48 Şairin kişiliği, hicrî II. ve III. yüzyıl dil âlimleri 

arasında savaşan, fakirleri doyuran ve zayıfları sahiplenen süvari maceraperest 

bedevî karakterin ideal örneği olarak kabul edilmiştir.49  

Hayatını, inandığı ve uğruna mücadele ettiği sosyal adalet anlayışının tesisi 

uğruna geçiren şair, yaklaşık olarak 596 yılında gerçekleştirdiği bir baskın 

sırasında Benî Tuhayye kabilesine mensup birisi tarafından öldürülmüştür.50  

3. ʻUrve b. el-Verd’in Şiirlerinde Sosyal Adalet ve Yardımlaşma Anlayışı 

Oldukça zengin bir tarihsel gelişim sürecine sahip olan adalet kavramı, 

yüzyıllardır tartışılmasına rağmen ortak bir tanımı ortaya konulamayan bir 

kavramdır. Toplumsal düzeye indirgenerek sosyal adalet denildiğinde, 

“toplumun farklı kesimleri arasında hayat standartları, gelir düzeyi vb. bir 

takım ölçülerin fırsat eşitliği çerçevesinde dikkate alınmasıyla sosyal alanda 

sağlanan denge durumu”51 akla gelmektedir.  Bu tanımdan anlaşılacağı üzere 

toplumda sosyal adaletin varlığı, toplum bireyleri arasındaki sosyal ve 

ekonomik eşitsizliklerin giderilmesini ve avantajlı üyelerle daha az avantaja 

sahip üyelerin eşit şartları haiz olmalarını gerektirmektedir. Toplumda temel 

hak ve görevlerin eşit paylaşımını gerektiren sosyal adalet, vicdanlarda kabul 

görecek şekilde uygulanmalıdır. Sosyal adaletin ahlakî ve vicdanî açıdan 

problemli bir şekilde uygulandığı, dolayısıyla adaletsizlikten kaynaklanan 

yoksulluğun kronik bir hal aldığı Câhiliye toplumu gibi toplumlarda, bu kronik 

sorunla mücadelede kullanılacak yöntemlerin ihdâs edilmesi zorunluluk 

göstermektedir. Toplumda geçerli yasalar, farklı kesimler arasında olması 

gereken adalet ve eşitliği tesis etmede yetersiz kaldığında, sorunla mücadelede 

alternatif yöntemlerin devreye girmesi kaçınılmaz olmaktadır. Hürler, köleler 

ve mevâlî olmak üzere üç farklı sosyal sınıftan ibaret Câhiliye döneminde,52 bu 

sınıfların toplumda söz sahibi olma hususunda eşit olduklarını ifade etmek 

mümkün değildir. Öte yandan mesele ekonomik bir yaklaşımla ele alındığında, 

söz konusu adaletsizlik burada daha belirgin bir şekilde gözlemlenmektedir. Bu 

nedenle serveti elinde tutanların güçlü olduğu ve insan değerinin sahip olduğu 

maddî imkânlarla ölçüldüğü böyle bir toplumda, sosyal ve ekonomik adaleti 

sağlamak amacıyla güçlülerin düzenine başkaldıranlar olmuştur. Kabile 
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yasalarının işlevsiz kaldığı bu ortamda günümüzdeki sosyalizme benzer bir 

yaklaşımla rol alan eşkıya şairler, sosyal adaletin tesisi adına alternatif bir 

yöntem olarak ortaya çıkmışlardır. 

Eşkıyalar, ortak mülkiyet eksenli bir anlayıştan hareket ederek, sosyal 

adaletin tesis edilmesi önündeki en büyük engelin sadece varlıklılar arasında 

gidip gelen mal ve servet olduğu kanaatini taşımışlardır. Mal-mülkün, Allah’a 

ait olduğuna inanan eşkıyalar, fakirlerin ihtiyaç duydukları malları zenginlerden 

zor ve şiddet kullanarak da olsa alma haklarının bulunduğunu savunmuşlardır.53 

Aynı kanaate sahip olan eşkıya şair hareketinin sembol ismi Urve b. el-Verd, 

yaşadığı toplumun müreffeh bir hayat süren zenginler ve çetin yaşam şartları 

altında ezilerek sefalet çeken fakirlerden ibaret olduğunu görmüştür. Sahip 

olduğu sosyal adalet anlayışıyla örtüşmeyen bu durumu asla kabullenmemiştir. 

Mal ve servetin toplum bireyleri arasında adil bir şekilde dağılımı esasına dayalı 

bir düzenin tesisi için mücadele göstermiştir. Bu nedenle, fakirlere karşı 

duyarsız ve sorumsuz davranan cimri zenginlerin mallarını ve çöldeki ticaret 

kervanlarını düzenlediği baskınlarla hedef almıştır. Sorumluluk duygusuyla 

aksiyona geçen şair, yaşadığı toplumun ihtiyaç sahibi kesimini sahiplenmiştir. 

Tam bu noktada şairin fakirlere bakış açısına değinmek yerinde olacaktır. Zira 

muhtaçlara babalık yapan esasen kendisi de bir fakir olan şairin, uğruna 

mücadele ettiği fakirleri “tembel ve uyuşuk” ve “isyankâr ve saldırgan” olmak 

üzere iki gruba ayırdığı görülmektedir. Durumlarından şikâyetçi olmayan ve 

develerin kesim alanından topladıkları kemik kırıntılarıyla yetinen ilk fakir 

grubu, şairin sosyal adalet anlayışına göre yardım edilmeyi hak etmemektedir. 

Şair, bu “korkak” fakir grubunu aşağıdaki beyitleriyle şu şekilde hicvetmektedir 

(Tavîl):54 

َلَيلهََُُجَنَ َإ ذاََاَصُعلوكَ َاللََُلحََى
َ

ََمُصَاف يَ َمَجزرَ َكُلََّاآل ف ََالمُشَاش 
َ

نَىََيعَدَُّ هَمنََالغ  َلَيلةََُكُلََّنَفس 
َ

َمُيَس رَ َصَديقَ َمنَق رَاهَاَأصََابَََ
َ

شَاءَ َيَنَامَُ سَ َيصُب حََُثمَُ َع  َاَنَاع 
َ

َالمتعَفّ رَ َجَنب هَ َعَنَالحَصَىََتحَُثََّ
َ

ََقَل يلَُ ادَ َالتماس  هَ َإلََّالز  َل نفَس 
َ

ََأمَسَىَهوَُإ ذَاَ يش  رَ َكَالعَر  َالمُجَو 
َ

نهََّمَاََالحَيّ ََن سَاءَيعُينَُ َيَستع 
َ

يَ يرََاطَليحَ َويمُس  َالمُحَس رَ َكَالبعَ 
َ

“Allah fakirin belasını versin! Gecesi çekince karanlıktan perde, alışıktır 

kemik parçalarını seçmeye develerin kesildiği her yerde.” 

“Her gece zengin bir dost sayesinde elde etti mi bir misafirlik, (Sonrasını 

düşünmeden) sayar bunu kendisi için bir zenginlik.” 

“Yatsı olduğunda yatar, sabahleyin uyuklayarak kalkar, toza toprağa 

batmış yanlarından taşları ayıklar.” 
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“Azık peşinde pek koşmaz, ancak kendini düşünür, akşam olduğunda 

virane bir ev gibi harabe ve döküktür.” 

“Yardım eder kendisinden yardım isteyen kabilenin kadınlarına, bitkin 

bir deve gibi yıkılır kalır yaptıklarından sonra.” 

Şairin sosyal adalet ve yardımlaşma anlayışına uygun olarak yardım eli 

uzatılması gereken fakirler, ikinci gruptaki isyankâr ve atılgan olanlardır. ̒ Urve, 

içinde bulundukları şartları kabullenmektense ölmeyi tercih eden bu gruba 

duyduğu hayranlığı şu şekilde ifade etmektedir (Tavîl):55 

نَ  هَ َصف يحَةََُاصُعلوُكَ َولك  َوَجه 
َ

هَابَ َكَضَوءَ َ ََش  رَ َالقاَب س  َالمُتنََوّ 
َ

ل َ َيزَجرونهَََأعَدَائ هَ َعَلَىََمُط 
َ

َالمُشَه رَ َالمَنيحَزَجرَََب سَاحت همَ
َ

َاقت رَابهَََيَأمَنونَََلَََبعَدُواََإ ذَا
َ

فَََ َالمُتنَظَ رَ َالغَائ بََأهَلََتشو 
َ

َيَلْقهََاََالمَن ي ةََيَلقَََإ نََفَذلك
َ

يدَ َ َفَأجدرَ َاَيوَمَ َيسَتغَنَ َوإ نَاحَم 
َ

“Ancak bir fakir daha vardır ki, onun aydınlık yüzü, andırmaktadır ışık 

toplayan parlak yıldızı.” 

“Baskın yapar yukarıdan bakarak düşmanlarına, düşman da yurdundan 

kovar onu uğursuz fal okuymuş gibi adeta.” 

“Onun yaklaşmayacağından emin değiller uzaklaşsalar bile, kaybolmuş 

birinin ailesinin beklemesi gibi bir gün gelir diye.” 

“Onurlu bir şekilde karşılar bir gün ölümle karşılaşsa, o zaten buna en 

layıktır gün gelir de zengin olsa.”56 

ʻUrve, toplumda gördüğü sosyal ve ekonomik dengesizliklerin 

giderilmesinde güç ve dinamizmle hareket edilmesi gerektiğine inanmıştır. 

Haksızlıklar üzerine kurulu güçlülerin dünyasında, değişimi getirecek olan 

durağanlık ve uyuşukluk değildir. Değişim, içinde bulunulan çetin şartların 

sınırlarını zorlamaktan geçmektedir. Değişimin ihtiyaç duyduğu güç, hem 

fiziksel anlamda bedenin gücünü hem de maddî imkânları ifade etmektedir. Bu 

nedenle şair, malı saygınlık ve heybet sebebi sayarken, yokluk ve fakirliği de 

zilletin temel nedeni kabul etmiştir. Hiçbir şey yapmadan evde aileyle oturmayı 

çirkin gören ʻUrve, zilletten kurtulmanın ancak tehlikeleri göze alarak hareket 

geçmekle mümkün olabileceği kanaatini şu şekilde dile getirmiştir (Kâmil):57      

رََُقالتَ َخَوىََماليََرَأتََإ ذَتمُاض 
َ

بََُوَجَفاََ َقَريحََُفَالفؤُادََُالأقَار 
َ

يّ ََفيََرَأيَتكَُ َليََما سَ َالندَ  َاَمُنكَّ 
َ

ب ََ يّ ََفيََكَأنَ كَََاوَص  َنطَيحََُالنَد 
َ

ر كَََخاط  َغَنيمَة ََتصُيبَََكَيَب نَفس 
َ

يالَ َمَعَََالقعُودَََإ نَ َ َقَبيحََُالع 
َ
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ل ة ََمَهابةَ ََفيهَ َالمالَُ َوَتجَ 
َ

َوَفضُوحََُمَذَل ة ََفيهَ َوَالفَقرََُ
َ

“Malımın tükendiğini, akrabaların uzaklaştığını gördüğünde kalbim acı 

çekerken Tumâdır dedi ki:” 

“Neyin var ki kabile meclisinde seni, utançtan başını eğmiş halde cıı 

çekerken görüyorum? Sanki sen uğursuzmuşsun gibi.” 

“Ganimet elde etmek için kendini riske at, çocuk ve kadınlarla (evde) 

oturup kalmak çirkin bir kabahat.” 

“Mal mülkte vardır heybet ve azamet, fakirlikte ise vardır zillet ve 

rezalet.” 

Genel hatları itibariyle ʻUrve b. el-Verd’in, kabilenin sosyal ve ekonomik 

şartlarıyla mücadelede yöntem olarak benimsediği eşkıyalık anlayışı, sair 

eşkıyaların yaklaşımlarından farklı olmamakla birlikte, kendine has bazı yönleri 

de bulunmaktadır. İhtiyaç sahibi bir birey olarak kendisi ve kendisiyle aynı 

kaderi paylaşanların haklarının gözetilmediği topluma isyan eden şair, kin ve 

intikam duygularıyla hareket ederek zengin veya fakir ayrımı yapmadan her 

fırsatta eşkıyalık yapan birisi değildir. Dahası mallarını gasp ettiği zenginler 

arasında da fakirlere karşı sorumluluk hisseden duyarlı zengin ve hissetmeyen 

cimri zengin şeklinde ayrıma giden şair, karnını doyurmak veya kıtlık ve 

kuraklık günlerinde kullanmak üzere stok yapmak için eşkıyalık yapmamıştır. 

Şairi harekete geçiren en önemli etken, toplumda malların eşit ve adil 

dağılımının yapılmaması nedeniyle hissettiği sosyal sorumluluk duygusu ve 

haksızlığı ortadan kaldırma kaygısıdır. Zenginlerin ellerinde ihtiyaçlarından 

fazlasının varlığını, fakirlerinde ise yaşamlarını sürdürebilecekleri zorunlu 

ihtiyaçların bile olmadığını gören şair, bir reformist edasıyla servetin yeniden 

dağıtılması görevini üstlenmiştir. Nitekim cimri zenginin malına el koyarak, 

yokluk ve sefalet içinde ezilen fakire vermesinin gerekçesi budur. Şair, bu ideal 

uğruna eşkıyalık yaparak kendini riske atmasına karşı çıkan eşini bu gerekçeyle 

ikna etmeye çalışırken şunları dile getirmektedir (Tavîl):58 

َلعََل نيََالب لدَ َفيََأطَُوّ فَدَعينيَ
َ

نىَ َأفُيدََُ لََُالحَقَّ َل ذيََفيهَ َغ  َمُحم 
َ

ة ََتلُ مَ َأنَََعَظيما ََألََيسََ َمُل م 
َ

لََُالحُقوقَ َفيَعَلَيناَوَلَيسَََ َمُعَو 
َ

فاعا ََنمَل كََلمَََنحَنََُفَإ نَ ثَ َد  َب حاد 
َ

َأجَمَلََُفاَلمَوتََُالأيَّامََُب هَ َتلُ مَ َ
َ

“Belki de bir zenginlik elde ederim diyar diyar gezerek hadi bırak, öyle 

bir zenginlik ki onda vardır hak sahiplerine dayanak.” 

“Korkunç bir musibet değil midir (halkımızın başına) bir felaket gelmesi? 

Bizim de o felaketi def etmede bir payımızın olmaması.” 

“Günlerin getirdiği bir belayı def etmeye gücümüz yetmezse, ölüm daha 

güzeldir elbette.” 
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Beyitlerden de anlaşılacağı üzere şair, eşkıyalığı kendi menfaati için değil, 

ihtiyaç sahipleri için yapmaktadır. Şaire göre, sosyal adaletin gerçekleştirilmesi 

adına yapılan böylesine riskli bir mücadelenin anlamlı sonuçlarının olması, risk 

almaya değecek uygun bir hedefin seçilmesi ve elde edilen ganimetlerin gerçek 

hak sahiplerine adil bir şekilde dağıtılmasına bağlıdır.59 Ona göre en ideal hedef, 

riskin az, ganimetin bol ve yapılacaklar nedeniyle gösterilecek tepkilerin sınırlı 

olduğu hedeftir. Dolayısıyla malları fakirlere dağıtılmak üzere baskın yapılacak 

en uygun kişi; sürüyle develeri olup, cimriliği sebebiyle mallarını ailesinden ve 

akrabalarından sakınan, akrabaları ve ihtiyaç sahiplerinin nefret ettiği, başı 

sıkıştığında yardımına koşacak ve öldürülmesi halinde intikamını alacak 

kimsesinin olmadığı cimri zengindir. Dahası ʻUrve, böylesine bir cimriye 

musallat olmayı, ailesine, akrabalarına ve topluma yapılacak gerçek bir hizmet 

olarak görmektedir (Tavîl):60 

لقيََلعََلَ  َوَبغُيَتيََالب لدَ َفيََا نط 
َ

ي ةَ َحَيازيمَََوَشَدّيََ َب الرَحلَ َالمَط 
َ

َهَجمَةَ َرَبَّ َإ لىََيوَما ََسَيَدفعَنُيَ
َ

َوَب البخُلَ َب العقُوقَ َعَنهاَيدُاف عََُ
َ

هاََوَطال بََُتوَاليهاَقَليلَ  تر  َو 
َ

ََفيهاََصُحتََُإ ذاََ س  َوَالرَجلَ َب الفوَار 
َ

“Belki de diyarlara doğru yol çıkmam, arzum ve bineğimin eğerini 

bağlayarak onu sefere hazırlamam...” 

“Elbet bir gün beni büyük bir deve sürüsünün sahibine götürecektir, o 

sürüsünü akrabalara vefasızlığı ve cimriliği ile (onlardan) korumaktadır.” 

“Koruyanı, refakatçısı ve intikamını talep edeni pek azdır, atlı ve yaya 

adamlarımla kükreyerek baskın yaptığımızda.” 

Şaire göre baskın yapılmayı hak eden cimri zenginden elde edilen 

ganimetlerin gerçek hak sahipleri, başına gelen felaketler nedeniyle muhtaç hale 

gelen onurlu cömert,61 mahallesindeki zavallı çocuklar, sefalet içindeki 

komşular ve ihtiyaçlarını yüksek sesle dile getiren fakirlerdir (Basît):62     

َكُل هُمََُعَيلنَََبَنيَسَألَتَََهَلَّ
َ

ندَََ نينَََع  َالريحََُهَب تَ َماَإ ذاَالس 
َ

يالَ َق دحََُحانَََقَدَ َشَب عواََإ ذََالحَيّ ََع 
َ

يرانَ َل ذوَيََوَآخَرَ َ َمَمنوحََُالج 
َ

“Sordun mu ʻAylân oğullarının tümüne? Kıtlık yıllarında (soğuk) 

rüzgârlar estiğinde.” 

“Onlar doyduklarında mahalle çocuklarının nasibine sıra gelmiştir, 

diğer (kısmı) ise komşulara verilmiştir.” 

ʻUrve, toplumun ezilmişlerine karşı sorumluluklarını yerine getirirken 

çoğu kez eşi ve abisi gibi en yakınanındakilerin eleştiri ve alaylarına maruz 

kalmıştır. Hayatını muhtaçların himayesine adayan, bu ideal uğruna kendisini 
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sürekli eleştiren ve nihayetinde idealinden vazgeçmediğini gördüğünde 

kendisini terkeden eşine direnmiştir. Keza çocukluğunda babasının kendisine 

tercih ettiği abisinin alaylı ifadeleri şairi hedefinden saptıramamıştır. 

Benimsediği yaşam tarzını, eşkıyalığını, malını mülkünü garibanlarla paylaştığı 

için fakirliğini, yiyeceğini cömertçe fakirlere verdiğinden açlıktan solan yüzü 

ve zayıf bedenini alaya alan abisinin sözleri şairin azmini ve iradesini 

güçlendirmiştir. ʻUrve, abisinin kınama ve alaylarına şu şekilde cevap 

vermektedir (Tavîl):63 

ركَة ََإ نائ يَََعافيََا مرُؤَ َإ نيّ َش 
َ

دََُإ نائ كَََعافيََا مرُؤَ َوَأنَتَََ َواح 
َ

نيَّأتَهَزَأَُ نتَََأنََم  َترَىََوَأنَََسَم 
َ

َجاه دََُوَالحَقَ َالحَقَّ َشُحوبَََب وَجهيََ
َ

َفَإن ن يَ َوَرْد  َابْنَ َياَ َتشَْتمُْن ي َفَلَ
َ

ََ َمَال ي َعَلَى َالْعَوَائ دَُتعَوُدُ َالْحُقوُقُ
َ

مَُ سميَأقَُسّ  َكَثيرَة ََجُسومَ َفيََج 
َ

دََُوَالماءََُالماءَ َقرَاحَََوَأحَسوَ َبار 
َ

َب هَ  َيكَُنْ َالن ؤُوبَ َالْحَق  َيؤُْث رْ َوَمَنْ
َ

دََُ َمَاج  َطَي انُ َوَهْوَ سْم  َج  َخَصَاصَةُ
َ

“Ben ki tenceresinin misafiri, topluca katılan cemaat olan kişiyim, sen ise 

kabının misafiri bir tek kişi olansın.” 

“Sen şişmanladığında, yüzümün solgunluğunu gördüğün için benimle 

alay mı ediyorsun? Sorumluluğu hakkıyla yerine getirmek yıpratıcı ve 

yorucudur.” 

“Ey Verd’in oğlu! Bana hakaret etme! Zira bana erdem getiren haklar 

vardır malım üzerinde.” 

“Bedenimi (ihtiyaç duyduğu gıdayı) birçok bedene pay ediyorum, (kış 

günü) su buz gibiyken berrak suyu yudumlamakla yetiniyorum.” 

“Her kim tekrar tekrar hakları vermeyi tercih ederse, kendisi onurlu bir 

aç olduğu halde fakirlik ve açlık içinde kalır.” 

Açlıktan yüzü solgun, bedeni zayıf düşse de şairin sosyal adalet anlayışı, 

aç ve muhtaçların karınlarının doyurulmasını gerektirmektedir. ʻUrve b. el-

Verd, sosyal adalet ve dayanışma anlayışına aykırı gördüğü, zenginlerin 

fakirlerin çektikleri sıkıntılara duyarsız kalarak müreffeh bir yaşam sürmeleri, 

buna karşın aynı toplumda yaşayan fakirlerin ise açlık ve yokluk içinde hayatta 

kalma mücadelesi vermelerinden ibaret düzene başkaldırmıştır. Şairin toplumda 

gerçekleştirmek istediği adalet, söylemde kalmamıştır. Aksine önce kendi 

çapında söylemlerini eyleme dönüştürdüğü için, yaşadığı topluma örnek olmuş 

ve baskın, yağma vs. illegal faaliyetlerde bulunmasına rağmen kabilesinde 

saygın bir yer edinmiştir. Şair, toplumda sosyal adaletin sağlanması asına kişisel 

çapta üzerine düşen sorumluluğu fazlasıyla yerine getirmiştir. Kendisine 

atfedilen “suʻlûklerin ʻUrve’si” ve “fakirlerin babası” gibi lakaplarla “Bizi 

kurtar!”64 diye feryad eden ve toplumda hüküm süren adaletsizlikten muzdarip 
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kesimlerin umudu olmuştur. Yaşadığı kabile toplumunda hedeflediği sosyal 

adaleti tam olarak gerçekleştiremese de hayatını bu ideala adaması, toplumun 

tüm kesimleri tarafından takdirle karşılanmıştır. Şairin kabilesinde başlattığı 

sosyal adalet ve dayanışma mücadelesi, toplumsal yardımlaşmanın gerçek 

hayatta karşılık bulmasında öncü rol oynaması anlamında oldukça önemlidir. 

Fakirlerin umudu vasfıyla etrafına toplanan suʻlûklarla birlikte sorumluluktan 

kaçan cimri zenginlerin kervanlarına gerçekleştirdiği baskınlarda elde 

ettiklerini ihtiyaç sahipleri arasında ayrım gözetmeden paylaştırmıştır. Böylece 

ʻUrve, bir yandan eşkıyaların en karizmatik lideri, diğer yandan ise sosyal adalet 

ve yardımlaşmanın sembolü65 olarak görülmüştür.  

Şairin şiirlerinde, sosyal adalet mücadelesine başlarken kendisini 

eşkıyalığa iten sebeplere dair bilgilerle karşılaşılmaktadır. ʻUrve, eşkıyalığa 

yönelmesindeki temel nedenleri, fakirlik ve ailesinin kendisini yüz üstü 

bırakması olarak özetlemiştir. Şair, kendini bir suʻlûk olarak nitelemekle 

birlikte, zihinlerdeki uyuşuk suʻlûk algısını değiştirmek adına yaptığı işin 

ardındaki, akrabaların zulmüne başkaldırı, rızık talebi için mücadele, fakirlerin 

imdadına yetişerek açlık ve ölümden koruma, komşunun hakkını gözetme gibi 

erdemlere işaret etmiştir. Kendi şahsı üzerinden tüm suʻlûklar için belirlediği 

adeta misyon niteliğindeki bu erdemlerin, sosyal adaletin sağlanmasında büyük 

katkı sağlayacağı aşikardır. Zihinlerdeki algıyı değiştirmek amacıyla suʻlûk 

portresi çizerken kendi şahsına suʻlûklukla birlikte genelde efendilerde görülen 

vasıfları da eklemesi üzerine, kimileri tarafından “efendi suʻlûk” veya “suʻlûk 

prens”66 olarak anılmıştır (Tavîl):67 

َحَْرَُيَََمَْلََوَََاامَ وََسََُثَْعََبَْيَََمَْلَََءَُرَْمََالََْاَإذََ
َ

َهَْبَُارَ أقَََهَ يَْلََعَََفَْطَ عَْتَََمَْلََوَََهَ يَْلََعَََ
َ

َاَيرَ قَ فَََهَ ات َيََحَََنَْمَ َىَتََفََلْلَ ََرَ يَْخَََتَُوَْمََلْلَََفََ
َ

َهَْبَُارَ قََعَََبَ دَ تَََىَل َوَْمَََنَْمَ وَََ
َ

َلَ ائ َسََوَََيلَُحَ الرَ َنََيَْأَََةَ لََائ َسََوََ
َ

َهَْبَُاهَ ذََمَََنََأيََْوكََلَُعَْالصَ َألَُسَْيَََمَنَْوَََ
َ

َة َيضََرَ عَََاجََجََفَ الََْأنَ َهَُبَُاهَ ذََمََ
َ

َهَْبَُارَ أقَََالَ عََفَ الَْب ََهَُنَْعَََنَ ضَََاإذَََ
َ

َىَدََلرَ لَ َتَُشَْعَ َامَََانََوََخَْالََْكَُرَُأتََْلََفََ
َ

َهَْبَُارَ شَََاءََمََالََْكَُرَُتَْيَََلَََهَُأن ََامََكَََ
َ

َىَأرَََلََوَََيَارَ جَََرََهَْالدَ َامَُضََتََسَْيََُلََوََ
َ

َهَْبَُرَ اقَََعَََيقَ دَ لصَ لَ َيرَ سَْتَََاتََبَََنَْمََكَََ
َ

“Kişinin otlatmaya göndereceği ve tekrar kendisine dönecek hayvanları 

yoksa ve akrabaları kendisine yakınlık duymazlarsa...” 

“Ölüm daha hayırlıdır kişiye fakir olarak yaşamaktan ve kendisine kötü 

davranan akrabalardan.” 

“Kadın ve erkekler sormaktalar: Göç ve yolculuk nereye? Suʻlûka gittiği 

yerlerin neresi olduğunu kim sorar ki?” 
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“İnandığı şey şu ki dağların arasındaki yollar geniştir, eğer akrabaları 

ona cimrilik eder sakınırlarsa.” 

“Yok olmaya terketmem asla yaşadığım sürece kardeşlerimi, su içenin 

suyu terketmemesi gibi.” 

“Asla komşum (benden) zulüm görmez, arkadaşa kötü davrananlar gibi 

de görünmem.” 

Maddî kaynakların ahlaken ve vicdanen kabul edilebilir bir şekilde 

dağıtılması esasına dayalı sosyal adaletin hayata geçirilebilmesi, bu amaç 

uğruna sorumluluk alan kişilerde bazı vasıfların bulunmasını gerektirmektedir. 

Hayatını bu amacın gerçekleştirilmesine adayan ʻUrve b. el-Verd, 

mücadelesinde ihtiyaç duyacağı cesaret, ölüme meydan okuma, ahde vefa, 

cömertlik ve kanaatkârlık gibi niteliklere sahip olduğunu şiirlerinde ifade 

etmiştir.68 Toplumda güçlülerin ve zenginlerin çıkarlarını koruyan yasalara 

karşı çıkmak ve tamamen varlıklılardan yana olan ekonomik dengeyi fakirlerin 

lehine çevirebilmek için şairin izlediği baskın, yağma vb. tehlikeli yöntemler 

cesareti ve ölümden korkmamayı zorunlu kılmaktadır. Cesaret, kahramanlık, 

ölümden korkmama vb. özellikler, fakirlerin aleyhine olan refah düzeyi ve gelir 

dağılımı dengesizliğini giderecek kaynakların temininde gereklidir. Ahde vefa, 

kanaatkârlık, cömertlik vb. nitelikler ise, ele geçirilenlerin hedef kitleyi 

oluşturan ihtiyaç sahiplerine adil bir biçimde ulaştırılmasını sağlayacaktır. Şair, 

divanında yer alan kasidelerin birçoğunda özellikle misafirperverliği, 

cömertliği ve kanaatkârlığıyla övünmektedir. Adaleti sağlama gayesiyle 

mücadelesini sürdüren şairin bu tutumu, muhataplarını haksızlığa 

uğramayacakları hususunda rahatlatma çabası olarak yorumlanabilir. 

Fakirlerin, kabilenin zenginlerinden ziyade umutlarını bağladıkları şairin 

etrafında toplanmaları, bu hususta şairin başarılı olduğunun göstergesidir. 

Şairin misafirperverlik ve cömertlik anlayışı, bu iki kavramın sınırlarını aşarak 

ortak mülkiyet anlayışına dönüşmüştür. Zira bizzat kendisi ihtiyaç duymasına 

rağmen, aç kalmayı göze alarak elinde her ne varsa ihtiyaç sahipleri ve 

misafirlerine takdim etmiştir. Evine gelenlerle yatağını, evini hatta örtündüğü 

hırkasını dahi paylaşmaktan geri durmamıştır. Cömertliğin sınırlarını 

kendinden geçme ve ortak mülkiyete kadar genişleten ʻUrve, yiyeceğini, 

içeceğini, evini ve yatağını paylaşmakla yetinmemiştir. Elindeki malları 

toplumda sefalet çekenlerin sıkıntılarını azaltmak için harcamış, sahiplendiği 

fakirlerin ve grubundaki eşkıyaların işledikleri suçlar karşılığında diyetlerini 

ödemeyi kabul etmiştir.69  Buna göre inandığı sosyal adalet anlayışının, şairin 

kavram dünyasında derinden etkili olduğu ifade edilebilir. Aşağıdaki beyitlerde 

bu hususları dile getiren şairin davranışı, misafirperverlikten ziyade fedakârlıkla 

yorumlanabilir (Tavîl):70   

َمَع اَ َبرُْدَة  َف ي َوَالأضْياَفَ َفَإن كَ
َ

عََُاَإذَََ َتنَْز  َسَاعَةَ َالش مْسُ َتبَ ص  َمَا
َ
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َبَيتهََُُوَالبيَتََُالضَيفَ َف راشََُف راشي
َ

نيَوَلمََ َمُقَن عََُغَزالَ َعَنهََُيلُه 
َ

ثهَُُ نَََالحَديثَََإ نَ َأحَُدّ  َالق رىََم 
َ

َيَهجَعََُسَوفَََأنَ هََُنَفسيَوَتعَلمَََُ
َ

“Sen ve misafirler bir hırka içindesiniz beraberce, güneş parıltılı bir 

şekilde yakınca ve batmaya yönelince.” 

“Yatağım misafirin yatağıdır, evim de evi, beni ondan alıkoymamıştır 

güzeller güzeli.” 

“Onunla sohbet ederim, zira sohbet misafirperverliktendir, (sohbet ne 

kadar uzarsa uzasın) gönlüm onun uyuyacağını bilmektedir.” 

ʻUrve’nin diğerkâm ve kanaatkâr kişiliği, inandığı sosyal adalet ve ortak 

mülkiyet anlayışının kendi adına tek taraflı işlemesine yol açmıştır. Zira 

elindekileri toplum yararına insanlarla paylaşan ancak asla katlanamayacağı 

reddedilip küçük düşme ve gururunun incinmesi endişesiyle onlarda olanda 

tamah etmeyen şair, kendini böylesine bir pozisyona düşürmemek için gayret 

sarfetmiştir (Kâmil):71 

يََجَََفَإ نَ َتَُيَْغَن ََاَفَإ ذََ َنَيلهََُُار 
َ

نََْ َودَُهَُمَعََْوَمَيَس ريَائ لينَََم 
َ

ع ََىَرََأََُفَلنَََْتَُا فتقََرََْاَوَإ ذََ َاَمُتخََشّ 
َ

خََ َ ن ََيلأ  َودَُدَُمَكََْوفهَُُرَُمَعََْىغ 
َ

“Zengin olduğumda komşumun kazandıkları benim verdiklerimdendir, 

zira benim elimin bolluğu bilinen birşeydir.” 

“İhtiyaç sahibi olduğumda ise başımı eğip ezilmem, iyiliği zorla ve 

ısrarla yapan varlıklı birisinin önünde.” 

Toplumsal adaleti başkaları için tesis etmeye gayret eden ʻUrve, kendi 

ihtiyaçlarını kimseden herhangi bir beklenti içine girmeden elindekiyle 

yetinerek karşılamıştır. Ona göre, mal sahipleri içlerinden gelerek hoşnut bir 

şekilde yardım etseler dahi evlerinin bahçelerinde veya mahzen önlerinde 

beklemek, ölümden daha ağır bir zillettir. Bu anlamda ̒ Urve’nin temel prensibi, 

varlıkta cömertlik, yoklukta ise kanaattir (Vâfir):72 

َهَُدَْجَ تَََلمَْفَََكََيَْلََعَََىَنََأخََْإنَْوََ
َ

َرَْالْأَََتَُبَْنََفَََ َاحَُرََقَُالََْاءَُمََالَْوَََض 
َ

َيَْعََالََْمَُغَْرََفََ َمَ وَْقَََاءَ نََف ََفَُإلََْش 
َ

َاحَُوََالرَََتَُوَْمََالَْوَََكََوَْآسَََإنَْوَََ
َ

“Felek seni ezer geçer de (harcayacak) mal bulamazsan, yeryüzünün 

bitkileri ve berrak su (senindir).” 

“Zillet verici hayat, sana yardımcı olsalar da insanların evlerinin 

bahçelerine alışmaktır, (oysa senin için) ölüm rahata kavuşmaktır.” 

Topluma karşı sorumluluklarını yerine getirmeyenleri ilk etapta uyarı 

mahiyetindeki hiciv oklarıyla hedef alan, duyarsızlıklarına devam etmeleri 
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durumunda adamlarıyla gerçekleştirdiği baskınlarıyla cezalandıran ʻUrve, buna 

karşın gördüğü olumlu örnekleri methiye ve dualarıyla desteklemiştir. Bir başka 

deyişle şair, kendi çapında sözlü ve eyleme dayalı ceza ve ödül mekanizması 

oluşturarak uygulamaya geçirmiştir. Bu anlamda, kuraklık zamanında zor 

günler geçiren ʻUrve ve kabilesi yardım alabilmek umuduyla Benî Zebbân’ın 

topraklarına gitmiştir. Ancak Şerîk ez-Zebbânî, bu durumu hoş karşılamamış ve 

topraklarını terketmelerini istemiştir. Buna karşın Mâlik b. Hımâr el-Fezârî, zor 

durumda kalan bu insanlara sahip çıkarak onları ağırlamış ve develer keserek 

karınlarını doyurmuştur. Şair, bu sıkıntılı süreçte kendilerine yardım eli 

uzatarak güzel bir dayanışma örneği sergileyen Mâlik’i dualarla bezediği 

beyitleriyle överken, Şerîk’i ve Benî Zebbân’ı yermiştir.73          

Sonuç 

Câhiliye döneminde yaşamış en meşhur eşkıya şairlerden biri sayılan 

ʻUrve b. el-Verd, soylu bir baba ve cariye olan bir annenin evladı olarak 

dünyaya gelmiştir. İlk çocukluk evrelerinden itibaren çevresindeki bazı 

haksızlıkların farkına varmıştır. Bir taraftan babasının, şairin abisini kendisine 

tercih etmesi, diğer taraftan kabile bireylerinin annesi hakkındaki aşağılayıcı 

tutum ve ifadeleri, ̒ Urve’nin gönlüne ezilmişlik duygusunu yerleştirmiştir. Hak 

ve adalet kavramlarının zihninde olgunlaştığı ilerleyen zamanlarda, meseleyi 

daha geniş bir bakış açısıyla toplumsal ölçekte değerlendirmiştir. Aidiyet 

duygusu, toplumsal örgütlenmenin merkezinde yer alan kabilede sosyal 

adaletin sağlanmasında önemli rol oynamıştır. Ancak kabile bireyleri arasında 

sosyal ve ekonomik adaletin ahlakî ve vicdanî olarak kabul edilebilir bir hal 

almasında aidiyet duygusunun yeterli olmadığını görmüştür. Bu nedenle şair, 

toplumda sosyal ve ekonomik dengelerin varlık sahiplerinin lehine olmasını 

sağlayan, maddî güç ve imkânları elinde tutanların menfaatlerini koruyan kabile 

yasalarına başkaldırmıştır. Özellikle toplumun sefalet içinde yaşamlarını 

sürdürmek zorunda bırakılan ihtiyaç sahibi kesime karşı cimri zenginlerin 

duyarsızlığı, şairi bu kesimi sahiplenmeye yöneltmiştir. Fakir çoğunluğun 

hayatlarını sefalet içinde sürdürdükleri Câhiliye toplumunda, zenginlerin 

kurduğu sosyal ve ekonomik düzene karşı yapılan her başkaldırı oldukça 

normal bir reflekstir. Şair, esasen kendisi de ihtiyaç sahibi bir birey olmasına 

rağmen, elindeki olanakları fakirlerle paylaşmayı ilke edinmiştir. Bunun yeterli 

olmadığını gören ʻUrve, toplumda sosyal adalet ve dayanışma mekanizmasını 

harekete geçirebilmek için, hayatı boyunca sürdüreceği mücadelede karar 

kılmıştır. Şairin hayatının satır araları ve şiirlerine bakıldığında, sosyal adalet 

mücadelesine sözel silahı olan şiirleriyle başladığı anlaşılmaktadır. Bu silahın 

yeterli olmadığını idrâk ettikten sonra, toplumda sosyo-ekonomik dengenin 

sarsılması sonucunda ortaya çıkan adaletsizlikler nedeniyle eşkıyalığı seçen 

eşkıya şair hareketinin bir parçası olma kararı alarak, gerçek anlamda silahlı 

mücadeleye başlamıştır.     
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Sosyal sorumluluk duygusuyla hareket eden şair, toplumun ezilmişlerine 

kucak açmıştır. Dışlandıkları kabile toplumunda kendilerine açılan bu kucağı 

daha adil bir yaşam için umut kaynağı olarak değerlendiren fakirler, ʻUrve’nin 

etrafında toplanmışlardır. Şair, bu fakirlerin yaşam standartları ve refah 

düzeylerini yükseltmeyi hedeflemiştir. Bu nedenle etrafında toplananları 

organize ederek, topluma karşı sorumluluklarını yerine getirmeyen cimri 

zenginlere baskınlar düzenlemiştir. Toplumdaki sosyal ve ekonomik çarpıklığı 

ezilmişler lehine dengelemeye çalışması, ʻUrve’ye “suʻlûklerin ʻUrve’si” ve 

“fakirlerin babası” gibi lakapların atfedilmesini ve tam bir “halk kahramanı” 

olmasını sağlamıştır. Hayatını fakirlerin durumlarını iyileştirme için 

mücadeleye adayan şair, toplumda saygın bir yer kazanmıştır. Bu saygınlık, 

genelde eşkıyaları dışlayan kabile yapısının şairi kabullenmesine ve kabile 

sınırları içinde yaşamını sürdürmesine müsaade etmelerine yol açmıştır. Şairin 

tüm çevrelerde gördüğü kabul, Câhiliyeden sonraki dönemlerde de hakkında 

yapılan olumlu değerlendirmeler şeklinde devam etmiştir. Nitekim Muâviye b. 

Ebî Sufyân’ın mümkün olabilse onunla akrabalık ilişkisi kurmayı dilemesi, 

Abdulmelik b. Mervân’ın onun oğlu olmayı arzulaması, cömertlik sembolü 

Hâtim et-Tâî’den daha üstün görmesi, dil âlimlerince fakirleri sahiplenerek 

doyuran süvari maceraperest bedevî karaktere örnek olarak gösterilmesi, şair 

hakkındaki olumlu görüşlerden bazılarıdır.  

ʻUrve’nin sosyal adalet ve dayanışma anlayışı, ortak mülkiyet eksenli bir 

yaklaşımı benimseyen diğer eşkıyalardan farklı değildir. Sorumsuz ve duyarsız 

zenginlerden alıp, fakir ve zayıflara vererek sosyal ve ekonomik bir denge 

çabası içinde olmuştur. ʻUrve, toplumda gördüğü sosyal ve ekonomik 

dengesizliklerin giderilmesinde güç ve dinamizmle hareket edilmesi 

gerektiğine inanmıştır. Fakirleri “tembel ve uyuşuk” ve “isyankâr ve saldırgan” 

olmak üzere iki gruba ayıran şair, değişimi içinde bulunulan koşulların 

sınırlarını zorlamaya bağlamıştır. Fakirlik ve ailesinin kendisini yüz üstü 

bırakması gibi nedenlerle benimsediği aksiyon ve riske dayalı yöntemiyle, gücü 

yettiğince toplumda servetin adil dağılımına hizmet etmiştir.  

Şair, sosyal adalet uğruna giriştiği riskli mücadelenin anlamlı sonuçlar elde 

etmesini, alınan riske değecek uygun bir hedefin olması ve elde edilenlerin 

gerçek ihtiyaç sahiplerine adil bir biçimde ulaştırılmasına bağlamıştır. Eşkıya 

şair hareketinin insanî yönünü temsil eden ʻUrve,  ahlakî ve vicdanî açıdan 

kabul görecek bir sosyal adaletin, bu uğurda savaşanlarda bazı nitelikleri 

zorunlu kıldığını belirtmiştir.  Cesaret, ölüme meydan okuma, ahde vefa, 

misafirperverlik, cömertlik ve kanaatkârlık gibi niteliklerin gerekli olduğunu 

vurgulayan şair, bizzat bu vasıfları taşıdığını belirtmiştir. Misafirperverlik ve 

cömertlik anlayışı, şairin hayatında diğer niteliklere göre daha belirgindir. Bu 

iki kavram, diğerkâm ve kanaatkâr kişiliğinin etkisiyle şairde ifade ettiği anlam 
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sınırlarını aşarak fedakârlık, özgecilik ve kendi aleyhine tek taraflı ortak 

mülkiyet anlayışına dönüşmüştür.  
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ŞANLIURFA’NIN SİVEREK İLÇESİNDE KONUŞULAN 

ZAZACA’DA YER ALAN ARAPÇA KELİMELER 

 

Mehmet Bölükbaşı 

Öz 

Bu çalışmada Siverek’te konuşulan Zazaca’da yer alan Arapça kelimeler 

ve bu kelimelerin Siverek Zazaca’sına girişi ile Anadolu’nun kadim 

halklarından olan Zazaların kökeni, anayurtları, tarih sahnesine çıkışları ve 

Siverek ilçesinin Arap-İslam hâkimiyetine geçtikten sonra Arapçanın 

Zazaca’ya etkisi hakkında bilgiler verilmiştir. Bu bağlamda Anayurtları 

İran’dan Anadolu’ya gelerek yerleştikleri bölgenin halkıyla etkileşim, Zazaların 

dilinin üç farklı şiveye bölünmesine, mezhep ve inanç farklılıklarının da 

oluşmasına neden olmuştur. Hz. Ömer (634-644) devrinde İran üzerine yapılan 

seferlerde Deylemlilerin yaşadığı bölgeye girilmek istenmiş fakat bölgenin 

dağlık olması nedeniyle başarı elde edilememiştir.  9. Asırda Zeydilerin 

bölgedeki faaliyetleri sonucu Deylemliler Şiiliği kabul ederek Zerdüşt inancını 

terk etmişlerdir. Daha sonra yaşadıkları bölgelerdeki karışıklıklar ve işgaller 

nedeniyle M. 933-1055 yılları arasında Fırat ve Dicle nehirleri ile Dersim 

(Tunceli) bölgesine yerleşmişlerdir. Deylemlilerin, Türkiye’de yaşayan 

Zazaların ataları oldukları ve Zazaların kökenlerinin Deylemlilerden geldiği 

kabul edilmektedir. Bu bağlamda İran’dan gelen ve bir kısmı Şanlıurfa’nın 

Siverek ilçesine yerleşen Zazaların Müslüman Araplarla etkileşimi Hz. Ömer’in 

Hilafeti devrinde (634-644) İyâz b. Ğunm (ö.641) komutasındaki Arap-İslam 

ordularının Siverek ilçesini ele geçirip bölgeye Arap aşiretlerini 

yerleştirmeleriyle başlamıştır. Bu durum Siverek’te yaşayan Zazalar ile Araplar 

arasında dil etkileşiminin meydana gelmesine ve Arapça’dan Zazaca’ya birçok 

kelimenin geçmesine neden olmuştur. Bu çalışmanın amacı Arapça’dan Siverek 

Zazaca’sına geçen ve halen kullanılan kelimeler hakkında bilgi vermektir.  

Anahtar kelimeler: Arapça’dan Zazaca’ya Geçen Kelimeler, 

Deylemliler, Siverek Zazaca’sı, Zazaca. 

Arabic Words Used In Zazaki In Siverek District of Şanlıurfa 

Abstract 

In this study, information about Arabic words in Zazaki spoken in Siverek 

and their input into Siverek Zazaki is given. Also, the origin of Zazas, which is 

one of the ancient peoples of Anatolia, their homeland, their appearance on the 
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stage of history and the effect of Arabic on Zaza language after Siverek passed 

to Arab-Islamic rule. Zazas come form their homeland Iran to Anatolia due to 

the interaction with the people of the settlements and this interaction led to the 

division of Zazaki into three different accents and differences in denomination 

and belief. During the period of caliph Omar (634-644), it was desired to enter 

Iran and the region where the Daylamites lived, but success was not achieved 

because the region was mountainous. In the 9th century, as a result of the 

activities of the Zaydis in the region, the Daylamites accepted the Shiite and 

abandoned the Zoroastrian belief. They settled in the Euphrates and Tigris rivers 

and Dersim region between 933 and 1055 due to the confusion and occupations 

in the regions where they lived. The Daylamits are considered to be the 

ancestors of the Zazas where live  in Turkey, and the origins of the Zazas come 

from the Daylamits. Zazas, which came from Iran and some of which settled in 

Siverek interaction with Muslim Arabs in the time of Caliph Omar's (634-644) 

it started with the Arab-Islamic armies under the command of İyâz b. Ğunm 

(d.641) capturing the Siverek and placing Arab tribes in the region. This 

situation caused language interaction between Zazas living in Siverek and 

Arabs, for this reason many words passed from Arabic to Zazaki. The aim of 

this study is to give information about the words that have passed from Arabic 

to Siverek Zazaki. 

Keywords: Words passed from Arabic to Zaza language, Daylamites, 

Zazaki of Siverek, Zazaki. 

Structured Abstract 

The first interaction between the Arabs and the Zazas was during the time 

of Caliphate Omar (634-644) so the Arab-Islamic army under the command of 

Iyâz b. Ğunm (d.641) conquered the al-Jazeera region and the Diyar-ı Mudar in 

640. During this time, together with the conquest of Diyarbakır, the castles on 

the conquest route were seized. Siverek Castle, which is one of these castles and 

under the rule of Sâsânîs at that time, is captured without any conflict. The 

commander of of the Arab-Islamic army Iyâz b. Ğunm appointed the children 

of Cabir el-Ensar, who attended the campaign (d. 697) Ali as the governer of 

Siverek and his brother Cerrah as the İmam of Siverek. Commander of Islamic 

armies Iyâz b. Ğunm did not leave Siverek with a military force, so the people 

revolted and martyred Ali, the governor, and the Imam Cerrah. İyâz b. Ğunm 

returned to Siverek to control the conquest areas through Diyarbakır when he 

finds out that the Governor and Imam were martyred, he left Siverek with some 

soldiers and left the region. The first interaction of Zaza, the ancient people of 

Siverek, with Muslim Arabs, it was realized as a result of the conquest of 

Siverek by Iyâz b.  Ğunm in 640. After the conquest, communication started 

between the soldiers and the population left in the district, and as a result of this 

communication, many words used in Arabic began to enter Zazaki. The second 
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interaction of the Zazas living in Siverek with Muslim Arabs left Taghlib, Anze 

and Dubai tribes, one of the Arab tribes, due to the disagreement between them, 

and settled in Siverek and Amid (Diyarbakır) in the al-Jazeera region. Thanks 

to this interaction, the Arabic word used in many different fields has passed into 

Siverek Zaza and has survived to the present day. One of the ancient peoples of 

Anatolia, Zaza public migrated from  Iran to Anatolia in the 9th century due to 

the confusion and occupations in the regions where they lived  as a result of 

their fusion with the people living in their settlements, new accents and beliefs 

emerged in Zazaki.  

Northern Zazaki; is spoken by the Alawites, the Central Zazaki by the  

Shafii and the Southern Zazaki  is by the Sunni Zazas. Zazaki is the members 

of the Indo-European language family, which is a language depends on the 

northwestern Iranian branch of the Iranian languages and is spoken by 5 million 

Zaza in Turkey.   The Zaza language is spoken extensively in the east of 

Tunceli, Bingöl, Elazığ and Erzincan, and also in the north of Diyarbakır. 

However; Zaza language is spoken in Sivas's Kangal, Zara, Ulaş, İmranlı, 

Divriği and Hafik districts, as well as in Tokat's Almus, Gümüşhane's Kelkit 

and Şiran districts, Muş's Varto, Erzurum's Hınıs, Tekman, Çat, Aşkale districts, 

Adıyaman. Gerger and Samsat, Urfa's Siverek, Malatya's Pötürge and Arapkir, 

Siirt's Baykan, Bitlis's Mutki, Kayseri's Sarız district, Kars Selim and Ardahan's 

Göle district and 20 villages built on the outskirts of Ekecik Mountain in 

Aksaray province. Also, there is a considerable amount of Zaza population in 

many provinces and districts such as İstanbul, Ankara,İzmir, Antalya, Aydın, 

Bursa, Eskişehir, Konya, Edirne, İzmit, Balıkesir and Muğla. In addition, Zaza 

lives considerably in European countries such as France, Sweden, Denmark, 

Germany, Austria, Switzerland, Holland and Belgium. 

Consisting of three main dialects, Zazaki has its own features and also the 

transition and side dials that do not fit the three dialects. In this context, the 

words used from region to region are pronounced differently and there are also 

changes in their meanings. Over time, some of the words have become obsolete 

and other words have been used instead. In addition, Hanefî contributed to the 

formation of dialects in the Zazas divided into the Alevi belief with the Shafii 

sect and in the formation of differences between regions. Some regions are more 

heavily affected by neighboring regions.  

Zazaki spoken in Turkey is composed of three main dialects. 

1- Northern Zazaki is spoken by Alevi Zazas, in Tunceli, Erzincan's 

Çayırlı, Gümüşhane's Kelkit district and Muş's Varto, Erzurum's Hınıs, 

Tekman, Çat, Aşkale districts; also is spoken in the Kangal, Zara, Ulaş, İmranlı, 

Divriği and Hafik districts of Sivas. 
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2- Central Zazaki is spoken by Şâfiî Zazas in Diyarbakır's Dicle and Hani 

districts, Bingöl and Elazığ's Palu district. 

3- Southern Zazaki is spoken by Hanafi Zazas in Siverek district of 

Şanlıurfa, in Gerger district of Adıyaman and in Çüngüş district of Diyarbakır.   

In addition, the side accents of Southern Zazaki are spoken in Mutki district of 

Bitlis, Sarız district of Kayseri and 20 villages built on the outskirts of Ekecik 

Mountain in Aksaray province. 

 

Giriş 

Hint-Avrupa Dil Ailesi’ne mensup, İran dillerinin Kuzeybatı İran koluna 

bağlı bir dil olan ve Türkiye’de 5 milyon Zaza tarafından konuşulan Zazaca 

Tunceli, Bingöl, Elâzığ ile Erzincan’ın doğusunda ve Diyarbakır’ın kuzeyinde 

yoğun şekilde konuşulmaktadır. Bununla birlikte; Sivas’ın Kangal, Zara, Ulaş, 

İmranlı, Divriği ve Hafik ilçelerinde, ayrıca Tokat’ın Almus, Gümüşhane’nin 

Kelkit ve Şiran ilçeleri ile Muş’un Varto, Erzurum’un Hınıs, Tekman, Çat, 

Aşkale ilçelerinde ayrıca,  Adıyaman’ın Gerger ve Samsat, Şanlıurfa’nın 

Siverek, Malatya’nın Pötürge ve Arapkir, Siirt’in Baykan, Bitlis’in Mutki, 

Kayseri’nin Sarız ilçesi, Kars’ın Selim ve Ardahan’ın Göle ilçesi ile Aksaray 

ilinde bulunan Ekecik Dağı’nın eteklerinde kurulmuş olan 20 köyde Zazaca 

konuşulmaktadır1 İstanbul, Ankara, İzmir, Antalya, Aydın, Bursa, Eskişehir, 

Konya, Edirne, İzmit, Balıkesir, Muğla gibi birçok il ve ilçelerde hatırı sayılır 

miktarda Zaza nüfusu bulunmaktadır. Ayrıca Fransa, İsveç, Danimarka, 

Almanya, Avusturya, İsviçre, Hollanda, Belçika gibi Avrupa ülkelerinde de 

hatırı sayılır Zaza yaşamaktadır2. 

Yöntem 

Bu çalışma birebir görüşme yoluyla derleme ve doküman analiz tekniği 

kullanılarak gerçekleştirilmiştir. Derleme çalışmasında görüşülecek kişinin 

yaşlı ve kadınlar arasından seçilmesi, çalışmanın yararlılığını ve içeriğinin 

zenginleşmesini sağlayan unsurlardan biridir3. Karşılıkları verilen Zazaca 

kelimeler çoğunlukla 66 (altmışaltı) yaşındaki Yıldız Bölükbaşı (Annem) ve 

yöre halkının (Siverek) yaygın olarak kullandığı kelimeler arasından seçilerek 

oluşturulmuştur. Ayrıca Zazaca -Türkçe / Türkçe - Zazaca (Roşan Hayıg, 

Brigitte Werner) sözlükte tarama yapılmıştır.  Çalışma yöre halkı tarafından 

günlük konuşmada yaygın olarak kullanılan kelimelerle sınırlandırılmıştır. 

1-Zazaca’nın Lehçeleri 

Üç ana lehçeden oluşan Zazacanın kendine has özellikleri olan ve aynı 

zamanda üç lehçeye de uymayan geçiş ve yan şiveleri de bulunmaktadır. Bu 

bağlamda bölgeden bölgeye kullanılan sözcükler farklı telaffuz edilmekte ve 

ayrıca anlamlarında da değişikliler ortaya çıkmaktadır. Zaman içerisinde 
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kelimelerin bazısı atılmaya ve yerine başka sözcükler kullanılmaya 

başlanmıştır. Ayrıca Hanefî, Şâfiî mezhebi ile Alevî inancına bölünen 

Zazalarda, mezhepler lehçelerin ve bölgeler arası şive farklılıklarının 

oluşmasına neden olmuştur. Bazı bölgeler, komşu yörelerden daha yoğun 

şekilde etkilenmişlerdir. 

Türkiye’de Konuşulan Zazaca Üç Ana Lehçeden Oluşmaktadır: 

1- Kuzey Zazaca: Alevî Zazalar tarafından Tunceli, Erzincan’ın Çayırlı, 

Gümüşhane’nin Kelkit ilçesi ile Muş’un Varto, Erzurum’un Hınıs, Tekman, 

Çat, Aşkale ilçelerinde; Sivas’ın Kangal, Zara, Ulaş, İmranlı, Divriği ve Hafik 

ilçelerinde konuşulmaktadır. 

2- Merkez Zazaca: Şâfiî Zazalar tarafından Diyarbakır’ın Dicle ve Hani 

ilçeleri, Bingöl ile Elazığ’ın Palu ilçesinde konuşulmaktadır. 

3- Güney Zazaca: Hanefî Zazalar tarafından Şanlıurfa’nın Siverek, 

Adıyaman’ın Gerger, Diyarbakır’ın Çüngüş ilçelerinde konuşulmaktadır. 

Ayrıca Güney Zazacasının yan şiveleri ise; Bitlis’in Mutki, Kayseri’nin Sarız 

ilçesi ve Aksaray ilinde bulunan Ekecik Dağı’nın eteklerinde kurulmuş olan 20 

köyde konuşulmaktadır. Zazacanın geçiş şiveleri ise; Diyarbakır’ın Kulp, Lice, 

Ergani ile Elazığ’ın Maden ilçesinde konuşulmaktadır4. 

1.1.Zazaların Kökeni ve Anayurdu 

Zazaların kökeni Deylemlilere dayandırılmaktadır. Deylemlilerin etnik 

kökenleri tam olarak tespit edilememiştir.  Deylemliler İran’ın kuzeyi ile 

Kazvin arasında ve Gilan eyaletinin dağlık bölgesinde yaşamış bir kavimdir. 

İran soyundan gelmedikleri kabul edilen Deylemlilerin yaşadıkları bölgeleri 

dışarıdan gelen işgaller nedeniyle terk ederek M.933-1055 yılları arasında Fırat 

ve Dicle nehirleri ile Dersim (Tunceli) bölgesine yerleştikleri ve bugün 

Türkiye’de yaşayan Zazaların ataları oldukları ve Zazaların kökenlerinin 

Deylemlilerden geldiği kabul edilmektedir5. Deylem ismine ilk olarak M.Ö II. 

asırda rastlanmaktadır. İran’da yaşamış fakat Pers/Fars kökenli olmayan bir 

kavmin mensupları oldukları kabul görmektedir6. Zerdüşt inancına sahip olan 

Deylemliler, Zeydiye Mezhebi’nin bölgede gösterdiği faaliyetler sonucu 9. 

Asırda Şiiliği kabul ederek Şii inancına göre yaşamaya başlamışlardır7. Ayrıca 

Deylemliler 932 ve 1062 yılları arasında İran ve Irak’ta hüküm süren 

Büveyhîler Devletini kurmuşlardır. Deylem olarak adlandırılan bölge 

günümüzde Gîlân ismini almıştır. Sayıları oldukça azalan Deylemliler kış 

aylarında İran’da bulunan Kelârdih ve Çevsâl’de, yaz aylarında ise Kelâçhânî 

bölgesinde yaşamlarını sürdürmektedirler. 8 
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2.Arap-İslam Fetihleri ve Diyâr-ı Mudar  

Batı dünyasında Mezopotamya, Süryani kaynaklarında İki Nehir Arası (  َبَيْن

 olarak isimlendirilen bölgeye Müslüman coğrafyacılar el-Cezire (النَّهْرَين  

demişlerdir. Batıda Fırat, doğuda ise Dicle nehirleri ile çevrili olan bu bölgeyi 

iki tarafı sularla çevrili olduğundan ada anlamına gelen el-Cezire  (  يرَة  olarak (ألجَز 

adlandırmışlardır. Orta çağ Arap coğrafyacıları ise; bölgeye yerleşen Arap 

kabilelerinin isimlerine göre üçe ayırmışlardır. Diyâr-ı Mudar, Diyâr-ı Rabia ve 

Diyâr-ı Bekr isimlerini vermişlerdir9 el-Cezire olarak adlandırılan bölgenin 

Diyâr-ı Mudar kısmını Fırat nehri, kuzey, batı, güney ve doğu tarafı ise; Fırat 

nehrinin kollarından biri olan Habur çayını kapsayan bölgeden ibarettir10.  

Diyâr-ı Mudar; Harran, Urfa, Suruç, Birecik, Ceylanpınar Viranşehir, Rakka, 

er-Rahba, Karkisya (el-Busayra), Samsat, Siverek şehirlerini kapsamaktaydı11. 

Bu şehirlerden biri olan Siverek Zazaların yoğun olarak yaşadığı bir yerdi. Bu 

bağlamda Arap-İslam ordusu İyâz b. Ğunm (ö.641) komutasında el-Cezire 

bölgesi ve Diyâr-ı Mudar’ı (M.640) senesinde fethetmiş12 ve bu durum 

neticesinde Siverek’te yaşayan Zazalar ile Müslüman Araplar arasında ilk temas 

kurulmuş ve bu sayede dil etkileşimi başlamıştır.  

2.1.Zazaların Müslüman Araplarla İlişkileri 

Hz. Ömer’in Hilafeti devrinde (634-644) İyâz b. Ğunm (ö.641) 

komutasındaki Arap-İslam ordusu el-Cezire bölgesi ve Diyâr-ı Mudar’ı 

(M.640) senesinde fethetmişlerdir. Bu sefer sırasında yine 640 senesinde 

Diyarbakır’ın fethi ile birlikte fetih güzergâhında bulunan kaleler ele 

geçirilmiştir. Bu kalelerden biri olan ve o devirde Sâsânîler’in egemenliğinde 

olan Siverek kalesi herhangi bir çatışma olmadan ele geçirilir.  Arap-İslam 

ordusu komutanı İyâz b. Ğunm’ın beraberinde sefere katılan Câbir el-Ensâr’ın 

çocukları (ö. 697) Ali’yi Siverek valisi ve Ali’nin kardeşi Cerrah’ı imam olarak 

atamıştır13. İslam orduları komutanı İyâz b. Ğunm Siverek’e askeri kuvvet 

bırakmamış, bu durum üzerine halk ayaklanarak Vali olan Ali’yi ve İmam olan 

Cerrah’ı şehit etmiştir. Diyarbakır üzerinden fetih bölgelerini kontrol etmek için 

Siverek’e dönen İyâz b. Ğunm Vali’nin ve İmam’ın şehit edildiğini öğrenince 

Siverek’e bir miktar asker bırakarak bölgeyi terk etmiştir14.   

Arap-İslam ordusu komutanı İyâz b. Ğunm tarafından Siverek valisi olarak 

atanan Ali ve imamı Cerrah için yapılan kabirler daha sonra Türbe şeklinde inşa 

edilerek ilçe halkı tarafından Siverek valisi olan Ali,  Koç Ali Baba ve İmamı 

olan Cerrah ise; Cerrah Baba olarak adlandırılmışlardır. Bu iki zatın Türbeleri 

Siverek ilçesinde halen ziyarete açıktır ve belli günlerde halk tarafından ziyaret 

edilmektedirler. Siverek’in kadim haklarından olan Zazaların Müslüman 

Araplarla ilk etkileşimi İyâz b. Ğunm’ın (M.640) senesindeki fethi neticesinde 

gerçekleşmiştir15. Fetihten sonra ilçeye bırakılan bir miktar asker ile halk 

arasında iletişim başlamış ve bu iletişim sonucu Arapçada kullanılan birçok 

sözcük Zazacaya girmeye başlamıştır.  
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Müslüman Araplarla Siverek’te yaşayan Zazaların ikinci etkileşimi ise, 

Arap kabilelerinden olan Tağlib, Anze ve Dubai kabilelerinin kendi aralarındaki 

anlaşmazlıktan dolayı yaşadıkları Necd ve Hicaz bölgelerini M. 656 yılında terk 

edip el-Cezire bölgesinde yer alan Siverek ve Amid’e (Diyarbakır) yerleşmeleri 

sonucu gerçekleşmiş ve bölge halkı ile ilişkileri daha fazla artmıştır16. Dil, 

kültür aktarımında önemli bir rol oynamaktadır17. Buraya yerleşen Araplarla 

kültürel etkileşim sayesinde birçok farklı alanda kullanılan Arapça sözcük 

Siverek Zazacasına geçmiş ve günümüze kadar gelebilmiştir.  

3.Arap Alfabesi Kullanılarak Zazaca Yazılmış Eserler ve Zaza 

İsminin Geçtiği Yer 

Zazacanın yazıya geçirilmesi ilk olarak 1899 senesinde Diyarbakır’ın Lice 

ilçesinden olan din âlimi Mele Eḥmedê Xaṣi tarafından Arap alfabesi ile 

yazılmış Mevlid isimli eserdir 18. İkinci eser ise; Siverek’te müftülük yapan 

Osman Esˁad Efendiyo Babıj tarafından ve Siverek Zazacası ile yine Arap 

alfabesiyle telif edilmiş Zazaca bir Mevlid kitabıdır. Eser 1933 yılında 

Suriye’nin başkenti Şam’da yayınlanmıştır 19. 

Zaza ismi M. 1329 senesinden kalma ve deri üzerine yazılmış ‘Kureyş 

Şeceresi’ olarak adlandırılan bir belgede geçmektedir. Bu belgede Arapça 

yazılmış (   طالب ملا بنى من قبيلة زازا ) Zaza kabilesinden Talib Molla Beni ibaresi 

bulunmaktadır20.  

Günümüzde Zazaca birçok dergi ve kitap yazımı oldukça artmıştır. Ayrıca 

Bingöl Üniversitesi ile Tunceli’de bulunan Munzur Üniversitesinde Zaza Dili 

ve Edebiyatı bölümü bulunmakta ve TRT’de Zazaca yayın yapılmaktadır. 

Bununla birlikte Türkiye’de Bingöl Üniversitesi Zaza Dili ve Edebiyatı bölümü 

tarafından 04-06 Mayıs 2012 tarihinde II. Uluslararası Zaza Tarihi ve Kültürü 

Sempozyumu yapılmıştır.21 

4. Anlam Değişmesine Uğramadan Arapçadan Siverek Zazacasına 

Geçen Kelimeler 

Bir dönem Müslüman Arapların egemenliğinde yaşamanın neticesinde 

Siverek Zazacası Arapçadan etkilenmiş ve bazı Arapça kelimeler yöre 

Zazacasına girmiştir. Zazacada geçen bahse konu bu Arapça kelimelerden bazı 

örnekler vereceğiz. 
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Kelimenin 

Arapça Aslı 

Kelimenin Arapça 

Anlamı 

Zazaca 

Telaffuzu 

Zazaca 

Anlamı 

 Avlu ‘Hewş Avlu (hewş‘) حَوْش  

 ,Avlanma, av, avcılık Seyd Avlanma (seyd) صَيْد

av, avcılık 

 Bedava Belaş Bedava (belaş) بَلاَش  

 Buz Cemed Buz (cemed) جَمَدْ 

 Çorba Şorba Çorba (şorba) ش رْبةَ

 Dayı Xal Dayı (xal) (خَال)

 Deprem Zelzele Deprem (zelzele) زَلْزَلةَ

 Haber  Xeber Haber (xeber)  خَبَر

يْك  Horoz Dîk Horoz (dik) د 

 İskemle Kursî İskemle (kursî) ك رْس ي

 Kayıt Qeyd Kayıt (qeyd) قَيْد  

ش   شْم   م 

(mışmış) 

Kayısı Mışmış Kayısı 

 Kira  İcar Kira (icar)  إ يجَار  

ونْ    لَيْم 

(leymun) 

Limon Leymun Limon 

 جَام وس  

(Camus) 

Manda  Camus Manda 

 Ses Sewt Ses (sewt) صَوت

مْسَار     س 

(simsar) 

Satıcı ile alıcı 

arasında aracı olan 

kimse, komisyoncu 

Simsar Satıcı ile 

alıcı 

arasında 

aracı olan 

kimse, 

komisyoncu 

 Söz etti, söz etmek Qal Söz etti, söz (qal)  قال 

etmek 

 Şeftali Xewx Şeftali (xewx) خَوْخ 



BÖLÜKBAŞI 

 

 
NÜSHA, 2020; (51): 147-160    

 
 

155 

ين     تخَْم 

(texmin) 

 Tahmin etmek Texmin Tahmin 

يب    Yabancı Xerib Yabancı (xerib) غَر 

 Yeter Bes Yeter (bes) بَسْ 

 زَيْت ون  

(zeytûn) 

Zeytin Zeytûn Zeytin 

فْت    ,Zift, katran Zift Zift (zift) ز 

katran 

5. Arapçadan Siverek Zazacasına Anlam Kaymasına Uğrayarak 

Geçen Kelimeler  

Kelimenin 

Arapça Aslı 

Kelimenin Arapça 

Anlamı 

Zazaca 

Telaffuzu 

Zazaca 

Anlamı 

 جَريَان

(cereyan) 

Akım, akış Cereyan Elektrik, 

elektrik 

akımı 

 Zıt Eqsî İnatçı (aks) عَكْس

 ,Aşikâr (eyan‘) عَيَان 

görünür, apaçık 

olan, ayan beyan 

‘Eyan Malum 

olmak 

 Bacak Saqe Diz (sak)  سَاق

يرَة    ذخَ 

(zahire) 

Cephane, stok, 

erzak, mühimmat 

Zaxire Tahıl 

ürünleri 

يل  Cimri Pexil Kıskanç (behil)  بخَ 

 وَلْوَلةَ  

(velvele) 

Feryat etmek, 

gürültü yapmak 

Welwele Panik 

yapmak 

بْرَة    İbret, ders, öğüt ‘Erbet İbret almak (ibret) ع 

ile çirkin bir 

durum ve 

kişi 

يمَة  جَر 

(cerime) 

Kabahat, suç Cerime Birinin 

cezasını 

çekmek 
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 ,Korkmak Xof Ürperme (havf) خَوْف

korkmak 

 Sözde, hal ve (fuhş) ف حْش  

hareketlerde çirkin 

davranmak 

Fehş Saldırgan 

davranışlar 

sergileyen 

kızlar ve 

bayanlar 

 Tahıl, ürün ve (ğelle) غَلَّة

ekin 

Xelle Buğday 

 Yiyecek Qut Kuş ve (kut) ق وت

tavuk yemi 

6. Arapçadan Siverek Zazacasına Aynı Anlamda Kullanılan Fakat 

Telaffuz Değişikliğine Uğrayarak Geçen Kelimeler 

Kelimenin 

Arapça 

Aslı 

Kelimenin Arapça 

Anlamı 

Zazaca 

Telaffuzu 

Zazaca Anlamı 

صَلاَة   

ب    ألمَغْر 

(salatu’l-

mağreb) 

Akşam Namazı Mürxıb Akşam 

Namazı 

  أرَْض 

(ard) 

Arazi, yer ‘Erd Arazi, yer 

ثْقَالَ   م 

ة    ذرََّ

(miskale 

zerre) 

Azıcık, az da olsa, 

zerre miktarı 

Miskalî 

zerre 

Azıcık, az 

da olsa, zerre 

miktarı 

  قَدَح

(kadeh)    

Bardak Kedeh Bardak 

  ب رْغ ل 

(burgul) 

Bulgur Burxul Bulgur 

 غَزَال  

(ğazel) 

Ceylan Xezal Ceylan 

  دَق يقةَ  

(dakika)   

Dakika Deqqa Dakika 
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ير نْز   خ 

(Hınzır) 

Domuz Xenzir   Domuz 

 طَاقةَ  

(takat) 

Enerji, güç Taqet Enerji, güç 

 ف رْن

(furn) 

Fırın Fırûn Fırın 

 خَرَابةَ  

(harabe) 

Harabe Xırabe Harabe 

زَانةَ    خ 

(hazine) 

Hazine Xızna Hazine 

ة   عَمَّ

(amme) 

Hala ‘Emî Hala 

  حَلْوَي

(helva) 

Helva ‘Helaw Helva 

رْط وم  خ 

(Hortum) 

Hortum Xortım Hortum 

ي قَوَّ  م 

(mukavva) 

Karton Mıkava Karton 

 قَد وم 

(kaddum) 

Keser Qedûm Keser 

     ق فْل

(kufl) ve 

çoğulu 

  ق ف ول

(kuful)   

Kilitler, asma kilitler Qıfıl Kilit 

بْريت  ك 

(kibrit) 

Kibrit Kırbît Kibrit 

 لحََمَ 

(leheme) 

Lehim Lı‘him Lehim 

قَص    م 

(mikas) 

Makas Meqes Makas 

ار  نجََّ

(neccar) 

Marangoz Nıcar Marangoz 
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 تفََّ 

(teffe) 

Tükürmek Tıfî Tükürmek 

ة     ك حَّ

(kuhhe) 

Öksürük Xıhık Öksürük 

 مَرْهَم

(merhem) 

Merhem Melhem Merhem 

 مَطْبخَ  

(matbah) 

Mutfak Mıtbax Mutfak 

  بَرْق

(berk) 

Parıldamak Bırqîyaye Parıldamak 

ز   ر 

(ruz) 

Pilav Rız Pilav 

 مَطَرَة  

(matara) 

Matara Meterre Matara 

 بعَْدَ 

(ba’de) 

Sonra Ba’do Sonra 

يق    تصَْد 

(tasdik) 

Tasdik etmek, 

onaylamak 

Testîq Tasdik 

etmek, 

onaylamak 

 حَبَّة

(habbe) 

Tane Heb Tane 

 عَرَق

(arak) 

Ter Arıq Ter 

  خَالةَ

(hala) 

Teyze Xalî Teyze 

 وَقْت 

(vakt) 

Zaman Wext Zaman 

 زَقُّوم

(zakkum) 

Öldürücü,zehirleyici 

yiyecek 

Züqum Öldürücü,  

zehirleyici 

yiyecek 

Sonuç 

Bir toplumun diğer toplumlarla iletişime geçmesi için diller arasında 

etkileşim olması gerekir. Farklı kültürler arası geçişlerin, dini inançta ve dilde 

kendini göstermesi kaçınılmaz bir durumdur. Dil toplumu oluşturan temel 

öğelerden birisidir toplumun tarihsel süreçte geçirdiği değişimler hem dilini 
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hem de inancını etkilemektedir. Bununla birlikte; kültürler arası etkileşim dilin 

içerisine birçok farklı kelimenin girmesine neden olmaktadır. Bu kelimeler 

bazen anlam ve telaffuz kaymasına uğramış bazen de yeni anlamlar 

kazanmışlardır. 

Toplumlar arası dil etkileşimi göç, ticaret, savaş, turizm, din ve fetihler 

sayesinde gerçekleşmektedir. Birçok farklı dilde diğer dillerden alınan 

sözcükler bulunmaktadır, farklı dilleri konuşan milletlerin çeşitli etkileşimleri 

neticesinde pek çok kelime diller arası geçiş yapmıştır. Bu bağlamda Arap-

İslam ordularının belli bir süre Şanlıurfa’nın Siverek ilçesinde hâkimiyet 

kurmaları neticesinde Zaza halkının konuştuğu Zazacada birçok Arapça kelime 

bulunmaktadır. Bu kelimelerden bir kısmı anlam kaymasına ve telaffuz 

değişikliğine uğramadan bir kısmı ise; telaffuz ve anlam değişikliğine 

uğrayarak halen kullanılmaktadırlar. Arapçadan Zazacaya geçen ve Zaza 

Dilinin bir parçası olan bu kelimeler yöre halkının günlük kullanımında 

karşımıza çıkmaktadır.  
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TÜRKÇE-KİRMANCCA (ZAZACA) SÖZLÜK BAĞLAMINDA 

ZAZACADA EŞANLAMLI SÖZCÜKLER 

 

Ahmet Kırkan 

Öz 

Dillerde eş anlamlı sözcükler zenginleştirici öğelerdir. Bazı dillerde bir 

sözcüğün birden çok eş anlamlısı bulunurken, bazı dillerde ise sözcüklerin eş 

anlamları çok az vardır veya hiç yoktur. Eş anlamlı sözcükler aynı kavramı 

farklı açılardan tanımlayan, kavramın çeşitli yönlerini ortaya koyan 

sözcüklerdir. Kürtçede ve özellikle Zazaca diyalektinde eş anlamlı sözcükler 

yoğun bir şekilde kullanılmaktadır. Eş anlamlı olarak belirtilen bütün 

sözcüklerde nüanslar vardır. Bu sözcükler genel yapı anlam ilişkisi içerisinde 

eş anlamlı olarak kabul edilirler. Özellikle farklı kültürlerin ve dillerin iç içe 

geçtiği coğrafyalarda eş anlamlı sözcüklerin sayısında ciddi bir artış meydana 

gelir. Konuşulduğu coğrafya göz önüne alındığında Zazaca; Türkçe, Arapça ve 

Farsça dilleri ile Kurmancca diyalektiğinin mozaik bir yapı oluşturduğu bir 

coğrafyada konuşulmaktadır. Bu kültürel mozaik ve dilsel atlas Zazacada 

birçok eşanlamlı sözcüğün ortaya çıkmasını sağlamıştır. Çalışmanın amacı Vate 

Çalışma Grubu tarafından hazırlanmış olan sözlükte, Zazacadaki eş anlamlı 

sözcükleri tespit etmek; bu sözcükleri anlamsal açıdan analiz etmek ve hangi 

seslerde daha fazla eş anlamlı sözcüğün bulunduğunu grafiklerle tespit etmektir. 

Kaynak olarak bahsedilen sözlük ve çeşitli dillerdeki dilbilim kaynakları 

kullanılacaktır. Türkçede bu alanda birçok çalışma yapılmış olmasına rağmen 

Zazacada bu alanda şimdiye kadar müstakil bir çalışma yapılmamıştır. Bu 

açıdan çalışma önem arz etmektedir. Kaybolmaya yüz tutmuş bir dilde 

yapılacak kategorik çalışmalar, dilin envanterinin ortaya konulması açısından 

önemlidir. Zazacada tespit edilmiş eş anlamlı sözcükler, çalışmanın sonunda 

verilmiştir. Çalışmada günlük dilde aktif bir şekilde konuşulan sözcüklerin 

tespit edilmesine özen gösterilmiş, yabancı dillerden alınmış veya türetilmiş 

sözcükler çalışmaya alınmamıştır.  

Anahtar kelimeler: Zazaca, Eş anlam, Dilbilim, Vate Çalışma Grubu, 

Kürtçe 
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Synonyms in Zazaki in the Context of the Turkish-Kirmancki 

(Zazaki) Dictionary 

Abstract 

Synonym words in languages are enriching items. While some languages 

have more than one synonym for a word, in other languages words have few or 

no synonyms. Synonyms are words that describe the same concept from 

different angles and reveal various aspects of the concept. Synonymous words 

are used extensively in Kurdish and especially in the Zazaki dialect. All words 

specified as synonyms have nuances. These words are accepted as synonyms 

within the general structure-meaning relationship. Especially in geographies 

where different cultures and languages are intertwined, a serious increase occurs 

in the number of synonyms. Considering the geography it is spoken in, Zazaki; 

Turkish, Arabic and Persian languages are spoken in a geography where the 

Kurmanji dialectic forms a mosaic structure. This cultural mosaic and linguistic 

atlas led to the emergence of many synonym words in Zazaki. The aim of the 

study is to identify synonyms in Zazaki in the dictionary prepared by the Vate 

Study Group; To analyze these words semantically and to determine with 

graphics in which sounds have more synonyms. The mentioned dictionary and 

linguistic resources in various languages will be used as sources. Although there 

have been many studies in this field in Turkish, there has not been an 

independent study in this field in Zazaki until now. In this respect, the study is 

important. Categorical studies to be conducted in a language that is about to 

disappear are important in terms of revealing the inventory of the language. The 

synonyms determined in Zazaki are given at the end of the study. In the study, 

care was taken to identify the words actively spoken in the daily language, 

words taken from or derived from foreign languages were not included in the 

study. 

Keywords: Zazaki, Synonym, Linguistics, Vate Study Group, Kurdish 

Structured Abstract 

Most languages have synonyms. Synonymity is the use of interchangeable 

words to meet the same concept. Words that are called synonyms in logical 

propositions must be used interchangeably. Words that are not used 

interchangeably and that do not overlap semantically are not considered 

synonyms. Synonym words are based on meaning, and meaning is an abstract 

and subjective concept. Since the meaning is abstract and subjective, it cannot 

be stated that there is a complete harmony between different words. Synonyms 

and synonyms are the opposite of each other. Synonyms words are close to each 

other in meaning. In some of the synonym words, a very meaningful word 

develops in terms of meaning, the relationship between the old meaning and the 

new meaning is broken, and homosexual words emerge. In order for synonyms 
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to fulfill this requirement, they must be close in meaning. Words whose 

meaning is not clear and that are not actively used by language speakers cannot 

be regarded as synonyms. Some of these words do not settle in the language, 

speakers of the language do not adopt these words. The same is true for Turkish 

after the language revolution. The words that were put forward or produced 

during this period became obsolete after a while. 

Generally, words with similar meanings are shown as synonyms in Zazaki 

dictionaries. This situation is the same in different languages. Methods such as 

using the word with different sentences can be followed to reveal that these 

words do not have the same meaning or are not exactly the same. Synonyms 

vary according to context, time and geography. When the context changes, 

words that are considered synonyms can cease to be synonyms. One of the 

dynamics that causes synonyms to change is time. Over time, words undergo 

changes. These changes are not just phonologically. Semantic changes also 

occur in words. Phonological changes can occur in a short time and can be easily 

detected. But the changes that occur in the meaning of the words occur over a 

longer period of time and cannot be easily noticed. One of the dynamics that 

causes synonyms to change is geography. Geography is an important factor in 

the differentiation of synonyms in a dialect such as Zazaki, where local 

differences especially among language speakers reach the level of not 

understanding each other. 

There are sometimes big and sometimes small differences between the 

words that are considered synonymous in every language. It is necessary to 

define the words with great differences as closely related words or to determine 

the meaning limits of these words. Although some of the synonyms in Zazaki 

are grouped under the same article in the dictionary, there is a close meaning 

relationship between them. The criterion we use when choosing these words is 

that the words specified as synonyms are actively used by the speakers of the 

language in both words rather than being of foreign origin or Zazaki origin. In 

the studies of creating the Zazaki standard language, the Zazaki equivalents of 

some foreign words are determined or these words are made. 

In the study, the origins of 10 words that are regarded as synonyms and 

their relationships with each other were examined. Since the aim of the study is 

to examine the synonyms in Zazaki, the words examined here reveal the 

semantic link between the words that are synonymous. In the statistics section, 

synonyms in Zazaki were analyzed according to the sounds in the alphabet and 

the number of repetitions. In the appendix part of the study, synonyms are listed 

in alphabetical order. In total, about 490 synonyms were identified for the study. 

The study has been completed with the conclusion part. Many books have been 

used in the study. 
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Giriş 

Dillerin birçoğunda eş anlamlı sözcükler bulunur. Eş anlamlılık, birbiri 

yerine kullanılabilen sözcüklerin aynı kavramı karşılamak için kullanılmasıdır. 

Eş anlamlılık genellikle dillerin kaçındığı bir durumdur (Murphy, 2006, 376). 

Başka bir deyişle eş anlamlılık, iki veya daha fazla gösterenin tek bir gösterilene 

göndermede bulunmasıdır (Kıran&Eziler Kıran, 2013, 198). Eş anlamlı 

sözcükler arasında semantik açıdan çeşitli anlam ilişkileri vardır. Bu sözcükler 

çoğu kez birbirinin yerine kullanılabilir veya aynı anlam çağrışımlarına 

sahiptirler. Bu sözcükler bazı semantik bağlamlarda farklı olarak kullanılsalar 

da, aralarındaki yakın ilişkiden dolayı eş anlamlı olarak adlandırılırlar. Eş 

anlamlılık, sözcük gruplarının kendi aralarındaki semantik ilişkiye göre de 

değişir (Crystal, 2008, 470). Mantıksal önermelerde eş anlamlı olarak 

adlandırılan sözcüklerin birbirinin yerine kullanılabilir olması gerekir (Ahanov, 

2013, 123). Birbirinin yerine kullanılmayan ve semantik açıdan örtüşmeyen 

sözcükler eş anlamlı olarak kabul edilmezler (Murphy, 2006, 376).  

İngilizcede synonym, Arapçada müteradif (Mutçalı, 2013, 357), Farsçada 

müteradif (Kanar, 2010, 1357), Türkçede eş anlamlı (Akalın, 2011, 822) olarak 

adlandırılan eş anlamlı sözcükler Kurmancca diyalektinde hevwate ve Zazacada 

ise hemmana olarak isimlendirilir. Dillerde farklı olarak adlandırılmış olsalar 

da eş anlamlılık aynı şeyi ifade eder. Eş anlamlılık leksikal semantiğin 

incelediği bir alandır. Doğan Aksan bu alan için sözcük anlam bilimini ifadesini 

kullanmıştır ki bu bilim dalı eş anlamlı, zıt anlamlı, çok anlamlı sözcükleri 

inceler (Aksan, 1998). Her ne kadar sözcüklerde anlam benzerliği eş anlamlılık 

olarak adlandırılsa da, bu sözcüklerin kendi aralarında belli seviyelere ayrılırlar. 

Birbiriyle anlamsal açıdan tam örtüşen eş anlamlı sözcükler absolutely 

synonymous olarak adlandırılır (Crystal, 2008, 28). Bu sözcükler arasında 

anlamsal açıdan tam bir uyum vardır. Sarı’nın (2012) Frank Robert Palmer’den 

naklettiğine göre dildeki sözcükler arasında semantik açıdan birbiriyle tam 

örtüşen iki sözcük bulunmaz. Ahanov da aynı şeyi ifade etmektedir (Ahanov, 

2013, 123).  Çalışmada ifade edileceği üzere, eş anlamlı sözcüklerin çoğu, 

belirttikleri kavramın farklı yönlerini ifade ederler. Örnek olarak Zazacada asa 

sözcüğünü karşılayan çogane (m), esa (m), çanqil (n), uşîre (m) sözcüklerinden 

her birisi kavramın farklı bir özelliğini belirtir (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). 

Bu sözcükler aynı olmaktan ziyade, anlamca yakınlık belirtir. Dillerde kavramı 

aynı şekilde belirtecek ve birbirinin yerine kullanılabilecek sözcük sayısı çok 

azdır (Vardar 1998, 97). Sözcüklerde önemli olan kullanım yani konteksttir. 

Sözcüklerin anlamı cümledeki kullanımlarına göre belirlenir. Sözcüklerin 

anlamı belirttikleri kavramla beraber ortaya çıkar. Kullanıma bağlı olarak eş 

anlamlı sözcükler zaman içerisinde değişir ve hatta ortadan kalkarlar (Sarı, 

2012, 2220-2221). Eş anlamlı sözcüklerle eş sesli sözcükler birbirinin karşıtıdır. 

Eş anlamlı sözcükler anlam bakımından birbirine yakındır. Eş sesli sözcüklerin 

bir kısmında çok anlamlı bir sözcük anlam bakımından gelişir, eski anlamla 
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yeni anlam arasındaki ilişki kopar ve eş sesli sözcükler ortaya çıkar. Eş anlamlı 

sözcüklerin bu şartı sağlayabilmesi için anlam bakımından yakın olmaları 

gerekir (Karaağaç, 2013, 373-374; Ahanov, 2013, 122). Aslında eş anlamlılık 

dildeki en az çaba yasasına aykırıdır (Hengirmen, 2009, 158-159).  

Eş anlamlılık Zazacada yeterince incelenmiş bir konu değildir. Gramer 

kitaplarında sözcük türleri işlenirken, anlamlarına göre sözcük türlerinde eş 

anlamlı sözcüklere birkaç tane örnek verilmiş ve bu konu üzerinde çok 

durulmamıştır. Eş anlamlı sözcüklerin (fonolojik ve sentaktik düzeyde) 

varlıkları dilbiliminde tartışma konusudur. Bazı dilbilimciler farklı anlamlara 

sahip sözcüklerin zamanla aynı anlama gelebildiklerini ifade ederken, 

Bloomfield biçim yönünden farklı sözcüklerin anlam yönünden de farklı olması 

gerektiğini ifade etmişlerdir (Aksan, 1974, 1-2). Diğer bazı dilbilimciler ise eş 

anlamlı olarak belirtilen sözcükler arasında anlamsal olarak nüansların 

olduğunu ifade etmektedirler. Abouelnasr (2004) Tanrı’nın aynı anlamlı 

sözcüklerle kural koymasının mümkün olmadığını ifade etmiş ve eş 

anlamlılığın önünü kapatmıştır. Ama bilindiği kadarıyla Kur’an’da muhkem ve 

müteşabih olmak üzere iki kavram vardır ve bu kavramlardan müteşabih, eş 

anlamlı olmaya yakın bir kavramdır. Aynı şekilde bazı dilbilimciler eş 

anlamlılığın fonolojik düzeyde ve sözcükler arasında gerçekleştiğini ifade 

ederler (Korkmaz 1992, 56; Vardar, 2002, 94). Bazı dilbilimciler için ise bu 

sınır daha genişti. Bunlar sentaktik yani cümleler arasında eş anlamlılık 

olabileceğini (İmer vd. 2011, 118) ifade ederken Bussmann ise dilsel ifadeler 

arasında da eş anlamlı sözcük ve ifadelerin bulunabileceğini belirtir (Bussmann, 

2006, 1164).  

Eş anlamlı sözcüklerin temelinde anlam vardır ve anlam soyut ve öznel bir 

kavramdır. Anlam soyut ve öznel olduğundan, farklı sözcükler arasında 

anlamsal açıdan tam bir uyumun olduğu ifade edilemez. Ancak eş anlamlı 

sözcükler arasında güçlü bir anlam benzerliği vardır (Sert, 2019, 94-95). 

Yabancı dillerden, dile geçmiş olan alıntı sözcüklerin eş anlamlı olup olmadığı 

sorunu da konunun farklı bir yönüdür. Bazı dilbilimciler yabancı dillerden 

alıntılanmış sözcüklerin eş anlamlı sayılmaması gerektiğini ifade etmişlerdir. 

Ama yabancı dillerden alıntılanan veya doğal süreç içerisinde dile geçmiş olan 

sözcükler anlam değişmesine uğradıkları ve anlam alanlarını değiştirdikleri için 

eş anlamlılığı ifade ederler (Günay, 2015, 122). Bunlar kısmi eş anlamlı olarak 

kabul edilebilir. Alıntılanmış olan sözcüklerin tam olarak yerleşmiş olması 

gerekir. Dile yerleşmemiş olan sözcüklerle kurulacak olan anlam ilişkisi anlam 

bulanıklığına neden olur. Çünkü alıntılanan sözcüğün anlam sınırlarını tam 

olarak çizilmesi lazımdır. Sert’in aktardığına göre Palmer, eş anlamlılığı 

sınamak amacıyla üç ölçüt belirlemiştir. Bunlardan birincisi eş anlamlı olduğu 

varsayılan sözcüklerin birbiriyle yer değiştirip değiştirememesidir (Sert, 2019, 

99-100). Bu ölçüte Zazacadaki bazı sözcüklerde bütüncül eş anlamlılık varken 
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bazı sözcüklerde ise kısmi eş anlamlılık ilişkisi göze çarpar. İkinci ölçüt eş 

anlamlı olarak belirtilen sözcüklerin, zıt anlamlılarının da özdeş olması gerekir 

(Sert, 2019, 100). Bu ölçüt Zazacada, tespit edildiği kadarıyla Türkçe, Arapça, 

Farsça, Kurmancca gibi diğer dillerde de, tam anlamıyla yerine gelmemektedir. 

Palmer’in belirlediği kriterlerden üçüncüsü ve sonuncusu eş anlamlı 

sözcüklerden her birinin aynı duygusal çağrışımları yansıtmalarıdır (Sert, 2019, 

100). Zazaca eş anlamlı sözcükler bazen aynı duyguyu yansıtmayabilirler.  
Eş anlamlı sözcüklerin anlam bakımından yakın veya benzer olmasının 

yanı sıra tamamının aynı söz türünden olması da şarttır. Farklı söz türlerinden 

olan sözcükler eş anlamlı olarak kabul edilemezler. Her söz türünde eş anlamlı 

sözcükler vardır (Ahanov, 2013, 122). Genellikle Zazaca sözlüklerde birbirine 

yakın anlamdaki sözcükler eş anlamlı olarak gösterilmiştir. Bu durum farklı 

dillerde de aynı şekildedir. Bu sözcüklerin aynı anlamı taşımadıklarını veya 

tamamen aynı olmadıklarını ortaya koymak için sözcüğü farklı cümlelerle 

beraber kullanmak gibi yöntemler takip edilebilir (Sarı, 2012, 2221). Her dilin 

farklı lehçeleri, şiveleri veya ağızları vardır. Eş anlamlı olarak kabul edilen ve 

sözlüklerde eş anlamlı olarak gösterilen bazı sözcükler, Zazaca konuşulan 

bölgelerdeki allomorflardan oluşurlar. Örnek olarak amca sözcüğünü 

karşılayan dat (n), ded (n) sözcükleri bölgesel farklılıklardan dolayı iki şekilde 

ortaya çıkmışlardır. Bu sözcükler eş anlamlı olarak kabul edilebilir ama bu 

sözcükler allomorfturlar. Aynı şekilde Zazacada karınca sözcüğünü karşılayan 

30’dan fazla allomorf vardır. Bazı eş anlamlı sözcükler ise ancak farklı 

bağlamlarda kullanıldıklarında doğru anlamı ifade ederler (Sarı, 2012, 2221). 

Zazacada ölmek anlamına gelen birçok sözcük vardır ve bu sözcüklerin her biri 

farklı bağlamlar ifade eder.  

Buna göre eş anlamlı sözcükler bağlama göre, zamana göre ve coğrafyaya 

göre değişiklik göstermektedirler. Bağlam değiştiği zaman, eş anlamlı olarak 

kabul edilen sözcükler, eş anlamlı olmaktan çıkabilirler. Zazacada tal ve tuj 

sözcükleri acılığı ifade ederler. Ama bu sözcüklerden birisi patlıcan, salatalık, 

acur gibi sebzelerin acılığını ifade ederken, ikincisi daha çok biber gibi 

sebzelerin acılığını ifade eder. Aynı şekilde çokluğu ifade etmek için kullanılan 

zaf, bol, zîyade, gelek, xeylê, vêşî sözcüklerinden (zarflarından) her biri ayrı 

bağlamlarda kullanılırlar (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Misale Ez to ra zaf 

hes kena (Ben seni çok seviyorum.) denilebilir ama Ez to ra zîyade hes kena 

denilmesi çok uygun değildir. Aynı anlama gelen ve eş anlamlı olarak 

kategorize edilen iki sözcük, bağlamın değişmesiyle beraber farklılaşmaya 

başlamışlardır. 

Eş anlamlı sözcüklerin değişmesine neden olan dinamiklerden biriside 

zamandır. Zaman içerisinde sözcüklerde değişimler uğrarlar. Meydana gelen bu 

değişimler sadece fonolojik olarak değildir. Sözcüklerde semantik değişimler 

de meydana gelir. Fonolojik olarak değişimler kısa sürede meydana gelebilir ve 

rahat bir şekilde tespit edilebilir. Ama sözcüklerin anlamlarında meydan gelen 

değişmeler daha uzun bir süreçte meydana gelir ve kolayca fark edilemezler. 
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Zazacada anı ifade eden sözcüklerden birisi olan linge (m) sözcüğünün tarihsel 

süreç içerisinde nasıl anı ifade etmeye başladığı tespit etmek güçtür. Çünkü 

linge sözcüğü temel olarak ayak kavramını ifade eder (Grûba Xebata ya Vateyî, 

2019). Ama süreç içerisinde temel anlamından farklı bir anlam kazanmıştır. 

Eş anlamlı sözcüklerin değişmesine neden olan dinamiklerden birisi de 

coğrafyadır. Zazaca gibi özellikle dili konuşanlar arasında yöresel farklılıkların 

birbirini anlamama boyutuna ulaştığı bir diyalektte coğrafya eş anlamlı 

sözcüklerin farklılaşmasında önemli bir faktördür. Zazacada bazı sözcüklerde 

aynı sözcüğün varyantları çok ciddi çeşitlilik ve farklılık gösterebilir (Grûba 

Xebata ya Vateyî, 2019). Zazaca konuşulan bölgeler arasında kültürel 

faaliyetlerin eksik olması ve bu bölgelerin izole olması, eş anlamlı sözcüklerde 

ve diğer sözcüklerde varyantların meydana gelmesine neden olmuştur. Bununla 

beraber, Zazaların yaşadıkları coğrafyada birden çok kültürün, dilin, dinin, 

milletin vb. etkisinin olması, Zazacada eş anlamlı sözcüklerin zengin bir yekûn 

ortaya çıkarmasını sağlamıştır. 

 

1. Zazacadaki Eş Anlamlı Sözcükler 

Her dilde eş anlamlı olarak kabul edilen sözcükler arasında bazen büyük 

bazen de küçük farklılklar göze çarpar. Büyük farklılıkların olduğu sözcükleri 

yakın anlamlı sözcük olarak tanımlamak veya bu sözcüklerin anlam sınırlarını 

belirlemek gerekir. Zazacadaki eş anlamlı sözcüklerin bazısı, sözlükte aynı 

madde altında toplanmış olsa da, aralarında yakın anlam ilişkisi vardır. Bu 

sözcükleri seçerken kullandığımız ölçüt, eş anlamlı olarak belirtilen sözcüklerin 

yabancı kökenli veya Zazaca kökenli olmasından ziyade, her iki sözcüğünde 

dilin konuşanları tarafından aktif bir şekilde kullanılmasıdır. Zazaca standart 

dili oluşturma çalışmalarında bazı yabancı kökenli sözcüklerin Zazaca 

karşılıkları tespit edilmekte ya da bu sözcükler yapılmaktadır. Türkçedeki 

örnekler göz önüne alınıp, yeni yapılmış (uydurulmuş) sözcükler, eş anlamlı 

olarak kabul edilemez. Örneğin, akımölçer için kullanılan amperpeym (n) ve 

ampermetre (n); dansimetre için kullanılan kesafetpeym (n) ve dansîmetre (n); 

fotometre için kullanılan roşnapeym (n), roştîpeym (n) ve fotometre (n); 

gerçeküstü için kullanılan serrastîye (m) ve surrealîte (m); kilometre için 

kullanılan hezarmetre (n) ve kîlometre (n); timsah için kullanılan tîmsah, ve 

krokodîl vb. sözcükler arasında eş anlamlılık ilişkisi yoktur (Grûba Xebata ya 

Vateyî, 2019). Bu sözcüklerden birisi yabancı dilden alıntılanmış, diğeri ise 

Zazacaya uyarlanmıştır. Anlam sınırı tam belli olmayan ve dili konuşanlar 

tarafından aktif bir şekilde kullanılmayan sözcüklerin eş anlamlı 

sayılamayacağı yukarıda ifade edilmişti. Bu sözcüklerden bazıları dile 

yerleşmemekte, dili konuşanlar bu sözcükleri benimsememektedir. Aynı durum 

dil devrimi sonrasında Türkçe için de geçerlidir. Bu dönemde ortaya atılan veya 

üretilen sözcükler bir süre sonra tedavülden kalkmıştır.  
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Dilin etkisinde kaldığı dil veya dil ailesi alıntı sözcüklerin alındığı dile 

işaret eder. Zazaca daha fazla Arapça ve Farsçanın etkisinde kalmıştır. Bundan 

dolayı Arapça ve Farsça birçok sözcük yer almış ve zaman içerisinde bu 

sözcüklerin Zazaca karşılıkları ortaya çıkmıştır. Son dönemlerde özellikle 

teknolojiyle ilgili sözcükler batı dillerinden alıntılanmaktadır. Grûba Xebata ya 

Vateyî’nin hazırlamış olduğu sözlük incelendiğinde teknoloji ve bilişimle ilgili 

neredeyse bütün sözcükler batı dillerinden alıntılanmıştır. Aşağıda Zazacada 

yer alan eş anlamlı sözcüklerden bazıları bulgular başlığı altında incelenmiş ve 

bu sözcükler incelenmiştir. Sonra istatistikler başlığı altında Grûba Xebata ya 

Vateyî’nin sözlüğünde tespit edilmiş olan eş anlamlı sözcükler alfabedeki sıraya 

göre dizilmiş olan sözcükler; en fazla eş anlamlı sözcük bulunan harf, en fazla 

eş anlamlısı bulunan sözcük, eş anlamlı sözcüklerin tepe değerleri, yığılma 

yerleri gibi istatistiki değerler ortaya çıkarılmıştır. 

1.1.  Bulgular 

Aşağıda, sözlükte eş anlamlı olarak geçen ve aralarında anlam farklılıkları 

olan sözcükler değerlendirilmiştir. Deyimlerden ve günlük kullanımlardan 

örneklerle eş anlamlı sözcüklerin birbirinin yerine kullanılıp kullanılamayacağı, 

zıt anlamlarının da özdeş olup olmadığı ve aynı duygusal bağlamı çağrıştırıp 

çağrıştırmadıkları ortaya konulacaktır. Sözlükten tespit edilen eş anlamlı 

sözcüklerden bzı örnekler üzerinde durulacaktır. Sözcüklerin sonundaki 

parantezlerde yer alan (n) erilliğe, (m) ise dişilliğe işaret etmektedir. Zazacada 

doğal cinsiyetin yanı sıra, gramatikal cinsiyet de bulunmaktadır. Aynı şekilde 

sözcüklerin sonlarında yer alan -e ise sözcüğün bu eki alarak dişil hale geldiğini 

ifade eder. Seçilen ve incelenen örnekler rastgele seçilmiştir. 

Anahtar sözcüğünün eş anlamları olarak sözlükte mifte, ziwanê kilîtî, kilît, 

anaxtar sözcükleri sıralanmıştır (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Türk Dil 

Kurumu tarafından hazırlanan Türkçe Sözlük’te (2011) anahtar “kilidi açıp 

kapamak için kullanılan araç, açar, açkı, miftah, dil” şeklinde tanımlamıştır. 

Sözlükte kilit ve anahtar sözcükleri eş anlamlı olarak verilmiştir. Kilit daha çok 

anahtar yardımıyla açılıp kapanan aletin ismiyken, kilidi açıp kapyan alet ise 

anahtar olarak ifade edilir. Anahtar sözcüğü Rumca kökenliyken, kilit Farsça 

kökenlidir. Kilit sözcüğünün Yunanca olduğu yönünde görüşler de vardır 

(Kanar, 2010, 1227). Mifte olarak kaydedilmiş sözcük ise Arapça  فتح 

sözcüğünde türetilmiş ve ism-i alet olan مفتاح sözcüğüdür (Mutçalı, 2013, 686). 

Bu sözcüğün sonundaki ses düşmüştür. Söyleyişte Mi anaxtar a kilît akerd 

denilebilir ama Mi anaxtar akerd cümlesi kontekste uygun düşmemektedir. Bu 

sözcüklerden bazısı farklı dillerde de olsa eş anlamlılık ilişkisi içerisindedir. 

Kilit ve anahtar sözcükleri ise anlam kayması ve genişlemesiyle birbirinin 

yerine kullanılmaya başlanmıştır.  

 Bitiş sözcüğünün eş anlamları olarak sözlükte qedîyayîş, xelisîyayîş, 

qutbîyayîş, peynîya ... ameyîş, peynîye, peynî, fînal sözcükleri sıralanmıştır 
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(Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Bitiş sözcüğü “bitme işi, final” olarak 

tanımlanmıştır (Akalın, 2011, 363). Bu sözcüklerden qedîyayîş bir işi bitirmek 

anlamındaki قضی sözcüğünden türetilmiştir (Mutçalı, 2013, 749). Sözcük, 

Zazacada qeza û qeder, qeza û bela vb. şekillerde de bulunur. Yine aynı şekilde 

kadı ve kaza sözcükleri de bu kökten türemişlerdir. Sözcüğün kullanımı 

yaygındır. Xelisîyayîş sözcüğü de aynı şekilde Arapça kökenlidir ve  خلص 

sözcüğü ulaşmak, gelmek, kurtulmak, bitirmek, tamamlamak, sonuna gelmek 

vb. anlamlarına gelir (Mutçalı, 2013, 277). Aynı kökten xelas sözcüğü 

kurtulmak anlamında kullanılır. Bitişi ifade eden sözcüklerden qutbîyayîş de  قطع 

sözcüğünden türemiştir ve Arapça kökenlidir. Bu sözcük kesmek, kesip 

koparmak, sözünü kesmek, engellemek, bozuşmak vb. anlamlara gelir (Mutçalı, 

2013, 751-752). Bitiş için eş anlamlı sözcüklerden peynî, peynîye sözcükleri ise 

Zazacadır. Arapçadan Zazacaya geçmiş olan sözcüklerde anlam genişlemesi 

meydana gelmiş ve eş anlamlı hale gelmişlerdir.  

Deli sözcüğünün eş anlamları olarak sözlükte gêj, xînt, bom, xêx, delu 

sözcükleri sıralanmıştır (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Eş anlamlı olarak 

kabul edilen sözcüklerden gêj sözcüğü Farsçada da گیج şeklinde ve afallamış, 

sersem, ahmak, aptal vb. anlamlarda kullanılır (Kanar, 2010, 1296). Ama bu 

sözcük anlam genişlemesi ve kayması yoluyla deli anlamında kullanılmaya 

başlanmıştır. Bu sözcüklerden bom ise بوم şeklinde ve saf, ekilmemiş arazi 

anlamında kullanılır (Kanar, 2010, 315). Kullanılan sözcüklerden xêx de aynı 

anlamda kullanılmaktadır. Cümle içerisinde kullanıldığında No merdim bom o 

denildiğinde bahsedilen delilik değildir. Bu sözcüklerden delu ise aklını yitirmiş 

olan anlamında kullanılan Türkçe sözcüğün Zazacanın fonolojisine uyarlanmış 

şeklidir (Akalın, 2011, 615). Denilebilir ki eş anlamlı olarak kabul edilen xînt 

sözcüğü tam olarak deliyi ve deliliği ifade etmektedir. Diğer sözcükler çeşitli 

anlam açılarından delilikle alakalıdır. Ama tam olarak deli değildirler. 

 Nefes sözcüğünün eş anlamları olarak sözlükte cîf, helm, boye, bîne, nefes, 

solix sözcükleri sıralanmıştır (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Verilen 

sözcükler arasında nüanaslar vardır. Cîf bazen yapabilme kudreti olarak 

kullanılır. Örnek olarak Cîfa aye hende çinî ya cümlesinde bahsedilen kişinin 

yapabilme gücünün çok olmadığı ifade edilir. Helm ya da hilm doğal kokuyu 

ifade eder. Misale Hilmê penîrî bîyo giran cümlesinde doğal bir kokudan 

bahsedimektedir. Nefes, Arapçadan Türkçeye ve Zazaca gibi dillere geçmiş olan 

bir sözcüktür ve Arapçadaki şekli نفس can, canlı ve beşeri ifade eder (Mutçalı, 

2013, 927). Yani bir anlamda nefes almak canlılığın işaretidir. Solix ise nefes, 

hava anlamında kullanılan Türkçe sözcüğün Zazacanın fonolojisine uyarlanmış 

şeklidir (Akalın, 2011, 2135). Boye ve bîne sözcükleri Zazaca ve Kurmanccada 

kullanılan şekillerdir. Ez boye nêgîna derken konuşmacının kastı nefes veya 

koku alamamaktır. Bu anlamda her iki sözcük de nefesi karşılamakta ve nefesin 

eş anlamlısı olmaktadırlar. Ama bu ancak anlam genişlemesiyle meydana 
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gelmektedir. Yoksa aynı sözcükler Zazaca, Kurmanccada ve Farsçada koku 

anlamında kullanılmaktadır (Kanar, 2010, 316). Kanar’a göre sözcük Pehlevice 

kökenlidir ve güzel kokuyu ifade eder. Nefes sözcüğünün eş anlamlısı olarak 

tespit edilen sözcükler genelde bu kavramın anlam çerçevesi içerisinde 

değerlendirilebilir.  

Romatizma sözcüğünün eş anlamları olarak va, hewa, suzî, romatîzma 

sözcükleri sıralanmıştır (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Bu sözcüklerden va 

ve hewa, rüzgarı ve havayı ifade etmektedir. Zazacada Va kewto çoganê mi 

derken kasıt bacaklara romatizmanın tesir etmesidir. Suzî ise yanma anlamına 

gelir ve Farsçada da aynı şekilde kullanılır (Kanar, 2010, 920). Romatizma, 

Türkçede kaslarda ve özellikle eklemlerde kendini gösteren ağrılı hastalıkların 

genel adıdır (Akalın, 2011, 1983). Yel sözcüğü Türkçede de romatizma ağrısını 

ifade eder (Akalın, 2011, 2566). Farsçada da hava, rüzgar anlamına gelen  باد 

sözcüğü iltihap anlamına da gelir (Kanar, 2010, 252-253). Kurmanccada ba 

ketin romatizmayı ifade eden bir tabirdir. Karşılaştırılan dillerde romatizma 

sözcüğünün eş anlamlısı olarak kullanılan sözcükler hava ve rüzgarı ifade eden 

kelimelerdir. Bu sözcükler anlam genişlemesi yoluyla yeni anlamlar 

kazanmıştır.  

Süzgeç sözcüğünün eş anlamları olarak parzun, sefok, suzgeç, kamos, fîltre, 

torre sözcükleri sıralanmıştır (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Süzgeç, sıvıları 

süzmeye yarayan araçtır (Akalın, 2011, 2193). Zazacada suzgeç olarak 

kullanılan sözcük Türkçeden Zazacaya geçmiştir. Filtre, Fransızcadan 

Türkçeye ve Zazacaya geçmiş ve süzgeç anlamına gelen bir sözcüktür (Akalın, 

2011, 878). Sefok sözcüğü Arapça صفا- صف  kökünden türemiştir. Bu sözcük 

Arapçada da berrak olma, arıtmak, temiz olmak, süzmek anlamlarına gelir 

(Mutçalı, 2013, 874).  Saf veya sef kökünden alınan bu sözcük, Zazaca -ok 

ekiyle beraber süzgeç anlamını kazanmıştır. Kamos ve parzun sözcükleri ise 

Zazacada kullanılan ve süzgeci ifade eden kelimlerdir. Torre ise ağ sözcüğünün 

anlam genişlemesi yoluyla kullanılmasıdır. Farklı dillerden Zazacaya uyarlanan 

sözcükler süzgeç sözcüğünü ifade etmiştir. 

Tat sözcüğünün eş anlamları olarak tehm, lezet, ekil sözcükleri 

sıralanmıştır (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Bu sözcüklerden tehm, Arapça  

 sözcüğünden Zazacaya geçmiştir. Tehm ya da Te’eme sözcüğü tat, lezzet ve  طعم

zevki ifade eder (Mutçalı, 2013, 567-568). Aynı şekilde lezet sözcüğü de  لذة 

sözcüğünden alınmadır (Mutçalı, 2013, 823). Tat sözcüğünün eş anlamlıları 

içerisinde belki de en ilginci ekil veya ekl sözcüğüdür. Bu sözcük de Arapçadan 

Zazacaya geçmiştir. Ekil sözcüğü Arapçadaki yedi anlamına gelen  اكل 

sözcüğünden Zazacaya geçmiştir (Mutçalı, 2013, 37). Eklê na sa weş o denildiği 

zaman Bu elmanın tadı güzeldir, Bu elmanın yemesi güzeldir ifade edilmiş olur. 

İncelenen sözcüklerin hepsi Arapçadan alıntılanan sözcüklerdir ve hepsi de 

lezzeti ve tadı ifade etmektedirler. 
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Uyuma sözcüğünün eş anlamları olarak hewnaşîyayîş, busayîş, wutiş, 

xowraşîyayîş, xowdeşîyayîş, kîştakewtiş sözcükleri sıralanmıştır (Grûba Xebata 

ya Vateyî, 2019). Eş anlamlı olarak tespit edilen sözcüklerin her biri uykunun 

farklı bir merhalesini ifade etmektedir. Örnek olarak hewnaşîyayîş, uykuya 

dalmayı ifade eder. O hewna şîyo derken uyuma kasdedilir. Busayîş sözcüğü 

esnemeyi ve uyku öncesi durumu ifade eder. Zaf hewnê aye ameyo, aya busena 

denildiğinde bahsedilen kişinin (dişil) esnediği ve uykusunun geldiği ifade 

edilir. Xowraşîyayîş, xowdeşîyayîş sözcükleri ise kendinden geçmek, bayılmak, 

uykuya dalmak anlamlarında kullanılır. Kîştakewtiş sözcüğü ise yan tarafa 

yatmak, uzanmak, yorgunluktan dolayı istemsizce uyumak anlamlarını ifade 

eder. O hende betilîyabî ke kişta kewt denildiğinde bahsedilen kişinin 

yorgunluktan dolayı uykuya daldığı anlaşılır. İfade edildiği üzere uyuma 

sözcüğünü belirten bu sözcüklerden her biri farklı bir durumu betimler. 

 Vefat sözcüğünün eş anlamları olarak wefat, merg, merdiş sözcükleri 

sıralanmıştır (Grûba Xebata ya Vateyî, 2019). Ölmek veya vefat etmek 

toplumda değişik şekillerde ifade edilir: hayatı sona ermek, can vermek (gan 

dayene), eceli gelmek (ecele xo ameyene), vadesi yetmek (wadeyê xo temam 

kerdene, Allah’ın rahmetine kavuşmak (rehmet kerdene), hayata gözlerini 

yummak, son nefesini vermek vb. gibi. Bunlar insanlar arasında kullanılan saygı 

çerçevesindeki sözlerdir. Bir de argo, kaba sözler de vardır: gebermek (geber 

bîyayene), öteki dünyayı boylamak, tahtalı köyü boylamak… vb. gibi. Bu 

sözcükler ölmek fiiliyle aynı anlamda gibi görünse de pek sevilmeyen kişiler 

için daha çok kullanılır (Kocapınar, 2017, 199). Zazacada da aynı durum söz 

konusudur. Ey wefat kerd denildiğinde ölen kişinin sevilen birisi olduğu; O 

merd denildiğinde genelde nötr bir durumdan bahsedildiği; O geber bî 

denildiğinde ise ölen kişinin sevilmediği anlaşılır. 

1.2.  İstatistikler 

 Çalışmada Grûba Xebata ya Vateyî’nin hazırlamış olduğu ve son olarak 

2019 yılında yayımlamış olduğu Türkçe-Zazaca sözlük temel alınmış ve bu 

sözlükte yer alan Zazaca eş anlamlı sözcükler tespit edilmiştir. Bu sözlükte 

yaklaşık olarak 490 tane eş anlamlı sözcük tespit edilmiştir. Bu sözcüklerin 

bazılarının 2 bazılarının ise 7 taneden daha fazla eş anlamlısı vardır. Bu sayılara 

göre çalışmada ortalama 2500-3000 tane eş anlamlı sözcük tespit edilmiştir. 

Bazı gramer kitaplarında Zazacadaki eş anlamlı sözcüklerle ilgili 

dökümantasyon çalışmaları yapılmıştır ama bunlar sınırlı sayıda ve teorik 

boyuttta değildirler. Özellikle istatistiki çalışmalar yapılmamıştır. Eş anlamlı 

sözcüklerin, alfabedeki hangi seslerde daha çok kümelendiklerini tespit etmek 

fonolojik değerlendirmeler için; her bir sözcüğün kaç tane eş anlamlısının 

olduğunu tespit etmek de Zazacayı dil ekonomisi açısından analiz etmek için 

önemlidir. Aşağıda bu sözcükler harflere göre ve eş anlamlı sözcük sayısına 
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göre analiz edilmiştir. Birinci tabloda alfabede bulunan seslere göre eş anlamlı 

sözcük sayısı gösterilmiştir. Alfabetik sıraya göre her seste kaç tane eş anlamlı 

sözcük tespit edildiği grafikle gösterilmiştir. Sözlük Türkçe-Zazaca olduğu ve 

her Türkçe sözcüğe karşı kaç tane Zazaca sözcük olduğunu gösterildiği için, 

Türkçe sözcük başta yazılmıştır. 

Tablo 1: Türkçe-Kirmancca (Zazaca) Sözlük’e Göre Zazacadaki Eş 

Anlamlı Sözcük Sayısı 

 

 Yukarıdaki tabloya göre Zazacada en fazla eş anlamlı sözcük bulunan 

ses /k/ ve /a/ sesleridir. Bu seslerden birinin konsonant birinin ise vokal olması 

ilginçtir. Bu sesleri /s/, /t/ ve /g/ sesleri takip etmektedir. Ama bu sesler arasında 

oransal olarak ciddi bir fark vardır. Tabloya göre en az eş anlamlı sözcük 

bulunan sesler ise /j/, /l/, /r/, /v/, /z/, /o/‘dur. Bu seslerden sadece bir tanesi vokal 

geri kalanlar ise konsonanat seslerdir. /j/, /v/, /z/, sesleri zaten az kullanılan 

seslerdir ama geri kalan seslerin alfabede kullanım oranı yüksektir. Burada 

çıkan sonuç, bu seslerin frekanslarıyla uyum göstermemektedir. Geri kalan 

seslerde ise birbirine yakın değerler tespit edilmiştir. Bu sesler açısından, eş 

anlamlı seslerin dengeli bir dağılım gösterdiği söylenebilir. 

Tablo 2: Türkçe-Kirmancca (Zazaca) Sözlük’e Göre Zazacadaki Eş 

Anlamlı Sözcük Maddesi 
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 Yukarıdaki tabloda alfabedeki seslere göre dağılmış olan eş anamlı 

sözcüklerin maddelere göre analizi yapılmıştır. Buna göre en az 2 tane eş 

anlamlısı olan sözcük sayısı 84 tane, 3 tane eş anlamlısı olan sözcük 108 tane, 

4 tane eş anlamlısı olan sözcük 94 tane, 5 tane eş anlamlısı olan sözcük 63 tane, 

6 tane eş anlamlısı olan sözcük 66 tane, 7 tane ve üzeri eş anlamlısı olan sözcük 

72 tane olarak tespit edilmiştir. Bu durumda sözlükte tespit edilen eş anlamlı 

sözcüklerin yarısından fazlasının 3, 4 veya 5 tane eş anlamlısı vardır. Sözlükte 

7 tane ve üzeri eş anlamlısı olan sözcük sayısı da azımsanmayacak kadar çoktur. 

Tablodaki rakamların yüzdelik değerleri verilirse, tespit edilen eş anlamlı 

sözcükler içerisinde 2 tane eş anlamlısı olan sözcük sayısı 17,24%, 3 tane eş 

anlamlısı olan sözcük sayısı 22,17%, 4 tane eş anlamlısı olan sözcük sayısı 

19,30%, 5 tane eş anlamlısı olan sözcük sayısı 12,93%, 6 tane eş anlamlısı olan 

sözcük sayısı 13,55%, 7 tane ve üzeri eş anlamlısı olan sözcük sayısı 13,75% 

oalarak hesaplanmıştır. Eş anlamlı sözcüklerin sayıca ve oranca çok olması dilin 

zenginliğine işaret edebileceği gibi, dilin yabancı sözcüklerden çok alıntı 

yaptığına da kanıt olabilir. Ama ifade edildiği üzere çalışmada yabancı 

sözcüklerin karşılığı verilmiş olan sözcükler sıralanmamıştır. 

Sonuç 

Çalışmada Zazacada tespit edilen eş anlamlı sözcükler üzerinde 

durulmuştur. Zazacadaki eş anlamlı sözcükler üzerine bundan önce müstakil bir 

çalışma yapılmamıştır. Çalışmada yapı bakımından eş anlamlı sözcükler 

incelenmiş ve bu tür sözcüklerin bazı özellikleri ortaya çıkarılmıştır. Her ne 

kadar Arapçada eş anlamlı ve zıt anlamlı sözcükler üzerine birçok çalışma 

yapılmışsa da Zazacada bu konu halen yeterince çalışılmamıştır. Türkçede de 

aynı durum söz konusudur. Asıl olarak dilbilimcilerin tartıştıkalrı konu dilde eş 

anlamlı sözcüklerin olup olmadığıdır. Eş anlamlılık dilde yoruma kapı aralayan 
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ve dili renklendiren bir kavramdır. Edebiyat ve sanatsal metinler için bu durum 

bir avantaj olarak değerlendirilebilir. Ama dinsel metinler, hukuk metinleri, 

uluslararası antlaşma metinleri vb. metinlerde eş anlamlılık bir dezavantaj 

olarak ortaya çıkmaktadır.  

 Zazacada eş anlamlı sözcükler yoğun ve zengin bir şekilde yer 

almaktadır. Yabancı dilelrden alıntılanan sözcükler eş anlamlı olarak 

nitelendirilmese de, süreç içerisinde bu sözcükler dildeki asli sözcüklerden 

birisi haline gelir ve ifade ettiği anlam bakımından diğer sözcüklerle eş 

anlamlılık ilişkisini kurar. Örnek olarak Türkçedeki hekim ve doktor sözcükleri 

arasında böyle bir anlam ilişkisi ortaya çıkmıştır. Zazacada da bu türden 

sözcükler vardır. Bazen aynı sözcük birden fazla sözcükle ifade edilmiştir. Bu 

durum yoğunluklu olarak sözlü dilin kullanılmasına, Zazaca konuşulan bölgeler 

arasında kültürel etkileşimin eksik olmasına, dildeki sözcükleri tespit ve dikte 

ettirecek bir kurumun olmamasına vb. nedenlere bağlıdır. Çalışmada Zazaca 

sözcüklerdeki allomorflar göz önüne alınmamıştır. Bazen sözcüğün farklı 

görüntüleri, farklı bir sözcük olarak anlaşılabilmektedir. 

Çalışmada eş anlamlı sözcüklerin, tespit edildiği kadarıyla, seslere 

dağılımı hem sayısal hem de grafik üzerinde gösterilmiştir. Eş anlamlı sözcükler 

vokal ve konsonant sesler arasında dengeli bir şekilde dağılmışlardır. Alfabede 

kullanım frekansları düşük olan seslerde, eş anlamlı sözcük sayısı da düşüktür. 

Ayrıca ikinci grafikte eş anlamlı sözcüklerin kaç tane sözcükle ifade edildiği 

tespit edilmiştir. Zazacada eş anlamlı olarak ifade ediilen sözcüklerin 

yoğunluklu olarak üç, dört ve beş tane karşılığı bulunmaktadır. Bazen bu sayı 

yedi ve daha üzerine de çıkabilmektedir. Eş anlamlı olarak tespit edilen 

sözcükler buradakilerden kesinlikle daha fazladır. İstatistiki bilgiler bu 

sözcükler üzerinden hesaplanmıştır. İfade edildiği üzere, eş anlamlı sözcük 

sayısının fazla olması Zazaların mozaik bir coğrayada yaşamasından, farklı 

dillerin tesiri altnda kalmasından kaynaklanmaktadır. Zazaca farklı dillerden 

aldığı sözcükleri kendi fonolojisine uyarlamış ve çekime uğratmıştır. Bu da 

sözcüğün Zazacanın malı haline geldiğini göstermektedir. 
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EK: Türkçe-Kirmancca (Zazaca) Sözlük’te Tespit Edilen Zazacadaki Eş 

Anlamlı Sözcükler 

A 

abdest: destmaj (n), awdest (n)  

abla: ate (m), atike (m), wake (m), waye (m), waya pîle (m)  

acayip: xam, -e; tewş, -e; temaşe, -ye; temaşa (m), ecayîb, -e; ecêb, -e; 

mixêr, -e; edetan ra vete, edetan ra vetî, edetan ra veta, edetan ra teber 

acılık: 1) talî (m), talîye (m), talênî (m), calî (m), calîye (m) 2) tujî (m), 

tujîye (m), tujênî (m), tunî (m), tunîye (m), guzinî (m), guzinîye (m)  

âdemelması (gırtlak çıkıntısı) : zengilok (n), gilê qirrike (n), nêrîyê qirrike 

(n), saya gilbe (m), girêyê zuqlike (n)  

adet: 1) hûmare (m) 2) tene (m), hebe (m)  

ahlat: qorçe (m), şekoke (m), murîya koyî (m), murîya qoqe (m)  

ahmak: kav, -e, kavik, -e; xêv, -e; xêvek, -e, xêvo (n), xêx, -e; gêj, -e; gêjo 

(n), ehmeq, -e; avanax, -e; budela (n)  

 akarsu: 1) ro (n), robar (n), çem (n) 2) lay (m)  

akciğer: pişike (m), qesebaya sipîye (m)  

akın: hêriş (n), gale (m), galim (n)  

akrep: dimpiştik (n), dimaşkil (n), aqreb (n)  

alçakgönüllülük: nefsqijî (m), nefsqijîye (m), zerrîşenikî (m), mutewazîyî 

(m)  
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I. alerji: 1) alerjî (m) 2) (kaşıntılı alerji) îre (m), xurek (n) 3) (yiyecekten 

olan alerji) şaplore (m)  

Alevilik: elewîyîye (m), elewîyênî (m), elewîtîye (m) ; qizilbaşîye (m), 

qizilbaşênî (m), qizilbaştîye (m)  

alıç: simze (m), sêze (m), givêje (m)  

alışma: musayîş (n), banderbîyayîş (n), banderêxodayîş (n), serkewtiş (n), 

xoracidayîş (n), alim (n), alimgirewtiş n)  

altın: zerrn (n), zerd (n), altun (n)  

alüvyon: lixe (m), remil (n), aluvyon (n)  

amaç: 1) amanc (n), hedef (n) 2) xaye (n) 3) meqsed (n)  

ambülans: ganxelasker (n), canxelasker (n), ambulanse (m)  

amca: dat (n), ded (n), ap (n)  

amca karısı: nacnîye (m), nacnî (m), datcinî (m), dedcinî (m), emcinî (m)  

amca kızı: datkêna (m), kênapî (m), kêna apî (m)  

amca oğlu: datîza (n), deza (n), lajê apî (n)  

an: game (m), hele (m), hing (n), linge (m), hême (m) ; vîste (m), vîstike 

(m)  

ana: maye (m), mare (m) ; dayîke (m), dadî (m)  

anahtar: mifte (n), ziwanê kilîtî (n), kilît (n), anaxtar (n)  

anırmak: 1) zirayene, zîqayene 2) zir-zir kerdene   

anız: firêze (n), xozan (n)  

aniden: nişka, nişka ve ra, tavilê, taf de, xaftela, xafil de, xafila 

anlamak: fehm kerdene, sere kewtene, ser şîyene, tede vetene, hiş kewtene 

anmak: 1) yad kerdene, zikir kerdene, zikirnayene 2) ardene vîrê xo 3) 

girewtene fekê xo 

anne: maye (m), mare (m) ; dayîke (m), dadî (m)  

anüs çıkıntısı: zutike (m), tizike (m), sursuruk (n), turturik (n), tabut (n)  

apış arası kılları: ramî (zh), tuk (n), berzik (n), keşî (zh)  

apışlık: pêşe (m), keşe (m), pisa (m), piseke (m), navran (n)  

ardıç: wers (n), merx (n)  
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arkadaş: heval, -e; embaz, -e 

asa: çogane (m), esa (m), çanqil (n), uşîre (m)  

asistan: hetkar, -e; ardimkar, -e; asîstan, -e 

asker: leşker, -e; esker, -e 

asma-I (idam etme) : dardekerdiş (n), radareştiş (n), leqnayîş (n), aliqnayîş 

(n), daliqnayîş (n), îdamkerdiş (n), xeniqnayîş (n)  

astrolog: estarenas, -e; astrolog, -e; munecîm, -e 

aşağı: 1) cêr (n) 2) war, waro, xuwar, diwar 

âşık-I: 1) aşiq, -e 2) heskerdox, -e 

aşık-II (aşık kemiği) : gozeke (m), gozeka linge (m), kabe (n)  

aşılama (bitki için) : lulkerdiş (n), badiroskerdiş (n)  

at: estor, -e; hesp, -e; yaxte (n)  

atik: çapiksuwar, -e; cansivik, -e; gansivik, -e; sivik, -e; canşenik, -e; 

ganşenik, -e; şît, -e; vît, -e 

atkı: milpêşe (m), kaşkole (m), atqî (m), atqîye (m), dolaxe (m)  

atlama (uzun atlama) : perayîş (n), çingdayîş (n), xoeştiş (n), erzîyayîş (n), 

çildane (m), kildane (m)  

avanak: kav, -e, kavik, -e; xêv, -e; xêvek, -e; xêvo (n), gêj, -e; gêjo (n), 

ehmeq, -e; avanax, -e; budela (n)  

avare: eware (n), ewara (m), sûtal, -e; gêrende, -ye; serberadaye (n), 

serberadayîye (m), serberadayî (m) ; selexane, -ye 

aya: miste (m), sala destî (m), sale (m), kefe (m)  

ayak: 1) linge (m), pa (n) 2) (30,5 cm) pa (n), fût (n)  

ayakkabı: sol (n), pêlav (n), yemenî (n), postal (n)  

ayakkabıcı-I (yapan ya da satan) : koşkar, -e; solderz, -e, postalçî, -ye 

ayarlamak: kok kerdene, eyar kerdene 

ayaz: huşka (n), wişka (n), qija (n)  

aybaşı (kadın için) : bêdestmajîye (m), bêdestmajî (m), bênimajî (m), çekî 

(zh), serê aşme (n), hayîz (n)  

ayçiçeği: verroj (n), verrojik (n), vila rojî (m), vilika rojî (m), gula ververojî 

(m), gogebaxan (n)  
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ayıklamak: weçînitene, weçînayene, vîjnayene 

ayrılmak: abirîyayene, rabirîyayene, aqitîyayene, cîyabîyene (n), 

cêbîyene, cêrabîyene, cêravejîyayene, cêservejîyayene, cêserbîyene, 

cêserkewtene 

ayva: beye (m), heywa (m)  

az: tay, -e; tîkê; şenik, -e; kêmî 

azami: tewr zaf, tewr bol, tewr zîyade, tewr vêşî; zafê zafan, bolê bolan, 

zîyadeyê zîyadeyan, vêşê vêşan, ezamî 

B 

baca: lojine (m), pixêrî (m), tifike (m)  

bacak: çaq (n), paq (n), pale (m), şeqe (m)  

bağ-I: rez (n), bax (n)  

bağımsız: xoser, -e; mustaqîl, -e 

bahtiyar: bextîyar, -e; bextewer, -e; zerrîweş, -e; mesud, -e 

baldır: çîp (m), peyîke (m), saq (n)  

balmumu: şema (m), momî (m), momîya hingimênî (m)  

balta (büyük balta) : tuwerzîn (n), tore (n), balte (n)  

barışma: aştbîyayîş (n), pêameyîş (n), werêameyîş (n)  

baston: çogane (m), çanqil (n), gopale (m), bastone (m)  

basur: tawin (n), masîla (m), basur (n)  

bayıltma: xeriqnayîş (n), xewirnayîş (n), xemînayîş (n)  

baykuş: kund (n), bum (n), puyo kor (n)  

beden: beden (n), wucud (n), govde (n)  

bızır: zîlik (n), çîlik (n), gilik (n), nîçik (n), nerî (n), surik (n)  

biber: îsot (n), bîber (n), bacik (n)  

bilmece: çibenok (n), mertal (n)  

bilye: xare (m), gule (n), cînciq (n), bîlya (m)  

bitiş: 1) qedîyayîş (n), xelisîyayîş (n), qutbîyayîş (n), peynîya ... ameyîş 2) 

peynîye (m), peynî (m), fînal (n)  
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boğaz: 1) qirrike (m), gilbe (m), gule (m), boxaz (n) 2) neqeb (n), boxaz 

(n)  

boş: veng, -e; tal, -e; bos, -e 

böbrek: velke (m), gurçike (m)  

böcek: lulik (n), kêze (m), kêzike (m), marik (n)  

budak: qît (n), qîtik (n), toke (m), girçike (n)  

bölmek: pare kerdene, teqsîm kerdene 

bulanık: lêl, -e; mijxelî, -ye 

bulgur: belxur (n), savar (n)  

burun: pirnike (m), zincî (m), kepuge (m), vinî (m)  

büyütmek: 1) gird kerdene, girs kerdene, xişn kerdene 2) pîl kerdene 

C 

can: gan (n), can (n)  

ceht: lebate (m), xîret (n), cehd (n)  

 ceket: 1) çakêt (n), şak (n), setre (n), çoxe (n), kurtik (n) 2) şapik (n) 

(yünden örülme, boyu ve kolları kısa ceket) 3) (kadın için) qol (n), qolik (n)  

cımbız: mûçîne (m), qisqance (m), cimbize (m)  

cırcırböceği: temuz, -e; çîrçîrik (n), qijqijok, -e 

cimri: çimteng, -e; pexîl, -e 

Ç 

çaba: lebate (m), xîret (n), cehd (n)  

çadır: çadire (m), xeyme (m), xivête (m), kone (m)  

çakıl: xîç (n), zigar (n), boxar (n), çaxil (n)  

çalı: leme (m), leye (m), heje (m), hejike (m)  

çalıştırma: xebitnayîş (n), gurenayîş (n), şuxulnayîş (n)  

çekirge: kulî (n), mele (n), peqpeqok (n), çekçeko (n)  

çelişki: nakokî (m), tenaquz (n), tezad (n)  

çelmik: qisle (n), qislik (n), xiz (n), zingire (n)  

 çevre: 1) dorûver (n), derûdor (n), dorme (n), derûdorme (n), çorşme (n), 

norî-orî 2) cugeh (n)  
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çıban: sûrbine (m), kunêre (m), kergane (m), kule (m)  

çırılçıplak: rutûrepal, -e; rut-repal, -e; zit-bulit, -e; zilut, -e; bane û 

banqilîz, -e; zit-bana (m), zit-bane (n) ; virtûviran, -e; çîp-çîplax, -e 

çırpı: qirçe (m), qirçike (m), qurçine (m), peje (m), pejike (m), çirpî (m), 

xirik (n)  

çirkin: bexûd, -e; qefçil, -e; pîs, -e; bêrûçik, -e  

çivi: mix (n), bismar (n)  

çocuk: gede (n), geda (m) ; zak (n), zaka (m) ; leyîr, -e; doman, -e; qeçek, 

-e; qic, -e; put, -e; tut, -e; lorik, -e; eyel, -e; mindal, -e 

çok: zaf, -e; bol, -e; zîyade, gelek, xeylê, vêşî 

D 

damar: damare (m), reya (m)  

dansör: kayker (n), dansor (n), reqas (n)  

dansöz: kaykere (m), dansoze (m), reqase (m)  

 dargınlık: 1) herid (n), cigir (n), hêrs (n) 2) miradîyayeyî (m), 

miradîyayeyîye (m), celûdîyayeyî (m), celûdîyayeyîye (m)  

darı: gilgil (n), korek (n)  

dede: kal (n), kalik (n), bawkal (n), pîrik (n), bapîr (n), pîrbab (n), pîrbav 

(n)  

değer: rûmet (n), erje (m) (mat), qîymet (n)  

deli: gêj, -e; xînt, -e; bom, -e; xêx, -e; delu, -ye 

delik: qule (m), lane m)  

deniz: derya (n), behr (n), dengiz (n)  

deste: 1) (kılıç vb. için) deste (n), destik (n), dim (n), qebza (m), qevde (m) 

2) qevde (m)  

dikkat: bale (m), dîqet (n) ; baldarî (m)  

dilsiz: 1) bêziwan, -e 2) lal, -e 

direk: kêran (n), şirît (n) ; maxe (m), pirde (m), çuwe (n), cisir (n) ; dîrege 

(m)  

domates: firingî (m), şamike (m), lolike (m), tomatêse (m), balcana sûre 

(m), balcane (m)  
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donma: cemidîyayîş (n), qeşagirewtiş (n), qerisîyayîş (n), qersegirewtiş 

(n), qersedekewtiş (n), qefilîyayîş (n)  

doruk: tîtik (n), nîçik (n), gil (n), tap (n), tiltilik (n)  

dost: 1) birak, -e, destebira, -ye 2) dost, -e 3) yar, -e 

dönemeç: hoke (m), çivir (n), vîraj (n), fetiloke (m)  

duvar: 1) dês (n), dîwar (n) 2) bende (m)  

düz: rast, -e; duz, -e 

düzen: 1) nîzam (n) 2) pergal (n), sîstem (n)  

E 

eczacı: darukar, -e; dermankar, -e 

egzama: miloçike (m), meflonî (m), meyasîr (n), egzama (m)  

 ek: pabeste (n), îlawe (n)  

elbet: bêguman, bêşik, helbet, tabî 

 elbise: kinc (n), cile (m), çina (n), çek (n), pote (m), girrêş (n), lîbas (n)  

emek: kede (m), rence (m), emeg (n)  

emekçi: kedkar, -e; rencber, -e; emegdar, -e; zehmetkêş, -e 

emzik: 1) mustik (n), hingilik (n), emzik (n) 2) lewtik (n)  

enik: kirta (m), kirte (n) ; cewrik, -e; kudik (n), kudî, -ye; kudikê kutikî (n) 

; çêlikê kutikî (n), leyîrê kutikî (n), leyrekê kutikî (n)  

erbezi: gun (n), hak (n), hêlik (n), herz (n), bati (n)  

etraf: dorûver (n), derûdor (n), dorme (n), derûdorme (n), çorşme (n), norî-

orî 

F 

fayda: kar (n), feyde (n)  

felaket: bêtere (m), bobelate (m), felakete (m), xafile (m), musîbete (m), 

xezeb (n)  

fena: xirab, -e; nebaş, -e 

fermuar: rêzile (m), zincîre (m), zirze (n), fermuar (n)  

filtre: parzun (n), suzgeç (n), sefok (n), fîltre (n)  

fiske: çirtike (m), çirpike (m), çîpike (m), çiftike (m), nîrçike (m)  
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folklor: şarnasî (m), şarnasîye (m), folklor (n)  

G 

gafil: 1) bêhayî, -ye; bêxeber, -e 2) nezan, -e 

 garaz: xerez (n), kîn (n), rike (m)  

geç: berey (n), erey (n), dereng (n)  

geçerli: vîyartbar, -e; muteber, -e; carî, -ye 

geleme: bure (n), beyar (n)  

gelenek: urf û adet, adet û tore, tradîsyon (n)  

gelişim: xurtbîyayîş (n), averşîyayîş (n), raverşîyayîş (n)  

gençlik: 1) ciwanî (m), ciwanîye (m), gencî (m), gencîye (m), gencênî (m) 

2) (delikanlılık) xortîye (m), xortî (m), xortanîye (m), xortanî (m), rihalî (m), 

rihalîye (m) 3) cahîlî (m), cahîlîye (m)  

genel: pêroyî, hemeyî, umûmî 

genişlik: 1) hîrayîye (m), hîrayî (m), hîratî (m) 2) verinîye (m) 3) panîye 

(m), panî (m)  

gerçek: 1) rast, -e; heqîqete (m) 2) rastîye (m), rastî (m) 3) rastikên, -e; 

heqîqî, -ye 

gerdel: elbe (m), elbike (m), kulenge (m)  

geveze: wazan, -e; fekbaz, -e; fekwazan, -e; fekfuzul, -e; vîraca (m), vîrace 

(n) ; çenebaz, -e; geveza (m), gevezîye (m), geveze (n) ; qalezaf, -e; leqleqo (n)  

gıcırdatma: qirçnayîş (n), çîriknayîş (n)  

gizli: nimite (n), nimita (m), nimitîye (m), nimitî (m) ; mîyanî, pinanî, 

dizdênî, batin (n)  

göbek: 1) nak (n) 2) meşke (m), xaşîya vêrî (m) 3) (mecazen, göbek hizası) 

mîye (m), mûndî (m)  

göç: barkerdiş (n), wenayîş (n), koç (n), koçkerdiş (n)  

gölge: sîye (m), sersî (m), versî (m), sîdare (m)  

gömlek: paç (n), qolike (m), îşlig (n), qemîs (n), gomleg (n)  

gömme: wedaritiş (n), binerdkerdiş (n), temernayîş (n)  

görüş: 1) ray (m) 2) dîyayîş (n), vînayîş (n)  
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göt: qine (m), peynî (m), peynîye (m)  

gözbebeği: bîbike (m), bîbika çimî (m), lîlike (m)  

gözetim: 1) ewnîyayîş (n), qayîtkerdiş (n) 2) seveknayîş (n), muhafeze (n), 

pawitiş (n), miqatkerdiş (n), hemetkerdiş (n) 3) nezaret (n)  

gözetme: ewnîyayîş (n), qayîtkerdiş (n), miqatbîyayîş (n)  

gulyabani: xeybane (n), çaqilçîman (n), qetrepoz (n), mêrdeyê şewe (n), 

zurvanê pesewe (n) gübre: 1) zibil (n), ziblûzebale (m), sil (n) 2) (keçi ve koyun 

gübresi) pişke (m) 3) (kimyasal gübre) gubre (n)  

güç: 1) hêz (n), qewet (n) 2) zor, -e; zehmet, -e; çetin, -e 

gürültü: hermele (n), welwele (n), haylemin (n), vengane (n), qelebalix 

(n), heşamete (m)  

güvercin: borane (m), kurkurike (m), kevok, -e; gogerçîne (m)  

güzel: 1) rind, -e; rindek, -e; xasek, -e; 2) semt, -e 

H 

haber: xebere (m), hayî (m), agahî (m), vengûvaj (n)  

hafif: sivik, -e; şenik, -e; xefîf, -e 

hâlâ: hîna, hema, daha 

halat: kendir (n), xelat (n)  

halay: 1) govende (m) 2) (serçe parmakla tutuşarak oynanan halay) nazo 

(n), qilance (m), qilancike (m), qilîçe (m), mîme (m), delîlo (n), dûzo (n), sivikî 

(m), keşane (m) 3) çepikî (zh) 4) çepkî (n) 5) veracê (n) 6) şîrbonî (m)  

ham-I: 1) xam, -e; 2) xawiz, -e; xag, -e 3) kal, -e 4) nêderesaya (m), 

nêderesayîye (m), nêderesaye (n) ; nêresaya (m), nêresayîye (m), nêresaye (n) ; 

nêresta (m), nêrestîye (m), nêreste (n)  

hareket: hereket (n), liv (n), lebat (n), tevger (n)  

harp: ceng (n), herb (n)  

hastane: xestexane (n), nêweşxane (n)  

haşlamak: kemidnayene, xaşênayene, şeliqnayene 

hatmi: hîro (n), dîkê orisî (n)  

haya (erkeklik bezi) : gun (n), hak (n), hêlik (n), herz (n), bati (n)  

hekim: doktor, -e; hekîm, -e 
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hengâme: babagundî (m), qergundî (m), welwele (n), haylemin (n), 

hayûhuy (n), hay-huy (n), teqûreqe (m), teq-reqe (m), hermele (n), şemate (n), 

helahela (m)  

heykel: qame (m), heykel (n), peyker (n)  

hız: lezîye (m), lezî (m), suret (n)  

hızma: pozmik (n), xizme (m), penesik (n)  

hile: 1) hîle (n), oyn (n) 2) xilt (n)  

hindi: 1) kerga misrî (m), kerga şamî (m), hulî, qulî, pîpî, qaze (m), culixe 

(m) 2) dîkê misrî (n), dîkê qaze (n) 3) elok, -e; elelo, -ye 

hissetme: teyvetiş (n), tedevetiş (n), tedeteyvetiş (n), povetiş (n), hîskerdiş 

(n), ferqkerdiş (n)  

horoz: dîk (n), keleşêr (n), heke (n)  

hovarda: xwarde (m), tolaz (n), çimteber (n)  

hurda: xurde (n), qaf (n), qafek (n), qaflet (n)  

huni: mastêr (n), kovik (n), xunî (n)  

hususi: taybetî, -ye; arizî, -ye; xususî, -ye; kesî, -ye; şexsî, -ye; zatî, -ye; 

xas, -e 

huzur: 1) aramî (m), aramîya zerrî (m), huzur (n) 2) rîqal (n), ver (n), huzur 

(n)  

hüthüt: dîksilêman (n), hophopik (n), dûdû (n)  

I 

ılıca: germike (m), germawe (m)  

ılık: şîrgerm, -e; serdgerm, -e; vilnerm, -e; nerm, -e 

ırgat: êrxat, -e; pale (n), pala (m) ; rencber, -e 

II. ısı: tanî (m), germ (n) ; germîye (m), germî (m), 

germênî (m)  

ışık: roşn (n), roşt (n) ; roşna (m), roştî (m) ; şewq (n), şewq û şemale, 

şewle (n), nur (n)  

ızgara: caxike (m), izxara (m)  

İ 

ibibik kuşu: dîksilêman (n), hophopik (n), dûdû (n)  
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ibik: kilaweke (m), pilike (m), kulike (m), fese (m)  

iblis: îblîs (n), şeytan, -e 

için: seba, seba ke, semedê ..., semedo ke; qandê, qando ke, qandê ... rê 

içtimai: sosyal, cematkî, komelkî 

idareci: îdarekar, -e; sermîyan, -e 

idrar: mîze (m), destawe (m), destawa şenike (m)  

iflas: topeeştiş (n), îflas (n)  

III. iğ: rêşta (m), rêstike m), taşî (m)  

il: wîlayet (n), şaristan (n), bajar (n)  

ilah: îlah (n), Homa (n), Ellah (n), Olî (n), Heq (n), Reb (n), Rebî (n), 

Comerd (n)  

iman: bawerîye (m), bawerî (m), îman (n)  

inat: 1) rike (m), serehuşkî (m), serehuşkîye (m), înad (n), eks (n 

incelik: barîyî (m), barîyîye (m), barîyênî (m), barîkênî (m), tenikî (m), 

tenikîye (m), tenikênî (m), ziravî (m), ziravîye (m), kîbarî (m), kîbarîye (m)  

incik: çîp (m), peyîke (m), saq (n)  

işçi: karker, -e; xebatkar,-e; pala (m), pale (n) ; mişag, -e; êrxat, -e; rencber, 

-e; emela (m), emele (n)  

işitme: eşnawitiş (n), hesnayîş (n)  

işleme: 1) nejir (n), newir (n), neqiş (n), xerc (n) 2) (işlemek eylemi) 

nejirnayîş (n), newirnayîş (n), neqişnayîş (n), xerckerdiş (n)  

izleme: 1) taqîbkerdiş (n), dimaşîyayîş (n) 2) ewnîyayîş (n), nîyadayîş (n), 

temaşekerdiş (n), qayîtkerdiş (n), seyrkerdiş (n)  

K 

kabak: kundire (m), kuy (m) ; cacixe (m)  

kabakulak: algoşe (n), belegoş (n), xîyarek (n)  

kabuk: patu (n), poste (n), qaş (n), qaşik (n), qaşil n), tole (n), tolik (n), 

qafik (n), qalik (n), pur (n), purtik (n), telaşe (n)  

kaburga: parsû (m), qabirxa (m), caxe (m)  

kabza: deste (n), destik (n), dim (n), qebza (m), qevde (m)  

kafile: qefle (n), cerge (m), ref (n), gilbe (n)  



KIRKAN 

 

 
NÜSHA, 2020; (51): 161-196    

 
 

187 

kahvaltı (sabah yemeği) : 1) arayî (m) 2) sêpare (n)  

kâkül: biske (m), şehbik (n), poçax (n), pulik (n)  

kalabalık: qelebalix (n), sixlet (n)  

kalça: qineste (n), kule (n), qorrik (n)  

kaldıraç: 1) (demirden olanı) manîla (m), mîl (n), nîk (n) 2) (ağaçtan 

olanı) qerase (n) 3) berzker 

kale: dize (m), kela (m)  

kar: vewre (m), werfe (m)  

karaciğer: cîgere (m), qeseba (m), kezebe (m), qesebaya sîyaye (m)  

karasinek: mêse (m), vizike (m)  

karga: qijike (m), qela (m), qirawile (m), qerpelase (m)  

karış: vîzoye (m), vîncewe (m), boste (m)  

karpuz: zebeşe (m), hindî (m), qerpuze (m), buestûn (m)  

kat: 1) qat (n), tebeq (n), qanat (n)  

katır: qantir (n), hesterî (n)  

katil: mêrkuj, -e; qetilkar, -e; kiştox, -e; qatîl, -e 

kav (yılan gömleği) : vere (m), vera marî (m), pirênê marî (m), kajê marî 

(n)  

kavak: sipîdare (m), dehlêre (m), hewrêre (m), qewaxe (m), qewaxêre (m)  

kavun: beşîla (m), qawune (m)  

kaya: zinar (n), çengel (n), kerre (n), kemer (n), tehran (n), sî (m)  

kaygı: endîşe (m), fikar (n), qesawet (n), qaxû (n)  

kaynatma: girênayîş (n), keledayîş (n), kelefîştiş (n), kelenayîş (n)  

kazık: pîj (n), pîjik (n), mîyîn (n), sing (n), gulç (n), gulçan (n), erdeş (n), 

pist (n)  

kekemelik: ziwangiranîye (m), ziwangiranî (m), lalekîye (m), kekejîye (m) 

; lalûtî (m), lalî (m), lalîye (m), kukîye (m), niqîye (m), ziwandeginayeyî (m)  

kekik: anûx (n), cehtire (n)  
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IV. kel: keçel, -e; gurrî, -ye; kirr, -e 

kelle-paça: serûpa (n), serûxaşî (zh), xaşî (zh), kelpaçe (n), kelle (n)  

kene: kerje (n), kerjik (n), gene (n), qijne (n), qijnik (n), qirnîk (n)  

kepçe: kondêz (n), çemçe (n), çemçik (n), patik (n), gepçe (n)  

kez: rey (m), fine (m), hewe (m), gilange (m), donime (m), derbe (m), şope 

(m), qor (n), defa (m), gêyîm (n), dore (m), nofe (m), neqile (m)  

kılıç: şimşêr (n), kalme (n), gord (n), şûr (n)  

kınalı: hineyin, -e; hinekerda (m), hinekerdîye (m), hinekerde (n)  

kırağı: xusk (n), qiş (n), qerawî (m), qir (n)  

kırıntı: ferik (n), hurdî (n), pişrûg (n)  

kısrak: mahîne (m), estore (m), hespe (m)  

kıtlık: xela (m), xizlixîye (m)  

kıvılcım: çîk (n), çeq (n), çiqlik (n), gizgarik (n)  

kıvrak (başörtü) : mexmele (m), temezî (m), temezîye (m), dolbende (m)  

kıvrım: çiqir (n), tadîyaye (n)  

kıyafet: belg (n), cilûbelg (n), bedl (n), qilix (n), kisvet (n)  

kıymet: erje (m), rûmet (n), qîymet (n)  

kir: lêm (n), lêş (n), qilêr (n), gemare (m), qirêj (n)  

klitoris: zîlik (n), çîlik (n), gilik (n), nîçik (n), nerî (n), surik (n)  

koku: boye (m), bîne (m), helm (m)  

komisyon: 1) (altkurul) komîsyon (n) 2) komîsyon (n), sîmsarîye (m), 

delalîye (m)  

komşu: embiryan, -e; cîran, -e 

konuşma: qiseykerdiş (n), qalîkerdiş (n), xeberîdayîş (n), mijûlîyayîş (n)  

koparma: visnayîş (n), qerifnayîş (n), tirakerdiş (n), cirakerdiş (n), 

cikerdiş (n)  

kova: sitil (n), hilke (n), beroş (n), qove (n)  

V. koyak: newale (m), dole (m), gelîye (m), gelî (m), cêvî (m)  

kök: reya (m), ristim (n), rîştele (n), rîç (n), rîçik (n), pence (n), pencik (n), 

qirm (n), helq (n), kok (n) (mat)  
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köz: çêle (n), bizote (n)  

kucak: 1) verike (m), verare (m), verardî (m), virane (m), hemêze (m) 2) 

(bir kucak odun vb.) verare (m), verardî (m) 3) keşe (m)  

kurbağa: beq (n), qirîncele (n)  

kurgu: 1) mûnite (n), pêarde (n, sn), viraşte (n), werêarde (n, sn) 2) montaj 

(n, sn)  

kuru: 1) ziwa, -ye 2) huşk, -e 

kutlama: pîrozkerdiş (n), fîrazkerdiş (n), bimbarekkerdiş (n)  

kuvvet: hêz (n), qewet (n)  

kuzgun: kelax, -e; qerzax (n), qirawule (m), cayîg (n)  

kuzu: verek, -e; kavir, -e  

küçükdil: ziwanik (n), ziwano qij (n), ziwano qît (n), belik (n)  

küf: kufike (m), kufe (m), kançik (n)  

küfe: sele (m), qufa (m)  

küstürme: heridnayîş (n), cigirnayîş (n), miradnayîş (n), celûdnayîş (n), 

qehirnayîş (n), hêrskerdiş (n)  

L 

laf: qisa (m), qesa (m), qale (m)  

lapa: lepawe (m), lepe (m)  

M 

mahsul: mehsul (n), ber (n)  

meğer: mevaje ke, ti mevaje ke, ti nêvanî ke, ti nêvana ke, oxmo, oxro, 

reyna ke, meke 

meme: 1) memik (n), çiçik (n), çije (n) 2) (hayvan için) guwan (n), guhan 

(n) 2) hengile (m)  

meni: awî (m), sperma (m), toximek (n)  

merdiven: nêrdîwane (m), derenca (m)  

mevsim: demserre (m), mewsim (n)  

mezar: gor (n), tirbe (m), meqbere (m), mezele (m), qebre (m)  

mısır: lazut (n), misrî (n), gilgil (n)  
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muallim: mamosta (m, n), malim, -e 

mutlu: bextîyar, -e; bextewer, -e; zerrîweş, -e; mesud, -e 

mühlet: muhlet (n), wade (n)  

N 

nasır: deq (n), cedew (n), nasir (n)  

nazar: çim (n), çimênî (m), nefes (n), nezer (n)  

neden: 1) semed (n), sebeb (n) 2) çira, çayê, çinayî ra 

nefes: cîf (n), helm (n), boye (m), bîne (m), nefes (n), solix (n)  

nehir: ro (n), robar (n), çem (n)  

nem: tên (n), rewa (n), nekme (n), wit (n), nem (n), rutubet (n)  

neşe: şayî (m), şayîye (m), keyf (n), keyfweşî (m), keyfweşîye (m), 

keyfûşayî (m), şênayî (m), şênî (m), şênîye (m)  

nine: pîrike (m), dapîre (m), dêke (m)  

O 

odun: îzime (m), kolî (n)  

ortak: 1) hempar, -e; pardar, -e; hîsedar, -e; nêmedar, -e; şirîk, -e; ortax, -

e 

ovma: vilênayîş (n), mîştdayîş (n), feriknayîş (n)  

Ö 

öğle: teştare (n), peroj (n), nêmroje (m), dihîre (m), hele (m)  

öğrenci: wendekar, -e; telebe (n), teleba (m) ; suxte (n), suxta (m) ; şagird, 

-e 

örnek: nimûne (m), mîsale (m)  

öte: wet (n), wever (n) ; bover (n) ; ohet (n), ohêm (n)  

özellik: taybetmendîye (m), taybetmendî (m), xususîyet (n), xasîyet (n)  

P 

 palto: saqo (n), palto (n)  

 pantolon: şayaxî (zh), pantolî (zh), şapikî (zh)  

papağan: tûtî, -ye; papaxan, -e  

patates: kartole (m), patatîze (m)  
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pekmez: mot (n), rib (n), dims (n), helawe (m), aqît (n), bekmez (n)  

pencere: pencera (m), paca (m), çarçîba (m)  

penis: 1) kir (n), xir (n) 2) mîzî (n), bêname (n), hacet (n), setar (n)  

 perişan: 1) perîşan, -e 2) pergende (n), pergenda (m) 3) şerpize (n), şerpiza 

(m) 4) mişeqet, -e 5) mizmehal, -e 

pürüz: giriz (n), guriz (n), zivir (n), xirtik (n)  

püskül: piskile (m), şonpole (m), gulik (n), vilik (n)  

R 

romatizma: va (n), hewa (n), suzî (n), romatîzma (n)  

rüşvet: wer (n), bertîl (n), rişwet (n)  

S 

sabah: nimaj (n), şodir (n), şewdir (n), sipêde (n), siba (n)  

sabır: sebir (n), tebat (n)  

sacayağı: dêwezan (n), dêzlig (n), xaçirgan (n)  

saçak-I: siving (n), sifirne (n)  

saf: 1) (kişi için) sax, -e; saxek, -e; saf, -e; safek, -e; kav, -e; kavik, -e; xêx, 

-e 2) (nesne için) xas, -e; xalis, -e 

sağırlık: kerrîye (m), kerrî (m), goşgiranîye (m), goşgiranî (m)  

sahil: qerax (n), kenare (n), ver (n), kobe (n)  

sahur: paşîve (m), suhur (n)  

sakın: nêbo, zînhar, saqin 

sakız: vînce (n), qanik (n), benîşt (n)  

sakin: 1) vindeta (m), vindetîye (m), vindete (n) 2) sakin, -e 3) mendox, -

e; roniştox, -e 

saklama: wedaritiş (n) (TE), wedardayîş (n), wedarnayîş (n) ; nimitiş (n), 

hewadayîş (n), hewanayîş (n)  

saklambaç (oyunu) : pîrkeçel (n), pîrike (m), nimitike (m), nimitikkay (n), 

kukulîku (n), kukulî (n), pilolo (n)  

saldırı: hêriş (n), gale (m), galim (n)  

salya: gilêze (m), şorike (m), malêze (m), gewele (m)  
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salyangoz: şeytanok (n), korbilîyes (n), guvelik (n)  

saygı: rêz (n), hurmet (n), îhtîram (n)  

sebze: sewzî (n), zerzewat (n), tarrûtur (n)  

sevgi: 1) heskerdiş (n) 2) sînayîş (n) 3) hes (n)  

seviye: duşt (n), darax (n), sewîye (m), tabî (n)  

sevme: 1) sînayîş (n), sînitiş (n) 2) heskerdiş (n) 3) zerrîdekewtiş (n), 

zerrîcikewtiş (n), zerrîdevistiş (n), zerrîcifîştiş (n), zerrîpiranayîş (n), 

zerrîcikerdiş (n)  

seyahat: 1) raywanîye (m), rêwîyîye (m), rêwîtî (m) 2) gêrayîş (n), 

fetilîyayîş (n)  

sırf: tena, sirf, sirf-safî, saf, xalis, binra 

sırık: rewte (m), martage (m)  

sırt: piştî (m), qorrik (n)  

sızı: jan (n), tîre (m), suzî (n)  

sızıntı (sızan şey) : 1) rêj (n), cunit (n), çuliz (n), rêjîyaye (n), (çîyo) 

pêşîyaye (n) 2) (çîyo) rodaye (n)  

sicim: ta (n), bend (n)  

sidik: mîze (m), destawe (m), destawa şenike (m)  

siğil: birke (m), balûge (m), sîngile (m)  

sivrisinek: melşe (n), kermêşe (m), kulinge (m), vizik (n), pînge (m)  

sokak: kuçe (n), ziqaq (n)  

soluk: cîf (n), helm (n), boye (m), bîne (m), nefes (n), solix (n)  

son: 1) peynîye (m), peynî (m) 2) peyên, -e 3) berko (n 

sorun: mesele (n), perse (m), problem (n)  

soytarı: qeşmer, -e; soterî, -ye 

sümük: çilane (m), çilme (m), çil (n), lîke (m), xirnike (m), pilxe (m), zux 

(n)  

süs: tît (n), tîtik (n), xeml (n), zîynet (n)  

süzgeç: 1) parzun (n), sefok (n), suzgeç (n), kamos (n), fîltre (n) torre (m)  

Ş 
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şafak: sipêde (n), dosere (n), şefeq (n), serê şodirî (n), serê şewdirî (n), 

fecir (n)  

şaka: 1) heneke (m), yarî (m), yarenîye (m), yarenî (m), kuşat (n), kurata 

(m), lexî (zh) 2) qestî (m)  

şakayık: şavile (m), heşvile (m), heşvilike (m), vilheşike (m), gulheşe 

(m)  

şans: bext (n), siûd (n), şans (n), talih (n)  

şarkı: lawike (m), kilame (m), deyîre (m)  

şeftali: xewxe (m), şeftalîye (m), pirçikine (m)  

şekil: 1) form (n), şekil (n), toşe (n), tuleg (n) 2) suret (n) 3) dilq (n)  

şemsiye: sîwane (m), şemsîya (m)  

şey: 1) çî (n), teba (n) 2) ewk, neha, emin, nim (n), rim (n), çîk (n)  

şimşek: bilusk (n), virsik (n), vire (n)  

şişman: qelew, -e; ganûgoştin, -e; goştin, -e; şîşman, -e 

şişmek: masayene, pendusayene, nexifîyayene, nepixîyayene, 

wefirîyayene, wepindofîştene, va bîyene, zepikîyayene, zep bîyene. 

şömine: pixêrî (m), şomîne (n), ocaxe (m)  

şubat: sibate (m), gucige (m)  

şüphe: guman (n), şik (n)  

T 

tabanca: dabançe (n), şeşadir (n), şeşderb (n), howtetîr (n), piştol (n)  

tabut: tabut (n), mafa (m)  

tahliye: 1) talkerdiş (n), vengkerdiş (n) 2) texlîya (m), veradayîş (n)  

takım: 1) taxim (n), kome (m) 2) ekîpe (m) 3) (giysiler için) taxim (n), qat 

(n)  

takke: kilawe (m), kulike (m)  

taklit: bêzarî (m), teqlîd (n), îmîtasyon (n), ase (n)  

takunya: qapqapik (n), nalên (n)  

takvim: serrname (n), teqwîm (n)  

talik: peydeeştiş (n), taloq (n)  
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tane: tene (m), hebe (m)  

tanım: pênas (n), terîf (n)  

tanıma: şinasnayîş (n), naskerdiş (n), şekerdiş (n)  

Tanrı: Homa (n), Ellah (n), Olî (n), Heq (n), Reb (n), Rebî (n), Comerd 

(n), îlah (n)  

taraf: het (n), perr (n), pol (n), hêm (n), qol (n), teref (n)  

tarla: hêga (n), zime (n)  

tartı: 1) giranî (m), giranîye (m) 2) haceta sentişî (m) 3) peyme (n), mîqyas 

(n)  

taş: kemere (m), kerra (m), sî (m) ; kuçe (m), bere (m), xirxe (m)  

tat: tehm (n), lezet (n), ekil (n)  

tek: 1) tek (mat), yew 2) tena 3) fert 4) çi, tu; qet yew 

teke: kel (n), kelce (n) ; hevûr (n)  

tekne: kurne (m), kurane (m), darên (n), topike (m), tekna (m)  

tekrar: reyna, fina, hewna, gilangna, donimna, derbna, dorna, şopna, 

qorna, defana, tepîya, ancî, ancîna, neqilna, newe ra, newede ra, tekrar 

temel: 1) binge (n), binaşe (n) ; bin û binaşe, binyat (n), hîm (n), esas (n) 

2) bingeyên, -e; bingeyî 

tepe: qil (n), gil (n), gir (n), tepe (n), tum (n), pul (n), lewe (n), til (n), tirp 

(n)  

tercüme: açarnaye (n), açarnaya (m), açarnayî (m), açarnayîye (m) ; 

çarnaye (n), çarnaya (m), çarnayîye (m) ; tadaye (m), tadaya (m), tadayîye (m) 

; tercume (n), agêrnaye (n), agêrnayîye (m)  

testi: destî (n), dore (n), meru (n), kuz (n), cer (n)  

teyze: yay (m), yayke (m), xale (m), xalike (m), xalete (m)  

tokaç: banku (n), kone (n), şonik (n), darçe (n), darsoq (n), topîç (n), daqoq 

(n)  

tokat: çopole (m), lekmate (m), lapate (m), lamate (m), şîmaqe (m), 

şeqame (m), şîlpaxe (m), şîlpate (m), sîle (m)  

topaç: gerîneke (m), girike (m), guvike (m), mozike (m), vizike (m), soqa 

(m), qaqe (m), lore (m), meymune (m), delame (n), topaçe (m)  

topal: leng, -e; topal, -e; çul, -e; çulqaf, -e 
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torba: tewre (n), turik (n), pêlek (n) ; kîse (n), kîsik (n)  

trampa: pêvurîn (n), seraservurnayîş (n), seraserbedilnayîş (n), terampe 

(n)  

tüm: pêro, heme, têde, têvter, top, kulî 

tüy: purt (n), purtik (n), pirç (n)  

U 

uğurböceği: xalofir (n), xalxalok (n), xalohemze (n), bawkalik (n), 

dapîreke (m), lulikê oxirî (n), bext (n), koşkar (n), medîma (m), molmolike (m)  

umumi: pêroyî, hemeyî, umûmî 

uygun: munasib, -e; musaîd, -e; cade; destdayî, -ye; destdaye (n), destdaya 

(m), bideameya (m), bideameye (n), muwafiq, -e 

uyuma: hewnaşîyayîş (n), busayîş (n), wutiş (n), xowraşîyayîş (n), 

xowdeşîyayîş (n), kîştakewtiş (n)  

uyuşma: 1) kungbîyayîş (n) 2) engilisîyayîş (n) 3) çengizîyayîş (n) 4) 

pîrikinbîyayîş 

Ü 

ücret: destmiz (n), ucret (n), heq (n)  

ürün: 1) ber (n), mehsul (n) 2) berhem (n), eser (n)  

üzgün: dejaya (m), dejayîye (m), dejaye (n), qehirîyaya (m), qehirîyayîye 

(m), qehirîyaye (n), melul, -e; xemgîn, -e; keribîyaya, keribîyayîye (m), 

keribîyaye (n)  

üzüntü: dej (n), verkewtiş (n), kerb (n), kerbizik (n), keder (n), qesawet 

(n), xem (n)  

V 

vakit: dem (n), taw (n), hing (n), zeman (n), wext (n), mehal (n), çax (n)  

vefat: wefat (n), merg (n), merdiş (n)  

Y 

yaban: yaban (n), çol (n), geme (m)  

yabanarısı: zerqete (m), pîzange (m), mêsa çeqere (m)  

yağış: şilî (m), variş (n) ; vartûvaran (n)  

yaka: 1) girane (n), pêsîr (n), yaxe (n) 2) verî (n)  
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yakma: 1) veşnayîş (n), sotiş (n), socnayîş (n) 2) kijkerdiş (n), kijikekerdiş 

(n) 3) panayîş (n) 4) (katı yakacak için) tanayîş (n)  

yamaç: kaş (n), qeraj (n), verarde (m)  

yaşlı: pîr, -e; kokim, -e; kal, -e; extîyar, -e; rîsipî, -ye; şikita (m), şikitîye 

(m), şikite (n)  

yersolucanı: malik (n), kile (m), kila binê erdî (m), çêle (n), marê şilîye 

(n), soxulcan (n)  

yeryüzü: rîyê erdî (n), rîyê erdan (n) ; serê erdî (n), serê erdan (n)  

yeşil: hewz, -e; kesk, -e; yaşil, -e 

yığın: lode (m), lodike (m), kêşe (m), maxe (m), cema (m), kop (n), dêze 

(m), koye (n), qûçe (m)  

yıkma: 1) rijnayîş (n) 2) xilnayîş (n) 3) weşanayîş (n) 4) raşanayîş (n) 5) 

xeripnayîş (n)  

yıldırım: bilusk (n), virsik (n), vire (n)  

yırtma: dirnayîş (n), qîşkerdiş (n), çîrkerdiş (n)  

yiğit: qehreman, -e; çêr, -e; camêrd (n), camêrdek (n), mêrxas, -e; şek, -e; 

tuliz, -e; egît, -e 

yudum: gepe (m), gume (m), qulte (m), qultike (m), wite (m), firte (m), 

qilme (m), qilmike (m)  

yufka (ekmeği) : nano yowxe (n), yowxe (n), nanê tîrî (n), nanê tewqe (n), 

nanê sacî (n)  

yular: hevsar (n), serhevsar (n), serastar (n), reşme (n), wilar (n)  

yumak: ginda (m), gindêlike (m), bulêle (m)  

yumruk: nuçike (m), kulme (m), kulmike (m), girmike (m), zumzuqe (m)  

yüzme: 1) asnawe (m), ajne (m), sobeberî (m) 2) asnawekerdiş (n), 

ajnekerdiş (n), sobeberîkerdiş (n)  

yüzük: engiştane (n), giştire (n), îştane (n), nîştane (n)  

Z 

zaman: dem (n), taw (n), hing (n), zeman (n), wext (n), mehal (n), çax (n)  

zayıf: zeîf, -e; zar, -e; weza, -ye; şehtîyaya (m), şehtîyaye (n)  

zirve: tîtik (n), nîçik (n), nîkil (n), gil (n), tap (n), tiltilik (n), tîkil (n)  
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ZEKERİYA TÂMİR VE ÇOCUK ÖYKÜLERİ  

 

İbrahim Şaban 

Kübra Kilci 

Öz 

Modern Arap edebiyatının önemli şahsiyetlerinden gazeteci, edebiyatçı ve 

kısa öykü yazarı vasfına sahip olan Zekeriya Tâmir, Türkiye’de de bazı öyküleri 

vesilesiyle tanınan önemli Suriyeli yazarlardan biri olarak karşımıza 

çıkmaktadır. Tâmir’in edebiyat alanında sunmuş olduğu çalışmalarından dolayı 

birçok ödül aldığı bilinmektedir. İlk öyküsünü 1956 yılında yayımlamıştır. 

Yazarın eserlerinin büyük bir kısmı Türkçe, İngilizce, Almanca, Fransızca, 

Rusça, İtalyanca, Bulgarca, İspanyolca ve Sırpçaya tercüme edilmiştir. Bazıları 

ile ilgili de hem ülkemizde hem de birçok Arap ve Avrupa Üniversitelerinde 

birtakım akademik çalışmalar yapılmıştır. Bu eserlere bakıldığında büyük bir 

çoğunluğunun kendisinin iç dünyasından izler taşıyan yetişkinlere yönelik 

kaleme aldığı öyküler olduğu görülmektedir. Ancak yetişkinlere yönelik olanlar 

kadar tanınmış olmasa da çocuklara yönelik de önemli üç öykü koleksiyonu 

bulunmaktadır. Bunlar ise; “Limâzâ sekete’n-nehr” (Nehir neden sustu?), 

“Kâleti’l-verde li’s-sunûnû” (Gül kırlangıca dedi ki) ve “Nasâih Muhmele” 

(İhmal edilmiş nasihatler) adlı koleksiyonlardır.  

Bu çalışmada Tâmir’in genel olarak hayatı, eserleri ve edebi kişiliğine yer 

verildikten sonra geleceğin teminatı olan çocuklara yönelik kaleme almış 

olduğu isimleri zikredilen üç öykü koleksiyonu ele alınacaktır. Bu öykülerin 

incelenmesi vesilesi ile de Zekeriya Tâmir özelinde Suriye’de çocukların hangi 

değerler üzerine yetiştirilmek istendiği görülmüş olunacaktır.  

Anahtar kelimeler: Zekeriya Tâmir, Öykü, Arap, Çocuk  

Zakaria Tamer and Children’s Stories 

Abstract  

Zakaria Tamer, who has the titles of journalist, author and short story 

writer, is one of the important Syrian writers also known in Turkey through 
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some of his stories. It is known that Tamer has recevied many awards because 

of his works that he presented in the field of literature. He published his first 

story in 1956. Most of his works has been translated into Turkish, English, 

German, French, Russian, Italian, Bulgarian, Spanish and Serbian, and he has 

many collections of stories upon which some academic researches have been 

made in many Arabic and Europen Universities and also in our country. When 

looked at these collections, it can be seen that most of them were devoted to 

adults who have left a trace in his inner world. On the other hand he has three 

story collections devoted to children, although they are not as much known as 

the ones which were devoted to adults. These are the collections called “Limâzâ 

sekete’n-nehr”, “Kâleti’l-verde li’s-sunûnû” and “Nasâih Muhmele”. 

In this study, after giving place to Tamer’s life, his works and his literary 

personality; his above mentioned three short story collections devoted to 

children who are the assurance of the future will be discusssed. Also through 

analyzing these stories we consider that the opportunity of seeing values which 

are tried to be imposed upon children in Syria, especially in Zakaria Tamer’s 

works, will be found. 

Keywords: Zakaria Tamer, Story, Arab, Children. 

Structured Abstract 

Zakaria Tamer, known as a author, journalist and short story writer, was 

born in Syria in 1931. Leaving his education life in the middle, Tâmir has 

worked in an iron factory for more than twelve years, meanwhile he has been 

constantly reading and improving himself. He started writing his first story for 

adults in 1956. He started writing his first story for children since 1968. Despite 

this, soon more than one hundred and fifty children's stories were written. He 

held various positions in some newspapers and ministries and continued his 

writing activities in various magazines. He has also received many awards for 

his work in the field of literature. His stories have been translated and published 

in English, German, French, Russian, Italian, Spanish, Bulgarian and Serbian. 

Researches and master's and doctoral theses have been prepared in many Arab 

and European Universities regarding these stories. 

Looking at the stories of Tâmir, it is seen that he generally preferred 

symbolism. The style of the author, who prefers to use the language of the story, 

is fluent, free from compulsion and close to the daily spoken language. In his 

stories, he reveals his personal experiences and his accumulated knowledges. 

Generally, in his stories, he has dealt with Arab people in the Syrian region. 

He expressed the suffering arising from material and spiritual deprivation, 

longing for a world full of logic and justice. He boldly expressed the bitter facts, 

distortions, economic and social troubles in the Arab society, and the 

inseparable interactions of individual-social relations, sarcastically, brutally and 
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without prioritizing the solution. He did not offer solutions, but revealed the 

problems that led people to think deeply. He was exposed to many discussions 

and criticisms about the style and method he used. 

The themes in the children's story collection named “Limâzâ sekete’n-

nehr”, which are among the three important short story collections of Tamer, 

which are discussed in our study, are generally; solidarity, love; homeland, 

mother, love of reading boks and freedom. It also appears to call for avoiding 

bad habits and temper, such as smoking, laziness, cowardice, wannabe and 

arrogance. While making these suggestions, the author did not hesitate to 

provide educational information. The message given was generally given 

clearly, clearly and understandably, and sometimes even from the mouths of the 

heroes. 

The themes, which are written in the author's collection of "Kâleti'l-verde 

li's-sunûnû", which are composed of nineteen different stories, are intended to 

give children good temper and behavior and generally love for school and 

encouragement to school, criticism to authority, sense of responsibility, unity 

and solidarity, truthfulness, avoidance of self-conceit, freedom and 

independence. 

In his collection including twenty short stories, titled “Nasâih Muhmele”, 

which he wrote for addressing children aged eight and over; themes consisting 

of good temper and behavior such as responsibility, freedom, and appreciation 

have come to the forefront in addition to themes consisting of bad temper and 

behavior such as self, anger, laziness and pride. 

When looking at the three collections for children in general, it is seen that 

the stories are generally processed in the style of fables and most of the heroes 

are chosen from animals due to the feature of the fab. 

Tamer has intensely uploaded human features to animals or lifeless beings, 

by making them talk he has referred to the art of personification and intak. Thus, 

he made the stories even more attractive and fun for children. 

Besides being very clear, understandable and simple, his depictions are 

well suited to the level of children and they will not have difficulty in 

understanding. 

As a language, he did not include in the stories the words that are described 

as slang language (local Arabic) in which the people speak daily and completely 

used the words in formal Arabic. In general, he used understandable, simple and 

plain language suitable for the level of children. 
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It is noteworthy in the stories that the imagination of the author is quite 

wide. It is seen that he thinks like a child and tries to consider the dreams that 

they can establish as a subject. 

At the end of each story, a moral lesson was taught as a feature of the fable 

style. The messages given in some stories were not explicitly given, or the 

message to be given is difficult to understand and prompted the child to think. 

As another feature of the fab, stories contain didactic purposes and messages 

suitable for these purposes. Messages given to children contain messages such 

as goodwill, positive behavior, solidarity, freedom and avoiding bad behaviors 

in order to give them moral values. 

In his stories, he dealt with social, political and educational matters in 

general, didn’t pass without mentioning the rulers. He discussed the ignorance 

of the kings, the fear of the people against authority, and that they were trying 

to deceive the kings because of the pressure they saw from them. 

Another point that attracts attention; is that the author does not include any 

religious items in his stories. He wanted to add value to the reader in a moral 

sense without addressing religious values, showed the wrong and right, arose 

awareness towards/of good and bad habits, encouraged goodness, good morality 

and helpfulness, wanted to express the value of homeland and freedom, also 

wanted the person to love whatever he / she had and not to be wannabe. He also 

tried to help them avoid evil habits and behavior, in other words, he wanted 

young people who would become parents, teachers, lawyers and even 

administrators of the future to grow up as helpful individuals and with good 

morality, not to be arrogant, not to have an eye on other things and also not to 

underestimate people. In the event that they were administrators or etc., he 

asked them not to persecute their people and to be administrators who think of 

their people, not themselves. 

As a result; Zakaria Tamer addressed not only children in Syria but also 

children in the entire Arab world, taking universal values in children's stories. 

Because not only the Syrian people, but anyone who speaks Arabic can read 

these stories and be influenced by their values. With this study, through the short 

stories of Tamer, the opportunity to see on which values the Syrian people grew 

up was obtained.  
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Giriş 

Zekeriya Tâmir, Suriyeli edebiyatçı ve gazeteci olup Suriye halkını ve 

düşünce sistemini yansıtan, yetişkinlere ve çocuklara yönelik birçok öykü 

koleksiyonu bulunmaktadır. Bazı öyküleri Türkçe, İngilizce, Almanca, 

Fransızca, Rusça, İtalyanca, Bulgarca, İspanyolca ve Sırpçaya aktarılmış ve 

bazıları ile ilgili de hem Arap ve Avrupa Üniversitelerinde hem de ülkemizde 

akademik çalışmalar yapılmıştır.  Türkçeye aktarılan ve hakkında çalışma 

yapılan öykülerine bakıldığında bunların yetişkinlere yönelik olduğu 

görülmektedir. Ancak çocuklara yönelik olup onlara değerler aşıladığı 

öykülerine dair bir çalışmaya rastlanmamıştır. Bu da bizi Suriye halkının 

yetiştiği değerleri anlayabilmek adına Tâmir’in bu alandaki çalışmalarını ele 

almaya sevk etmiştir. 

Tâmirin çocuklara yönelik önemli üç öykü koleksiyonu bulunmaktadır. 

Bunlar; “Limâzâ sekete’n-nehr”, “Kâleti’l-verde li’s-sunûnû” ve “Nasâih 

Muhmele”’dir. 

Bu üç koleksiyonda toplam doksan öykü bulunmaktadır. Tâmir, bu öyküler 

aracılığıyla genelde Arap halkı özelde de Suriye halkına ahlaki değerler 

aşılamaya çalışmıştır. Biz bu çalışmamızda kısaca Tâmir’in hayatına, eserlerine 

ve edebi kişiliğine yer verdikten sonra zikrettiğimiz koleksiyonları tek tek 

teknik açıdan ele alıp aşılamak istediği ahlaki değerlerin, vermek istediği 

mesajların, işlediği temaların neler olduğu gibi sorulara cevap aramaya 

çalışacağız.  

1. Hayatı  

Edebiyatçı, gazeteci ve kısa öykü yazarı olan Zekeriya Tâmir, 1931 yılında 

Suriye’nin Şam şehrinin el-Bahsa ilçesinde dünyaya gelmiştir. 1944 yılında 

ilköğretimi bitirdikten sonra eğitim hayatına devam edememiştir.  

Eğitim hayatını yarıda bırakan Tâmir, farklı işlerde işçi pozisyonunda 

çalışmış ve sevdiği bir alan olan demircilikte karar kılmıştır.  On iki yıldan fazla 

bir süre demir fabrikasında çalışmış, bu arada da kendini yetiştirmekten geri 

kalmamış ve sürekli okumalar yapmıştır.   

Suriye Komünist Partisi’ne üye olan Tâmir, partide kültürlü kişiler ve bazı 

edebiyatçılar ile tanışıp kaynaşmıştır. Partinin çekirdek kadroları arasında yer 

almasının Suriye Yazarlar Birliği’nin ve Arap Yazarlar Birliği’nin kuruluşunda 

rol almasında büyük bir etkisi olmuştur. İlk öyküsünü 1956 yılında yayımlamış 

ve yine aynı yıl gazetecilik alanına girmiştir. Bu dönemlerde partiden kovulmuş 

ve bunun akabinde bazı gazeteler ile bakanlıklarda çeşitli görevlerde 

bulunmuştur.   
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1981’de Londra’ya yerleşen Tâmir, burada “ed-Dustûr” dergisinde edebi 

ürünlerini ve siyaset alanındaki düşüncelerini aktarma faaliyetlerini 

sürdürmüştür. Daha sonra “Mecelletu’t-Tedâmûn”’da ve “Mecelletu’n-

Nâkid”’de çalışmalarına devam etmiştir.  

Tâmir, edebiyat sahasındaki çalışmalarından dolayı birçok ödül almıştır. 

Bunlar; 2000 yılında Cumhurbaşkanı Beşşâr el-Esed Devlet, 2001 yılında 

Sultan el-‘Avîs Kültür ve Edebiyat, 2009 yılında da Miterabulyos el-Mâcidî b. 

Zâhir Arap Edebiyat ve ayrıca Kahire buluşmaları kısa hikâye ödülleridir.  

Evli ve iki çocuğu olan yazar yaşamını İngiltere’de sürdürmekte olup 

birçok Arap dergi ve gazetesinde edebiyat ile siyaset alanında yazılar yazmaya 

devam etmektedir.  

2.Eserleri 

Yetişkinlere yönelik ilk öyküsünü 1956 yılında yazmaya başlayan yazar, 

çocuklara yönelik olanları da 1968 yılından itibaren kaleme almaya başlamıştır. 

Öykülerinin çoğunu yetişkinlere yönelik olanlar oluşturmakla beraber yüz elliyi 

aşkın çocuk öyküsü de mevcuttur.  

Yetişkinlere dair öykü koleksiyonları:   

-Sahîlu’l-cevâdi’l-ebyad, Dâru Mecelleti’ş-şi‘r, Beyrut, (1960). 

-Rabî‘ fi’r-ramâd, Mektebetu’n-Nûrî, Dimaşk, (1963).  

-er-Ra‘d, Mektebetu’n-Nûrî, Dimaşk, (1970).  

-Dimaşku’l-harâik, İttihâdu’l-Kuttâbi’l-‘Arab, Dimaşk, (1973). 

-en-Numûr fî’l-yevmi’l-‘âşir, (1978).  

-Nidâ’u-Nûh, Riad el-Rayyes Books Ltd. Londra, (1994). 

-Senedhak, Riad el-Rayyes Books Ltd. Londra, (1998). 

-Uf !, (1998). 

-el-Husrum, (1998). 

-Teksîru rukeb, Riad el-Rayyes Books Ltd. Londra, (2002). 

-el-Kunfuz, Daru Riyâd er-Rayyes, (2004).  

Zikrettiğimiz eserler dışında bir de “Hicâ’u’l-katîl likâtilih” (1973) adlı 

kısa makalelerden oluşan bir kitabı bulunmaktadır.  

Yazarın öyküleri hakkında birçok Arap ve Avrupa Üniversitesinde 

araştırmalar yapılmış, yüksek lisans ile doktora tezleri hazırlanmış ve 

Türkiye’de de bir takım akademik çalışmalar yapılmıştır.  
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Öyküleri İngilizce, Almanca, Fransızca, Rusça, İtalyanca, Bulgarca, 

İspanyolca ve Sırpçaya tercüme edilip yayımlanmıştır.  Yazarın bütün eserleri 

Londra’da bulunan Riad el-Rayyes Books yayınevi tarafından seri olarak 

yayımlanmaya devam etmektedir.   

Yazarın bilinen ulaşabildiğimiz çocuk öyküleri ise şunlardır: 

-Limâzâ sekete’n-nehr, Kâleti’l-verde li’s-sunûnû, Bilâdu’l-erânib, el-

Cerâd fi’l-medîne, Kıssa li’l-etfâl, Nasâih muhmele. 

Bunlar dışında Dâru’l-Hadâik, Dâru’l-Asâle Dâru Samîr ve Dâru’l-Âdâb 

tarafından yayımlanan yine çocuklara yönelik mini öyküleri de bulunmaktadır.  

3.Edebi Kişiliği 

Zekeriya Tâmir edebiyata ve hikâyeye bakış açısını şöyle ifade etmektedir: 

“…ben, kısa hikâyeye aşığım. Bu kolayca ortadan kalkacak bir durum 

değil. Yazma aşkının kökleri damarlarıma kadar işlemiş.”  

“Beni şu anda en çok ilgilendiren husus, okuyucuya zevk verecek çok kısa 

ve basit hikâyeler yazmak. Zevk vermeyen edebiyat çekilemez.”   

“Kim beni ve dünyamı tanımak isterse, ben ve dünyam, ikimizde, (ikimiz 

de) hikâye kitaplarındayız.”   

Yukarıdaki ifadelerde görüldüğü üzere yazar kendini hikâye aşığı, zevkli 

kısa ve basit hikâyeler yazmak isteyen biri olarak nitelendirmektedir. Ayrıca 

hikâyelerinin kendisinin iç dünyasını yansıttığını ifade etmektedir. Gerçekten 

de Tâmir’in hikâyelerine bakıldığında onların gerçek hayatının yansıması 

olduğu ve onlarda gençlik yıllarında okuduğu Franz Kafka (1883-1924), Albert 

Camus (1913-1960) ve Jean Paul Sartre gibi yazarların etkisinin olduğu 

görülmektedir.   

Tâmir, öykülerinde genel olarak sembolizm akımını işlemiş olup, 

kullanmış olduğu üslup akıcı, zorlamalardan uzak ve günlük konuşma diline 

yakındır. Öykülerinde samimiyetle şahsiyetini, şahsi tecrübelerini ve hayat 

mücadelesinde kazanmış olduğu birikimlerini okuyucuya sunar.  

İlk dönemlerinden bu yana yeni öykü dilini kullanmayı tercih etmiş ve 

kendinden önceki yazarların ele almadığı öyküsel ayrıntıları ele almıştır. Ellili 

yılların ortalarına doğru yeni edebiyatın izlerine ulaşmayı başarabilmiştir. 

Kitapları da genel olarak yazarın sahip olduğu yeteneğin ve kazanmış olduğu 

deneyimin özünü yansıtmaktadır.  

Öykülerini içinde mevcut olan cevheri azim ve sabırla ortaya çıkaran 

şekilci bir ruh tarzıyla yazmaktadır. Genellikle çocuklara yönelik öykülerini 

yetişkinlere yönelik olanlardan farklı olarak milli yapıdan ve alışılagelmiş 
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hikâye yapısından uzak kendine özgü bir tarzda işlemektedir. Genel olarak 

bütün insanlardan değil Suriye bölgesi Arap insanından bahseder. Maddi ve 

manevi yoksunluktan, iyiliğe ulaştıran, mantık ve adaletle dolu bir dünya 

hayatına duyulan özlemden kaynaklanan acıları dile getirir. Arap toplumunda 

var olan acı gerçekleri, çarpıklıkları, ekonomik ve sosyal anlamdaki sıkıntıları, 

bireysel-toplumsal ilişkilerin birbirinden ayrılmayan etkileşimlerini alaycı, 

acımasız ve çözümü ön plana almadan cesaretle dile getirip işlemiştir. Çözüme 

ulaştıracak yolları sunmamış ancak insanları derin düşüncelere sevk eden 

problemleri gözler önüne sermiştir.  

Tâmir ilk edebi ürünlerini ortaya koyduğu zamanlarda çeşitli eleştirilerin 

hedefi olmuş ve eleştirmenler, 50’li ve 60’lı yıllardaki klasik hikâye anlayışını 

alt üst ettiğini düşündükleri üslubunu yadırgayıp eserlerini eleştirirken de 

“Hikâye olarak nitelendirilmeyecek bir şey” ifadesine yer vermişlerdir. Modern 

Arap edebiyatının en büyük eleştirmenlerinden biri olan Nâzik el-Melâike de 

bu eleştirenlerin başında gelmektedir.  

Zekeriya Tâmir, çocuk öyküleri alanına yönelmesi, çocuklara bakış açısı 

ve genel olarak öykülerinde ele aldığı konuları kısaca şöyle ifade etmiştir: 

“Haziran savaşı sonrasında gerçeğe olan bağım daha da artıp şiddetlendi. 

Çocuklara çok farklı bir şekilde bakmaya başladım. Onlar, gelecekte 

kendilerinden kötü niyetli düşmana karşı koyması istenen nesildir. Bu yüzden 

onlara değişimde ve onu korumada bilinç, meydan okuma iradesi ve derin istek 

aşılanmalıdır. Özgürlük, adalet ve mutluluk yolunda kendilerini feda edebilen 

bir nesil olmalıdırlar.”   

“Çocuklar için yüzden fazla hikâye yazdım. Bu hikâyeler farklı konuları 

ele almaktadır. Bu hikâyelerde çocuğun benimsemesini önemsediğim değerleri 

somutlaştırmaya çalıştım. Çocuğa içinde yaşadığı acımasız dünyaya- etrafına 

dostun ve düşmanın kim olduğunu keşfetmesini sağlayan gözlerle- bakma 

imkânı veren küçük bir alan sağlamaya çalıştım. Ayrıca bu hikâyeler 

aracılığıyla çocuklara dilimiz olan fasih Arapçayı sevdirmeye, akıllarına ve 

kalplerine hitap eden edebiyattan tat alma güçlerini geliştirmeye ve kendilerine 

uygun sanat düzeyine ulaşmalarına katkı sağlamaya çalıştım.”  

4.“Limâzâ sekete’n-nehr” adlı Öykü Koleksiyonu 

Elli bir öyküden oluşan kitapta, öykülerin sayfa sayıları 1-5 arasında 

değişmektedir. Kitap adını içerisinde geçen bir öyküden almış olup, kitap 

seviyesi itibariyle 9-12 yaş arası çocuklara yöneliktir. Her öykü konuya uygun 

görsellerle renklendirilerek verilmiştir. Öykülerin neredeyse tamamı -med 

harfleri hariç- harekelendirilmiştir. 

“Limâzâ sekete’n-nehr” adlı öykü koleksiyonundaki öykü başlıklarının, 

genel olarak koleksiyon içerisinde yer alan kahramanlardan seçildiği 
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görülmektedir. Gayet basit ve anlaşılır olan bu başlıklar okuyucuya içerisinde 

hangi kahraman ya da kahramanların yer alabileceğini tahmin etme fırsatı 

sağlamaktadır.  

 Öykülerin kahramanlarına bakıldığında, kahramanların genel olarak 

hayvanlardan seçildiği ve aynı kahramanların birkaç kez ya da birçok kere farklı 

öykülerde de yer aldığı görülmektedir. Genelde seçilen kahramanlar ise, gül, 

güneş, kral, nehir, ağaç, bulut, kedi, serçe, top, adam, polis, tavşan, horoz, karga, 

kuzu, çocuklar, bülbül, şehir halkı, eşek, küçük çocuk ve küçük kızdır. 

Kahramanlara da genel olarak küçük ve yaşlı sıfatları yüklenmiştir. Yaşlı kişiler 

seçilerek yaşça büyük olan kişilerin tecrübeli olduğunun ve sözlerine itibar 

edilmesi gerektiğinin vurgulanmak istendiği anlaşılmaktadır. 

Öykülerden, öykülerin genel özelliği itibariyle zaman mefhumunun yazar 

için çok da önemli olmadığı anlaşılmaktadır. Zira genellikle çoğu öyküsünde 

zaman zikredilmemiştir. Zaman zikredildiğinde ise genellikle yaz-kış, eski 

zamanlarda ve günlerden bir gün gibi genel zaman mefhumlarının tercih 

edildiği görülmektedir: 

“Eski zamanlarda nehir konuşabiliyordu…”  

Öykülerin gidişatına bakıldığında yaşanan olayların genellikle kısa bir süre 

içinde geçtiği anlaşılmaktadır. 

Genel itibariyle öykülerin yaşandığı mekânlara bakıldığında, zamanda 

olduğu gibi mekânın da açıkça belirtilmediği ve yazar için zaman gibi mekân 

mefhumunun da çok önemli olmadığı anlaşılmaktadır. Ancak öykülerin 

gidişatından ve içinde yer alan bazı ifadelerden olayın tam olarak nerede geçtiği 

tahmin edilebilmektedir. Açıkça mekânın belirtilmediği öykülerinin çoğunun 

orman gibi açık mekânlarda geçtiği anlaşılmaktadır. Açıkça mekânın belirtildiği 

öykülerde ise genel itibariyle olaylar nehir, orman, ev, çöl ve sarayda 

geçmektedir: 

“Nehirde yaşayan iki balık vardı. Birinin yaşı büyük diğerinin küçüktü.”  

Öykülerin tamamında anlatıcı üçüncü tekil şahıs olup neredeyse tamamı 

gözlemci figürün bakış açısıyla anlatılmış ve bazı yerlerde ise ilahi bakış açısına 

yer verilmiştir. 

Gözlemci figürün bakış açısına örnek olarak; 

“Safâ’ mutlu bir şekilde kanatlarını çırpan serçeye baktı.”  

İlahi bakış açısına örnek olarak; 

“O sırada bülbül kanatlarını sevdiğini hisseti. Yeryüzündeki tüm arabalar 

verilse de kanatlarından asla vazgeçmeyecekti.”  



ŞABAN/KİLCİ 

 

NÜSHA, 2020; (51): 197-214 
 

206 

Öykülerde yer alan tekniklere bakıldığında diyalog tekniği ağırlıkta 

kullanılmış olup anlatma tekniğine ve az olmakla birlikte iç monolog tekniğine 

başvurulmuştur.  

Diyalog tekniğine örnek olarak; 

“Küçük kedi acıktı ve ağlayarak annesine: “Ben açım.”. dedi.” 

“Bunun üzerine annesi üzgün bir şekilde: Ne yapayım? Pazarda ucuz 

ekmek yok, Et de ekmekten daha pahalı.”  

Anlatma tekniğine örnek olarak; 

“Yaşlı köpek caddelerin birinde dolaşıyordu. Birden ağlayan küçük bir 

kedi gördü ve ona acıdı.”  

İç monolog tekniğine örnek olarak; 

“Kirpi kendi kendine dedi ki: Ağaçtan ayrılıp arkadaşlarımı kurtarmaya 

gidersem sel aniden gelir ve boğulurum.”  

 Betimleme (tasvir), teşhis ve intak (konuşturma) sanatları kullanılmıştır. 

Sırasıyla bu sanatların kullanıldığı örnekleri aktaralım: 

“Küçük kedi mutlu bir şekilde oynuyordu. Yeşil ağacı seven adamlar 

toprağı sürüyorlar ve buğday tanelerini saçıyorlardı.”  

“Horoz, kargayı küçümseyerek ona çevik vücudu ve kırmızı ibiği ile 

övünerek baktı.”  

“Soba ev halkının kendisinden sevgiyle bahsettiğini duydu...” ve “Soba 

sevindi…”  

“Serçe dedi ki: Ağlamana gerek yok. Seni evine götüreceğim.”  

Genel olarak öykülerde yaşça büyük olanların sözleri önem arz etmektedir. 

Az olmakla birlikte ahmak gibi bazı hoş olmayan sözlere de yer verilmiştir. Asıl 

önemli olan mesajın okuyucuya ulaşmasıdır.  

Öykü koleksiyonu, genel olarak değerlendirildiğinde çocukların 

sıkılmadan zevkle okuyabileceği basit ve anlaşılır bir dille kaleme alınmıştır. 

Verilen mesajlar genelde anlaşılır olmakla birlikte öykülerin uzun olmaması ve 

her öyküde farklı bir konuya başlanması öykünün bütünlüğüne renk katmıştır. 

Öykülerde işlenen temalar genel itibariyle; yardımlaşma, sevgi; vatan 

sevgisi, anne sevgisi, kitap okuma sevgisi, özgürlüktür. Ayrıca sigara, 

tembellik, korkaklık, özenti ve kibirlilik gibi kötü alışkanlık ve huylardan uzak 

durmaya da çağrıda bulunduğu görülmektedir. Yazar, bu telkinlerde bulunurken 

eğitsel bilgi vermekten de geri kalmamıştır. 
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Verilen mesaj genelde gayet açık, net ve anlaşılır bir şekilde hatta kimi 

zaman da kahramanların ağzından verilmiştir. Bazı öykülerindeki mesajların ise 

çocuklar tarafından kavranmasının güç olabileceği düşünülmektedir. Genelde 

öykülerin hayal gücüne dayalı olduğu görülmektedir. 

5.“Kâleti’l-verde li’s-sunûnû” adlı Öykü Koleksiyonu 

Kırk beş sayfadan oluşan kitapta on dokuz öykü yer almaktadır. Adını ise 

içerinde yer alan bir öyküden almıştır. 9-10 yaş arası çocuklara hitap etmektedir.  

Hemen hemen her öykünün başında öykülere uygun görsellere yer verilmiştir. 

el-Mevkıfu’l-edebî’de yer alan makaleye göre Tâmir, bu koleksiyonunda 

harfler ve kelimeler aracılığıyla çocukları, sevgiyle süslenmiş, bilinçle dolu ve 

değerlerle ışık saçan bir dünyaya götürmektedir.  

“Kâleti’l-verde li’s-sunûnû” adlı öykü koleksiyonundaki on dokuz öykü 

başlığının neredeyse tamamı bir önceki koleksiyonda olduğu gibi öykülerin 

içerisinde yer alan kahramanlarla ilgili ipuçları içerip, sade ve yalın başlıklar 

olarak kendini göstermektedir. 

Bu koleksiyonda da kahramanlar genelde hayvanlardan seçilmiştir. 

Kahramanlardan kedi, karga, fare, at, eşek, anne, küçük kız ve adam 

karakterlerinin ise birden fazla öyküde kullanıldığı görülmektedir. 

Kahramanlara açıkça sıfat yüklediğinde küçük sıfatını tercih etmesi dikkati 

çekmektedir. Bu da çocukların küçük olmaları hasebiyle kendilerini 

kahramanların yerine koymalarına fırsat sağlayacak bir yöndür. 

Öykülerde zamana bakıldığında bir önceki koleksiyonla 

karşılaştırdığımızda önceki koleksiyonda çoğu öyküde zamanın zikredilmemiş 

olduğunu ancak bu koleksiyondaki öykülerin yarısında zamanın belirtilmiş ve 

bu belirtilen zamanların ise genelde bir gün ya da günlerden bir gün şeklinde 

ifade edilmiş olduğunu görmekteyiz.  

“Günlerden bir gün yaşlı bir kediyle karşılaştı.”  

Mekân ise önceki koleksiyonun aksine çoğu öyküde belirtilmiş olup bu 

belirtilen mekânlar, çoğunlukla açık mekânlardır. Bu belirtilen mekânlardan 

orman, cadde, şehir ve ev mekânlarının birden fazla öyküde kullanıldığı 

görülmektedir. Mekânın açıkça belirtilmediği öykülerde ise öykülerin 

gidişatından ve öyküde yer alan kahramanlardan bu öykülerin açık mekânlarda 

geçtiği anlaşılmaktadır. 

Mekâna örnek olarak; 

“Bir tilki ormanda yaşıyor ve kurnazlığıyla çok övünüyordu.”  
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Bu koleksiyonda ilk koleksiyonda olduğu gibi anlatıcı olarak üçüncü tekil 

şahıs tercih edilmiş olup gözlemci bakış açısı hâkimdir.  

“Yaşlı kedi dedi ki: “Mutlu yaşamak istersen gerçekleşmesi mümkün 

olmayan şeyleri isteme.”  

Teknik olarak da diyalog ağırlıkta olup az da olsa anlatma tekniğine de yer 

verilmiştir. 

Diyalog tekniğine örnek olarak; 

“Horoz dedi ki: “Ben çalışmak istiyorum.” 

“Adam dedi ki: “Öyleyse benim yanımda çalışacaksın ve açlıktan 

kurtulacaksın.” 

Anlatma tekniğine örnek olarak; 

“Karga ve baykuş bir ormanda yaşayan iki arkadaşlardı. Bir gün bir ağacın 

dalına konup ormanın hayvanlarıyla dalga geçmeye başladılar.”  

İç monolog tekniğine ise sadece üç öyküde yer verilmiştir.  

“Eşek kendi kendine dedi ki: “Çok güçlü olduğumu ispatladığımda saygın 

olacağım.”  

Kahramanların çoğunun hayvanlardan seçilmesi hasebiyle de teşhis ve 

intak sanatlarına oldukça fazla başvurulmuştur. 

“Horoz utandı ve karıncadan uzaklaştı.”  

“Karga dedi ki:Dedemin nasihatini hatırladığım için güldüm.”  

Tasvirler ise genelde açıklayıcı ve kısa bir şekilde kullanılmıştır.  

“Eşek kapısı ve pencereleri demir parmaklıklarla kaplı bir odaya 

hapsedildi.”  

İşlenen temalar ise çocuklara güzel huy ve davranışlar kazandırma amaçlı 

olup genel olarak okul sevgisi ve okula teşvik, otoriteye eleştiri, sorumluluk 

bilinci, birlik-beraberlik ve dayanışma, doğru sözlülük, kendini beğenmişlikten 

kaçınma ile özgürlük ve bağımsızlıktır.  

6.“Nasâih muhmele” adlı Öykü Koleksiyonu 

Kitap sekiz yaş ve üzeri çocuklara hitap etmekte olup kitabın içerisinde 

yirmi öykü yer almaktadır.  Öykülerin hepsi bir sayfa olup içeriğe uygun görsel 

verilerek okuyucuya sunulmuştur. Gerekli görülen yerler ise harekelendirilerek 

anlaşılmasında kolaylık sağlanmak istenmiştir. 

Bu koleksiyondaki kahramanlara bakıldığında kahramanların neredeyse 

tamamının kedi, serçe, inek, kuzu, horoz gibi hayvanlardan seçildiği 



ŞABAN/KİLCİ 

 

 
NÜSHA, 2020; (51): 197-214    

 
 

209 

görülmektedir. Kahramanlara yüklenen sıfatlara bakıldığında da küçük, büyük 

ve anne gibi sıfatların tercih edildiği görülmektedir. 

Zaman kavramı neredeyse çoğu öyküde belirtilmemiş belirtilenlerde ise 

çok net zaman ifadeleri yer almamakla beraber “bir gün”, “bir saat” gibi ifadeler 

kullanılmıştır.  

“Bir gün anıran eşeğin başına kondu.”  

Ancak öyküler mesaj odaklı olduğundan zaman kavramı zannımızca çok 

da önem arz etmemektedir. 

Mekân kavramına baktığımızda çoğunlukla mekân açıkça belirtilmemiş 

olup öykülerin içeriğinden açık mekânlarda geçtiği anlaşılmaktadır. Mekânlar 

açıkça belirtildiğinde ise açık mekânlar tercih edildiği ve bunların da nehir ve 

tarla gibi mekânlar olduğu görülmektedir. 

Mekâna örnek olarak; 

“Timsah nehrin içinden, ağaçtan ağaca sıçrayarak uçan küçük şahine 

baktı.” 

İstisnasız tüm öykülerde anlatıcı tipi üçüncü tekil şahıs olup, çoğunlukla 

da yazar öyküyü kahramanların iç dünyalarına girmeden gözlemci bakış açısı 

ile küçük okuyucuya sunmuştur. Anlatma tekniği öykülerin tümünde 

kullanılmış olup diyalog tekniğine de sadece iki öyküde yer verilmemiştir.  

Diyalog tekniğine örnek olarak;  

“Birinci tavuk ikinci tavuğa dedi ki: “Son sürat koşacağız kim geçerse o en 

zekidir.” 

“İkinci tavuk dedi ki: “Koşmanın beden gücüyle alakası var zekâyla 

alakası yok.”  

Anlatma tekniğine örnek olarak: 

“Küçük baykuş şahin ve kartalla rekabet etmeye çalıştı ancak şahin gibi 

hızlı uçamadığını ve kartal gibi güçlü olmadığını fark etti.”  

İç monolog tekniği ise bu koleksiyonda hiç kullanılmamıştır. 

Kahramanların çoğunun hayvan olmasından ötürü teşhis ve intak sanatlarına 

başvurulmuş, kısa ve öz tasvirlerle de öykülere renk katıldığı görülmüştür. 

Teşhise örnek olarak; 

“Küçük güvercin susadığı için çocuktan biraz su istedi.”  

İntaka örnek olarak; 
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“Küçük baykuş annesine sordu: “Yeryüzünde benim sesimden daha güzel 

bir ses var mı?”  

Tasvire örnek olarak ise;  

“Küçük baykuş yeşil gökyüzünde mutlu bir şekilde annesini ve yuvasını 

bulduğunu hayal ederek uçtu.”  

İşlenen temalara bakıldığında ise benlik; öfke, tembellik ve gurur gibi kötü 

huy ve davranışlardan oluşan temalar ile sorumluluk, özgürlük, değer bilme gibi 

iyi huy ve davranışlardan oluşan temalar çocukların hayatlarına yön verecek 

düzeyde ele alınmıştır. 

Genel Değerlendirme 

“Limâzâ sekete’n-nehr”, “Kâleti’l-verde li’s-sunûnû” ve “Nasâih 

muhmele” adlı üç öykü koleksiyonunu genel olarak değerlendirdiğimizde 

öykülerin genel olarak fabl tarzı işlendiği ve fablın özelliği gereği de 

kahramanların çoğunun hayvanlardan seçildiği görülmektedir. 

Koleksiyonlarında Lafonteine ile Kelile ve Dimne’de yer alan eşek, tilki, horoz, 

fare, kedi, karga, baykuş vb. gibi kahramanlar kullanılmıştır. Bu anlamda 

yazarın seçtiği hayvanların, üç koleksiyonda da benzerlik gösterdiği 

görülmektedir. Nitekim kedi, eşek, serçe, horoz, tavşan, karga, balık, baykuş, 

anne, çocuk ve yönetici (kral ya da hükümdar vasfında) gibi karakterler üç 

koleksiyonda da kendini göstermektedir. Öte yandan yazar, çocukların günlük 

hayatta karşılarına çıkabilecek, aslında çok da uzak olmadıkları hayvanları 

karakter olarak seçerek öykü boyunca adeta karakterler ve çocuklar arasında bir 

arkadaşlık bağı kurmuştur. Belki de hayvanlara yüklediği özellikler vasıtası ile 

de çocukların o hayvanlara karşı sevgi beslemelerine vesile olmuştur. Yazar, 

hayvan karakterleri ile insan karakterlerini bağdaştırarak sembolize etmiş ve 

okuyucuya sunmuştur. Bu anlamda yazarın karakter seçimi dikkat çekmektedir. 

Zira hayvan yerine insan seçseydi çocuklar için bu kadar cezbedici 

olmayabilirdi. Kahramanların tasvirlerine bakıldığında detaya inilmemiş genel 

hatlarıyla okuyucuya sunulmuştur. Genelde kahramana açıkça sıfat verildiğinde 

bunlar küçük ve büyük gibi birkaç sıfatla sınırlı kalmıştır. Öyle ki “küçük” sıfatı 

verildiğinde çocukların o kahramanı kendilerine yakın hissetmeleri sağlanıp 

çocukların kendilerini onun yerine koymalarına fırsat verilmiştir. Yine “büyük” 

sıfatı kullanılarak da çocukların tecrübe sahibi olmaları hasebiyle büyüklerinin 

nasihatlerini dinlemeleri ve onlara itibar etmeleri gerektiği gibi fikirler 

aşılanmaya çalışılmıştır. 

Öykülerindeki zaman ve mekân kavramına bakıldığında bunların çok da 

önem arz etmediği görülmektedir. Bunun sebebinin ise, Tâmir’in bunlardan 

ziyade mesaja odaklanmasından kaynaklandığı söylenebilir. Zamanı 

belirttiğinde genelde “günlerden bir gün” tarzında ifade etmiştir. Mekânı 

belirttiğinde ise orman, nehir ve tarla gibi hayvanların yaşam koşullarına uygun 
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açık ve geniş mekânları tercih ederek günümüz çocuklarını betonlaşmış binalar 

arasından doğal mekânlara götürmeyi başarabilmiştir.  

Yazar, anlatıcı tipi seçiminde bazen kahramanların iç dünyalarına girerek 

olayları ilahi bakış açısıyla okuyucuya sunmuş olsa da çoğunlukla olaya 

müdahil olmayıp gözlemci bakış açısıyla üçüncü tekil şahsın ağzından 

sunmuştur. Böylece okuyucuya düşünüp kendince çıkarımda bulunma fırsatı 

vermiştir. 

Öykülerde ağırlıklı olarak anlatım tekniklerinden gözlemci bakış açısına 

uygun olan diyalog tekniği tercih edilmiştir. Bu sayede öyküler, okuyucunun 

sıkılmasına fırsat verilmeden akıcı bir üslupla aktarılmıştır. Öykülerin 

genelinde olmasa da özellikle giriş ve sonuç kısımlarında anlatma tekniğine de 

en az diyalog tekniği kadar yer verilmiştir. İlk iki koleksiyonda iç monolog 

tekniği yok denebilecek kadar az derecede kullanılmıştır. Yazarın bu tekniği 

kullanmayı çok az tercih etme sebebi ise, kahramanların duygu ve düşüncelerini 

okuyucunun kendisinin anlamasını sağlamak istediğinden kaynaklanabilir. 

Yazar, yoğun bir şekilde hayvanlara ya da cansız varlıklara insana özgü 

özellikler yükleyip onları kurguladığı öykülerde konuşturarak teşhis ve intak 

sanatına başvurmuştur. Nitekim yazarın bu seçimi, öyküleri çocuklar için daha 

da cazip ve eğlenceli hale getirmiştir. 

Yazar, tasvirlerini gayet sade, anlaşılır ve basit olmasının yanı sıra 

çocukların seviyesine gayet uygun ve onları zorlamayacak şekilde yapmıştır. 

Dil olarak öykülerde halkın gündelik olarak konuştuğu ve ammice (yerel 

Arapça) olarak nitelendirilen kelimelere yer verilmeyip tamamen fasih 

kelimelere yer verilmiştir. Genel itibariyle de çocukların seviyesine uygun, 

anlaşılır, basit ve sade bir dil kullanmıştır.  

Yazarın hayal âleminin gayet geniş olduğu, adeta bir çocuk gibi düşünüp 

onların kurabileceği hayalleri bir konu olarak ele almaya çalıştığı 

görülmektedir.  

Yetişkinlere yönelik öykülerinde görülen sembolizm çocuk öykülerinde de 

yoğun olarak kendini göstermiştir. Onun öykülerinde serçe özgürlüğü, güvercin 

masumiyeti, kral ve polis otorite ile gücü, bulut adaleti ve tilki ise kurnazlığı 

sembolize etmektedir. 

Yazar hayal ve kurguda son derece sınırları zorlamış, bazen imkânsıza 

yönelip olayları gerçekmişçesine ele almış ve çocukların seviyesine inmeyi 

başararak onlar gibi düşünebilmiştir. Her öykünün sonunda da fabl tarzının 

özelliği olarak ahlaki bir ders çıkartılır. Bazı öykülerde verilen mesajlar ise 

açıkça verilmemiş ya da verilmek istenilen mesaj zor anlaşılmakta olup çocuğu 
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düşünmeye sevk etmiştir. Yine fablın diğer bir özelliği olarak öyküler didaktik 

amaçlar ve bu amaçlara uygun mesajlar da içermektedir. Çocuklara verilen 

mesajlar onlara ahlaki değerler kazandırmak adına iyi niyet, olumlu davranışlar, 

yardımlaşma, özgürlük ve kötü davranışlardan uzak durmak gibi mesajlar 

içermektedir. Aynı zamanda yazar, öyküleriyle çocukların eğlenerek hoşça 

vakit geçirmesine, hayal gücünün ve dilinin gelişmesine de katkıda 

bulunmaktadır. 

Daha önce de belirttiğimiz gibi ve çocuk öykülerinde de görüldüğü üzere 

Tâmir’e göre okuyucuya zevk verecek kısa öyküler yazmak önemlidir. Zira en 

uzun öyküsü en fazla beş sayfadan oluşmaktadır. Dolayısıyla çocukların 

eğlenerek öğrenmesi, ahlaki değerler kazanması ve iyi ile kötüyü ayırt 

edebilmesi gibi pek çok değer perspektiften ayrılmamış bununla beraber 

öykülerini kısa tutmayı da başarabilmiştir. 

Tâmir’in cümlelerinin kısa, yalın, sade ve anlaşılır olması öykülerini, 

çocukların sıkılmadan okuyabilecekleri koleksiyonlar haline getirmiştir. 

Tâmir, öykülerinde genel itibariyle sosyal, siyasi ve eğitsel konuları 

işlemiştir. Üç koleksiyonda da yöneticilere değinmeden geçmemiş, öykülerinde 

kralların cahilliğini, halkın otoriteye olan korkusunu ve onlardan gördükleri 

baskı sebebiyle de kralları kandırmaya çalıştıklarını konu almıştır. 

Dikkati çeken diğer bir husus ise; yazarın öykülerinde herhangi bir dini 

ögeye yer vermemesidir. Dini değerlere değinmeden ahlaki anlamda okuyucuya 

değer kazandırmak istemiş, yanlışı ve doğruyu göstermiş, iyi ve kötü huyların 

farkına varılmasını sağlamış, iyiliğe, güzel ahlaka ve yardımseverliğe teşvik 

etmiş, vatan ve özgürlüğün kıymetini anlatmak isteyip kişinin kendinde olanı 

sevip özentiye düşmemesini istemiştir. İnsanın içinde olan özellikle de 

çocukların o yaşlarda hissettikleri başkalarına özenme duygusunu işleyip 

özentinin kötü sonuçlarını da göstermiştir. Ayrıca kötü huy ve davranışlardan 

uzak durmalarına yardımcı olmaya çalışmış, kısacası bir gün geleceğin anne-

babası, öğretmeni, avukatı ve hatta idarecisi olacak gençlerin güzel ahlaklı, 

yardımsever, kibirli olmayan ve başka şeylerde gözü olmayan, kimseyi 

küçümsemeyen bireyler olmasını istemiştir. İdareci vs. olmaları durumunda da 

halklarına zulmetmemelerini ve kendilerini değil halklarını düşünen birer 

idareci olmalarını istemiştir. Bazı öykülerinde ise çocuklara o yaşların yani 

çocukluk çağlarının insanın en güzel dönemi olduğu gerçeğini vermeye 

çalışmıştır. 

Son olarak diyebiliriz ki yazar diğer öykülerinin aksine, Arap özellikle de 

Suriye toplumunu işlememiş, çocuklara yönelik öykülerinde halkçı ya da 

milliyetçi görüşlere yer vermemiş, aksine Arapça bilen tüm dünya çocuklarını 

kitle olarak kabul edip onların hayal, duygu ve düşüncelerini, hatalı oldukları 

yönleri ve akabinde de nasıl olmaları gerektiğini işlemiştir. 
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Sonuç 

Bu çalışmada öyküleri Fransızca, Rusça, İngilizce vs. gibi birçok dile 

çevrilen Zekeriya Tâmir’in kısaca hayatı, eserleri ve edebi kişiliğine yer 

verildikten sonra “Limâzâ sekete’n-nehr”, “Kâleti’l-verde li’s-sunûnû” ve 

“Nasâih muhmele” adlı üç öykü koleksiyonu değerlendirilmeye çalışılmıştır. 

Öykülerinde tamamen fasih Arapça kelimeler kullanmayı, onları anlaşılır, basit 

ve sade bir dille yazmayı, onlarda Arap toplumuna özgü halkçılık ya da 

milliyetçilik gibi değerlerden ziyade daha evrensel değerleri ele almayı tercih 

ettiği görülmüştür. Ahlaki anlamda ise okuyucuya sevgi, iyilik, yardımlaşma, 

dürüstlük vb. değerleri aşılamak istediği, ahlaki değerler kazandırmak adına iyi 

niyet, olumlu davranışlar, yardımlaşma, özgürlük ve kötü davranışlardan uzak 

durma gibi mesajlar vermeyi hedeflediği dikkat çekmiştir. Ayrıca genel olarak 

sevgi, eğitim, vatan, özgürlük, bağımsızlık, otoriteye eleştiri, sorumluluk, 

dürüstlük, yardımlaşma, birlik-beraberlik ve dayanışma gibi temaları işlediği 

ortaya çıkmıştır.  

Öykülerinde çocukları hem eğlendirmiş hem de onlara ahlaki ve insani 

değerler kazandırıp bilinçli, sorumluluklarını ve nasıl davranacağını bilen ve iyi 

ile kötüyü kolayca ayırt edip doğruya yönelen nesiller yetiştirmeyi 

hedeflemiştir. 

Sonuç olarak diyebiliriz ki Zekeriya Tâmir çocuk öykülerinde evrensel 

değerleri ele alarak sadece Suriye’deki çocuklara değil bütün Arap 

dünyasındaki çocuklara hitap etmiş olmaktadır. Zira sadece Suriye halkı değil 

Arapça bilen herkes onun bu öykülerini okuyup değerlerinden 

etkilenebilmektedir. Bu çalışmayla Tâmir’in öyküleri üzerinden Suriye halkına 

hangi değerleri aşılamak istediği görülmeye çalışılmıştır. Günümüz Arap 

gençlerini ve yetişkinlerini anlamanın yolu da o değerleri aşılayanların 

kitaplarını incelemekten geçmektedir. Bundan dolayı Arap dünyasında 

çocuklara ve yetişkinlere yönelik öykülerin okunup incelenmesi günümüz Arap 

gençlerini ve yetişkinlerini daha iyi anlayıp onlarla iletişim kurmamızı 

sağlayacaktır. 
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NECİB MAHFÛZ’UN “BEDLETU’L-ESİR (ESİR ÜNİFORMASI)” 

ADLI HİKÂYESİNİN  

TÜRKÇE ÇEVİRİLERİ VE FİLM UYARLAMASI ÜZERİNE BİR 

DEĞERLENDİRME  

(Çeviri Stratejileri ve Çeviri Eşdeğerliliği Açısından) 

Yakup Civelek 

Ercan Baran 

Öz 

İslam/Arap dünyasında Mısırlı romancı Necib Mahfûz,  romanları yanı sıra 

hikâyeleri le de öne çıkan bir yazardır. Ülkemizde de tanınan Mahfûz’un pek 

çok eseri Türkçeye çevrilmiş, hakkında pek çok akademik çalışma yapılmıştır. 

Mahfûz romanlarını toplumsal sorunları esas alarak kurgulamış, siyasal ve 

sosyal mesajlarını sembolik unsurları kullanarak vermeye çalışmıştır.  

Bu çalışmada Hemsu’l-Cunun adlı hikâye koleksiyonundaki Bedletu’l-Esir 

(Esir Üniforması) adlı hikâyesinin dört farklı Türkçe çevirisi, çeviri stratejileri 

ve çeviri eşdeğerliliği açısından ele alınmıştır. Bedletu’l-Esir hikâyesi kimi 

değiştirmelerle 2008 yılında Rami el-Cabiri’nin senaryosu, Amr Ahmed 

Abd’ul-Men’am yönetmenliğinde ve Kültür Bakanlığı desteğiyle 2008 yılında 

Arapça olarak sahneye aktarılan Bedletu’l-Esir adlı film ile mukayese 

edilmiştir. Hikâye ile film arasındaki farklılıklar çalışmada belirtilmiştir. 

Kaynak metnin anlamını hedef dilde aynı oranda aktarma çabası anlamına 

gelen çeviride eşdeğerlik ve çeviride bazı stratejilerin kullanılması başarılı bir 

çeviri için vazgeçilmez unsurların başında yer almaktadır. Edebi metin 

çevirilerinde çevirmen, sadece eşdeğerlilikle de yetinmemeli, kaynak metnin 

mesajını, işlev, üslup, iletişim ve kültürel açılardan hedef dile en doğal biçimde 

aktarabilmelidir. Bu amaçla Necib Mahfûz’un beş çevirisi eşdeğerlilik 

açısından on cümle olarak karşılaştırılmış farklı olan yerler biçimsel ve dinamik 

eşdeğerlilik açısından incelenmiştir. 

Necib Mahfûz Bedletu’l-Esir adlı hikâyesinde çok bilinen toplumsal bir 

sorunu ele almaktadır. Hikâyede, sevdiği kızı elde etmeye çalışan fakir bir 

gencin hayalleri, kızın zengin bir adamın şoförünü sevmesi, fakir gencin de 
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kızın sevgisini kazanmak için şoför gibi güzel giyimli olmaya çalışması ve bu 

uğurda ölmesi anlatılmaktadır.  

Esir Üniforması çevirileri incelendiğinde açıklama, uyarlama ve 

yerlileştirme, ekleme, perspektif kaydırma (yer değiştirme) biçimsel eşdeğerlik, 

dinamiksel eşdeğerlik ve iletişimsel çeviri stratejilerinin başarı ile uygulandığı 

görülmektedir. Çeviriler arasında farklılık olsa da çevirmenler bu stratejileri 

uygulamada büyük ölçüde başarı sağlamışlardır.  

Anahtar kelimeler: Necib Mahfûz, Kısa Hikâye, Bedletu’l-Esir (Esir 

Üniforması), Mısır, Arapça-Türkçe çeviri, Çeviri Stratejileri, Çeviride 

Eşdeğerlilik. 

 

Naguib Mahfouz's Story Towards the “Badlat Al-Asır / Captive 

Uniform” Turkish Translations and an Evaluation On Film Adaptation 

(In Terms of Translation Strategies and Translation Equivalence) 

Abstract 

The first Egyptian novelist, Naguib Mahfouz, who won the Nobel 

Literature award in the Islamic / Arab world, is also a prominent writer with his 

stories. Mahfouz, whose novels and stories have been translated into Turkish 

and many academic studies have been conducted, is also known in our country. 

Many of Mahfouz's novels were scripted and staged in Egypt. Naguib Mahfouz 

edited his novels on the basis of social problems and tried to give his political 

and social messages using symbolic elements. Many of Mahfouz 's novels were 

scripted and staged in Egypt. 

In this study, four different Turkish translations of the story named  “Badlat 

al-Asir  (Captive Uniform)” in the story collection of Hams al-junun ( الجنون   همس ) 

are discussed in terms of translation strategies and translation equivalence. The 

story of “Badlat al-Asir ” was compared to the script of Rami el-Gabiri in 2008, 

under the direction of Amr Ahmed Abd'ul-Men'am and the movie Badlat al-

Asir , which was released in Arabic in 2008 with the support of the Ministry of 

Culture. The differences between the story and the movie are stated in the study. 

Equivalence in translation, which means an effort to transmit the meaning 

of the source text in the target language at the same rate, and the use of some 

strategies in translation are among the indispensable elements for a successful 

translation. In literary text translations, the translator should not only be content 

with equivalence, but should be able to transmit the text of the source text in the 

most natural way in terms of function, style, communication and culture. For 

this purpose, five translations of Naguib Mahfouz were compared as ten 
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sentences in terms of equivalence, and different places were examined in terms 

of formal and dynamic equivalence. 

Naguib Mahfouz deals with a well-known social problem in his story “ 
Badlat al-Asir”. In the story, the dreams of a poor teenager trying to get the girl 

he loves, the girl loves the driver of a rich man, the poor teenager tries to be 

dressed like a driver to win the love of the girl, and she died in this cause. 

When the captive uniform translations are examined, it is seen that 

explanation, adaptation and localization, addition, perspective shift 

(displacement) formal equivalence, dynamical equivalence and communicative 

translation strategies are successfully applied. Although there are differences 

between translations, translators have been successful in implementing these 

strategies. 

Keywords: Naguib Mahfouz, Short Story, Captive Uniform, Egypt, 

Arabic-Turkish translation, Translation Strategies, Translation Equivalence, 

Structured Abstract 

The Egyptian novelist Naguib Mahfouz, who received the first Nobel Prize 

in Literature in the Islamic / Arab world, is a prominent writer with his stories. 

Mahfouz, whose novels and stories have been translated into Turkish and many 

academic studies have been carried out, is also known in our country. Many 

works of Mahfouz were scripted and staged in Egypt. 

Naguib Mahfouz constructed the novels on the basis of social problems 

and tried to give their messages using symbolic elements in consideration of 

their political and social environment. There are generally negative comments 

about Mahfouz 's approach to religious values and clergy. However, when his 

works are analyzed as a whole, it can be understood that he is not negative about 

religion and religious values. He has been interpreted differently by critics, as 

he tries to give his thoughts on religion in a symbolic language through heroes 

of stories and novels. 

Equivalence in translation, which means an effort to transmit the meaning 

of the source text in the same language in the target language, and the use of 

some strategies in translation are among the indispensable elements for a 

successful translation. In literary text translations, the translator should not only 

be content with equivalence, but should be able to transfer the message of the 

source text in the most natural way to the target language in terms of function, 

style, communication and culture. Translation theorists envisaged a number of 

translation strategies such as borrowing, emulation, word-to-word translation, 

displacement, and adaptation. Some theorists have preferred to use concepts 

such as generalization - superlative, privatization - lower meaning, cultural 
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substitution, cultural lending, explanation, subtraction, explanation instead of 

these concepts. There are basic points to be considered in translation, albeit with 

different names. First of all, the translator must know both languages, source 

and target languages well. This will greatly reduce losses in translation. In 

addition, translators should be aware that every text translation is not the same. 

Literary text translations, poetry translations are difficult translations compared 

to other genres. Especially poetry translation is much more difficult. For the 

translation of poems with meter, meter and aesthetics disappear. Therefore, it is 

more possible to convey meaning instead of a full translation of poetry. 

Naguib Mahfouz deals with a well-known social problem in his story 

“Badlat al-Asir -Captive Uniform”. The story deals with the dreams of the poor 

teenager trying to get the girl he loves, the girl loves the driver of a rich man, 

and the poor teenager tries to be dressed like a driver to win the girl's love. The 

author used a symbolic language when choosing the heroes and names of the 

story. A name that means donkey to the main character of the story named 

“jahshah”, a religious symbolic name to the beloved girl “Nabaviyye", the rich 

driver pride, and “al ghurr”, which overlapped in the sense of arrogance. The 

tragic death of the main character at the end of the story points to the romantic 

and emotional aspect of Mahfouz in his works. The author emphasized both 

locality and universality with its event setup and this character. jahshah 's 

thoughts and approach towards the driver urrurr draw attention in terms of 

showing the universal issue, the poor-rich distinction, the poor's view and 

approach to the rich. It is an important social message that captive soldiers are 

willing to stay without clothes for the sake of a cigarette and show that human 

beings can do many things for the sake of their simple and short pleasures. The 

fact that the guard called jahshah, who was supposed to be a prisoner, in several 

languages other than Arabic, and not knowing any language other than Arabic 

as her mother tongue, was also depicted in the story in a very meaningful way. 

This is also important because it draws attention to an education issue such as 

foreign language knowledge in Egyptian society. Again, at the beginning of 

jahshah, the lack of skullcap worn by most of the poor is an important detail. 

Because if jahshah knew a foreign language even if he had a few words, he 

would have been able to get rid of death if he had a skullcap. 

In the translations of Captive Uniform, explanation, adaptation and 

localization, addition, Perspective Shifting (Displacement) formal equivalence, 

dynamical equivalence and communicative translation strategies are 

successfully applied. Although there are some differences between them, 

translators have achieved great success in implementing these strategies. 

Translators preferred communicative translation while translating cultural 

expressions in the source language to the target text. In addition, they conveyed 

expressions that they did not find in the target language with footnotes or in-

text explanations. Especially that Yıldız and Doğru successfully transfer some 
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local expressions and religious words to the target language show that they have 

a great command of the source language. Translators, the story. They reported 

on a target-oriented translation basis. The translation strategy has been used 

extensively in translation, which may be unnecessary in some places. Adding 

thoughts that the author does not express to the target text by inference, is seen 

as a translation flaw. Another point in translations is that the translation of 

Çamur is largely the same as that of Yıldız. It is expressed in comments in the 

target text in all translations depending on the source text. 

In terms of translation strategies, it is very important that the translation is 

made from the original language. This is the translation of translations made in 

the second language. Prevents many translation problems. The translations we 

examined are important in terms of being made from the source language. 

In this article, four different Turkish translations of the the story named 

“Captive Suit” in the story collection Whisper of madness ( الجنون همس ) will be 

discussed in terms of translation strategies and translation equivalence and will 

be compared with the film of this story staged in Arabic. 
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GİRİŞ 

Bu çalışmada öz itibariyle Necib Mahfûz’un “Bedletu’l-Esir (Esir 

Üniforması)” adlı hikâyesinin beş farklı Türkçe çevirisini ele almakla birlikte 

yazar hakkındaki çalışmalarda temas edilmeyen bazı noktalara değinilecektir. 

Makalede Necib Mahfûz’un makale yazarlarının çevirisiyle birlikte beş Türkçe 

çeviri eşdeğerlilik açısından ele alınmıştır. Bu çevirilerden alınan on cümle 

karşılaştırılmış farklı olan yerler biçimsel ve dinamik eşdeğerlilik açısından 

incelenmiştir.  

1. NECİB MAHFÛZ VE EDEBİ KİŞİLİĞİ  

Necib Mahfûz, 1988 de Nobel Edebiyat ödülünü almasının ardından hem 

kendi ülkesi hem de tüm dünyada dikkat çeken bir yazar olmuştur. Hakkında 

pek çok çalışma yapılmış, eserleri dünya dillerine çevrilmiştir. Ödül almasının 

ötesinde bir Müslüman1 ve Arap yazar olması onun daha da geniş çevrelerde 

tanınmasında etkili olmuştur. Eserlerinin dünya dillerine çevrilmesinin ve 

senaryolaştırılıp sahnelenmesinin yanında hakkında pek çok akademik 

inceleme yapılan Mahfûzla ilgili akademik tezler, makaleler olmak üzere 

Türkçe’de pek çok çalışma bulunmaktadır.2 

Yazarın Hemsu’l-Cunun3 adlı hikâye koleksiyonundaki Bedletu’l-Esir adlı 

hikâyesinin Türkçe çevirilerinin ve film uyarlamasının değerlendirildiği bu 

çalışmada, ayrıntılara girmeden ve makale sınırlarını aşmadan, konuya giriş 

bağlamında sadece onun hayatı, edebi kişiliğine dair bazı önemli hususlara 

dikkat çekilecektir.  

Arap edebiyatında kurgusal romancılığın öncülerinden biri olarak kabul 

edilen Mahfûz, toplumsal sorunları ele alan romanlarında mesajlarını sembolik 

ve mükemmel bir kurgu ile topluma iletmeyi başarmış bir yazardır.  

Necib Mahfûz 1911’de Kahire’de Cemâliyye semtinde dünyaya geldi.4 

Daha sonra Mahfûz ailesiyle birlikte ilk ve orta öğrenimini tamamladığı 

Kahire’de Abbâsiye semtine taşındı.5 Abbâsiye’de zengin, fakir her kesimden 

insan yaşıyordu.6 Burada Ramazan ayında toplumun bütün kesimleri bir araya 

gelir kaynaşırdı. Kahire Abbâsiyye’de uzaktan gelen yabancı ve Türklerin 

misafir edildiği tekkeler vardı. Bu tekkelerin izleri Mahfûz’un anlatılarında 

görülmektedir.7 

Devlet memuru olan Mahfûz’un babası evde sürekli siyasetten Sa’d 

Zaglûl, Muhammed Ferid ve Mustafa Kamil gibi siyasi figürlerden bahsederdi. 

Mahfûz Sulâsiyye adı verilen üçleme romanlarında babasını Muhammed 

Abdulcevad’ın karakteriyle canlandırmıştır. Babası memuriyetten ayrılıp ticaret 

yapmıştır. 1937 yılında 578 yaşında vefat eden babasının çok sık Kur’an’ı Kerim 

okumasından9, içki ve kumar oynamamasından10 evde dinin önemsendiği 

anlaşılmaktadır.11 Hikâyâtu Hâreetinâ (Sokağımızın Hikâyeleri) romanında 
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çocukluk günlerini kurgulamıştır.12 Ailesiyle Abbasiyye’de yaşarken babası 

1937 yılında 65 yaşında vefat etmiştir.13  

Edebiyat eleştirmenleri, Mahfûz’un dini değerlere ve din adamlarına 

yaklaşımı konusunda çeşitli yorumlar yapmıştır. Bir iki örnekle Mahfûz’un bu 

konudaki tavrını açıklamakta yarar vardır. Mahfûz, Ramazan ayında 

arkadaşlarıyla birlikte Hüseyniye’de güzel Kur’an okuyan Şeyh Ali Mahmud’u 

dinlemeye giderdi ve sabahlara kadar oralarda vakit geçirirdi. Hatta sabah beş 

sularında dahi Kur’an okunan bir mecliste Mahfûz’u da görmek mümkün 

olabilmiştir.14 Din adamlarından Abdulbasit Abdussamed (1927-1988)15’i 

sevdiğini ve değer verdiğini söyleyen Mahfûz, dinin ve din adamlarının 

birbirinden ayrı olduğunu söylemektedir.16 Mahfûz’un Hüseyin Camisi’nin 

içinde bulunan Hz. Hüseyin’in makamını ölünceye kadar ziyaret etmesi onun 

dine ve sembollerine verdiği önemi göstermesi bakımından önemlidir.17  

Mahfûz’un yirmi beş yaşındayken edebiyat mı felsefe mi tercihi 

noktasında bocaladığı, ancak 1936 yılında edebiyatta karar kıldığı 

görülmektedir.18 İlk dönemlerde yayınevleri romanlarını yayınlamayınca, yine 

bir edebiyatçı olan Abdulhamit Cûde es-Sahhâr kısa hikâye yazmasını tavsiye 

etmiştir. Mahfûz üçlemesini tek kitapta bastırmak istemiş ancak es-Sahhâr bunu 

üç ayrı kitap olarak bastırmasını önermiştir. Mahfûz’un üçlemeside böylece 

ortaya çıkmıştır.19 Onun ilk hikâye seçkisini de es-Sahhâr yapmıştır.20 

Mahfûz’un James Bayki’nin el-Mısru’l-Kadime (Eski Mısır) adlı eserini 

İngilizceden Arapçaya çevirmesi yabancı edebiyatçılarla ilgisi olduğunu 

göstermektedir.21 İranlı büyük tasavvuf şairi Hâfız Şirâzî’den etkilenmesinin 

izlerini de Harafish Destanı22 adlı romanında görmekteyiz.23  

Klasik Arap Edebiyatını düzenli bir şekilde okumadığını da itiraf eden 

Mahfûz, önceleri Felsefe ve Edebiyat arasındaki uyuşmazlığı çözen kitaplar 

yazmak istemiştir. Daha sonra ülkenin tehlikeli durumunu göz önüne alarak 

Firavun medeniyetini öne çıkaran tarihi romanlar yazmıştır.24 Mahfûz’un 

Firavunlar dönemini işleyen romanlar yazması, Selâme Musa’nın Mahfûz 

üzerindeki etkisini göstermektedir.25 Şeyh Mustafa Abdurrezzâk, Mahfûz’u 

yazdığı tarihi romanlardan dolayı Corci Zeydan’a benzetmiştir. O Firavun 

dönemi ve medeniyetini anlattığı Abesu’l-Akdâr (Kaderin Cilvesi), Radobis ve 

Kifâh Tîbe (Tîbe’nin Mücadelesi) adlı üç tarihi romanının ardından tarihi roman 

yazmayı bırakmıştır. Mahfuz o günün sıkıntılı ve zor ortamında Firavun 

medeniyetini bir kurtarıcı medeniyet olarak görmüştür. Mahfûz bu 

romanlarınının İngiliz işgali ve saraydaki kraliyet ailesine karşı kurgulanmış 

romanlar olduğunu ve bu yönetimlerden kurtulmak için yazdığını 

söylemektedir.26  
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Mısır’daki 1919 ve 1952 devrimi Mahfûz için çok önemlidir. O, 1952 

devrimini ilk başlarda olumlu görse de, zamanla devrime yaklaşımı değişmiştir. 

Mahfûz 1967’de Mısır’ın yenilgisi için de çok üzülmüştür.27 Mahfûz en önde 

gelen siyasi yazarlardan olmasına rağmen siyasete girmemiştir.28 Bununla 

birlikte Mahfûz’un Mısır’ın ünlü siyasetçilerinden Sa’d Zaglul gibi bazı 

siyasetçileri beğendiğini ve onu göremediği için de üzüldüğünü ifade 

etmektedir.29 

Mahfûz 1959 yılında el-Ehram gazetesinde günlük olarak yayınladığı 

romanı Evlâdu Hâretinâ (Mahallemizin Çocukları) romanı yüzünden çeşitli 

zorluklar yaşamıştır. Mahfûz’un resmi bir yasak olmamasına rağmen ülkesinde 

yayınlanmayan bu romanı 1967 yılında Dâru’l-Adâb yayınevi tarafından 

yayınlanmıştır.30  

1988 yılında Nobel ödülü alan31 Mahfûz, “İsrail’i askerî açıdan 

yenemiyorsak onlarla barışın bir yolunu bulmalıyız” sözleriyle 32 İsrail’i 

desteklediği için Nobel Edebiyat Ödülünü aldığını söyleyenlere33 şöyle cevap 

vermektedir: : “Ben bir insanım hatasız olduğumu iddia etmiyorum. Konumum 

itibariyle hata yapmış olabilirim. Fakat ihanet ettiğimi iddia eden kişi delidir. 

Çünkü yaptığım ve söylediğim şeyler ülkemden yana olan korkumdan 

dolayıdır.34 Nobel’i siyasi nedenlerle alamasa da35 Cibrân Halil Cibrân gibi 

önemli edebiyatçılar Mahfûz’un bu ödülü çoktan hak ettiğini söylemektedir. 

Mahfûz Mısır Şarkılarını ve ses sanatçılarını, özellikle şarkıcı Ümmü 

Gülsüm ve Münire Mehdiyyeyi çok severdi. Her ikisi de Mahfûz’un el-Ehrâm 

gazetesinde düzenlenen ellinci yaş gününe katılarak onu onurlandırmıştır.36 

Kanadalı müzisyen Hav, Nobel ödülü aldıktan sonra Mahfûz’un “el-Lıssu ve’l-

Kilâb (Hırsız ve Köpekler)” adlı romanını operaya uyarlamak istediğini, burada 

ilahiler kullanmayı düşündüğünü söyleyerek ondan izin istemiştir. Mahfûz’un 

opera projesine destek vermesi onun dini değerlere sıcak olduğunu gösteren bir 

başka örnektir.37  

1994’te38 hakkında verilen ölüm fetvasından etkilenen bir genç tarafından 

suikasta uğrayan39 Mahfûz’un sağ eli, suikast sonucu felç olmuştur.40 Mahfûz 

2006 yılında Kahire’de vefat etmiştir.41  

2. YAZIN ÇEVİRİSİ VE ÇEVİRİDE EŞDEĞERLİLİK 

“Esir Üniforması” çevirisinin değerlendirmesinden önce, çeviri 

değerlendirmelerin girişinde temas edilen yazın çevirisi ve çeviride eşdeğerlilik 

konusu kısaca açıklanacaktır.  

Çeviri, dini, edebi, şiir, çocuk edebiyatı, tiyatro, sinema ve teknik çeviri 

gibi çeşitli türlere ayrılmaktadır.42 Bunların arasında yazın çevirisinin ayrı bir 

yeri vardır. Yazın çevirisi sadece bir çeviri işlemi değil, onun ötesinde estetik, 

anlam ve biçimsel özellikleri bulunan bir iştir. Burada kelimeler ve cümleler 
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sözlük anlamının ötesinde anlamlar taşır. Yazınsal metinler dilsel ögelere ilave 

olarak, sosyal, kültürel pek çok öge içerir. Yazın metni çevirmenleri bazı 

metinleri, dil ve içeriğinin günlük dil ve konuşmalardan çok farklı anlam ve 

yapılar içerdiği için doğru çeviremezler veya hatalı çevirebilirler. Yaratıcılık ve 

özgünlük gibi hususları içinde barındırdığı için yazın çevrisi, diğerlerine göre 

kolay değildir 43  

Kimi eleştirmenler yazınsal metin çevirilerinde iki yaklaşımın varlığından 

bahseder ve çevirmenin çeviri metni okura götüreceğini yani 

yerelleştirebileceğini ya da okuru metne götüreceğini yani metni 

yabancılaştırabileceğini vurgular.44 Bir anlamda her çeviri çevirmenin parmak 

izlerini taşır. Ancak çevirmenin kaynak dil ile hedef dili kullanabilme gücü, 

zihinsel çözümleme, yorumlama, çağrıştırma yetisi gibi özelliklerinden dolayı 

bu izler en çok yazınsal metinlerin çevirisinde görülür. En karmaşık ve 

çevirisinde en çok sorun olan, çevirmeni en çok zorlayan metinler yazın 

metinleridir.45  

Çeviride eşdeğerlik, kaynak metnin anlamını, içeriğini hedef dilde eş 

düzeyde oluşturma çabasıdır. İki metin arasında sadece dilbilgisi yeterliliği, 

denkliği ve eşdeğerliliği değil, aynı derecede kaynak dildeki metnin mesajını, 

işlev, üslup, iletişim ve kültürel bakımdan hedef dilde en doğal biçimde 

yansıtmak gerekmektedir.46 Çeviri eleştirmenlerine göre çeviride önce kaynak 

metnin içeriği ve biçemi dikkate alınarak ‘biçimsel eşdeğerlik’ sağlanmalı, 

sonra da ‘dinamik eşdeğerlik’, metnin mesajının hedef dildeki doğallığı 

gerçekleştirilmelidir.47 Ayrıca eşdeğerliği sağlamak için okur kitlesi ve 

özellikleri göz ardı edilmemelidir.48 Bununla birlikte; tercümanların kaynak 

metni hedef dile tercüme ederken her iki dilin inceliklerini ve kültürlerini 

bilmeleri elzemdir. Ancak bu sayede tercümede istenilen verim alınabilir.49 

Çeviri Stratejileri 

Kaynak dildeki mesajı hedef dile aktarırken çevirmenin birçok zorlukla 

karşılaşması mümkündür. Çevirmen iki dil arasındaki farklılıkları çözmek ve 

kaynak dildeki iletiyi aynı etki ve özelliklerle hedef dile aktarmak zorundadır. 

Bu işi belirli stratejiler kullanılarak gerçekleştirmesi mümkündür.50 

Çevirmenler çeviri sorunlarını çözmek ve mesajı çeviri eşdeğerliğinde istenen 

seviyede aktarmak için çeşitli çeviri stratejileri ve yöntemleri kullanırlar. 

Çevirmen, çevirinin tam karşılığını bulamadığında birtakım stratejiler yoluyla 

bunu telafi etmeye çalışır.51 Çevirmenin kaynak ve hedef dili iyi derecede 

bilmesi, çeviride oluşacak kayıpları azaltabilir. Çevirmenler nesri şiire oranla 

daha kolay çevirebilirler. Şiir çevrildiğinde vezin ortadan kalkar ve estetik 

kaybolur. Bu yüzden şiirin ancak anlamı başka dile aktarılabilir.52 
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Çevirmenlerin karşılaştıkları zorlukları aşarak kaynak ve çeviri metin 

arasında uygun eşdeğerliği kurmak için başvurdukları stratejiler çeviri 

bilimciler tarafından aşağıdaki başlıklarda toplamıştır53: 

1.Ödünç alma (borrowing/الاقتراض): Kaynak dildeki kelimenin hedef dile 

çevrilmeden kaynak metindeki şekliyle aynen aktarılmasıdır. Ödünç alma, ya 

kaynak dildeki sözcüğün doğrudan aktarımı şeklinde veya hedef dilin ses 

düzenine uygun şekilde çevrilmesi yoluyla olabilir.54 

2. Öykünme (calque/ الاقتراضية الترجمة  ): Kaynak dildeki kelime ya da ifade 

hedef dile sözcüğü sözcüğüne aktarılır. Hedef dile bu yolla aktarılan kelimeler, 

süreç içinde hedef dilin söz varlığı arasına katılması mümkündür.  

3. Sözcüğü sözcüğüne çeviri (literal translation/ الحرفية الترجمة ): Literal 

çeviri, motamot, birebir çeviri diye de adlandırılan bu yöntemde, anlamdan çok 

biçimsel yön öndedir. Kaynak metin merkezdedir, bu arada da hedef dil kısmen 

dikkate alınır. Yazın çevirilerinde bu yöntemin sağlıklı ve yeterli olması zordur.  

4. Yer Değiştirme (transposition / لتبديل ا ): Bu yöntemde kaynak dildeki 

öğeler anlamı değişmeden hedef dile aktarılır. Örneğin fiil olan kelime, hedef 

dile aktarılırken isim şeklinde aktarılabilir. Yine kaynak dildeki zarf, hedef dile 

fiil olarak aktarılabilir. 

5. Değiştirme/ Dönüştürüm (modulation/ لتعديلا ): Kaynak dildeki anlam, 

hedef dile aktarılırken değiştirebilir. Bu yolla hedef metindeki bakış açısı 

değiştirilir veya yeniden düzenlenir55 

6. Eşdeğerlik (equivalance/التكافؤ): Kaynak ve hedef dil metinleri, farklı 

üslup ve yapıyla verilmesidir. Bu daha çok deyim ve atasözü çevirilerinde 

kullanılır. ‘Ağ kuran kişi ile ok atan birbirine karıştı’ anlamında olduğunu ancak 

bunun Türkçe deyimsel ifadesi ‘sapla saman birbirine karıştı’ olarak 

çevrilmesinin doğru bir çeviri olacağını vurgulamaktadır.56 

7. Uyarlama (adaptation/التكيف): Kaynak metindeki kültürel konunun, 

birebir aynısının bulunmamasında kullanılan işlemdir. Çeviride hedef kültürün 

özellikleri dikkate alınır. Kaynak dildeki eser, hedef kitlenin koşullarına uygun 

şekilde gerçekleştirilir, çeviri işlemi olarak açıklar.57 Tercümede, bir durumun 

veya anlamın bir dilden başka bir dile aktarılması söz konusudur. Teknik 

anlamda “tercüme faaliyetleri” medeniyetlerin ve kültürlerin birbirleriyle 

karşılaşıp etkileşim kurmaları sırasında, belli bir birikime sahip eserlerin 

karşılıklı olarak nakledilmesidir.58 

Yukarıda açıklanan genel çeviri stratejileri yanında kimi çeviri 

teorisyenleri bunları farklı başlıklar ve terimlerle açıklamışlardır. Aslında 

bunlar ile yukarıdaki açıklananlar arasında çok büyük farklar bulunmamaktadır. 
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Bunlar eşdeğerliliği daha genel kavramlarla açıklamaya çalışmışlardır. Onlara 

göre eşdeğerlilik stratejilerini şu başlıklar altında toplamak mümkündür.59 

1. Genelleştirme – Üst Anlamlı: Burada kaynak metinde yer alan bir ifade 

hedef metne kendisinden daha genel anlam içeren bir ifade ile aktarılır. 

2. Özelleştirme – Alt Anlamlı: Kaynak dildeki daha genel anlamlı ifade 

veya sözcük hedef dile özel anlamlı bir ifade olarak çevirme stratejisidir.60 

3. Kültürel İkame: Kültürel bir sözcük, öğe veya ifadeyi hedef dilde aynı 

anlamı içermeyen hedef dil öğesi ile değiştirmektir. 

4. Kültürel Ödünçleme: Kaynak kültürdeki bir ifade, hedef dile kaynak 

dildeki aynı ifadelerle aktarımıdır. Bu stratejide kültürel öğeler ödünç 

alınmaktadır denilebilir. 

5. Açımlama: Kaynak dildeki öğe veya ifade hedef dile, kelime türeterek, 

farklı formda aktarılır. Örneğin kaynak dilde bir kelime, hedef dilde bir söz 

öbeği şeklinde aktarılabilir.  

6. Çıkarma: Kaynak dilde kelime, ifade veya deyim, hedef dile bazı yerleri 

çıkarılarak aktarılır.  

7. Açıklama: Kaynak dilde geçen sözcük ya da ifade, eşdeğer bir karşılık 

olmayınca bunlar hedef dilde dipnot ya da son not olarak kısa açıklamalarla 

verilir.61 

Bunların dışında, yabancılaştırma, yerlileştirme, ekleme, standartlaştırma 

gibi farklı isimlendirmelerle belirtilen çeviri stratejileri birbirine 

benzemektedir.62 Vinay ve Darbelnet’ın “ödünç alma stratejisi ile Baker’in 

“kültürel ödünçleme” stratejisi içerik olarak aynıdır.  

3. HİKÂYE VE FİLMİN KISA ÖZETİ 

Olay Örgüsü 

Necib Mahfûz’un Hemsu’l-Cunun adlı seçkisinde yer alan “Bedletu’l 

Esir” adlı öyküsü ve filmini şu şekilde özetlemek mümkündür: 

1938 yılında yayınlanan hikâye63 Râmi el-Câbiri’nin senaryosu, Amr 

Ahmed Abdu’l-Men’am yönetmenliğinde ve Kültür Bakanlığı desteğiyle 2008 

yılında film olarak sahneye aktarılmıştır.64 Film hikâyeden biraz farklılık 

gösterse de hemen hemen hikâye ile benzer özellik taşımaktadır. Sigara satıcı 

Cahşa her zamanki gibi yine bir akşam Zekazik İstasyonu’na tablasındaki 

sigaraları satmak için gelir. Sevdiği kız Nebeviyye’de orada çalışmaktadır. 

Zengin birinin şoförü olan Gurr’un, Nebeviyye’ye “sana yüzükle geleceğim” 

dediğini duyan, Cahşa’nın Nebeviyye’ye olan aşkı daha da depreşir. Aynı sözü 
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Cahşa söylemiş olmasına rağmen, Nebeviyye’den azar işitmiş ve 

aşağılanmıştır. 

Nebeviyye, siyah saçlarını Gurr’a cömertçe sergilerken, Cahşa’dan bunu 

esirger. Cahşa Gurr’u kıskanır ve onun işine sahip olmak ister. Cahşa’nın 

Gurr’un işi gibi bir işi olursa Nebeviyye ile evlenmesi mümkün olacaktır.  

Cahşa, Nebeviyye ile evlenmek için canla başla sigara satmaya 

çalışmaktadır.Bir akşam İtalyan esirlerle dolu tren Zekazik istasyonuna varır. 

Cahşa, vagon kapılarında silahlı muhafızlar görür. Oradaki insanların, 

aralarında “bunlar esir alınan İtalyan askerleri, toplama kampına 

götürülüyorlar” diye konuştuklarını duyar. Cahşa bu esirleri, velinimet kabul 

ettiği müşteri olarak görmektedir. Ceketini “bu benim param” diyerek Cahşa’ya 

uzatan esirlerden biri ondan “sigara” ister. Kurnazlık yapmak isteyen ve 

“Tamam al! Ceketine karşılık bir paket sigara” diyen Cahşa’ya İtalyan esir 

“cekete on paket isterim” der. 

Pazarlık uzayınca Cahşa, esiri isteğine razı etmek için bir sigara yakıp 

dumanlar. Esir bir sigara için her şeyi yapmaya razıdır. Sonunda esir iki paket 

sigara karşılığı ceketini Cahşa’ya verir. Cahşa ceketi alır almaz tablasını 

istasyondaki bankın üzerine koyar ve ceketi giyip düğmeleri ilikler. Ceket bol 

gelse de Cahşa’nın sevincine diyecek yoktur. Cahşa sevinçli bir halde peronda 

yürümeye başlar. Gurr’un sadece ceket değil, takım elbise giydiğini 

hatırlayınca, bu defa “bir pantolon için sigara” diye bağırmaya başlar. 

Esirlerden biri ceketini çıkarıp sigara almak isteyince Cahşa pantolonunu 

göstererek, pantolonunu istediğini ifade eder. Esir pantolonunu çıkarıp 

Cahşa’ya verir. Şapkaları olmayan esirlerin ayakkabıları vardır. Ceket ve 

Pantolonu bulan Cahşa, Gurr’un ayakkabısı olduğunu hatırlayıp ayakkabı 

aramaya başlar. Cahşa ayakkabı için yeni müşteri bulamadan trenin kalkış 

düdüğü çalar. Hava kararmak üzeredir ve havada gece kuşları uçuşuyordur. 

Takımı tamamlayamayan ve üzüntü içinde olan Çahşa’nın gözleri kızgınlık ve 

öfke doludur. 

 Tren hareket ederken, onu fark eden, ön kompartımandaki muhafızlardan 

biri Cahşa’ya önce İngilizce sonra İtalyanca olarak “Bin çabuk ey esir” diye 

bağırır. Cahşa muhafızın hareketlerini taklit ederek onunla dalga geçer. Muhafız 

tren uzaklaşırken tekrar Cahşa’ya bağırır ve trene binmesini ister. Cahşa 

söylediğini anlamasa da Muhafız komutan ona son uyarısını yapar. Komutan, 

dalga geçerek dudaklarını büküp, arkasını dönerek yürümeye başlayan Cahşa’yı 

tehdit eder ve tüfeğiyle ona ateş eder. Sigara tablası elinden düşen ve sigaraları 

yere dağılan Cahşa yere yığılır. Bir yanda dağılmış sigara paketleri ve diğer 

yanda hayalleri yok olan Cahşa’nın cansız vücudu yerde düşer.” 
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Mekân 

Hikâyede yer alan Zekâzîk Tren istasyonu Mısır’ın Zekâzîk kentinde 

bulunan ve halen kullanılmakta olan bir istasyondur. Bu nedenle hikâye 

kurgusal olsa da olayın yaşandığı fiziki mekân gerçektir.  

Şahıslar 

Hikâyede üç ana karakter bulunmaktadır. Bunların dışında ikincil 

konumdaki karakterler de yer almaktadır. Bunlar:  

1.  Cahşa: Hikâyenin ana ve birinci karakteri olan Cahşa, fakir ve tren 

istasyonunda sigara satarak geçimini temin etmeye çalışan biridir.  

2. Nebeviyye: Cahsa’nın çok sevdiği, ikinci fonksiyonel karakter olan tren 

istasyonunda çalışan bir kızdır.  

3.  Gurr: Hikâyenin ikincil fonksiyonel karakterlerinden bir diğeri de, 

elbiseleriyle Cahşa’yı kıskandıran ve sevdiği kız Nebeviyye’ye yüzük 

takacağını söyleyen zengin bir işadamının şoförü Gurr’dur. 

Hikâyede, trendeki esir askerler ve Cahşa’yı vuran muhafız komutan gibi 

yan karakterler de bulunmaktadır.  

Zaman 

Hikâyede zaman net olmamakla birlikte, İtalyan esirlerin trende 

bulunması, hikâyenin İkinci Dünya Savaşı zamanında gerçekleştiğini kurgusal 

olarak göstermektedir. Bu hikâyenin gerçekçi tarafıdır.  

3.1. HİKÂYE ve FİLMDE DİKKAT ÇEKEN HUSUSLAR 

Hikâyenin önemli bir yönü aşk için sonu trajik ölümle biten romantik bir 

sondur. Burada yazar isimleri bilerek seçmiştir. Necib Mahfûz’un hikâyelerinin 

temel özelliklerinden birisi de anlatılardaki kurgularında isimlerin önemidir. 

Eşeğin yavrusu, sıpa anlamına gelen Cahşa ismi, maksatlı seçilmiştir. Cahşa 

tıpkı bir sıpa gibi acemi ve düşüncesiz davranan biridir. Gurr ismi gururlanmak 

anlamını taşımaktadır. Peygamber anlamındaki “nebi” kelimesinin dişil kalıbı 

olan Nebeviyye ismi ile de güzel temiz, ahlaklı bayan kastedilmektedir. 

Öykünün ana karakteri Cahşa’nın takım elbise tutkusu, Gurr’un takım 

elbise giymesinden dolayıdır. Nebeviyye’nin, takım elbise giyen Gurr’a işveli 

bir şekilde karşılık vermesi Cahşa’nın takım elbise bulup giyme isteğini 

artırmıştır. Nebeviyye’nin o zaman kendini seveceğini düşünmektedir. Necib 

Mahfûz’un bu hikâye ile Mısır’daki yoksul kitlelerin umutları ve hülyalarıyla 

yaşadığını vurgulamak istediği söylenebilir. Yoksul halkın, en masum duygu 

olan aşk konusunda da her şeyi yapabileceğini Cahşa karakteri üzerinden 

evrenselleştirmiştir. Ayrıca Cahşa, âşık olduğu Nebeviyye için her şeyi 
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yapabilecek bir karakterdir. Zaten öykünün sonunda verilen kurguda trajik bir 

şekilde öldürülmüştür. Bu, Mahfûz’un eserlerindeki romantik ve duygusal 

yönüne vurgu yapmaktadır. Kanaatimizce yazar olay kurgusu ve bu karakteriyle 

hem yerelliği hem evrenselliği vurgulamaya çalışmıştır.  

Necib Mahfûz, ana karakter Cahşa’nın takım elbiseli, zengin şoförü Gurr’a 

gıptayla bakışı ve kıskanmasını anlaşılır ve net ifadelerle yansıtmıştır. 

Bu, fakir halkın zengin kesimlere karşı tavrını ve yaklaşımını göstermesi 

bakımından önemli bir tespittir.  

Esir İtalyan askerlerinin bir sigara uğruna elbisesiz kalmayı göze alması, 

insanoğlunun çok basit ve kısa zevkleri uğruna pek çok şeyi düşünmeden 

yaptığını göstermektedir.  

Komutanın önce İngilizce sonra İtalyanca “trene bin” ifadesini Cahşa’nın 

anlamaması, Mısırlıların yabancı dil bilgisi konusunda eksik kaldığına işaret 

etmektedir. Ayrıca olay kurgusu, Mısır halkının okur-yazarlık ve yabancı dil 

bilme oranının düşük olduğunu göstermektedir.  

3. 2. HİKÂYE VE FİLMİN MUKAYESESİ 

 Hikâyede ile senaryo temelde birbirinden çok farklı olmasa, film tekniği 

ve sahneleme bakımından filmde çeşitli ekleme ve çıkarmalar yapılmıştır.  

Başlangıçta, hikâyeye doğrudan giriş yapılmakta ve ilk önce esir treninin 

gelmesi anlatılmaktadır. Oysa filmde, kurgu değiştirilmekte önce normal yolcu 

treni ardından esir treni gelmektedir. Filmde eski kömürlü trenler ve trenden 

çıkan dumanlar yerine eski dönemlere ait, ancak dumansız bir trenin 

gösterilmesi kurgu açısından başarılıdır. Filmde istasyonun mekânının gerçekçi 

ve doğal görünmesi de filmin artılarından kabul edilmelidir. Hikâyede Çahşa 

sigaraları trenin dışında satarken, filmde yolcu trenlerine ve esir treninin 

içerisine girerek sigara satmaktadır. Hikâyede Cahşa banka oturup askerlere 

nispet edercesine sigara içerken, filmde sigarayı trenin içinde içmektedir.  

Karakterler açısından hikâye ile film arasında önemli bir farklılık 

bulunmaktadır. Gurr’un zengin şoförü rolünde olduğu hikâyenin tersine, filmde 

Gurr istasyon memuru rolündedir. Nebeviyye ise hikâyede, istasyonda çalışan 

biri iken filmde, gazete satıcısı olarak gösterilmektedir.  

Olayın mekânı ve diğer unsurlarında da hikâye ile film arasında bir takım 

farklılıklar bulunmaktadır. Hikâyede Cahşa’nın sigara tablasında ayna yok iken 

filmde Cahşa’nın küçük bir aynası vardır. Hikâyede Cahşa’nın düğün hayalleri 

belirtilmemekte, ancak filmde Cahşa esir ceketini giyerek Nebeviyye ile 

evlenmek üzereyken, Gurr’un gelerek Nebeviyye’yi alıp götürdüğü 

görülmektedir. Hikâyede esirlerden ayakkabı aldığı belirtilmezken filmde 

trenin içerisinde sigara karşılığı ayakkabı aldığını da görülmektedir. Hikâyede 
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komutanın vurduğu Cahşa’nın elindeki sigara tablası, sigaralar ve kibritler 

etrafa dağılırken filmde Cahşa trenden inmekte, vurulunca boş sigara tablası 

elinden düşmektedir. Hikâyede Nebeviyye yere düşen Cahşa’nın yanına 

gelmez, ancak filmde ölmek üzere olan Cahşa’nın yanına gelir ve Cahşa, son 

kez Nebeviyye’ye gülümser. Film hikâyeye göre daha etkileyicidir ve 

Nebeviyye filmde hikâyede anlatılana göre daha olumlu role bürünmüştür. 

Kahramanın yalnızlığı ve fakirliği, hikâye ve film senaryosunun ana teması 

olmakla beraber ilk bakışta “beni seveni ben sevmedim sevdiğim beni sevmedi” 

konulu bir aşk öyküsü ile başlangıçta bir melodramı andırır. Ancak öykü insanın 

imkânsızla mücadelesini yani evrensel ve yerel trajedisini, Mahfûz’un edebi 

dehasıyla okura sunmaktadır. Senaryosu her ne kadar asıl metinden ayrı 

biçimde kurgulanmışsa da, film öyküye göre daha derin ve duygu doludur. Film 

ve öykü realist özellikleriyle ön plana çıkmaktadır. Yazılı bir metin olan hikâye 

düşünceye hitap etmektedir. Film ise daha çok göze, hitap etmektedir. Ana 

karakter Cahşa, senaryo kurgusunda görsel açıdan dikkatleri üzerine 

toplamakta, Nebeviyye ise canlı görülmektedir.  

Görüldüğü gibi Mahfûz’un yazılı hikâye metni ile senaristin kaleme aldığı 

film arasında önemli farklılıklar ve kopukluklar olduğu görülmektedir. 

Kanaatimizce, kimi ufak değişikliklere müsamaha gösterilmesini makul 

görmekle birlikte, hikâyenin aslının senaryo için bu denli farklı ve birbirinden 

uzak olması doğru değildir. Örneğin hikâyede kundura bulmayan Cahşa filmde 

esir ayakkabısı giymektedir. Hikâyede olaylar trenin dışında filmde ise trenin 

içinde gerçekleşmektedir. Muhafızın kurşunuyla vurulan Cahşa hikâyede 

ölürken Nebeviyye yanına gelmemekte ama filmde Nebeviyye ölen Cahşa’nın 

başına gelmekte ve Cahşa ölmeden son kez Nebeviyye’ye gülümsemektedir. 

Eserlerinde sembolleri çok kullanan Mahfûz, bu hikâyede ele aldığı 

toplumsal katmanlar arasındaki uçurum, zengin-fakir sorunu, aşk ve ayrılık ve 

benzeri pek çok unsuru sembolik bir üslupla aktarmaktadır. Mahfûz’un bu 

hikâyesi, sosyal gerçekçi temasıyla fakir, düşkün Mısırlıların umut ve ümitleri 

ile yaşadığını göstermesi bakımından önem taşımaktadır.  

4. ÇEVİRİLERİN KARŞILAŞTIRILMASI 

Burada, hikâyenin makale yazarlarının çevirisiyle birlikte Türkçe’ye 

yapılan beş çevirisi değerlendirilecektir. Çeviriler kronolojik sıraya göre 

değerlendirilmiştir. 

1- Arapça Kaynak metin  

2- Civelek-Baran çevirisi 
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3- Görsel İlknur Çamur, Necib Mahfûz, Dünya Edebiyatın Seçme 

Öyküler, KKM Yayınları, https://erikagacioyku.com/2015/11/16/esir-

uniformasi/ 

4- Musa Yıldız’ “Esir Üniforması”; Arapça Çeviri Kılavuzu, Elif 

Yayınları, 1. Baskı, İstanbul 2011, s.308-312. 

5- Muhammed Beyoğlu “Esir Üniforması” Atılım Üniversitesi, ATIC 

Çeviri Kulübü Dergisi, 2004, s 4-7. 

6- Erdinç Doğru, “Esir Üniforması” Çağdaş Arap Öykülerin-den 

Seçmeler Onuncu Günde Kaplanlar, Meneviş Yayınları, 1. Baskı, Ankara 2002, 

s.39-43. 

4. ÇEVİRİ KARŞILAŞTIRMA ÖRNEKLERİ 

Örnek 1 

ŞURUK الزقازيق حين   ةكان جحشة بائع سجائر أول السابقين الى محط

 اقترب ميعاد قدوم القطار 

DOĞRU Sigara satıcısı Cahşa, trenin geliş vakti yaklaştığında 

Zekâzik istasyonuna koşuşanların ilki olurdu.  

BEYOĞLU Zekâzîk tren istasyonuna trenin geliş vakti yaklaşırken 

ilk koşuşanlardan biri sigara satıcısı Cahşa olurdu. 

YILDIZ Trenin geliş vakti yaklaştığında Zekâzîk tren 

istasyonuna koşan ilk sigara satıcısı Cahşa olurdu.  

ÇAMUR Trenin geliş vakti yaklaştığında Zekâzîk tren 

istasyonuna koşan ilk sigara satıcısı Cahşa olurdu.  

CİVELEK-

BARAN 

Cahşa Zekâzîk istasyonuna trenin geliş vakti 

yaklaşırken ilk koşuşanlardan olurdu. 

Metindeki sigara kelimesinin çoğulu olan “سجائر” ifadesinin çevirisinde, 

çevirmenler kültürel ikame ve yerlileştirme yapmışlardır. Yine özel isim olan 

“ ةجحش ” ve “الزقازيق” kelimeleri çevirilerde aynen aktarılarak, biçimsel 

eşdeğerliliğe sadık kalınmıştır. Bütün çevirmenler “حين اقترب ميعاد قدوم القطار” 

“Trenin geliş vakti yaklaşırken/yaklaştığında” diye çevirerek bu bağ fiil olan 

ulaç yan cümlesini biçimsel ve dinamik eşdeğerlik stratejileri açısından doğru 

okumuşlardır.” الزقازيق ةالى محط  / Zekâzîk istasyonuna” edat öbeğini/edat 

tümlecinde, Yıldız, Çamur ve Beyoğlu “tren” kelimesini ekleyerek dinamik 

eşdeğerliliği biçimsel eşdeğerliliğe öncelemişlerdir. Doğru da Civelek-Baran 

gibi “Zekâzîk istasyonuna” şeklinde çevirerek, öncelikle biçimsel eşdeğerliği 

ve dinamik eşdeğerliği yakalamaya çalışmıştır. 
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Yıldız ve Çamur’un “ أول السابقين” ifadesini “koşan ilk” şeklinde çevirmesi, 

biçimsel eşdeğerliği değil dinamik eşdeğerliliği öncelediğini göstermektedir. 

Doğru ise “koşuşanların ilki” şeklindeki çevirisiyle, biçimsel eşdeğerliği değil, 

dinamik eşdeğerliliği tercih etmiştir. Civelek-Baran da Beyoğlu gibi “ilk 

koşuşanlardan” olarak çevirerek hem biçimsel eşdeğerliği hem de dinamik 

eşdeğerliliği öne çıkarmaya çalışır. Çevirmenlerin tümü, yerlileştirme, sözcüğü 

sözcüğüne çeviri (birebir çeviri), iletişimsel çeviri stratejilerini genel anlamda 

başarıyla uygulamıştır. Ancak Yıldız, Çamur ve Beyoğlu’nun daha çok kaynak 

metin odaklı çeviri yaklaşımını, Doğru’nun da hedef metin odaklı çeviri 

yaklaşımını benimsemiş olduğu görülmektedir. 

Örnek 2 

ŞURUK  ةبحق سوقه النافق  المحطةوكان يعد 

DOĞRU Bu istasyonu geçim kaynağı sayardı. 

BEYOĞLU Bu istasyon onun için ekmek kapısıydı. 

YILDIZ Onun harçlığını çıkardığı bir yerdi istasyon. 

ÇAMUR Onun harçlığını çıkardığı bir yerdi bu istasyon. 

CİVELEK-

BARAN 

İstasyonu kârlı bir çarşı kabul ederdi. 

Burada bütün çeviriler, kaynak dildeki anlamı biçimsel ve dinamik 

eşdeğerlik olarak hedef dile doğru aktarmıştır. Ancak “kazançlı çarşı” 

anlamında bir deyim olan ve” karlı bir çarşı” olarak çevirdiğimiz “َسوق نافِقة:” 

deyimini Yıldız’ın “harçlığını çıkardığı”, Doğru’nun “geçim kaynağı”, 

Beyoğlu’nun “ekmek kapısı” olarak çevirdiğini görmekteyiz. Çamur’un 

çevirisinin Musa Yıldız’ın çevirisi ile aynı olduğunu görüyoruz. Sadece 

Çamur’da “bu” ifadesi ek olarak verilmiştir. Yıldız ve Çamur “يعد” fiilinin 

yerine “çıkardığı” olarak yan cümle yaparak sıfat ortaç yaparken Perspektif 

Kaydırma (Yer Değiştirme) ve ekleme yapmışlardır. Yıldız ve Çamur burada 

biçimsel eşdeğerliği öncelemeyip dinamik eşdeğerliliği öncelemişlerdir. Doğru 

ifadeyi “sayardı” olarak doğru ve fiil kalıbında çevirerek dinamik eşdeğerliği 

öncelemişken bu kelimesini ekleyerek biçimsel eşdeğerliği önceleyememiştir. 

Doğru, Çamur ve Beyoğlu’nda bu ifadesini görmekteyiz. Doğru, Çamur ve 

Beyoğlu’nun biçimsel eşdeğerliği öncelemediğini ama dinamiksel eşdeğerliliği 

öncelediğini görmekteyiz. Beyoğlu “ يعد” fiilini çıkararak dinamik eşdeğerliği 

öncelemiştir. Civelek-Baran “يعد” fiilini kabul ederdi diye çevirerek eş 

anlamlılık sağlamıştır. 
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Örnek 3 

ŞURUK   فيمضى على الافريز في نشاط منقطع النظير يتصيد الزبائن بعينيه

 الصغيرتين الخبيرتين 

YILDIZ Tecrübeli küçük gözleriyle müşteri kapmak için eşsiz 

bir enerji sarf ederek peron üzerinde bir o yana bir bu 

yana koşardı. 

DOĞRU Peronda emsalsiz bir canlılıkla dolaşır, müşteri avlardı 

o ufacık, tecrübeli gözleriyle. 

ÇAMUR Tecrübeli küçük gözleriyle müşteri kapmak için eşsiz bir 

enerji sarf ederek peron üzerinde bir o yana bir bu yana 

koşardı. 

BEYOĞLU Tecrübeli küçük gözleriyle müşteri avlamak için 

benzersiz bir canlılıkla peronda dolaşırdı. 

CİVELEK-

BARAN 

Cahşa, peronda eşsiz bir enerji ile dolaşır, küçük 

deneyimli gözleriyle müşterileri bulurdu. 

Metindeki “ فيمضى” fiilini Yıldız ve Çamur “koşardı” diye çevirmişken 

Beyoğlu “dolaşırdı” diye çevirmiştir. Doğru ve Civelek ve Baran “dolaşır” diye 

çevirmişlerdir. Burada eşdeğerliliğin sağlandığını düşünülmektedir. Yıldız ve 

Çamur “على الافريز “edat tümlecini peron üzerinde diye çevirmişken Doğru, 

Beyoğlu ve Civelek-Baran peronda diye çevirmiştir. Yıldız ve Çamur  “  نشاط

 ”ifadesini “müşteri kapmak için eşsiz bir enerji sarf ederek “ فى منقطع النظير

diye çevirmişken, Beyoğlu “müşteri avlamak için benzersiz bir canlılıkla”, 

Doğru ise “emsalsiz bir canlılıkla ” diye çevirmiştir. Civelek-Baran “eşsiz bir 

enerji” diye çevirmiştir. Metindeki “ يتصيد الزبائن” ifadesini Yıldız, Çamur, 

Beyoğlu “müşteri kapmak” olarak deyimsel ve yerlileştirilerek çevirirken, 

Doğru, fiilin tam anlamını vererek, devrik cümle olarak çevirmiştir. “ نشاط   ي

 ifadesi de çevirmenler tarafından, literal çeviri yerine iletişimsel ”منقطع النظير 

çeviri stratejisine uygun çevrilmiştir. Yine burada bütün çevirmenlerin 

uyarlama ve yerlileştirme, ekleme, iletişimsel çeviri, biçimsel ve dinamik 

eşdeğerlik stratejilerini uyguladıkları görülmektedir. 

Örnek 4 

ŞURUK  الناس   لأنه كغالبية ةلو سأل عن مهنته للعنها شر لعنولعل جحشة

 برم بحياته ساخط على حظه 

DOĞRU Herhalde Cahşa’ya mesleği sorulsaydı hiddetle 

lanetlerdi mesleğini. Çünkü insanların pek çoğu gibi o da 

bezmişti hayatından ve kızgındı talihine. 
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BEYOĞLU Mesleği sorulsaydı Cahşa’ya, belki de hiddetle 

lanetlerdi mesleğini. Çünkü o da insanların birçoğu gibi 

yaşamaktan usanmıştı ve talihine kızgındı. 

YILDIZ Cahşa’ya işi sorulsa, belki de mesleğine çirkin bir küfür 

sallardı. Çünkü o, insanların birçoğu gibi hayata kızmış 

ve şansına küsmüştü. 

ÇAMUR Cahşa’ya mesleği sorulsaydı, belki de mesleğine çirkin 

bir küfür sallardı. Çünkü o, insanların birçoğu gibi 

hayata kızmış ve şansına küsmüştü 

CİVELEK-

BARAN 

Cahşa’ya ne iş yaptığı sorulsa belki de çokça lanetlerdi 

yaptığı işi. Zira o da diğer insanlar gibi, hayatından 

bıkmış usanmış ve şansına küsmüştü 

Burada “ ة مهن ” kelimesini çevirmenlerin “iş” ve “meslek” olarak 

çevirmeleri yerinde bir çeviridir. Ancak daha sonraki “ ةلعنها شر لعن  ,”برم بحياته“ ,”

 deyimsel ifadelerde çevirmenler, genel olarak aynı anlama ”ساخط على حظه“

gelmekle birlikte, farklı lafızlarla çeviriler yapmıştır. Perspektif kaydırma (yer 

değiştirme) stratejisi uygulayan ve ifadeyi devrik cümle olarak çeviren Doğru 

burada olasılık zarfı لعل “belki”’yi kullanmayıp yerine şart cümlesi eki sa’yı 

kullanmıştır. “Belki / لعل “anlamını verdikleri ةشر لعن  ifadesini Yıldız ve Çamur 

“çirkin bir küfür” olarak çevirmişken, Doğru ve Beyoğlu “hiddetle lanetlerdi” 

diye çevirmiştir. Burada tüm çevirmenlerin “ ةشر لعن  ” ve diğer ifadelerde 

eşdeğerliliği sağlamaya çalıştıkları görülmektedir. 

Örnek 5 

ŞURUK الناس   لأنه كغالبية ةولعل جحشة لو سأل عن مهنته للعنها شر لعن

 ته ساخط على حظه برم بحيا

DOĞRU Seçme özgürlüğü olsaydı kesinlikle zengin birinin 

şoförü olmayı tercih ederdi. Böylece "efendi" elbisesi 

giyer, bey yemeğinden yer … 

BEYOĞLU Seçme şansı olsaydı kesinlikle zengin birinin şoförü 

olmak isterdi, işte o zaman efendiler gibi giyinir, onların 

yemeklerinden yerdi. 

YILDIZ Ona seçme özgürlüğü verilseydi, belki de bir zenginin 

şoförü olmayı tercih eder, efendi gibi giyinir, beylerin 

yediklerinden yerdi. 
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ÇAMUR Ona seçme özgürlüğü verilseydi, belki de bir zenginin 

şoförü olmayı tercih eder, efendi gibi giyinir, beylerin 

yediklerinden yerdi. 

CİVELEK-

BARAN 

Seçme özgürlüğüne sahip olsaydı o belki de, 

zenginlerden birinin şoförü olmayı seçer, resmi memurlar 

gibi giyinir ve zengin beylerin yemeklerinden yerdi. 

Necib Mahfûz öykünme yaparak hedef metinde الأفندية kelimesini 

kullanmıştır. Burada “حرية  الاختيار” ifadesini Yıldız, Çamur ve Doğru “seçme 

özgürlüğü” diye çevirmişken, Beyoğlu “seçme şansı” Civelek ve Baran ise 

“seçim şansı” olarak çevirmiştir. Burada “ الأفندية لباس  فيرتدى ”  ifadesini Yıldız 

ve Çamur “efendi gibi giyinir” diye çevirmişken, Doğru "efendi" elbisesi giyer” 

diye çevirmiş Beyoğlu ise “efendiler gibi giyinir” diye çevirmiştir. Civelek-

Baran ise “resmi memurlar gibi giyinir” diye çevirmiştir. Bütün çevirilerde “ البك 

/ Bey” efendi ve bey anlamında çevrildiğini görülmektedir. Bey kelimesi 

Osmanlıdan Arapça’ya geçmiş bir kelimedir. “Bey” kelimesinin çoğulu “elbek” 

değil “bekavât”’tır.65 Bu ifade de çevirmenler uyarlama ve yerlileştirme 

stratejisini uygulamıştır. 

Doğru, burada ve beşinci örnekte geçen olasılık zarfı “لعله / belki” ifadesi 

karşılığında, şart cümlesi eki “sa”yı kullanmıştır. Doğru ve Beyoğlu’nun bu 

kullanımı tercih etmesi, yer değiştirme stratejisi uyguladığını göstermektedir. 

Ayrıca  البك kelimesine dinamik eşdeğerlilik anlamında ekleme yapıldığını 

görüyoruz. Çevirilerin tümünde البك kelimesi için biçimsel ve dinamik eşdeğerlik 

açısından bir karşılık verilmese de iletişimsel çeviri stratejisini genel anlamda 

başarıyla uygulanmıştır.  

Örnek 6 

ŞURUK أعمال  من مؤثرا والشتاء الصيف في ختارةالم الأماكن الى ويرافقه  

  له  كانت أنه  على  والملهاة التسلية الى  أدنى  هو ما القوت  سبيل في  الكفاح 

 العمل  هذا لإيثار  الخفية ودواعيه الخاصة أسبابه

DOĞRU …. yaz kış seçkin yerlere onunla birlikte giderek, rızık 

peşindeki mücadele yollarından teselli ve eğlenceye daha 

yakın olanını tercih etmiş olurdu. (Eşraftan birinin şoförü 

olan Gurr’u yolda bürokrat hizmetçisi olan Nebeviyye’ye 

ilişip onunla cesaret ve güven içinde tatlı tatlı söyleştiğini 

gördüğü günden beri) bu işi tercih etmesinin özel sebepleri 

ve gizli gerekçeleri vardı. 

BEYOĞLU Yaz ve kış seçkin yerlerde efendisine eşlik ederdi ve ekmek 

peşindeki mücadelesi daha meşakkatsiz ve eğlenceli 
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olurdu…. Günden beri bu işi tercih etmesinin özel ve saklı 

gerekçeleri vardı. 

YILDIZ Yaz ve kış mevsimlerinde seçkin yerlerde efendisine eşlik 

ederdi. Bu rüya, onun geçim mücadelesi verirken küçük bir 

tesellisiydi. Bununla birlikte onun bu işi seçmesinin özel ve 

gizli nedenleri vardı. 

ÇAMUR Yaz ve kış mevsimlerinde seçkin yerlerde efendisine eşlik 

ederdi. Bu rüya, onun geçim mücadelesi verirken küçük bir 

tesellisiydi. Bununla birlikte onun bu işi seçmesinin özel ve 

gizli nedenleri vardı. 

CİVELEK-

BARAN 

Yazın ve kışın efendisine gittiği seçkin mahallerde eşlik 

ederdi. Ekmek parasını kazanmak daha eğlenceli ve keyifli 

olurdu. Bununla beraber Cahşa’nın bu işi seçmesinin özel 

ve gizli sebepleri vardı. 

Metindeki “ الى ويرافقه ” ifadesini diğer çevirmenler “eşlik etmek” olarak 

deyimsel ve yerlileştirilerek çevirirken, Doğru, “birlikte giderek” diye 

çevirmiştir. Bu da, Doğru’nun literal çeviri yaparak biçimsel eşdeğerliği, 

diğerlerinin ise iletişimsel çeviri stratejisine uygun olarak dinamik eşdeğerliği 

öncelediğini göstermektedir. “ العمل هذا ” ifadesinde Yıldız ve Çamur “bu rüya” 

diye çevirerek biçimsel eşdeğerliliği değil dinamik eşdeğerliliği 

öncelemişlerdir. “ الخاصة” kelimesine Yıldız, Doğru ve Çamur “özel” anlamıyla 

aktararak, hem biçimsel hem de dinamik eşdeğerliliği sağlamaya çalışmıştır.  

Öte yandan “ الخفية ودواعيه  الخاصة أسبابه ” ifadesini Yıldız ve Çamur “özel ve 

gizli nedenleri”, Beyoğlu “özel ve saklı gerekçeleri” Doğru “etmesinin özel 

sebepleri ve gizli gerekçeleri” diye çevirmiştir. Civelek-Baran bu ifadeyi “özel 

ve gizi sebepleri” diye çevirmiştir. 

Örnek 7 

ŞURUK  أحد   سائق  الغر  رأى  يوم  من  وتمنيه  العمل   هذا  لايثار  الخفية  ودواعيه  

  بجسارة ويغازلها الطريق فى المأمور خادم نبويه للفتاة يتعرض الأعيان

 وثقة 

DOĞRU Eşraftan birinin şoförü olan Gurr’u yolda bürokrat 

hizmetçisi olan Nebeviyye’ye ilişip onunla cesaret ve 

güven içinde tatlı tatlı söyleştiğini gördüğü günden beri 

(… bu işi tercih etmesinin özel sebepleri ve gizli 

gerekçeleri vardı.) 

BEYOĞLU Bir gün Gurr’un bir memur hizmetçisi olan Nebeviye’ye 

iliştiğini ve kendine güvenerek konuşmaya çalıştığını 
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gördüğü günden beri (… bu işi tercih etmesinin özel ve 

saklı gerekçeleri vardı.) 

YILDIZ Gurr gibi olabilmeyi temenni ediyordu. Bir zenginin 

şoförü olan Gurr, bir memurun hizmetçisi olan Nebeviyye 

isimli genç kızla yolda görüşüp, onunla kendine güvenli 

bir şekilde ve cesurca konuşuyordu. 

ÇAMUR Gurr gibi olabilmeyi temenni ediyordu. Bir zenginin 

şoförü olan Gurr, bir memurun hizmetçisi olan Nebeviyye 

isimli genç kızla yolda görüşüp, onunla kendine güvenli 

bir şekilde ve cesurca konuşuyordu 

CİVELEK-

BARAN 

Zenginlerden birinin şoförü olan Gurr’un bir devlet 

memurunun hizmetçisi olan Nebeviyye ile yolda kendine 

olan büyük bir özgüven içinde cesaretle konuştuğunu 

görmüş ve Gurr gibi olmayı istemişti. 

Nebeviyye’nin “ المأمور خادم ” olduğu ifadesini, Yıldız ve Çamur “bir 

memurun hizmetçisi”, Doğru “bürokrat hizmetçisi”, Beyoğlu “bir memur 

hizmetçisi” şeklinde çevirmeyi tercih ederken Civelek-Baran “bir devlet 

memurunun hizmetçisi” diye çevirmiştir. Çamur ve Yıldız’ın çevirisin birebir 

aynı olduğu görülmektedir. Bu cümlede çevirmenlerin, genel anlamda 

eşdeğerlik sağladıkları söylenebilir. 

Örnek 8 

ŞURUK سآتى الغر لها قال ما أذنيها على أعاد عطفة فى بها حلا اذا حتى  

  باحتقار وقالت جبينها وقطبت رأسها عنه  لوت ولكنها الخاتم ومعى قريبا

 أحسن  قبقاب لك هات: 

DOĞRU Hatta bir köşe başında onunla yalnız kaldığında Gurr’un 

ona söylediği şeyleri tekrarlamıştı kulağına: "Yakında 

yüzükle beraber geleceğim" ama kız başını çevirmiş 

alnını çatmış ve "önce kendine daha güzel bir pabuç 

alsana" demişti küçümseyerek. 

BEYOĞLU Öyle ki bir çıkmaz sokakta onunla yalnız kaldıkları 

zaman kızın kulağına Gurr’un “Yakında yüzükle 

geleceğim!” sözünü tekrarlamıştı. Fakat Nebeviye başını 

çevirip kaşlarını çatmış ve onu aşağılayarak “Sen önce 

kendine iyi bir ayakkabı al!” demişti. 

YILDIZ Hatta bir gün kızla bir yerde yalnız kaldıklarında onun 

kulağına Gurr’un dediği gibi “yakında yüzükle 

geleceğim” sözünü tekrarladı. Fakat Nebeviyye kafasını 
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çevirip, kaşlarını çattı ve onu aşağılayan tavırla “Sen 

önce kendine güzel bir ayakkabı al” dedi. 

ÇAMUR Hatta bir gün kızla bir yerde yalnız kaldıklarında onun 

kulağına Gurr’un dediği gibi’’yakında yüzükle 

geleceğim’’sözünü tekrarlamıştı. Fakat Nebeviyye 

kafasını çevirip, kaşlarını çatmış ve onu aşağılayan 

tavırla “Sen önce kendine güzel bir ayakkabı al” demişti. 

CİVELEK-

BARAN 

Cahşa bir gün kendine çekidüzen verip Gurr’un söylediği 

“yakında yüzükle senin yanına geleceğim” cümlesinin 

aynısını söylemiş fakat Nebeviyye bu sözler üzerine 

başını çevirip kaşlarını çatmış ve onu küçümseyerek “Sen 

önce kendine bir takunya al” diyerek dalga geçti. 

Bu ifadede Nebeviyye Cahşa’ya “sen alsan alsan ancak bir takunya alırsın 

o kadar” diyerek onunla dalga geçmektedir. Çevirilerde Çamur, dili geçmiş 

zaman kullanmak yerine mişli geçmiş zaman kullanma konusunda Yıldız’dan 

farklıdır. Yıldız, Çamur ve Beyoğlu قبقاب kelimesini ayakkabı, Doğru “pabuç” 

olarak çevirdiği için perspektif kaydırma (değiştirme) stratejisi kullanmışlardır. 

Çevirilerden Yıldız, Çamur, Beyoğlu ve Doğru’nun biçimsel ve dinamik 

eşdeğerliği sağlayamadığını söylemek mümkündür. Civelek-Baran  قبقاب 

kelimesini “takunya” olarak çevrilerek, kültürel ikame stratejisini uygulamaya 

çalışılmıştır. Yine de genel anlamda çevirilerde eşdeğerlik verilmeye 

çalışılmıştır. 

Örnek 9 

ŞURUK القذر  وجلبابه جمل بخفى  بطنا كأنهما الغليظتين قدميه الى  فنظر  

 الغر على  ونفس نجمى وأفول شقائى  سبب  هذا :  وقال المعفرة  وطاقيته 

 من قانعا كده على فثابر مهنته عن تقطعه لم آماله ان على وتمناه عمله

 بالأحلام  آماله

DOĞRU O da devetabanı gibi duran kaba saba ayaklarına, kirli 

entarisine, topraklanmış takkesine bakarak 

"bedbahtlığımın ve talihsizliğimizin sebebi işte bu" 

demişti. Gurr’u ve işini kıskanıyor, o işi istiyordu. 

Umutları onu işinden alıkoymuyor, acılarını hayallerle 

bastırarak işini sürdürüyordu. 

BEYOĞLU Bunun üzerine Cahşa gizlenemeyecek kadar çarpık 

devetabanı gibi ayaklarına, sonra kirli elbisesine ve tozlu 

şapkasına bakıp “Kötü talihimin sebebi işte bu” demişti. 

Gurr’u ve işini kıskanıyor, o işi istiyordu. Ama umutları 
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onu işinden alıkoymuyor, acılarını hayalleriyle 

görmezden geliyordu. 

YILDIZ Bunun üzerine Cahşa, deve ayağına benzeyen çarpık 

bacaklarına, kirli elbisesine ve tozlu şapkasına baktı ve 

‘’bu benim bedbahtlığım ve talihsizliğimin sebebidir’’ 

dedi. Gurr’un işini kıskanıyor, o işi arzuluyordu. 

Umutları onun işini engellemiyor ve hayallerini 

gerçekleştirebilme ümidini yitirmeden işine devam 

ediyordu 

ÇAMUR Bunun üzerine Cahşa, devetabanına benzeyen çarpık 

bacaklarına, kirli elbisesine ve tozlu şapkasına bakmış ve 

‘’Bedbahtlığım ve talihsizliğimin sebebi işte bu’’ demişti. 
Gurr’u ve işini kıskanıyor, o işi arzuluyordu. Umutları 

onun işini engellemiyor ve hayallerini gerçekleştirebilme 

ümidini yitirmeden işine devam ediyordu. 

CİVELEK-

BARAN 

Devenin karnı gibi çarpık olan ayaklarına, alınyazısı olan 

uzun elbisesine ve bir de kirli takkesine baktı. 

Alınyazımda fakirlik var. Cahşa Gurr’un işini kıskanıyor 

ve o işi istiyordu. Ama bu hayali onun işini yapmasından 

alıkoymadığı gibi meşakkatli işi ile birlikte hayalini de 

sürdürüyordu. 

Metindeki “ جمل بخفى بطنا  كأنهما  الغليظتين  قدميه  الى ” ibaresini, Yıldız “deve ayağına 

benzeyen çarpık bacaklarına”, Doğru “devetabanı gibi duran kaba saba 

ayaklarına”, Çamur “devetabanına benzeyen çarpık bacaklarına”, Beyoğlu 

“gizlenemeyecek kadar çarpık devetabanı gibi ayaklarına” şeklinde çevirirken 

Civelek ve Baran  “Devenin karnı gibi çarpık olan ayaklarına” karşılığını uygun 

görmüştür. Devetabanı çarpık olsa da olmasa da gizlenmez açıktadır. 

Dolayısıyla Beyoğlu’nun çevirisinin eşdeğerliliği zayıf olduğu ve kaynak 

dilden hedef dile iletişimsel çeviri tam olarak gerçekleştiremediği söylenebilir.  

Yıldız, Çamur ve Beyoğlu طاقيته kelimesini şapka olarak çevirdikleri için 

perspektif kaydırma (değiştirme) stratejisi kullanıldıkları anlaşılmaktadır. 

Ancak bu kelimede biçimsel ve dinamik eşdeğerliğin sağlanmadığı 

görülmektedir. Doğru ve Civelek-Baran, bu kelimeyi “takke” olarak çevirmiştir. 

Burada kültürel ikame stratejisi söz konusudur.  

Yine “ نجمى فولوأ شقائى سبب هذا ” ifadesini Yıldız ’bu benim bedbahtlığım ve 

talihsizliğimin sebebidir’ diye çevirirken, Çamur ‘’bedbahtlığım ve 

talihsizliğimin sebebi işte bu’’ şeklinde çevirmiştir. Doğru ise "bedbahtlığımın 

ve talihsizliğimizin sebebi işte bu" şeklinde, Beyoğlu “kötü talihimin sebebi işte 
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bu” diye çevirmiştir. Civelek-Baran ise “Alınyazımda fakirlik var” karşılığını 

tercih etmiştir. Burada genel anlamda eşdeğerliliğin sağlandığını görüyoruz. 

Örnek 10 

ŞURUK الليل   وطائر المحطة جوانب  تغشى الظلام سحائب وكانت 

DOĞRU Karanlığın bulutları kaplamıştı istasyonun etrafını ve 

gecenin uğursuzluğu havada tur atıyordu. 

BEYOĞLU Karanlık bulutlar istasyonun etrafını kaplıyor ve 

gecenin hayırdan yoksunluğu kar gibi yere iniyordu. 

YILDIZ O sırada karanlık bulutları istasyon çevresinde 

kümeleşiyordu. Gece kuşları gökyüzünde uçuşuyordu. 

ÇAMUR O sırada karanlık bulutları istasyon çevresinde 

kümeleşiyor, gecenin uğursuzluğu havada tur atıyordu. 

CİVELEK-

BARAN 

Karanlık bulutlar istasyonun her tarafındaydı. Gece’nin 

uğursuzluğu kötü şeylerin olacağının sanki habercisiydi. 

Bu cümlede de طائر الليل deyimi, olup gecenin uğursuzluğunu anlamında 

Arapça bir deyimdir.66 İfade “gece kuşu” şeklinde düz anlamıyla çevrilirse, 

hedef/erek kültürde herhangi bir şey ifade etmeyeceği için “uğursuzluk” 

şeklinde bir karşılık çeviride eşdeğerliği sağlayacaktır.67 طائر الليل ifadesi 

buradaki çeviride önemlidir. Bu ifade Beyoğlu “gecenin hayırdan yoksunluğu” 

diye karşılık verirken Yıldız bu ifadeyi “gece kuşları” olarak çevirmiştir. Doğru, 

Çamur ve Civelek-Baran tarafından bu ifade “gecenin uğursuzluğu” olarak 

çevrilmiştir. Genel anlamda çevirilerde eşdeğerliliğin sağlandığını görüyoruz. 

Genel anlamda yapılan beş çeviriyi incelediğimizde eşdeğerlilik açısından 

biçimsel eşdeğerliliğin ve dinamik eşdeğerliğin çevirmenlerce dikkate 

alındığını görüyoruz. Yıldız, Çamur ve Beyoğlu’nun biçimsel eşdeğerliliği 

öncelediği Doğru, Civelek-Baran’ın ise dinamik eşdeğerliliği biçimsel 

eşdeğerliliğe nazaran öncelediğini görüyoruz. Çevirmenlerin biçimsel 

eşdeğerliliğide öncelese dinamik eşdeğerliliğide öncelese çeviriye önem 

verdiklerini ve kaynak dilden hedef dile elden geldiğince önem verdiklerini 

görüyoruz. Yapılan beş çeviride en önemli göze çarpan huşus takke’nin şapka, 

camide giyilen takunyanın ise ayakkabı diye kaynak dilden hedef dile 

çevrilmesidir. Bunun dışında çevirilerde eşdeğerlik muhafaza edilmeye 

çalışılmıştır. 

SONUÇ 

Necib Mahfûz’un hikâye kurgusu ile film seneryo kurgusu arasında 

benzerlikler olduğu gibi farklılıklarda mevcuttur. Hikâye kurgusu ve film 
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seneryosunda çakışan ve farklılaşan kurgular makalede belirtilmiştir. 

Kahramanın yalnızlığı ve fakirliği hem hikâyenin hem filmin senaryosunun 

temel meselesi olmakla beraber ilk bakışta “Beni seveni ben sevmedim 

sevdiğim beni sevmedi” konulu bir aşk öyküsü ile ikisi de başlangıçta bir 

melodramı andırır. Senaryosu her ne kadar asıl metinden saparak kurgulanmışsa 

da film öyküye göre daha derin ve duygu doludur. 

 Makalede ele alınan, Bedletu’l-Esir, büyük ölçüde kaynak metne ve 

yazarın üslubuna sadık bir çalışma olsa da çevirmenlerin kullandığı açıklama, 

uyarlama ve yerlileştirme, ekleme ve iletişimsel çeviri stratejileriyle “kabul 

edilebilir” bir çeviri olmuştur. Kaynak dildeki kültürel ifadeler hedef metne 

aktarılırken iletişimsel çeviri yolu tercih edilmiş, hedef dilde karşılığı olmayan 

ifadeler ya dipnot verilerek ya da metin içerisinde açımlama yapılarak 

aktarılmıştır. Kaynak dile ait olan kimi tabirler ve dini sözcükleri belirten 

isimler ise hedef dile başarılı bir şekilde aktarılmıştır. Bu aktarımlar 

çevirmenlerin kaynak dile ve kültürüne önemli oranda hâkim olduklarını 

göstermektedir. Yıldız, Çamur ve Beyoğlu’nda kaynak metne yakınlık 

hissedilir ölçüde göze çarpmaktadır. 

Çevirmenlerin hedef odaklı bir çeviri anlayışına sahip olduğu, kaynak 

metinde olan ifadeleri hedef metne ekleyerek aktarması bunun en açık 

göstergesidir. Ekleme stratejisi burada fazlasıyla kullanılmıştır. Yer yer 

gereksiz ekleme yapıldığını görülmektedir. Yazarın kaynak metinde vermediği 

düşünceleri, çıkarım yaparak, hedef metne eklemeyi bir çeviri kusuru olarak 

kabul etmek mümkündür. Bu bağlamda hedef odaklı aktarım yapılırken kaynak 

metnin ve yazarın üslubunun dışına gereğinden fazla çıkmak çeviri sorunları 

oluşturabildiğini söyleyebiliriz.  

Civelek-Baran ve Beyoğlu’nun literal çeviri yerine serbest çeviri yaptığı 

anlaşılmaktadır. Ayrıca bir başka hikâye olan “fi’l Kıtar”ın Türkçe çevirisinde 

görüldüğü üzere, Doğru’nun serbest çeviri, Yıldız’ın metne bağlı çeviri 

yaptığını görüyoruz. 68 Her iki çeviride de çevirmenler, kaynak dildeki anlam, 

hedef dilde tam olarak yansıtılmıştır. Çamur’un çevirisinin, büyük ölçüde 

Yıldız’ın çevirisiyle hemen hemen aynı olduğu dikkat çekmektedir. Tüm 

çevirilerde kaynak metne bağlı olarak hedef metinde yorumlar ifade edildiği 

görülmektedir. 

Çevirinin, özgün dilden mi yoksa ara dilden mi yapıldığı önemlidir. Bu 

çevirmenin tercihi belirlendiği önemli bir kriterdir. Kaynak metinden hedef 

metne doğrudan çeviride dahi pek sorun yaşanmaktadır. Ara dilden çeviri 

yapılması ise birçok sorunu da beraberinde getirecektir. Ülkemizde bazı Arapça 

edebi eserler, kaynak dilden çevirmek yerine İngilizce veya bir başka dildeki 

çevirisinden Türkçeye aktarılmıştır. Bu da pek çok çeviri sorunu ortaya 

çıkarmaktadır. Değerlendirdiğimiz tüm çeviriler, kaynak dilden yapılmıştır. Bu 

da çeviri stratejileri bakımından çok büyük önem taşımakta ve birçok çeviri 
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sorununu önlemektedir. Kanaatimizce çevirmenler, çeviri stratejilerini büyük 

ölçüde uygulayarak, kimi farklılıklarla, başarılı, kabul edilebilir, hedef dil 

odaklı bir çeviri gerçekleştirmişlerdir. 
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ANTAKYA – HARBİYE VE SAMANDAĞ ARAPÇASINDA 

GÜNDELİK DİLDE KULLANILAN ALKIŞLAR / DUALAR 

 

Alim Koray Cengiz 

Neşe Güzelşemme 

Öz 

İnsanlar duygu ve düşüncelerini ifade etmek için kimi zaman kalıp sözler 

arasında sayılan alkışlara ya da günümüzde onun yerini alan ifadeyle (hayır-) 

dualara başvururlar. Bu tür kalıp sözler, gündelik yaşamın içerisinde yer alan 

selamlaşma, alışveriş, hasta ziyareti, doğum tebrik ziyareti, dini ritüeller, 

misafir kabulü, misafir uğurlama, teşekkür etme ve benzeri rutin sosyal ve 

kültürel etkinliklerde kullanılırlar. Dualar bir kuşaktan diğerine aktarılan kalıp 

sözler olduğundan dolayı aynı zamanda kültürün aktarıcısı da sayılırlar. Bu 

nedenle de dualar, bir toplumun kültürü, inanışları, ritüelleri, davranış örüntüleri 

hakkında bilgiler verirler. Dualar kültüre değin bilgiler içerdiğinden ve kültürün 

aktarımında asli bir etkiye sahip olduklarından dolayı Türkçe dilinde hem 

Türkiye’de hem de Türk dünyasına ait alkışlar ve dualar başlığı altında 

literatürde pek çok çalışma yer almaktadır. Araştırma kapsamında elde edilen 

bilgiler doğrultusunda Arapça konuşanların geçmişten bugüne gündelik yaşamı 

ve kültürü hakkında bilgi sahibi olmak amaçlanmaktadır. Bu çalışma, 2017 

yılında Antakya, Harbiye ve Samandağ’da yapılan etnografik alan 

araştırmasından elde edilen bilgiler doğrultusunda hazırlanmıştır. Alan 

araştırmasında görüşülen kişiler Türkçe ve Arapça konuşan iki dilli bireylerdir. 

Çalışma kapsamında söz konusu bölgelerde 24 farklı kişiyle görüşme 

gerçekleştirilmiştir. Alan araştırmasından elde edilen bilgiler içerdikleri 

anlamlar doğrultusunda farklı kategoriler altında derlenmiştir. İfadelerin 

Türkçesi yazılırken ilk olarak ifadenin düz anlamı kullanılmış daha sonra 

Türkçedeki en yakın ifadesi belirtilmiştir. Çalışmada Arap diyalektolojisi 

alanında yaygın olarak kullanılan sesbirim temelli yazım sistemi kullanılmıştır. 

Çalışma, ağırlıklı olarak dil antropolojisi ve toplumdilbilim disiplinlerinin 

yaklaşımıyla ele alınmıştır.  

Anahtar kelimeler: Antakya, Dua, Alkış, Arapça, Dil Antropolojisi 
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Applauses and Blessings in Antakya, Harbiye and Samandağ Daily 

Spoken Arabic  

Abstract 

People employ applauses, which are sometimes considered as formulaic 

expressions, or blessings, a term that has replaced “applauses” today, to express 

their feelings and thoughts.  These formulaic expressions are used in some daily 

social and cultural activities such as greetings, shopping, visiting of patients, 

visiting of birth celebrations, rituals, welcoming the guests, seeing someone to 

the door, thanking and so on. Since the blessings are formulaic expressions 

transferred from one generation to other, they are considered to be the 

transmitters of a culture. Blessings, hence, provide information on culture, 

rituals, beliefs and behavioral patterns of a society. Since blessings involve 

information related to culture and have a crucial impact on transmitting culture, 

there exist numerous studies on applauses and blessings in Turkish both in 

Turkey and Turkish speaking countries. In the scope of the present research 

study, it is aimed to have information about the daily life and culture of Arabic 

speaking people from past to the present. That study emerged as a result of the 

data gathered from an ethnographic study conducted in Antakya, Harbiye and 

Samandağ districts of Hatay province in 2017. The people interviewed during 

the ethnographic field study are Arabic and Turkish speaking bilinguals. Within 

the study, 24 people were interviewed in the abovementioned districts. Data 

gathered from the field studies were classified into different categories 

depending on their meanings. While writing the translation of the Arabic 

blessings in Turkish, first sentence is generally the literal meaning and the 

second is the Turkish equivalent. In this study, phoneme-based transcription 

system, which is widely used in the field of Arabic dialectology was utilized. 

The study was mainly dealt with from the perspectives of Linguistic 

Anthropology and Sociolinguistics. 

Keywords: Antakya, Applause, Blessing, Arabic, Linguistic 

Anthropology 

Structured Abstract 

Language is the most common and crucial way humans use to express 

themselves. People employ language when they wish to state their desire, 

happiness, feelings and anger. When human beings perform their daily social 

and cultural activities such as welcoming guests, seeing someone to the door, 

visiting of patients, visiting of birth celebrations and so on, they make use of 

learned statements as well. We have some standard expressions for these 

situations. They are called formulaic expressions. Applauses and blessings are 

considered to be formulaic expressions. Expressions and statements that people 

use to express good feelings and wishes for the activities and events that people 
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encounter are called applauses and blessings. First one of these words – 

applause – is originally Turkish (alkış) and the word roots etymologically from 

the Turkish word “alka”, which means “to appreciate” or “to praise”. The other 

word, blessing, is originally an Arabic word (dua). It is noticed that the word 

blessing (dua) has replaced alkış (applause) in time in Turkish daily language. 

Nevertheless, both words could be used interchangeably in academic studies. 

Since these formulaic expressions come from the past, they also give tacit 

information related to customs and traditions of a society. Besides, we may have 

information about the daily life, social and cultural activities of a society with 

the help of these formulaic expressions. Through the formulaic expressions 

which have traces related to past, we may have an understanding of the cultural 

changes in a society. For this reason, there are numerous research studies on 

applauses and blessings related to the different parts of Turkey.     

The departure point of this study is that Arabic and Turkish speaking 

bilinguals who reside in Antakya district of Hatay province employ applauses 

and blessings frequently during their daily Arabic speech. Within the scope of 

the study, 24 people were interviewed from Antakya, Harbiye and Samandağ in 

2017. Informants of the research were interviewed either in their houses or at 

their workplaces; the aim of the study was expressed and they were asked to 

state the Arabic expressions and statements of blessings they know. In some 

cases, upon remembering new blessing statements and expressions, the 

informants shared them via text messages or phone calls. Informants of the 

research are of different ages and gender. As a result of the fieldwork, around 

140 blessings were compiled. Arabic and Turkish speaking bilinguals in Hatay 

are able to speak Arabic but not able to read and write in Arabic. As it is stated 

in some other research studies, Arabic spoken in Hatay shares similarity with 

Syrian Sedentary Arabic in Syria. In this study, a phoneme-based transcription 

system widely used in the field of Arabic dialectology was utilized. More 

specifically, the transcription system adopted by Fisher and Jastrow in 

Handbuch Der Arabischen Dialekte (1980: 11-14) was employed (cited in 

Ağbaht, 2014: 6-9). As a result of the literature review on the research topic, it 

is noticed that researchers have created their own classification method to 

categorize the blessings acquired from their field study. Data gathered from the 

field study in this research has been analyzed and classified as in different 

articles: young people reaching the age of marriage and engagement; blessings 

for working people; family, parents and children; family elders and old people; 

for the ones who are about to travel or already travelling; blessings said in 

funerals and in the event of someone’s passing away; warding off bad luck and 

trouble; expressing and making good wishes; health and recovering from 

illnesses; sarcastic and complaint blessings; thanking and being grateful; 

compliments. It’s noticed that some of the blessings are related to the Quran. 
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The widest category of the compilation has been the wishes and making good 

wishes for the others. Besides, depending on the gathered data, respect to family 

elders and older people is remarkable as well. Another broad category is making 

good wishes for travelling people and it reminds that it is related to old long and 

dangerous times for travelers. All the expressions gathered in the study include 

the word “Allah (God)”. It is thought that the reason could be to enhance the 

persuasiveness of the speaker. The data gathered from the study is analyzed 

from the point of view of Linguistic Anthropology and Sociolinguistics with an 

emphasis of their social and cultural impacts.       

 Although it was expressed in this study that spoken Arabic in Hatay is 

similar to Syrian Sedentary Arabic; while translating some Arabic expressions 

into Turkish, we encountered some problems. Reyhanlı and Altınözü are two 

other districts of Hatay where Arabic is spoken. However, there are dialectal 

differences between the Arabic vernaculars spoken in all these districts. The 

expressions compiled from the informants in Harbiye made no sense to the 

residents of Samandağ and Altınözü. So, it means that apart from the dialects, 

accent varies from one district to another. The people interviewed within the 

present study stated that Sunni Arab residents of Reyhanlı may be speaking a 

different accent. Arabic and Turkish have totally different structures in terms of 

grammar. While the objects are expressed with masculine and feminine articles 

in Arabic, in Turkish articles are not used. Some expressions gathered from the 

field study are written with masculine and feminine pronunciation as they were 

stated by the subjects. Some statements have more than one translation. The 

first statement is the literal meaning and the second one is the most equivalent 

meaning in Turkish. The study could be expanded including the surrounding 

districts of Hatay by other researchers.       

1.Giriş 

Gündelik yaşamda bireyler karşılaştıkları olumlu ya da olumsuz farklı 

olaylar karşısında kimi zaman kendileri için kimi zaman da yakınları veyahut 

da bu olayı yaşamlarına sebep olan kişi, kişiler ya da unsurlar için temenni ve 

dileklerini belirten ifadeler ve cümleler kullanırlar. Türkçede olumlu anlamda 

kullanılan ifadelerin tanımlamasına bakıldığında literatürde iki farklı kelime ile 

karşılaşılmaktadır ve bunlardan ilkinin “alkış” olduğu görülmektedir. Sevinçli 

(2015: 99) kelimenin eski Türkçede övmek, methetmek anlamına gelen “alka” 

kelimesinden geldiğini belirtir. Artun (1999: 111), alkışları halk edebiyatının 

bir türü olarak görmediğini belirtir ve onları konuşmayı süsleyici, anlatımı 

güçlendirici ve duyguları ifade etmede önemli dil ögeleri olarak gördüğünü 

ifade ederken Boyraz (1995: 19’dan akt. 2012: 38) Sedat Veyis Örnek’in alkışın 

halk edebiyatının bir türü olduğunu söylediğini belirtmektedir. “Türk Dilek 

Sözlerinden Alkışlar Kargışlar” isimli kapsamlı çalışmasında Sami Akalın 

(1990: 28) alkış kavramının birçok farklı sözlükten tanımını yapar ve en 
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nihayetinde de alkış türünün kısaca iyi dilek bildiren söz olarak 

tanımlanabileceğini ifade eder. Araştırmacı Şeref Boyraz’ın (2012) 

çalışmasında halk edebiyatı alanında çalışan farklı araştırmacıların edebi 

eserleri sınıflamasında alkış kelimesini nerede konumladıkları da yer 

almaktadır. Bu konuda farklı açıklamalar görülmektedir.  

Alkış yerine kullanılan bir başka kavramsal ifade de “dua” kelimesidir. 

Türkçe bir kelime olan alkış yerine kullanılan “dua” Arapça kökenli bir 

kelimedir (Sevinçli, 2015, s. 104). Ersöz (2011: 30), Temizkan’ın alkış ve dua 

kavramlarının farklı olduğunu belirttiğini ifade etmektedir. Buna göre dua, bir 

kişinin iyiliği hakkında Allah’tan istekte bulunmayla ilgilidir ve bu da dini 

çerçevede gerçekleşir; alkış ise din dışı olabilir ve çoğunlukla da din dışı istekte 

bulunmayla ilgilidir. Duymaz (2000: 18-20), Bektaşi tarikatı ritüellerinde 

Bektaşi dervişlerinin kullandığı dua sözleri olarak anılan gülbankların 

(gülbenk) de alkışla birlikte anıldığından bahsederken Kaya (1997:103) 

Bektaşi, Kalenderi ve Mevlevi tarikat ritüellerinde tarikat şeyhlerinin yapmış 

olduğu dualara gülbâng / gülbank denildiğini belirtir. Alkışların sınırlarının 

tespitindeki zorluklar diğer edebi türlerle karışmasına da sebep olduğu 

görülmektedir. Duymaz, alkışların, ninni, mani ve tekerlemelerle de karıştığını 

belirtir ve bazı mani, bayatı veya hoyratların da alkış özelliği gösterebildiğini 

ifade etmektedir. Anonim olma özelliği gösteren alkışlar (Beyazıt, 2019, s. 31) 

ve istek, talep belirten, duygu ve ifadeleri açıklamada kullanılan dualar 

görüldüğü gibi birçok farklı araştırmacı tarafından tanımlanmaya çalışılmıştır. 

Öte yandan, araştırmacıların bu tanımlamalarında farklı öncüller kullanmaları 

alkışları ve duaları tanımlamada kimi zaman araştırmacıların ortak bir 

tanımlama üzerinde buluşamadığını da göstermektedir (Keskin, 2019, s. 207).   

Alkışlar ve dualarla ilgili literatür incelemesi yapıldığında hem Türkiye’de 

hem de Türk dünyasında bu konularda pek çok çalışmanın yapıldığı 

görülmektedir. Türk kültürü için önemli eski yapıtlardan Dede Korkut’ta 

(Harmancı, 2012) ve Manas destanında (Emin, 2014) epey alkış görüldüğü 

belirtilir. Kuanışbayeva (2002: 12) da Kazak halk destanlarında yer alan 

duaların Kazak halk edebiyatının önemli unsurlarından birisi olduğunu 

belirtmektedir. Bir başka çalışmada Kazak halkı arasında ise insanlara iyilik 

dileme geleneği olarak bilinen “bata” kelimesinin dua anlamında kullanıldığı 

belirtilmektedir (Shadkam ve Demren, 2017, s. 186). Tıva (Tuva) Türklerinin 

(Aça, 2002) kullanmış olduğu alkışları ele alan çalışma, Altay Türklerinde 

(Figen, 2015) yola çıkan kişilere yapılan alkışları yani hayır duaları ele alan bir 

başka çalışma, Balkar-Karaçay Türkçesindeki (Koçkar ve ark., 2018) alkışları 

ele almaktadır. Şor Türkleri ile ilgili kahramanlık destanlarını ele alan bir 

çalışmada ise benzer yapılar için “kalıp sözler” ifadesi kullanılmaktadır (Bars, 

2014). Türkiye’de yapılan kimi çalışmalarda dua (Antalya Ağızlarında 
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Kullanılan Dualar ve Beddualar, Atmaca, 2019), kimilerinde ise alkış (2006 

Yılında Çorum’dan Derlenen Alkışlar Kargışlar ve Ninniler, Öcal ve ark., 2007) 

ifadesi kullanılmaktadır.  

2.Yöntem 

Hatay ilinde sözlü Arapça, Türkçe gibi Arapça ve Türkçe bilen iki dilli 

bireyler tarafından gündelik yaşamda etkin bir şekilde kullanılmaktadır. Bu 

çalışmanın kalkış noktası gündelik konuşmalarda Arapça bilen iki dilli 

bireylerin karşılaşmalarda, üzüntülerde, sevinçlerde, öfkelenmelerde ve benzeri 

durumlarda pek çok kalıp ifadeleri kullanmasıdır. Bu konuşmalar esnasında 

Allah kelimesini içeren cümle yapıları yer almaktadır. Türkçede araştırmacılar 

tarafından hem alkış hem de dua olarak tanımlanan söz kalıpları kişiler ya da 

olaylar karşısında iyi dilekleri belirtmek için kullanılır. Türkçede alkış ve 

dualar, halk edebiyatının bir türü olarak görülüp genellikle halkbilimi alanında 

faaliyet gösteren araştırmacılar tarafından derlenmektedir. Anonim olan alkışlar 

ve dualar kültürün aktarımında önemli bir işlev görürler ve coğrafi olarak da 

farklılıklar gösterebilirler. Türkçede Antakya ilçesine ait alkışları ele alan bir 

çalışma bulunmakla birlikte gündelik yaşamda sözlü olarak kullanılan Arapça 

ile ilgili böyle bir çalışma bulunmamaktadır. Hatay ilinde konuşulan Arapçada 

kullanılan dua sözlerini derlemek amacıyla alan çalışması yapılmıştır. Bu 

kapsamda farklı yaş ve cinsiyetlerden 24 kişi ile görüşülmüştür; görüşülen 

kişilerin kendi istekleri doğrultusunda kimlik bilgilerine çalışmada yer 

verilmemiştir. Görüşmeden elde edilen veriler sosyal ve kültürel olarak dil 

antropolojisi ve toplum dilbilimin bakış açısı ile değerlendirilmiştir. Hatay’da 

kullanılan Arapça sözlü iletişime dayandığından dolayı elde edilen ifadeler de 

sözlü olarak kayıt altına alınmış ve okundukları şekilde yazılmışlardır. 

İfadelerin transkripsiyonunda Arap diyalektolojisi çalışmalarında yaygın olarak 

kullanılan sesbirim temelli yazım sistemi kullanılmıştır (Fischer ve Jastrow 

1980: 11-14’ten akt. Ağbaht, 2014: 6-9). Elde edilen veriler içerdikleri anlamlar 

doğrultusunda farklı kategoriler altında toplanmıştır. İfadelerin çevirilerinde 

kimi zaman yer alan ilk cümle birebir çeviri olurken ikinci ifade Türkçede 

karşılık geldiği ifade olmaktadır.  

3.Kültür Aktarımında Dualar 

Giriş bölümünde de belirtildiği gibi kalıp sözlerin tanımlanması ve 

sınıflandırılmasında karışıklıklar olduğu görülmektedir (Gökdayı, 2008, s. 89). 

Karşılaşılan farklı olaylar karşısında kalıp sözler kullanılır (Terzioğlu, 2007, s. 

36) ve bu tür ifadelerin çözümlenmesinde kullanıldıkları bağlam önem taşır 

(Keskin, 2019, s. 217). Ong ( 2012: 49), sözlü kültürlerde düşünce aktarımında 

hazır kalıpların belleğe yardımcı olduğunu belirtir. Bu tür kalıp sözlerden olan 

alkışlar ve dualar gündelik yaşamda karşılaşılan sevinçli olaylarda, iyi dilekleri 

belirtmede kullanılır. Bu tür söz yapıları toplumun düşünme pratiklerini 

gösterecektir. Kalıp sözler kuşaktan kuşağa sözlü olarak aktarılırlar; bu 
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bakımdan dualar belleğin aktaranı olarak bir toplumun kültürünün 

incelenmesinde önem taşırlar. İyi dilekleri, istek ve beklentileri ifade ettiğinden 

dolayı da kültürel yapının bir parçası olarak görülürler. Hem kültürün hem de 

hafıza metinleri olarak dualar bir toplumun geleneksel yapısının korunması 

açısından önemli varlıklar olarak görülmektedir. Okuyan (2012: 36-43), 2012 

tarihli çalışmasında ilköğretim Türkçe ders kitaplarında kalıp sözler ana başlığı 

altında dualara da yer verildiğini ve öğrencilerin çalışma kitaplarında duaların 

yer verilme bakımından ikinci sırada olduğunu belirtir. Kalıp sözlerin, sözlü 

kültürü aktarma, kültürün aktaranı ve hafıza metini olma gibi özellikleri 

nedeniyle tercih edildiğini düşünebiliriz. Dolayısıyla öğrencilerin ders 

kitaplarında yer alan hikâye, anı, öykü, bilmece ve benzeri metinlerdeki dualar 

/ alkışlar kültürün yeniden üretilmesine katkı sağlamaktadırlar.   

4.Duaların Toplumsal ve Kültürel Kullanımı Üzerine 

Ong (2012: 90), yazılı kültür karşısında sözlü kültürü tanımlarken sözün 

insanın içine aktığını ifade eder; yazı ile karşılaştırıldığında söz bireyler arası 

ilişkide metinden daha güçlü bir etkiye sahiptir. Bir yakınını kaybeden 

kimselere başsağlığı dilenmesinde sözün etkileyici ve sağaltıcı özelliğinden 

yararlanılır (Örnek, 2000 s. 226). Üzüntülü kişinin acısının paylaşılmasında 

söylenen sözler etkili olur. Böylesi bir durumda kullanılan sözler her ne kadar 

kalıplaşmış söz cümleleri olsa da kişinin yasının, üzüntüsünün paylaşılması 

adına önem taşır. Seyhan (2015: 868), ölüm endişeleri ve dua tutumu üzerine 

yapmış olduğu bir araştırmada dua eden bireylerin dua sonrası psikolojik 

rahatlama yaşadıklarından bahseder. Sözün iletildiği kişi kadar sözü ileten 

kişinin de söz aracılığıyla kendisini iyi hissettiğini anlayabiliriz. Acıları 

paylaşmak, psikolojik rahatlamanın yanı sıra dua ve alkışların eğlendirme işlevi 

de vardır (Şahiner, 2015, s. 335). Kalıp sözler olarak ikilemeler, eğretilemeler 

ve benzeri yapılar gülme unsuru olan ifadeleri içerir. Şahiner, eğlendirme işlevi 

de gören dua ve bedduaların günümüzde internet ortamına taşındığından da 

bahsetmektedir. Gaziantep yöresi ile ilgili çalışmasında dua ve bedduaların yine 

aynı bölgedeki internet sitelerinde eğlence amaçlı olarak kullanıldığını ve 

paylaşıldığını belirtir. Terzioğlu (2007: 37) da alkışlar ve kargışlarda telmihe 

başvurulduğunu belirtir. Buna göre bir olayla ilgili bilinen kişi veya anılara 

gönderilme yapılmaktadır. Araştırmacının çalışmasında yer vermiş olduğu bazı 

örnekler şu şekildedir: “Allah sana Eyyûb sabrı versin”,  ve “Dar gününde Hızır 

imdadına yetişe”. İlk örnekte kişinin zor bir durum karşısında sabırlı olabilmesi 

için sabrıyla bilinen Eyyup peygambere atıf yapılmaktadır. Öztürk (2013: 2) 

kalıp sözlerin anlatıma güzellik katmasının yanı sıra az sözle çok şeyi 

anlatabilme özelliklerine sahip olduğunu da belirtmektedir. Telmih kullanılması 

örneğinde de görüldüğü gibi sarf edilen bir cümle ile aslında sözün iletildiği 

kişinin ve dinleyenlerin aynı zamanda sabır ve sabırlı olma ile ilgili bir başka 
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anlatıya yönlendirilerek sabrını buradaki bilinen önemli bir saygın dini karakter 

gibi yaşaması anlatılmaktadır.  

  Kalıp sözler olarak dualar, alkışların burada sayılan tüm özelliklerinden 

bahsettikten sonra sözün edimsel işlevine de bakmak gerekir. Austin (2009: 20), 

bir şeyler söylerken yapıp-ettiğimiz tüm işlere edimsöz demektedir ve bunları 

da beş farklı kategoride toplar: 1) Yaptıklarımızın bir kısmında kararlar veririz. 

2) Bir gücü veya bir hakkı kullanırız. 3) Söylediklerimizle birlikte yükümlülük 

altına gireriz. 4) Söylediklerimizle birlikte tutum ve davranışlar sergileriz. 5) 

Konuşma sırasında aslında bir şeyler yaparız: yanıtlar veririz, onaylarız ve 

açıklamalarda bulunuruz. Austin, burada ele aldığı maddeler aracılığıyla 

konuşma eyleminin gücünü vurgulamaktadır. Konuşma her ne kadar soyut bir 

eylem olarak görünse de araştırmacının bahsettiği gibi sonuç itibarıyla konuşma 

sonunda hem birey üzerinde hem de konuşma eyleminin ulaştığı kişiler 

üzerinde bir etki yaratmaktadır. Alessandro Duranti (2004: 452), dilsel 

iletişimde tutum ve yargılarımızı, hislerimizi, inançlarımızı ve isteklerimizi 

belirtiriz, der. O’na göre bir kez ifade edildiğinde ifade edilen bilgi kendi 

üzerimizde olduğu gibi başkaları üzerinde de bir etki yaratır. Searle ve 

Vanderveken (1985: 37), edimsöz amaçlı görüşün, edimsöz mantığının temel 

tanımlanmayan basit amacı olduğunu ifade eder. Bunu açıklamak için de 

örnekler verir: bir beyanın / cümlenin gayesinin işlerin nasıl gerçekleştiğini 

söylemede, bir talep cümlesinin gayesinin birisinin bir şey yapmasını 

sağlamaya yönelik olduğunu, bir özrün gayesinin konuşmacının bir eyleminden 

doğan pişmanlığı ifade etmeye yaradığını belirtir. Araştırmacı edimsöz 

amaçlarını beş ayrı başlık altında toplamaktadır: 1) İşlerin nasıl gerçekleştiğini 

anlatmada kullanılan savunma / ileri sürme amacı. 2) Konuşmacının bir şey 

yapmayı taahhüt ettiği yüklenme /üstlenme amacı. 3) Diğer insanların bir şey 

yapması konusunda yönlendirici / yol gösterici amaç 4) Dünyayı konuşarak 

değiştirmeyi amaçlayan bildirimsel amaç 5) Duyguları ve tutumları ifade 

etmede kullanılan anlatımsal / dışavurumsal amaç. Dışavurumsal amaçta ortaya 

konulan olayların gidişatı konusunda konuşmacının psikolojik tutumunu ifade 

etmek için kullanılmaktadır. Austin, Duranti ve Searle Vanderken’in 

açıklamaları soyut bir eylem gibi görünen konuşma fiilinin edimsel eylem 

özelliğini ortaya koymaktadır. Dualar ve alkışlar olarak saydığımız söz yapıları 

da kimi zaman acıyı ya da mutluluğu paylaşmak, kimi zaman kötülüğü 

uzaklaştırmak kimi zaman da iyi dilekleri iletmek gibi çeşitli nedenlerle 

kullanılmaktadır. Bu çalışmanın içerisinde de ifade edildiği gibi konuşmacılar 

tarafından söylenen dua ve alkışların tam olarak anlaşılabilmesi için düz 

anlamlarının yanı sıra konuşmanın bağlamına da bakmak gerekir. Bu kapsamda 

sosyolinguistik ve dil antropolojisinin bakış açısı çalışmadaki söz yapılarını 

incelemede yararlı olacaktır.  
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5.Antakya - Harbiye ve Samandağ Örneği 

Kalıp sözler yaşanan olaylara karşı verilen tepkilerden doğan sözlerdir; bu 

nedenle dualar ve alkışlar bir toplumdan diğerine farklılıklar gösterebilir (Bulut, 

2016, s. 300; Sevinçli, 2015, s. 99; Yaman ve Temiz, 2014, s. 195). Coğrafi 

farklılıklar ve toplumların farklı kültürel yapıları kalıp sözlerin içeriğinin de 

farklı olmasına sebep olacaktır. Toplumdilbilim araştırmacıları Gumperz ve 

Gumperz (1982: 12), iletişimsel görevlerin pragmatik durumlarının evrensel 

kabul edilmesine rağmen bu görevlerin gerçekleşmesinde sosyal pratiklerin 

kültürel olarak değişebileceğini ifade etmektedir. Sadık Ayhan İpek’in 1989 

tarihli “Antakya Dua ve Bedduaları”, Öztürk’ün 2012 tarihli “Antakya Ağzında 

Kargışlar” ve aynı araştırmacının 2013 tarihli “Antakya Ağzında Alkışlar” adlı 

çalışmaları Hatay ili kent merkezi Antakya’da söylenen Türkçe dua ve 

beddualar ve alkış ve kargışları ele almaktadır. Hatay ili hem çok kültürlü hem 

de başta Türkçe ve Arapçanın gündelik yaşamda etkin olarak kullanıldığı bir 

yerdir (Cengiz ve Türk, 2009, s. 200). Arapça, halen Reyhanlı, Samandağ, 

Antakya, İskenderun ve Harbiye gibi yerleşim yerlerinde etkin olarak kullanılır. 

Jastrow (2004: 156), Hatay, Adana ve Mersin civarında konuşulan Arapçanın 

Suriye Arap diyalektine yakın olduğunu belirtir ve burada konuşulan Arapçanın 

Urfa, Siirt, Mardin ve Diyarbakır’da konuşulan Arapçadan farklı bir diyalekt 

olduğunu ifade eder. Az önce belirtildiği gibi alkışlar ve dualarla ile ilgili 

Türkçede araştırma bulunmakla birlikte konuşulan Arapçada bu konuda bir 

çalışma bulunmamaktadır.  Bu çalışma kapsamında dualar ve alkışlarla ilgili 

Türkçe literatür incelendiğinde çalışmaların pek çoğunda saha çalışmalarından 

araştırmacılar tarafından elde edilen verilerin temalara göre sınıflandırıldığı 

görülmektedir. Bu kategoriler tüm çalışmalarda araştırmacıların görüşleri 

doğrultusunda da değişiklikler göstermektedir. Hatay için saha çalışmalarından 

elde edilen veriler değerlendirildiğinde kategoriler çok net olarak 

görülmemekle birlikte bazı temaların belirginleştiği görülmektedir. Elde edilen 

verilerin değerlendirilmesi de bu şekilde yapılacaktır. Çalışmada elde edilen 

ifadelerin transkripsiyonunda Arap diyalektolojisi alanında yaygın olarak 

kullanılan sesbirim temelli yazım sistemi kullanılmıştır (Fischer ve Jastrow 

1980: 11-14’ten akt. Ağbaht, 2014: 6-9). Ayrıca Arapça zamirlerde eril-dişil 

ayırımı olduğundan dua ve alkışlar ilk olarak dişil sonra da eril zamire göre 

çekimlenmiş ve taksim işaretiyle ayrılmıştır. Bunların yanı sıra çalışmada 

kalıplaşmış olarak farklı kişi zamirlerini içeren dua ve alkışlar orijinal 

kullanımlarıyla aktarılmıştır. 

5.1. Evlilik, Nişan ve Evlilik Çağındaki Gençler 

aḷḷa  iyhānnīke/ iyhānnīk: Allah mesut etsin.  
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aḷḷa  yibʕatlīk ibin ḥalēl: Allah sana helal oğlu göndersin. “Allah sana helal 

süt emmiş bir eş nasip etsin.” anlamında bekâr kadınlara söylenir.  

aḷḷa yibʕatlēk bit ḥalēl: Allah sana helal kızı göndersin. “Allah sana helal 

süt emmiş bir eş nasip etsin.” anlamında bekâr erkeklere söylenir. 

aḷḷa yiǧʕēl il-xēr: Hayırlara vesile olsun İnşallah. Düğün, nişan vb. 

münasebetlerde, biri yeni bir işe başlayacağı veya yeni bir şey (ev, araba vb.) 

alacağı zaman kullanılır. 

aḷḷa ǧaʕlo mēbrūk: Mübarek olsun, hayırlı olsun. Söz, nişan, düğün gibi 

münasebetlerde veya birisi yeni bir şey aldığında kullanılır. 

aḷḷa yisʕēd u yibʕēd: Allah mesut etsin ve uzaklaştırsın. Evlenecek kız için 

kullanılır. 

aḷḷa iyfaṛṛiḥna fīkī:n: Allah bizi sizinle mutlu kılsın. “Allah sizin de 

mürüvvetinizi görmeyi nasip etsin.” anlamında kullanılır. Bekârlara veya 

nişanlılara söylenir.  

aḷḷa yisʕidīk / yisʕidēk: Allah mesut etsin. Takdir edilen eylemlerden sonra 

bekârlara söylenen cümle. “Saadeti hak ediyorsun.” anlamında kullanılır.  

aḷḷa yitʕam il-miḥrūm / kiḷḷ il-miḥrūm: Allah mahrum olan herkese (bu 

mutluluğu) tattırsın. “Allah mahrum olana/mahrum olan herkese nasip etsin. 

Allah olmayana da nasip etsin.” anlamlarında kullanılır. Nişan veya düğün 

tebriği ziyaretlerinde konuklar tebriklerini ifade ettikten sonra nişan/düğün 

sahipleri bu şekilde karşılık verir. 

Tüm toplumlarda olduğu gibi Antakya, Samandağ ve Antakya’ya yakın bir 

yerleşim yeri olan Harbiye’de yaşayan iki dilli bireyler için de evliliğin önemli 

bir sosyal etkinlik olduğu ve önem taşıdığı görülmektedir. Türkçede kullanıldığı 

şekliyle evliliğin hayırlı olması, sağlık ve mutluluk getirmesi ve evlenilen 

kişinin de dürüst bir insan olması temenni edilmektedir.  

5.2. İş Alanında ve Çalışanlar İçin Kullanılanlar 

aḷḷa iyqawwīkē / iyqawwīk: Allah sana güç versin. “Kolay gelsin.” 

anlamında çalışana, ev işi vs. ile uğraşana söylenir.  

aḷḷa yirzıqīk/ yirzıqēk: Allah rızk versin. Çalışanlar için kullanılır. 

Çalışmak için gurbete gidecek olanlar uğurlanırken de kullanılır. 

aḷḷa yibʕatlīk / yibʕatlēk ir-rizq: Allah rızk/iş göndersin. 

aḷḷa iywaffqīk / aḷḷa ywaffqēk: Allah muvaffak etsin. Çalışanlar için 

kullanılır. Çalışmak amacıyla gurbete gidecek olanlar uğurlanırken de 

kullanılır. 

aḷḷa yibʕatlīk / yibʕatlēk šiġil: Allah rızk/iş göndersin. 
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aḷḷa iyǧīb šiġlīk/šiġlēk reṣ: Allah işini rast getirsin   

aḷḷa layxaǧlīk/ layxaǧlēk: Allah utandırmasın. Önemli bir sınava girecek 

olanlar veya bir iş kuracaklar için kullanılır. 

aḷḷa yibʕatlīk / yibʕatlēk rizq ḥalēl: Allah sana helal rızık göndersin.

  

aḷḷa yiǧber: Hayırlı işler. Alışveriş yaptıktan sonra işyeri sahibine söylenir. 

aḷḷa yifteḥ bēb riziqto: Allah rızk kapısını açsın. 

Bu kategori altında ele alınan ifadelerde, çalışanların kazançlarının bol 

olması ve yaptıkları işte başarılı olmalarını temenni edilmektedir. Cümlelerin 

Türkçe tercümelerine bakıldığında Türkçede de aynı anlamda kullanılıyor 

olmaları dikkat çekicidir.  

5.3. Aile, Ebeveynler ve Çocuklarla İlgili Olanlar  

aḷḷa iyxallīkīn labaʕdkīn: Allah sizi birbirinize bağışlasın. Çiftlere, aile 

üyelerine yönelik kullanılır. 

aḷḷa iyxallīlīk / iyxallīlēk iwladīk/ iwladēk: Allah (çocuklarını sana) 

bağışlasın. Anne veya babaya söylenir. 

aḷḷa iygabrīk / iygabrēk: Allah seni büyütsün. Allah uzun ömürler versin. 

Bebeklere veya çocuklara söylenir. 

aḷḷa iyxalsīk bīlxēr: Allah hayırlısıyla kurtarsın. “Allah tamamına erdirsin.” 

anlamında kullanılır. Bebek bekleyenlere söylenir. 

aḷḷa iyqaymīk bīlxēr: Allah hayırlısıyla (ayağa) kaldırsın. “Allah tamamına 

erdirsin.” anlamında kullanılır. Bebek bekleyenlere söylenir. 

aḷḷa yibʕatlīk towm: Allah sana ikiz evlat nasip etsin. Evli ve/veya hamile 

kadınlara söylenir. 

aḷḷa layiḥrimne hel wīč il kēyyīs: Allah beni bu güzel yüzden mahrum 

etmesin. “Allah bu güzel yüzün sahibini bana bağışlasın” anlamında kullanılır. 

Bebeklere veya çocuklara (genelde) ebeveynleri ve aile büyükleri tarafından 

söylenir. (Hayır) duanın yanı sıra bir sevgi ifadesi olarak da kullanılır. 

aḷḷa layiḥrimne intu: Allah beni sizden mahrum etmesin. “Allah 

yokluğunuzu göstermesin.” anlamında kullanılır. Bebeklere veya çocuklara 

(genelde) ebeveynleri ve aile büyükleri tarafından söylenir. (Hayır) dua 

olmasının yanı sıra bir sevgi ifadesi olarak da kullanılır. 
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nšaḷḷa ruḥe fedēkī/fedēk: Canım sana feda olsun/Sana kurban olayım. 

(Genellikle) ebeveynler çocuklarına veya çiftler birbirine söyler. (Hayır) dua 

olmasının yanı sıra bir sevgi ifadesi olarak da kullanılır. 

aḷḷa ǧaʕlo ruḥe fedēkī/fedēk: Canım sana feda olsun/Sana kurban olayım. 

(Genellikle) ebeveynler çocuklarına veya çiftler birbirine söyler. (Hayır) dua 

olmasının yanı sıra bir sevgi ifadesi olarak da kullanılır. 

aḷḷa iydīmīk/iydīmēk: Allah seni daim kılsın. Allah uzun ömürler versin. 

Genellikle aile büyüklerine söylenir. 

aḷḷa laymōylīk/laymōylēk ʕan rosna: Allah seni başımızdan eğmesin. 

“Allah seni başımızdan eksik etmesin.” anlamında kullanılır. Genellikle 

ebeveynlere veya aile büyüklerine söylenir. Bu (hayır) duada örtük bir metafor 

kullanımı söz konusudur. Duanın söylendiği kişi/aile büyüğü, aileyi gölgesi 

altına alan bir ağaca benzetilmekte ve ağacın devrilmemesi (o kişinin gölge 

veren bir ağaç gibi ailenin başında olması) dilenmektedir. 

aḷḷa layīkšēf rōsīk/rōsēk: Başın açılmasın İnşallah. “Allah eşini korusun, 

onu sana bağışlasın.” anlamında kullanılır. Bir kadına veya erkeğe eşi için 

söylenir. Burada da metaforik bir kullanım olduğu ve eşin evin çatısına 

benzetildiği düşünülmektedir. Çatı, evi nasıl tamamlıyor ve koruyorsa eşler de 

birbirini öyle tamamlar ve korur düşüncesinden yola çıkarak üretildiği 

düşünülmektedir. 

aḷḷa yibʕatlīk / yibʕatlēk wḥayyīd:  Allah sana bir oğul nasip etsin. Bebek 

bekleyen kadına, eşi hamile olan erkeklere söylenir. Bu duanın “Allah sana bir 

kız evlat nasip etsin “aḷḷa yibʕatlīk / yibʕatlēk wḥayydē.” şekli mevcut 

olmadığından bazıları, bu duanın ataerkil düşünce yapısının etkisiyle ortaya 

çıktığını ve soyun devamı açısından erkek evlat sahibi olmanın önemine vurgu 

yaptığını düşünmektedir. Diğer bir yorum ise duada geçen “wḥayyīd” 

sözcüğünün eril çekimli olmasına rağmen cinsiyetten bağımsız olarak “evlat” 

şeklinde kullanılıyor olmasıdır. (İngilizcede “he” eril kişi zamirinin bazı 

durumlarda hem “she” hem de “he”yi kapsayacak şekilde kullanılması gibi.)  

aḷḷa yibʕatla  xāy: Allah ona (kız bebek/çocuk) bir erkek kardeş 

göndersin/nasip etsin. Kız bebeği/çocuğu olan anne veya babaya söylenir. Bu 

duanın da “aḷḷa yibʕatlo ixt” yani “Allah ona (erkek evlat) kız kardeş nasip 

etsin” versiyonu olmadığından bu duanın erkek çocuğu ön plana çıkaran 

ataerkil düşünce yapısının ürünü olduğu düşünülmektedir. 

aḷḷa iyraxxislīk/iyraxxislēk hīyyē/huwwē: Allah onu (kız evlat/erkek evlat) 

ucuzlatsın, değerini azaltsın. “Allah ona (çocuğuna) bir kız veya erkek kardeş 

nasip etsin.” anlamında kullanılır. Aileye yeni bir bebeğin katılmasıyla 

ebeveynlerin bebeğin ihtiyaçlarını karşılamak için çoğunlukla bebekle 
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ilgilenirken büyük çocuğa olan ilginin, ona ayrılan zamanın ister istemez 

azalacağı düşüncesini barındırdığı ifade edilmiştir. 

nšaḷḷa  ǧeʕla / ǧeʕlo mīn es-sēlmīyn: Allah salimlerden eylesin. “Allah 

bağışlasın.” anlamında kullanılmaktadır. Genellikle bebek tebriklerinde veya 

yeni doğan bebeklerin bahsi geçtiğinde bebeğin ebeveynlerine veya yakınlarına 

(büyükanne, büyükbaba vs.) söylenir. Ayrıca bebek ve çocukların doğum günü 

kutlamalarında kutlamaya katılanlar tarafından kullanılabilir. 

aḷḷa iyʕāyša / iyʕāyšo: Allah onu (kız evlat/erkek evlat) yaşatsın. “Allah 

bağışlasın.” anlamında kullanılır. Bebek veya çocuklar için kullanılır. Ayrıca 

bebek ve çocukların doğum günü kutlamalarında kutlamaya katılanlar 

tarafından kullanılabilir. 

aḷḷa iyxallīyya la ‘ahla / iykhallīy la ‘ahlo: Allah onu (kız evlat/erkek evlat) 

ailesine bağışlasın. Bir bebek veya çocuktan bahsedilirken konuşan kişi veya 

dinleyenler tarafından kullanılabilir. 

aḷḷa iyxallīlkī:n  hīyye/hūwwē: Allah onu (kız evlat/erkek evlat) size 

bağışlasın. Bebekler veya çocuklar için bebek tebriklerinde veya bir 

bebeğin/çocuğun bahsinin geçtiği sohbetlerde kullanılır. 

aḷḷa iydīm il-ʕišrā: Karşılıklı anlaşmamız daim olsun. Aile, akrabalık veya 

dostluk ilişkileri için kullanılır ve Türkçedeki “Muhabbetimiz daim olsun.” 

ifadesiyle aynı anlamda kullanılır. 

aḷḷa yistēr ʕlaykin u la ḥreymētkīyn: Allah sizin ve kızlarınızın ayıplarını 

örtsün. Allah senin ve eşinin ve kız çocuklarının namusunu korusun.   

Çocuk sahibi olmak soyun, ailenin ve toplumsal yapının sürekliliği için 

önemlidir. Bu kapsamda, söz konusu yerleşim yerlerinde yaşayanlar tarafından 

kullanılan bebek bekleyenler ve yeni çocukları olanlar için pek çok farklı 

ifadenin yer aldığı görülmektedir. Ayrıca, bu kategoride ilgi çekici ifadelerden 

birisi de bebek bekleyenlerin erkek çocuk sahibi olmasına yönelik temenni 

içeren ifadelerdir. Semantik açıdan değerlendirildiğinde patriarkal toplumlarda 

erkek çocuklar ailenin ve soyun devamı bakımından önemli olduğundan dolayı 

temenniler de erkek çocuk sahibi olunmasına yöneliktir.  

5.4. Aile Büyükleri ve Yaşlılar İçin Söylenenler 

aḷḷa laywaqʕīk/ laywaqʕēk: Allah düşkünlerden eylemesin. Allah 

düşürmesin. Yaşlılara söylenir. 

aḷḷa layšaršḥīk/ layšaršḥēk: Allah süründürmesin.  

aḷḷa iyhawwēn: Allah kolay ölüm versin. Ağır hasta, öleceği aşikâr biri için 

kullanılır. 
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aḷḷa yistēr ēxirtīk/ēxirtēk: Allah sonunu güzel eylesin. “Allah düşürmesin.” 

anlamında kullanılır ve yaşlılara söylenir. 

aḷḷa layḥūǧīk / layḥūǧēk laḥḥēd: Allah seni kimselere muhtaç etmesin.  

aḷḷa layḥūzīk / layḥūzēk laḥḥēd: Allah seni kimselere muhtaç etmesin. 

Yaşlılar için kullanılan temenniler incelendiğinde yaşlılık döneminde 

düşkün olmama, kimselere muhtaç olmama ve hayatın güzel bir şekilde son 

bulmasına yönelik temenniler öne çıkmaktadır. Bu da halk arasında, ilerleyen 

yaşlarda birilerine muhtaç olma ve acziyetin getireceği zorluklar ile ilgili 

endişelere işaret etmektedir. Yaşlılarla veya yaşı ilerlemiş olup da hasta olanlar 

için söylenen ifadeler Türkçede de kullanılmaktadır. Bu durum her iki dilin 

etkileşiminin izlerini göstermektedir.  

5.5. Yola Çıkanlar ve Yolculuk Yapacaklar İçin Söylenenler 

aḷḷa yfēṭḥa biviččīk / biviččēk: Yolun açık olsun. Yola çıkacak olana 

söylenir. Ayrıca bir sınava girecek veya bir iş kuracak olana da söylenir. 

aḷḷa iyyassēr: Allah yolunu açık etsin. Yolculuğa çıkacak olana söylenir. 

aḷḷa iyyassēr u layʕassēr: Allah yolunu açık etsin ve kötü bir 

durumla/güçlükle karşılaştırmasın. Yolculuğa çıkacak olana söylenir. 

aḷḷa iywaslā / iywaslo bilxēr: Allah hayırlısıyla varmasını nasip etsin. “Yolu 

açık olsun.” anlamında kullanılır. Yola çıkmış olanların ailesine veya 

yakınlarına söylenir 

aḷḷa iyǧibā / iyǧibo bilxēr: Allah hayırlısıyla dönmesini nasip etsin. “Yolu 

açık olsun.” anlamında kullanılır. Gurbette yakını olanlara veya memlekete 

dönmek üzere yola çıkanlar için söylenir. 

aḷḷa iykūn meʕīk / meʕēk, yiḥfızīk / yiḥfızēk, wiyvaṣṣlīk/wiyvaṣṣlēk bilxēr: 

Allah seninle olsun, seni korusun ve hayırlısıyla varmanı nasip etsin. “Allah 

yolunu açık etsin.” anlamında kullanılır. Yola çıkacak olanlara söylenir. 

aḷḷa iysehhēl ‘emrīk/ ‘emrēk: Yolun, bahtın açık olsun anlamında kullanılır. 

Yola çıkacak veya önemli bir adım atacaklar için kullanılır. 

mitil me viddeʕta bit laqīya nšaḷḷa: Vedalaştığın gibi bulursun İnşallah. 

“Bıraktığın gibi bulasın.” anlamında kullanılır. Birisi bir yere gittiği zaman 

(şehir dışına, yurt dışına, askere, vb.) vedalaşırken, ayrılırken kullanılır.  

aḷḷa iyvaṣṣla/iyvaṣṣlo bixēr u selēmē nšaḷḷa: Gittiği yere hayırlısıyla ve 

selametle varır İnşallah. 

Söylenen ifadelerin geçmişten bugüne kullanıldığı düşünülecek olursa bu 

ifadeleri geçmişin şartları kapsamında ele almak da gerekir. Bu minvalde, 

geçmişte yolculuk şimdikine oranla daha zor koşullarda gerçekleşmektedir; bu 
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nedenle de yolculuk bir anlamda başarılan, üstesinden gelinen bir şeydir. 

Yolculuğu başarıyla tamamlamak, sağ salim gideceği yere varmak üzerine 

kullanılan benzer ifadeler Türkçede de yer almaktadır. 

5.6. Ölüm ve Cenazelerde Söylenenler 

aḷḷa yirḥama / yirḥamo: Allah rahmet eylesin. Cenazelerde veya ölülerden 

söz ederken kullanılır. 

aḷḷa layiksēr xotirkīn: Allah hatırınızı kırmasın. Cenazelerde, ölü yakınları 

tarafından taziyeye gelenlere söylenir. 

aḷḷa yimsek meʕīk/meʕēk:  Allah yardımcın olsun. Cenazelerde yakınını 

kaybeden acılı kişiye söylenir. 

aḷḷa iysākna/iysākno il-ǧannē: Allah onu cennetine koysun. Mekânı cennet 

olsun. Taziyelerde veya bir ölen bir kişi anıldığında söylenir. 

5.7. Kötülüklerden (Bela / Şer) Korunmak İçin Söylenenler 

aḷḷa yibʕēd ʕannīk / ʕannēk il-balā w il- šaṛ: Allah belayı ve şerri senden 

uzak tutsun. 

aḷḷa laydiṛkīn u laydiṛna: Allah sizi de bizi de zarara uğratmasın. “Allah 

sizi de bizi de kazadan beladan korusun.” anlamında kullanılır. 

aḷḷa laydiṛ ‘aḥḥēd: Allah kimseyi zarara uğratmasın. “Allah herkesi 

beladan korusun.” anlamında kullanılır. 

aḷḷa leyḏiḷkīn: Allah sizi zillete uğratmasın. 

aḷḷa yiḥfēz: Allah korusun.  Bir afetten, hastalıktan veya kötü bir olaydan 

söz ederken kullanılır. 

aḷḷa layǧīb il-balā la ros ‘aḥḥēd: Allah kimsenin başına bela vermesin. 

aḷḷa yiḥmīke/yiḥmik: Allah seni korusun. Bebekler veya çocuklara 

söylenirken yola çıkacak olanlar için de kullanılır.  

aḷḷa yistēr mil ‘aʕḏom: Allah bizi daha kötüsünden korusun. Allah 

beterinden korusun.  

aḷḷa yibʕēd il- šaṛ: Allah şerri bize uzak kılsın. Allah bizi şerden korusun. 

aḷḷa yiḏkēr u layʕīdo: Allah ansın ama tekrarını yaşatmasın. “Allah tekrar 

göstermesin, bir daha yaşatmasın.” anlamında kullanılır; geçmişte yaşanan kötü 

bir olay anıldığında kullanılır. 

aḷḷa laykeḏrīk/laykeḏrēk: Allah keder vermesin. 

aḷḷa layḥaẓnīk/layḥaẓnēk: Allah hüzün vermesin.  
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‘aḷḷa leyḥezzinkīn: Allah keder / hüzün vermesin.  

‘aḷḷa yiḥfizīk/yiḥfizēk minkiḷ balā: Allah seni her türlü beladan korusun. 

‘aḷḷa yıdfeʕ ʕannīk/ ʕannēk kiḷ bala biḥaqq hal sboḥ issala u yidfeʕ il-balā 

min kiḷ  mūmīn ʕind Rabbo salla u qarā: Tüm belaları defeden Allah, sabah 

namazının ve Rabbinin yolunda namaz kılıp (Kuran) okuyan tüm müminlerin 

hürmetine tüm belaları senden defetsin. Genellikle sabah namazı sonrası edilen 

duada geçen bir ifadedir. 

‘aḷḷa yinsirīk/yinsirēk: Allah yardımcın olsun. Genelde savaş, mücadele 

vb. bağlamlarda Allah’tan yardım temennisi olarak kullanılır. 

‘aḷḷa iyxaffēf il-ʕsr ʕleyna u ʕleykīn: Allah onun için de bizim için de 

zorluğu azaltsın/hafifletsin. Kişinin kendiyle ilgili kötü bir durumu karşı tarafa 

aktardığı bağlamlarda “Allah bizim için de sizin için de aksi/kötü durumları 

hafifletsin/azaltsın.” anlamında kullanılır. 

Araştırma sonuçlarında, kaza, keder ve kötü olayların yaşanmaması için 

kullanılan pek çok ifadeye rastlanmıştır ve Türkçede de burada kullanılanlara 

benzer pek çok ifade yer almaktadır. Burada kullanılan ifadelerin bazılarının 

İslam diniyle ilgili olması kader inancını da yansıtmaktadır. Bu inanç 

kapsamında hayır da kötülük (şer) de Allah tarafından gönderilecektir ve kötü 

olayların en hafif şekilde atlatılması temenni edilmektedir. 

5.8. İyi dileklerde Bulunmak ve Temenniler 

‘aḷḷa iyʕīnīk/ iyʕīnēk: Allah yardımcın olsun. Zor durumda olana (hastaya, 

yakınını kaybedene, dara düşene) söylenir. 

‘aḷḷa iyfaṭḥa biwiččīk / biwiččēk:: Allah bahtını / şansını açık eylesin. 

Sınava veya bir işe girecek olana söylenir. 

‘aḷḷa yaʕtīkē / yaʕtīk il-ʕāfi: Allah afiyet versin. Yoldan geçen biri yanından 

geçtiği kişilere selam vermek için kullanır. Ayrıca ev işi veya herhangi başka 

bir iş yapmakta olana da söylenir. 

‘aḷḷa iyfahhem qalbīk / qalbēk: Allah zihin açıklığı versin. Genelde 

öğrencilere söylenir. 

‘aḷḷa yibsitīk/yibsitēk: Allah mesut etsin / Allah neşenizi arttırsın. Genel 

olarak iyi dilek ve temenni için kullanılır.  

‘aḷḷa iywafqīk / iywafqēk: Allah muvaffak etsin. Bir temenni olarak 

kullanılmasının dışında birine bir ricada bulunurken de kullanılır. 

‘aḷḷa iykettir xayrīk/ xayrēk: Allah hayrını arttırsın. Allah razı olsun. İyilik 

yapan birisi için kullanılır.  

nšaḷḷa ʕwēfē: Afiyet olsun. 
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nšaḷḷa ʕwēfē la qalbīk/la qalbēk: Kalbine afiyet olsun. “Afiyet olsun.” 

anlamında kullanılır. Bir öncekine göre anlatımı daha güçlü kılmak ve 

samimiyeti vurgulamak amacıyla kullanılır. 

‘aḷḷa  yiǧʕel il-barakē: Bereketli olsun (ekin, ekmek ve yemekler için 

kullanılır). Yemek veya ekmek ikram edenlere söylenir.  

‘aḷḷa yirḥem il-warrō s: Allah miras bırakana rahmet eylesin.  

‘aḷḷa yirḥem il-warrōs wiysallēm il-stawrōs: Allah miras bırakana rahmet 

eylesin, varislere uzun ömürler versin. Birileri bahçelerinden topladıkları 

ekin/mahsul vb. birilerine verdiğinde veya ikram ettiğinde alan taraf 

teşekkürlerini bu (hayır) dua veya üstteki iki (hayır) dua ile ifade eder. 

‘aḷḷa iyqabbēl: Allah kabul etsin. Adağını yerine getirenlere veya 

bayramlarda kurban kesene söylenir. 

‘aḷḷa iyḥannēn il-qulūb: Allah yürekleri merhametli kılsın. Birilerinin 

yaptığı bir kötülük aktarılırken herkesin merhametli olmasını temenni etmek 

için kullanılır. 

‘aḷḷa yaʕtīkē/yaʕtīk is-sabir: Allah sabır versin.   

‘aḷḷa yistēr ʕleykī / ʕlēyk: Allah ayıplarını örtsün. Utanılacak duruma 

düşeceği düşünülen durumlar öncesinde söylenir. Örnek vermek gerekirse 

mahallede hakkında kötü konuşulan birinden bahsederken iyi niyetli kişiler bu 

ifadeyi kullanır. Bu kullanımı dışında birine bir ricada bulunurken de kullanılır. 

‘aḷḷa iyxallīkē la ‘ehlīk / iyxallīk la ‘ehlēk: Allah seni ailene bağışlasın. 

‘aḷḷa ǧaʕlīk/ ǧaʕlēk rōs beyn il-nēs: İnsanlar içinde baş olasın. “Yüksek 

mevkilere gelesin.” anlamında kullanılır. 

‘aḷḷa layḥūǧīk/layḥūǧēk laḥḥēd: Allah seni kimselere muhtaç etmesin.  

‘aḷḷa layʕūḏīk/layʕuḏēk laḥḥēd: Allah seni kimselere muhtaç etmesin. 

‘aḷḷa iytayyib ʕayšīk / ʕayšēk: Allah yaşamını güzelleştirsin. Sesi güzel 

olana, güzel şarkı söyleyene ya da güzel sesiyle Kuran okuyana söylenir. 

Günlük kullanımda sesle yapılan her eylemin sonunda da söylenebilmektedir.  

‘aḷḷa yēxidlīk ḥakkīk / yēxidlēk ḥakkēk: Allah hakkını alsın. “Hakkın yerde 

kalmasın.” anlamında haksızlığa uğradığı düşünülen kişiye söylenir.  

‘aḷḷa yisʕēd sbōḥīk/sbōḥēk: Günün aydın olsun. Selamlaşma ifadesi olarak 

kullanılmaktadır. Ancak sadece samimi kişiler veya aile üyeleri arasında 

kullanılır.  

‘aḷḷa yifriǧa la hemmīk/hammēk: Allah kederini alsın.  
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‘aḷḷa yibʕatlīk / yibʕatlēk saḥḥa u ʕāfī: Allah sağlık ve afiyet versin.  

‘aḷḷa yibʕatlīk / yibʕatlēk leqaḍ niytīk/niytēk: Allah niyetine göre versin. 

Allah gönlüne göre versin anlamında kullanılır. 

‘aḷḷa iy ʕiḏḏīk/ʕiḏḏēk: Allah seni aziz kılsın.  

‘aḷḷa yintiqīm min killil zolmīn: Allah bütün zalimlerden intikam alsın. 

“Allah bütün zalimlerin cezasını versin.” anlamında birilerine kötülük eden bir 

kişi veya bir grup insandan bahsederken kullanılır. 

‘aḷḷa yisleḥ il ‘aḥvēl: Allah ahvalleri ıslah etsin. “Allah durumların 

düzelmesini nasip etsin.” anlamında ve kötü bir durumun varlığında kullanılır. 

‘aḷḷa iyǧezīk bilxēr: “Ceza” sözcüğünün “karşılık” anlamından yola çıkarak 

“Allah sana hayır ihsan etsin/Allah seni hayırla mükâfatlandırsın.” anlamlarına 

gelir. Görülen bir iyilik karşısında şükran duygularını ifade etmede kullanılır. 

‘aḷḷa iyqabbēl ḏerʕīk/ ḏerʕēk: Allah ekinlerini kabul etsin. Ekin eken kişiye 

ekinleri tutsun diye söylenir. 

‘aḷḷa iytawwel ʕimrīk/ʕimrēk: Allah ömrünü uzatsın. Türkçedeki “Allah 

uzun ömürler versin.” ifadesiyle aynı anlamda kullanılır. 

‘aḷḷa iybayyēḍ wiččīk / wiččēk: Allah yüzünü ak çıkartsın. Türkçede 

kullanılan “Allah utandırmasın.” ya da “Allah yüzünü kara çıkartmasın.” 

ifadeleriyle aynı anlamda kullanılır.  

‘aḷḷa yinsēr soḥb il-ḥaq: Allah hak sahibinin yardımcısı olsun. “Allah 

haklının yardımcısı olsun.” anlamında kullanılır.  

‘aḷḷa yirda ʕleyki / ʕleyk: Allah senden razı olsun. Bir temenni olarak 

kullanılmasının yanında ricada bulunurken kullanılır.  

‘aḷḷa yisqīke (may) min nehr il-Kawsōr: Kevser Nehri’nden su içesin. Su 

veren kişiye söylenir.  

‘aḷḷa yisqīke (may) min nehr il-Kawsōr yōm ʕatōš il-akbōr: Allah en büyük 

susuzluk gününde Kevser Nehri’nden su içmeni nasip etsin.  

‘aḷḷa yiǧbēr xōtrīk/xōtrēk: Herhangi bir sebepten gönül kırgınlığı 

yaşamakta olan birine “Allah gönül kırgınlığını gidersin.” anlamında kullanılır. 

Örneğin işleri kötü gitmiş ve maddi kayıp yaşamış biri için ya da düşük yapmış 

veya çocuk sahibi olmak isteyip de olamadığı bilinen/düşünülen kadınlar için 

kullanılır. 

‘aḷḷa iyqabbel min sōḥb il-‘amel: Allah amel işleyenlerin hayırlarını kabul 

etsin. Allah hayır sahiplerinden razı olsun. Dini bayramlarda, adaklarını yerine 

getirenlere söylenir.  
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‘aḷḷa yimḥi seyyiētīk / seyyiētēk: Allah günahlarını silsin. Türkçedeki 

“Allah günahlarını affetsin.” ve “Allah taksiratını affetsin.” ifadeleriyle aynı 

anlamdadır. 

‘aḷḷa yiġfer ḏnūbīk / ḏnūbēk: Allah günahlarını affetsin.  

‘aḷḷa leyiksirkīn: Allah sizi kırmasın. “Allah size kötü gün göstermesin.” 

anlamında kullanılır.  

‘aḷḷa yifrēǧ il-ham min qalbīk / qalbēk: Allah dert ve tasayı kalbinden uzak 

tutsun.  

‘aḷḷa yirḥem batnil ḥamalīk / ḥamalēk: Allah seni taşıyan karna (rahme) 

rahmet eylesin. Takdir amaçlı kullanılır. Birinin söylediği bir söz, sergilediği 

bir davranış veya genel duruşu ve karakteri karşısında memnuniyet belirtmek 

için kullanılır. Bunun dışında karşı tarafla hemfikir olunduğunu vurgulamak 

için “Hay sen çok yaşa!” anlamında kullanılır.  

‘aḷḷa yinšilīk / yinšilēk minkil šiddē: Allah seni her türlü zorluktan çekip 

çıkarsın. Allah seni zor durumlardan kurtarsın. 

‘aḷḷa iyweffī deynetkīn w yistēr laḥraymētkīn: Allah borçlarınızı ödesin, 

kadınlarınızın ayıplarını örtsün. “Allah borçlarınızı ödemeyi nasip etsin ve 

evinizdeki kadınları (eşiniz, kızlarınız) kötü laf ve ayıplardan korusun.” 

anlamında kullanılır. 

‘aḷḷa yiḥfiḏēk mitil maḥafōḏ ibrahim il-xalīl mininnōr biḥaq ʕaḏīḏ il-

Cibbōr ilxaleq il-nhōr miʕ il-lōl: Günü ve geceyi yaratan Rabbin hürmetine 

Allah seni Halil İbrahim’i ateşten koruduğu gibi korusun.  

‘aḷḷa yiḥmīk mitil maḥama ‘ehlilkehf bil imġōra: Allah Ehli Kehfi 

mağarada koruduğu gibi seni (de) korusun.  

‘aḷḷa iywaǧhīk/iywaǧhēk il-xēr: Allah seni iyiyle / güzel olanla yüzleştirsin 

/karşılaştırsın. 

‘aḷḷa iyyassēr ‘emrek biḥaq hal inhōr il-ʕid, is-sala w it-tiwhīd: Allah bu 

bayram günü ve kılınan namaz hürmetine işlerini rast getirsin. 

‘aḷḷa yibʕed in-nadar ʕannīk  / ʕannēk: Allah nazarı senden uzak tutsun. 

“Allah seni nazardan korusun.” anlamında kullanılır.  

‘aḷḷa yistēr mil sittōr: Kim birinin ayıbını örterse Allah da onun ayıbını 

örtsün. 

‘aḷḷa yiqtaʕ nasībna mil xana w iḏ - ḏana w il ekl il-ḥarōm: Allah ihanetten, 

zina ve haram yemekten nasibimizi kessin. “Allah bizi ihanetten, zinadan ve 

haram yemekten korusun.” anlamında kullanılır.  
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Bu araştırma çalışması kapsamında kategorilendirmeler arasındaki en 

geniş bölüm iyi dilek ve temenniler üzerine olandır ve pek çok ifadeye bu bölüm 

altında yer verilmiştir. Burada yer verilen ifadeler, selamlaşma, başarı dilekleri, 

iyilik dileklerinde bulunulan kişinin başarılı olması üzerine kurulan ifadelerdir. 

Ayrıca, ekilen ekinlerin tutması, veriminin bol olması üzerine yapılan 

temenniler bu dilin konuşulduğu yerleşim yerlerinde bahçecilik ve tarım 

işlerinin devam ettiğini ve kırsal bir toplumun varlığını da göstermektedir. 

Bunlara ek olarak hayır duaların bir kısmının yine Kur-an Kerim’de yer alan 

surelerle veya dini kıssalarla ilişkili olduğu görülmektedir.  

5.9. Sağlık ve Şifa Bulma İle İlgili Dualar: 

‘aḷḷa yišfīk biḥaq il melo bil sema šrīk: Gökyüzünde eşi ve benzeri olmayan 

tek olan Allah’ım sana şifa versin. Hastalara şifa temennisiyle kullanılır. Hem 

Allah’ın tek olma özelliğinden dem vurularak hem de “yishfik” (şifa versin) ve 

“shrik” (şirk) sözcükleriyle kafiye oluşturularak anlatım daha güçlü kılınmıştır. 

‘aḷḷa yišfīkē (b il-ʕafē) / yišfīk (b il-ʕafē) : Allah seni afiyetle şifalandırsın. 

“Allah afiyet ve şifa versin.” anlamlarında kullanılır.  

‘aḷḷa yišfīkē / yišfīk Allah şifa versin. Geçmiş olsun dilekleri için hastalara 

söylenir.  

‘aḷḷa iyʕawwēd ʕlaykī/ ʕlēyk b il-‘aḥsēn: Allah daha iyisini versin. Düşük 

vb. sebeplerle bebeğini kaybedenler veya bir kaza/afet sonucu zarara uğrayanlar 

için kullanılır. 

‘aḷḷa laydirkīn fiyya/fiy: Allah acısını yaşatmasın, onu size bağışlasın. 

Hasta veya başından kaza gibi kötü bir olay geçmiş kişilerin yakınlarına 

söylenir. 

5.10. Müstehzi ve Sitem İçeren İfadeler: 

‘aḷḷa yistifīl fīkīn: Allah bildiği gibi yapsın. Sitem amaçlı kullanılır. 

‘aḷḷa yihdīkē / yihdīk: Allah hidayet versin. Kendine hâkim olamayacak 

kadar öfkeli veya yanlış yolda olanlar için kullanılır. 

‘aḷḷa yihdīkē / yihdīk ʕal ‘īmēn: Allah hidayet versin ve imana erdirsin. 

Kendine hâkim olamayacak kadar öfkeli veya yanlış yolda olanlar için 

kullanılır. 

‘aḷḷa yaʕtīkē / yaʕtīk il-ʕaqil : Allah akıl fikir versin. Saçma plan, 

görüş veya fikirleri olan kişilere söylenir. 

‘aḷḷa yišfīkē / yišfīk: Allah şifa versin. Sağlık bölümünde de yer verilen bu 

ifade “Allah akıl fikir versin” anlamında kinayeli de kullanılır. 
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‘aḷḷa yibrīna minnīn: Allah bizleri onlardan ayrı/onların dışında tutsun. 

Allah bizi onlardan uzaklaştırsın. Kötülüğü görülen, zarar vereceğine inanılan 

veya karakter olarak beğenilmeyen kişilerin bahsi geçtiğinde kullanılır.  

5.11. Teşekkür Etme ve Şükranda Bulunma: 

Tiqdūw bilxēr nšaḷḷa: Allah (adağınızı/hayrınızı) hayırlısıyla 

tamamlamanızı nasip etsin. Bayramda adak / hayır sahibine söylenir.  

‘aḷḷa iysallem deyyētīk/deyyētēk: Ellerine sağlık. 

‘aḷḷa iyqawwīkē/iyqawwīk: Ellerine sağlık. Birine yemek veya içecek ikram 

edildiğinde de ikram edilen kişi tarafından teşekkür amaçlı kullanılır.  

‘aḷḷa iyqawwe deyyētīk/deyyētēk: Ellerine sağlık. Çalışana, ev işi vb. ile 

uğraşana, yiyecek veya içecek ikram edenlere söylenir. 

‘aḷḷa yiġnīkē / yiġnīk: Para veren altın bulsun; Allah sana bolca versin, seni 

zengin etsin.  Bayramlar da ya da sosyal işlerde verilen sadaka, yardım ya da 

her ne ise yardımı alan kişinin yardımı yapan kişiye “Teşekkür ederim.” 

anlamında kullandığı cümle.  

Timsīkē/timsīk trōb u yiqlēb daheb nšaḷḷa: Allah tuttuğunu altın etsin / 

Elinde tuttuğun toprak altına dönüşsün. İyiliği görülen birine söylenir.  

‘aḷḷa iykattēr minkīn: Allah sizin gibileri arttırsın. Genellikle görülen bir 

iyilik karşısında teşekkür, minnettarlık belirtmek için kullanılır.  

nšaḷḷa btiqšeʕi/btiqšeʕ il-xēr: İnşallah hayrı görürsün. Birisinden bir iyilik 

görüldüğünde veya bir şey rica ederken kullanılır. 

‘aḷḷa iynawlīk/iynawlēk il-xēr: Allah hayırlar versin. İyiliği görülen birisine 

söylenir.  

nšaḷḷa btiqšeʕi/btiqšeʕ linhōr: Allah sana gün yüzü göstersin. Şükran 

duygularını ifade etmek için kullanılır; Ricada bulunurken de söylenir. 

‘aḷḷa yiḥmēḍ šenīk / šenēk: Allah insanların içinde şanını/kıymetini 

arttırsın. Biri, hitap ettiği kişiyle ilgili güzel bir durum için lhemdillah 

(Elhamdülillah) diye başlayan bir ifade kullandığında hitap edilen kişi bu 

temenni ile şükran duygularını belirtir. Örneğin, kızı gurbete giden biri, 

kendisine “lhemdillah ilvislet bixēr.” (“Şükürler olsun ki kızın (gideceği yere) 

hayırlısıyla vardı.”) denildiğinde “‘aḷḷa yiḥmēḍ šenīk / šenēk” şeklinde 

teşekkürlerini ifade edebilir. 
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5.12. Övgü Amaçlı Kullanım: 

allahumme sallē ʕlēk ya rasul ‘alla: Türkçede de kullanılan “Maşallah” 

kelimesiyle aynı anlamda kullanılmaktadır. Allah’ın Resulüne salavat 

getirilmektedir ve olumlu olarak şaşkınlık belirten durumlar için kullanılabilir.  

Sonuç  

Türkçedeki alkış ve kargış kelimeleri zaman içinde yerini dua ve beddua 

kelimelerine bırakmıştır; çalışmanın giriş bölümünde bu konuya geniş bir 

şekilde karşılaştırmalı olarak yer verilmektedir. Alkış ve aynı anlamda 

kullanılan dua ifadeleri ile ilgili literatür çalışması neticesinde Türkçe dilinde 

gerek Türkiye’de gerekse de Türk dünyasındaki ülkelerde yapılmış pek çok 

çalışmaya rastlanmaktadır. Bu çalışmalar aynı zamanda dualarla aynı anlamda 

kullanılan benzer kavramlara yer vermekte ve bu kavramların detaylı 

incelemesinin yapıldığı da görülmektedir. Hatay iliyle ilgili Türkçe dua ve 

beddua ifadeleri konusunda hâlihazırda araştırma çalışmaları bulunmaktadır. 

Diğer yandan, gündelik yaşamda Arapça bilen iki dilli bireyler tarafından 

kullanılan Arapça dualar ve beddualar ilgili daha önce yapılmış bir çalışmaya 

rastlanmamıştır. Çalışmanın kalkış noktası Arapça dua ifadelerinin ve benzer 

kalıpların alışveriş, selamlaşma, hasta ziyareti, doğum tebrik ziyareti, misafir 

kabulü, misafir uğurlama, teşekkür etme ve benzeri gündelik yaşamın içinde yer 

alan pek çok rutinde kullanılmasıdır.  Dualar, pek tabii ki yenileri de eklenmekle 

birlikte geçmişten gelen söz kalıplarıdır. Bu nedenle de konuşulduğu ve 

söylendiği toplumun kültürel yapısı hakkında fikir sahibi olmamıza da olanak 

tanırlar. Benzer konularla ilgili pek çok dua ifadesine rastlanmaktadır. Hatay’da 

Arapça yazılı olarak kullanılmamaktadır. Sözlü Arapçada dua ifadelerinin çok 

miktarda yer bulmasını birden fazla sebebe bağlayabiliriz. Bunlardan birisi 

Hatay’ın, Arapça konuşulan Suriye sınırında olması ve Suriye televizyon 

kanallarının izleniyor olması ihtimalidir. Bundan başka, Suudi Arabistan, Katar, 

Birleşik Arap Emirlikleri gibi ülkelere çalışmak amacıyla Hatay’dan giden pek 

çok iki dilli bireyin olmasıdır. Bir başka nedeni ise çalışma verilerinin 

Arapçanın gündelik yaşamda etkin olarak kullanıldığı Samandağ, Harbiye ve 

Antakya civarından elde edilmesidir.  

Araştırmada yer alan duaların çoklukla kullanımı ve duaların içerikleri 

sosyolojik ve antropolojik olarak değerlendirilebilir. Soyun devamı açısından 

erkek çocuğunun önemi, ekinlerin sağlam bir şekilde çıkması beklentisi, aileye 

ve aile büyüklerine verilen değer, yola çıkacak olanlara edilen dualar ve bu 

duaların Kur-an’ı Kerim içerisinde yer alan surelerle veya dini kıssalarla olan 

ilişkileri geleneksel bir toplumun varlığını bize göstermektedir. Çalışmada, alan 

araştırmasından elde edilen veri ve bilgiler doğrultusunda yer verilen ifadelerin 

tamamında “Allah” kelimesi geçmektedir. Allah kelimesinin bu kadar fazlasıyla 

ifadelerde yer alması dinin önemini göstermekle birlikte Arapça konuşulan 

kültürlerde söylenen ifadelerin inandırıcılığını artırmak ve cümleleri 
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güçlendirmek amacıyla kullanıldığı düşünülmektedir. Bunlara ek olarak saha 

çalışmalarından elde edilen verilerde telmih sanatına başvurulduğu da 

görülmektedir. Böylelikle, ifade edilen cümlenin anlamının 

zenginleştirilmesinin hedeflendiği anlaşılmaktadır. Çalışmada kategoriler göz 

önüne alındığında en geniş bölüm iyi dilekler ve temennilerle ilgili olandır. Dil 

antropolojisi ve toplumdilbilim anlamında düşündüğümüzde sözün eylemsel bir 

etkiye sahip olduğunu görürüz. Toplumsal ilişkilerde karşı tarafa iyi dileklerde 

bulunmak dostane bir yaklaşımın izlerini gözler önüne serer. Bu da dilin 

konuşulduğu toplumda sözün hala etkili olduğuna ve toplumun gelenekçi 

yapısına işaret etmektedir.  

Alan araştırması esnasında karşılaşılan zorluklardan birisi ifadelerin 

Türkçeye çevirisi konusunda olmuştur. Alan araştırmasındaki görüşmeler 

ağırlıklı olarak Antakya, Harbiye ve Samandağ bölgelerinde gerçekleşmiştir. 

İfadeleri kullananlar cümleleri tam olarak Türkçeye çevirmekte ve hangi 

durumlarda kullanıldığını ifade etmekte zorlandıklarında diğer bölgelerde 

yaşayan Türkçe ve Arapça bilen iki dilli bireylerden yardım istenmiştir. Örnek 

vermek gerekirse Harbiye’de kullanılan bir ifadenin sesbilgisel (fonetik) 

kullanımını Samandağ’da görüşülen bir kişi anlamakta zorlanmıştır. Görüşülen 

kişilerin verdiği ifadelere dayanarak İskenderun, Reyhanlı ve Altınözü’nde 

ikamet eden iki dilli bireyler aynı ifadeleri kullanmıyor veya farklı bir şekilde 

telaffuz ediyor olabilir. Bu çalışma kapsamında alan araştırmasından elde edilen 

veriler Antakya, Harbiye ve Samandağ’da ikamet eden iki dilli bireylerin 

görüşleri doğrultusunda düzenlenmiştir.  

Alkışlar ve dualarla ilgili literatür çalışmaları incelendiğinde farklı 

araştırmacıların saha bilgilerini farklı kategoriler altında topladığı görülmüştür. 

Bu çalışmada da tüm dua ifadeleri derlendikten sonra belirli kategoriler altında 

toplanmaya çalışılmıştır. Çalışma bir sosyal bilimler araştırması olduğu için bu 

kategoriler elbette ki bir başka araştırmacı tarafından farklı kategoriler altında 

da değerlendirilebilir. Cümle çözümlemelerinde sesbilgiselden çok cümlelerin 

anlamına odaklanılmıştır. Bazı cümlelerde ilk verilen cümlenin düz anlamı 

(literal çeviri) olarak yer alırken ikinci cümle Türkçedeki en yaklaşık çevirisi 

düşünülerek değerlendirilmiştir. Arapça ve Türkçe ifadelerin anlamsal 

benzerliği kültürel etkileşimi de gösterir. Ayrıca Arapça ifadelerde, bazı 

kelimeler önce kadına daha sonra da erkeğe hitap şekilleriyle belirtilmiştir. 

Çalışma bu haliyle başka araştırmacılar tarafından geliştirilebilir ve yeni 

ifadeler eklenebilir. 

Teşekkür   

Bu çalışmanın araştırmacıları, saha çalışmasından elde edilen verilerin 

gözden geçirilmesi, sesletim özelliklerinin yeniden değerlendirilmesi ve 
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transkripsiyonuna katkı sağlayan Nurettin Bilmez’e ve İpek Güzelşemme’ye 

teşekkür etmektedir.  
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 بازتاب  اخلاق در مثنوی مم و زین 

 

 جیهاد شکری رشید 

 چکیده 

غنایی است اما در عین حال مشحون   –مثنوی مم و زین هر چند یکی از شاهکارهای حماسی  

به مضامین اخلاقی، حکمی، فلسفی و بشردوستانه است. احمد خانی در این داستان، اصلالت های 

اخلاقی و انسانی و نقش والای فکر و کرامت های انسانی را نشان داده است. خانی مفاهیم تعلیمی 

ورت گفتارهای مستقیم تعلیمی و و اخلاقی را به دو صورت به مخاطب عرضه می کند: یا به ص

اخلاقی که در لابه لای مثنوی مم و زین پراکنده است و از زبان شخصیت های داستان و یا از زبان 

خانی در پایان داستان و به عنوان نتیجه گیری اخلاقی داستان بیان شده است و یا اینکه زیر ساخت 

و  ینوشتار حاضر با بررس گرفته است. داستان و موضوع اصلی بر پایه اندیشه ای اخلاقی شکل

 یاخلاق  یکه؛ آموزه ها  ابدیپرسش را ب  نیبر آن دارد پاسخ مناسب ا  یسع  یاخلاق  یآموزه ها  لیتحل

است که امور  آن انگریپزوهش ب نیحاصل از ا جیدارد؟ و نتا مم و زین یدر مثنو یگاهیچه جا

که هم  ردیگ یبرم دررا  یگسترده ا فی، طی مم و زینمطرح شده در مثنو یو گزاره ها یاخلاق

 یطیکه در مورد تک تک افراد بشر در هر زمان و مکان و هر شرا یو عموم یکل اتیشامل اخلاق

از این رو،  شود. یطبقات و اصناف گوناگون اجتماع م اتیکند و هم شامل اخلاق یصدق م

ر ادبیات داستانی دارد، اثر احمدخانی علاوه بر اینکه از شاعران مشهوری است که جایگاه رفیعی د

او نیز سرشار از اخلاقیات و حکیمات حکیمانه ای است که با با بیانی زیبا، ساده و آهنگین بیان 

 کرده است. 

 اخلاق، احمد خانی، مثنوی مم و زین، اخلاق فردی، اخلاق اجتماعیکلمات کلیدی:  
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Mem u Zîn Mesnevisi’nde Ahlakî Yansımalar 

Öz 

Mem u Zîn Mesnevisi her ne kadar çok zengin ve hacimli bir hamasî eser 

olsa da aynı anda ahlakî, felsefî ve hikmet içeriklidir. Ahmed-i Hânî bu destanda 

insanî, fikrî, ahlakî ilkeler ve insani değerlerin önemine de işaret etmiştir. 

Ahmed-i Hânî eğitici ve ahlakî içerikleri iki metin seklinde sunmuştur. Birincisi 

eserin bazı yerlerinde yayılmış ahlakî ve eğitici direk hitap olarak bazı 

destandaki karekterlerin dili ya da Ahmed-i Hânî’nin kendi diliyle beyan 

edilmiştir. İkincisi destanın genel konusu ya da ögelerinde ahlakî endişe olarak 

sunulmuştur. Bu çalışmada ahlak varsayımlarını analiz edip araştırarak bu 

soruya uygun bir cevap aranmıştır. Ahlakî varsayımlarının şahnamedeki yeri 

nedir? Ve sonuç olarak bu araştırma bize gösteriyorki anlatılan olaylar ve ahlakî 

konular Mem u Zîn’de geniş bir yer tutmaktadır. Burada iki çeşit ahlaktan söz 

edebiliriz, insanlığın bire bir fertlerinde farklı yer ve farklı durumlarda oluşan 

bireysel ahlak ve ikincisi bir toplumun farklı kesimlerinde oluşan sosyal ahlak.  

Anahtar kelimeler: Ahlak, Ahmed-i Hânî, Mem u Zîn Mesnevisi, Mem u 

Zîn, Bireysel Ahlak, Sosyal Ahlak. 

The Reflection of Morality in the Masnavi of Mam and Zîn 

Abstract 

Although the Masnavi of Mam and Zîn is one of the epic-lyrical 

masterpieces, at the same time, it is full of moral, legal, philosophical, and 

humanitarian themes. In this story, Khani shows the moral and human origins 

as well as the significant role of human thought and dignity. Khani represents 

educational and ethical concepts to his audience in two ways: either through the 

form of direct educational and moral discourses of the characters in the epic or 

through the language Khani uses at the end of the story because the central 

theme in this epic is based on moral thought. In this research, by analyZîng 

moral ideology, the researcher has tried to find the right answer to the question 

of what moral ideology exist in Mam and Zîn? The results of this research show 

that the moral and ethical issues discussed and noticed in Mam and Zîn, cover 

a wide range of aspects, including both general and primitive morality in terms 

of individual units of humanity that consist the time and place and conditions 

that create the community. The results of this research demonstrate that this 

great author was a well-known and popular poet who held a high position and 

had a great influence in fiction works, and at the same time, his works were full 

of morality and wisdom concepts that were expressed wisely  . 

Keywords: Mam and Zîn, Ethics, Ahmed Khani, The Masnavi of Mam 

and Zîn, Individual and Social Morality. 
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Structured Abstract 

Mam and Zîn Masnavi is one of the marvelous epics that can be regarded 

as an appropriate source to convey cultural and social views, and it is one of the 

essential epics of Kurdi literature.  In this great epic, to a certain extent, the roots 

of the notable and famous personalities and civilizations of the Kurdish nation 

have been highlighted that several aspects of the political, moral, and social 

cultural can be seen in this epic. Axial ethics is one of the instruction and main 

principles of worldview. Religious beliefs and cultural fanatics caused the 

improving of those concepts in his point of views  . 

Ahmed Khani sometimes in simple language and sometimes through the 

characters of the epic attracts the readers to his legendary work and avoids the 

annoying routines and repetitive daily advice. And this enticed and charmed his 

poems in a way that still his epics that transmit the concepts and virtuous lessons 

of consciousness and morality have been narrating and recorded from one 

generation to another. He tried to draw the attention of his readers to his text 

spiritually to the extent that we can say that this attracted epic is a fascinating 

collection of worldly famous personalities. The peculiarity of this work is that 

the poet, according to the need for a degree in the use of counsel and moral 

discourse had made Mam and Zîn very special and worthy to his readers. In this 

research, by analyZîng moral ideology, the researcher has tried to find the right 

answer to the question of what moral ideology has in the Mam and Zîn. The 

results of this research show that the moral and ethical issues discussed and 

noticed in Mam and Zîn, cover a wide range of aspects, including both general 

and primitive morality in terms of individual units of humanity that consist the 

time and place and conditions that create the community. In fact, the Masnavi 

of Mam and Zîn, although at first glance, seems to be full of romantic themes 

and does not seem to talk about moral issues to a large extent, but it can be seen 

that morality is woven into its frame. The present study shows that Khani has 

paid a lot of attention to educate his audience. His most important educational 

and moral themes are: egoism, materialism, compassion, abandonment, enmity, 

shame, patience, politeness, generosity, contentment, greed, humility, and 

philanthropy. Of course, it is worth noting that in this story, Ahmad Khani 

presents moral, human, and the high role of human thought and human dignity 

in two ways: either in the form of direct educational and moral discourses 

scattered in the bases of the Masnavi of Mam and Zîn, or in the language of 

fictional characters, which in any case is the foundation of the story and the 

main subject based on moral thought. This research has been done by analytical-

descriptive method with emphasis on content analysis method. In this research, 

the researcher tries to study and analyze the educational topics used in Khani's 

works and explain the central features. Furthermore, the present article seeks to 
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use the method of qualitative analysis at three levels of description, explanation, 

and interpretation of the ethics ratio in the Masnavi of Mam and Zîn. Khani has 

always sought to evolve the high position of human beings and constantly 

sought to free himself from the cruelty and ugliness of this world. Therefore, 

the perfect man is God-fearing, and with this thought he paints his story 

educationally and morally, as if he was like a complete old man who wants not 

only the character of Mam, but also the whole world be free from the general 

material obstacles, hardships, ignorance, and darkness. In any case, given the 

cultural nature of the context in which it is represented by Mam and Zîn, the 

issue of morality is more associated with the nature of normative ethics, and 

especially conscientious ethics. 

 مقدمه   -1

از مشخصات بارز و آشکار ادبیات کردی، به ویژه ادبیات کلاسیک کردی، اخلاق و ارزش های 

اخلاقی است که در حقیقت، یکی از استوارترین پایه های ادب کردی نیز محسوب می گردد. در 

  ای داشته است و بسیاری زبان و ادبیات کردی از دیرباز تا به امروز همواره مسئله اخلاق بازتاب ویژه

از شاعران و نویسندگان در آثار خویش به کرات از شرایط رسیدن آدمی به کمال و نقش گسترده 

اخلاق در جوامع بشری سخن گفته اند. خانی نیز به دلیل زیستن در خانواده ای اخلاق گرا و بهره 

 ، چنان پرورش یافت که(1)گیری از فضای تربیتی حاکم بر آن و نیز برخوداری از تربیت مذهبی

پایند به مسائل اخلاقی بوده و همواره با بداخلاقی که سرچشمه بی عدالتی ها و رذایل نفسانی است 

در نظر اول، اثری سرشار از مضامین عاشقانه به نظر می مثنوی مم و زین با اینکه مخالفت ورزید. 

ن اثر نشان می بررسی ایرسد اما با این وجود مسائل اخلاقی نیز در تار و پود آن تنیده شده است. 

دهد که خانی به تعلیم مخاطب خود بسیار اهتمام ورزیده است. مهمترین مضامین تربیتی و اخلاقی 

مورد توجه وی عبارت است از: مبارزه با هوای نفس، پرهیز از دنیا پرستی، مهرورزی و ترک خصومت، 

ر این پژوهش نگارنده شرم، شکیبایی، ادب، سخاوت، قناعت، ترک آزمندی، فروتنی و نوع دوستی. د

می کوشد به بررسی و تحلیل مضامین تربیتی به کار رفته در آثار خانی بپردازد و ویژگی های بارز 

استفاده ۀ  از جمله آثاری است که به واسط  مثنوی مم و زینآن را تبیین نماید. البته ناگفته نماند که  

نهایت که    شودفرهنگی محسوب میقی و  اخلاهای  از داستان جذاب، منبعی مناسب برای انتقال پیام

تاثیر تعلیمی بر مخاطب می گذارد. البته این اثر  ضمن اینکه ریشه در تعلقات جسمانی و زمینی 

دارد )عشق مجازی تاژدین و ستی( اما همواره درصدد تکامل جایگاه والای انسانی است و پیوسته  

جای جای داستانش مردم را با سخنان  قصد رهایی از تنگنای آب و گل این جهانی می کند و در

مدارانۀ زاهدانۀ خود برای نیل به  –نافذ و پند و اندرزهای حکیمانه و عالمانه و با رفتارهای انسان 

مقصود که همانا انسان کامل خداپرست است، سوق می دهد و با این تفکر به داستانش رنگ تعلیمی 

است که می خواهد نه تنها مم، بلکه عموم را از و اخلاقی می زند و گویی به مانند پیری کامل 
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موانع و سختی های مادی و جهل و ظلمات این جهانی گذر دهد. در هر صورت نظر به ماهیت 

فرهنگی موجود در بستر تفکری که معرف آن مم و زین است، مسأله اخلاق بیشتر با ماهیت اخلاق 

چه منظومه مم و زین صریحا درون مایۀ هنجاری و به ویژه اخلاق وظیفه گرا همراه است. اگر 

حماسی و غنایی دارد و طبیعی است که نمی توان انتظار استنباط یک نظام کامل و دقیق اخلاق 

را که به همۀ مسائل و جوانب اخلاقی پرداخته باشد و یا این توقع را در عمل برآورده کرد. اما وی 

هر خصلت خوب و  یادآور: غیرت، شجاعت، میهن پرستی، دفاع از تمامیت ارضی و کردیبرای هر 

 قدرتمندی و میهن دوستی است.، نماد غیوریو  است یادهیپسند

 طرح بیان مسأله   - 1-1

مثنوی مم و زین یکی از بزرگترین شاهکارهای داستانی در ادبیات کردی است. در این اثر 

صۀ معارف و تمدن ملت کرد متبلور شده است و به نوعی، همۀ سترگ، تا اندازه ای عصاره و خلا

زوایای گوناگون فرهنگی، اجنماعی ، سیاسی و اخلاقی در این کتاب قابل مشاهده است. نوشتار 

حاضر با بررسی و تحلیل آموزه های اخلاقی سعی بر آن دارد پاسخ مناسب این پرسشها را بیابد 

 که؛ 

 در مثنوی مم و زین دارد؟آموزه های اخلاقی چه جایگاهی  (1

 ؟است یخان یمیتعل ینیجهان ب یاز اصول اساس یکی یاخلاق مدارآیا  (2

 ییمناسب، منجر به شکوفا یو بستر فرهنگ ینید یاز اصول و آموزه ها یریبهره گ آیا (3

 ؟ است دهیگرد یو یدر باورها دیعقا نیا

نتیجه داستان وجود  چه ارتباطی بین اخلاق و منش شخصیت های داستان با فرجام و  (4

 دارد؟

 روش تحقیق   - 1-2

توصیفی با تأکید بر شیوة تحلیل محتوا انجام شده است. مقالۀ -این پژوهش به روش تحلیلی

حاضر درصدد است تا با استفاده از روش تحلیل کیفی در سه سطح توصیف، تبیین و تفیسر نسبت 

 اخلاق در مثنوی مم و زین را بررسی کند. 

 وهش  پیشینۀ پژ    1-3

تاکنون در ارتباط با آثار احمد خانی پژوهش هایی چند صورت گرفته است و آثار وی از جنبه 

های گوناگون واکاوی شده است اما پژوهشی که به طور اخص به بررسی نکات اخلاقی و تعلیمی 

 مم و زین بپردازد صورت نگرفته است. 
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 بحث و بررسی   -2

در این بخش از مقاله به تعریفی از اخلاق و موضوع آن بسنده می کنیم و سپس به مضامین 

 اخلاقی و تربیتی در مثنوی مم و زین اکتفا می کنیم.

 آن موضوع  اخلاق و    - 2-1

ای از حکمت عملی است. حکمت عملی دانشی است که درباره افعال اختیاری و اخلاق شاخه

نماید که کدام فعل و عمل شایسته تحقّق و انجام دادن د و بیان میکنتحت قدرت انسان گفتگو می

علم اخلاق، دانشى است که موجب » و نیز( 2)است و کدام فعل و عمل چنین شایستگی را ندارد

این بر (3)«شود جمیع کردار انسانى زیبا باشد و در عین حال آسان و سهل از او صادر شود.مى

باشد. زیرا که کسب فضایل و دفع رذایل و یا خود ترک محرمات مى پىساس، علم اخلاق در ا

موضوع این »آن در تهذیب آن است.  رستگارىاشتن نفس است و سعادت و ذهلاکت انسان در واگ

علم، نفس انسانى است، از آن جهت که از او افعال جمیل و محمود یا قبیح و مذموم صادر شود، به 

-غرض و فایده علم اخلاق، تعیین بهترین طریقه عمل و پسندیده»به عبارتى دیگر    (4)«ده.حسب ارا

باشد. بنابراین مطالعه این علم سبب ازدیاد ایمان و شوق افراد به مراعات رین طریقه زندگانى مىت

 هدف از تهذیب»گوید: نراقى در جامع السادات مى (5)«گردد.شود و مطلوب مىقوانین اخلاق مى

همچنین   (6)«ها و رسیدن به خیر و سعادت است.ها و تکمیل آن به فضیلتنفس، تهذیب از رذیلت

تعریف کرده است؛ علم اخلاق عبارت است از تحقیق در رفتار آدمى  گونهاینعلم اخلاق را  ژکس

که باید باشد. علم اخلاق را نباید با علم مطالعه اخلاقیات و آداب، اشتباه کرد، زیرا علم  گونهبدان 

که علم اخلاق، برعکس، بدین صورتی، درپردازدکه هست، مى  چناناخلاقیات به مطالعه رفتار آدمى  

( 7)شد. باید با چگونهمهمّ توّجه دارد که عمل آدمى براى آنکه کامل باشد و خیر را تحقق بخشد، 

که شود، در حالیمبتنى بر این تعاریف، علم اخلاق مربوط به سجایا و صفات باطنى انسان مى

علم اخلاق عبارت است »:  گویدها معتقدند علم اخلاق مربوط به رفتار آدمى است. فولکیه مىبعضى

و براساس سخنى  (8)«تواند به هدفش نائل آید.از مجموعه قوانین رفتار که انسان با عمل به آن مى

اطاعت انسان از مشیت الهى یا وجدان شخصى بحث  چگونگیاز برتراند راسل، علم اخلاق از »

که علم اخلاق مختص به انسان و بر محور انسان دور مى زند.  گفتتوان در نتیجه مى( 9)کند.«مى

آلوده شدن بنابراین، موضوع علم اخلاق نفس ناطقۀ انسان است از جهت کسب فضایل اخلاقى یا 

به رذایل اخلاقى، هدف علم اخلاق آن است که انسان را در کسب فضایل اخلاقى یا دادن آگاهى به 

 او یارى نماید و او را از آلوده شدن به رذایل باز دارد.
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 مضامین اخلاقی و تربیتی در مثنوی مم و زین  - 2-2

و زین افزون بر ماهیت داستانی آن، سرشار از مضامین اخلاقی، فرهنگی و عرفانی   مثنوی مم 

است که که در آسمان علم و ادب و معارف الهی و انسانی، همچون آفتاب پرتوفشانی می کند. در 

این اثر گرانسنگ، نشانه هایی از دانش وسیع و موعظه های روشنگر به چشم می خورد. خانی به 

تعهد و پای بند به اصول اسلامی مطرح است که قلمرو مفاهیم و مؤلفه های اخلاقی عنوان شاعری م

را در پیام های زیبا و ژرف به خوبی به کار گرفته و ارزش های اخلاقی را در قالب پند و اندرز بیان 

تا آنجا که از ویژگی های مهم این اثر آن است که احمد خانی به مقتضای حال و  (10)نموده است. 

قام، از بکار گرفتن پند، اندرز و سخنان حکمت آمیز خودداری نورزیده و پرداختن به موضوعات و م

سخنان اخلاقی، در لابه لای اثر مم و زین، باعث شیرینی و مقبولیت آن، برای خوانندگان گردیده 

نفس، است. مهم ترین مضامین اخلاقی و تربیتی مورد توجه خانی عبارت است از: مبارزه با هوای 

پرهیز از دنیاپرستی، مهرورزی و ترک خصومت، شرم، شکیبایی، ادب، سخاوت، قناعت، ترک 

آزمندی، فروتنی و نوع دوستی که طرز تلقی او را از این عناصر که اساسآ اخلاق فردی و اجتماعی 

 ی برتراند راسل؛ بدون اخلاق اجتماعى،بنا بر گفتهرا می سازند، نشان می دهد. همانگونه که 

و بدون اخلاق فردى بقاى اجتماع ارزشى ندارد، بنابراین براى یک دنیاى   گردندمیاجتماعات نابود  

بنابراین اینک به مؤلفه هایی از موارد اخلاق  (11)خوب، اخلاق اجتماعى و فردى مساویاً لازمند.

 فردی و اجتماعی در روایت مذکور بسنده می کنیم:

 اخلاق فردی   -2-2-1

ضایل و رذایلی است که در محدوده روابط فرد با خود یا فرد با خدا مورد اخلاق فردی؛ ف

چنانچه» اخلاق فردی بیشتر جنبه شخصی دارد و عبارت است از اطاعت ( 12)مطالعه قرار می گیرد

از این رو، اخلاق بندگی در قلمرو اخلاق ( 13)شخص از اراده خداوند با تسلیم وی به ندای وجدان«

فردی سامان می یابد. احمد خانی اخلاق بندگی را به اعتباری ارزشمندتر از ساحت اخلاق فردی 

دانسته است. زیرا وی به اهمیت تربیت و مهار نفس در اخلاق فردی توجه ویژه ای دارد. از دیدگاه 

ایه سازد، خود محوری را به خدامحوری مبدل وی شخص باید سرزمین درون را از ماسوی الله پیر

کند و به جای آنکه بندگی نفس کند خداوند نفس شود. از دیدگاه خانی، سلاح های مبارزه با 

اغراض و صفات نفسانی ذکر، مجاهدت و ریاضت است. وی به طهارت باطن و تزکیۀ قلب از طریق 

 می شود: نگهداشت جوراح اهمیت می دهد که به این موارد پرداخته 
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 رامش قلب آ    - 2-2-1-1

» الَّذِینَ آمَنُوا وَتَطْمَئِنُّ قُلُوبُهُمْ   کرده است:  انیخدا را تنها عامل آرامش قلوب ب  ادی  میقرآن کر

اند و دلهایشان به یاد خدا  بذِکِْرِ اللَّهِ أَلاَ بذِکِْرِ اللَّهِ تَطْمَئِنُّ الْقُلوُبُ «؛ همان کسانى که ایمان آورده

ها همواره که انسان  ی( درصورت28)رعد/.  یابد  گیرد آگاه باش که با یاد خدا دلها آرامش مى  مى  آرام

 دیبه آرامش جاو  یابیدست  یو آرزو  یآرمان  یایخاطر هستند که دن  یو آسودگ  یبه دنبال راحت طلب

کند؛   یتلاش م  یکسب آن، به نحو  یبرا  یاست. هرکس  مشغول کردهذهن بشر را به خود    ربازیاز د

 گران یظلم کردن به د لهیهم به وس یمقام و گاه لهیبه وس یگاهمال و تجملات،  لهیبه وس یگاه

 کرده است:  انیخدا را تنها عامل آرامش قلوب ب  ادی  یاست. اما احمد خان  شیبه دنبال آرامش و آسا

 (14)لبج شتنیبه خو یقلبها تو کن قلوب )من له القلب( محبـــوب

ناراحت   ایندارند، نسبت به از دست دادن دن  یویکه افراد زاهد، تعلق خاطر به امور دن  ییآنجا  از

مم و  تیدر روا ن،یشوند، بنابرا یشوند و نسبت به دست آوردن آن هم شاد و خوشحال نم ینم

 ست،یناشا یگاه رفتار چیکه دارد، ه یبا توجه به آرامش خاطر "مم"که  میشاهد آن هست نیز

شود رفتارش  یخاطر اوست که موجب م یآسودگ نیندارد. ا هینسبت به قض یو سطح نهعجولا

 ی حاصل از آسودگ  "مم"  یرشد رفتار  نیخداوند باشد که در واقع ا  یکاملا حساب شده و مورد رضا

توان  یم به دست آمده است. با توجه به آنچه ذکر شد یستیاست که از زهد و ساده ز یخاطر

 یمنیا گاهیاساس جا نیو آرامش خاطر است که بر ا ینشان از آسودگ یخانگفت که زهد از منظر 

 شود و به ذات ذرات جاودانه شدند:  یاو م یباعث وقوف بر اسرار اله تیو سلامت است که در نها

 آن روح به روح مضمــحل شــد رفت و به جان متصل شـد جان

 و جان بجان گشــت دیجانان بد که ز جسم ما روان گشت یجان

 (15)جــاودانه شــــدند به ذات ذرات ذات یچـو ره بـه جـان بـردنـد

داند تنها معشوق گم  یم "مم"آن طلب آرامش جاودانه،  یدر پ  ن،یمم و ز تیتوجه به روا با

 اری کیداشتن  یخاک ارید نیبه او در ا دنیرس یتنها خداست و برا یهر عاشق پاک نهادة شد

او خواهد  یبر دردها یسرشت او را داشته باشد آلام یاز صفا ی که گوشه ا نیهمچو ز یمیصم

 یاست از جانب خدا که بر عاشق نازل م یعشق نعمتة همسفر در راه پرمخاطر کیبود. داشتن 

باشد که در  یدیو مراد، راهنما و ام ریپ  کیراه در مقابل خطرها چون  نیکه در ا یشود. همسفر

در نهاد او  ییاز سرشت خدا ییها دست و پنجه نرم کرده و صفاموانع و حجاب یسفر معنو نیا

با تجربۀ  "مم"باشد. سرانجام  یراه هاد یرا به انتها نیچون ز یدلباخته ا عاشقباشد تا بتواند 
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آرامش جاودانه ۀ انیآش یدر عالم بالا به پرواز درآمد و با جستجو  یعشق معنو هدر را ینیعشق زم

 شد. 

 ( 16)پـرواز بکـــرد و رفــت تــا عـــرش ز قــــید مـرکز فــرش شهبـــاز

 درون   ه ی ذبح نفس و تزک   - 2-2-1-2

و کمال، از موضوعات مهم  تیمعنو یدر باطن، جهت اعتلا ریبه اصلاح درون و س پرداختن

الله در اصل از   یال ریس یاند. از نظر خان هدیورز دیکتأ  آن است که در علم اخلاق بر یاخلاق فرد

 یروح یها شیپالا یشود. »مم« برا یم یو تسلط بر بطون نفوس ط یدرون و با خودشناس ریمس

کرد و با  دایپ  شین گرادرو هیبه ذبح نفس و تزک اضتیر یبه روش ها جیبه تدر ،یارجهت رستگ

 شیبه پالا اتیاز لذات و نفسان دنیگز یو دور ییاقلام غذا یاریاز بس زیامساک در خوراک و پره

 ، تا اینکه:همت گماشت شیروح و درون خو

 (17)آیینه روح شـــــد مجــلا           نفس و دل و جان بهم مصــفا

را از رسیدن به اصل  یآدم ،ییایدن یباور است که توجه به نفس و نمودها نی»مم« بر ا رایز

در  یکند و تا زمانی که ذره ای از خودپسند یم یخاک یسرا نیا ریدارد و او را اس یو ریشه باز م

نفس اماره غالب  »چون رایخواهد بود. ز یافتنیدست ن یمانده باشد، درک قرب اله یدمآنهاد 

از ان اخلاق  یکیشود و  لیاخلاق جمله مذمومه گردد و شعب شهوات مختلفه به اطراف ما د،شو

داب صحبت و مراتب آجنس تطاول کند... و به سبب تکبر،  یبر ابنا هتکبر است ک ده،یناپسند

صفت ناپسند و شوم  نیاز ا دیبا ن،یبنابرا( 18)گردد« سیابل لیاز دست بگذارد و از خ شتیمع

خود و خدا را محو  انیپرده غرور، حجاب م دنیکردن نفس اماره و در یبا قربانجست و  یدور

 .دیرس یو روحان ینمود و به سلامت معنو

 سیر در آفاق    - 2-2-1-3

آفاق باید گفت که صوفیان» آن را سفر نامیدند به این جهت که سفر از اخلاق   درباره سیر در 

نفس است و سیر در آیات خدای متعال و سالک چون عزم سفر کرد، باید ... حال خود را در حرکت  

سکون جهت رضای خدا مستور دارد و قصدش از سفر، عبرت گیری از آثار و نظر بر آیات حق و 

بنابراین، اگر سفر و سیاحت صوفی از برای دین باشد، ( 19)فضل خدای باشد«استبصار و ابتغا به 

 ی»مم« رخ م یبرا نیکه در داستان مم و ز یسفربا این وجود  (20)»سیر او ضیای معرفت است«

است  یندیکند، بلکه فرا دایتحقق پ  یعیو امکانات طب یکه با مختصات مکان ستین یسفر دهد،

در آن وارد  ریپنهان ضم های به جنبه یابیدست یبرا شیکه قهرمان با هدف کاوش در درون خو
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جان   ری»مم« که حاصل سسفر معنوی    .ابدیدست    شیخو  شتن«ی»خو  ای  ییتا به هدف غا  شود  یم

است، با شناخت و معرفت حق  یوانیپست ح های و عبور از خواست یماد لاتیو روان او از تما

خود و اتحاد با منبع و مبدأ کمال مطلق است.  ی، به جنبۀ الهاوهمراه بوده و نقطۀ اوج اتصال 

 یسفر از خودآگاه  ،یلتأوی  به  که  ها  درون و کشف ناشناخته  یایسفر به دن  "مم"چنانچه سفر معنوی  

 یسفر را برا ۀیمم بن ماعنوی » ست. در این سفر مپنهان ا های هیو انکشاف لا یبه ناخودآگاه

 های  سختی و ها و پشت سرگذاشتن آزمون سفرکردناست. او با  دهیبرگز شیخو یانکشاف درون

 نینماد تیروا ن«،ی»مم و ز تی. در واقع رواسازدی را در خود هموار م یتحول روح نۀیمتعدد، زم

 یو رمز تیبودن روا یالله( و با توجه به درون یال ری)س یسفر سالک است، مشتمل بر سفر معنو

 ،یمعنو یو تعال یبشر ارانۀیهش اتیح نیب یدرون ای استحاله ،یریبودن آن از نظرگاه نقد اساط

است. »مم«  یمحسوس عقل یافتهایبر ره یعرفان اتیتا حد غلبۀ جذبه و شوق تجرب ارانهیناهش

 از یو ن یدرون رییبه تغ لیکه نشانگر م ردگی  یم شیرا در پ  یناخودآگاه سفر ریضم امیدرک پ  یبرا

شگفت است و در  ییایمانند رو یروح ای تکانه هاگونه سفر نیاست. سر آغاز ا دیجد ای به تجربه

را تجربه خواهد کرد.  یژرف یبرخورد با کهن الگوها دگرگون لیقهرمان به دل تیسفر، شخص انیپا

خداوند نایل  داریبه مرتبۀ د سفر خود از عالم ملک به عالم ملکوت ریکه »مم« در مس یبه گونه ا

 : شود یم

 (21)ـرانیآن حاکم حـاکم و فق ـران یم ریرفتم به حضـور م

سفر سالک است و از  نینماد تیروا ،"نیمم و ز" تیکه»روا اشتدنبا این وجود می توان پ 

وحدت  یاز کثرت خودآگاه به سو یدرون یخدا ، سفر یعارف به سو ریس ،یریمنظر نقد اساط

و در  دهد یم یخود را به ادراک فراآگاه یجا یاست، که در آن ادراک آگاه یناخودآگاه جمع

 افتهی شیپالاو  یمتعال یعقل و خودآگاه یباز در کو ،یعرفان خودآگاهانۀتجربۀ نا نیبازگشت از ا

 یو در خود شور و وجد کند ی»مم« خود را به »پرواز و عروج« متعهد م نکهی. تا اشود یم میمق

 شیآسمان پ  زدیآسمان برساند و آن را به ا هیپا نیتر عیشده را به رف یتا جان قربان آورد یم دیپد

  (22).کش کند«

 (23)عـرشپرواز بکــرد و رفت تا      مرکــز فـرش ـدیشهبـاز ز ق

 عزت نفس    - 2-2-1-4

تواند  یانسان م یدر رشد معنو یعزت نفس احساس ارزشمند بودن است که نقش مهم

خود در  ییاعتماد به توانا دن،یشیخود در اند یی:» اعتماد به توانایعنی گرید یانیداشته باشد.  به ب

 مند موفق و شاد بودن، احساس ارزش  یاعتماد به حق خود برا  ،یزندگ  هیاول  یهاکنار آمدن با چالش
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مسئله  ن؛یمم و ز تیدر روا (24).و خواسته ها و... است« ازهایبودن، داشتن حق ابراز ن ستهیو شا

قابل  " مم" تیعوامل در رشد مطلوب شخص نیتریاز اساس ،یعزت نفس و مقوله خود ارزشمند 

و  تیخلاق تکار،و اب یریگ میقدرت تصم ،یاز اراده و اعتماد به نفس قو یمشاهده است. برخوردار

عزت نفس و احساس  یو چگونگ زانیبا م یمیرابطه مستق ،یسلامت فکر و بهداشت روان ،ینوآور

استحکام و   یعزت نفس بود که موجب، استوار نیدارد. در واقع ا "مم"  ی شخصیت  خود ارزشمند

مخالفان او از تزلزل  یو در برابر هجمه ها یزندگ طیشرا نیرا در سخت تر" مم"شد که  یشجاعت

عزت نفس موجب رشد  قت،یکند. در حق یدهد و مانند کوه استوار م ینجات م یو روح یجسم

 ینم یماد یزهایاش را به چ تیکه گوهر ناب انسان یگردد، به طور یم "مم"اقتدار و صلابت 

از جانب   "نیز"بر موافقت ازدواج او با   یرا در زندان مبن  نیو ز  یفروشد و با صلابت درخواست ست 

 نموده است: درا ر "نیالد نیز"

 بنـده نشــوم به هیچ اســـــیری نـروم به پیش میــــری هـــرگز

 (25)ایـن شعبـــده و خـــیال بــازی میـر و وزیـری مـجــــــازی این

 عزلت و گوشه نشینی   - 2-2-1-5

خلوت و گوش نشینی یکی از اقداماتی است که در روایت مم و زین؛ »مم« برای تهذیب روح 

و تعالی معنویت انجام می دهد. زیرا » خلوت صفت اهل صفوت بود و عزلت از نشانه های وصلت 

و و اندر نهایت از خلوت تا بود و مرید و مبتدی را چاره نبود از عزلت اندر اول کار از ابناء جنس ا

چله ای که می گذراند در خلوت و   "مم"،  "مم و زین"در روایت    (26)متحقق شود وی با انس وی«

تنهایی دل و جانش را مصفا می سازد و آن را به آیینه ی روشنی برای بازتاب انوار الهی بدل می 

 یتا از مرحله خام کند یرنج و شکنجه را تحمل م اضت،یسلسله ر کدر این مدت ی "مم"گرداند. 

 یگرید  ی  عامل و مرحله  ،یزیاگریو دن  ینگزی  . خلوتابدیبه مرحله بلوغ و کمال دست    خبری  یو ب

به  اهچالیو تلاش در آن س یاست که با کسب سع اناتیدر روند جر "مم" تیشخص یپختگ یبرا

 یقیاز عشق حق  یقیبه درک عم  تواندی  م  ینیو با مناجات و چله نش  پردازد  یخود م  یروح  لیتکم

 یقهرمان یو او را به مقام والا انجامد یو استحاله او م ی»مم« به دگرگون یسفر درون نیا. دیآ لینا

 .آورد یبه ارمغان م یصفات ارزشمند اخلاق شیو برا رساند یم

 (27) و چله خانهچزندان او شد  در آنـجـــا عــابدانه بنشــست
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 یم یپناه بردن را، از مهمات زهدورز ییو به تنها اهو،یاحتراز از خلق و غوغا و ه یخان

که از  ینیگوشه نش نیدر ا "مم"آورد و  یرا در مثال م "مم"شهادت گفتار خود،  یشمارد و برا

 شود؛ یو درون خود فارغ م ایدن یهمهمه 

 (28)اریو اغـــ اریز  دیبگز یدور                 در خلـوت خود مم گرفـتار

کسان  گریبر د یو یسبب سرور نیبود و ا دهی، عزلت گز"مم"اعتبار که  نیبه ا سرانجام

 شد:

 (29)چون شیخ بگرفت مقام وحدت    چو رسید بکنج خلوت صوفی

گذر از مراحل  یکند که توانست ط یم دایشود به بارگاه بقا راه پ  یم رونیاز خود چون ب و

 گوناگون با مجاهده و کوشش به مطلوب خود برسد.

 (30)قلـب شـــد محصـــل ــهیتصـف نفــس شــد مکـمل ــهیتـزک

با این وجود می توان گفت که احمد خانی عارفی اخلاق گرا و به زبان دیگر، شاعری اهل 

معرفت است که کوشیده در لابه لای اوراق مثنوی مم و زین، نکات آموزنده ای را جای دهد و به 

طور مستقیم از زیان خویش و یا غیرمستقیم به واسطه شخصیت های داستانی اش به گوش جان 

اند که توجه و تأمل در آن می تواند در تعالی روحی و معنوی هر خواننده صاحب مخاطبان برس

 بینشی مؤثر باشد. 

 

 اخلاق اجتماعی     -2-2-2

اخلاق اجتماعی مجموعه فضایل و رذایلی است که در روابط اجتماعی فرد و چگونگی تعامل 

در جامعه، موضوع بررسی قرار و به عنوان ارزش ها و قواعد رفتار  (31)او با دیگران بررسی می شود

ها نمی توانند ازخودگذشتگی های متقابل نداشته باشند و و به باور دورکیم؛ انسان (32)می گیرد

از  (33)توانند بدون اتصال خود به دیگران از طریق رشته ای قوی و مستقیم با هم زندگی کنندنمی

تالکوت پارسنز، مهم ترین عامل بقا، ثبات   اینرو، اخلاق باید در خدمت جامعه باشد. چنانچه به باور

؛ که در واقع مثنوی مم و (34)و همبستگی جامعه را در انتقال اخلاق و یا نهادی شدن آن می داند

انتقال  یمناسب برا ی، منبعان استفاده از داستان جذاب ۀاست که به واسط یاز جمله آثار زین

که اینک به مواردی از اخلاق اجتماعی در  دشویمحسوب مو اخلاق اجتماعی  یفرهنگ یهاامیپ 

 اثر مذکور بسنده می کنیم: 
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 انسان دوستی و همدردی یا دیگران    - 2-2-2-1

هر شخصی به حکم طبیعت اولیه خودش دنبال جلب منافع برای خود و رفع مضرات از     

خود است. ولی همین قدر که کار انسان از حوزه خودی و فردی خارج شود و جنبه غیردوستی به 

خود بگیرد و برای جلب منافع غیر یا دفع ضرر از غیر باشد، کار اخلاقی می شود. چنانچه احمد 

مردم دوست و است  یاز جمله شاعرانزیرا وی  شودمی خارج  یو فرد یاز حوزه خود وکار اخانی 

وی  سرشار از همدردی، نسبت به انسان هایی که به نحوی از بی عدالتی های جامعه رنج برده اند.

توجه سران حکومتی، دولتمردان و ثروتمندان به مادیات و طمع در مال اندوزی را یکی از لغزش 

که کینه ای ناآگاهانه نسبت به زندگی و دیدگاه  ت از منظر وجدانی بیدار برمی شماردها و تهدیدا

   های حقیر زراندوزان است:

 معشوق و حبیب گشته همیان          خاصه که به این زمان و دوران

 (35)هر یک شده ما را همچو دلدار          ز طمع فلـــوس و دینار ییعن

دیدگاهی که خانی برای غمخواری محرومان جامعه مطرح می سازد، دیدگاهی است که از 

و  قیطر نیبود و قلمش را در ا شیزمانۀ خو یدرد آشنایک عینیت ناب سرچشمه می گیرد. وی 

 یاز مبان یکی اخلاقی و انسانی های رفتن ارزش نیاز ب قتیفرسود. در حق ریمس نیجانش را در ا

 یمختلف  های  بخش  در  و  جوست  گرا و آرمان  شارز  یشاعر  یاست. احمد خان  شاعر بودهفکری این  

 مان، یهمچون عشق، ا هایی گم شده یدر جست و جو ی. وپردازد یامور م نیاز داستانش به ا

-و حسرت  یدلتنگ  ،یو  انۀیدردمندانه و آرزوجو  های  است. در سروده  یوطن دوست  ،یو پاک  تیانسان

 یباشد. او در باورها یهر درمند نساندر ذهن و فکر ا شهیر تواند یکه م ابدی یانعکاس م ییها

 رنگیپرن  ییادنی  دچار  و  اند  رفته  نیاست که اکنون از ب  هایی  به ارزش  دنیخود دلتنگ رس  یاعتقاد

که ساختۀ ذهن اوست در اعتراض به  یژرف یساز ریبا تصو یخان یشده است. آرمان و آرزوها

اکراد  یبه باور و رای. زابدی یم ظهور یآرمان ییایدن میشاعر و ترس رامونیموجود جامعۀ پ  تیوضع

علم و عدم  دانیبودن م یهستند که خال نیادیو بن یهستند که صاحب معرفت اساس یلینژاد اص

د  وجو نیالبته با ا (.36) را وادار به نوشتن کرده است یبازار معرفت، و یاشتغال به آموختن و کساد

 ارزش   ضد  به  ها  و بدل شدن ارزش  یاخلاق  لیدر اثر رذا  کند  یم یدر آن زندگ یکه خان  ای  جامعه

و  یگونه از همه دلمردگ نیو ملال آور شده است. لذا شاعر ا روح بی ها، ضد ارزش افتنی رواج و

 باور است که؛  نیدر رنج است و بر ا یطروات یب

             (37)نــجایا رزدین اهیپول س کی           و ادب و کمــــال و آرا علم
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 جوانمردی    - 2-2-2-2

، نمادی از وفادری و فداکاری است . او دوستی "مم"، دوست  "تاجدین"در داستان مم و زین  

حیات به این دوستی وفادار  چیز ترجیح داده است و تا آخرین لحظۀرا بر همه کس و همه "مم"

دارد. فدارکاری او را در حق مهری روا نمیرزم دیرین، بیای در حق این دوست و همماند و ذرهمی

 )بینیم. نخست، در تشویق امیر مبنی بر طرد دربان بدکار و بدطینتمم، در چندجای داستان می

شکار وقتی اوضاع مم و زین را بحرانی بکر مرگور( از درگاه خود؛ دوم؛ به هنگام بازگشت امیر از 

شود و همسرش را از گرفتار شدن بهترین دوستش ی منزل میبیند، شتابان از باغ امیر روانهمی

 گوید: او میسازد و به باخبر می

 امروز مرا بخویش جنگ است  که وقت تنگ استگفتا به ستی

 بعشـــق  بسپاربـاقی همه را  گهواره خـود ز خــــانه بـردار

 نـیسمـــایعنــی مم و زین آ سـرمـایه عـمر و زنــدگـانـی

 خـواهم که رهانم آن دو دلدار در ورطــه و در بـلا گـرفـتـار

 (38) کشم آب خود به آتشمن می گر خـلق کـشند به آب آتـش

دوستش به آتش اش را که زبانزد شکوه و زیبایی بود، به خاطر نجات به همین خاطر، خانه

اش آتش گرفته و همگی با شنیدن صدای او به طرف آورد که خانهکشد و سپس فریاد برمیمی

کند. سوم، در تلاش او و اش میچیز را فدای دوستی شوند. در واقع، وی همهمنزل او سرازیر می

. که این موارد "مم"دو برادر دیگرش برای رهایی مم از زندان و چهارم، در کشتن بکر برای انتقام 

دلالتی است بر جوانمردی های تاجدین در قبال دوست صمیمی اش بود که نمادی از وفادری و 

 فداکاری اوست.

 دروغ      - 2-2-2-3

دروغ به معنی نادرستی و فریب است، و در اعتقادات مزدیستا» از مهیب ترین دیوانی است 

در اوستا از صفت دروغگویی به عنوان بدترین که انسان را در چنگال قهر خود گرفتار می سازد و 

راستی و راستگویی، مکرمتی از مکارم اخلاق است که همتای ( 39)صفت یک انسان یاد شده است«

رود. برترین ویژگی هر فردی، های ایمان به شمار میدادگری، جانمایه سخن و استوارترین پایه

شود. راستگویی، ی او سنجیده میراستـی اوست و بزرگـواری هرکس به میزان راستـگوی

یاَ أَیُّهاَ الَّذِینَ فرماید: »کند و میارزشمندترین صفت اخلاقی است که خداوند متعال بدان امر می

پروای الهی پیشه کنید و با راست   اید: ای کسانی که ایمان آوردهآمَنُواْ اتَّقُواْ اللّهَ وَکُونُواْ مَعَ الصَّادِقِینَ
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ناراستی رذیلتی از رذایل اخلاقی  ،با توجه به جریان روایت نیمم و ز یدر مثنو (40)گویان باشید.«

به زندان  لیاز دلا می شود." مم"است که منجر به ظلم به مظلومی چون عاشقی دلپاکی همچو 

احمد خانی در این منظومه مکر و نیرنگ  است. هشد ادیبکر مرگور  یی، دروغگو"مم"انداختن 

تواند از نوع تفکر حاکم بر بدکاران را به بدترین شکل ممکن به تصویر کشیده است: این مسئله می

بود تا  "بکر"چینان حکایت داشته باشد. دروغگویی های جامعۀ آن روزگار و نگرش مردم به سخن

را به زندان بیندازد که  "مم"نعت کند تا سرانجام مما "مم"و  "زین"امیر را وادار کند که از وصال 

 ها شود. در نهایت منجر به مرگ آن

 سماحت    - 2-2-2-4

ی خوبی سَماحت در »لغت به معنای بخشندگی و آسان گرفتن امور است. سماحت نشانه

برای تشخیص سلامت روحی و روانی فرد و جامعه است. آن جا که از سماحت نشانی نیست، روابط 

رو، وجود مردمان شود. از اینبیند و شومی فراگیر میانسانی و مسایل ایمانی به شدّت آسیب می

 ای منشأ خیر و برکت است. هر چه سماحت در فرد و جامعهواجد کمال سماحت در هر جامعه

آشکارتر باشد، سلامت و نشاطشان بیشتر و روابط و مناسبات انسانی استوارتر خواهد بود. البتّه 

گیری تابع عقل و مبتنی بر مرزهای سماحت باید شناخته شده و پاسداری شود و بخشش و آسان

شد با  نیمعتقد بر ا  احمدخانیکه  رسد  یبه نظر م  نیچن،  "مم و زین"در روایت    (41)اعتدال باشد.«

و روابط و مناسبات  شتریکه هر چه سماحت در فرد و جامعه آشکارتر باشد، سلامت و نشاطشان ب

برادرش را به داشتن این فضیلت اخلاقی برادرش را   "زین"همانطورکه  استوارتر خواهد بود.    یانسان

 کند: در امر مدیریّت چنین سفارش می

 ندار و بی منالتیک ساله نما عطا تو مالت            بر جمع    

   (42)هر روزه غنـــا نما فقیری          از بند رها نما اســیری      

 عدالت ورزی   - 2-2-2-5

ترین رمز اساسی ( 43)روی و دوری از افراط و تفریط است.«عدل در لغت به معنای » میانه 

لت کم رنگ و مورد سلامت و بقای یک نظام به اجرای عدالت در آن جامعه است، و هر قدر که عدا

توجّهی باشد، حکومت و حاکمان نیز در نظر مردم کم رنگ و کم علاقه خواهند شد. در حقیقت بی

طراوت که هیچ گاه عدالت خواهی و اجرای عدالت اجتماعی، شعاری است بسیار زیبا، جاوید و با

ت و استواری دولت پوسیدگی و فرسودگی ندارد، چرا که برپایی حکومت، همدلی ملّت، برقرای امنیّ

شود و رحمت و ی خدمت به درستی فراهم میبه عدالت است و با تحقّق عدالت است که انگیزه



JİHAD SHUKRİ 

 

NÜSHA, 2020; (51): 273-298 
 

288 

گیرد و تحقق عدالت جز با زمامدارانی عدالت پیشه و دادگر میسّر محبّت برکت جـامعه را فرا  می

ت و حکومت قلمداد ی سیاسشود. احمدخانی، عدالت را رکن اساسی و برترین معیار در عرصهنمی

رو، در روایت مم و زین، زین برادرش را داند. از اینهای صحیح میی حرکتمی کند و مبنای همه

 کند:برای تلاش جهت استقرار عدل و عدالت چنین توصیه می

 هر روزه روا نما عـــدالت             از جامعه طرد کن جهالت

      ( 44) ز ظالمان کن تو دادگری به دل عیان کن       مظلوم رها

آورد و در ترین معیارهای زندگی اجتماعی به حساب میاز اینرو، خانی عدالت را از با ارزش

ذهنیت خانی جوهر اصلی و شناخت واقعی انسان همدلی و شفقت با دیگران است. به نظر وی 

کردن حقوق همنوعان،   انسان دوستی یکی از شئون عدالت است. به اعتقاد او، عدل عبارت است از ادا

فریادرسی مظلومان، دستگیری ضعیفان، عیب پوشی و چشم پوشی از لغزش دیگران، پاداش دادن 

نیکی به دیگران، ستم روا نداشتن به دیگران و شناختن و دانستن این که هر کسی را از جانب 

این مباحث   "الدینزین  "جهت وصیت برادرش    "زین"پرودگار حقی لازم است که از زبان شخصیت  

 را ابراز می دارد: 

 نادار بپـــــوشد از لباســـت       خیرات بده به عام و خاصت

 هر روز غنی نما فقــــــیری          از بند رهــا نما اسیــــری                  

 فاحســان بنما به حد اسـراف          دارا بنمـــا ندار اکــــنا                   

 (45)بنـما به عــــدو تو مهربانی           محبس بنــما تهی به آنـی                   

در واقع یکی از پیامدهای مهم این داستان این است که عدل و انسان دوستی آن است که 

هرکس حقوق دیگران را محترم شمارد و آزادی آنان را سلب نکند. آن کسی که به آزادی دیگران 

 ی کند، نمی توان او را عدالت پیشه و انسان دوست برشمرد.  تجاوز م

   یعفت و پاکدامن   -2-2-2-6

. است  پاکى  و  عفّت  آدمی،    اخلاقى  هاى  زیبایى  از  و  بازدارنده  نفسانى  صفات  ترین  یکى از مهمّ

اخلاق در اصطلاح علم (46)است  ناپسند و قبیح امر انجام از خوددارى مفهوم به لغت در »عفّت«

در  (47)کند. عبارت است از صفتى نفسانى که از غلبه و حاکمیت شهوات بر انسان جلوگیرى مى

را در او به  یو جوهر انسان کاهد یو هوس از ارزش انسان م یاز هو یرویواقع اطاعت از نفس و پ 

اکدامنى پ ن به آ عفّت، به طور کلى و مخصوصا عفّت در شهوت جنسى که از . کشاند یم یپست

اکدامنى پ هاى اخلاقى است. توصیه به  ترین فضایل و زیبایىگترین و بزرشود، یکی از مهمّتعبیر مى
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اى ندهاى حکیمانهپ هاى شایان توّجهى در ادبیات کردی است که  ر نکتهگو نهى از شهوترانى، از دی

مبارزه با هواهای نفسانی ن سفارش شده است.  آاک نهاد در تأکید بر  پ ان  گران و نویسنداز طرف شاع 

و تعدیل شهوات در طریق الی الله، در اثر مجاهدت و مراقبت نفس، امری تدریجی است که به 

خانی در مثنوی خود که به نوعی به شرح سفر  صورت دائمی و مستمر حاصل می شود.  احمد

راه وصول به حق، اذعان داشته است، بر این باور است تنها کسانی که وجودشان در شاه  "مم"دشوار  

را از آلایش های نفسانی و رذایل اخلاقی صیقل یافته و آینه حق نما شده اند رخصت حضور به 

بارگاه حق می یابند و درمی یابند که حقیقت مطلقه با ایشان یکی است و درمیانشان انفصالی 

عنایت و دستگیری حضرت حق و تبیعیت از پیشوا و ر رهبری کاردان و راه  نیست و در این راه

حفظ عفت و پاکدامنی شناس، جد و جهد طالبان و جویندگان مقصود را ثمر می بخشد. چنانچه 

ای است که در سرتاسر داستان مم و زین به آن توجه شده است. احمد خانی تنها مهمترین نکته

شود، اعتقاد وع و با رعایت آداب و رسوم جامعه به وصال منتهی میبه عشق حلال که از راه مشر

دارد. سراسر داستان بر اساس همین وفاداری و عشق پاک بنا شده است. مم و زین مقام عشق را 

خرند. آمیزند و در راه معشوق بلا را به جان نمیشناسند و هرگز آن را با هوای نفس نمیخوب می

عشق در نظر خانی مقامی بس والا و ارجمند دارد. او معتقد است که عشق حقیقی با غرور و شهوت  

بنابراین، عشق، حذف نفس، و از خود فارغ شدن است که با از میان پرستی و هوس بیگانه است. 

از  مم را در مسیری قرار دهد کهبردن خودخواهی انسان، از مم عاشق موجودی دیگری ساخته که 

د یا به بیانی ساده تر؛ از مرحلۀ حیوانی به مرحلۀ  عشق مجازی او را به عشق و حقیقت کمال برسان

 روحانی می رساند: 

 (48)روحـانیت مـا گشته کامل   حیوانیت مـا گشته زائــل

 که شود است باعث می شخصیت مم شدهرعایت اصول اخلاقى که نشانه شرافت معنوى 

 آبروها و گردد حفظ او فکرى آزادى  و امنیّت و آید پدید آن صاحب براى اطمینانى و فکر آرامش

و  بیند مى حاکم خود بر را فضیلت و حق که زیرا باشد خطر از مصون مال و جان و بماند محفوظ

غرائز را تحت ضابطه و کنترل  مشروع، غیر هاى دیگر اینکه اخلاق؛ هواى نفس، تمنیاّت، خواسته

احمد خانی هاى بسیارى است. آورد و محاسن اخلاق سبب تحکیم و روابط و انس و الفتدر مى

های عاشقانه را به طرق مختلف وصف بدلیل شخصیت والا و آراسته به سجایای اخلاقی خود، صحنه

آلاید، با حفظ عفت کلام سخن نمیشرمی کند و سخن را به بیدری نمیگاه پردهکند، اما هیچمی

رود، با وجود اینکه از هرلحاظ در می "زین"موقعی که در باغ به میقات  "مم"؛ آنگاه که راندمی

تنها به مغازلاتی   کنند.پاکدامنی را رعایت میاند، نهایت عفت و  امن و امان و دور از چشم اغیار بوده
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دارد تا همچنان ن خود را از هر رجسی پاک نگه میگونه دامکند و بدینمختصر با او قناعت می

 ی مردم باقی بماند. قهرمانی والا و آرمانی برای توده

 تصــرف در نیــافت راه کـج تکــلف هیــچ نبــود چنـد هر

 (49)دارند نگـاه ادب مــرزهـای دارند پنــاه عشــق ز که آنهـا

 "مم"باور خانی مهار نفس سرکش و کشتن غرائض آن، بزرگ ترین مجاهدتی است که به 

باید به عمل آورد که اگر این مجاهده با اصول و شرایط لازم انجام پذیرد، سبب دگرگونی در هویت 

انسانی می شود و او وجودی معنوی و روحانی می یابد. زیرا با این برداشت می توان گفت که اساس 

لاقی و پرورش روحی بر مبارزه با نفس و مهار غریزه های نفسانی نهاده شده است و برای تربیت اخ

رسیدن به سعادت و کمال انسانی، راهی جز این نیست. از همین رو، در روایت های اسلامی از 

مبارزه با نفس با عنوان»جهاد اکبر« یاد شده و آثار عرفا از آموزه های گوناگون دربارة شناخت نفس 

 مخالفت با آن سرشار است.  و

 گذشت  - 2-2-2-7

  توزی  نهیک که یاز حسن خلق و رفتار مردم دارانه و جاذب است. درصورت ای گذشت نمونه

 دهیو ناد یاست. عفو و گذشت و چشم پوش نییپا های و همّت ریحق های روح ی ژهیو لجاجت، و

وفادار و با محبّت  ن،بی را خوش گرانیاست و د جلب محبّت های دانه گران،ید های گرفتن لغزش

در بیشتر اقوام و فرهنگ ها توصیه به عفو و بخشش گناه جزء آموزه های مهم اخلاقی   .دارد  ینگاه م

محسوب می گردد. از نظر احمد خانی، انسان برخوردار از مقامی بس والا و تنها موجودی است که  

آسمانی، نیروی اراده و خرد و رتبه اش از سپهر بلند و از میان آفریده های خداوند دارای روح 

زیرا آدمی از یک سو در چنبره ی چیرگی قدرت خداوندی قرار دارد و از سویی   طبیعت برتر است.

دیگر از طرف همان خدا مؤید به موهبت خرد و اختیار و آزادی است که می تواند از این موهبت  

با آنکه انسان فناپذیر و سرتاسر زندگی و دنیا  (50)جوید ها به عنوان اسباب رستگاری خویش بهره

خانی؛ نظام عالم نظام اخلاقی  گذاران، ناپایدار و بی اعتبار به شمار می رود، ولی به باور و اندیشۀ

است، بدین معنا که انسان در برابر نیکی، نیکی و در برابر بدی، بدی دریافت می کند. بنابراین، به 

باور خانی بایسته است که در همه حال، جانب راستی و درستی)اخلاقی زیستن و به زیستن( را رها 

ار خویش، به پیشبرد هدف زندگی و دایره نکند و با پای بندی به نیکی در پندار، گفتار و کرد

های زیبای داستان خانی این است که او یکی از صحنه هستی) تکامل ( یاری رساند. همانگونه که

داند؛ بلکه آنان را های بد داستان را هم تا آخر بد نمیبا گذشت و چشم پوشی، حتی شخصیت

اید. وقتی خبر کشته شدن بکر که نماد نمبخشد و خواننده را نیز به گذشت و عفو تشویق میمی
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رسد، برای او دلسوزی بدی است و باعث به زندان رفتن مم و مانع وصال مم و زین شده به زین می

گوید که تو را به خدا ای امیر، مردان خوب از کینه و بدی بدورند. نماید و به تاجدین و امیر میمی

خوبی هست، بدی هم هست؛ هرجا گل هست،  هرجا گونه مقدر کرده است که حکمت الهی این 

 . شدگرفت و نام ما ماندگار نمیی ما چنین شرق و غرب را فرا نمیخار هم هست، و اگر او نبود، آوازه

 بــــدی نموده معلوم        این هر دو چو لازمند و ملزومنیــکی و 

 ما سرخ گلیم و وی چو خار است       ما گنج جان و وی چو مار است

 گـــل حفـــظ شود ز تیغ خاری         گنـــج است حراستش ز ماری 

 اول که به مـا بــسی جفــا کرد          اخر نه جفـــا و بل وفـــا کرد                 

 (51)گر وی نشـــدی میان و حایل         این عشق شدی خفیف و زایل  

 نشیاوست، ب افتهیروح کمال  انگریاو ب یو نظام ارزش گذار یخان شۀیدستگاه اندزیرا 

منحصر به  یکه تنها بر اساس تجربۀ عشق یو معرفت شهود ینید قیعم یبرخاسته از تجربه ها

حرمت و سرانجام زین در ادامه می گوید که پس پیش از این او را بیاست.  فیفرد او قابل توص

سپارید، او را نیز دفن کنید تا همیشه نگهبان ما باشد. خاک میندارید و آنجا که من و مم را به 

طوفت و گذشت دوام می زیرا زین به این نتیجه رسیده است که زندگی فقط در سایه مهربانى، ع 

آورد. از این گذشته، حقد و کینه تا پیش از آنکه بعد اجتماعی بیابد و بر زندگی دیگران تأثیر منفی 

ه جو را ویران می کند و آرامش او را زایل می سازد. اساسا حقد و حسد و برجای گذارد، درون کین

کینه محصول مستقیم تناقض های درون و از نشانه های بیماری نفس است. زین با توجه به داستان، 

انسانی آرام و صاحبدلی نازک و عاشق است. عاشق حتی اگر بخواهد هم نمی تواند کینه کسی را 

ین دلیل است که وی مخاطب را به ترک دشمنی، خطاپوشی و قهر و تجربه به دل بگیرد. به هم

که از  یاست. کس یکوکاریشرافت انسان به احسان و ن کردن زندگی مهربانانه دعوت می کند. زیرا

خانی معتقد است که اگر آدمی است.    شیخو  شیانفاق و احسان برخوردار نباشد در بند آسا  ۀیروح

، گرایش و کششی به سوی همنوعان خود در می یابد که منشأ این گرایش در اعماق وجود ود بنگرد

متعالی و محبت در سرشت او به ودیعت نهاده شده است و انسان با عنایت از جانب پروردگار خود 

باید به آنها توجه نماید و به رعاین این نکات بکوشد، چه تنها بدین وسیله است که می توان باعث 

خود و بفای عالم و سعادت جامعه باشد. چنانچه دلیل آن همه محبوبیت و  رضایت خدا و سعادت

راز آن همه جاذبه در زندگی خانی را باید در همین صفای باطن وی جست که چنین سفارش می 

 کند:
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 با دشـــمن خود بکن مدارا        با دوســــت بنوش جام صهبا                   

     (52)خاص عاشقان است      این مرتبه راه صادقان است این همت                    

داند. البته شابان ذکر است که خانی بنا بر افکار عارفانه شر و بدی را مظهری از مظاهر خدا می

از اینرو، وی »بکر« را  که موجب تکامل عشق روحانی مم و زین گردیده و مانع از وصال زمینی آن 

 دهد.بهشت قرار میدو  شده است را دربان 

 قدرشناسی    - 2-2-2-8

از صفات زیبای اخلاقی انسان آن است که اگر کسی به او خدمت و نیکی کرد، در صدد جبران 

این صفت زیبای اخلاقی از دید خانی پنهان نمانده  (53)برآید و دست کم از او سپاسگزاری نماید.

د که یکی از عوامل مهمّ پیشرفت در است. زین به برادرش، زین الدین، چنین خاطرنشان می کن

 امر حکمرانی، قدرشناسی و ارج گذاری بر کار هر کس است:

  (54)ی پاداش بده به هر سپاه             یبه تخت شاه نیهر روز نش  

او ارزش مطرح است، و هرگز انسان  که مشخص گردد برای هر کس به قدر کاربه طوری 

پرکار و کم کار یکسان نخواهند بود. زیرا به باور وی؛ از کسانی که در یک سازمان، کار را به عنوان 

دهند، باید سپاسگزاری نمود. در جامعه یک عبادت با تمام عشق و ایمان خود به درستی انجام می

دمتی شایانی دارد از تشویق و جایزه برخوردار  که بزرگترین سازمان است بایسته است هر کس که خ

شود تا دیگران نیز تشویق شوند که همان راه را ادامه دهند و انجام درست کارها در سازمان و 

جامعه گسترش یابد. برای ایجاد سیستم شکر گزاری باید سیستم اطلاعاتی دقیقی به وجود آید تا 

از اینرو، قدرشناسی، این   (53)شایسته آن بوده است.همان کس از جایزه سازمانی برخوردار شود که  

 صفت زیبای اخلاقی، مدنظر احمدخانی بوده است. 

  نکوهش دنیا و گریز از آن   - 2-2-2-9

یکی از شالوده های فکری احمد خانی که از اشعارش به خوبی هویداست نکوهش و تحقیر 

از دل خود بگرداند که ؛ حب الدنیا   دنیاست.  به اعتقاد متصوفه» شرط رونده آن است که حب دنیا

سالکان که طالبان وصول به حضرت حق بودند، مقید به اجرای این اصل  (55)رأس کل خطیئئه«

خانی در اثر پر مغز خود  (56)تربیتی بودند و آن ترک تمام علایق و نعمت های مادی و دنیای بود

خود، اندکی از ماهیت سراب وار دنیا را پیوسته بر آن است تا به مدد اندیشه ها و افکار زاهدانه 

آشکار سازد و مخاطبان خود را به رستگاری رهنمون شود. فریادهایی که خانی در ترک دنیا و یکسو 

نهادن تعلقات و دلبستگی به زخارف دنیایی بر می آورد، پژواک این باور است که آدمی محکوم به 
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هاست، پس چه بهتر مجالی برای زیستن در فناست و چون مرگ پایانی بر هستی جسمانی انسان 

دنیا دارند، کوله باری از توشه های اخروی را بربندند و نقد عمر را یکسره در کسب لهو و لعب برباد 

 ندهند.

انکس بردش که چون دبوس  زیراکه جهان چو نوعروس است 

 ( 57)است

و در پیوستن به دوست با توجه به روایت مم و زین، مم دل شوریده اش را به جهان نمی بندد  

باکی از بریدن تمامت خلق جهان ندارد . دل به جهان مادی ندارد و آن را حیات مجازی می داند 

 و آن را بی بقا می یابد و خود را وابسته به جهان مادی نمی داند و از وابستگی خوبش اعلان به

 وارستگی می کند: 

 بنـده نشـوم به هیچ اســـــیری هـــرگز نـروم به پیــش میــری

 ایــن میـــر و وزیـری مـجــازی

 بیهـــوده همه و بــــی بقــایند

 ایـن شعبـــده و خـــیال بــازی

 (58)بی عاقــــبتند همه فنــــــایند

زاهد، باید دنیا را به خاطر آخرت ترک کند و به امید لذت های مشابه در آخرت   به باور خانی

 از لذت های این دنیا چشم بپوشد، از این رو چنین ابراز بیان می کند: 

 بر ضد همند و کیــنه جویند آری دو جهــان بهــم هوویند

 (59)صرفه نبــری از این دو بینی هر دو را اگــر تو همـنشینی

  

 نتایج و یافته های پژوهش 

 نتایج و یافته های حاصل امده از این پزوهش بیانگر آن است که:

اخلاق مداری یکی از اصول اساسی جهان بینی تعلیمی خانی است؛ بهره گیری از اصول   (1

و آموزه های دینی و بستر فرهنگی مناسب، منجر به شکوفایی این عقاید در باورهای وی گردیده 

با زبان ساده و روان خویش و گاه از زبان شخصیت های داستانی اش، همواره  است. خانی گاه

مخاطب را به جانب خود جذب می نماید و از قالب نصیحت های روزمره و تکراری که ملول کننده 

هستند، به دور می باشد. همین امر باعث گیرایی و همگانی شدن اشعار وی گردیده است؛ به طوری 

ستان و در عین حال سرشار از اصول تعلیمی و اخلاقی در میان مردم کوچه و که سالهاست این دا
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بازار سینه به سینه نقل می گردند و پایدار برجای مانده اند. از این رو، احمد خانی با بهره گیری از 

زبان شیرین و نافذ خود کوشیده است توجه مخاطب را به کسب فضایل اخلاقی و دوری از رذایل 

 و در روح و جان مخاطب خود نفوذ کند.  معطوف دارد

مثنوی مم و زین مجموعه ای دلپذیر از معارف ارزندة بشری است. دامنۀ این معارف  (2

آثار عاشقانه و حماسی فراتر برده و آن را به  آنچنان گسترده ست که این اثر بزرگ را از زمرة

مباحثی از اخلاق، علم و دانش، تعلیم و تربیت، عدل و داد تبدیل کرده است. از آنجایی که پند و 

اندرز، حاصل تجربه هایی است که بشر در طول تاریخ به دست آورده است. بنیاد پند و اندرز بر 

ز حکمت عملی است، پس پند و اندرز نپز ازجملۀ آثار  اخلاق نهاده شده و چون اخلاق شاخه ای ا

حکمت عملی است. یکی از مباحث قابل توجه در مثنوی مم و زین نصایح مندرج در این کتاب 

بزرگ است که به تدریج و در ضمن داستان بیان شده است. ویژگی های مهم این اثر آن است که  

پند، اندرز و سخنان حکمت آمیز خودداری  احمد خانی به مقتضای حال و مقام، از بکار گرفتن

نورزیده و پرداختن به موضوعات و سخنان اخلاقی، در لابه لای اثر مم و زین، باعث شیرینی و 

 مقبولیت آن، برای خوانندگان گردیده است.

خویش، بسیاری از مفاهیم اخلاقی نظیر ناپایداری و گذرا   خانی بر اساس تفکر خردگرایانۀ (3

بودن دنیا، لزوم عدل و داد در جامعه و دوری از ظلم و بیداد را بیان کرده است و همچنین هدف 

خانی از سرایش منظومۀ مم و زین نه تنها جاودان کردن حماسه و اسطوره کردی، مم و زین ، بوده 

ر، با ذکر آموزه های حکمی و اخلاقی، سعی در تربیت نفوس نیز است، بلکه در لابه لای آن اشعا

 داشته است که باعث رسیدن انسان به کمال سعادت می شود. 

جهان خانی، جهان احترام به انسان و عشق بی قید و شرط به همنوع است. او مصداق  (4

انی با تاکید بر دگرپذیری، تسامح و بردباری در برابر دیگران است و دگرپذیری در نظام ارزشی خ

پذیرش افکار و عقاید دیگران و فهم متقابل انسان ها از یکدیگر مطرح می شود که از مهم ترین 

 ارزش های اجتماعی است.  

در واقع هدف خانی که طالب عرفان الهی است، متحقق شدن به اخلاق الهی است؛ نه  (5

اهل عرفان، دارای پایه های فقط تخلق به آنها رسیدن. رسیدن به اخلاقیات نزد خانی همچون 

دستگاه معرفتی قوی است و در عین حال، مایه رسیدن به مراحل بالاتر از معرفت می باشد و 

 یبرخاسته از تجربه ها نشیاوست، ب افتهیروح کمال  انگریاو ب یو نظام ارزش گذار یخان شۀیاند

 است.   فیرد او قابل توصمنحصر به ف  یکه تنها بر اساس تجربۀ عشق  یو معرفت شهود ینید  قیعم

رسیدن مم به نهایات اخلاق، به رسیدن به فنای فی الله مربوط است که در این صورت، شخص مم 

 تجلی اخلاق الهی، یعنی صفت خداوند می گردد. 
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 یبه شمار م غنایی – یحماس ییاگر چه در نگاه نخست منطومه ها نیمم و ز یمثنو (6

 ستیو ناشا ستیو شا یاخلاق یهمتا و آکنده از آموزه ها یب ییها نهیروند؛ برخلاف انتطار، گنج

را  شیاوضاع و احوال و فرهنگ زمانۀ خو ات،یصاف و درخشان، واقع یا نهیها هستند و همچون آ

را در   یگسترده ا  فیط  ن،یمم و ز  یمطرح شده در مثنو  یو گزاره ها  یدهد. امور اخلاق  یبازتاب م

که در مورد تک تک افراد بشر در هر زمان و  یو عموم یکل اتیکه هم شامل اخلاق ردیگ یبرم

 یطبقات و اصناف گوناگون اجتماع م اتیکند و هم شامل اخلاق یصدق م یطیمکان و هر شرا

 شود.

 کتابنامه 

 قرآن مجید

 .داریب :الاعراق، قم ریالاخلاق و تطه بیتهذ (1371) هیابن مسکو

 .تیوکاله المطبوعات، کو ،چاپ دوّم ه،ی؛ الاخلاق النظر(1967)عبدالرحمن ،یبدو

 . نیتهران: نشر نخست ،یقراچه داغ  یعزت نفس، ترجمۀ مهد یروانشناس (،1380) لیناتان ،یبراند

 .(، اخلاق و امنیت ملی، مرکز تحقیقات استراتزیک)در دست انتشار(1389پویافر، محمدرضا)

 .الهام :در اسلام، چاپ اوّل، تهران تیّریو مد تیّریمد ی؛ مبان(1365)فرد، حسن انیتوانا

(، جامعه شناسی اخلاق، چاپ اول، تهران: انجمن اسلامی حکمت و 1393حاجیانی، ابراهیم)

 . فلسفه ایران

 : انتشارات دانشگاه صلاحلی. اربچاپ اول .عیشف رزادی. ترجمه د.شنی(.مم و ز2012احمد.) ،یخان

 .نالدی

(، مقایسه تحلیلی ارزش های خانواده، تهران: طرح تحقیقاتی انجمن اولیا 1374ر، غلامرضا)خوشف 

 .و مربیان

مؤسسه انتشارات و چاپ دانشگاه  :تهران د،یلغت نامه، چاپ اوّل از دوره جد (1372) دهخدا

 ن. تهرا

 .انتشارات قلم(، تقسیم کار اجتماعی، ترجمه حسن حبیبی، تهران: 1359دورکیم، امیل)

 تا. یتهران، ب ان،یدیدر جامعه، ترجمه محمود وح استی، اخلاق و س(1349)راسل، برتراند
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چ اول، تهران:  ،یفارس یو عرفان یحماس اتیو کامل در ادب ی(. انسان آرمان1368)نی رزمجو، حس

 .انتشارات سپهر

قدس  د:چاپ دوّم، مشه ،ینقد اخلاق اسلام یدر ترازو یشعرکهن فارس ؛(1369)نی رزمجو، حس

 ی. رضو

 :چاپ دوّم، تهران ،ینی(، ترجمه ابوالقاسم پورحسی؛ فلسفه اخلاق)حکمت عمل(1362)ژکس

 غ. مریس

 شت: کتابفروشی معارف.ردهبی کردی. سهده(. میژوی ئه1952دین )لائهجادی، عهسه

های آن در حماسه مم و زین، مجله علوم انسانی  یپ و نمادینه(، آرکی تا2016شکری، جیهاد)

 .139-115، صص 4، شماره 2دانشگاه صلاح الدین، جلد 

نامه  انیپا ،هیدر قابوسنامه و چهارمقاله، دانشگاه اروم یاخلاق یموزه اآ (،1388)ی، جیهاد شکر

 .ارشد یکارشناس

 .فردوس تهران: انتشارات ران،یدر ا یی(، حماسه سرا1383الله) حیصفاٌ، ذب

 .گل(، موجودات اهریمنی در شاهنامه فردوسی، کرج: انتشارات جام 1383صفاری، نسترن)

 ی.ذرآ یباستان، تهران: انتشارات طلوع  انیرانیا یها نیاصل و نسب د ،(1373یی)رضا میعبدالعظ

 شانین ئاقیستا.هنبول: وستهدی خانی. ئهحمهواریا ئه(. دیوان و ژینه2004بدوللا )لا عهقارلی، مه

 یحسن بن احمد عثمان یترجمه ابو عل ه،یّرساله قشر ( ترجمه1388)بن هوزان میعبداکر ،یریقش

 ی.و فرهنگ یانتشارات علم :تهران دهم،چاپ  الزّمان فروزانفر، عیبد حاتیو با تصح

 .، اخلاق زندگی، چاپ اول، قم: نشر معارف(1385کلانتری، علی اکبر)

 .، چاپ اول، تهران: زوار10، ج، شرح اصطلاحات تصوف(1388سیدصادق)گوهرین، 

 .سروش :؛ فلسفه اخلاق، تهران(1376)محمد رضا دیّس ،یمدرس

 . (، بخت و کار پهوانان در ازمون هفت خان، تهران: طرح نو1374مسکوب، شاهرخ)

 . ریرکبیام :تهران ،چاپ دهم علم اخلاق، ؛(1366)میعبدالرح ،ینبه

  ی هاوار.م. دهوک: چاپخانهکهمین خانی، چاپی یه(. ماموستایی سییه2006م )هه. مه
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 پی نوشت ها 

پژوه کرد است، پدر وی؛ الیاس کتابی به زبان عربی به نام »قصه شمعون« ای مشهور و متدین و دانشاحمد خانی از خانواده  (1

( خانی در دوران کودکی فضایل 282:    2004شود. )قارلی،  بایزید وارد میه.ق به عنوان کاتب به دربار میر  1054تألیف کرده است و در سال  

مقدماتی را در مسجد مرادیه و بایزید در شهر بایزید به شیوة سنتی کسب کرد و با نبوغ و استعداد درخشانی که داشت، توانست تعلیم 

رساند. وی سپس راهی شهرهای اورفه، اخلاط و بتلیس شد صرف و نحو، بلاغت، منطق، فلسفه، حکمت و اصول را در زمان اندکی به پایان ب

هایی کرد و با دانشمندان و ادبای ها اندوخت و  پس از آن به قاهره و قسطنطیه و ایران مسافرتو از محضر پرفیض علمای آن دیار توشه 

ایران با تصوف و فلسفه اسلامی آشنا شد. ( او در سوریه با فلسفۀ یونانی و در 194: 1952عرب و ترک و فارس معاشرت نمود..) سجادی، 

( خانی به سبب استعداد درخشانی که داشت در سن چهارده سالگی در دیوان امیر محمد که امیر وقت »دوغو بایزید« 24:    2006م:  )هه. مه 

ودن شعر، توانا بود و با  کار شد. وی در ادبیات عربی، فقه اسلامی، تصوف و عرفان و به خصوص در سربوده به عنوان کاتب مشغول به 

 (.194: 1952شناخت ژرفی که از ادبیات و فلسفه و مسائل فقهی و دینی داشت، شهرت زیادی پیدا کرد.)سجادی، 

    19 -11فلسفه اخلاق، ص ، یمحمد رضا مدرس (2

 27، ص الاعراق ریالاخلاق و تطه بیتهذ ه، یابن مسکو  (3

        27اسلامى، صشعر کهن فارسى در ترازوى نقد اخلاق حسین رزمجو،  (4

  18عبدالرحیم نبهى، علم اخلاق، ص  (5

 37جامع السعادات، ص ، ینراق یحمد مهد (6

 9ژکس، فلسفه اخلاق ، ص  (7

 10، صه یالاخلاق النظر ، یعبدالرحمن بدونک:   (8

 53در جامعه، ص استیبرتراند راسل، اخلاق و س  (9

  ی باشناخت یز  ینه تنها از معنا و مفهوم و اخلاق و حکمت برخوردار است، اما ناگفته نماند که از لحاظ ارزش ها  نیمم و ز  یمثنو (10

 طلبد. یرا م یگریپژوهش است که مقولۀ د نیا طۀ یکه بحث کردن از آن خارج از ح ردیگ یقرار م یعیدر سطح رف زیت یستیو فرمال

 57در جامعه، ص برتراند راسل، اخلاق و سیاست (11

 53: ی اخلاق زندگ ، یکلانترعلی اکبر (12

 2اخلاق و امنیت ملی:  ، محمدرضا (13

 15احمد خانی، مم و زین، ترجمه شیرزاد شفیع، ص  (14

 258-256ص   ع، یشف رزادیترجمه ش ن، یمم و ز ، یاحمد خان (15

 281ص   ع، یشف رزادیترجمه ش ن، یمم و ز ، یاحمد خان (16

 223ص   ع، یشف رزادیترجمه ش ن، یمم و ز ، یاحمد خان (17

 10/ 9، شرح اصطلاحات تصوف: نی گوهر دصادق یس (18

 256/6شرح اصطلاحات تصوف:   ن، یگوهر  دصادقیس (19

   258، ص شرح اصطلاحات تصوف ن، یگوهر  دصادقیس (20

 280ص   ع، یشف رزادیترجمه ش ن، یمم و ز ، یاحمد خان (21

 128ص ن، یان در حماسه مم و ز یها نه یو نماد پیتا یارکشکری،  (22

 281ص   ع، یشف رزادیترجمه ش ن، یمم و ز ، یاحمد خان (23

 24عزت نفس، ص یروانشناس ، یبراند لی ناتان (24

 280ص   ع، یشف رزادیترجمه ش ن، یمم و ز ، یاحمد خان (25

    153 رساله قشریه، ص ، یریبن هوزان قش میعبداکر (26

 218ص   ع، یشف رزادیترجمه ش ن، یمم و ز ، یاحمد خان (27
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دَعُوهَا" لأحمد شوقي وفق المناهج النقدية الحديثة
َ
 قصيدة "خ

 

Ahmet Derviş Müezzin 

Lamia Yasin 

 الملخص 

ُيُ  ُالشاعر ُالشعراءُأحمدُشوقيعدُّ ُوُأمير ،ُ  
ُالحب  ُُشاعر ُشعراءُُوهوُوالغزل، منُأكثر

ُالعربيُ 
 
ُةُالمعاصرينُالذينُأ
 
ُرُ ث ُُت 

 
ُوأ ُالناس، ُأشعارهمُفي
 
ُرُ ث ُالمكتبةُالشعريُ ُت  ُوتركت  بصمةُُُة،

عُأغراضُقصائده،ُوتباينُموضوعاتُأشعارهُبينُُُوذلكُقلوب،الواضحة،ُوأثرًاُكبيرًاُفيُ لتنو 

ُ  
نُالقصائدُالوطنيُ كثيرًُُ.ُكتبُأحمدُشوقيوالسياسةُوالمدحُوالرثاءُوالوصفُالحب  ةُالتيُُاُم 

ُرُ هُالكثيرُمنُالدواوينُالشعريةُالتيُدُ تثيرُالحماسُفيُالنفوس،ُفل
أكثرها،ُلماُتحويهُمنُُُس 

ُالشعريُ  ُدواوينه نُأهم ُوم  نب ضُُجمالُمعنويُووصفي، ُي  ُزال ُالذيُما ُديوانُالشوقيات، ة:

ا(.ُوبناءُعلىُذلك،ُهذاُباسمهُإلىُيومنا وه  ع  د 
 
 اخترناُمنهُقصيدةُ)خ

اقُلناُقُ هذهُالقصيدةُالتيُطالماُرُ 
ُهاُوم ُراءتُ 

 
غايرةُفيُالحياة،ُُفلسفةُم ُُعدُُّناقشتها،ُفهيُت

تُأثيرُخاصيُمنحهاُُ إُلىُالأبد،ُفلها فُيُالذهن تُبقىُعالقة منُخلالُأفكارهاُوصورهاُالجميلةُالتي

ُ ُالخلود، ُوُطابع
 
ُت ُالتي ُالشعرية ُوبموسيقاها ُوالرؤية، ُبالحكمة ُتتقوى ُيُ عُ هي

ُالنفسُُُد  إلى

إُلىانتظامها،ُُ اُلشعوري،ُوأسلُُإضافة بُالبلاغةُوالتأثير،ُوسلاستهاُاللفظية،ُُالصدق اُلمفعم وبها

ومنُخلالُتعمقناُفيُقراءةُالقصيدةُوجدناُالشاعرُُُ.وبعدهاُعنُالتعقيد،ُوبلاغةُالتراكيب

ُ ييلجأُإلىُاستخدامُالرموز،ُوُ
أفكارهُعنُقصصُأسطورية،ُكماُوجدناُفيهاُإحياءُالتراث؛ُُُُفيُُرُعب 

معانيُالكلمات،ُوفيُكلُُُمنُخلالتتجلىُبوضوحُبتضمينُالأحداث،ُكماُأنُنفسيةُالشاعرةُ

ُُ.قراءةُكناُنصلُإلىُمعنىُجديدُيوافقُالنص

معُصعوبةُُوُالقصيدةُوفقُالمناهجُالنقديةُالحديثة،ُندرسُارتأيناُأنُُوبناءُعلىُذلك

تعةُوأكثرُتشويقًا،ُُفهمُكلُهذهُالمناهجُوتطبيقهاُكلهاُفيُآنُواحد،ُإلاُأنهاُجعلتُالعملُأكثرُم ُ
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ُبستانًاُمُ فكانتُ
ً
ُفعمًاُبحيويُ القصيدةُفعلا

 
لامسُُةُالأزهارُالملونة،ُواستطاعتُالدراسةُأنُت

ُوالخاتمةُ.قُفيُألوانها،ُلنصلُإلىُنتائجُطرهاُوتتعم ُةُهذهُالأزهارُوتستنشقُعُ شفافيُ 

مررناُبشكلُسريعُعلىُالمناهجُالنقديةُالحديثةُكالمنهجُالبنيويُوالسيميائيُوالأسطوريُُ

لتاريخيُوالتفكيكيُووظفناُتلكُالمناهجُالحديثةُوالمنهجُالتحليليُالوصفيُبشكلُُوالنفس يُوا

 عامُفيُتحليلناُللقصيدةُودراستها.

النقدُالشعري،ُُُ،ُالمعنىُالشعري،اهجُالحديثةُأحمدُشوقي،ُالمنُالكلمات المفتاحية:

 قصيدةُخدعوهاُ.

MODERN ELEŞTİRİ METODOLOJİSİNE GÖRE AHMED 

ŞEVKÎ’NİN “ ONU ALDATTILAR” KASİDESİ ÜZERİNE BİR 

DEĞERLENDİRME 

Öz 

Ahmed Şevki şair, aşk ve gazellerin sultanı ve çağdaş Arap şairleri 

arasında şiirleri ile insanları en çok etkileyen kişi olarak kabul edilmiştir. Şiir 

ekollerinde iz bırakarak gönüllerde büyük bir etki bırakmış, şiirlerinde aşk, 

siyaset, övgü, yergi ve yapmış olduğu nitelemelerdeki farklılık, gönülleri 

etkilemesinde önemli bir etkene sahiptir. Üzerinde inceleme yapılmış maddi, 

manevi güzellikleri içeren “Şevkiyyat” adlı divanı hala günümüzde önemini 

korumaktadır. Bu kasideleri arasında yer alan “Onu Aldattılar” adlı şiirini 

çalışmamıza esas olarak seçtik. 

Bu kaside, günümüzde okunmaya, tartışılmaya devam etmekle birlikte 

yaşam felsefesine aykırılık ifade eden terimlerin, zihinlerde sonsuza kadar asılı 

kalacak olan harika fikir ve tabloları sayesinde, sonsuzluk karakteri üzerinde 

özel bir etki bırakmaktadır. Bilgeliğe ve vizyona ciddi bir güç katmasının yanı 

sıra,  şiirsel melodisi ile ruhta sistemsel ve duygusal bir samimiyet meydana 

getirmektedir. Retorik etkileşimin meydana getirdiği bu tarz, sözsel dizge ile 

karmaşıklığı yapı olarak ortaya koymaktadır. Kasideyi okudukça şairin 

sembolist fikirlerini efsanevi hale getirmek için öykülere dayandırdığını, 

olayların canlandırılmasıyla kültürel mirası yaşatma girişimini ve şairin 

psikolojik yapısına dair parçaları bulduğumuz kelime anlamlandırmalarını 

görmekteyiz.  

Buna dayanarak kasideyi değerlendirirsek, modern eleştirinin anlaşılma 

ve uygulama güçlüğüne karşın bu işi daha zevkli ve teşvik edici hale getirdiğini 

gözlemleyebiliriz. Bu şekilde kaside, adeta rengârenk çiçeklerle dolu bir 

bahçeye dönüşmüştür. Bu çalışmanın bulgu ve sonuçlarında o çiçeklerin 

saydamlığına dokunmaya gayret edilmiştir.  
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Kasidemizin çözümlenmesinde yapısalcı, gösterge bilimsel, mitolojik, 

psikolojik, tarihsel çözümleyiciler gibi modern eleştiri yöntemlerinin yanı sıra 

betimsel analitik sanatlarla birlikte ele alınmıştır.  

Anahtar Kelimeler: Ahmed Şevki, Modern Yöntem, Şiirsel Anlam, 

Şiirsel Eleştiri, “Onu aldattılar” Kasidesi. 

The Poem “Deceived Her” By Ahmed Shawky According To The 

Modern Critical Methods 

Abstract 

The poet Ahmed Shawky is considered the prince of the poets, and the poet 

of love and spinning, and he is one of the most contemporary Arab poets whose 

poetry have influenced people, and added things to the poetry library. His poetry 

leaves a clear imprint, and a great impact on our hearts, due to the diversity of 

the purposes of his poems, and the topics of his poems vary between love, 

politics, praise, and description.  

Ahmed Shawky wrote a lot of patriotic poems that arouse enthusiasm in 

the soul. He has many poetry collections that have mostly been studied because 

of the moral and descriptive beauty they contain, and among his most important 

poetic collections: The Diwan of Shawkiyat, whose name is still vibrant to this 

day, and accordingly we have chosen from him a poem (They Deceived Her). 

Through our deep reading of the poem, we found the poet resorting to the 

use of symbols, and his thoughts express legendary stories, as we found in them 

the revival of heritage; by including events, just as the poet’s psyche is clearly 

manifested through the meanings of words, and in every reading, we reach a 

new meaning that corresponds to the text.The following research will explore 

this.  

Accordingly, the poem will be studied according to the modern critical 

approaches, and with the difficulty of understanding all these approaches and 

applying them all at the same time. This has made the work more enjoyable and 

more interesting, so the poem was indeed a garden filled with the vitality of 

colorful flowers, to reach the results and conclusion. 

It is necessary to quickly outline modern critical approaches such as 

structural, semiotic, Legendary, psychological, historical, and deconstructive 

approaches, and we employed these modern approaches and the descriptive 

analytical approach in general in our analysis and study of the poem. 

Keywords: Ahmed Shawky, Modern Approaches, Poetic Meaning, Poetic 

Criticism, Poem Deceived. 
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Structured Abstract 

The poem (They Deceived Her) by Ahmed Shawky, which is composed of 

nine verses of poetry, is the first attempt of renewal presented by our poet in the 

meanings of poetry, and the modernization of his methods. He saw it while 

studying in Europe, and he made this in his famous "Hamziat" in which he 

praised and informed of the Khedive: 

Deceived her by saying that she is beautiful.. 

And beautiful women usually love praise.. 

ُ سَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََناء  مُح  ه  ول 
قَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ  عوهاُب 

َد 
 

ُخَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ
ُ

ُُ  ََ وانيُيَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ
 

ُوالغَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ
 
ُالث ن  ه  رُّ

 
َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََاءُ َغ ُنَََ

ُ

ُ ت  ناسََََََََََََََََََََََََََََََ 
 
ََاُت راهََََََََََََََََََََََََََََ

 
ت
 
ُُأ

 
ُلََََََََََََََََََََََََََََََ ي  سََََََََََََََََََََََََََََََ   ُام َُا 

ُ

ُُ
 

ََ ثَََََََََََََََََََََََََََََ
 
َُك ت  سَََََََََََََََََََََََََََََََماءُ ُر 

 
هَََََََََََََََََََََََََََََََاُالأ رام 

 
ُفَََََََََََََََََََََََََََََََيُغ

ُ

تنَََََََََََََََََََََََََََََََُ
 
أ نُر  َُإ   ََ نَََََََََََََََََََََََََََََ ُع  ََل  ميَََََََََََََََََََََََََََََ

 
نَيُت

 
أ
 

ُيُكََََََََََََََََََََََََََََََََ
ُ

ُب  نََََََََََََََََََََََََُُ ك 
 
َََ َََََََََََََََََََََ مُتََ

 
ََ شَََََََََََََََََََََََََياءُ يَُلََََََََََََََََََََََ

 
هاُأ
 
َََ َََََََََََََََََََََ ب  نَ ُو 

ُ

َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََلامُ  ََ س 
 
ُف
 
ة سَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََام  ب   ا 

 
ُف
 
ة ظَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََر 

 
ُن

ُ

َََاءُ ُ َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ قََ ل 
 
ُف د  وع 
 
َََ َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ َََمَ

 
ُف َََلام  َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ َََََ

 
ك
 
ُف

ُ

واءُ  ُد  َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََه  ُفيَ
كون 
 
َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ ُيَ راق  فَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ 

 
ُف

ُ

ُُ ََد  ُالَََََََََََََََََََََََََََََ نَََََََََََََََََََََََََََََََه  ُم 
َََكون  ََََََََََََََََََََََََََََ ََ ُي  راق   ََ وُفَََََََََََََََََََََََََََََ

 
ُاءُ أ

ُ

ا نَََََََََََََََََََََ 
 
ُك
 
يَََََََََََََََََََََف

 
لُك سَََََََََََََََََََََ 

 
لاُت اُو  نَََََََََََََََََََََ 

 
ُك وم  ُيَََََََََََََََََََََ 

ُ

شَََََََََََََََََََََََاءُ ُ
 
ََاُن وىُمَََََََََََََََََََََ ُالهَََََََََََََََََََََََ  ن   ََ هَََََََََََََََََََََََادىُمَََََََََََََََََََََ

ت 
 
ُن

ُ

ُ ن   ََ ََاُمََََََََََََََََََََََََََ ينََََََََََََََََََََََََََ
 
ل ع  ُو  قيََََََََََََََََََََََََََََب  ُر  َََا   َََََََََََََََََََََََََ فَ

ُالع 
ُ

ُُ ت 
 
َََ َََََََََََََََََََََََََََََ بَ ع 

 
هََََََََََََََََََََََََََََََََواءُ ُت

 
ُالأ ه  راسََََََََََََََََََََََََََََََََ  ُفََََََََََََََََََََََََََََََََيُم 

ُ

ب  نَََََََََََََََََََََُ
 
َُجاذ ت 

 
قالََََََََََََََََََََََ ُو  ي  وبيُالع ََََََََََََََََََََََ  

 
ُيُثََََََََََََََََََََََ

ُ

راءُ ُ ع 
 

ََ ََاُالشََََََََََََََََََََََََََََ هََََََََََََََََََََََََََََ ُّ 
 
ُأ َََاس  َََََََََََََََََََََََََََ ُالنَََََ م  نََََََََََََََََََََََََََََََت 

 
ُأ

ُ

ذارىُ ُالعَََََََََََََََََََََََ  لََََََََََََََََََََََوب 
 
ُفَََََََََََََََََََََََيُق  

 
قواُ  ت  ا 

 
ُفََََََََََََََََََََََ

ُ

واءُ ُ ُهَََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ  ن 
 
َََ ََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ هَََ لوب 

 
َََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََذارىُق َََ الع 

 
ُف

ُ

Ahmed Shawky wrote this poem while he was in Paris, and it describes the 

manifestations of vanity and deception known in it, and people betrayed Sincere 

man and left hem, and pranksters people believe them, and beauty leads to 

vanity and love turns to hate and ridicule. This poem has become wisdom about 

all the women who are tempted by praise, so they give sincere praise to all their 

souls but make them more compelling, larger and admired. 

After our careful consideration and reading of this poem and our 

knowledge of modern critical approaches, we decided to study this poem based 

on those approaches, because today it is an instrument for the researcher to 

deduce the secrets of literary texts and criticize them by interacting with it, 

dismantling, analyzing, and studying them from the inside, such as the 

structural, semiotic, and historical approach, and others. 

During our study of this poem, we went through the structural approach 

and its four levels, such as rhythmic, morphological, structural and lexical 

levels. Then we studied the poem through the semiotic approach represented in 

the semiotics of the title and the poetic image. Then we studied The Legendary 

Approach which is also known as the Mythological Approach and how myths 
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were a source of inspiration for the poet and the role of the narcissist myth of 

the women figure in the poem. Then we studied the psychological approach 

through the psychological aspects of the characters, the knot of betrayal, 

deception, revenge, separation, and arrogance. Then comes the historical 

curriculum, and we have shed light on the political and social incidents of the 

poem's characters. Then we studied the deconstructive approach by evoking the 

teleological significance of the linguistic function, and by deconstructing the 

ideas and intellectual structures of the poem in order to reach its reality so that 

we dismantle the title first and then we turn to the text from within, and give us 

the following results: 

• The title of the poem is a complete verbal sentence (deceived her) and 

this title was chosen by the poet to be a key, through which he passes to the 

depths of the poem, which is an explicit title through which the reader 

understands the whole poem. 

• The plural form is the dominant form of the text, as it was a way to express 

the broken psyche of the beloved, and the broken rules of love by the beloved. 

• The phenomenon of presentation and delay is a phenomenon that enriches 

the text, increases its beauty and gives it a greater semantic depth, and we find 

in Ahmed Shawky's poetry a complete awareness that poetry is at the height of 

its excitement is nothing but a creation of what is a stylistic and aesthetic 

variable. It is aware of the value of the sentence with its representations and 

rhetorical influences and innovative connotations, Therefore, he did not neglect 

to employ this phenomenon in his poems. 

• The actual sentences had a great presence in this poem, but almost 

overwhelmed the text, and the poet was deliberate in that to explain the 

disturbances and emotions experienced by the poet, as he needs a way to 

indicate that. 

• Ahmed Shawky was keen to employ the legends in this poem implicitly, 

but it was the semantic background of the poem, and through these implicit 

investments the poet was able to breathe from his pent-up opinions and sorrows. 

• Through our reliance on Freud's method in his analysis of characters, we 

were able to uncover the inner repression, and psychological aspects of the 

characters. 

• Ahmed Shawky did not neglect the importance of history and heritage, 

as he drew its words, ideas, and stories, and used them in his poems, style, 

music, and pictures. As we looked at his poems, we felt that we were facing an 

old text in his style and form. 
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• According to the deconstructive approach, which believes in the death of 

the author, and makes the reader the one who creates the semantics, we have 

dismantled this poem, live in its atmosphere, and questioned its characters to 

reveal new meanings that make us reach a second understanding, by breaking 

up the text and reconstructing it according to our thinking mechanisms, reaching 

the meanings anew. 

 المقدمة 

ُالشاعرُ ادأحمدُشوقيُيعدُّ "ولدُفيُُُالنهضةُالشعريةُالعربيةُالحديثة،ُواحدًاُمنُرو 

،ُزمنُالخدیويُتوفیقُبنُإسماعیل،ُمنُأسرةُممتزجةُالعناصرُبينُُم1868القاهرةُعامُ

م:1980ُ)الفاخوري،ُویونانیةُالجدةُلأمه"ُُ،كردیةُالأبُوتركیةُالأم،ُوشركسيةُالجدةُلأبیه

ُالحالُ(،9 ُالخديويُإسماعيلُفعاشُم سور ُقصر ُفي ُحياتهُُُُ.ونشأ ُبدأ ُفقد ُدراسته ا أم 

يُالعلميةُفي  
اببَََ"ُماُس    ت 

 
ُانتقلُإلىُمدرسةُُُ"الك رُلهُمنُالقرآنُالكريم،ُثم  فحفظُماُت س 

فيُإلىُإسبانياُُُُإلىُأنُأتمُدراستهُ.ُُالحقوقُُُيةدرسُفيُكلوبعدُالثانويةُُُُ.الابتدائيةُُ"المبتديان"
 
ن

ُبعدُم1915عامُ لعُعلىُالأدبُالإسبانيُوعلىُالحضارةُالعربيةُفيُالأندلس،ُثم 
 
،ُوهناكُاط

م:2020ُ،ُحسين)ُبدأُشوقيُبكتابةُالمسرحُالشعري،م1927ُأنُبايعهُالشعراءُالعربُعامُ

ادهُ(114  ُُلاحقًا.ُُالذيُأصبحُمنُرو 

ُقصيدةوُ عدُّ
 
ا( ت وه  ع  د 

 
المؤلفةُمنُتسعةُأبياتُشعرية،ُهيُالمحاولةُالأولىُللتجديدُُ )خ

التيُقدمهاُشاعرناُفيُمعانيُالشعر،ُوتحديثُأساليبه،ُفقدُحاولُأنُيدخلُمعركةُتطويرُُ

ُعماُاك سبهُمنُفنونُُ
ً
لاُومضمومًاُمعتمدًاُعلىُقدرتهُالذاتية،ُوفضلا

ً
القصيدةُالعربيةُشك

عليهاُأثناءُدراستهُفيُأوروبا،ُوقدمُذلكُفيُ"همزيته"ُالمشهورةُالتيُُالشعرُالأخرىُالتيُاطلعُ

ُمدحُفيهاُالخديويُومطلعهاُ:

ُ سََََََََََََََََََََََناء  مُح  ه  ول 
قََََََََََََََََََََََ  عوهاُب 

َد 
 

ُخََََََََََََََََََََََ
ُ

ُُ  ََ وانيُيََََََََََََََََََََََََ
 

ُوالغََََََََََََََََََََََََََ
 
ُالث ن  ه  رُّ

 
ََََََََََََََََََََََََََاءُ َغ ُنَََ

ُ

وكانُُُ،وقدُكانتُالمدائحُالخديويةُتنشرُيومئذُفيُالجريدةُالرسمية"ُ:يقولُأحمدُشوقي

ُسلمانُ ُالكريم ُعبد ُالشيخ ُأستاذي ُيومئذ ُُ،يحررها ُأنُُُفدفعت  ُوطلبتُمنه ُإليه القصيدة

ُلوُأسقطُالمديحُونشرُالغزلُ ثمُكانتُالن يجةُأنُُُُ.يسقطُالغزلُوينشرُالمدح،ُفردُالشيخ:

ُ ُبأن  ُالخبرُلمُيزدنيُعلمًا ُبلغني ُفلما ُلمُتنشر، ُبرمتها ُبالشعرُُُالقصيدة ُفيُالمفاجأة احتراس ي

ُالج ُ(.111ُُم:2008)شيخ،ُُُُ"الزللُمنيُإذُأناُاستعجلتُُديدُدفعةُواحدةُإنماُكانتُفيُمحلهُوأن 

والشعرُفيُالعصرُالحديثُلمُيختلفُعنُالشعرُفيُالعصورُالقديمة،ُوقدُاستمرُتأثيرُالشعرُُ
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ُ)عبدُالباقيُُ واضحًاُعلىُالمتلقيُوالمجتمع،ُومنُالشعراءُالذينُتأثرُبهمُالمجتمعُأحمدُشوقي.

ُ(.1285م:2020ُ،ُعلي

ا"يقولُفيُقصيدتهُ وه  ع  د 
 
ُ(.196م:1988ُ:ُ)شوقي،ُ"خ

ُ سَََََََََََََََََََََََََناء  مُح  ه  ول 
 ََ قَََََََََََََََََََََََ عوهاُب 

َد 
 

ََ ُخَََََََََََََََََََََََ
ُ

ُُ  ََ وانيُيَََََََََََََََََََََََََََََ
 

ََ ُوالغَََََََََََََََََََََََََََََ
 
ُالث ن  ه  رُّ

 
ََََََََََََََََََََََََََََََََاءُ َغ ُنَََ

ُ

ُ ت   ََ ناسََََََََََََََََََ
 
ََاُت راهََََََََََََََََََ

 
ت
 
ُُأ

 
ََ ُلََََََََََََََََََ ي  سََََََََََََََََََََ   ُام َُا 

ُ

ُُ
 
ََ ثَََََََََََََََََََ
 
َُك ت  سَََََََََََََََََََََماءُ ُر 

 
هَََََََََََََََََََََاُالأ رام 

 
ُفَََََََََََََََََََََيُغ

ُ

تنَََََََََََََََََََََُ
 
أ نُر  َُإ   ََ نَََََََََََََََََََ ُع  ميَََََََََََََََََََََل 

 
نَيُت

 
أ
 
ََ ُيُكَََََََََََََََََََ

ُ

مُُ
 
ََ ُب  نََََََََََََََََُلََََََََََََََ ك 

 
ََََََََََََََََ شََََََََََََََََياءُ َتََ

 
هاُأ
 
ََََََََََََََََ ب  نَ ُيُو 

ُ

َََلامُ  ََََََََََََََََََََََََََ ََ س 
 
ُف
 
ة سَََََََََََََََََََََََََََََام  ب   ا 

 
ُف
 
ة ظَََََََََََََََََََََََََََََر 

 
ُن

ُ

َََََََََََََََََََََََََََََََََََاءُ ُ قََ ل 
 
ُف د  وع 
 
َََََََََََََََََََََََََََََََََََ َََمَ

 
ُف َََََََََََََََََََََََََََََََََََلام  َََََ

 
ك
 
ُف

ُ

واءُ  ُد  ََََََََََََََََََََََََََََََََه  ُفيَ
كون 
 
َََ ََََََََََََََََََََََََََََ ُيَ راق   ََ فَََََََََََََََََََََََََََََ

 
ُف

ُ

ُُ ُالَََََََََََََََََََََد  نَََََََََََََََََََََه  ُم 
َََكون  ََََََََََََََََََ ََ ُي  راق  وُفَََََََََََََََََََََ 

 
ُاءُ أ

ُ

ا نَََََََََََََ 
 
ُك
 
يَََََََََََََف
 
لُك سَََََََََََََ 

 
لاُت اُو  نَََََََََََََ 

 
ُك وم  ُيَََََََََََََ 

ُ

ََاءُ ُ شَََََََََََََ
 
ََاُن وىُمَََََََََََََ  ََ ُالهَََََََََََََ ن   ََ هَََََََََََََََادىُمَََََََََََََ

ت 
 
ُن

ُ

ُ قيََََََََََََََََََب  ُر  َََا   َََََََََََََََ فَ
ُالع  ن   ََ ينََََََََََََََََََاُمََََََََََََََََ

 
ل ع  ُو 

ُ

ُُ ت 
 
َََ َََََََََََََََََََ بَ ع 
 
هََََََََََََََََََََََواءُ ُت

 
ُالأ ه  راسََََََََََََََََََََََ  ُفََََََََََََََََََََََيُم 

ُ

ب  نَََََََََََُ
 
َُجاذ ت 

 
قالَََََََََََ ُو  ي    ََ وبيُالع َََََََََ

 
ُيُثَََََََََََ

ُ

راءُ ُ ع 
 

ََ ََاُالشََََََََََََََََََ هََََََََََََََََََ ُّ 
 
ُأ َََاس  َََََََََََََََََ ُالنَََََ م  نََََََََََََََََََََت 

 
ُأ

ُ

ذارىُ ُالعَََََََََََََ  لََََََََََََوب 
 
ُفََََََََََََيُق  

 
قواُ  ت  ا 

 
ُفََََََََََََ

ُ

واءُ ُ ُهََََََََََََََََََََََََََََََ  ن 
 
َََََََََََََََََََََََََََََ هَََ لوب 

 
َََََََََََََََََََََََََََََذارىُق َََ الع 

 
ُف

ُ

عندماُكانُفيُباريس،ُوهيُفيُوصفُمظاهرُالغرورُُُهذهُالقصيدةُكتبُأحمدُشوقي
خانُويُ  صد ُوالخداعُالمعروفةُفيها،ُفالإنسانُالصادقُي   ُترك،ُوالمخادعُي 

ؤد  يُإلىُُق،ُوالجمالُي 

ُ كلُالنساءُُلُهذهُالقصيدةُأصبحتُبمثابةُالحكمةُُوُُُ.يتحولُإلىُكرهُوسخريةُُالغرور،ُوالحبُّ
ُاللاتيُيُ  ُالثناءُواُغر هن   

سرُبهاُنفوسهم،ُويزيدهمُتجبرًاُُقنُكلُمدحُومادُ لمديح،ُفيصد 
ُّ
ح،ُوت

،ُفهوُيتذكرُلقطاتُمنُُالمحبلاُيفارقُمخيلةُهذاُُالفتاةُوكبرًاُوإعجابًا.ُبدليلُأنُحبُهذهُ

الحبُالماض يُالذيُأنساهُحقيقةُالوقتُالحالي،ُولكنهاُهدمتُكلُش يءُوأهملتُمشاعرهُُ

ُل شبعُرغباتهاُبماُتحبُوبماُيسعدهاُفهيُأنانية.ُُ

ُالنقديةُالحديثة،ُُ ُالمناهج ُعلى ُواطلاعنا ُالقصيدة ُلهذه ُالمتأنية ُوقراءتنا وبعدُنظرنا

ُاليومُوسيلةُللباحثُفيُاستكناهُارتأيناُدراسةُهذهُالقصيدةُبناءُع لىُتلكُالمناهج،ُلأنهاُتعدُّ
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ُمنُُ ُودراستها ُوتحليلها ُوتفكيكها ُعنُطريقُالتفاعلُمعها ُونقدها ُالنصوصُالأدبية خبايا

ُالداخل،ُكالمنهجُالبنيويُوالسيميائيُوالتاريخيُوغيرهاُكماُسيمرُمعنا.

ُعلىُ ومستوياتهُالأربعةُكالمستوىُُُي المنهج البنيو وأثناءُدراس ناُلهذهُالقصيدةُسنمرُّ

ُ ُخلال ُمن ُسندرسُالقصيدة ُثم ُوالمعج ي. ُوالتركيبي ُوالصرفي ُُالمنهج السيميائي الإيقاعي

ُثمُسندرسُ ُالشعرية. ُالعنوانُفالصورة وكيفُكانتُُُالمنهج الأسطوريالمتمثلُبسيميائية

يُالقصيدة.ُُودورُالأسطورةُالنرجسيةُلشخصيةُالغانيةُفُ،الأساطيرُهيُمصدرُإلهامُللشاعر

لُلشخصيات،ُوعقدةُالخيانةُوالخداعُُُُالمنهج النفس يثمُسندرسُُ منُخلالُالجوانباُلنفسية

لنسلطُالضوءُمنُخلالهُعلىُالحوادثُُُُالمنهج التاريخي والانتقامُوالفراقُوالاستعلاء.ُثمُيأتيُُ

ُ ُسندرس ُثم ُالقصيدة. ُلشخصيات ُوالاجتماعية ُخلالُُُالمنهج التفكيكيالسياسية من

ُ ُأجلُُاستحضار ُمن ُللقصيدة ُالفكرية نى ُوالب  ُالأفكار ُوتفكيك ُواللغوية، ُالغائية الدلالة

ُثمُنتجهُإلىُالنصُمنُالداخل،ُلنصلُبعدُُ
ً
الوصولُإلىُحقيقتها،ُبحيثُنفككُالعنوانُأولا

ُذلكُإلىُالنتائجُوالخاتمة.ُُ

: القصيدة وفق
ا

 المنهج البنيوي:   أولً

ُمنُ
ً
الوقو ُعلىُالدلالةُاللغويةُلها،ُوبالعودةُُلتوضيحُمفهومُمصطلحُالبنيويةُلابدُأولا

نيُبناءًُُجاءتإلىُالمعاجمُاللغويةُي بينُأنهاُ نىُيب  ُُُ.منُ"ب  دُبناء   
ي 
 
فهيُإذنُالصورةُأوُالهيئةُالتيُش

ُعليها،ُوكيفيةُذلكُالتركيبُ" ُتعنيُُُ(،14/89 )ابنُمنظور،)د.ت(:ُما فهيُبذلكُالتعريفُإنما

ُبهد ُتأديةُُ ُونخلقه؛ ُما  نُش ئًا
ُنكو  ُمنُجديدُحتى ُتركيبها ُوإعادة ُالمواد ُهذه ُتجميع كيفية

 وظائفُوأغراضُمعينةُ.

ُ
ً
ُالاصطلاحُفنجدُاختلاف ُمنُناحية ُكتابهُأما ُفي ُديبُيعرفه ُأبو ُفكمال ُالتعاريف، ُفي ا

ُالوجود"ُمعاينةهاُطريقةُفيُالرؤيةُومنهجُفيُ"لیستُفلسفةُوُلكنُ)جدليةُالخفاءُوالتجلي(ُبأنه

ُ ُعامُُُ(،10 م:1986)أبوُديب، ُالبنیویةُلأولُمرة ُالذيُاستخدمُكلمة ُ"رومانُیاكبسون" أما

1929ُ ُم ُأن ُواللغاتُُُالبنيويةفذكر ُوالعقول ُكالمجتمعات ُمختلفة ُظواهر ُبدراسة تقوم

ُمترُ
ً
ا،ُأيُبوصفهاُعلىُشكلُبنیاتُُوالأساطير،ُحیثُتقومُبوصفُكلُمنهاُنظامًاُتامًاُأوُكلا

ً
ابط

ُالداخلیة،ُلاُمنُحیثُهيُمجموعةُمنُالوحداتُأوُُ ُمنُحیثُأنساقُترابطها فتتمُدراستها

 (.542م:2006ُ)المناصرة،ُُالعناصرُالمنعزلةُولاُمنُحيثُتعاقبهاُالتاريخي"
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ویركزُالبنیویونُعلىُالجوهرُالداخليُللنصوصُوالتعاملُمعهُدونُافتراضاتُمسبقة،ُُ

العملُالأدبيُعندهمُلهُوجودُخاصُولهُمنطقهُونظامهُأيُأنُلهُبنیةُمستقلة،ُهذهُالبنیةُُ"ف

العمیقةُأوُالتحتیةُهيُمجموعُالعلاقاتُالدقیقة،ُفیماُبینهمُشبكةُمنُالعلاقاتُتجعلُمنُُ

ُأدبیًا
ً
 (.314م:1992ُ)فضل،ُُأيُهناُتكمنُأدبیةُالأدب"ُ،العملُالأدبيُعملا

یويُیركزُعلىُالشكلُوعلىُالعلاقاتُویبتعدُعنُتقییمُالعمل،ُُویلاحظُأنُالتحلیلُالبنُ

كماُیحاولُإیجادُش يءُمشتركُیجمعُالعلاقاتُفيُالنصُفتقومُعلىُتبسیطُوفهمُالبنىُالمشكلةُُ

 هيُعلىُالتواليُُ:وُُمستويات،إلىُأربعةُُالبنيويُُالتحليلُُآلياتذلكُقسمناُُوبناءُعلىُللنص.ُ

 المستوى الإيقاعي:  -أ

الصوتُهوُالبنيةُالأساسيةُلأيُُوُُُ،حقيقتهاُماهيُإلاُأصواتُأوُمقاطعُصوتيةاللغةُفيُُف

اُفيُتعريفُابنُجنيُُوربماُيظهرُمفهومهُجليًُُُ،لغةُمنُاللغاتُكماُأنهُالمادةُالخامُلإنتاجُالكلام

ُحتىُيعرضُلهُُُُاعلم"ُُ:حينُقالهَ(392ُُُُ)ت:
ً
ُمثلا
ً
أنُالصوتُعرضُيخرجُمنُالنفسُمستطيلا

ُُ(ُ،1/6م:1985ُ)ابنُجني،ُُالشفتينُمقاطعُتثنيهُعنُامتدادهُواستطالته"فيُالحلقُوالفمُوُ

ُأحمدُشوقيُاختارُقافيةُ)الهمزة(ُلقصيدته،ُوهيُمنُالأصواتُالساكنةُأوُُ ومنُالواضحُأن 

ماُتس ىُالصوامت،ُوهيُالتيُيحدثُعندُالنطقُبهاُانسدادُجزئيُأوُكليُمنُجهازُالنطقُفهوُُ

ُمهموسُمنفتح" ُُ"صوتُحنجريُشديد ُ)د.ت(: ُالكلماتُالآتية:ُُُ(142)الفاخري، وذلكُفي

ُالصوتيُ ُبإيقاعها ُالكلمات ُفهذه ُالشعراء( ُالأهواء، ُنشاء، ُلقاء، ُأشياء، ُالأسماء، )الثناء،

ُعميقًاُوانسجامًاُيبنيُالحركاتُُإاُبارزًا،ُوأضافتُأعطتُالقصيدةُإيقاعًُ
ً
لىُالقصيدةُمدلولا

ُفيُُُعميقةُفيُنفسيةُالشاعر،ُلاُمنُجهة،ُومنُجهةُأخرىُتحملُمشاعرُوأحاس س سيما

ُُ.الجريحُمجالُالحزنُالعميقُالذيُيع شه،ُفهيُتناسبُالآهاتُالتيُتصدرُمنُقلبه

ُوأكثرُتأثيرًاُعلىُالقرُ أكثرُالصورةُالشعريةُُلتكونُبذلكُ
ً
ُُأيضًاُهيوُُ،اءُوالمتلقينجمالا

ُ
 
ُت ات.ُكماُأنُهذهُالقافيةُكانُلهاُُصوُلحالاتُنفسيةُيريدُالشاعرُالتعبيرُعنهاُبهذهُالُأُُارموزًُُُعدُّ

حسنُصوتيُيعطيُالقصيدةُصفةُعروضية،ُبلُُدُمُ دورُفيُال شكيلُالدلالي،ُفهيُلمُتكنُمجرُ 
عدًاُتأثيريًاُعلىُُفيهاُتطريبُللسامعُوتحقيقُحوائجهُالعاطفية،ُلذلكُحققتُهذهُالقافيةُبُ 

 نفسيةُالقارئُوالسامعُبواسطةُُتكرارهاُ.
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الأصواتُنستنتجُأنُالشاعرُاستطاعُتوصيلُماُيختلجُقلبهُمنُحزنُُومنُخلالُدراسةُُ

لأصواتُالمجهورةُالتيُتتصفُبالشدةُوهذهُالأخيرةُصفةُللغضبُلتوظيفهُمنُخلالُُيتضح

اُلتيُتتصفُبالرخاوةُوُ صفةُتدلُعلىُدهشةُالشاعرُلماُرآهُمنُتغيرُحالُُُُهيوالألم،ُوالمهموسة

ُالحب بةُوالحزنُالذيُخيمُعليهُ.

،ُُالبرازيُ)المصري،ُُونعنيُبهاُ"الإيقاعُالناجمُعنُالبحرُالعروض ي":ُيقى الخارجيةالموس

عامتاُالصوتُالخارجيُفيُالشعرُالعربي،ُومنهاُالوزنُوالقافيةُاللذانُيعدانُدُ ُ(،54م:2002ُ

لاُيمكنُأنُيقومُبناؤهاُإلاُعليهما،ُفهماُُوُُ،وهماُركنانُأساسيانُمنُأركانُالقصيدةُالعربية

ُ(،41م:2004ُ)بوُفلاقة،ُُاسُفيُموسيقاهاُالخارجيةُالتيُيق سهاُالعروضُوحدهحجراُالأس

ُحيثُإنهُاستخدمُالبحرُالخفيفُالذيُتتألفُوحدتهُالإيقاعيةُمنُ:

 فاعلاتنُ مستفعلنُ فاعلاتنُ  فاعلاتنُ مستفعلنُ فاعلاتنُ

/o//o/o /ُo/ُo//o /o//o/o  /o//o/o /ُo/ُo//o /o//o/o 

(،1/136ُم:1981ُ)ابنُرشيق،ُُاُ"لأنهُأخفُالسباعيات"أحمدُخفيفًُوسماهُالخليلُبنُ

اُلبستانيُ: لُلسمعُُوقالُعنهُسليمان اُلطبعُوأطلاها لُيناُولكنهُُُُيشبهُُ،"أخفُالبحورُعلى الوافر

ُممتنعًاُلقربُالكلامُالمنظومُفيهُمنُالقولُُ
ً
أكثرُسهولةُوانسجامًا،ُوإذاُجادُنظمهُرأيتهُسهلا

،ُُهوميروس)ُول سُفيُجميعُبحورُالشعرُبحرُنظيرهُيصحُللتصر ُبجميعُالمعاني"ُُ،المنثورُ

ُ(.1/93)د.ت(:ُ

حالةُالشاعرُُُعبرُعنفهذاُالبحرُعبرُعنُحزنُالشاعرُوشوقهُإلىُحبيبته،ُوتارةُأخرىُ

اُلسخرية،ُُ نُبرة بُالانتقامُمنُخلال بُينُشوقهُوحبهُورغبته أُشارتالمتوترةُما نازكاُلملائكةُُُُوكما

ُفالشعرجماليًُُاعنصرًُ الشعر في نبأ" ُالموسيقى، ُوهو ُالنثر، ُمن ُيميزه عاطفةُُُل س ا

 (.135م:1960ُ)الملائكة،ُُعاطفةُووزنهاُوموسيقاهاُ" هو ماُوإنُ  وحسب،

والبحرُالخفيفُلهُمنُاسمهُأوفىُنص ب،ُفهوُمنُأجملُبحورُالشعرُالعربي،ُوأكثرهاُُ

ُ ُحتى ُوخفة، ُفيقيلسلاسة ُلخفته ُبذلك ُس ي ُ"إنه ُالقصيدةُُُالذوقُ"ُ: ُمنتدى )خلو ،

ُاستطاعُالشاعرُمنُخلالُهذاُالبحرُأنُيعم ُُالعربية(.
ً
قُمنُنغمةُالحزنُالتيُيحسهاُُوفعلا

عبرُبكلُسلاسةُوصدقُعنُكلُماُيختلجُقلبهُمنُمشاعرُالحبُوالكرهُُالحب ب،ُوجعلتهُيُ 

ُجعلتُالمتلقيُعلىُإحساسُعميقُمعُحزنُالشاعرُ.وُُُ،والغضبُوالشوقُ
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ُالمستوى الصرفي:  -ب

ومستوىُمنُُُ،فرعُمنُفروعُاللسانياتُالذيُهوالدرسُالصرفيُالحديث،ُُبهُهناُُعنينوُ

ي ناولُالبنيةُالتيُتمثلهاُالصيغُوالمقاطعُوالعناصرُالصوتيةُُُالذيُمستوىُالتحليلُاللغويُ

فيةُُبأنه"ُالعلمُالذيُتعر ُبهُكيُويعرفهُالعلماءُاليومُ.معانيُصرفيةُأوُنحويةُبذلكُتؤديف

والمقصودُبالأبنيةُهناُُُ،اُولاُبناءًُصياغةُالأبنيةُالعربية،ُوأصولُهذهُالأبنيةُالتيُل ستُإعرابًُ

ُُومعنىُذلكُأنُالعربُالقدماءُفهمواُالصر ُعلىُأنهُدراسةُلبنيةُالكلمةُ"ُ،حقيقةُالكلمة

ُعلمُالصر ُيدرسُمعنىُكلُكلمة،ُفصيبأُُالقولُومنُهناُنستطيعُُُُ(.7ُُ)الراجحي،ُ)د.ت(:
غةُُن 

 الكلمةُهيُالتيُتكشفُعنُالدلالاتُوالمعاني،ُوذلكُمنُخلال:

 الأفعال:  -1

الأفعالُالماضيةُ)خدعوها،ُتناست،ُكثرت،ُرأتني،ُكنا،ُتعبت،ُجاذبتني،ُقالت(،ُفمنُُُ

يُريدهُالشاعر،ُفصيغةُالأفعالُالماضيةُُ اُلذي فُيُأداءُالمعنى يُؤد ها لُكلُفعلُوظيفة المعرو ُأن

متنوعةُفيُالنص،ُوالدلالاتُأخذتُمجراهاُفيُسردُالأحداث،ُفبدأُالشاعرُُُجاءتُبدلالاتُ

دلُعلىُالتحايلُوالغدرُفيُالواقعُوقولُالأكاذيب،ُيُالذيُقصيدتهُبالفعلُالماض يُ)خدعوها(ُ

ُُالفعلُوبعدها ُمنُالمنتقمُُُالذي)تناست( ُالحب بُالذيُيتحولُفجاءة ُمنهُشخصية نجد

ُ ُالعاشقُالذيُتكويه ُنس تُكلُُوالمستهزئُإلى ُهلُالحب بة نيرانُالذكرياتُفي ساءلُحائرًا:

ُالفعلُيدلُعلىُوجودُأشخاصُكثيرينُفيُُ!الذكرياتُالتيُعشناها ،ُثمُالفعلُ)كثرت(ُوهذا

دلُعلىُالإهمالُوالنسيانُفهيُلاُتبالىُبرؤيتهُبعدُالآن،ُُيُالذيحياةُهذاُالغانية،ُثمُ)رأتني(ُ

ُعلىُالاسترجاعُُهناُجاءُُالفعلُالماض يُُلأنهاُنس تهُومشغولةُبالآخرين،ُثمُ)كنا(
ً
فالحب بُُُُُ،دالا

ُمع ُعاشاها ُالتي ُالجميلة ُوالأيام ُالذكريات ُلجمالهاُُوُُهاُ،يسترجع ُوصفها ُيمكن ُلا ُأيام هي

ُ ُالفعلُالماض ي ُثمُ)تعبت( ُُالذيُجاءوبراءتها،
ً
ُُدليلا ُبينُهذينُُعلى ُكانتُتجمع ُالتي البراءة

ُب ُلهواهما ُلمُيخضعا ُالحب بينُبدليلُأنهما
 
ُالعفيفة،ُومنُثمُجاءُالفعلُُلُظلا ُفيُعلاقتهما

ُالذيُنحسُفيهُبضعفُالحب بةُأمامُالشعراءُلذلكُفهيُتنجذبُُ الماض يُالأخير)جاذبتني(

ُعلىُاعترا ُالحب بةُُ
ً
لكلماتهُوتضعفُأمامهُبسببُأسلوبهُالشعري،ُوالفعلُ)قالت(ُكانُدالا

ضعفونُأمامُالشعراء،ُفقوةُالكلمةُتخلقُُبأنُكلامُالشعراءُأشدُوقعًاُوأكثرُتأثيرًا،ُفالجميعُي

ُالأفعالُالماضيةُكانتُلهاُوظائفهاُالمعنويةُونجحُالشاعرُفيُتسلسلهاُُوبذلكُنجدُأُُُُ.الخضوع ن 

 كانُللزمنُالقريبُوالبعيدُ.ُكلهُووظيفةُالزمنُالماض يُفيُالنصُ،ُوتوظيفها
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ُ ُنتهادى(. ُتسل، ُلا ُتك، ُلم ُعني، ُتميل ُ)يغرهن، ُالمضارعة ُالأفعال ُبالفعلأما :ُونبدأ

اُصريحًاُعلىُأنُالثناءُوالتغزلُيغريُالحسناواتُويوقعنُفيُشباكُُُالذيُ)يغرهن(
ً
جاءُاعتراف

ُبدأتُتبتعدُعنُحبيبهاُالصيد،ُثمُالفعل واك سبُالفعلُُُ،)تميلُعني(ُبعدُأنُتمُإغراؤها

تُغيرُصاح بَُُُدلالة اُلمسبوق اُلمضارع تُك(ُالفعل ثُمُ)لم يدلُعلىُالماض يُُلالجازمةُُُُ"لم"باُلحال،

ُُالجميلُالذيُكانُبينهماُولكنُهذهُالعاشقةُنس تُكلُش يءُكأنهُلمُيكنُوجاءتُدلالةُالفعلُ

تدلُعلىُُُُالتيُُفعلُمضارعُمسبوقُبلاُالناهيةُالجازمةُُُوأماُ)لاُتسل(ُفهُُ.الحيرةُُعلىُُلتؤكدُُهنا

الشاعرُعنُطريقُهذاُُ،ُوُجمعهمايكانتُُالذيُأنُالشاعرُلاُيعر ُكيفُيصفُروعةُالحبُ

و)نتهادى(:ُيدلُهذاُالفعلُعلىُالحركةُُُُ.وصفُالأيامُالجميلةُُعلىالفعلُيعبرُعنُعدمُقدرتهُُ

فهوُيعبرُعنُحبهُبتهاديُكلماتُُُ،لطرفينوالحيويةُالمستمرة،ُوالحبُالذيُكانُمتبادلاُبينُا

 الحبُوالأحاس سُوالمشاعرُالمتبادلة.

ُعلىُالطلبُالصريحُالمباشرُبأنُُ
ً
ُدالا ُ)اتقواُالله(: ُفعلُالأمرُفقدُوردُمرةُواحدة، أما

ُالله،ُوأنُلاُيسلبواُقلوبُالغوانيُ.ُمنُُيخا ُالشعراء

 صيغ الجموع: ُ-2

 نوع الجمع الوزن سماءالأ 

 صيغةُمنتهىُالجموع/ُوهيُمنُجمعُالتكسير فعالىُُ-فواعيُ عذارىُُُ-غوانيُُ

 جمعُتكسير أفعالُ أهواءُ-أشياءُ-أسماء

 جمعُتكسير فعلاءُ شعراء

 جمعُتكسير فعولُ قلوبُ

ُالشاعرُاستخدمُصيغة ُيدلُعلىُُُنلاحظُأن  ُوهذا ُالقصيدة، جمعُالتكسيرُفقطُفي

براعتهُوإبداعهُوقدرتهُالشعرية،ُكماُأنُالجموعُتدلُعلىُالكثرة،ُفلاُيمكنُأنُيكونُهذاُُ

إنماُإحساسُالشاعرُأنُهذهُالصيغةُتعبرُعماُُوُالاستخدامُجاءُلأجلُإقامةُالوزنُفقط،ُ

ُعنُالحالُوالمقامُاللذينُفرضاُعلىُ
ً
الشاعرُهذاُالاستخدام،ُوجمعُُيدورُفيُخلجاته،ُفضلا

ُتلفُجوُالقصيدة،ُ ُالأحزانُالتي ُوكثرة ُانعدامُالسلامة، ُالنصُجاءُدلالةُعلى ُفي التكسير

ُعليهُُ ُالمتعاهد ُوالوفاء ُالحب ُقواعد ُكسرت ُفالعاشقة ُالفراق، ُن يجة ُوالجروح والكسور

أُنُ أُي اُلذم، اُلشاعرُكلماتُدالةُعلى لُذلكُاستخدم اُلخديعة، صيغةُجمعُُُُوانجرتُوراءُحبال
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التكسيرُكانتُوسيلةُللتعبيرُعنُالنفسيةُالمكسورةُللحب ب،ُوقواعدُالحبُالمكسورةُمنُقبلُُ

 الحب بةُ.

 الضمائر: -3

 الضمائرُكانُلهاُدورُفيُاتساقُالنصُوانسجامه،ُوذلكُمنُخلال:

ُواوُُُ-1 ُألفُالاثنين، ُالنسوة، ُنون ُتُالفاعل، ُالمتكلمين، ُنا (ُ ُالمتصلة ُالرفع ضمائر

 الجماعة،ُياءُالمخاطبة(ُ.

 ضمائرُالنصبُالمتصلةُ)الهاءُ،ُالكا ،ُياءُالمتكلمين(ُ.ُ-2

 الضمائرُالمنفصلةُالغائبةُ)هي،ُهن،ُأنا،ُنحن(ُ.ُ-3

ضمائرُالرفعُالمنفصلةُ)أنتم(ُالضميرُالمنفصلُالوحيدُالذيُتمُذكرهُفيُالقصيدةُُُ-5

والتحديدُوالتخصيص،ُوالغرضُمنهُالنصحُُليدلُعلىُتحملُالمسؤوليةُوالالتزامُوالوجوبُ

 والإرشادُوالتنبيهُ.

 المستوى التركيبي:  -ج

 التقديم والتأخير:  -1

ُ
 
ظهرغنيُالجملةُوُوهوُمنُالظواهرُالشعريةُالتيُت

 
بلاغتها،ُولهذاُاقترنتُهذهُالظاهرةُُُت

والتأخيرُ"ل ستُمجردُنقلُُفعمليةُالتقديمُُبالبلاغة،ُوهيُظاهرةُمعروفةُفيُبلاغتناُالعربية.

ُإلىُمكانُآخرُقبلهُأوُبعدهُعلىُمستوىُالنطقُوالكتابةُُ للدالُمنُمكانهُالمفترضُلهُسلفًا

ُتمثلُتزاوجُالفكرُواللغة،ُذلكُأنُأيُتغييرُفيُحركةُالصياغةُُ فقط،ُوإنماُهيُفيُجوهرها

ُإلاُوجهان ُواللغة ُالفكر ُفما ُالذيُتجسده، ُالفكر ُفي ُتغيير ُبالضرورة ُواحدةُُي بعه ُُلعملة

 (.115م:1998ُ)صادق،ُ

اُتامًاُبأنُالشعريةُفيُأوجُإثارتهاُما
ً
هيُإلاُخلقُماُهوُُُونجدُفيُشعرُأحمدُشوقيُإدراك

متغيرُأسلوبيًاُوجماليًا،ُفهوُيعيُأنُقيمةُالجملةُبماُتمثلهُمنُرؤىُومؤثراتُبلاغيةُودلالاتُ

ُوُمبتكرة،ُُ
 
اُلنصُلذلكنُجدهُوظ تُغني بُصيغة اُلظاهرة وتزيدُجمالهُوتمنحهُعمقًاُدلاليًاُُُُفُهذه

اأكبر،ُوهذاُماُنلحظهُفيُقصيدةُُ وه  ع  د 
 
 (ُمنُخلالُُ:)خ
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 الغوانيُيغرهنُالثناءُ ←تقديمُالفاعلُعلىُالفعل

ُُوعندما ُكأنُشوقيقدم ُالمتأخر)يغرهن( ُالفعل ُعلى ُ)الغواني( ُيعلنُُُهالفاعل ُأن أراد

ُحبُُُُّوثابت،ُألاُوهوُُأنُكلُالغوانيُمشتركاتُبش يءُمحددُُوهيمسألةُحقيقيةُُ للثناءُوالتغنيُُُُهن 

 ليحددهنُويخصهنُبذلكُ.ُهناُُقدمُالفاعلُولعلهُُُ،بجمالهن

منُخلالُتعميقُالفكرةُوتمتينُُُُوظيفةُبلاغيةُُأنُالتقديمُوالتأخيرُكانُلهُُأيضًاُُكماُنجد

ُوعليناُمنُالعفا ُرقيُُ←تقديمُالخبر)الجارُوالمجرور(ُعلىُالمبتدأُُُُلةُاللغويةُعبرالدلا  ب 

خصصُُيتقديمُالجارُوالمجرور)منُالعفا (ُلُعبرالتقديمُوالتأخيرُُأثرُأيضًاُونلحظ

ُُارُاُبالأمورُالأخلاقية،ُوعدمُالتجاوز،ُوالبقاءُتحتُستفكلاهماُكانُمهتمًُُ،وأدبُيالموقفُبرق

ُالالتزام،ُوهذاُيدلُعلىُالأخلاقُالحميدةُوالسماحةُالتيُكانتُتلفُعلاقتهماُالطاهرةُ.

 

 التكرار:  -2

ُلاُيوجدُفيُالقصيدةُالكثيرُمنُالتكرار،ُُ
 
فهاُأحمدُشوقيُكوسيلةُُإلاُفيُأماكنُمحددةُوظ

ُخاطرُ ُفي ُتجول ُالتي ُوالأحزان ُالصراعات ُالحب بة،ُُُهُلتخفيف ُوغدر ُالماض ي ُذكريات بين

يسعىُُب بُعاشُفيُظرو ُنفسيةُصعبةُجعلتهُيصابُبخيبةُالأمل،ُمماُجعلهُأحيانًاُفالح

 التكرارُغايتهُمنُخلالُ:ُليجدُفيالذكرياتُُلاسترجاع

 تكرار الكلمة:  •

ا نَََََََََََ 
 
ُك
 
يَََََََََََف
 
لُك سَََََََََََ 

 
لاُت اُو  نَََََََََََ 

 
ُك وم  ُيَََََََََََ 

ُ

شََََََََََََاءُ ُ
 
وىُمََََََََََََاُن ُالهََََََََََََ  ن  هََََََََََََادىُمََََََََََََ 

ت 
 
ُن

ُ

هذهُالكلمةُعلىُُُُلتدلُُتكررتُمرتينُ،استخدمُالشاعرُأسلوبُالتكرارُفيُكلمةُ)كنا(ُوقدُُ

ُمعُُ ُيقضيانها ُكانا ُالتي ُالجميلة ُالأيام ُيتذكر ُفهو ُوالحبُوالهوى، ُالمشاعر ُوتبادل التوحد

ليعبرُعنُطريقهاُولوُبشكلُبسيطُعنُُوسيلةُُفيُهذاُالتكرارُلكلمةُبعينهاُولعلهُوجدبعض،ُ

ُ ُالتكرارُالذيُخلقُتناغمًا زادُفيُتماسكُهذهُُُُموسيقيًاانفعالاته،ُوكأنهُيجدُمتعةُفيُهذا

ُعنُتعميقُالدلالةُ
ً
 منُخلالُهذاُالاستخدامُ.السطورُفضلا

 تكرار الجملة:  •
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واءُ  ُد  ََََََََََََََََََََََََََََه  ُفيَ
كون 
 
ََََََََََََََََََََََََََََ ُيَ راق  فََََََََََََََََََََََََََََ 

 
ُف

ُ

ُُ ُالَََََََََََََََََد  نَََََََََََََََََه  ُم 
َََكون  ََََََََََََََ ََ ُي  راق  وُفَََََََََََََََََ 

 
ُاءُ أ

ُ

غرسُفيهاُالألمُفيُالقلبُفلاُيفارقهُُ الفراقُهوُآخرُمحطاتُالحب،ُوهوُالمحطةُالتيُي 

وفراقُالحب بُأصعبُوأثقلُألمُيتذوقهُالقلب،ُفالحب بُيفتقدُوجودُالحب بة،ُون يجةُُأبدًا،ُُ

ُالفراقُحت يُكررُجملةُ)ُففراقُيكون(،ُولكنُهناكُُ لهذاُالفراقُيفكرُبأمورُكثيرة،ُوبماُأن 

هذاُالحبُويكونُالنسيانُهوُالداء،ُأوُأنُيع شُطوالُعمرهُمعُذكرياتُُُُىُخياران؛ُإماُأنُينس 

 نهاُسيكونُداءًُأبديًاُوينتهىُبالموتُوالهلاكُ.مؤلمة،ُفحي

 التكرار الًشتقاقي:  •

ويعتمدُهذاُالتكرارُعلىُجذرُماُتكررُمنُاللفظ،ُأيُأنناُقدُنجدُمفردتينُمشتقتينُمنُُ

الجذرُاللغويُنفسه،ُوالتيُتختلفُفيُبنيتهاُالصرفيةُبالقياسُإلىُبعضها،ُوطبيعةُالتكرارُُ

هاُجذرُواحدُحتىُيكونُهذاُالإجراءُأكثرُقدرةُعلىُلفتُان باهُُالاشتقاقيُهوُأنُتتولىُمفرداتُل

 المتلقي،ُكماُأنُهذاُاللونُمنُالتكرارُيعملُعلىُتركيزُالدلالةُفيُذهنُالقارئُ.

ا نَََََََََََ 
 
ُك
 
يَََََََََََف
 
لُك سَََََََََََ 

 
لاُت اُو  نَََََََََََ 

 
ُك وم  ُيَََََََََََ 

ُ

شََََََََََََاءُ ُ
 
وىُمََََََََََََاُن ُالهََََََََََََ  ن  هََََََََََََادىُمََََََََََََ 

ت 
 
ُن

ُ

ُ قيَََََََََََََََب  ُر  َََََََََََََََا   فَ
ُالع  ن  ينَََََََََََََََاُمَََََََََََََََ 

 
ل ع  ُو 

ُ

ُُ ت 
 
َََ َََََََََََََََ بَ ع 
 
هََََََََََََََََََواءُ ُت

 
ُالأ ه   ََ راسََََََََََََََََ ُفََََََََََََََََََيُم 

ُ

ذارىُ ُالعََََََََََ  لََََََََََوب 
 
ُفََََََََََيُق  

 
قواُ  ت  ا 

 
ُفََََََََََ

ُ

واءُ ُ  ََ ُهََََََََََََََََََََََ ن 
 
َََ َََََََََََََََََََََ هَََ لوب 

 
ََََََََََََََََََََََََذارىُق َََ الع 

 
ُف

ُ

ُتكرارُ"الهوى"ُبكلُاشتقاقاتهُيعودُفيُكلُالمواضعُإلىُجذرُُُ )الهوىُ،ُالأهواءُ،ُهواء(

ُبينُُ ُأنُهناكُعلاقة ُغير ُسياقه ُيعمقُتلكُالمفرداتُفي ُنفسه ُللجذر ُالتكرار ُوهذا واحد،

مجموعُتلكُالمفرداتُالمكررة،ُفكلُكلمةُلهاُمعنىُخاصُوهيُتمثلُحجمُالمعاناةُالتيُيع شهاُُ

 ُ.النوعُمنُالتكرارُيجذبُالمتلقيُويمنحهُلذةُقائمةُعلىُلحنُموسيقيُمتدفقُالطرفانُوهذا

 فقي: التكرار الأ  •

ةُاللغويةُللب تُُُُالمستوىُ رُعلیُمستویُالبني  الأفقيُهوُ"حاصلُحركةُالألفاظُالتيُتتكر 

ُُالشعريُالواحد" 1996ُ)القراعان، ُنفسُالكُ(،6م: ُولكنُُلفنجدُتكرار ماتُوبنفسُالمعنى

يتعمدهُالشاعرُليجذبُالقارئُويمنحُالنصُحركةُوموسيقىُتبعدهُُقدُُوهذاُُُُ،بتقديمُوتأخير

 فيُ:ذلكُُناجدقدُوُوُُ،عنُالملل
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ذارىُ ُالعََََََََََ  لََََََََََوب 
 
ُفََََََََََيُق  

 
قواُ  ت  ا 

 
ُفََََََََََ

ُ

واءُ ُ  ََ ُهََََََََََََََََََََََ ن 
 
َََ َََََََََََََََََََََ هَََ لوب 

 
ََََََََََََََََََََََََذارىُق َََ الع 

 
ُف

ُ

قُُ ةُيحق  فتتابعُهذاُالتكرارُ)قلوبُالعذارى،ُفالعذارىُقلوبهن(ُفيُالجملةُبصورةُأفقي 

ُوإيقاعية ُصوتية ُُقيمة ُالتفاعل ُزيادة ُإلى ي ُالنصتؤد  ذُمع
 
ُوتلذ ُالمتلقي ُانفعالات ُوإثارة ،

ُ ُالتكرارُالمتتابعُفيُب تُواحدُلاُيفض يُإلىُالملل،ُوالرتابةُُوُالأسماعُبفعلُذلكُالتناغم. هذا

م،ُوُ
 
الجملةُفيُُُهتكرارُهذالصحيحُأنُوالسطحيةُبلُيثريُدلالةُالسياقُويسهمُفيُألقُالترن

عملُعلىُتعميقُالوحدةُالموضوعيةُُُُوهذاُُ،المعنىُنفسه،ُولكنُالترت بُتغيرُُاُالشطرينُكانُله

 للجملةُ.

 المستوى المعجمي:  -د

ُبُ  ُأنُنستخرج ُالقصيدة ُعندُالتأملُفي ُيمكننا
ً
ُالنصُفمثلا ُهذا ُقدُظهرتُفي ُبنيةُُنى

تجلىُفيُحالُالشاعرُمعُحبيبته؛ُحيثُنرىُكلماتُتدلُُت)القوة،ُالضعف(ُظاهرةُفيُالنص،ُوُ

الحبُالذيُسيطرُعليهُ)أتراهاُتناستُاس ي،ُُعلىُالضعفُالذيُيع شهُالشاعرُبسببُقوةُُ

تميلُعني،ُفراق،ُداء(ُإضافةُإلىُالذكرياتُالجميلةُالتيُزادتُمنُحسرتهُوألمه،ُوذلكُدليلُُ

علىُضعفه،ُوحيرتهُمنُموقفها،ُوأصبحُأكثرُضعفًاُلأنهُلاُيملكُمكانًاُفيُقلبهاُبعدُالآنُوهذاُُ

فُالعاطفيُالذيُيسيطرُعليهُيكمنُوضوحُُالبعدُجعلهُضعيفًاُنفسيًا.ُومقابلُكلُهذاُالضع

السيطرةُالعاطفيةُالقويةُالتيُتملكهاُحبيبتهُحيثُاستطاعتُالسيطرةُعلىُعواطفهُوعلىُُ

)قوةُالحب(ُالتيُتسيطرُعليهُ،ُ)وضعفه(ُأمامُذلكُالفراقُوالنسيانُُُُذاته،ُفالثنائيةُتكمنُفي

 والتجاهل.ُُ

رُلمحبوبتهُيعبرُعنهُعلنًا،ُفنجدُسردًاُُ)بنيةُالحبُوالكره(ُفالحبُالذيُيكنهُالشاعُأما

فهوُكانُيحبهاُوهيُكانتُعاشقةُله،ُحتىُطلبتُمنهُالمنجاةُُ،ُرائعًاُللحبُالذيُكانُيع شه

ُكلمةُُ ُوبنيةُالكرهُتظهرُمنُخلالُالسخريةُفي ُبرقةُقلبها، بالتخفيفُمنُشعرهُوحبهُرفقًا

ُ،
ً
هاُحسناءُبلُهيُامرأةُتمُخداعهاُُ)قولهمُحسناء(ُثانيًا،ُفهوُماُعادُيعتبرُو)خدعوها(ُأولا

راقُلهاُذلكُوخضعتُله،ُفتركتُُُلكنهاُوللأسفُاُغيرُحقيقي،وتحايلُعليهاُوأظهرُلهاُوجهًُ

ُدأُبتغيرُلونُالحبُإلىُكرهُورغبةُبالانتقامُ.تبُفعلُهذاُالحب بُُفكانتُردةحبيبهاُببساطة،ُ

ُ
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ا: القصيدة وفق  المنهج السيميائي: ثانيا

العلاماتيةُأوُالسيميولوجياُهيُعلمُالعلاماتُأوُالسيروراتُالتأويلية،ُفهيُ"علمُخاصُُ

هيُتدرسُلغةُالإنسانُوالحيوانُُوُبالعلامات،ُهدفهاُدراسةُالمعنىُالخفيُلكلُنظامُعلاماتي،ُ

مثلُعلاماتُالمرورُوأساليبُُُُ،اُمنُالعلاماتوغيرهاُمنُالعلاماتُغيرُاللسانيةُباعتبارهاُنسقًُ

ُوغيرها"ُالعرض ُوالعدد ُالبيانية ُوالرسوم ُوالخرائط ُالتجارية، ُالمحلات ُواجهة )ثاني،ُُفي

ُ(.67م:2008ُ

ُ ُأن ُفنجد ُمؤسسوها ُعرُ ُ"ديُسويسر"أما ُمن ُأول ُ"بقولهفها :ُ ُيدرسُحياةُُهي علم

بقوله:"ُأعنيُُُُ"بيرس"فهاُُكماُعرُ ُُ(.308م:2004ُُ)عبابنة،ُُُُالعلاماتُفيُوسطُالحياةُالاجتماعي"

)عبابنة،ُُُمياءُمذهبُالطبيعةُالجوهريةُوالتنوعاتُالأساسيةُللدلالاتُالممكنة"بعلمُالسي

منهجُالتحليلُالسيميائيُأوُالسيميولوجيُللنصُالأدبيُينطلقُُُأنُُنستنتجُُومنه(.67ُُم:2004ُُ

منُالمضمونُباعتبارُالنصُيحتويُعلىُبنيةُظاهرةُوبنيةُعميقة،ُيجبُتحليلهاُوبيانُماُبينهاُُ

 نسجامُالنصُالأدبيُناجمُعنُتضمنهُهذهُالبنياتُالمحكمةُالتركيبُ.منُعلائق،ُلأنُا

ا( وه  ع  د 
 
عدُالعلامةُفيهاُظاهرةُفنيةُُُُوقصيدة)خ

 
تُ تُشملُمعانيُعميقةُوألفاظُقليلة، التي

وحاولُمنُخلالهاُأنُينقلُإلىُُُُ،أساسية،ُحيثُاتخذهاُالشاعرُوسيلةُللتعبيرُعنُمشاعره

أعماقُالنفسُالبشريةُكلُأحزانهُوأفكارهُورغباتهُمستعينًاُبكلُماُكانُفيُالعلاماتُمنُملامحُُ

ُُ:وحاولناُأنُنوضحُكلُذلكُمنُخلالُدراسةُُ،غنيةُذاتُصورُشعريةُموحية

 سيميائية العنوان:   -أ

ُالعنوانُأهمُجزءُفيُأيُعملُأدبي،ُإذُ عدُّ ولىُمنُمجموعةُعتباتُتعترضُُالعتبةُالُأُهوُُي 

المتلقي،ُفلاُيمكنهُالولوجُإلىُالخطابُالأدبيُقبلُالمرورُبهاُومنُخلالهُيمكنُأنُيلتقطُالأفكارُُ

ُالمطروحةُفيُالنص،ُو"لكونهُ ُ اُأساسيًُمفتاحًُيعدُّ
 
ُبامتياز،ُي سلحُبهُالمحل لُللولوجُإلىُأغوارُُا

بُغيةُاس نطاقهاُوتأويلها" نهُالمفتاحُالذيُمنُخلالهُُإأيُُُُ(،8م:2015ُُ)حمداوي،ُُُُالنصُالعميقة

 نلجُإلىُصلبُالنصُونتمكنُمنُتفككيكُشيفراتهُوأخذُفكرةُعنُمحتواه.ُُُ

إذنُالعنوانُهوُمفتاحُلاس نطاقُالنصُالشعريُليبوحُبخفاياه،ُويكشفُعنُمكنوناتُ
ُبُ  ُتعطينا ُلأنها ُفالعنوانُلهُشاعريةُلاُيمكنُإنكارها ُفنيًُالشاعر، فقُُعدًا

 
ُوخاصةُب شكيلُأ ا

ا(وُالتوقعُلدىُالقارئ.ُ وه  ع  د 
 
منُقبلُالشاعرُلمُيكنُمحضُُُاختيارُعنوانُهذهُالقصيدةُ)خ
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ُبُ  ُله ُكان ُبل ُمصادفة ُوتجرع ُعاشها ُتجربة ُبعد ُعميق، ُ ُمنُخلالهاعد
ُالفراقُُُكأسُالمر  من

ضمونُالقصيدةُُجاءُعاكسًاُلهذهُالتجربةُوالأحداثُالتيُتجريُفيُمُأيضًاُوالخيانة،ُوالعنوانُ

فَُ"ُالحرصُعلىُوضعُالعنوانُيدلُدلالةُأكيدةُعلىُأنُالشاعرُيعيُأنُُُ،بصورةُحيةُوواقعية

ُ ُمالتجربته ُحولُقضية ُرمزي"وُُ،تدور ُالعنوانُبشكلُمباشرُأو ُفي )لونجمان،ُُُلذلكُيبرزها

ُ(.257م:2000ُ

ا(وُ وه  ع  د 
 
الشاعرُليكونُُُوهذاُالعنوانُاختارهُ،عنوانُالقصيدةُجاءُجملةُفعليةُتامة)خ

فهمُمنُخلالهُالقارئُكلُالقصيدة،ُُعبرُبهُإلىُأعماقُالقصيدة،ُوهوُعنوانُصريحُيُ مفتاحًاُيُ 

فمنُالمعرو ُأنُالجملةُالإسميةُتدلُعلىُالثبوتُوالدوام،ُوالجملةُالفعليةُتدلُعلىُالحدوثُُ

الثناءُوالمدحُُفقدُحدثُالخداعُوتغيرتُالحب بةُن يجةُلذلكُُُ(،99م:1993ُ)القزويني،ُُوالتغيرُ

 منُقبلُالآخرينُوهذاُدفعهاُلتركُالحب ب.ُُ

 الهاءُ واوُالجماعةُ خدعُ

 ضميرُمتصلُ)مفعولُبه( ضميرُمتصلُ)فاعلُ( فعلُماض يُ

ُُ ا( وه  ع  د 
 
ُأنُُُوهناُ)خ ُتدلُعلى ُالجماعة ُوواو ُأنُالخداعُتم، الفعلُالماض يُدليلُعلى

ُواحدًاُبلُمجموعةُأشخاص،ُوالهاءُدليلُعلىُأنُالمخدوعةُكانتُُ المخادعُلمُيكنُشخصًا

المحبوبةُالتيُتركتُكلُذكرياتهاُوالأيامُالجميلةُلأجلهم،ُأماُالرموزُالتيُتتجلىُفيُالعنوانُفهيُُ

 :كالتالي

اُ-1 وه  ع  د 
 
 رمزُالىُالتحايلُوالغش.ُُ←خ

ُأنُالنساءُُ ُيبحثونُعنهُولاسيما ُليحصلُهؤلاءُعلىُما
ً
ُسهلا ُالخداعُأسلوبًا كانُهذا

يبحثنُعنُالمودةُوالثناءُوالاهتمام،ُفالنساءُبفطرتهنُيرغبنُالمدح،ُوالمرأةُتسعىُباستمرارُلأنُُ

فُيُنظرُالآخرين،ُفماُلاقتهُمنُُ لُوُكانتُجذابة لذلكُخضعتُُوُ،ُُأعجبهامدحُوثناءُُتكشفُفيما

 لهؤلاءُالمخادعينُ.

اُ-2 وه  ع  د 
 
 رمزُللخيانةُوالسخرية.ُُ←خ

فهيُخانتُحبيبهاُالذيُأحبهاُبصدق،ُوفيُالمقابلُجرتُوراءُالمخادعينُالذينُاستغلوهاُُ

 بكلماتهمُالمعسولة،ُلذلكُيسخرُمنهاُالحب بُوينفيُعنهاُصفةُالحسنُ.
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 سيميائية الصور الشعرية:  -ب

ُالصُ ُتعني ُالشعرية ُالتيورة ُأنُُ"ُتلكُالهيئة ُشريطة ُبالذهن، ُالكلماتُالشعرية تثيرها

1976ُ)الرباعي،ُُتكونُهذهُالهيئةُمعبرةُوموجبةُفيُآنُواحدُ" كماُأنُعنصرُالصورةُُُ(.6م:

اُلقصيدة،ُوُ بُناء فُي فُيُالقصيدةُُالشعريةُمهم تُلكُالصور بُريقًاُوتعبيرًا،ُُلعلُحضور أُكثر جعلها

ُكان ُفكلُالصور ُرسمها ُفي ُفيهُالشاعرُلأنُبطرقُمختلفة،تُمتعمدة ُُالمثلىُُالوسيلةُاوجد

ُتجربتهُ ُعن ُالخاصةُ،ُللتعبير ُللصورةُُُبطرقه ُتعريفه ُفي ُهلال ُغني ي ُمحمد ُيقول وكما

ُالتجربة" ُلنقل ُالجوهرية ُالفنية ُالوسيلة ُهي ُُالشعرية:" 2005ُ)هلال، الصورةُُوُُ(.413م:

ُ ُنقلُتجربته، ُفي ُالشاعر ُإبداع ُالشعرية ُللمتلقيُعلىُومدىُقدرته ُوُُ.إيصالها قصيدةُُلعل

ُالتيُ ُالفنية ُتحملُالعديدُمنُالصور ا( وه  ع  د 
 
ُوقدُُ)خ ُوتذوقها، ها اف 

لتق  ُا  ُُتختلفُالأذواقُفي

ُُنسجهاُالشاعرُباقتدارُليعبرُعنُذوقُوخبرةُكبيرين،ُفعلىُالرغمُمنُقصرُالصورُالشعريةُ

منُالتماسك،ُونسيجهاُمتلائمُمعُالفكرةُالمقصودة،ُاُاُكبيرًُ،ُإلاُأنهاُتحملُطابعًُالتيُجاءُبها

 وهوُبذلكُنجحُفيُالوصولُالىُأعماقُالنفس،ُونجدُذلكُمنُخلال:

ُ سََََََََََََََََََََََناء  مُح  ه  ول 
قََََََََََََََََََََََ  عوهاُب 

َد 
 

ُخََََََََََََََََََََََ
ُ

ُُ  ََ وانيُيََََََََََََََََََََََََ
 

ُوالغََََََََََََََََََََََََََ
 
ُالث ن  ه  رُّ

 
ََََََََََََََََََََََََََاءُ َغ ُنَََ

ُ

المدحُوالثناء،ُفالمرأةُبطبعهاُُُُأمامرمزُإلىُأنُنقطةُضعفُالنساءُُفيهُُُُوصفُالصورةُهنا

جوازُالسفرُالذيُُُيعدهيُذاتُمشاعرُوأحاس سُكبيرة،ُوالثناءُوُعاطفيةُأكثرُمنُالرجل،ُ

علىُالرغمُمنُأنُحبُالثناءُوالإطراءُهوُُوُبالدخولُإلىُقلبُالمرأة،ُُمنُخلالهُيسمحُللرجل

دفعهاُإلىُتركُالحب ب،ُُليحبهاُللثناءُُثمُجاءُُ،ُُكبيرةيغزوُقلبهاُبسرعةُُُُفإنهسلاحهاُالضعيف،ُُ

منُأجلُهذاُالثناء،ُوكأنُالثناءُتحولُعلىُُُُلد هاُالاستعدادُللتنازلُعنُالكثيرُمنُحقوقهافهيُُ

 غيمةُظاهرهاُالرزقُوالخيرُوباطنهاُالعذابُوالسخطُ.

ُ ت  ناسََََََََََََََََََ 
 
ََاُت راهَََََََََََََََ

 
ت
 
ُُأ

 
ُلََََََََََََََََََ ي  سََََََََََََََََََ   ُام َُا 

ُ

ُُ
 
ََ ثَََََََََََََََ
 
َُك ت  سَََََََََََََََََماءُ ُر 

 
هَََََََََََََََََاُالأ رام 

 
ُفَََََََََََََََََيُغ

ُ

الرجلُإذاُتعلقُبامرأةُوأحبهاُظلتُُفهيُرمزُللحيرةُوالتعجب،ُُهناُُهذهُالصورةُالذهنية

راسخةُفيُذهنهُطولُحياته،ُولاُيمكنُأنُينساهاُوإنُتظاهرُبذلكُفهوُيتذكرهاُبينُالحينُُ

والآخر،ُفالنسيانُصعب،ُلذاُيصعبُعلىُالرجلُنسيانُحبهُوماضيهُبسهولة،ُخاصةُعندماُُ

خرىُد
 
ُبصورةُأوُبأ ا

ً
بُراسخ ُالحُّ اخله،ُحيثُيستطيعُالرجلُأنُيحتفظُبجميعُُيكونُهذا

ُبهاُمعُالمرأةُالتيُأحبهاُبصدقُفيُعقله ،ُومنُأوضحُالعلاماتُُأوُفيُمكانُآخرُذكرياتهُالتيُمر 
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حبهاُوقتُانشغالهُوفراغهُعلىُحدٍُسواء،ُُ الدالةُعلىُصدقُحبُالرجل،ُتفكيرهُبالمرأةُالتيُي 

ُالرجلُكالطفل،ُإذاُتعلقُبا مرأةُوأحبهاُظلتُراسخةُفيُذهنهُطوالُحياته،ُُوالجديرُبالذكرُأن 

هُلاُينساهاُوإنُتظاهرُبذلك،ُفهوُيتذكرهاُبينُالحينُوالآخرُويتذكرُالمواقفُبينهماُويقفُُ
 
وأن

وهذاُالعاشقُازدادُندمهُوغضبهُعندماُدخلتُحبيبتهُفيُعلاقةُُعلىُأسبابُانفصالهُعنها.

جديُال ُلغيرهُفلاُي  ا
ً
ُأنهاُأصبحتُملك ُوبما ُأخرى،

ً
ُفهوُيعتصرُألم اُوحسرةُعلىُفقدانُُندم،

 علاقتهما.

تنََََََََََََََََََُ
 
أ نُر  َُإ  نََََََََََََََََََ  ُع  ميََََََََََََََََََل 

 
نَيُت

 
أ
 
ُيُكَََََََََََََََََََ

ُ

ُب  نَََََََََََََُُ ك 
 
َََ ََََََََََ مُتََ

 
شَََََََََََََياءُ َلَََََََََََََ

 
هاُأ
 
َََ ََََََََََ ب  نَ ُيُو 

ُ

ماُعادتُتحبه،ُفلاُتهتمُُُنهاإأوُصورةُبصريةُترمزُإلىُالإهمالُوعدمُالاكتراثُبأمره،ُ

اغتالتُالفرحة،ُوقضتُعلىُُُفهيبمشقتهُوحزنه،ُمعُأنهُماُزالُيحبهاُولاُيستطيعُنسيانها،ُ

غيرُمهتمةُونس تُكلُش يء،ُوماُعادتُتحبهُومشغولةُبالآخرينُُُُوهيالبهجةُفيُأبهىُلحظاتها،ُُ

بُحزنُعميق،ُُ اُلنسيان،ُويمر يُستطيع يُنزعُالحبُمنُقلباُمرأةُإلاُحبُجديد،ُوهوُلا عنه،ُولا

لةُالألمُالذيُيحيطُُيمارسُحياتهُولكنُلاُينفصلُعنُالواقعُالذيُيع شهُولاُيس سلمُلحا

 بهُمنُكلُالجوانبُ.

تجعلُالقارئُُُ،إنُاللغةُالعاليةُالتيُيستخدمهاُأحمدُشوقيُفيُتصويرُمشاهدُالقصة

فَمصدرُُُ،فيُذلكُخيالهُالخصبُولعلُماُساعدهُ،علىُتماسُمباشرُمعُمجرياتُالأحداث

ُالتجربةُُ ُلنقل ُالجوهرية ُالفنية ُوالوسيلة ُالجمال، ُمنبع ُالخيالُوهو ُهو ُالشعرية الصورة

تشبيهيةُغايةُفيُالروعةُُُفنيةُالشعورية،ُفنجدهُيصورُالحب بُبَ)الغالبُأوُالمغلوب(ُفيُصورةُ

 ،ُفيقول:ُُُُُ

واءُ  ُد  ََََََََََََََََََََََََََََه  ُفيَ
كون 
 
ََََََََََََََََََََََََََََ ُيَ راق  فََََََََََََََََََََََََََََ 

 
ُف

ُ

ُُ ُالَََََََََََََََََد  نَََََََََََََََََه  ُم 
َََكون  ََََََََََََََ ََ ُي  راق  وُفَََََََََََََََََ 

 
ُاءُ أ

ُ

 ُُغالبُ←ُُجديدةُحياةُ← دواءُُ←فراقُ

ُجديدة ُبحياة ُللبدء ُالشفاء ُهو ُاستطاعُُلوُُ،الدواء ُلأنه ُ)الغالب( ُهو ُالحب ب يكون

النسيان،ُومنُالحبُماُأحيا.ُففراقُالرجلُالمرأةُالتيُيحبها،ُبغضُالنظرُعنُالأسباب،ُيتركُُ

اُسرُالفراق،ُلأنُفراقُالحب بةُل سُأمرًاُُُفيُفؤادهُلوعةُشديدةُوحسرةُكبيرة
ً
تجعلهُمدرك

ُ،
ً
لكنُإذاُاستدركُالإنسانُذلكُواستطاعُالنسيانُوتجاوزُالأحزانُوالمعاناة،ُبالتفكيرُُوُسهلا
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غيرُمشروعةُلاُيرتضيهاُالدينُولاُُطرقُمنُأنهُتخلصُمنُتجربةُإنسانيةُمنُدونُأهدا ُوُ

 ةُأجملُوأنضج.ُُالمجتمع،ُوربماُتكونُهنالكُبدايةُأخرىُبقصُ

 مغلوبُُ ←موتُُُُ ←داءُُُُ ←فراقُ

ُ،الداءُهوُالمرض،ُوالفراقُحالةُمرضية،ُوفيُهذاُالحالةُيكونُالحب بُهوُ)المغلوب(

ُ)ومُ ُ:وصدقُمنُقال  
ُوالفراقُهوُالحزنُالكبيرُلفراقُالأحبابُعنُبعض،ُُُنُالحب  ماُقتل(.

ُُماُُُطريقهمُولكنُبلحظةُُهمالحياة،ُورسمواُمعُبعضُاُفيُُدواُعلىُوجودُبعضهمُبعضًُالذينُتعوُ 

اُيعانيُُوفرقتُبينهمُالأيامُأوُفرقهمُالمخادعون،ُليجدُكلُشخصُنفسهُوحيدًُُُُ،انتهيُكلُش يء

ا،ُويفتقدُوجودُمحبوبه،ُوتبدأُتلكُالمرحلةُُمنُلوعةُالفراقُويبدأُفيُتجرعُآلامُالفراقُيوميًُ

المتكررُفيُاستعادةُالمفقود،ُواستعادةُالتوازن،ُُُُبقوة؛ُثمُتزدادُقوتهاُبمرورُالوقتُمعُالفشل

وتزدادُشراسةُعلىُالطر ُالذيُلمُيخترُالفراق؛ُثمُتبدأُالمشاعرُفيُالتنوعُمعُالتخبطُبشكلُُ

ُاختلطتُبمشاعرُالغضب،ُومشاعرُالهجر،ُومشاعرُُ ُفقط،ُولكنها ا
ً
ُفهيُلمُتعدُألم سلبي؛

الانتقامُأحيانًا،ُومشاعرُالشفقةُعلىُُالإحساسُبالذنب،ُومشاعرُالحزن،ُومشاعرُالرغبةُفيُُ

منُالمشاعرُالكثيرةُالمتنوعةُالتيُإنُلمُُُاالنفس،ُوالرغبةُفيُالاختفاءُتحتُأيُمس ى،ُوغيره

اُلمرضُوالقلقُُ لُدرجة بُالاكتئاباُلذييُصل تُداركها؛ُسيصاباُلشخصُالذيُفقدُمحبوبه يتم

تبدأُبالتطورُالىُأنُتصلُالىُحالةُُوالانعزال،ُوهذاُيؤديُالىُالاس سلامُلهذاُالحزن،ُوالحالةُ

ُميؤوسُمنها،ُفالفراقُهوُالقاتلُالصامت،ُوالجرحُالذيُلاُيبرأُ.

ُالشاعرُيسجنُنفسهُداخلُالذكرياتُوالألم،ُفهوُلاُيستطيعُالنسيان،ُُ كماُنجدُأن 

ُتركتُأثرًُ ُوهي ُوعقلهُمشغولانُبالحب بة، ُعميقًُفقلبه ُوهذاُُا ُنفسهُمنُحبُواش ياق، ُفي ا

 وكمُيشتاقُلها.ُُ،لهُيشعرُبقيمتهاُوأهميتهاُبالنسبةُلهالإهمالُجع

ا نَََََََََََ 
 
ُك
 
يَََََََََََف
 
لُك سَََََََََََ 

 
لاُت اُو  نَََََََََََ 

 
ُك وم  ُيَََََََََََ 

ُ

شََََََََََََاءُ ُ
 
وىُمََََََََََََاُن ُالهََََََََََََ  ن  هََََََََََََادىُمََََََََََََ 

ت 
 
ُن

ُ

ُالحبُُ ُعن ُتعبر ُما ُعادة ُفالهدية ُالنسيان، ُعلى ُالقدرة ُعدم ُإلى ُترمز ُنفسية صورة

الأمورُالجميلة،ُواستعادةُُوالسرورُوالفرح،ُوكأنُالشاعرُمنُخلالُهذاُالصورةُيتذكرُكلُ

ُبهذهُُ ُأحزانه ُيتجاوز ُأن ُويريد ُبصدق، ُأحبها ُوأنه ُينسها، ُلم ُأنه ُعلى ُالذكرياتُدليل هذه

ُقادرًُ ُتجعله ُالذكرياتُتخففُمنُثقلُُالذكرياتُالتي ُفلعلُهذه ،ُ ُبالحياة ُالاستمرار ُعلى ا

 الفراقُوتعيدُللوجهُبسمةُبعدُحزنُعميق.
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ب  نََََََََُ
 
َُجاذ

 
قالَََََََََ ُو  ي  وبيُالع َََََََََ  

 
ُيُثَََََََََ ُت 

ُ

راءُ ُ ع 
 
هََََََََََََََََاُالشََََََََََََََََ ُّ 

 
ُأ ََََََََََََََََاس  ُالنَََََ م  نََََََََََََََََت 

 
ُأ

ُ

هذهُالصورةُالحركيةُرمزُللضعف،ُفالشعراءُكلامهمُأكثرُوقعًاُفيُالنفس،ُوفيهُتأثيرُُ

مثلُالسحر،ُيثيرُفيُالنفسُالمشاعرُالجميلة،ُوذلكُلماُتحتويهُمنُعاطفةُجياشة،ُوإخراجُُ

لمكنوناتُالنفس،ُوماُنجدهُفيُهذاُالب تُل سُمجردُكلماتُإنماُأحاس سُارتقتُإلىُعالمُُ

شكلةُفيُ الذهنُصورُحزينةُتارةُوصورُحكيمة،ُفالصورةُالشعريةُعبارةُعنُعمليةُُالخيالُم 

ُالممزوجُُ ُالخيال ُعالم ُفي ُللإبحار ُعقله ُعنان ُبإطلاق ُخلالها، ُمن ُالشاعر ُيتميز إبداعية،

 بالعواطفُوالأحاس سُالنابعةُمنُوجدانُالمبدع.ُُ

ذارىُ ُالعََََََََََ  لََََََََََوب 
 
ُفََََََََََيُق  

 
قواُ  ت  ا 

 
ُفََََََََََ

ُ

ُُ ن 
 
َََ َََََََََََََََََََََ هَََ لوب 

 
ََََََََََََََََََََََََذارىُق َََ الع 

 
واءُ ف  ََ ُُهََََََََََََََََََََََ

ُ

ُفالجميلاتُجميعًُ ُالاستقرار، ُعدم ُإلى ُرمز ُال شبيهية ُالصورة ُالقلوبُُهذه ُرقيقات ا

يستجبنُإلىُالقولُالجميل،ُويندفعنُإلىُماُيصلُبهنُإلىُمرتبةُالغرورُالذيُهوُأقربُالمراتبُُ

لمنُكانتُقلوبهنُهواء،ُولاُيخرجُهذاُالمعنىُعنُالميراثُالسائدُعنُالمرأةُمنُحيثُهيُمخلوقُُ

،ُفالمرأةُُغيرهاوُلاُينبغيُأنُتلقىُعليهاُالمسؤولياتُالجسامُأوُضعيف،ُرقيقُمرهفُالمشاعر،ُ

ُوُمتقلبةُسريعةُالانفعال،ُلاُتثبتُعلىُحال،ُ
ً
اُُربماُلأنهاُكالهواءُلاُيسكنُوإنماُيتدافعُمتحرك

هيجه،ُوماُ هيجُالنساءُهوُالشعرُالذيُيستغلُضعفُُفيُكلُاتجاه،ُفلاُيعر ُإلاُالبحثُعماُ ُ 

 لسلطانهُ.ُعقولهنُفيغو هنُأوُيغر هنُأوُيدفعهنُإلىُالاغترارُبالجمالُوالاستجابة

الشعورُالإنسانيُُُتلامسُُالقصيدةُبكلماتهاُالمحددة،ُوأنهاُُهذهُُُتميزتُالصورُالشعريةُفي

اُبالقدرةُعلىُتمثيلُُالخيالُوتدفعهُإلىُتصوراتُواقعية،ُفتعطيُإحساسًُُُبشكلُمباشر،ُوتثير

 الصورةُفيُالذهنُ.

ا: القصيدة وفق
ا
 المنهج الأسطوري: ثالث

ُالأسطورةُظاهرةُ عدُّ
 
إنسانيةُعامةُيلحظُالمرءُوجودهاُفيُمعظمُالثقافاتُالحديثةُُت

ُالذاكرةُالإنسانيةُهيُأمُالأساطيرُالتيُعاشتهاُالإنسانيةُمنذُُُوالقديمة،ُويمكنُالقولُ "إن 

اُمنهاُُ
ً
القدم،ُوإلىُعصرناُهذا،ُبلُلعلهاُفيُإطارُهذهُالحضارةُ)المعاصرة(ُأكثرُفاعليةُونشاط

 (.24ُم:2009)محمد،ُُفيُعصورُمضت"

ُالتراثُفهمًاُُ ُفهمُهذا ُ"فقدُعملُالشاعرُعلى ُتراثيًا ُتعدُمتنفسًا ُالأسطورة ُأن  وبما

عميقًاُوتمثله،ُلأنُتمثلُالشاعرُللأسطورةُحتىُتصبحُجزءًاُمنُأصالتهُتجعلهُقادرًاُعلىُأنُُ
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)مندور،ُُُُيتصورُالتجربةُوينفعلُبهاُويفكرُمنُخلالهاُفيصدرُفيماُينتجُعنُمنهجُأسطوريُ"

 (.14-15:ُ)د.ت(

إنُالأساطيرُهيُمصدرُإلهامُالشاعر،ُفهيُتحولُالفكرةُالعاريةُالىُصورةُكاسية،ُأيُُ

ُعلاقةُُ ُوللأسطورة ُتجسيد، ُإلى ُالذهنية ُوتحول ُالذهول، ُمن ُحالة ُإلى ُالوعي ُتحول أنها

ُحسيةُُ ُوملامحًا
ً
ُأشكالا ُالمعاناة ُتمنح ُالتي ُالتجسيد ُلمادة

ً
ُعديلا ُتكون ُبذلك ُو بالخيال،

إبداعية،ُ"وإذاُكانتُالأسطورةُمصدرًاُللإلهامُالفنيُفإنُالشعرُهوُوليدُالأسطورةُُوواقعيةُوُ

ُوُ ُفيُُهما ُنرى ُأن ُبوسعنا ُحيث ُالديمومة، ُصفة ُالزمان ُيمنحان ُكليهما ُأن ُفي يلتقيان

 (.25م:2009ُ)محمد،ُُالأسطوريُوالشعري،ُالحاضرُالمستمرُوالمستقبلُالدائم"

ُ ُماُُوقدُحرصُالشاعرُعلىُتوظيفُالأساطير ُالقصيدةُبشكلُضمني،ُوهذا فيُهذه

اسميناهُ)التوظيفُالضمنيُللأسطورة(ُولكنهاُكانتُبمثابةُالخلفيةُالدلاليةُللقصيدة،ُومنُُ

خلالُهذهُالتوظيفاتُالضمنيةُاستطاعُالشاعرُأنُينفسُعنُأرائهُوأحزانهُالمكبوتةُفيماُُ

أنُالأفكارُالمستقاةُهيُمنُالأساطيرُاليونانيةُُُُأيضًاُُكماُيتضحُُُ،يع شهُمنُقهرُروحيُوفكريُ

ا(ُفيُأسطورتين وه  ع  د 
 
 ُ:هماُُوالإغريقية،ُونلمحُالتوظيفُالضمنيُفيُقصيدةُ)خ

ُ ُالتوظيفُالالأولى: ُاليونانية ُالأسطورة ُلأفكار ُأفردويت"ضمني ُ)د.ت(: ُ)كامل، "119-

سبُجمالهاُوقعُالكثيرونُُفقدُتميزتُبجمالهاُالأخاذ،ُوبُ.،آلهةُالحبُوالجمالُوالخيانة(129

 فيُغرامها،ُوتسببتُفيُحروبُطروادةُأيضًاُ.

إُنُهذهفيُكلُامرأة،ُُُُموجودةُُ"أفردويت"هذهُالأسطورةُُ بُسبُجمالهاُوغرورهاُُُُثم الغانية

فاء،ُوتفريطُالإنسانُفيُحقوقُُُأعجبها الثناءُوالمدحُوقابلتهُبالخيانة،ُالتيُهيُنقصانُفيُالو 

اُلتي اديةُكانتُأوُمعنوية،ُومعُكلُذلكُأهملتُمشاعرُالحب ب،ُوجرحهُُتحتيُديه؛ُمُُهيُُالغير

اُأنُالشاعرُأشارُإلىُالأفكارُالموجودةُفيُالعميق،ُونس تُكلُش يءُكأنهُلمُيكن،ُونجدُأيضًُ

الأساطيرُداخلُقصيدتهُبشكلُضمنيُواستطاعُأنُيحولُمعنىُالأسطورةُإلىُش يءُأساس يُفيُُ

ُ
ً
ُُمنُخلالُُُاسمُالأسطورة،ُوإنماُهد ُإلىُماُهوُأبعداُولابناءُالقصيدة،ُفهوُلمُيذكرُأحداث

اُلأسطورة،ُفهوُشكلُالأسطورةُمنُخلالُاس يحاءُُلُُهاحتضان تُطرحهاُهذه اُلتي لدلالةُالفكرية

 روحُالأسطورةُذاتهاُوقدُوفقُفيُذلك.ُُ
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ُمنُُا ُومفهومها ُوقدُاستمدتُالنرجسيةُوجودها ُالنرجسية، ُتوظيفُالأسطورة لثانية:

تباهىُبجماله،ُفكانُيمش يُعلىُضفةُالنهرُويطلُبرأسهُعلىُُُوهوُشخصُأسطورةُ"نرس س"

ُنرجسُتنبتُعلىُُ ُزهرة ُفصار ُفمسخته، ُمنه ُفغضبتُالآلهة ُوبهائه، ُبطلعته ُليتملى الماء،

رىُ
 
اُلنبتةُُُضفا ُالأنهار،ُوت (.133ُم:1999ُُ)التونجي،ُُُُوجهةُالماءعلىُُالرأسُدائمًاُُُُمنحنيةُُهذه

شخصيةُتسعىُفقطُلإشباعُرغباتهاُُُهيلنرجسيةُوالأنانية،ُوُتميزتُشخصيةُهذهُالغانيةُباوُ

والفكرُالمسيطرُعليهاُألاُوهوُالأنا،ُفهيُتقللُمنُشأنُالآخرين،ُولاُتهتمُبمعرفةُمشاعرهم،ُُ

فهيُل ستُإنسانةُعاطفيةُبلُأنانيةُومحبةُلذاتها،ُتحبُالشعورُبالاهتمام،ُوالتباهيُوالثناء،ُُ

بسببُغرورهاُالعاليُالذيُوضعهاُفيُزاويةُمعينةُوجعلهاُُُوتفكرُبنفسهاُقبلُالآخرين،ُوذلك

تنظرُبتعاليُوكبرياء،ُوكلُالصفاتُالتيُتمُذكرها،ُبالإضافةُلعاملُالنسيان،ُوعدمُالوفاء،ُ

يضًاُبسماعُكلماتُالثناءُوالمدحُوالتغنيُُأونقضُالعهدُتثبتُنرجسيةُهذهُالغانية،ُواهتمامهاُُ

 ُ.بالجمال

ا: القصيدة وفق  هج النفس ي: المن رابعا

ُمدرسةُُ ُباسم ُعرفت ُبمدرسة ُالأدبي ُالنقد ُفي ُوتطوره ُالنفس ي ُالمنهج ُمفهوم ارتبط

"المنهجُآلیاتهُمنُنظريةُالتحليلُالنفس يُالتيُأسسهاُالعالمُُُويستمدُهذاُُُ،التحليلُالنفس ي

ُفعلمُ ُمنطقةُاللاوعي، ُإلى ه ُالسلوكُالبشريُبرد  رُعلىُضوئها ُالذيُفس  "سیجموندُفروید"

ُُالنفسُهوُالعلمُالذيُیدرسُالسلوكُالعقلي" 2007ُ)وغل س ي، ُو22ُم: المنهجُالنفس يُلهُُ(.

یادینُالحیاة،ُلاسيماُالإنسانُفهوُیدرسُكلُماُُكبيرةُوُشاملةُلكونهُمرتبطُبجمیعُمُأهمية

 سلوكهُوتصرفاته،ُوأفعالهُكماُیستخدمُكوسیلةُفيُالعلاجُوالاس شفاء.وُیتعلقُبهُ

ُُُُُُُ خض 
عُالنصُالأدبيُللبحوثُالنفسیة،ُویحاولُالانتفاعُُكماُيتميزُهذاُالمنهجُبأنهُ"ی 

نُعللها،ُوأسبابها،ُومنابعهاُُمنُالنظریاتُالنفسیةُفيُتفسيرُالظواهرُالأدبية،ُوالكشفُعُ

(.155ُم:1419ُ)أبوُالوفا،ُُالخفیةُوخیوطهاُالدقیقةُوماُلهاُمنُأعماقُوأبعادُوآثارُممتدةُ"

ُمنهجُُ ُالقصيدةُسو ُنعتمدُعلى ُداخلُهذه ُللمضامينُالنفسية ونحنُمنُخلالُتحليلنا

خليةُلهذهُُفرويدُفيُتحليلهُللشخصيات،ُومنُخلالُهذاُالمنهجُسنكشفُعنُالمكبوتاتُالدا

 .الشخصيات

 الجوانب النفسية للشخصيات: 

 ُ:الحب بُ)الذيُفارقتهُالغانية(ُتكونتُلهُجوانبُنفسيةُعديدةُمنهاُُ-أ
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منُأبشعُالجرائمُالعاطفيةُُُ،ُوهيُخيانةُالحب بُلمنُيحبه منُخلالُُعقدةُالخداعُ-1

نس ى،ُُالتيُتدمرُالقلبُوتتركُأثرًُ محىُولاُي  يتعرضُلهاُالمرءُفيُالحياة،ُُُُمنُأسوأُالأمورُالتيوُاُلاُي 

تتركُأثراُفيُالقلبُإلىُالأبد،ُفهذهُالغانيةُُُُفهيوخاصةُعندماُتأتيُمنُأقربُالأشخاصُإليك،ُُ

ُ ُالخداع، ُفي ُوالبراعة ُالقدرة ُقلبتُُواستطاعتُأنكانتُلها ُمُالشاعرُُحطم شاعرهُُوتدمير

 :ُمنهاُُالآثارُالنفسيةُبعضذلكُونتجُعنُُبمنتهىُالقسوةُوالأنانية

اُلغضباُلشديدُعلىُالخائنة،ُُ • إُلىُالاستهزاءُبها،ُونفيُصفةُالجمالُُوقدُُحالةُمن أدى

 عنها.

• ُ
 
،ُأوُُالحب بةُُدائمًاُماُتداهمهُجملةُقالتهاهوُُرتُعلىُحالته،ُفالذاكرةُالسلبيةُالتيُأث

 ذكرىُجميلةُجمعتهماُ.

 الحب بُللانتقام:الكثيرةُالتيُدفعتُسبابُُ.ُومنُالُأعقدةُالانتقامُ-2

بُجرحُكرامته،ُُالكرُ • يُشعر اُلحب بةُجعلته اُلرئ سُُُُتهكراموردُُامة،ُفخيانة يعدُالعامل

 للانتقام،ُلاُسيماُأنُالرجالُلاُيستطيعونُأنُ هملواُهذهُالنقطة.

 الشعورُبالظلم،ُلإحساسهُأنهُلاُيستحقُهذاُالإهمالُوهذاُالعقاب. •

يحتملهاُالرجل،ُوهذاُُُُفالغيرةُإهانةُلاُُالغيرة،ُشعورهُبالغيرةُمنُناحيةُهذهُالغانية، •

 اُيلجاُفيهُإلىُالانتقامُ.يولدُصراعًاُنفسيًاُوعصفًاُذهنيًُ

• ُ ُوتألمُنفسيًا، ُالحب بُعانى ُفهذا ُبالألم، ُالألمُُوُالشعور لذلكُيريدُأنُيسببُلها

 نفسه.

•  ُ
 
ول  اُمنُأنواعُتفريغُالضغطُالعاطفي.ُُدُنوعًُالانتقامُبسببُالشعورُبالراحة،ُلأنهُي 

هوُُوُفحبُهذهُالغانيةُمازالُيسكنُقلبه،ُولاُيكادُيتقبلُفكرةُالفراق،ُُ.ُُعقدةُالفراقُُ-3

بينُالحينُوالآخرُيتذكرُالذكرياتُالجميلةُالتيُعاشهاُمعها،ُوالفراقُأمرُصعبُعليه،ُويقولُُ

فُيُهذاُالنوعُمنُالحزنُ نُحميهاُُُُ:فرويد أُسوأُحمايةُممكنةُمثلما أُنفسناُمنُالألم نُح ي "نحنُلا

نُعا نُحب،ُولا اُلشخصاُلمحبوبُُعندما نُفقد نُعانيُحين لُهاُمثلما نيُمنتُعاسةُمطلقةُلاُشفاء

ُ(.31م:1996ُ)فرويد،ُُأوُنفقدُحبهُ"

 لهاُمنُخلالُ:ُالحب بةُالتيُخانتُالحب بُبسببُثناءُالآخرينُ-ب
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هيُمصطلحُنفس يُيطلقُعلىُعقدةُيتصفُالمصابُبهاُبالاستعلاءُوُعقدةُالاستعلاء:ُ"

م:2005ُ)أدلر،ُُوالتنقيصُالمستمرُبهم،ُلإخفاءُمشاعرُالدونيةُوالنقصُلديه"علىُالآخرينُ

والمرأةُبطبعهاُتعشقُالثناءُوالمديحُوبالذاتُفيُمسألةُجمالهاُوشكلها،ُحتىُإنناُنجدهاُُُ(،79

ُ
 
ُط ُوهذا ُجميلة، ُتكون ُأن ُإلى ُتسعى ُودائما ُالأفضل ُهو ُجمالها ُيتمُُترى ُهنا ُومن ُفيها بع

ماليُيتمُتضخيمهُوتقعُفيُالغرور،ُوالغرورُيضعُالمرأةُفيُزاويةُمعينهُُاستغلالهاُوفقُإطارُجُ

ُتجرحُُ ُيجعلها ُالتعالي ُوهذا ُعندها، ُوما ُبنفسها ُت باهي ُفهي ُوكبرياء، ُبتعالي ُتنظر ويجعلها

 الآخرين،ُولاُتهتمُبش يءُسوىُرغباتهاُ.

ا: القصيدة وفق     المنهج التاريخي: خامسا

ثُالتاریخُالسیاس يُوالاجتماعيُوسَیلةُلتفسَيرُالأدبُُیتخذُمنُحوادُالذيَُنهجالم"ُهََووُ

ُما" ُلأمة ُالتاریخُالأدبي ُأو ُوغل س)ُوتعلیلُظواهره، ،2009ُ ُالشایبُُُ(،15م: ُأحمد ویعطي

ُالتعریفُالسابق ُعن ُكثيرًا ُیبتعد ُلا ُآخر ُ"ُتعریفًا ُالصلةُُبقوله: ُعلى ُالتاریخي ُالمنهج یقوم

ُفأدبُأمةُمنُ ُبينُالأدبُوالتاریخ، ُالسیاسیة،ُُالوثیقة ُعنُحیاتها ا
ً
ُصادق ُتعبيًرا الأممُیعد

ُالحوادثُُ ُبروح ُیلم ُالأدب ُبأن ُذلك ُالتاریخیة، ُمصادرها ُمن ُمهذبًا ُومصدرًا والاجتماعیة

 (.94م:1994ُ)الشايب،ُُوالأطوارُالمتعاقبةُفیصورهاُثمُیتأثرُبها"

الشاعرُالاستغناءُُثروةُلاُتنتهيُوكنزُلاُیفنىُفلاُیستطیعُُُُوفهُُكبيرة،إنُللتاريخُأهمیةُُثمُُ

فنهُحتىُیصلُُُُمنُخلالهاساسيةُیولدُُالُأنواةُُالولاُیمكنُأنُیكتبُدونُالرجوعُإلیه،ُإنهُُُُ،عنه

ُأحمدُشوقيُلمُ هملُالتاريخُوالتراث،ُفقدُاستقىُألفاظهاُوأفكارها،ُُُُأيضًاُُإلىُذروته،ُونجد
أن 

ُعُ ُشعرلىُقصائدهُنوقصصها،ُووظفهاُفيُأشعارهُوأسلوبهُوالموسیقىُوالصور،ُوإذاُاطلعنا

 نصُقدیمُفيُثوبهُوُشكله.ُُُأمامبأنناُ

ونجدُفيُهذهُالقصيدةُتشابهُالمضامينُمعُهذهُالقصصُالتاريخية،ُفتجربةُحبُهذاُُ

العاشقُصورةُصادقةُللحبُالحقيقيُالبريءُالمتزن،ُكحبُق سُوعنترةُوكثير،ُويعانيُنفسُ

ُوا ُوالهيام ُالشوق ُوشدة ُوالكآبة، ُالحزن ُمثل ُالعشق، ُوالسهر،ُُأعراض ُوالأرق لصبابة،

ووجودُالعوائقُالتيُوقفتُُُ،واليأسُوالهمُُوالذهولُوعدمُالقدرةُعلىُالنسيان،ُوشدةُالحب

فيُسبيلُهذاُالحب،ُولكنهاُلمُتكنُالتقاليدُالحمقاءُالتيُسيطرتُعلىُأفكارُالعربُقديمًا،ُُ

 اقُ.شإنماُالمخادعونُالذينُفرقواُبينُالعُ وُ
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ر
 
فيُأعمالهُالشعرية،ُفهوُيستلهمُروحُالشعرُالجاهلي،ُُالتراثُويستلهمهُُشوقيُيسخ

نُأفكارهمُوقصصهم،ُ استحضارُالتاريخُواستلهامهُفيُالعملُالأدبيُبماُُُولعلكماُنراهُيضم  

يقولُالشطي:"ُفالقصةُالتاريخيةُضمنُهذاُُُ.مرآةُتعكسُالواقعيعدُفيهُمنُرموزُوإيحاءاتُ

بماُفيهُمنُإسقاطاتُلهمومُالعصر،ُمكسبةُُُُالإطارُالواسعُقادرةُعلىُاس يعابُكثافةُالرمزُ

إياهُالحركةُوالتطورُوالإ هام،ُفنحنُنسقطُعلىُالتاريخُماُلاُنستطيعُأنُنسلكهُفيُالحياةُُ

ُوشخصياتهُُ ُبالتاريخ ُالعشرين ُالقرن ُبعضُأدباء ُاهتمام ُسر ُهو ُهذا ُولعل ُنع شها، التي

ُ ُوالإفادة ُثقلُإيحائيُي يحُللفنانُاستغلاله ُففيه ُُمنه"وأساطيره، 1976ُ)الشطي، ُ(،30م:

ُالنصُُ ُفأضا ُبذلكُإلى ُالماض ي، ُلإحياء ُوسيلة ُالتاريخ ُبإتخاذ ُشوقي ُأحمد ُفعله ُما وهذا

ُالمشاعر ُدائرة ُمن ُوأخرجه ُأكثر ُالأفكارُُُموضوعية ُيوظف ُعندما ُفهو ُالذاتية، والأفكار

اصرُالذيُُوالأحداثُبشكلُضمنيُفيُشعره،ُإنماُيحاولُبذلكُالتوفيقُبينهماُوبينُواقعهُالمع

يريدُالتعبيرُعنه،ُوهوُبذلكُالأمرُيحاولُالتوفيقُبينُنوعينُمختلفينُمنُالخطاب:ُالخطابُُ

 التاريخيُوالخطابُالشعريُ.

ا: القصيدة وفق   المنهج التفكيكي:  سادسا

يشيرُمصطلحُ"التفكيكية"ُإلىُ"طريقةُفيُقراءةُالنصُتقومُعلىُنقضُالأسسُالتيُارتكزُُ

ُ ُبن ته، ُفي ُوذلكُعليها ُكاتبه، ُحسبان ُفي ُتكن ُلم ُللدلالة ُوجوه ُعن ُللكشف وزعزعتها،

ُتحسمُدلالتهُُ ُبدونُأن ُالنص، ُوقلبُمركزية ُللدوالُاللغوية، ُالغائبة ُالدلالة باستحضار

ُواحد" ُبعد ُفي ُكيليطوُ)ُالنهائية ُعبابنة، ،2015ُ ُعلىُُُ(.1/1075م: ُقائم ُالتفكيكي فالمنهج

نىُالفكرية،ُللوصوُ كماُأنُهذاُالمنهجُينت يُإلىُُُوبيانُزيفهاُ،ُلُإلىُحقيقتهاُتفكيكُالأفكارُوالب 

اتجاهُفلسفيُونقديُيرفضُالتعريفُوالتحديد،ُفهوُ"مضللُفيُدلالاتهُالمباشرةُلكنهُثريُفيُُ

دلالاتهُالفكرية،ُفهوُفيُالمستوىُالأولُيدلُعلىُالتهديمُوالتخريبُوال شريح،ُلكنهُفيُمستواهُُ

ُ ُتفكيك ُعلى ُيدل ُالعميق، ُبحسبُُالدلالي ُإليها ُالنظر ُوإعادة ُالفكرية، ُوالنظر الخطابات

ُفيها ُالمطمورة ُالأساسية ُبالبؤر ُالإلمام ُإلى
ً
ُوصولا ُفيها ُوالاستغراق )الحمداني،ُُُعناصرها

 (2004م:2009ُ

قمناُبتفكيكُهذهُالقصيدة،ُوالع شُفيُُُُهومنُخلالُتعمقناُفيُهذاُالمنهجُوتفهمناُلمبادئ

لُل إُلىُفهمُُُُوالتيُقدُُُجديدةالُُهاكشفُعنُمدلولاتُأجواءها،ُواس نطاقُشخصياتها نُصل تجعلنا
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لذلكُقمناُبتفكيكُالنصُوإعادةُبنائهُوفقُآلياتُتفكيرناُوتوصلناُالىُُوُثانٍُتفكيكيُللنص،ُ

 ُ:التاليُمعانيُجديدةُمنُخلالُتطبيقُالمنهجُالتفكيكيُعلىُالقصيدةُوفق

 تفكيك العنوان:  -أ

ُوُُ ُالتركيب ُتامة ُفعلية ُجملة ُ)خدعوها( ُوُالمعنى،
ً
ُوفعلا ُللرجال، ُصفة ُهمُُالخداع

خدعوها،ُولكنُعنُطريقُالتفكيكيةُوجدناُأنُالحب بةُهيُالمخادعةُهنا،ُفهيُخدعتُحبيبهاُُ

،ُفالمشاعرُالكاذبةُمنُقبلُالمخادعينُُ
ً
وتركتهُعندماُوجدتُمنُهمُأكثرُغنًاُوأكثرُمدحًاُوغزلا

هوُانجرافهاُوراءُكلامُالمدحُوهذاُُقلبتُالصدقُكذبًا،ُوحولتُالحقيقةُإلىُسراب،ُوالسببُ

ُشأنُفيُطبيعةُالمرأةُ.

الحبُلاُيتغير،ُولكنُهناُوجدناُتغيرًاُوزيفًاُوخداعًا،ُُإنُُالمنطقُيقولُُهوُأنُُُُوالأمرُالأخر

والمنطقُيقولُالمرأةُعندماُتتعرضُإلىُخداعُفإنُذلكُيمثلُلهاُنهايةُالعالمُولكنُالحسناءُُ

المرأةُبطبعهاُتحبُمنُُوُعنُالصدقُوالحب ب،ُُالابتعادذلكُإلىُحدُُوأعجبهاُانخدعتُبذلك

 يمدحها.ُُ

 :   لى إ  هتقسيمتفكيك النص من خلال  -ب

:ُالمدخلُ
ً
 : أولا

ُ سََََََََََََََََََََََناء  مُح  ه  ول 
قََََََََََََََََََََََ  عوهاُب 

َد 
 

ُخََََََََََََََََََََََ
ُ

ُُ  ََ وانيُيََََََََََََََََََََََََ
 

ُوالغََََََََََََََََََََََََََ
 
ُالث ن  ه  رُّ

 
ََََََََََََََََََََََََََاءُ َغ ُنَََ

ُ

غلبُعليهُطابعُالسخرية،ُومنُخلالُإعادةُبناءُالنصُوجدناُهذهُالغانيةُعديمةُالثقةُُ

بالنفس،ُولاُيمكنُالوثوقُبها،ُفالمرأةُتحبُأنُتسمعُكلماتُالمدح،ُوالغزلُيرفعُمنُمعنوياتُُ

ُكانُمنُشخصُُ ُويمنحهاُدفعةُقويةُمنُالعطاء،ُفإذا المرأةُويجعلهاُتشعرُبنفسهاُوأنوثتها

حهاُالسعادةُوالفرحُدائمًا،ُوبخلا ُذلكُقدُيثيرُالغضبُوالإزعاج،ُولكنُهيُُمعنيُفهوُيمن

تسمعُكلماتُالمدحُمنُأشخاصُلاُيعنونُلهاُش يء،ُكلُماُفيُالأمرُأنهُشعورُالرض ىُبالنفس،ُُ

 .إنماُرغبةوُفإصغائهاُلهمُل سُحبًا،ُُ

ُ:ثانيًا:ُالعرض

تنََََََََََََََََََُ
 
أ نُر  َُإ  نََََََََََََََََََ  ُع  ميََََََََََََََََََل 

 
نَيُت

 
أ
 
ُيُكَََََََََََََََََََ

ُ

ُب  نَََََََََََََُُ ك 
 
َََ ََََََََََ مُتََ

 
شَََََََََََََياءُ يُوُ َلَََََََََََََ

 
هاُأ
 
َََ ََََََََََ ُب  نَ

ُ
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إنماُيريدُأنُيسترجعُُوُ)استرجاعُالذكريات(ُوهذاُلاُيدلُعلىُندمهُورغبتهُبردُالحب بة،ُُ

هملُُ نس ىُوت 
 
هذهُالذكرياتُويفكرُبهاُمنُجديدُليصلُإلىُقناعةُأنهاُلاُتستحقه،ُويجبُأنُت

 إلاُبنسيانهاُ.ُُيدكن،ُليرجعُقويًاُمرةُأخرى،ُوتعودُلهُأجنحةُالحريةُويحلقُمنُجديكماُأنهُلمُُ

ا:ُالخاتمة
ً
ُُُ:ثالث

ب  نََََََََُ
 
َُجاذ ت 

 
قالَََََََََ ُو  ي  وبيُالع َََََََََ  

 
ُيُثَََََََََ

ُ

راءُ ُ ع 
 
هََََََََََََََََاُالشََََََََََََََََ ُّ 

 
ُأ ََََََََََََََََاس  ُالنَََََ م  نََََََََََََََََت 

 
ُأ

ُ

ذارىُ ُالعََََََََََ  لََََََََََوب 
 
ُفََََََََََيُق  

 
قواُ  ت  ا 

 
ُفََََََََََ

ُ

واءُ ُ  ََ ُهََََََََََََََََََََََ ن 
 
َََ َََََََََََََََََََََ هَََ لوب 

 
ََََََََََََََََََََََََذارىُق َََ الع 

 
ُف

ُ

ومنُخلالُهذهُالخاتمةُوهذاُالاعترا ُالعلنيُنصلُإلىُن يجة،ُوهيُأنُهذهُالمرأةُتعانيُُ

منُاضطراباتُنفسية،ُوتتميزُبعدمُالثباتُالانفعالي،ُفهيُتتميزُبإرادةُضعيفة،ُمعُثقةُمهتزةُُ

بالذات،ُمماُيساعدُعلىُإدخالُالأفكارُوالمؤثراتُالخارجيةُعليهاُدونُجهد،ُأيُأنهاُشخصيةُُ

لأنُتنخدعُبكلُسهولةُوتنفعلُبالمواقفُالمؤثرة،ُوتصدقُماُيقالُأمامهاُدونُمجهود،ُُُقابلة

ُبدليلُأنهُراقُلهاُثناءُالمخادعينُوأوقعهاُبالفخُبسهولة.ُُ

ا:   الخاتمة: سابعا

 ن الوصول إلى مجموعة من النتائج أبرزها: مبعد هذه الدراسة كان لًبد لنا  

)خدعوها(ُوهذاُالعنوانُاختارهُالشاعرُليكونُُعنوانُالقصيدةُجملةُفعليةُتامةُ •

 مفتاحًا،ُيعبرُبهُإلىُأعماقُالقصيدة،ُوهوُعنوانُصريحُيفهمُمنُخلالهُالقارئُكلُالقصيدةُ.

ُصيغةُجمعُالتكسيرُهيُالصيغةُالطاغيةُعلىُالنص،ُفقدُكانتُوسيلةُللتعبيرُُ • عدُّ
 
ت

 الحب بةُ.ُُعنُالنفسيةُالمكسورةُللحب ب،ُوقواعدُالحبُالمكسورةُمنُقبل

ظاهرةُالتقديمُوالتأخيرُظاهرةُتغنيُالنص،ُوتزيدُجمالهُوتمنحهُعمقًاُدلاليًاُأكبر،ُُ •

ونجدُفيُشعرُأحمدُشوقيُإدراكهُالتامُبأنُالشعريةُفيُأوجُإثارتهاُماهيُإلاُخلقُلماُهوُمتغيرُُ

تُمثلهُمنُرؤىُومؤثراتبُلاغيةُودلالُا بُما يُعيُأنُقيمةُالجملة تُمبتكرة،ُُأسلوبيًاُوجماليًا،ُفهو

 لذلكُلمُ هملُتوظيفُهذهُالظاهرةُفيُأشعاره.

ُالنص،ُُ • ُعلى ُبلُتكادُتطغي ُالقصيدة الجملُالفعليةُكانُلهاُحضورُكبيرُفيُهذه

والشاعرُكانُمتعمدًاُفيُذلكُل شرحُمنُخلالهاُالاضطراباتُوالانفعالاتُالتيُيع شهاُالشاعرُُ

 فهوُيحتاجُالىُوسيلةُتدلُعلىُذلك.
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ُالعلامةُفيهاُظاهرةُفنيةُُ)خدعوها(ُُُُقصيدة • عدُّ
 
تشملُمعانيُعميقةُوألفاظُقليلة،ُت

ُأنُينقلُإلىُُ ُالشاعرُوسيلةُللتعبيرُعنُمشاعرهُوحاولُمنُخلالها أساسية،ُحيثُاتخذها

بكلُماُكانُفيُالعلاماتُمنُملامحُُُُامستعينًُُُأعماقُالنفسُالبشريةُكلُأحزانهُوأفكارهُورغباته

 غنيةُذاتُصورُشعريةُموحية.

فُيُقصيدةُأحمدُشوقيُُ • اُلقصيدة،ُوكانتُحاضرة بُناء فُي الصورةُالشعريةُعنصرُمهم

أكثرُبريقًاُوتعبيرًا،ُلأنهُوجدُفيهاُوسيلةُللتعبيرُعنُتجربته،ُوتميزتُالصورُُُقصيدتهُوجعلت

الشعريةُفيُهذهُالقصيدةُبكلماتهاُالمحددة،ُوأنهاُتمسُالشعورُالإنسانيُبشكلُمباشر،ُوتثيرُُ

تُعطيُإحساسًُالخيالُوتدفع تُصوراتُواقعية،ُفهي فُيُالذهنُ.هُإلى اُلصورة تُمثيل بُالقدرةُعلى  ا

ُولكنهاُُ • ُالقصيدةُبشكلُضمني، ُفيُهذه ُتوظيفُالأساطير ُعلى حرصُأحمدُشوقي

كانتُبمثابةُالخلفيةُالدلاليةُللقصيدة،ُومنُخلالُهذهُالتوظيفاتُالضمنيةُاستطاعُأنُُ

منُخلالُأخذهُُ شهُمنُقهرُروحيُوفكريُكماُيتضحُُينفسُعنُأرائهُوأحزانهُالمكبوتةُفيماُيع

 الأساطيرُاليونانيةُوالإغريقية.ُُمن

ُفرويد • ُمنهج ُعلى ُاعتمادنا ُخلال ُُالنفس يُمن ُتحليل ُاستطعناُُافي لشخصيات،

 الكشفُعنُالمكبوتاتُالداخلية،ُوالجوانبُالنفسيةُللشخصيات.

ُ هملُ • ُوأُُشوقيُلم ُألفاظها ُاستقى ُفقد ُوالتراث، ُالتاريخ ُوقصصها،ُُأهمية فكارها،

ُ
 
وخلالُاطلاعناُعلىُقصائدهُأحسسناُبأنناُُُ،والصورُُوالموسيقىفهاُفيُأشعارهُوأسلوبهُووظ

 نصُقدیمُفيُثوبهُوشكله.ُُُأمام

ُللمنهجُالتفكيكي،ُالذيُيؤمنُبموتُالمؤلف،ُوُوفقًُ • جعلُالقارئُهوُالذيُيخلقُُيا

،ُواس نطاقُشخصياتهاُُالداخليةُُأجواءهاالدلالات،ُقمناُبتفكيكُهذهُالقصيدة،ُوالع شُفيُُ

ُُئهُتفكيكُالنصُوإعادةُبنابُلنقومُللكشفُعنُمدلولاتُجديدةُتجعلناُنصلُإلىُفهمُثانٍ،ُ

ُإلىُمعانيُجديدة.ُُلنصلوفقُآلياتُتفكيرناُ
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 : المصادر والمراجع 

 .1ط،ُُدارُالقلم:ُدمشق،2ُ-1،ُسر صناعة الأعرابم(،1985ُ)ُأبوُالفتحُعثمان،ُابنُجني

 ُ.1،ُطدارُصادر،ُبيروت:15ُ-1،ُلسان العرب(، )د.ُتمحمدُبنُمكرم،ُبنُمنظورُالافريقيا

مصر:ُُ،  الرؤى المقنعة نحو منهج بنیوي في دراسة الشعر الجاهلي م(،1986ُُ)ُُكمالُ،ُُأبوُديب

 ،ُ)د.ُت(.المصریةُالعامةُللكتابُالهیئةُ

المجلسُُ،ُالقاهرة:ُُعادلُنجيبُبشرىُ:ُُحقيقتُ،ُُفهم الطبيعة البشريةُُم(،2005)ُُألفريدُ،ُُأدلر

 .1،ُطالأعلىُللثقافة

 .1،ُطدارُابنُكثير،ُدمشق:ُصحيح البخاري م(،2002ُ)ُمحمدُبنُإسماعيلُ،ُُالبخاريُ

دراسةُمنشوراتُُ، الجزائر: في سيمياء الشعر العربي القديمم(،2004ُ)ُسعيد،ُبوُفلاقة

 ،ُ)د.ُط(.اتحادُالكتابُالجزائريُ

 .2،ُطُالكتبُالعلميةُُدار،ُبيروت:2ُ-1،المعجم المفضل في الأدبم(،1999ُ)ُمحمدُ،ُالتونجي

سيميائية الصورة، مغامرة سيميائية في أشهر الإرساليات  م(،2008ُ)ُقدورُعبدُاُلله،ُثاني

 .1،ُطالوراقُللنشرُوالتوزيع،ُعمان:ُالبصرية في العالم

 ُ.1القاهرة:ُمؤسسةُهنداويُللتعليمُوالثقافة،ُطم(، حافظ وشوقي، 2012حسين، طه، ) 

ُالحمداني 2009ُ)ُحميد، واقفم(، فاس:ُُ، الفكر النقدي المعاصر، مناهج ونظريات وم

 .1،ُطكليةُالآدابُالبحثُالنقديُونظريةُالترجمةُمنشورات

)التيارات والمدارس السيموطيقية  الًتجاهات السيموطيقية م(،2015ُ)ُجميل،ُحمداويُ

 .1مكتبةُالمثقف،ُط، الأردن:  في الثقافة العربية( 

ُحمودة ُالعزيز، ُُعبد ُت(، ُالمرایا المحدبة من البنیویة إلى التفكیك)د. ُالكويت: المجلسُُ،

 ،ُ)د.ُط(.الوطنيُللثقافةُوالفنونُوُالآداب

 ،ُ)د.ُط(ُ.العربيةُُُالنهضةُدارُبيروت:ُ، التطبيق الصرفي ،ُعبدهُ)د.ُت(،ُُالراجحي

ُالرباعي ُأحمد، ُالقادر 1976ُ)ُعبد ُمطبوعاتُُ، الصورة الفنية عند أبي تمامم(، القاهرة:

 جامعةُالقاهرةُكليةُالآدابُرسالةُدكتوراه،ُ)د.ُط(ُ.

 .10،ُطمكتبةُالنهضةُالمصریة:ُالقاهرة،  أصول النقد الأدبيم(،1994ُ،ُأحمدُ)الشايب

،ُالرياض:ُُ:ُمحمدُجادُالربحقيقُت، علم اللغة والدراسات الأدبيةم(،1987ُ)ُبرند،ُشبلنر

 ُ.1،ُطالفنيةُللنشرُرُالدا
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ُالشطي 1976ُ)ُسليمان، ُالكويت، الرمز والرمزية في أدب نجيب محفوظم(، المطبعةُُ:

 .1،ُطالعصرية

 ،ُ)د.ُط(.دارُالعودة،ُبيروت:4ُ-1،ُالشوقياتم(،1988ُ،ُأحمدُ)شوقي

،ُُمكتبةُجزيرةُالوردُمصر:ُُ،  أمير الشعراء أحمد شوقي  حياته وشعرهم(،2008ُُ)ُُممدوحُ،ُُشيخ

 .2ط

ُ)صادق ُرمضان ،1998ُ ُسلوبيةأدراسة ، شعر ابن الفارض م(، ُالقاهرة: ُالمصريةُُ، الهيئة

 ،ُ)د.ُط(ُ.العامةُللكتاب

ُُالأردنُ:، اتجاهات النقاد العرب في قراءة النص الشعري الحديثم(،2004ُ)ُسامي،ُعبابنة

 .1،ُطعالمُالكتبُالحديث

التفكيكية وقراءة الأدب العربي القديم عبد الفتاح كيليطو  م(،2015ُُ)ُُساميُمحمدُ،ُُعبابنة

 )د.ط(.نسانيةُوالاجتماعية،ُالعلومُالإمجلةُ ،42/1،نموذج

مقال بعنوان: المدن التركية ودلًلتها في شعر  م(،2020ُعبدُالباقيُعلي،ُعمادُعبدُالباقي،ُ)

 .2،ُالعدد20ُ،ُتركيا:ُمجلةُالبحوثُالأكاديميةُللعلومُالدينية،ُالمجلدُأحمد شوقي 

:ُُالاسكندرية، الدلًلة الصوتية في اللغة العربية)د.ُت(،ُُصالحُسليمُعبدُالقاهر،ُالفاخريُ

 ،ُ)د.ُط(ُ.المكتبُالعربيُالحديث

 .10،ُطالبولیسیةُالمكتبةبيروت:ُ، تاریخ الأدب العربيم(،1980ُ،ُحناُ)الفاخوري

دارُالطليعةُ،ُبيروت:ُ:ُجورجُطراب شحقيقت، قلق في الحضارةم(،1996ُ)ُسيغموندُ،ُفرويد

 ،ُ)د.ُط(ُ.للطباعةُوالنشرُ

 ُ.1،ُطمؤسسةُمختارة،ُالقاهرة:ُالنظریة البنائیة في النقد الأدبيم(،1992ُ)ُصلاح،ُفضل

ُالقراعان 1/6ُ، بن معمرالتكوين التكراري في شعر جميل ُم(،1996)ُفايزُ، مؤتةُُمجلةُ،

 ،ُ)د.ُط(ُ.والدراساتُللبحوث

ُمحمدُعبدُالمنعمُُ ،5-1، الإيضاح في علوم البلاغةم(،1993ُ،ُالخطيبُ)القزويني تحقيق:

 .3،ُطُدارُالجيل،ُبيروت:ُالخفاجي

ُ-1، العمدة في محاسن الشعر وآدابهم(،1981ُ)ُأبوُعلىُالحسنُبنُرشيق،ُالقيروانيُالأزدي

 .5،ُطدارُالجيل،ُبيروت:ُمحمدُمحييُالدينُعبدُالحميد:ُُتحقيق،2ُ

 ،ُ)د.ُط(ُ.دارُالكتابُالعربي:ُدمشق، أشهر الأساطير في التاريخ،ُمجديُ)د.ُت(،ُكامل
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ُمحمد ُحسن، ُالناصر 2009ُ)ُعبد ،  الحب عند رواد الشعر الجديد رموزه ودلًلًتهم(،

 .1،ُطالأملُللطباعةُوالنشر  القاهرة:

،ُُدارسةُتطبیقیةُعلىُشعرأبوُالوفا، المنهج النفس ي في النقد)د.ُت(،ُُالجوادعبدُ،ُالمحمص

ُ 1419ُعدد ُالسعودية: ُتصدر، ،ُ ُالوطني ُالحرس ُالوطنيُُُمجلة ُالحرس ُرئاسة عن

 )د.ُط(.ُالسعودي

تحليل النص الأدبي بين  م(،2002ُ،ُمحمدُعبدُالغني،ُالبرازي،ُمجدُمحمدُباكيرُ)المصريُ

 ُ.1،ُطمؤسسةُالوراقُللنشرُوالتوزيع،ُالأردن:ُُالنظرية والتطبيق

 ُ.2،ُطالنهضةُُمكتبةبغداد:ُ، قضايا الشعر المعاصرم(،1960ُ)ُنازكُ،ُالملائكة

دارُُعمان:ُُ، قراءة مونتاجیة في أدبیة الأدب، علم الشعریاتم(،2006ُ)ُعزُالدين،ُالمناصرة

 ُ.1،ُطمجدُلاويُ

 ،ُ)د.ُط(ُ.دارُنهضةُمصرُللطبعُوالنشر القاهرة:، الأدب ومذاهبه)د.ُت(،ُُمحمد،ُُمندورُ

 ُ.6،ُطُنهضةُمصرُللطباعة،ُالقاهرة:ُالنقد الأدبي الحديثم(،2005ُ)ُمحمدُغني يُ،ُهلال

كلماتُعربيةُللترجمةُُ،ُمصر:ُانيسليمانُالبست،ُتحقيق:12ُُ-1، الإلياذة)د.ُت(،ُُهوميروس

 ،ُ)د.ُط(ُ.والنشر

 ُ.1،ُطمصر:ُلونجمان، القصيدة المعاصرةجماليات  م(،2000ُ)ُطه،ُُوادي

 ُ.2،ُطجسورُللنشرُوالتوزیعالجزائر:ُ،  مناهج النقد الأدبيم(،2009ُ)ُيوسف،ُوغل س

تحتُعنوانُ)التجديدُالوزنيُُُعمرُخلو ُموقعُ)منتدياتُالقصيدةُالعربية(،ُمقالُالدكتورُ

ُفيُالبحرُالخفيف(ُ.
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CAHİLİYYE ŞİİRİNDE VEDA TEMASI 

(Varlığı ve Yansımaları Üzerine) 

Öz 

Cahiliye dönemi şiirinin verimliliği ve zengin duygusal amaçları, 

sağduyulu okurun gözünden kaçmamıştır. İçlerinde gönle en çok dokunanı veda 

teması ve tezahürleridir. Çalışmanın değindiği sorun, yaygın geleneksel şiirde 

olduğu gibi Cahiliye dönemi şiirinde de veda durumlarının ve ayrılık yükünün 

insani yönünü ele almak ve araştırmacıların, konuyu ele aldıklarında vedanın 

yalnızca yolculukla alakalıymış gibi imlemelerini açığa çıkarmaktır. Veda 

temasını, sözlük anlamının ötesine geçerek yer değiştirmeye bağlı değer temelli 

bir estetik anlam üzerinden kelimelerin derinlikleri ve çağrışımları ile 

irdelediğimizde ve buradan uzak ufuklara ulaşarak ele aldığımızda, veda 

temasında sahip olduğu boyut, metnin güzelliğini ve derinliğini ortaya çıkaran 

bu aşkınlıkta da kalmayacak, böylece anlamlandırmadaki donuk üsluptan 

uzaklaşılacaktır.  

Çalışma, ayrılık durumlarının nedenlerini bilmeyi ve şairin vedalaşma 

infialinin boyutunu kavramayı ve toplumsal hayatla bağlantılı kişisel ve değerli 

bir deneyimi ifade eden bu insani durumun çevrelediği çok yönlü bakışları 

anlamayı amaçlamaktadır. İfademizin delili vedanın şiirde şiirsel, gerçek 

hayatta da sosyal bir klasik olmasıdır ki bu tür, klasikler ancak toplum hayatında 

bulunabilir ve ancak yansımaları ifade edilebilir.   

Bu çalışma, bu duygusal durumun şiirdeki tezahürlerini incelemiştir. 

Nitekim en önemli tezahürleri; sevgiliye veda, gençliğe veda, duyarsızlık ve 

cehalete veda, mekâna veda, arkadaşlara veda ve nihayet sevgilinin hayaline 

vedadır. Toplum ve kültürle yakından ilgili sosyal bir estetik yaratma gücüne 

sahip bir olgudur ve kuşkusuz, etrafındakini ortaya çıkarmak için yaratıcısın 

vizyonunu somutlaştırmaktadır. Konunun özellikle psikolojik ve dilsel 

kapsamının genişliğinden dolayı imkân dahilinde şairin amaçladığı daireden 

çıkmamak üzere analitik bir yöntem izlenmiştir. 

Anahtar kelimeler: Şiir, Cahiliye şiiri, veda teması, tezahürleri, irtihal 

The Farewell Positions of the Pre-Islamic (Jahiliyyah) Poem 

A study about its appearance and reflections 

Abstract 

The insightful reader does not miss the sentimental purposes in the pre-

Islamic (jahiliyyah) poem that the poets went through. Undoubtedly, these 

poems are full of great emotional content, and they indicate the poet’s vision 

and show his affection. The issue that the study addresses is showing and 
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revealing the human side in farewell situations as a traditional purpose of the 

poem. In addition, I say that if the researchers talked about topic of the journey 

in the pre-Islamic poem, they referred to the farewell position in a concise 

method, as if it is only related to the journey. This is an unintended restriction, 

because the positions of farewell and the meanings they contain in terms of 

waving and leaving are broader than being restricted to the journey, especially 

if we deal with these situations by moving from the lexical meanings to the 

meanings of aesthetic values that depended on suggestion and displacement. 

Farewell has deep meanings that need to be detailed and carefully studied, and 

to be moved away from superficial meanings. The study also clarifies the lack 

of research into this topic and considering it despite its importance . 

The study aimed to uncover a comprehensive definition of the farewell 

position, and reliance on that. We did not find a definition for it in the works of 

literature or criticism. The study also tended to show the relationship of emotion 

to this position . 

I investigated the relationship between farewell positions and the culture 

of pre-Islamic society. After that, the study examined the transfigurations of this 

emotional position in the poem, and it appeared in multiple forms. Among the 

most prominent of these forms were the farewell of the beloved, the farewell of 

youth, the farewell of recklessness and frivolity, the farewell of place, the 

farewell of friends, and the last of which was the farewell of the imagination of 

the beloved spectrumone. I added to these positions a number of objective 

results that I concluded. It seemed a social phenomenon full of beauty, closely 

related to society and its culture. I followed the descriptive-analytical method 

because of its capacity in dealing with the spaces of this position, especially the 

psychological and linguistic ones, in a way that does not take it away from its 

limits that the poet wanted it as possible . 

Keywords: Pre-Islamic poem, farewell positions, transfigurations, travel 

Structured Abstract 

The insightful reader does not miss the sentimental purposes in the pre-

Islamic (jahiliyyah) poem that the poets went through. The transfiguration of 

farewell positions in their various forms is one of the most prominent and 

enduring of those purposes. Undoubtedly, these situations are full of great 

emotional content, and they indicate the poet’s vision, show his affection, and 

clearly affect on the recipient. The problem that the study addresses is showing 

and revealing the human side in farewell situations. In addition, I say that if the 

researchers talked about the subject of the journey in the pre-Islamic poem, they 

referred to the farewell positions in a short way, as if it is related to the journey 

alone. This is an unintended restriction, because the positions of farewell and 
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the meanings they contain in terms of waving and leaving are broader than being 

restricted to the journey, especially if we deal with these situations by moving 

from the lexical meanings to the meanings of aesthetic values that depended on 

suggestion, displacement, and deep expressions and their connotations. 

Farewell has deep meanings that need to be detailed and carefully studied, and 

to be moved away from superficial meanings. The study also clarifies the lack 

of research into this topic and considering it despite its importance . 

The study aimed at knowing the motives of farewell, understanding the 

extent of emotion the poet feels, and the multiple visions surrounding this 

human situation, which expresses a subjective experience related to the life of 

the community. So, farewell is a poetic tradition in the poem, and a social 

tradition in real life. Traditions can only be found in the community, to express 

its visions. The study also aimed to uncover a comprehensive definition of the 

farewell position, both linguistically and terminologically, and reliance on that. 

We did not find a definition for it in the works of literature or criticism. Farewell 

in the linguistic origin indicates to leaving, which means that the people 

valediction to one another on the way. The Arabs make farewell in the place of 

greetings, because the person making the farewell if leaves someone, he wishes 

for him to be safe, and he pray for him in the same way. It is said: I bid farewell 

to so-and-so, that is, to leave him; and he also accompanied him or waved to 

him, meaning he went out with him when he was leaving to say goodbye to him 

and lead him to the desired place . 

Drawing the position of farewell requires the presence of a person to be 

farewell and another to say goodbye, and revealing the emotion between them 

which expresss the feelings of pleasure or pain. Farewell is a situation filled 

with emotion, and it is seen with the eye, that expressed by what is moving in 

the soul. Farewell may be beautiful, or it may not be. I tried to search for the 

oldest who talked on this meaning using the Doha Historical Dictionary, which 

deals with the history and origin of words . 

The study tended to show the relationship of emotion to this position, 

because it is one of the measures of judging the amount of sentimental tendency 

of the poet, and its importance in highlighting his emotional energies in the 

farewell conditions, because texts that stimulate and fuel emotions are 

commendable in the balance of literary criticism, and they can be used to derive 

critical judgments . 

I think that the farewell positions were an important part of the culture of 

pre-Islamic society, because they express their thoughts on many issues. 

Because of the presence of this close relationship, the researcher can find an 

explanation for the presence of the farewell position and its prevalence . 
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After that, the study examined the transfigurations of this emotional 

position in the poem, and it appeared in multiple forms. Among the most 

prominent of these forms were the farewell of the beloved, the farewell of youth, 

the farewell of recklessness and frivolity, the farewell of place, the farewell of 

friends, and the last of which was the farewell of the beloved spectrum. I 

followed these positions with several objective results that I concluded . 

I have done my best to reveal the presence of the farewell situation, the 

circumstances that led to it, and what is related to it. It seemed a social 

phenomenon full of beauty, closely related to society and its culture. 

Undoubtedly, it embodies poet's vision of being around him. I followed the 

descriptive-analytical method because of its capacity in dealing with the spaces 

of this position, especially the psychological and linguistic ones, in a way that 

does not take it away from its limits that the poet wanted it as possible. We 

believe that there is more room for a deep technical reading of the farewell 

positions, which takes care of the significance of the expressions and the breadth 

of their meanings. This would be an aesthetic, careful and profound 

understanding of the pre-Islamic poets' thinking towards life around them. 
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2Ousama EKHTIAR, Khaled KHALED, Kadim arap Şiirinde “Kurt” imgesi eŞ-

Şenfera ve ferezdaK Örneği, s3.  
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