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SUNUŞ 

 

Edebiyat sahasında gerçekleştirilen ilmî çalışmalarda; edebî 

eserleri incelemeye ve yorumlamaya imkân sağlayan imge ve motif 

yazınsal metin çözümlemelerinin önemli unsurları arasındadır. Edebî 

eser üretme düşüncesindeki şair ya da yazar, kendi dilinde düşünce 

yaratma becerisine göre bu iki unsurdan mümkün olduğunca istifade 

ederek okuyucuyla arasında zihinsel ve düşsel bir bağ kurmaktadır. 

Ancak zaman içerisinde toplumsal eğilimlerdeki değişim ve 

dönüşümlerin edebiyata da yansımasına bağlı olarak her iki unsurun 

karşılık geldiği kavramlarda farklılıklar görülebilir. Bu durumu, 

yazınsal ürünlerini düşsel ve düşünsel tasarımlarla oluşturan şair ya da 

yazarın dış dünyayı kendi algı biçimine göre yeni imge ve motiflerle 

biçimlendirecek arayışlara yönelmesinin tabii bir neticesi olarak 

değerlendirmek mümkündür. Nitekim bu sayede okuyucuya dilin yeni 

anlatım imkânlarıyla kurulu düşsel ve düşünsel zengin bir dünya 

sunulmuş olur. 

Köklü bir kültür ve medeniyet birikimine sahip olan Doğu 

edebiyatları, dilin tarihî süreci içerisinde coğrafî, siyasî, askerî, 

içtimaî, iktisadî, dinî, ilmî ve kültürel aldığı etkilere bağlı olarak 

sürekli bir değişim ve gelişim göstermiştir.  

Bu değişim ve gelişimin izinde Arapça, Çince, Farsça, 

Korece ve Urduca olmak üzere beş farklı dilden edebî metin 

örnekleriyle imge ve motiflerin irdelendiği “Doğu Dilleri ve 

Edebiyatlarında İmgeler ve Motifler” başlıklı çalışma; okuyucuya 

düşsel ve düşünsel dünyanın büyülü kapılarını aralarken öte yandan da 

karşılaştırmalı edebiyat bilimi çalışmalarına kaynaklık etmeyi 

hedeflemiştir.  

 

Prof. Dr. Ali GÜZELYÜZ 
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ÖNSÖZ 

Edebiyat, resim, heykel, mimarlık, müzik, tiyatro gibi güzel 

sanatların hemen her dalında vazgeçilmez iki unsur olan imge ve motif 

için edebiyat terimleri sözlüğünde;  

İmge: “…Bir kelimenin, sözlük anlamının dışında/ üstünde, 

sözcüğün belirtme, gösterme ve adlandırma özelliğine/yeteneğine 

"çağrışım"ı da ekleyerek kullanma becerisi…”
1
 

Motif: “… Edebi eserin en küçük ögesine denir. Motif, aynı 

eser içinde yer alan diğerlerinden ‘biçim’ ya da ‘anlam’ gibi 

özelliklerden biriyle başkalık arzeder. Edebi eserdeki bir ses, bir söz 

ya da bağımsız bir ibare bazen bir motif olmaya yeter…”
2
 

şeklinde yapılan tarifler, bu iki unsurun bir edebî metnin anlatımına 

kazandırdığı duygu değeri ve çağırışımlar yönüne dikkat çekmektedir. 

Bilhasa şiir, roman, hikâye gibi edebî türlerde okuyucunun tasavvur 

ve tahayyül gücünü harekete geçiren, onu değiştirip dönüştüren imge 

ve motif, dilin sanatsal işlevinde etkili bir role sahiptir. 

Mistik, mitolojik, foklorik, kozmolojik, dinî, tasavvufî, zihinsel 

ve düşsel sayısız imge ve motif örneğine rastladığımız Doğu 

edebiyatları, bizlere kelime ve kavramların imgesel ve derin 

anlamlarıyla örülü zengin bir dünyayı sunar, niteliktedir. 

 Doğu Dilleri ve Edebiyatlarında “İmgeler ve Motifler” 

başlıklı çalışmamızla biz; Arap, Çin, Fars, Kore ve Urdu 

edebiyatlarından örneklerle bu zengin dünyayı görünür kılmayı 

hedefledik.  

Umarız ki çalışmamız Doğu Dilleri ve Edebiyatları sahasında 

araştırma yapacaklara kaynaklık etme amacına ulaşır.  

Çalışmaya değerli katılımlarıyla destek veren herkese kalbî 

teşekkürlerimi ve saygılarımı sunuyorum. 

İyi okumalar… 

Dr. Serpil KOÇ 

                                                 
1 Turan Karataş, Ansiklopedik Edebiyat Terimleri Sözlüğü, Perşembe Kitapları, 
İstanbul, 2001, s. 207. 
2 Turan Karataş, a.g.e., s. 292. 
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Giriş 

Şiirde imge, şiiri oluşturan en önemli ve temel parçalardan 

biridir. Betimleme gücü, ilham ve estetik gücü ölçüsünde şaire ait 

duygu ve düşünceleri, şairin insan, hayat ve evrene dair görüşlerini 

aktarmayı mümkün kılar. Klasik ve modern şairlerin hepsi şiirde 

imgeye özel bir önem atfetmişlerdir. Ancak yine de imge ile ilgili 

görüşleri, şiir anlayışları bağlamında farklılık arz etmektedir. 

Daha önceki asırlarda şairler ve eleştirmenler imge kavramını 

bilmiyorlardı. Bu konuyu daha sonraki özel çalışmalarla 

bireyselleştirmişler ve derinleştirerek genişletmişlerdir ki bu 

metinlerde imge tipik özellik haline dönüşmüştür. İmge aynı zamanda 

Arap şiirinin gelişimini ve dönüşümünü gösteren en güçlü kriterlerden 

biridir. Şiirde imge, farklı türleri de kapsar şekilde değişmiş, sadece 

teşbih ve mecaz ile sınırlı kalmamış, imgeyi oluşturan sembol, örtük 

anlam ve diğer sanatsal unsurların çeşitlenmesiyle birlikte mitolojik 

anlatıları da içermiştir. 

Bu çalışmada Mehcer şiirinde kadın ve kadın sorunları 

özelinde imgeler incelenecek, imgenin önemi ve imgeyi oluşturan 

unsurlar örneklerle ele alınacaktır. Mehcer şairleri, aynı dönemdeki 

diğer şairlerden hem deneyimleri hem de kadına bakış açıları ile 

farklılık göstermişlerdir ve imge, yeni bir sanatsal anlayışla Mehcer 

şiirini öne çıkarmıştır. Bu çalışma birinci kısmında, şiirde imge 

kavramı ve önemi; ikinci kısımda ise çeşitli örnekler sunarak Mehcer 

şiirinde kadın imgesini ortaya koymaya çalışan iki temel araştırmaya 

dayanmaktadır. 

Literatür Taraması 

İmge, modern şiiri oluşturan en önemli sanatsal yapılardan 

biridir. İmgesiz bir edebî metin ya da şiir tasavvur etmek çok zordur. 

Klasik ve modern şairler bu nedenle imge kavramına özel bir 

hassasiyet göstermişlerdir.  

Eleştirel çalışmalar ve modern edebiyat araştırmaları, edebî 

metinlerin oluşturulmasında imge kavramına ayrı özen 

göstermişlerdir. İmge ile ilgili Batı’da ve Arap dünyasında yapılan 

çalışmaların çoğu, eskiden yapılmış olanların aksine bağımsız 

çalışmalar olarak ortaya çıkmaktadır. Daha önceden imge konusunda 
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yapılan araştırmalar daha çok belâgata dair çalışmaların içinde yer 

almıştır. Bu çalışmalardan öne çıkan birkaçı aşağıda sıralanmıştır: 

a) Es-Sûratu’ş-Şi’riyyetu fî’l-Hıtâbi’l-Belâgıyyi ve’n-

Nakdiyyi, el-Velî Muhammed, el-Merkezu’s-Sekâfiyyu el-

Arabiyyu, et-Tab’u 1, 1990. 

b) Es-Sûratu eş-Şi’riyyetu, Seysil dî Lewis, çev. Ahmed 

Nasîf, t.y., Dâr’ur-Reşîd, 1982. 

c) Es-Sûratu fî’ş-Şi’r el-Arabiyyi, Ali el-Batal, Dâru’l-

Endulüs el-Kahira, et-Tab’u 2, 1981. 

d) Es-Sûratu’l-Edebiyyetu, Mustafa Nâsıf, Mektebetu’l-

Fecâlet, Kahire, 1958.  

e) Es-Sûratu ve’l-Binâu’ş-Şi’riyyu, Muhammed Hasan 

Abdullah, Dâru’l-Maârif, Kahire, 1981.  

f) El-Belagatu’l-Medhalu li-Dirâseti es-Surati’l-Beyâniyyeti, 

Fransuva Morue, çev. Muhammed el-Veli-Âişe Cerîr, 

Afrika eş-Şark, el-Mağrib, 2003. 

Bu çalışmada Mehcer şairlerinin kadını ele alış biçimi ve 

Mehcer şiirinde kadın imgesi incelenmiştir. Birinci bölümde imge 

kavramı ve görevleri, ikinci bölümde ise imgeyi oluşturan unsurlar ele 

alınmıştır. 

1. İmge Kavramı ve Önemi 

Şair, iç ve dış dünyadan ilham alarak tıpkı bir ressamın 

tablosunu oluşturması gibi kelimeleriyle dilsel bir tablo yaratan 

kişidir. Duygu ve deneyimlerini estetik ve sanat ile özümlediği iki 

farklı dünyada, hayal ve gerçeği birbirine karıştırarak, şiirini 

okuyucuya sunar. Bu bağlamda şiirde imge, şiirin özünü oluşturan 

temeldir. Şiir için büyük bir önemi vardır. Şiire dair yapılan bazı 

tanımlamalar şu şekildedir: “Şiir, imgeleme yoluyla ifade etme veya 

imge ile düşünme ve bunu aktarma biçimidir. İmge kavramı, şiirin 

yapısal oluşumunda esas bir role sahiptir. İmge kavramı için sadece 

şiiri oluşturan temellerdendir demek doğru değildir. Aksine imge, 

şiirin özü, kendisi ve temel yapı taşıdır.
3
 Robert Andros’un ifade 

ettiğine göre; imge neden şiir nazmedildiğinden beri şiirin özünde var 

olan şey olmasın? Asırlardır süren şiir geleneğinde imge, şairler ile 

eleştirmenler tarafından rolü ve önemine vurgu yapılan, özen 

                                                 
1 Salah Fadl, I’lmu’l-Uslûbi Mebâdieh ve İcrâat, el-Hey’etu el-Mısriyyetu el-Âmmetu 
li’l-Kitâb, 2. bs., 1985, s. 239.    
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gösterilen bir husus olmuştur. En yalın tanımıyla imge; kelimelerin 

oluşturduğu bir tablodur. Betimleme, mecaz ve benzetme ile 

yapılabilir. İmge ile okuyucuya, bir ifade ya da cümlenin özel tanımı 

verilebilir. Ancak yine de zihinlerde hayal edilen dış dünyanın 

yansımasından daha fazlasıdır. Dolayısıyla şiirde kullanılan tüm 

imgeler bir noktaya kadar alegoriktir.
4
  

İmge, şairin şiirinde bütün deneyimlerini ifade etmek için özel 

anlam ve bağlam içinde kelime ve ifadelere yüklediği sanatsal biçim 

olarak tanımlanabilir. Şair, şiirini nazmederken dilin gücü ve 

imkânları ölçüsünde kavram, yapı, ritim, gerçek, mecaz, eş anlamlılık, 

karşılaştırma, bağdaşıklık ve diğer sanatsal araçları kullanır.
5
 Mustafa 

Nâsıf, anlamsal kavramın duyusal ifade ediliş ile bağlantılı bir 

gösterge olduğunu, bazen kelimelerin yayılmış kullanımlarına eş 

anlamlar çıkarmasıyla sınırlandırır.
6
 

İmge için kesin ve tam bir tanım söylemek pek mümkün 

değildir. Çünkü imge kavramı, daha çok insanı ilgilendiren bilgi 

alanlarında kullanılır ve her biri için özel anlamları vardır. Modern 

dönem şiir imgesinde hayal gücü, varlığı ve yokluğu ile birlikte şiirin 

özünü ve kendisini oluşturmaktadır. Hayal gücündeki zenginlik 

betimlemedeki zenginliği beraberinde getirir. Edebiyatçılar ve 

eleştirmenlerin imge konusundaki farklı bakış açılarıyla imgenin 

tanımı hem soyut hem de somut olarak çeşitlilik gösterebilir. 

2. İmgenin Önemi ve Görevleri 

Eleştiri çalışmalarında imgenin önemi, görünürde uzak 

unsurlar arasındaki gizli simgelerin ortaya çıkmasından kaynaklanır. 

İki farklı nesnenin özellikleri bakımından mümkün olan şartlarda 

karşılaştırılması ve bu iki nesnenin herhangi başka bir yolla şaşırtıcı 

bir biçim almasıdır. Bu durum şiiri ortaya çıkaran en önemli ideal 

kabul edilir. Andrea Briton, imgenin salt olarak tek başına 

beklenmedik sürprizler taşıdığını, bunu da okuyucuya olası özgürlük 

                                                 
2 Saysil di Lewis, es-Sûratu eş-Şi’riyyetu, çev. Ahmed Nasîf, t.y., Dâr’ur-Reşîd, 
Bağdat, 1982, s. 21.  
3Abdülkadir el-Kat, el-İtticâhu’l-Vicdâniyyu fî’ş-Şi’ri’l-Arabiyyi el-Muâsır, 
Mektebetu’ş-Şebâb, Kahire, 1992, s. 391. 
4 Mustafa Nâsıf, es-Sûratu el-Edebiyyetu, Mektebetu’l-Fecâlet, Kahire, 1958, s. 18. 
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boyutunda verdiğini ve bu özgürlüğün bütün halde korku uyandıracak 

derecede olduğunu söyler.
7
 

İmge, kişinin iç dünyası için bir hoşnutluk, aklı için bir coşku 

ve tüm dünyada gerçeğin özünü arama yolculuğunda ruhun 

süslenmesidir. İmge sayesinde şiir, duygusal yoğunluk özelliğine 

sahip olur. Şair ise duygu ve düşünce ilişkileri yoluyla sınırlandırdığı 

ya da genişlettiği o düşünceden kastettiği anlama yönelir. Bu 

bağlamda anlamı yeniden yaratıyor gibidir.
8
 

İmgenin şiirdeki en önemli görevlerinden biri ekspresyonizm 

yani dışavurumculuk ile ilgili oluşudur. Bu yönüyle imge, ancak 

kendisiyle tam bir ifadenin sağlandığı bir anlatım şeklidir. İmge, bir 

düşünceyi yorumlayarak veya açıklayarak ifade etmez. İmge sadece 

objektif ilişkinin şaşırtıcı bir idrakidir. İmgenin görevi tanımlamak 

değil aksine somut eşdeğerliğin ifadesinin anlaşılmasıdır. İmge, yeni 

ilişkilerin, yeni isimlerin, yeni sıfatların tanımlanması çabasıdır. Bu 

çaba, daha önceden nesneler arasında kurulmamış bağlar olarak 

açıklanabilir. Yani imge, eski işaretler ve ilişkiler bağlamında 

kelimeler arasında aykırı bir yenilik ile bunların değiştirilmesi, 

yeniden inşasıdır.
9
  

Et-Tâhir Mekkî’nin belirttiğine göre; şiirde imgenin rolüne 

dair ilk görev, soyutlamayı ve ayrışmayı şekillendirmek ve ona 

duygusal bir biçim vermektir.
10

 

Salâh Fadl, şiirde imgenin görevine dair geleneksel ve yaygın 

olan görüşün bir düzeltmesini yapar. “Eleştirmenler çoğunlukla soyut 

nesnelerin cisimleştirilmesi ve törel olan nesnelerin somut bir biçimde 

ifade edilmesini şiirin imgesi olarak belirtirler. Ancak şiirde metafor 

ve istiarenin odağı anlambilimsel dili aşarak ilham veren dildir. Artık 

o, özenilerek ve dikkat edilerek, ilk dilsel düzeydeki anlamını 

kaybeden kelimenin arka planda başka bir düzeyde anlam 

                                                 
5 Salah Fadl, ‘Ilmu’l-Uslûbi, Mebâdiehu ve İcrâetehu,  s. 238. 
6 Muhammed Hasan Abdullah, es-Sûratu ve’l-Binâu eş-Ş‘irî, Dâru’l-Maârif, el-Kahire, 
1981, s. 37.  
7
 Na’îm el-Yâfî, es-Sûratu fî’l-Kasideti’l-Arabiyyeti’l-Muâsırati, Muessetu el-Bâbatîyn 

li’l-İbdâi’ eş-Şi’riyyi, Kahire, s. 31.  
8 et-Tâhir Ahmed Mekkî, eş-Şi’ri’l-Arabiyyi’l-Muâsır, Ravâiuhu ve Medhalu li-
Kıraâtihi, Dâru’l-Maârif, Kahire, 3. bs., 1986, s. 83.    
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kazanmasının bir ifadesidir. Bu da ilk düzeydeki işlevi yerine 

getirmeyi kolaylaştırmayan ikinci bir gösterge görevi yerine getirir.”
11

 

İmge çalışmaları, şiirin başka herhangi bir açıdan çalışılmamış 

unsurlarına ışık tutan çalışmalardır. Şiirde imge konusu sadece soyut 

kelime olmamakla birlikte, kasideyi oluşturan her öğe ile ilgilidir.  

3. İmgeyi Biçimlendirme Araçları 

İmgenin oluşturulması ve etkileyici kelimelerin seçilmesinde 

hayal gücü, hayatî öneme sahip bir rol oynar. Çünkü hayal gücü, var 

olan ve bilinen gerçeklikte imgesel unsurları yakalar ve bu unsurlar ile 

oluşumlar arasında şairin kendine özgü şiir dünyasındaki imgeye 

dönüşmesi için yeniden yazılır. Şaire özgü bu dünyanın şiirsel, 

psikolojik ve düşünsel bütün bileşenleri, artık onun kendi 

gerçekliğinden çıkarak yeni bir imgeye yani şiirsel imge ve 

oluşumlara dönüşür. Bu bilinen gerçeklik, şairin kendi düşüncesi ve 

gereksinimlerine göre meydana gelmiş başlangıç noktasındaki unsuru 

temsil etmeyen şiirsel bir gerçekliktir.  

O halde, imgenin gerçek ile ilişkisi hayal gücünün rolü ile 

sınırlanmaz ve şairin özgürlüğünü bağlamaz. Dolayısıyla bu, gerçek 

dünyanın kelimesi kelimesine aktarımı değil kendiliğinden olan 

serbest bir dışavurumdur. Bu dışavurum şairin kendisini eşsiz bir ifade 

ile hassas ruhsal bir anda yani ruhun derinliklerinden gelen saf hali ile 

uyum ve ahenk içinde olma anında ifade etmesidir. Belki de bu 

ayrışma, özel varlık ve işaretlerini vurgulayarak, zıtlık ve uyuşmazlık 

düzeyinde bu hassas andan bir ayrışmadır. En derin gerçeği arayarak, 

samimi bir diyalektik içinde öznel ve nesneli dâhil ederek ayrılır ve 

soyutlanır. 

İlişki, imgenin temel parçalarından biridir ve zihinsel kanıtlarla 

ya da laboratuvar araçlarıyla doğrulanabilecek bilimsel anlama dayalı 

olmayan gerçek bir ilişkidir. Bu ilişki, daha önceden fark edilmeyeni 

ya da nadiren fark edileni gösteren iç görünün yoğunlaşma ve nüfuz 

etme gücüne dayanan bir tür keşiftir. Buradan imgenin ürettiği ani 

                                                 
9 Salah Fadl, Nazariyyetu’l-Beyâniyyeti fî en-Nakdi’l-Edebiyyi, Mektebetu’l-Incilû el-
Mısriyye, Kahire, 1998, s. 358. 



15 
 

 

sarsıntı ve okuduktan sonra anlaşılan denge ve rahatlama durumu 

gelir.
12

 

Şairin doğuştan getirdiği yaratılış özellikleri ve içgüdüsel 

yetenekleri ruhun daha derinliklerine inmesine, gördüğü ya da 

duyduğu verileri yakalamasına, bir araya getirmesine imkân verir. Şair 

ya da tasarımcı, gördükleri ve duyduklarını yakalar, sonra hayalini 

kurar ve ondan uygun zamanda uyumlu imge ve fikirleri çıkartır.
13

 

Şiirsel kurgunun yani hayal gücünün gerçek ile uyumlu olması 

zorunlu değildir. Bilakis onu parçalarına ayırma ve dağıtma rolünü 

yerine getirmesi yeterlidir. “Her şeye modernleşmenin büyüsünü verir. 

Aynı zamanda metafizi andıran bir his de sağlar. Bu his, beynin 

alışkanlık ve yakınlığın kötü etkilerinden uyarılmasının bir sonucu 

olarak ortaya çıkar. Aynı zamanda hayatımızın nezaketine, 

mucizelerine ve baştan çıkarıcılığına da yön verir. Bu da bizi sonsuz 

hazineler içinde yaşadığımızı bilmemize yol açar ve bizi kişisel 

endişelerden ve daha kötü alışkanlıklardan uzaklaştırır.
14

 

İmgenin öğeleri ile bu öğeler arasında gizlenen ilişkilerin 

ortaya çıkarılmasının biçimlenmesi, hayal gücünün potansiyeli ve 

olumlu yönleri ölçüsünde şiirsel imgenin sanatsal değerini artırarak 

etkisini ikiye katlar.
15

 Ortaya çıkan yeni şiirsel imge belirli duyusal 

özelliklere ihtiyaç duymayan yeni bir türe evrilir. Varoluşu kendi 

şiirsel imge öğelerine uzanan serbest sanatsal varlığın yapısıyla 

ilgilenir. Duyusal gerçek öğeleri ile ilgilenmez. Artık şiirin hayal gücü 

var olanlar arasındaki ilişkilerin ortaya çıkması ile ilgilenir ya da imge 

kaynaklarının renklerle, ışıklarla, seslerle ve farklı düşünceler ile 

etkileşimini öğrenir.
16

  

Mehcer şairleri Batı düşüncesi ve edebî akımlarından etkilenen 

diğer romantik şairler ve modern Arap şiirinin diğer yenilikçi şairleri 

gibi hayal öğesine büyük bir önem vermişlerdir. Hayal, şiirde imge 

yaratmada belirgin bir role sahiptir. Mehcer şairleri, şiirde imge 

                                                 
12 Muhammed Hasan Abdullah, es-Sûratu ve’l-Binâu’ş-Ş’irî, s. 33. 
13 Mustafa Nâsıf, es-Sûratu’l-Edebiyyetu, s. 19. 
14 Mustafa Nâsıf, a.g.e., s. 20. 
15

 Ali Aşarî Zâyid, A’n Binâi’l-Kasideti’l-Arabiyyeti’l-Hadiseti, Mektebetu’ş-Şebâb, 
Kahire, 1997, s. 85.  
16 Es-Sa’îyd el-Varakî, Lugati’ş-Şi’ri’l-Arabiyyi’l-Hadîs, Mukavvimâtuhâ el-Fenniyye ve 
Tâkâtuhâ el-I’bdâiyye, Dâru’l-Meârif, 3. bs., 1983, s. 145.  
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yaratmada hayalin önemini vurgulamışlar ve orta bir yol takip 

etmişlerdir. Abartıdan kaçınmışlar, gösterişten ve uyuşuk olma 

halinden uzak durmuşlardır. Ayrıca imgenin güzelliğini yok eden, onu 

bir bilmeceye dönüştürüp anlamayı zorlaştıran, imkânsız hale getiren 

gizem ve belirsizlikten kaçınmışlardır. İnsanî gerçeklikten uzak bütün 

imge öğelerini de kullanmamışlardır. Aksi halde hayal, canlı bir 

yaratıcı güç yerine şekli bozuk bir şeye dönüşürdü. 

Mîhâil Nuayme’nin de belirttiği gibi hayal; şairin uydurduğu 

düzmece bir şey ya da gerçekte olmayan kuruntular yığını değildir. 

Şair, sanatsal duyguları ile ilgisi olmayan kaçak kuruntuları ve kontrol 

edilemeyen hayalleri arasından onu üretir. Şairin hayali, yaşadığı 

hayatın genel gerçeklerinde varlığını sürdüren bir yetenektir. 

Nesnelere sanatsal bir bakış açısı katmak dışında ona bir şey eklemek 

veya ondan bir şey eksiltmek pek mümkün değildir. Başka bir ifadeyle 

şair hayal imgesini, onu saran, çevreleyen gerçeğin içinden üretir. 

Ancak bu gerçeklik, imge için uygun olmayandan ayrıldıktan sonra ya 

da kalan parçaların bir araya getirilmesiyle oluşur. Yani şair, şiir 

imgesini oluştururken doğadaki nesnelerin gerçeklikleri ve 

ilişkilerinin değişiminden bir şey üretir. Hayal, yokluktan doğmaz 

aksine var olan gerçeklerden gelir. Bu gerçeklikler şairin kendi bakış 

açısından ilham alarak, özel olarak derlediği dışsal bir var oluştur.
17

 

Emîn er-Reyhânî, Arap şairlere hayal hususunda abartıdan ve 

Batılılaşma’dan uzak durmalarını tavsiye etmektedir. Reyhânî şöyle 

der: “Fesahatinizi ve mecazınızı kitap ve divanlardan değil hayattan -

var olmaktan- alın. Bu şekilde hayaliniz, insanî ve evrensel 

gerçeklerden olur ve hayal bu gerçeklikten yayılır. Anlam ve biçim, 

içerik ve öz arasındaki dengeyi ve uyumu koruyun. Örneğin, uçmayı 

anlatacaksanız, sözün"üze kanat takın. Ya da acı çekmeyi veya 

düşmanlığı anlatacaksanız eğer demir gibi bir dil kullanmalısınız.  

Şiirde imge, hayal, betimleme ve düşüncede anlamsızlıktan sakının. 

Sizden önceki şairlerin yaptığı gibi güneşi ve ayı anlatmayın.”
18

 

Şiirsel imgeyi oluşturmada, hayal gücünün rolü ve onun 

yenilenme çağrısına ilişkin bu yaratıcı ve ılımlı anlayışından yola 

çıkarak şiirsel imge Mehcer şiirinin imgesini teşkil etmiştir. Yeni bir 

                                                 
17 Mihâîl Nuayme, el-Ğırbâl, Muessese Nufel, Beyrut, 14. bs., s. 82. 
18 Emîn er-Reyhânî, Entum Şuarâ, Matbaatu’l-Keşşâf, Beyrut, 1933, s. 89. 
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biçim ve tasarımla oluşmuştur. Dolayısıyla Mehcer şairlerinin kadın 

imgesi, şanslı ve ayrıcalıklı bir özelliğe sahipti. Mehcer şairleri kadın 

imgesini anne, kız kardeş, kız çocuk, eş ve sevgili olarak şiirlerinde 

kullanmışlardır. Akılcı bir yaklaşım ve insanî değerlerle kadın 

haklarının savunulmasına da önem vermişlerdir. Toplumun kadına 

yönelik acımasız sosyal gerçekliğine atıfta bulunarak günahkâr kabul 

edilen kadını da savunmuşlardır. 

4. Mehcer Şiirinde Kadın İmgesi 

Bu bölümde Mehcer şiirindeki farklı kadın imgeleri ele 

alınacak ve Arap edebiyatında kadınla ilgili en önemli konular ortaya 

konulacaktır. Mehcer şiirindeki bu farklı kadın imajları, çeşitliliği ve 

çok yönlülüğü ile dikkat çekmektedir. Bu durumun ana sebebi, 

Mehcer şairlerinin kadın haklarını savunmaya oldukça önem 

vermeleri ve bunun bir sonucu olarak da kadınların önemi ve hayattaki 

rollerinin büyüklüğü ile ilgili imgeleri şiirlerinde ortaya koymalarıdır. 

Bunun yanı sıra toplumun yaşadığı geri kalmışlık ve cehaletin bir 

sonucu olarak ortaya çıkan ezilen kadın imajı ve bu kadınların 

ailelerinin yararına alınıp satılan bir meta olarak görülmesi de bu 

şiirlerin diğer konularını teşkil etmektedir.  

4.1.Sevgili Olarak Kadın İmgesi 

Mehcer şairlerinin duygusal benlik imajı taşıyan ilginç 

metaforlarından biri de kadının bizzat kendisi ve ona hem ruh hem de 

bedenle duyulan aşk benzetimleridir. Ancak Mehcer şairlerinin 

gazelleri ve bu şiirlerdeki kadının konumu, edebiyat dünyasında fikir 

ayrılıklarına neden olmuştur. Eleştirmenler, Mehcer şiirinin bu 

bağlamda kuru bir anlatıma sahip olduğunu ve gerçek aşk kavramına 

da uzak olduğunu ifade etmişlerdir. Bu eleştirmenler arasında şair 

Aziz Abâza, Mehcer şairleri için şunları söylemiştir: “Onlar için aşk, 

insanda derin bir anlama sahip olmayan, hayatta neredeyse ikincil 

değere sahip bir unsurdur.”
19

  

Bu görüş, şair Salah Lebkî’nin şu sözleriyle benzerlik 

göstermektedir: “Cibrân'ı hariç tutarsak, kadınların güzelliği Mehcer 

şairlerinde yoktur ve Mehcer divanları gazelden yoksundur.”
20

 

                                                 
19 Muhammed Abdulğınâ Hasen, eş-Şi’ru’l-Arabî fî’l-Mehcer, Mektebetu’l-Hancî, 
Kahire, 1955, s. 25. 
20 Salâh Lebkî, Lübnânu’ş-Şâir, 1. Baskı, Menşûrâtu’l-Hikme, Beyrut, 1954, s. 141. 
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Bununla birlikte bu görüşü reddeden ve Mehcer şairlerinin kadınlara 

ve aşka ilişkin duygularına dikkat çeken Hasen Câd
21

, Enes Davud
22

 

ve Sâbir Abdu’d-Dâyim
23

 gibi eleştirmenler de vardır. 

Bu iki yönelim arasında ben, Mehcer şiirinin konuları arasında 

kadına da yer verildiği görüşünü benimsiyorum. Hatta Mehcer şiirinin 

diğer birçok seçkin şiire ilham veren farklı, yaratıcı bir konuma sahip 

olduğunu düşünüyorum. Kanaatimce, birinci grubun Mehcer şiirinde 

kadına yer verilmediği görüşünü benimsemesinin sebebi, Mehcer 

şairlerinin kadının daha çok mânevî yönüne önem vermeleridir. Öte 

yandan bu şairler, fahiş gazel yerine afif gazeller ortaya koymuşlardır.  

Çünkü Mehcer şairleri, toplumun inşasında şiirin kutsal bir çağrı 

olduğuna inanmışlardır. Bu sebeple yüce bir fikre ve mâneviyata 

hizmet etmeyen, insanlarda cinsel arzuları tetikleyen kadın bedeni 

tasvirlerine çok fazla önem vermemişlerdir.  

Mehcer şairleri güzelliğin kendisine âşık olmuş ve güzellikle 

güzelliğe şiirler nazmetmişlerdir. Onlara göre güzellik, kadın ve doğa 

unsurlarında vücut bulur. Bu iki unsur birbirini tamamlar ve biri 

olmadan diğerinin anlamı tam olarak hissedilemez. Şair, güzelliğin 

tüm yönlerini birbirine katar ve böylece şiirindeki kadın, büyüleyici 

doğanın tüm manzaralarına karışır ve çiçeklerin kokusunu, 

meltemleri, doğanın ihtişamını ve güzelliğini kendinde taşır. 

Kadınların güzelliği ile doğanın güzelliği arasındaki bu bağlantı, 

Mehcer şairlerinin varlığa bütüncül bakış açısıyla bakmalarından 

kaynaklanmaktadır. Dolayısıyla çiçeklerin güzelliği, parlayan 

güneşteki güzellik, dingin bir akşam, duru bir nehir ve güzelliğin diğer 

başka tezahürleri, esasında kadındaki güzelliktir.
24

  

Mehcer şairleri, kadın ve doğa arasında harmanlanan bu 

güzelliği tasvir etmede başarılı olmuşlardır. Onların bu konudaki 

teşbihleri, Arap şiirinde gerçek anlamda bir yeniliği ifade eder. Çünkü 

onlar, kadın ve doğa arasındaki bu teşbihlerinde, kadınları genellikle 

cinsel yönden öne çıkaran eski Arap şiirini takip etmemişlerdir. Eski 

                                                 
21 Hasen Câd, el-Edebü’l-Arabî fî’l-Mehcer, Dâru’t-Tıbâati’l-Muhammediyye, 1963, s. 
295-312. 
22

 Enes Davud, et-Tecdîd fî’ş-Şi’ri’l-Mehcer, Dâru’l-Kâtibi’l-Arabî, Kahire, 1967, s. 
287-92. 
23 Sâbir Abdu’d-Dâyim, Edebu’l-Mehcer, 1. Baskı, Dâru’l-Meârif, Kahire, 1993, s. 373. 
24 Davud, et-Tecdîd fî’ş-Şi’ri’l-Mehcer, s. 293. 
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şiirin teşbihleri; kadının boynu, gözleri, kaşları, yumuşaklığı, 

dolgunluğu, yanakları, dudakları, saçı, tırnakları, kokusu, yürüyüşü, 

konuşması, şımarıklığı, kıskançlığı, elbisesi, örtüsü, bilezikleri, 

halhalları gibi her türlü unsurun betimlenmesi şeklindedir. Mehcer 

şairleri ise kadın imge ve teşbihlerinde bu şehvetli yaklaşımlardan 

uzak durmuşlardır. Onlar kadın temasını, daha ziyade hayatla ilgili 

fikir ve ideallerine hizmet edecek bir şekilde işlemişlerdir. Bunun 

yanında zihinlerini meşgul eden duygu ve hislerle de -ki en çok 

meşgul eden konular kıskançlık ve fakirliktir- kadın konusunu ele 

almışlardır. Mehcer şairleri kadını, kendi durumlarını ifade eden 

uygun bir konu haline getirir ve sonra doğadan hem kendilerinin hem 

de işledikleri kadınların durumuna uyumlu bir dünya yaratır. Ardından 

şair, vermek istediği ana fikre hizmet eden ve bu fikri ifade eden 

birbiriyle uyumlu, rengârenk imgelemini yaratır. Nihayetinde bu 

imgelem şairin iç dünyasının dışavurumudur.  

Belki de Mehcer şiirinde kadın ve doğa arasındaki bu bağlantı, 

bazı eleştirmenleri Mehcer şiirinde kadın imgesinin zayıf olduğu ve 

kadın konusunun da ikinci plana atıldığını düşünmelerine sebep 

olmuştur. Mehcer şairlerinin, kadınların yalnızca çekiciliklerini 

anlattıkları gazelleri pek yoktur. Aksine Mehcer şiirindeki kadın, çoğu 

zaman şairin görüşlerinin bir ifadesi, inançlarının dışavurumu ve 

acılarını yansıtan bir unsurdu. Mehcer şairleri arasında kadın 

konusunu bu şekilde en fazla ele alan şair Ebû Mâdî’dir.
25

  

Abdülmecid Abidin, Ebû Mâdî'de kadın imgesi hakkında 

şunları söylemektedir: “Şairimiz Ebû Mâdî’nin şiirinde işlediği kız 

canlı, konuşan bir insandır. Ebû Mâdî kadına karşı, aşkla beslenen 

ruhanî ve mantıksal bir sevgi duymaktadır. Bunun sonucunda 

aralarında bir aşk ilişkisi doğar ve şair, sevdiği kadını zoraki değil 

istekle sever. Sevgilisinin kendisini dinlemesini istediği gibi, kendisi 

de sevgilisini dinlemek ister. Aralarında karşılıklı sevgi bağı 

konusunda bir güven meydana gelir. Şair sevgilisine aşklarının 

ölümsüz olduğunu ve ölümden sonra bile ayrılmayacaklarını taahhüt 

eder ve onunla tabiatın kucağında sakin ve nazik bir şekilde konuşur. 

Erkek kadınını, kadın da erkeğini ikna eder ve baştan çıkarır.”
26

 Şair, 

                                                 
25 İlgili şiirler için bkz. İliyya Ebû Mâdi, el-Hamâil, s. 33, 61, 99, 143, 157. 
26 Abdulmecit Âbidîn, Beyne’ş-Şâirayni Muceddideyni, İliyya Ebu Mâdi ve Ali 
Muhammed Taha, Matbaatu Muhaymer, Kahire, 1963, s. 121. 
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kadın bedeni veya kadının bir tavrı ile ilgili bir tasvir yapacaksa şayet, 

kadının yalnızca psikolojik veya zihinsel durumuyla ilgilenir. 

Ardından doğadan âşık olduğu kadınla bütünleşecek ilhamlar alır ve 

bu atmosferi tasvir eder. Onun bu bağlamdaki en iyi şiirlerinden biri 

“el-Mesâ’” (Akşam) şiiridir: 

حْبِ رَكْضَ الخَائفيِن حُبُ ترَكُضُ في الفضََاءِ الرَّ  السُّ

 والشَّمسُ تبَدُو خَلْفهَا صَفرَاءَ عَاصِبةَ الجَبيِن

اهِدِين  والبحرُ سَاجٍ صَامِتٌ فيِهِ خُشُوعُ الزَّ

 البعَِيدلكَِنَّما عَيناكِ باَهتَتَاَنِ في الأفُقُِ 

رِين؟  سَلْمَى... بمِاذا تفُكَِّ

 سَلمَى... بمِاذَا تحَلمُِين؟

[Bulutlar uçsuz bucaksız uzayda koşuyor korkaklar gibi 

Soluklaşmaya yüz tutan çatık kaşlı güneş onun ardından görünüyor 

Deniz ise sanki zahit kimselerin huşusuna sahip gibi durgun ve sessiz 

Gözlerin ise uzak ufuklarda fersiz… 

Selma… Ne düşünüyorsun? 

Selma… Neyi düşlüyorsun?] 

Şair burada sevdiği kadından bahsederken onun çekiciliğini ve 

güzelliğini değil, ruh halini önemsemektedir. Bu hal, kadının gün 

batımında gündüzün ortadan kayboluşunu izlediği ve yok olma 

konusunda derin düşüncelere daldığı endişeli bir ruh halidir. 

Dolayısıyla kadında bu hali ortaya çıkaran tabiattaki unsurlar kadınla 

özdeşleştirilmiş ve bu duruma uygun imgeler getirilmiştir. Örneğin 

karanlık, ölüm korkusunun bürüdüğü giderek zayıflamaya başlayan 

güneşin ışığını yok ediyor ve bulutlar, gündüzün kaybolması ve 

gecenin gelmesinden ötürü ölüm korkusu içerisinde uzaklaşıyor. 

Bununla birlikte fırtınalı bir durumda olan deniz, sevdiğinin sıcak 

kucağından ayrılacağı için derin bir hüzün ve kedere boğulup sessizlik 

içerisinde duruluyor. Böylesi bir sessizlik ise zahit kimselerin huşûsu 

gibi bir özellik ortaya koyuyor.  

Şair şiirinde sevdiği kadının gözlerinden bahsederken 

gözlerinin dış görünüşü ve güzelliği ile ilgili bir betimleme yapmak 

yerine kadının kaygısını ve düşünceli halini ifade etmeyi tercih 
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etmiştir. Sevdiği kadının ruh halini ve düşünce dünyasını ortaya 

koymak için tabiatı ve sevdiği kadını bir bütün olarak 

değerlendirmiştir. Yine kadının dudaklarından bahsederken onu 

öpmeyi arzulamak yerine gülüşlerinin gün doğumunda açan bir gülü 

veya gecenin karanlığında parlayan bir yıldızı anımsattığını ifade 

etmektedir. 

وابسِمممممممِي كَممممممالنَّجْاِ منْ اَممممممنَّ المممممم مَسَاءُ 
27

 

 

ممممممياءِ   ِِ فمِمممممي فجَْممممممرِ الضِّ  ابسِمممممممِي كَممممممالوَرْ

 

[Gün doğumunda bir gül gibi gülümse, akşam olduğunda ise bir yıldız 

gibi…] 

 “Sessiz Gözyaşı”
28

 şiirinde ise yokluğun hayaleti şairi 

tekrardan ziyaret eder ve bu çarpıcı gerçeklik noktasında onu çeşitli 

şüphelere garkeder. Bunun üzerine şair daha önce başvurduğu 

yöntemde olduğu gibi yine kendi psikolojik durumunu aktarmak için 

âşık olduğu kadının dilini kullanır. Bu korkutucu gerçeklik 

karşısındaki kuruntularını dile getirir. Bir önceki şiirdeki bu korkutucu 

durum, günün ölümü ve güneşin batışı iken; bu şiirde genç bir kızın 

ölümüdür. Şair ve sevgilisi, gecenin karanlığında bu kız için yas 

tutanların feryatlarını işitir. Anlaşıldığı üzere gece, şair için ölümün 

habercisi anlamına gelmektedir. Yine önceki şiirde kızın gözleri acı 

çekerken bu şiirde ise gözyaşı dökmüştür. Daha sonra şair, ölüm 

karşısında genç kızın acısına, hüznüne ve şaşkınlığına ortak olan tabiat 

unsurlarını betimlemiştir: 

 الكمممممممونُ ـاَ  مَممممممم ذُ ذَاهِمممممممٌ  لِ ُ هُ ولِ  هَ ممممممم ا

  

 

 

 حَ تَّمممممممممم ى كممممممممممونَّ الأرَ  لمَممممممممميسَ تمَمممممممممدُورُ  

 

 

 

 

 

 

مممممم ا حَ ولَ نمَممممم ا وـمََ  امَ نمممممم ا  لا شمممممميءَ مِ  مَّ

 

 

 

 حَسَمممممممممنٌ لمَمممممممم دَيهاَ وال جَ مَممممممممم اُ  كَ  ِ ي ممممممممم رُ  

 

 

 

 

 التحََمممممثَ ال َّمممممرَ  سَمممممكَتَ الرَمممممدِيرُ كَوَ َّمممممما

     

 

 وَسَمممممممممهاَ ال نَّممممممممم سِياُ كَ  و َّ ممممممممم هُ مَ ْ عُ ممممممممم ورُ  

 
رُ بَ لْ  مَممممممم ذٌ  ُـ ال ممممممممم نوِّ  وكَو َّمَمممممممما ال فُ لمممممممم 

 

هممممممممم رَاءُ فِ يممممممممم هِ  مُمممممممم بوُرُ    والأ َ جُممممممممم اُ ال زَّ

 

[O kadının şaşkınlığı karşısında tüm evren hayretler içerisinde ve hatta 

dünya dönmeyi de bırakmış gibi sanki 

                                                 
27 İliyya Ebû Mâdi, el-Hamâil, el-Hey’etu’l-Âmmetu li-Kusuri’s-Sekâfeti, Kahire, 2004, 
s. 143. 
28 İliyya Ebû Mâdi, a.e., s. 33. 
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Kalmadı etrafımızda temaşa edebileceğimiz bir şey! Tüm güzellikler 

artık o kadına ait ve bunlar da pek çok…  

Sessizliğe gömüldü nehirler ve sanki kara toprakla büründü… 

Afallamış bir halde yönünü şaşırdı meltemler… 

Viraneye döndü ışık saçan gemiler ve kabirlerle doldu ışıl ışıl parlayan 

yıldızlar…] 

Şair bu dizelerinde doğayı, sevdiği kadının arkasından bir teselli 

unsuru olarak kullanmıştır. 

 وتوََ َّفمَممممممتْ فشََمممممممعَرْدُ بَ عممممممم دَ حَ دِي  ِ ه  ممممممم ا

  

 

 

 

ٌ  مَ بْ تمُممممممممم   َِ مُ شَمممممممممم وَّ  ورُ ـنَّ ال وا مممممممممم و

 

 

 

 

 

 

ـُ مِممممم ن حَ  ولمَمممم ناَ ممممميثُ يَ ن فمُمممم ُ  حَممممم رَّ  الصَّ

 

 

 وـَ مَمممممم ا ـحُِ  ممممممم سـيُ كَ وَ َّ نمِمممممم ي مَ ْ ممممممم رُورُ  

 

 

مممممكُوكَ  فَ نمَمممم رَّصَتْ   سَممممما تَ ملمممممى  لَبمِممممي الشُّ

      

 

ممممممكُوكِ سُممممممرُورُ    ليَلمِمممممي  ولمَممممميسَ مَممممممذَ الشُّ

 

 

يمممممبِ الهمَمممموَ   وخَشِممممميتُ ـن يرَمممممدو مَمممممذَ الرِّ

 

 

سمممممماِ    لا عِطممممممرٌ وفيِممممممهِ ولا ُ همُمممممورُ  كَالرَّ

 

 

 وكَ دُمْ يمَممممم ةِ ال م  مـممممم اَِ  حُ س مممممم نٌ رَائ  مممممم ذٌ 

 

 مِمممممم ء ال عُ يمُممممم ونِ ولمممممميسَ  مَممممماَّ شُممممممعُورُ  

 

[Duraksadı da onunla konuştuktan sonra hayatın allak bullak olduğunu 

ve bittiğini hissettim. 

Hissediyorum yazın yakıcı sıcaklığını nasıl da etrafımızdan estirdiğini 

fakat tir tir titriyorum! 

Şüpheler doldurdu gönlüme o kadın ve kedere boğdu gecemi… 

Şüphenin olduğu yerde ne arasın mutluluk! 

Ne kokusu ne çiçekleri olan bir tablo gibi, şüphenin yanında aşkın da 

gelecek olmasından korktum! 

Oyuncak bebek gibi harika bir güzellik, kocaman gözler… Fakat 

duygudan eser yok!] 

Ebû Mâdî şiirlerinde teşbihleri çokça kullanır ve bütüncül bir 

tasvir oluşturma gayesiyle bu teşbihleri bir bütünün parçalarını 

oluşturarak ortaya koymaya başlar. “Gel”
29

 adlı şiirinde şairi, 

bilinmeyene karşı bir korku duygusu ve şimdiki zamanda mutluluğu 

yakalama arzusu bürür. Şair bu ruh halini her zamanki gibi doğadan 

aldığı parlak, ışıltılı sözlerle ifade eder. Tabiat, şairin şiir üretimindeki 

                                                 
29 İliyya Ebû Mâdi, el-Cedâvil, Dâru’l-Ilmi li’l-Melâyîn, 9. bs., Beyrut, 1972, s. 30. 
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hazinesidir. Bu şiirinde şair, eşiyle evlilik ilişkisinin devamı için ona 

büyük bir arzu duyduğunu gösteren "gel" çağrısını tekrarlar, bu 

çağrıyla eşini etkilemeye çalışır ve onu hayata döndürmeye çalışır. 

Bununla birlikte şair, şarabını altına benzeterek eşini mutluluğu 

simgeleyen bu şaraptan yudumlamaya davet eder. 

 تعََاليِ  تَعََاطَاهاَ كَلوَنِ التِّبرِ ـو ـسَْطذَِ 

وحَينِ مِن سِجنِ التَّ اَليِدِ   تعََاليِ  طُْلقُِ الرَّ

 تعََاليِ منَّ رَبَّ الحُبِّ يدَْعُو اَ ملى الرَابِ 

 لكَِي يمَزاَناَ كَال مَاءِ والخَمرَةِ فيِ كَاسِ 

ِـ فيِ الرَابِ واِلْباَبيِويرَْدُو النُّ   ورُ اِلْباَبَ

[Gel! Yudumlayalım şu altın veya altından daha parlak renkli şeyi! 

Gel! Geleneklerin hapishanesinden salıverelim bu iki ruhu! 

Gel! Çağırıyor bizi ormana Aşk Tanrısı! 

Tek bir kadehte birbirine karışan su ve şarap gibi, birleştirmek istiyor 

bizi 

Ormandaki elbiselerimiz yalnızca ışık olsun diye…] 

Şiirin üçüncü dizesinde kişiselleştirme sanatının kullanıldığı 

bir imge mevcuttur. Şair burada mânevî aşk için kendilerini aşkın 

mihrabı ve doğanın da sembolü olan ormana davet eden bir aşk tanrısı 

tasvir etmiştir. Sonuncu dizede ise şair, bir bardakta su ve içkinin 

birbirine karışması gibi iki sevgilinin ayrılmaz birlikteliğini tasvir 

eder. Su ve içkinin birbirine karıştıktan sonra ayrıştırılamaması iki 

sevgili arasındaki duygusal bağın gücüne işaret etmektedir. Şiirin 

devamında ise şair, eşine çağrısını yenileyerek onunla ilgili 

düşüncelerini tekrardan dile getirir ve şiirini şu dizelerle sonlandırır: 

ممممممممممحَارِيرُ  وِ  الشَّ  تَ عَمممممممممم اليِ  َ بْ لَ مممممممممم مَا تسَْممممممممممكُتُ فمِمممممممممي الممممممممممرَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

فصَمممممممممممممماُ  والنَّممممممممممممممراِسُ وا سُ   ويمَمممممممممممممْ وِف الحممممممممممممممورُ والصَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 تعََممممممممممماليِ  َ بْ لَ مَممممممممممم ا تَ طْ مُممممممممممم رُ ـحَْ  مِممممممممممم ي الأعَ اصِ ي ممممممممممم رُ 
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 فَ نسَ تَ ي  مِممممممممممممم  ُ لا فَ جْمممممممممممممم رٌ  ولا خَ ممممممممممممممم رٌ  ولا كَ  مممممممممممممم اسُ 

 

 [Bahçedeki kuşlar susmadan önce gel! 

Kavaklar, söğütler, nergisler, mersinler solmadan önce gel! 

Hayallerimi kasırgalar yok etmeden gel! 

Şafaksız, şarapsız ve kadehsiz uyanacağız…] 

Ebû Mâdî’de sevgili imgesi daima tabiatla bütünleşmiş bir 

halde tasvir edilmektedir. Dolayısıyla teşbih, bu tür imgelerin 

oluşumunda önemli rol oynamaktadır. Bu teşbihler sevgilinin 

psikolojik durumu ile tabiat arasındaki benzerlikler ile ilgilidir. 

Dolayısıyla şair bu ifadelerle şiirinde bütüncül bir imge 

oluşturmaktadır. 

Mehcer şiirinde kadınların psikolojik ve zihinsel durumuyla 

ilgili teşbihlerin önemiyle ilgili olarak Şefik el-Ma’lûf’un da 

kadınların güzelliklerini ve çeşitli özelliklerini vurgulayan ince 

teşbihleri olduğu görülmektedir. Bu şiirlerden biri şu şekildedir: 

 ـَْ همَممممممممممم ارُ ال ضِّ فَّ  مممممممممممم ةِ ـتَْ رَابُ ه   مممممممممممم ا

 

 

 

 كَ الزِّ  بمَمممممممم قِ فمِممممممممي طهُْرِهممممممممماحَسْمممممممممناءُ  

 

 

 

 

 

 

  َ    ممممممممم د مَهمَمممممممم دَد مُ تَّ كَ  ممممممممم ا  لَ ي  ن ممممممممم ا  

 

 

 

 مِمممممممن عُشمممممممبِ الحَ مممممممِ  ومِمممممممن شَمممممممعرِها 

 

 

 

 

 لمممممممممممم و ال نَّمممممممممممم دَ  رَ َّ ـََ اهِ ي     مممممممممممم رَـُ 

 

 

 مَممممممما ميَّمممممممم زَ ال بُّمممممممم رعُاَ مِمممممممم ن  رَْ رِهمممممممم ا 

 

 

  اَمَمممممممت و مَممممممد حَامَمممممممتْ عَليَهممممممما الممممممم مُنىَ

 

 

  َِ  واستسَْلَ مَمممممممممممم تْ ه اَ ِ   مممممممممممم ة  لِ لمممممممممممم رَّ

 

 

 وا  طَ بَ  مَممممممممممم تْ شِ بمَممممممممممم اكُ ـهَْ دَابِ هَ مممممممممممم ا

 

تحَْممممممممممرُسُ فمِمممممممممي ـاَْفاَ هِمَممممممممما اللُّ لمُمممممممممَ ا 
30 

 

[Kıyıdaki çiçekler saflıkta zambaklar kadar güzeller. 

Tarladaki çimenlerden ve kendi saçlarından bir yaygı yapmış sanki 

Çiy serpse çiçeklerini şayet, onun dişlerinden ayırt edilemez tomurcuk 

taneler… 

Uyudu sonra ve sarmaladı onu ölüm… Teslim oldu ona memnuniyetle 

Ve kapandı göz kapaklarının altındaki incileri koruyan kirpikleri…]  

                                                 
30

 Vedî’ Edîb, eş-Şi’ru’l-Arabiyyu fî’l-Mehceri’l-Emrikiyyi, Dâru’l-I‘lmı li’l-Melâyîn, 
Beyrut, 2. bs., 1993, s. 85. 
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Şair el-Ma’lûf bu şiirindeki teşbihlerinde sevgilisinin güzelliği 

ile tabiattaki güzellikler arasında çeşitli bağlantılar kurmuş ve âşık 

olduğu kadını doğanın bir parçası olarak betimlemiştir. Arap şiirinde 

alışılageldiği gibi sevgilisinin güzelliğini ifade ederken doğrudan bir 

üslûp benimsememiş, doğayı bir aracı olarak kullanmıştır. Bu şiire 

konu olan kadın; doğaya âşık, çiçeklerle arkadaş olan, kendisi de doğa 

gibi güzel, sevdiği adama serebileceği kadar uzun saçlara sahip, 

tomurcuk gibi minik ağızlı, gözleri inci gibi parıltılı ve bu gözleri 

korusun diye kirpikleri de uzun bir kadındır. Şair bu ifadelerle her 

erkeğin hayallerini süsleyen sevgili imajını başarılı bir şekilde ortaya 

koymuştur. 

Şefik el-Ma’lûf sevgilisinin kirpiklerini gözleri koruyan 

muhafızlar olarak değerlendirirken kardeşi Riyâd el-Mâ’lûf ise bir 

şiirinde sevgilisinin kirpiklerini havada uçuşarak raks eden 

kelebeklerin kanatlarına benzetmiştir. Öte yandan Fevzi el-Ma’lûf da 

sevgilisine sarılmasını aşağıdaki şiirinde şu dizelerle betimlemiştir: 

[Nehrin kayayı sarıp sarmaladığı gibi kollarımla sarıp sarmaladım 

sevgilimi 

Uzandı boynuma doğru, ben de özlemle karşılık verdim. Kavuştu 

bellerimiz.] 

4.2. Evliliğe Zorlanan Kadın İmgesi 

Mehcer şairleri romantik akıma mensup olmalarına rağmen 

kendi iç dünyalarına kapanmamış, şiirlerine değer ve kalıcılık 

kazandıracak siyasî, sosyal, dinî vb. toplumsal meseleleri de ele 

almışlardır. Bu meselelerden biri de kadının toplumsal statüsüdür. Bu 

bağlamda Mehcer şairleri şiirlerinde kadınlarda evlilik, eğitim, 

tesettür, kılık kıyafet gibi hususlara ehemmiyet vermişlerdir. 

Cibrân Halîl Cibrân, evlendirmenin bir ticarete dönüştüğü ve 

kadının bir mal gibi alınıp satıldığı erken yaşta veya istemediği biriyle 

zorla evlilik gibi kadınlara yönelik acımasız pek çok doğu geleneğiyle 

                                                 
31

 Fevzi el-Ma‘lûf, Dîvânu Fevzî el-Ma‘lûf, Dâru’r-Reyhânî, Beyrut, 1957, s. 81. 

 لفَفَْمممممتُ ذِرَاعَممممميَّ حَممممموَْ  خِصْمممممرِ حَبيِبتَمِمممممي

 

 

 

مممخْرِ عَاشِممم هُُ النَّهْمممرُ    كَمَممما الِْتمَممثَّ حَممموَْ  الصَّ

 

 

 

 

 فمََالمَمممممممتْ ملممممممممى عُنُ مِمممممممي فمَِلْممممممممتُ بلِهَْفمَمممممممةٍ 

 

 

 

ملممممى عُنُ هِمَممما والخِصْممممرُ يدَْفعَُممممهُ الخِصْممممرُ  
31
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mücadele etmiştir. Şair konuyla ilgili bir yazısında şunları dile 

getirmiştir: “Günümüzde evlilik, genç erkekleri kazançlı çıkartıp 

babaları zarara uğratan trajikomik bir ticarettir. Bir evden diğerine mal 

gibi dolaşan kızların ise hayat neşeleri kaybolur. Kıymetli antika 

eşyalar karşılığında alınan bu kızların bu ticaretteki payı ise, yavaş 

yavaş ölümü tadacakları evlerinin karanlık köşeleri olur ancak.”
32

 

Cibrân'ın Kırık Kanatlar romanı da yozlaşmış toplumsal gelenekler 

sonucunda, anlayış ve sevgiden yoksun, karısını hiçbir şekilde 

önemsemeyen bir adamla evlenmek durumunda kalan mazlum doğulu 

kadını konu almaktadır. Halen daha az bir paraya tamah ederek kızını 

meta olarak görüp köle gibi satan babalara ise şair şu şiiriyle eleştiri 

getirmiştir: 

 لنَْ تبَْرَحَ الخِدْرَ حَتَّى تنُْ دََ ال مَهْرا  حَتَّى كَرِائمِهِا فيِ شَرْعِهِا سِلذٌَ 

[Onların kanununa göre onurları bile birer metâdır. Para etmedikçe 

mehir, örtülü kız kâr ettirmemiş demektir.] 

Aynı şekilde şair Hüsnü Gurâb da kızlarını para karşılığında 

babaları yaşındaki adamlarla zorla evlendirmeye çalışan aileleri 

eleştirerek şu dizeleri kaleme alır:  

 هِمممممممممي لمَمممممممموْ شَممممممممماءَدِ البكَُممممممممماءَ لكََا مَممممممممتْ 

 

 

 

 

 

 

 

 

  ضََممممممممممممتِ اللَّيممممممممممممَ  والنَّهمَمممممممممممارَ بكَُمممممممممممماءَ  

 

 

 

 

 

 

 

 

هممممممممممممما وـبَيِهممممممممممممما  وشَمممممممممممممكَتْ اَمممممممممممممورَ ـمُِّ

 

 

 

 

 

مممممممممممممممممرَائذَ العَرْاَممممممممممممممممماءَ    عَلنَ مممممممممممممممما والشَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

وَاجِ بشَِمممممممممممي ٍ   ـرَْغَمُوهمممممممممما عَلمَممممممممممى الممممممممممزَّ

 

 

 

 

 

واَاهممممممممممممارََ  تَْممممممممممممهُ الأيََّمممممممممممماُ  مَممممممممممممالا   
 

 
 وـطََاعَمممممممممممممممممممممممممتْ لمَممممممممممممممممممممممممم َّا رَـدَْ ـنْ لا

 

مممممممممممما يرُِيممممممممممممدُـُ وَالمِمممممممممممدَاها  مَهْممممممممممممرَبَ مِمَّ
 

 
 وعَلمَممممممممى مَمممممممممْ بضَِ الممممممممم مَطَامِذِ ـَْ مممممممممحَتْ 

 ن 

ممممممممحَايا  َـ الفتَمَممممممماةِ محْممممممممدَ  الضَّ رُوحُ تلِْمممممممم
 

 
 ٌـ  فمِمممممممممي مُحِمممممممممميلِ المممممممممم مَاِ  فيِممممممممممهِ مَليِمممممممممم

 

 
عَايممممممممممممما والرَممممممممممممموَا يِ عَبيِمممممممممممممدُـُ والرَّ
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[Ağlamak isteseydi şayet o kızcağız gecesini gündüzünü gözyaşları 

içerisinde geçirirdi. 

                                                 
32 Beşîr, Dâru’l-Meârif, Kahire, 1998, s. 201.Cibrân Halîl Cibrân, el-Mecmûatu’l-
Kâmiletu li-Muellifâti Cibrân el-Mu’ribet, Ta’rîb, Antonios.  
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 Hüsnü Gurâb, Dîvânu Unâşîdi’l-Hayat, Dâru’l-İrşâd, Humus, 1. bs., 2019, s. 61. 
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Anne ve babasının bu alenî acımasızlığına ve işe yaramaz kanunlara 

karşı sitemde bulundu. 

Mal ve mevki sahibi yaşlı bir kimseyle evlendirmek istediler onu  

Babasının isteğinden kaçamayacağını anladığında rıza göstermek 

zorunda kaldı kızcağız. 

Açgözlülük sunağında sunulan kurbanlardan biri de o genç kızın ruhu 

oldu 

Paranın hüküm sürdüğü, kadınların da köle olduğu bir krallıktı 

burası.] 

Bu dizeler bir hikâye anlatımı tarzında bize, bir düşmanı 

tarafından değil, aksine kendi anne-babası tarafından ticareti yapılan, 

ezilmiş ve hor görülmüş bir kız imgesini sunar. Bu anlatıda aile, 

kızları istememesine rağmen onu zengin olduğu için yaşlı bir adamla 

evlendirirler. Çünkü o dönem kültüründe toplum ve gelenekler kadına 

kocasını seçme hakkı vermemektedir. Bu durum, kadınları zengin ve 

makam-mevki sahibi kimselerin eşleri ve hizmetçilerine 

dönüştürdüğünden kadınları toplumların en büyük kurbanları haline 

getirmektedir. 

4.3.Rahibe Kadın İmgesi 

Mehcer şairleri bir kadının küçük yaşta evlendirilmesini 

eleştirdikleri gibi, herhangi bir nedenle onu evlilikten menetmeyi de 

reddetmişler ve rahibeleri evlilikten mahrum bırakan, onun doğal 

fıtratına uygun yaşamı engelleyen manastırcılığa karşı çıkmışlardır. 

Mehcer şiiri bu bağlamda, şiirsel anlatıların bol olduğu bir edebî akım 

haline gelmiş ve bu durumun Mehcer şiirinde edebî bir özellik haline 

gelmesiyle şairler, bütüncül bakış açısını ortaya koyma konusunda 

başarılı olabilmişlerdir. Şairlerin şiirlerinde ele aldığı hikâyeler, 

toplumun ezilen veya farklı olan kesimlerini gün yüzüne çıkarmış ve 

onların haklarını savunmuştur. Bu toplumsal imgelerin en 

önemlilerinden biri de elbette ki kadın imgesidir.  

Bu konudaki en güzel hikâyelerden biri Elias Ferhat'ın 

"Rahibe"
34

 şiiridir. Bu şiir, âşık olan ve bu aşkında hüsrana uğrayan 

bir kızın hikâyesini anlatmaktadır. Yaşadığı kötü deneyim sonrasında 

bu kız, insanlardan uzaklaşmak ve teselli bulmak amacıyla rahibe 

                                                 
34 Elias Ferhât, er-Rabî’, San Paolo, Brezilya, 1954, s. 177. 
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kıyafetlerine sarılır ve teselliyi manastırda arar. Fakat manastırdaki bu 

münzevi yaşam, aşkı bir kez olsun tatmış ve normal yaşamında da 

sosyal olan bu kıza göre değildir. Bunun üzerine kız, tüm çiçeklerden 

farklı görünen tazecik bir çiçeği görür görmez, hayatını ve bu 

yalnızlığın hayatını neye dönüştürdüğünü düşünmeye başlar. Bu 

yalnızlığın, tadını henüz daha çıkaramadan sahip olduğu güzelliği alıp 

götürdüğünü fark eder. Burada insanın naturası, kızı etkisi altına alan 

değişim ve kaçış haline baskın gelir ve böylece kız Allah’ın yaratmış 

olduğu fıtrata uygun eski yaşamına geri döner. Şiirin ana konusu bu 

şekildedir. Bu kızın yaşadığı süreci ve sahip olduğu güzelliği Ferhat 

şu dizelerle ifade etmiştir:  

ممممممممحَى يرِ عِنممممممممدَ الضُّ  ـطََلَّممممممممت مِممممممممنَ الممممممممدِّ

 

 

 

 

 

 

 

 

رَيهممممممممممما برَِيمممممممممممقُ الأسََمممممممممممى  ِِ  وَفمِممممممممممي  اَ

 

 

 

 

 

 

 

 

 الإلمممممممممممممممهَ برََاهمممممممممممممممافتَمَمممممممممممممماةٌ كَمممممممممممممممونَّ 

 

 

 

 

 

 

 

 ليِجَعَلهَمممممممممممممممممممما فتِنمَمممممممممممممممممممة  للِنُّهمَمممممممممممممممممممى 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 ولكنَّهممممممممممممما فمِممممممممممممي صَمممممممممممممباَحِ الحَيمَمممممممممممماةِ 

 

 

 

 

 

 

 

 عَمممممممممم  وَانتَيَهمممممممممما شُممممممممممحُوبُ المسَمممممممممما 

 

 

 

مَممممممممممانُ بهِجَممممممممممرِ الحَبيِممممممممممبِ   رَمَاهمممممممممما الزَّ

 

 فمَممممممممدَاوَد َ ممممممممم َ  الهمَمممممممموَ  باِلهمُممممممممدَ  

 

 

 

ُِميمَممممممممممممممممممة    تصَُممممممممممممممممممملِّي فتَحَسَمممممممممممممممممممبهُا 

  اا

مَىمِمممممممممممممنَ    العَممممممممممممماجِ سَمممممممممممممااِدَة  للِمممممممممممممدُّ

 

[Gözlerinde hüznün parıltısı, ayrıldı şafak vaktinde manastırdan  

Öyle bir kız ki sanki Tanrı onu yasaklara karşı bir imtihan olsun diye 

alıkoymuş. 

Fakat o daha hayatının başında akşamın solgunluğu yanaklarına 

yansımış bir kızdı. 

Hayat, onu sevgilisinden koparmış ve yitik aşkını hidayete erişmekle 

iyileştirmişti 

Dua eder de sen onu oyuncak bebeklere secde eden fildişi bir bebek 

sanırsın.] 

Bu dizeler, çeşitli benzetme ve metaforların yer aldığı bir dizi 

kısmî imgeden oluşmaktadır. Şair, birinci dizede kederi parıltıya, 

ikincisinde kızı güzelliğiyle gözleri kamaştıran ve gönülleri cezbeden 

bir imtihana, üçüncü dizede ise akşamın solgunluğunu âşığın yüzüne 

benzetmiştir. Dördüncü dizede ise istiare içeren iki imge vardır. 

Birinci istiarede şair, zamanı sevgilisinden ayırmak suretiyle kızı 

cezalandıran bir kişi olarak somutlaştırmış; ikincisinde ise aşkı bir 
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hastalık olarak hidayeti de bir ilaç olarak somutlaştırmıştır. 

Beşincisinde ise aşk hastalığından kurtulduktan sonra, insanlardan 

uzaklaşarak Allah'a namazda yakınlaşmaya çalışan genç kızı, 

fildişinden yapılma oyuncak bir bebeğe benzeterek saflığını ve 

güzelliğini ortaya koymaya çalışmıştır.  

Şiirin ilerleyen dizelerinde ise genç kız bir keresinde gün 

doğumunda dışarı çıkar ve hediye etmek amacıyla bir demet çiçek 

toplamak için manastırın bahçesine doğru koşar. Burada genç kızın 

şahit olduğu çatışmanın kendi iç dünyasında nelere sebep olduğunu 

şair şu dizelerle aktarır: 

 فبَيَنمَممممممممما تسَِممممممممميرُ عَلمَممممممممى مَهلهِممممممممما        

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 وتجَمَعُهمممممممممممممما مِممممممممممممممن هنُمَممممممممممممما وهنُمممممممممممممما 

 

 

 

 

 

 

 

 

ُِ فمِمممممي كَفِّهمممممما          و مَمممممد عَمممممما قََ المممممموَر

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ممممممممممم يِقِ عِنمَمممممممممماَ  الهمَمممممممممموَ    حِسَمممممممممممانَ الشَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 الجِمممممدَارِ رَـدَ َ همممممرَة  فمِممممي ـعََممممماليِ         

 

 

 

 

 

 

 

 

 

مممممممممممممممممممباَ   تمُممممممممممممممممممدَاعِبهُا  سََممممممممممممممممممممَادُ الصَّ

 

 

 

 

 

 فوَعَْجَبهَمَمممممممممما شَمممممممممممكْلهُاَ المسْمممممممممممتطَِي ُ      

   

 

 

ممممممممممممحَابِ َ همَممممممممممما   ولمَمممممممممممونٌ كَ مَممممممممممموسِ السَّ

 

 

 

َِ فمِمممممممممي  مَمممممممممدْرِهاَ ـَ َّهمَممممممممما       و مَمممممممممدْ َ ا

   

 

 

 تعَِممممممممممزُّ عَلمَمممممممممى مَممممممممممنْ يرُِيممممممممممدُ الجَنمَمممممممممى 

كَ مَنْ َرُهمَمممممممممممممما          فَْسَمممممممممممممممهاَفحََمممممممممممممممرَّ

 

 

 و اَلمَممممممممممممممممممممتْ بمِِممممممممممممممممممممم ءِ الحَنمَممممممممممممممممممممانِ  

 

 

ممممممممممممُوُّ       ِـ همَممممممممممَ ا السُّ  ـخَُيَّمممممممممممه يهَْنيِممممممممممم

 

 

َ ممممممممممممما   وهمَممممممممممممَ ا البهَمَمممممممممممماءُ وهمَممممممممممممَ ا الرِّ

 

 

 ِـ      ولكَِممممممممن ـمََمممممممما كَممممممممانَ ـشَْممممممممهىَ مليَمممممممم

 

 

بمَممممممممممما؟   اِمممممممممممموَارُ الأََ اهِيممممممممممممرِ بمَمممممممممممينَ الرُّ

 

 

ِـ بنَمَمممممممممادُ ال فَيِممممممممممرِ       تحَُمممممممممموُ  عَليَمممممممممم

 

 

ِـ صَممممممممممممباَياَ ال مُمممممممممممرَ وتسَْممممممممممممعَى    مليَمممممممممممم

َِها      ِـ الطَّيممممممممممممممرُ مْ شَمممممممممممممما  وتسُمممممممممممممممِعُ

 

ممممممممممممباَ   ومِنْممممممممممممهُ الحِجَمممممممممممماُ  ومِنْممممممممممممهُ الصَّ

 

 

 لَأَْ مممممممممممتِ تعَِيشِمممممممممممينَ فمِممممممممممي عُزْلمَممممممممممةٍ     

 

 

مممممممممَاءِ ولا فمِمممممممي ال َّممممممممرَ    فمَممممممم  فمِمممممممي السَّ

 

 

 لمَِممممممممممنْ خَلمَمممممممممقَ  ُ همَمممممممممَ ا الجَمَمممممممممما َ     

 

مممممممممممممَ  ؟  مممممممممممممقُ همَممممممممممممَ ا الشَّ  ومَمممممممممممممنْ يتَنَشََّ

 
[Kendi kendine dolaşıp oradan buradan toplarken çiçekleri 

Kardeşçe ve sevgiyle kucakladı kızın avuç içini gül. 

Yüksek duvarların üstünde sabah meltemlerinin oynaştığı bir çiçek 

gördü. 

Çiçeğin dikdörtgen şekli ve bulut yayı parlaklığındaki rengi çok 

hoşuna gitti. 

Kaybolmayı isteyen herkese karşı merhametli olması artırdı onun 

kıymetini. 

Bu manzara onu harekete geçirdi ve özlemle şunları söyledi: 

Bu yücelik, bu övgüye layık hal ve rızaya kavuşmuş olmak hoşuna 

gidiyor 
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Fakat tepelerin arasındaki çiçeklere yakın olmayı arzulamaz mısın? 

Kırdaki kızlar döner durur senin etrafında ve köyün delikanlıları da 

koşar sana doğru. 

Kuşlar duyururlar onun şakımasını… Bir hicaz bir saba makamı… 

Uzlet halinde yaşıyorsun sen! Ne yerdesin ne gökte… 

Bu güzelliği kim için yaratmış Tanrı? Kim teneffüs ediyor bu güzel 

kokuyu?] 

Dizeler bir bütün olarak manastırdaki kızın ve doğanın bir 

tablosudur. Şair, kızdaki kadınlık içgüdüsünü ortaya koyma gayesiyle 

tabiata ait iç açıcı birçok imge kullanmıştır. Bu bağlamda şiirde 

doğadaki unsurlar ile diğer canlılar arasında istiare sanatının 

kullanıldığı birçok imge bulunmaktadır. Örneğin gül kızın avucunu 

kucaklar, gençlik meltemi çiçeklere dokunur, genç kız sevecen bir 

arkadaş gibi çiçekle konuşur ve kuşlar en güzel makamlarda şarkılar 

söyler. Şair ardından bu tabloyu, kadınlarda ruhbanlığı, bir kadın 

olarak kendi fıtratlarına ters olan evliliğin yasaklanması durumunu 

reddeden sorusuyla bitirir. Şiirdeki kız kendini yalnız, izole ve bir o 

kadar da aziz olan çiçekle karşılaştırdıktan sonra sersemleşir ve 

kadınlık içgüdüsü ortaya çıkar. Bu tablo, şairin kısır dinî gelenekleri 

reddetmesiyle ilgili tutumunu ortaya koymaktadır. Şiirin sonu ise 

aşağıdaki dizelerle nihayete ermektedir: 

 وفمِمممي اللَّيممممِ  سَممممارَد ملممممى خِممممدْرِها       

 

 

 

 

 

 

 

 

  لَْبهِِمممممممممما مِْ ممممممممممُ   مَمممممممممارِ الرَضَمممممممممماوفمِمممممممممي  

 

 

 

 

 

 

ممممممممما  ضََممممممممممتْ  وَبهَمَممممممممما لتِنَمَممممممممما َ          ولمََّ

      

 

 

 

 

 

 

 

 

 تبَمَممممممممميَّنَ مِممممممممممنْ حُسْممممممممممنهِِا مَمممممممممما اختفَمَمممممممممى 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

دْ ملمممممممممى صَمممممممممدْرِها كَفَّهمَمممممممما         فمََمممممممممدَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 

ُِ تحَْمممممممممتَ النَّمممممممممدَ    و مَممممممممد فمَممممممممتضََ الممممممممموَرْ

 

 

 

 

 

  اَئمِمممممممممٌ  صَممممممممممامِتٌ و مَممممممممماَ  لهَمَممممممممما        

 

 

 

ممممممممدَ    وكَممممممممونََّ المممممممم ف  يِممممممممَ  رَاْممممممممذُ الصَّ

 

 

 

 وـَْ مممممممممتِ تعَِيشِمممممممممينَ فمِممممممممي عُزْلمَممممممممةٍ       

 

 

 

مممممممممَاءِ ولا فمِمممممممي ال َّممممممممرَ    فمَممممممم  فمِمممممممي السَّ

 

 

 

 لمَِممممممممنْ خَلمَمممممممقَ  ُ همَمممممممَ ا الجَمَمممممممما َ        

 

ممممممممممممممَ ا؟  ممممممممممممممقُ همَمممممممممممممَ ا الشَّ  ومَممممممممممممممنْ يتَنَشََّ

 

[Gece olduğunda örtüsüne büründü, kalbinde ise öfke ateşi 

Uyumak için giysisini çekip attığında ise çıktı ortaya gizlediği 

güzelliği 

Ellerini göğsüne koyduğunda güller açtı şebnemlerin altında 



31 
 

 

Sessizce bekleyen biri seslendi ona ve bir geri dönüş çağrısıydı bu 

sanki 

Uzlet halinde yaşıyorsun sen! Ne yerdesin ne gökte… 

Bu güzelliği kim için yaratmış Tanrı? Kim teneffüs ediyor bu güzel 

kokuyu?] 

Bu bütüncül tablo ile şair, güzel bir kadının doğasının ve 

doğuştan sahip olduğu fıtratına uygun yaşama hakkının muhafaza 

edilmesine dikkat etmeye çalışır. Bu düşüncesi, onun, manastır 

yaşamına teşvik ve rahibelerin evlenmemesi de dâhil olmak üzere, 

Hıristiyanlığın bazı gelenek ve göreneklerine saldırmasına neden 

olmuştur. 

4.4.Eğitimli Kadın İmgesi 

Kadın haklarını önemseyen ve bu konuda bir şeyler yapmaya 

çalışan diğer bir Mehcer şairi de Fevzi el-Ma‘lûf’dur. Şair bu 

bağlamda “Kadının Azameti”
35

 adını verdiği bir şiir kaleme almış ve 

bununla ülkesinde ideal ilerleme ve gelişmenin sağlanabilmesini 

temenni etmiştir. 

 والممممممرـةَُ ـَ فيَرُاَمممممى النَّجَممممماحُ لشَِمممممعبٍ       

 

وَ ُ      مممممممممممممممم فيِممممممممممممممممهِ ذُ َّ العَبيِممممممممممممممممدِ تسَْ  
36 

 
[Kadının aşağılanıp bezdirildiği bir toplum için başarı umut edilebilir 

mi ki?!] 

Ona göre bir erkeğin bir kadını ezmesi, onun akli yönden zayıf 

olduğunu iddia etmesi ve onu hayattaki tüm talihsizliklerin sebebi 

olarak görmesi yanlıştır. Erkeklerin, toplumun devamlılığını sağlayan 

kadının bu yönünü ihmal etmemeleri ve kadını (anne, kız kardeş, 

sevgili, eş) bir bütün olarak görmeleri gerekir. 

مممممممممي  ومِن      ِـ ـمُِّ  ِـ ـخُْتمِممممممممي              ممممممممم مِنْممممممممم

 

ِِف بحُِبِّهِمممممممما مُسْممممممممتهَاَ ُ وحَسْممممممممناَءُ فمُممممممم َ   ا
37 

 
[Annem de sensin, kız kardeşim de güzelim de… Gönlüm onun 

sevgisinden biçare...] 

                                                 
35

 Samuel Abduşşehîd, Fevzî el-Ma’lûf (Sîratuhu, Edebuhu ve Fennuhu), Muessetu 
Nûfel, 1. bs., Beyrut, 1971, s. 10. 
36 Samuel Abdu’ş-Şehîd, a.e, s. 92.  
37 Samuel Abdu’ş-Şehîd, a.e., s. 10.  
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Bununla birlikte şair, kadınlarla ilgili, esasında fiziksel 

güzellikten ziyade onun insan ruhu üzerindeki olumlu etkisinden 

bahsetmiştir:  

ِـ رَشِمممممممممممي ا  لا   ـحَُيِّمممممممممممي ال مَمممممممممموَاَ  فيِممممممممممم

 

 

 

 

 

 

 

 

مَممممممممممت حَمممممممممموَ  غُصُممممممممممنه الأحَمممممممممم  ُ    حَوَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 بمَممممممم  ـحَُيَّممممممممي حُسْممممممممن ا ـحََممممممممبَّ وـسَْمممممممممَى                     

 

 

 

 

 

 يخَْشَمممممممممممممذُ الفكِمممممممممممممرُ عِنمممممممممممممدَـُ والهمَمممممممممممماُ                           

 

 

 

 

 

 

 

 

 همُممممممموَ حُسممممممممنٌ فممممممممي الممممممممنَّفسِ يخَلمُمممممممدُ مذْ                        

 

 

 

 

 

يمَمممممممممْ وِف اَبمِمممممممممينٌ ويسَممممممممممتحَِيُ   مُممممممممموَا ُ  
38 

 
[Sendeki bu etrafını hayallerin sardığı zarafetli duruşa değinmek 

istemiyorum 

Aksine ben düşünce ve tefekkürün haşyet ettiği yüce ve sevimli olan o 

güzelliği selamlıyorum! 

O ebedi olan ruh güzelliğidir. Zira bu güzellik korkaklığı yok eder ve 

kişiyi dirayetli kılar.] 

Kadın, toplumsal statü anlamında ilerleme 

kaydedememektedir. Çünkü o; cehalet, geri kalmışlık ve modası 

geçmiş geleneklerin bir tutsağıdır. Kadınların ilerleyebilmesi için 

toplumlar bu tutsağı artık özgür kılmalı ve bununla da yetinmeyip 

kadının aynı zamanda toplumsal rolünü nitelikli ve en doğru şekilde 

icra edebilmesi için onu eğitim ve kültürden alıkoymamalı ve 

onurlandırmalıdır. 

[Bağlarından kurtarın onu da çırpsın kanatlarını ve böylece huzur 

aksın hayata 

Saygı gösterin ona ve kutsayın benliğini onun. Asıl onun gibileri 

layıktır saygıya  

                                                 
38 Samuel Abdu’ş-Şehîd, a.e., s. 10.  
39 Samuel Abdu’ş-Şehîd, a.g.e., s. 11.  

ِِ ترَُفمممممممممممرُِ                   ـطَْلِ وُهمَمممممممممم  ا مِمممممممممممنَ ال يُمُممممممممممو

 

 

 

 

 

 

 

 

مممممممممم ُ                   فيَرَُفممممممممممرِ  عَلمَمممممممممى الحَيمَممممممممماةِ السَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

سُمممممممممموا الممممممممممنَّفسَ فيِهمَممممممممما                       ـكَْرِمُوهمَممممممممما و دَِّ

 

 

 

 

 

 فجََمممممممممممممممممممدِيرٌ بمِِ لهِِممممممممممممممممممما الإكمممممممممممممممممممرَاُ                            

 

 

 

 

 

 

 

 

                          ِِ بوُهاَ عَلمَممممممممممى  مَمممممممممموِياِ المبمَمممممممممما  همَمممممممممم ِّ

 

 

 

 

 

فهَِمممممممممممميَ فيِنمممممممممممما للِمكرمَممممممممممممادِ  ممممممممممممواُ                    
 

 
 عَلِّموهمممممممما العِلمممممممماَ الصَّ   مممممممم حِيضَ فتَبُممممممممدِف  

 

لكَُمممممممممما مَمممممممممما اَهَ        مممممممممم لتاُ الأيمممممممممماُ   
39 
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Dosdoğru ilkelerle süsleyin onu. İçimizde bunları en doğru şekilde 

uygulayacak kişi o 

Doğru bilgiyle eğitin onu ve görün tarih boyu sahip olduğunuz 

cehaletin boyutunu.] 

Şair Zeki Konsûl da bu konuda kaleme aldığı bir şiirinde 

kadınların eğitim görmesi için çağrıda bulunur ve bu hususta “bir 

kadını eğitmenin umuda ruh üfleyen bir güç olacağını ve bu sayede, 

korkmadan kendi yolunu çizmesini bilen ve zorluklara göğüs 

gerebilen bir nesil yetişeceğini” ifade eder. 

 ا الممممممممممممممرـةََ مَممممممممممممما يجَعَلهُمَمممممممممممما                   وعَلِّمُممممممممممممم

 

 

 

 

 

 

 

 

ة  تنَفمُممممممممممممممممممُ  روحَ الأمََمممممممممممممممممممِ                               مُمممممممممممممممممموَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

ممممممممممممممممممممممممهُ                             فوََليِممممممممممممممممممممممممدٌ لَ َّنتَممممممممممممممممممممممممهُ ـمُُّ

 

 

 

 

 

  بممممممممممدَة  مِممممممممممن عِلمِهمَممممممممما فمِمممممممممي ال بُمَمممممممممِ                           

 

 

 

 

 

 

 

 

 لمَممممممميسَ يخَْشَممممممممى حِممممممممينَ يرَُممممممممدو رَاُمممممممم                         

 

 

 

 

 

ممممممممممةَ الخَطْممممممممممبِ و مَمممممممممابَ المعضَممممممممممِ                               حمَّ
 

 
 عَلِّمُوهمَممممممممممممممممما تكُْسِممممممممممممممممممبوُهاَ حِلْيمَمممممممممممممممممة                          

 

ـيَممممممممنَ مِممممممممن رَوعَتهِمَممممممما مَمممممممماسُ الحُلمِمممممممي                         
 

 
 وكَفاَهمَمممممممما مَممممممممما  ضََمممممممممتهُ وهِممممممممميَ فمِممممممممي   

                            

 وَهْممممممممممممدَةٍ مِممممممممممممن اَهلهِمَممممممممممما المممممممممممم مُبْتََ   

 
 حُجِممممممممممبَ العرفممممممممممانُ عَنهمَممممممممما فاَسممممممممممتَ تَْ   

               

 ـرَُ مممممممممممهاَ مِنهمَمممممممممما  َ يِمممممممممممذَ الحَن َمممممممممممِ     

                        
 هِمممممممممي لمَمممممممما تمُمممممممم  بِ ولكَِمممممممممن حَمَلمَممممممممتْ 

 

 بعَممممممممممدَ  يَممممممممممدِ ال ُّلمممممممممماِ لمَممممممممموَ  العَمممممممممم ِ   

                  
 ـعُطِيمَمممممممتْ اَهْمممممممم   فوَعَطَ    مممممممم تْ وَهْن مممممممما

 

دَِ ؟ مممممممم ـَ ترَُاهمَمممممما َِ    ممممممم لمََت فمِممممممي البَ  
40 

 
[Umuda ruh üfleyecek bir güç olması için eğitin kadını 

Küçük yaşlarda annesinin bilgisiyle eğitilen bir çocuk 

Büyüyüp adam olduğunda hararetli meselelerden ve dişli kimselerden 

çekinmez. 

O yüzden eğitin onu ve her yerde harika parlaklık verecek elmastan 

bir ziynet kazandırın ona 

Suskun bir şekilde cehalet içerisinde geçirdiği zamanlar yeter bitsin 

artık! 

İrfan ondan gizlenmişti de onun işlediği arazi ebûcehl karpuzuyla 

dolmuştu 

                                                 
40 Elias Konsul, es-Sihâm, Buenos Aires, Arjantin, 3. bs., 1935, s. 46-47.  
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Günahsızdı fakat ona layık görülen bu zulüm sonucunda payı hep 

aşağılanma oldu 

Ona cehalet verildi o da zayıflık gösterdi. Peki, tüm bunların 

karşılığında onun zulmettiğini gördün mü sen hiç?] 

4.5.Tesettürlü Olan ve Olmayan Kadın İmgesi 

Kasım Emin, Arap dünyasında tesettürün terk edilmesi 

çağrısında bulunan ilk kişi olarak kabul edilir. Ancak Kasım’ın bu 

çağrısı, pek çok muhafazakârı rahatsız etmiştir. Sonuç olarak Kasım’ı 

destekleyenlerle bu görüşe karşı çıkanlar arasında büyük gerginlik 

yaşanmıştır. Kasım’ın taraftarları arasında Elias Ferhat ve Şükrullah 

el-Curr gibi şairler de vardı. Onlara göre kadının başörtüsü takması 

saflık ve iffet göstergesi değildir. Ayrıca kadınların başörtüsünü 

çıkarması hafif meşreplik göstergesi de değildir. Gerçek iffet, kalbin  

ve ruhun iffetidir. Bunun en büyük göstergesi de batılı kadınların 

ulaştığı yüksek konumdur. Şair Ferhat, bu hususla ilgili aşağıdaki 

dizeleri kaleme almıştır: 

[Batıyı bir ziyaret et de göreceksin her bir köşedeki kadınların 

güzelliklerini nasıl sergilediklerini 

Yoklarsan şayet orada bir bahçe bulursun, işlemek istersen orada bir 

maden bulursun. 

Açık kadınlar arasında kötüleri olsa da aralarında Hz. Meryem’in 

iffetini önemseyenler vardır. 

Yüzün örtülmesi ahmaklıktan başka bir şey değildir. İnsan bu âdeti bir 

şekilde öğrenmiştir. 

                                                 
41 İlyâs Ferhât, es-Sayf, San Paolo, 1954, s. 73-74.  

بْ تجَِمممدْ فمِممي الرَمممرْبِ فمِممي كُممم ِّ مَحْفمَممٍ                           ترََمممرَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 ـوََا ممممممممسَ يفَْضَممممممممحْنَ الجَمَمممممممماَ  المممممممم مُنَ َّما                   

 

 

 

 

 

 

 

 

َـ منْ عَاينَْمممممممممتَ ـلَْفيَمممممممممتَ رَوَ مممممممممة                 فإَ َّممممممممم

 

 

 

 

 

َـ منْ ـصَْمممممممممرَيتَ ـلَْفيَمممممممممتَ مَنْجَمممممممممما                             وم َّممممممممم

 

 

 

 

 

 

 

 

مممممممممافرَِادِ فمَمممممممموَااِرُ                        ُـ بمَممممممممينَ السَّ  ومنْ يمَمممممممم

 

 

 

 

 

ففَمِممممميهِنَّ مَممممممنْ يحَْكِممممممينَ بمِمممممالطُّهْرِ مَرْيممممممما                      
 

 
 ولمَممممممميسَ حِجَممممممممابُ الوَاْممممممممهِ ملاَّ سَممممممممخَافةَ  

            َ  ََ ََ 

 تعََلَّمَهمَمممممممما الإ سمممممممممانُ فمممممممممي مَممممممممما تعََلَّمممممممممما  

               
 

اءُ مُعْضِ ممممم  ٌ  اءِ والمممممدَّ  سَمممممرَدْ سَمممممرَياَنَ المممممدَّ

 

وَاءِ تحََ     ممممممم كَّما مذ لممممممما يعَُالجُِهممممممما باِلمممممممدَّ
 41 
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Hastalığın seyri devam etmekte, hastalık ise apansız. Çünkü kesin bir 

tedavi yöntemi kullanılmamaktadır.] 

Şükrullah el-Curr’a göre de tesettürün olmaması, kadınların 

ahlaksız olması ve günah işleyeceği anlamına gelmez. Dolayısıyla 

tesettür ve iffet arasında herhangi bir alaka kurulmamalıdır. 

.  مُممممممْ  لمِممممممي  ـفُّ ذادِ خَ عَمممممممةٍ                        َـ   شََمممممممدْتُ

 

 

 

 

 

 

 

 

 وَ اَهمَممممممممما حِجَممممممممممابٌ ـنَْ تضَِمممممممممم َّ وتوَْ مَمممممممممما                        

 

 

 

 

 

 

 

 

ممممممفوُرُ حَصَمممممما ةَ                       وهمَمممممْ  مَنمَمممممذَ الرِيممممممدَ السُّ

 

 

 

 

 

ما                ممممممتْرُ الحِسَممممممانَ المممممم مُحَرَّ  وهمَمممممْ  مَنمَمممممذَ السِّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 ومَمممممما ينَْفمَمممممذُ الحَسْممممممناَءَ مخْفمَممممماءُ وَاْهِهمَممممما              

 

 

 

 

 

مذا كَمممممممانَ مِنْهممممممما ال لَْمممممممبُ بمِممممممالِإْ اِ مُفْعَمممممممما                      
 

 
هاَ والممنَّفْسُ صِمميْنتَْ عَممنِ الخَنمَمي  ومَمما َ ممرَّ

                    

 

 

 

 

 مذا كَشَممممممممفتَْ وَاْهمممممممما  اَمِممممممممي   ومِعْصَممممممممما  

              
 

 

 

 

ينِ ـنَْ تسُْممم فرَِ النِّسَممما  فهَمَممْ  مِمممنْ  مَمموَاهِي المممدِّ

 

ينِ ـنَْ تتَلََ َّمممممم  وَاعِ ممممم ي المممممدِّ َِ ا وهمَممممْ  مِمممممنْ 
42 

 

[Söyledim sana. De ki bana: Hangi düşük kadını korumuş ki tesettür, 

doğru yoldan çıkmaktan ve günahtan 

Açık olmak iffetli ve namuslu olmaya engel midir? Ya peçe harama 

engel midir? 

Kalbi kötülükle dolu bir kadına yüzünü kapaması nasıl sağlar fayda? 

Ruhu korunmuşken kötülükten güzel yüzünü açması ne zarar verebilir 

ki ona? 

Baş açmak dinin yasaklarından mıdır? Kapanmak dinin 

zorunluluklarından mıdır?] 

4.6.Kadın Kıyafetlerinin Tasvir Edilmesi 

Arap kadınların kurtuluşu için çağrıda bulunan Mehcer şairleri, 

her ne kadar batılı kadınların ulaştığı seviyeyi dile getirip dursalar da 

Arap kadınının özgünlüğünü korumasını ve doğulu bir kadın olarak 

görünmesini desteklemişlerdir. Sonuç olarak kadınların kıyafeti 

hususunda bazı şairler muhafazakâr bir bakış açısını takip etmiş ve 

Arap kadınının batı kıyafetleri içerisinde özgürleşmesini 

reddetmişlerdir. Şair el-Karavî de bu şairler arasındadır. Bir şiirinde 

batılı bir kadın gibi giyinen Arap bir kadına seslenerek şu dizeleri 

kaleme alır: 

                                                 
42 Şükrullah el-Curr, er-Ravâfid, Mecelltu’l-Endulus el-Cedîde, Rio de Janeiro, 

Brezilya, 1934, s. 31-32.    
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رِينا                        كبتَيَنِ تشَُمممممممممممممممممممِّ  لحَِممممممممممممممممممدِّ الممممممممممممممممممرُّ

 

 

 

 

 

 

 

 

ِـ ـفـ  هَمممممممممممممممممممرٍ تعَبُ    رِينمَمممممممممممممممممما                     برَِبِّممممممممممممممممممم

 

 

 

 

 

 

 

 

ممممممممباَحِ                    كَممممممممونََّ ال َّمممممممموبَ َِمممممممم َّ فمِمممممممي الصَّ

 

 

 

 

 

 يزَِيممممممممممممممدُ تَ لَُّصمممممممممممممما  حِينمممممممممممممما  فحَِينمممممممممممممما                       

 

 

 

 

 

 

 

 

 فيَمَمممممما ليَمممممممتَ الحِجَمممممممابَ همَمممممموَ  فوَمَْسَمممممممى             

 

 

 

 

 

مممممممممممماَ  عَنَّمممممممممممما لا الجَبيِنمَممممممممممما                      ُِّ السَّ يمَمممممممممممرُ
 

 
ممممممممماَ  ـاَمممممممممدَرُ ـنَ ترَُ    ممممممممم طَّى  فمممممممممإنَّ السَّ

 

بيِناَ مممممممممم ومنَّ الوَا    مممممممممم هَ ـوَْلمَمممممممممى ـنَْ يَ  
43 

 

[Dizkapaklarına kadar sıyırıyorsun, Allah aşkına söyle, hangi nehri 

geçiyorsun? 

Sanki kıyafetler sabah kıyafetleri… Günbegün de kısalmakta… 

Keşke tesettür bir şekilde kalsaydı da alnı değil bacakları örtmüş 

olsaydı. 

Bacakların kapanması, yüzün ise görünmesi uygundur.] 

Şair Ferhat da bir şiirinde kadınları abartılı makyajlarından 

dolayı kınar ve onların bu konudaki aşırılıklarından ve batıyı körü 

körüne taklit etmelerinden yakınır: 

 تتَبَرَ مَمممممممممممممذُ المتفَرَ جَِممممممممممممممادُ سَمممممممممممممموَافرِا                  

 

 

 

 

 

ببِرََا مِمممممممممممذَ مِممممممممممممن  سَممممممممممممجِهِنَّ كِ مَممممممممممماِ               
 

 
ا   مممممممم ا   َـ الواُمممممممموـَ تبَرَُّ  يصَممممممممبرُْنَ هاَتيِمممممممم

 

   ٍِ ٍُ بمممممما ُِ خَ   فاَلصـممممممب  وَا ِ  مممممموالخممممممدو
44 

 
[Avrupalı kadınlar kapatıyor açık kadınları yoğun dokunmuş peçelerle 

sanki 

Boyuyorlar o yüzleri takıp takıştırarak. Boya oldukça aşikâr, yanaklar 

ise korkutucu.] 

Yine şair Mesud Semaha da devrin Arap kadınını, Batı 

medeniyetine karşı uyarır. Sadelikle bezenmiş kendi kişisel 

özelliklerini alıp götüren aşırılıklara kapılmaması gerektiğini ona 

hatırlatır ve kadını gerçeküstü bir hale getiren abartılı süslenmeye 

karşı çıkar.  

 يَ وُلمُمممممممونَ همَمممممممِ   رَبَّممممممممةُ الخِممممممممدرِ م َّمَمممممممما                  

 

 

 

 

 

 

 

 

 ـسََممممماءوا بمِمممم   صَمممممدٍ ملمممممى رَبَّمممممةِ الخِمممممدرِ                     

 

 

 

 

 

 

 

 

 تفَرَ جََممممممممت ِ يـ مممممممما  والتَّفمَمممممممر ُُ  َ ممممممممربةٌَ              

 

 

 

 

 

ُِو هَمَمما َ مممرَباَدِ مُوسَمممى علمممى مِصْمممرِ                        ـرََ  

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
43 el-Karavî, Divânu’l-Karavî, Dâru’l-Mesîra, Beyrut, 1978, C. 1, s. 338.  
44 İlyâs Ferhât, er-Rubâiyyât, San Paolo, Brezilya, 1954, s. 171.  
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 ـخََمممممْ دِ عَمممممنِ الإفمممممرِ ِ  مَممممما مُمممممر  طعَمُمممممهُ           

 

 

 

 

 

ولممممممما تفُرَِّ مِممممممي بمَممممممينَ الحَممممممم وَةِ والممممممم مُرِّ                 
 

 
ِـ مِ لمََممممممما                        تفَنََّنْمممممممتِ فمِممممممي تمَممممممزييِنِ وَاهمَمممممم

 

مممممممعْرِ                      ِـ والشَّ ْـسَممممممم تفَنََّنمممممممتِ فمِممممممي تمَممممممزييِنِ رَ
 

 
اهِمممممممي كَرُْ عَمممممممةِ رَاسِممممممماٍ  ِـ الزَّ  ـرََ  وَاْهمَمممممم

 ن 

رِ  عَليَمممهِ مِمممنَ الأصَْمممباَرِ ـكَْ مَممرُ مِمممن عَش  ممم 
45 

 

[Diyorlar ki: Bu işte örtülü kadındır. Onlar istemeden kötülük ettiler 

örtülü kadına. 

Kıyafet hususunda Avrupalılaştılar. Avrupalılaşma bir darbedir. 

Musa’nın Mısır’da yaptığı darbeleri buna yakın görüyorum. 

Avrupa’dan aldın sen tadı acı olan şeyi. Lezzet ile acı arasındaki 

ayrımı yapamadın. 

Başını ve saçını süslemede ustalaştığın gibi yüzünü süslemede de 

ustalaştın. 

Parlak yüzünü görüyorum sanki bir ressamın tuvalinde ondan fazla 

boya kullanılmış gibi…] 

Mehcer şairleri, Batı medeniyetinin olumsuz yönlerini 

eleştirmiş ve doğunun ruhuna uygun olmayan olumsuz sosyal 

yönlerini takip etmeme konusunda da kendi halklarını uyarmışlardır. 

Bu olumsuz sosyalleşme yönlerinden biri de karma danstır. Konuyla 

ilgili şair Ferhat bir şiirinde aşağıdaki dizeleri kaleme almıştır: 

[Batının doğuya getirmeye çalıştığı bazı adetleri var. Bunların 

gecikmesi çok daha iyidir. 

Takip etmeyin o adetleri! Nice çiçek vardır ki baktığın da güzel, 

kokladığında kötüdür. 

                                                 
45 Mes‘ûd Semâha, Dİvânu Mes‘ûd Semâha, Dâr es-Semîr, Brooklyn, A.B.D., t.y., s. 

71.  
46 İlyâs Ferhât, er-Rubâiyyât, s. 79.  

ادٌ مُ دََّ  َِ ممممممرِ  عَمممممما  ةٌ             مممممممللِرَممممممربِ فمِمممممي الشَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

 مَممممممما برَحَمممممممتْ ـوَلمَممممممى بتِمَمممممموْخِيرِ                     وكَا مَممممممت  

 

 

 

 

 

 

 

 

         لا تتََّبعُِوهمَممممما فكََمممممما مِممممممن َ هممممممرَةٍ حَسُممممممنتَْ 

 

 

 

 

 

رينَ وسَممممماءد فمِممممي  ِِ  المنمَمممماخِيرِ             فمِممممي النَّممممما

 

 

 

 

 

 

 

 

                يمَمممما ـيَُّهمَمممما النَّممممماسُ منْ كَا مَممممت َ مممممممَائرُكُا 

 

 

 

 

 

                         تمَممممموبْىَ الخِممممممدَاعَ ومَمممممما ترََ ممممممى بتِسَْممممممخِيرِ  
 

 
  وُلمُمممموا لكُِممممم ِّ ـبٍَ فمِممممي الشَّ ممممم رِ  مُحتمَممممرَ ٍ 

 

يرِ  ممممممممم اخِ وَ منَّ الممممممممممرَا بَِ ـبَممممممممموَابُ ال مَ  
46 
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Ey insanlar! Şayet vicdanlarınız bu entrikadan kaçınıyor ve alaya 

alınmaya da razı olmuyorsa 

Dans evlerinin genelevlerinin kapısı olduğunu söyleyin doğudaki tüm 

saygıdeğer babalara…] 

Şair el-Karavî de bu bağlamda doğulu kadına asıl güzelliğinin 

ve heybetinin kadınlığının doğasından ve sadeliğinden 

kaynaklandığını ifade eder. Ayrıca bu fıtrattan gelen doğal güzelliğe 

yapılan herhangi bir müdahalenin var olan güzelliği alıp bir çirkinliğe 

dönüştürdüğünü de teyit eder. 

ِـ بسََممممممممممماطَة  شَمممممممممممر يَِّة                    ـحَببَمممممممممممتُ فيِممممممممممم

 

 

 

 

 

 

 

 

ممممممممممماُ                        فيِهمَمممممممممما الجَمَممممممممممماُ  الأُ  مَمممممممممموِفُّ مُجَسَّ

 

 

 

 

 

 

 

 

نُ يممممممما لمَِيَّمممممممةُ غَيمممممممرَ مَممممممما              لمَمممممميسَ التَّمَمممممممدُّ

 

 

 

 

ِـ مِممممممممن  مَمممممممدِياٍ عَلَّمُمممممممموا                حُكَمَمممممممماءُ شَممممممممعبِ

 

 

 

 

 

 

 

 

 ةٍ    مممممممم وحَضَمممممممارَةُ الرَربمِممممممميِّ بمُممممممرجُ حَمَا َ 

 

 

 

 

 

 
دِ ُ        ممممممممم كَمممممممممث  تعممممممممممرُـُ وكَمممممممممث  تهَ

47 

 

 

 

[Sende doğuya ait olan sadeliği sevdim. Kadına ait güzelliğin vücut 

bulduğu sadeliği… 

Senin halkının bilge adamlarının geçmişte ortaya koydukları 

öğretilerden başka bir medeniyet yoktur ey Lamia! 

Batı medeniyeti ise ahmaklık kalesinden ibarettir. Bir yanını imar 

ederken öbür yanını deviriverirsin.] 

Mehcer şairleri; kadınların özgürleşmesi, eğitimi ve çalışmaları 

için çağrıda bulunsalar bile, bunun yanında kadının kadınlığını 

korumasını ve kıyafet, konuşma tarzı gibi kadınsı olmasını olumsuz 

etkileyen unsurlardan kaçınmasını talep etmişlerdir. 

 م َّممممممممممممما  حُِمممممممممممممبُّ النِّسَممممممممممممماءَ مُرتَ يِمَممممممممممممادٍ                      

 

 

 

 

 

فاَِ ممممممممم دٍ يسُْمممممممممدَ  لهَمَمممممممما الإع َممممممممماُ               
 

 
  مممممممممممم ترَْاِ دٍ  لا  حُِممممممممممممبُّ النِّسَمممممممممممماءَ مُسْ  

 

دَا ُ  ممممممم يخَْلمُممممممثُ اللِّمممممممينَ عِن   ممممممم دَها الإ  
48 

 

[Biz modern, erdemli, kendisine yücelikler verilen kadınları severiz. 

Erkekleşen, yumuşaklığa muhalefet eden atılgan kadınları sevmeyiz.] 

4.7.Çalışan Kadın İmgesi 

                                                 
47 eş-Şâir el-Karavî, Divânu’l-Karavî, C. 2, s. 811. 
48 Samuel Abdu’ş-Şehîd, Fevzî el-Ma‘lûf Siyratuhu, Edebuhu, Fennuhu, s. 10.  
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Mehcer şairleri, yukarıda bahsedildiği gibi, kadınların 

eğitimine, çalışmalarına, toplumun inşasına etkin katılımlarına ve en 

yüksek mevkilere yükselmelerine çağrıda bulunmuşlardır. Ancak şair 

Elia Ebû Mâdî'nin konuyla ilgili farklı bir görüşü mevcuttur. Şair Ebû 

Mâdî kadınların iş için değil, ev için yaratıldığına inanmaktadır. 

Züheyr Mizra, Ebû Mâdî’nin kadın hakkındaki bu görüşü hakkında 

şunları söylüyor: “Bu konudaki görüşü çok nettir. Ona göre kadın; 

çalışmak ve para kazanmak için yaratılmadığı gibi, köle pazarında 

satılmak için de yaratılmamıştır. Aksine, kadının daha fazlasını talep 

etmemesi gereken bir yeri vardır, o da evidir."
49

 

Ebû Mâdî “Suriyeli Kız”
50

 adlı şiiriyle, kadının özgürlüğü 

fikrinin egemen olduğu ve erkeklerle her alanda eşitlik çağrısında 

bulunulan bir çağda oldukça cüretkâr ve de dürüst bir şekilde aksi 

yönde bir görüş bildirebilmiştir. 

[Bir grup bize ayıplanmayı layık gördü de kadınları oradan oraya 

savrulan bireyler haline getirdiler. 

O (kadın), ya başka metaları da taşıyan bir meta ya da imalathanedeki 

bir araçtır. 

Büyük başarılar aklını başından aldı onun. Şimdi parmakların ucunda 

dolanan dinar gibidir o. 

Para kazanmak ya da sevgilileri uğruna kadın, develer gibi sürüklenip 

durmaktadır. 

                                                 
49 Zuheyr Mîrzâ, İliyya Ebu Mâdi Şâiru’l-Mehceri’l-Ekber, Dâru’l-Avdeti, Beyrut, t.y., 
s. 54. 
50 Zuheyr Mîrzâ, İliyya Ebu Mâdi Şâiru’l-Mehceri’l-Ekber, s. 567. 
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… 

Tüm zorlu işleri ona yükleyin! (Şunu bilin ki) O ancak ev için 

yaratılmıştır.] 

Muhtemelen şair, kadının iş ortamında uğradığı aşağılanma 

sonucunda hayâsını kaybetmesi düşüncesinden hareketle kadının evde 

kalması çağrısında bulunmuştur. Ona göre ev, kadınların sevildiği, 

değer gördüğü yerdir. 

4.8.Aldatan Kadın İmgesi 

Mehcer şairlerinin, toplumların inşasında kadınların önemine 

ne denli dikkat çektiklerine yukarıda değindik. Kadınlar, ekim yapılan 

toprağa benzetilebilirler. Bu toprakta çeşitli bitkilerin yetişebilmesi 

ancak toprağın uygunluğuna ve verimliliğine bağlıdır. Kadınların 

yozlaşması, toplumun yozlaşmasının ve çöküşünün bir göstergesidir. 

Bu nedenle, Mehcer şairleri kadını önemsemiş ve kadının toplumsal 

sorumluluklarını yerine getirebilmesi noktasında gerekli koşulların 

hazırlanması çağrısında bulunmuşlardır. Bunun yanında kadının 

kutsallığını ve iffetini elinden alan ve ahlakı bozuk kimselerin eline 

oyuncak eden kötü haslet ve durumlara karşı da kadını uyarmışlardır. 

Şükrullah el-Curr’un “Gece Şarkıları”
51

 adlı divanı, Batılı 

kadınların düştükleri ahlaksızlıkları anlatan bazı tabloları ortaya 

koymaktadır. Gece hayatını anlatan bu tablolardan birinde eğlenmek 

için bir araya gelinen bir evin tablosu sunulmuştur. Bu evde öncelikle 

alkollü karşılıklı danslar başlar ve gece, tahmin edildiği gibi cinsel 

birliktelikle sona erer. Başka bir tablo ise, evlilikte sadakatsizliğin en 

kötü tezahürünü, hasta kocasına katlanamadığı için başka bir sevgili 

bulan ve kocasını o halde bırakarak sevgilisinin kollarına koşan kötü 

bir kadın imajını ortaya koymaktadır. Bu imajı ortaya koyan dizeler, 

kadının kendi ağzından dökülen itirafları şeklinde aşağıdaki gibidir: 

َّب ََََََََََََََََََََََََاَّلاَّأ َّن ََََََََََََََََََََََََأ َّ ْ َّال  َََََََََََََََََََََََََّوت َّي  ََََََََََََََََََََََََََّّإ َّ اَََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّغ 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََََو َّز ََّّ ْ َّج  ََََََََََََََََََََََبَ َّيَ ََّّيَّوإ ََََََََََََََََََََََبَ َّىَّل َّق  َََََََََََََََََََََََّ  َّع  َّ غ 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََََََََََََََانَ َّع َّتَ َّو َّ ََََََََََََََََََََََََََََََََح ََّّاك َّن ََََََََََََََََََََََََََََََََه َّفَ ََّّ.اق  ََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّة َّج َّر َّش 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََيَّوت  َّل ََََََََََََََََََََع َّتَ ََّّ َََََََََََََََََََََّض َّف  ََََََََََََََََََََت َّم  ََّّر َّ  َّص  َّرَََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّض 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّة َّ  ََََََََََََََََََََََََََََََََََز َّ َ َّز َّو ََّّات ََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََّاف َّش َّت َّر َّاَّا َّن َََََََََََََََََََََََََََََََََه َّو َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َََََََََََََََََََل َّل ََّّ َََََََََََََََََََت  ََّّب َّح  َََََََََََََََََََع ََّّل َّج  ََََََََََََََََََََرَََم َّالق ََّّة َّف  ََ52َّ

َّ
                                                 

51 Şükrullah el-Curr, Egânî el-Leyl, s. 126. 
52 Şükrullah el-Curr, Egânî el-Leyl, s. 128.  
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[Yarın kocam ölse de ölmezse de umurumda olmaz. 

Ve kucaklaştılar… Ölmekte olan kişinin cılız soluğu, göğsünü aşağı 

yukarı hareket ettirirken… 

İşte ayın iffetini utandıran o aşkın nefesi ve cıvıltılarıydı bunlar.] 

Şükrullah el-Curr kendi ülkesinin kadınlarını, ahlaka ve iffete 

zarar veren Batı medeniyetinin bazı kötü yönlerine karşı uyarırken şair 

Ferhat’ın Batı medeniyetini tamamen reddettiği görülmektedir. Ona 

göre batının dışardan görünüşü rahmet, içi ise azaptır. Batının 

sunduğu tüm iyilikler kolayca kötülüklere dönüşebilmektedir. 

Aşağıdaki dizelerde şair bu düşüncelerini dile getirmiştir: 

[Bir dirhem iyilikleri var. Keşke o da olmasaydı da dünyamız 

kötülüğe boyanmasaydı. 

Altında volkan saklayan bir bahçe! İçinde yılan gizleyen keten bir 

torba! 

Şehirleri yıkıp yok eden bir medeniyet! Kadınları ve çocukları öldüren 

bir medeniyet!] 

Bu tablo, Mehcer şairlerinin doğu ahlak ve değerlerine 

bağlılığını ortaya koymaktadır. Kadınların özgürlüğü için çağrıda 

bulunsalar bile, aynı zamanda Batı medeniyetine körü körüne bağlılığı 

reddetmişlerdir. Bu hususta kadınların saflığını ve iffetini muhafaza 

eden doğu ruhunun devam ettirilmesi gerektiğine dikkat çekmişlerdir. 

4.9.Hayat Kadını İmgesi 

 

 

 

 

 

                                                 
53 İlyâs Ferhât, Ahlâm er-Râî‘, 2.bs., Beyrut, 1962, s. 101.  

ََََََََََََََََََََر َّد َّ َََََََََََََََََََََّم َّه  َََََََََََََََََََََّه َّت ََََََََََََََََََََي َّل ََّّي َّخ  َّاان ََََََََََََََََََََاَّك َّم 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

ََََََََََََََََََََََََّ َََََََََََََََََََََََن َّولاَّج  َّانَََََََََََََََََََََََاي َّنَ َّيَّد َّل َََََََََََََََََََََََع ََّّر ََّّالش 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََََََََََََََََََََََََََّض َّو َّر َّ ََََََََََََََََََََََََََََََتَ َّيَّت  َّار َّو َّتَ  َّانََََََََََََََََََََََََََََََاََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّك َّر َّاَّبَ َّه 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََََََََّس َّي َّوك ََََََََََََََََََََََََََّ َّانَََََََََََََََََََََََََاب َّع َّيَّثَ َّو َّت َََََََََََََََََََََََََي  ََّّز َّخ 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

ََََََََََََََََََََََََََََََََََََ  ََََََّه َّيَ ََّّن َّ  َّت  َََََََََََََََََََََََََََََََََََ َََََََََََََََََََََََََََََََََََالبَ ََّّم َََََّ َّانا  َّل 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََََََََََََالن ََّّل َّت ََََََََََََََََََََََََََََََق َّيَ َّو ََّّ ََََََََََََََََََََََََََََََانََََََ  َّل َّوالو ََّّاء َّس  53ََّاَ

َّ
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 Mehcer şairleri, hayat kadınlarının tamamına küçümseyerek 

bakmamışlar, aksine, hayatın zorlu koşullarının ahlaksızlık yapmaya 

zorladığı bazılarına sempati bile duymuşlardır. Hayat kadınlarının 

topluma yansıyan bu imajı şair Hüsnü Gurâb’ı oldukça etkilemiştir. 

Bu kadınların hayat kadını olmalarına neden olan sebepleri göz 

önünde bulundurmaksızın toplum tarafından dışlanmaları ve 

aşağılayıcı bakışlara maruz kalmaları şairi derinden üzmüş ve 

aşağıdaki dizeleri kaleme almasına sebep olmuştur: 

[Sen beni görüyorsun ama bu kötü kadınlar ve aşağılanan hayatlarıyla 

ilgili daha fazla bilgilendiremiyorum ben seni! 

Onlar her bir günahkârdan daha çok hak ediyorlar şefkati… Ah! 

Keşke bir merhamet gösterebilse insanlar… 

Nasıl da istiyor tövbe edip dosdoğru yola geri dönebilmeyi nicesi! 

Bu tövbe ve geri dönüş öylesine zordur ki onlara; oyalandıkça 

oyalanırlar bu eski sapkınlıkta! 

Bir gün aciz kızın biri bir günah işler de kopar başında kıyamet! 

Bir de bakmışsın ki hemen dikivermiş o kınayıcı bakışlarını 

insanlar… 

                                                 
54 Hüsnü Gurâb, Dîvânu Unâşîdi’l-Hayat, s. 64-65. 

ََََََََََََََََََََََََََََََََََا َّع ل مً ََََََََََََََََََََََََََََََََََ  ك  َّولاَّأ ز ي ََََََََََََََََََََََََََََََََََر ا   َّو تَ 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َّالََََََََََََََََََََََََََََََََم   م م ََّّ َََََََََََََََََََََََََََََََه    َّوع يش  َََََََََََََََََََََََََََََالز و ا   َّبَ 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََََََََََََ ََ َّك    ََََََََََََََََ َّم  َّب ر ن  ََََََََََََََََة َّالن ََََََََََََََََا   ََََََََََََََََ  َّأ و َّ  َّه 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََر ح م ََّّ َّتَ  َّالن ََََََََََََا   ان ََََََََََََ   َّك  ََََََََََََََّل َّأ ث ََََََََََََيم  َّل ََََََََََََو 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََََََََََََََََََ َََ ع  َّويَ ر ج  َّيَ ت ََََََََََََََََََََََ    َّأ ن  ََََََََََََََََََََََي   ََََََََََََََََََََََم َّت  نَ  َّك 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َََََََََََََََََو    َّ َّالق  َََََََََََََََََب يل  َََََََََََََََََي َّفَّالس  َََََََََََََََََ  َّإََّّالس  ََّ

َّ َََََََََََََََََََََياً َََََََََََََََََََََرًاَّع س  َََََََََََََََََََََو  َّأ م  َّالر ج  ن    َََََََََََََََََََََ َّفَ و ج 
َّ

ََّّ ََََََََََََََََََََََََََََاد ي   ََََََََََََََََََََََََََََ    َّفَ ت م  َّالق  ََََََََََََََََََََََََََََ ل  َّفَّالض 

َّ ََََََََََََََََََََََََع يف ة َّي ومًََََََََََََََََََََََََا ُ  َّالف ت ََََََََََََََََََََََََاة َّالض   َ َّتَ َََََََََََََََََََََََ
َّنَّ

َََََََََََََََََََََََة ََّّ َََََََََََََََََََََََوم َّالق ي ام  اَّتَ ق  َََََََََََََََََََََََه  وع ل َََََََََََََََََََََََىَّر أ س 
َّ

َّ َّإل يهََََََََََََََََََََََا َّيَ ن   ََََََََََََََََََََََر ون  ََََََََََََََََََََََر  َّالن ََََََََََََََََََََََا   َّوتَ 
َّ

َّ   ل ََََََََََََََََََََََََََََََََََََ ةًَّب الَََََََََََََََََََََََََََََََََََََم  م ة ََّّ َّن   ََََََََََََََََََََََََََََََََََََر ات 
َََََّّّّّ َََََََََََي َّيَ ع    َّبَ ََََََََََات    َََََََََََ َّم  َََََََََََال  َّالر ج  َََََََََََم َّف  َّول ك 

َّ
َّ   َََََََََََََََََََََََََََار   َّأ ل َََََََََََََََََََََََََََ  ََّّ َََََََََََََََََََََََََََر ة  َّر ب َََََََََََََََََََََََََََه َّف  َّم 

َّ َََََََََََََ يَ َّم ع اص  َّب ََََََََََََالع م ىَّع ََََََََََََ   َّالن ََََََََََََا    ِ ََََََََََََر  َّض 
َّ

ََََََََََر   ََّّ   َّ ََََََََََر واَّع ل ََََََََََىَّال ر ض  َّيَ ب    ََََََََََه  َّفَ ل ََََََََََم  َ
54َّ

َّ



43 
 

 

Nice erkekler de var ki: Geçirir gününü Rabbine isyan ederek tonla 

günahla 

Bir de ne göresin! Kör olmuş tüm gözler. Hayatta o adamın 

kötülüğünü göremezler.] 

4.10. Aldatılan Kız İmgesi 

Fakirlik nice kimseyi büyük üzüntülere gark etmiş ve nicesini 

de sefalete sürüklemiştir. Bu sefaletten kurtulmak için pek çok kimse 

kurtuluşu zengin kimselerle birlikte olmakta bulmuştur. Bu psikolojik 

durum genellikle, onları yoksulluklarından kurtaracak beyaz atlı bir 

prens hayal eden kızlarda görülmektedir. Bazı zengin genç erkekler, 

bu kızların zaaflarından yararlanarak onları boş vaatlerle kandırırlar. 

Sonuç olarak kızdan istediğini elde ettikten sonra bu sözlerinden 

döner ve kızı utanç içinde bırakırlar. Şair Elias Ferhat, aldatılmış bir 

kızın başına gelen bu üzücü sahnelerden birini şöyle anlatır: 

َََّّّ ي 
َََََََََََََََََََََََق  َّالش   ِ َََََََََََََََََََََََ  و َّفَ ت ََََََََََََََََََََََاة َّتَ ل َََََََََََََََََََََََوم َّالك 

َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

ََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ َََََََََََََََ ل  َََََََََََََََاو يَّالض  َّم ه  َََََََََََََََاَّف  ه  َّع ل َََََََََََََََيَّه ر ح 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ َّالل ع َََََََََََََََََََي  َّا  َََََََََََََََََََ ون  ْ ل َََََََََََََََََََ   َّ َََََََََََََََََََاه   ت  َّو  
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َََََََََََََ  َّب َََََََََََََا  َََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ َََََََََََََاَّع ل َََََََََََََيَّ  ي ه  نَ  َََََََََََََان َّم  َّك  َّو   َََََََََََََ  
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َّإْا ََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََ م  َّت  اه ب ََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََََه َّب ك 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ ار  ََََََََََََََََََََىَّواسََََََََََََََََََََت ج  ََََََََََََََََََََاد َّب ك  َ م  و ع ََََََََََََََََََََا  َّا
َّ

اَََََََََََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ   َََََََََََََََََََََََََََ اَّوك    َََََََََََََََََََََََََََ َّك  َّفَ ع ل َََََََََََََََََََََََََََ   َّل  ن َََََََََََََََََََََََََََ  
َّ

ََََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّوََّّ َََََََََََََََََََََََََََََََار  َّوع  ْ ل  َّ  ِ َّث َََََََََََََََََََََََََََََََو َََََََََََََََََََََََََََََََت    أ ل ب س 
َّ

اَََََََََََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ ب ََََََََََََََََََََََََََََََََََ   ََََََََََََََََََََََََََََََََََ   َّأ لاَّح  ع  َّر ج    ََََََََََََََََََََََََََََََََََ َّفَ ه 
َّنَّ

ََََََََََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ َََََََََََََََََََََََار  َّنَ ه  َََََََََََََََََََََََاي  َََََََََََََََََََََََو  َّي ع يَََََََََََََََََََََََ  َّد ج  ر ج 
َّ

َّ ََّّ َََََََََََََََََََََََََن ي  َّالس  َّهَ ََََََََََََََََََََول    َََََََََََََََََََََ َّبَ ع  َََََََََََََََََََََر    ج  َّأ تَ ه 
َّ

َّه و انَََََََََََََََََاَّل َََََََََََََََََ   َّالََََََََََََََََََّ ََََََََََََََََََر  ََ ْ ا  ََّوس  َّ 55َّن ا  
َّ[O vicdansız yalancı kişiyi kınıyor kız, kendisini kötülükler içerisine 

attığı için. 

O lanet karakterli ihanet eden kişiye şahit oldu. Oysa ona çok değer 

vermekteydi. 

Ona anlatmaya çalışıyor. Donukluk sararsa onu ağlıyor, sızlanıyor. 

Sen böyle böyle yaptın ve beni de utanca gark ettin! 

Peki, geri dönmeyecek misin? Gündüze dönmek güzel olmaz mıydı? 

Uzun yıllar geçtikten, aşkımız da açığa çıktıktan sonra beni terk mi 

edeceksin?] 

                                                 
55 İlyâs Ferhât, Divânu Ferhât, s. 81.  
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Bu trajik sahne birçok kez tekrar etmiştir fakat son sahnede kız 

daha acı bir tabloyla karşı karşıya kalmıştır. Kız sevgilisinden hamile 

kalmış ve hem bebeği hem de kendi namus ve itibarını koruması için 

sevgilisinin yanına gidip kendisiyle evlenmesi için yalvardığında 

ondan şu cevabı almıştır: 

َََََََََََََََََََيه َّأ َّ ه ض  َََََََََََََََََََ  ََّّ ج  َّيَ ف ض  َّأ ن  َََََََََََََََََََل  َّ َ ب    َََََََََََََََََََ َّم 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

ََََََََََََََََََََىَّ َّونَ ر م  ََََََََََََََََََََر  ََََََََََََََََََََو َّب ََّّال م  ََََََََََََََََََََو ال ََّّء ََّ س  َّال  َ 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َّه ب يبََََََََََََََََََََََََََََََََََاًَّ اك  َّلَ َََََََََََََََََََََََََََََََََ     ََََََََََََََََََََََََََََََََََ َّوإْاَّل  َّنَ  
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ ََََََََََََََََََال  َّأ ي َّح  َّف  ََََََََََََََََََاض  ه  َّالإج  ََََََََََََََََََت ح ال  َّوا س 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

ن يا َّف اخن ق يََََََََََََََََََََه َّإْاَّأ هَ َََََََََََََََََََل َّع ل ََََََََََََََََََََىَّالََََََََََََََََََََ  
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّأ َّوََّّ ََََََََََََََََََََََََََال  َّالر م  ََََََََََََََََََََََََََو   ََََََََََََََََََََََََََىَّب ََََََََََََََََََََََََََه َّل م  ل ق 
َّ

َّ ر اء ََّّ   َََََََََََََََََََََ َّع ََ َّتَ ع ََََََََََََََََََََود ي     ََََََََََََََََََََ َّفَ ق  َّلاَّت  ََََََََََََََََََََاف 
َّ

ََََََََََََََََََّ َّالر ج  ََََََََََََََََََون  َّع ي َ َّف    َََََََََََََََََ َََََََََََََََََاَّك ن  56َّال ََّك م 

َّ[Aldır onu! Durum daha da kötüleşmeden insanların eleştirilerine maruz 

kalmadan önce! 

Eğer onun için bir doktor bulamaz da kürtaj yaptıramazsan 

Çocuk da dünyaya gelirse boğ onu ve at çölün kumlarına! 

Asla korkma! Böylece erkeklerin gözünde nasıl iffetli bir bakire idiysen o 

duruma geri dönebilirsin.] 

4.11. Yetim Kız İmgesi 

Mehcer şairleri şiirlerinde bazı toplumsal vakıaları 

fotoğraflamaya çalışmışlar ve bu sayede toplumdaki zenginleri, 

toplumun daha iyi bir konumda olabilmesi için yardım etmeye ve 

fedakârlık yapmaya çağırmışlardır. Bu görüş, toplumsal farklılıkların 

ortadan kalktığı, yoksul ile zengin arasındaki sevginin arttığı daha 

medeni bir toplumun oluşması için toplumsal dayanışmayı ve 

yoksulların elinden tutmayı talep etmektedir. İşte mehcer şairlerinin 

önem verdiği ve şiirlerinde işlediği bu imgelerden biri de dilenen 

yetim kız imajıdır. Şair Akl el-Curr, bu durumda olan bir kızın imajını 

şiirine konu alır ve civar evleri dolaşarak yardım dilenen bu kızı, “Kör 

Yetim”
57

 adını verdiği şiirinde şöyle işler: 

ََََََََََََََى َّوالع م  َّب ََََََََََََََالي ت م  ر  َّفَ ت ََََََََََََََاة َّر م اهََََََََََََََاَّالََََََََََََََ  ه 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََل ََّّ َّا  م  َّب َََََََاه    َّف  ت َََََََ   َّالك  َََََََع ي   َّل ض    َََََََ َّوم 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

ةًَّ َََََََََََََََََََََر ي   َّب َََََََََََََََََََََ    ور َّا  ي َََََََََََََََََََََاة َّ     َََََََََََََََََََََ َّتَ ر ام 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََ  ل ََّّ ْ ل ََََََََََََََة َّالس  ََََََََََََََيَّ َّتَ ت ق  َّل  ََََََََََََََاَّأن  َّول ََََََََََََََيس 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

                                                 
56 Şükrullah El-Curr, Egânî el-Leyl, s. 130. 
57 Aklu’l-Curr, Divânu Aklu’l-Curr, Dâru’s-Sekâfeti, 1.bs., Beyrut, 1947, s. 120. 
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َََََََََا َّ  و   َََََََََب  َّك س  َّف   ِ َََََََََو ا َّع ل َََََََََىَّال بَ  َّت ط َََََََََوا 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َََََََََََل ََّّ َّع ل َََََََََََىَّم ه  َّالط ر يَََََََََََق  ر ان    َََََََََََ َّج  َََََََََََس  وتَ ل م 
َّ

َّ ََََََََََََََََََََََََار َّع ل يهََََََََََََََََََََََََاَّر ث ي  ََََََََََََََََََََََََة ََّّ ََََََََََََََََََََََََاد َّل  ه م  َّت ك 
َّ

َََََََََََل ََّّ َََََََََََيَّب َََََََََََ َّنَ ع  َّوت  ش   ِ َََََََََََي َّب َََََََََََ َّث َََََََََََو ت س 
َّ

َّ ََََََََََََََن َّ َّبَ  ََََََََََََََس  ََََََََََََََا   َّت   َّف ض  ََََََََََََََب  ََََََََََََََو ن َّر ح  َّالك 
َّنَّ

ََََََََََََََََل ََّّ َّد ون َّم ط ل ب هََََََََََََََََاَّالق  َّإلا  ََََََََََََََََا   ََََََََََََََََاَّض  وم 
َّ

َّ[Feleğin yetim ve kör bıraktığı genç bir kız… Ağır bir yük için zayıf 

omuzları var. 

Hayatta öylesine başıboş… Dilenmekten başka çaresi de yok. 

Yoldaki duvarlara usul usul tutunarak azık aramak için kapı kapı 

dolaşır. 

Neredeyse ölü bir canlı… Kıyafetsiz dolaşır, ayakkabısız yürür. 

Evrenin geniş olduğunu ama kendi küçük ihtiyaçları için de dar 

olduğunu hisseder.] 

Bu yetim genç kızın halini kendi evinin önünde gören zengin 

bir erkek annesine dönerek şu insanî konuşmayı yapar: 

َّ َََََََََََََََر  َََََََََََََََاَّض  َّل  َََََََََََََََاَّي َََََََََََََََاَّأ م َّم  َََََََََََََََال  َّنَ ن َََََََََََََََاََََََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّأ َّفَ ق 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ ََََََََََََََل  ي ََََََََََََََة َّالن ك  ي ََََََََََََََاء َّد اه  ََََََََََََََ  َّالع م  َّن ََََََََََََََ  ود َّع 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ َّم ن ََََََََََََََََََز ل  ََََََََََََََََََر  يَ  َّد ار نََََََََََََََََََاَّخ    ََََََََََََََََََ َّفَ نَ ن ز ل َ ََََََََََََََََاَّم 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

ََََََََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ ل  َََََََََََََََََه  ََََََََََََََََََم ع يش ة َّب الس  َّال َََََََََََََََََز ن  َََََََََََََََََ  ل  اَّح  َّو نَ ب 
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َّ

َََََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّ   ََََََََََََََََََََ ََََََََََََََََََََر اء َّول  َّن ك  َّأ وت ينََََََََََََََََََََاَّال َ    ََََََََََََََََََََ َّإْاَّنَ  
َّ

َّ
َّ

َّ
َّ

َََََََىََّّ َّأ د ع  َََََََر اء َّالن َََََََا   ََََََََََََََََََََّّّّّّّّّّّّّّّّّّّّملمممممممىع ل َََََََيَّفَ ق  ل  الب َََََََ  
َّ

َّ َّر بَ ن َََََََََََََََََا ََََََََََََََََََيَّع ن َََََََََََََََََ   ََ َّنَ ر      ِ َََََََََََََََََو ا َّثَ  َ ي  َّف َََََََََََََََََ
َّ

ََََََل ََّّ َ ََََََود َّي ومََََََاَّع ل ََََََىَّالب    ََََََل َّا َّف ض  ََََََو  ََََََاَّه  وم 
َّ

َّ[Annesine dedi ki: Kurnaza, zorbaya karşı körleri korumamızın bize 

ne zararı olabilir ki? 

Ona evimizin en güzel köşesini verelim. Bu üzücü hayatı kolay bir 

hayatla değiştirelim. 

Bize bu kadar zenginlik verildiği halde hayırda bulunmamız gereken 

fukaraya yardımda bulunmazsak 

Cimriliğe karşı cömert olmayacağı günde Rabbimizden hangi hayrı 

umabiliriz ki?] 

Şair, bu şiirinde yalnızca yetim kız imajını çizmekle yetinmiş; 

zenginin fakire gösterdiği alaka üzerinde durmamıştır. Şair bu tercihte 

bulunarak yalnızca trajik durumun ortaya konulmasıyla da gerekli 

yardım teşvikinin gerçekleşeceği kanaatini taşımaktadır. 
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Sonuç 

İmgenin çok çeşitli tanımları vardır. Bu çeşitliliği 

edebiyatçıların ve eleştirmenlerin imgeye dair somut veya soyut bakış 

açılarıyla açıklamak mümkündür. İmge, şiiri oluşturan ve vazgeçilmez 

kabul edilen en önemli şiir unsurlarındandır. Mehcer şairleri şiirde 

imgenin oluşturulmasında hayal gücüne özel bir ihtimam göstermişler 

ve abartıdan kaçınan bir tutum sergilemişlerdir. İmgeyi bir bilmeceye 

dönüştürüp güzelliğini gölgeleyen gizem ve kapalılıktan uzak durmayı 

tercih etmişlerdir. Mehcer şairleri benzetime dayalı imgesel kavramın 

yenilenmesine de ayrı bir özen göstermişlerdir. Yenilik ve 

modernleşme ile öne çıkmış benzetimler ortaya koymuşlardı ve daha 

çok duygusal amaçlı görünüyordu. Böylelikle Mehcer şairleri imgeyi 

resmetmede temel bir araç olarak somutlaştırılmış metafora 

güvenmişlerdir. Kadın konusu, Mehcer şiirinde belirgin ve yaratıcı bir 

konuma sahiptir. Özgün şiir yazma ve büyüleyici özellikte imgeler 

oluşturma hususunda Mehcer şairlerinin çoğuna ilham kaynağı 

olmuştur. Kadın imgesi, Mehcer şairlerinin çağdaşı olan diğer 

şairlerde görülmeyen bir sıklıkla ve çeşitlilikle mehcer şiirinde 

kullanılmıştır. Mehcer şairlerinin kadına bakış açıları, kadını mânevî 

yönden önemseyen diğer Arap şairlerden farklılık göstermiştir. Bu 

şairler gazel türü şiirlerinde uzrî gazele meyletmişler ve müstehcen 

hislere karşı saf aşkı öncelemişlerdir. Bu durumu onların inançlarının 

şiirde oynadığı rol ve toplumu inşa etmek için verdikleri kutsal 

mesajla açıklamak mümkündür. Mehcer şairleri, romantik şairler gibi 

kadın ve doğa kavramlarını harmanlamışlardır. Kadın ve doğanın 

durumunu bir araya getiren imgeyi resmetme konusunda yaratıcı 

davranmışlar ve sanatsal olarak bunu da başarmışlardır. Mehcer şairi 

doğa ve sevilen kadını bir araya getirerek felsefesini ifade etmek için 

harmanlamıştır. Mehcer şairleri, kadından yana bir tavır 

sergilemişlerdir. Eğitim-öğretim, çalışma ve eş seçme hakları gibi 

kadın sorunlarını savunmuşlardır. Toplumsal olarak kadına yönelik 

ayrımcılıkları eleştirmişlerdir. Ruhbanlıkta kadına evliliği yasaklamak 

gibi hatalı buldukları bazı dinî görüşleri nasıl eleştirdilerse genç 

kızlara karşı suç işleyen erkekleri de eleştirmişlerdir. Mehcer şairleri, 

eşe sadakatsizliği ve ahlaksız davranmayı kabul etmedikleri gibi aynı 

zamanda kadının örtünme hakkına da saygı duymuşlardır. Bu 

tavırlarıyla doğulu yapılarını koruduklarını söylemek mümkündür.        
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Giriş 

Edebî eserlerde güneş, ağaç, kuş gibi pek çok metafora, 

imgeye bir başka deyişle motife sıklıkla başvurulduğunu söylemek 

mümkündür. “Ada” ya da daha çok “ıssız ada” motifi ise; gerek Doğu 

gerek Batı edebiyatında işlenen temel motiflerden biri olmuştur. Bu 

durum, insanoğlunun daima uzak, sakin ve dingin olana duyduğu 

özlemin bir yansıması olarak görülebilir. Belki de insanın anlam 

arayışı neticesinde, kendi kendine kalma, uzlete çekilme, hayatı ve 

varoluşu sorgulama dürtüsünden kaynaklı olduğu düşünülebilir. 

Çünkü insan, en çok yalnız kaldığında kendini, kâinatı ve Yaratıcıyı 

düşünmeye ve anlamaya meyleder. Kimi zaman da macera arayışını 

tetikleyerek heyecan ve merak duygusunu harekete geçirdiği için ıssız 

ada motifinin tercih edilmiş olduğu söylenebilir. Her ne sebeple olursa 

olsun bu denli yoğun irdelenen bir tema olması açısından dikkate 

değer olduğu aşikârdır. 

İbn Tufeyl’in 12. yüzyılda kaleme aldığı ilk sembolik öykü 

olarak bilinen Hayy bin Yakzân ise, her ne kadar felsefî temalı bir 

metin olsa da tam olarak bir “ıssız ada” öyküsüdür.  

İbn Tufeyl’in, eserini ada üzerine temellendirmesinin altında 

da yine benzer sebepler yattığını söylemek mümkündür. İşte tam da 

bu amaçla “mesajını, romanının kahramanı Hayy bin Yakzân'ı ıssız bir 

adada yalnız büyüyen ve sadece aklıyla ve sezgileriyle evrenin 

gerçekliğini keşfeden bir adam” aracılığıyla aktarmayı seçmiş 

olabileceği düşünülebilir.
1
  

Hayy’ın adaya geliş öyküsünde sanki Kur’ân’daki Hz. Musa 

kıssasına bir atıf vardır. Tıpkı onun gibi bir sandığa bindirilerek nehre 

bırakılır. Hayy’ın bir anne-babadan mı dünyaya geldiği; yoksa kendi 

kendine mi var olduğu ile ilgili de iki farklı kurgu söz konusudur. 

Sonrasında onu adada farklı rivayetlere göre bir ceylan, geyik ya da 

antilop büyütür. Öyküde Hayy’ın, ıssız adada hayatta kalma 

mücadelesi, kendini keşfi, ceylanın ölümüyle birlikte diğer canlılardan 

farklı olduğunu idrak etmesi, her şeyi deneysel bilgi yoluyla bulması 

ve nihayet Tanrı’ya ulaşması ele alınır. 

                                                 
1 Jockey, Antoine, “Hay Bin Yakzan Fransızcaya Nasıl ‘Granadalı Robinson’ Olarak 
Çevrildi?”, independentarabia.com/node/96396. (Erişim:19.07.2022). 
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1. İbn Tufeyl (ö. 581/1185) 

 Gırnata -bugünkü adıyla Granada-’da dünyaya gelmiş hekim 

ve filozoftur. Tam adı Ebû Bekr Muhammed b. Abdilmelik b. 

Muhammed b. Muhammed b. Tufeyl el-Kaysî olup yalnızca Kaysî 

olarak ya da daha ziyade İbn Tufeyl olarak bilinir. Batıda ise Ebu 

Bekr künyesine atıfla kimi zaman Albubacer adıyla da anıldığı 

görülmüştür. Başta fıkıh olmak üzere dinî ilimler üzerine öğrenim 

görmüş, tıp ve felsefe eğitimi almıştır. Felsefe alanında daha çok İbn 

Bacce (ö.533/1139)’nin eserlerinin etkisinde kalmakla birlikte İbn 

Sinâ’nın izinden gittiği görülmektedir.
2
  

  En bilinen eseri, çalışmaya konu edilen, pek çok Doğu ve 

Batı diline de tercüme edilmiş olan felsefî içerikli Hayy bin 

Yakzân’dır. Bir diğer eseri tıp alanında nazım olarak kaleme aldığı; 

hastalıklar, sebepleri ve tedavi yöntemlerinden söz ettiği Urcûze fi’t-

Tıb’tır. Bir başka eseri Arapları cihada teşvik etmek üzere yazmış 

olduğu Kasîde’sidir. İspanyolca’ya da tercüme edilmiştir.
3
 

2. Hangi Hayy bin Yakzân? 

Doğu edebiyatında ilki İbn Sinâ’ya, ikincisi İbn Tufeyl’e ait 

olmak üzere Hayy bin Yakzân (Uyanık oğlu Diri) isimli iki farklı esere 

rastlanmaktadır. Bu çalışma, neredeyse tüm Dünya edebiyatlarında 

daha fazla yankı uyandıran ve özellikle Batı edebiyatında derin izler 

bırakan İbn Tufeyl’in 12. yüzyılda kaleme aldığı Hayy bin Yakzân fî 

Esrâri’l-Hikmeti’l-Meşrîkıyye adlı ilk felsefî romanı üzerine 

temellendirilmiştir.  

Her ne kadar çalışmaya dâhil edilen eser, İbn Tufeyl’in 

“Esrâru’l-Hikmeti’l-Meşrîkıyye” olarak da bilinen Hayy bin Yakzân 

adlı eseri olsa da bazı araştırmacılar, bu eserin de öncesinde 11. 

yüzyılda yazılmış -az önce sözü edildiği üzere- İbn Sinâ’ya ait bir 

başka Hayy bin Yakzân’dan söz eder.
4
 Hatta kimi araştırmacılar, daha 

                                                 
2 İlhan Kutluer, “İbn Tufeyl”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C.20, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul, 1999, s. 418. 
3 Kutluer, a.g.m., s. 423-424. 
4 İlhan Kutluer ve Hasan Katipoğlu, “Hay b. Yakzân”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C.16, 
Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul, 1997, s. 551. 
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da geriye giderek eserin kaynağını Yunancaya dayandırmış; eserin 

Huneyn bin İshak (ö.873) tarafından Yunancadan Arapçaya “Salaman 

ile Absal” adıyla tercüme edildiğini, İbn Sinâ’nın da bu çeviriyi esas 

alarak Hayy bin Yakzân’ı yazdığını dile getirmişlerdir.  

İbn Tufeyl’in, İbn Sinâ’nın eserinden esinlenerek eserini 

yazdığı, onun genişletilmiş bir örneği olduğu; hatta iki eser arasında 

ciddî benzerlikler bulunduğu iddia edilmiştir. İbn Sinâ’nın Hayy bin 

Yakzân’ı ile İbn Tufeyl’in Hayy bin Yakzân’ını benzer atfetmek şöyle 

dursun, kimilerince aynı eser olarak dahi görülmüştür. Bu 

yanılsamalar, eserlerin içeriğinin göz ardı edilerek yalnızca isimlerine 

odaklanılmasından kaynaklanmış olabilir. Ancak iki eserin, titiz bir 

incelemeye dahi gereksinim duyulmayacak ölçüde farklılıklar 

barındırdığı su götürmez bir gerçektir.  

Şu halde İbn Tufeyl’in, İbn Sinâ’ya borçlu olduğu husus, 

Hayy, Salaman ve Absal gibi kahramanların adları ile sınırlıdır. “İbn 

Tufeyl’in eseri, özgün bir eser olup hiçbir şekilde İbn Sinâ’nın 

kıssasının basit bir genişletilmesinden ibaret değildir.”
5
  

Şunu net bir şekilde ifade etmekte yarar var ki; İbn Sinâ’nın 

Hayy’ı ile İbn Tufeyl’in Hayy’ı arasında kurgu yönünden bir benzerlik 

söz konusu değildir. Ayrıca İbn Sinâ’da kahramanlar bir soyut 

sembolden ibaretken İbn Tufeyl’de somut bir insan olarak karşımıza 

çıkar.
6
 Buna karşılık iki eser arasında söz edilebilecek tek ortak unsur, 

her ikisinin de alegorik yapıda metinler olduğudur.
7
  

Şu bir gerçek ki İbn Tufeyl, eserini İbn Sinâ’nın eserinden 

sonra yazmıştır ve kendisi de bizzat söz konusu eserden esinlendiğini 

dile getirmiştir. Ancak bu esin, hikâye anlatma yönteminin ötesine 

geçmemiştir. Öyle ki iki eserin anlatım benzerliğinden bağımsız 

olarak içeriğine odaklanıldığında İbn Sinâ’nın bir yolculuk hikâyesi 

anlattığı, buna karşılık İbn Tufeyl’in başlı başına bir ada hikâyesini 

konu edindiği görülür. Şu halde sözü edilen etkilenme, kimi 

araştırmacıların ileri sürdüğü gibi öykü konusu değil, anlatılmak 

                                                 
5 Henry Corbin, “Endülüs’de”, Doğu Batı Düşünce Dergisi, 61, Doğu Batı Yayınları, 
Ankara, 2012, s. 109. 
6 Kutluer ve Katipoğlu, a.g.m., s. 551. 
7 İbn Sina/İbn Tufeyl, Hay bin Yakzan, (Çev: M. Şerafeddin Yaltkaya / Babanzâde 
Reşid), Yapı Kredi Yayınları, İstanbul, 2014, s. 7-8. 
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istenenin öyküleme yöntemiyle verilmesi durumudur. Zaten İbn 

Tufeyl’in bu etkilenmeyi, ibret ve mesel kavramlarıyla ifade etmesi de 

göz önünde bulundurulursa esinlenmenin yalnızca biçim ve 

yöntemden ibaret olduğu açıkça ortaya çıkacaktır.
8
  

3. Hayy bin Yakzân’ın Doğu Edebiyatına Etkisi   

İbn Tufeyl’in eserinden ilhamla daha sonra Suhreverdî, 12. 

yüzyılda “Kıssatu’l-Gurbeti’l-Garbiyye”yi; İbnu’n-Nefîs, 13. yüzyılda 

“Fâdıl bin Nâtık”ı diğer adıyla “er-Risâletu’l-Kâmiliyye fi’s-Sireti’n-

Nebeviyye”yi; Molla Câmi ise 15. yüzyılda Farsça olarak “Salaman 

ile Absal”ı kaleme almışlardır.  

Bu eserlerden özellikle İbnu’n-Nefîs’in “er-Risâletu’l-

Kâmiliyye fi’s-Sireti’n-Nebeviyye” adlı eserinin kurgusu üzerinde 

Hayy bin Yakzân’ın bâriz bir etkisi söz konusudur. Bahse konu eserde 

de yine bir ada motifi bulunmaktadır ve aynı şekilde öykünün 

kahramanı Kâmil, tıpkı Hayy gibi burada annesiz ve babasız, kendi 

kendine bir öğrenme sürecinden geçerek saf akılla Tanrı’yı bulur ve 

Hayy’dan ayrılan yönüyle bir filozof olmanın ötesinde aynı zamanda 

bir din âlimi olur.
9
 Hayy’da akılla Tanrı’ya ulaşmak mümkünken; 

Kâmil’in hikâyesinde peygambere de ulaşmak mümkündür. Çünkü 

ona göre insan, sosyal bir varlıktır ve sosyal hayatta karşı karşıya 

kaldığı problemleri çözmesi, ancak bir peygamberin önderliğinde 

gerçekleşebilir.
10

  

Bir başka deyişle eserin başkahramanı Fâdıl, Yaratıcının 

varlığını keşfettikten sonra Yaratıcının ondan istediklerini vahiy ve 

peygamber olmadan bilemeyeceğini fark eder. Bu, akıldan erdemin 

doğmasına sebep olur; fakat aynı zamanda aklın sınırlarının 

kabulünün de bir göstergesidir. Eser, bu yönüyle İbn Tufeyl’in Hayy 

bin Yakzân’ıyla çelişmektedir.
11

 İbnu’n-Nefîs, kurgu ve hikâyenin 

                                                 
8 Necip Tosun, Doğu’nun Hikâye Kuramı, Büyüyenay Yayınları, İstanbul, 2014, 105;  
İbn Sina/İbn Tufeyl, Hay bin Yakzan, a.g.e., s. 7-8. 
9 Kutluer ve Katipoğlu, a.g.m., s. 553. 
10

 İbnü’n-Nefîs, Fâzıl bin Nâtık er-Risâletü’l-Kâmiliyye fi’s-Sîreti’n-Nebeviyye, (Çev: 
Cevher Şulul), İnsan Yayınları, İstanbul, 2021, s. 5. 
11 Taneli Kukkonen, İbn Tufeyl: Aklın Yaşamı, (Çev: Zeliha Yılmazer), Vakıfbank 
Kültür Yayınları, İstanbul, 2020, s. 197. 
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çıkış noktası bakımından İbn Tufeyl’e öykünmekle birlikte savunduğu 

düşünceyle ondan uzaklaşmaktadır.  

Söz konusu eser, bir teolojik otodidakt özelliğiyle İbn 

Tufeyl’in Hayy bin Yakzân’ından ayrılır.
12

 Ayrıca ıssız ada motifini 

devam ettirmekle beraber İbn Sinâ ve İbn Tufeyl’in Hayy bin 

Yakzân’ına bazı noktalarda cevap niteliği taşımaktadır. Daha ziyade 

İbn Tufeyl’in Hayy bin Yakzân’ı ile paralellik gösteren eserde Hayy 

karakterinin yerini Kâmil almaktadır. Her ne kadar iki eser arasında 

kurgusal benzerlikler bulunsa da İbn Tufeyl’in eserinin birebir kopyası 

olamayacak denli derin ayrımlar barındırır.
13

  

İnsanın sahip olduğu yeteneklerin sınırları noktasında Hayy’ın 

ötesine geçen eser, “kendi kendine öğrenen filozof”un karşısına 

“kendi kendine öğrenen din bilgini”ni çıkararak aklın ve vahyin aynı 

hakikati temsil ettiğini iddia eder. İbnu’n-Nefîs, kahramanına ismini 

seçerken bile insanın en yetkin, en olgunluğa erişmiş hâli olan Kâmil’i 

tercih etmiştir. Böylelikle insanın Hayy’da olduğu gibi sadece felsefî 

çıkarımlar yapmakla sınırlı olmadığını, teolojik çıkarımlar da 

yapabilecek yetkinlikte olan üstün bir varlık olduğunu ortaya koymak 

istemiştir.
14

 Zaten eserine seçtiği Fâdıl bin Nâtık ismi de bunun açık 

bir kanıtıdır. İbn Tufeyl’in kahramanı Hayy’a (Diri, Canlı), İbnu’n-

Nefîs, Fâdıl (Faziletli, Erdemli) ismiyle karşılık verir.
15

 “Zira bir isme 

sahip olmak, bir ‘öz’e sahip olmaktır; bu, bütün varlıklardan farklılık 

vurgusudur. İbn Sinâ’nın, İbn Tufeyl’in, İbnu’n-Nefîs’in 

kahramanlarına verdikleri isimler, zihinlerindeki ‘varlık’ tasavvuruna 

ilişkin ipuçları vermektedir. Bu ‘varlık’, hem Tanrı’yı hem insanı hem 

doğayı içeren bir kapsama sahiptir.” Buna göre; Hayy bin Yakzân’da 

olduğu gibi ‘bilinçli olmak, farkında olmak’, insanı ‘diri’ tutar ya da 

                                                 
12 Avner Ben-Zaken, Hayy bin Yakzan’ı Okumak, (Çev: Yavuz Alogan), İthaki 
Yayınları, İstanbul, 2017, s. 71-72. 
13 Ali Kürşat Turgut, “İbnü’n-Nefîs ve Fâdıl b. Nâtık Adlı Eseri”, Sakarya Üniversitesi 
İlâhiyat Fakültesi Dergisi 13/24, (2011), s. 130. 
14

 İbnü’n-Nefîs, Alâüddin Ali b. Ebi’l-Hazm, Er-Risâletü’l-Kâmiliyye fi’s-Sîreti’n-
Nebeviyye Fâzıl b. Nâtık - Düşüncenin Erdemi, (Çev: Ali Kürşat Turgut), Endülüs 
Yayınları, İstanbul, 2020, s.10-11. 
15 Kukkonen, a.g.e., s. 85. 
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Fâdıl bin Nâtık’ta olduğu gibi ancak ‘aklı kullanmak’ insanı ‘erdemli’ 

yapar.
16

  

Bu eserlerdeki temel iddia bir insanın çevresinin etkisi 

olmadan da aklen Yaratıcıyı ve dini bulabileceğidir. Bu yüzden bu 

hikâyelerin kahramanları sosyal hayattan tecrit edilmiş bir şekilde bir 

adada var olurlar.
17

 

Ayrıca “ıssız adaya bir yabancının gelişi, İbn Tufeyl’in Hayy’ı için 

akılla ulaşılan hakikatlerin teyidi ve tamamlanması anlamını taşırken 

Kâmil için yalnızca bir insan toplumunun varlığından haberdar 

olması anlamını taşımaktadır. Öte yandan Hayy’ın şeriat ve 

nübüvvet gibi kavramlara ulaşması bu yabancı sayesinde mümkün 

olurken Kâmil bunları ve ayrıntılarını kendi kendine keşfetmiştir. 

Onun, bir dinin ancak bir toplum içinde gelişebileceğini anlaması ise 

başka insanların varlığını öğrenmesiyle mümkün olmuştur”
18

  

Suhreverdî (ö. 1191) ise “Kıssatu’l-Gurbeti’l-Garbiyye” adlı 

eserinin giriş kısmında Hayy bin Yakzân’a atıfla şöyle der: “Ben ‘Hayy 

İbn Yakzan’ hikâyesini okuduğum zaman, içinde ruhânî kelimeler ve 

gözlemlerden soyutlanmış derin işâretlerden gariblikler olmasına rağmen 

onu, filozofların sembollerine emânet edilmiş ve ‘Hayy b. Yakzan’ 

kıssasının sahibinin tertib ettiği ‘Salaman ve Absal Kıssası’nda gizli ve İlâhî 

Kitab’larda saklı olan yüce bir hâle işâret ediyor buldum.” (…) “Bazı soylu 

kardeşlerimiz için ben de ondan kıssa tarzında bir şeyler anlatmak istedim ve 

ona ‘Kıssatü’l-Gurbeti’i-Garbiyye’ (Batıya Yolculuğun Hikâyesi: Ruhun 

Yolculuğu) adını verdim.”
19

  

 Bu eser, Suhreverdî’nin Arapça olarak yazdığı tek sembolik 

öyküdür ve Hayy bin Yakzân’a benzer bir tarzda kaleme alınmıştır.
20

 

Eserde her ne kadar Hayy’da olduğu gibi ada motifi yer almasa da 

                                                 
16 İbnü’n-Nefîs, 2020, s. 13. 
17 İbnü’n-Nefîs, Nâtık oğlu Fâdıl - Tefekkürün İzinde er-Risâletü’l-Kâmiliyye fi’s-
Sîreti’n-Nebeviyye, (Çev: İslam Kavas), Büyüyenay Yayınları, İstanbul, 2019, s. 3. 
18 Esin Kahya, “İbnü’n-Nefîs”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C.21, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul, 2000, s. 175. 
19

 İsmail Yakıt, “Ruhun Yolculuğu (Kıssat el-Ğurbet el-Ğarbiyye)”, Felsefe Arkivi, 26, 
İstanbul, (1987), s. 217-218 
20 Şehabeddin Suhreverdî, Cebrail’in Kanat Sesi. (Çev: Sedat Baran), Sufi Kitap, 
İstanbul, 2016, s. 155. 
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yazarın, Batı, yeşil deniz, sahil kuşları, Hüdhüd kuşu, Kayrevân şehri, 

kuyu, zincirler, kelepçeler, Karıncalar Vadisi, on dört tabut, kız 

kardeş ve lamba
21 

gibi pek çok sembolik unsura yer verdiği 

görülmektedir.  

 Simgesel bir ruh yolculuğunu anlatan eserde Batı, nesneler 

âlemi; karanlık, içinde bulunduğumuz madde dünyası; Doğu, ruhun 

asıl vatanı ve metafizik âlemi sembolize eder.
22

 Sembolik ve alegorik 

bir üslupla ele alınan eserde yer alan söz konusu semboller açıklığa 

kavuştuğunda metafizik âleme dair hakikatlere erişilebileceği ifade 

edilmiştir.
23

 Temel felsefî soruların sorulduğu kitap, hikmet ve derin 

imâlar ile örülüdür. Bu yönüyle eser, İbn Sinâ’nın Hayy bin Yakzân’ı 

ile birlikte alegorik olarak tanımlanırken İbn Tufeyl’in Hayy’ı 

metaforik olarak değerlendirilmiştir.
24

 

Kilito
25

, Doğu hikâyesinde İbn Tufeyl’in Hayy bin Yakzân’ı ile 

Binbir Gece Masalları’ndaki Sinbad ve Kelîle ve Dimne gibi eserler 

arasında benzerlikler bulunduğuna işaret etmiştir. Özellikle Klasik 

Doğu Edebiyatı’na özgü bir üslûp olan “…diye söylendi”, 

“…dediler”, “…bahsettiler”, “anlattılar ki…” gibi ifadelerin, Kelîle ve 

Dimne fabllarının açılış cümleleri olduğu gibi, İbn Tufeyl’in eserinde 

de yer aldığı gerekçesiyle aralarında bir bağ olduğunu ileri sürer. Bu 

benzerlik, yalnızca üslupla sınırlı kalmayıp hikâyeler içerisinde geçen 

bazı temel semboller noktasında da örtüşmektedir. Sinbad’ın 

hikâyesinde yer alan ebeveynlerin yokluğu, yalnızlık, tekne, akıntıyla 

sürüklenen sal veya sandık, ıssız ada ve yerleşimi olan ada, yolculuk 

ve geldiği noktaya geri dönme gibi öğeler düşünüldüğünde böyle bir 

benzerlikten söz etmek mümkündür.
26

 Attar ise; Hayy bin Yakzân ile 

Denizci Sinbad’ın her ikisinin birden Robinson Crusoe başta olmak 

üzere Batı’daki örneklerine ilham olduğunun altını çizmiştir.
27

 

                                                 
21 Suhreverdî, a.g.e., s. 155-156. 
22 Yakıt, a.g.m., s. 213. 
23 Yakıt, a.g.m., s. 213-214 
24 Tosun, a.g.e., s. 106 
25 Abdelfattah Kilito, Araplar ve Hikâye Anlatma Sanatı: Tuhaf Bir Âşinâlık. (Çev: Su 
Baloğlu), Vakıfbank Kültür Yayınları, İstanbul, 2021, s. 67. 
26 Kilito, a.g.e., s. 67. 
27 Samar Attar, İbn Tufeyl’in Modern Batı Düşüncesi Üzerindeki Etkisi, (Çev: Ayşenur 
Alper), Albaraka Yayınları, İstanbul, 2021, s. 51. 
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4. Hayy bin Yakzân’ın Batı Edebiyatındaki “Robinsonad” Türüne 

Etkisi  

“Issız ada” denildiğinde akla ilk gelen eser, belki de Daniel 

Defoe’nun 1719 yılında yayımladığı Robinson Crusoe adlı eserdir. 

Öyle ki bu tür, artık onun adıyla anılır olmuş ve “robinsonad” olarak 

adlandırılmıştır. Oysa ondan çok daha önce 12. yüzyılda kaleme 

alınmış olan, hatta pek çok kaynağa göre söz konusu esere ilham 

olduğu ifade edilen Endülüslü yazar İbn Tufeyl’e ait olan ve 

çalışmanın temelini oluşturan Hayy bin Yakzân adlı eser, onun kadar 

bilinmemektedir.  

Hayy bin Yakzân’ın Batı edebiyatına etkisinin ilk adımı, eserin 

Moise de Narbonne tarafından 1349 yılında İbraniceye çevrilmesiyle 

atılmıştır denilebilir. Zira eser, İbranice çevirisinin ardından XV. 

yüzyılda Pico Della Mirandola tarafından Latinceye çevrilmiş ve 

böylelikle Batı’da yankı uyandırabilmiştir. Bu çevirilere daha sonra 

1671’de Pococke tarafından yapılmış olan eserin Arapça aslından 

Latinceye çevirisi de eklenmiştir.
28

 İlginçtir ki Daniel Defoe, 

Robinson Crusoe’yu Hayy bin Yakzân İngilizceye çevrildikten (1674) 

kısa bir süre sonra 1719'da yayımlamıştır. 

Ada motifinin en bariz işlendiği söz konusu eserin, 17-18. 

yüzyıllarda Avrupa dillerine tercüme edilmesiyle tam da o yıllarda 

gelişen robinsonad türüne büyük etkisi olduğu görülmektedir. Zira her 

iki eserde de en belirgin ortak nokta “ıssız ada” imgesidir. Ancak 

Göktürk
29

, iki eserin benzerliklerinin, yalnızca bununla sınırlı 

tutulamayacak ölçüde olduğunu, iki eserin şema yönünden de 

benzerlik gösterdiğini belirtir. Robinson Crusoe’da Hayy bin 

Yakzân’da olduğu gibi her şeyi deneyimleyerek öğrenme, adım adım 

olgunlaşma, aydınlanma yolunda ilerlerken iyiye, doğruya ve Tanrı’ya 

doğru yol alma bakımından bir karşılaştırma yapıldığında Defoe’nun 

İbn Tufeyl’in eserinden esinlendiği daha net bir şekilde görülür.
30

 

Fransız oryantalist Bernard Carra de Vaux da İbn Tufeyl’in 

Daniel Defoe üzerindeki etkisini “Robinson’daki fikirler, ahlâk 

                                                 
28

 Kutluer, a.g.m., s. 424. 
29 Akşit Göktürk, Ada: İngiliz Yazınında Ada Kavramı, Yapı Kredi Yayınları, İstanbul, 
1997, s. 65. 
30 Göktürk, a.g.e., s. 65. 
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anlayışı, sistemler, her şey apaçık kanıtlıyor ki Daniel Defoe, İbn 

Tufeyl tarafından yazılan romanın Latince tercümesinden esaslı bir 

biçimde etkilenmiş ve esinlenmiştir” diyerek ifade etmiştir.
31

  

“Şu bir gerçektir ki, İbn Tufeyl, Hayy bin Yakzân ile ortaya bir ilk 

örnek, son derece güzel ve özgün bir roman şeması koymuştur. İbn 

Tufeyl’den etkilenenler, bu roman şemasını alarak geliştirmişler, 

kendilerine özgü düşünce ve yaklaşımlarla romanı yeniden inşa 

etmişlerdir. Bu nedenle kahramanların dünya görüşleri, yaşama 

biçimleri arasındaki fark, bu temel gerçeği değiştiremez. Kaldı ki, 

hiçbir yazar, bir başkasının yazdıklarını aynen aktarmaz. Eğer aynen 

aktarırsa, buna etkilenme ya da esinlenme değil, başka bir ad 

verilir.”
32

  

Esasen bu benzerlikle beraber Doğu ve Batı kültürlerinden 

çıkan eserler olduğu göz önüne alındığında verilmek istenen mesajlar 

dâhil içerik yönünden iki eserin, ciddî anlamda birbirinden uzaklaştığı 

açıkça görülmektedir. 

Daniel Defoe’nun İbn Tufeyl’den farklı bir öze sahip oluşu, 

onun Hayy bin Yakzân’dan sadece şekil yönünden etkilenmesine, öze 

inmemesine sebep olmuştur. Benzer bir durum, birazdan değinilecek 

olan Spinoza için de geçerlidir. Spinoza’nın düşünce biçimiyle İbn 

Tufeyl’in varlık anlayışı arasında kimi zaman şekilsel benzerlikler 

olsa da öz itibariyle birbirlerinden ayrılırlar. Gerek Daniel Defoe 

gerek Spinoza, dünyaya baktıklarında dünyayı görürler. İbn Tufeyl ve 

kahramanı Hayy ise dünyaya bakıp Hakk’ı görür.
33

  

Kabaca bir karşılaştırma yapıldığında şu çıkarımları yapmak 

mümkündür: Robinson’un amacı adada hayatta kalabilmek iken, 

Hayy’ın tek gayesi Mutlak Hakikat’e, Tanrı’ya erişmektir. Robinson, 

tabiatın dışındadır, Hayy ise onun bir parçasıdır. Robinson, Cuma’yı 

köle olarak kullanır, oysa Hayy, Absal’ı kardeş olarak görür.
34

 Genel 

itibariyle Hayy’ın insan, doğa, canlılar ve nesneler karşısındaki 

                                                 
31 İbn Sina/İbn Tufeyl, a.g.e., s. 63. 
32

 İbn Sina/İbn Tufeyl, a.g.e., s. 65. 
33 İbn Tufeyl, Hayy bin Yakzân: Hakikatin Peşinde, (Çev: Babanzâde Reşid), 
Büyüyenay Yayınları, İstanbul, 2015, s. 11. 
34 İbn Tufeyl, 2015, s. 10-11. 
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tutumu ötekileştirici değil kapsayıcıdır.
35

 Buna karşılık Robinson’un 

kendisinden zayıf gördüklerine karşı daha üstenci bir yaklaşımı 

olduğu söylenebilir.
36

 

İbn Tufeyl ile Daniel Defoe’nun dünya görüşleri arasındaki 

zıtlıklardan biri de âlemdeki diğer canlılarla insan arasındaki ilişkiye 

bakış açısında görülür. Defoe, yaratılmış olan her şeyin insanın 

hizmetine sunulduğunu gururla söylerken İbn Tufeyl, bunun tam aksi 

bir görüşle yaratılmış olan her varlığın, başkaları için değil, bizzat 

kendisi için yaratıldığına inanır. Ona göre diğer varlıklar bir araç 

değil, kendi içinde bir amacı olan nesneler olarak görülmelidir. 

Dolayısıyla tüm varlıkların menfaati gözetilerek bitki ve hayvan 

yaşamı tahrip edilmemelidir.
37

  

Bu açıdan değerlendirildiğinde iki eserin bambaşka dünya 

görüşlerini yansıttığını savunan Boer ve Roger Garaudy gibi 

yazarlardan da söz etmek gerekir. Bu yazarlar iki eser arasında bir 

ilişki olmadığını, dahası somut bir benzerliğin bile görülmediğini 

iddia ederler. Garaudy, “Robinson’un iktidar arzusu güdüp Cuma 

üzerinde tahakküm kurduğunu” ileri sürer. Boer da bu görüşü 

desteklercesine “Hayy’ın daha ziyade sûfiyâne bir düşünür olduğunu” 

dile getirir.
38

  

Fakat elbette bu görüşler, İbn Tufeyl’in gerek Doğu’da gerek 

Batı’da yarattığı etkiyi, özellikle de adasal bir başka deyişle 

robinsonad türünde edebî eserler ortaya konmasının önünü açtığı 

gerçeğini değiştirmez.  

Attar
39

 ise bu konuda daha keskin ifadelere başvurarak Daniel 

Defoe’nun, Robinson Crusoe’yu yazarken Hayy bin Yakzân’dan 

etkilendiğini açıkça dile getirmeyişinin, eserinde ona dair herhangi bir 

ödünç alma olmadığı anlamına gelemeyeceğini ifade eder. Ardından 

Defoe’nun pek tabii bu Arapça kitabı okuduğunu ve kendine uygun 

                                                 
35 İlknur Söylemez, “Hay b. Yakzan ve Robinson Crusoe Adlı Eserlerin Tarihsel 
Fenomenolojik Açıdan İncelenmesi”, İlâhiyat Tetkikleri Dergisi, 56, (2021), s. 223. 
36 Halis Çetin, “Çatışma ve Diyalog Tartışmaları Arasında İki İnsan, İki Medeniyet 
(Hayy bin Yakzan/Doğu- Robinson Crusoe/Batı)”, Doğu Batı Düşünce Dergisi, 41, 
Doğu Batı Yayınları, Ankara, 2020, s. 54. 
37 Kukkonen, a.g.e., s. 203-204. 
38 İbn Sina/İbn Tufeyl, a.g.e., s. 64. 
39 Attar, a.g.e., s. 190 
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olan unsurları eserinde kullanmış olduğunu, metindeki deliller 

neticesinde kanıtlandığını ekler. Hatta bu hususta Batılı düşünürlerin 

benzer bir tavır takındığını, hayran olup taklit etmelerine karşın bu 

eserleri yok saydıklarını eleştirel bir dille anlatır. 

Kezâ Cezayirli yazar Kamil Davud, zamanla gerek Doğu gerek 

Batı edebiyatı ve felsefesi üzerinde büyük bir etki bırakan Hayy bin 

Yakzân’ın, Robinson Crusoe karşısında ‘sadece öncü bir metin’ olarak 

anılmaya başlaması üzerine: söz konusu eserin Fransız araştırmacı 

Jean Baptiste Brunet tarafından Fransızcaya yapılan çevirisinin 

önsözünde “bu felsefî romanın ‘öncü olma’ hastalığından muzdarip” 

olduğunu ifade etmiştir.
40

  

Gerçekten de Hayy bin Yakzân, Avrupa’nın entelektüel 

yaşamına ilham olmasının ötesinde kurgusal yönüyle de felsefî roman 

başta olmak üzere robinsonad geleneğini başlatarak Batı edebiyatını 

önemli ölçüde etkisi altına almış; hatta Bacon, Spinoza, Leibnitz ve 

Rousseau felsefelerinde iz bırakmıştır.
41

 Dahası İbn Tufeyl’in John 

Locke, David Hume, Voltaire ve Jean Jacques Rousseau gibi 

Aydınlanma çağı filozoflarını da etkilemiş olabileceği ileri 

sürülmüştür.
42

 

İbn Tufeyl’in söz konusu eserinin, Thomas More’un 

“Ütopya”sının şekillenmesinde de belirleyici rol oynadığını ortaya 

koyan bazı benzerlikler mevcuttur. Regnier da, More’un Hayy bin 

Yakzân’ı okumuş olabileceğini, hatta eserin, Ütopya’nın oluşumunda 

etkisi olduğunu ileri sürmüştür.
43

 Ona göre; biraz dikkat edilirse 

More’un kendi görüşlerinin şekillenmesinde ondan faydalandığı ve 

Tufeyl’in ilkelerini benimsediği, dahası eserinde ona cevap verdiği 

rahatlıkla fark edilebilir.
44

 Hayy’ın merkezinde yer alan tefekkür etme, 

More’un Ütopya’sının ana temasını oluşturmaktadır.
45

 Ütopya’da 

                                                 
40 Jockey, a.g.m,. s. 1. 
41 İbn Tufeyl, Hayy bin Yakzan, (Çev: Mehmet Hakkı Suçin), Kapı Yayınları, İstanbul, 
2021, s. 8; Tosun, a.g.e., s. 108. 
42 Kutluer, a.g.m., s. 424. 
43 Daniel Regnier, “Ütopya’da Mağrip Esintisi: Thomas More’un İbn Tufeyl 
Üzerinden İncelenmesi”, Doğu Batı Düşünce Dergisi, 98, Doğu Batı Yayınları, 
Ankara, 2021, s. 169. 
44 Regnier, a.g.m., s. 187 
45 Regnier, a.g.m., s. 173 
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olduğu gibi Hayy’da da tembelliğe karşı bir duruş sergilenir.
46

 Hayy, 

bir birey olarak insanın doğal bir şekilde kendini geliştirebileceğini 

kanıtlarken; Ütopya, toplumun gelişebileceğini gösterir. Hayy’da 

Absal’ın adasıyla bir distopya örneği sunulurken; Ütopya’da ona 

alternatif bir model sunulur.
47

  

Yine Hayy bin Yakzân, İspanyol yazar Baltasar Grasian’ın 17. 

yüzyılda yazmış olduğu “el-Criticon” adlı eserine de ilham olmuştur.
48

 

Grasian’ın “el-Criticon” adlı eseri, metin açısından 

değerlendirildiğinde Hayy bin Yakzân’ın içeriğine Robinson 

Crusoe’dan daha yakın bir temaya ve benzer bir arketipe sahiptir; 

fakat yine de ondan bağımsız bir eser olduğu söylenebilir.
49

  

Yine Batı felsefesinin kurucularından Francis Bacon’ın “Yeni 

Atlantis” adlı eserinde de Hayy’ın yansımaları göze çarpmaktadır. 

Ülken, Hayy bin Yakzân’ın Batı’daki büyük etkisi neticesinde onun 

pek çok taklidinin ortaya çıktığını belirterek bunların en tanınmışının 

Bacon’ın Yeni Atlantis’i olduğuna işaret etmiştir.
50

 Yeni Atlantis’in, 

coğrafî ada özellikleri çok net olmamakla birlikte ada ortamının 

özelliklerinden faydalanan bir ütopya örneği olduğu söylenebilir.
51

 

“Gerçeğin araştırılmasında deneyci yöntemin kullanılması”
52

 

bakımından da Hayy ile benzerlik göstermektedir. 

5. Hayy bin Yakzân’ın Edebî Türü Hakkında 

İbn Tufeyl’in 12. yüzyılda kaleme aldığı bu eserini, Doğu 

edebiyatının ilk felsefî romanı olarak kabul edenler olmakla birlikte 

sembolik hikâye olarak tanımlayanlar ya da sadece risâle olarak 

görenler olduğu düşünülürse bu konuda tam bir kanıya varılamadığı 

söylenebilir.  

Suçin, İbn Tufeyl’in, eserini, hikâye olarak tanımlamasına 

karşın, melez bir metin ile karşı karşıya kalındığını ifade eder. 

Hikâyenin masalsı bir kurguyla başladığını, yer yer Kur’an’dan 

                                                 
46 Regnier, a.g.m., s. 177. 
47 Regnier, a.g.m., s. 188. 
48 Kutluer ve Katipoğlu, a.g.m., s. 553. 
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 Kukkonen, a.g.e., s. 202. 
50 İbn Sina/İbn Tufeyl, a.g.e., s. 63. 
51 Göktürk, a.g.e., s. 39-40. 
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âyetler serpiştirildiğini, kimi zaman bilimsel detaylara yer verildiğini, 

bunun yanı sıra iç monologlar da barındırdığını dile getirerek eserde 

bir metinlerarasılığın hâkim olduğundan söz eder. Eserin, İbn 

Tufeyl’in maskelenmiş bir entelektüel otobiyografisi olduğu iddiasını 

da ileri sürerek sınıflandırılmasının zor olduğunu vurgular.
53

  

Attar da eserin, İbn Tufeyl’in otobiyografisi olabileceğini, 

fakat bunu bir perdenin arkasına gizlediğini dile getirir. O dönem 

filozoflarının, bir takım dini hoşgörüsüzlüklerle karşı karşıya 

kaldıkları gerekçesiyle bu yola başvurmuş olabileceğini de ekler.
54

  

Tosun ise;
55

 Doğu düşünürlerinin eserlerinde sembolik dile 

sıklıkla başvurduklarına dikkat çekerek bunun da daha ziyade 

Kutsal’ın peşinde, hikmet arayışını konu edinen felsefî içerikli 

metinlerde görüldüğüne işaret eder. Ona göre; “felsefî arka plânı olan 

bu metinler, kendini kolay ele vermeyen, derinlikli ve çok katmanlı bir 

biçemle var olur.”
56

 Söz konusu metinlerin, bütün edebî türlerin ve 

biçimlerin dışına çıkan bir yapıları olduğundan tek bir türe dâhil 

edilmesi mümkün olmamakla birlikte deneme, risâle, felsefî metin 

türlerine yaklaşan tarafları da bulunmaktadır.
57

  

İbn Tufeyl’in, vermek istediği mesajı hikâye ederek bir başka 

deyişle tahkiye yöntemiyle aktarması, eserinin hikâye ya da öykü 

olarak tanımlanmasının yolunu açmıştır. İbn Tufeyl, şayet yalnızca bir 

risâle yazma arzusunda olsaydı tahkiye yöntemine başvurmayabilirdi. 

Nitekim Hayy bin Yakzân, bir kurmaca öykü özelliklerini bütünüyle 

içinde barındırır. Belki de bu yönü onun, romana mı yoksa hikâyeye 

mi daha yakın olduğu sorusundan daha mühimdir.
58

  

Eser, daha çok anlatı çerçevesi açısından felsefî sorularla 

ilişkili olması nedeniyle bir tür felsefî roman olarak adlandırılmıştır. 

Hatta Fransız yazar Leon Gauthier, çevirisinin başlığına dahi bu 

tanımı uygun görerek “İbn Tufeyl’in Felsefî Romanı” adını 

vermiştir.
59

 Kilito, o dönem için roman türünde eserlere pek 

                                                 
53 İbn Tufeyl, 2021, s. 10. 
54 Attar, a.g.e., s. 174. 
55 Tosun, a.g.e., s. 103. 
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 Tosun, a.g.e., s. 101. 
57 Tosun, a.g.e., s. 101-102. 
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rastlanmadığından ötürü ancak felsefî roman olarak tanımlandığında 

eserin saygınlık kazanacağı yönünde bir iddiada bulunur. Buna karşın 

İbn Tufeyl’in eserini risâle olarak değerlendirdiğini de ekler.
60

  

Tanpınar ise Hayy bin Yakzân’ı “Müslüman âleminin tek 

romanı” olarak tanımlar ve kurgusuna dikkat çekmek istercesine “çok 

ustaca idare edilmiş bir muakale” ürünü olduğunu vurgular. 

Hayy, felsefî içeriği, kurgusu, edebî anlatımı ile roman 

sanatının başlangıcı olarak kabul edilmiştir. Aynı zamanda robinsonad 

türünün ilk örneği olması açısından da büyük önem taşır. Bu açıdan 

bakıldığında ilk felsefî roman ya da ilk robinsonad tanımı en yaygın 

olan ve esere en çok yakıştırılan sıfat olmuştur. 

6. Hayy bin Yakzân’ın Adaya Gelişi ile ilgili Rivayetler 

 Hayy bin Yakzân’ın ana teması, kendisinden başka hiçbir 

insanın bulunmadığı bir adada tek başına büyüyen bir çocuğun 

öyküsünden oluşmaktadır. 

İbn Tufeyl, Hayy bin Yakzân’ın adaya gelişiyle ilgili iki farklı 

rivayet öne sürer. İlki; bebek Hayy’ın, tıpkı Hz. Musa gibi 

hükümdarın sarayında yaşanan sıkıntıdan ötürü bir sandığa ya da 

sepete konularak suya bırakılması ve adaya ulaşması şeklindedir. 

İkincisi ise onun, bir anne ve baba olmaksızın tamamen doğa olayları 

neticesinde adada meydana gelmesi durumudur. 

Hayy’ın kendiliğinden oluşmuş olabileceğine inanmayanların 

savıyla kurgulanmış hikâyeye göre; Hayy’ın yaşadığı adanın 

karşısında oldukça varlıklı insanların yaşadığı son derece mamur bir 

ada daha vardır. Bu adanın mağrur ve kıskanç olan hükümdarı, evlilik 

çağına gelen kız kardeşine kimseyi layık görmez ve evlenmesine 

müsaade etmez. Ancak genç kız, Yakzân adlı bir delikanlıya âşıktır ve 

nihayet onunla gizlice evlenmeye karar verir. Bu izdivaçtan Hayy 

isimli bir erkek bebek dünyaya gelir. Bebeğin varlığının duyulmasıyla 

gizli evliliğin ortaya çıkacağından endişe eden anne, onu bir sandığa 

yerleştirerek denize bırakır. Hayy, denizin dalgalarıyla sürüklenerek 

karşı adaya varır. 
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Bir diğer rivayet olan Hayy’ın annesiz babasız kendiliğinden 

var olma ihtimali daha vardır ki; iklim koşullarının elverişliliği bunu 

mümkün kılmaktadır. Bu durum ise ancak sıcaklığın ve soğuğun 

dengede olabildiği ekvatorda gerçekleşebileceği için bu bölgede bahsi 

geçen türde kendi kendine oluşumlar söz konusu olabilmektedir. 

Hayy’ın kendiliğinden türemesi ile ilgili bir başka ihtimal de 

onun topraktan var olduğu ve dört elementle şekillendiği yönündedir. 

Bu varsayıma göre; adanın bir yerinde bulunan bir miktar toprak, 

zamanla sıcak, soğuk, kuru ve yaş olan bölgeleri birbirine karışarak 

iyice harmanlanıp çamura dönüşür. Nihayet tam bir uyum ve denge ile 

mayalanmış hamur kıvamına gelir. “Ahlât-ı erbaa”(dört sıvı)nın 

oluşumuna hazır bir halde iken ateşte kaynıyormuşçasına orta 

kısmında hava kabarcıkları oluşan çamur, artık ruhu kabul edecek 

noktaya gelir. Böylece şekillenen toprak kütlesi, ruhla bütünleşerek bir 

insan sûretine bürünür. 

7. Vakvak Adası Üzerine  

 İbn Tufeyl, eserinde el-Mes‘ûdî’nin Vakvak Adası’na 

gönderme yapar. Rivayete göre; yeryüzünün en ılıman iklimlerinden 

birine sahip Ekvator’un altındaki Hint adalarından birinde “meyveleri 

kadından oluşan” Vakvak Ağacı vardı. Anasız-babasız doğan 

insanların yaşadığı bu adada sözü geçen ağacın meyveleri olan 

kadınlar “vak vak” sesi çıkararak düşerler ve adaya gelen erkeklerle 

birlikte olmaları neticesinde insan nesli devam ederdi. 

 Esasen Vakvak Adası’na dair ilk bilgiler, Çin kaynaklarına 

dayanmaktadır. 8. yüzyıla ait bu kaynaklar, adada çocuk biçiminde 

meyve veren ağaçların varlığından bahseder. Bu ağacın, Arap 

edebiyatında ilk kez 10. yüzyılda bahsi geçmiştir. Acâibu’l-Hind adlı 

eserde; “…hayvan bacaklı insanların yaşadığı, erkek yüzü şeklinde 

yaprakları olan, kadınların saçlarından asılı olduğu ağaçların 

bulunduğu uzak adalar”dan söz edildikten sonra Vakvak Adası ile 

irtibat kurmuş olanların, orada insan yüzünü andıran meyveler taşıyan, 

kabağa benzeyen, kalın yapraklı bir ağaç gördükleri anlatılır.
61

 

 Yine 12. yüzyılda kaleme alınmış Endülüs kökenli bir coğrafya 

kitabı olan Kitabu’l-Coğrafiyye, Çin Denizi’nde bir Vakvak Adası’nın 
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varlığından söz eder. Bahsi geçen kitapta bu adadaki ağaçların, vak 

vak şeklinde iki kez çığlık atan, biçimleri ve duruşları hayranlık 

uyandıracak denli güzel olan, saçlarından ağaca asılı genç kızlardan 

oluşan meyveler taşıdığı ifade edilmiştir.
62

 

 Kilito, el yazmalarından birinde okuduğu bilgiye atfen Hayy’ın 

hüdayinâbit olarak sunulduğu ilk varsayıma göre bulunduğu adada 

meyve yerine kadın veren bir ağaç olduğunu ve el-Mes‘ûdî’nin 

bunlardan ‘Vakvâk’ın kızları’ olarak bahsettiğini dile getirir; ancak bu 

ifadelerin, daha sonra hikâyenin hiçbir bölümünde geçmemesinden 

ötürü doğruluğundan şüphe duyar ve esere sonradan eklenmiş 

olabileceğini düşünür.
63

 

Oysa İbn Tufeyl, eserinde Vakvak Ağacı’nın, Hayy’ın 

bulunduğu adada olduğuna dair bir ifade kullanmaz. Sanki yalnızca 

Hayy’ın yoktan var oluşunu desteklemek için benzer bir emsal 

getirme çabası içindedir ve bu nedenle tekrar o konuya dönüş yapma 

gereği duymamış olabilir.  

İşte tam da bu gayeyle İbn Tufeyl, söz konusu rivayetlere 

dayanarak eserine başlar; böylelikle oluşturduğu Hayy karakterinin 

dünyaya geliş kurgusunu temellendirmenin yolunu bulmuş olur.  

Zaten Ben-Zaken de aynı şekilde Vakvak’a ilişkin mevcut 

değerlendirmelerin, İbn Tufeyl’in kendiliğinden üreme imkânını öne 

sürmesini sağladığını ifade etmektedir.
64

  

8. Anne Ceylan 

 Hayy bin Yakzân’ın adaya gelişinin ya da adada kendi kendine 

var oluşunun ardından bir bebek olarak orada nasıl hayatını idâme 

ettirdiği sorusu akılları kurcalamaktadır. Yazar İbn Tufeyl, öyküyü 

kurgularken bu duruma açıklık getirebilecek bir çözüm bulmuştur. O 

da Hayy’ın acıkıp ağladığı esnada yavrusunu kaybetmiş bir ceylan
65
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(farklı kaynaklarda geyik ya da antilop) tarafından bulunup 

emzirilmesi hâdisesidir. 

 “İbn Tufeyl, Hayy’ın hikâyesini anlatırken şüphesiz Hz. Musa’ya 

atıfta bulunur. Fakat yeni doğmuş bir bebeğin suda, ormanda veya 

dağın tepesinde mahsur kalışını anlatan çeşitli kültürlerden birçok 

hikâye vardır. Bebek genellikle bir çoban tarafından kurtarılır, alt 

tabakadan bir kadın tarafından emzirilir. (Bazen bir hayvan 

tarafından beslenir ve bakılır) Gerçekte de bir hanedan mensubuyken 

mütevazı bir ailede büyür. Çift ebeveynlik üzerine temellendirilmiş 

bu aile romanı, İbn Tufeyl’in hikâyesinde yeniden üretilir. Hayy’ın 

iki annesi vardır: onu doğuran prenses ile onu büyüten ve ona göz 

kulak olan ceylan”.
66 

 Issız bir adaya sürüklenen küçük bir bebek olarak Hayy, orada 

dişi bir ceylan tarafından emzirilerek büyütülür. Ceylan, artık bir 

bakıma Hayy’ın annesi konumundadır. Aralarındaki ilişki göze çarpar 

bir biçimde şefkat dolu olarak tasvir edilir. Ceylanlarla birlikte Hayy, 

yürümeyi, otlanmayı ve kendini korumayı öğrenir. Bunun yanında 

Hayy, onlarla ne kadar benzer ve onlardan ne kadar farklı olduğunun 

ayırdına varır.
67

  

 Derken Hayy büyür ve kendi işlerini ceylanın yardımı olmadan 

da yapabilecek noktaya gelir. Çevresini gözlemlediğinde ceylanlarınki 

gibi dört ayaklı başka canlıların da var olduğunu fark eder. Böylelikle 

ceylanın yalnızca bir tür olduğunu kavrar. Hayvanların yürüyüşü ile 

kendi yürüyüşünü incelediğinde şaşırır. Diğer canlıların tüylerle kaplı 

olduğunu görünce kendisi de çıplak bedenini yapraklarla kapatmayı 

dener. Yapraklar zamanla kuruyunca ölü bir kartalın tüylerinden 

kendine giysi yapar. Öteki varlıklardan farklı olarak ellerini 

kullanabildiğini, araç- gereç yapabilecek bir yetenekle donatıldığını; 

yırtıcı tırnakları, boynuzları ve parçalayıcı dişleri olmasa da bu işleri 

yapabilecek âletleri üretebilme kabiliyetine sahip olduğunu anlar. 

Bütün bunlar, onun çevresindeki bütün canlılardan bambaşka bir tür 

olduğu idrâkine varmasını sağlar. İşte Hayy bin Yakzân öyküsünün en 

can alıcı noktası da tamamen nesnel deneye dayanıyor olmasıdır. 

Hayy’ın ilk kırılma noktası ise kendisini büyüten ceylanın ölmesiyle 
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başlar. İlk kez ölümle tanışan Hayy, ceylanı canlı kılan şeyin ne 

olduğunu merak eder. Sonunda ceylanı parçalayarak organları ve 

işlevlerini anlamaya çalışır. Kalbin, yaşamın devam etmesi üzerindeki 

etkisini düşünür. Gökteki varlıkların sonsuz, yerdekilerin ise sonlu 

oluşuna bakarak bütün varlıkları yapan doğaüstü bir güç olabileceği 

düşüncesiyle ceylanın da kendisinin de bedenine can veren bu gücü 

kendi içinde bulmaya karar verir.
68

  

 O zamanlar yedi yaşında olan Hayy’ın, bu ölümle yüzleşme 

tecrübesinin ardından hayatı sorgulamaya başlamasıyla birlikte gelişen 

hayatın sırlarını anlama çabası, ona başka pencereler açacaktır. 

Kendisinden daha donanımlı olarak düşündüğü canlılar karşısında 

hayatta kalma mücadelesi, Hayy’ı, en ilkel düzeyde de olsa kendisini 

koruyacak bir şeyler üretmeye iter. Bunları ürettikçe de insanın mutlak 

üstünlüğü fikrine ulaşır. Maddî dünyadan manevî olana doğru 

ilerleyen keşifler yapar ve nihayet görünenin de ötesine geçerek 

deneyimsel, mistik bir Tanrı bilgisine ulaşır.
69

  

 Özetle Hayy’ın hakikat arayışı, henüz bir bebekken geldiği 

veya içinde doğduğu ıssız bir adada kendisini emzirip büyüten 

ceylanın ölümüyle başlar ve mutlak hakikati müşahede etmesiyle 

neticeye ulaşır.
70

  

 Burada bir başka detaya daha değinmekte fayda vardır. O da 

Hayy’a anne olarak seçilen canlının ceylan olması hadisesidir. 

Sembollerle donatılmış eserde anne figürünün bilinçsiz bir tercih 

olmadığı aşikârdır. Zira Ben-Zaken, ceylanın, bazı inanışlarda 

farkındalığın sembolü olduğunun, İbn Tufeyl’in de bu mecazı 

kullanarak otodidakt için geçerli bir ilke olan “farkındalığı” îmâ 

ettiğinin, bunun da Hayy bin Yakzân (Uyanık oğlu Diri) ismiyle tam 

olarak örtüştüğünün altını çizmektedir.
71

 

9. Niçin Issız Ada? 
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İbn Tufeyl, kahramanı Hayy bin Yakzân’ı, bilinmeyen 

efsanevî bir ütopya adasına yerleştirir.
72

 Hayy’ın büyüdüğü ada, 

hakikaten tamamen hayal ürünü olan ütopik bir tablo çizmektedir. 

Gerçekte var olamayacak denli kusursuz bir yer olarak sunulur; zira 

bir çocuğun bebekliğinden yetişkin oluncaya dek gelişimini en yüksek 

seviyede gerçekleştirebildiği, hayvanlarla son derece uyum içinde 

yaşamını sürdürebildiği sıra dışı bir adadır.
73

  

 Bir anne-baba, tanıdık ya da bakıcı olmaksızın bir bebeğin 

ıssız bir adada tek başına büyümesi nasıl bir histir? Dünya, o bebeğin 

gözüne nasıl görünür? Kendini emin ve emniyette hissetmek için ne 

yapar? En çok hangi durumlarla karşılaştığında zorluk yaşar? Bütün 

bunlardan daha önemlisi; hayvanlar arasında yaşayan tek insan olarak 

acaba hayvanlar âleminin bir parçası olarak mı, yoksa gerçekten insanî 

vasıflarını barındırmaya devam ederek mi varlığını sürdürür?
74

 

Kukkonen bu ve benzer soruların, Hayy bin Yakzân’ın 

Avrupalı okuyucularının akıllarından geçen sorular olabileceğini dile 

getirir. Aslında sadece Avrupalı okurların değil, eserle tanışan hemen 

bütün okuyucuların zihninde beliren soruların bu düzlemde ilerlediği 

söylenebilir. Zira en çaresiz halde kıyıya vuran bebeğin, ıssız bir 

adada nasıl hayatta kalabildiğinden başlamak üzere bir ceylan 

tarafından büyütülmesi ve nihayet etrafında gördüğü diğer canlılardan 

farklı olduğunu keşfetmesiyle şekillenen kendini tanıma ve bulma 

süreci, başlı başına merak uyandırabilecek bir kurgudur.  

Aslında bütün bu serüvende ada motifi, Hayy’ın gelişimini 

sergileyebileceği bir sahne ve dekordan ibarettir.
75

 İşte tam da burada 

niçin ada motifinin seçilmiş olabileceği sorusu, daha çok anlam bulur. 

İbn Tufeyl’in dekor olarak adayı seçmesindeki amaç, elbette adanın 

coğrafî özellikleri hakkında bilgi vermek değildir. Olayların ıssız ada 

ekseninde şekillenmesi, eserin felsefî temalı olduğu düşünüldüğünde 

insanın kendini, evreni ve nihayet Yaratıcıyı tanıması için belki de en 

elverişli olabilecek atmosferdir. Çünkü burada dikkat edilmesi 

gereken en önemli noktalardan biri; Hayy’ın bütün bunları, bir 

başkasının öğretmesi ile değil, bizzat kendi kendine deneyimleyerek 
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öğrenmesidir. Özellikle kendisine annelik yapan ceylanın ölmesi, 

onun diğer canlılardan farklı olduğunu keşfetmesi yolunda başlı 

başına bir dönüm noktası olmuştur.  

“İbn Tufeyl, Hayy bin Yakzân’da bir adada tek başına yaşayan 

Hayy’ın gerçeğe, hakikate ulaşma serüvenini anlatır. Hayy, adada 

her şeyi sadece kendi tecrübe ve örnekleriyle öğrenir. Kendini, 

dünyayı keşfeder. Adada bir ceylanın annelik yaptığı Hayy, önce 

burada güneş, ısı, ışık hareket gibi dış dünyaya ilişkin belirli 

keşiflerde bulunur. Daha sonra ateşi, ev yapmayı, yemek yemeyi, bir 

kalbi olduğunu öğrenir. Gündelik yaşamını düzene soktuktan sonra 

kuramsal düşünce alanına geçer. Hayy, düşünme yoluyla belirli bir 

bilgiye ulaştıktan sonra ‘müşahede’ makamına ulaşır. Bu müşahede 

makamında, ilâhi tecellilerin edinildiği kalpte huzur oluşur ve 

dünyevî olandan sıyrılıp Hakk’ı bulmak gerçekleşir. Hayy böylece 

Tanrı’yı keşfeder. Hayy bin Yakzân, bütün bu düşüncelerden sonra 

anlar ki evren, Tanrı’nın eylem ve eseridir. Ama Hayy, bütün bu 

bilgileri okuyarak, duyarak didaktik bir biçimde değil, adada bizzat 

gözlemleyerek, deneyler yaparak, ders alarak, bire bir tecrübe ve 

yaşanmışlıkla edinir”.
76  

Bu açıdan düşünüldüğünde Hayy bin Yakzân, insanın herhangi 

bir dil bilmeden, bir topluma ait olmadan ve bir gelenekle yetişmeden 

de hayatta kalabilme, dahası kendini ve Yaratıcıyı tanıyabilme 

yetisinin öyküsüdür. İbn Tufeyl, burada insan aklının gücünü 

vurgulamak istemektedir. O, insan aklının, yerleşik yönergeler 

olmaksızın yalnızca deney ve gözlem yoluyla doğadaki nesnelerin 

bilgisine ulaşabileceğini, ardından doğaüstü meselelere doğru yol 

alabileceğini ortaya koyar.
77

 Bu tezini ispat edebilmesi için de en 

elverişli ortam, kuşkusuz insanlardan ve yerleşik öğretilerden uzakta 

ıssız bir adadır.  

İbn Tufeyl, bu ıssız adadaki yalnız adamın ilk fizik 

kavramlarını nasıl elde edebildiğini, maddeyi suretten ayırmayı nasıl 

öğrendiğini, cisim kavramından başlayarak manevî evrenin eşiğine 

nasıl erdiğini tasvir eder; göğü seyrederek evrenin ebedîliği üzerinde 

                                                 
76 Tosun, a.g.e., s. 106. 
77 Attar, a.g.e., s. 103. 
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kendine sorular sorar, düşünür, bir Sâni’nin varlığının zorunlu 

olduğunu keşfeder, kendi idrâkinin yapısı ve halleri üzerinde 

düşünerek insanın gerçek ve tükenmez mâhiyetinin bilincine varır.
78

  

Bu keşif onun, yeryüzü varlıklarından bütünüyle farklı olan 

gökyüzü üzerine düşünmesine ve tüm fizikî evreni, onun dışında 

bulunan yaratıcı bir güce bağımlı olarak görmesine neden olur. Hayy 

bu yaratıcı gücü, İbn Sinâ’nın yaptığı gibi İlk Hareket Ettirici ve 

Zorunlu Varlık olarak adlandırmıştır.
79

  

Burada da yine Kur’an’daki bir peygamber kıssası olan Hz. 

İbrahim kıssasına atıf vardır. Hayy da tıpkı onun gibi göğe, gökteki 

aya, yıldızlara, güneşe bakarak Yaratıcıyı aramaya başlar. Nihayet 

hepsinin battığına şahit olup onları da yaratan bir Yüce Gücün var 

olması gerekliliğini rasyonel akılla bulmuş olur.  

Hayy, zamanla kendi iç dünyasında maddî âlemin ötesinde bir 

başka âlemin daha olması gerektiği düşüncesine varır. Ona göre bunca 

varoluş, bütün bu gerçeklik, yalnızca maddî olanla sınırlı kalmış 

olamaz.  

Bir başka deyişle Hayy bin Yakzân, bir ada münzevîsinin kendi 

içsel ve bozulmaya uğramamış idraki vasıtasıyla en yüksek felsefî 

mertebeye ve ilâhi görüşe ulaşan aklî gelişimini tasvir eder.
80

  

Özetle Hayy bin Yakzân, yalnız ve yabanî bir çocuğun, bir 

anne-babası, öğretmeni, hatta konuştuğu bir dili dahi olmaksızın keşif 

ve deneyim yoluyla doğayı öğrenip ona hükmeden, Tanrı’yla temas 

ederek tam bir mutluluğa erişen otodidaktik bir dehânın öyküsünü 

anlatmaktadır.
81

  

Ben-Zaken’e göre ise kitabın asıl tezi, insan aklının, dinden ya 

da toplumdan ve onun göreneklerinden yardım görmeksizin bağımsız 

biçimde bilimsel bilgiye ulaşabileceği; bu çabanın insana, sadece 

                                                 
78 Corbin, a.g.m., s. 111. 
79

 Kukkonen, a.g.e., s. 43 
80H. A. R. Gibb, Arap Edebiyatı, (Çev: Onur Özatağ), Doğu Batı Yayınları, Ankara, 
2017, s. 143. 
81 Ben-Zaken, a.g.e., s. 20. 
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doğa felsefesinin ilkelerine değil, aynı zamanda insan bilgisinin en 

yüksek formu olan mistik içgörüye giden yolu açabileceğidir.
82

  

Léon Gauthier’in de ifade ettiği üzere Hayy, gözlem ve akıl 

yürütmeyi bir arada kullanarak kısa sürede kendi kendine en yüksek 

fiziksel ve metafiziksel gerçekleri keşfetmeyi başarır. Üstelik bunu, 

henüz Absâl’la yani başka bir insanla tanışmamışken, kendini ifade 

edebilecek bir dil bile bilmezken, hatta isminden dahi habersizken 

başarmış olması ilginçtir.
83

 Elbette bu zeminin oluşabilmesi, ancak 

kendi cinsinden tek bir insanın dahi bulunmadığı ıssız bir ada 

motifinin çizilmesiyle mümkün olabilmiştir ve öyle görünüyor ki İbn 

Tufeyl, hikâyeyi kurgularken bunu bilinçli olarak tercih etmiştir.   

10. Adalar Üçgeni 

Hayy bin Yakzân’da iç içe geçmiş üç ada örgüsü görülür. İlki 

Hayy’ın yaşadığı adaya gelmeden önce doğduğu adadır; ancak söz 

konusu ada, Hayy’ın bulunduğu adada kendiliğinden var olduğu 

iddiasını içeren görüş esas alındığında saf dışı kalmaktadır. İkinci ada 

Hayy’ın tek başına yaşamını idâme ettirdiği, kendini ve evreni 

keşfettiği adadır. Üçüncü ada ise karşı adadan Hayy’ın yaşadığı adaya 

gelen Absal
84

’ın içinde bulunduğu toplumun yaşadığı adadır.   

Bu adalar, birbirine komşu fakat geri dönülemez şekilde 

birbirinden tamamen ayrılmış durumdadır. Her biri kendi içinde 

kendine yeten bağımsız bir haldedir. Hayy’ın adası ile Absal’ın adası 

birbirine uymaz. Hayy’ın doğduğu adanın kuralları ile diğer adanın 

kuralları birbirinden farklıdır. Ancak Hayy’ın adasında bir uyum ve 

uzlaşma söz konusudur ve bu ada Absal’ın gelişiyle artık onun da 

adası olur.
85

  

Absal’ın geldiği adada Salaman isimli bir arkadaşı –bazı 

kaynaklara göre kardeşi- vardır. Fakat Absal ile Salaman’ın dini 

algılayış biçimleri birbirinden farklıdır. Salaman dinin zâhiri ile 

yetinirken Absal, biraz daha derinleşmek amacıyla dinin bâtınına da 
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 Ben-Zaken, a.g.e., s. 17. 
83 Kilito, a.g.e., s. 71. 
84 Bazı kaynaklarda “Asal” olarak geçmektedir. 
85 Kilito, a.g.e., s. 75. 
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vakıf olmak arzusundadır.
86

 Sonunda yaşadığı adadan ve toplumdan 

uzakta uzlete çekilmek için ıssız olduğunu düşündüğü Hayy’ın 

adasına gelir.  

Karşı adada yaşayan Absal isimli bu bilgenin, yalnızlığı 

seçerek gelişiyle Hayy’ın adadaki yalnızlığı ve biricik oluşu son bulur. 

Absal, varlığını başkalarından duyduğu ve ıssız olduğunu sandığı 

Hayy’ın adasına taşınır. Bu yer değiştirme, aslında Hayy’ın doğduğu 

zaman yaşadığına benzer bir sürgündür. Absal, yoldaşı Salaman’ın 

boşalan yerine Hayy’ı koyarken Hayy da çoktan ölmüş olan ceylanın 

yerine Absal’ın arkadaşlığını koyacaktır.
87

  

Absal ile Hayy’ın tanışması, her ikisi için de bambaşka 

kapıların açılmasına yol açmıştır. Elli yaşına kadar hiçbir insanla 

temas kurmamış olan Hayy, ilk defa kendi cinsinden bir canlıyla 

tanışmış olur, konuşmayı öğrenir. Absal ise; Hayy’ın ıssız bir adada 

tek başına evrenin ve Yaratıcının varlığının sırlarına erişmiş 

olabildiğini görünce şaşırır. Çünkü Absal, insanlarla meskûn olan 

adada din üzerine kendisine öğretilen her şeyin, yalnızca faal aklın 

rehberliğinde münzevî feylesof Hayy tarafından da, fakat daha saf bir 

şekilde bilindiğini görür.
88

 

Hayy’ın konuşmayı öğrenmesinden sonra birbirlerine 

yaşamları boyunca öğrendikleri bütün birikimleri ve düşüncelerini 

aktarırlar. Hayy, Absal’ın dini öğretilerini onaylar. Çünkü kendi 

aklıyla eriştiği gerçekler ile Absal’ın anlattıkları arasından bir çelişki 

göremez. Her iki bilgi, birbiriyle bütünüyle örtüşmektedir. Absal, 

tasavvufî öğretilere yakın olmakla birlikte vahiy inancını, dini 

değerleri sembolize etmektedir. Hayy ise, Tanrı’nın dıştaki âyetleri 

olan evreni gözlem, deney ve akıl yürütmelerle keşfeden, böylece 

adım adım Tanrı’ya ulaşan insan aklını temsil etmektedir. Bu iki 

boyut, aynı gerçekliğin iki farklı formundan ibarettir.
89

  

Bu aydınlanış, Hayy’ı, kendi dünyasının dışına çıkarak başka 

insanlarla temas etmeye ve öğrendiklerini onlarla paylaşmaya sevk 

eder. Absal’ın yaşadığı adayı ve toplumu merak etmeye başlar. 
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 İbn Tufeyl, 2015, s. 9 
87 Kilito, a.g.e., s. 72. 
88 Corbin, a.g.m., s. 111. 
89 İbn Sina/İbn Tufeyl, a.g.e., s. 61. 
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Sonunda Absal ile birlikte onun adasına gitmeye karar verirler. 

Böylece Hayy, ilk kez dış dünya ile temas etme ve toplumla yüzleşme 

fırsatı bulmuş olur.  

Absal’ın adasına vardıklarında Hayy, büyük bir hayâl 

kırıklığına uğrar. Zira Hayy, oradaki insanların yeni düşüncelere açık 

olabileceğini, onun öğretilerini dikkate alabileceğini düşlerken tam 

tersi bir yaklaşımla karşılaşır. Ada sâkinlerinin, mal-mülk ve ticarete 

son derece düşkün oluşları, onları Tanrı ve dini konular üzerine 

düşünmekten alıkoyar hâle gelmiştir. Üstelik Hayy’ın tüm çabalarına 

rağmen, onun anlattıklarına itibar etmezler. Hayy, kendi kendine 

bulup eriştiği aşkın bilgiye başka toplumların erişememiş olmasını, 

dahası kendilerinin bunca gayret ederek anlatıp öğretmelerine rağmen 

onların hâlâ kabul etmemelerini hayretle karşılar.  

Anlattıklarının o toplumun yapageldiği uygulamaların ötesinde 

bilgiler olması; onlar için bir uyanış, bir aydınlanma olabilecekken 

karşılık bulamamış; aksine inançlarını zedeleyecek noktaya ulaşmıştır. 

Çünkü söz konusu toplum, dinin zâhiri yorumunu benimsemektedir. 

Hayy’ın saf hakikatten bahsetmesi, onların eskiden beri kabul ettikleri 

inançlarına uzak görünmektedir. Hayy, bu tepkilerden sonra bir 

gerçekle daha yüzleşir: kendi ulaştığı bilgeliğe, çok az insanın 

erişebileceği gerçeği.  

Böylelikle Hayy, gerçeği görme yetisinin bütün insanlarda eşit 

olmadığını, yine deneyimleyerek öğrenmiş olur.
90

 Şimdi, kemâle ve 

mutluluğa erişmenin, ancak az sayıda insan için mümkün olduğunu 

tecrübe ile bilmektedirler.
91

 İki bilge Hayy ve Absal, bir sonuç elde 

edemedikleri için yeniden Hayy’ın adasına dönmeye karar verirler. 

İşte o andan itibaren İbn Tufeyl, “bazı ibretleri bir tülün arkasında 

bıraktığını, izanlı okurların bunları kolaylıkla bulabileceğini” îmâ 

ederek eserini noktalar.
92

  

Hayy için adadan ayrılış, ikinci bir sürgün niteliğindedir. Tıpkı 

doğumundan sonra bir sandığa yerleştirilip sulara terkedildiği gibi bu 

kez de davetsiz misafir olarak görülmüş ve yeniden geldiği adaya 

                                                 
90 Göktürk, a.g.e., s. 64. 
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dönmekten başka bir seçeneği kalmamıştır. Bu açıdan bakıldığında 

öykünün başlangıcı da sonu da dramatik görünmektedir.
93

  

11. Ütopya Ada 

Ada öykülerini düşsel (ütopik) ve robinsonad olarak iki türe 

ayıran Göktürk, Hayy bin Yakzân’ın “ıssız bir adada tek başına yaşam 

mücadelesi verme” özelliğine dayanarak robinsonad türüne 

yaklaştığını, buna karşılık içeriğindeki felsefî vurguların baskın oluşu 

göz önünde bulundurulduğunda “robinsonad türünün yalın somut 

gerçeklik” özelliğinden uzaklaştığını ileri sürer.
94

  

Esasen Hayy bin Yakzân’ın söz konusu felsefî vurguları ve 

teolojik ayrıntıları, Batı edebiyatındaki ada öykülerinden ayrılan 

yönünü oluşturmaktadır. 

Batı edebiyatındaki ütopya ada öykülerinde dış dünyadan 

bağımsız, gerçek olamayacak denli ideal bir ortam oluşturulur. Âdeta 

bir yeryüzü cenneti tasvir edilir. Dünyadan çok daha iyi bir yer olarak 

tasarlanan düşsel ada öykülerine karşılık robinsonad öyküleri, her 

zaman dünyadan daha kötü bir yer olarak gösterilir ve daima kötülerle 

ya da olumsuz koşullarla mücadele ederek hayatta kalma savaşını 

anlatır.
95

 Hayy bin Hakzân ise bir bakıma bu iki türün birleşimi 

gibidir. Hayy’ın dünyaya gelişinden yetişkin oluncaya değin, kendi 

kendine hayatta kalmayı öğrenmesi, kendini ve evreni keşfetmesi 

yolunda geçirdiği aşamalar, onu robinsonad türüne yaklaştırır. Öte 

yandan dış dünyadan izole, toplumların bütün kötü yönlerinden 

uzakta, ıssız ve dingin bir yaşam biçimine sahip olmasıyla ütopik bir 

ada romanı olarak düşünülebilir ki Hayy bin Yakzân’ı pek çok 

araştırmacı, ütopik roman olarak tanımlamıştır. 

Hayy’ın bir bebekken yavaş yavaş büyüdüğü ada, verimli 

topraklara ve ılıman bir iklime sahip vahşi hayvanlardan ziyade 

kuşlar, tavuklar, geyikler, ceylanlar, atlar ve ineklerden oluşan güvenli 

olarak tanımlanabilecek niteliktedir. Belki de İbn Tufeyl, oluşturduğu 
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bu ada motifi ile kurguladığı mükemmel insanı yaratmak için cennet 

gibi bir ada tasvir etmek niyetindedir.
96

 

Hayy’ın yetiştiği ada, tamamen hayal ürünü olduğu için 

“gerçekte var olmayan yer” olması açısından; ayrıca bir bebeğin, 

kendi kendini yetiştirerek en yüksek düzeyde bir olgun insan figürü 

çizmesine elverişli “iyi bir yer” olması yönünden; dahası hayvanların 

ve bir insanın uyum içinde yaşamasının mümkün olduğu bir ortam 

oluşuyla ütopya ada özelliklerini barındırır. Buna karşılık ütopya 

literatürüne özgü birtakım detaylardan yoksundur. Çünkü Batı 

edebiyatında görülen ütopya örneklerinde “yer” daha ziyade sosyal bir 

yerleşim alanı olan devlettir.
97

 Oysa Hayy’ın adasında bir toplumdan 

söz etmek mümkün değildir. İşte bu noktada “ıssız ada” motifi ön 

plana çıkmaktadır ki bu da robinsonad türünün özelliğidir.  

Sonuç  

Gerek Doğu gerek Batı edebiyatında yer alan roman ya da 

öykü gibi edebî türlerde ada motifine sıklıkla başvurulduğu 

görülmektedir. Batı edebiyatında daha fazla görülen adasal roman 

türü, Robinson Crusoe’nun ilk örnek teşkil etmesiyle robinsonad 

olarak adlandırılmıştır. Fakat 17. yüzyılda kaleme alınan bu eserden 

yüzyıllar önce Doğu edebiyatında bu türün örnekleri zaten vardı. 12. 

yüzyılda Endülüslü İbn Tufeyl tarafından yazılmış olan Hayy bin 

Yakzân ile 13. yüzyılda İbnu’n-Nefîs’in yazdığı Fâdıl bin Nâtık, ada 

motifinin işlendiği öncü eserlerdir. Ancak söz konusu eserler, o 

dönem Avrupa dillerine tercüme edilmediği için Batı, adasal romanla 

henüz tanışmamıştı. Hayy bin Yakzân’ın Batı’da tercümelerinin 

yapılmaya başlanmasından çok kısa bir süre sonra kaleme alınan 

Robinson Crusoe ile birlikte adasal romanlar, birbiri ardına yazılmaya 

başlandı. Bu yönüyle Hayy bin Yakzân’ın hem Doğu’da hem Batı’da 

ada romanlarının öncüsü olduğunu söylemek mümkündür.  

Ada romanlarının bu denli tercih edilmesi ise; ister ideal bir 

toplum ve yaşam biçimi sunmaya müsait olan ütopik ada formuyla 

ister insanlardan uzakta doğayı ve kendini keşfetme ortamı sağlayan 

ıssız ada modeliyle olsun ada motifinin, edebî eserler için oldukça 

zengin ve elverişli bir alt yapı oluşturmasından kaynaklanmaktadır. 
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Hayy bin Yakzân özelinde düşünüldüğünde ise felsefî temalı 

olan eserde Hayy’ın önce kendini, ardından doğayı ve evreni, son 

olarak Yaratıcıyı keşfetme serüveninde belki de insanlardan uzakta bir 

ıssız ada motifinden daha uygun bir zemin oluşturulamazdı. Zaten 

Doğu edebiyatında sık sık sembollere başvurulduğu ve her sembolün 

felsefî ya da tasavvufî bir anlam taşıdığı göz önüne alındığında felsefî 

ve sembolik bir roman örneği olan Hayy bin Yakzân için bu temanın 

ne kadar isabetli bir seçim olduğu açıkça görülmektedir. İbn Tufeyl’in 

filozof kimliği ile de bütünleştiğinde adadan ceylana değin eserdeki 

her bir motifin özenle seçildiği, felsefî vurguların ince ince işlendiği, 

kurgunun son derece titizlikle oluşturulduğu rahatlıkla fark edilebilir. 

İç içe geçmiş üç ada motifi ise okuyucuya aynı anda hem distopya 

hem de ütopya ada örneklerini bir arada sunar. Kurgu ve içerik 

yönünden Doğu - Batı edebiyatlarının hepsine birden esin kaynağı 

oluşu ve kendisinden önce yazılmış olmasına karşın İbn Sinâ’nın 

Hayy bin Yakzân’ını geride bırakması da onun öncü ve zirve bir 

başyapıt olduğunun kanıtıdır.  
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Giriş 

852-856 yılları arasında Mısır valiliğini yürüten Anbese b. 

İshak sonrasında Mısır’daki Arap idaresi dönemi bitmiş ve bölgede 

Türk valiler dönemi başlamıştır. Bu tarihten başlayarak 1516-17 

yıllarına kadar bölgede Memlük iktidarı, sonrasında ise 1805 yılında 

kurulan Kavalalı Hanedanı dönemine kadar Osmanlı Devleti hâkim 

olmuştur. Kavalalı Hanedanı mensubu İsmail Paşa’nın 1866’da Mısır 

Hıdivliği’ni ilan etmesine rağmen bölge, 1924’te hilâfetin kaldırılışına 

kadar dış siyasette Osmanlı’ya çeşitli şekillerde bağlı kalmaya devam 

etmiştir.  

Osmanlı Devleti’nin Napolyon’un 1798 tarihli Mısır 

İhtilâli’nin sonuçlarından biri olarak Mısır’da fikrî bir dönüşüm 

başlamış ve bu durum Arap şiirini de doğrudan etkilemiştir. Bu 

dönemde Arap şiirini yeniden canlandırma amacıyla Mahmud Sâmî 

el-Bârûdî’nin öncülüğünü yaptığı neo-klasik şiir ekolü ön plana 

çıkmıştır. Ekolün takipçileri çeşitli tema ve konularda pek çok şiir 

nazmetmiş ve bu şiirlerinde yer yer bazı motifleri ön plana 

çıkarmışlardır. Bunlar arasında bayrak motifi, zaman içerisinde 

değişen kullanım şekilleriyle, dikkat çeken bir motifi teşkil 

etmektedir. Bu çalışmada, neo-klasik ekol takipçisi şairlerin 

şiirlerindeki siyasî hüviyete sahip bayrak motifi ve bu motifin ilgili 

dönemde geçirdiği anlam çeşitlilikleri ele alınmıştır. 

1. Neo-Klasik Şiir Ekolü ve Önemli Temsilcileri 

Modern Arap edebiyatı alanında eserler yazan Arap 

edebiyatçıları Mısır’da Türk idarecilerle başlayan dönemi Arap şiiri 

için bir çöküş döneminin başlangıcı olarak değerlendirmektedir.
1
 

Osmanlı dönemi ise Arap şiiri için tam anlamıyla bir inhitat 

dönemidir.
2
 Fakat bu inhitat dönemi Mahmud Sâmî el-Bârûdî ile 

birlikte yükselişe geçmiştir. Bârûdî, Modern Arap edebiyatının ilk 

sinyallerini veren öncü kişi olarak tanımlanmaktadır. Şiirde form, dil 

ve tür açısından klasik üslûbu takip eden Bârûdî, şiiri toplumu inşa 

etmede bir araç olarak kullanmayı tercih etmiştir. Bununla birlikte 

                                                 
1
 Osmanlı Döneminde Mısır hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Muhammed es-Seyyid, 

“Mısır - Osmanlı Dönemi”, TDV İslam Ansiklopedisi, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 
Ankara, 2004, C. 29, ss. 559-63. 
2 Şevkî Dayf, el-Edebü’l-Arabiyyü’l-Muâsır fî Mısr, 7. bs., Dâru’l-meârif, Kahire, t.y. 
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şiirde günceli işlemek, dolayısıyla siyasî ve sosyal konularda şiir 

nazmetmek bu ekolün ön plana çıkan diğer bir özelliğini teşkil 

etmektedir. Bârûdî, Ahmed Şevkî, Hâfız İbrâhim ve Ahmed 

Muharrem ekolün önemli şairleri arasında yer almaktadır.
3
 

1.1.Mahmud Sâmî el-Bârûdî (ö.1904) 

Çerkez asıllı el-Bârûdî 1839 yılında Demenhûr’da dünyaya 

geldi. Ailesinin soyu Memlük Sultanlarından I. Baybars’ın kardeşi 

Nevrûz Atâbekî’ne dayanmaktadır. Ailesinin saraylı olmasından ötürü 

Bârûdî oldukça refah bir hayat sürmüş ve pek çok alanda kendini 

yetiştirme fırsatı bulmuştur. Harp okulu okumasının yanı sıra kendini 

edebî alanda da geliştirmiş, ilk gençlik yıllarından itibaren şiirle 

meşgul olmuştur. Yirmili yaşlarındayken İstanbul’da Mısır 

hariciyesinde çalışma fırsatı bulan Bârûdî, 1863 yılında İstanbul’a 

giden Mısır Hidivi İsmail Paşa’nın ilgisine mazhar olmuş ve özel 

muhafız kumandanı olarak Hidivle birlikte Mısır’a geri dönüş 

yapmıştır. Hidiv İsmail Paşa ile oldukça yakın bir dostluk geliştiren 

Bârûdî, askerî ve siyasî alanda gösterdiği başarılardan ötürü de daima 

Hidivin iltifatına mazhar olmuştur. Sultan II. Abdulhamid’in İsmail 

Paşa’yı hidivlikten almasının akabinde yeni hidiv oğul Tefvik Paşa 

olmuştur. Bârûdî’nin bu dönemde de aktif siyasî ve askerî hayatı 

devam etmiş ve hatta harbiye bakanı olarak atanmıştır. İlerleyen 

yıllarda milliyetçilik akımının etkisiyle Mısır’da “Mısır 

Mısırlılarındır” söylemi gelişmiş, Bârûdî de bu görüşün taraftarları 

arasında yer almıştır. Bu bağlamda İngilizlere karşı 1882 yılı Urâbî 

Paşa ayaklanmasının gerçekleşmesinde aktif rol oynamış ve isyanın 

bastırılması akabinde 16 yıl sürecek Seylan (Sri Lanka) sürgünüyle 

cezalandırılmıştır. Cezasının affedilmesinin ardından Kahire’ye dönen 

Bârûdî’nin tek ilgi odağı şiir olmuştur.
4
 Bârûdî 1904 yılında Kahire’de 

vefat etmiştir. 

                                                 
3 Neo-klasik ekol hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Ahmed Heykel, Tatavvuru’l-edebi’l-
hadîs fî Mısra min evâili karni’t-tâsi’ aşera ilâ kıyâmi’l-harbi’l-kübrâ’s-sâniye, 6. bs., 
Dâru’l-meârif, Kahire, 1994. Ayrıca bk. Muhammed Vâdıh Reşîd en-Nedvî, A’lâmu’l-
edebi’l-arabî fî’l-asri’l-hadîs, 1. bs., Dâru’r-reşîd, Kahire, 2009. Ayrıca bk. Kemal 
Tuzcu, “Mısırlı Neo-klasik Şairler”, Nüsha, say. 5 (2002), s. 107. 
4 Bârûdî’nin hayatı ile ilgili ayrıntılı bilgi için bk. Nasuhi Ünal Karaarslan, “Bârûdî, 
Mahmud Sâmî Paşa”, TDV İslam Ansiklopedisi, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 
İstanbul, 1992, C. 5, ss. 90-91. Ayrıca bk. Şevkî Dayf, el-Bârûdî Râidu’ş-şi’ri’l-hadîs, 6. 
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Bârûdî, Arap edebiyat eleştirmenleri tarafından, uzunca bir 

süredir çöküş döneminde olan Arap şiirini yeniden ihya eden kişi 

olarak tanımlanır. Eleştirmenlerin ifadesine göre Bârûdî; şekil, form, 

üslup ve gayede eskiyi takip etmiş fakat içerik yönünden şiire yeni 

temalar kazandırmıştır. Dolayısıyla Bârûdî, modern Arap şiiri 

kavramının ortaya çıkmasındaki ilk somut örnekleri ortaya koyan şair 

olma özelliğini taşımaktadır. Bârûdî’nin hayatı boyunca doğrudan 

siyasetin içerisinde yer alması ve Mısır idaresiyle yakın ilişkiler 

geliştirmiş olması onun şiir anlayışını da doğrudan etkilemiş ve hatta 

şiir nazmındaki en büyük motivasyonlarından birini teşkil etmiştir. 

Bârûdî’nin çoğunlukla siyasiyyât, ictimâiyyât ve vicdâniyyât 

türündeki şiirlerini içeren Dîvân’ının yanı sıra Keşfü’l-ğumme adını 

verdiği bir naatı ve Muhtârât adını verdiği bir derleme şiirler çalışması 

mevcuttur. 

1.2.Ahmed Şevkî (ö.1932) 

1868 yılında Kahire’de dünyaya gelen Ahmed Şevkî de Bârûdî 

gibi saraylı şairler grubuna dâhildir. Baba tarafından Kürt, anne 

tarafından Türk kökenlere sahip olan Şevkî’nin büyük dedeleri, 

sarayda Kavalalı Mehmet Ali Paşa’nın hizmetinde çalışmışlardır. 

Aileden gelen saray bağlantıları Şevkî’nin rahat bir hayat sürmesine 

ve kendini iyi bir şekilde yetiştirmesine vesile olmuştur. Arap dili 

hususunda ders aldığı şair Muhammed el-Besyûnî Şevkî’nin şiir 

selikasını keşfetmiş ve bu hususta kendini geliştirmesi için Şevkî’yi 

eğitmiştir. Şevkî, Hidiv Tevfik Paşa’yı methettiği ilk şiirleri sayesinde 

erken yaşta sarayda çalışmaya başlamış ve akabinde kaleme aldığı 

şiirleri aracılığıyla da yöneticilere yakın olmanın verdiği nimetlerden 

uzunca bir süre yararlanmıştır. Sarayda bulunması ve yöneticilere 

yakın olması elbette ki Şevkî’nin siyasî ve sosyal olaylara bakış 

açısını etkilemiş ve bu durum şiirlerine de doğrudan yansımıştır. 1915 

yılına gelindiğinde ise Hidiv Abbas Hilmi İngiltere tarafından 

yöneticilikten alınmış ve sömürge karşıtı milliyetçi akımı destekleyen 

üst düzey kişiler sürgüne gönderilmiştir. Bu gelişmeler içerisinde 

Şevkî de 1919 yılına kadar sürecek İspanya sürgününe mahkûm 

edilmişti. Şevkî’nin saraydan uzaklaşması, uzunca bir süreyi alışmış 

olduğu konfor alanının dışında geçirmesi ve sürgün akabinde önceki 

                                                                                                                   
bs., Dâru’l-meârif, Kahire, 2006. Ayrıca bk. Ahmed Hâlid, Mahmûd Samî el-Bârûdî - 
Dirâsetün Târihiyyetün, 1. bs., Kahire, 2015. 
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hayatından farklı bir şekilde yaşaması da şiirini doğrudan etkilemiş ve 

bu durum, literatüre “sürgün öncesi şiirleri – sürgün sonrası şiirleri” 

şeklinde bir ayrım yerleşmesine neden olmuştur. Şiir nazmında neo-

klasik ekolü takip eden Şevkî, sürgün akabinde döneminin siyasî ve 

sosyal meselelerini önceleyen şiir nazmına daha çok ağırlık vermiş ve 

bu sayede kendi çağının “emîru’ş-şuarâ’”sı yani şairlerinin lideri 

olarak kabul görmüştür. Ahmed Şevkî’nin eş-Şevkiyyât adını verdiği 

dört ciltlik divanının yanı sıra çeşitli manzum ve mensur piyes 

denemeleri de mevcuttur.
5
 

1.3.Hâfız İbrâhim (ö. 1932) 

1871 yılında Mısır’da dünyaya geldi. Babasını küçük yaşta 

kaybetmesi ve soylu bir aileye mensup olamaması Hâfız İbrâhim’in 

zorlu bir yaşam sürmesine neden oldu. Bununla birlikte Hâfız, erken 

yaşlardan itibaren edebiyata ilgi duymuş ve kendi çabasıyla harp 

okuluna girip teğmen olarak buradan mezun olmuştur. Sonrasında 

Harp bakanlığı ve İçişlerine bağlı çeşitli görevler alan Hâfız, sükûnet 

ve güvenliği sağlaması amacıyla Sudan’a gönderilmiş ve uzun yıllar 

Sudan’da ikamet etmiştir. Burada ordu içerisinde bir isyana karışması 

Hâfız’ın askeri hayatının son bulmasına neden olmuş ve bu sebeple 

Hâfız Mısır’a geri dönmek durumunda kalmıştır. Bu dönemde kendini 

tamamen edebiyat çalışmalarına adayan Hâfız; Mustafa Kâmil, 

Muhammed Abduh ve Kasım Emin gibi topluma yön veren isimlerle 

yakınlık kurmuş ve bu süreçte kaleme aldığı şiirleri de fikir 

dünyasının bir yansıması olarak çoğunlukla millî, siyasî ve sosyal 

konularla ilgili olmuştur.
6
 

1.4.Ahmed Muharrem (ö. 1945) 

1877 yılında Kahire’de dünyaya geldi. Ailesi Türk ve Çerkez 

asıllıdır. Babasının eğitim ve edebiyata düşkün olması Muharrem’in 

kendini yetiştirmesi açısından oldukça etkili olmuştur. İlkokul 

eğitimini tamamladıktan sonra Kahire ve Gize civarında çeşitli 

                                                 
5 Hayatı hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Ramazan Şeşen, “Ahmed Şevkî”, TDV İslam 
Ansiklopedisi, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul, 1989, C. 2, ss. 136-38. Ayrıca 
bk. Ömer Ferruh, Ahmed Şevkî - Emîru’ş-şuarâ’ fî’l-asri’l-hadîs, 2. bs., Menşûrâtü’l-
mektebeti’l-müneymene, Beyrut, 1950. 
6 Hayatı hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Hüseyin Yazıcı, “Hâfız İbrâhim”, TDV İslam 
Ansiklopedisi, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul, 1997, C. 15, ss. 91-92. 
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okulları dolaşan Muharrem, kendi düşünce dünyasına ve millî-manevî 

değerlerine çok da uygun olduğunu düşünmediği gayesiyle öğrenimini 

yarıda bırakmış ve kendisini tamamen babasının kütüphanesine 

adamıştır. Çocuk yaşta şiir selikasına sahip olduğu belli olunca bu 

durum babası tarafından da desteklenmiş ve bu sayede klasik şiir 

divanlarının tamamını okuma, ezberleme ve taklit etme fırsatı 

bulmuştur. Çok geçmeden nazmettiği şiirler Mısır idaresinin 

düzenlediği yarışmalarda çeşitli ödüllere layık görülmüştür. Neo-

klasik ekolü takip eden diğer şairlerin aksine Muharrem, şiirini siyasî 

amaçlarla maddî menfaat elde etmek için kullanmamıştır. Bu nedenle 

siyasîlere ve yöneticilere yakın olmamış, ömrünün çoğunu Kahire’den 

uzakta Demenhûr’da geçirmeyi tercih etmiştir. Şiirin toplumun inşa ve 

ihyasında bir araç olarak kullanılması gerektiğine inanan Muharrem 

bu bağlamda siyasî, millî, dinî, sosyal vb. temalarda şiir nazmına 

öncelik vermiştir. Bu misyonu nedeniyle kendisine “şâiru’l-vatan”, 

“şâiru’l-urûbe ve’l-islâm” vatan şairi, Arap-İslâm şairi gibi isimler 

verilmiştir. Oldukça üretken bir şair olan Muharrem’in şiirlerinin 

tamamı altı ciltlik divanında yayınlanmıştır. Bu divanın yanı sıra 

şairin Dîvânü mecdi’l-İslâm adını verdiği İslâm tarihiyle ilgili epik şiir 

divanı da mevcuttur.
7
 

2. Neo-klasik Şiirde Bayrak Anlamında Kullanılan Kelimeler 

Arapça’da bayrak anlamında kullanılan temelde üç kelime 

vardır. Bunlar “alem”, “livâ’” ve “râye” kelimeleridir. “Alem” 

kelimesi sözlükte bayrak, sancak; bir beldenin, eyaletin veya şehrin 

bayrağı vb. anlamlara gelmektedir.
8
 Ayrıca alem kelimesi bir şeyin 

bayrağı, öncüsü, imamı anlamında herhangi bir konuda önder olan 

kimseleri ifade etmek için de kullanılmaktadır. Livâ’ kelimesi ise alem 

kelimesi ile eş anlamlı kullanılır.
9
 Yine bayrak ve çoğunlukla sancak 

anlamında kullanılır. Bayrak anlamında kullanılan bir diğer kelime ise 

                                                 
7 Hayatı hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Ahmet Özel, “Ahmed Muharrem”, TDV İslam 
Ansiklopedisi, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara, 2020, C. EK-1, ss. 47-49. 
Ayrıca bk. Büşra Yılmaz, Ahmed Muharrem ve Şiirinin Ana Temaları, Marmara 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, İstanbul, 2022. 
8
 Ahmed Muhtar Ömer, “Alem”, Mu’cemu’l-lügati’l-arabiyyeti’l-muâsıra, Âlemü’l-

kütüb, Kahire, 2008, C. 1, s. 1543. 
9 Ahmed Muhtar Ömer, “Livâ’”, Mu’cemu’l-lügati’l-arabiyyeti’l-muâsıra, Âlemü’l-
kütüb, Kahire, 2008, C. 1, s. 2052. 
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“râye”dir. Sözlükte “alem” kelimesinin eş anlamlısı olarak verilir ve 

bir devlet veya başka bir yapılanmayı temsil eden çeşitli renk ve 

semboller içerebilen bir parça kumaş parçası olarak tanımlanır.
10

 

Çalışmada anlam bütünlüğünü sağlamak adına yukarıda 

zikredilen Arapça kelimelerin tamamı bayrak tercümesiyle ifade 

edilecektir. 

3. Neo-Klasik Şiirde Bayrak Motifi 

Mahmud Sâmî el-Bârûdî’den başlayarak neo-klasik şairlerin 

tamamı, Mısır’ın Osmanlı Devleti’nin bir parçası olduğu dönemde 

yaşamışlardır. Bârûdî, 1904 yılında vefat ettiği için Mısır’ın 

Osmanlı’dan tamamen ayrılmasına şahit olamasa da geri kalan şairler 

Mısır’ın İngiliz mandası olması ve nihayetinde Osmanlı’dan ayrılışı 

süreçlerinin tamamına tanık olmuşlardır. Neo-klasik şiirin öncüsü 

Bârûdî’nin doğum tarihi olan 1839 yılı ve neo-klasikçiler arasından en 

geç vefat eden Ahmed Muharrem’in vefat ettiği 1945 yılı göz önünde 

bulundurulduğunda bu dönemi yüz yıllık bir süreç olarak 

değerlendirmek mümkündür. Bu süreçte gerçekleşen siyasî 

gelişmelerin tamamı neo-klasik şairlerin şiir malzemesini teşkil 

etmiştir, demek yerinde bir ifade olacaktır. Nitekim bu dönemde 

siyâsiyyât adı verilen siyasî şiir türünün oldukça ön plana çıktığı 

görülmektedir. 

Bu dönemde gerçekleşen siyasî ve millî gelişmeler kimi zaman 

savaşlar, idari değişiklikler, sömürge vb. konular şeklinde neo-klasik 

şiirde yer bulurken; kimi zaman da yöneticilerin özel hayatlarında 

meydana gelen gelişmeler veya kamu yararına yaptıkları hizmetler 

şeklinde neo-klasik şiirin konusu olmuştur. Bu bağlamda ilgili 

konuların işlendiği siyâsiyyât türü şiirlerde çok sık kullanılan 

motiflerden biri, siyasî, millî ve dinî bir simge olması bakımından, 

bayrak motifi olmuştur. Bu şiirlerdeki bayrak motifi, kimi zaman 

gerçek anlamında kimi zamansa istiare sanatı kullanılarak işlenmiştir.  

Ekolün öncüsü Bârûdî, kronolojik olarak da bayrak motifini 

şiirlerinde kullanan ilk şairdir. Yöneticilerle oldukça yakın ilişkiler 

kuran Bârûdî, bayrak motifini çeşitli açılardan siyasîlerle 

                                                 
10 Ahmed Muhtar Ömer, “Râye”, Mu’cemu’l-lügati’l-arabiyyeti’l-muâsıra, Âlemü’l-
kütüb, Kahire, 2008, C. 1, s. 968. 
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bağdaştırmayı tercih etmiş ve yöneticilerle kurduğu yakın ilişki ve 

menfaatin devamlılığı için zaman zaman bu motifi henüz gerçek 

dünyada herhangi olumlu veya olumsuz bir etkisi görülmeyen yeni 

doğan saraylılar için kaleme aldığı şiirlerinde de kullanmıştır. 

Bârûdî’nin 1848-1854 yılları arasında Mısır valisi olan Birinci Abbas 

Hilmi’nin oğlunun doğuşunu tebrik ettiği şiiri bunun bir örneğini 

teşkil etmektedir: 

 

 شممممممممم  الزمممممممممان وـهلممممممممه بضممممممممياء؟

 حُجُمممممممبَ ال ممممممم   فمممممممماج فمممممممي لألاء

 فمممممممي ـوج عزتمممممممه  وشممممممممس عممممممم ء

 يعنممممممممو مليممممممممه همممممممم   كمممممممم  لممممممممواء

 فتباشممممممممممممرد بمممممممممممماليمن والسممممممممممممراء

 وتبراممممممممممممت كالرمممممممممممماِة الحسممممممممممممناء

 وافممممممماك يرفممممممم  فمممممممي سمممممممنا وسمممممممناء

 فممممممممي ِمممممممم  ملممممممممـ وار  الأفيمممممممماء

تجلممممممممو ِمممممممم   الشممممممممـ بمممممممما راء
11

 

 

 ـهممممممممممم   ـر  ـ  هممممممممممم   سمممممممممممماء 

 بمممممدرد لواممممممذ منمممممه شمممممقـ وميضمممممها

  مممممممممور تولمممممممممد بمممممممممين بمممممممممدر طمممممممممالذ

 ـكمممممممر  بطلعتمممممممه هممممممم لا لممممممما يمممممممز 

 همممممممو مولمممممممد عممممممما الكنا مممممممة  ممممممموروـ

 لبسممممممت بممممممه الممممممد يا اممممممما  شممممممبابها

 فاهنممممممو بعبممممممد ال مممممماِر الشممممممها المممممم ف

 واسمممممعد بمممممه وـخيمممممه يممممما ابمممممن محممممممد

 و  تمممممممممنجا ـ جممممممممماٌ علويمممممممممةٌ ولسممممممممم

 

[Yeryüzünün hilali mi, yoksa gökyüzünün hilali mi ışığıyla 

kuşatmış şu zamanı ve insanlarını? 

Karanlığın perdelerini yırtıp geçen ışık huzmeleri çıkıyor ondan ve 

titreşiyor bu ışıklar inci taneleri gibi 

Mükemmelliğinin zirvesindeki bir dolunay ve aziz güneşin 

ortasında doğan bir nurdur bu 

Bu haliyle ikramda bulun hilale! Zira her bayraktaki hilalin olmayı 

amaçladığı bir hilaldir bu 

Mısır’ı ışığıyla kuşatan uğur ve bolluk getiren bir doğumdur bu 

Dünya bu doğumla gençliğinin güzelliğini yeniden giyinmiş ve 

genç kızlar gibi takıp takıştırmıştır. 

                                                 
11 Mahmud Sâmî Paşa el-Bârûdî, Dîvânu’l-Bârûdî, 1. bs., Dârû’l-avde, Beyrut, 1998, 
s. 37. 
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Kutla, ışıklarda senin gibi yürüyecek adam gibi adam 

Abdulkadir’i! 

Ey Muhammed’in oğlu! Hükümranlığın ve refahın gölgesinde 

sevin yeni doğan oğlunla ve abisiyle! 

Şüphenin karanlığını aydınlatacak yeni yıldızlar muhakkak 

doğacaktır Ali ailesinde!] 

Bârûdî’nin şiirinde kullandığı bayrak motifi, motifle birlikte 

kullanılan simgelerden anlaşılacağı üzere, o dönemde kullanılan 

bayrak modelinden farklı değildir. Zira Mısır idaresinin bayrağı, ay ve 

yıldız simgelerini içermekteydi.
12

 İdari açıdan Osmanlı’ya bağlı olan 

Mısır bayrağında hilalin kullanılması hilafetle doğrudan ilişkilidir. O 

dönemde valiler Osmanlı halifesi tarafından atanıyordu. Dolayısıyla 

atanan valiler halifenin bir nevi uzak diyarlardaki temsilcisi 

konumundaydı. Bu sebeple bayrakta yer alan hilal simgesi halifeyi 

temsil etmekle birlikte halifenin atamış olduğu valiler ve hatta bu 

valilerin ailelerini de temsil ediyor görünmektedir. Bununla birlikte 

Bârûdî, Mısır idaresinin bayrağının ve hilafetin temsilcisi niteliğinde 

olan hilal simgesinin diğer Osmanlı vilayet bayraklarından farklı 

olduğunu da vurgulamak istemiştir. Bunun sebebi, validen tamamen 

çeşitli maddi menfaatler edinme gayesi olabilmekle beraber, Fransız 

işgali sonrasında artan milliyetçilik akımının da bu fikrin oluşmasına 

etki ettiği söylenebilir. Ayrıca Bârûdî, “Ali ailesi” ifadesini kullanarak 

Kavalalı Hanedanını farklı bir şekilde konumlandırdığının da 

sinyallerini vermektedir. Dolayısıyla Bârûdî’nin şiirindeki bayrak 

motifi her ne kadar Osmanlı etkisinde bir bayrak anlayışını yansıtsa da 

bu motif milliyetçilik tesirinin de görüldüğü bir ifade biçimine 

sahiptir. 

Muhafazakâr, milliyetçi aynı zamanda Osmanlıcı olan Ahmed 

Muharrem de şiirlerinde sık sık bayrak motifine yer veren bir diğer 

neo-klasik ekol şairidir. Dinî ve millî değerleri oldukça önemseyen 

Muharrem, Bârûdî’nin aksi bir milliyetçilik anlayışına sahiptir. 

Hilafeti, dolayısıyla Osmanlı idaresini önemsemesine rağmen 

Muharrem kendi ülkesinin idarecilerinden hiçbir zaman memnun 

                                                 
12 Bayrak örnekleri için bk. Mahmoud Fatyh, “Türkiye’nin Zaferinin İlham 
Ettiklerinden Mısır Devriminin ‘Bayrak, Marş, Tekbir’ Üzerinde Birleşmesi”, 15 
Temmuz Girişiminin İslam Coğrafyasında Yansımaları Kütahya, 2016, s. 7. 
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olmamıştır. Bu nedenle çoğu zaman Mısır idarecileri, Muharrem’in 

hiciv şiirlerinin ana konusunu teşkil etmiştir. Mısırlı idarecilere karşı 

Muharrem’in bu tavrının sebebi, idarecilerin Osmanlı’dan ayrılma 

yolunda çeşitli adımlar atması ve bağımsızlık uğruna kendi 

topraklarını batılı devletlere peşkeş çekmeleri olarak görünmektedir.
13

 

Bu durumun bir sonucu olarak Muharrem, şiirlerindeki bayrak 

motifini Osmanlı halifeleri için kullanmayı tercih etmiş ve bayrağı 

dinî ve millî birlik anlayışı ile ele almıştır. 1897 yılında kaleme aldığı 

“Sultan Abdulhamid’e…” başlıklı aşağıdaki şiiri Muharrem’in bayrak 

ifadesini ilk kez kullandığı şiiri olma özelliğini de taşımaktadır: 

 

 وصممممنت ذممممممار الحممممق فممممماعتز اا بمممممه

 بوموااهممممممما حتمممممممى رمتهممممممما غواربمممممممه

 تعمممممممب عواِيمممممممه وتطرمممممممى معاطبمممممممه

 وسممممممميفـ صممممممماحبهفجنمممممممدك ممممممممولاـ 

 فهممممب المممممرِ  فيهممممما تل مممممى مضممممماربه

تضممممميق بمممممه ا اممممما  من امممممد ِائبمممممه
14

 

 

تسمممممممامت بمممممممه ـعرا مممممممه ومناسمممممممبه
15

 

 

 

 

 

 

 

 

… 

 حميمممممت لمممممواء الملمممممـ فارتمممممد طالبمممممه

 الموغى وـِركت  صرا ما رممت سماحة

 تضممم  العمممد  غر مممى وينسممماب  اخمممرا

 مذا النصر عاِ  فمي الموغى انمد ممدبر

 ـبممممت ـمممممة اليو ممممان ـن تسممممكن ال بممممى

 عليهممممما ممممممن انممممموِك عاصمممممفابع مممممت 

 

 لنممما ممممن بنمممي ع ممممان سممميث مذا ا تممممى

 

[Hükümranlık bayrağını korudun, böylece onu isteyen de geri 

çekildi! Hakkın şerefini korudun, o da bununla onur duydu.
16

 

Cenk meydanını yerle bir eden büyük bir zafer elde ettin. 

Düşmanlar gömüldü sulara hem de öbek öbek… Yavaş yavaş 

yutuyor düşmanlarını (deniz) ve artıyor ızdırapları onların. 

                                                 
13 Muharrem’in ilgili şiirleri için bk. Ahmed Muharrem, Dîvânu Muharrem (es-
Siyâsiyyât), 1. bs., Mektebetü’l-felâh, Kuveyt, 1984. Ayrıca bk. Ahmed Muharrem, 
Dîvânu Muharrem (el-İctimâiyyât ve’l-Merâsî), 1. bs., Mektebetü’l-felâh, Kuveyt, 
1988. 
14 Muharrem, Dîvânu Muharrem (es-Siyâsiyyât), C. 1, s. 37. 
15

 Muharrem, Dîvânu Muharrem (es-Siyâsiyyât), C. 1, s. 39. 
16 İlgili tek beyitin çevirisinin alındığı eser için bk. Yılmaz, Ahmed Muharrem ve 
Şiirinin Ana Temaları, s. 58. Alıntılanan beyitte yalnızca bayrak kelimesi 
değiştirilmiştir. Orijinal çeviride sancak ifadesi kullanılmıştır. 
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Zafer, cenk meydanında bir orduya düşmanlık edecekse şayet; 

senin ordun ancak ve ancak o zaferin efendisi, senin kılıcın da 

sahibi olur o zaferin! 

Yunanlar kılıcın keskin tarafında yaşamaktan yüz çevirdiler. Bu 

alçalış artırdı vurgununu onların. 

Onların üzerine kendi ordundan öyle bir fırtına gönderdin ki var 

olacaksa bile bir sonraki nesilleri yaşayacak hep bunun sıkıntısını! 

… 

Bizim Osmanoğulları’nda bir kılıcımız var. Ona mensup olan tüm 

soylar ve nesepler hep yüce olmuştur!] 

Osmanlı-Yunan savaşı, Ahmed Muharrem’in dünya görüşüne 

göre, hak-batıl savaşı olduğundan Sultan II. Abdulhamid 

idareciliğinde elde edilen zafer de hakkın tahakkuk etmesi, dinin ve 

toprak bütünlüğünün korunması anlamlarına gelmekteydi. Dolayısıyla 

şiirde geçen mülk/hükümranlık bayrağı dinî ve millî bir özellik 

taşımaktadır. Fakat buradaki millî özellik Osmanlı 

milliyetçiliği/Osmanlıcılık ile ilgilidir. Nitekim Muharrem’in son 

beyitte Osmanlı toprakları içerisinde yaşayan tüm soyları 

Osmanoğulları olarak değerlendirmesi bu görüşünün bir 

dışavurumudur. 

Bayrak motifini Osmanlıcılık anlayışı içerisinde ele alan bir 

diğer şair ise kendi döneminde şairlerin lideri olarak anılan Ahmed 

Şevkî’dir. “Zeynebu’l-mütetavvia fî mevka’a” “Savaştaki Gönüllü 

Zeynep” adını verdiği şiirinde Şevkî, yine Osmanlı-Yunan 

savaşlarından hareketle kadını erkeği tüm Osmanlıların verdikleri 

mücadeleyi konu alır: 

 

 هنالمممممممممـ يحميمممممممممه بنمممممممممان مخضمممممممممب

 مممممن التممممرك  ممممار  ـ  غممممزا  مربممممب؟

فمممي ا را   ـ  ـ مممت  ينمممب؟ ـ  المممنجا
17

 

 

 ومممممممما راعنمممممممي ملا لمممممممواء مخضممممممممب 

 ف لممممت  مممممن الحممممامي؟ ـليمممم  غضممممنفر

 ـ  الملمممممـ الرممممما ف المجاهمممممد  مممممد بمممممدا

 

                                                 
17 Ahmed Şevkî, eş-Şevkiyyât, 1. Baskı, Hindawi, Kahire, 2012, s. 65. 
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[Beni ancak kınalı bir bayrak haşyete düşürmüştür. İşte orada onu 

kınalı parmaklar muhafaza etmektedir. 

Dedim ki: “Kimdir koruyan? Türklerden tehlikeli bir aslan mı 

yoksa eğitimli bir ceylan mı? 

Yoksa gazi, mücahit kral mı ortaya çıktı? Suskunluktaki yıldız 

mıdır? Yoksa sen misin Zeynep?] 

Ahmed Şevkî’nin burada şaşkınlığını gizleyemediği bayrak, 

kırmızı renkteki Osmanlı bayrağıdır. Bayrak için kadınların verdiği 

mücadeleyi Zeynep ismi üzerinden ifade eden Şevkî, kadınların kınalı 

elleriyle kına rengindeki bayrağı muhafaza için çabalamalarından 

oldukça etkilenmiş görünmektedir. 

1908 yılına gelindiğinde Osmanlı topraklarında ve idare 

biçiminde büyük değişiklikler meydana gelmiştir. II. Abdulhamid’in 

II. Meşrutiyeti ilanının akabinde ayaklanmalar durulmamış ve despot 

bir yönetim anlayışına sahip olduğu gerekçesiyle Abdulhamid tahttan 

indirilmiş ve yerine Sultan Reşad getirilmiştir. Bu gelişme, bazı neo-

klasik şairler arasında da olumlu karşılanmıştır. Örneğin Ahmed 

Muharrem 1897 yılında halife hakkında olumlu ifadeler dile getirirken 

ve hatta halifeyi hükümranlık bayrağını koruduğu için methederken bu 

durum ilerleyen yıllarda değişmiş ve şair, Abdulhamid’i şiirinde 

despot bir yönetici olarak ele almıştır. Bunun bir sonucu olarak 

şiirlerinde idari şeklin ve idarecinin değişmesini de olumlu gelişmeler 

olarak işlemiştir.
18

 Bu durumu olumlu karşılayan bir diğer şair ise 

Hâfız İbrâhim’dir. Nitekim Ahmed Muharrem’in yukarıdaki şiirinde 

bayrak motifinin konusu Sultan II. Abdulhamid iken Hâfız’ın bayrak 

kullanımı, bu yeni gelişme ve Sultan Reşad’ın halife ilan edilmesinden 

hareketle ortaya çıkmıştır. Hâfız’ın konuyla ilgili 1909 tarihli şiiri 

aşağıdaki gibidir: 

 

 هني ممممما لهممممما فليسمممممحب الممممم ي  سممممماحبه

 مشمممممممممممممار ه و ممممممممممممماءة ومراربمممممممممممممه

 وتممممممت علمممممى عهمممممد الرشممممماِ رغائبمممممه

 ـاممممممممم  همممممممممم ـ ـع مممممممممممه ومواكبممممممممممه 

 هني مممما لهمممما فممممالكون فممممي يممممو  عيممممدها

 رعمممممى   شمممممعبا اممممممذ العمممممد  شممممممله

                                                 
18 Muharrem’in ilgili konuları işlediği şiirleri için bk. Muharrem, Dîvânu Muharrem 
(es-Siyâsiyyât), C. 1, ss. 123-24. 
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 وحاخاممممممممه بعمممممممد الخممممممم   وراهبمممممممه

فممإ ي ـر  الإصمم ح  ممد طممر شمماربه
19

 

 

 تحممممممالث فممممممي ِمممممم  الهمممممم   ممامممممممه

 الإصممممم ح والأممممممر م بممممم خممممم وا بيمممممد 

 

[Evet! Budur onun bayrakları ve korteji… Hayırlı olsun onlara! 

Sahibi de eşlik etsin bu kuyruğa! 

Hayırlı olsun onlara! Doğusuyla batısıyla tüm alem ışıklar 

içerisinde bugün, onların bayram günlerinde 

Allah bir halkı gözetmiş, adalet de bu dağınıklığı toparlamıştır. 

Reşad döneminde istekler tamamlanmıştır. 

Onca ayrılıktan sonra imamı, hahamı ve rahibi hilalin gölgesinde 

bir araya gelmiştir. 

Tutun ıslahatın elini, kabul olacak bir durumdur bu! Ben ıslahatın 

gerçekleşeceğini görüyorum.] 

Hâfız, şiirinde Sultan Reşad’ın halife seçilmesinin akabinde 

yapılan kutlamalara değinmiş ve bu kutlama alayında açılan 

bayrakların birlik ve beraberliği sembolize ettiğine vurgu yapmıştır. 

Dördüncü beyitte, önceki idare şeklinin ve idarecinin Osmanlı 

topraklarında çeşitli ayrılıklara neden olduğunu ifade etmiş, fakat yeni 

sultan vesilesiyle birbirinden farklı olan üç semavi din adamının, 

dolayısıyla üç farklı din mensuplarının aynı hilal, aynı bayrak altında 

buluştuğunu vurgulamıştır. 

Bayrak motifinin yer aldığı Sultan Mehmed Reşad için kaleme 

alınan bir diğer şiir ise Ahmed Şevkî’nin “el-Üstûlu’l-Usmânî” , 

“Osmanlı Donanması” başlıklı şiiridir. 

 

 وعنمممممممممممت ل مممممممممممائا سممممممممممميفـ الأيممممممممممما 

 عمممممممممم را  يمممممممممماِ ـسلسمممممممممملت و ممممممممممما 

 خجممممممممم  عليمممممممممه الممممممممم   والإرغممممممممما 

 هممممممممممزـ اللممممممممممواء بعممممممممممزك الإسمممممممممم   

 وا  مممممممماِد الممممممممد يا مليممممممممـ فحسمممممممممبها

 ومشمممممى الزممممممان ملمممممى سمممممريرك تائبممممما

                                                 
19 Hâfız İbrâhim, Dîvânu Hâfız İbrâhim, 3. bs., el-Hey’etü’l-mısriyyetü’l-âmme lil-
küttâb, Kahire, 1987, s. 362. 
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  مممممممممور ورفرفمممممممممه الطهمممممممممور غمممممممممما 

يمممممممممما هممممممممممارون وابنمممممممممماـ عليممممممممممه  
20

 

 

 عمممممممممر  النبممممممممممي محممممممممممد انباتممممممممممه

 لمممممممما السمممممممت سمممممممما وعمممممممز كو مممممممما

 

[Senin izzetinle dalgalandırdı İslâm, bayrağını ve günler boyun 

eğdi senin kılıcına 

Tâbi oldu dünya sana ve her şekilde kolaylıkla sana boyun eğmesi 

için yeterli bir gerekçesi oldu 

Zaman, senin yattığın yere zillet içerisinde tövbe ederek ve 

utanarak yürüdü. 

Hz. Peygamber’in tahtının kenarları nurdur, döşemesi ise buluttan 

tertemiz bir döşemedir. 

Oturduğun zaman sen, yükselirsin sanki Harun ve iki oğlu da 

kıyamda duruyor gibi…]
21

 

Şevkî, Sultan Reşad’ın halifeliğiyle İslâm dininin yeniden 

izzetli kılındığını ve daha öncesinde artık durgunluk içerisinde var 

olmaya çalışan İslâm bayrağının da tekrardan dalgalandığını ifade 

etmiştir. Öte yandan Sultan Reşad’ın isim yönünden Abbasi halifesi 

Harun Reşid’in adıyla benzerlik göstermesi Şevkî’nin bu yeni 

dönemle, Harun Reşid’in altın halifelik dönemini özdeşleştirmesine de 

sebep olmuştur. Harun Reşid ve iki oğlunun kıyamda beklemesi ise 

Sultan Reşad’ın dalgalandırdığı bayrağın yani bu yeni dönemin o 

dönemden daha iyi olacağına dair bir temenniyi ifade ediyor olmalıdır. 

Ahmed Şevkî’nin şiirinde bayrak motifi yalnızca Osmanlı 

idaresi ile sınırlı kalmamış, Mısır özelinde de kullanım alanı 

bulmuştur. Örneğin Şevkî’nin “Dayfu Emîri’l-Mü’minîn” – 

“Müminlerin Emirinin Misafiri” başlığını verdiği şiiri o dönemdeki 

milliyetçi tezahürlerin açık bir şekilde görüldüğü bir örnektir. Bu 

şiirinde şair Mısır halkını sömürgeci güçlere karşı Mısır’ı korumaya 

ve gözetmeye davet etmiştir:  

 

 فمممممارفذ الصمممممود  م هممممما همممممي مصمممممر  م همممممممما الأهممممممممرا  :وارفممممممممذ الصممممممممود

                                                 
20 Şevkî, eş-Şevkiyyât, s. 309. 
21 Harun, Halife Harun er-Reşid, iki oğlu ise halife Me’mun ve Halife Emin’dir. 
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 فلهمممممممممممما بالمممممممممممم ف ـرتممممممممممممـ  ممممممممممممما 

 فلممممممممممممي ا فممممممممممممي و ائممممممممممممـ الخممممممممممممدا 

 ولممممممممممممه السممممممممممممعد تممممممممممممابذ وغمممممممممممم  

 والأممممممممممور التمممممممممي تولممممممممموا ع ممممممممما 

 ر ك يمممممممممر  وفمممممممممي الزممممممممممان كمممممممممرا 

غمممممممممي  فللحمممممممممق هبمممممممممة وا ت ممممممممما 
22

 

 

 وارع مصمممممرا ولممممما تمممممز  خيمممممر  ارع

 الوفممممممممماء مممممممممما ـ مممممممممت  د من اهمممممممممد

 وليصممممممولوا بمممممممن لممممممه الممممممدهر عبممممممد

 فممممممممممماللواء الممممممممممم ف تل ممممممممممموا رفيمممممممممممذ

 مممممممممن يممممممممرِ ح ممممممممه فللحممممممممق ـ صمممممممما

 لا تممممممممممرو ن  ومممممممممممة الحممممممممممق للبمممممممممما

 

[Yükselt sesini: Mısır’dır bu! Yükselt sesini: Piramitlerdir bunlar! 

Gözet Mısır’ı, en iyi yatırımı yapan olursun! Odur sana dizginleri 

verecek olan. 

Yerine getiremeyeceğin bir vefa borcun var. Öyleyse hadimler 

korusunlar seni. 

Zamanın kendisine kul olduğu, uğurun kendisine tâbi olduğu 

kimselere hadlerini bildirsinler! 

Onların eriştikleri bayrak yücedir! Yüklendikleri işler de çok 

büyüktür.  

Kim onun hakkını teslim etmek isterse şüphesiz Hakk’ın çok fazla 

taraftarı vardır. Zaman değerlidir. 

Hakkın şu an sessizliğini koruması azgın kimseyi aldatmasın! Hiç 

şüphesiz onun taltif edeceği ve intikamını alacağı bir zaman 

vardır!] 

Topraklarına sahip çıkma misyonunu bir bayrak olarak 

değerlendiren şair, görevin zorluğundan ötürü bu bayrağın da çok 

yüce, yüksek bir mertebede olduğuna işaret etmiştir. Şair ayrıca “Hak, 

hakikat” vurgusu yaparak bu misyona dinî bir karakter kazandırmış ve 

dolayısıyla bayrak motifini hem millî hem dinî anlamlar içerisinde 

kullanmaya özen göstermiştir. 

Mısır’ın işgalci ve sömürgeci güçlere karşı korunması 

gerektiği çağrısında bulunan ve bunu çok daha açık bir şekilde dinî bir 

zemine oturtan bir başka şair ise Ahmed Muharrem’dir. Mısır’ı 

doğrudan Allah’ın bayrağı olarak değerlendiren Muharrem, bu şiirinde 

                                                 
22 Şevkî, eş-Şevkiyyât, s. 327. 
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artık Osmanlıcı bir bayrak anlayışını bir kenara bırakıp bu bayrağın 

yalnızca Mısır’a ait olduğu bir yaklaşım tarzını benimsemiş 

görünmektedir: 

 

 وهمممممممممم  بجنمممممممممموِ ربممممممممممـ مممممممممممن خفمممممممممماء

 وت ممممممممممممممممممدمها صممممممممممممممممممفو  الأ بيمممممممممممممممممماء

 تممممممممممممممبل  فممممممممممممممي كتائبهمممممممممممممما الو مممممممممممممماء

 ورِوا المبطلمممممممممممممممين عمممممممممممممممن الهمممممممممممممممراء

 ـ مممممممممممممممممماعوـ بمن طممممممممممممممممممذ الرامممممممممممممممممماء

 علممممممى ممممممما كمممممممان مممممممن مضممممممض الوفممممممماء

 ح ي تهمممممممممممما و صممممممممممممد  فممممممممممممي الفممممممممممممداء

 ممممممممممن السممممممممملث الم مممممممممد  فمممممممممي السمممممممممناء

ـ مممممممممممماع النيمممممممممممم  وفممممممممممممد الأِعيمممممممممممماء
23

 

 

 لممممممممممممممواء   بممممممممممممممورك مممممممممممممممن لممممممممممممممواء 

 ت للهمممممممممممما الم ئممممممممممممـ حممممممممممممين تمشممممممممممممي

 ا اا بممممممممممممماـمذا مممممممممممممما النصمممممممممممممر ـِلممممممممممممم

 حممممممممممماة الحممممممممممق صممممممممممدوا كمممممممممم  عمممممممممماِ

 وصمممممممو وا الشمممممممعب عمممممممن ـهمممممممواء  مممممممو 

 لعمممممممممممممممر النمممممممممممممماك ين ل ممممممممممممممد وفينمممممممممممممما

  صمممممممممون لمصمممممممممر حرمتهممممممممما و حممممممممممي

 سجيتنا وسنة من ور نا ـئمة  جدة وِعماة حمق

 حممممممممممماة النيمممممممممم  كيممممممممممث بنمممممممممما مذا ممممممممممما

 

[Mübarek kılınmıştır Allah’ın bayrağı. Rabbinin ordusu hiç gizli 

kalır mı? 

Yürütüldüğünde melekler gölgeliyor onu ve peygamberlerin 

safları ilerletiyor onu. 

Her iki tarafıyla karanlık değilse şayet zafer, öyleyse ışıklar 

meydana çıkar tugaylarından 

Ey Hakkın koruyucuları! Defedin tüm düşmanları! Palavracıları 

alıkoyun attıkları yalanlardan! 

Bir milletin arzularına karşı koruyun halkınızı! Boş umutlarla zayi 

ettiler bir halkı. 

Ahdi bozanların ömrüne yemin olsun ki biz ıstırap içerisinde ahde 

vefa gösteriyoruz. 

Mısır’ın onurunu korur, hakikatini muhafaza eder, kendimizi feda 

edeceğimizi söylerken bunu gerçekten söyleriz.  

Bu, bizim Sina’da seleflerimizden aldığımız, yiğit önder kimseler 

olup da hakka çağıran kimselerden miras aldığımız bir mizaçtır. 

                                                 
23 Muharrem, Dîvânu Muharrem (es-Siyâsiyyât), C. 1, s. 622. 
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Ey Nil’in koruyucuları! Davet heyeti kayba uğratırsa şayet Nil’i, o 

zaman nice olur halimiz?] 

Muharrem’in şiirindeki kelime tercihleri göz önünde 

bulundurulduğunda onun Mısır’ın tarihsel ve dinî önemini Hz. Musa 

dönemine kadar uzattığı görülmektedir. Şair burada Mısır’ın dinî 

değerinin Hz. Muhammed döneminden de önceye dayandığını ifade 

ederek Mısır’ın dinî açıdan ne kadar köklü bir tarihe sahip olduğunu 

göstermeyi amaçlamış olmalıdır. Zira şiirde doğrudan Allah’ın 

bayrağı ifadesiyle başlanması ve devamında çoğul formda 

peygamberler ifadesinin kullanılması Mısır’ın dinî ve tarihi boyutunun 

ne kadar köklü olduğuna işaret etmektedir. Bununla birlikte, yukarıda 

da ifade edildiği gibi, bu şiirde dinî bir arka plana sahip olan bayrak 

motifi artık Mısır özelinde dinî alt yapıya sahip olan bir bayrak 

motifine dönüşmüştür. 

Neo-klasik şairler arasında millî duyguları en ön plana çıkaran 

şairin Ahmed Muharrem olduğu söylenebilir. Özellikle siyaset, vatan, 

millet, din vb. temalı şiirlerinde şairin sahip olduğu hamaset açıkça 

gözlemlenebilmektedir. Bu konuda nazmettiği şiirlerin çokluğu 

sebebiyle kendisine vatan şairi unvanı verilmiştir. Bunun bir sonucu 

olarak da Muharrem’in şiirlerinde vatan teması altında çokça bayrak 

motifine rastlanmaktadır. Bu şiirlerden biri de “Livâü’l-vataniyye” 

“Vatan Bayrağı” başlığını verdiği şiiridir: 

 

 بحمممممممى اا بيممممممه كمممممم  ممممممما  مممممممدر

 ويعنممممممو لممممممه المرمممممموار غيممممممر م  ممممممب

 رماهمممممممما بم مممممممم  المممممممممارج المتلهممممممممب

 ولا بر ممممممممه فممممممممي الحاِ مممممممماد بخُلَّممممممممب

وصممممالوا علممممى ـعممممدائها غيممممر هيُمـمممب
24

 

 

 

 

 

 

 

 فممممممدايك  فسممممممي مممممممن لممممممواء محبممممممب

 يمممممممدين لممممممممه الجبممممممممار غيممممممممر معمممممممم  

 مذا ممممممممممما ـلمممممممممممت بالممممممممممديار ملمممممممممممة

 ـخممممممممممي   ممممممممممة لا بوسممممممممممه بمكمممممممممم ب

 همممما الصممممحب صمممما وا للممممديار لواءهمممما

 

[Sevgili bayrağa feda olsun canım! Korumuştur onu cesur yürekli 

kimse! 

Kınanmaksızın borçlanır ona zorba kimse ve hiç ayıplanmaksızın 

hedefler onu atılgan kimse 

                                                 
24 Muharrem, Dîvânu Muharrem (es-Siyâsiyyât), C. 1, s. 69. 
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Bir afet yaktığı zaman canını yurdun, sanki ateşler içerisinde 

bırakır onu. 

Sadık kardeşimin (kardeşlerimin) ise ne yalanla işi vardır ne de 

olaylarda kötü bir etkisi. 

İşte onlardır yurdun bayrağını koruyup düşmana korkusuzca 

saldıran gerçek yoldaşlar.] 

Muharrem’in “Livâullâ” “Allah’ın Bayrağı” adını verdiği 

şiirinde olduğu gibi bu şiirinde de bayrak yalnızca Mısır bayrağıdır. 

Öte yandan yukarıdaki şiirde bahsi geçen bayrağın ise dinî yönüne 

vurgu yapılmamıştır. Zira Muharrem her ne kadar muhafazakâr bir 

Müslüman olsa da onun milliyetçi yönü, ülkesindeki diğer din 

mensuplarını da kuşatıcı bir özelliğe sahiptir. 1900’lü yılların başında 

Mısır’da Müslümanlar ve Kıptiler arasındaki gerilim tırmanınca bazı 

şairler tansiyonu yatıştırmak adına şiirlerinde zaman zaman dinî 

karaktere sahip üslup yerine daha milliyetçi bir üslubu 

benimsemişlerdir.
25

 Dolayısıyla Muharrem’in bu şiirinde Mısır halkını 

birleştirici bir unsur olarak vatan bayrağı ifadesini kullanması da bu 

hassasiyetin bir dışavurumudur. 

Bayrak motifini tüm halkı kuşatıcı bir unsur olarak kullanan 

bir diğer şair ise Hâfız İbrâhim’dir. 1912 yılında Hilâl-i Ahmer yani 

Kızılay’ın Mısır’da kurulması üzerine Hâfız ülkesinde birlik-

beraberlik duygusunun artmasını temenni ettiği bir şiir kaleme 

almıştır. Bu şiirinde hem Kızılay hem de Kızılhaç’ın Allah’ın bayrağı 

olduğuna dikkat çeken Hâfız, her iki bayrakta yer alan hilal ve haçın 

toplum nezdinde ihtiram görmesini temenni etmiştir. 

 

 ء  وـ مممممممممممممممت برهمممممممممممممممان العنايمممممممممممممممه

 ن هممممممممممممممما الطهممممممممممممممارة والهدايممممممممممممممه

 ابريمممممممممم   ـ ممممممممممت هممممممممممد  السممممممممممما 

 ابسمممممممممممممممممل اناحيمممممممممممممممممـ اللممممممممممممممممم ف

                                                 
25 Müslümanlar ve Kıptiler arasındaki gelişmeler hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Jack 
Tâcir, Akbât ve Müslimûn münzü’l-fethi’l-arabî ilâ âmi 1922, 1. bs., Hindawi, Kahire, 
2012. 



98 
 

 

 ممممممممممة  والصمممممممممليب ممممممممممن الرعايمممممممممه

والحمممممممممممممرب للشممممممممممممميطان رايمممممممممممممه
26

 

 

 و ِ الهمممممممممممممممم   مممممممممممممممممن الكممممممممممممممممرا

 فهممممممممممممممممممممما لربممممممممممممممممممممـ رايممممممممممممممممممممة

 

[Ey Cebrâil sensin semanın yol göstericisi ve ihtimamın delili! 

Aç o temizlik ve hidayetten ibaret olan kanatlarını her iki yana 

Artır hilal ve haçın değerini ve onlara gösterilen saygıyı 

Bunların her ikisi de Allah’ın bayrağıdır. Savaş ise ancak şeytanın 

bayrağı olabilir!] 

Hâfız İbrâhim’in “el-Alemâni’l-Mısrî ve’l-İncîlîzî Fî Medîneti 

Hartûm” “Hartum Şehrinde Mısır ve İngiliz Bayrakları” başlıklı 

şiirinde yer alan bayrak motifi de yine Mısır milliyetçiliği etkisinde 

işlenmiştir. Buradaki Mısır milliyetçiliği, İngiliz sömürgesine bir tepki 

niteliğindedir. Şair yakında Mısır’da yalnızca Mısır’ın kendi 

bayrağının değil İngiliz bayrağının da dalgalanacağı öngörüsünde 

bulunarak Mısırlıları sömürgeci güçlere karşı harekete geçirmeye 

çalışmıştır: 

 

 وتن مممممممر مممممممما يجمممممممرف بمممممممه الفتيمممممممان

 مرهو مممممممممممممممممممممممة لأوانولكنهممممممممممممممممممممممما 

 فمممممممإ ي بمكمممممممر ال مممممممو  شِمممممممقـ  مممممممما ي

 بهممممممممما اللمممممممممرِ والفيكنمممممممممت يسمممممممممتب ان

ويمممممممو   شمممممممور الخلمممممممق م تر مممممممان
27

 

 

 رويمممممممممدك حتمممممممممى يخفمممممممممق العلممممممممممان 

 فمممممما مصمممممر كالسممممموِان ل ممممممة امممممائذ

 ِعمممممممما ي وممممممممما ـرافتممممممممما باحتمالممممممممه

 ـر  مصممممر والسمممموِان والهنممممد واحممممدا

 وـكبمممممممممر ِنمممممممممي ـن يمممممممممو  ا ئهممممممممما

 

[Bekle de gör her iki bayrağın nasıl dalgalanacağını ve gece ile 

gündüzün neler getireceğini
28

 

Mısır öyle Sudan gibi aç kimsenin lokması değildir ama o da yine 

de zamanın esiridir. 

                                                 
26

 Şevkî, eş-Şevkiyyât, s. 391. 
27 İbrâhim, Dîvânu Hâfız İbrâhim, s. 419. 
28 Şiirin dipnotlarında “feteyân” iki genç kelimesi için “leyl” ve “nehar” gece ve 
gündüz manaları verilmiştir. 
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İhtimali bile sizi titreten söylemimle rahat bırakın beni! Ben bu 

milletin oyununa karşı kendi zamanımın Şikk’ıyım.
29

 

Mısır, Sudan ve Hindistan’ı bir bütün olarak görüyorum ve 

lortlarla kontların bunlar için yarıştığını görüyorum. 

Büyük ihtimalle bunların (yurdumuzdan) gönderilmesiyle kıyamet 

günü birbirine oldukça yakın olacaktır.] 

Hâfız’ın şiirlerinde işlediği bayrak motifi çoğunlukla millî 

hüviyete sahipken Ahmed Şevkî’nin şiirlerindeki bayrak motifi ise 

hem millî hem siyasî temalarda olmuştur. Şevkî’nin millî karaktere 

sahip bayrak motifine yukarıda yer verildiği için burada tekrar 

edilmeyecektir. Onun siyaset, tarih ve sosyal konularda kaleme aldığu 

çeşitli şiirlerinin bir arada bulunduğu divanın dördüncü bölümünde 

yer alan ve “Nâdî’l-mûsîkâ eş-Şarkî” “Doğu Müziği Kulübü” başlığını 

verdiği şiiri siyasî hüviyete sahip bayrak motifinin işlendiği bir şiirdir. 

Bu şiirinde Şevkî bir sanat evinin açılışında Melik Fuad’a seslenerek 

şunları söyler: 

 

 والتممممممممممماج يجعلمممممممممممه الشمممممممممممعوب لمممممممممممواء

 وبكمممممممممممم   مممممممممممما وس ل يممممممممممممت ِعمممممممممممماء

غنممممممماء البنمممممممانوتمممممممر  يسممممممماير فمممممممي 
30

 

 

 ـ ممممممممت اللممممممممواء التممممممممث  ومممممممممـ حولممممممممه 

 ممممممممممن كممممممممم  م   مممممممممة سممممممممممعت محبمممممممممة

 يتولفممممممان علممممممى الهتمممممما   كممممممما ا بممممممر 

 

[Sen kavminin etrafında toplandığı bir bayraksın! Halklardır tacı 

bayrak yapan. 

Her bir minareden sana karşı ancak muhabbet duydun ve çalan her 

bir çanda da ancak dua ile karşılaştın. 

Aynı avazda birleşiyor bu ikisi, zulüm de bitiyor ve tüm parmak 

uçlarında zenginlik dolaşıyor.] 

Melik Fuad’ın (ö. 1936) hem İngiliz sömürgesine karşı 

takındığı tutum hem de kendi halkını Müslüman veya Hristiyan ayırt 

etmeksizin ortak paydalarda birleştirme gayreti Şevkî’nin onu Mısır’ın 

bayrağı olarak değerlendirmesine sebep olmuştur. Burada Şevkî’nin 

bu şiir karşılığında bir menfaat umup ummadığı konusu tartışılır 

                                                 
29 Şikk, Kisra Ânuşirvân zamanında yaşamış gelecek öngörüsü olan Arap bir kahindir. 
30 Şevkî, eş-Şevkiyyât, s. 829. 
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olmakla birlikte bayrak motifine millî bir hüviyetten ziyade siyasî bir 

hüviyet kazandırdığı oldukça açıktır. 

 

Sonuç 

Neo-klasik ekol şairleri şiirde klasik formu takip etmelerinin 

yanı sıra -çeşitli yenilikleri uygulamakla birlikte- gaye ve içerik 

yönünden de çoğu zaman klasik Arap şiirine bağlı kalmışlardır. 

Onların şiiri içerisinde yaşadıkları dönemin manzum formda 

okunabilir halidir. Zira tanık oldukları nerdeyse her siyasî ve sosyal 

konulu gelişmeyi şiirlerinde işlemişlerdir. Bir yandan Fransız işgaliyle 

ivme kazanan modernleşme ve milliyetçilik eğilimleri öte yandan bu 

eğilimlerin bir sonucu olarak Mısır’ın Osmanlı’dan ayrılma 

noktasında çeşitli adımlar atması, o dönemin ne denli sıcak 

gelişmelere şahit olduğu hususunda bir fikir verebilmektedir.  

Başlangıçta Osmanlı Devleti hakimiyeti altındaki bir Mısır’a 

şahit olan neo-klasik şairlerin şiirleri Osmanlı ile ilgili unsurları doğal 

olarak içermiştir. Örneğin Osmanlı halifeleri, Osmanlı savaşları ve 

Osmanlı ile ilgili diğer gelişmeler hakkında pek çok şiirin kaleme 

alındığı görülmektedir. Osmanlı Devleti bir toprak bütünlüğünü temsil 

etmenin yanı sıra ayrıca hilafet kurumuyla dinî birlikteliği de temsil 

ediyordu. Bu temsil neo-klasik şiirde çoğunlukla bayrak motifiyle 

işlenmiştir. Dolayısıyla Osmanlı ile ilgili konuların işlendiği şiirlerde 

kullanılan bayrak motifiyle çoğunlukla devletin dinî gücüne ve 

değerine vurgu yapılmak istenmiştir. Bu sebeple özellikle Osmanlı-

Yunan savaşları sürecinde Osmanlı bayrağı şiirlerde oldukça ön plana 

çıkmış, bayrak motifi hakkın yani Allah’ın yeryüzündeki sembolü 

olarak değerlendirilmiştir. Nitekim bu süreçte şairlerin, bayrağı bir 

devletin veya bir milletin bayrağı olmaktan öte Allah’ın veya 

mülkün/hükümranlığın bayrağı olarak değerlendirdikleri 

görülmektedir. 

Öte yandan neo-klasik ekolün ilk döneminde ya Fransız işgali 

sonrasında etkili olan milliyetçilik fikrinin etkisiyle ya da yalnızca 

klasik Arap şiirini nazmetme motivasyonlarına bağlı kalarak menfaat 

elde etme gayesiyle Kavalalı Hânedanı için de bayrak motifi 

kullanılarak çeşitli medih ve tebrik (tehânî) türü şiirler yazılmıştır. 

Fakat bu şiirlerdeki bayrak mazmunları incelendiğinde şiirlerin 
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Osmanlı aleyhinde milliyetçi bir eğilime sahip olduğunu söylemek 

çok mümkün değildir. 

İlerleyen süreçte İngiliz sömürgesinin Mısır’ı domine etmesi 

şairlerin milliyetçilik eğilimlerini tetiklemiş ve şiirlerinde millî 

tutumun artmasına neden olmuştur. Bu millî tutum yalnızca Mısır ile 

ilgilidir. Zira İngiltere siyasî açıdan Osmanlı’nın Mısır hâkimiyetine 

çeşitli kısıtlamalar getirmekle kalmayıp Mısır’ın özerk yapısıyla ilgili 

ayrılıkçı adımlar atmıştır. Üstelik bu durum Mısır idarecileri 

tarafından da desteklenmiştir. Bu durum şairlerde vatan bilincini 

tetiklemiş ve şiirlerin içeriğinde, özellikle Ahmed Muharrem’de 

olduğu gibi, “vatan bayrağı”, “Mısır bayrağı” gibi ifadeler artış 

göstermiştir. Bu süreçte işlenen bayrak motifi kimi zaman İslâm dini 

ile ilgili bir hüviyete sahipken bazen de tamamen millî veya hem 

İslâm hem de Hristiyan dinini kapsayacak kuşatıcı bir üslupta ele 

alınmıştır. Çünkü batı zulmüne karşı gösterilen mücadelenin yanı sıra 

Mısır’da Müslüman ve Kıptî nüfus arasında çeşitli gerilimler 

yaşanmış; ülkenin bir de iç savaşa sürüklenmemesi adına neo-klasik 

şairler şiirde tüm halkı kuşatıcı bir üslup kullanmayı tercih etmişlerdir. 

Bu nedenle şairler en birleştirici unsurlardan biri olması hasebiyle 

yine bayrak motifine başvurmuş fakat bu bayrak motifi kimi zaman 

tamamen modern anlamdaki milliyetçi üslupta kimi zaman da çoğulcu 

bir din anlayışı üslubunda işlenmiştir. 

Neo-klasik şiirlerdeki bayrak kelimesi seçiminde hangi 

kelimenin neden seçildiği ile ilgili herhangi bir tercih sebebi tespit 

edilmemekle birlikte en çok kullanılan kelimenin “livâ’” olduğu 

dikkat çekmektedir. “Livâ’”nın Türkçe’deki kullanımıyla “sancak” 

anlamını karşıladığı düşünüldüğünde neo-klasik şiirde işlenen bayrak 

motifinin çoğunlukla dinî bir alt metne sahip olduğu söylenebilir. 

Sonuç olarak neo-klasik şiirde ele alınan bayrak en başta 

Osmanlı ve hilafet bayrağı iken zamanla bayrak kavramı anlam 

daralmasına uğramış ve yalnızca Mısır’a ait bir bayrak şeklinde 

şiirlerin konusu olmuştur. Hilafetin kaldırılmasıyla Mısır’ı dış 

siyasette Türklere bağlayacak bir durumun söz konusu olmaması da 

bu millî eğilimi kuvvetlendirmiş ve şiirlere konu olan bayrak artık 

yalnızca Mısırlılar’ın bayrağı olmuştur.  
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Giriş 

Motif terimi sözlükte yan yana gelerek bir bezeme işini 

oluşturan ve kendi başlarına birer birlik olan ögelerden her biri olarak 

tanımlanırken, edebî eserde biçim ve anlam yönüyle diğer ögelerden 

farklılık arz eden, kendi başına konuya özellik kazandıran ve 

yinelenen söz kalıbı, tema veya karakter gibi ögelerin her biri olarak 

tanımlanmıştır.
1
  

Motifi, sembol ve imgeden ayıran başlıca özellikler şunlardır: 

Motif, edebî eserde sıklıkla tekrarlanır ve etkisi edebî eserin genelini 

kapsar. Sembol ve imge tarif edilmiş bir öge iken motif bir tanımın 

veya genel bakış açısının bir parçası olarak sunulmaktadır. Motifi 

eserdeki herhangi bir ögeden ayıran önemli bir diğer husus motifin 

eserde önemi yüksek bir bağlamda ve okuyucunun dikkatini çekecek 

ölçüde etkili şekilde kullanılması ve tüm motiflerin tutarlı bir şekilde 

eserin temalarıyla bütünleşebilmesidir.
2
   

İmge terimi ise sözlükte imaj, hayal ve görüntü anlamlarına 

gelmekle birlikte edebî eserde bir kelimenin çağrıştırdığı izlenimler ile 

algılarla anlamı genişleyerek ve derinleşerek zihinde oluşturduğu yeni 

bir görüntü olarak tanımlanmaktadır.
3
 

Bu kapsamda bu çalışmada motif ve imgelerin en çok 

kullanıldığı destan, halk hikâyesi ve seyahatnâme gibi kültürel ögeler 

barındıran çalışmalardan biri olarak Türkler hakkında Arap edebiyat 

tarihindeki ilk müstakil çalışma olarak kabul edilen el-Câḥiẓ’e ait 

Feḍâ’ilu’l-Etrâk (Türklerin Üstünlükleri) adlı eser, barındırdığı motif 

ve imgeler açısından incelenmiştir.
4
 

Eserin müellifi Ebû Osman b. ‘Amr b. Baḥr b. Maḥbûb el-

Câḥiẓ 8. yy. sonunda Basra’da doğmuştur. Patlak gözlü olması 

nedeniyle Câḥiẓ lakabı ile anılmıştır. el-Câḥiẓ, Basra’nın o dönemde 

                                                 
1 Türk Dil Kurumu, Türkçe Sözlük, Ankara, TTK, 1998, s. 2/1578; William Freedman, 
“Edebî Motif: Bir Tanım ve Değerlendirme”, çev. Funda Özşener, Yedi Dergisi, 1/2, 
(2009), s. 61; Turan Karataş, Ansiklopedik Edebiyat Terimleri Sözlüğü, Yedi Gece 
Yayınevi, İstanbul, 2001, s. 292. 
2
 Freedman, a.g.m., s. 62-64. 

3 Türk Dil Kurumu, a.g.e., s. 1/1076 ; Karataş, a.g.e., s. 207-208. 
4 Ramazan Şeşen, “Fezâilü’l-Etrâk”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C.12, Türkiye Diyânet 
Vakfı Yayınları, İstanbul, 1995, s. 531. 
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özellikle dil ve edebiyatta ilim merkezi olması nedeniyle âlimlerin ve 

şairlerin meclislerinde iyi bir eğitim süreci geçirdikten sonra 200/815 

yılında Halife Me’mûn tarafından eserleri beğenilerek Bağdat’a 

çağırılmış ve 247/861 yılında Halife Mütevekkil ile çalışmamızda ele 

aldığımız eserini sunduğu Vezir Fetḥ b. Hâkân et-Turkî ve İbnu’z-

Zeyyât başta olmak üzere üst düzey devlet yöneticilerinin 

himayesinde kalmıştır. Dil ve edebiyata dair eserleri yanında 

Mu‘tezile mezhebine mensup olarak kelâm ilmine dair görüşleri ile de 

ön plana çıkmış olan el-Câḥiẓ, 255/869 yılında Basra’da vefat 

etmiştir.
5
 

Klasik dönemde Arapça nesir türünün en önemli temsilcisi 

olarak kabul edilen el-Câḥiẓ’in dil, edebiyat, kelâm, tarih, siyâset, 

sanat, zooloji ve coğrafya gibi çeşitli alanlarda çok sayıda eseri 

olmakla beraber en meşhur eseri belâgata dair el-Beyân ve’t-Tebyîn 

adlı eseridir.
6
  

el-Câḥiẓ, Feḍâ’ilu’l-Etrâk adlı eserini Abbâsîler devrinde 

hilâfet ordusunu oluşturan milletler arasında yer alan Türklere karşı 

gerçek olmayan olumsuz isnatlara ve kavmiyetçilik nedeniyle 

Türklere olan düşmanlığa karşı Türklerin üstünlüklerini ortaya 

koymak için yazmıştır. Eserin adı Türkçe “Türklerin Üstünlükleri” 

anlamına gelmektedir. Abbâsî Halifesi Mütevekkil döneminde 

dîvânu’t-tevḳî başkanı olan Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’ye sunduğu 

eserinin girişinde Vezir Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’nin huzurunda bir 

konuşmacının Abbâsî hilâfet ordusunu oluşturan Horasanlılar, 

Türkler, Mevâlî, Araplar ve Ebnâ unsurlarının üstünlüklerini 

anlatırken Türklerden bahsetmemesi üzerine Vezir et-Turkî’nin 

konuşan kişiye verdiği şiddetli karşılığı aktarmıştır. Ardından hilâfet 

ordusunu oluşturan unsurların birlik ve beraberliklerini ön plana 

çıkarmak için yazdığı ikinci bir mukaddimeye yer vermiştir. Daha 

sonra eserin aslını oluşturan Türklerin üstünlüklerine dair bölüm ile 

devam etmektedir. 

Araplar ile Türklerin ilişkileri Câhiliye dönemine kadar 

gitmektedir. Arap şairleri Nâbiga ez-Zubyânî, Hasan b. Hanzale ve 

Şemmâh b. Dırâr’ın şiirlerinde ve bazı Arap atasözlerinde Türklerden 

                                                 
5 Ramazan Şeşen, “Câhiz”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C.7, Türkiye Diyânet Vakfı 
Yayınları, İstanbul, 1993, s. 20. 
6 Şeşen, “Câhiz”, s. 21-23. 
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bahsedilmektedir. Aynı zamanda hadis kitaplarında da Türklerle ilgili 

hadislerin olduğuna dair rivayetler vardır. Bu dönemdeki Arap şiiri ve 

atasözü ile hadislerde Türkler savaşçı, korkunç ve acımasız bir millet 

olarak anılmaktadır. Bunun sebebinin halkı Türklerden korkutarak 

korumak olması muhtemeldir.
7
 

Türkler, Araplar ile ilk olarak Horasan bölgesinde Hz. Ömer 

devrinden başlamak üzere karşı karşıya gelmiş ve zamanla Türkler 

Müslümanlığı kabul etmeye başlamıştır. Bu dönemde Araplar 

tarafından fethedilen topraklarda yakalanan Türkler esir olarak Arap 

yöneticilere hizmet etmeye başlamıştır. Cesurlukları ve savaşçılıkları 

nedeni ile Abbâsî yöneticileri Türkleri hizmetlerine almıştır. Türklere 

üst düzey görevler veren Halife Me’mûn’dan başlamak üzere Türkler 

askerî ve idarî mevkilerde önemli bir konum kazanmıştır.
8 

Eserin yazıldığı dönemim siyasî ve sosyal durumuna genel 

olarak bakıldığında Arap milliyetçiliği siyâsetini takip eden 

Emevîlerin, Abbâsîler tarafından ortadan kaldırılması ile köklü 

değişiklikler yaşanmıştır. Abbâsîler hareketinin asıl merkezi Kûfe olsa 

da Emevîlerden Halifeliği elde etme sürecini Horasan’daki Şiilerin de 

desteğiyle on iki nakîb ve bunlara bağlı yetmiş dâî yürütmüştür. 

Horasan’da başlayan ayaklanma ile bu ittifak kuvvetleri birçok şehri 

ele geçirince Kûfe’de kendini gizleyen Abbâsîlerin yönetimi ele 

geçirdikten sonra Şiileri saf dışı bırakmış ve Emevî hâkimiyetine son 

vererek Abbâsî hilâfetini kurmuşlardır. Halifeliğin merkezini 

Suriye’den alarak Bağdat’a taşımışlardır. Bu nedenle hilâfete İran’ın 

tesiri artmıştır. Aynı zamanda Arapların hâkimiyeti zayıflamış, Mevâlî 

ile Araplar arasındaki ayırım ortadan kalkmıştır. Bu dönemde Abbâsî 

Halifeleri İranlıların baskılarına karşı koyabilmek için Türkleri asker 

olarak hizmetlerine almaya başlamıştır. el-Câḥiẓ’in eserini yazdığı 

dönemde Halife olan Mu‘tasım, Türklerin yardımıyla halife olmuştur. 

Bu dönemden sonra Türkler idarî mevkilerde de görev alarak hilâfette 

hâkimiyetlerini oldukça artırmıştır. Diğer taraftan el-Câḥiẓ’in eserini 

sunduğu Fetḥ. b. Hâkân et-Turkî ve Halife Mütevekkil, oğlu 

Mustansır ve diğer Türk kumandalar tarafından öldürülmüştür. Bu 

olaydan anlaşılacağı üzere Abbâsî hilâfetinde sadece milliyete göre 

                                                 
7 Abdülkerim Özaydın, “Türk/2”. TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 41, Türkiye Diyânet 

Vakfı Yayınları, İstanbul, 2012, s. 475. 
8 Özaydın, a.g.m, s. 475. 
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değil değişik ittifaklar arasındaki siyasî çatışmaların etkili olduğu 

görülmektedir.
9
  

Feḍâ’ilu’l-Etrâk, yazma nüshalarında Feḍâ’ilu’l-Etrâk, 

Menâḳibu’t-Turk ve Menâḳibu Cundi’l-Ḫilâfe ve ‘Ammeti Cundi’l-

Ḫilâfe adları ile anılmaktadır. Eseri ilk kez Van Vloten 1903 yılında 

Leiden’de, ardından 1323/1905-06’de Kahire’de, Muhammed Sâsî 

1325/1907-08’de Kahire’de ve Abdüsselâm Muhammed Hârûn 

1964’de Kahire’de neşretmiştir. Eser, C. T. Walker tarafından 

İngilizceye ve O. Rescher tarafından Almancaya çevrilmiştir. Eserin 

Türkçeye çevirisi ilk defa Şerafettin Yaltkaya tarafından 1329/1911-

12’de olmak üzere Osman Fevzi Olcay tarafından 1939’da, Ramazan 

Şeşen tarafından 1967 ve 1988’de ve Şafak Yalçın ile Muhammed 

Yasin Can tarafından 2020 yılında yapılmıştır.
10

 

Bu çalışmada Abdüsselâm Muhammed Hârûn’un tahkik ve 

şerhini yaptığı 1964 tarihli basım esas alınmıştır. Abdüsselâm 

Muhammed Hârûn bu tahkikte Damad İbrâhim Paşa Koleksiyonu 949 

nr.’daki mecmua yazmayı asıl nüsha olarak kabul etmiştir.
11

  

FEḌÂ’İLU’L-ETRÂK’TA YER ALAN MOTİFLER 

Üstünlük  

el-Câḥiẓ, Abbâsî devletini oluşturan unsurlar arasında 

rekabetin yaşandığı bir dönemde bu eseri kaleme almıştır. Eserin adı 

olan “Türklerin Üstünlükleri” ifadesinden de eserin temel motifinin 

üstünlük olduğu anlaşılmaktadır. el-Câḥiẓ, Türklerin üstünlüklerini 

anlatmadan önce Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’nin huzurundaki 

konuşmalara yer vererek öncelikle o dönemde Türklerin aleyhine olan 

söylentileri okuyucuya aktararak eseri yazmasına neden olan siyasî ve 

sosyal ortamın anlaşılmasını sağlamaktadır.  

                                                 
9 Ahmed b. Ebî Ya‘ḳûb b. Cafer el-Ya‘ḳûbî, Târîḫu’l-Ya‘ḳûbî, Brill, Leiden, 1883, s. 
2/599; H. Dursun Yıldız, “Abbâsîler”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 1, Türkiye Diyânet 
Vakfı Yayınları, İstanbul, 1988, s. 31-34; H. Dursun Yıldız, “Feth b. Hâkân el-Farîsî”, 
TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 12, Türkiye Diyânet Vakfı Yayınları, İstanbul, 1995, s. 
452. 
10

 Ebû Osman b. ‘Amr b. Baḥr el-Câḥiẓ, Resâ’ilu’l-Câḥiẓ, C.1. thk. Abdüsselâm 
Muhammed Hârûn, Mektebetu’l-Hancî, Kahire, 1964, s. 4, 8, 9; Şeşen, “Fezâilü’l-
Etrâk”, s. 532.  
11 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 4. 
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Eserin başındaki ilk mukaddimede Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’nin 

huzurunda hilâfet ordusunu oluşturan unsurların üstünlükleri 

anlatılırken Türklerden bahsedilmemesi üzerine et-Turkî bu kişiye 

şiddetle karşı çıkmıştır. el-Câḥiẓ, eserin başında bu kişinin Türkler 

hariç Abbâsîleri oluşturan halkların üstünlüklerine dair anlattıklarına 

yer verirken eserin temel motifini oluşturan üstünlük motifine dair 

ifadelere özellikle yer vermiştir. 

Bu şahıs, ilk olarak Horasanlıların kendi üstünlüklerini nakîb 

denilen üst düzey temsilciler ve seçkinlerin soyundan gelenler 

olduklarını, Abbâsî hilâfetini kuran öncü grup olan ve dâî denilen 

propagandacıların soyundan olduklarını, Abbâsî devleti iktidarı ele 

geçirinceye ve Kûfe’deki Abbâsîlerin hareketi kendini açık edene 

kadar bu uğurda en çok fedakârlıkları kendilerinin yaptığını, 

peygamber varisi olarak bahsettiği Abbâsî hanedanına ensarlık 

yaptıklarını, Abbâsî hilâfetinin kurulması için ilk hareketi başlatan 

Muhammed b. Ali’nin Horasan halkının kahraman bir halk olması 

nedeniyle taraftarlarını oraya yönlendirdiğini, hadis ilminin Horasan 

ehli tarafından geliştirildiğini ve Emevî Halifesi Mervân’ı kendilerinin 

öldürdüğünü söyleyerek öne sürdüklerini aktarmıştır.
12

  

Ayrıca el-Câḥiẓ, Horasan halkının hilâfetin kuruluşunda en çok 

payın kendilerine ait olması iddiası yanında güç, kuvvet ve sayıda 

olan üstünlüklerini iddia ederek hilâfette ayrıcalık talep ettiği şu 

sözlerini de aktarmaktadır: 

 “Biz bedenli, yapılı, gür saçlı, iri kafalı, geniş omuzlu, 

açık alınlı, kalın enseli ve uzun kollu bir kavimiz. Biz en çok 

erkek çocuğa sahip, en çok nesle sahip, zayıflık ve cılızlığı en az 

olan, en az ikiz çocuğa sahip ve en doğurgan, sinirleri en 

sağlam, kemikleri en eksiksiz, bedenleri en iyi silah taşıyan ve 

zırhları en göz dolduranlarız. En fazla eşyaya ve sayıya sahip 

biziz... Güç ve kuvvete gelince ‘Âd, Semûd, ‘Âmâliḳa ve 

Ken‘ânîlerden sonra güç ve kuvvetimize benzer kimse yoktur... 

Bu nedenle biz üstünlüğü en çok hak eden ve değerli mevkilere 

en uygun olanlarız.”
13

 

                                                 
12 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 14-18. 

13 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 18, 21. 
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Eserin girişinde sözlerine yer verilen kişi Arapların soy 

bakımından halifeye en yakın unsur olduğunu, şiir ve nesir alanlarında 

diğer milletlerden üstün olduğunu, nesebini ezberlemede ve Arap 

kültürünü yaşatmada en çok gayret eden millet olduğunu şu sözlerle 

öne sürerek hilâfette üstün bir konum talep etmekte olduklarını 

aktarmaktadır:  

“Yakınlık, sağlam bağlar, yakın akrabalık, eskilik, babalara ve 

aşirete itaat, faydalı şükür, zaman durdukça, yıldızlar parladıkça, 

Hac’da neşe ile okundukça, Saba rüzgârı estikçe, zeytinyağı 

sızma oldukça vezinli şiirle, mensur sözle ve atasözleriyle 

yapılan övgü ile veya devletin kaynağı olma, davayı savunma ve 

yadigârları koruma unvanı ile hak edilir. Çünkü bu yabancıların 

âdeti değildir ve Araplardan başkası tarafından da iyi 

korunmamıştır... Biz neseplerini en çok ezberleyen, birbirimizin 

hakkına en çok riayet eden, şekli kaybolmuş ve izi silinmiş 

olanları hatırlatmak için süngüden daha sivri, keskin kılıçtan 

daha keskin bir dille düz yazıyla ve orantılı vezinli şiirle 

kaydedenleriz.”
14

 

Eserde Abbâsî hilâfet ordusunu oluşturan unsurlardan biri olan 

ve çoğunluğu Fars ve Türk kökenli Müslümanlığı seçmiş azatlı köleler 

için kullanılan terim olan Mevâlînin soy bakımından efendisi ile aynı 

soydan olduğunu, Abbâsî Halifeliğinin kuruluşunda yer aldığını ve zor 

zamanlarda efendilerine en çok desteği kendilerinin verdiğini şu 

sözlerle ifade edip hilâfette öncelik talep etmekte olduklarını 

aktarmaktadır: 

“Bizim doğru sözümüz ve derin sevgimiz vardır. Zorluk anında 

sığınılacak yer biziz... Mevlâlık, nesep bağı gibi bir bağdır. 

Bizim Arapların tasvip ettiği nesebimiz ve yabancıların iftihar 

ettiği bir kökenimiz var... Nakîblerin reislerinden Ebû Manṣûr, 

Ḫuzâ‘a kabilesinin mevlâsı, Ebû’l-Ḥikem b. ‘Îsâ b. A‘yen, 

Ḫuzâ‘a kabilesinin mevlâsı ve ‘Umrân b. İsmail Âl-i Ebî, 

Mu‘îṭ’in mevlâsıdır. Biz bu davada Horasanlılar ve Arapların 

faziletlerine sahibiz. Biz onlardanız... Biz Araplara 

övünmelerinde, Horasanlılara şereflerinde ve Ebnâ’ya 

erdemlerinde katıldık. Daha sonra onların bize katılmadıkları ve 

                                                 
14 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 21-22. 
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bizi geçemedikleri ile öne çıktık... Böylece bu özelliklere sahip 

olandan önceliğe kim daha hak sahibidir ve daha iyi bir mevkiye 

kim daha uygundur.”
15

    

Abbâsî hilâfet ordusunu oluşturan unsurlardan biri diğeri 

Yemen’de Farslıların hâkimiyeti zamanında yerleşmiş ve zamanla 

Araplaşmış bir halk olan Ebnâ, soyunun hilâfetin kuruluşunda büyük 

payı olan Horasan halkından olduğunu ve mevcut konumlarının 

hilâfetin merkezi olan Bağdat olduğunu şu sözlerle ifade ederek 

hilâfette önceliği diğer unsurlardan daha çok hak ettiğini öne 

sürmektedir: 

“Benim kökenim Horasan’dır. Orası da devletin kaynağı ve 

davanın doğduğu yerdir. Uzantım ise Bağdat’tır. Orası hilâfetin 

merkezi, yer değişimlerinden sonra karar kılınan yerdir. Orada 

dava sahiplerinin ve Şia’nın çocukları vardır. Orası Irak’ın 

Horasanı, hilâfetin evidir... Ben bu işte babamdan daha asil, 

dedemden daha çok emeği geçenim. Bu üstünlüğü Mevâlî ve 

Araplardan daha çok hak edenim... Bağdat’ın hepsi bizimdir... 

Biz sakin kaldıkça sakin kalır, biz hareketlenince hareketlenir. 

Dünyanın hepsi ona bağlıdır... Bu özelliklere ve niteliklere sahip 

olandan daha üstün olmayı kim hak eder ve daha üst bir 

mevkiye kim uygundur.”
16

 

Bütün bu ifadelerden Abbâsî hilâfetini oluşturan unsurların 

kendi üstünlüklerini ön plana çıkartma ve hilâfette önemli mevkiler 

kazanma mücadelesinde olduğu görülmektedir. el-Câḥiẓ de her 

unsurun üstünlüklerine dair sözlere yer verdikten sonra son olarak 

diğer unsurlarla bir kıyaslama ile en üst mevkilere kendilerinin uygun 

olduklarını iddia etmeleri ile üstünlük motifini tekrar tekrar işlemekte 

ve vurgulamaktadır. 

Eserin devamında el-Câḥiẓ her milletin üstün olduğu alanlar 

olduğunu ve milletlerin yaşam şartları ve yaratılış özelliklerine göre 

bu alanlarda üstünlük elde ettikleri ifade etmiştir. Bu hususta 

Yunanların kralları tarafından ihtiyaçları karşılandığı için ticaret, 

tarım, işçilik, zanaât ve savaşçılık konularına ilgi gösterme ihtiyacında 

olmadıklarını, ilgilerini bilime, astronomiye, geometriye, belâgata, 

                                                 
15 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 23-25. 
16 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 25-28. 
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ölçü, geometri, müzik ve savaş aletleri icat etmeye, felsefeye ve 

müzikle uğraşmaya yönelttiklerini, Çinlilerin ise şekil verme, yontma, 

boyama, işleme, resim, dokuma ve yazı gibi sanat işlerinde üstün 

olduklarını, Sâsânîlerin ise siyâset ve yönetimde üstün olduklarını 

ifade etmiştir.
17

 

Müellif, Arapları diğer milletlerin özelliklerine göre 

kıyaslayarak Arapların diğer milletlerin üstün oldukları ticârette, 

sanatta, tıpta, ilimde ve tarımda ileri olmadıklarını, çölde çoğa tamah 

etmeden ve zillete düşmeden bir hayat sürdüklerini söyledikten sonra 

Arapların diğer milletlerden üstün olduğu şu hususları eklemiştir: 

“(Arapların) keskin zihinleri, sağlam ruhları vardı. Bu 

keskinlikleri ve güçlerini şiir söylemeye, belâgatlı söz 

söylemeye, kelime türetmeye, söz üretmeye, iz sürmeye, soy 

ezberlemeye, yıldızlarla yol bulmaya, ufuklarla çıkarım 

yapmaya, yıldızların hareketini takip etmeye, at, silah ve savaş 

hakkında bilgili olmaya, duyulan her şeyi ezberlemeye, 

hissedilen her şeyi nazara almaya, insanların eksiklikleri ve 

üstünlüklerini iyice öğrenmeye verdiklerinde bu hususlarda en 

üst noktaya ulaştılar ve arzu ettikleri her şeyi elde ettiler. Bu 

hasletlerden bazıları ile ruhları en yüce, gayretleri diğer 

milletlerden daha yüksek ve daha çok övgüye değer, önemli 

günleri en çok ezberlenen ve anılan millet oldu.”
18

 

el-Câḥiẓ, diğer milletlerin üstünlüklerini saydıktan sonra 

Türklerin başka milletler gibi ziraât, ticâret, bilim, tıp ve inşaat 

alanlarında ilerlemediklerini, bunun yanında savaş, ata binme, avcılık 

ve saldırı alanlarında üstün olduklarını ifade ettikten sonra üstünlük 

bakımından diğer milletlerle şu şekilde kıyaslamaktadır: “Onlar 

(Türkler) bu şekilde olunca Yunanların felsefede, Çinlilerin zanaâtta, 

Arapların bahsettiğimiz hususlarda (dilde) ve Sâsânîlerin siyâsette ve 

yönetimde üstün oldukları gibi savaşta üstün oldular.”
19

 

el-Câḥiẓ, üstünlük motifi ile ilgili olarak eserin sonunda 

üstünlüğün doğanın genelinde olduğunu, birbirine benzer unsurların 

farklı özelliklere sahip olmak bakımından üstünlükleri olduğunu şu 

                                                 
17 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 67-70. 
18 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 70. 
19 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 70-71. 
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sözlerle ifade etmektedir “Ne var ki üstünlük, bütün türlerde, 

bitkilerde ve cansız eşyalarda olmazsa olmazdır. Hepsi değerli 

olmasına rağmen değerli madenler birbirinden farklı olabilir ve hepsi 

hızlı koşmasına rağmen asil atlar birbirinden üstün olabilir.”
20

  
Yaratılış  

Yaratılış motifi, el-Câḥiẓ’in eserinde yer verdiği önemli bir 

motiftir. Çünkü o eserini Türklerin üstünlüklerini ifade etme yanında 

hilâfeti oluşturan unsurların arasındaki üstünlük yarışını engellemek 

için de yazmıştır. Bu nedenle yaratılışta farklılıklar olsa da bunun 

hiçbir insanın takdiri ile olmadığını, Allah’ın takdiriyle olduğu sıfat 

üzerine yaratıldığına özellikle vurgu yapmaktadır: 

“Kullarından istediğini Arap, istediğini yabancı, istediğini 

Kureyşli ve istediğini zenci yapmak Allah’ın elindedir. Aynı 

şekilde istediğini erkek, istediğini kadın, istediğini çift cinsiyetli, 

istediğini bundan soyutlayıp ne erkek, ne kadın ne de çift 

cinsiyetli yaratmak da onun elindedir. Bütün yaratılmışlardan 

daha şerefli oldukları halde melekleri bu şekilde yaratmıştır. 

Âdem’i anne ve babasız olarak yarattı, onu çamurdan yarattı ve 

ona nispet etti. Havvâ’yı Âdem’in kaburgasından yarattı ve ona 

bir eş ve sığınak kıldı. İsa’yı bir erkek olmadan yarattı ve 

kendisinde yarattığı annesine nispet etti. Cinleri alevli ateşten, 

Âdem’i çamurdan, İsa’yı nutfe olmadan yarattı. Ve gökyüzünü 

dumandan, yeri sudan, İshâk’ı kısırdan yarattı.”
21 

el-Câḥiẓ Allah’ın insanları dilediği gibi yaratması ile Allah’ın 

huzurunda eşit olması yanında yaratılanlar arasında taşın altından, 

demirin bakırdan farklı olması gibi farklılıklar ve üstünlüklerin de 

bulunduğunu “Allah’ın insanları farklılaştırması yeryüzünün 

yapısında oluşturduğu farklılık gibidir. Bazılarını taş, bazı taşları 

yakut, altını bakır, kurşun, demir,َّbazılarını toprak ve bazılarını da 

pişmiş toprak olarak yaratmıştır.”
22

 sözüyle ifade etmektedir.  

Müellif yaratılış ile ilgili verdiği bilgilerden sonuç olarak 

halklar arasında yaratılışta her şeyde olduğu gibi farklılıklar olsa da bu 

                                                 
20 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 85. 
21 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 32. 
22 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 33. 
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farklılıkların Allah’ın takdiri olduğunu ve hilâfeti oluşturan unsurların 

aynı olduğunu veya en azından benzerliklerin farklılıklardan daha çok 

olduğu sonucunu “Durum anlattığımız gibi olduğuna göre Ebnâ, 

Horasanlıdır. Ve Horasanlı, Mevâlî ve Mevâlî de Arap olunca 

Horasanlı, Ebnâ, Mevâlî ve Arap bir olur. Bunun bir düşük ihtimali 

onların benzer olan özellikleri ayrı olan özelliklerine baskındır. 

Aksine onlar çoğu işlerinde ve soylarının dayanağında aynıdır.”
23

 

sözleriyle çıkarmaktadır.” 

el-Câḥiẓ, bazı milletlerin bazı alanlarda diğer milletlere göre 

üstün olduklarını ancak bu hasletlerin onlara Allah tarafından 

bahşedildiğini ve bu sayede Çinlilerin sanatta, Yunanların felsefede, 

Arapların dilde, Sâsânîlerin siyâsette ve Türklerin de savaşta en üst 

noktaya ulaşabildiklerini ifade etmektedir.
24

 

el-Câḥiẓ’in yaratılış motifini kullandığı başka bir yer ise 

Türklerdeki vatan sevgisinin Allah tarafından Türklerin yaratılışında 

bahşedilen bir haslet olarak ifade etmektedir: 

“Türkler, tüm yabancı milletler arasında hiçbir millette olmayan 

vatan sevgisine sahiptir. Çünkü onların yaratılışında, 

tabiâtlarının karışımında başka hiçbir millette olmayan 

ülkelerine, yetişme tarzına, suyuna çekmeye ve kardeşleri ile 

uyuma yatkınlık vardır... Allah bu memleketi bu şekilde 

yaratmış ve bu topraklara bu hasletleri vermiştir. Dünyanın 

bütün çağlarında ve sonsuza kadar gelişimi güçleri ve ömrünün 

süresi kusurlarına, sebeplerine ve Allah’ın ona takdir ettiği ve 

gösterdiği kadere göre devam eder. Böylece onlar (insanlar) 

ahiret günüde Allah-u Teâla’nın şu ayette dediği gibi “Biz onları 

(hurileri) yepyeni bir yaratılışta yarattık [Vâḳı‘a, 35]” 

olurlar”.
25

 

Irkçılık 

el-Câḥiẓ’in eserinde işlediği motiflerden biri de ırkçılıktır. 

Eserinin başındaki Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’ye hitaben yazılan iki 

mukaddimede özellikle hilâfet ordusunu oluşturan milletler arasında 

                                                 
23 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 34. 
24 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 67. 
25 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 63. 
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ırkçılık sokularak ayrılık ve ayrımcılık yaratılması fikirlerini bertaraf 

etmek istemiştir. Bunun için Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’nin huzurunda 

ırkçılık ve ayrımcılık yapmaya kalkışan bir kişiye verdiği cevaplara 

yer vererek ele almıştır. 

el-Câḥiẓ, Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’nin huzurundaki bir mecliste 

bir kişinin hilâfet ordusu Horasanlılar, Türkler, Mevâlî, Araplar ve 

Ebnâ olmak üzere beş unsurdan oluştuğunu söylemesi üzerine 

öncelikle hilâfet ordusunu oluşturan farklı milletlere ait unsurlar 

arasında ırkçılık saikiyle bir ayrımcılık oluşturulmasına şiddetle karşı 

çıktığını ve nesep olarak aralarında bir farklılık olmadığını dair şu 

görüşlerini aktarmıştır: 
“Sen ise bu yobaz konuşana, bu ayrımı yapan, bu 

unsurlar arasında ayrılık yaratan, soyları birbirine kıyaslayan, 

türlerini birbirinden ayıran, aralarındaki bağların arasını açan bu 

ukala söz sahibine itiraz ettin. Ona şiddetle karşı çıkıp, ona en 

ağır eleştirilerde bulundun. Bu unsurların birlik içinde olduğunu 

veya birliğe yakın bir ittifakta bulunduklarını iddia ettin. Ve 

onların nesep bakımından birbirlerinden uzak olmalarını ve 

aralarındaki bağ bakımından farklılaşmalarını reddettin.”
26

 

Fetḥ b. Hâkân et-Turkî ayrıca Abbâsîlerin kontrolünde olan 

Horasan halkı ile Horasan’da yaşayan Türkler arasında ırkçılık 

saikiyle bir ayrımcılık yapılmasına ve onları iki ayrı unsur gibi 

gösterilmesine şiddetle karşı çıkmıştır: 

“Aksine sen dedin ki: Horasanlılar ile Türklerin kardeş 

olduğunu iddia ediyorum, toprakları birdir... Onlar dil 

bakımından ayrı olsalar ve görünüş bakımından birbirlerinden 

ayrışsalar da onlar arasındaki fark düzlüklerde oturanlarla 

tepelerde oturanlar veya yaylalarda oturanlarla alçak yerlerde 

oturanlar arasındaki fark gibidir... Allah’ın bu topraklara verdiği 

huy özellikleri ile her bölgenin halkına görünüş, ahlak ve dil 

bakımından bahşettikleri bakımından onların farklılığı 

Kahtânîler ile Adnânîler arasındaki farklılık kadar değildir.”
27

 

Fetḥ b. Hâkân et-Turkî, hilâfet ordusunu oluşturan unsurlar 

arasındaki ırkçılığa sadece Türkler açısından değil diğer unsurlar 

                                                 
26 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 9. 
27 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 9-11. 
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açısından da karşı çıkmaktadır. Örneğin azatlı köle anlamına gelen 

Mevâlîlerin Hz. Muhammed’in hadislerinde de geçmek üzere nesep 

ve miras gibi hususlarda Araplar ile bir tutulduğu, ayrıca bir kavim ile 

aynı safta bulunanların da onlarla bir değerlendirileceğini ve İslâm 

toplumunda ırkçılığın kabul görmediğini şu sözlerle ifade etmektedir: 

“Mevâlî, Araplara en çok benzeyen, onlara en yakın olan ve en 

içli dışlı olandır. Çünkü peygamberin sünneti onları Araplardan 

kabul eder. Mevâlî birçok açıdan Araplara en yakındır, çünkü 

onlar soy, kısas ve mirasta Arap’tırlar. Çünkü “Bir kavmin 

mevlâsı, onlardandır”, “Bir kavmin mevlâsı kendilerindendir”, 

“Mevlâlık soy yakınlığı gibi bir yakınlıktır” hadisleri bunu 

açıklamaktadır. Buna benzer bir şekilde bir kavmin müttefiki 

onlardan biri olur, onun hükmü onların hükmü gibi olur.”
28

 

Ayrıca el-Câḥiẓ, Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’den nakille Türklerin 

Abbâsî hilâfetinde Mevâlî olarak bulunmaları nedeniyle soy 

bakımından da Arap sayıldıkları, hatta Abbâsîlerin aslı olan Kureyş 

kabilesinden Haşim oğullarının mevlâları olmaları nedeniyle 

Arapların en üstün kabilesine mensup olduklarına da yer vermiştir.
29

  

el-Câḥiẓ, eserin ikinci mukaddimesinde hilâfeti oluşturan 

unsurların yaratılışta bir olduklarını ve benzerliklerinin 

farklılıklarından fazla olduğunu ifade ettikten hemen sonra Türklerin 

ise bu unsurların bütün ortak özelliklerine sahip olduğunu ve onların 

en üstünü olduğunu “Türkler ise Horasanlıdır ve Halifelerin en yakın 

mevlâlarıdır. Böylece Türk, diğer unsurların hepsini kapsayan oldu ve 

şerefi onlarınkinden daha fazla oldu.”
30

 sözü ile ifade etmiştir. 

Eserde ırkçılık motifinin işlendiği bir diğer yer ise Türklerin, 

Mezhic kabilesinden olduğuna dair bazı iddialara karşı hilâfette 

Müslüman Türk, Fars ve Berberî gibi milletlerin Araplardan üstün 

olduğunu savunan milliyetçilik akımını olan Şuûbîyye akımına ait bir 

şairin şu şiirini aktarmaktadır:
31

 

“Siz Türklerin Mezhic oğullarından olduğunu ve sizinle 

Berberîler arasında akrabalık olduğunu iddia ettiniz. 

                                                 
28

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 12. 
29 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 13. 
30 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 34. 
31 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 75. 
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Ve siz Ḍabbe’nin oğlu Bâsil ve Ṣûfân’ın çok günahkâr 

soyusunuz.” 

Araplık 

el-Câḥiẓ, eserinde hilâfeti oluşturan unsurların merkezinde 

bulunan Araplara dair çeşitli ifadeler kullanmaktadır. Eserin başında 

Arapların soylarının başlangıcı olarak gördükleri Hz. İbrâhim’in oğlu 

Hz. İsmâil’i ve onun üstünlüklerinden bahsetmektedir. Her ne kadar 

eserini ırkçılığa karşı kaleme almış olmasına rağmen Araplık motifini 

eserde işlediği görülmektedir. Hatta Araplara üstünlük vermek için 

Hz. İsmâil’e atfettiği bazı zorlama ifadelerde de bulunmaktadır: 

“İsmail’i iki yabancının oğlu iken Arap olarak kabul ettiler. 

Çünkü Allah eğitim ve düzen olmadan onun dilini açık bir 

Arapçaya dönüştürdü, sonra onu bilmeden ve alışmadan 

şaşılacak bir fesâhat üzerine yarattı. Onun doğasını yabancıların 

doğasından çıkardı ve bedenine bu kısımları bu bileşim üzerine 

nakletti ve onu bu doğruluğa göre düzeltti ve bu şekle getirdi. 

Sonra ona Arapların tabiatlarını bahşetti, ona onların ahlakını ve 

şekillerini verdi. Ve ona onların cömertlikleri, gururları ve 

gayretlerinden onu en cömerdi, en güçlüsü, en şereflisi ve en 

üstünü olarak yarattı. Bunları onun peygamberliğine ve 

nebiliğine bir delil kıldı. Bu nedenle o, bu soyu en çok hak eden 

ve bu asaletin şerefine en layık olan oldu.”
32

 

el-Câḥiẓ, Araplık motifine yer verirken Araplığın sadece soy 

ile elde edilemeyeceğini, Hz. İbrâhim’in üç dine mensup olanların 

babası kabul edilmesi ve Hz. Muhammed’in eşlerinin bütün 

Müslümanların annesi kabul edilmesi gibi Mevâlî’nin de Arap kabul 

edilmesi gerektiğini “İbrâhim’i babası olmadıklarının babası kıldığı 

gibi Ebnâ doğum bakımından Horasanlı ve Mevâlî ise dava ve 

akrabalık bakımından Arap’tır. Aynı şekilde peygamber de eşlerini 

onları doğurmadıkları ve emzirmedikleri halde müminlerin annesi 

kılmıştır.”
33

 sözleriyle ifade etmektedir. 

Müellif, Türklerin Araplarla akrabalığı hakkında Arapların 

kökeni hakkında Arapların Adnân ve Kahtân olmak üzere iki koldan 

                                                 
32 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 31. 
33 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 31-32. 



118 
 

 

geldiğini, Abbâsî Halifelerinin Hz. İbrâhim’in oğlu Hz. İsmail’in 

soyundan gelen Adnânîlerden olduğunu, Kahtânîlerin ise Hz. 

İbrâhim’in eşi Kantura bint Meftun’un soyundan geldiklerini, Kantura 

bint Meftun’un dört oğlunun Horasan’da yaşadığını ve Horasan 

Türklerinin bu nedenle soy bakımından Araplarla akraba olduğunu 

ifade etmiştir.
34

 

Eserde bahsedilenlerden Abbâsîler devrinde Araplık ve nesep 

konusunda hilâfeti oluşturan unsurlar arasında tartışmalar olduğu 

anlaşılmaktadır. Araplık hususunda kaynaklarda Arab-ı Âribe denilen 

asıl Araplar ile Arab-ı Musta‘ribe denilen Araplaşmış Araplar olmak 

üzere iki grup sayılmaktadır. Anavatanları Yemen olan Kahtânîler asıl 

Araplar olarak kabul edilmektedir. Adnânîler, İsmâilîler, Meaddîler ve 

Nizarîler ise sonradan Araplaşan halklar olarak kabul edilmektedir. 

Hz. Muhammed ve Abbâsî halifelerinin soyu ise Adnânîlere 

dayanmaktadır.
35

 

Türklük 

el-Câḥiẓ, eserini Türklerin üstünlüklerini anlatmak ve hilâfet 

ordusunda yer alan unsurlar arasındaki çekişmeden dolayı Türklere 

yapılan haksızlığa karşı çıkmak için yazmıştır. Bu nedenle eserde yer 

verdiği motiflerden biri Türklüktür.  

Ancak Arapların o dönemde çeşitli yerlerde yaşayan Türkler 

hakkında bilgileri olmasına rağmen eserde bahsi geçen Türkler, 

çoğunluğu Horasan bölgesindeki topraklar Arap hâkimiyetine 

girmesiyle Mevâlî olarak Araplara tabi olmuş ve sonrasında Abbâsî 

hilâfet ordusunda önemli bir konuma girmiş Türklerdir. Bu eserin ilk 

mukaddimesinde Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’nin Türkleri Horasanlılardan 

saymayan bir kişiye verdiği “Horasanlılar ile Türklerin kardeş 

olduğunu iddia ediyorum, toprakları birdir.”
36

 sözüyle 

anlaşılmaktadır. el-Câḥiẓ ikinci mukaddimede hilâfetteki unsurlar 

arasındaki ortak yönlere vurgu yapmak için yaratılışa dair ifadelere 

yer verdikten sonra “Türkler ise Horasanlıdır ve Halifelerin en yakın 

                                                 
34

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 74. 
35 H. Dursun Yıldız, “Arap/1”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 3, Türkiye Diyânet Vakfı 
Yayınları, İstanbul, 1991, s. 273. 
36 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 9. 
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mevlâlarıdır.”
37

 sözü ile Horasan bölgesi Türklerinden 

bahsetmektedir. 

el-Câḥiẓ’in, eserinde Türklük motifini işlediği birçok yerden 

biri de Türklerin Araplar tarafından savaşçı, güçlü ve korkunç olarak 

bilinmesidir. Türkler hakkında söylenile gelmiş bazı sözlere örnek 

olarak şunları ifade etmektedir “Ömer b. el-Ḫaṭṭab, Türkler hakkında 

‘tamahkârlığı çok, yağmacılığı az düşman’ demiştir.”, “Onlar 

(Türkler) sizi rahat bıraktıkça onları serbest bırakın ve onların 

karşısına çıkmayın”, “(Türkler) size dokunmadıkça onlara 

dokunmayın.”
38

 

Müellifin تاركوها ما تاركوكا “(Türkler) size dokunmadıkça onlara 

dokunmayın” olarak verdiği bu ifade Ebû Davud’un Sunen adlı 

eserinde اتركوا التركَ ما تركوكا şeklinde hadis olarak rivayet edilen 

sözdür.
39

  Müellif bu hadisin Araplara bir vasiyet olduğunu, 

Zulkarneyn’in karşı koyamadığı bir kavme karşı konulamayacağı için 

Arapça  ركواات (utruku) “bırakın!” denildiği ve bu kelimeden türetilerek 

Türk diye isimlendirdiklerini ifade etmiştir.
40

 

İbnu’l-Fâḳih, Kitâbu’l-Buldân adlı eserinde bu hadise yer 

verdikten sonra Muaviye’den rivayet edildiğini ifade ederek  اتركوهما ما

 ”Sizi dokunmadıkları sürece o ikisine (kavme) dokunmayın“ تركوكا

sözünü aktarmaktadır. Bu sözden Türklerin ve Habeşlilerin 

kastedildiğini eklemektedir.
41

 

Ayrıca Türklere dair Araplar arasında iki grup arasında şiddetli 

bir düşmanlık olduğunda söylenen ve atasözü olmuş “Bunlar ancak 

Türk ve Deylem’dir.” sözünü; aç kalınca kendi yavrusunu yiyen ve 

Ebu Hisl olarak anılan kelerin kinini Türk’ün düşmanlığı ile anan 

Arap şairin “Tepemdeki saç ağardıktan sonra ondan Türk’ün 

düşmanlığını ve Ebu Hisl’in kininiَّ aldım” beytini; Arapların 

Türklerden korkmalarını anlatan ve Türklerden kızıl bıyıklılar olarak 

anan Arap şairlerin “Oğullarımı onlara rehin verince sanki onları kızıl 

                                                 
37 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 34. 
38 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 57-58. 
39 Ebû Davud Süleyman b. el-Eş‘as, Sunenu Ebî Davud, thk. Şuayb el-Arnavuṭ, 
Muhammed Kâmil Karabelli, Dâru’r-Risâleti’l-‘Alemiyye, Beyrut, 2009,  s. 6/358. 
40 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 76. 
41 Ebû Abdullah Ahmed İbnu’l-Faḳîh, Kitabu’l-Buldân, thk. Yûsuf el-Hâdî, Âlemu’l-
Kutub, Beyrut, 1996, s. 635. 
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bıyıklılara (Türklere) bıraktım” ve “Elleri iri sopalı kızıl bıyıklıları 

görünce onları (hayvanları) sularından alıkoyar götürürüm” 

beyitlerini örnek olarak vermektedir.
42

 

Eserde ayrıca Türklerin hasletlerine dair açıklamalara yer 

verilmiştir. Bu açıklamalarda vurgulanan hususlar Türklerin cesur, 

kararlı, dikkatli, işini iyi yapan, doğru sözlü, dürüst, onurlu, dayanıklı 

ve misafirperver olmasıdır:  

“Türk, korkulması gereken dışında kimseden korkmaz. Tamah 

etmeye değmeyecek şeye tamah etmez. İsteğinden ancak kesin 

bir ümitsizlik olduğunda vazgeçer. Daha fazlasını alıncaya kadar 

azı elinden bırakmaz... İyi yapmadığı bir şeyi hiç yapmaz ve iyi 

yaptığı bir şeyi ise tamamen ve düzgün yapar. Onda gizli olan 

bir şey yoktur. Boş işlerle uğraşmaz. Kendini dinlendirecek 

olmasaydı uyumazdı. Diğer taraftan uykusu uyanıklıkla 

karışıktır. Uyanıklığında ise uyuklama yoktur. Şayet ülkelerinde 

peygamberler, memleketlerinde filozoflar olsaydı ve bunların 

düşünceleri kalplerine uğrasaydı, kulaklarını çınlatsaydı, sana 

Basralıların edebiyatını, Yunanların felsefesini, Çinlilerin 

sanatını unuttururdu.
43

 Onların (Türklerin) eline esir düştüm. 

Onların ikramı, hediyeleri ve nezaketi gibisini hayatımda 

görmedim.
44

 Türkler dalkavukluk, yağcılık, nifak, iftira, 

yapmacıklık, dedikodu, riyâ, dostlarına karşı kibir, arkadaşlarına 

karşı haddi aşma ve bidât bilmeyen bir millettir. Hevesleri onları 

bozmamıştır. Başkalarının mallarını kendilerine helal 

görmezler.”
45

 

Türkler at üstünde hareket etme ile kendilerini başkalarından 

üstün görme ve kısa zamanda istedikleri yere ulaşabilme ile özgür ve 

güçlü hissediyorlardı. Tarihte düzenli ordu sistemi ilk geliştiren millet 

olduğu değerlendirilen Türkler devlete ve töreye olan bağlılık 

nedeniyle servet ve gösterişe önem vermez ve dürüstlüğe çok önem 

verirlerdi. Bu nedenle Türkler üstün disiplin ve bağlılığa sahip bir 

                                                 
42

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 76. 
43 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 59-60. 
44 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 61. 
45 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 62. 
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millet olma özelliklerine sahip oldular. Ayrıca Türkler hayale 

dalmayan ve vehme kapılmayan sağlam bir zihin yapısına sahipti.
46

 

el-Câḥiẓ, eserde Türkler hakkında önemli kişilerin sözlerine 

yer verdikten sonra Türklere dair kendi görüşlerini aktarmıştır.  

Türklerin çadırlarda kaldığını, kırlarda yaşadığını ve hayvan 

beslediğini, diğer milletlerden farklı olarak onlarda yiğitlik, süvârîlik 

ve savaşçılığın mükemmelleştiğini, bu hasletleri elde etmek için 

cömert, kararlı, sağlam bir zihne ve keskin bir zekâya sahip, ileri 

görüşlü ve tecrübeli kişiler olmak gerektiğini ifade etmektedir.
47

 

Klasik dönemde yaşamış Arap âlimlerin eserlerinde Türklerin 

Hz. Nuh’un oğlu Yâfes’in soyundan geldiklerini, Horasan ile Çin 

arasındaki memleketlerde yaşadıklarını, çok sayıda boylara 

ayrıldıklarını, bazılarının şehirlerde bazılarının ise kırlarda çadırlarda 

kaldığını, güçlü ve savaşçı bir millet oldukları ifade etmektedir.
48

 

Müellifin Türklerin hasletlerine dair alıntı yaptığı bir husus ise 

Türklerin dürüstlüğüdür. Bu hususta Türk Hâkânı’nın “Biz iş 

yaparken aldatan bir millet değiliz. Savaş dışında hileyi hoş görmeyiz. 

Şayet harp işi hilesiz olsaydı, savaşta da kendimize buna caiz 

görmezdik.”
49

 sözüyle aktarmaktadır.  

Ayrıca müellif Horasan Türklerinin kökeninin Hz. İbrâhim’in 

eşi Kahtan binti Meftun’un dört oğluna dayandığını ve Araplarla 

yakın akraba olduklarını, Türklerin Arap Mezhic kabilesinden 

olduğuna dair Araplar arasında söylentilerin de olduğunu ve Hammâd 

et-Turkî gibi kişilerin buna karşı çıkarak soylarını Hz. İbrâhim’e 

dayandırdığını ifade etmiştir.
50

 

el-Câḥiẓ, son olarak Türklerin bazı Araplar tarafından her işini 

kendi başına yapabilmesi, iz sürmesi, biriktirdiklerini muhafaza 

                                                 
46 Kafesoğlu, a.g.m., s. 490. 
47 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 70-73. 
48 Ebû’l-Hasan Ali b. Hüseyin el-Mes‘ûdî, Murûcu’z-Zeheb ve Me‘âdinu’l-Cevher, 
thk. Kemal Hasan Mer‘î, el-Mektebetu’l-Aṣriyye, Beyrut, 2005, s. 1/103; Ebû’l-Hasan 
Ali b. Hüseyin el-Mes‘ûdî, Aḫbâru’z-Zaman ve ‘Acâ’ibu’l-Buldân, thk. Ḫâlid Ali 
Nebhân, Mektebetu’n-Nâfiẕe, Kahire, 2013, s. 111; Şerefu’z-Zaman Tahir el-
Mervezî, Ṭabâ‘u’l-Ḥayavân (Çin, Türkler ve Hindistan), haz. V. Minorsky, The Royal 
Aisatic Society, Londra, 1942, s. 196-197. 
49 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 78. 
50 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 74. 
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etmesini bilmesi ve bir şeyi elde etmek için arkadaşlarını çağırması 

hususunda karıncalara benzetilerek övülmesine değinmektedir.
51

  

Savaşçılık 

Müellif eserini hilâfet ordusunu oluşturan unsurlar ile 

Türklerin üstünlüklerinin karşılaştırılması üzerine yazdığından eserde 

ele alınan önemli bir motif de savaşçılıktır. Eserde ilk olarak Humayd 

b. Abd el-Hamîd tarafından Hâricîler ile Türklerin savaşçılığı 

karşılaştırılmaktadır:  

“Bana göre (yüz Türk ile karşılaşmaktansa) yüz Hâricî ile 

karşılaşmak daha iyidir. Hâricî’nin savaşçıların hepsine üstün 

geldikleri özelliklerin Hâricî’de tam olmadığını gördüm ve bu 

özelliklerin Türk’te tam olduğunu gördüm. Türk’ün Hâricî’ye 

üstünlüğü Hâricî’nin diğer savaşçılara üstünlüğü kadardır. 

Ayrıca Hâricî’nin iddiası ve alakası olmayan hususlarda Türk, 

Hâricî’den ayrıdır. Diğer taraftan Türklerin Hâricîlerden ayrı 

olduğu bu hususlar Hâricîlerle ortak olduğu bazı hususlardan 

daha tehlikeli ve daha faydalıdır.”
52

 

Daha sonra Hâricî’nin savaşçılığına dair savaşın başında 

şiddetle hücum ettiği, uzun gece yürüyüşlerine sabırlı olduğu, 

sabahleyin hızla hücum ettiği ve her an kaçabilecek şekilde hareket 

ettiğini ifade ederken Türk’ün savaşçılığına dair ilk hücumda daha 

derli toplu ve sağlam olduğu, geri dönmeyi ve kaçmayı aklından 

çıkarmış bir halde kararlı hareket ettiğini, Hâricî’nin savaşta geri 

kaçmasına rağmen Türk’ün geri kaçmadığını ifade etmektedir. 

Müellif, Türklerle ilgili söylenen “Hâricî, istediği zaman hedefini 

yakalamakla ve peşine düşüldüğünde ise yakalanmamakla övünür. 

Türk’ün ise kaçmaya ihtiyacı yoktur. Çünkü peşine düşülmez ve elde 

edilmek istenmez. Ulaşılamayacak şeyi kim elde etmeye çabalar.”
53

 

sözü ile de Türklerin savaşçılığına dair cesur ve kararlı olma, tutarlı 

hareket etme ile asla geriye kaçmayı düşünmeme özelliklerini 

vurguladığı görülmektedir.  

                                                 
51 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 84-85. 
52 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 41-46. 
53 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 51. 
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Türklerin savaşçılıkları ile ilgili olarak “Türklerin ikisi yüzünde 

ikisi de ensesinde olmak üzere dört gözü vardır.” benzetmesiyle 

Türker’in çok dikkatli oldukları ve tehlikeleri sezebildikleri ifade 

edilmektedir.
54

 

Savaşçılığa dair eserde bahsedilen diğer özelliklerden biri 

Türklerin ve Horasanlıların süvârî olarak savaştıkları, süvârîlerin 

düşmanı mağlup etmede piyadelere göre çok daha üstün olduklarıdır:  

“Türkler ve Horasanlılar atlı ve süvârîdirler. Orduların gücü de 

at ve süvârîlere dayanır. İleri geri gidebilirler. Süvari, orduyu 

tomar dürer gibi katlar ve saçın dağılması gibi dağıtır. Pusu 

atanlar, öncüler ve artçılar ancak onlardan olur. Onlar 

Eyyâmu’l-Arab’da anlatılan, büyük savaşlara giren ve önemli 

zaferler kazanan kişilerdir. Küçük birlikler ve bölükler sadece 

onlardan olur. Sancakları, bayrakları, davulları, zırhları ve zilleri 

taşıyan onlardır. Onlar atı kişneten, tozu dumana katan, atı 

dörtnala süren, elbiselerinde ve silahlarında rüzgâr uğuldayan, 

toynak sesleri çıkaran, istediğinde hedefini yakalayan ve 

yakalanmak istendiğinde yardım isteyen odur. Peygamber de 

savaş ve fetihlerde baskınları ve ganimetleri artırmak için 

süvârîye iki pay ve piyadeye bir pay vermiştir.
55

 (Türk) Diğer 

milletlerden bir süvârîyi istediği gibi hareket ettirtir ve onu 

dilediği gibi tuzağa düşürür.”
56

 

Tarih ve coğrafyaya dair 372/982-83 tarihinde yazılmış 

müellifi meçhul Ḥudûdu’l-‘Âlem adlı eserde Horasan halkının Türk 

memleketleri ile sınır olduğu, Horasan halkı ve Buhara’daki Türklerin 

güçlü ve savaşçı oldukları yazmaktadır.
57

 

el-Merdizî, Hipokrat’ın şehirlerde yaşamaya başlayan 

Türklerin savaşçılıktan çıkıp kadınların işlerini yapmaya 

başladıklarını, kırlarda göçebe hayatı süren Türklerin ise dayanıklı ve 

savaşçı bir ruha sahip olmaya devam ettiklerini, bir grup veya lidere 

bağlı olmayan Türklerin kendi kendini yönettiğini ve özgür 

olduklarını, Türkler içinde en cesur ve savaşçı kişilerin bunlardan 

                                                 
54

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 41. 
55 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 53-54. 
56 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 61. 
57 Ḥudûdu’‘Alem, thk. Yûsuf el-Hâdî, Dâru’s-Seḳâfe, Kahire, 1999, s. 71, 83. 
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olduğunu ifade ettiğini, Galenos’un da Türk kadınlarının erkekleri gibi 

savaştıklarını ata binip ok attıklarını ifade etmiştir.
58

 

Türkler eski tarihlerden beri manevra kabiliyeti yüksek olan 

Orta Asya bozkır savaş atları ile savaşmış ve hafif süvârî birlikleri ile 

toplu muharebe yapan ağır teçhizatlı yayalara karşı süratleri ile 

üstünlük sağlamışlardır. Aynı zamanda süvârî birlikleri süratleri ve 

çeviklikleri sayesinde değişik taktikler uygulayarak düşmanı pusuya 

düşürüyordu.
59

  

Savaşçılık ile ilgili ifade edilen bir husus da süvârînin 

gerektiğinde atından inerek savaşabileceği iken piyadenin ata binerek 

savaşamayacağıdır. Hilafet ordusunu oluşturan bir diğer unsur olan 

Ebnâ’nın sokaklarda ve geçitlerde yaya olarak herkesten iyi 

savaştıkları ancak piyadenin kendi başına hareket edemeyeceği ve 

süvârînin komutası altında savaştığı için süvârî kadar etkili olmadığı 

ifade edilmektedir.
60

 

Savaşçılık motifinin işlendiği bir diğer husus Türklerin savaşta 

nöbetleşerek savaşmamaları, idarede ortaklaşa hareket etmemeleri ve 

düşmanın kusurlarını görüp aynı kanaatte ortak hareket etmeleri iken 

Arapların nöbetleşe savaşmalarıdır. Nöbetleşe savaşmada ve 

komutada ortak hareket etmenin fikir ayrılığına, kıskançlığa ve 

sorumluluktan kaçmaya neden olacağı ifade edilerek Türklerin savaş 

zamanında oldukça düzenli, disiplinli ve toplu hareket ettikleri ve 

aralarında anlaşmazlığın olmadığı vurgulanmıştır.
61

 

Eserde savaşçılık motifine yer verilen bir diğer yer Türklerin 

savaş hilesi yapmada yetenekli olmasıdır: “Türkler, düşmanlarına hile 

yapmaya ve onları gafil avlamada yeteneklerini kullandıklarında bu 

savaştıkları kişilerin aklından dahi geçmez. Onların kalın ve yüksek 

surlardan şehirlere girmede ve Belḫ nehrini geçmedeki hilelerini 

bilirsiniz.”
62

 

                                                 
58 el-Mervezî, a.g.e., s. 203-204. 
59 İbrahim Kafesoğlu, “Türk/5”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 41, Türkiye Diyânet Vakfı 
Yayınları, İstanbul, 2012, s. 489. 
60 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 54. 
61 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 55. 
62 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 57. 
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Müellif, savaşlarda Türklerin Araplar tarafından korkulan 

kişiler olarak bilinmesine Türk atlıların bir Arap yerleşim yerine 

geldiğini ve bir Türkün sığınağından bakan bir yaşlıya kapıyı açmazsa 

kendisini öldürmekle tehdit etmesi üzerine yaşlının kapıyı açtığını ve 

Türklerin evi yağmaladıklarını ve bu yaşlının korunaklı evindeyken 

kapıyı açmasının sebebinin ise daha önce Türklerin şehirlere girmek 

ve nehirleri aşmak için her hileyi bulduğuna dair anlatılanları duyması 

olduğunu ifade etmektedir.
63

 

Müellif Türklerin özellikleri ve üstünlükleri ile ilgili kendi 

görüşlerini aktarırken Türklerle ilgili savaşçılık motifine birçok yerde 

değinmektedir. Türklerin önceden beri Araplar arasında savaşçı ve 

saldırgan olarak bilindiğini, bu iddiaların insanları Türklerden 

korkutma amacıyla da söylenmiş olabileceği ifade ettikten sonra 

Müslüman olan Türklerin artık İslam’ı savunan sağlam bir dayanak 

olduğunu şu sözlerle ifade etmiştir: “(Türklerin) Atlarının Kantura 

oğullarının seddi ve Irak’taki Sevâd hurmalığına varacaklarına dair 

söylentiyi duymuşsunuzdur. Fakat bu söylentiler bütün insanları 

onlardan (Türklerden) korkutmak ve ürkütmek içindi. Türkler, İslam 

için bir unsur, yoğun bir ordu, Halife için bir koruma, sığınak, kalkan, 

kale ve onu sarıcı bir örtü oldular.”
64

 

el-Câḥiẓ, Türklerin savaşçılıklarına bir örnek olarak Horasan 

Vâlisi Cuneyd b. Abdurrahman’ın Türk Hâkân’ı ile karşılaşmasında 

Hâkân’ın Horasan Vâlisine şu sözlerini göstermektedir “Ben kötülük 

yapmak ister halde burada duruyor ve burayı tutuyor değilim, o 

nedenle korkma.  Şayet seni yenmek veya kötülük yapmak istesem, sen 

anlamadan askerlerini yerle bir ederdim. Öyle ki kusurlu tarafları 

fark ettim. Şayet sen bu hileyi öğrenip benden başka Türk’e 

uygulamayacak olsaydın ordundaki ve komutandaki konuşlanma, 

kusur ve hatayı sana söylerdim.”
65

 

Müellif, savaşçılık motifi ile ilgili milletlerin savaşta birbirine 

üstünlüklerini “Araplar Türklere, Türkler Rumlara, Rumlar da 

Araplara karşı koyamaz”
 66

 sözü ile kıyaslamaktadır. Diğer taraftan 

soyu Türk, Sâsânî, Bizans ve Araplara dayanan el-Velîd b. Yezîd’in 

                                                 
63

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 84. 
64 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 76. 
65 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 77-78. 
66 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 82. 
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savaşçılık ve yiğitlik ile ilgili kendini överken Türk soyuna atıfta 

bulunduğunu şu beyitleri ile aktarmaktadır.
67

 

“Eğer ileri bakarken veya sırtım dönükken ok atar ve tay 

üzerinde kaygan dağdan aşağı iniyorsam 

Zira dedem Hâkân’dır bunu bil ve onun düzlükte ve engebeli 

dağdaki hikâyelerini hatırla!”  

At 

Müellifin eserde kullandığı bir diğer motif ise at motifidir. At, 

savaşçı bir millet olan Türklerin hayatlarının ayrılmaz bir parçasıdır. 

Bu nedenle eserde birçok yerde Türkler at motifi ile beraber ele 

alınmaktadır. Öyle ki at üstünde ok atmak veya engebeli yerlerde dahi 

atını hızla sürmek Türklere mahsus olan özellikler olduğu eserde şu 

sözlerle ifade edilmektedir: 

“İnsanlar bir vadiye ulaşıp geçidinde veya köprüsünde 

yığıldıklarında Türk atını mahmuzlayıp ileri atılır ve vadinin 

diğer tarafında bir yıldız gibi doğar. Ve sarp bir yokuşa 

varırlarsa Türk güzergâhı bırakıp, dağa tırmanmaya başlar. 

Sonra dağ keçisinin inemeyeceği yerden aşağı iner. Hakkında 

gördüklerine bakarak kendini tehlikeye attığını sanırsın. Şayet 

bütün bunlarda kendini tehlikeye atmış olsaydı bunları yapmaya 

devam eden biri sağ kalmazdı.
68

 Atını Hâricî’nin düzlükte 

yapabileceğinden daha hızlı bir şekilde dağdan iniş aşağı veya 

vadinin içine doğru sürer.
 69

 Dağdan aşağıya dörtnala atını süren 

ve dar geçitlerden tırmanarak dağlara doğru süren, atın üzerinde 

Ebleli dansçının yapamadığını yapabilen süvârîye ne 

yapayım.”
70

 

Müellifin sözlerine yer verdiği Humayd, Türklerin at ile olan 

münasebetinin her hangi bir savaşçının atı ile münasebetinden çok 

daha farklı boyutta olduğunu, Türklerin adeta atı ile özdeşleştiğini şu 

sözlerle ifade etmektedir: 

                                                 
67

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 83. 
68 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 50-51. 
69 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 45. 
70 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 56. 
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“Hâricî atla ilgilenmede ancak süvârîlerin atlarıyla ilgilendiği 

ölçüde iyidir. Türk baytardan daha kabiliyetli, beygirini istediği 

gibi yetiştirmede seyislerden daha iyidir. Onu tay iken yetiştirir, 

adını söylerse onu takip eder, eğer koşarsa ardından o da koşar... 

Türk’ün ömrüne bakmış ve günlerini hesaplamış olsaydın onun 

atı üzerinde geçirdiği zamanın yerde oturduğundan fazla 

olduğunu görürdün. Türk, aygır veya kısrağa binip gazaya veya 

yolculuğa çıkmak, av veya herhangi bir sebeple uzaklaşmak için 

yola çıktığında kısrak ve tayları onu takip eder... Altındaki atı 

dinlendireceği zaman yere inmeden diğerine biner.
71

 Türk’ün 

yanında uzun yolculuklarda ancak atlarından asil olanlar 

kalabilir. Türk’ün takip ederek yorduğu ve öldürdüğü veya 

hücum esnasında kovaladığı ata hiçbir Hâricî ve Buhara atı 

yetişemez.
72

 (Türk) ister düşmanına saldırsın isterse de 

kendisine saldırılsın atının üstünde mağlup olmaz.”
73

 

Bu ifadelerde konuşan kişi at için sözlükte Türk atı anlamına 

da gelen برِذون kelimesini kullanmıştır. Ayrıca eserin devamında 

“(Türklerin) Atları kendileri gibidir.”
74

 sözüyle Türklerin atlarıyla 

özdeşleştikleri ve onların atlarının da Türklere nispet edildiği 

anlaşılmaktadır. 

Müellif Türklerin ata binmede ve hızlı hareket etmede ne kadar 

üstün olduklarına bir örnek olarak Horasanlı, Ebnâ ve diğer 

askerlerden oluşan süvârîlerin asil atlarla kaçan bir atı 

yakalayamazken cılız bir at üstündeki bir Türk’ün diğer askerlerin onu 

küçümsemesine rağmen atı kısa sürede yakalayabilmesini 

anlatmaktadır.
75

 

Araştırmacılar tarafından tarihte atın Türkler tarafından 

ehlileştirildiği ve ata binen ilk milletin Türkler olduğu 

değerlendirilmektedir. Aynı zamanda Türk savaşçıların üstünlükleri at 

biniciliği ve at yetiştiriciliği hususundaki başarısından 

kaynaklanmaktadır. İbrâhim Kafesoğlu, Batı kaynaklarında Türklerin 

çocuk yaşta ata sahip oldukları, at üstünde yiyip içtikleri ve 

                                                 
71 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 47-48. 
72

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 49. 
73 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 59. 
74 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 63. 
75 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 62. 
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uyudukları, at üstünde yaşadıkları; Bizans kaynaklarında Türklerin 

sanki at üstünde doğdukları, yerde yürümesini bilmedikleri; Çin 

kaynaklarında Türklerin en iyi at terbiyecisi oldukları ve yabani atları 

evcilleştirdiklerinin ifade edildiğini söylemiştir.
76

  

Türk kültüründe at, kutlu hayvan olarak kabul edilmektedir. 

Eski Türk yaşayışında Türk ile atı arasında duygusal bir bağ 

bulunmaktadır. “At, Türkün kanadıdır” özdeyişi ile savaşlarda Türk’e 

üstünlük kazandırmış ve hareket kabiliyeti vermesi ile de geniş 

ufuklara göç etme imkânı vermiştir.
77

 

Savaşçılık hususunda Türklüğü ile iftihar eden el-Velîd b. 

Yezîd’in şiirinde daha güçlü ve atılgan olduğu için binek olarak tayı 

seçtiğini ifade etmektedir.
78 

Müellif eserin devamında Türklerin özelliklerini ve 

üstünlükleri ile kendi düşüncelerini aktarırken onların ata binmede 

mükemmelleşmiş olarak vasıflandırırken onların üstünlüklerini 

oluşturan hasletlerden birinin at hakkındaki hususlara vakıf olma 

olarak ifade etmiştir.
79

 Bu açıdan müellifin de eserinde yer verdiği 

üzere atın Türkler için çok önemli bir motif olduğu anlaşılmaktadır.  

Silah 

Eserde Türklerin kullandığı bazı silahlar eserde işlenen diğer 

motifler ve temalar ile bağlantılı bir şekilde birçok yerde 

bahsedilmektedir. Bu silahlar, eserde herhangi bir eşyadan ziyade 

Türkler ile özdeşleştirilen silahlar olarak öne çıkmakta ve motif olarak 

kullanılmaktadır. Türkler kadar at üstünde oku etkili kullanan başka 

bir halk olmadığı vurgulanmaktadır.  

“Türklerden bin süvârî bir ok çekip atsa bin süvârîyi yere yıkar. 

Hiçbir ordu bu çeşit bir saldırıya karşı koyamaz. Hâricîler ve 

Araplar at üstünde bahsedildiği gibi ok atamazlar. Türk ise vahşi 

                                                 
76 İbrahim Kafesoğlu, Türk Milli Kültürü, Ötüken Yayınları, İstanbul, 1997, s. 220-21; 
Aysel Erdoğan, Orta Asya Türk Kültüründe Atın Yeri ve Önemi”, 5. Uluslararası 
Kültür ve Medeniyet Kongresi, 12-14 Nisan 2019, s. 120, 123. 
77

 Mustafa Bıyıklı, “Türklerde At Kültürü ve Türk Mitolojisinde Atın Yeri ve Önemi”, 
5. Uluslararası Afro-Avrasya Araştırmaları Kongresi, 19-22 Nisan 2019, s. 405. 
78 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 83. 
79 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 73. 
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hayvana, kuşa, havadaki hedeflere, insanlara, tünemiş ve benzer 

durumdakilere ok atar. O, atını dörtnala sürerken arkaya ve öne, 

sağa ve sola, yukarıya ve aşağıya ok atar. Hâricî bir oku 

çekinceye kadar (Türk) on ok atar.
80

 (Türk) ileri giderken okunu 

isabet ettirdiği gibi arkası dönük giderken de okunu isabet 

ettirir
81

. Onlar (Türkler) süvârîlere iki veya üç yay ile buna göre 

kiriş taşımayı öğretmiştir.”
82

 

Eserde Türk’ün sefer sırasında uzun mesafeler ilerlerken bir 

taraftan avcılıktan da asla geri kalmadığını, avcılık için de okunu 

kullandığı, hatta bu uzun sefer yolculuklarında çok ok attığı “Türk’ü 

diğerlerinden iki kat yürümüş ve çok ok atmaktan omzu yorulmuş bir 

halde iken bile”
83

 ve “Bu esnada sürünen, ilerleyen, uçan ve konan 

her şeye ok atar”
84

 sözleriyle ifade edilmektedir. 

Avcılıkla çok vakit geçiren Türklerin en önemli silahının ok 

olduğu ve her Türk’ün yayı ve oku olduğu kaynaklardaki bilgilerden 

anlaşılmaktadır. İbnu’l-Faḳîh, Türklerin çocukları buluğ çağına erişir 

erişmez kendisine bir yay ve ok verdiklerini ve kendisi ispatlamasını 

istediklerini aktarmaktadır.
85

 Ḥudûdu’l-‘Âlem adlı eserde Buhara’da 

yaşayan Türklerin iyi ok atıcıları oldukları yazmaktadır.
86

 el-Mervezî, 

Galenos’un Türk kadınlarının at üstünde ok atabildiklerini ve bir 

göğüslerini iyi ok atabilmek için kestiklerini, bu sayede bütün 

güçlerinin kollarına gideceğine inandıklarını söylediğini 

aktarmaktadır.
87

 

Eserde Türklerin üstün olduğu silahlardan biri de kementtir. 

Türklerin kement kullanma hususunda ne kadar üstün olduklarını şu 

sözlerle anlatmaktadır: “Kemendinden, çok hızlı giden atı yere yıkması 

ve atlıyı kapmasından emin olunmaz. Ve bazen kemendini atar ve 

attığı kişiyi yanına almasa bile başka bir planı vardır. Câhil ise bunun 

                                                 
80 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 45. 
81 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 46.  
82 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 47. 
83 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 50. 
84

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 49. 
85 İbnu’l-Faḳîh, a.g.e., s. 636. 
86 Ḥudûdu’‘Alem, s. 83.   
87 el-Mervezî, a.g.e., s. 203-204. 
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Türk’ün beceriksizliği veya atılan kişinin kabiliyeti olduğu yanılgısına 

kapılır.”
88

 

Türklerin üstün olduğu bir diğer silah mızraktır. Türklerin 

Hâricîlerden daha iyi mızrak kullandıkları, Hâricîlerin mızraklarını 

uzun ve sert iken Türklerin mızraklarının kısa ve içi boş olduğu, kısa 

ve içi boş mızrağın daha iyi saplandığı ve daha hafif olduğu, hendek 

önlerinde ve kapılarda uzun mızrak kullanan Ebnâ’nın Türkler ve 

Horasanlılar ile beraber hızlı hareket edemeyecekleri ifade 

edilmektedir.
89

 

Avcılık 

Eserde müellifin ele aldığı Türk’e has özelliklerden biri de 

avcılıktır. Müellif eserin çeşitli yerlerinde avcılık motifine yer vererek 

avcılığın savaşçılık ve iyi ok kullanma ile birleşerek Türkler için 

ayrılmaz bir yaşam biçimi olduğu “İnsanları avlamak onu yorarsa 

vahşi hayvan avlar... Türk av veya ganimet olmayan yemekten 

hoşlanmaz.”
90

 sözleriyle ifade etmektedir. 

Müellif, Türk’ün avcılığı hayatının her anında hatta savaşta 

iken bile devam ettirdiğini, savaşta da düşmanı bir av gibi gördüğünü 

ve avcılık ile savaşçılığının özdeşleştiğini “Çünkü o askerlerden 

ayrılarak sağa sola sapar, avlanmak için dağların tepelerine çıkar ve 

vadilerin derinlerine iner. Bu esnada sürünen, ilerleyen, uçan ve 

konan her şeye ok atar”
91

 “O (Türk), bizden bir süvârîyi av ve 

kendisini de çita, onu bir geyik kendisini ise av köpeği yerine koyar.”
92

 

sözleriyle ifade etmektedir. 

Türk’ün sefer sırasında çok uzun mesafeler yürümüş olmasına 

rağmen karşısına bir av çıktığında sanki hiç yorulmamış gibi avın 

peşine düşecek kadar ava düşkün olduğu “Türk’ü diğerlerinden iki kat 

yürümüş ve çok ok atmaktan omzu yorulmuş bir halde iken bile 

konakladığı yerin yakınında yaban eşeği ve geyik görürse veya 

karşısına bir tilki veya tavşan çıkarsa sanki o kadar yolu başkası 

                                                 
88 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 46-47. 
89

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 45, 52-53. 
90 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 48, 49. 
91 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 49. 
92 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 59. 
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yürümüş ve yorulmuş gibi yeni koşmaya başlayan biri gibi koştuğunu 

görürsün.”
93

 sözüyle ifade edilmektedir. 

Türklerin tarihten beri savaşçılıkları ile doğrudan ilişkili olarak 

avcılık ile oldukça uğraştıkları bilinmektedir. Bazı zamanlarda Türk 

Hâkânları erkek-kadın binlerce kişi ile beraber haftalarca süren ve bir 

askerî tatbikat niteliğindeki sürek avlarına katılırdı.
94

  

345/946 yılında vefat eden Arap tarihçisi el-Mes‘ûdî, Türklerin 

kırlarda yaşadığını ve avcılıktan başka bir şey bilmediklerini, şayet bir 

hayvan avlayamazsa atının kanını içtiğini ifade etmektedir. Avcılıkla 

uğraştıkları için Türklerin akbaba ve karga gibi yırtıcı kuşların etlerini 

de yediklerini söylemektedir.
95

 

İranlı tarihçilerinden el-Gerdizî, Türklerin eşleri ile beraber her 

gün avlandıklarını, av etlerini yediklerini ve avladıkları hayvanların 

derilerinden de elbiseler imal ettiklerini söylemektedir.
96

 

Sabır  

el-Câḥiẓ’in Türklerin üstünlüklerini anlatırken kullandığı 

motiflerden biri sabır ve dayanıklılıktır. Eserde sözlerine yer verdiği 

Humayd, Türklerin sabır ve dirayeti için “Türk’ün, savaş esnasında 

kendisinin ihtiyaç duyacağı her şey, silahı, atı ve atının malzemeleri 

yanındadır. Hızlı gitmeye, devamlı yolculukta olmaya, uzun gece 

yürüyüşüne ve şehirler aşmaya olan sabrı oldukça hayret vericidir.”
97

 

ifadelerini kullanmıştır. 

Müellif, Türklerin günlerce süren uzun yürüyüşlerde ve hızlı 

ilerlemede başka hiçbir milletin olmadığı kadar dirençli ve sabırlı 

olduğunu, bütün işleri kendi başına gördüğünü ve bu nedenle tek 

başına bir millet gibi hareket ettiğini Humayd’ın şu sözleri ile de 

vurgulamaya devam etmektedir: 

“Hızlı ilerlemeye olan sabra gelince sınırdaki askerlerin, 

ulakların, hadımların ve Hâricîler’in hepsinin güçleri tek bir 

                                                 
93 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 50. 
94 Kafesoğlu, a.g.m., s. 489. 
95

 el-Mes‘ûdî, Aḫbâru’z-Zaman, s. 111. 
96 Ebû Sa‘id Abdulhay el-Gerdizî, Zeynu’l-Aḫbâr, çev. ‘Ifâf es-Seyyid Zeydân, el-
Meclisu’l-A‘lâ li’s-Segâfe, Kahire, 2002, s. 372.  
97 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 47. 
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kişide toplanmış olsaydı tek bir Türk’ün yerini tutmazdı... Hâricî 

ile yola çıksa Hâricî daha hızlanmadan tüm gücünü tüketir. Türk 

hem çoban, hem seyis, hem at terbiyecisi, hem at taciri, hem 

baytar hem de süvârîdir. Tek bir Türk tek başına bir millettir. 

Türk, Türk askerlerinden başkaları ile yola çıksa, topluluk 10 

mil yürüdüğünde o 20 mil yürümüş olur.”
98

 

Türklerin dayanıklılığı ile ilgili eserin devamında uzun gece 

yürüyüşlerinde ordudaki diğer askerler bitkin ve yorgun halde 

dermansız kalırken ve hasta gibi inlerken Türklerin o askerlerden iki 

kat yürümesine rağmen sanki hiç yorulmamış gibi av peşinde 

koştukları ifade edilmektedir.
99

  

el-Câḥiẓ, Türkler hakkında başka kişilerin görüşleri yanında 

Türklerin üstünlükleri için kullandığı motifler biri olarak Türklerin 

dayanıklılık ve sabırları hakkında Abbâsî Halifesi Me’mûn’un bir 

gazasını katıldığı esnada hilâfet ordusunda yüz Türk süvârînin yolun 

bir tarafında sıralandığı diğer milletlerden yüz süvârînin ise yolun 

diğer tarafına sıraladığı bir yerde uzun bir bekleyişten sonra Türklerin 

halen atlarının üzerinde herhangi bir bozuntuya uğramadan beklerken 

diğer milletten süvârîlerin atlarında yere serilmiş bir halde dirençlerini 

kaybettiklerine şahit olmuş, Halife Mu‘taṣım’ın Türklerin savaşçı ve 

dayanıklı olduğunu bildiği için onları orduya dahil ettiğini fark etmiş 

ve Türklerin sabır ve dayanıklılıklarının insanı şaşırtacak derecede 

olduğunu ifade etmiştir: 

“Saf tutarak Mem’un’un gelmesini bekliyorlardı. Gün ortası 

olmuştu ve sıcaklık şiddetlenmişti. Derken Me’mûn geldi. Üçü 

veya dördü hariç Türklerin hepsi atlarını üstündeydi, ordunun 

diğer unsurları ise üçü veya dördü hariç kendilerini yere atmıştı. 

Yanımdakine ‘Başımıza gelen şu şeye bak! Mu‘taṣım onları 

(Türkleri) topladığında ve göreve aldığında onları iyi biliyor 

olduğunu görüyorum.”
100

 

Müellif, Türklerin dayanıklılık ve sabırlarına dair Horasan 

Vâlisinin Türk Hâkânı ile uzun bir görüşmesinden sonra Horasan 

Vâlisinin Türk Hâkânı hakkında “Onunla gündüz 3 saat görüştüm. 

                                                 
98 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 48-49 
99 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 49-50. 
100 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 61-62. 
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Dili dışında başka hiçbir yeri kımıldamadı. Bende ise hareket 

ettirmediğim yer yoktu.”
101

 sözünü aktarmaktadır. Aynı şekilde Türk 

Hâkânı ile Sâsânî Kisrâsının karşılaşmasında Arapların “Hâkân daha 

ağırbaşlı ve daha edepliydi. Kisrââ’nın ise bineği daha ağırbaşlı ve 

daha edepliydi. Hâkân’ın bineği bir ayağını kaldırıp diğerini atarken 

Hâkân’ın sadece dili kımıldıyordu. Kisrâ’nın ise bineği kalıba 

dökülmüş gibi hareketsiz dururken Kisrâ başını oynatıyor ve eli ile 

işaret ediyordu.”
102

 

FEḌÂ’İLU’L-ETRÂK’TAKİ TÜRK İMGELERİ 

Eserde Türkler hakkında anlatılanlar ile oluşturulan Türk 

imgelerinden biri savaşçı bir süvârî Türk imgesidir. Müellif eserde yer 

verdiği şu ifadelerde savaşçılıkları ile bilinen Türklerin adeta atları ile 

özdeşleşmiş gibi at üstünde çok uzun zaman vakit geçirmeleri, 

engebeli ve dik yerlerden hızlı bir şekilde atları ile geçmeleri 

okuyucunun zihninde bir süvârî Türk imgesi oluşturmaktadır:  

“Türk’ün ömrüne bakmış ve günlerini hesaplamış olsaydın onun 

atı üzerinde geçirdiği zamanın yerde oturduğundan fazla 

olduğunu görürdün.
103

 Derken Me’mûn geldi. Üçü veya dördü 

hariç Türklerin hepsi atlarını üstündeydi, ordunun diğer 

unsurları ise üçü veya dördü hariç kendilerini yere atmıştı,
104

 Ve 

sarp bir yokuşa varırlarsa Türk güzergahı bırakıp, dağa 

tırmanmaya başlar. Sonra dağ keçisinin inemeyeceği yerden 

aşağı iner,
105

 Atını Hâricî’nin düzlükte yapabileceğinden daha 

hızlı bir şekilde dağdan iniş aşağı veya vadinin içine doğru 

sürer,
106

 Dağdan aşağıya dörtnala atını süren ve dar geçitlerden 

tırmanarak dağlara doğru süren, atın üzerinde Ebleli dansçının 

yapamadığını yapabilen süvârîye ne yapayım.
107

 Onlar atı 

kişneten, tozu dumana katan, atı dörtnala süren, elbiselerinde ve 

silahlarında rüzgâr uğuldayan, toynak sesleri çıkaran, 

istediğinde hedefini yakalayan ve yakalanmak istendiğinde 

                                                 
101 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 81. 
102 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 81. 
103 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 47-48. 
104

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 61-62. 
105 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 50-51. 
106 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 45. 
107 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 56. 
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yardım isteyen odur.
108

 (Türk) Diğer milletlerden bir süvârîyi 

istediği gibi hareket ettirtir ve onu dilediği gibi tuzağa 

düşürür.”
109

 

Savaşçı süvârî Türk imgesine ek olarak eserin birçok yerinde 

Türk’ün atı üstünde ileri giderken veya sırtı dönükken her tarafa ok 

atma kabiliyetinde olduğunu tasvir edilerek atı üstünde ok atan bir 

Türk imgesi oluşturulmaktadır:  

“Hâricîler ve Araplar at üstünde bahsedildiği gibi ok atamazlar. 

Türk ise vahşi hayvana, kuşa, havadaki hedeflere, insanlara, 

tünemiş ve benzer durumdakilere ok atar. O, atını dörtnala 

sürerken arkaya ve öne, sağa ve sola, yukarıya ve aşağıya ok 

atar. Hâricî bir oku çekinceye kadar on ok atar.
110

 (Türk) ileri 

giderken okunu isabet ettirdiği gibi arkası dönük giderken de 

okunu isabet ettirir.
111

 Bu esnada sürünen, ilerleyen, uçan ve 

konan her şeye ok atar.”
112

 

el-Câḥiẓ’in Türklerin üstünlüklerinden biri olarak eserde 

birçok yerde ele aldığı uzun süren seferlerde veya uzun bir görüşme 

esnasında bile Türklerin dayanıklılık ve sabır konusunda çok üstün 

olmalarını dili dışında vücudunun hiçbir yeri kımıldamadan duran bir 

Türk imgesi ile okuyucuya sunmaktadır: “Onunla gündüz 3 saat 

görüştüm. Dili dışında başka hiçbir yeri kımıldamadı. Bende ise 

hareket ettirmediğim yer yoktu”
113

, “Hâkân’ın bineği bir ayağını 

kaldırıp diğerini atarken Hâkân’ın sadece dili kımıldıyordu. Kisrâ’nın 

ise bineği kalıba dökülmüş gibi hareketsiz dururken Kisrâ başını 

oynatıyor ve eli ile işaret ediyordu.”
114

 

Müellifin yer verdiği bir başka Türk imgesi ise Türklerin 

Araplar tarafından  صُهْبُ الصِبا ifadesi ile kızıl bıyıklılar olarak 

anılmasıdır. el-Câḥiẓ bu hususta Arap şairlerin “Oğullarımı onlara 

rehin verince sanki onları kızıl bıyıklılara (Türklere) bıraktım” ve 

                                                 
108 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 53-54. 
109 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 61. 
110 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 45. 
111

 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 46.  
112 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 49. 
113 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 81. 
114 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 81. 
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“Elleri iri sopalı kızıl bıyıklıları görünce onları (hayvanları) 

sularından alıkoyar götürürüm”
115

 beyitlerini örnek vermektedir. 

el-Câḥiẓ, kırmızı bıyıklı olma hususunu Fergâna’da yaşayan 

Türk ve diğer halklar için de kullanmaktadır. Ayrıca Türkleri ve 

Fergâna halkını kırmızı benizli ve kalın enseli oldukları şeklinde tarif 

etmektedir “Babası Fergâna’ya yerleşen kişi ile Fergâna’nın ahalisini 

ayırt edemezsin. Kızıl bıyıklı, kırmızı benizli ve kalın enseli olmaları, 

Fergâna elbisesi giymeleri bakımından aralarında fark 

göremezsin.”
116

 

Bıyık tarih boyunca Türkler için bir simge olmuştur. Orta Asya 

mezar taşları ve heykellerde Türkler çoğunlukla bıyıklıdır. Eserde 

Türkler için kızıl bıyıklı ifadesi kullanılmasına rağmen antropolojik 

verilerde turanid ırk olarak tanımlanan Türklerin esmer olduğu 

saçlarının, sakal ve bıyıklarının siyah olduğu ifade edilmektedir. Diğer 

taraftan Oğuzların bir boyu olan Bügdüz boyu için Dede Korkut 

Hikâyelerinde cesur ve öfkeli anlamında “bıyıklarından kan çıkan, 

bıyığı kanlu” ifadesi kullanılmaktadır.
117

 

Sonuç 

Abbâsî hilâfet ordusundaki unsurlar arasında üstünlük 

mücadelelerinin olduğu bir dönemde Fetḥ b. Hâkân et-Turkî’nin 

huzurunda Türklere haksızlık edilmesi üzerine eseri kaleme alan el-

Câḥiẓ, eserinde sadece Türklerin üstünlüklerini değil diğer unsurların 

ve milletlerin de üstünlüklerini anlatmış ve eserin mukaddimesinde 

belirttiği üzere çok sayıda kişiden alıntı yaparak eserinde tarafsız bir 

anlatım izlemeye çalışmıştır. Başta Türkler olmak üzere eserde 

değinilen milletlerin üstünlükleri anlatılırken birçok motif 

kullanılmıştır. Eserde kullanılan motiflere bakıldığında; 

Üstünlük motifi, eserin temel motifini oluşturmaktadır. Hilafet 

ordusunu oluşturan unsurlarda Horasanlıların süvârî olarak, Ebnâ’nın 

                                                 
115 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 76. 
116 el-Câḥiẓ, a.g.e., s. 63-64. 
117 Laszlo Rasonyi, Tarihte Türklük, 4. Bs., Türk Kültürünü Araştırma Enstitüsü, 
Ankara, 1996, s. 8; Adem Aydemir, “Kutadgu Bilig ve Divanü Lügati’t-Türk’e Göre 
‘Saç-Sakal’ Kültürü Üzerine”, Turkish Studies, 7/3, (2012), s. 330, 334, 335; Faruk 
Sümer, “Büğdüz”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 6, Türkiye Diyânet Vakfı Yayınları, 
İstanbul, 1992, s. 483. 
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piyade olarak, Mevâlî’nin Halifeye destekleri bakımından üstünlükleri 

sayıldıktan sonra Türklerin üstünlükleri olarak hiçbir milletin 

olmadığı kadar savaşçı, atını çok iyi idare eden bir süvârî, at üstünde 

her yöne çok sayıda ok atabilen, dayanıklı ve ahlaklı olduğu ifade 

edilmektedir.  

Ayrıca eserde Yunanların felsefede, Çinlilerin sanatta, 

Arapların dilde ve Sâsânîlerin siyâsette üstün olduğu gibi Türklerin de 

savaşta üstün olduğuna dair karşılaştırma yapılmaktadır. Diğer 

taraftan farklılıklar ve üstünlüğün Allah’ın takdiri ile yaratılışa göre 

doğadaki her varlıkta görüldüğü de ifade edilmektedir.  

Yaratılış motifi eserde Türklerle Araplar arasında ırkçılık 

yapmaya çalışanlara karşı Allah’ın yaratılıştaki takdiri, doğadaki 

birçok varlıkta görüldüğü gibi yaratılışta farklılaşma ve üstünlüğün 

doğal olduğu, milletlerin ve Türklerin üstünlüğünün de Allah’ın o 

millete yaratılışta bahşettiği hasletlerle oluştuğu ifadeleri ile ele 

alınmaktadır. 

Irkçılık motifi soy ile üstünlük oluşturmaya çalışan, Türklere 

ayrımcılık yapanlara karşı hilâfeti oluşturan unsurlar arasındaki birlik 

ve beraberlik, Türklerin soyda Araplarla akraba olması, Mevâlî’nin 

bağlı bulunduğu kabileden sayılması, Türklerin Mezhic kabilesinde 

olmalarına karşı söylenen sözlerle işlenmektedir. 

Müellif, Araplık motifini hilâfeti oluşturan unsurlar arasındaki 

soy tartışmalarında Araplığın kökeni, Mevâlî ve Ebnâ’nın Arap kabul 

edilmeleri, Türklere karşı yapılan ayrımcılık karşısında Türklerin 

soylarında Araplık olması hususlarında yer vermektedir. 

Türklük motifi Türklerin üstünlükleri ile beraber Türklerin 

Horasan halkında olduğu, Türklerin Araplar tarafından korkunç ve 

savaşçı olarak tanınmaları, Türkler hakkındaki şiir, söz ve hadisler ile 

Türklere has özellikler ve hasletler hususlarında kullanılmaktadır. 

Savaşçılık motifi Türklerin en üstün olduğu konu savaş olması 

nedeniyle müellifin en çok kullandığı motiflerden biridir. Bu motif 

Türklerin süvârî olarak savaşmaları, ok ve kement gibi savaş aletlerini 

iyi kullanmaları ve savaşta kararlı, kurnaz ve cesur olmaları hususları 

ile ele alınmaktadır. 
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At motifi Türklerin üstünlüklerinin anlatıldığı bu eserde 

savaşçılık ve avcılıkla ile doğrudan ilişkili temel motiflerden biridir. 

Eserde Türk’ün atın her şeyi ile ilgilendiği, hayatının büyük bir 

bölümünü at üstünde geçirdiği, savaşta süvârî olarak savaştığı, at ile 

zorlu manevralar yapabildiği ve at üstünde her yöne ok atabildiği 

hususları ile at motifi işlenmektedir. 

Silah motifi eserde Türklerin üstünlüklerinden biri olarak ok ve 

kement kullanma ile kısa ve hafif mızrak kullanımında ele 

alınmaktadır. Yay ve okun Türkler ile özdeşleşen bir silah olması 

nedeniyle eserin birçok yerinde Türklere özgü silah motifinden 

faydalanılmaktadır. 

Avcılık motifi Türklerin hayat tarzının ayrılmaz bir parçası 

olarak savaşçılık ve silah motifi ile beraber eserde birçok yerde 

işlenmiş bir motiftir. Avcılık, Türkler için günlük hayatlarının önemli 

bir kısmını ayırdıkları bir faaliyet olması yanında hem savaş tatbikatı 

hem de temel gıda maddeleri olan et ve giyim için gerekli olan derileri 

temin etmenin aracıdır. 

Müellifin eserde birçok yerde vurguladığı motiflerden biri de 

sabır ve dayanıklılık motifidir. Bu motife, Türklerin savaşçı bir millet 

olmaları hasebiyle çok uzun seferlerde, hızlı gidilen yolculuklarda ve 

at üstünde diğer milletlerin olmadığı kadar dayanıklı olduğu 

hususlarında yer verilmektedir. 

Bu çalışmada incelenen bir diğer konu ise eserde oluşturulan 

Türk imgeleridir. Bu imgeler Türklerin en üstün olduğu alan olan 

savaşlarda süvârî olarak nasıl hareket ettiğine dair birçok şekilde tarifi 

yapılan bir savaşçı süvârî Türk imgesi, at üstünde ileri ve sırtı dönük 

halde her yöne ok atabilmesi birçok yerde ele alınan atı üstünde ok 

atan Türk imgesi ile Türkler ile özdeşleştirilen kızıl bıyıklar ifadesi ile 

kızıl bıyıklı bir Türk imgesidir. 
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Giriş 

Irkçılık insanlar arasında renk, cinsiyet, ulusal veya etnik 

aidiyet temelinde dışlama, marjinalleştirme ve ayrımcılığa dayalı bir 

doktrin, uygulama veya politikadır. Bu ayrım, “üstünlük” fikri 

kapsamında belirli ırk grubuna ait bir takım ayrıcalıklı “hak ve 

menfaatler” sağlar. Bir bakıma ırkçılık, insanların doğalarında ve 

yeteneklerinde doğuştan gelen farklılıklar olduğunu ve bunların da bir 

gruba veya ırka ait olduğunu ileri süren bir inançtır. Böylece “üstün” 

olduğuna inanan gruplar, sosyal ve yasal olarak farklı olduklarını haklı 

kılmak adına ırkçılık fikrine başvurmuşlardır.  

Matthew Clair ve Jeffrey S. Denis, Sociology of Racism (2015) 

adlı çalışmalarında ırk terimine biyolojik anlamın, Avrupalılar 

tarafından 17. ve 18. yüzyıllarda, Avrupa dışı topluluklarla 

karşılaşmaları ve sömürgeciliğe başlamaları neticesinde verildiğini 

ifade etmektedirler. Irk kavramı, beyaz olmayanlar olarak 

ırksallaştırılan halklara karşı Batı sömürgeciliğini, köleleştirmesini, 

tahakkümünü ve şiddetini haklı çıkarmak için kullanılmıştır. Bu 

bağlamda ırkçılık temelde, bir ırksal grubun, varsayılan biyolojik veya 

kültürel üstünlüğünü öne sürerek diğer ırk gruplarını aşağılamada ve 

sosyal konumlarını meşru kılmada kullandığı bir “ırksal tahakküm 

ideolojisidir”. Irksallaştırma, ırksal gruplar arasında hiyerarşik bir 

sistem içerdiğinden ırkçılığa dönüşmektedir.
1
 

Aleni ırkçılık olarak da görülen “biyolojik ırkçılık”, zamanla 

azalarak bir bakıma örtülü ırkçılık olarak anılan “kültürel ırkçılık” 

veya diğer adlarıyla “yeni ırkçılık” ya da “sembolik ırkçılık”a 

dönüşmüştür. Bu bağlamda literatürde ırkçılık, üniter bir fenomen 

olarak değil, iki farklı boyuttan oluşan bir olgu olarak 

kavramsallaştırılmıştır. İlki “ırk” fikrine dayalı olarak ortaya çıkan 

“biyolojik ırkçılık”tır. Biyolojik ırkçılık kapsamında insanlar gruplar 

halinde ırklarına göre hiyerarşik olarak “aşağı” ve “üstün” ırk şeklinde 

kategorize edilmiştir. Irkçılık kavramsallaştırmasının ikinci boyutu ise 

“kültürel ırkçılık”tır. Kültürel ırkçılıkta insanlar, “etnisite” fikri 

temelinde etnik gruplarına göre sınıflandırılmıştır. Bu noktada 

Balibar, post-kolonyal dönemde Avrupa ülkelerinde ortaya çıkan yeni 

                                                 
1 Matthew Clair and Jeffrey S Denis, Sociology of Racism, The International 
Encyclopedia of the Social and Behavioral Sciences, 19, (2015), s. 857. 
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sömürgecilik ilişkileri bağlamında “ırksız ırkçılık”tan bahsetmektedir. 

Balibar’a göre biyolojik mitin yeni varyantı olan “ırksız ırkçılık”, 

kültürel ırkçılıktır.
2
 

J. M. Blaut, The Theory Of Cultural Racism (1992) adlı 

makalesinde kültürel ırkçılık teorisinde Avrupalıların üstünlüğünün, 

din ve biyolojik savlardan ziyade daha eski bir argüman olan tarihe 

başvurularak kanıtlanma yoluna gidildiğini ifade etmektedir. Bu 

bağlamda tarih aracılığıyla karakteristik bir kültürel tarih teorisi inşa 

edilmiş ve kültürel ilerlemeyi sağlayan önemli kültürel yeniliklerin 

neredeyse tamamının önce Avrupa'da meydana geldiği, daha sonra 

Avrupalı olmayan halklara yayıldığı iddiası ileri sürülmüştür. Bu 

nedenle, tarihi süreçte Avrupalılar, genel kültürel gelişimlerde 

Avrupalı olmayanlardan daha ileri(ci) olarak aksettirilmiştir. Yine söz 

konusu ileri olma durumunun yalnızca maddi ve teknolojik alanlarda 

değil, aynı zamanda devlet, piyasa, aile gibi siyasî ve sosyal alanlarda 

da olduğu öne sürülmüştür. Dolayısıyla bu kültürel ırkçılık anlatısında 

tarih, Avrupa icatları ve Avrupa ilericiliği ile doludur.
3
 

Kültürel ırkçılık formunda ön yargılara dayalı örtük bir ırkçılık 

da bulunmaktadır. Avustralya İnsan Hakları Komisyonu’nun 

hazırladığı What is Racism (Irkçılık Nedir?) adlı broşürde ırkçılık, 

insanları nereden geldiğine veya ten rengine göre “biz” ve “onlar” 

şeklinde kategorize eden bir olgu olarak sunulmaktadır. Yine ırkçılık, 

belirli bir etnik grup hakkında (aşağılayıcı) olumsuz şakalar veya 

yorumlar yapma, başkalarına ırkçı lakaplar takma veya sözlü olarak 

hakaret etme ve sırf ırkları nedeniyle diğerlerine zorbalık etme, güçlük 

çıkarma veya onları korkutma gibi birçok farklı şekilde 

gerçekleşmektedir. Bunun yanı sıra broşürde her ırkçılığın bariz 

olmadığı da ortaya konulmaktadır. Bazen bir işveren, iş başvurusunda 

bulunanların listesini incelediğinde adı veya soyadı Arapça kelimeleri 

çağrıştıran kişilerle görüşme yapmak istemeyebilmektedir veya Afrika 

kökenli bir genç, bir şey çalacağı şüphesiyle güvenlik görevlileri 

tarafından takip edilebilmektedir. Görünür olmayan bu tür ırkçılık, 

                                                 
2
 Alice Ramos, Cicero Roberto Pereira and Jorge Vala, The Impact of Biological and 

Cultural Racisms on Attitudes Towards Immigrants and Immigration Public Policies, 
Journal of Ethnic and Migration Studies, 46/3, (2020), s. 576. 
3 J. M. Blaut, The Theory of Cultural Racism, Antipode 24/4, (1992), s. 294. 
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aynı zamanda çoğu zaman hakkında konuşmadığımız veya 

düşünmediğimiz ön yargıları da içermektedir.
4
 

Irkçılık konusunu deneyimlerinden yola çıkarak ele alan Tahar 

Ben Jelloun (1944-), yaşadığı toprakların diliyle Avrupa’daki Arap ve 

Müslüman göçmenlerin sıkıntı ve sorunlarını anlatılarına aksettiren 

Faslı bir yazardır. Fas’ta ve Fransa'da yaşadığı sürgün ve yalnızlık, 

Ben Jelloun'un çalışmalarını etkilemiş ve bu durum eserlerinde 

marjinalleşme, yabancılaşma, ırkçılık, çoklu kimlik, madun ve öteki 

olma gibi pek çok göç sorunlarını ele alması hususunda yönlendirici 

olmuştur.  

Ben Jelloun'un anlatıları, önemli ölçüde Fransa'daki Faslı ve 

diğer göçmenlerin marjinalleştirilmesine ve göç sıkıntılarına 

odaklanmaktadır. Yazarın 1973 yılında yayımladığı La Reclusion 

solitaire (Yalnızlık) adlı şiirsel romanı, Fransa’da ailesinden ve 

evinden ayrılmış Faslı bir göçmenin yalnızlığını konu edinmektedir. 

Yine 1984 yılında yayımladığı Hospitalité Française (Fransız 

Konukseverliği) adlı eseri de Fransız yabancı düşmanlığı ve 

ırkçılığının politik bir analizidir. Fransa'da Kuzey Afrikalı bir göçmen 

olarak Ben Jelloun bu kitabında, bir zamanlar sömürgeleştirilmiş bir 

halkın sömürgecileriyle olan ilişkisini, İslâm ile modern Batı’nın 

karşılaşmasını ve bugün Avrupa'daki Avrupalı olmayan azınlıkların 

yasal ve sosyal statüsünü ele almaktadır. Yazar, bu noktada bir ulusun 

yabancılara karşı koşulsuz konukseverlik idealini, Lévinas ve 

Derrida'nın kendini bir yabancıya açma felsefesinden ödünç alarak 

dile getirmektedir. Öte yandan Ben Jelloun, giderek artan baskıcı göç 

yasalarının ulusal bir eğilim olduğu siyasi bir ortamda, ırkçılığın yer 

edinmesinin şaşırtıcı olmadığını da ileri sürmektedir. Nitekim ırkçı 

siyasetten en çok zarar görenlerin göçmenlerin çocukları olduğuna 

dikkat çekerek Fransa'da doğan ikinci nesil göçmen çocukların da 

herhangi bir Fransız vatandaşı gibi saygıyla muamele görmeyi hak 

ettiklerini ifade etmektedir. Ben Jelloun, Fransız örneğine ilişkin 

çizimlerinde, Fransız ırkçılığının hem birinci hem de ikinci kuşak 

göçmenler üzerindeki olumsuz etkilerini, özellikle küçük çocuklara 

odaklanarak anlatmaktadır. Zira yazar için ırkçılıkla mücadelede 

çocukların doğru eğitilerek bilinçlendirilmesi önemli bir yere sahiptir. 

                                                 
4 https://humanrights.gov.au/sites/default/files/whatisracism.pdf (Erişim: 
28.06.2022). 

https://humanrights.gov.au/sites/default/files/whatisracism.pdf
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Ben Jelloun’un kızı on yaşına girdiğinde Fransız toplumunda 

nasıl algılandığını ve kendisine nasıl davranıldığını sorgulamaya 

başlar. Bunun üzerine yazar özellikle çocuklar için ırkçılığın ne 

olduğunu ve nasıl mücadele edilmesi gerektiğini anlatan bir kitap 

yazma ihtiyacı hisseder ve 1998'de Le Racisme Expliqué à ma Fille 

(Kızıma Irkçılığı Anlatıyorum) adlı kitabını yayımlar. Kitap, “Irkçılık 

her zaman var mıydı?” ve “Neden Afrikalılar siyah tenli ve 

Avrupalılar beyaz tenli?” gibi bir çocuğun sorabileceği sorular ve 

yanıtları üzerinden ırkçılık etrafında gelişen bir diyalog halinde 

sunulmuştur. Eser, sadece çağdaş Fransa'daki göçmen çocukların karşı 

karşıya olduğu ırkçılık ve göç sorunlarına dair bir farkındalık 

yaratmakla kalmayıp aynı zamanda dünyanın herhangi bir yerinde tüm 

göçmen çocukların maruz kalabileceği sorunları da ele almış ve 

bunlarla mücadele yollarına ışık tutmuştur.
5
  

Tahar Ben Jelloun “Kızıma Irkçılığı Anlatıyorum” adlı eserini, 

kızıyla birlikte Fransa’daki göçmenlerin ikamet iznini yeniden 

düzenleyen Debre Yasası’nı protesto etmeye giderken kaleme almaya 

karar vermiştir. 26 Mart 1997'de, Fransız Parlamentosu, hâlihazırda 

mevcut olan 1993 göçmen yasalarındaki "boşlukları" kapatmak için 

tasarlanan Debre Yasası’nı onaylamıştır. Debre Yasası, göçü 

engellemeyi amaçlayan çeşitli önlemler içermektedir. Söz konusu 

yasada, yetkililerin Avrupa Birliği’ne üye ülkeler haricinde oturma 

izni için başvuran herkesin parmak izinin alınmasına izin 

verilmektedir. Yine gelişmekte olan ülkelerden gelecek olanların, 

ziyaretlerini finanse etmek için yeterli paraya sahip olmaları, sahip 

olmayanların ise bir Fransız vatandaşı tarafından kendilerine 

konaklama imkânı sağlayacağını gösteren bir belge ibraz etmeleri 

zorunlu kılınmış, aksi takdirde de vize başvuruları reddedilmiştir. 

Onaylanan yasa ayrıca, polisin yasadışı göçmenlerin pasaportlarını 

veya seyahat belgelerini almasına ve sınırın yirmi mil kadar yakınında 

bulunan ticarî araçlarda arama yapmasına da izin vermektedir. Yasa, 

hâlihazırda var olan yasaları iyileştirmeye çalışıyor gibi görünse de 

                                                 
5 Simon Gikandi, Encyclopedia of African Literature, Routledge New York, 2003, s. 
79-80; Douglas Killam and Alicia L. Kerfoot, Student Encyclopedia of African 
Literature, Greenwood Press, London, 2008, s. 51-52. 
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aslında Fransa'daki göçmenlerin izlenmesi için polise genişletilmiş 

yetkiler vermektedir.
6
  

Bu çalışmada, yazarın söz konusu eserinde kızı ile 

gerçekleştirdiği diyaloglar üzerinden ırkçılığın tanımı, çeşitleri ve 

ırkçılıkla mücadele yolları ele alınacaktır. Kurgusal olmayan kitapta 

yazarın kendi deneyimleriyle örneklediği açıklamalar ise eserin 

kaleme alındığı dönemdeki ırkçılığın boyutlarına dair bilgileri ve 

gelişmeleri de ayrıca ortaya koymaktadır.  

1. Irkçılık Nedir? Irkçı Kimdir? 

Ben Jelloun’da ırkçılığın ilk tanımı, “biz”den farklı fizikî 

özelliklere ve kültürlere sahip olanlara karşı duyulan “güvensizlik” ve 

“nefret”tir. Irkçılığın temel dayanağı olan bu “farklılık”, insanoğlunun 

tarihinde var olagelen bir durumdur. Farklılık kavramı, müspet anlamı 

havi olmaktan ziyade “öteki”, “marjinal” ve “biz”den olmayanın 

dışlanarak toplumun periferisine itilmesi ve parazit olarak görülmesi 

gibi menfî anlamları ihtiva etmektedir. Bu bağlamda ırkçılık, bütün 

toplumların içindeki “farklı olanlara” karşı tutunduğu “ortaklaşa” ve 

yaygın bir eylemdir. Irkçılık fikrinin ortak ve yaygın bir durum olması 

ise onun, insanın özünde var olan doğru ve doğal bir güdü olduğu 

anlamını taşımamaktadır. Aksine ırkçılık, insanoğlunun edindiği 

kültürün bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır. Dolayısıyla “doğal”ın 

karşısına oturtulan “kültür” içerisinde farklı insanların, geleneklerin ve 

kültürlerin varlığı öğrenilmektedir. Burada ise birlikte yaşama veya 

ötekileştirme tutumları devreye girmektedir. Ötekileştirme, “kendine 

benzemeyene” karşı duyulan korku, “aşağılık veya üstünlük” 

kompleksine yol açarak bir nefret üretmektedir. Böylece “ben” 

yabancıdan kendisine yönelik hissettiği güvensizliğe bağlı tehdit 

durumunu, yabancıya yönelterek ırkçılık fikrinin gelişmesine neden 

olmaktadır. Bu noktada ırkçılık fikrinin temelinde, “güven-sizlik” 

kavramı ön plana çıkmaktadır ve güvensizlik sorunu beraberinde 

tehdit ve korkuyu getirmektedir. Korku, bilinmeyene karşı duyulan ön 

yargıdan kaynaklanmaktadır ve bu durum saldırganlaşmaya kadar 

uzanmaktadır.  Ben Jelloun; bazı politikacı, yönetici ve toplumda öne 

çıkan isimlerin gerçek dışı bilgiler eşliğinde bu korkuyu kullanarak 

                                                 
6 Shelese Emmons, The Debre Bill: Immigration Legislation or a National “Front”, 
The Indiana Journal of Global Legal Studies, 5/1, (1997), s. 358. 
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insanlar arasında güvensizlik ve korku durumunu yaydıklarını ve 

ayrımcılığa varan bir şiddete dönüştürdüklerini ifade etmektedir. 

Yazar, kızının soruları kapsamında bu korku dönüşümüne Fransa 

örneğini vermektedir. Fransız liderler, Fransız toplumunu yalan yanlış 

iddialarla yönlendirerek göçmen karşıtlığını arttırmaktadırlar. Aslında 

göçmenler, Fransızların geri çevirdiği işlerde çalışmakta, vergi ve 

sigorta primini ödemektedirler. Ancak bu durum, söz konusu saldırgan 

liderler tarafından manipüle edilerek Fransız halkına göçmenlerin 

Fransa’ya işlerini ellerinden almaya, hastanelerden ücretsiz 

yararlanmaya ve kendilerinin aile yardım paralarına el koyma 

amacıyla geldikleri şeklinde yansıtılmaktadır.
7
 

Ekonomik kaygılar, ırkçılık fikrini kuvvetlendiren bir diğer 

önemli etkendir. Ancak bu noktada ev sahibi konumundaki toplum 

nezdinde zengin bir yabancı ile yoksul bir yabancının varlığının farklı 

algılandığını belirtmekte fayda vardır. Yoksul bir yabancı yokluğu, 

güvensizliği, benim olandan pay almayı ve kalıcılığı temsil ederken; 

varlıklı bir yabancı, para harcamaya gelen bir zengini, ekonomik 

durumunun temin ettiği bir güveni, benim olana katkı sağlamayı ve 

geçiciliği temsil etmektedir. Dolasıyla yabancıya karşı bakış açısını 

belirleyen husus, doğrudan onun sosyal ve ekonomik konumudur.  

Ben Jelloun, ırkçılığın temel nedenleri olan bilinmeyene karşı 

güvensizlik, korku ve ten rengine dayalı üstünlük fikrinin yanı sıra iki 

esas neden daha ortaya koymaktadır: egemenlik ve şiddet arzusu. Bu 

bağlamda ırkçılık; dini, siyasi ve sömürgeci amaçları meşru kılmak 

için sıkça başvurulan ve kullanılan araçlardan biridir. Egemenlik ve 

üstünlük fikri, dinî argümanları manipüle ederek kendi isteği ve 

amaçları doğrultusunda oldukça yoğun bir şekilde kullanmaktadır. 

Yazar, bu noktada ırkçılık olgusundan da yoğun bir şekilde faydalanan 

manipülatif dini üstünlük fikrini şu şekilde açıklamaktadır: 

“Irkçı olan dinler değildir, ama insanlar dini bu hale getirir ve 

din de bu ırkçılıktan beslenir. 1095’te Papa II. Urben, Clermont 

Ferrant kentinde kâfir olarak gördüğü Müslümanlara karşı savaş 

başlattı. Binlerce Hıristiyan Arap ve Türkleri katletmek için doğuya 

yollandı. Bu savaş “Tanrı” adına yapılmıştı ve “Haçlı” adını almıştı. 

11 ile 15. Yüzyıl arasında İspanya’daki Hıristiyanlar dini nedenlerle 

                                                 
7 Ben Jelloun, a.g.e., s. 13, 38. 



147 
 

 

önce Müslümanları sonra da Yahudileri sürdü. Böylece bazıları 

başkalarından üstün olduklarını kanıtlamak için kutsal kitaplara 

dayandı.”
8
 

Yazarın ifadesiyle dinler ırkçı değildir, yalnızca ırkçı ve 

sömürgeci müntesipleri, “üstünlük” fikrini dini temellendirmelere 

dayandırmaya çalışarak kendi eylemlerinin haklılığı veya gerekliliği 

konusunda dini araçsal hale getirmektedirler. Oysa bütün kutsal 

kitaplar ırkçılığa karşıdır ve Tanrı huzurunda sadece o dinin 

mensupları değil, bütün insanlar eşittir. Amerikalı yazar Joseph 

Campbell, The Hero with A Thousand Faces (2008) adlı eserinde 

bütün insanların eşit ve kardeş olarak görülmesi gerektiğini şu 

manidar sözleriyle aktarmaktadır: 

“Eğer Tanrı kabilesel, ırksal, ulusal veya mezhepsel bir arketip 

ise, biz onun davasının savaşçılarıyız; ama yok eğer O evrenin 

bizatihi efendisiyse, o zaman biz tüm insanların kardeş olduğunu 

bilenler olarak yol alırız.”
9
 

Nitekim Eski ve Yeni Ahit’te de bütün insanların eşit ve kardeş 

olarak görülmesi gerektiği buyurulmaktadır: 

“Ülkenizde sizinle birlikte yaşayan bir yabancıya kötü 

davranmayın. Ona sizden biriymiş gibi davranacak ve onu kendiniz 

kadar seveceksiniz. Çünkü siz de Mısır'da yabancıydınız.”
10

 

“Komşunu kendin gibi sev.
11

Çünkü hepimiz aynı bedenin 

üyeleriyiz.”
12

  

Ben Jelloun’un kaleminden ırkçı kişinin tarifine dair de pek 

çok tanım dökülmektedir. Bunlardan ilki ırkçı, “aşağılık veya 

üstünlük” kompleksi olan ve aynı zamanda yersiz ve nedensiz yere 

güvenlik kaygısı ve korku kompleksi taşıyan kimsedir. Kişi bu korku 

ve kaygısı nedeniyle ön yargılıdır. Irkçılar, toplumdaki her olumsuz 

olayın müsebbibi olarak yabancıları suçlayan ve böylece sorunların 

                                                 
8 Tahar Ben Jelloun, Kızıma Irkçılığı Anlatıyorum, çev. Alev Er, Kontiki Yayınları, 
İstanbul, 1998, s. 29. 
9 Joseph Campbell, The Hero Wıth A Thousand Faces, New World Library, 3. bs., 
USA, 2008, s. 138. 
10 Kutsal Kitap, Eski Ahit, Levililer 19: 33-34. 
11 Kutsal Kitap, Yeni Ahit, Romalılar 13:10. 
12 Kutsal Kitap, Yeni Ahit, Efesliler 4:25. 
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gerçek kaynağına inmeyi engelleyerek asılsız ve yanlış bilgilerle 

toplumda nefreti körükleyen kimselerdir. Yine olayları kendi çıkarları 

doğrultusunda göstermek için yalan söylemekten asla çekinmeyen ve 

bu yolla halkın zihnini sloganlarla bulandıranlardır. Kötü niyetlidirler 

zira yabancıya karşı duyulan korku ve nefretleri bir bakıma bundan 

ileri gelmektedir. Irkçılar aynı zamanda sorumluluktan kaçan 

kimselerdir; yabancıları sevmeye, tanımaya ve iyi niyet ile 

yaklaşmaya çalışmaktansa nefret etmeyi, güvenmemeyi, direnmeyi ve 

reddetmeyi tercih etmektedirler çünkü menfi duygular daha kolay yer 

etmektedir: 

“…. Reddedişini haklı kılmak için ırkçı fiziksel özellikleri öne 

sürer: Şu kişiye tahammül edemiyorum çünkü burnu kemerli, saçları 

kıvır kıvır, gözleri çekik vs. Aslında şöyle düşünmektedir: “Birinin 

kişisel zaaf ya da niteliklerini bilmem gerekmiyor. Onu reddetmek için 

belirli bir topluluğa üye olduğunu bilmem yeterli.” Ve o kişiyi neden 

reddettiğini açıklamak için bu kez fiziksel ve psikolojik özellikler öne 

sürer.”
13

 

Irkçıların bir diğer özelliği ise bencil olmalarıdır. Sadece 

kendilerini sevmektedirler ve kalplerinde başkalarına özellikle de 

yabancılara yer ayırmamaktadırlar. Bu durum ise pratikte ırkçı 

uygulamalara neden olmaktadır.  

 Öte yandan ırkçı kimse, seyahat etmeye veya işi gereği farklı 

dilleri ve kültürleri öğrenmeye kapalı değildir. Hatta farklı diller 

öğrenmeyi ve yemekler yemeyi sevebilmektedir. Ancak ırkçı, farklı 

halklara ait dilleri ve yemekleri severken aynı zamanda bu halklara 

karşı olumsuz duygu ve yargılarını koruyabilmektedir. Dolayısıyla 

ırkçı, farklı kültürlere ve yabancılara amaçları doğrultusunda ve idare 

kontrol mekanizması kendi elinde olduğu sürece açıktır. Ancak 

yabancının kendi varlık alanına girdiği ve kendisiyle eşit olduğu 

durumlarda ise şiddetle kapılarını kapalı tutmaktadır. Yazar ırkçıların 

bu keyfi açık ve kapalı olma durumunu şu şekilde ifade etmektedir: 

“Bir ırkçı, kendi işi için veya gezilere çıkmak için gerekli 

olduğunda başka dilleri öğrenir ve sevebilir. Ama yine de bu dilleri 

konuşan halklara ilişkin olumsuz ve haksız yargılara sahip olabilir. 

Öyle ki, Uzakdoğu restoranlarında yemek yemeyi çok sevdiği halde 

                                                 
13 Ben Jelloun, a.g.e., s. 34. 
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yabancı bir öğrenciye, örneğin bir Vietnamlıya evini kiralamaz. Irkçı, 

kendisinden çok farklı olan herkesin kendi huzurunu kaçıracağını 

düşünen kişidir.”
14

 

Daha önce de belirtildiği üzere modern dönemde ırkçılık, ırk 

teorisine dayalı olarak ortaya çıkmış ve bu teorinin desteklenmesinde 

bilimsel zemin kullanılmaya çalışılmıştır. Ancak Ben Jelloun, 18. ve 

19. yüzyılda ortaya atılan insan ırkı teorisinin asılsızlığını 

vurgulayarak insan ırklarının olmadığını, bilakis tek bir ırk olduğunu 

belirtmektedir. Fransız tarihçi ve filozof Ernest Renan’ın (1823-1892) 

“aşağı ırk” sınıflaması beyaz insan ile siyah insan arasında keskin bir 

ayrımcı düşüncedir. Renan’a göre siyah insan, zekâ ve güzellikten 

yoksun olup aşağı ırktandır. Renan’ın beyaz ırkın üstünlüğünü 

savunarak insanlar arasında ırksal bir sınıflandırmaya gitmesine karşın 

Ben Jelloun herhangi bir bilimsel dayanağı olmayan bu fikrin oldukça 

yanlış ve insanlar arasında bölücü bir husus olduğunu ileri 

sürmektedir. Nitekim hayvan türleri arasındaki büyük farklılıklar 

insan ırkında bulunmamaktadır ve her bir insan diğerine eşittir. Bu 

bağlamda yazar, ırkların hayvanlar alemi için söz konusu olduğunu 

ancak insanlar için “ırk” sözcüğünün kullanılmasının yanlış olduğunu 

ifade etmektedir. Yine yazar, insanlar için “ırk” sözcüğünün bilimsel 

bir temele dayanmadığını ve insanoğlunun farklı fiziksel özelliklerinin 

abartılarak bir ayrımcılığa yol açtığını düşünmektedir. İnsan ırkı 

yerine “insan türü” ifadesinin kullanılmasını doğru bulmaktadır. Zira 

dini, dili, rengi, cinsiyeti ve etnik grubu olursa olsun her insanın 

damarında aynı renk kan bulunmaktadır.
15

 

Tüm bu bilgiler ışığında ırkçılık ve ırkçının özelliklerini şu 

şekilde sıralamak mümkündür: 

 Tablo 1 

IRKÇILIĞIN PORTRESİ 

Fiziksel Portresi Psikolojik Portresi 

Deri rengi (Beyaz, sarı Güvensizlik 

                                                 
14 A.e., s. 12. 
15 Ben Jelloun, a.g.e., s. 21-22. 
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ve siyah deri) 

Boy ve yüz hatları Üstünlük fikri 

Kafatası Aşağılık duygusu 

 İnanç, düşünce vb. farklılık 

 Nefret 

 Kültürel eşitsizlik / farklılık 

 

 Tablo 2 

 IRKÇI KİŞİNİN ÖZELLİKLERİ 

Ön yargılı 

Korku kompleksi olan 

Üstünlük veya aşağılık kompleksi olan 

Nedensiz yere nefret sahibi  

Egemenlik ve sömürgecilik arzusu taşıyan 

Bilinmeyene nedensiz güvensizlik duyan 

Saldırgan, şiddet sever ve tehditkâr 

Tek bir olaya bakarak genelleme yapan 

Kötü niyetli, yalancı ve manipülatif 

Sorumluluktan kaçan 

 

Irkçılığın Ötekisi: Yabancı ve Yabancı Düşmanlığı 

Irkçılık fikrinin oluşumunda kilit role sahip olan ve “ben”in 

karşısına oturtulan “yabancı” kimdir? Ben Jelloun’a göre ırkçılığın 

“ötekisi” olan yabancının tarifi şu şekildedir:  
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“Yabancı” sözcüğü dışarıdakini, ötekini tarif eden “yaban” 

sözcüğünden türemiştir. Aileden, aşiretten, kabileden olmayan 

demektir. Yabancı, bazen yakın ya da uzak başka bir ülkeden, bazen 

de başka bir kent ya da köyden gelendir. Buradan da yabancılara, 

dışarıdan gelene düşmanlığı anlatan “ksenofobi” sözcüğü doğmuştur. 

Günümüzde “yaban” sözcüğü olağanüstü, görmeye alışık olmadığımız 

çok farklı şeyleri ifade eder oldu. Sanki “tuhaf”ın eşanlamlısı gibi.”
16

 

Bu bağlamda bazen yakındaki bir komşunun, bazen de 

uzaktaki bir kimsenin yabancı olma durumu söz konusudur. Mekânsal 

bir mesafeyle tanımlanması sınırlandırılmayan yabancı, “ben”in varlık 

sahasına girmesinden korkulan ve bilinmezliğine ön yargıyla 

yaklaşılan kişidir. Söz konusu korku, “ben”in elindekileri alacağı ön 

yargısına dayalı bir korkudur ve bazen savaşa neden olacak kadar 

saldırganlaşmaya da yol açabilmektedir. Bu noktada kimi zaman 

temelinde başkalarına ait olan şeyleri ele geçirme arzusunun veya bir 

yabancının benim olanı alma korkusunun, ırkçılık olgusunu besleyen 

temel nedenlerden olduğunu belirtmekte fayda bulunmaktadır.  

Yabancıya karşı duyulan korku ve güvensizlik aynı zamanda 

“yabancı düşmanlığına” yol açarak ırkçılık eylemlerini 

tetiklemektedir. Akademik sahada çeşitli şekillerde kavramsallaştırılan 

yabancı antagonizmi; farklılık korkusu, yabancılara ve yabancı olan 

her şeye karşı düşmanlık, başkalarına karşı duyulan şiddetli 

hoşnutsuzluk ve ulusal kimliğe yabancı veya yabancı oldukları 

algısına dayalı olarak kişilerin reddedilmesi ve dışlanması olarak 

tanımlanmıştır.
17

 Concise Oxford Dictionary'de “yabancı düşmanlığı”, 

yabancılardan hastalıklı bir hoşlanmama olarak tanımlanmaktadır.
18

 

Literatürde buna benzer çok çeşitli tanımı yapılan “yabancı 

düşmanlığı” Ben Jelloun’a göre yalnızca düşünsel olarak kalmayıp, 

eyleme dönüşen bir ön yargı ve bilinçsizce duyulan korkuya dayalı 

oluşan bir nefretin sonucudur.  Farklı olandan sadece farklı olduğu 

için nefret etme ve bu nefret etme özgürlüğüne sadece kendisinin 

sahip olduğunu düşünme bencilliği de bu düşmanlığın zeminini 

                                                 
16 Ben Jelloun, a.g.e., s. 14. 
17

Jonathan Crush and Sujata Ramachandran, Xenophobia, International Migration 
and Human Development, Human Development Research Paper, 47, (2009), s. 4-5. 
18 Oxford Dictionaries, Concise Oxford American Dictionary, Oxford University 
Press, USA, 2006, s. 1050. 
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oluşturan bir diğer unsurdur. Öte yandan yabancı düşmanlığı dini, 

siyasi ve sosyo-ekonomik gibi pek çok alanla bağlantılı olarak 

bireysel, toplumsal veya devlet düzeyinde görülebilmektedir. 

        Tablo 3 

YABANCI 

Komşu / yakında da olabilen 

Uzaklarda olan 

Bilinmeyen 

 

Irkçılığın Tarihi ve Sömürgecilik 

Irkçılığın tarihi, insanlık tarihi kadar eski bir durumdur. İlkel 

zamanlardan beri insanın doğasında içgüdüsel olarak kendisine ait 

olanı sahiplenme ve koruma duygusu bulunmaktadır. Tarih öncesi 

çağlarda da insanlar diğerlerinin topraklarını, kadınlarını, 

yiyeceklerini vs. ele geçirmek için basit silahlarla saldırmaktaydılar. 

Böylece başlayan “yabancı korkusu” herhangi bir tehdit ve saldırı söz 

konusu olmadığı durumlarda da devreye girdiği zaman bu durum 

“güvenlik” takıntısına dönüşerek ırkçı eylemlere yol açmaktadır. Bu 

bağlamda dünyanın her yerinde ve her döneminde kendinden farklı 

olanların veya yabancıların tekinsiz ve uyumsuz görülmesinin yaygın 

bir durum olduğunu söylemek mümkündür. Fakat bu tekinsizlik ve 

uyumsuzluk tutumu çoğunlukla nedensiz yere ve hastalıklı bir şekilde 

varlık göstermekte ve böylece yabancılar ötekileştirilerek ayrımcılığa 

uğramaktadır. 

Tarihi süreç içerisinde farklı şekillerde görülen ve varlığını 

devam ettiren ırkçılık olgusunun bir diğer seyri de “üstünlük” fikri 

üzerinden yürümüştür. Söz konusu “üstünlük” fikri bilimsel teorilere 

dayandırılmıştır. Bilimsel ırk teorileri 18. yüzyılın sonları ile 19. 

yüzyılda ortaya çıkmıştır. Avrupa ulusları, bölgeleri ve toplulukları 

sömürgelerine alarak emperyal güçler haline geldikçe, ortaya çıkan 

yeni sosyal düzeni haklı çıkarmak için bilimsel ırk teorilerini 

kullanmışlardır. Modern ırkçılığın babası olarak adlandırılan Kont 
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Joseph Arthur de Gobineau (1816-82) sadece üç ırkın varlığını öne 

sürmüştür: beyaz (Caucasian), siyah (Negroid) ve sarı (Mongoloid). 

De Gobineau'ya göre, beyaz ırk üstün zekâya, ahlaka ve iradeye 

sahiptir ve Batı nüfuzunun dünyaya yayılmasının altında yatan bu 

kalıtsal niteliklerdir. Buna karşın siyahlar, hayvan doğası, ahlak 

yoksunluğu ve duygusal dengesizlik ile karakterize edilen en az 

yetenekli olanlardır. De Gobineau'nun ve bilimsel ırkçılığın diğer 

savunucularının fikirleri, daha sonraları Nazizm ve Ku-Klux-K1an 

gibi diğer beyaz üstünlükcü grupların ideolojisini etkilemiştir.
19

 

Ben Jelloun, eserinde sömürgeciliğin ırkçılık tarihinde önemli 

bir yer tuttuğuna işaret ederek ırkçılığın sömürgecilikle ilişkisi 

üzerinde durmuştur. Özellikle 19. yüzyılda bir egemenlik biçimi 

olarak öne çıkan sömürgecilik, misyonunu “uygar beyaz adamın aşağı 

ırklara uygarlık götürmesi” olarak tanımlamaktadır.  Bu yönüyle 

sömürgeci “hem ırkçıdır, hem de buyurgan”. Kendi üstünlüğünü ileri 

sürerek başka halkların hak ve özgürlüklerini kısıtlamaktadır. Devlet 

düzeyinde icra edilen sömürgecilik; ırkçı yaklaşımlarla başka 

bölgelerin ve toplulukların zenginliklerini yağmalayarak onların kendi 

mal, mülk, hak, hürriyet ve özgürlüklerini gasp etmektedir. Yazar 

sömürgecinin ırkçı portresini şu şekilde tasvir etmektedir: 

“(Sömürgeciler) onlara ait olmayan topraklara yerleşmeyi 

kendileri için hak olarak görürler ve burayı zorla ele geçirirlerse, o 

topraklardaki insanların kültürünün değersiz olduğu ve onlara 

uygarlık dedikleri şeyi getirmek gerektiği inancıyla oranın insanlarını 

aşağılarlar. Genel olarak o ülkeyi az çok geliştirirler de. Buraya 

sadece kendi çıkarları için gelmediklerini göstermek ve daha kalıcı 

çıkarlar elde etmek için birkaç yol, birkaç okul ve hastane yaparlar. 

Aslında sömürgeci bütün bunları o ülkenin zenginlik kaynaklarını 

yağmalayabilmek için yapar. Sömürgecilik işte budur. Asıl olarak yeni 

zenginlik kaynaklarını elde etmeyi, iktidarını kuvvetlendirmeyi 

amaçlar ama bunu asla böyle söylemez. Bu bir istila, hırsızlık ve 

şiddettir.”
20

  

Sömürgeci ırkçılığını yansıtan bir başka tutum ise işgal edilen 

ülkelerdeki kişilerin tanımlandığı “yerli” sözcüğüdür. “Yerli” 

                                                 
19 Anthony Giddens, Sociology, Revised and Updated with Philip W. Sutton, 6. bs., 
Polity Press, UK, 2009, s. 632. 
20 Ben Jelloun a.g.e., s. 48-49. 
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kavramı, toplumsal katmanlaşmadaki en aşağı sınıfta olan kişiye işaret 

etmektedir. Yazar sömürgeci ırkçılığına bağımsızlıktan önce, 

Fransa’nın sömürgesi olan Cezayir’i örnek verir. Sömürge döneminde 

Fransa’nın bir vilayeti sayılan Cezayir, aynı zamanda dini ayrımcılığa 

dayalı bir ırkçılığa da maruz kalmıştır. Bağımsızlık öncesi Fransa’ya 

bağımlı olan Cezayir’de “Cezayir Pasaportu” bulunmamaktaydı. 

Hıristiyan Cezayirlilere ve 1870’ten sonra Yahudi Cezayirlilere 

Fransız vatandaşlığı verilirken, Müslümanlar “yerliler” olarak 

kalmıştır. Cezayirlilerin pasaport edinme ve izin belgeleri olmadan bir 

yerden bir yere gitme hakları dahi ellerinden alınmıştır. Yazarın da 

ifade ettiği gibi “sömürgecilik işte budur, ülke istila edilir, insanların 

ellerinden her şeyleri alınır, bu istilaya karşı koyanlar hapse atılır ve 

işe yarayanlar ise çalıştırılmak üzere sömürgecinin ülkesine 

gönderilir.”
21

 Tüm bu egemenlik ve sömürgecilik eylemlerinin 

haklılığı ise ırkçılık ideolojisine dayandırılmaktadır. 

Irkçılıkla Mücadele Yöntemleri 

Yazara göre ırkçılığı ortadan kaldırmanın en etkili yollarından 

biri insanların birbirini tanımasıdır. İnsanlar birlikte konuşmayı ve 

gülmeyi öğrendiklerinde aslında birbirleriyle aynı kaygıları, acıları ve 

zevkleri paylaştıklarının farkına varacaklardır. Bu bağlamda Ben 

Jelloun, Montaigne’nin (1533-1592) “seyahat kafamızı 

diğerlerininkiyle tokuşturup törpülemek için en iyi yoldu” sözüyle 

seyahatin başkalarını tanımak için iyi bir yol olduğunu 

aktarmaktadır.
22

 

Her zaman birilerinin bir başkası için yabancı olduğu 

düşünüldüğünde buradaki önemli olan husus, yabancının 

“ötekileştirilmemesi” durumudur. Bu noktada pedagojik eğitimin 

önemi ön plana çıkmaktadır. Çocuklara her zaman kendilerinden 

farklı olan insanlarla karşılaşacakları anlatılarak bu farklılıkların bir 

tarafın “üstün” veya “aşağı” olmasının bir göstergesi değil, aksine her 

bir insanın “biricikliğini” gösteren bir zenginlik olduğu öğretilmelidir. 

Bu yönüyle eğitim, ırkçılıkla mücadele yöntemlerinde öne çıkan 

önemli bir araçtır. Öte yandan bireyin kendi kendini eğitmesi ve her 

şeyi anlamaya çalışması da ırkçılığa neden olan ön yargılarını, 

                                                 
21 Ben Jelloun, a.g.e., s. 18 
22 A.e., s. 51. 
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korkularını ve dürtülerini kontrol etmesini sağlayacaktır. Eğitim, aynı 

zamanda “üstünlük” fikri temelinde yürütülen savaşların sona 

erdirilmesi ve bu savaşa neden olan düşüncelerin ortadan 

kaldırılmasında da önemli bir rol oynamaktadır. Nitekim yazarın ifade 

ettiği gibi Irkçı doğulmaz, olunur
23

, yani sonradan edinilen kültür ve 

ayrımcılık ideolojisine dayalı bir eğitim sistemi çerçevesinde ırkçı 

olunmaktadır. Dolayısıyla doğru eğitim, ırkçılığın ötekileştirmesinden 

eşitlik ve insanlık onuru bilincine ulaştıracaktır. 

Farklılık, insanoğlunun doğasında olan bir husustur. Her insan 

eşsiz, tek ve biriciktir. Ancak bu eşsiz, tek ve biricik olma durumu “en 

iyi” olma anlamını taşımamaktadır. İnsanlık tarihi serüveni boyunca 

hep var olagelen farklılık olgusu, ayrıştıran bir faktör olmaktan ziyade 

her insanın kendine özgü eşsiz varlığını ortaya koyarak her birinin ayrı 

ayrı eşit, değerli ve hak sahibi olduğunu ortaya koymaktadır.  Yine 

farklılıklar, birbirini tamamlayan veya zenginlik katan bir unsur olarak 

özümsendiğinde, ırkçılığın temel ideolojilerinden olan “Biz”den 

olmayanların dışlanması veya asimile edilmesi gibi ötekileştirme 

eylemleriyle başa çıkmanın yollarından birine de dönüşmektedir. 

Farklılıklar birbiriyle karıştığı zaman ise güzellikler ortaya 

çıkmaktadır. Örneğin evlilik yoluyla gerçekleştirilen karışım 

sonucunda “melez” nesiller meydana gelir ki bu da ırkçılıkla mücadele 

yöntemlerinde en etkili olan araçlardan bir diğeridir. Yazarın 

ifadesiyle “karışmak, karşılıklı olarak zenginleşmektir.”
24

 

Irkçılık olgusunda dile yerleşen aşağılama ve hakaret içerikli 

sözcük ve deyimler de ırkçılığı besleyen önemli faktörlerdendir. Bu 

nedenle ırkçılıkla mücadelede “dil” mühim bir yer tutmaktadır. Zira 

çoğu zaman zihin dünyamızı etkileyen sözcükler, bilinçaltımızı 

şekillendirmekte ve bu durum davranışlarımıza da aksetmektedir. Ben 

Jelloun sözcüklerin ırkçılığı tetiklemesine yol açan etkenlere 

dönüşebileceğini şöyle açıklamaktadır: 

“Sözcükler tehlikelidir; bazıları yaralamak ve aşağılamak için 

kullanılır, güvensizliğe hatta nefrete yol açar. Bazıları ise daha 

derinlere kök salar, hiyerarşi ve ayrımcılığı besler.” 
25

 

                                                 
23 A.e., s. 16. 
24 Ben Jelloun, a.e., s. 60. 
25 A.e., s. 59. 
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Dolayısıyla dilin temel amacı olan iletişim kurmak, ırkçı 

söylemlere dönüştüğünde, bu durum ırkçılık faaliyetlerini 

körükleyerek ayrıştırmayı attırmaktadır. Bu bağlamda “aşağılayıcı 

ifadeler edimsel açıdan bir sınıflandırmadır ve kişinin sosyal ve 

bireysel kimliğine zarar vermektedir.”
26

 Yine başkalarını tanımlarken 

aşağılayıcı ifadelerin kullanılması, hedef toplulukla hiç yüz yüze 

gelinmeden onlar hakkında olumsuz bir ön yargı ve sınıflandırmaya 

sebebiyet vermektedir.  Örneğin Arap’a “sıçan”, “marsık”, “kelek”; 

Yahudi’ye “Çıfıt” ve Siyah’a “zenci” şeklindeki aşağılayıcı sözcükler 

kullanılması bu halkların hiç tanınmadan olumsuz imgelerle 

anılmasına neden olmaktadır. Bu anlamda sözcükler de eylemler gibi 

tehlike arz etmektedir ve ırkçılıkla mücadelede “dil”in önemi ön plana 

çıkmaktadır. Aşağılayıcı ve hakaret içerikli sözcüklerle başlayan 

sınıflandırmalara karşı tepkisel tavır alınması gerekmektedir. Aksi 

halde tepkisizlik, ırkçılığı doğallaştıracaktır.   

Sonuç 

Irkçılık, 18. ve 19. yüzyıllarda insanlar arasında “ayrımcılık” 

fikrinin desteklenmesi amacıyla bilimsel zemine oturtulmaya 

çalışılmış ve farklı biyolojik özellikler üzerinden hiyerarşik bir tasnife 

gidilmiştir. 16. ve 17. yüzyıllara kadar insanların fiziksel farklılığı, 

dinî öğretiler çerçevesinde açıklanırken bu tarihlerden itibaren artık 

bilim, dinin yerini almış ve araçsallaştırılan bilimsel ırk kuramlarıyla 

insanlar arasında bir sınıflandırma yoluna gidilmiştir. Yine coğrafî 

keşiflerle birlikte Avrupalılar, diğer halklarla karşılaşmaya başlamış 

ve bunun neticesinde de yerli halkın fiziksel ve kültürel farklılığını 

“barbar”, ve “aşağı yaratık” şeklinde izah ederek sömürgecilik 

emellerine dayanak oluşturmuşlardır. Bu bağlamda günümüzde 

bilimsel bir geçerliliğe sahip olmayan biyolojik ırk ideolojisi, ortaya 

çıktığı dönemde Batı toplumları tarafından sömürgecilik 

faaliyetlerinin meşrulaştırılması amacıyla kullanılmıştır.  Nitekim 

yerli halklar; kendini “üstün ırk”,” efendi” ve “ileri” olarak gören 

Batı’nın emperyalist ve kapitalist çıkarları için “aşağı ırk”, “geri”, 

“barbar” ve “köle” olarak sınıflandırılmıştır. 20. yüzyılda genetik 

biliminin gelişmesiyle biyolojik ırk ideolojisi çürütülmüş ancak bu 

durum ırkçılığı tamamen ortadan kaldırmak yerine onu “ırksız 

                                                 
26 Ömer Demircan, İletişim Açısından Hakaret ve Küfür, Dilbilim Araştırmaları 
Dergisi, 5 (1994), s. 267. 



157 
 

 

ırkçılık”a dönüştürerek ırkçılığın kapsamına kültürel ırkçılığı da dâhil 

etmiş ve sınırlarını genişletmiştir. 

Tahar Ben Jelloun, Kızıma Irkçılığı Anlatıyorum adlı eserinde 

kendi deneyimlerinden de yola çıkarak ırkçılığın fiziksel ve kültürel 

boyutunu, kızının soruları özelinde açıklamaktadır. Yazar, pedagojik 

kaygılarla kaleme aldığı eserinde çocukların anlayabileceği şekilde 

oldukça sade bir dil kullanmış ve asıl hedef kitlesini de çocuklar 

olarak belirlemiştir. Ancak kitap, aynı zamanda ırkçılık ekseninde çok 

temel ve yaygın problemleri ele alması ve ebeveynlere de bu konuda 

pedagojik eğitimin önemini göstermesi nedeniyle yetişkinlere de hitap 

etmektedir.  

Geçmişten günümüze ırkçılığın fiziksel ve kültürel 

portrelerinin sunulduğu eserde, yabancılar ev sahibi toplum tarafından 

çoğunlukla ön yargıya dayalı korku nedeniyle ötekileştirilmektedir. 

Yine “üstünlük” fikri temelinde göçmenler ve yabancılar, toplumda 

anomali olarak görülmektedir. Öte yandan yazar, Üçüncü Dünya 

ülkelerinde kapitalist ve emperyalist amaçlar doğrultusunda “yerli” 

şeklinde aşağılanarak alt tabakada kategorize edilen insanların 

sömürgeciliğin hem “buyurgan”, hem de ırkçı muamelesine tabi 

tutulduğunu örneklerle açıklamıştır.  

Yazar, Batı toplumlarının kendi gelenek ve kültürlerinin daha 

değerli olduğunu savunarak, diğer gelenek ve kültürlere saygı 

duymamalarını ırkçılığın devamını sağladığını ileri sürmektedir. Yine 

bu üstünlük ideolojisinin, eğitimle önlenmemesi halinde tüm dünyada 

normal ve olağan bir duruma dönüşeceği tehlikesine işaret etmektedir. 

Dolayısıyla boyut değiştirse de tarihin başlangıcından beri ırkçılığın 

varlığını devam ettirmesi, onunla sürekli mücadele etmeyi gerekli 

kılmaktadır. Bu bağlamda yazar, en etkili mücadele yolunun çocukları 

eğitmekle başladığını ve bu nedenle eserini çocuklara yönelik 

yazdığının altını çizmektedir. 
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Giriş 

 Edebiyatta Filistin’i Okumak 

Edebiyat, bilim-sanat dalı ve iletişimdeki etkin rolü ile 

toplumsal olayları kaydetme aracı olarak kabul edilebilir. Tarihî ve 

kültürel mirasın aktarımında dilin anlatılış biçimi olan edebiyat en 

etkili öğedir demek yanlış olmayacaktır. Bütünün tamamlayıcı 

parçaları ele alındığında, verilmiş bir eserin yahut ürünün topluma ait 

karakteristik özellikler taşıması kaçınılmazdır. Bu edebî eserler 

yapısal ve tipolojik olarak aynı zamanda olay örgüsü bakımından da 

topluma özgü kodlar içermektedirler.
1
 Bu bağlamda edebiyatın, 

toplumlar ve kültürlerarası, iletişim ve etkileşimin toplumsal belleğini 

tutuyor olması doğaldır. 

Filistin Edebiyatı örnekler, çoğunlukla savaş, şiddet, göç, 

yabancılaştırma ve direniş üzerine odaklanmaktadır. Bu bağlamda 

Filistin Edebiyatını; Filistin halkına dikte edilen tehcirin, uygulanan 

şiddetin ve kimliksizleştirme politikalarının bir delili olarak okumak 

da mümkündür. 

İkinci Dünya Savaşının ardından Filistin’deki Yahudi-Arap 

çatışmasını daha da şiddetlendirmişti. İkinci Dünya Savaşı’nın 

ardından İngiliz manda yönetimi, çıkan karışıklıkları önleyemeyince 

konu Birleşmiş Milletlere taşınmış, hazırlanan bir sonuç raporu ile 

Filistin toprakları Kudüs hariç 7 bölgeye bölünmüştür ve bu durum 

Filistin’deki Yahudi-Arap çatışmasını daha da şiddetlendirmiştir. 29 

Kasım 1947 tarihli ve 181 sayılı bu karara göre; bölgelerden 3’ü 

Yahudilere, 3’ü de Araplara verilmiştir. Kudüs ve çevresi ise 

uluslararası bir statüye yükseltilip, Yafa sahil kesimi Yahudi bölgesi 

içinde ayrı bir parça olarak Araplara ait olacaktır. Bu plana göre 

Filistin toprakları, çoğunluğu verimli arazi olmak üzere Yahudilere 

verilmiş oldu. Araplar bu planı kabul etmedikleri halde Yahudiler 

kendilerine ayrılan toprakları derhal işgale başlamışlardı. Buralarda 

yaşayan Arapları ya öldürmüşler ya da göçe zorlamışlardı. 14-15 

Mayıs 1948 gece yarısında İsrail devletinin kurulduğunun ilan 

edilmesinden birkaç saat sonra Mısır, Ürdün, Suriye, Lübnan ve Irak 

                                                 
1 Özdemir İnce, Yazınsal Söylem Üzerine, Multilingual Yayınları, İstanbul, 2002, s. 
86-87. 
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kuvvetlerinden oluşan Arap Birliği İsrail’e savaş açmış, ancak İsrail 

planlı savunması ile Arapları alt etmiştir.
2
 

1948 yılı Arap-İsrail savaşını Filistinliler Nekbe yani felaket 

olarak anarlar. Çünkü yedi yüz binden fazla Filistinli topraklarından, 

evlerinden kaçmak zorunda bırakılmış ya da sürülmüştü ve bir daha 

geri dönmelerine asla izin verilmemiştir.  

Bu çalışmanın konusunu oluşturan Küçük Bir Ayrıntı romanı 

da yine Filistin özelinde savaşın acı yüzünü, şiddetin bir türünü ve 

önemsizleştirilen bir takım insanlık suçlarını irdelemektedir. Küçük 

Bir Ayrıntı romanında, hikâye içinde motifler yoluyla verilmek istenen 

asıl düşünce vurgulanacaktır. 

Adâniya Şiblî ve Küçük Bir Ayrıntı Romanına Dair     

Küçük Bir Ayrıntı romanı, modern Filistin edebiyatının güçlü 

kadın yazarlarından biri olan Adâniya Şiblî tarafından kaleme 

alınmıştır. Romanın yazarı Şiblî, 1974 yılında Filistin’in Celile 

şehrinde doğmuştur. Kudüs İbrani Üniversitesi’nde gazetecilik ve 

iletişim alanında lisans eğitimini tamamlamıştır. University of East 

London’da doktora eğitimini bitirmiştir. İki defa Abdulmuhsin el-

Kattan “genç yazar” ödülüne layık görülmüştür. 2017 yılında 

yayımlanan “Küçük Bir Ayrıntı” romanı, 2020 National Book Award 

Translated Literature ile Booker International ödüllerinin listesinde 

yer almıştır. Adâniya Şiblî, Filistin’de Birzeyt Üniversitesinde yarı 

zamanlı öğretim üyesi olarak çalışmaktadır. 

İki bölümden oluşan romanda, 1949 yılındaki Nekbe felaketi 

ve İsrail’in kuruluş sürecinde yaşanan acı olaylardan biri hikâye 

edilmektedir. Yedi yüz bin Filistinli yaşadıkları topraklardan sürülerek 

mülteci konumuna düşerler. İsrail’in kurulması hem Filistin 

topraklarının hem de Filistin halkının değişen yaşamıdır. Roman, 

İsrailli askerlerin Nakab çölünde bir grup bedeviyi öldürmelerini, bir 

kızı esir alıp toplu tecavüz etmelerini ve ardından da 13 Ağustos 1949 

günü onu katletmelerini konu edinmektedir. Aslında romanın öz 

konusu cinayettir. Ayrıca romanda bir kadına ve bir mekâna yani 

Filistin topraklarına saldırı/sınır ihlali anlatılmıştır. Bu romanda 

                                                 
2 M. Lütfullah Karaman, “Filistin”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C.13, Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, İstanbul,1996, s. 96.  
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işgalin, tacizin, herhangi bir boyutta sınırları aşmanın ya da toplumsal 

olarak yaşanan zulmün derecesi ve sonuçları aynıdır. Bir suç vardır ve 

insanlık suçudur.    

Roman kahramanları isimsizdir. Ne birinci bölümde katledilen 

esir kıza ait bir kimlik bilgisi, saçları dışında herhangi bir fiziki özellik 

belirtilmiş ne de ikinci bölümdeki gazeteci kadın için tanıtıcı bilgi ya 

da herhangi bir tarif yapılmıştır. Yazar, kahramanlara isim vermeyerek 

İsrail’in Filistin halkını kimliksizleştirme politikasına vurgu yapmak 

istemiştir sonucuna varılabilir.  

Romanın birinci bölümünü, tanrı anlatıcı ağzından ikinci 

bölümü ise Ramallah’ta yaşayan bir genç kadının ağzından 

anlatılmıştır. “Yazar, bir öyküyü oluştururken, hikâyeyi kimin 

anlatacağını, nasıl anlatacağını; kahramanın dünyayı, eşyayı nasıl 

algıladığını belirler. Bu tasarı, yazarın anlatımda bir odak 

belirlemesidir. Odak ve bakış açısı oluşturulduktan sonra bu açıdan 

hikâye anlatılır.”
3
 

Romanın yazarı odak ve bakış açısını ustaca kurgulamıştır. 

Birinci şahıs anlatımlarında iç monolog ve bilinç akışı kullanılan 

önemli türlerdendir. Michel Butor; iç monolog için, birinci kişi 

adılıyla gerçekleştirilen bir anlatıda serüven zamanı ile anlatı zamanı 

arasında her türlü uzaklığın düşsel olarak ortadan kaldırılmasıyla 

kurulan bir bağlantıdır, der. Kahramanın, yaşadığı anlar oluşurken, 

olayın anlatıldığını ifade eder. Tanrısal anlatım için ise; her şeyi bilen 

ve gören bir anlatıcıdan söz edilir. Anlatıcı, hikâyedeki her şeye hâkim 

bir konumdadır ve kahramanın duyguları, düşünceleri, bilinçaltı 

gelgitlerini bilir.
4
 

Bütün bu değerlendirmeler doğrultusunda, bir taraftan 

göstergeler bütünü, diğer taraftan iletişim aracı olarak dil; gerçekliği 

algılamada ve ifade biçimlerini göstermede de toplumsal özelliklere 

ait kodlar ortaya koyar. Bu bağlamda dil, toplum ve ideoloji 

birbirinden ayrılamaz parçalardır. Dolayısı ile dilin özellikleri, 

toplum-dil ilişkisi, dilin toplumdaki simge değeri, o topluma ait 

bireylerin dili kullanım biçimleri o dili kullanan toplumun gerçekliği 

                                                 
3 Necip Tosun, Modern Öykü Kuramı, 4. bs., Hece Yayınları, Ankara, 2021, s.167. 
4 Necip Tosun, a.g.e., s. 171. 



163 
 

 

ile tanımlanabilir. Bu sayede o dili kullanan bireylerin kültürel, 

zihinsel ve etkileşimsel süreçleri de açıklanabilir.
5
 

Yazarın burada dilin gücüne olan inancı, dikkatlice seçilmiş 

kelimeler, ayrıntılı tasvirlere ve abartılı yorumlara yer vermeden dili 

ustalıkla, özenli ve tutumlu kullanmasına yardım etmiştir. Böylelikle 

yazar, kullandığı anlatıcı ses ile okurun odaklanmasını istediği 

noktalara dikkatini çekebilmiş ve bu ayrıntıları çok net bir şekilde 

belirlemiştir. Bu bağlamda şu sonuca varmak mümkündür; hayatı ve 

yaşananları eksiksiz biçimde yansıtmak, görülmeyeni göstermek, 

bilinç koridorlarında gezinmek, dile gelmeyen her şeyi dile getirmek 

isteyen yazar için anlatıcı sesin seçimi büyük bir role sahiptir. Bakış 

açısı kararının verilmesi bu noktada anlatının kaderi anlamını da taşır.
6
 

Romanın birinci bölümünde tarihsel olarak 10-13 Ağustos 

1948 tarihleri arasında esir tutulan bir genç kızın hikâyesi anlatılır. Bu 

tarihler bellekteki duygularda hatalar olabileceği ve hatıra şeklinde 

birinin anlattığı bilgisini kuvvetlendirmektedir. Yazar, sayfa 15’te 10 

Ağustos 1949’u tarih olarak vermiş, sayfa 17’de “ bir devriye daha, 

ertesi gün bir başkası ve bir başkası daha diyerek zamanı belirlemiş 

ancak sayfa 18’de 11 Ağustos 1949’a işaret etmiştir. Sayfa 29’da 12 

Ağustos 1949’u veren yazar sayfa 35’te tekrar 12 Ağustos 1949’u 

verir ve sayfa 51’de 13 Ağustos 1949’a geçerken anlatı zamanı, 

serüven zamanı ve bellek arasında yazarın kaleminin bilinçli bir 

şekilde dans ettiğini söylemek mümkündür. 

Bahsi geçen bölümünde, takıntılı bir komutanın askerî üssünde 

geçen hayatına odaklanılarak, oradaki hayatı birçok ayrıntı ve rutin ile 

anlatılmaktadır. Komutanın soğukkanlılığı ön plandadır. 

Duygusuzdur. Roman, komutanın devriye gezmesi ile başlar ve bu 

devriyeler sıklıkla tekrar eder. Bu devriyeler sırasında komutanın 

çölde Arap avına çıkmış görüntüsü çizilir. Saplantı derecesine varan 

devriyelerden birinde bir genç kızı esir alıp askerî üsse getirirler.  

Romanın bu bölümdeki olay örgüsü ve kilit noktası aslında 

genç kızın esir edilmesi ve toplu tecavüze uğraması üzerine 

kurulmuştur. Bu olay gerçekleşinceye kadar komutanın devriyeleri, 

                                                 
5 S. Nalan Büyükkantarcıoğlu, Toplumsal Gerçeklik ve Dil, Multilingual Yayınları, 
İstanbul, 2006, s. 8. 
6 Necip Tosun, a.g.e., s. 176. 
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çöldeki kumdan duyduğu rahatsızlık, hortum-su gibi ayrıntılar dolgu 

malzemesi olarak kullanılmış hissini uyandırmaktadır. Genç kız 

kendine yapılan her davranış ve müdahalede bağırıp ağlamakta, bir 

şeyler söylemektedir. Ne var ki kimse kızı anlamamaktadır. Bu genç 

kız ile birlikte sıklıkla köpeğin havlama sesi duyulur. Bu sadık köpek 

de genç kızla birlikte esir edilmiştir.   

Romanın ikinci bölümünü Ramallah’ta yaşayan 13 Ağustos 

doğumlu gazeteci bir kadın anlatmaya başlar. Bu bölümün kahramanı 

kadının da saplantılı davranışları vardır. Genç kadın gazetede okuduğu 

bir haberin ardından o haberdeki küçük ayrıntının rüzgârına kapılıp, 

1949 tarihli bir harita, İsrail makamlarınca hazırlanmış başka harita, 

kiralık araba ve arkadaşına ait mavi kimlik ile yola düşer. Bu yolculuk 

bir bakıma zamansal ve mekânsal olarak Ramallah’tan başlayıp Nakab 

çölüne uzanır. Kanıtlanması ve bulunması zor bir ayrıntı için haberin 

ilgisiz ve soğuk yazarı ile bir görüşme yapar. Ancak net cevaplar ve 

sonuç alması da pek mümkün olmaz.  

Romanın ilk bölümde tarihî arka plan eşliğinde olay 

kurgulanırken ikinci bölümünde yakın ve hatta güncel denilebilecek 

bir tarihte-dönemde geçmişin izleri sürülür. Bir yandan toplumsal 

hafıza canlı tutulurken diğer yandan da geçmiş ve şimdi arasındaki 

bağ canlı tutulmuştur. 

Ayrıca her iki bölümde farklı karakterler farklı davranışlar 

olması, başlangıçta okuyucuyu bu karakterlerin davranışlarına 

odaklanmaya yönlendirir. Ancak okuyucu bilir ki; birinci bölümde 

komutan katil, ikinci bölümde kadın kurbandır. Birinci bölüm 

özelinde komutan rutine dönüşmüş hareketleriyle kendi suçunu 

gizlerken ikinci bölümdeki hareketlilik hissi ise bu suçun ortaya 

çıkarılması için atılan adıma işaret eder.  

Küçük Bir Ayrıntı’nın Ayrıntı Motifleri 

Türk Dil Kurumu sözlüğünde motif; kendi başlarına konuya 

özellik kazandıran öğelerin her birine verilen isim olarak 

tanımlanmaktadır.
7
 Motifler bir edebi eserde, eserin türüne uygun 

olarak bazı estetik ve işlevsel görevler üstlenir. Bazen konu, o eserde 

                                                 
7 Türk Dil Kurumu, Güncel Türkçe Sözlük.  https://sozluk.gov.tr/ (Erişim: 
18.03.2022).   

https://sozluk.gov.tr/
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kullanılan temel motifler aracılığı ile daha da pekiştirilirken bazen de 

eserin anlam ve biçim açıdan zenginleşmesini sağlama görevini yerine 

getirir. Etimolojik sözlükte motif; a) itki, harekete geçiren şey, b) bir 

resmin veya her türlü sanat eserinin konusu, c) desen olarak 

tanımlanmıştır.
8
 Çetin Yıldız’ın aktardığına göre motif; 

“canlılıklarıyla kendini kabul ettiren, tarifi güç bir psikolojik kanuna 

göre dinleyiciyi avuç içine alabilen ve iptidai fikir silsilelerinden yeni 

terkiplere girmek için az veya çok parçalara ayrılabilen unsurlar” 

olarak tanımlamaktadır. Burada motifler ile ilgili dikkat edilmesi 

gereken husus, anlatının en küçük ya da parçalanamayan unsuru 

olmadığıdır. Temel dayanak noktası motiflerin işlevselliği 

bağlamında, anlatı esnasında konunun devamını sağlayarak yeni 

konuya geçişleri sağlamasıdır.
9
 

Öz olarak eserde küçük bir fikir ya da düşünce barındıran 

motifler, bu özelliği ile metnin ana temasını ve odağını destekleyen 

unsurlardır. Kısaca motif, okuyucuya uygun bir ayrım oluşturması için 

öykünün içeriği, karakterlerin duygu ve düşünceleri, eserde 

vurgulanan düşünsel-ahlakî-duygusal içeriğe dair mesajlar içerir, 

şeklinde tanımlanabilir. Motifler okuyucuya olaylar hakkında dolaylı 

ya da doğrudan verilen mesajı ustalıkla ve incelikle hissettiren 

sembolik unsurdur.
10

 Burada sembol ile sembolik motifi birbirinden 

ayırt etmek önem arz etmektedir. Motifin en belirgin özelliği 

sürekliliği ve tekrar ediyor olmasıdır. 

Motifler; tekrar etme, kültürel-tarihsel arka plan ve dikkat 

çekici özelliğe sahip olma noktalarında ortaklık arz eder. Motiflerin 

sadece ait olduğu kültürel ve sanatsal ürünlerin doğal yapısından 

kaynaklanan farklılıklardan dolayı sunuş biçimlerinde değişiklikler 

vardır. Bu bağlamda insanoğlunun; hayatı boyunca edebî ürünlerde 

olduğu gibi işlemelerde, süslemelerde, resimde, müzikte, sanatın farklı 

                                                 
8 Nişanyan Sözlük Çağdaş Türkçenin Etimolojisi. 
https://www.nisanyansozluk.com/kelime/motif (Erişim: 19.03.2022). 
9 Çetin Yıldız, el-Ferec Ba’deş-Şidde’de Motif İncelemesi (İlk Yirmi Hikâye), 
Adıyaman Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Türk Dili ve Edebiyatı ABD. 
Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 2011, s. 3.   
10 Arzu Cebe, Dina Rubina’nın Romanlarında Motif İncelemesi, Erciyes Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü Rus Dili ve Edebiyatı ABD. Yayımlanmamış Yüksek Lisans 
Tezi, 2016, s. 3. 

https://www.nisanyansozluk.com/kelime/motif
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alanlarında insana ait olan ve insandan kaynaklanan her türlü eylemde 

motif bir duygu ve düşünce ifade etme biçimi olarak yer almıştır.
11

 

Verilen tanımlarından hareketle, “tekrarlanma” motif olan 

öğenin en önemli ve öne çıkan özelliğidir. Tekrar eden öğeler özelinde 

motiflerin, kültürel özellikler taşıması, o topluma ait bazı simgesel 

değerleri olması doğaldır. Motifler, ait oldukları toplumda 

sosyokültürel hayata dair bir değeri temsil eder. Dolayısıyla bu değer, 

yapılan tekrar ile vurgulanmaktadır.    

Edebî eserlerde motif tanımına dayanarak, Küçük Bir Ayrıntı 

romanındaki motif sayılabilecek unsurlar bu çalışmada incelenecektir. 

Sıklıkla tekrar edilmiş olan ve öne çıkan unsurlar; devriyeler, köpek 

havlaması, kum-toz, su, takıntılar, benzin kokusu, cinayet ve mekânsal 

boyutta kullanılan ayrıntılar olup bu ayrıntılar bağlamında yazarın 

okuyucuya vermek istediği mesaj irdelenecektir.  

Romanın ayrıntıları ile ilgili olarak genelden başlayarak özele 

doğru şöyle bir sıralama yapmak mümkündür. Birinci bölüm durağan 

ve hareketsiz iken ikinci bölümde karakterin anlatımıyla bir 

devingenlik görülmektedir. Birinci bölümde komutan ve rutin işler 

vurgulanırken ikinci bölümdeki kadın karakterin gel-git kararsız 

takıntıları, tedirginlikleri ve yolda olma hali anlatıma hareket 

kazandırmıştır. 

   Birinci bölümde tanrı anlatıcı, karakter tanımı yapmadan, 

komutan ve onun rutin işlerini durağan bir şekilde aktarırken; ikinci 

bölümdeki benöyküsel anlatıcı, karakterin gel-git anları, 

kararsızlıkları, tedirginlikleri ile hikâyeye hareket kazandırmış ve bu 

da romana devingenlik katmıştır demek yanlış olmaz.   

İki bölümden oluşan romanda her iki bölümün de başlangıcı 

benzer şekilde kurgulanmıştır. Günlük hayat rutinleri içinde dikkat 

çeken bir ses olarak “köpek havlaması” yer almaktadır. Köpek 

havlaması birbirinden farklı olayların anlatıldığı iki bölümü birbirine 

yaklaştırırken aynı zamanda dolgu malzemesi olarak da anlatımı 

güçlendirmektedir. Köpek bir hayvan olarak; “halk anlatılarında hem 

kahramana yardımcı, sadık bir dost olarak hem de kötülenen, 

aşağılanan bir hayvan olarak zıt anlamlarla yer almaktadır. Köpek bir 

                                                 
11 Çetin Yıldız, a.g.e., s. 11. 
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yandan hor görülen, evlere sokulmayan, bir kişiye kötü bir ithafta 

bulunurken yakıştırılan bir sıfatken diğer yandan sadakatiyle bilinen, 

sahibini tanıyan ve ona bir zarar gelmemesi için elinden geleni yapan, 

malı ve canı emanet edilen vefalı, güvenilir bir dost olarak da bilinir.
12

 

İlk bölümde köpek ve esir edilen genç kız, katledilen bedevî 

grubundan geriye sağ kalan varlıklardır. Komutan ve askerlerin, esir 

kıza karşı acımasız davranışları karşısında köpek de hep havlamaya 

başlar. Burada köpeğin esir edilen kıza yardım amaçlı havladığı 

söylenebilir. Hem esir edilen kızın söyledikleri hem de köpeğin 

havlaması anlaşılamaz mesaj durumundadır. Ayrıca Arap edebiyatı 

özelinde köpek imgesine bakıldığına köpek imgesinin vefayı temsil 

ettiği görülmektedir.
13

 

Birinci bölümde sıklıkla yapılıp bir rutine dönüşen diğer bir 

öğe komutanın devriyeleridir. Bölgede hâkimiyetlerini ve güvenliği 

sağlamak amacıyla sıklıkla tekrar eden devriyelerde güvenliklerini 

tehdit edecek bedevi Arapları ararlar. Ama gördüklerini sandıkları 

gölgeler ya da duyduklarına inandıkları sesler boşa çıkar.   

Romanın birinci bölümündeki komutanın ve ikinci bölümde 

anlatıcı rolünde gazeteci kadının, tekrar eden takıntılı ve saplantılı 

davranışları vardır. Komutanın günlük devriyeleri, sabunlu su ile 

sürekli bedenini silmesi, havlusu, leğeni, suyu dökmesi tekrar eden 

öğelerdir. Bunların hepsi günlük rutinleri olarak verilmiştir. Gazeteci 

kadın da aslında takıntılarından dolayı rahatsızmış gibi görünse de 

sürekli olarak sınırları geçme dürtüsüyle yaşar. Yirmi beş yıl önce 

doğum gününde, bir kadının katledilişiyle ilgilenmesi ve bunun 

sırlarını ortaya çıkarmayı kendine görev bilmesini haklı çıkarmaya 

çalışır. Yıllar önce yaşanmış bu tür olayların artık normalleştiğini ama 

olağandışı olmadığını da ifade eder. İmalı bir şekilde İsrail işgali 

altında yaşamalarından, kontrol noktalarındaki askerleri meşgul 

etmelerinden, önemsiz ayrıntılara takılmalarından dolayı özür diler. 

Birinci bölümde komutan neredeyse hiç konuşmazken ikinci bölümde 

kadın yani kadının iç sesi hiç susmaz.  

                                                 
12

 Şerife Nilgün Yıldız, Türk Halk Anlatılarında Hayvan Motifleri, Fırat Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü Türk Dili ve Edebiyatı ABD, Yüksek Lisans, 2011, s. 139. 
13 İbrahim Usta, Arap Edebiyatında Mitoloji Kültürü, Uluslararası Sosyal Bilimler 
Sempozyumu, Elazığ, 2016, s. 2862-2863. 
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Roman, genel olarak koku ile ilgili bir mesaj içerir. Esir edilen 

genç kızdan gelen kötü kokular komutanı oldukça rahatsız eder. 

Ancak burada vurgulanması gereken diğer bir husus komutanın da 

koktuğu gerçeğidir. Komutanın bedeni kokmaktadır ve o da sürekli 

olarak bedenini havlusunu ıslatarak siler. Bu kokunun kaynağı 

bacağındaki böcek ısırığı sonucu oluşan yara ve çöl koşullarıdır. Yara, 

iltihap kapmış, kötü kokular yaymaya başlamıştır. Komutan ağrı ve 

acı çekmekte, titreme nöbetleri geçirmektedir. Böceğin ısırmasından 

sonra, barakasının içinde rastladığı her böceği, örümceği vb. ezip 

öldürmeye başlamıştır. Hatta barakanın içinde böcek avına çıkar ki 

bunu da çölde Arap avına çıkıp onları katletmesine benzetmek 

mümkündür. Duygusuz komutan tarafından barakanın içinde 

böceklere, çölde Araplara yaşama hakkı verilmez. Kokulardan rahatsız 

olma durumu belki de gerçek dünyada yaşanan, Filistin halkına 

uygulanan şiddetin her türünün ve insanlığın iç çürümesinin sembolik 

olarak romanda yer bulmasıdır.   

Ayrıca romanda esir edilen genç kızın saçlarındaki neft 

kokusu, komutanın elinde kalan aynı koku ve gazeteci kadının da 

kıyafetlerindeki benzin kokusu dikkat çeken ayrıntılardandır. 

Saçlardaki neft kokusu hem aidiyet hem coğrafi özellik hem de işgalin 

gizli nedenlerinden biri olarak okuyucuya sunulmuştur. Gazeteci 

kadının kıyafetlerindeki benzin kokusu da değişen coğrafyanın ve 

hayatın bir yansımasıdır. Ancak neft kokusu tüm değişimlere rağmen 

aynen varlığını sürdürmektedir. 

Birinci bölümde sıklıkla seslerin ve kumun verdiği rahatsızlık 

ifade edilir.
14

 Ağızlarına dolan kum, çöl şartları, kum fırtınaları, toz 

bulutları komutanı en çok rahatsız eden şeydir. Romanda hem 

komutan hem de Ramallahlı genç kadın sürekli bir rahatsızlık hali 

içinde olduklarını belli ederler. İlk bölümde coğrafi bir unsur olarak 

çok sık tekrar edilen ve komutanı rahatsız eden kum yerini ikinci 

bölümde kadını rahatsız eden toza bırakmıştır. 

Birinci bölümde tekrarlayan bir ayrıntı da siyah ve karanlıktır. 

Komutanın barakasının zifiri karanlık
15

 olduğu her fırsatta tekrar 

edilmektedir. Esir edilen genç kızın üstünde siyah bir elbise olduğu 

                                                 
14 Mehmet Hakkı Suçin, Küçük Bir Ayrıntı, Can Yayınları, İstanbul, 2021, s. 9-21. 
15 M.H. Suçin, a.g.e., s. 12-13-14-17-18-21-23. 
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belirtilmiştir. Ayrıca genç kızı esir alıp kampa döndüklerinde “bütün 

manzara, siyah ve gri noktalarla perdelenmişti, sineklerin ortada fır 

dönmeleri ise bu noktaların yoğunluğunu iyice artırıyordu.”
16

 Bu 

bölümde siyah ve karanlık ifadeleri sanki savaşın da toplumsal 

etkilerini ve izlerini göstermesi bakımından yazar tarafından ayrıca 

seçilmiştir. Yazar, okuyucuya bu bölümde can sıkıcı, iç karartıcı 

olaylar olduğu ve olacağına dair mesajlar vermektedir. Nihayet, esir 

genç kıza ortalık yerde hortumla zorla banyo yaptırmalarından sonra 

komutan emriyle asker tarafından yakılan kıyafetleri ve kesilen 

saçlarından kalan bir tutam siyah saç lülesi kumun üzerinde 

dağılmıştı.
17

 

Romanın hem birinci bölümünde hem de ikinci bölümünde 

örümcek seçilmesi yazar tarafından özellikle kullanılarak olayların 

örülmesi bakımından sembolik bir ayrıntı olma ihtimalini yükseltiyor. 

Birinci bölümde komutanın bacağı bir böcek tarafından ısırıldıktan 

sonra
18

 ve ikinci bölümde gazeteci kadın kiralık arabasının 

direksiyonuna geçip kontağı çevirdiğinde örümceğe benzer bir şey 

etrafına ağlar örmeye başlıyor
19

 gibi hisseder. Komutanın bacağını 

hangi hayvanın ısırdığı belirtilmese de bu olaydan sonra komutan 

bütün haşereleri öldürmeye başlar. Gazeteci kadın da her korktuğu ya 

da kaygılandığında bu hissi yaşadığını ifade eder.      

İkinci bölümde sıklıkla Filistin topraklarındaki değişimden 

bahsedilip mekân boyutunda yaşanan dönüşüme vurgu yapılmıştır. 

Filistin’in değişen coğrafî yapısı ve haritaları, sokak isimleri, yolları, 

köyleri ve Arapça isimlerinin değişimi pek çok kere irdelenmiştir. Bu 

da savaşın ve işgalin sonuçlarına gönderme yapılması bakımından 

kayda değerdir. Çünkü artık anılan tüm mekânlar ilk hallerinden eser 

kalmamış yerlerdir ve yazar bu mekânları en küçük ayrıntılarına kadar 

betimleyerek değişimi okuyucuya yansıtmıştır. Mekânsal olarak 

yaşanan değişimin roman karakterlerinin iç dünyaları, duyguları ve 

düşüncelerinin ifadesinde bir rolü olduğu göz ardı edilmemelidir.  

Anlatılarda mekân tasviri oldukça öneme sahiptir. Anlatıcıların 

ağzından aktarılan mekânların öncesi ve sonrası durumları yine o 

                                                 
16

 M.H. Suçin, a.g.e., s. 26. 
17 M.H. Suçin, a.g.e., s. 34. 
18 M.H. Suçin, a.g.e., s.14. 
19 M.H. Suçin, a.g.e., s. 64. 
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toprakların insanı olan bir kadının, topraklarını tanıyamaz duruma 

gelmesi, yolunu bulmak için haritaya ihtiyaç duyması 

yabancılaşmanın bir betimlemesidir. Romanın birinci bölümünde 

kum, sıcak ve terleme ile komutanın iç dünyası hakkında okura bilgi 

verilmektedir. Yine aynı şekilde ikinci bölümde yollarda kurulan 

kontrol noktaları, yükselen duvarlar, değişen yollar gazeteci kadının 

duygularını okura aktarmak için eşsiz örneklerdir. “Nekbe günü, 

sadece Filistinlilerin değil, tüm dünyanın gözü önünde bir felaketin 

sınırlarını çizerken, Filistinlilerin insani dramının da ortaya çıkışını 

hazırlamıştır. Filistinliler için yersiz-yurtsuzluk ve anayurda duyulan 

özlem artık hissettikleri bir duygu olarak kalacaktır. Bu felaket, 

Filistinlilere ait mekânlar, kültürel alanlar ve yaşadıkları evler, artık 

başkasının kontrolü ve himayesine girdiği gibi, kalanlar da başka bir 

kültürün, dinin ve devletin gölgesi altında yaşamaya mecbur 

bırakılarak sömürünün, baskının ve savaşın tüm adımlarını üzerlerinde 

hissetmiştir.”
20

 

Romanda karakterler ve yerler değişmiş olsa da değişmeyen 

tek şey iki kadının da işgalci askerler tarafından katledilmiş olmasıdır. 

Bu sonuç da romanın ayrıntılarından ve şiddetin tekrarlayarak biçim 

değiştirmiş halidir. Her iki bölümde birbirinden tamamen ayrılması 

mümkün olmayan, birbirine benzeyen küçük ayrıntılar romanı 

birleştiren ve bütünleyen unsurlar olarak tekrar eder. Bu bağlamda 

romanın bir ayrıntısının da kadın olduğunu söylemek mümkündür. 

Kadın; savaşta esir edilmiş, ezilmiş, küçük düşürülmüş, bedeni 

üzerinden iktidar mücadelesi verilmiş, öteki olarak yok sayılmıştır. 

Romanın ikinci bölümünde yıllar önce ölen kadın ile yaşasaydı 

aynı yaşta olacağı varsayılan kadının peşinden askerî üsse 

yaklaşmasıyla ölen Ramallahlı gazeteci kadının akıbeti anlatılır. Bu 

bölümde askerî üsse giderken yolda karşılaşıp arabasına aldığı ancak 

daha sonra esrarengiz bir şekilde ortadan kaybolan kadın, bir serap 

olduğu duygusunu uyandırır. Ramallahlı genç kadın, kendi doğum 

                                                 
20Mustafa Orman, Sömürge, Bellek ve Savaş (1): Filistin ve İsrail Arasında Küçük Bir 
Ayrıntı, The Independentturkish 
https://www.indyturk.com/node/448456/t%C3%BCrki%CC%87yeden-
sesler/s%C3%B6m%C3%BCrge-bellek-ve-sava%C5%9F-1-filistin-ve-i%CC%87srail-
aras%C4%B1nda-k%C3%BC%C3%A7%C3%BCk-bir  
(Erişim: 03.04.2022). 

https://www.indyturk.com/node/448456/t%C3%BCrki%CC%87yeden-sesler/s%C3%B6m%C3%BCrge-bellek-ve-sava%C5%9F-1-filistin-ve-i%CC%87srail-aras%C4%B1nda-k%C3%BC%C3%A7%C3%BCk-bir
https://www.indyturk.com/node/448456/t%C3%BCrki%CC%87yeden-sesler/s%C3%B6m%C3%BCrge-bellek-ve-sava%C5%9F-1-filistin-ve-i%CC%87srail-aras%C4%B1nda-k%C3%BC%C3%A7%C3%BCk-bir
https://www.indyturk.com/node/448456/t%C3%BCrki%CC%87yeden-sesler/s%C3%B6m%C3%BCrge-bellek-ve-sava%C5%9F-1-filistin-ve-i%CC%87srail-aras%C4%B1nda-k%C3%BC%C3%A7%C3%BCk-bir
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gününde ölen kadının serabını görmesiyle kendini de ölümün 

kucağına atmış olur. Aslında belki de yapılması gereken havlayan 

köpekten kaçtığı gibi bu kadından da kaçıp uzaklaşması olacaktı. 

Ancak kahraman en başından beri geri dönmesinin imkânsızlığını 

vurgularcasına yine devam eder ve sınırları aşar.  

Kadın, en başından beri sınırları aşma konusunda ne kadar 

istekli olduğunu bununla birlikte kaygıları ve çekincelerini de her 

fırsatta ifade eder. Yine romanda beklenmedik bir son olarak ya da 

çok olağan bir son olarak sınırları aşan kadın da işgalci askerler 

tarafından katledilir.   

Romanda Mekân Unsuru ve Mekâna Ait Ayrıntılar 

Türk Dil Kurumu Güncel Türkçe Sözlükte Arapça kökenli bir 

sözcük olarak mekân; bulunulan yer, ev, yurt ve uzay anlamlarına 

gelmektedir.
21

 Romanı oluşturan unsurlardan biri olarak mekâna dair 

pek çok tanımlama yapılsa da öz olarak “toplumsal ilişkilerin 

yaşandığı genel ortamı karşılayan; yeryüzü, beşerî coğrafya, sokaklar, 

kent altyapısı, muhit, mahalle ayrımları; gündelik yaşamın, gündelik 

deneyimlerin oluşturduğu tabaka; mimari ve ekolojik bir ortam olarak 

tanımlanan hem fiziksel hem de ussal niteliklere sahip bir kavram” 

olarak açıklamak mümkündür.
22

 

Romanda mekânın, önemli ve işlevsel bir rolü vardır.  

“Roman türünün ‘edebi bir mekân’ 

oluşturmak bakımından en önemli özelliğinin ‘kurgu’ 

olduğu söylenebilir. Kurgu, romanda aktarılan olay 

örgüsünün ya da konunun toplumsal gerçekliğin 

hakikiliğinin sorgulanması bakımından önemli bir 

işlev taşımaktadır. Romanın olay örgüsü ‘gerçek’ 

yaşantıda belirli bir zamana ve belirli bir yere 

oturtulabilir. Bununla beraber roman kişileri ve 

roman kişileri arasında geçen olaylar da gerek tarihî 

(makrotarih) gerekse toplumsal veya kişisel yaşantıyı 

(mikrotarih) esas alabilir; hatta buradaki örtüşme 

bire bir aynı bile olabilir. Ancak romanın konu 

                                                 
21 TDK, Güncel Türkçe Sözlük. https://sozluk.gov.tr/ (Erişim: 28.03.2022).  
22 Arzu Maltaş Erol, Kemal Görmez, Ütopyalarda Mekân Tahayyülleri: Utopia’nın 
Mekânı, KMÜ Sosyal ve Ekonomik Araştırmalar Dergisi. 18 (30), 2016, s. 81-86. 

https://sozluk.gov.tr/
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edindiği anlatı, her ne kadar ‘gerçeklik’le örtüşse de 

roman kurgusu içine yerleştirildiği andan itibaren bir 

mekân kaymasına uğrar. Artık söz konusu olay veya 

olgu bir anlatıya dönüşmüş ve edebi bir mekânda var 

olmaya başlamıştır.”
23

 

Bu bağlamda Küçük Bir Ayrıntı romanında mekân unsuru tam 

yerindelik ve gerçekçilik ile kurgulanmış ve kullanılmıştır demek 

mümkündür. Yazarın, Filistin halkının yaşadığı coğrafyayı resmetmesi 

bakımından mekân olarak çöl önemli bir ayrıntıdır. Ayrıca roman 

karakterlerinden Ramallahlı genç kadının ağzından aktarılan coğrafi 

değişim de Filistin topraklarında yaşanan yok etme, değiştirme, 

mülksüzleştirmenin bir örneği olarak sunulmuştur. Burada cinayete 

kurban giden iki kadının da aynı hazin sonu mekânsal olarak aynı 

yerde ve aynı şekilde yaşamış olması da vurgulanması gereken bir 

ayrıntıdır.    

Roman yazarı, mekânı hikâyesinde çeşitli nedenlerle 

kullanabilir. “Olayların cereyan ettiği çevreyi tanıtmak, roman 

kahramanlarını çizmek, toplumu yansıtmak ve atmosfer yaratmak 

amaçlarıyla kullanabilir.”
24

 Burada yazarın esas olarak odağının, 

anlatılanlara gerçeklik kazandırma kaygısı olduğunu söylenebilir. 

Olayların gerçekleştiği mekânın betimlenmesi okuyucunun roman 

içeriğine dair ve o yönde bir beklenti içinde olması bakımından önem 

taşır. “Tüm mücadeleler ve savaşlar, özünde mekâna hâkim olma 

dürtüsünün bir sonucudur. Mekân, aynı zamanda iktidar 

mücadelesinin de alanıdır. Bu noktada vatan, özünde insanın 

kendisine ait, kendisini güvende hissettiği ve sınırları belirlenmiş 

kocaman bir evidir.”
25

 

Küçük Bir Ayrıntı romanına bu açıdan bakıldığında, Filistin’de 

yaşanan işgalin, zulmün, sürgünün ve tarafların çatışmaları mekânsal 

olarak değerlendirilebilir. Romanda okuyucuya sunulduğu gibi bazen, 

kahramanların kişisel özelliklerinin yanı sıra mekânsal ilişkiler 

                                                 
23 Doğan Yaşat, Bilimkurgu Edebiyatında Roman. Özneler, Durumlar ve Mekânlar 
Toplum ve Mekân: Mekânları Kurgulamak, haz. İ. E. Işık, Y. Şentürk, Bağlam 
Yayıncılık, İstanbul, 2009.  s. 118. 
24 Mehmet Tekin, Roman Sanatı, Ötüken Neşriyat, İstanbul, 2012, s. 143. 
25 Mehmet Bakır Şengül, Romanda Mekân Kavramı, Uluslararası Sosyal Araştırmalar 
Dergisi, Volume 3/11, 2010, s. 528. 
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bağlamının da hatırlanması yazarın bilinçli olarak bir seçimidir. Bu 

durum romanda vurgunun nerede olması ve dikkatin nereye çekilmek 

istendiği anlamında mesaj taşır. 

Romanın yazarı Şiblî, ikinci bölümde daha çok manzaraya ve 

dış dünyaya odaklanmıştır. Bu ayrıntılar karşıt görüntüleri, bağdaşmaz 

ve akıl almaz durumları şaşırtıcı bir şekilde bir araya getirir ve sığ bir 

komikliğe sahiptir. Roman karakterinin bu grotesk ayrıntıları kendine 

özgü görme biçimine karşı gösterdiği aşırı dikkat, romanın edebi, 

felsefi, politik ve hukuk gibi çeşitli düzeylerde gerçekliğini sorgulayan 

içsel amacını belirsizleştirir. Aslında tüm bunlar hikâyeyi de gerçek 

kılan ayrıntılardır. Romanda tarih, belgeler, sayılar gibi daha somut ve 

nesnel gerçeklikler ile inanılırlık, karakterlerin psikolojik durumları ve 

dalgalanmaları gibi daha soyut ve öznel gerçeklikler de düşünülmüş 

ve yazar tarafından ustaca kurgulanmıştır.
26

 

Romanın ikinci bölümünde yazar, okuyucuya öz tasvirleri ile 

cennet ve cehennem betimlemesi yapar. Romanın birinci bölüm 

özelinde çorak arazi, coğrafi bir unsur olarak çöl, sıcak ve terleme 

sanki işgal sonrası Filistinliler için cehennemi anlatır. Öte yandan 

kuşlardan, çiçek isimli sokaklardan, mango, avokado, muz, servi ve 

kâfur ağaçlarından da bahsederek cennet simgelenir. Aynı anda ve 

aynı mekânda bir araya getirilen cennet-cehennem kavramları ile aynı 

coğrafyada Filistin’e cehennem, İsrail’e cennet olan yerin imgelendiği 

söylenebilir. 

Sonuç olarak roman ve mekân unsuru ile ilgili olarak Şengül; 

roman ile mekân ilişkisinin aynı zamanda romanın tarihle, gerçeklik-

kurmacayla ve zamanda yaşanan değişimle ilişkisi anlamına geldiğini 

ifade eder. Ayrıca mekânın, olayın geçtiği tarihsel zamanı ve kişilerin 

sosyal durumu hakkında bilgi verdiğini, coğrafi değeri olan 

mekânların geçmişteki değerlendirilme şekli ile zaman içinde uğradığı 

değişimi görmeyi sağladığını söyler.
27

 

Sonuç    

20. yüzyıl Modern Filistin Edebiyatı’nın önemli yazar ve 

derlemecilerinden Adania Shibli’nin Küçük Bir Ayrıntı (Tafsil-ı Sani) 

adlı eserinin motif bağlamında incelendiği bu çalışmada: Filistin 

                                                 
26 https://4columns.org/wilson-goldie-kaelen/minor-detail (Erişim: 20.02.2022).  
27 Mehmet Bakır Şengül, a.g.e., s. 531. 
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halkının yaşadığı acı, şiddet dolu işgal ve işgalin sonuçları en küçük 

ayrıntılarına kadar okuyucuya sunulmuştur. Romandaki olay örgüsü 

ve kahramanlar gerçeklerden hareketle kurgulanmıştır. Bu yönüyle de 

sözkonusu eserin bir “itiraf” eseri olduğu söylenilebilir. Yazarın 

oluşturduğu atmosfer, anlatının tamamına yayılmış ve yapılan 

betimlemeler, mekânsal unsurlar, anlatıcı ses ile bir ahenk oluşturarak 

hem estetik açıdan hem de etki yaratma bağlamında önemli bir araç 

görevi görmüştür. Öte yandan romanın hem birinci bölümünde hem de 

ikinci bölümünde karakterlerin ruh durumları, mekânsal öğeler, 

nesnelerin konumu ve ayrıntılar yaratılan atmosfer sayesinde uyum 

içinde sunulmuştur. Burada şunu da söylemek mümkündür; yazarın 

özenle yaptığı betimlemeler ve coğrafi bir unsur olarak kullanılan 

mekânsal öğeler bu atmosferi oluşturan en önemli araçlar arasında yer 

almaktadır. Son olarak yazar; savaş, şiddet ve korku dolu anları 

okuyucuyla paylaşırken okuyucunun anlayacağı ve tasavvur edeceği 

şekilde aktarmıştır. Buradan hareketle, “yazarın dönemin sorunlarına 

kayıtsız kalmadığını, dönemin içerisinde bulunduğu acı, ıstırap, keder, 

korku ve şiddet gibi tüm evrensel değerleri çağının ilerisinde 

okuyucuya aktarabilmiştir” yorumuna ulaşmak mümkündür. 
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Giriş 

Mütenebbî’nin, şiirlerindeki yol ve yolculuk imgesine 

yüklediği kavram ve mazmunları daha iyi anlayabilmemiz açısından 

şairin yaşamı, yaşamının evreleri ve çağıyla ilgili bilgi vermenin 

yararlı olacağı kanaatindeyiz. Zira Mütenebbî’nin fırtınalı hayatının ve 

yaşadığı çalkantılı asrın, şairin imgelemini zenginleştirmesinde; duyuş 

ve düşünüş biçimini şekillendirmesinde belirgin etkileri olmuştur.  

Ebu’t-Tayyib el-Mütenebbî, hicri 303 yılında Abbasiler 

Devleti’nin topraklarında yer alan Kûfe şehrinde dünyaya gelmiştir. 

Bu yüzyıl Abbasiler için sosyal hayatta değişimlerin, toplumsal 

olayların, dinî ve siyasî nitelikli başkaldırı ve ayrışmaların yaşandığı 

bir yüzyıldır.  Bazı şehirler, Abbasi hanedanından koparak müstakil 

devletçikler olarak ortaya çıkmış; Bağdat yönetimi, idarî yetkilerini ve 

prestijini kaybetmiştir. Şehirlerde huzur ve barış ortamı bozulmuş; iç 

çekişmeler ve karışıklıklar baş göstermiştir. Bu dönemde Abbasi 

Devleti’nin toprakları, İhşîdîler, Hamdânîler ve Büveyhîler arasında 

bölünmüştür. Bu şehir devletleri, birbirleriyle rekabet içerisinde olup 

ayrıca kendi içlerinde de politik mücadeleler vermektedirler. Her şehir 

yönetimi, kendi gidişatından endişe duyarak maiyyetindekilerden 

çekinmekte ve emirliğinde nasıl hareket edeceğini bilememektedir.
1
  

Diğer taraftan ordu içerisinde nüfuzlarını sağlamlaştıran Arap 

dışı unsurlar, halifeleri göreve getirip, görevden alma salahiyetini 

kazanmışlar; menfaatlerini gözetmeyen halifeleri bir komplo ile 

devirip, yerine başka birini atama erkine sahip olmuşlardır.
2
  

Mütenebbî’nin doğup büyüdüğü Kûfe şehri ise, şairin 

çocukluğunda ve ilk gençlik yıllarında, Karmatîlerin istilalarına maruz 

kalmıştır. Önceleri mezhepsel bir öğreti olarak başlayan Karmatî 

hareketi, daha sonra siyasî bir veçhe kazanmıştır. Bu dönemde Irak’ın 

güneyine bir dizi saldırı başlatan Karmatîler, hac kafilelerini 

yağmalayıp kılıçtan geçirmişlerdir.
3
 Nitekim şairin çocukluğunda 

babasıyla birlikte Kûfe’den ayrılma gerekçelerinden birisi de öğrenim 

görme amacının yanı sıra, Karmatîlerin aralıklı baskınlarından 

kurtulmak hasebiyle olmalıdır.  

                                                 
1 Mustafa Ebu’l-Ala, Şi’ru’l-Mutenebbî Dirâse Fenniyye, Mektebetu Nahdati’ş-Şark, 
Kahire, 1987, s. 16. 
2Ebu’l-Ala, a.g.e., s. 16. 
3Sabri Hizmetli, “Karmatîler”, Türkiye Diyanet Vakfı Ansiklopedisi, İstanbul, c. 24, 
2001, s. 510-514. 
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Mütenebbî, isyan hareketlerinin dalga dalga yayıldığı, halkın 

can ve mal güvenliğini yitirdiği, yöneticilerin kendi politik çıkar ve 

menfaatlerini her şeyin üstünde tuttuğu böyle bir çağda, yoksul ve 

soylu olmayan bir ailenin tek çocuğu olarak dünyaya gelmiştir. 

Ailesiyle ilgili olarak kaynaklarda sınırlı düzeyde bilgiler 

nakledilmiştir. Bu bilgilerden onun, anne ve babasını çocuk yaşta 

kaybettiği ve ninesinin gözetiminde büyüdüğü anlaşılmaktadır. 

Nitekim şairin divanında, anne ve babasına dair herhangi bir manzume 

yer almazken,  ninesiyle ilgili;  vefatı yüzünden şairin, üzüntüsünü 

yoğun bir biçimde ifade ettiği bir mersiye, bulunmaktadır.  

Biyografik kaynaklara göre babasının ismi, Hüseyin olup; 

mesleği sakalıktır. Bu nedenle "Abdânu’s-Saka" yahut "İydânu’s-

Saka" lakabını almıştır.
4
 Mütenebbî’nin babasının mesleği ve 

mütevazı soyu, yaşamı boyunca sık sık kendisine hatırlatılmış,  bu 

nedenle alay edilip,  hicvedilmiştir. Ne var ki o, yaşamı boyunca, 

insanın,  atalarına ya da soyuna değil kendi şahsiyetine güvenip, 

yaslanması gerektiğini düşünür: 

 

ِِف لَا بَِ وْمِي شَرَفْتُ بَْ  شَرَفُوا بيِ       وَبنِفَْسِي فَخَرْدُ لَا بجُِدُو
5

 

 [Kavmimle yücelmedim ben; zatımla şeref buldu onlar. 

Atalarımla da övünmedim, kendi özümledir iftihar.] 

Mütenebbî’nin eğitim hayatına gelince; kaynaklarda bu 

husustaki bilgiler çok yeterli değildir. Zira Mütenebbî’nin hocalarının 

ve öğrencilerinin kimler olduğunu bilmemekteyiz. Bununla birlikte 

çocukluğunda Kûfe eşrafının çocuklarının gittiği bir Alevi mektebine 

devam ettiği ve varrakların dükkânlarına uğrayarak, ilminin çoğunu 

onların defterlerinden edindiği rivayet edilmiştir.
6
 Ayrıca ilk gençlik 

yıllarında bedevilerden dil, lugat, şiir ve mesel ilimlerini tahsil için 

Kûfe, Bağdat ve Şam’ın kırsallarına gitmiş ve erken yaşta 

kendisindeki şiir yeteneğini keşfetmiştir. 

İlim öğrenme hevesinin yanı sıra bir güç, servet ve iktidara 

kavuşma arzusu da yaşamı boyunca sürekli Mütenebbî’yi meşgul 

                                                 
4 Yûsuf el-Bedî, es-Subhu’l-Munbî an Haysiyeti’l-Mutenebbî, Dâru’l-Maârif, s. 20. 
5
 Ebu’l-Ala el-Maarrî, Şerhu Dîvâni Ebi’t-Tayyib el-Mütenebbî, Dâru’l-Maârif, Kahire, 

1992,  c.I, s. 81. 
6 Ebû Bekr Ahmed b. Alî b. Sâbit el-Bağdâdî, Târîhu Bağdâd ev Medînetu’s-Selâm, 
Dâru’l-Fikr, Beyrut, c.IV, s. 103. 
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etmiş; şair, zamanın kendisinin bile ulaşamayacağı şeyleri ondan 

istemiştir: 

 

ريِدُ مِنْ  َ  منَُ ُـ رَنيِ     مَا لَيْسَ يبَْلُرُهُ مِنْ  فَْسِهِ الزَّ نْ يبُلَِّ َـ منَيِ ذَا 
7  

[Diliyorum zamandan bana bahşetmesini 

Kendisinin bile erişemediklerini.] 

Daima içinde bulunduğu koşulları aşmak isteyen, hırslı ve 

tutkulu bir mizacın esiri olan Mütenebbî, hayatının bu evresinde daha 

hızlı yükselebilme ümidiyle bazı emirlere, âyanlara ve orta halli 

kimselere methiyeler kaleme almış, memduhlarını aramak için çok 

uzun ve yorucu seyahatlere katlanmıştır. Bu dönemdeki kasidelerinin 

temel izlekleri; medih teminin dışında çağının ızdırap ve endişeleriyle, 

idarecilerin ve toplumun eleştirisine ilişkin olup, isyan nitelikli bir ruh 

halini yansıtmaktadır: 

 

شَرٍّ عَلَى الْحُرِّ مِنْ سُْ اٍ عَلَى الْبدََن ِوَمِ َّمَا  حَْنُ فيِ اِيٍ  سَوَاسِيةٍَ           

 

مكََانٍ مِنْهاُْ خَلقٌِ      تُخْطِي مذَِا اِْ تَ فيِ استفِْهاَمِهاَ بمِنَحَوْليِ بكُِ ِّ   

 

مُرُّ بخَِلْقٍ غَيْرِ مُضْطَرَنِ       َـ ا ملِاَّ عَلَى غَرَرٍ       وَلَا  ْ ترَفِ بلََد  َـ    لا 

 

ـسِ مِنْ  حَقَّ بضَِرْبِ الرَّ َـ ا       ملِاَّ  حَد  َـ مَْ كهِاِْ  َـ َـعشرُ مِنْ     8وََ نِ  وَلَا 

[Biz tıpkı; şerefliye, vücuttaki illetten 

Daha vahim gelen bir kavim içindeyiz. 

Etrafımda; o mahluklar her yerdeler. 

Hata edersin; onlar hakkında: "Kim"?dersen eğer. 

Ne tehlikeler içinde adım atmadığım bir diyar; 

Ne uğrayıp da düşmanlık görmediğim bir cemaat; 

Ne de melikleri arasında, başı devrilmeye 

Putlardan daha az yaraşır bir melik var.] 

 

                                                 
7 Ebu’l-Bakâ el-Ukberî, Dîvânu Ebi’t-Tayyib el-Mutenebbî, Dâru’l-Mârife, Beyrut, 
1978, c. IV, s. 234. 
 .(Erişim: 23.06.2022) (aldiwan.net) ـفا   الناس ـغرا  ل ا الزمن - المتنبي - الديوان 8

https://www.aldiwan.net/poem10587.html
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Başka bir şiirinde, peygamberlerin hayatlarıyla analoji kurarak; 

içinde bulunduğu toplumu aksayan yanları, zaafları ve ahlaki çöküşü 

itibariyle hem Yahudi topluluğuna, hem de Kur’ân’da birçok ayette 

yer alan ve sapkınlıkları nedeniyle helak edilen Semud kavmine 

benzetir: 

 ِِ  مَا مَُ امِي بوَِرْ ِ  خَْلَة ملِاَّ     كَمَُ اِ الْمسَِيضِ بيَْنَ الْيهَوُ

… 

 

مَّةٍ تدََارَكَهاَ  ُ     غَريِبٌ  ُـ 9كَصَالضٍِ فيِ َ مُوِِ  َـ اَ فيِ   

[Nahle beldesindeki durumum 

Yahudiler arasında kalmış Mesih’ten başka nedir? 

… 

Öyle bir ümmet içindeyim ki- Allah ıslah etsin! 

Semud kavmindeki çaresiz Salih gibiyim.] 

 

Mütenebbî, bazen de kendi kendisini tenkit eder; hor, hakir ve 

yoksunluk içerisindeki vaziyetinden kurtulmak istediği halde, 

durumunun değişmesi için eyleme geçmeyişini ayıplar: 

 

ْ تَ فيِ  فِـ مُحْرِ ؟    َـ َـفِّ حِينٍ  10وَملَِى كَاِ؟وَحَتَّى متَىَ فيِ شِْ وَةٍ ملَِى 
 

[Hangi vakte kadar, ihram içinde üryan duracak? 

Ve ne zamana dek bahtsızlık içinde kalacaksın?] 

 

Yine bu dönemde söylediği bir şiirinde kendisine hitap ederek: 

itibar görmek ve müreffeh bir hayata kavuşabilmek için, ne zamana 

kadar bekleyeceğini; şiirleriyle geçimini temin edebilmek için 

memduhlarının kapısında ne ana dek fırsat kollayacağını sorgular: 

 

ثِ وَالتَّوَا ىِ؟           ِِ ؟ملَِى كَاْ ذَا التَّخَلُّ ِِ  فيِ التَّمَا وَكَاْ هََ ا التَّمَا  

 

ِِ وَشَرُْ  النَّفْسِ عَنْ طَلَبِ الْمعََالىِ     عْرِ فيِ سُو ِ الْكَسَا 11ببِيَْذِ الشِّ
 

                                                 
9 El-Maarrî , a.g.e., s. 76 
10 El-Maarrî, a.e., s. 54. 
 .(Erişim: 23.06.2022) (aldiwan.net) ـحاِ ـ  سداس في ـحاِ - المتنبي - الديوان 11

https://www.aldiwan.net/poem9539.html
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[Ne vakte kadar bu geri kalma ve oyalanma? 

Ve ne ana dek bu bekleyiş üstüne bekleyiş? 

Ve ruhu yüce arzulardan alıkoyma; 

Manzûme satarak kesat pazarında.] 

 

Mütenebbî, henüz üne kavuşmadığı bu evrede, şiiri bir kazanç 

vasıtası olarak görmüş ve gelişigüzel her kimseyi methetmiştir. 

Dolayısıyla bu safhadaki şiirleri tekellüflü ve abartılı olup, ananevî 

Arap şiirinin bir taklidi mahiyetindedir. Filhakika bu dönemdeki 

methiyelerine fazla kıymet biçilmez; onun İbn Mansur el-Hâcib 

adındaki memduhu için kaleme aldığı bir kasidesi,  yalnızca bir 

dinarla ödüllendirilmiş bu yüzden kaside  "dinariyye" olarak 

isimlendirilmiştir:
12

  

Mütenebbî’nin çocukluk ve ilk gençlik yıllarında yaşadığı 

maddi yoksunlukların ve kayıpların onu hayatı boyunca etkilediği, 

yüreğinde onulmaz yaralar açtığı,  şiirlerinin umumi havasına 

yansıyan pesimist söylem ve biçemden anlaşılmaktadır: 

 

ْ ياَ فَلَمَّا اِْ تُهاَ      َِمتَْنيِ الدُّ مُسْتسَْ يِ ا مطََرَدْ عَلَيَّ مَصَائبِاََـ
13  

[Susuz bıraktı dünya, teşneyken geldiğimde ona; 

Felaketler yağdırdı, bereket yerine bana] 

İkinci Abbasi Dönemi olarak adlandırılan bu dönemde 

iktisadî, sosyal, askerî ve siyasal alanlarda yaşanan olumsuz 

gelişmelerin izdüşümleri Mütenebbî’nin şiirinde sık sık görülür; şair, 

devlet yöneticilerini ve yaşadığı toplumu sert bir biçimde hicveder: 

هْرٌ اَسُهُ  اَسٌ صِرَارُ     وَمنِْ كَا تَْ لَهاُْ اَُ ٌ  ِ خَا ُ  َِ  وَ

 

غَا ُ  هبَِ الرُّ َـ اَ مِنْهاُْ باِلْعِيشِ فيِهاِْ     وَلَكنِْ معَْدِنُ ال َّ وَمَا 
14  

[Bir zaman ki bücürdür âdemleri 

Olsa da devâsa bedenleri 

                                                 
12 Seâlibî, Ebû Mansûr, Yetîmetu’d-Dehr, Matbaatu’s-Sâvî, Kefrüşşeyh, Mısır, c.I, s. 
95. 
13

 Mustafa Sübeytî, Şerhu Dîvâni Ebi’t-Tayyib el-Mütenebbî, Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 
Beyrut, 2007, c. I, s. 154. 
14 Muntasır Abdulkadir el-Gadferî, Er-Rıhle Fî Şi’ri’l-Mutenebbî, Dâr Mecdelâvî, 
Amman, 2012, s. 41. 
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İçlerinde yaşarım değilim onlardan 

Ne çıkar toprak olsa da altının madeni.] 

İçinde yaşadığı çağın buhranlı durumunun henüz genç yaştaki 

Mütenebbî’yi bir isyan ve devrim hazırlığına itmiş olması kuvvetle 

muhtemeldir. Nitekim şairle ilgili olarak çoğu klasik kaynaklarda 

onun, Şam’ın kırsalında Beni Kelb kabilesine gelerek peygamberlik 

iddia ettiği ve halkı yöneticilere karşı kışkırttığı rivayet edilmiştir. 

"Mütenebbî" (peygamberlik iddia eden) lakabını ise, bu olaydan sonra 

aldığı; yakalanarak hapise atıldığı ve uzun bir süre hapiste kaldığı 

nakledilmektedir.
15

  

Mütenebbî’nin, peygamberlik iddia edip etmediği hem 

çağdaşları, hem de günümüzdeki edebiyat tarihçileri tarafından çok 

tartışılmış ve bu hususla ilgili çeşitli görüşler ileri sürülmüştür.
16

 

Bizim bu konudaki kanaatimiz Mütenebbî’nin içinde yaşadığı çağın 

acımasız koşulları yüzünden, yöneticilere karşı yerel bir devrim 

hareketi başlatmayı planlamış olup, başarısız olunca kendisiyle ilgili 

birçok şaibelerin ortaya atılmış olmasıdır.  

Hapisten çıktıktan sonra, arzu ve hedeflerine sadece şiirleriyle 

ulaşabileceğini anlayan Mütenebbî, memduhlarına yönelmeye karar 

vermiştir. Bu dönemde Bedr b. Ammâr
17

, Ebu’l-Aşâir el-Hamdânî
18

 

gibi önemli şahsiyetleri methettikten sonra nihayet hicri 337 yılında 

Hamdânilerin emiri Seyfüddevle ile tanışarak onun sarayında aradığı 

huzur ve refah ortamına kavuşmuştur.   

Mütenebbî, Seyfüddevle için en güzel kasidelerini kaleme 

almış ve emiri de onun üç kasidesini her yıl 3000 dinar ile 

ödüllendirmiştir.
19

 Mütenebbî’nin, özellikle Seyfüddevle’nin Rum 

ordularıyla yaptığı muharebeleri hamasi bir üslupla anlatan 

methiyeleri çok başarılıdır: 

                                                 
15 https://al-maktaba.org/book/1000/116#p1 (Erişim: 23.06.2022). 
16 Regis Blachere, Ebu’t-Tayyib el-Mütenebbî, Dirâse fi’t-Târîhi’l-Edebî, Dâru’l-Fikr, 
Şam, 1985, s. 85. 
17 https://www.hindawi.org/books/17153816/2/ (Erişim: 23.06.2022). 
18

 :Erişim) (taraajem.com) موسوعة الترااا والأع   - ـبو العشائر الحسين بن علي بن الحسين 
23.06.2022). 
19 İsmail Durmuş, “Mütenebbî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, İstanbul, 
2006, c. 32, s. 195. 

https://al-maktaba.org/book/1000/116#p1
https://www.hindawi.org/books/17153816/2/
https://www.taraajem.com/persons/26954/%D8%A3%D8%A8%D9%88-%D8%A7%D9%84%D8%B9%D8%B4%D8%A7%D8%A6%D8%B1-%D8%A7%D9%84%D8%AD%D8%B3%D9%8A%D9%86-%D8%A8%D9%86-%D8%B9%D9%84%D9%8A-%D8%A8%D9%86-%D8%A7%D9%84%D8%AD%D8%B3%D9%8A%D9%86
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هِْ  العَْ اِ تاَْتيِ العَزَائاُِ      وَتاَْتيِ عَلَى َ دْرِ المكََارِ ُ  َـ  عَلَى َ دْرِ 

 

رِيرِ صِرَرُهاَ  وَتصَْرُرُ فيِ عَيْنِ العَِ ياِ العََ  اُِ      وَتعََُ اُ ِ  عَيْنِ الصَّ  

 

وْلَةِ الجَيشَ همَـهُ   وََ دْ عَجَزَدْ عَنْهُ الْجُيوُُ  المكََارِ ُ  ثُ سَيْثُ الدَّ 20يكَُلِّ  

[Çoğalır; sahibinin azmi nisbetinde azamet, 

Ve gönlünün genişliğinde ikram eder cömert, 

Büyür gözünde; küçük insanın küçük işler; 

Ve küçülür gözünde büyük insanın büyüklükler, 

Seyfüddevle ordusuna himmetini telkin eder 

Ta ki güç yetiremez kalabalık nice asker.] 

Mütenebbî, Seyfüddevle’nin sarayında dokuz yıl kalmış ve bu 

süre zarfında emirinin ilgi ve teveccühünü kazanmıştır. Seyfüddevle, 

gittiği her yere; katıldığı savaşlara şairini de götürmüş ona binicilik, 

savaşçılık dersleri alması için hocalar tutmuş ve kendisine bir arazi 

hediye etmiştir.
21

 Aralarındaki münasebet, patron-şair ilişkisinden öte 

bir sevgi, muhabbet ve dostluk bağına dönüşmüştür. Ne var ki 

Mütenebbî’nin emirin gölgesindeki barış ve esenlik ortamı,  daha önce 

Bedr b. Ammâr’ın sarayındaki gibi; ayrıcalıklı konumunu ve 

yükselişini çekemeyen rakipleri ve hasetçileri yüzünden bozulacaktır. 

Nitekim ünlü dilci ve Seyfüddevle’nin hocası İbn Hâleveyh, 

amcazadesi meşhur şair Ebû Firâs ve Ebu’l-Abbas en-Nâmî
22

 gibi 

diğer saray şairleri Mütenebbî’nin Seyfüddevle’yle arasının 

bozulmasında etkili olmuşlardır.
23

  

Kaynaklara göre dille ilgili bir mevzuda Mütenebbî’nin, İbn 

Hâleveyh’le münakaşa ederken İbn Hâleveyh’in, onun yüzüne 

anahtarla vurması sonrasında Seyfüddevle’nin şairine arka çıkmaması; 

yahut bir mecliste Mütenebbî’nin gurur ve azameti had safhaya 

                                                 
20 Sübeytî, a.g.e., c. II, s. 138. 
21 Yûsuf Ahmet eş-Şeyrâvî, Atlasu’l-Mutenebbî Esfâruhu Min Şi’rihi ve Hayâtihî, 
Arab Institute for Research &Publishing, Beyrut, 2004, s. 54. 
22 Süleyman Tülücü, “Nâmî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, c.32, 
İstanbul, 2006, s. 380. 
23 El-Bedî, a.g.e., s. 87-89. 
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varınca Seyfüddevle’nin, ona hokka fırlatması gibi hadiseler 

Mütenebbî’nin, Hamdânî sarayından ayrılma nedenleri olarak 

nakledilir.
24

 

Mütenebbî’nin, Seyfüddevle’nin sarayından ayrılmadan önce, 

yüreğini burkan esef ve yazıklanma duygusunu güçlü ve içten bir 

üslupla dillendirdiği;   واحرا  لباـ وممن  لبه شبا (Ah! Hâr içinde kalbim, 

yüreği katı kimseden ötürü) mısraıyla başlayan mimiyyesi en güzel 

şiirlerinden biri olarak kabul edilir. Şair, bu şiirin satır aralarında 

emirinden ayrılmaya karar verdiğini imlemektedir: 

 

ا عَنْ ميَمَِننَِا         عتُهاُْ  دََ ُ لَ نِْ ترََكْنَ ُ ميَْر  َِّ لَيحَْدَُ نَّ لمِنَْ وَ  

 

احِلُونَ هاُُ  نْ لَا تُفَارَِ هاُْ فَالرَّ َـ لْتَ عَنْ َ وٍْ  وََ دْ َ دَرُوا      25مذَِا ترََحَّ  

[Bırakınca sağımızda Dumayr dağını 

Elveda dediklerimiz yerinecekler. 

Şayet kabul görürse ayrılışın bir kavimden, 

Sen değilsin, hayır; onlardır terkedenler.] 

Mütenebbî, Seyfüddevle’nin sarayından ayrılmadan önce 

İhşidîler’in valisi İbn Tuğç’a methiye yazdı. Daha sonra 346 yılında 

Mısır’a giderek, başlangıçta kölemen olup efendisinin ölümüyle 

İhşidîler’in tahtına çıkan Habeşli emir Kâfûr’un himayesine girdi. 

Kaynaklarda Kâfûr’un Mütenebbî’ye devletinde bir valilik sözünü 

verdiği ancak Mütenebbî’nin hırsları ve daha önce kendisine isnat 

edilen peygamberlik iddiası nedeniyle bundan imtina ettiği 

nakledilir.
26

 Mütenebbî, bu dönemdeki şiirlerinde açık ya da örtük bir 

biçimde bu makamın kendisine verilmesini talep eden ifadeler 

kullanmıştır: 

نْ يزَُورَكَ رَااٌِ      َـ اَ يْنِ وَاليِاَوَغَيْرُ كَ يِرٍ  ا للعِِر  27فَيرَْاِذَ ملَكِ   

[Çok değil, huzuruna varan bir adam 

                                                 
24 El-Bedî,a.e., s. 88. 
25

 El-Maarrî, a.g.e., c. III, s. 247. 
26 Mustafa eş-Şeka, Ebu’t-Tayyib el-Mütenebbî fî Mısr ve’l-Irakeyn, Âlemu’l-Kutub, 
Beyrut, 1983, s. 260. 
27 Eş-Şeka, a.g.e., s. 258. 
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Vali olup döner Kûfe’yle Basra’ya.] 

Kâfûr’un valilik konusunda verdiği sözü tutmaması, 

hicvedilme korkusuyla şairin Mısır’dan ayrılmasına izin vermemesi ve 

Arap dışı unsur ve üstelik bir köle olması gibi nedenlerle Mütenebbî, 

hamisinden hoşlanmamış ve onun için medih şemsiyesi altında hiciv 

olarak da yorumlanabilecek, çok katmanlı anlamlar içeren şiirler 

kaleme almıştır. 

Hicri 350 yılı Kurban bayramında, Mısır’dan kaçış 

hazırlıklarını tamamlayan Mütenebbî, hac kafilelelerinin ve ticaret 

kervanlarının dahi cesaret edemeyeceği bir güzergâh izleyerek 

Kâfûr’un adamlarının peşine düşmesine engel olmuş, çok zorlu ve 

çetin bir yolculuktan sonra Kûfe’ye ulaşmıştır. 

 Mütenebbî, Kûfe’ye döndükten sonraki üç yıl boyunca Kûfe 

ve Bağdat arasında seyahatler gerçekleştirmiştir. Bu sırada yaşanan en 

önemli gelişmelerden biri, hicri 353 yılında Karmatîler’in Kûfe’ye 

başarısızlıkla sonuçlanan bir saldırı başlatmasıdır. Kilab kabilesinden 

bir grubun yürüttüğü Karmatî isyanına komutan İbn Delyur Leşkruz 

karşılık vermiş, Mütenebbî de onun kahramanlığını ele alan bir 

methiye kaleme almıştır.  

Bu dönemde eski hamisi Seyfüddevle tarafından Halep’e davet 

edilen Mütenebbî, Rumlar’ın Halep’i istila ederek, Seyfüddevle’yi 

şehirden çıkarmaları yahut Seyfüddevle’nin sarayındaki eski 

rakipleriyle aralarındaki düşmanlıkların, yeniden fitillenmesini 

istemediği için bu düşünceden vazgeçmiş olmalıdır.  

Mütenebbî, Irak’ta bulunduğu sırada, vezir el-Mühellebî’yi de 

sefih bir yaşam sürdüğünü düşündüğü için övmek istememiştir. Bunun 

üzerine Mühellebî; Ebu’l-Ferec el-İsfahânî, Ebû Ali el-Hâtimî, İbnü’l-

Haccâc ve İbn Sükkere el-Hâşimî gibi kendisine yakın edebiyatçı ve 

şairleri Mütenebbî aleyhine kışkırtmıştır.   

Kâfûr’un yanından kaçtıktan sonra aradığı huzur ve sükûnet 

ortamını Irak’ta bulamayacağını anlayan Mütenebbî, h. 354 yılında 

Büveyhî veziri Ebu’l-Fazl İbnü’l-Amîd’in daveti üzerine Errecân’a 

giderek vezir için birkaç methiye kaleme almıştır. Aynı yıl Büveyhî 

emiri Adudüddevle, Mütenebbî’yi Şiraz’daki sarayına davet ettiğinde 

Mütenebbî, Şiraz’a gitme hususunda tereddüt etse de emirin ısrarı 

üzerine davete icabet etmek zorunda kalmıştır.  
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Adududdevle, Şiraz’da Mütenebbî’yi izzet ve ikram ile 

karşılamış, methiyelerini çok kıymetli hediyelerle ödüllendirmiştir. Ne 

var ki Şiraz’da beş ay süreyle ikamet eden Mütenebbî burada da çok 

mutlu değildir. Bağdat’taki birtakım işlerini bahane edip, Şiraz’a geri 

gelmek üzere Adududevle’den izin istemiştir.  

Hicri 354 yılında Bağdat’a doğru yolculuğa çıkan Mütenebbî, 

Ramazan ayının yirmisekizinde, Deyru’l-Akul’de Benî Dabbe ya da 

Benî Esed kabilesinden bir grup tarafından yolu kesilerek oğluyla 

birlikte katledilmiştir.  

 Mütenebbî’nin, vefatından önce Adudduddevle için yazdığı 

son kasidede onun adeta bu yolculuğun encamını sezinlediğini 

hissederiz: 

يـ ا شِْ تِ ياَ طُرُ يِ فكَُو يِوَ  َـوْ هََ كَا    َـ وْ  جََاة   َـ ذَاة              َـ
28

  

[Ey yollarım! Nasıl isterseniz öyle olun; 

                  İster eziyet, ister selamet isterse telef.] 

 

Mütenebbî’nin Şiirinde Yol ve Yolculuk İmgesi: 

Ebu’t-Tayyib el-Mütenebbî, çocukluk devresinden öldüğü ana 

değin, farklı ülkelere ve iklimlere seyahat etmiştir. Kimi zaman 

memduhlarına ulaşıp, onların teveccühlerini ve caizelerini kazanmak; 

kimi zaman düşmanlarının fenalıklarından uzaklaşmak kimi zaman da 

dil ve gramer malzemesini zenginleştirerek,  entelektüel birikimini 

arttırmak maksadıyla uzun ve zahmetli yolculuklara katlanmış; çöllere 

gidip, bedevilerin çadırlarında konaklamıştır.  

Mütenebbî’nin yolculuk nedenlerinden biri de yaşadığı 

dönemdeki toplumsal olayların etkisi ve kendi muhitindeki kriz ve 

bunalımların yol açtığı kırılmalardır. İçinde bulunduğu koşullardan 

hoşnut kalmadığında çareyi yer değiştirmekte bulan şair için yolculuk; 

onun yaşam felsefesini derinden etkileyen, düşüncesi ve tavrıyla iç içe 

geçmiş bir olgudur. 

Muntasır Abdulkadir el-Gadferî, Mütenebbî’nin yolculuğa 

çıkma nedenlerini şairin bulunduğu çevreye yabancılaşma hissi, 

hasetçi kimselerin hile ve entrikalarından emin olmak istemesi, savaş 

                                                 
28 El-Maarrî, a.g.e., c. IV, s. 422. 
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ve avlanmayla, saygınlık ve servet elde etme arzusu gibi etkenler 

olduğunu düşünür.
29

 

 

30فوِِ عُ  ُ  هُ نْ عَ   َّ  َ ي وَ امِ يَ  ِ     ِ  ْ الرِّ  بِ لَ ي طَ فِ  ا َ طَ ف وَ رِ دْ صَ  ا َ  َ 
 

[Daraldı yüreğim, rızkımın peşinde ne çok koşturdum. 

Ve o esnada ne kadar az oturdum!] 

Mütenebbî, yaşamın bir yolculuk olduğunu, insanın maddî ya 

da manevî anlamda daima bir arayış içerisinde olduğunu ve bu 

nedenle mutlu olabildiği her yerin onun yurdu olduğunu savunur: 

 

ِِ ِ مَا بلََدُ الإ سانِ غَيرُ الْمُوَافقِِ     وَ  هْلُهُ الْأُِ ونَ غَيْرُ الْأصَا َـ وَلَا 
31  

[Ne dirlik bulduğu yerden başkasıdır insanın vatanı, 

Ne de vefa gördüklerinden başkasıdır yakınları.] 

Göçebe yaşam fikri Mütenebbî’nin şiirlerinde sık sık 

tekrarlanır; bedevilerin sürekli yer değiştirmeye alışkın olmaları gibi 

Mütenebbî de yolculuk yapmaya alışkındır. Kendisini herhangi bir 

yere ait hissetmez, bütün mekânlara uyum sağlayabilir: 

َـرْ ٍ  َِارُ  وَمذَِا صُحِبْتَ  فَكُ ُّ مَاءٍ مشَْرَبُ     لَوْلَا العِياَُ  وَكُ ُّ 
32

 

[Şayet bulunursam sohbetinde bütün pınarlar şerbettir, 

Ve olmasa da eş, dost bütün yeryüzü yurttur.] 

Mütenebbî, İran’ın güneyi, Irak ve Suriye’nin çeşitli 

bölgeleriyle, Türkiye’nin Diyarbakır, Maraş ve Malatya şehirleri, 

Mısır, Ürdün ve Arap yarımadasını karış karış dolaşmıştır. Bu 

diyarlarda uğradığı mekânların, dağların, ovaların, çöllerin, vahaların 

ve göllerin isimlerini kasidelerinde ayrıntılarıyla zikretmiştir. Nitekim 

Yâkut el-Hamevî de Mu’cemu’l-Buldan isimli eserinde bazı yer 

isimlerini tasnif ederken, Mütenebbî’nin bu isimleri havi beyitlerini 

referans göstererek, bu şiirlerden yararlanır. Modern araştırmacılardan 

Yusuf Ahmet eş-Şeyrâvî ise şairin şiirlerinden yola çıkarak, yaşamı 

boyunca çizdiği rotaların izini sürmüş, yer isimlerini bugünkü 

isimleriyle tespit ederek, şairin bir atlasını meydana getirmiştir. Bu 

çalışmaya göre Mütenebbî’nin divanında yaklaşık yüz yirmi beş yer 

                                                 
29

 El-Gadferî, a.g.e., s. 29. 
30 El-Gadferî, a.e., s. 33. 
31El-Ukberî, a.g.e., c. II, s. 320. 
32 El-Maarrî, a.g.e.,c. III, s. 84. 
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ismi yer alır. Özellikle Mısır’dan Kûfe’ye yaptığı uzun ve çetrefilli 

yolculuğu anlatan kasidesinde şair birçok yer ismini (dağ, çöl, vadi 

vb.) zikreder: 

 

و  ِِ خفيـ الصُّ عْكُشٍ     ـحاَّ البَِ  َـ َـ لَيْ   عَلَى   فَياَ لَ
ك رُ مِمَّا مَضَى َـ هيْمةَ فيِ اَوْ ـِِ     وَباَ يِةِ  وَرَِنَ الرُّ

33  
[ʽAkuş üzerinde ne acayip bir gece! 

                 Gizlendi işaretler, kararıp söndü o belde. 

         Gecenin ilk yarısında vardık Ruheyme’ye   

             Geriye kalan zamanı geçen vakitten ziyade.] 

Şairin yolculuk konulu şiirlerinde mekânsal kavramların yanı 

sıra zamansal ögeler de öne çıkar. 

 
ِْ نَيِ     َِ رَ  برَْفَ الْمدََ  فَرَ خَثُّ عَلَى الْمرَْكُوبِ مِنْ  فََسِي اِرْمِيبرََتْنيِ السُّ َـ  

34وـبصُرُ من  ر اء او لأ ني    مذا   ردْ عيناف شاءهماعلمِي
 

[Bıçağın yonması gibi yonttu gece yolculuğu beni 

Ve nefesimden hafif yaptı cesedimi 

Ve Yemameli kadının mavi gözlerinden daha keskin bakışlı 

Zira benim gözlerim baktığında, ilmim onların bilgisine yakındı.] 

Özellikle gece vakti, çölün kavurucu öğle sıcağına karşı şairin 

yola koyulmayı yeğlediği bir zaman dilimidir. Ancak ne var ki hangi 

vakitte ya da mevsimde olursa olsun yolculuk çileli bir serüvendir.  

Aşağıdaki beyitlerde karanlık bir gecede yıldızların eşliğinde 

yaptığı mihnetli yolculuğu anlatırken Mütenebbî, kendisini yıldızlarla 

mukayese ederek bitkinliğinden yakınır. Yıldızların ayakları 

olmadıkları için yürümek zorunda değildirler, kendi yörüngelerinin 

akışına bağlı olarak seyr ederler ve gözkapakları olmadığından 

uykusuzluk da çekmezler. Yıldızlarla birlikte güneşe de sitem eden 

şair, onun tenini esmerleştirmesine rağmen ağarmış saçlarını siyaha 

çevirmeyişini insafsızlık olarak görür: 

لَاِ   لَى خُثٍّ وَلَا َ دَ ِ وَمَا سُرَاـُ عَ    حَتَّا َ  حَْنُ ُ سَارفِ النجَْاَ فيِ ال ُّ  

 

                                                 
33 Muhammed Ali İlyas el-Advânî, ‘‘el-Cibâl ve’l-Emkine ve’l-Miyâh fî Şi’ri’l-
Mutenebbî’’, El-Mevrid, Irak, 1977, s. 16. 
34 Sübeytî, a.g.e., c. I, s. 124. 
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ِِ غَريِبٌ باَدَ لَاْ ينَاَِ  َ ا  وَلَا يحُِسُّ بوَِاْفَانٍ يحُِسُّ بهِاَ        فَْ دَ الرُّ

 

ُِ بيضَ الْعُْ رِ وَاللمِاَِ  وْاُهنِاَ     وَلَا تُسَوِّ َـ مْسَ مِنَّا بيضَ  ُِ الشَّ  تُسَوِّ

 

ْ ياَ ملَِى حَكَاِ   وَكَانَ حَالُهمَُا فيِ الْحُكْاِ وَاحِدَة        35لَوِ احْتكََمنَاَ مِنَ الدُّ
 

[Ne vakte kadar yıldızlarla karanlıkta yürüyeceğiz? 

Hâlbuki nallar ve topuklar üzerinde değildir onların yolcuğu. 

Hissetmez, gözkapaklarıyla bir yolcunun duyduğu; 

Gözünü kırpmadan, uykuyu kaybetmenin yorgunluğunu. 

Güneş, alır yüzümüzün beyazlığını bizden 

Oysa karartmaz şakaklardaki aklarımızı 

Şayet başvursaydık dünyadan bir hakeme 

Hüküm verirdi iki hali bir etmeye.] 

Gecenin serinliğinin yanı sıra, karanlığı da bir lütuftur. Zira 

Mütenebbî’nin gece yolculuğunu tercih etme nedenlerinden biri de 

hasımları tarafından takip edilmek endişesidir. Nitekim başka bir şiirinde 

şair, kendisini gecelerin sakladığı bir sır olarak hayal eder: 

ا بعَِيدَة      سَرَيْتُ وَكُنْتُ السِّرَّ وَ  َـرْ   اللَّيُْ  كَاتمِهُُ وَكُنْتُ مذَِا يمََّمْتُ 
36

 

[Ve uzak bir diyara yolculuğa niyetlendiğimde 
Yürüyordum geceleri ve bir sırdım gizledikleri. ] 

Şair, bazen de hem gece hem de gündüz vakti yol alır. 

Yolculuğun fiziki koşullarının kendisi ve devesi üzerindeki etkilerini 

ve çöle ait varlıklarla hemhal oluşunu imgeler: 

ليِِ  بهِِ              لَْبُ الْمُحِبِّ  ضََا يِ بعَْدَماَ مطَََ   كَاْ مهَْمهٍَ  ََ ٍ   لَْبُ الدَّ

فََ   َـ مْسِ مذِْ   عََ دْدُ باِلنَّجْاِ طَرَفيِ فيِ مفََاوِ ـِِ     وَحُرَّ وَاْهيِ بحِـرِّ الشَّ

هَْ  وَالْجَبََ  َـ كََحْتُ صُاَّ حَصَاهاَ خُثَّ يعَْملََةٍ     َـ السَّ ترََشْمرََدْ بيِ ملَِيْ  

37سَمِعْتَ للِجِنِّ فيِ غِيطَا هِاَ َ اََ  لَوْ كُنْتَ حَشْوَ َ مِيصِي فَوَْ  ُ مْرُ هِاَ   
 

[Eğleşmenin ardından katettim nice çölleri 

                                                 
35 Sübeytî, a.g.e., c. II, s. 259. 
36 El-Ukberî, a.g.e., c. III, s. 340. 
37 El-Ukberî, a.g.e., s. 170. 
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      ki kervancının kalbi orada aşığın muzdarip gönlü gibi 
     Yıldızlara sabitledim gözlerimi ücralarında, 

      Ve kızgın güneşe yanaklarımı, onlar battığında 
     Nikâhladım çöllerin çakıllarına devemin toynağını 

     Ve sana ulaştırdı beni aşıp, dağları ovaları 

                            Şayet o devenin semerinde olsaydın 

     Duyardın çöllerin tenhalarında cinlerin uğultularını. ] 

Yolculuk unsurlarından biri olan binek hayvanları da 

Mütenebbî’nin hayallerine ulaşmasına yardımcı olduğu; kendisini 

memduhlarına ulaştırdığı için şiiirlerinde bir yol arkadaşı olarak 

sıklıkla tekrarlanır:  

ْ ياَ سَرْجُ سَابضٍِ      38وَخيرُ اليسٍ فيِ الزمانِ كتابُ  َـعَزُّ مكََانٍ فيِ الدُّ
 

[En şerefli mekân, dünyada bir bineğin sırtıdır; 

Ve en yakın dost bu zamanda kitaptır.] 

Şair, memduhunun huzuruna varabilmek için devesini ne çok 

yorduğunu mübalağalı bir üslupla ifade eder: 

 ِِ ا    وَمنِْ ترََكَ الْمطََاياَ كَالْمزََا  اَزَ   ُ المسَِيرَ ملَِيْهِ خَيْر 

 

ِِ فلََاْ تلَْقَ ابنَ مبرَاهيِاَ عَنْسِي        وَفيِهاَ ُ ودُ يوٍ  للُِ رَ  39ا
 

[Benzese de suyu kurumuş kırbaya binekler   

     Allah eylesin ona giden yolları mübarek! 

      İbrahim’in oğlunu görene dek;  teninde et 

           Kalmadı devemin; kurtlara bir gün yetecek.] 

Mütenebbî, devesinin eğerine binip, uçsuz bucaksız çöllerde 

yol alır. Bu esnada devenin yürüyüşündeki meyyal, kıvrımlı 

hareketleri dalgaların yükselip alçalmasına benzetir. Şair, adeta açık 

bir denizde dalganın üstüne oturmuş, onun akışına göre 

sürüklenmektedir. Bu beyitteki yolculuk imgesinde dalgaların şairi 

denizlere atması, onun hayat karşısındaki edilgen tavrını, sahili 

olmayan denizler, sonsuzluğu ve sonsuzluk da özgürlük duygusunu 

çağrıştırmaktadır: 

                                                 
38 El-Ukberî, a.e., c. I, s. 193. 
39 El-Gadferî, a.g.e., s. 166. 
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ِ  رمتْ    مواةٍ  رِ ي ِهْ فِ  ي من الواناءِ كو ِ   ُ احِ وَ سَ  نَّ هُ ا لَ ا مَ ي بحار  ب
40

 

       [Sanki devemin değil, beni enginliklere savuran 
Dalgaların sırtındayım.] 

Mütenebbî’nin fasılasız yolculuğunda binek hayvanları, bazen 

de onun uyuyup, dinlenme yeridir: 

وَ وِ ة  عَلَى  تدِ البعَيرِ        ـوا  ا فيِ البيودِ البدوِ رَحليِ
41

 

[Bir vakit obalarında göçebelerin; 

Ve her vakit deve sırtında gecelerim. ] 

 

  42ن حديدِ مِ  ي مسروِةٌ نَّ  ميصِ        كِ لَ وَ  الحصانِ  هوةُ ي صَ شِ مفرَ 

[Döşeğim atın sırtıdır; lakin  

Mintanım demirden örülüdür. ] 

Mütenebbî, yolculuğuna alışmış bir seyyahtır; dinlenmekten 

bir haz almaz, zira ulaşmak istediği hedeflerine bu zorlu yolculuklara 

tahammül ederek varabilecektir:   

ليِ      وَوَاْهِي والْهجَِير  بَ  ل اَ  َِ  ذَرَا يِ وَالفُ ةَ بِ َ 

 

ا وَهََ ا      وَـتَْعَبُ باِلِإ اَخَةِ وَالمُ اَ ِ فإ ي ـسَْترَِيضُ بِ َ 
43
  

[Beni çöllere saçtı rehbersiz 

Ve alnım, öğle sıcağında peçesiz 

Vâhamdır ikisi(çöl ve güneş) yola çıktığımda 

Ve yorulurum devemi çöktürüp, konakladığımda. 

Mütemeadiyen seyahat edişini ustaca bir metaforla ifade eden 

Mütenebbî, gezdiği ülkeleri kulaklarına, kendisini ise uğradığı 

ülkelerde çok fazla ikamet etmediğinden laf taşıyıcıların 

dedikodularına benzetir. Nitekim kulağına gelen dedikodular da onu 

meşgul etmeyip; bir kulağından girip diğerinden çıkarlar: 

َِ مسََامِعِي  َـنَّ الْبَِ  َـ ِّى فيِهاَ ماَ تَُ وُ  الْعَوَاذِ ُ      يخَُيَُّ  ليِ  44وَ
 

[Öyle geliyor ki bana, ülkeler kulaklarımdır. 

                                                 
40 El-Maaarrî, a.g.e., c. I, s. 128. 
41

 Sübeytî, a.g.e., c. I, s. 212. 
42 Sübeytî,a.e., c. I, s. 63. 
43 El-Maarrî, a.g.e., c. IV, s. 135. 
44 El-Maarrî,a.e., c. I, s. 128. 
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Ve ben orada, kovucuların fısıltıları.] 

Başka bir şiirinde ise gezdiği diyarları yol değnekleri ve 

develerine benzetir, sürekli bir devinim halinde olduğundan bir yerde 

konaklamaz, dolayısıyla bir yerden ayrılma durumu da onun için söz 

konusu olmaz: 

َـرِْ ي ليِ وَاَعَلْتُ  لفِْتُ ترََحُّ ِِف وَالْرُرَرفَِّ الجَُ لاَ      َـ            ُ توُ

َـرْ ٍ  َـرْ ٍ َ وَالَا    مَُ ام افَمَا حَاوَلْتُ فيِ  ْ معَْتُ عَنْ  َـ    وَلَا 

يضَ تحَْتيِ وْ شَمَا َ      عَلَى َ لَقٍ كَوَنَّ الرِّ َـ ههُاَ اَنُوب ا  وَاِّ ُـ
             ا45

[Ahbap oldum seferimle, ve arzı 

Değneğimle devem yaptım. 

Ne konakladım bir diyarda; 

Ne hazırlandım bir yerden göçmeye 

Rüzgârın eyerinde yorgun, 

İzledim kuzeye güneye.] 

Mütenebbî, hayatı boyunca epey yolcuğa çıktığını; cesareti, 

yiğitliği ve bahadırlığıyla doğuyu batıyı ve çölleri katettiğini, 

bineklerini (develer) yorduğunu, gündüzü ve geceyi aştığını böylece 

hem zamanı hem de mekânı harcadığını söyler: 

ْ ياَ اْلَفَ  وَرَكَائبِيِ  فيِهاَ وَوَ تيََّ الضُحى وَالموَهنِا    وَ طََعْتُ فيِ الدُّ
46   

[Katettim dünyada, çölleri, develeri 
Ve kuşluk vakitlerini ve geceleri. ] 

Başka bir beyitinde ise yeryüzünü çok iyi bildiğini, tecrübeleri 

sayesinde birçok yolları katettiğini söylerken, Klasik Türk 

Edebiyatında da sık sık kullanılan sedd-i İskender mazmununu 

kullanır ve kırılmaz, sağlam azmine gönderme yapar:  

َِحَوْدُ اْلأرَْ  مِنْ خِبرَْتيِ  بهِاَ  47ى اْلَأسْكَنْدَرُ السَّدَّ مِنْ عَزْمِيكَوَ ِّي بنََ      كَوَ ِّي 

[Arşınladım adeta arzı tecrübemle; 

Sanki İskender’in azmiyle seddini inşa ettiği kişiyim. ] 

                                                 
45

 El-Gadferî, a.g.e., s. 292. 
ص119 - كتاب شرح ديوان المتنبي للواحدي - وقطعت في الدنيا الفلا وركائبي فيها ووقتي الضحى  46

 .(Erişim: 23.06.2022 ) (al-maktaba.org) والموهنا - المكتبة الشاملة الحديثة
47 El-Gadferî, a.g.e., s. 250. 

https://al-maktaba.org/book/754/119
https://al-maktaba.org/book/754/119
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Yolculuğa çıkmak için hem fiziksel hem de zihinsel olarak 

güçlü, azimetli, dayanıklı ve sabırlı olmak gerekir. Bahusus 

Mütenebbî’nin yolculuk ettiği çetin coğrafî koşulları düşündüğümüzde 

şairin uzun yollar katedebilmesinin, vahşi tabiat koşullarıyla baş 

edebilmesinin onda haklı olarak bir özgüven ve kendisiyle gururlanma 

hissi uyandırdığını görürüz.  

Şairin gençlik zamanlarıyla ilgili anlatılan rivayetlerde de onun 

çölleri ve sulak alanları çok iyi bildiği, çölde dört günlük bir 

konaklama yerinden diğerine su taşıdığı, burada ayrıldığı yerde olan 

biteni anlattığı ve yerin kendisi için dürülerek katlandığını söylediği 

nakledilir.
48

 Keza şiirlerinde fiziksel özelliklerinin üstünlüğünü sık sık 

dile getirir: 

ل  وَمهمهٍ اُبتهُُ عَلَى  دََميََّ     تعَجِزُ عنهُ العرامسُ ال ُّ
49  

[Ve katettim topuklarım üzerinde nice çöller 

ki erişemez kuvvetli mekkâreler. ] 

ِ   الوحشَ  ي الفلوادِ فِ  حبتُ صَ  والأكاُ  ي ال ورُ ب منِّ ى تعجَّ حتَّ     امنفر
50

 

[Aman vermez çöllerde kimsesiz dolaştım 

Ta ki hayret etti bana bozkırda kum tepeleri. ] 
Sonuç 

Mütenebbî’nin hayatı, çoğu zaman çetin ve engebeli bir 

yolculuğa benzer. Bu yolculukta tehlikeli yollar, geçitler vardır. Buna 

rağmen o durmadan ilerler; bir an bile arkasına bakmaz. Bazen 

yaşadığı şehre yapılan saldırılardan kaçmak için, bazen Arap dilini en 

duru ve kusursuz şekilde öğrenmek için bazen de memduhlarını arayıp 

bulmak ve onlara yazacağı methiyelerle maişetini kazanmak bu 

sayede daha onurlu bir yaşam sürmek için yolculuk yapar.  

Mütenebbî, hem bir düşünür hem de bir aksiyon insanıdır. 

Düşüncelerini tereddüt etmeden eyleme dönüştürür. Sert ve hırçın bir 

mizaca sahip olan şair, bulunduğu muhitte onu memnun etmeyecek 

koşullara uyum sağlamaktansa, oradan ayrılıp, zahmetli yolcuklara 

katlanmayı tercih eder. 

Yolculukları esnasında yaşadığı ruh halini, zaman ve uzam 

unsurlarını, binek hayvanlarını, tabiat ögelerini başarılı bir şekilde 

                                                 
48 El-Bedî, a.g.e., s. 55. 
49 El-Gadferî, a.g.e., s. 173. 
50 Subeytî, a.g.e., s. 83. 
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şiirlerinde tasvir eder. Hırslı ve doyumsuz ruhu, gezdiği yerleri 

betimleme üslubunda da ortaya çıkar; mekânlara birtakım zorlu 

koşullar, işlek ve hareketli görünümler izafe eder. Onun için tabiat, 

pastoral ve sakin bir doğa manzarasından öte hırçın, canlı ve aktif bir 

öznedir.  

Mütenebbî’de yolculuk, şairin varoluşunu kanıtlamak adına; 

kendi kendisine yetebilen, güçlü, sarsılmaz şahsiyetini pekiştirmek 

için başvurduğu bir deneyimdir. Ayrıca ona göre güç, zindelik ve 

hareket bir gezginin en önemli ve belirgin özelliklerinden biridir. 
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Giriş 

Filistin edebiyatı başlangıcından itibaren her zaman Filistin 

mücadelesinin ön saflarında yerini almıştır. Filistin şiirinin kayda 

değer çabalarına ve Filistin romanının katkılarına rağmen 1948 

Nekbe’sine kadar Filistin edebiyatındaki genel gelişimin marjinal bir 

düzeyde kaldığını söylemek yanlış olmaz. 1948 şokunun ardından 

kitlesel sürgünlerin ortaya çıkmasıyla Filistinliler kendilerini büyük 

bir acı ve kaybın içinde bulmuşlar ve günlük hayatın gerçekleri artık 

her zamankinden daha hayatî bir önem arz eder olmuştur. İşte roman 

bu noktada hızlı bir şekilde Filistin hafızasını ve kimliğini dile 

getirmek için en etkili mecralardan biri haline gelmiştir.  

Gerçekten de Filistin tarihinin süreksizliği ve müteakip ulusal 

miras kaybı nedeniyle Filistin romanı modern topluma karşı derin bir 

yabancılaşma duygusu sergilemeye başlamıştır. Kanadalı coğrafyacı 

akademisyen Edward Relph mekân ve mekânsızlık kavramlarına 

ilişkin tanımlamalarında bu durumu “varoluşsal 

dışsallık(yabancılaşma)” olarak tanımlar. Ona göre; varoluşsal 

içselliğin karşıtı olarak adlandırdığı varoluşsal dışsallık, bir yere yeni 

gelenler tarafından ya da doğdukları yerden uzakta oldukları için geri 

dönen insanlar tarafından sıklıkla hissedilen bir yabancılık ve 

yabancılaşma duygusudur. Çünkü o yer, ait olamadıklarını hissedenler 

için daha önce bildikleri gibi olmayan yabancı bir yerdir.
1
 Dolayısıyla 

mekânsal düzeyde Filistin halkının anavatanlarından toplu olarak 

sürgüne mahkûm edilmesi, yazarları kayıp ve sürgün duygularını 

Barbara Parmenter’in tanımladığı şekliyle “arazi retoriği” ile örtüşür 

nitelikte mekân-zaman kavramlarının anlamlarına estetik ve edebî bir 

yanıt vermeye itmiştir. Parmenter, İsrail ve Filistinliler arasında 

silahlar ve taşlarla yapılan savaşı “sofistike ve basit, eski ve yeni” gibi 

tanımlamalarla ifade eder. Ona göre, Filistinlilerin mücadelesinde ulus 

inşası olarak hem vatanlarının hem evlerinin hem de kimliklerinin 

gerçek gücünü zamansal ve mekânsal boyutta temsil eden ‘taşlar’ bir 

metaforik ifade biçimidir. Filistin edebî anlatısının zaman ve mekân 

tanımlamaları ile örtüşen iki karakteristik özellik varoluşsal dışsallık 

ve arazi retoriği, varoluşçu felsefenin kurucu isimlerinden Alman 

filozof Martin Heidegger’ın vurguladığı gibi “yerleşik halkın 

yaşanmış tecrübeleri”’ni anlatı biçimi düzeyinde somutlaştırmanın en 

                                                 
1 Edward Relph, Place and Placelessness, Pion, London, 1976, s. 55, 141. 
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güçlü delilini oluşturur.
2
 Şüphesiz mekânsal ve zamansal yer 

değiştirmenin Filistinlilerin kolektif ruhu üzerindeki etkisinin en 

büyük kanıtı da Filistinli yazarlar tarafından kullanılan anlatı 

araçlarının göreceli homojenliğidir. Özellikle Cebra İbrahim Cebra ve 

Gassan Kenefani gibi diaspora yazarları tarafından üretilen romanlar, 

Filistinlerin yaşadığı travmayı mekânsal ve zamansal düzlemde en iyi 

şekilde anlatan örnekleri teşkil eder.  

Bu çalışma daha çok Cebra İbrahim Cebra ve Gassan 

Kenefani’nin romanları çerçevesinde şekillenecek olsa da tartışmaya 

açılan soruların cevaplarını Ekrem Musallem, Adnan Kenefani, 

İbrahim Nasrallah, Semira Azzam gibi şahsiyetlerin metinlerinde de 

rast gelmek olasıdır.  Bunun ışığında, bu çalışma Filistin romanındaki 

mekân ve zaman kırılmasının Filistin halkının maruz kaldığı kolektif 

travmanın kalıcı iki önemli yönünü yansıtması gerçeği üzerinden 

tartışılacaktır. Özellikle Nekbe ve Nekse zamanları ile mekân olarak 

Filistinliler’in yaşama tutunmaya çalıştıkları Orta Doğu şehirleri ve 

çöl, yabancılaşma ve sürgün kavramlarıyla iç içe analize tabi 

tutulacaktır. Bunu yaparken Cebra’nın “Gemi”(es-Sefine) ve “Velid 

Mesud’u Aramak”(el-Bahs Velid Mesud) romanları ile Gassan 

Kenefani’nin “Güneşteki Adamlar” (Rical fi’ş Şems) ve “Sizin İçin 

Geriye Kalanlar”(Ma Tebka Lekum)  romanları genel bir 

değerlendirmeye alınacaktır. Öncelikle bu eserlerdeki karakter 

seçimlerinde bireysel sürgün ve yabancılaşma duygularının nasıl 

tasarlandığına odaklanacağız. Böylece ilk olarak eserlerdeki karakter 

seçimlerine ve bu karakterlerin mekânsal boyutta bireysel sürgün ve 

zamansal boyutta yabancılaşma duygularını nasıl ifade ettiklerine 

bakmaya çalışacağız. İkinci olarak anlatı yapısının zaman ve mekân 

arasındaki çelişkiyi nasıl aktardığını ve nasıl analiz ettiğini incelemeye 

çalışacağız. Son olarak anlatı ortamlarının seçiminin sürgün ve 

yabancılaşma temalarının anlatımında Nekbe zamanı sonrası ile 

Filistinlilerin var olma mücadelesi verdiği mekânlar arasında kurulan 

bağı incelemeye gayret edeceğiz. Tüm bu değerlendirmeler verilerin 

çok olması hasebiyle genel bir çerçevede ve birkaç örnek ile sınırlı 

tutulacaktır. 

                                                 
2
 Barbara McKean Parmenter, Giving Voices to Stones – Place and Identity in 

Palestinian Literature, University of Texas Press, Austin, 1994, s. 5; Martin 
Heidegger, Poetry Language Thought, çev. Albert Hoffstadler, Harper & Row Press, 
New York, 1971, s. 15, 141, 161. 
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Cebra İbrahim Cebra ve “Gemi” ile “Velid Mesud’u Aramak” 

Romanlarına Özet Bir Bakış 

Filistinli yazar, sanatçı ve resim sanatına olan düşkünlüğüyle 

de bilinen entellektüel Cebra İbrahim Cebra, 1920 senesinde 

Beytüllahim’de dünyaya gelmiştir. Hristiyan bir ailede doğan Cebra 

eşiyle evlenebilmek için Müslüman olmuştur. İlk eğitimini Filistin’de 

tamamlayan yazar ardından Cambridge Üniversitesinde İngiliz Dili ve 

Edebiyatı eğitimi aldı. Bir dönem Harward Üniversitesinde edebiyat 

eleştirisi üzerine de dersler alan Cebra, hayatının büyük bir kısmını 

1948 sonrası ailesiyle beraber göç ettikleri Irak’ta geçirmiştir. İkinci 

Dünya Savaşı sonrası Irak’ta yaşanan siyasî ve sosyolojik dönüşüm 

sürecine bizzat şahitlik eden ve bunun yansımasını eserlerinde açıkça 

gördüğümüz Cebra, aynı zamanda Irak edebiyatının bir temsilcisi 

olarak kabul edilmiştir. Edebî kimliğinin yanı sıra resim, heykel gibi 

plastik sanatlara olan ilgisi nedeniyle pek çok seyahat gerçekleştirmiş 

ve farklı sanatsal topluluklara katılmıştır. Cebra roman yazarlığının 

yanı sıra şiir, hikâye, tiyatro, otobiyografi, eleştiri ve tercüme alanında 

pek çok eser vermiştir. Arap edebiyatçılarının içerisinde İngilizce, 

Fransızca dillerinde çift yönlü tercüme yapan hatırı sayılır şahsiyetler 

arasında parmakla gösterilmiştir. Eserlerini birçoğunda Filistin 

davasına ve Arap insanının problemlerine odaklanan yazar, sadece 

Arap dünyasında değil yaşadığı dönemde dünya çapında bir ün ve 

takdire kavuşmuştur. 1994 senesinde geçirdiği kalp krizi sonucu 1948 

sonrası çoğu sanat ve eğitim amaçlı olmak üzere zaman zaman ayrılsa 

da tekrar geri döndüğü ikinci evi kabul ettiği Bağdat’ta hayatını 

kaybetmiştir. 
3
 

‘Gemi’, Cebra İbrahim Cebra’nın 1970 senesinde kaleme 

aldığı 1948 Arap-İsrail Savaşı sonrasında 1967 Haziran Yenilgisi bir 

diğer tabir ile Nekse (Felaket) dönemi olarak da bilinen 2. Arap-İsrail 

Savaşı arası ve sonraki dönemi konu alır. Romanın temel odak noktası 

Arap aydınının halk kesimleri ve yönetici güruh arasında araya 

                                                 
3 Cebra İbrahim Cebra’nın hayatı ve eserleri hakkında ayrıntılı bilgi için bakınız:  
Sonia Mejcher-Atassi,. “Jabra Ibrahim Jabra”. The Literary En-cyclopedia, Volume 
6.1.3., 5 February 2019, (https://www.litencyc.com), (Erişim: 10.6.2022);; Fatma 
Betül Hoşgör, Cebra İbrahim Cebra ve XX. Yüzyıl Arap Edebiyatındaki Yeri, Uludağ 
Üniversitesi, Arap Dili ve Belağatı Anabilim Dalı, Yayınlanmamış Doktora Tezi, Bursa, 
2005, s. 18-127.  

https://www.litencyc.com/
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sıkışmışlık hissinden doğan bulanım halinin bir tasviri olarak 

yorumlanabilir. Olaylar Akdeniz’de bir gemi yolculuğunda geçiyor 

olsa da romanın mekânı deniz değil sonunda ulaşılan kara parçası yani 

vatan toprağı Filistin’dir. Geçmiş ve gelecek arasında zamanda 

yabancılaşan karakterlerin toprağa aitlik, toprağa geri dönüş 

mottolarıyla mekân sürgünlerine odaklanan roman; Filistin meselesi, 

mülteci sorunu ve 1958 Irak devrimi ve bu olayların siyasi ve 

toplumsal reddedilişini anlatır.  

‘Gemi’ romanının olayları Akdeniz’e seyahat eden bir yolcu 

gemisinde geçer. Romanın kahramanları mühendis İsam, Filistinli 

Vadi Assaf, Iraklı Doktor Falih ve karısı Luma’dır. Romanın birinci 

derece kahramanları olan bu kimseler gemide tesadüfen bir araya 

gelmiş gibi gözükse de zamanla öyle olmadığı anlaşılacaktır. Zira 

İsam ve Luma İngiltere’deki öğrencilik yıllarında birbirlerine âşık 

olmuş iki gençtir. Ancak İsam’ın babası toprak meseleri yüzünden 

Luma’nın amcasını öldürmüştür. Bu düşmanlık iki gencin bir araya 

gelmelerini engellemiştir. Luma Iraklı Doktor Falih ile evlenmiştir. 

Bunun üzerine İsam Bağdat’ı terk edip Londra’ya yerleşmiş ve bu 

gemi yolculuğuna çıkmaya karar vermiştir. Luma ve yaşadıklarından 

kaçmak için gemiye binen İsam, Luma ile Falih’in yan kamarasında 

olduklarını görünce şaşkına döner. Kuveyt’te ticaretle uğraşan zengin 

iş adamı Vadi Assaf, 48 savaşında çocukluk arkadaşını Naime’yi ve 

çocuğunu doğum esnasında kaybetmiştir. Bu yolcuğa Roma’ya gitmek 

üzere nişanlısı tıp doktoru Maha ile çıkmaya karar verir. Maha’nın son 

dakikada bir işi çıkar ve Vadi bu yolculuğa yalnız katılır. Romanın 

ikinci derecede karakterlerinden biri de Falih’in İtalyan sevgilisi 

Emili’dir. Gemi limana yaklaştığında Luma hastalık bahanesiyle 

gemide kalmak ister. Niyeti İsam ile şehri gezmektir. Emili de Falih’le 

buluşmak üzere şehirde beklemektedir. Falih, Emili ile yemek yediği 

bir restoranın camından Luma ile İsam’ı görünce şüphelerinin gerçek 

olduğunu anlamasıyla dünya başına yıkılır ve gemiye döndüğünde 

ardında birkaç mektup bırakıp intihar eder. Luma kocasının cesedini 

alıp İsam ile beraber gemiden inip Irak’a geri döner. Aynı limanda 

kongresi iptal olan Dr. Maha nişanlısı Vadi Assaf’ın daha önce 

kendisine sunduğu Filistin’e geri dönüş teklifini kabul ettiğini söyler 

ve çift de gemiden iner ve roman sona erer.
4
 Görüldüğü üzere bu 

                                                 
4 Hoşgör, a.g.e., s. 74-75. 
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romanda kimse karaya ulaşamadan gemiden ayrılmış ve mekân 

sürgünlerinden paçayı sıyıramamışlardır. 

Cebra’nın  ‘Velid Mesud’u Aramak’ romanı da Filistin 

trajedisini aksiyonel boyutta bir film senaryosu tarzında kurguladığı 

zamanda yabancılaşmanın derinliklerini mercek altına aldığı ya da bir 

başka deyişle sürgün mekânında kaybolma hikâyesidir. Roman 

1920’lerde doğan Velid Mesud’un 1970’lerde kaybolmasına kadar 

geçen yarım asırlık bir zaman dilimini anlatır. Yine 1948 trajedisi 

sonrası Arap aydınının yaşadığı problemleri tartışmaya açan ve yer 

yer yazarın kendi yaşamından kesitler yakaladığımız roman,  

Cebra’nın Filistin meselesini en derin boyutları ile yoğun bir dramatik 

kurguyla ele aldığı başyapıtlarından bir tanesidir.  

Roman’ın başkahramanı Velid Mesud Filistinli Hristiyan bir 

ailenin oğludur.  Ailesi tarafından İtalya’ya dinî eğitim almaya 

gönderilen Velid bu eğitimi bırakıp bankada tercümanlık yapmaya 

başlar. Sonra Filistin’e döner ve burada yine bankada çalışır. 1948’de 

İsrail Devleti kurulunca Şam’a kaçarak burada Filistin direniş 

örgütlerine katılır. Daha sonra Bağdat’a gider ve burada bankadaki 

işine geri döner. Velid Mesud zamanla hatırı sayılır zengin bir iş 

adamı haline gelir. Ancak karısı akıl hastası olur ve oğlu Mervan da 

Filistin direnişine katılıp hayatını kaybeder. Roman Velid Mesud’un 

akademisyen arkadaşı Cevad’ın arkadaşlıklarını ve onun aniden 

kayboluşunu anlatmasıyla başlar. Velid’in arabası çölün ortasında terk 

edilmiş halde bulunur, ondan geriye sadece bir kaset kalır. Cevad 

arkadaşının ölümünü araştırmaya ve onun hakkında bir kitap yazmaya 

karar verir. Velid’in sevgilisi Visal’in de aralarında bulunduğu ortak 

dostlarının hepsiyle toplanıp bu kaybolmanın nedenini aramaya 

çalışırlar. Kimine göre Velid suikasta uğramış, kimine göre her şeyi 

bırakıp Filistin’e direnişe katılmak için geri dönmüştür. Velid’den 

geriye kalan kaseti dinleyen bu şahıslar kendi hayat hikâyelerinden 

kesitlerle araya girerler. Velid de geride bıraktığı kasette birbirinden 

kopuk bir şekilde hayatından arkadaşlarından geçmişinden bir şeyler 

söylemiştir. Visal, Cevad’a gelip Velid’in kaçırılmadığını kendi 

isteğiyle kimliğini gizleyip işgal altındaki vatanına gidip direnişe geri 

katıldığını söyler.  Ardından kendisinin de Velid’in peşinden gittiğini 

bildirdiğine dair Cevad’a bir mektup yazar ancak bu mektupta 

Velid’den hiç bahsetmez. Sonunda Cevad elindeki tüm verileri yazıya 

dökmeye karar verir ancak bir sonuca varıp varamayacağından emin 
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olmadığını dile getirerek roman sona erer.
5
 İşte Cebra’nın bu romanı 

zamansal boyutta kayboluşun ve yabancılaşmanın en güzel 

örneklerinden birini sunar.  

Gassan Kenefani ve “Güneşteki Adamlar” ve “Sizin İçin Geriye 

Kalanlar” Romanlarına Özet Bir Bakış 

Filistin direnişin keskin uçlu kalemli savaşçısı, gazeteci yazar, 

edebiyatçı, aktivist Gassan Kenafani, Filistin tarihinin dönüm 

noktalarından biri olan 1936 Nisan’ında Akka’da doğmuştur. 

Müslüman bir aileye mensup olmasına rağmen babası tarafından 

Yafa’da misyoner okuluna gönderilir ve bu sayede Fransızca 

öğrenmiştir. 1948 1. Arap İsrail Savaşı’na kadar Yafa’da yaşar. Sonra 

ailesi ile beraber önce Lübnan’a sonra Suriye’ye ve ardından Kuveyt’e 

gider. Hayatının önemli bir kısmını ailesiyle beraber sürgünde ve 

mülteci kamplarında geçiren yazarın hemen hemen bütün eserleri 

Filistin’e ve Filistinlilere dairdir. Şam Üniversitesinde Arap Edebiyatı 

Bölümü’ne kaydolan yazar siyasî faaliyetleri ve Filistin direnişi 

çerçevesinde aktif faaliyetleri nedeniyle Suriye’den sürülür. George 

Habbaş ile birlikteliği, Marksizm’e olan ilgisi, Filistin davasına olan 

sevdasıyla bilinen Gassan Kenefani, kılıç yerine kalemiyle davasında 

direnen önemli bir şahsiyet haline gelir. Hikâye ve roman türünde 

yirmiye yakın eserinin yanı sıra Filistin halkının mücadelesine 

tercüman olduğu yüzlerce makalesi vardır. Arap edebiyatının 

modernleşme sürecinin ve Filistin edebiyatının realist çizgideki en 

önemli figürlerinden birini temsil eden Kenefani’yi diğerlerinden ayrı 

kılan belki de yazdıklarında kendi hayatından ya şahit olduğu ya da 

bizzat tecrübe ettiği kesitler sunuyor olmasıdır. Filistin edebiyatı 

deyince akla gelen ilk isimlerden biri olan Kenefani 1982 senesinde 

yeğeniyle beraber Mossad tarafından aracına yerleştirilen bir bomba 

sonucu hayatını kaybetmiştir.
6
 

Kenefani’nin ‘Güneşteki Adamlar’ romanı çarpıcı bir sürgün 

hikâyesidir. Trajik sonu ile okuyucusunun ağzını açık bırakan roman, 

davalarında Filistinlileri yalnız bırakan Arap yöneticilerini ve Haliç 

ülkelerinde müferrih bir hayat yaşamak uğruna mücadelen kaçan 

ırkdaşlarını ağır bir şekilde eleştirdiği için pek çok ülkede defalarca 

                                                 
5 A.g.e., s. 77-78. 
6 Phillip Matar, Encyclopedia of the Palestinians, Infobase Publishing, London, 1996, 
s. 80. 
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kez yasaklanmıştır. Sözde kardeş olan körfez ülkelerinde hayatta 

kalma mücadelesinin en insanlık dışı tarafına odaklana roman, her 

nesilden Filistinli mültecilerin zamanın her saniye aleyhlerine işlediği 

sürgün mekânlarında yeniden bir hayat kurma çabalarının çarpıcı bir 

resmini sunar.  

Romanın başkahramanlarından biri Ebu Kays adında yaşlı bir 

adamdır. 1948 öncesi Filistin’de evi, ailesi ve zeytin ağaçlarıyla mutlu 

bir hayat süren bu yaşlı adam bir gecede her şeyini kaybeder. Yıllardır 

sürgün şehirlerinde düşe kalka ucu ucuna eline geçen imkânlarla 

ailesini geçindirmeye çalışan bu yaşlı adam yaşadığı köydeki bazı 

kimselerle beraber Kuveyt’te çalışmaya gitmeye karar verir. Bir başka 

başkahraman Esad Filistin direnişinde aktif rol almış ve gözaltına 

alınmadan kaçıp kurtulmayı başaran ve borçlarını ödemek için yeni 

bir hayat kurma gayesiyle Kuveyt’e gitmeyi hayal eder. Diğer 

başkahramanlardan biri de çocuk yaştaki Mervan’dır. Babası ölen 

genç, ailesini geçindirmek için okulu terk edip Kuveyt’te iş aramaya 

karar verir. O dönemde Kuveyt mülteciler için iş bulup çalışma 

hayaliyle göç ettikleri fırsatlar ülkesi olarak görülmektedir. Bu üçlü 

Kuveyt’e gitmek üzere Basra’da buluşur. Çünkü Kuveyt’e o dönemde 

bazı Filistinliler pasaportsuz olarak su tankerlerinin içerisinde kaçak 

olarak gidebilmektedir. Bu işi yüklü paralar karşılığında yapan 

şirketlerden birine giren bu üç kader arkadaşı istenilen meblağı 

karşılayamadıkları için ümitsiz bir şekilde geri çıkarlar. Bu esnada 

karşılarına tanker şoförü Ebu Hayzeran çıkar. 48 savaşının 

fedailerinden olan bu yaşlı şoförün artık tek amacı emekliliği için para 

biriktirip köşesine çekilmektir. Ebu Hayzeran Ebu Kays, Esad ve 

Mervan’dan aldığı yüklü miktar para karşılığında onları sınırdan 

geçirmeyi kabul eder. Tankerin içi çok sıcaktır. İki kontrol 

noktasından geçtikten sonra Kuveyt’te serbest kalacak kahramanlar 

çaresiz bu teklifi kabul eder. Birinci kontrol noktasından hızlıca 

geçerler. Ancak ikinci kontrol noktasına geldiklerinde sınır polisiyle 

lafa dalan Ebu Hayzeran sınırı geçtikten sonra tankerin kapısını 

açtığında gördüğü manzara korkunçtur. Üç kader arkadaşı tankerin 

içerisinde havasızlıktan boğularak can vermiştir. Ebu Hayzeran cansız 

bedenlere bakıp ‘neden tankere vurup bağırmadılar’ diye defalarca 

serzenişte bulunur. Ancak çok geçmeden az ilerde durup paraların tam 

olduğunu saydıktan sonra üç adamın cansız bedenlerini çöp kutusuna 
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atarak yoluna devam eder. 
7
 Roman bu şekilde sona erer. Kenefani’nin 

bu romanı özellikle son sahnesiyle Filistinli yurttaşları tarafından da 

topa tutulmuş olsa da vermek istediği mesajın derinliği roman 

defalarca okunduktan sonra her defasında farklı bir gerçeklikle 

karşımıza çıkar. Zamanda yabancılaşmanın, yalnızlık ve esaretin 

sembolü olan su tankeri Filistinlilerin sürgünlerinin sonlandığı 

acımasız mekânlardan sadece biridir. Yazar, korkuyla yaşamaktansa 

sürgün çölünde cesurca can vermeye tercih edenlerin sessiz 

çığlıklarına bir nebze olsun tercüman olmaya çalışmıştır. 

Kenefani’nin ‘Sizin İçin Geriye Kalanlar’ romanı zaman ve 

mekânın kişiselleştirilmiş bir formda romanın birer ana karakteri 

olarak karşımıza çıktığı bir eserdir. Bu kafa karıştırıcı kurgunun 

bilincinde olan yazar romanın başında zaman ve mekânı 

birleştirmesini birbirinden uzak mekânlar ve farklı zaman dilimleri 

arasında çok da bir ayırım olmadığı ve tek bir andaki zaman ve belirli 

bir mekân arasında da durumun aynı olduğu şeklinde ifade eder. 

Kenefani’nin bu tercihi tesadüfi değildir. Filistinlilerin yaşamında 

zaman ve mekân mefhumları hayati bir öneme sahiptir. Nekbe, Nekse, 

İntifada zamanları, işgal ve sürgün mekânları ya da vatan, ev vb. 

sembolize eden zeytin, limon, portakal bahçeleri gibi ögeler 

Kenafani’nin romanlarında her daim karşımıza çıkar.  

‘Sizin İçin Geriye Kalanlar’ romanı 1948 Nekbe’si sonrası 

birbirinden ayrılmak zorunda kalan bir aile hakkındadır. Yafa 

şehrinden kaçarken yanlışlıkla bir sandala itilip Ürdün’e giden bir 

annenin geride Gazze’de kızı Meryem ve oğlu Hamit kalır. Hamit bu 

esnada askerlik görevini yapmaktadır. Görev arkadaşlarından ve 

İsrail’in işbirlikçilerinden biri olan Zekeriya Hamit’in kız kardeşi 

Meryem’den hoşlanmaktadır. Zekeriya evlidir ancak Meryem’i 

sonunda ikna eder ve birlikte olurlar. Hamile kalan Meryem şimdi 

Zekeriya ile evlenmek zorundadır. Ablasının bu hain ile olan ilişkisini 

kaldıramayan ve onunla aynı evde yaşamaya katlanamayacak olan 

Hamit bu utançtan kurtulmak için Ürdün’e annesinin yanına gitmeye 

karar verir. Bunun için gece İsrail devriyelerine yakalanmadan çölü 

                                                 
7
 ‘Güneşteki Adamlar’ romanının ayrıntılı özeti için ayrıca bakınız: Aida Omarova, 

Ğassan Kenefani (ö.1972) Hayatı, Eserleri ve Edebi Şahsiyeti, İstanbul Üniversitesi, 
Arap Dili ve Edebiyatı Anabilim Dalı, Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, İstanbul, 
2011., s. 117-126.  
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geçmek zorundadır. Gecenin karanlığında yolunu şaşıran Hamit için 

artık çöl sonsuza dek içinde kalmak zorunda kalacağı cehennemdir. 

Hamit’in evi terk etmesine çok üzülen Meryem de kara düşüncelere 

boğulur ve bu durumdan kendisini sorumlu tutar. Meryem kardeşini 

umursamayan eşi Zekeriya ile baş başa sıkışıp kalmıştır. Bu esnada 

Hamit’in kolundaki saat ile Meryem’in odasındaki duvar saatleri 

romanın iki yeni başkahramanı olarak devreye girerler. Hamit’in adım 

adım ölüme yaklaşışını anlatan kol saatine Meryem’in çocukluğundan 

bu yaşına kadar tüm yaşadıklarını her tik takta bir film şeridi gibi 

önümüze seren duvar saati eşlik edecektir. Hamit’in kol saatine aynı 

zamanda yine yazar tarafından konuşturulan ‘çöl’ de eşlik eder. 

Hamit’in ve Meryem’in hali hazırda içinde bulundukları zaman ile 

geçmiş zaman arasında sürekli bir gidiş geliş hali hâkimdir. İki 

kardeşin mekânsal farklılıklarına rağmen sonları aynı zamanda 

gerçekleşecektir. Zekeriya Meryem’i bebeği aldırmak ve boşanmak 

arasında bir seçim yapmaya zorlar. Bu arada Hamit de İsrail 

devriyelerine yakalanmıştır. Meryem başına gelenlerin baş sorumlusu 

olarak gördüğü bu adamı öldürecektir. Meryem kocasına ve Hamit de 

İsrail askerine aynı anda sapladığı bıçaklar ile sonlarını getirir. Hamit 

burada muhtemelen yine ölümden kaçamayan taraf olacaktır. Zira son 

anda bir diğer İsrail devriyesinin köpekleriyle geliş sesleri duyulur. 

Burada Hamit’in sonunun en azından onursuzca olmadığı gösterilmek 

istenmiştir.
8
 Kenefani’nin bu sesli romanı, işkence odalarıyla dolu bir 

açık hava hapishanesinden farkı olmayan Gazze şehrinde yaşayan 

Filistin insanının dramının hazin bir resmini sunar. Filistin halkının 

yaşadıklarının sorumluluğunu her daim üzerinde taşıyan Kenefani’nin 

bu romanı, belki de zaman ve mekân kavramlarının insanoğlunun 

duygularını metinsel düzlemde ifade etmede ne denli güçlü iki araç 

olduğunun göstergelerindedir. 

Cebra ve Kenefani’nin Romanlarında Zaman ve Mekân İmgesi 

Bir romanın nasıl ki bir olaydan bağımsız olduğu düşünülemez 

ise, zaman ve mekândan bağımsız olması da mümkün değildir. 

Zaman, insanoğlunun bütün varlık eylemlerini, kültür, süre, dil 

boyutlarıyla içine alan bir kavramdır. Hem gerçek hem de kurgu 

dünyasında ait olunan sosyal çevre, yaşanılan geçmiş ve yaşanılacak 

                                                 
8 ‘Sizin İçin Geriye Kalanlar’ romanının ayrıntılı özeti için ayrıca bakınız: Omarova, 
a.g.e., s. 126-137. 
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gelecek belli bir zamanın içinde yansır. Mekân da yine beşeri 

tecrübenin fiili olarak üzerinde gerçekleştiği yerdir. Bu yer ister soyut 

isterse somut olsun mekânsal bir boyuta ve algılamaya işarettir. Anlatı 

metinlerinde zaman ve mekân birbirlerini besleyen en temel unsurları 

teşkil eder. Bu bağlamda Cebra İbrahim Cebra ve Gassan 

Kenefani’nin romanlarında zaman ve mekân ayrılmaz 

birlikteliklerinin ötesinde tabiri caiz ise ete kemiğe bürünmüş ana 

karakterler olarak karşımıza çıkar.  

Zaman ve mekân kavramlarını anlamlı kılan karakter seçimi de 

hiç şüphesiz herhangi bir romanın en temel yönlerinden bir tanesidir. 

Sadece olay örgüsünü ilerletmekle kalmaz aynı zamanda yazarın 

kendi duygu ve felsefesine de sözcülük yapar. Bu yazara ait ses 

Cebra’nın ‘Gemi’ adlı romanda çocuk yaşta en yakın arkadaşını 

kaybeden Filistinli karakter Vadi Assaf’ın dilinden zamanın hazin sesi 

olarak bizi karşılar. Bu sesten yansıyan trajik duygusallık Vadi Assaf 

tarafından samimiyetle satırlara dökülmektedir: “Geceleri, acı dolu 

anılarla boğuşuyorum… Eskiden düşüncelerimi kâğıda dökerek 

mesela şiir yazarak biraz olsun rahatlama hissederdim… Sonuçta 

doğaları gereği her Filistinli birer şairdir. Çünkü en temel iki şeyi 

zaten tecrübe etmişlerdir: tabiatın güzelliği ve trajedi.” 
9
 

Bu alıntıda görüldüğü üzere Vadi Assaf son derece açık 

sözlülükle entelektüel yabancılaşmasını tüm yönlerini geçmiş ve 

gelecek zaman akışı içerisinde gözler önüne sermektedir. Cebra’nın 

romanlarında karakterleri hep aynı entelektüel orta sınıfın yazar, 

sanatçı, iş adamı ve doktor gibi kişiliklerinden biri olarak bulmamız 

şaşırtıcı değildir. Bu durum öncelikle Cebra’nın kendi sosyal 

geçmişinin bir yansımasıdır ve Cebra’ya “onu anlamayan bir dünyada 

entellektüellerin çektiği acıları”
10

 samimiyetle dile getirme imkânı 

tanımıştır. Bu varoluşsal yabancılaşma duygusu Cebra’nın tüm 

eserlerine o kadar nüfuz etmiştir ki; ‘Gemi’ romanında Dr. Falih’i 

intihara kadar sürüklemiştir: “Benim insanlığım her zaman 

reddediciydi. Çünkü hep sakatlanmış, şekli bozulmuş, içeriden ve 

                                                 
9  Cebra İbrahim Cebra, es-Sefine, Daru’l Adab li’ Neşr ve’t Tevziʽ, 5. bs., Beyrut, 
2008, s. 14. 
10 Cebra’nın Gemi adlı romanının İngilizce çevrisinin önsözünden alıntıdır. Ayrıca 
bakınız: Jabra Ibrahim Jabra, The Ship, çev. Roger Allen-Adnan Haydar, Three 
Continents Press, Washington, 1985, s. 6.  
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dışarıdan ezilmişti. Cinayet yaşını reddediyorum, hayal kırıklığı yaşını 

da. Umutsuzluğu reddediyorum. Ve şimdi en sonunda umudu da 

reddediyorum.” 
11

 

Diğer taraftan Gassan Kenefani’nin eserlerinde başkahraman 

olarak tekrar tekrar işçi ve köylü sınıfından karakterleri seçmesi 

zihninin sürekli Filistinliler ile anavatanları arasındaki duygusal bağın 

portresini çizmesine izin veren işçi sınıfıyla meşgul olduğu gerçeğini 

yansıtmaktadır. Yazar bu sınıfa mensup karakterlerin duygusal 

durumlarını aktarırken çoğu kez ‘vatan’ sembolü olan bir mekân 

tasvirini birleştirmeyi tercih etmiştir. Kenefani’nin ‘Güneşteki 

Adamlar’ romanı Ebu Kays’ın şu sözleriyle başlar: “Göğsü nemli 

toprağın üzerindeydi. Yer onun altında atmaya başlamıştı: yorgun 

kalp atışları, kum tanelerinden en küçük parçacıklara kadar… 

Göğsünü yere her koyduğunda aynı ritmi hissetmişti, sanki yeryüzü 

hala… zorlu bir rota oluşturmaya çalışıyormuş gibi cehennemin 

derinliklerinden yayılan ışık huzmesine doğru… orada, yeryüzünde on 

yıl önce terk edilmiş gibi…”
12

  

Kenefani’nin ‘Sizin İçin Geriye Kalanlar’ romanında bir 

mekân olan çöl ve Hamid’in kolundaki ve Meryem’in duvarındaki 

saatindeki zaman, aslında Hamid’in geceleyin çölü geçmeye çalıştığı 

esnada onu gidişatını gözlemleyen ve ruh halini açıklayan tam 

teşekküllü birer karaktere dönüşmüştür. Meryem, eve dönüp radyonun 

üzerinde hemen döneceğim yazılı notu bulduğunda çoktan yola 

koyulmuş olan Hamid’in çölü aşmaya çalıştığı ilk saatlerde şu 

serzenişlerde bulunur:  

“Eve gelir gelmez saatin üzerine bakacağımı biliyordu. Ama 

biz ona ihanet ettik Zekeriya. İhanet ettik. Hadi itiraf edelim. Şimdi o 

uzakta. Şu önümdeki duvara gömülü saatin metal tik taklarıyla onun 

adımlarını sayıyorum. Ölümün tik taklarını. Bir yaşam telaşesinin tik 

takları tereddütsüz göğsümde çarpıyor, yankının değil, dehşetin 

olduğu bir yerde. O adım attıkça karşımdaki şu yüksek kara duvara 

karşı öfke, keder, boğulma belki ölümle yüklü sonu gelmeyen kızgın 

çöl yolculuğuna kafa tutan güçsüz bir hayvan figürü beliriyor, 

üzerimde tek bir gecenin fısıltısı. O köşeden ilk adımlarını attığı 

                                                 
11 Cebra, es-Sefine, s. 180. 
12 Gassan Kenefani, er Rical fi’ş Şems, Daru’l Menşurati’l Rimal, Kıbrıs, 2. bs., 2015, 
s. 7. 
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andan beridir onun garip bir adam olduğunu biliyordum. Onu 

gördüğüm zaman bundan emin oldum. Tamamen yalnızdı, 

savunmasızdı, belki de umutsuz. Buna rağmen o ilk dehşet anında 

bana sevgimi istediğini söyledi. Çünkü benden nefret edemezdi. 

Benden nefret edemezdin Zekeriya, bunu yapamazdın. Bana kalan tek 

şeysin. O gitti ve bu odadan silindi. Ondan geriye sadece tıpkı bir 

bastonun her yere vuruşunda çıkardığı sesler gibi şu duvardaki saatin 

metal tik takları kaldı. Geriye ona yaptığımın dışında bir tek saydığım 

adımları kaldı. Sen benden bir karış ötede uykuya dalmışken, uzak, 

ölüm gibi.” 
13

 

Pek çok yönden topraklarını kaybetmekle karşı karşıya kalan 

her bir Filistinlinin hal-i pürmelali ile meşguliyeti Kenefani’nin 

sürgün ve yabancılaşma temalarına karşı genel yaklaşımıdır. Bu 

durum yazarın her biri birbirini izleyen Filistinli nesillerin öfkesini ve 

umutsuzluğunu “durgun yabancılaşma duyguları”
14

 aracılığıyla dile 

getirmek için tasarlanmış karakterlerin seçimine de yansımıştır. Cebra 

ve Kenefani’nin metin anlatımlarında benimsedikleri farklı bakış 

açılarına rağmen genellikle ‘varoluşsal yabancılaşma’ durumunda 

zuhur eden karakterler ile ‘yaşanan şimdiki zaman ve geçmişte özlem 

duyulan kayıp zaman’ birlikte karakterize edilir. Sonuç olarak bu 

karakterler her iki yazarın da zihin dünyasında birbirinden ayrılmaz 

bir şekilde geçmişteki ve günümüzdeki gerçekliklerinden kaçan 

kimseler olarak resmedilmişlerdir. Aslında tüm karakterler için 

kaçmakta çare buldukları gerçekler ve kendileri için inşa etmeyi 

diledikleri düşler, onları kaçışın mümkün olmadığı ve yalnızca bitmek 

tükenmek bilmeyen bir ıstırabın var olduğu bir anlaşılmazlıkta sabit 

kılmaktadır.  

Cebra’nın ‘Gemi’ adlı romanında kahramanların sürgün 

mekânlarında ve imkânsızlık zamanlarında karşılaştıkları tüm engeller 

hikâyenin sonunda da devam ettiği için hiçbiri kaçmayı başaramaz. 

Vadi Assaf, Maha ile yeniden bir araya gelmiş olsa bile Kudüs’e geri 

dönme ve yerleşme hayali hala kesin olmaktan çok uzaktır. Çünkü 

çocukluk arkadaşı Fayiz’in ölümü, İsrail işgalinin devam etmesi gibi 

Assaf’ı sürgüne sürükleyen sebepler ya da en azından bu sebeplerin 

                                                 
13Gassan Kenefani, Ma Tebka Lekum, Daru’l Menşurati’l Rimal, Kıbrıs, 2. bs., 2014, 
s. 20-21. 
14 Kenefani, er Rical fi’ş Şems, s. 8. 
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psikolojik etkileri devam etmektedir.  Benzer şekilde İsam ve Luma, 

gemide tekrar bir araya gelmiş olsalar da aileleri arasındaki 

anlaşmazlık devam etmektedir ve halen evlenmeleri pek mümkün 

değildir. Muhtemelen ‘kaçış imkânsızlığının’ en çarpıcı örneği; 

Kanafani’nin “Güneşteki Adamlar” romanında üç Filistinli’nin 

Kuveyt’e doğru daha iyi bir hayat aramak umudu ile yola çıkmalarının 

hazin bir şekilde ölümleriyle sonlanmış olmasıdır. Aslında romanın üç 

ana kahramanı olan Ebu Kays, Mervan ve Esad’ın Irak- Kuveyt 

sınırını bir su tankerinin içerisinde geçmeye çalışırlarken havasızlıktan 

boğularak ölmeleri, bu karakterlerin kaderlerinden kaçabilmelerinin 

tek yolu olarak tasvir edilmiştir.  

Yine Kenefani’nin ‘Sizin İçin Geriye Kalanlar’ adlı romanında 

kahramanların kaderlerinden kaçış imkânsızlıkları, yine imkânsızlık 

zamanlarında sıkışıp kalmış ‘insanı çileden çıkaran vahim bir durum’ 

olarak tekrar karşımıza çıkacaktır. Zira Meryem’in evlilik dışı hamile 

kalması ve evli olan Zekeriya ile ikinci eş olarak evlenmekten başka 

çaresinin olmaması, Zekeriya’nın İsrail’in muhbiri olması, Hamid’in 

kardeşinden tiksintiyle Gazze’den kaçmak için gece uçsuz bucaksız 

çölü geçip Ürdün’e gitmek isterken yolu şaşırıp İsrail askerlerine 

yakalanması bu imkânsızlıklardan bazılarıdır.  

Ayrıca burada çöl Hamid’i Ürdün’den ve uzun süredir 

görmediği annesinden ayıran bir metafor olarak tasarlanmışken aynı 

zamanda her zaman yerli yerinde duran ama hiçbir şeye müdahale 

edemeyen,  istese de Hamid’e yardım etmekten aciz bir kişileştirmeyle 

tasvir edilmiştir. Bunun yerine ‘çöl’,  Hamid’in zamana karşı 

müdahalesini tarafsız bir şekilde anlatma rolünü üstlenmekle 

yetinmiştir:  “Ben ona evcilleşmemiş doğamın sunabileceği her şeyi 

verdim ama o bunu bilmeden yine de yoldan çıktı.  Ancak ona 

veremediğim bir şey var: Zaman. İki ayağını bir pabuca sokuyor, 

sadece bu da değil, zaman adeta onun aleyhine çalışıyordu.” 
15

 Çölün 

anlatı ortamını zaman ve mekân kavramlarını birbirine kaynaştırarak 

tasvir etmede üstün bir gücü vardır. Bu durum Hamid’in kol saati ile 

Meryem’in odasındaki duvar saatinde somutlaşmış formda karşımıza 

çıkar. Hamid’in saati, zamanını tekrar tekrar ayarlamak ve çöldeki 

seyri boyunca her bir tik tak sesinin ayak seslerinden gelen ritme ayak 

uydurması üzerine tasarlanmış gibidir. Hamid’in onu yola getirmek 

                                                 
15 Kenefani, Ma Tebka Lekum, s. 24. 
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için harcadığı tüm çabaya rağmen zaman akmaya devam etmektedir. 

Ayrıca çöldeki zaman Hamid ve Meryem’i birbirinden ayrı 

düşürmesine rağmen her iki kardeşin saatlerindeki tik taklar aynı 

ritimde birbirlerine bağlı kalmaya zorlanacaktır. Ancak sonunda “bu 

iki zamanın aciz birliktelikleri,  kendini vaktin geçici prangalarından 

kurtarmak için Hamid’in kol saatini çölün ortasına fırlatmasıyla”
16

 

bir anlığına son bulacaktır. Buna rağmen zaman Hamid’in peşini 

bırakmayacak ve kol saatini çıkarıp atması hiçbir şeyi 

değiştirmeyecektir. Çünkü zaman işlemeye ve ona karşı komplo 

kurmaya devam edecektir ta ki çölde devriye gezen bir İsrail askerine 

yakalanana kadar. Şimdi zaman belki bir an olsun –anlamsız da olsa- 

Hamid’in lehine uzun bir süre duraklayacaktır: “ Yeryüzündeki her şey 

tamamen bana karşıydı… Buraya tam da bu noktaya kök saldım, 

olabileceğim en kötü yerde… Dört bir yanım kayıp olmuşlukla 

kuşatılmış durumda... Artık kaybedecek hiçbir şeyim yok.” 
17

 Aynı 

korkunç kaderi Meryem, Zekeriya tarafından kürtaj olmadıkça 

boşanmakla tehdit edildiğinde paylaşacaktır. İçinde bulundukları 

durumun umutsuzluğu ve yaşamlarındaki her şeyin anlamını yitirdiği 

gerçeğiyle yüzleşen bu iki kardeş, kendileri için kaçınılmaz sonun 

kesin ölüm anlamına gelse de yabancılaşmalarına neden olan etkenleri 

yok etmeye çabalamaktadırlar. Nihayetinde Hamid’in İsrail askerini 

öldürme anı ile Meryem’in kocasını bıçakladığı sahnede zaman ve 

mekân bir araya gelecektir: “…öyle ki, onların arasında ne 

birbirlerinden uzak mekânlar ne de zamanlar vardır. Öyle ya!  Mekân 

ve zaman arasında olan tek şey sadece bir andan ibaret değil midir 

!”
18

 

Çöl, şüphesiz Filistin edebiyatında ‘varoluşsal yabancılaşma’yı 

ifade etmede kullanılabilecek en güçlü sembollerden bir tanesidir. Bu 

romanda yabancılaşma sahneleri, insanoğlunu kültürel hafızasından ve 

umutlarından yoksun bırakıp yerini umut ve acıyla dolduran uçsuz 

bucaksız ve zamandan münezzeh çölün hiçliğiyle desteklenmiştir. 

Sonuç olarak çöl “her bir Filistinli için topraklarına ulaşmak 

istiyorlarsa üstesinden gelmek zorunda oldukları bir düello 

                                                 
16 A.g.e., s. 32. 
17 A.g.e., s. 48 
18 A.g.e., s. 7, 48. 
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meydanıdır.” 
19

 Cebra’nın ‘Gemi’ romanında çöl görünür bir şekilde 

tasvir ediliyor olmasa da yerini çölün ufuklarında bir yerlerde gizlenen 

‘deniz’ teması almıştır. Bir başka yönüyle de ‘deniz’ çöle ulaşmak için 

aşılması gereken bir aracıdır. Gemideki yolcular için deniz eğer 

başarabilirlerse geçmek zorunda oldukları zamansız ve mekânız koca 

bir yalnızlığı temsil eden “kurtuluş köprüsüdür”
20

 . Karakterlerin 

içinde bulundukları kötü durumlarına kayıtsız kalsa da Akdeniz, 

onlara bir dereceye kadar tıpkı çöl gibi kaybettikleri topraklarıyla 

dolaylı temas kurmalarına izin verdiği için derin nostalji duygularını 

çağrıştırır. Bir Filistinli karakter olan Vadi Assaf için bu durum tam da 

şu şekilde tasvir edilmiştir: “Bu mavi deniz, kara ile denizin buluştuğu 

yerde kaygısız, kayıtsız… İşte şu masmavi gökyüzü sürgünümü 

katlanılabilir kılan tek şey.”
21

 

Cebra’nın metinlerinde sıkça karşılaşılan bir dizi uzun 

monolog sırasında hayatın yitik anlamının, karakterlerin sürgünlerine 

ve yabancılaşmalarına neden olduğu fikri bir film sahnesi gibi 

sergilenmektedir. Bu anlatı tercihi yazara özellikle karakterler 

arasında sorunsuz bir şekilde geçiş yapabilmesinde ve ya 

kaderlerinden kaçmada ya da sorunları çözmedeki yetersizliklerini 

açıklamada oldukça yardımcı bir unsurdur. Vadi Assaf’ın şu sözleri bu 

noktada önemlidir: “ Vatan, toprak, hayatının sırrı… Ne kadar 

direnirsen diren nihayetinde toprak seni kendine çekecek!” 
22

 

Sonuç olarak olaylar her ne kadar Akdeniz yolcu gemisinde 

geçiyor olsa da hikâyenin odak noktası her biri farklı nedenlerle 

vatanlarından sürgüne zorlanan karakterlerin yabancılaşma duyguları 

etrafında şekillenmektedir. Bu yabancılaşmanın metinsel düzeyde ilk 

bakışta nedeni bir kadın gibi gözükse de, Cebra kadına duyulan bu 

aşkı aslında toprağa duyulan fiziksel sevgiyle birleştirme 

arzusundadır. Cebra’nın biyolojik bir varlık olarak kadını kişileştirme 

unsuru olarak kullanması modern Filistin şiirinde de sıkça rastlanılan 

                                                 
19 Hilary Kilpatrick, “Traditions and Innovation in the Fiction Ghassan Kanafani in 
Boullata”, Journal of Arabic Literature, Volume7, Brill, 1976, s. 152. 
20 Cebra, es-Sefine, s. 5.  
21 A.g.e., s. 19. 
22 A.g.e., s. 70. 
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bir durumdur.
23

 Cebra’nın bu metindeki kadın tasviri mekânsal 

düzlemde vatan veya vatan toprağı ile özdeşleştirilmiştir. Böylece 

Cebra’yı Vadi Assaf’ın Maha ile beraber Filistin’e yani vatanına 

dönme hayalini anlatırken buluruz: “ bir elmanın iki yarısı tekrar 

olması gerektiği gibi bir arada olacak. Onu evime götüreceğim, 

toprağım o olacak, sonra ikisini de ekip biçeceğim.”
24

 

Cebra’da toprağa geri dönme arzusu elde edilmesi imkânsız ve 

sonsuz bir hayalin temsilidir. Bu durumun getirdiği ıstırap 

“toprağınızdan sürülmek bir lanettir hem de lanetlerin acı verici 

olanı” 
25

 şeklinde ifade edilmiştir. ‘Gemi’ romanında kara parçasına 

olan bu bağlılık düşüncesinin esas olarak oynadığı önemli rol Vadi 

Assaf’ın anılarında olduğu gibi karakterler arasında sürekli geçmiş 

zamana geri dönüş sahnelerinin kullanılmasında önemli bir araç 

olmasıdır. Öyle ki Assaf, Kudüs’te geçen çocukluk anılarını ve en 

yakın arkadaşı Fayiz’in Yahudiler tarafından öldürülmesi bu geri 

dönüş sahnelerinin temelini oluşturur. Bu sayede, anlatının bir 

mekândan başka bir mekâna ve bir zamandan başka bir zamana bir 

ileri bir geri şeklinde ilerleyişi kolaylaşır. Anlatı zamanının 

“kronolojik olarak kapasitesinden bağımsızlığını vurgulamak 

istercesine”
26

 çalışmanın kapsamını ana kahramanlar arasında 

karmaşık bir yabancılaşma ve umutsuzluk resminde genişletmiş olur. 

Cebra’nın ‘Velid Mesud’u Aramak’ romanındaki geri dönüş sahneleri 

ise, anlatının ayrılmaz bir unsuru haline gelmiştir. Irak-Suriye sınırına 

ulaştıktan sonra gizemli bir şekilde ortadan kaybolan Velid Mesud’un 

geride bıraktığı tek şey alelacele kaydedilmiş bir takım karmaşık 

düşüncelerinden ibaret bir kaset kaydıdır. Romandaki diğer karakterler 

Velid Mesud’un ortadan kaybolmasına neden olan olaylar zincirini 

çözmeye uğraşırken kasetteki kesitler sürekli geriye sarmaktadır. 

Velid Mesud’un Filistin’deki çocukluk anılarına ve geçmiş hayatının 

pek çok anısına doğru sürekli geriye saran bu kaset, onun zamanda 

yabancılaşma yolculuğunun bir temsilidir.  

                                                 
23 Filistin şiirinde buna en güzel örneklerden bir tanesi Mahmut Derviş’in ‘Aşık min 
Filistin’ adlı şiiridir. Ayrıca bakınız: Ahmed Hasan, Şa’iru’l Mukaveme Mahmud 
Derviş, Daru’l Faruk lil İstismarat ve’s Sekafe, Kahire, 2008. 
24 Cebra, es-Sefine, s. 179. 
25 A.g.e., s. 18. 
26 Jabra, The Ship, s. 7. 
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Aslında çocukluk anılarına geri dönüş Cebra ve Kenefani’nin 

eserlerinde yaygın olarak başvurdukları bir durumdur. Kenafani’nin 

‘Güneşteki Adamlar’ adlı romanında Ebu Kays’ı, sürekli olarak 

Irak’ta Şattülarap sahillerinde bulunduğu şimdiki zaman ile yine 

Şattülarap’ta çocukken eski bir öğretmeniyle okulunun sırasında 

oturdukları geçmiş zaman arasında dolaşırken buluruz. Burada dikkat 

çeken bir husus vardır ki zaman kaymasının ve zamanda 

yabancılaşmanın temelini oluşturan bir unsur olarak karşımıza çıkar: 

İster Cebra ister Kenafani’nin metinlerinde olsun tüm bu karakterler 

için ‘çocukluk anlatıları’ Filistin Nekbesi yüzünden ya kısa kesilir ya 

da yarıda kalır. Bu bağlamda Ebu Kays’ın çocukluk hikâyesi de 

öğretmeninin köyünde İsrail güçlerine karşı kendini savunmaya 

çalışırken ölmesiyle sonlanacaktır.  

Ana karakterlerin mekân sürgünlerine asla gerçekten bir son 

veremedikleri duygusu, anlatılan olayların sonlarına doğru başlayan 

her bir romanda net bir şekilde görülmektedir. Böylece anlatı yapısı 

sadece geçmişin bugünü etkilemesine izin vermekle kalmaz aynı 

zamanda şimdiki zamanı yorumlamaya ve tanımlamaya da izin vermiş 

olur. (23) Bu durum Kenefani’nin eserlerinde özellikle de ‘Güneşteki 

Adamlar’ romanında Cebra’nınkinden daha dokunaklı bir şekilde 

yansıtılmıştır.  Geçmişteki kayıp vatan ile yabancı topraklardaki 

günümüz sürgünü arasındaki karşıtlığı vurgulamaya hizmet eden en 

önemli şey, geçmiş ve şimdiki zamanın birbiri arasındaki kusursuz 

geçişidir. Bu süreçte okuyucu bir mekân olarak Filistin toprağına 

bağlılığa ve oradan sürgün edilişe tanık olduğu gibi Nekbe zamanında 

derin bir yabancılaşmaya da tanıklık etmiş olur. Örneğin ‘Güneşteki 

Adamlar’ romanında çöl Filistinlilere tamamen yabancı düşmanca bir 

ortam olarak tasvir edilir. Ebu Kays’ı yakarışlarında bunu ironik bir 

şekilde gözlemlemek mümkündür: “Hayır bugün yağmur yağmadı? 

Gökyüzünden yere sadece kızgın sıcak ve toz iner zaten! Nerede 

olduğunu unuttun mu? Unuttun mu gerçekten?” 
27

 Bu örneklerde çöl 

her zaman bereketli ve huzurlu bir yer olarak tasvir edilen anavatan 

Filistin’in tam da anti-tezi olarak sürgün ve yabancılaşmadan ibaret 

koca bir hiçlik mekânı olarak tasvir edilmiştir. Aynı zamanda Filistinli 

romancıların metinlerindeki mekân tasvirlerinde evlerinin uzak 

                                                 
27 Kenefani, er Rical fi’ş Şems, s. 7. 
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anılarını çağrıştıran ağaç gibi doğanın basit ve gündelik ögelerin 

kullanımı büyük bir önem taşır:  

“Şattülarabın ötesinde, orada tutunabileceğin her şey var 

canım. Kuveyt de orada… taştan, topraktan, sudan, havadan bir 

şeyler olmalı herhalde… Caddeler, insanlar, kadınlar ve etrafta 

koşturan çocuklar… Hayır… Hayır… Orada hiç ağaç yok… Ağaçlar 

sadece senin kafanın içinde Ebu Kays… Her bahar zeytin veren derin 

köklü on ağaç.” 
28

 Zaman kırılmasının içerisinde yabancılaşma sadece 

çölde değil aynı zamanda sürgün şehirlerinde de vücut bulmuştur. 

‘Güneşteki Adamlar’da mekânsal olarak anlatının kapsamı Kuveyt ve 

Basra şehrine kadar uzanır. Bu her iki mekân da Filistinli mültecileri 

mağdur eden ve hiç hoş karşılanmadıkları sürgün mekânları olarak 

temsil edilir. Kenafani’nin metinde zaman ve mekân boşluğunun 

romanın kahramanlarına olan düşmanlığını ve onların yabancılaşma 

kaynaklarını vurgulayan belki de en çarpıcı detay, Ebu Hayzeran’ın 

Ebu Kays, Esed ve Mervan’ın cesetlerini Kuveyt ya da Irak’ta kenar 

mahalle şehirlerinden birinin çöp kutusuna atmasıdır. Bundan önce de, 

Basra’da bu 3 Filistinli paralarını gasp etmek isteyen insan 

kaçakçılarının kurbanı olmuştur. Zira kahramanların mekân 

sürgünlerini destekleyen bir başka detay da Filistin’in köy ve kasaba 

manzaralarına büyük bir zıtlık teşkil eden Esed’ın Irak kasabasında 

kaldığı fare istilasına uğramış otel odasıdır.  

Geçmişte içinde yaşanan ev imgeleri ile şimdiki sürgün mekânı 

arasındaki keskin karşıtlık, Filistin romanlarında okuyucuyu yerelliğe 

bağlama girişimi olmaktan ziyade daha çok Filistinlinin evi ile olan 

duygusal bağını “işiticinin kalbinde sevgi uyandırma gücü” 
29

 

sayesinde ifade etmeyi amaç edinmesidir. Ev ve evsizlik arasındaki 

tezattan doğan ‘sürgün notaljisi’ duygusu Jabra’nın ‘Velid Mesud’u 

Aramak’ adlı romanında dokunaklı bir şekilde dile getirilir: “Aileleri 

burada yabancılaşmanın içinde sefil ve tek başlarına ölürlerken bizim 

çocuklarımız her biri bir ülkede dağılmış bu aşağılık dünyanın 

şehirlerinde ve çöllerinde günlük ekmeklerini arıyorlar.”
30

 

                                                 
28

 A.g.e., s. 14. 
29 Cebra, es-Sefine, s. 20. 
30 Jabra Ibrahim Jabra, In  Search of Walid Masoud, Çev. Adnan Haydar, Roger Allan, 
Sayracuse University, 2000, s.76. 
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Keza Cebra’nın ‘Velid Mesud’u Aramak’ romanı, Filistin 

halkının toplumsal dışlanmışlığını ve bireysel yalnızlığını ifade 

etmede ve bunun çözüm yollarını aramada insanoğluna düşen 

sorumluluğu sorgulama noktasında çoğu kez zamanı kullanarak usta 

işi bir tasvirle karşımıza çıkar. Öyle ki romanın açılışından itibaren 

şiirsel ve her bir satırı düşündürücü ifadeler dolup taşar. Velid Mesud 

romanın başında hafızasını yeniden geri getirme arzusuyla zamanın ve 

yazmanın kurtarıcı gücüne doğru bir hamle başlatır: “Keşke hafızayı 

geri getiren bir iksir olsaydı, yaşanmış her şeyi oluş sırasına göre 

yeniden geri getirebilecek bir şey, teker teker, sonra da kelimeler bu 

yaşanmışlıkları patır patır kağıda döküverseydi!”
31

 

Romanın bitiş sahnesi de bir o kadar manidar ve 

düşündürücüdür. Velid Mesud’un olaylı yaşamını diğer tüm 

versiyonları ile bildikleri şekliye sunmaya dâhil olan Cevad gibi diğer 

tüm karakterler, olayların akışında zaman ve mekân kaymasına 

uğrayıp kendi hayatlarına dalarlar ve çok geçmeden arayışa devam 

etmenin zorlu işini bir kenara bırakırlar. Önceleri arayışında kararlı 

olan Cevad romanın sonunda şunları söyler: “ Gerçekten Velid 

hakkında kesin bir sonuca varabilecek miyim? Bırakın bir adamın 

hayatını, hayattaki herhangi bir olay hakkında kesin bir sonuca 

varmak mümkün müdür?”
32

 Cebra burada Cevad’ın ağzından Filistin 

sorununa yerel veya ulusal düzeyde kulak tıkayan herkese seslenir. 

Filistin sorununa gerçekten bir çözüm bulmak mümkün müdür ya da 

belki de asıl sorulması gereken bir çözüm aramak için herhangi 

samimi ve gerçekçi bir çabanın söz konusu olduğundan bahsedilebilir 

mi? İşte Cebra okuyucunun zihninde bu ve benzeri soruların cevabını 

vicdanlarına bırakarak hikâyeyi sonlandıracaktır. 

Sonuç  

Görüldüğü üzere Kanafani ve Cebra’nın romanlarında 

zamanda yabancılaşmanın ve mekânda sürgünün sonuçlarını, karakter 

seçimleri ve anlatı ortamıyla ifade etmeye çalışırlar. Sonuç olarak, her 

iki yazar da bu iki temayı kendine özgü şekillerde yorumlarlar. Cebra 

öncelikle yabancılaşmanın ve sürgünün daha çok entellektüeller 

üzerindeki marjinal etkisiyle ilgilenirken Kenafani’nin en önemli 

                                                 
31 A.g.e., s. 1. 
32 A.g.e., s. 288. 
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kaygısı ise, anavatanlarının mülksüzleştirilmesinin sıradan Filistin 

insanında neden olduğu duygusal kaybı dile getirmektedir.  

Bununla birlikte her iki yazarın da eserlerindeki karakterlerin 

tümü zamansal ve mekânsal kopuklukları nedeniyle topraklarına 

derinden yabancılaşmış bireyler olarak tasvir edilir. Bu nedenle 

karakterler, hayatlarını işgal ettiğini hissettikleri ‘eksik anlama’ bir 

cevap aramak için geçmişlerinin gölgesinden kaçmaya çalışırlar. 

Kaçınılmaz olarak bu kaçış başarısız olur. Çünkü her daim onları 

gözden çıkarmak için komplo kuran ‘zaman’ ve onları sürekli geri 

çağıran ‘toprak’tan kaçamazlar. Zaman ve mekân unsurlarının bu 

katıksız gücü o kadar etkilidir ki bu durum karakterler için bir tür 

kapanış sahnesine dönüşür. Böylece sürgün ve yabancılaşma 

duygularına ancak ölüm son verebilir. 

Nihayetinde, her iki yazarın eserleri bir araya gelerek 

okuyucuları gerçek kurtuluşun ancak Filistinlilerin Filistin’e 

döndüklerinde ve hem beden hem de ruh olarak kaybettikleri 

topraklara yeniden kavuştuklarında bulunabileceği konusunda uyaran 

tek bir sesli mesaj oluşturur. Bu yeniden birleşmeden uzaklaşan tüm 

yollar, ancak uzak bir çölün ya da şehrin ortasında çığlıklarını 

duyacak kimsenin olmadığı toplu kayıp ve yıkımla sonuçlanmaktadır. 
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Giriş 

Post- modern sanatın doğmasıyla birlikte, edebiyatta yazar 

merkezli yaklaşımdan ziyade okur merkezli yaklaşım benimsenmeye 

başlamıştır. Bu yaklaşım edebiyat alanında yeni bir kuram ihtiyacını 

ortaya koymuştur ve Alımlama Estetiği (Rezeptionsästhetik) ortaya 

çıkmıştır. Bu kuram ile birlikte, yazarın kaleme aldığı eserde ne 

demek istediği ya da okura nasıl bir mesaj vermek istediği değil, 

okuyucunun esere olan yorumu ve eleştirisi incelenmeye başlamıştır. 

Alımlama Estetiği’ nin incelemekte olduğu bu konular Karşılaştırmalı 

Edebiyat Bilim Dalı altında İmgebilim olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Serhat Ulağlı, “Öteki” nin Bilimine Giriş İmgebilim’de imge inceleme 

türünü Fransız, Amerikan ve Alman ekolü olmak üzere üç ana gruba 

ayırmaktadır. Fransız ekolüne göre imge, bir edebiyat incelemesi 

olarak kabul edilmektedir. Amerikan ekolüne göre tarih veya sosyoloji 

incelemesidir. Alman ekolüne göre ise, karşılaştırmalı edebiyat içinde 

bir bilim dalıdır. Gürsel Aytaç, Karşılaştırmalı Edebiyat Bilimi
1
 adlı 

eserinde, imgebilim kuramının amacını, edebiyat sınırları içinde 

“imgelerdeki edebi ve edebiyat bilimsel özellikleri ve estetik gücü 

ortaya koymak” olarak açıklamaktadır.
2
 Ona göre İmgebilimin amacı, 

yabancı edebiyatlardaki imgeleri semantik açıdan inceleyerek o 

ülkenin edebiyat, sanat ve kültür tarihine katkı sağlamaktır. Bu 

çalışmamızda İmgebilim kuramının edebiyat sınırları çerçevesindeki 

amacı güdülerek Ba Jin’in （巴金）başyapıtı olan “Jia” 《家》(Aile) 

romanındaki kadın imgesini inceleyeceğiz.  

Modern Çin Edebiyatının öncü temsilcilerinden biri olan Ba 

Jin, geleneksel ve feodalist düzene karşıtlığı ile bilinmektedir. Modern 

kültür ve hayata geçiş, yazarın eserlerindeki modernizm unsurlarıyla 

desteklenmektedir. Modernleşen Çin toplumunda, özellikle ‘modern 

kadın imgesini’  romanda kullandığı karakterler üzerinden 

yansıtmaktadır.  Toplumda yaşanan yobazlığı eğitimsizliğin sebebi 

olarak gören yazar, modern kadınların geleneksel ve ataerkil toplum 

yapısı sisteminden uzaklaşarak ve kadın-erkek eşitliğinin sağlanarak 

eğitim almaları gerektiği düşüncesini romanda vurgulamaktadır.  

                                                 
1 Gürsel Aytaç, Karşılaştırmalı Edebiyat Bilimi, Kültür Bakanlığı, Ankara, 2001. 
2 Serhat Ulağlı, “Öteki” nin Bilimine Giriş İmgebilim, Motto Yayınları, İstanbul, 2018, 
s. 33. 
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Yazar 4 Mayıs Hareketi sürecini bizzat deneyimlediği 

gerçekler ile kendi iç dünyasındaki olaylar zincirini ve imgeleri 

oluşturarak okura sunmaktadır. Bu süreçte yaşanan toplumsal, 

kültürel, siyasal olaylar romanın ana temasını şekillendirirken yazarın 

kişisel deneyimlerinden de yola çıktığı görülmektedir. İmge 

incelemeleri, tam da bu sebeple edebiyat çalışmalarında önemli bir yer 

almaktadır. Çünkü dönem romanları salt tarihi olayları içermez aynı 

zamanda yazarın kişisel tecrübelerinin yanı sıra toplumun ya da 

bireylerin politik, siyasî, dinî vb. düşüncelerini de içermektedir.  

Romandaki “Qin, Ruijue, Mingfeng ve Mei” karakterleri 

üzerinden, ‘modern kadın imgesi’, ‘anlayışlı kadın imgesi’, ‘hizmetkâr 

kadın imgesi’ ve ‘talihsiz kadın’ imgesi unsurlarını romanın orijinal 

dili olan Çinceden çevireceğimiz örneklerle açıklayacağız. 

1. Ba Jin’in Çin Edebiyatındaki Yeri ve Önemi 

Edebiyat dünyasında Ba Jin（巴金）mahlasıyla tanınan 

yazarın gerçek adı, Li Yaotang (李尧棠) dır. Modern Çin Edebiyatı 

ekolü temsilcilerindendir. 1904 yılında Çin’in Sichuan Eyaleti’nin 

Chengdu şehrinde dünyaya gelmiştir. Zengin bir ailenin çocuğu olan 

Ba Jin Fransa’da eğitim almıştır. Fransa’da eğitim alırken yayımladığı 

romanı Miewang 《灭亡》(1929) ile birlikte resmi anlamda yazarlık 

kariyeri başlamıştır.  

Çin Halk Cumhuriyeti’nin hem sosyolojik hem de kültürel 

anlamda dönüşümü olan 4 Mayıs Hareketi’ni bizzat deneyimleyen 

yazar, bu süreçte yaşadığı toplumsal olayları eserlerine konu 

edinmiştir. Eserlerinde toplumsal olayları tema olarak işlemenin yanı 

sıra dilde sadeleşmeye giderek eserlerinin toplumun her tabakası 

tarafından anlaşılmasını sağlamaya çalışmıştır.  

Ba Jin’in eserleri birkaç aşamalı değişikliği tecrübe etmiştir. 

1930’lu yıllardaki romanlarında toplumdaki sorunları, haksızlıkları, 

nefreti eleştirirken, ideal toplum arayışını anlatmaktadır. 1940’larda 

realizmi daha derinden anlatan eserler kaleme almıştır. 1950’li yıllarda 

yavaş yavaş sanatsal içerikli denemeler ve yeni konular yaratmıştır.
3
 

Onlarca kısa öykü, roman ve deneme türünde eserler veren yazarın 

                                                 
3 Sihe, Cheng, Zhongguo Dangdai Wenxueshi Jiaocheng, (Shanghai: Fudan Daxue 

Chubanshe, 2015) (思和，陈，中国当代文学史教程，上海，复旦大学出版社，
2015), s. 383. 
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aynı zamanda yabancı dillerden çevirdiği birçok sayıda eser 

bulunmaktadır. Yazar kimliğinin yanı sıra, çevirmen kimliği ile de 

tanınan Ba Jin, Fukuoka Asya Kültür Ödülü ve Uluslararası Dante 

Ödülü gibi dünyaca tanınan çeşitli ödüllerin sahibi olmuştur. 

Yazar, çevirmen ve aktivist olarak bilinen Ba Jin, 101 yıllık 

yaşamına oldukça fazla eser sığdırmıştır. O hayatı boyunca sevgi, 

özgürlük, antiemperyalizm, antifeodalizm, aşk, mutluluk gibi 

kavramlara hep değer vermiş ve bu kavramları eserlerinde işleyerek 

büyük kitlelere ulaşmıştır. 4 Mayıs Hareketi’ni en canlı şekilde ünlü 

romanı Jia ile aktaran yazar, 2005 yılında Shanghai’ da vefat etmiştir.
4
  

2. “Jia” 《家》Romanı ve Konusu 

Antifeodalizm temasını işleyen roman modern edebiyat 

başyapıtlarından biri olarak kabul edilir. Jia romanı, yazarın Jiliu 

Sanbuqu《激流三部曲》(1933-1940) adı verilen trilojisinden biridir. 

Trilojinin diğer eserleri Chun 《春》(1938) ve Qiu 《秋》(1940) 

dur. Eser, 1919-1924 aralığındaki tarihi süreç ışığında yaşanan 

olayları ele almaktadır. Yao Dan, Çin Edebiyatı adlı eserinde bu 

üçlemenin feodal aile düzenini eleştirdiğini, aile üyelerinin gerçek 

yüzlerini göstermediklerini, bu feodal sistemin ailenin çöküşüne sebep 

olduğunu, artık bu sistemin sonlanması gerektiğini ileri sürmekte ve 

gençleri isyana çağırdığını belirtmektedir.
5
 

Ba Jin’in bu eseri modern Çin edebiyatında çok önemli ve 

eşsiz bir yere sahiptir. Öncelikle, feodalist bir geniş ailenin yükselişini 

ve düşüşünü anlatan önemli bir eserdir. Modern Çin edebiyatında çok 

az yazar milliyetçi görüşü modernleştirerek “aile” üzerinden feodalist 

kültürü eleştirir. İkinci olarak, yazar direkt olarak 4 Mayıs Hareketi 

tarihini yazmayıp, eserinde o dönemin ruhunu hissettirmiştir. Son 

olarak, bu eserle birlikte Çin edebiyatında batı kültürü etkisi 

                                                 
4 Lale Aydın Tunç, “Çin Edebiyatında Modernleşme”, Doğu Edebiyatında Edebî 
Akımlar ve Üsluplar içinde, haz. Leyla Yakupoğlu Boran, Demavend Yayınları, 
İstanbul, 2019, s. 38. 
5 Yao Dan, Çin Edebiyatı, çev. Sinan Baykent, Kaynak Yayınları, İstanbul, 2016, s. 
217. 



223 
 

 

görülmeye başlamış ve edebiyat şeklinde büyük değişiklikler meydana 

gelmiştir.
6
 

Roman konusu itibarıyla siyasî bir zemin süresinde geçmesine 

rağmen aslında aşk trajedisini işleyerek aile içerisindeki kültürel 

sorunları ve kuşak çatışmasını anlatmaktadır. Bu kültürel sorunlar ve 

kuşak çatışmasının temelinde Gao ailesindeki büyüklerin geleneksel 

bir yapıda olması ve genç kuşakların feodalizme karşı bir hayat 

sürmeye çalışması yatmaktadır.  

Ailenin büyüğü olan Gao dede romanda Çin toplumundaki 

geleneksel figürün temsilcisidir. Torunu Juexin geleneksel ile modern 

toplum arasında sıkışmış kalmış, ne eskiye ne de yeniye ayak 

uyduramayan bir figür olarak karşımıza çıkmaktadır. Yabancı diller 

okulunda öğrenci olan Juemin ve Juehui ise 4 Mayıs Hareketi’ni 

destekleyen, feodal yapıya karşı çıkan cesur karakterlerdir. Öğrenci 

hareketini desteklemesi sebebiyle Gao dede torunlarını üniversiteden 

almakla tehdit eder. Juehui dedesinin feodal düzeni savunan herkesle 

aynı fikirde olduğunu, tıpkı Konfüçyüs Öğretileri Başkanı Feng 

Leshan gibi insanları baskı altında tutmak ve sadece kendi özel 

amaçları uğruna yeni gençlik hareketine karşı çıktığını savunur. 

Juexin her ne kadar küçük kardeşinin bu isyankâr tavırlarını 

onaylamasa da kendisinin yaşayamadığı özgür ve modern hayatı içten 

içe kardeşlerinin yaşamasını istemektedir. Juehui’nin adaletsizlikten 

ve zulümden yakınması onu isyana sürükler ve aile büyükleriyle 

yaşadığı kuşak çatışmaları tam olarak Çin toplumundaki sorunları 

gözler önüne sermektedir. 
 

3. “Jia” Romanında Kadın İmgesi 

Romanda yer alan kuzen Qin, evin hizmetkârı Mingfeng, 

Juexin’in eşi Ruijue ve teyzelerinin kızı olan talihsiz Mei gibi kadın 

karakterler, geleneksel Çin toplumundaki modern kadın, geleneksel ve 

anlayışlı kadın, hizmetçi ve hayattan umudunu kesmiş, talihsiz kadın 

figürlerini temsil etmektedir. Yazar bu imgelerle dönemin toplumsal, 

siyasî ve kültürel figürlerine atıf yapmaktadır.  

Ruijue, geleneksek Çin eğitim sisteminde eğitim almış ve 

maddi kaygısı olmayan, nazik, dürüst, itaatkâr tipik bir iyi eş ve örnek 

                                                 
6 Ding Fan ve Zhu Xiaojin, Zhongguo Xiandangdai Wenxue, (Nanjing: Nanjing Daxue 

Chubanshe, 2007) (丁帆，朱晓进，中国现当代文学, 南京: 南京大学出版社，
2007), s. 108-109. 
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anne imgesidir. Gao ailesinin feodal kurallarına boyun eğmek zorunda 

kalan Ruijue’nin dış dünyadaki değişim hakkında bir fikri olmadığını 

ve kendi küçük dünyasının yalnızca bu evden ibaret olduğunu 

görmekteyiz. Onun bu itaatkâr yapısı, feodalitenin kurbanı olmasına 

sebebiyet verir.  

Qin, genç aydın kadınların tipik temsilcisidir. Bağımsız, 

eğitimli ve özgürlüğü için mücadele eden kadım imgesidir. Ruijue gibi 

refah içinde büyümüştür fakat ondan farklı olarak, nasıl direneceğini 

ve kendi yolunu nasıl çizeceğini bilen farklı bir kişiliği vardır. 

Cinsiyet eşitliği ve adalet fikrini benimseyen Qin, batı kültürü etkisi 

altındadır. Feodal toplum baskısı altında kendi gökyüzüne bakmak 

için her türlü direnişi göze alır. 

Evin hizmetkârı Mingfeng, diğer kadın imgeleri gibi refah 

içinde olan bir aileden değil, aksine yoksul bir aileden gelmektedir. 

Ruijue gibi feodal sistemde zorluk yaşayan bir kadın imgesi olsa da 

itaat edip, boyun eğmez. Cariye olarak evden gönderilmek 

istendiğinde Gao ailesi için ömrünün sonuna kadar hizmet edeceğini 

ve onu yollamamaları için yalvarması, sistem karşısında onun 

direncini göstermektedir. Son yol olarak sevdiği adam Juehui’den de 

yardım alamayınca kendisi için daha onurlu bir yol olduğunu 

düşündüğü için intiharı seçer. Feodal ahlaka ve hiyerarşiye karşı 

çıkışıyla onun gibi çaresiz olan birçok kadının sessiz çığlığına tanıklık 

ederiz. 

Mei, Ruijue ve Qin gibi üst tabaya ait olan bir aileden 

gelmektedir. Fakat o da Ruijue gibi feodal sistemin bir kurbanıdır. 

Kendi hayatıyla ilgili hiçbir kararı alamaz ve annesinin baskına maruz 

kalarak sevmediği bir adamla zorla evlendirilir. Bu evlilikte mutlu 

olamaz, önce eşini kaybeder ve sonra ölümcül bir hastalığa yakalanır. 

Mei, evlilik gibi önemli bir kararda bile fikirleri alınmayan, eşya gibi 

davranılan kadınları simgeler.  
 

3.1. Modern Kadın İmgesi: “QIN” 

Kız öğretmen okulunda öğrenci olan Qin, romanda Çin 

toplumunda modern kadını temsil etmektedir. Gao kardeşlerin 

kuzeni olan Qin, Juehui ve Juemin’in okullarına kız öğrenci kabul 

edildiğini duyduğunda kalbi heyecanla atsa da toplumun buna hala 

hazır olmadığını ve ailesinin ona engel olacağını bilmektedir. 

Kuzeni Juehui, toplumda geleneksel etkilerin çok güçlü olduğunu, 
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kadınlar ile erkeklerin aynı okulda okumasına kesin bir itiraz 

doğacağı fikrini açıkça belirtir. Buna rağmen Qin her ne olursa 

olsun eğitimine devam edebilmek için elinden geleni yapacağını 

söyler.
7
 Qin’in bu duruşu romanda ‘tıpkı Nora’

8
 gibi tasvir edilir.

9
  

Eğitim için verdiği mücadeleden başka verdiği bir 

mücadele daha vardı Qin’in; kendi sevdiği adam ile evlenebilmek.  

 “Kesinlikle sevmediğim biriyle evlenemem. Bir sürü kadın 

kurban edildi, ben o yoldan gidemem. Tıpkı bir erkek gibi 

olacağım… Yeni bir yolda yürüyeceğim, yepyeni bir yolda.” 
10

 

Qin’in ‘tıpkı bir erkek gibi olacağım’ cümlesinden kadın-

erkek eşitliği olmadığını, erkeklerin üstün tutulduğu ataerkil bir 

yapının hâkim olduğunu ve erkek olmanın üstünlük olduğunu 

anlamak mümkündür. 

Romanın sonunda Qin, mücadele ettiği yolda hayal 

ettiklerini elde eder. Yabancı diller okulunun kız öğrenci kabul 

etmesiyle bu okula gireceğini ve sevdiği adam Juemin ile yeni 

moda bir düğünle evlenerek Shanghai’a gitme planı yaparlar. Qin 

tam anlamıyla modern Çin kadının temsilcisidir. Kadınların 

okumasının uygun olmadığı ve ailenin dayatmalarıyla 

evlendirildiği geleneksel düzeni yıkan, kendi kararları için azimle 

mücadele eden kadın figürüdür. 

3.2. Feodal Sistemin Kurbanı, Anlayışlı Kadın İmgesi: 

“RUIJUE” 

Ruijue romandaki en anlayışlı kadın olarak karşımıza 

çıkmaktadır. Ne kadar anlayışlı bir karakter olduğunu metinden ve 

Juehui’ nin şu sözlerinden çıkarabiliriz: 

 “Yengem içimin sıkıldığını biliyordu. Bu yüzden beni odasına 

satranç oynamaya davet etti. Üst üste üç sette de onu yendim ama o 

                                                 
7 Ba Jin, Jia, Beijing: Sinolingua, 2008 (巴金，家，北京: 话语教学出版社，2008), 
s. 7. 
8 Nora, Norveç oyun yazarı Henrik Ibsen tarafından yazılan A Doll’s House oyununun 
kadın kahramanıdır. Çin’de kadınlara eşit haklar verildiği dönemde kadınlar 
tarafından örnek alındığı için yazar, Qin için Nora benzetmesini kullanır. 
9 Ba Jin, Jia, s. 46. 
10 Ba Jin, Jia, s. 119. 
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hiç canını sıkmadı. Hatta beni rahatlatmak için: “Juehui, üzülme. Bu 

birkaç gündür seni eve kapatmalarının canını acıttığını biliyorum. 

Rahatla biraz, kalbini kapalı kapılar ardına gizleme. Gizleyeceksen 

yanıma gel benimle konuş ya da bahçeye gidip dolaş. Birkaç gün 

sonra dedemin siniri yatışınca kendiliğinden seni dışarı bırakacaktır.” 

Birkaç gün önce yaptığımız gösteriyi ve dolaşarak broşür dağıttığımızı 

anlattım yengeme. Bizim tarafımızda olduğunu söyledi. Yengem 

gerçekten ilgili ve anlayışlı bir insandı. Şüphesiz ağabeyim onu böyle 

olduğu için seviyordu. Bu büyük aile içinde maske takmayan tek kişi 

oydu. Dedem dâhil herkes onu seviyordu. O insanlara karşı daima çok 

dürüst ve samimi davranıyordu. ”
 11

 

Metinden anlaşılacağı üzere Ruijue her ne kadar geleneksel bir 

ailede yetişmiş olsa da modern topluma dönüşmek üzere 

gerçekleştirilen öğrenci hareketi ve gösterileri destekliyordu. Her 

zaman eşine, eşinin kardeşlerine ve ailenin diğer üyelerine karşı 

anlayışlı ve hoşgörülü olan karakteriyle Çin toplumundaki ‘xianqi-

liangmu’ （贤妻良母）, yani iyi bir eş ve sevgi dolu anne imgesini 

temsil etmektedir.  

Ruijie eşinin eski sevgilisi Mei ile birbirlerini hala sevdiklerini 

bilmesine rağmen bu durum karşısında bile anlayışlı tavrını sürdürür 

ve kendi yuvasını yıkmak pahasına onların yeniden bir araya 

gelmeleri için aradan çekileceğini söyler. 

 “Mei abla, gönül yaranı anlıyorum. Bir zamanlar ikinizin 

birbirinize olan duygularından haberdarım. En başta benimle 

evlenmemeliydi. Neden o zaman onunla sen evlenmedin? Biz üçümüz 

de hata ettik. Gerçekten mutlu olmanız için aradan çekilmek 

istiyorum. ”
 12

 

Aralarında geçen bu diyalogdan bir süre sonra Mei’nin ölüm 

haberini alan Ruijue, ikinci çocuğuna hamiledir ve sağlığını hiçe 

sayarak onun cenazesine katılmak ister fakat bu arzusu eşi tarafından 

engellenir.  

Mei’nin ölümden sonra verilen bir diğer kurban da Ruijue olur. 

Ruijue’nin ölümüne ailenin batıl inançları sebep olur. Ruijue ikinci 

                                                 
11 Ba Jin, Jia, s. 49-50. 
12 Ba Jin, Jia, s. 102-103. 
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çocuğunu dünyaya getirmek üzereyken Gao dede vefat eder. Fakat 

Gao ailesinin batıl inancına göre, Gao dedenin tabutu hala evde 

olduğu için Ruijue’nin evde doğum yapması ya da lohusaya girmesi, 

ölen kişinin bedeninin kanamasına sebep olacaktı. Bu sebeple 

Ruijue’nin evden ayrılmasını istediler. Ruijue’nin bu duruma bile 

karşı çıkmayıp itaat etmesi onun ne kadar uysal olduğunu gösterse de 

kanaması varken doğum yapmak için şehir dışına götürüldüğü için 

doğum esnasında canından olur. 

3.3. Hizmetkâr Kadın İmgesi: “MINGFENG” 

On altı yaşında olan Mingfeng, ailenin hizmetçisidir. Evin 

küçük beyi olan Juehui’ye âşıktır. Hem güzel hem de akıllı olan 

Mingfeng yoksul bir ailede dünyaya gelmiştir. Dokuz yaşında 

annesini kaybedince Gao ailesinin yanına verilmişir. Mingfeng’in 

Juehui’ye olan hisleri karşılıksız değildir, Juehui de Mingfeng’den 

hoşlanmaktadır. Ama Mingfeng ailenin tepkisinden korktuğu ve bu 

durumu öğrendiklerinde onu evden göndereceklerini düşündüğü için 

kendisinin sadece bir hizmetçi olduğunu şu sözlerle Juehui’ye 

hatırlatır: 

 “Biz hepimiz hizmetkârız, sen ise küçük beysin. Seninle 

konuşmaya nasıl cesaret edebilirim ki?” 
13

 

Mingfeng bu sözleriyle o dönemde bir evin hizmetçisi ile 

beyin bir araya gelmesinin imkânsız olduğunu dile getirmektedir.  

Gao ailesi günün birinde Mingfeng’i cariye olarak Konfüçyüs 

Öğretileri Başkanı yaşlı Feng Leshan’a verileceğini söyler. Her ne 

kadar konaktan ayrılmak istemediğini evin hanımına anlatmaya 

çalışsa da bu isteği kabul edilmez. Bunun üzerine onu asla 

bırakmayacağını ve hatta onunla evlenmek istediğini söyleyen 

Juehui’den yardım istemeye karar verir. Fakat Juehui okuluyla ve 

öğrenci hareketinin getirdiği işlerle o kadar yoğundur ki Mingfeng’in 

derdini bile dinlemez. Son çaresi de tükenen Mingfeng yaşlı Feng’in 

cariyesi olmaktansa ölmeyi yeğler ve kendini göle atarak intihar eder. 

Mingfeng dönemin hizmetkârlık yapan ve genç yaşta, yaşlı 

adamlara cariyelik yapmaya zorlanan kadınları temsil etmektedir. 

Mingfeng’in ölümünden sonra Juehui asla kendisini affetmez. Son 
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çare olarak toplumun bu çarpık anlayışını eleştirmek ve yaşlı Feng’i 

suçlayan bir makale yayımlar ve romanın sonunda evi terk eder. 

3.4.  Talihsiz Kadın İmgesi: “MEI”  

Mei, çocukluktan beri teyzesinin oğlu Juexin’i sevmektedir. 

Fakat ailelerinin karşı çıkması sebebiyle bir araya gelemezler ve Mei 

başka biriyle evlenir. Genç yaşta eşini kaybedince ailesinin yanına 

dönen Mei, hayata olan inancını tümüyle yitirir. Yeni yıl kutlamaları 

için halalarının evine giden Juemin ve Juehui orada tesadüfen Mei 

ablalarını görürler. Geçen yılların ardından Mei’nin mutsuzluğu ve 

toplumun modernleşse bile onun umudunun kalmadığını şu 

sözlerinden anlıyoruz: 

“Ben zamana ayak uyduramam artık. Bütün hayatım boyunca 

yalnızca kaderin beni yönetmesine izin verdim ve kendi hayatıma 

karar veremedim. Eski devir beni mahvetti, yeni devirde ne değişecek 

ki? Ben artık bittim. Qin, senin cesaretin ve kararların insanı 

imrendiriyor. Senin cesaretin ve kendi fikirlerin var. Sen benim bu 

halime benzemeyeceksin…”
14

 

Mei’nin bu sözlerinden geçmişte sadece kaderine teslim 

olduğunu ve hayatındaki kararları alırken iradesiyle almadığını ve 

yaşanan onca şeyden sonra pişmanlığını görmekteyiz. Bu 

pişmanlığına rağmen Qin’in kararlılığı ve cesareti karşısında onu 

örnek almak yerine, daha da çok umutsuzluğa kapılarak yeni zamana 

ayak uyduramayacağını görmekteyiz. 

Mei yaşadığı acılardan sonra üzüntüden ölümcül bir hastalığa 

yakalanır ve erken yaşta hayatını kaybeder. Onun hayatındaki 

talihsizliklerin sebebi aile büyükleridir. Çünkü onun mutlu bir yuva 

kurmalarını engellemiş ve istemediği bir hayata sürüklemiştir. Bu 

sonuca özellikle Mei’nin annesinin cenaze esnasında söylediği şu 

sözlerden anlıyoruz: 

“Mei, seni ben mahvettim, gözleri körelen bu annen. 

Kalbindekileri bilmiyordum. Ben bozdum sizin evlilik saadetinizi ve 

size bir ömür acı çektirdim. Sonunda böyle bir acı sonla noktalandı… 

Şimdi çok pişmanım. Yanlış yaptığımı anladım.”
15

 

                                                 
14 Ba Jin, Jia, s. 71. 
15 Ba Jin, Jia, s. 126. 
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Mei, ailesinin kararlarına boyun eğen ve kendi kararlarını 

veremediği için mutsuz bir hayat yaşayan kadınları simgelemektedir. 

Roman boyunca talihsizliklerle karşılaşır ve talihsiz bir şekilde hayata 

veda eder. 
 

Sonuç 

Çin’in feodal yönetim şeklinden bahsedilirken başrolde akla 

hep erkekler gelse de, kadınların varlığını unutturmayan bir eserdir 

Jia. Romandaki kadın imgesi incelenirken kadınların, cinsiyet 

farklılığı sebebiyle örneğin, genç yaşta cariye olarak zorla yaşlılara 

verilmeleri ya da eğitim haklarının engellenmesi gibi adaletsiz ve 

farklı bir muameleye maruz kaldıkları görülmektedir. Geleneksel Çin 

düşüncesinde var olan “sadakat, ana-babaya itaat ve doğruluk” ilkeleri 

romandaki kimi kadın figürleri yaşanan adaletsizliklere boyun 

eğdirmiştir.  Kimi kadın karakterler ise bu tabuları yıkarak kendi 

doğrularıyla yeni ve modern bir hayat kurmuşlardır. 

Ba Jin, Guanyu Jia’da 《关于家》, eserlerinde hayatı 

boyunca deneyimlediği ve kendi gözleriyle şahit olduğu olayları ve 

kişileri anlattığını, kendisini romana dâhil etmekle kalmadığını çünkü 

zaten çoktan romanın içinde olduğunu söyler.
16

 Ba Jin 4 Mayıs 

Hareketi dönemini bizzat deneyimlediği için bu süreçte yaşanan 

kadın-erkek eşitliği, özgürlük ve idealleri için mücadele eden gençleri,  

batıl inanç ve ataerkil düzene boyun eğmek zorunda kalan kadınları, 

feodalizmin boyunduruğundan soyutlanarak modern yaşam için 

savaşan karakterleri çok canlı bir şekilde okuyucuya sunmaktadır. 

Romanda feodal düzene boyun eğerek ölen kadınları ve bu 

düzene isyan ederek kendi yoluna gitmeye çalışan kadın imgesine 

şahitlik ettik. Mingfeng gibi kölelik sisteminde eşit yaşam hakkı 

tanınmayan kadınları, Mei ve Ruijue gibi refah içinde yaşayan ama 

‘itaat et, iyi bir eş-anne ol’ ilkesinin hayatının temel noktası yapılan 

kadınları ve bunların yanı sıra Qin gibi entelektüel, modern yaşama 

sahip olma çabası içinde olan kadın imgelerini gördük. İncelediğimiz 

bu kadın imgelerinin her biri geleneksel Çin kültüründen modernleşen 

Çin kültürüne geçişte karşılaşılan kadın imgeleridir. 

 

                                                 
16 Ba Jin, Guanyu “Jia” Shiban Gaidingben Daixu -- Gei Wo de Yi ge Biaoge, (Beijing: 

Renmin Wenxue Chubanshe, 2013)（巴金，关于《家》十版改订本代序——给
我的一个表，北京：人民文学出版社，2013, s. 349. 
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Giriş 

Ali Şîr Nevâî’nin (ö. 906/1501) “Fânî” mahlasını kullanarak 

kaleme almış olduğu kaside, gazel, müseddes, terkîb-i bend, kıta ve 

rubâilerden oluşan Farsça Dîvânı, kendi özgün şiirleriyle birlikte 

IX/XV. yüzyılın şairlerinden etkilenip örnek aldığı şiirlerinden 

oluşmaktadır. Divandaki şiirler Alî Şîr Nevâî’nin yaşadığı çağın 

siyasî, sosyal ve kültürel gelişmelerini gösterirken, felsefesi hakkında 

da önemli bilgiler içerir. Onun sanatından, şiirinden etkilenen şairler 

yanında onu şiirleriyle ve hayalleriyle anlatan kişiler de 

bulunmaktadır. Devletşah (ö. 900/1494-95?), Tezkiretü’ş-Şuarâ’da 

Sultan Babür’ün Nevâî’nin tabiatındaki inceliğe hayran olduğunu, onu 

takdir ettiğini, şiirlerinin güzelliğine şaşırdığını ve ona hayır dualarda 

bulunduğunu ifade eder ve kendisi de onun hakkındaki görüşlerini 

“Daima Farsça ve Türkçe şiirler ve muammalar söyleyip çözmek 

yegâne meşguliyetlerindendi. Denize benzeyen ilim ve irfanından, inci 

dizisine benzeyen manzum ve mensur biçiminde mana cevherleri üç 

dört günde bir zuhûr ederdi”
1
 şeklindeki sözleriyle destekler. Ali 

Nihat Tarlan, “Asya’da bir büyük şiir dehası olarak doğmuştur” 

dediği Nevâî’yi şiirleriyle tanıttığı bir radyo konuşmasında: “Nevâî, 

çok geniş sahalara el atmış, çok mütenevvi mevzuları aynı kudretle 

işlemiştir. Geniş muhayyilesi hiçbir şairle kabil-i mukayese değildir. 

Edebiyat ve şiir bakımından her cephesiyle sadece kudret ve maharet 

görülür”
2
 derken onun muhayyilesinden övgüyle bahsetmektedir. 

Nevâî de Farsça Divanında “renkli ve güzel anlamlı Türkçe sözlerim 

çoktur. Farsça’da inci ve la‘l gibi değerli sözlerimi görürsün”
3
  

diyerek kendi şiirlerinin, “Türklerin hepsi de Fars diliyle konuşmada 

ve o dili kullanmada uzluk gösterirler. Türk şairlerinin birçokları Fars 

diliyle ve bir Fars gibi güzel, yüksek, derin ve değerli şiirler 

yazarlar…”
4
 diyerek Farsça yazan Türk şairlerinin kıymetini 

artırmıştır. 

                                                 
1 Devletşah, Şair Tezkireleri, çev. Necati Lugal, Pinhan Yayınları, İstanbul, 2011, s. 
607. 
2 Ali Nihat Tarlan, “Ali Şir Nevâî”, Ali Şir Nevâî, Hayatı ve Eserleri, Doğu Türkistan 
Göçmenler Cemiyeti Neşriyatı, İstanbul 1962, s. 6. 
3 Ahmet Kartal, “Ali Şîr Nevâî’nin Farsça Şiirleri”, Bilig, sy. 26, Yaz 2003, s. 164. 
4 Hikmet Dizdaroğlu, “Nevâî’de Dil Bilinci”, Türk Dili, Ali Şir Nevâî Özel Sayısı, XV, sy. 
173, Şubat 1966, s. 294. 
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 Nevâî, çok küçük yaşlarda iken şiir, edebiyat ve sanata merak 

sarmış, bulunduğu ortamın etkisiyle şiire olan kabiliyetini Mevlânâ 

Yahyâ-i Sibek (ö. 852/1448), Derviş Mansur, Hâfız Ali Câmî ve Hâce 

Yusuf Burhan gibi devrin büyüklerinden aldığı derslerle 

desteklemiştir.
5
 Farsçayı ve Fars edebiyatını tüm incelikleri ile bildiği 

için bediî nükteler ve güzel teşbihlerle dolu olan şiirlerinden 

anlaşıldığı üzere Nevâî, yaşadığı dünyada etkilendiği şeyleri zihninde 

yaşatmıştır. O, kendini ifade ederken, her şeyi hayalleriyle canlandırıp 

yeni özellikler katarak çok çeşitli imgeler kullanmıştır. Şiirlerde 

İmgeler; teşbihlerden, cinaslardan, kelime tekrarlarından, terkip ve 

sıfatlardan, sembolik nesnelerden hareket edilerek oluşturulduğu için 

biz de Nevâî’yi şiirlerinde özellikle dikkat çeken su imgesiyle ortaya 

koymaya çalışacağız.  

Eski uygarlıkların hepsinde su, olağanüstü özellikleriyle 

birlikte her zaman var olmuştur. Felsefenin öncüsü Thales (MÖ 

624/623 – MÖ 548/545), doğanın ilkesinin su olduğunu söyler.
6
 

Yaratılış ve doğuşun sudan kaynaklandığı düşüncesi Asur, Babil, 

Hint, İran, Mısır ve Yunan mitolojilerinin temelini oluşturmaktadır.
7
 

Roma ve Yunan mitolojilerinde suların bir tanrısı, tanrıçası vardır. 

Bunların adları da hep “su” anlamındadır. Mısır mitolojisinde ilk önce 

Nil yaratılmıştır. İran ve Önasya mitolojisinde rüzgâr, ateş, su ve 

toprak, insanın yaratılışında çok önemli bir rol oynar.
8
 İskender hayat 

suyunun izindedir. 

Çin mitolojisinde suyun sahibi ejderhadır. Yağmurlar 

ejderhalar sayesinde yeryüzüne düşerler. Ölümsüzlük suyu inancı Çin 

mitlerinde de vardır. Hint mitolojisinde varlıkların yaratıcısı sudur, 

günahlar ve kirler su ile giderilir.  

Türk geleneklerinin köklerini tutan en büyük temel sudur. Bu 

kavramın içine ırmaklar, göller, coşkun sular ve pınarlar da dâhildir. 

Türkler suyu kuvvet ve bereket kaynağı yanında koruyucu ve 

cezalandırıcı Tanrı olarak da görmüşlerdir.
9
 Göktürklerden itibaren 

                                                 
5 Yusuf Çetindağ, Ali Şîr Nevâî, Hayatı Sanatı ve Eserleri, F. Ü. Yayınları, İstanbul, t.y., 
s. 90. 
6
 Leyla Tonguç Basmacı, Felsefe Tarihi, Alfa Yayınları,  İstanbul, 2021, s. 19. 

7 Nimet Yıldırım, Fars Mitolojisi Sözlüğü, Kabalcı Yayınları, İstanbul, 2008, s. 26. 
8 Bu dört unsura Eski Türk Edebiyatı’nda da rastlanmaktadır. 
9 Bahattin Uslu, Türk Mitolojisi, Kamer Yayınları, İstanbul, 2017, s. 50. 
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yer-su inanışına büyük bir değer verilmiş, kişileştirilerek bu inanç 

vatan anlayışına dönüştürülmüştür. Evlerin su kenarlarında kurulup 

“evin barkın suyu”, “baba evinin suyu” inanışıyla suya saygı 

duyulması bu sebepledir.
10

 Türklerde su, her dönemde mukaddes 

tutulmuştur. Azerbaycan Türklerinin inançlarında su bereket ve güç 

kaynağıdır. Baba, ecdat ve evlat su olarak nitelendirilir. Oğuz Kağan 

Destanı’nda dünyanın başlangıcı sudur, Deniz Han suyun sembolüdür. 

Altay Yaratılış Destanı’nda da yerin göğün olmadığı, dünyanın uçsuz 

bucaksız sonsuz sular içinde olduğundan bahsedilmektedir.
11

 Dede 

Korkut kitabında Salur Kazan’ın ırmağa hitaben:  

Çağnam çağnam kayalardan çıkan su 

Büyük büyük ağaç gemileri oynadan su 

Hasan ile Hüseyin’ün hasreti su 

Bağ ile bostanun zineti su 

Ayşe ile Fatma’nun nigâhı su 

Şahbaz atlar içdügü su 

Kızıl develer gelüp geçdügü su 

Ağ koyunlar gelüp çevresinde yatduğu su 

Ordumun haberin bilür müsün degil mana 

Kara başum kurban olsun suyum sana 

Yoksa karış verürin şimdi sana
12

  

demesi ve “su, Hak dîdârın (yüzünü, cemâlini) görmüştür” ifadesi de 

suya saygının bir başka sebebidir. Dede Korkut kitabında suyun 

benzetildiği pek çok sembol vardır. “Kanlı su”, “arı su”, “iyilik suyu” 

gibi… Eski Türkçede sonsuzluğa erişme anlayışı, “mengü, mengülük” 

sözleriyle karşılanmış, Eski Türkler, akıp giden suyun sonsuzluğa 

gittiğine inanmışlar ve su içme yolu ile ant etmiş, yeminler 

etmişlerdir.  

                                                 
10 Bahaeddin Ögel, Türk Mitolojisi, Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara,  2014, 5. 
bs., II, 410. 
11 Uslu, a.g.e, s. 52. 
12 Orhan Şaik Gökyay, Dedem Korkudun Kitabı, Kabalcı Yayınları, İstanbul, 2007,  s. 
43-44. 
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Kur’ân-ı Kerîm’de de su birçok ayette canlıların sudan 

yaratıldığı,
13

suyun gökten indirilen tertemiz bir nimet olduğu,
14

 

toprağı canlandırdığı, meyve, bitki çıkardığı,
15

 taşların arasından 

çıktığı,
16

, dünyanın su ile sembolize edildiği
17

 gibi konularla, 

peygamberlerin su ile alâkalarının anlatıldığı pek çok hadisede
18

 

geçmektedir. Su, ayetlerde yerine göre içecek su
19

, cennette akan su 
20

, 

cehennemdeki su,
21

 kaynak suyu
22

 ya da abdest suyudur 

(teyemmüm
23

). 

Su, hayatın devamı için ihtiyaç duyulan önemli unsurlardandır. 

Akar, çağlar, dökülür, serpilir. Âb, mâ, rahmet, yağmur, mevc, deniz, 

balık, bulut, gözyaşı, katre şekillerinde bahsedilen de sudur. Su, hayat 

verici, temizleyici, güzelleştirici, ferahlatıcı, söndürücü özellikleriyle 

şiirlere konu olan, çoğunlukla nimet olarak ele alınıp boğucu, tahrip 

edici özellikleriyle de tehlike oluşturabilecek bir imgedir. Bu imgenin 

olmadığını düşünmek edebiyatta bile yokluktur. Su olmasa güzellik 

unsurları, sesler ve renkler de olmayacaktır.  

Su, şairin muhayyilesinin gücüyle çok farklı unsurlara benzer 

ve benzetilir. Bazen gözyaşı, akan su; akan su sevgilinin boyu olur. 

Akıcılığı ve meyletme özelliği ile gönül arasında ilgi kurulur. Gönül 

sayfası kararınca temizlemek de suya düşer: 

      ـ گممممممممرِِ ا  الممممممممم             صممممممممحيف  ِلممممممممت ار تيممممممممر

    

 به  ب روشن م  شوی تا صفا يابد            

 خ صيا    خوِی گشت  كا  ای فا    به  طذ ِشت فنا پيش ا ين  د    ِم        

                                                 
13 Nur/45; Furkan/54 vb. 
14 Furkan/48; Zümer/21 vb.  
15 En’am/99; İbrahim/32; Nahl/65; Rum/24 vb. 
16 Bakara/74. 
17 Yunus/24. 
18 Yusuf/19; Araf/160 vb. 
19 Vâkıa/68. 
20

 Muhammed/15.  
21 İbrahim/15-17. 
22 Kamer/12. 
23 Nisa/43. 
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Gönül sayfan sıkıntıyla kararırsa, temizlemek için suyla 

parlatabilirsin. Kendimden geçtim. Keşke ey Fânî, fenâ çölünü daha 

önce kat etseydim!
24

  

Su, bazen ömre, sevgilinin saçına benzetilir. Birlikte 

kullanıldığı kelimelerle semboller oluşturur. Ekmek ile cömertlik 

sembolü, toprakla faniliğin sembolü, yüzünü yerden kaldıramadığı 

için tevazu sembolüdür.
25

 Bütün bu özellikleriyle şairler su ve 

terkipleriyle oluşan kelimeleri şiirlerine konu etmiş, su ile şiir yazma 

geleneği geliştirmişlerdir. 

İlk defa su redifli şiir yazma geleneği Nevâî’nin Çağatay 

Türkçesi ile yazdığı şiirlerde görülmektedir. Bu geleneği daha sonra 

Fuzûlî (ö. 963/1556) devam ettirmiş, Yahyâ Bey (ö. 990/1582), 

Muhibbî (ö. 974/1566), Bağdatlı Rûhî (ö. 1014/1605-1606) gibi şairler 

de Su Kasidesi olarak meşhur olan bu şiire nazireler yazmışlardır. 

Nevâî’nin her beyti kendi içinde anlamlı su redifli şiiri şöyle 

başlamaktadır: 

Saçtı tirdin gül üze ol serv-i gül-ruḫsâr su 

Köymekim def‘iġa ḳıldı ot üze iẓhâr su 

Yüzde ḫoy ṭuğyânıdın ger külse aġzı yoḳ ‘aceb 

Ġoncaġa bolmas açılmaḳ içmeyin gül-zâr su (g. 530)
26

 

Beyitte servi boylu, gül yüzlü sevgili terini gül üzerine saçmakta ve 

yanan ateşi söndürmektedir.  Goncanın açılması için de bu sudan 

içmesi, gül bahçesinin sulanması gerekmektedir. Nevâî’nin 

Garâibu’s-Sığar adlı divanında bir başka su redifli şiir de: 

Seyl-i eşkim birle tutmış cümle-i ‘âlemni su 

Cümle-i ‘âlemni ki bu nîl-gûn  ṭâremni su (g. 526)
27

 

 

                                                 
24 A. Hilal Kalkandelen, Ali Şîr Nevâî ve Farsça Gazelleri, Araştırma Yayınları, Ankara, 
2018, s. 260, g. 453.  
25

 İskender Pala, Ansiklopedik Divan Şiiri Sözlüğü, Kapı Yayınları, İstanbul, 2004, s. 1. 
26 Ali Şîr Nevâyî, Garâ‘ibü’s-Sığar, İnceleme-Karşılaştırmalı Metin, haz. Günay Kut, 
Türk Dil Kurumu Yayınları, Ankara, 2003, s. 396. 
27 Nevâyî, Garâ‘ibü’s-Sığar, s. 391. 



238 
 

 

beyitleriyle başlamaktadır. Burada da su, yağmurla bir tutulan 

gözyaşıdır.  Su yine Nevâî’nin su redifli bir başka şiirinde ummanda 

sonu olmayan gözyaşıdır: 

Yıġlamaḳ kem ḳılmadı bu dîde-i giryânda su 

İkki arıġ ayrılıp ni öksügey ‘ummanda su (g. 535)
28

 

Nazire geleneği divan şiirinin oluşumundan Tanzimat şiirine, 

oradan da modern Türk şiirine kadar yansımıştır.
29

 Bu yolculukta da 

geleneği taşıyan sudur. 

İran edebiyatının hâkim olduğu bir devirde yetişmiş olan 

Nevâî, bilgili, kültürlü, zeki, ince ruhlu, hassas,  hazır cevap, nüktedan 

olduğu için bu özelliklerini eserlerine de aksettirmiştir. Su, Nevâî’nin 

Farsça şiirlerinde âb, âb-ı âteş reng, âb-ı hayat, âb-ı Hızr, âb-ı anber 

terkipleriyle, zülâl ve zülâl-i Hızr, ser çeşme-i hayvan terkipleriyle yer 

alır. Mecazî veya gerçek anlamlarıyla da çeşitli teşbih ve mecazlara 

konu olur.  

Nevâî, su deyince akla gelecek bütün divanlarında özellikle de 

ele aldığımız Farsça Divanı’nda muhayyilesinin bütün gücünü 

kullanmış ve şiirlerinde de suya içecek su, saf su, yağmur suyu, ırmak 

suyu, deniz suyu, göl suyu, musalla suyu, üzüm suyu, ateş renkli su, 

gül suyu, hayat suyu, kevser suyu, sonsuzluk suyu, Hızır suyu, yeşil 

su, göz suyu,  ağız suyu, sarı su, yüzsuyu şekillerinde yer vermiştir. 

Terkip olarak da şiirlerde su, âb-ı ebr-i rahmet, âb-ı anber, âb-ı âteş 

reng, âb-ı hayât, âb-ı Hızır, zülâl-i Hızır vb. gibi geçmektedir. Nevâî 

şiirlerinde suyu adeta renklendirmiş, her renkten suyu bizim de 

zihnimizde renkli olarak imgelemiştir. Şimdi Nevâî’de su imgesine 

maddeler halinde yer verelim. 

1. İçecek Su 

Su, ayetlerde belirtildiği üzere içildiğinde şifa
30

, serinlik, 

rahatlık veren, yokluğunda ise hastalık oluşturan bir unsurdur. 

İnsanoğlu açlığa susuzluktan daha çok dayanır. Susuzluğun vücuda 

verdiği zarar çok daha fazladır. Bu yüzden önemli, bu yüzden hayatın 

                                                 
28

 Ali Şîr Nevâyî, Fevâyidü’l-Kiber, haz. Önal Kaya, Türk Dil Kurumu Yayınları, Ankara, 
1996, s. 493. 
29 Emine Gürsoy Naskali, Su Kitabı, Kitabevi Yayınları, İstanbul, 2020, s. 72. 
30 Nahl/ 69, Şuara/80, Tevbe/14 vb.  
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temelidir. Çeşmeler, sulama sistemleri, sarnıçlar, kuyular, arklar, 

şadırvanlar, su şebekeleri, sebiller, hayrat; insanoğlunun bir yudum su 

için kurduğu çok büyük bir medeniyettir. Amaç da hayatî önemi olan 

suyu herkese içirmek, ulaşamayanları da suya yaklaştırmaktır.  

Su, var oluş kaynaklarından biri olması dolayısıyla 

insanoğlunun hayatını doğrudan ilgilendiren bir unsurdur. Su, tabiatta 

bulunan ve sadece insanın değil, hayvanların da hayat kaynaklarından 

biridir.  Canlılar arasında susuz yaşayabilen varlık yoktur. Bu sebeple 

Nevâî, içecek olarak kullandığı suyu,  

ا  پممم  صممميدی  ینمممين مممم  ريمممز   ب و ِا مممه را       

              

 طاير فرخندـ عيش است را      و م            

Hayatın mutlu kuşu, mezeye ve şaraba boyun eğer. Onu 

avlamak için böyle su ve yem döküyorum
31

 şeklinde ifade eder.  

Beyitte boyun eğmek deyimi imgesel bir öge taşımaktadır. İnsanın 

meze ve şaraba boyun eğmesi, kuşun yem ve su içmesi gibi 

düşünülmüştür.  

2. Yağmur Suyu 

Eski Türkler yağmura her çağda önem vermiş, ona ilâhî bir 

kişilik vermiş, yağmuru bereketin ve hayatın temeli olarak 

görmüşlerdir.
32

 Su, birçok şiirde olduğu gibi Nevâî’nin râ redifli 

şiirinde de “yağmur” imgesine dönüşmüş, suya yeni ve farklı anlamlar 

yüklenmiştir. Özellikle İslâmî gelenekte yağmur; bereket ve rahmet 

olarak karşılık bulur. Nevâî, na‘tında Allah’ın dünyada her insanın 

tecellisine nail olduğu rahmet sıfatından rahmet bulutu olarak 

bahsetmekte ve bu rahmet bulutunun suyunun Hz. Peygamber’in 

yolunun tozunu dindirdiğini ifade etmektedir. Rahmet suyu “Biz seni 

âlemlere rahmet olarak gönderdik”
33

 ayetine telmihle ifade 

edilmektedir.  Allah, sonsuz merhamet, lütuf ve rahmetinin bir sonucu 

olarak, yarattığı kullarını kendi başına bırakmamış; onları her türlü 

nimetle rızıklandırmıştır. 

م يمممـ رفتمممه ا  بممما  پمممر خممموِ الممموـ گاهمممت را         

            

 هممم  بنشممما دـ  ب ابمممر رحممممت گمممرِ راهمممت را         

   

                                                 
31 Kalkandelen, a.g.e., s. 55, g. 13.  
32 Ögel, Türk Mitolojisi, II, s. 439. 
33 Enbiyâ/107. 
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Ne güzel! Rahmet bulutunun suyu, yolunun tozunu dindirdi. 

Melekler kendi kanadıyla senin tecellî yerini süpürdü.
34

 

Yağmur bazı beyitlerde benzetme unsuru olarak da 

kullanılmıştır ve sıklıkla gözyaşıdır. Sevgiliden ayrıldığı günü kıyamet 

günü olarak ifade eden Nevâî, ağlarken yağmur
35

 gibi akıttığı 

gözyaşlarının faydasızlığını dile getirmektedir.  

        یمممممممه سممممممموِ كنمممممممون ا  مممممممم ـ بممممممماران  مممممممدامت          

  

 یون بوِ تو  ابوِ شد ا  بر  تو ای ِ  

Şimşeğinle senin varlığın yokluk olunca; ey gönül! Ne faydası 

olur şimdi kirpikten pişmanlık yağmuru yağınca!
36

 

3. Deniz Suyu 

İlk insanlar denizi kötülük, korku ve gizemlerin kaynağı, 

korkunç mitolojik canlıların gizlendiği yer olarak görmüşlerdir. 

Kur’ân-ı Kerîm’de deniz, insan psikolojisinin sevip bağlanacağı bir 

yerdir, kelime olarak da teyemmüm kökünden türemiştir. Suda, 

istifade etmek isteyenin kendisine yönelişi vardır.
37

 

Nevâî’nin şiirlerinde su imgesi çok defa deniz kavramında 

karşılığını bulur. Şiirlerde bahr, derya gibi deniz anlamına gelen 

kelimeler, bahr-ı çerh, bahr-ı sevda, bahr-ı bâde, bahr-ı fenâ, bahr-ı 

isyan, bahr-ı belâ, bahr-ı sirişk, bahr-i me‘ânî, bahr-i dil, bahr-i kerem, 

deryâ-yı ahdar terkipleriyle kullanılmıştır. Deniz; bolluk, büyüklük, 

sonsuzluk, uzunluk gibi anlamlar ifade eder. Nevâî’nin ömrü gemiye 

benzettiği şiirinde şarap da denizdir.  

    ِوا  بحممممممر شممممممراب و سممممممفين  غممممممز  اسممممممت           

      

  بحر یمر  بمه كشمت  عممر صمد خلم  اسمت  را    

       

                                                 
34 Kalkandelen, a.g.e., s. 282, g. 3.  
35 Yağmur ile ilgili diğer örnekler ile ilgili olarak bkz. Kalkandelen, a.g.e., s. 108, g. 
125, s. 156, g. 229, s. 182, g. 283, s. 197, g. 316, s. 236, g. 402, s. 243, g. 416, s. 256, 
g. 445, s. 257, g. 446.  
36 Kalkandelen, a.g.e., s. 88, g. 82. 
37 Nihat Temel, Kur’ân-ı Kerim’de ve Sosyo-Kültürel Hayatımızda Su, Ensar Neşriyat, 
İstanbul, 2006, s. 139. 
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Feleğin denizinden dolayı ömür gemisinde yüz bozukluk var, 

devası şarap denizi ve gazel gemisidir.
38

 

Şiirlerde su ve deniz unsurunun önemli bir yeri vardır ve 

Nevâî, dalga redifli şiirinde denizi bütün unsurlarıyla dalgasıyla, 

gemisiyle, girdabıyla, kıyısıyla ele alır. İlk beyitte şarabı dalgalı deniz 

olarak düşünmeye başlar ve deniz için söylenmiş güzel beyitlerin 

ardından denizi fenâ denizi dediği beytiyle sonlandırır. 

 یممممو بممممماِ شمممممرطه كممممه  رِ   روی ِريممممما مممممموج           

         

  سيا صبض  موِ ا  ترار صهبا موج           

 به باِـ  ور  م  را گر افكن  باشد            یو كشت  ای كه به ِريا روان بوِ با موج   

 پ  ه ك حريفان    حله ِختر ر                موِـ هر طر  ا  لاله ر گ خارا موج       

 شب  كه بوِ بر   غير  مرِ  ا  غيرد        ا   ن سيب كه فكند  به بحر سوِا موج     

   یين ابرو و یاـ ذ ن فرو كشد               یرا كه هست   گرِاب غر ه ها تا موج       

 مگر بر  رِ  ا  بحر باِـ موج كر               غريق را  برِ بر كنار ِريا موج                 

  گر به بحر فنا شرح حا  فا   خوان          ا   ن خطوط كه سا ِ   لجه پيدا موج       

Sabah rüzgârı, denizin üzerinde dalgalanan rüzgâr gibi kırmızı 

şarap kabında dalgalandı. 

Şarap sandalına
39

 meyi atarsan, denizde dalgalanan gemi gibi 

olur. 

Dostları helak etmek için üzümün kızı, mahalleden lale renkli 

dalgalı ipek kumaş giymiş gibi gözüktü. 

Yanında başkasının olduğu gece, kıskançlıktan kendimi dalgalı 

sevda denizine attım. 

Kaşın kıvrımı ve çene çukurundan beni aşağı çektiler çünkü 

boğulmalar dalga yerine girdaptandı.  

                                                 
38 Kalkandelen, a.g.e., s. 94, g. 95. 
39zevrak-ı mey; kadeh anlamına karşılık gelmektedir. Kadehe meyi 
dökersen/doldurursan anlamındadır. 
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Belki beni dalga, şarap denizinden çıkarır da boğulmuşu 

dalga, deniz kenarına götürür. 

Fenâ denizine bak, denizin ortasında dalganın yaptığı 

çizgilerden Fânî’nin hayatını oku.
40

  

Nevâî şiirlerinde geçen sulardan biri de ırmak suyudur. Irmak, 

suyun hareketli adıdır. Nehir, dere, çay gibi adlarla anılır. Çay ve dere 

başka bir ırmak ya da nehre karışırken, ırmak ile nehir denize karışır. 

Bu sebeple bu sular deniz suyu içerisinde yâd edilmiştir. Zira her su 

denize dökülür.
41

 Kur’ân-ı Kerîm’de de Allah’ın gökten indirdiği su 

ile nehirler dikkat çekicidir. Nehirler nimet olarak zikredilir. Şiirlerde 

akarsu sevgilinin saçına, parlaklık, berraklık bakımından yanağına, 

akıcılık bakımından da gözyaşına benzetilir. Nevâî de şiirlerinde 

gözyaşını, nehre benzetmiştir. 

 يسمممت سممموِد اگمممر ايمممن اا مممب ايحمممون باشممم          

            

ا  فممرا ش كممه كنمم  اشممـ یممو ايحممون ای ِ   را    

       

Ey gönül! Onun ayrılığından dolayı Ceyhun nehri gibi gözyaşı 

dökersin. Nehrin kenarında olmanın sana faydası olmaz.
42

 

Nevâî, şiirlerinde deniz ve ırmağın aksine durgun, dalgasız bir 

su çeşidi olan gölden de bahsetmiştir. Göller, pek çok kuş türünün 

barındığı zengin doğal ortamlardır.  

 كمممممه ااممممم  ا  پممممم  مرغمممممان طمممممرب   ِا  افكنمممممد           

         

 يسمممت بمممر  ب شممممر مممموج   تحريمممـ  سممميا  را         

  

Ecelin eğlence kuşları için tuzak kurduğu göl suyunda, 

rüzgârın etkisiyle dalga olmaz.
43

 

4.  Üzüm Suyu (Bade, Şarap, Ateş Renkli Su)  

  Eski Türkçe’de ilaç olarak geçen üzüm suyu, üzüm adları ile 

de kullanılmıştır.
44

 Nevâî, şiirlerinde üzüm suyunu âb-ı anber, âb-ı 

âteş-reng, bâde-i devrân, bâde-i gülreng, bâde-i aşk, bâde-i kohen, 

                                                 
40 Kalkandelen, a.g.e., s. 112, g. 134. 
41 İskender Pala, Dört Güzeller, Toprak, Su, Hava, Ateş, Kapı Yayınları, İstanbul, 
2012, s. 133. 
42 Kalkandelen, a.g.e., s. 263, g. 460. 
43 Kalkandelen, a.g.e., s. 141, g. 195. 
44 Ögel, Türk Mitolojisi, II, 416. 
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bâde-i la‘l, bâde-i nâb, duhter-i rez, şarâb-ı nâb, şarâb-ı la‘l, gülreng-

bâde, mey-i ahmer, mey-i gülfâm,  mey-i gülgûn, mey-i gülreng, mey-

i kevser, mey-i la‘l-fâm, mey-i nâb, mey-i subûh terkipleriyle 

kullanmıştır. Bu terkipler onun rengi, şekli, değeri, anlamı ve durumu 

sebebiyle imgeleştirdiği sudur. 

Nevâî’nin doğrudan şarabı üzüm suyu olarak kullandığı bir 

beytinde Hızır, âb-ı hayatı içip ölmezliğe ulaşan kişi, rind de dünyaya 

değer vermediği ve her işi hoş gördüğü için rahat meşrepli ve zahirde 

sarhoş kişidir. Bu yüzden Nevâî, ebedî hayat için herkese farklı bir 

sebep gösterir. 

بهر عمر ااوِان شمد همر كمه را یيمزی سمبب را          خضر را  ب حياد و ر د را  ب عنب        

       

Ebedî hayata kavuşmak isteyen kişi; ister Hızır’ın âb-ı hayâtını 

içsin, isterse de rindin üzüm suyunu.
45

 

Nevâî, bazen sıkıntıyı gidermek için şaraba sığınır ve sakiden şarap 

ister: 

را        حممد فممزون ِـ ممم  كمما  ممم   ِوران سمما                    هر ِ  م   ِيگر ِر ِ  فزوِ ما را

     

Saki, çok fazla şarap ver, dünya gönlümüze her an başka türlü 

sıkıntı ekliyor.
46

  

Üstelik içtiği bu şarap deniz suyundan daha fazladır. 

          ا  ترار م  ینان  وشمشراب  اب را                      كابر  توا د   ِريا   چنان برِ  ب را

O kadar çok şarap içtim ki bulut bile o kadar su getiremez 

denizden
47

 

Bazen de Nevâî, sabah rüzgârına bir kadehin âşıkları nasıl 

tutuşturduğunu söylemesi için tembihte bulunur: 

      كممممه بممممار عمممممر خممممزان ا  تممممو ِيممممدـ شممممد ممممما را       

    

  سيا صبض  بگو  ن  ها  رعنا را              

                                                 
45 Kalkandelen, a.g.e., s. 69, g. 44. 
46 Kalkandelen, a.g.e., s. 50, g. 6, b. 8. 
47 Kalkandelen, a.g.e., s. 288, g. 14. 
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 یه  تش  كه  ِی عاش ان شيدا را                 

 

 

 به يـ  دح كه كشيدی   ب  تش ر گ       

Sabah rüzgârı! Hazan bahçesinde seninle gözüken o güzel fidana, 

           Ateş renkli sudan bir kadeh içerek çılgın âşıkları nasıl 

tutuşturduğunu söyle!
48

 

5. Gül Suyu 

Bağın, bahçenin, baharın vazgeçilmez unsuru olan gül; 

güzeldir, tazedir, çekicidir, hassastır. Saba yelinin esintisiyle açar, 

etrafa koku saçar. Bahar mevsimi neşesi, sonbahar felaketidir. Sevgili 

ile ayrılmaz birer parçadır. Gülün sevgilinin yüzü ve yanağı ile olan 

ilgisi, kokusu ve rengi bakımındandır. Yanağın gül renkli oluşu 

incelik, narinlik sebebiyledir. Utancından kızarıp gül rengi alan kişi, 

teriyle de gül suyu saçar. Sevgilinin güzelliği, yanağı, teri, gözyaşı 

güldür. Bütün özellikleriyle de Nevâî’ye göre şarap bile kokusunu ve 

rengini gülden almıştır. 

        عطر م  مراست بس  بر مفشان گم ب را

            

           سمممما   گلعمممم ار مممممن گممممر   رخممممت عممممر  یكممممد 

   

Gül yanaklı sakim! Eğer yanağından ter damlarsa, şarap 

kokusu bana yeter, gül suyu saçma.
49

 

باِۀ گلگون گ ب ريخت سا   ِرون              گلبوی گشت باِـ  مگر ا  خوی ع ار    

Şarap, yanağın teriyle gül kokulu oldu. Yoksa saki, gül renkli 

şaraba gül suyu mu döktü?
50 

6. Hayat Suyu 

Su, hemen hemen bütün mitlerde ve inanç sisteminde saflığın, 

temizliğin, hayat vermenin, günahlardan arınmanın, yok ediciliğin, 

ölümsüzlüğün simgelerindendir.
51

 Âb-ı hayat ise ölmezlik suyu, hayat 

                                                 
48 Kalkandelen, a.g.e., s. 59, g. 22. 
49

 Kalkandelen, a.g.e., s. 66, g. 36 
50 Kalkandelen, a.g.e., s. 88, g. 82. 
51 Mustafa Karabulut, “İmge ve Cumhuriyet Dönemi Türk Şiirinde “Su” İmgesi”, 
Journal of Turkish Language and Literature, Volume:1, Issue: 2, Autumn 2015, s. 68. 
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bağışlayan tatlı ve lezzetli su
52

 olarak tarif edilmiştir. Nevâî şiirlerinde 

de âb-ı hayat, âb-ı Hızır,  âb-ı zindegî, zülâl-i hızır, ser çeşme-i hayvan 

terkipleriyle kullanılmaktadır. Tasavvufî literatürde “ölmeden önce 

ölmek” şeklinde anlamını bulur. Sûfînin Allah’ın Hayy sıfatına 

mazhar olmasıyla gerçekleşir. Âb-ı hayat, ölümsüzlüğün sırrına 

ermektir.
53

 Tasavvufî bir sembol olarak İlahî aşk anlamında da 

kullanılan âb-ı hayat, ledün ilminden kinayedir.
54

 

Bazı mitlerde hayat suyu yalnızca ölüleri veya hastaları 

iyileştirir. Bazı efsanelerde ise ihtiyarlara gençlik verir.
55

 Âb-ı hayatı 

içenin, dünya durdukça yaşayacağı, ölmeyeceği söylenir.  Nevâî’nin 

isteği ise yaşamak değil, ölmektir.  

           بمممماِۀ صممممرفا ِـ ای سمممما   كممممه خواهممممد كشممممتنا           م  اگر يابد به  ب   دگا   امتزاج      

  

Ey saki, eğer şarap hayat suyuyla karışırsa, beni öldürecek 

şarabı ver!
56

 

Çok farklı imgelerle kullanılan âb-ı hayât, neşedir, aşktır, 

irfandır. Nevâî’ye göre âb-ı hayât sevgilinin teri ve dudağıdır.   

        عممممر   ن ذ ممممن اسممممت  ب خضممممر كمممما  لممممب او                   گشت ماي  به ترشض سوی یاـ غبرب

  

O çenenin teri, dudağından çene çukuruna sızmış ve akmış 

hayat suyudur.
57

 

Nevâî şiirlerinde âb-ı hayât, telmih ve tenasüb yoluyla Hızır ile 

birlikte kullanılır.
58 

Çünkü efsaneye göre İskender ordusuyla, Hızır ve 

İlyas’la beraber zulûmât ülkesine gitmiş, âb-ı hayâtı bulmak üzere 

ayrılmışlar, Hızır suyu bulup içmiş, İlyas’a da içirmiş, ikisi de 

                                                 
52 İskender Pala, Ansiklopedik Divan Şiiri Sözlüğü, Kapı Yayınları, İstanbul, 2004, s. 3.  
53 İsa Kayaalp, Sultan Ahmed Divanı’nın Tahlili, Kitabevi Yayınları, İstanbul, 1999, s. 
155. 
54 Mehmet Göktaş, “Taşlıcalı Yahya Bey Divanında Su”, Ekev Akademi Dergisi, Sa:74, 
Bahar 2018, s. 220. 
55 Ögel, Türk Mitolojisi, I, 121. 
56

 Kalkandelen, a.g.e., s. 110, g. 131. 
57 Kalkandelen, a.g.e., s. 71, g. 46. 
58 Bkz. Kalkandelen, a.g.e., s. 63, g. 29; s. 69, g. 44; s. 101, g. 111; s. 104, g. 117; s. 
123, g. 157; s. 138, g. 188; s. 162, g. 241; s. 223, g. 373; s. 262, g. 459. 
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ölümsüzlüğe erişmiştir. Çoğu şiirde olduğu gibi Nevâî şiirlerinde de 

âb-ı hayât benzetildiği bütün unsurlarla birlikte can vericilik özelliğini 

taşır.  

            گرِ سان خيزِ  مين   ن رو كه ِر و ت خرا            اان ِهد رفتار یون  ب حياتت خاك را    

Salınma esnasında yerden öyle toz kalkar ki o hareket, âb-ı 

hayât gibi toprağa can verir.
59

 

Can vericilik öyle önemlidir ki Nevâî, dua yerine kadeh 

karşılığında Allah’tan saki için âb-ı hayat diler. Aksi halde suyun 

yokluğunda yaşamdan söz edilemez.  

       لطممممث ايممممزِ بخشممممدد سممممر یشممممم  حيمممموان عممممو      

   

          سمممما يا مممممرِ    مخممممموری  گممممر  اممممام  ِهمممم  

   

Ey saki! Sarhoşluktan öldüm. Eğer bana bir kadeh verirsen, 

Allah sana karşılık olarak âb-ı hayât versin!
60

  

7. Kevser Suyu 

Âhirette Hz. Peygamber’e ve ümmetine tahsis edileceği 

söylenen kevser, “çok, pek çok” anlamında bir sıfat veya “ırmak” 

mânasında bir isimdir. Hz. Peygamber’e diğer peygamberlerden ayrı 

özel bir nimet olacak olan kevser, bütün cennet ırmaklarının 

kendisinden doğduğu büyük bir su kaynağını veya nehri ifade 

etmektedir.
61

 

Kevser, Nevâî’nin divanında en çok kullandığı imgedir. Otuz 

beş yerde kevser, âb-ı kevser, şerbet-i kevser, mey-i kevser, zülâl-i 

kevser tamlamalarıyla geçmektedir. Su, güzelliği, berraklığı, tazeliği 

dolayısıyla kevsere benzetilir. Çünkü kevser bazı rivayetlerde 

belirtildiği üzere gümüşten beyaz, miskten hoş, baldan tatlıdır. Nevâî, 

rüyasında bazen hurinin eliyle kevser suyu içer, bazen gül renkli 

şarabı olunca kevserden vaz geçer.  

             فمممميض ممممم  ا  ِسممممت سمممما   ِـ ِو صممممد ینممممدان مممممرا

   

          خواب ِيد  كاب كو ر م  خور  ا  ِست حور   

                                                 
59

 Kalkandelen, a.g.e., s. 56, g. 15.  
60 Kalkandelen, a.g.e., s. 186, g. 292.  
61 Mustafa Ertürk, “Havz-ı kevser”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C.16, Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, İstanbul, 1997, s. 546-549. 
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Rüyamda hurinin eliyle kevser suyu içtiğimi gördüm, bana 

sakinin eliyle yüzlerce şarap ver.
62

 

          بمممه حمممور و كمممو رد ای پارسممما  یمممه كمممار ممممرا

    

          گر  بوِ  م  گلكون   سا   گلر     

Gül renkli şarabım gül yanaklı sakimdense bana, ey zâhid huri 

ve kevserle ne işim var daha!
63

 

Nevâî, kevserin cennetteki su olduğunu vurgular, meyhane 

köşesini cennet bahçesine, sakinin elindeki şarabı kevsere benzetir.  

          ِ    د است مرا كوی مران بار بهشت                   م  كو ر به كث مربچ  حور سرشت

Benim cennet bahçesi olan meyhane köşesine, huri tabiatlı 

sakinin elindeki kevser şarabına ulaşmamın tam zamanıdır.
64

 

Kevser bazen de sevgilinin dudağı için benzeyendir. 

 

             فمممممال  كمممممه مممممما   مصمممممحث  ن رو گشممممماِـ ايممممما

  

 

 

 

                      بنممممممممموِ   يممممممممت ممممممممم  كممممممممو ر   لعمممممممم  حممممممممور

  

                              

O yüz mushafından açtığımız falda, hurinin dudağındaki 

kevser şarabı göründü
65

 

8. Göz Suyu (Gözyaşı) 

Gözyaşı bolluğun, akıcılığın temsilidir. Bazen bir cevher 

olarak ateşte kaynar. Özü su olmakla birlikte gönülde yangına sebep 

olur, dumanı ah ile çıktığı için de kanlanır. Gözyaşının en belirgin 

özelliği kanlı oluşudur. Nevâî, âşığın sevgilisi uğruna toprak olduğunu 

söylediği şiirinde aşk yüzünden kanlı gözyaşları dökmektedir. Damla 

damla akan gözyaşları öyle etkilidir ki sarı yüzü kızartır, safrayı kana 

çevirir. Hemen hemen bütün mitlerde ve inanç sisteminde saflığın, 

                                                 
62

 Kalkandelen, a.g.e., s. 60, g. 23. 
63 Kalkandelen, a.g.e., s. 62, g. 27. 
64 Kalkandelen, a.g.e., s. 87, g. 81. 
65 Kalkandelen, a.g.e., s. 208, g. 340. 
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temizliğin, hayat vermenin simgesi olan su
66

, kana dönmesiyle hayat 

vericidir. 

     خمممممون شممممموِ  رِ  ب ا  تممممماْ ير ر مممممگ و روی و  رِ    

     

          روی  رِ  اگریمممممه سمممممر  سممممما ِ خمممممون اشمممممـ   

   

Kanlı gözyaşı, sarı yüzümü kızarttıysa da sarı ya da sararmış 

yüzümün tesirinden sarı su kan olur.
67

  

Deniz, sonsuzluk duygusunun, çokluğun, bolluğun bir 

yansımasıdır. Bu sebeple gözyaşı ile birlikte ele alınır. Bazen etkisiz 

de olsa gözyaşı dalgalarıyla gönülleri kirlerinden arıtır, yıkar, 

temizler.  

             رفت ا  سپهر خون شفقشب فرا           كه موج بحر سرشكا ر  فلـ را شست     

Ayrılık gecesi gözyaşı denizimin dalgası yıkadı da feleğin 

yanağını; yine de gitmedi şafağın kanı gökyüzünden.
68

  

Gözyaşı deniz olarak hayal edilen gözün saçtığı inci, gönül de 

yakuta benzeyen bir ateştir. Gözyaşı, ateş dolu gönülden çıktığı için 

yakıcıdır. Hem yakar hem de inci gibi tane tane dökülür. 

به وصلت گر رسا  ِر پايت افشا ا   اری خو     

              

           بحرو كان یشا و ِ    هجرد ِرـ ولعلا هست  

Senden ayrı kalmaktan dolayı gözyaşı denizimde incilerim, 

gönül ocağımda da yakutum var. Eğer vuslatına erecek olursam 

ayağına güzel hediyeler saçacağım.
69

  

Yağmuru “bulutun yaşı” ifadesiyle kullandığı bir şiirinde 

Nevâî, suyu ibrik suyu, gözyaşı, deniz, göz suyu şeklinde her beytinde 

kullanmıştır. Gamın, kederin âşığı terk etmemesi sebebiyle gönül, 

gamı ve kederi canı gibi gizler. Bu yüzden yanar, kanlıdır ve ateş 

içindedir. Sıkıntıyla, ağlayıp inlemekle, feryatla dolu, perişan, biçare, 

harap gönül, buna şahit olan, hisseden, duyan, Nevâî’nin ifadesiyle 

kanlı defteri okuyan herkesin göz suyunu dökmesine sebep olacaktır. 

Gönül kederli olunca gözyaşı da durmayacaktır.  

                                                 
66

 Karabulut, “İmge ve Cumhuriyet Dönemi Türk Şiirinde ̒ Su’ İmgesi”, s. 68. 
67 Kalkandelen, a.g.e., s. 126, g. 164. 
68 Kalkandelen, a.g.e., s. 86, g. 79. 
69 Kalkandelen, a.g.e., s. 182, g. 284. 
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     بددددددد چمن اددددددد چب ددددددد چ  چ اددددددد چ ددددددد   چ  ددددددد   چچچچ

     

چچچچچچچچچچچگفت شچك یچت چ    چ چ اكمچ،چگفت :چ   

  رخچا چبشمچت چ  چخ نچ لچ    ممچچچچچچچچ  ه چ چمستیچكهچبهچخ م  چكن  چ     چچچچچچچ

  چ  چ بريقچري یچت چمش يمچ یچايخچچچچچچچچچ  خرقۀچخ  چكهچا چ  چب  ۀچم  چ     چچچچچچچچچچ

 گ چبر نچپيرچمغ ن،چمستچخر بمچ  چ يرچچچچچچچچ   چ ا چخ ممچب چا چ ي چ يرچخر  چ     

 بن ۀچپيرچمغ ممچكهچ چب رچكرمشچچچچچچچچچچچچچچچچ  استهچا چجرمچوچمگر ي چبهچ  چ     چچچچچچچچ

  فترچخ نچ  مچهرچكهچبخ  من چگر  چچچچچچچچچچچچ   چ  چبش شچه هچ ور قچكت  چ     چچچچچچچچ

Ona: “Mahallene gözyaşım bulaştı” dedim. “Çimenliğe bulutun 

yaşının karışması kötü olmaz” dedi. 

 Yanan gönlümün kanıyla gözün kızardı, kanlı gözyaşıyla yanıp 

tutuşan bir sarhoş gibi.  

 Ey şeyh! Senin riya ibriğindeki suda yıkamam, saf şaraba 

bulaşmış hırkamı. 

 O muğların pirine, bu harap meyhaneye kanlı gözyaşım 

bulaştığı için kör kütük sarhoş olduğumu söyle. 

 Onun cömertlik denizinde günahtan arınmış, pis suya girmeyen 

muğların pirinin kölesiyim. 

 Gönlümün kanlı defterini okuyan herkes, göz suyunu kitabın 

bütün yapraklarına bulaştırır.
70

 

9. Yeşil Su  

Kutadgu Bilig’de “yeşil su” ifadesine bahar tasviri yapılırken 

yeşil çiçek ve yeşil ağaçlarla birlikte rastlanmaktadır. “Yeşil ırmak” 

anlamında da kullanılmıştır.
71

 Fakat şiirlerde genel olarak yeşil su 

zehirdir. Zehir; şeker, tatlı, tiryak, şerbet ve yılan ile birlikte kullanılır 

ve âşığın gamına, sabrına, kahrına ve acılarına benzetilendir. Nevâî 

kendi muhayyilesinde zehri, âb-ı hayât ile birlikte kullanmıştır. Âb-ı 

                                                 
70 Kalkandelen, a.g.e., s. 251-252, g. 434. 
71 Ögel, Türk Mitolojisi, II, 440. 
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hayât şekerdir. Şeker olan dudağın zehir olması ayrılık zamanına 

mahsustur. Bu sebeple âşık, ayrılığın karanlığında yeşil su içmektedir.  

            ِر ِلمت فرا  یو  وشا  لا  خضر               ب حياد  يست كه  ن  هر  ات  است  

Ayrılığın zulmünde yeşil su içiyorum, o âb-ı hayât değil, katilin 

zehridir.
72

 

10. Yüzsuyu 

Kutadgu Bilig’de rastlanan yüzsuyunun dayandığı pek çok 

inanç yer almaktadır. XI. yüzyılda “onur ve itibar sahibi olmak” 

anlamında kullanılmıştır. Bir kimsenin onuru, haysiyeti, arı, utancı 

anlamına gelen yüzsuyuna, suyla birlikte kullanılan bir kelime olduğu 

için yer verilmiştir.  Şiirlerde bir kimsenin veya şeyin hatırına 

anlamına gelen “yüzü suyu” ve  “yüzsuyu dökmek” anlamları da 

kullanılmıştır. 

    گریممممه ِر ميخا ممممه  ب روی  نممممگ و  مممما  ريخممممت     

      

          پممميش ر مممدان سمممر  رو شمممد فممما   ا  يمممـ اممما  مممم  

  

Her ne kadar meyhanede yüzsuyu döktüyse de Fânî’nin bir 

kadeh şarapla rindlerin yanında yüzü kızardı.
73

 

Nevâî’nin şiirlerinde su, sulamak, su katmak, su vermek, su 

verilmek, su dökmek, su içmek, su getirmek, su ulaştırmak, su istemek 

gibi mastarlar, deyimler halinde de yer almaktadır.
74

 

Eski Türklerde “aş-su”, “yer-su”, “toprak-su”, “yol-su”, “ateş-

su”, “söz-su”, “bilig-su”, “ün-su”, “bahçe-su”, “ayna-su” 

ikilemelerinin birlikte geçmesi gibi Nevâî’nin şiirlerinde su, su-yem, 

su-sebze, su-renk ikilemeleriyle
75 

ve güzel teşbihlerle de 

kullanılmıştır.  

Su, bazen bulutun döktüğüdür. Baharda bulut, verdiği 

yağmurla tabiatı canlandırır, her tarafı çiçeklerle renklendirir. 

                                                 
72

 Kalkandelen, a.g.e., s. 102, g. 111. 
73 Kalkandelen, a.g.e., s. 109, g. 129. 
74 Kalkandelen, a.g.e., g. 40, 80, 81, 137, 297, 303, 423, 482. 
75 Kalkandelen, a.g.e., g. 13, 130, 179, 369.  
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            رسته است ِر بهار رخت لاله ها مگر           ا  اشـ خو فشان منش ابر  ب ريخت     

Baharda yanağın laleler açmış, yoksa benim kan saçan 

gözyaşlarımdan mı bulut onu suluyor?
76

 

Su, bazen damladır. 

             فا يا ِر  عث هجران تيٍ  ن ب  باك بوِ            طرۀ  ب  كه  اگه بر گلوی من رسيد    

Ey Fânî! Ayrılığın zayıflığında o korkusuzun kılıcı, ansızın 

boğazıma giren bir su damlası oldu.
77

 

Su, bazen yüzdür. Buradaki benzerlik temizlik ve saflık, 

parlaklık ve berraklık dolayısıyladır. Ateş ve su bir arada bulunmaz. 

Bir arada bulunmaları kırmızılıktan kinaye ise, olağanüstü bir haldir. 

     چچچمددددددد  چ  چ لددددددد فشچخنددددددد چ  دددددددت،چ فتددددددد  چميددددددد 

     

چچچچچچچچچچچچمي چرویتچب چ تشچ  ت،چت  نچگفتچوچ     

Yüzün ateş gibidir, su da denilebilir. Ay senin inceliğinden 

utangaç, güneş de.
78 

Bazen de devranın durmadan dönmesi, sürekli akan su ile 

ilişkilendirilir.  

             ِر ميكدـ گر غر  ميا توبه شكسته            ای شي    ما ِر گ ران عالا  ب است  

Meyhanede bozup tövbeyi, boğulursam şaraba, ey şeyh! Bizim 

yüzümüzden bu fani âlem suya boğulur.
79 

Sonuç 

Su, toprağı canlandırır, bitkiler, meyveler verir. Su, gökten 

yağmur olarak iner ve insanlara ilâhî yardım eli uzatır. Su, akar, 

çağlar, temaşa unsuru olarak tabiatın o şırıl şırıl akan hareketli 

havasını hissettirir, çeşme kitabelerinde, ayet ve hadislerde yer alır. 

Azizdir, berekettir.  Suyun olmaması solmak, ölmek ve yok olmakla 
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 Kalkandelen, a.g.e., s. 87, g. 82. 
77 Kalkandelen, a.g.e., s. 126, g. 165. 
78 Kalkandelen, a.g.e., s. 167, g. 253. 
79 Kalkandelen, a.g.e., s. 94, g. 94. 
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hazin bir sondur. Böyle değerli olan suya karşı kendi değerince kıymet 

verilmiştir. Eski Türk adetlerinden kaynaklı su kirletilmez, israf 

edilmez, geçit vermesi beklenir, saygı duyulur, abdest arı sudan alınır. 

Hayatî bir ihtiyaç olmanın yanında su, şairlerin muhayyilesinde çok 

fazla anlam taşımaktadır. Özellikle kullanıldığı kavramlarla ayrılmaz 

bir bütündür.  

Nevâî şiirleri ses bakımından kusursuz denilecek özelliktedir. 

O, aruz, kafiye, redif ve ses tekrarlarını şiire beste havası verecek 

ölçüde dengeli kullanmıştır. Onun klasik şiirin özelliklerini tamamıyla 

yansıttığı şiirleri güzel anlam ve hayallerle doludur. Eserleri dilden 

dile dolaşan Nevâî, şiirlerinde kendine özgü hayalleri ve mânaları 

ifade etmekte kusur etmemiştir. Onun şiirleri meclislerin süsü, fikirleri 

akıl sahipleri için yol olmuştur. İnce ruhunu yansıttığı şiirleri çok 

güzel teşbih ve hayallerle doludur. Nevâî şiirlerinde su, Hz. 

Peygamber’in yolunun tozunu dindirmesi, susuzluğu gidermesi, 

kuşlara yemle birlikte verilmesi, bereket ve feyz kaynağı, cennet suyu, 

kabarcık, gözyaşı, gelip geçici olması, âb-ı hayat olup can vermesi, 

ateşi tutuşturması, söndürmesi, temizlemesi, parlatması, serviye olan 

aşkı, ayrılıkta zehre dönüşmesi, yaratılışın ve güzelliğin unsuru oluşu 

ile vasıflandırılmıştır. 
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Giriş 

Sinemanın tarihî seyri 1826’da fotoğrafın icadıyla sinemayı 

olanaklı kılan keşiflere dayanır. Bu keşifle birlikte ilk teknik adımlar 

atılmış ve 1895’te Lumière Kardeşler olarak bilinen Auguste Marie 

Louis Nicolas ve Louis Jean, Paris’te halka açık perdeye yansıtılmış 

hareketli görüntü gösterilerini
1
 yaparak tarihteki ilk film yapımcıları 

arasına girmişlerdir. İran’ın sinema ile tanışması ise Kaçar Şah’ı 

Muzafferüddin Şah’ın 1900 yılında Tahran’dan Avrupa’ya yaptığı 

seyahat
2
 ile olmuştur. Şah bu gezisinde hareketli fotoğraflar ile tanışıp 

çok etkilenmiş ve bunun İran’da da olmasını istemiştir.  

Yedinci sanat olarak adlandırılan sinema, görüntüsel bir dil 

olması itibarıyla büyük kitlelere kolaylıkla ulaşarak bir toplumun 

değer yargılarını yansıtabilmiş veya etkileyebilmiştir. Bu görsel dil ile 

anlatılan her hikâye, olay ya da kurgu kendine özgü imgeler 

içermektedir. Bu çalışmada, İran sinemasında da sıklıkla kullanılan 

aynı zamanda sinema sanatının vazgeçilmezi olan imgelerden çocuk 

imgesi Peder-i Ân Digerî (Ötekinin Babası) adlı film üzerinden 

değerlendirilecektir. Bu değerlendirmeye geçmeden önce genel 

hatlarıyla İran sineması, sinemada çocuk imgesi ve İran sinemasında 

yer alan çocuk imgesi konularına açıklık getirilecektir. Peder-i Ân 

Digerî filminde karşılaştığımız çocuk imgesi, İran sinemasında 

özellikle yetişkin çocuk rolünde görmeye alıştığımız çocuk 

karakterinden farklı olduğu için örneklemimiz olmuştur.  

İran Sineması  

İran’ın ilk sesli filmi ise 1933 yılında Hindistan’da çekilen, 

senaryosunu ‘AbdulḥuseynSepentâ’nın yazdığı ve Erdeşîr-i Îrânî 

tarafından yönetilen Doḫter-i Lor 
3
 adlı film olmuştur. Bu film Rıza 

Şah ve onun merkezî yönetimi tarafından bir propaganda aracı
4
 olarak 

kullanılmıştır. 1950’lerin ortalarında sinema hâlâ bütünüyle ticarî bir 

girişim özelliği taşımaktaydı. Bu tarihlerde çekilen film sayısı artmış 

                                                 
1 David Bordwell, KristinThompson, Film Sanatı, De Ki Basım, Ankara, 2011, s. 456. 
2 Cemâl Omîd, Târîḫ-i Sînemâ-yiÎrân 1279-1357 (hş.), Rûzene, Tahran, 1995, s. 20-
21. 
3 Cemâl Omîd, a.g.e., s. 69-71. 
4 Hamid Dabaşi, İran Sineması: Geçmişi,  Bugünü ve Geleceği, çev. Barış Aladağ, 
Begüm Kovulmaz, Agora Kitaplığı, İstanbul, 2013, s. 12. 
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ancak sinema ciddiye alınan bir sanat formu olmamış; edebiyatta ses 

getiren değişimler görülürken sinema kültürel anlamda kendine 

sağlam bir yer bulamamıştır. Ancak 1960’lara gelindiğinde İran 

sineması kendine hatırı sayılır bir kimlik edinebilmiştir. Sosyal, 

siyasal ve ekonomik alanlarda etkilerine rastlanan İslâm Devrim’i 

sinema üzerinde de etkili olmuştur. Devrim, halkın tepkilerinin 

sinemaya da yansımasında bir faktör olmuştur. Tahran ve diğer bazı 

şehirlerdeki sinemalar, oluşan şiddet ortamından etkilenmiştir. Bu 

dönemde, film üretimi sayı olarak en aza inmiş ve yapılan filmler yeni 

yönetimin engeline takılmıştır. Sinema, Batı’nın İran’ı kültürel 

sömürge aracı haline getirdiğine inanan devrimci kitleler tarafından 

hedef hâline gelmiştir.
5
Zamanla sanat filmlerine olan ilginin artması 

ve uluslararası film festivalleri, İran toplumuna daha farklı açılardan 

bakan genç ve başarılı sinemacıların ortaya çıkmasını hızlandırmış; 

Furûġ-i Ferruḫzâd, İbrâhîm Gülistân, Dâvûd-i Mollâpûr, Dâryûş-i 

Mehrcûyî, Nâṣir-i Taḳvâyî, EmîrNâdirî ve ‘Abbâs Kiyârustemî gibi 

yönetmenler bu dönemde öne çıkmaya başlamıştır. 

Sinemada Çocuk İmgesi 

Sinemada oldukça önemli bir yere sahip olan “çocuk” 

imgesine değinmeden önce imge kavramına açıklık getirmekte fayda 

vardır. Türk Dil Kurumu çevrimiçi sözlüğüne
6
 göre imge kavramı 

zihinde tasarlanan ve gerçekleşmesi özlenen şey, hayal, hülya, genel 

görünüş, izlenim, imaj, duyu organlarının dıştan algıladığı bir 

nesnenin bilince yansıyan benzeri anlamlarına gelmektedir. Darıcı, 

Medya Terimleri Sözlüğü’nde imgenin sanat alanında tanımı için, dile 

getirilmek isteneni daha canlı, daha etkili, duyumsanabilir, göz önüne 

getirebilir bir biçimde anlatmak, onunla başka şeyler arasında bağ 

kurarak zihinde canlandırmak için kullanılan biçimler, zihinsel 

görüntü
7
tanımını yapmıştır. 

Sinemanın ilk yıllarından itibaren filmlerde var olmaya 

başlayan çocuk imgesi, başta Lumière kardeşlerin filmleri olmak 

üzere kendisini birçok belgesel ve kısa oyuna dayalı filmlerde 

göstermiştir. Lumière kardeşlere ait 1895 tarihli Sulanan Bahçıvan 

                                                 
5
 Aysel Yıldız Erol, a.g.t., s. 56. 

6 https://sozluk.gov.tr/ (Erişim: 01.01.2022). 
7Akt: Leylakhanim Ganbarli, Gerçeküstücü Şiirde ve Sinemada İmge, Anadolu 
Üniversitesi S.B.E., Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Eskişehir, 2019, s. 70 

https://sozluk.gov.tr/
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adlı filmde çocuk oyuncuların görülmesi ile
8
 çocuk imgesi sinemada 

yerini almıştır. Bu kısa yapımda, çocuk kendi doğasına uygun 

davranışlar sergilemiştir. Neşeli, yaramaz ve kurnaz olarak kameraya 

yansıtılan çocukluk toplumsal açıdan da önemlidir.
9
Çocuk kavramı, 

edebî eserlerde olduğu gibi sinemada da masumiyet ve saflığın 

simgesi olarak kullanılmıştır. Dürüstlük ve samimiyet, yaş ilerledikçe 

yitirilen değerler olarak karşımıza çıkar ve hayat karmaşası içinde en 

fazla aranılan ve ihtiyaç duyulan değerlerdir. Bu sebeple, bu iki değeri 

varoluşlarında taşıyan çocuklar
10

birçok yazar ve yönetmenin ilgisini 

çekmiştir. Gerek edebiyat metinlerinde gerekse film 

senaryolarındaçocuk; dürüstlük, samimiyet, saflık ve masumiyetin 

imgesi olarak kullanılmıştır. 

Çocuk imgesi taşıyan filmlerde imge olarak görülen çocuk 

ögesidir. Çocuk ekranda görüntüsel, işitsel ve fiziksel olarak yer alır. 

Çocuğun fiziksel özellikleri tüm izleyici tarafından açıkça görülür. 

Çocuk imgesi ile filmin konusunun direkt bağlantılı olduğu 

durumlarda çocuk oyuncunun bulunması bir zorunluluktur. Çocuk 

oyuncunun filmde büründüğü rol, filmin konusu ile alakalıdır. Bu 

durum için Pembecioğlu çocuk ögesinin filmde aldığı role göre asıl 

öge: önemli çocuk ve yardımcı öge
11

 olarak çocuk imgesini iki ayrı 

tipte sınıflandırmıştır. Filmlerde çocuğa yüklenen işlevlerden en 

önemlisi, çocuğun filmin anlatısı içinde önemli eylemleri 

gerçekleştiren konumda olması yani başrol oynamasıdır. Bu bakımdan 

çocuğun aile içindeki ya da toplum içindeki yeri oldukça önemlidir. 

Çocuk imgesi bulunan ancak başrol olmadığı, yardımcı öge olarak 

çocuk imgesinin kullanıldığı durumlar da vardır. Sinema alanına 

girdiği anda çocuk kavramına belli bir gösterge anlamı 

yüklenmektedir. Bu göstergelerin çözümlenmesi, çocuğa yüklenen 

anlamların ortaya konulması önemlidir. Bu çözümlemeler bireylerin 

                                                 
8Abidin Bozdağ, MajidMajidi Filmlerinde Çocuk Algısı ve Sunumunun Sosyo-Kültürel 
Bağlamda İncelenmesi, Ordu Üniversitesi S.B.E., Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, 
2019,  Ordu,  s. 31. 
9Ömer Terzi, “İran Sinemasında Çocuğun İnşası”, Uluslararası Sosyal Alan 
Araştırmaları Dergisi, C. 10, sy. 1, (2021), s. 138. 
10

Nurullah Ulutaş, İsmail Süphandağı, “Cahit Zarifoğlu ve Paul Eluard’ın Şiirlerinde 
Çocuk İmgesinin Kullanım Biçimleri”, TurkishStudies, sy. 8/4, (2013), s. 1396. 
11 Nilüfer Pembecioğlu, Türk ve Dünya Sinemasında Çocuk İmgesi, 2. bs., Ebabil 
Yayıncılık, Ankara, 2006, s. 48. 
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kendi deneyimlerinden ve tecrübelerinden yararlanma şekillerine göre 

değişkenlik göstermektedir. Dolayısıyla sinemada çocuk imgesi 

değerlendirilirken uygulanacak sabit bir yöntem ya da değerlendirme 

şekli olmadığı söylenebilir. Bu çalışmada da metodumuz ele alınacak 

örnek bir film üzerinden çocuk imgesinin sinemada nasıl biçimlendiği 

ve ona ne gibi işlevler yüklendiğini incelemek olacaktır. 

Çalışmamızda izleyicisi çocuk olan filmlerden ziyade, yetişkinlerin 

dünyasındaki çocuk imgesi ele alınacaktır. 

İran Sinemasında Çocuk İmgesi 

İran’da son dönemlerde sinemada özellikle kadın ve çocuk 

karakterlerin kullanımı artmıştır. Buna paralel olarak Pembecioğlu’na 

göre sinemanın tarihî seyri gösteriyor ki, ortaya çıkışından bugüne 

kadar sinemadan en çok etkilenen ve sinemada en çok ele alınan konu 

çocuktur.
12

Dönemsel olarak incelendiğinde İran sineması zaman 

içinde kayda değer bir yetkinliğe ulaşmıştır. İmgeler, kendine özgü ve 

usta bir üslupla kullanılmıştır. Bunun sonucunda da dünya 

sinemasında önemli bir yer edinmiştir.
13

İran sinemasının ilk 

dönemlerde belgesel niteliği taşıması ve saraya yönelik çekimlerle 

kendini göstermesi, çocuk kavramının söz konusu dönemlerde İran 

sinemasında kendine yer bulamaması sonucunu doğurmuştur. Tokgöz, 

sinema konusunda çocuğun daha arka planda tutulmasına ilişkin; 

çocuğun aile yapısı ve yönetimi açısından en son gündeme gelen birey 

ve gündemde en az kalan birey
14

 olduğunu söylemektedir. 

İran sinemasında, 1979 devriminden sonraya denk gelen ve 

sinema dilinin, tekniğinin basit olduğu, daha çok komedi, aksiyon ve 

macera tarzında filmlerin oluşturduğu Farsi film sonrasında kadın ve 

çocuk imgesinin ekranlarda daha çok gösterilmeye başlaması dikkat 

çekmektedir. Özellikle konu bakımından yeni arayışlara girilen, çocuk 

imgesinin başarılı bir şekilde kullanıldığı bu dönem, Yeni İran 

Sineması olarak adlandırılmıştır. Amatör oyuncu kullanımı, doğal ışık 

ve biçimsel özellikleriyle Yeni İran sinemasının, İtalyan Yeni 

Gerçeklik akımından etkilendiği bu yeni dalga ile görülür. Yeni dalga 

ile birlikte kamera sokağa inmiş ve sıradan insanların günlük sorunları 

üzerine filmler yapılmıştır. İran sinemasının uluslararası film 

                                                 
12 Nilüfer Pembecioğlu, a.g.e., s. 30. 
13 Ömer Terzi, a.g.m., s. 143. 
14Akt: Nilüfer Pembecioğlu, a.g.e., s. 32. 
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festivalleriyle adından söz ettirmeye başladığı bu dönemde İran 

sinemasında çocuk imgesi bir araç olarak kullanılmış, özetle çocuk; 

sinema sektöründe tüketici olarak değil, üzerinden yetişkinlere 

mesajlar iletilen bir araç olmuştur. 

1979–1983 arasında ortaya konulan filmlerin birçoğunda 

senaryolarda kadın karakterlere mümkün olduğunca az yer verilmiş 

daha ziyade çocuklar üzerinden filmler çekilmiştir. 1983-1986 yılları 

arasında, bakanlık tarafından film ithalat ve ihracatını düzenleyip 

kontrol etmek amacıyla İran’da Farabi Sinema Kurumu kurulmuştur. 

Bu kurumla birlikte İran sineması toparlanmaya başlamıştır.
15

80’li 

yılların sonuna denk gelen dönemde, çocuk ve kadın imgesi ön plana 

çıkmaya başlamıştır. İran sinemasında kullanılan çocuk imgesi 

özellikle de 1987- 1996 yılları arasında altın dönemini yaşamıştır. 

Bunun nedenlerinden biri olarak Sadr, İran sinemasındaki 

kısıtlamaları savunmaktadır. Devrim öncesi oyuncuların mesleği 

bırakması, şarkı söylemek ya da dans etmek gibi unsurlara gelen 

yasaklardan dolayı İran sinemasındaki “gerçekçilik” temsilinin 

çocuklarla hayat bulmalarını sağlamış, sinemacılar çocuklar sayesinde 

sinema yolculuklarına devam edebilmişlerdir.
16

 

1980’lerin ortasında neredeyse her filmde çocuk karakterlere 

yer verilmiştir. Bu çocuk karakterler masum yanları dışında çalışkan, 

kararlı ve inatçı kişilikleriyle dikkat çekmektedir. Kendi küçük 

isteklerinin filmlere konu edindiği çocuk karakterleri, izleyiciyi 

etkilemekle kalmamış, İran sinemasında yeni bir anlatım tarzını da 

beraberlerinde getirmiştir. Nafeie’ye göre devrim sonrası İran 

sineması, çocukların masumane oyunculukları ve konu anlatımındaki 

içtenlikleri ile tekrar hayat bulmuştur.
17

 Filmlerde çocuk imgesinin 

kullanılması İran sinemasının gelişimi ve İran toplumunun beyaz 

perdeye yansıtılması açısından önemlidir. Sembolik açıdan somut, 

görünürde soyut fikirler masum ve çalışkan çocuk imgesiyle birlikte 

                                                 
15 Aysel Yıldız Erol, a.g.t., s. 57. 
16Akt: Ebubekir Düzcan, “Çocuk Gözüyle Anlatmak: Sinemada Çocukluğun Büyüme 
Serüveni”, TRT Akademi, C. 2, sy. 4, (2017), s. 413. 
17

MonirehNafeie, Devrim Sonrası İran Sinemasında Çocuk İmgesinin Genç Kuşak 
İzleyici Açısından Değerlendirilmesi: Arkadaşın Evi Nerede?, Cennetin Rengi, Sarhoş 
Atlar Zamanı, Cennetin Çocukları, İstanbul Üniversitesi S.B.E., Yayımlanmamış 
Doktora Tezi, İstanbul, 2012, s. 75. 
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gerçekçi bir biçimde sinemaya yansıtılmıştır.
18

Özellikledevrimin 

ardından İran sinemasının ulusal kimliği için çocuk oyuncu ve 

karakterlerin ayrıcalıklı bir yeri olmuştur. İran sinemasında çocuklar 

en saf şekliyle görülmeyeni gören, duyulmayanı duyan; gerçekliği 

masum bakış açısıyla aktaran karakter olmuştur. Bununla birlikte gişe 

ödülü ve başarılı filmlerde özellikle çocukların temel alınması, sansür 

engeli yaşayan bir sinemada filmlerin beyaz perdeye taşınmasında 

önemli olmuştur.
19

 

İran sinemasında çocuk imgesini yoğun olarak işleyen 

yönetmenlerden biri olan ‘Abbâs Kiyârustemî, devrim sonrası 

toplumsal gerçekliği yansıtan, seyircilere bu gerçekçiliği yorumlama 

fırsatı sunmuştur. Kiyârustemî film çalışmalarına, 1969 yılında 

KânûnîPerverişi Fikrî Kûdekân ve Novcevânân(Çocukların ve 

Gençlerin Entelektüel Gelişimi Enstitüsü) adıyla film yapma ve kitap 

yayımlama amacıyla kurulan merkezde başlamıştır.
20

Bu merkezin 

amacı, Pehlevi rejiminin uygulamaya koyduğu yeni kültürel 

politikalar doğrultusunda İran gençliğini siyasal açıdan zararsız 

eğlencelerle tanıştırmak
21

 olmuştur. FaraḥPehlevi’nin öncülüğüyle 

kurulan bu merkezde, çocuklar için edebî eserlere olduğu kadar 

görsel
22

 araçlara da yer verilmiştir. Bu kurum Kiyârustemî gibi İran 

sinemasının öncüleri için de sinemada büyük bir hareketin merkezi 

haline gelmiştir. Kiyârustemî’ninçocuklarla yolculuğunun ilk adımı 

olan Nân ve Kûçe
23

 adlı kısa film, bu kurumunda ilk yapımı olmuştur. 

Yönetmen daha sonra 1975 yılında çektiği Mosâfer isimli uzun 

metrajlı filminde köyde yaşayan ve futbol meraklısı olan
24

bir 

çocukimgesi ile karşımıza çıkmıştır. Kiyârustemî’nin80’li yıllarda 

çektiği ve çocuk imgesi bulunduranḪâne-yiDûstKocast isimli filmi ile 

çocuğun gözünden dönemin yapısı seyirciye gösterilmiştir. Bu filmle 

birlikte çocuk karakterli filmlerin 1980 sonrasındaki uluslararası 

                                                 
18 Hamid Rıza Sadr, Çağdaş İran Sinemasında Çocuklar, s. 290. 
19 Ömer Terzi, a.g.m., s. 144. 
20Ferruḫ Ġaffârî, “Sînemâ-yiÎrân, Ez Dîrûztâİmruz”, Îrân Nâme, Sâl 14, Şomâre 3, 
(1375 hş./1996), s. 349. 
21 Ebubekir Düzcan, a.g.m., s. 411-412. 
22

 Melek Gedik, Çağdaş İran Çocuk Şiiri, Demavend Yayınları, İstanbul, 2021, s. 45. 
23MozdâMurâd ‘Abbâsî, RûyâhâyîTo ez Dest Nede, Bonyâdî Sînemâ-yî Fârâbî, 
Tahran, 1390 hş./2012, s. 15. 
24Mes’ud Mehrâbî, Târîḫî Sînemâ-yî Îrân, 7. bs., Tahran, 1992, s. 339. 
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başarıları artmıştır. MecîdMecîdî’nin1997 ve 1999 yıllarında çektiği 

Beççehâ-yiÂsemân veReng-î ḪodâfilmleriKiyârustemî’nin filmlerine 

benzer şekilde çocuk imgesinin yüceltilerek masumiyetin ve 

erdemlerin merkezine konulduğu filmlerdendir. MecîdMecîdî ve 

‘Abbâs Kiyârustemî’nin öncülüğünde Behrâm-i Beyżâyî, Behmen-i 

Ḳobâdî, Keyûmers̱-i Pûr-Âḥmed, Ca‘ferPenâhîve Muḥammed-‘Alî-i 

Ṭâlibî İran sinemasında çocuk imgesine yer veren diğer önemli 

yönetmenlerdendir. 

Peder-i Ân Digerî(Ötekinin Babası) Filmi Özeti 

Başarılı yazar PerînûşṢanî‘e’nin (1949) aynı adlı romanından 

uyarlama olan Peder-i Ân Digerî filmi, YâdullahṢamedî (1952-2018) 

tarafından 2015 yılında 104 dakika olarak çekilmiştir. ḤuseynYârî, 

HengâmeḲâżyânî, Mehdiyâr ‘Azîzî, Ekber ‘Abdî, Meryem Sa‘adet, 

BenefşeṢamadî filmde yer alan oyunculardandır. 

Filmin jeneriği çocuk resimleriyle ve neşeli bir müzikle başlar. 

Bir evin içinde el ele tutuşmuş anne, baba ve çocuk olarak yansıtılan 

mutlu bir aile resmiyle dejenerikson bulur. Bu resimlerin filmin ana 

temalarının birer simgesi olduğu ancak filmin tamamı izlendikten 

sonra anlaşılmaktadır. 

Film ters açıda, bir çocuğun 6,7,8,9,10 diye sayması ve yanında duran 

diğer altı çocuğun görüntüsü ile başlar. Kamera açısı düzeldiğinde baş 

aşağı amuda kalkmış bir çocuk görüntüye gelir. Çocuk bu şekilde 

durduğu için kendinden yaşça büyük olan diğer çocuk tarafından 

tebrik edilir. Ancak onları izleyen çocuklar bu durumla yetinmez ve 

küçük olan çocuktan (Şahâb) yerdeki çamurlu su birikintisinden 

içmesini isterler. Yaşça büyük olan çocuk (Ḫusrev), pis sudan içmesi 

için Şahâb’ı zorlar. Bu esnada Şahâb’ın abisi gelir ve kardeşini bu 

zorbalıktan kurtarır. Çocuklar, Şahâb’a aptal, abisine de inek 

yakıştırmasını yaparak dalga geçerler.  

Şahâb’ın annesi yapılanları öğrenmiş ve çok sinirlenmiştir. Bu 

zorbalığı yapan Şahâb’ın amcaoğlu Ḫusrev’dir. Şahâb’ın annesi 

(Meryem) bir daha Şahâb’a dokunmaması için onu uyarır. Akşam 

yemeğinde Meryem, büyük oğlu ve kocası yemek masasında Şahâb 

hakkında konuşurlar. Şahâb ilkokul çağına gelmiş ancak henüz 

konuşamamaktadır. Bu durum Şahâb’ın babasını ve abisini 

utandırmakta ve kızdırmaktadır. Şahâb, babasının kendisi hakkında 

söylediklerine sinirlenir ve eline bir bıçak alarak gizlice babasının 
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arabasının lastiklerini keser. Bunu gören babası aşırı sinirlenir ve 

Şahâb’ı tartaklar. Ertesi gün evin bahçesindeŞahâb’ın annesi, babası 

ve babaannesi Şahâb hakkında konuşurlar. Babaannesi Şahâb 

konuşamadığı için onun aklının kıt olduğunu ve tüm bunların gelini 

Meryem’in suçu olduğunu söyler. Bu konuşmayı evin çatısında gizlice 

dinleyen Şahâb, sinirlenir ve babaannesinin üzerine yukardan bir taş 

atar. Meryem, Şahâb’ıkorumak için gerçeği bilse de taşı atanın oğlu 

olmadığı konusunda kocasına yalan söyler ve Şahâb’ı korur.  

Meryem, Şahâb’ın babaannesinden olanlar için özür diler. Bu 

esnada Ḫusrev’in odasına giden Şahâb, gizlice sigara içen kuzeni 

Ḫusrev’i görür. Ḫusrev, sigaradan bir nefes çekmesi için Şahâb’ı 

zorlar.  

Şahâb’ın halasının gelinlik provası için aile toplanmıştır. 

Halası gelinliğine dokunduğu için Şahâb’a çok kızar. Meryem 

gelinliği evde dikeceğini söyleyerek Şahâb’ı da alır ve kendi evine 

geçer. Gelinlik yüzünden Şahâb’ın babaannesi Meryem’i telefonla 

arar ve yine tartışırlar. Bunu gören Şahâb, eline aldığı makasla 

halasının gelinliğini keser. Yaptığından pişman olan Şahâb, bantla 

gelinliği yapıştırmaya çalışır. Bunu gören annesi Şahâb’tan kendisi ile 

konuşmasını ister. Şahâb ağlayarak ilk kez “anne” der. Meryem buna 

çok sevinir ve hemen kocasını arayarak oğlunun konuştuğunu söyler. 

Annesi konuştuğunu göstermek için Şahâb’ıakrabalarının evine 

götürür. Babası da dâhil herkes Şahâb’ın konuşması için ısrarcı olur 

ancak Şahâbyine konuşmaz.  

Şahâb, bahçede solucanlarla oynarken kuzeni Ferişte gelir ve 

Şahâb’ı bir saatliğine parka götürmek istediğini söyler. Parka 

gittiklerinde Ferişte, erkek arkadaşı ile gizlice buluşur. Şahâb, 

Ferişte’nin asıl amacının erkek arkadaşı ile gizlice görüşmek olduğunu 

anlar. Ferişte bankta erkek arkadaşı ile otururken polisler gelir ve ikisi 

de farklı yerlere kaçarlar. Polis, Ferişte ve Şahâb’ı yakalar. Ferişte, 

polislere Şahâb’ın oğlu olduğu yalanını söyleyerek ellerinden kurtulur. 

Eve döndüklerinde Ferişte, Şahâb’ı daha sık parka götürmek istediğini 

söyler.  

Ertesi gün Ferişte ile erkek arkadaşı yine buluşma kararı alır. 

Ferişte, yanına Şahâb’ı da alarak erkek arkadaşıyla buluşmaya gider. 

Erkek arkadaşı, Ferişte’yi İsmail adlı arkadaşının evine götürür. Gece 

olmuştur ve Şahâb gördüğü bir kâbusla uyanır. Meryem, Şahâb’a 
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kuzeni Ferişte ile nerelere gittiklerini başka biri ile görüşüp 

görüşmediklerini sorar. Şahâb gerçekleri saklar.  

Şahâb’ı doktora götürürler. Doktor, Şahâb’ın alıştırma 

yapmasını ister. Babası Şahâb’ı karşısına alır ve “su” demesi için ısrar 

eder, bu esnana iki yaşındaki küçük oğlu Arvend “su” der. Babası 

konuşması için Şahâb’ı zorlar ancak cevap alamaz.  

Ferişte erkek arkadaşı ile buluşmak için yine Şahâb’ı yanında 

götürmek ister, ancak Şahâb parka gitmek istemez. Ferişte tek başına 

gider. Akşam vakti olmuş ancak Ferişte henüz eve dönmemiştir. 

Herkes oldukça telaşlanır. Şahâb olanlara çok üzülür. Ertesi gün 

Meryem, Ferişte’yi bulmak için Şahâb’tan yardım ister. Şahâb 

annesinin elinden tutarak İsmail’in evine götürür. Meryem Ferişte’yi 

orada bulur ve evlerine götürür. Meryem, oldukça sinirlenmiş olan 

ailesine, Ferişte’yi korumak için yalan söyler.  

Birkaç gün sonra olaylar tatlıya bağlanmıştır. Ḫusrev ve Âreş 

odalarında konuşmaktadır. Ḫusrev yine gizlice sigara içmektedir. 

Yemeğe çağırıldıklarında sigarayı söndürmeden çöpe atarlar. 

Sonrasında görüntüye itfaiye gelir. Yangın çıkmış ve Ḫusrev’in odası 

yanmıştır. Herkes yangını Şahâb’ın çıkardığını söyler. Meryem ve 

kocası Şahâb’ı da alarak doktora giderler. Doktor Şahâb’ın kliniğe 

yatmasını söyler. Meryem karşı çıkmaya çalışır ve kocası ile tartışır. 

Bu esnada Şahâb hastaneden kaçar. Sokakta ağlarken yaşlı bir kadın 

Şahâb’ı görür ve evine götürür. Yaşlı kadın ve kocası Şahâb’ı çok 

severler ve onunla ilgilenirler. Birlikte yemek yerler, bahçede oyun 

oynarlar, bisiklete binerler. Şahâb çok mutludur.  

Sonunda ailesi Şahâb’ı bulur. Her şey yine eskiye döner. 

Meryem’in annesi şehir dışından bir süreliğine kızının evine gelmiştir. 

Yanında getirdiği civcivi torunu Şahâb’averir, bu Şahâb’ımutlu eder. 

Bir gün Meryem’in kocası ve onun arkadaşları ailecek buluşarak 

birlikte birkaç gün geçireceklerdir. Bunu duyan Şahâb en güzel 

kıyafetlerini giyerek arabaya geçer. Ancak babası Şahâb’ı yanında 

götürmek istemez. Şahâb ve anneannesi evde kalırlar. Akşam 

yemeğinde Şahâb çok üzgün ve kızgındır. Sinirlenerek yemek tabağını 

yere atar. Anneannesi ona hak verir ve istediğini yapabileceğini 

söyler. Birlikte ortalığı dağıtırlar. Anneannesi zamanla Şahâb ile 

iletişim kurmayı başarmıştır. Okul zamanı gelmiştir, annesi Şahâb’ı 

okula yazdırmaya gitmiş ama konuşamadığı için okula kabul 
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edilmemiştir. Anneannesi bu konuyu kendinin halletmesi gerektiğini 

anlar. AnneannesiŞahâb ile konuşur ve onun okula gitmesi gerektiğini, 

isterse ailesi ile konuşmamaya devam edebileceğini ancak okulda 

rahatça konuşabileceğini söyler. Ayrıca okuma yazma öğrenince 

kendisine mektup yamasını da ister. Şahâb okula kabul edilir ve okula 

başlar. Anneannesine mektuplar yazar. Şahâb ve ailesi iletişim 

kurmaya başlamıştır ve herkes bu durumdan mutludur. Şahâb’ın 

doğum gününde babası Şahâb’a bisiklet alır, artık ikisi barışmıştır. 

Film, Şahâb’ın doğum gününü kutlamak için gelen akrabaların 

mutluluklarıyla son bulur.  

Filmde Geçen Çocuk İmgeleri 

Peder-i Ân Digerî, beş kişilik bir ailenin ortanca çocuğu olan 

Şahâb’ın yaşadıkları üzerinde şekillenen çocuk merkezli bir filmdir. 

Bu filmde çocuk, pek çok imgesel işlevin yüklendiği bir kavramdır. 

Dikkat çeken ilk işlev, ötekileştirilmiş çocukimgesidir. Annesi dışında, 

babası ve abisi de dâhil olmak üzere etrafındaki herkes Şahâb’ı 

konuşamadığı için normal bir çocuk olmamaklave hatta aptal olarak 

nitelendirmektedir. Filmin başından itibaren ötekileştirilmiş bir çocuk 

imgesi görülür. Filmin ilk sahnesi, çocuğun çocuğa yaptığı zorbalıklar 

ile başlar. Şahâb konuşamadığı için diğerleri tarafından ötekileştirilir. 

Bir akşam yemeği sahnesinde, tüm aile masada birlikte yemek yerken 

Şahâb’ın ayrı odada kendi başına yemek yemesi ile ötekileştirilmiş, 

kabul edilmemiş çocukimgesi karşımıza çıkar. Ferişte karakterinin 

ortadan kayboluş sahnesinde Şahâb’ın yardımı ile aile 

fertleriFerişte’yi bulur. Bazı gerçeklerin görülmesi, kimi soruların 

yanıtlanması Şahâb sayesinde olur dolayısıyla burada 

karşımızaanahtar çocukimgesi çıkmaktadır. Şahâb’ın kliniğe 

yatmamak için ailesinden kaçtığı sahnede, onu bulan yaşlı çiftin 

yanında geçirdiği sürede Şahâb’ta gözlemlenen büyük değişim, 

anneannesi gelince onunla geçirdiği zamanlarda da görülmektedir. 

Şahâb, baştan beri üzerine yüklenmiş olan yalnız, mutsuz ve öteki 

çocuktan; neşeli, mutlu ve dışa dönük bir karaktere bürünür. İzleyici 

bu durum karşısında dönüşen, değişen çocuk imgesini görmektedir. 

Bir başka sahnede Şahâb’ın gözünden anne ve babasının keyifle 

sohbet etmeleri, evlenmek üzere olan hala karakterinin nişanlısı ile 

fısıldayıp gülmeleri, ailenin diğer fertlerinin iki yaşındaki Arvend ile 

oynadıkları ekrana gelir. Herkesin bir şekilde iletişimde ve mutlu 

olduğu bu sahnelerde Şahâb yalnızdır, onu kimse görmemektedir. 
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Kamera, odasına çıkan Şahâb’ı arkasından takip ederek izleyiciye 

ihmal edilen çocuk imgesini gösterir. Şahâb’ın kaybolduğu sahnede, 

onu aramak için fotoğrafı gerekir ve çocuğun yalnız başına çekilmiş 

tek bir fotoğrafı bile yoktur. O kadar albüm karıştırılır ve sonunda 

zorlada olsa bir fotoğraf bulunur. Bu sahnede ihmal edilen çocuk 

imgesi açık bir şekilde gösterilmiştir.  

Başrol çocuk oyuncu dışında filmde yer alan diğer çocuk 

karakterlerde de farklı imgeler görülmektedir. Şahâb’ın abisi Âreş’in 

babasının kendisine biçtiği kimliği taşıması, derslerdeki başarılarının 

reklamının yapılması, almış olduğu takdir belgelerinin duvarda asılı 

olması da filmde Âreş karakteri üzerinden izleyiciye model 

çocukimgesini göstermektedir. Ḫusrev karakteri ile çocuğa yüklenen 

bir başka imge karşımıza çıkmaktadır. Ḫusrev, ablasının 

kaybolmasına sinirlenir, onu bulunca derisini yüzeceğini söyler ve 

bunu söyleme hakkını kendisinin erkek olmasına bağlar. Bir başka 

sahnede iseḪusrev, kendinden büyüklere özenerek gizlice sigara içer 

ve bunun normal olduğunu babalarının da içtiğini savunur. Bu 

sahnelerle de izleyiciye erkek çocukimgesi gösterilir. 

İncelediğimiz bu filmde ana öge yani başrol oyuncusu bir 

çocuktur. Dolayısıyla çocuğun nasıl yansıtıldığı, aile ve toplum içinde 

nasıl gösterildiğinin belirlenmesi oldukça önemlidir. Filmde çocuk, 

başrol oyuncusudur ancak, yetişkin izleyiciler özellikle de ebeveynler 

hedeflenmiştir. Bu filmde yer alan çocuk imgesi değerlendirildiğinde, 

Şahâb karakterinin çok değişik tiplerde karşımıza çıktığı 

görülmektedir.  

Sonuç 

Dünya sinemasında sıkça kullanılan çocuk imgesinin İran 

sinemasında önemli bir yerinin olduğu yadsınamaz bir gerçektir. 

Çocuk imgesi özellikle 1979 İran İslam Devrimi sonrasında 

yönetmenlerin sansürden ve birtakım yasaklardan kaçmak için 

başvurdukları karakterlerden olmuştur. İran sinemasının çocuk 

karakterlerin olduğu etkileyici filmlerde yer alan çocuk imgesi; 

yetişkin, güçlü, sorumluluk alan, maddî yoklukla savaşan, kısacası 

yetişkinlerden beklenen davranış profilinisergileyen şeklindedir. 

İncelediğimiz Peder-i Ân Digerî filminde ise daha farklı bir çocuk 

imgesi görülmektedir. Bu film ile Şahâb karakteri üzerinden 

ötekileştirilmiş, ihmal edilen, dönüşen, kabul edilmemiş çocuk imgesi, 
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diğer iki karakter üzerinden de model çocuk ve erkek çocuk imgesi 

görülmektedir. Ancak kendisine yüklendiği işlev her ne kadar farklı 

olsa dakendini oynayan çocuk imgesi, İran sinemasında açık bir 

şekilde göze çarpmaktadır. 
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Giriş 

Fatih Sultan Mehmed’in pozitif ilimlerle birlikte İslami 

ilimlere, edebiyata ve sanata olan ilgisi; İstanbul’u Doğu’nun ve 

Batı’nın önemli kültür merkezlerinden biri hâline getirme düşüncesi; 

yerli yabancı birçok bilim, kültür ve sanat insanını büyük ihsanlar ve 

itibarla karşılaması İstanbul’u cazibe merkezi hâline getirmişti. Bu 

çekim etkisi altında dönemin diğer önemli kültür merkezlerinden 

İstanbul’a doğru ilim adamı, sanatçı ve şair akını yaşandı. Doğal 

olarak saray etrafında toplanan bu ilim adamları ve şairler için edebî 

ve kültürel faaliyetlerin yoğun olarak yaşandığı böyle bir mahfilde 

kabul görmek zorlu bir rekabeti gerektiriyordu.  

Edebî eserlerde hem aynı memduhu öven şairler, hem de aynı 

sevgiliyi seven âşıklardan her biri için “rakip” imgesi sıkça kullanılır. 

İmge dünyasında âşıklar sevgilinin kalbini kazanma ve vuslata erme 

maksadı ile rekabet ederler. Ancak diğer yandan gerçek hayatta da 

şairler Sultan’a yakınlaşmak ve dolayısıyla makam-mevki ve şöhret 

elde etmek için rekabet eder ve bu rekabeti şiirlerine yansıtırlar. 

Klasik edebiyatta rakip ve rekabeti konu edinen çalışmalar 

daha ziyade âşık, maşuk ve rakip üçlüsü etrafında şekillendiği 

bağlamda ele alınmış ve yine bu manada rakibin tanımı yapılarak 

rakibe dair yapılan benzetmeler ve nitelemeler ifade edilmiş; divan 

şiirindeki kullanımları örnekleriyle verilmiştir. Âşık-maşuk-rakip 

üçlüsünü farklı açılardan ele alıp değerlendiren çalışmalarda da 

rakibin konumu ve içinde bulunduğu duruma dair bazı tespitlere yer 

verilmiştir. Ancak genel olarak divan şairlerinin şiirlerinde işlenen bu 

mevzunun çalışmalarda kalıplaşmış şekli ve özellikleri ile yer aldığı 

gözlenir. 

Bu çalışmadaki amaç; edebiyat geleneğinde yer bulan rakib 

imgesi ve rekabet kavramının biraz dışına çıkan, bir yanıyla rakip 

imgesinin geleneksel kullanımıyla örtüşen diğer yanıyla ise 

farklılaştığı alanları tespit ederek bunun gerçek hayattaki yansımasını 

ortaya koymaktır. Güçlü şairlerin yetiştiği bir dönem olan XV. 

yüzyılda zor imtihanlara tabi tutularak rakiplerine karşı üstün gelmiş 

ve saraydaki şairler arasına dâhil olmuş; sonrasında ise ayrılık 

imtihanı ile baş başa kalan bir şair olarak Kabûlî’nin eserlerinde 

‘rakip’ motifi bahsettiğimiz bağlamda incelenecektir. Aynı hedefe 

varmak için rekabet eden şairlerin, divan edebiyatının olmazsa olmaz 
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unsurlarından biri olarak, şiirlerinde yer verdikleri rakip imgesinin 

hayalden çıkıp somut bir gerçekliğe bürünmüş şekli; bu gerçekliğin 

içinde yaşamış bir şairin dilinden gün yüzüne çıkarılacaktır. Bu 

manada aynı memduhu öven, teveccühe mazhar olmak isteyen çağdaş 

iki veya daha fazla şairin birbirleri ile olan rekabetinde işlenen rekabet 

kavramı, rekabetin sonucu olarak ortaya çıkan ve istenmeyen bir 

varlık olan rakibin özellikleri, rekabet karşısında tarafların durumları 

ve aldıkları önlemler, rekabetin insanı güçlü ve aynı zamanda aciz 

yapan yanları vs. üzerinde durulacaktır. Ayrıca şair âşık ise aşkı 

kimedir, rakibi kimdir? Şair meddah ise aşkı kime veya neyedir, rakibi 

veya rakipleri kimdir? sorularına cevap aranacaktır. 

1. Rakip ve Rekabet 

Arapça gözlemlemek, gözlemek, seyretmek, beklemek, 

korumak, kollamak ve önemsemek anlamlarındaki r k b ( بر  ) üçlü 

kökünden gelen ‘rakîb’ (ر يب) kelimesi lügatte koruyan, gözeten, 

gözetici, bekçi/gözcü, casus, muhafız, kontrol eden, herhangi bir işte 

birbirinden üstün olmaya çalışanlardan her biri, Allah’ın adlarından 

olup görüp gözeten, bir umutla bekleyen ve gözleyen, diğerini men ile 

kendi işini terviç etmeye çalışan, engel; mertebe, mevki veya imtiyaz 

elde etmek için bir veya birkaç kişinin önüne geçmeye çabalayan 

kimse vb. anlamlarındadır.
1
 Edebî lügatlere başvurduğumuzda 

kelimenin ‘başkasıyla aynı şeyi isteyen, aynı şeye rağbet eden ve 

birbirleriyle rekabet eden’, ‘aynı kişiyi sevenlerin birbirlerine karşı 

durumları’, ‘hasım, muhalif, gayr, ağyâr, rekabet edici’ anlamları 

                                                 
1 Mütercim Âsım Efendi, el-Okyânûsu’l-Basît fî Tercemeti’l-Kâmûsi’l-Muhît: 
Kâmûsu’l-Muhît Tercümesi, haz. Mustafa Koç, Eyyüp Tanrıverdi, 6 c., Türkiye Yazma 
Eserler Kurumu Başkanlığı Yayınları, İstanbul, 2013, C. I, s. 427-428; Şemseddin 
Sâmi, Kāmûs-ı Türkî, nşr. Ahmed Cevdet, Dersaâdet: İkdam Matbaası, 1317, s. 669; 
Muallim Nâcî, Lügat-i Nâcî, haz. A. Kartal, TDK Yayınları, Ankara, 2009, s. 580; James 
W. Redhouse, A Turkish and English Lexicon: Shewing in English the significations of 
the Turkish terms, Mektebetu Lübnan, Beyrut, 1996, s. 984; Ferit Devellioğlu, 
Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Lûgat, 26. bs., Aydın Kitabevi Yayınları, Ankara, 
2010, s. 1024; Serdar Mutçalı, Arapça-Türkçe Sözlük, Dağarcık Yayınları, İstanbul, 
2011, s. 335; Francis Joseph Steingass, Persian-English Dictionary, Mektebetu 
Lübnan [Librairie du Liban], Beyrut, 1998, s. 584; https://www.parsi.wiki, (Erişim: 
01.01.2022); Hasan Amîd, Ferheng-i Amîd, Râh-ı Rüşd, Tahran, 1389, s. 576; Hasan 
Enverî, Ferheng-i Dâniş-âmûz-i Sohen, İntişârât-ı Sohen, 1384, s. 241. 
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karşımıza çıkar.
2
 Edebî eserlerde özellikle XIV. yüzyıl sonrasında bu 

anlamın biraz daha özelleşerek farklılaştığı görülür. Divanlarda 

rakiple ilgili tasavvurlar incelendiğinde kavramın yaygın olarak 

sevgiliye ulaşma yolunda âşığa engel olan kişiler veya diğer tüm 

varlıklar için kullanıldığı görülür.
3
 Şentürk’ün ifadesine göre; “Klasik 

Osmanlı edebiyatındaki diğer tipler gibi “rakîb” de idealize edilmiş bir 

tip olup özellikleri belirlenmiş, vasıfları klişeleşmiş, “âşık-şair”lerin 

öfke, küfür ve lanetlerine boy hedefi olmuş, aşkı inkâr eden “kötü 

insan”ı temsil eder.”
4
 Sembolize edilmiş bir tipi temsil etmekle 

birlikte hayatın her kademesinde yer bulan rakip, genel olarak ‘engel’ 

teşkil eden herkesi ifade eder.
5
 Yani engel teşkil eden bu kişi, başka 

bir şair olabileceği gibi aynı mahfilde bulunan ve bir menfaat 

beklentisi içindeki herhangi birisi de olabilir. Kendisini 

sevgiliye/memduha kabul ettirme peşinde olan rakibin tek hedefi 

âşığı/meddahı, sevgilinin/memduhun yanından uzaklaştırmak ve onu 

unutturmaktır. Bu hedefi için de elinden gelen her şeyi yapmaktan 

çekinmez.  

Klasik edebî eserlerde rakip çoğunlukla; olumsuz özellikleri ile 

öne çıkan çeşitli hayvanlara ve değersiz varlıklara benzetilir. Yüzü 

kara, kötü görünümlü ve bakışlı, kötü niyetli, kadir bilmez, fesat, 

fitneci, nasipsiz, zavallı, müptezel, kıskanç, kâfir, hilekâr ve 

menfaatçidir. Rakip anlamına karşılık kullanılan ya da şiir dilinde 

rakibe karşılık gayr/ağyâr (yabancı, başkaları), müddei (istek ve 

iddiasında inatla direnen, iddiacı, davacı), mu‘ânid (inatlaşan, 

mücadeleci), hem-kâr (aynı işi yapan, meslektaş), hem-neberd (savaş 

arkadaşı), hasm (düşman) vb. kelimeleri de sıklıkla kullanılır. 

Divan şiirleri esas olarak aşk teması üzerine kuruludur. Âşık 

konumunda olan şair; aşk’ın içinde kalması, sevgili ile irtibatının 

                                                 
2 Rahîm Afîfî, Ferhengnâme-i Şiʿrî, 3 c., 3. bs., İntişârât-ı Surûş, Tahran, 1391, C. II, s. 
1158; Necmettin Halil Onan, İzahlı Divan Şiiri Antolojisi, MEB, İstanbul, 1991, s. 517; 
Mustafa Nihat Özön, Edebiyat ve Tenkid Sözlüğü, İnkılâp Kitabevi, İstanbul, 1954, s. 
220; İskender Pala, Ansiklopedik Divân Şiiri Sözlüğü, Kapı Yayınları, İstanbul, 2011, s. 
374. 
3 Bkz. Mehmet Çavuşoğlu, Dîvanlar Arasında, Umran Yayınları, Ankara, 1981, s. 56-
58. 
4 Ahmet Atillâ Şentürk, Klâsik Osmanlı Edebiyatı Tiplerinden Rakîb’e Dair, Enderun 
Kitabevi, İstanbul, 1995, s. 25. 
5 Şentürk, a.g.e., s. 40. 



272 
 

 

kopmaması için rakiplerle sürekli rekabet hâlinde mücadele etmek 

durumundadır. Benzer şekilde özellikle statü ve mertebesinin, 

şöhretinin hükümdar eliyle belirlendiği bir dönemde şairin varlığını 

sürdürebilmesi, kendisini göstermesi ve var edebilmesi rakipleriyle 

rekabetini zorunlu kılar. Şairler arasındaki bu rekabet ve üstünlük 

yarışı sayesinde hükümdarın ilgi ve iltifatına layık görülecek, itibar 

kazanacak, aldığı bağış ve ihsanlarla refah içinde yaşayacaktır. Bu 

durum dönemin şairlerini saraya yani padişaha ekonomik ve sosyal 

açıdan bağımlı hâle getirmekte, bu bağı devam ettirebilmek de 

rakipleriyle kıyasıya mücadeleye götürmekte idi. Bir şair için bu 

üstünlük yarışına girmek ve sonrasındaysa mücadeleye içeride devam 

edebilmek için belli kurallar vardı. Şiirde maharet sahibi olmanın 

yanında bu kurallar arasında; dönemin padişahı ve onun yakınında, 

hizmetinde bulunanların teveccühünü kazanmak için padişaha ve 

diğer devlet büyüklerine kasideler sunmak (onları övmek), hem 

geçmiş büyük şairler hem de çağdaşları arasında öne çıkmak amacıyla 

önemli ve büyük şairlere nazireler yazmak, padişahın ve diğer ileri 

gelenlerin tepkisine yol açacak uygunsuz söylem ve tavırlardan 

sakınmayı sayabiliriz. 

2. Göçmen Bir Şair Kabûlî’nin Eserleri Bağlamında ‘Rakip’ 

İmgesi 

Kabûlî (841-883/1437-1478), XV. yüzyılda İran’dan Osmanlı 

topraklarına gelerek saray şairleri arasında yer almış önemli bir 

şairdir. Şair önce Şirvan’da Şirvanşah Ferruh Yesâr’ın (867-906/1463-

1500)
6
 hizmetinde bulunmuş

7
 ancak Şirvanşah’tan itibar görmesine 

rağmen muhtemelen ya orada rakibi bile göremeyecek kadar küçük ve 

değersiz gördüğü şairlerle birarada bulunmak istemeyişinden ya da 

oradayken birlikte bulunduğu Kâşifî, Vâhidî ve Sâhilî gibi şairlere hoş 

olmayan hicivleri ile sataştığı için barınamayarak Şirvan’dan 

ayrılmıştır. Şirvan’dan ayrılmasına sebep diğer bir ihtimal de şairin 

                                                 
6 Sara Aşurbeyli, “Şirvanşahlar”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 39, Türkiye Diyanet 

Vakfı Yayınları, İstanbul, 2010, s. 212. 
7 İ. H. Ertaylan, Külliyyât-i Dîvân-i Kabulî, Millî Eğitim Basımevi, İstanbul, 1948, 

s. 127-130. Kabûlî’nin ilk divanından alınan bilgiler için İsmail Hikmet Ertaylan’ın 

neşrettiği tıpkıbasımdan faydalanılmıştır; kaynak göstermede neşredenin ismi ve bu 

neşirdeki sayfa numaraları verilmiştir. İkinci divanından aktaracağımız bilgiler için 

ise tarafımızdan divan metni hazırlanan tezdeki sayfa numaraları ‘Dîvân-ı Kabûlî’ 

eser adıyla belirtilecektir. 
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daha fazla itibar göreceği inancı ve beklentisiyle Fatih’in sarayına 

girebilme ve onun şairleri arasına katılabilme iştiyakıdır. Kabûlî bu 

amaçla yola çıkarak II. Bâyezîd’in (ö. 918/1512) şehzadelik 

döneminde bulunduğu Amasya’da, Şehzade’ye sunmuş olduğu Farsça 

kasideleri ile kendisini kabul ettirmiş
8
 ve oradan Fatih Sultan 

Mehmed’e (ö. 886/1481) sunduğu kasidesi ile Padişah’ın takdirini 

kazanarak İstanbul’a gelmiş ve nihayet saray şairleri arasına dâhil 

olmuştur.
9
 Böylece şair 872/1467 ya da 875/1470 yılından öldüğü yıl 

883/1478 senesine kadar yani 8 ya da 11 yıl Osmanlı topraklarında 

yaşamıştır.
10

 Öncesinde Amasya daha sonra İstanbul’da almış olduğu 

eğitimler sayesinde şairliğini olgunlaştırmış ve zaman içinde 

beğenilen, rağbet edilen bir şair olmuştur. Ancak şairin kendi 

ifadesiyle gözde bir şair oluşunu çekemeyen kötü niyetli rakiplerinin 

hile ve tuzaklarına maruz kalarak saraydan kovulmuştur.
11

 

Kabûlî, Osmanlı sarayına geldikten sonra, Farsça şiirleri 

ağırlıkta olmak üzere içinde Türkçe şiirlerinin de yer aldığı iki divan 

tertip ederek Fatih Sultan Mehmed’e takdim etmiştir. Mücellit hattat 

Gıyâs-ı Isfahânî’ye yazdırmış olduğu ilk divanını 880/1475 yılında,
12

 

saraydan uzaklaştırılması ile ölümü arasında geçen bir ya da iki yıllık 

süre zarfında da saraydan uzaklaştırılması dolayısıyla padişahtan af 

dileme, padişahın huzurundan ayrılmanın verdiği ızdırabı dile getirme 

ve saraya yeniden dönebilme temennisiyle ikinci divanını 

sunmuştur.
13

 İki eserin de tertip tarzı benzerdir. Şair ikinci divanda 

farklı olarak hezeliyat bölümüne yer vermemiştir ve ilk divanında 

daha çok Şehzâde’ye olmakla birlikte devlet ricâline, döneminin 

vezirleri, âlimleri ve önemli şahsiyetlerine methiyelere yer verirken 

ikinci divandaki methiyeleri çoğunlukla Fatih için yazmıştır.  

Makalenin girişinde ifade ettiğimiz üzere rakip ve rekabet 

tanımı döneme ve kullanım yerine göre değişmektedir. Buna bağlı 

olarak rekabetin türü ve yöntemi de muhatap alınan rakibe göre 

                                                 
8 Ertaylan, a.g.e., s. 211; 209-219; 109-228. 
9 Ertaylan, a.e., s. 99-101, 353; Kabûlî, Dîvân-ı Kabûlî, s. 122. 
10 Bkz. Elif Namoğlu, “Fatih Dönemi Şairi Kabûlî’nin İkinci Farsça Divanı (Metin-

İnceleme)”, İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayımlanmamış 

Doktora Tezi, İstanbul, 2018, s. 23-24. 
11 Kabûlî, a.g.e., s. 121-122; 108, 109, 127, 129. 
12 Ertaylan, a.e., s. 1. 
13 Kabûlî, a.e., s. 131. 
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değişmektedir. Öncelikle Kabûlî’nin, şairler arası rekabetin üst 

seviyede yaşandığı ve gözlemlendiği bir devirde dönemin padişahına 

sunmuş olduğu Farsça iki divanı özelinde, eserlerinde 

paylaştıklarından yola çıkarak bu rekabet yarışında üstünlük gösterme 

aracı olarak başvurulan unsurlar ile şairlerin rekabeti 

değerlendirilecektir. İkinci olarak da; meddah-memduh ve rakip 

bağlamında rakibin özellikleri üzerinde durulacaktır. 

2.1. Rekabette Kullanılan Üstünlük Unsurları 

Şairlerin kendilerini methetmede kullandığı en etkin yollardan 

biri rakip şairlerle kıyas yoluna başvurmalarıdır. Birbirlerinden daha 

üstün olduklarını kabul ettirme çabaları onları zamanının ve 

kendilerinden önce gelen meşhur şairleriyle kıyaslamaya iter. Bunu 

genellikle üstün kabul edilen şairlere meydan okuma -ki nazire 

bunlardan biri- veya kendilerinden çok aşağı konumda ve değerde 

gördüklerini hicvetme yolu ile yaparlar. Rekabet ederken bu tür 

davranışlar (nazire ve hiciv) kabul görmeyi istedikleri kişi ve 

makamlar nazarında terfi etmelerine neden olurken gözden 

düşmeleriyle de sonuçlanabiliyordu.  

2.1.1. Şiirdeki Maharet 

Şairin edebî sahada kendi eşsizliğine vurgu yaparken rakibini 

de değersiz veya nispeten düşük değerli göstermesi kaçınılmazdır. 

Kendine ve şiirdeki maharetine güvenen şairler, rakiplerine her türlü 

meydan okumaktan ve onların şiirlerini kendi şiirine kıyasla küçük 

görmekten çekinmezler. Aşağıdaki örnekte görüldüğü gibi, şairin 

cevhere benzeyen şiirine mukabil rakibin şiiri sert bir taş gibidir; 

muhataba tesiri yoktur ve dolayısıyla Padişah’ın namına da yaraşmaz: 

 ميانِ اوهريانِ سخن به رست    ا

   بهرِ  يمتِ ع دِ اواهر  غوغاست

    اوهرِ سخنا و  خماهنِ همکار

یه لا   است مرا فر  اوهری بيناست
14

 

[Cevher bilenler, şiirime değer biçmek için aralarında 

tartışıyorlar; cevheri gören için rakiplerin (hem-kâr) sert taş gibi olan 

                                                 
14 Ertaylan, a.e., s. 52. Ayrıca bkz. Kabûlî, a.e., s. 158, 165, 172, 187. 
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sözü ile benim söz cevherim arasında fark aramaya gerek yoktur; 

cevherim ortadadır.] 

Şairin gözünde rakip şairler, yeteneksiz olmaları yanı sıra 

yetenekli olmamalarına rağmen üstünlük taslayan bir avuç ahmak 

kişilerdir.
15

 Kendisinin gönül alan, beğenilen şiiri şehirde dilden dile 

dolaşırken rakip kıskançlığından onun yöresinde barınamaz ve oradan 

uzaklaşır.
16

 Şair şiirine o kadar güvenir ki rakibin onun şiirini olumsuz 

eleştirmesine ve kınamasına aldırmaz: 

گرِِ پليد...ا  ِهانِ سگ بل  ِريا  م  بحرِ اشعارِ مرا ا  طعنِ ِشمن باک  يست
 17
  

[Benim şiir denizimin düşmanın (rakibin) yermesinden 

korkusu yoktur; deniz, köpeğin ağzından kirlenmez...] 

Ta'n itme cevher-i nazm-ı Kabûlî'ye rakîb  

Bed-gühersin sen şikest-i dürr-i meknûn eyleme
18

 

İy müdde’î benümle ceng ü cidâli terk it  

Sözün çü söz degüldür billâh ebsem ebsem 

Tûtî-yi hoş-kelâmem öykünme bana iy zâğ 

Âlemde hergiz olmaz kerkes hümâya hem-dem…
19

  

Yukarıdaki örnek beyitlerde de görüldüğü gibi şair kendi şiirini 

överek rakibin şiirinden üstün tutuyor ve rakibin kendi şiirini 

kınamasına da aldırış etmiyor; rakip kendisine kötü bir şey söylese 

dahi bunu onun kötü sözlü ve kötü tabiatlı oluşuna bağlıyor. 

Düşmanın sözünün de zaten iyi olması beklenmez.
20

 

Kabûlî, düşmanı olarak tanımladığı rakiplerine karşı verdiği 

zorlu mücadeleyi bazen Padişah’ın düşmanlara karşı mücadelesi ile 

benzerlik kurarak anlatır. Sultan’ın savaş meydanındaki düşmanlarına 

karşılık, şair şiir sahasındaki düşmanları olan rakipleri için mecazen 

                                                 
15 Kabûlî, a.e., s. 127. 
16 Ertaylan, a.e., s. 264, 289; Kabûlî, a.e., s. 250. 
17

 Ertaylan, a.e., s. 171.  
18 Ertaylan, a.e., s. 355.  
19 Kabûlî, a.e., s. 172.  
20 Bkz. Ertaylan, a.e., s. 328.  
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‘hasm’ (düşman) ve ‘muânid’ (mücadeleci, inatlaşan) kelimelerini 

kullanır.
21

 Şair ‘leşker’ (ordu, asker) redifli bir kasidesinde, daha önce 

aynı redifle şiir söyleyen rakipler (hem-kârân) olmasına rağmen 

bunlar içinde kendi şiirini öne çıkarır. Burada da hükümdarın 

düşmanları ve şairin rakipleri ile olan mücadeleleri arasında bir bağ ve 

benzeşim kurulur. Böyle bir savaşta galip gelebilmek, 

düşmanları/rakipleri gibi güçsüz ve zayıf değil kendisi gibi güçlü ve 

donanımlı bir asker/şair ile mümkündür.
22

 Padişahın karşısında 

düşman nasıl güçsüz ve aciz ise şairin rakipleri de onun şiiri 

karşısında öyledir.
23

 

Kabûlî, rakibinin şiiri ile kendi şiirini kıyaslarken aralarındaki 

farkı ifade etmede kendi şiiri için inci ile mücevher, rakibin şiiri için 

ise darı ile çanak-çömlek -yani değerde ve pahada kıymetsiz olan 

şeyler- benzetmesini yapar. Kendi makbul ve güzel şiiri karşısında 

rakibin (gayr) şiiri gereksiz ve yakışıksızdır.
24

 

2.1.1.1. Geçmiş Büyük Şairlere Kıyasen 

Kabûlî, şiirini olgunlaştırma sürecinde hem kendisinden önce 

yaşamış hem de döneminin büyük şairlerinden etkilenmiş ve istifade 

etmiştir. Şehzade Bâyezîd’le mülaki olmasını sağlayan kasidesinde 

şair, Zahîr-i [Fâryâbî] (ö. 598/1201), Husrev-i [Dihlevî] (ö. 725/1325) 

ve Hâcû-yi [Kirmânî] (ö. 753/1352) gibi büyük şairlerden yardım 

aldığını ifade eder.
25

 Başka bir yerde [Kemâleddîn-i] Isfahânî (ö. 

638/1240 [?]), [Firdevsî-yi] Tûsî (ö. 411-6/1020-25) ve [Kemâl-i] 

Hocendî (ö. 803/1401) gibi şiirinin değerini yükselttiğini belirtir.
26

 

Kendisini döneminin Zahîr’i ve Selmân’ı sayan
27

 Kabûlî, bu iki şair 

hakkında aynı zamanda şöyle söyler: 

 مرا یه  هرـ که با  ن ِو شير پنجه   ا

ا د هم  طوطِ  شکرگفتارکه بوِـ
28

 

                                                 
21 Kabûlî, a.e., s. 135, 136, 138.  
22 Ertaylan, a.e., s. 41.  
23 Kabûlî, a.e., s. 138.  
24 Kabûlî, a.e., s. 136, 138; 306.  
25

 Ertaylan, a.e., s. 113. 
26 Kabûlî, a.e., s. 122.  
27 Ertaylan, a.e., s. 221. 
28 Kabûlî, a.e., s. 166.  
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[Bende bu iki aslanla (Zahîr-i Fâryâbî ve Selmân-ı Sâvecî) 

pençeleşecek yürek nasıl olsun; her ikisi de tatlı dilli bir papağandır.] 

Benzer şekilde şiirdeki kabiliyetini ve eşsizliğini göstermek 

için kendisini önemli Fars şairleriyle karşılaştırarak onlarla boy 

ölçüşebilecek konumda ve değerde görür. Zamanının yiğit şairinin 

kendisi olduğunu vurgular ve meydana Emîr Husrev-i Dihlevî (ö. 

725/1325), Hâcû-yi Kirmânî (ö. 753/1352) ve Selmân-ı Sâvecî (ö. 

778/1376) gibi büyük kaside şairlerini davet ederek âdeta onlara 

meydan okur:
29

  

نون منا  ن پهلوان شاعربه ميدانِ سخن اک  

خوا ا به ميدان خسرو و خوااو و سلمان راکه م   

[Söz meydanının bugünkü yiğit şairi benim; meydana 

Husrev’i, Hâcû’yu ve Selmân’ı çağırıyorum.] 

Kabûlî’ye göre iyi bir şairin her türde şiir söyleyebilmesi 

gerekmekle birlikte gazel türünde Hâfız-ı Şîrâzî (ö. 792/1390 [?]), 

mesnevide Nizâmî-yi Gencevî (ö. 611/1214 [?]), kıtada İbn-i Yemîn 

(ö. 769/1368), rubaide Hayyam (ö. 526/1132 [?]) gibi olması gerekir. 

Ancak bu vasıfları taşıyan bir şair kendisine eş ya da örnek olabilecek 

bir şair olabilir. Örnek şair olarak da Emîr Husrev-i Dihlevî’yi (ö. 

725/1325) gösterir. Rum’dan Semenkant, Isfahan ve Şiraz’a kadar 

kendisine denk bir şair bulamayan Kabûlî, şiirde Emîr Husrev’den 

etkilendiğini ifade etmekle birlikte onu kendisinden üstün de tutar. 

Eğer kendisine bir rakip getireceklerse denginin ancak her türde şiir 

söyleyebilme kabiliyetine sahip Husrev gibi bir yiğit olabileceğini 

savunur. Kabûlî, kendi ifadesine göre, Husrev’in daldığı denize dalmış 

ancak onunla boy ölçüşmeye de kalkışmamıştır. Beyitlerinde Husrev’i 

ustası kendisini de onun çırağı olarak anmıştır.
30

 Eğer Şehzade’nin 

teveccühüne mazhar olursa kendisinin de Husrev, Zahîr ve Hâcû gibi 

büyük bir şair olabileceğini söylemeyi de ihmal etmez. Kaside ve 

gazelde onları kendisine örnek almıştır. 

Kabûlî, dönemin birçok şairinin kendilerine örnek aldıkları 

isimleri sayarken kendi şairliğini de tarif eder. Kasidede Selmân’ı (ö. 

778/1376), gazelde Husrev’i, mesnevide Nizâmî’yi (ö. 611/1214 [?]), 

                                                 
29 Kabûlî, a.e., s. 201. 
30 Kabûlî, a.e., s. 125, 128; 237, 269, 276. 
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kıtada İbn-i Yemîn’i (ö. 769/1368), rubaide ise Hayyam’ı (ö. 

526/1132 [?]) örnek almıştır ve bu konuda da iddialıdır; kendisiyle 

boy ölçüşmek isteyecek herhangi bir rakibiyle meydana çıkmaktan 

geri durmaz.
31

 Türkçe şiirler de söylemiş olan şair, şiir meydanında 

çarpışmada İran'ın efsanevi ünlü pehlivanı ve güçlü savaşçısı 

Rüstem’e mukabil Şeyhî (ö. 832/1429’dan sonra) gelse, kendisine 

denk bir rakip bulamayacağını ifade eder.
32

  

XV. yüzyılda şairlerin kabiliyetlerini sergileme ve kanıtlamada 

önemli yeri olan kaside söyleme, büyük ölçüde kendilerinden önce 

yaşamış büyük kaside şairlerini şekil ve muhteva bakımından taklit 

etme şeklindeydi.
33

 Fars şiirinde geçmiş büyük şairleri taklit, eserlerini 

inceleme, mazmunları tekrarlama gibi özellikler bu dönemde ön 

plandaydı. Bu şairler arasında en fazla Firdevsî (ö. 411/1020 [?]), 

Enverî (ö. 585/1189 [?]), Hâkânî (ö. 595/1199), Zahîr-i Fâryâbî (ö. 

598/1201), Nizâmî-yi Gencevî (ö. 611/1214 [?]), Kemâleddîn-i 

Isfahânî (ö. 638/1240 [?]), Mevlânâ (ö. 672/1273), Saʿdî-yi Şîrâzî (ö. 

691/1292), Husrev-i Dihlevî (ö. 725/1325), Hasan-ı Dihlevî (ö. 

737/1337 [?]), Hâcû-yi Kirmânî (ö. 753/1352), Selmân-ı Sâvecî (ö. 

778/1376) ve Hâfız-ı Şîrâzî’nin (ö. 792/1390 [?]) şiirleri izlenmiş, 

incelenmiş ve bilinen kaside, gazel ve mesnevilerine nazireler kaleme 

alınmıştır.
34

 

Kabûlî de kendisinden önce yaşamış Hâkânî (ö. 595/1199), 

Zahîr-i Fâryâbî (ö. 598/1201), Hâcû (ö. 753/1352), Kemâl-i Hocendî 

(ö. 803/1401) ve en çok da Selmân-ı Sâvecî (ö. 778/1376) gibi büyük 

şairlerin zor kasidelerine nazireler yazmıştır.
35

 Dönemin pek çok şairi 

gibi o da seçkin şairlere cevap mahiyetinde kasideler söyleyerek 

şiirdeki maharetini sergilemiştir. İlk divanında yedisi Selmân-ı 

                                                 
31 Ertaylan, a.e.,  s. 12; Kabûlî, a.e., s. 128. 
32 Kabûlî, a.e., s. 172. 
33 Gulâm Rızâyî, Sebk Şinâsî-yi Şiʿr-i Fârsî: ez Rûdekî tâ Şâmlû, İntişârât-ı Câmî, 
Tahran, 1381, s. 215. 
34 Abdulhuseyn Zerrînkûb, Seyrî der Şiʿr-i Fârsî, Müessese-i İntişârât-ı Nevîn, Tahran, 
1367, s. 97; Gulâm Rızâyî, a.g.e., s. 209, 217; İhsân Yârşâtır, Şiʿr-i Fârsî der Ahd-i 
Şâhruh: Âğâz-ı İnhitât der Şiʿr-i Fârsî, İntişârât-ı Dânişgâh-ı Tahrân, Tahran, 1334, s. 
78-79; Saʿîd Nefîsî, Târîh-i Nazm ve Nesr der Îrân ve der Zebân-ı Fârsî, 2 c., 
Kitâbfurûşî-yi Furûgî, Tahran, 1344, C. I, s. 229. 
35 Zebîhullâh Safâ, Târîh-i Edebiyyât der Îrân, 5 c., 3. bs., İntişârât-ı Firdevsî, Tahran, 
1364, C. IV, s. 344. 
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Sâvecî’ye (ö. 778/1376), ikisi Enverî (ö. 585/1189 [?]) ve Kâtibî’ye 

(839/1435 [?]) ve biri Emîr Muʿizzî (ö. 518-521/1124-1127), 

Mucîruddîn-i Beylekânî (ö. 586/1190 [?]), Zahîr-i Fâryâbî (ö. 

598/1201), Kemâleddîn İsmâil-i Isfahânî (ö. 638/1240 [?]), Seyf-i 

Esferengî (ö. 672/1273-74), Hâcû-yi Kirmânî (ö. 753/1352), Ismet-i 

Buhârî (ö. 840/1436-37), Ahmed Paşa (ö. 902/1496-97), Sâhilî, 

Mevlânâ ʿIşkî (IX/XV. yüzyıl), ve Hâmidî’ye (ö. X/XVI. yüzyıl 

başları) olmak üzere 14 şaire nazire söylemiştir. İkinci divanında ise 

Hâkânî-yi Şirvânî (ö. 595/1199), Husrev-i Dihlevî (ö. 725/1325), 

Şeyhî (ö. 832/1429’dan sonra) ve Kâtibî (ö. 839/1435 [?]) olmak üzere 

dört önemli şaire naziresi bulunur.  

Kabûlî; Hâfız-ı Şîrâzî (ö. 792/1390 [?]), Selmân-ı Sâvecî (ö. 

778/1376), Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî (ö. 672/1273) ve Enverî’nin 

beyitlerinden de tazmin yoluyla istifade etmiştir. Şair kendisini 

Enverî'ye benzeterek kendisiyle övünür ve nazmının benzersizliğine 

vurgu yapar. Enverî’nin Sultan Sencer’i methettiği bir kasidesinin 

matla beytini şiirinde kullanmış; Selmân’a bir naziresinde ise 

Enverî’den bir beyit tazmin etmiştir.
36

 Şair kendi şiirini Enverî ile 

mukayese ederek ondan tazmin yapmış ancak Süleyman Çelebi b. 

Kemal Paşa için yazdığı bu kasidede Süleyman Çelebi’nin şiirinden 

kaçınmış; kendi şiirini onunkinin yanında küçük görmüştür. Onun 

şiirinin değerini bilmeyecek kadar cahil olmadığını da bu hususta 

belirtmiştir. Aynı şekilde şair, Ismet[-i Buhârî]’yi (ö. 840/1436-37) ve 

Kâtibî'yi (ö. 839/1435 [?]) de över. Kimsenin onlardan daha iyi 

söylemediği ve söylemeyeceğini; Ismet'e cevap/nazire haddi olmasa 

da bu sahada kendisinin de bir yüzücü olduğunu ifade eder ve şöyle 

der: [Eğer Kabûlî'ye Kâtibî gibi söylemek yaraşsa (da), hepsinin devri 

geçti, şimdi sıra bize geldi.]
37

 Yine XII-XIII. yüzyıl Harezmşah 

dönemi şairlerinden Seyf-i Esferengî’ye (ö. 666/1268) yazdığı 

nazireye Kabûlî, kendi şiirini medihle başlar; çeşitli mazmunları ve 

benzetmeleri kullanarak şiirini ve şairliğini uzun uzun över.
38

 

Zamanının bu usta şairlerinin kendi şiirini duyma imkânı olsa 

kendisine hayran kalacaklarına ve onu övgüyle takdir edeceklerine 

inanır. 

                                                 
36 Ertaylan, a.e.,  s. 56, 200; 161;19; 47. 
37 Bkz. Namoğlu, a.g.e., s. 46. 
38 Ertaylan, a.e.,  s. 26; 166; 201, 204, 205; 113, 147; 233. 
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2.1.1.2. Muasır Şairlere Kıyasen 

Şairler, dönemlerinde kendilerine akran/denk olabilecek 

kimseyi görmediklerini beyitlerinde sürekli tekrarlarlar. Bunu 

yaparlarken bazen kendilerine hiçbir rakip tanımadıklarını belirterek 

kendilerini övme yoluna giderler bazen de rakiplerini kötüleme yolunu 

seçerler. Kabûlî, döneminde kendisine rakip tanımadığına dair şu 

ifadeleri kullanmıştır:  

 ِر اين مدـد که بوِ  ماِحِ شاـ

 رسا يد  سخن بر مسندِ ماـ

 فرستاِ د صد مکتوب ياران

 که شاعر  ور د ا  بهرِ سلطان 

 ِر اصفاهان ]و[ شيرا  و سمر ند

 و دبه مرِ  وعدـ ِاِ د ا  خدا

 که تا ا  بهرِ من همکار  ر د

 مرا پيوسته ِر تشويش ِار د

 کس  یون  يست م ِ  من که  يد

 و گر  يد به پيشِ من  بايد

 کنون کس ِر اهان همتای من  يست

 کس  هست ار بگويد  گويد  ن کيست...

 ای یون من بيار د  باغ  ميوـ

ِر اين گلشن گل  یون من بکار د
39

 

[Padişahın meddahı olduğum sırada, sözümü Ay makamına 

ulaştırdım. Dostlar, Sultan’a şair getirmek için yüzlerce mektup 

gönderdiler. Isfahan’da, Şiraz’da ve Semerkant’ta insanlara vaatlerde 

bulundular. Bana rakip getirmek için sürekli bir telaş içindeler. Benim 

gibi biri yoktur ki gelsin; gelse de benim yanımda, ben varken 

gereksizdir. Şu anda cihanda bir eşim yoktur; eğer varsa söylesinler, 

kimdir. Ne bağdan benim gibi meyve getirir ne de bu gülşende benim 

gibi gül bitirebilirler.] 

                                                 
39 Kabûlî, a.g.e., s. 127, 128. 
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Seyf-i Esferengî’ye (ö. 672/1273-74) yazdığı bir naziresinde de 

devrinde kendisine rakip bulamadığından yakınır: 

 کندسيثِ اعرج گر   همکاران شکايت م 

 يست حالا ِر  مانِ من کس  همکارِ من
40

 

[Seyf-i A’rec (Esferengi) her ne kadar rakiplerden şikâyet etse 

de, şu anda dönemimde bana rakip olacak kimse bile yoktur.] 

Yukarıdaki iki örnekte ‘rakib’e karşılık olarak ‘aynı işi yapan, 

meslektaş’ anlamında ‘hem-kâr’ kelimesi kullanılmıştır. 

Benzer şekilde şair nazmının kıymetine, güzellik ve zarafetine 

denk bir nazım bulunmadığını ve şiirde bir eşinin daha olmadığını,
41

 

fazilet ve hüneri ile şiir ehlinin önderi olduğunu söyler.
42

 

Acem ülkesinden Rum’a birçok şair gelmiştir ancak Kabûlî’ye 

göre içlerinde kendisi gibi değerli olanı yoktur.
43

 Şair kendisini 

döneminin Hassân’ı [b. Sâbit (ö. 60/680 [?])], Unsurî’si (ö. 431/1039-

40), Enverî’si (ö. 585/1189 [?]) ve Selmân’ı (ö. 778/1376) olarak 

görür.
44

  

Hükümdarlar, şairlerin övgü dolu şiirlerinde yer alarak 

ebediyete kavuşurlar. Bu anlamda hükümdarın namının devamı için 

şiirin ve şairin saraydaki yeri ve önemi büyüktür. Şairler bu hususu da 

rakiplerine karşı kendilerine bir üstünlük vesilesi yaparak dönemin 

güçlü padişahına ancak kendileri gibi güçlü bir şairin yaraşacağını 

savunurlar. Bunun örneklerini Kabûlî’de de görüyoruz:  

  دارِ ِر اهان امرو  کس یون بندـ ممدوح 

 خوان...را یون بندـ بسيارست مدحت اگریه شاـ

شاها منا مبارِ  ميدانِ شاعری...
 45 

                                                 
40 Ertaylan, a.g.e.,  s. 29. 
41 Ertaylan, a.e.,  s. 26, 143. 
42

 Kabûlî, a.g.e., s. 187. 
43 Ertaylan, a.g.e., s. 101, 323. 
44 Kabûlî, a.g.e., s. 122, 127, 152, 259. 
45 Ertaylan, a.g.e., s. 82,84. 
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[Padişah’ı öven çok sayıda şair olsa da, bugün cihanda benim 

gibi öveni yoktur. Padişahım, (seni methetmede) şairlik meydanının 

mübarizi benim…] 

Bir beytinde Padişah’la birlikte savaşlara katılarak tanıklık 

etmiş ve bunu şairane bir üslupla anlatmış olmasıyla övünen şair, 

kendisini Firdevsî’den (ö.411/1020 [?]) üstün görür. Çünkü onun, 

Gazneli hükümdarı Sultan Mahmud’dan (ö. 421/1030) daha üstün 

tuttuğu bir padişahı vardır:  

 ینان وصـاِ  ر ِ  شاـ گرِ 

  برِ که فرِوس   گرِِ ها

 به فرِوس  کنا صد سرفرا ی

ِِ غا ی که شاها هست صد محمو
46

 

[Padişahın savaşının anlatıcısı oldum; öyle ki Firdevsî benimle 

mücadele edemez. Firdevsî’ye karşı kendimle yüz defa övünürüm; 

çünkü benim yüz Gazi Mahmud’a bedel padişahım vardır.] 

Burada ‘rakip’ kelimesine karşılık, ‘savaş ya da mücadele 

arkadaşı’ anlamına gelen ‘hem-neberd’ kelimesi kullanılmıştır. 

Padişahın savaşlarının tanığı olarak Kabûlî, söz savaşında kendisiyle 

mücadeleye girecek bir arkadaş yahut kendisine denk olabilecek bir 

hem-neberd (rakip) döneminde tanımadığını ifade ediyor. 

Şehzade’ye övgüsünde de benzersizliğine değinir. Şehzade’yi 

öven binlerce şair vardır ancak içlerinde kendisinin yeri tektir.
47

  

Şair bu üstünlüğünü ve eşsizliğini yalnızca Osmanlı sahasında 

değil kendi memleketinde de oradaki rakiplerini küçük görerek dile 

getirmiştir: 

ِـ رو   ان رو عزـت  ِارِ   بول  پيشِ شا

که  آمد شاعری م ِ  وی ا  ملکِ عجا بيرون
48

 

[Kabûlî’nin Rum padişahının yanında bir üstünlüğü vardır; 

çünkü Acem mülkünden onun gibi bir şair gelmedi.] 

                                                 
46 Kabûlî, a.g.e., s. 111. 
47 Ertaylan, a.g.e., s. 157. 
48 Ertaylan, a.e., s. 323. 
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Kabûlî, Rum'a geldiği ilk yılda Amasya'dan Fatih'e kendisini 

tanıtacak olan lal redifli kasidesini muasırı Sâhilî’nin gazeline nazire 

olarak yazmıştır. Bu kasidesinde rakibi Sâhilî'yi de küçük görmüştür. 
Seçmiş olduğu redife de gönderme yaparak kimsenin kendisi gibi söz 

dizisine "lal" dizmediğini ifade ediyor: 

 شعرِ  بول  است بدخشانِ لعِ    ا

 ای ساحل  ِگر به بدخشان ميار لع ...

 اوهرشناس یو که توي  لاار  کسان

  ر د تحفه بهرِ تو ا  هر ِيار لع 

 تجـارِ   ا ا  عجا  مد بس  به رو 

ليکن کس   داشت یو اين بندـ بارِ لع 
49
 

[Ey Sâhilî, artık Bedahşan'a lal (şiir) getirme; lal nazmının 

Bedahşan’ı Kabûlî'nin şiiridir… Cevher-şinas sen (Padişah) olduğun 

için her diyardan senin için hediye lal (şiir)/şair gönderirler. Acem'den 

Rum'a birçok nazım tüccarları geldi ama benim gibi lal yüklü olanı 

gelmedi.] 

Yine çağdaşı şairlerden Kâşifî’nin şiirini ve şairliğini 

hicviyesinde yerer. Onu rakip bile görmez. Şiirini de kendisini de 

manasız, saçma bulur hatta bundan kendisinin dahi onun adına 

utandığını söyler. Kâşifî, Halep'ten Şirvan'a gitmiş; Şirvan’da Kabûlî 

ile aynı mecliste bulunmuştur ancak Kâşifî oradaki imtihanda 

başarısız olduğu için bu meclislerde tutunamamıştır. Şiirinin 

özgünlüğünde iddialı olan Kabûlî, Şirvan sarayındayken birlikte 

bulunduğu diğer şairlerin şiirleri ile de dalga geçer.  Onları hoş 

olmayan, aşağılayıcı bir üslupla küçümser. Vâhidî'yi bir kıtasında, 

şiirlerinde başka şairlerin şiirlerine çok fazla yer verdiği ve hatta 

bunları kendisininmiş gibi gösterdiği için şiir hırsızı olarak tarif eder. 

Vâhidî’den bahsederken ‘hırsızlar evdeki eşyayı götürür, sen evi 

götürüyorsun’, ifadesine yer verir. Ayrıca şair, Şehzade için yazmış 

olduğu bir kasidesinde, döneminde Vâhidî dışında ondan bundan söz 

çalan bayağı ve değersiz, eğitimsiz şairlerin varlığına da işaret eder.
50

  

                                                 
49 Ertaylan, a.e., s. 100, 101. 
50 Ertaylan, a.e., s. 209-213; 211-212; 219; 113. 
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Şairin muasırı olarak adı geçen bir başka isim de Hâmidî (ö. 

X/XVI. yüzyıl başları)’dir.
51

 Hâmidî, Kabûlî’den evvel Osmanlı 

topraklarına gelerek 20 yıl kadar İstanbul’da Fatih Sultan Mehmed’in 

hizmetinde bulunmasının ardından bir hatası yüzünden saraydan 

kovulmuş ve Bursa’ya gönderilmiştir.
52

 Kabûlî’nin, Hâmidî'nin 

Şehzade Bayezid’e arz ettiği bir kasidesine aynı gece aynı mecliste 

cevap mahiyetinde yazmış olduğu bir naziresi
53

  dışında Hâmidî ile 

rekabetine dair bir söyleyişi yoktur. Ancak buna mukabil Hâmidî 

kendi divanında, rakibi olarak gördüğü Kabûlî’nin şiirlerinin yetersiz 

ve değersiz oluşundan bahseder. Divanında yer verdiği şiirinde, 

kendisinin Hükümdar’a hizmetinin ve onun için yazmış olduğu 

şiirlerin çokluğuna ve değerine kıyasen Kabûlî’nin yazdıklarının daha 

az ve kıymetsiz oluşuna işaret ederek şairi küçümsemiş ve Padişah’ın 

yanına Kabûlî gibi bir şairden ziyade kendisi gibi bir şairin layık 

olabileceğini ifade etmiştir.
54

 

2.1.2. Saray Şairi Olmak 

Saray şairleri çeşitli imtihanlara tabi tutularak saraya girmeye 

hak kazanıyor ve sonrasında, göstermiş oldukları bu başarı istikrarları 

doğrultusunda sürüyor veya süremiyordu. Bir şairin zorlu 

imtihanlardan geçerek şairlikteki yeteneğini ispat etmiş olması, 

özellikle bunu başaramayan şairler karşısında bir üstünlük vesilesi 

olmuştur.  

Kabûlî’nin, rakiplerinden üstünlüğünü ifade ederken buna en 

büyük güveni ve delili; saraya kabul edilmiş olmasıydı. Tabi tutulduğu 

sınavları başarıyla vermesi neticesinde ehilleri nazarında şairliğini 

kanıtlamıştır. Şair, kendi zamanında kendisine denk olabilecek kişi 

olarak XIV. yüzyılın tanınmış İran şairlerinden Selmân-ı Sâvecî'yi (ö. 

                                                 
51 Hakkında bilgi için bk. İ. H. Ertaylan, Külliyyât-ı Dîvân-ı Mevlânâ Hâmidî, Millî 
Eğitim Basımevi, İstanbul, 1949; İsmail Ünver, “Hâmidî”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 
15, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul, 1997, s. 461-462; A. Hayyâm Pûr, 
Ferheng-i Sohenverân, 2 c., İntişârât-ı Tılâye, Tahran, 1372, C. I, s. 245. 
52 Ertaylan, Külliyyât-ı Dîvân-ı Mevlânâ Hâmidî, s. 6, 340; 14. 
53 Ertaylan, Külliyyât-i Dîvân-i Kabulî, s. 178. 
54 Hâmidî, Dîvân-ı Hâmidî, İstanbul Arkeoloji Müzesi, no. 1184, vr. 270a. 
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778/1376)
55

 gösterirken bu konudaki üstünlüğünün Padişah’ın desteği 

ile olduğunu dile getirir aksi takdirde Hâce Selmân-ı Sâvecî'nin şiirine 

cevap/nazire yazmaya haddi olmayacağını, buna cesaret 

edemeyeceğini belirtir.
56

 

Şairin döneminde benzersiz ve güçlü olduğu iddiasında 

bulunmasında elbette öncesinde Şehzade’nin yanında ve sonrasında 

Fatih’in sarayında gördüğü eğitimlerin; diğer şairlerle mücadelesine 

olanak sağlamada ve böylelikle şairlikte olgunlaşmasında Padişah’ın 

ilgi ve iltifatının payı yadsınamaz. Şair beyitlerinde bu hususa daima 

vurgu yaparak Padişah’ın ve Şehzade’nin meddahı olma övüncüne 

gururla sarılır: 

 ا  همـتِ تو مفخرِ ا ران شد  به   ا

 ای اهِ    ا را به  نای تو افتخار

[Himmetin sayesinde şiirde akranlarımın iftihar ettiği kimse 

oldum; şiir ehli için seni (padişahı) övmek iftihar (vesilesi)dir.] 

 یند هيچ فن ـ از شاعری  دار هر 

هستا به ِولتِ شه ِر فنِّ خويش کام 
57

 

[Şairlikten başka bir sanatım olmasa da; Padişah’ın devletiyle 

bu sanatımda olgunlaştım.] 

 ا   بولت  ن ِ  که یون  بول  گرِيدـ

 ِر فنِّ خوِ فزوِ  یون ِولتِ تو هر ِ 

[(Padişah) tarafından kabul edildiğimden beri; sanatımda her 

an devletin gibi gelişmekteyim.] 

 بختینا ا تربيت کرِ  ن اوان

بخت که کس هرگز  بيند   چنان
58

 

[O talihli (Şehzade), beni öyle eğitti ki böyle bir baht kimseye 

nasip olmaz.]  

                                                 
55 A. Hayyâm Pûr, a.g.e., C. I, s. 464-465; Adnan Karaismailoğlu, “Selmân-ı Sâvecî”, 
TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 36, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul, 2009, s. 
446-447. 
56 Ertaylan, a.g.e., s. 97. 
57 Ertaylan, a.e., s. 62; 132. 
58 Kabûlî, a.g.e., s. 155, 122. 
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Şehzade’nin yanında ona hizmeti vesilesiyle şair, Fatih’in 

huzuruna saraya kabul edilmiş ve rakipleri arasında gözde bir şair 

olma vasfına sahip olabilmiştir. Hükümdardan aldığı övgüleri de 

rakipleri karşışında bir diğer üstünlük sebebi saymıştır. Sultan’a arz 

ettiği şiirlerin övgü aldığını, Sultan’ı hoşnut ettiğini ve karşılığında 

yüzlerce ihsan bulduğunu şiirlerinde dile getirir. Şair kendi övüncünü 

Sultan’ın himmetine bağlar.
59

 

Şiirinin değeri bu eğitimler ve rekabet ortamı sayesinde her 

geçen gün artmakta ve şair kendisine tanınan bu teveccühün devam 

etmesi hâlinde şairlikteki gücünün daha da artacağına inanmaktadır. 

Görüldüğü gibi saraya kabul edildiğinden beri sanatında gün be gün 

iyileşmesi ve rakiplerine üstün gelmesinde sarayın ve padişahın rolü 

büyüktür. Şair bu durumu taşın, güneşin terbiyesi ile cevhere 

dönüşmesi hadisesine benzetir.
60

 Genellikle kötü özellikleriyle göze 

çarpan rakibin burada olumlu tarafı ile karşımıza çıktığına şahit 

oluyoruz. Nasıl ki âşığın maşuk karşısındaki çabası aşkında 

olgunlaşmasını sağlıyorsa şairlerin birbirleri ile rekabeti de şairlikteki 

kabiliyetlerine ve olgunlaşmalarına katkı sağlamaktadır. Bu rekabet 

sayesinde âşığın aşka dair, şairin de şiirdeki hünerini sergilemeye dair 

gayreti artarak devam eder. 

Kabûlî saraya kabul edilmiş olması dolayısı ile kendisiyle 

övünürken bunu gerçekten hak etmeyen, saraya girebilmek için 

birilerini aracı yapan rakiplerin de varlığına işaret ederek onları da 

kınar.
61

  

2.1.3. Acem Olmak  

Sultan Mehmed yerli yabancı birçok ilim, kültür ve sanat 

adamını kendi payitahtına çekebilmek ve maiyetinde himaye etmek 

için Osmanlı sahası dışında bulunan âlim, sanatçı, münşi ve şairlere 

büyük fedakârlıklara hazır bir hâlde onların teşvikçisi olmuştur.
62

 Bu 

                                                 
59 Kabûlî, a.e., s. 121, 122; 114; 128. 
60 Ertaylan, a.g.e., s. 39, 132, 180, 181; 87; Kabûlî, a.e., s. 127. 
61 Kabûlî, a.g.e., s. 122, 123. 
62Gönül Tekin, “Fatih Devri Türk Edebiyatı”, İstanbul Armağanı: Fetih ve Fatih, 
İstanbul Büyükşehir Belediyesi Kültür İşleri Daire Başkanlığı Yayınları, İstanbul, 1995, 
s. 161-162; Mustafa İsen, Sehî Bey Tezkiresi “Heşt-Behişt”, Akçağ Yayınları, Ankara, 
1998, s. 50-51; Mustafa İsen, Latîfî Tezkiresi, Akçağ Yayınları, Ankara, 1999, s. 69-
71; E. J. W. Gibb, A History of Ottoman Poetry, 6 v., edited: Edward G. Browne, 
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dönemde Arapça’nın pozitif ilimler ve İslami ilimler alanında gördüğü 

rağbet yanında, kültür ve edebiyat sahasında da Farsçaya önem 

verilmiştir. Bu sayede pek çok İranlı şair, edip ve bilim adamı 

dönemin hükümdarlarının saraylarına yönelmiş ve orada hürmet ve 

ikramla karşılanmışlardır.
63

 Bu devirde Acemlere gösterilen rağbet ve 

ihsanın Le’âlî adlı şairi özendirerek Padişah’ın sarayına girebilmek 

için kendisini Acem olarak tanıtmasına dahi sebep olduğu ifade 

edilir.
64

 Bu durum ‘Acem’den gelen şairlere tanınan imtiyazların 

Osmanlı şairleri tarafından da bir fırsat kapısı olarak algılanacak denli 

yüksek derecede olduğunu gösteriyor. Latîfî tezkiresinde, Le’âlî’nin 

bu konuda söylediği birkaç beyit de şu şekilde aktarılır: 

Olmak istersen i’tibâre mahall 

Yâ Araptan yahûd Acemden gel… 

 

Rûmda kellelenmesin mi Acem 

Oldu bu izzet ile çün ekrem 

 

Acemin her biri ki Rûma gelir 

Yâ vezâret ya sancak uma gelir
65

  

Farsça şiir söylemenin ve Acem bir şair olmanın bir üstünlük 

nişanesi sayıldığı böyle bir dönemde Kabûlî de, bu üstünlüğünü 

rakiplerine karşı kullanmaktan çekinmemiştir: 

 به ِولتِ تو  بول  سخنورِ خوب است

د است که او ترک  يست هست عجاهمين ب
66

 

[Kabûlî, senin devletinde iyi bir şairdir; çünkü o Türk değil 

Acem’dir.] 

                                                                                                                   
Lowe and Brydone Limited, London, 1965, V. II, s. 8; Halil İnalcık, Şâir ve Patron, 
Doğu Batı Yayınları, Ankara, 2003, s. 11. 
63

 Gönül Tekin, a.g.e., s. 178. 
64 İsen,  Sehî Bey Tezkiresi “Heşt-Behişt”, s. 141; İsen, Latîfî Tezkiresi, s. 286-287. 
65 İsen, Latîfî Tezkiresi, s. 286-287. 
66 Ertaylan, a.g.e., s. 205. 
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Şair, Farsça şiir söylemesiyle övünmesi ve Acem rakipleri 

içinde iyi bir şair olduğunu ifade etmesinin
67

 yanı sıra Acem oluşuna 

da dikkat çekerek bu manada Türk rakiplerinden üstünlüğünü ifade 

eder. 

2.2. Meddah-Memduh-Rakip Bağlamında Rakibin Özellikleri 

Klasik edebî eserlerde işlenen aşk temasının esas karakterleri 

âşık-maşuk ve rakip’tir. Şair rekabetinin yoğun olarak yaşandığı bir 

ortamda yetişen Kabûlî’nin şiirlerine baktığımızda maşukun çoğu 

zaman padişah ile ilişkilendirildiğini ve padişaha ait özelliklerin 

maşuk tipine yansıdığını görüyoruz. Bu durumda şair âşık 

konumundan ziyade meddah konumu ile öne çıkmakta ve rakip de 

padişahla şair arasında giren, padişahın yakınında bulunan ve şairin 

padişahla yakınlaşmasına mani olan kişi/kişiler konumunda olur. Yani 

Divan edebiyatı geleneğinde sözü edilen hayalî âşık-maşuk-rakip 

üçlüsü gerçekte meddah-memduh-rakip üçlüsü olarak karşımıza çıkar. 

Her ikisi arasında gerek ifade edilen kavramlar (engel, gayr, ağyar, 

hasım, müddei vb.) gerekse yakıştırılan özellikler bakımından 

benzerlikler söz konusu olmaktadır. Âşık kimliği ile şair hayali rakibe 

karşı ne tür duygular besliyor ve ona ne tür sıfatlar yakıştırıyorsa 

benzer şekilde şair rakipleri ve padişah ile arasına giren diğer rakipler 

için de benzer duyguları yansıtıyor. Bu benzerlikler arasında; 

âşığın/meddahın, maşukun/memduhun lütfuna sığınması, ihsanını 

umması, iltifatına sevinmesi, vuslatını hayal etmesi, ister kahır ister 

lutfetsin her durumda yanında olmak istemesi, kapısının eşiğinde 

beklemesi ve maşuğun/padişahın civarında bulunan rakiplerin 

âşığı/meddahı oradan kovarak uzaklaştırma çabaları vb. sayılabilir. 

Rakibin âşığı sevgiliden ayırma ve uzaklaştırma rolüne benzer şekilde 

bir şair de rekabet ortamında ulaşmak istediği hedefe varmak ve orada 

kalmaya devam edebilmek için diğer tüm rakiplerini hedeften 

uzaklaştırmayı amaç edinir. Bunun gereği olarak da tıpkı rakibin âşığı 

kötülemesi gibi, yükselmesine ve mevkiine engel teşkil eden herkesi 

kötüler. 

Rakibin olumsuz özelliklerinden en belirgin olanları kötü 

niyetli, ikiyüzlü, yalancı, hilekâr, fitneci ve kıskanç olmasıdır. 

Sevgilinin nazarında rakip her an onun yanında ve hizmetinde, 

                                                 
67 Ertaylan, a.e., s. 101, 323. 
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görünürde güler yüz gösterip aslında içte başka hesaplar peşinde 

koşandır.
68

 Kabûlî de Padişah’ın etrafında ve yakınında bulunan 

rakipleri için benzer ifadeleri seçmiştir:
69

 

[Bana aldatmayla tuzak kurdular. Düşmanın hilesini ve 

aldatmasını bilirsin; kendisi yerine başkasını hedef gösterir… Allah 

biliyor ya hepsi yalandır; onların yalan kandili ışıksızdır… Sana 

candan hakiki kul gerek; yalandan, yapmacık olanı değil, gerçekten 

doğrusu budur…  Padişah’ın hakkımda düşmanlarımdan işittiği ben, 

ben değilim. Hem de ne düşman! Dost görünümlü düşmanlar, dostu 

dosta düşürürler. Hepsi görünürde benimle dost idi; içten ise 

düşmanlıklar göstermişler. Kıskanç, düzenbazları gör; görünürde 

sevgi duyup içte kin beslerler… Uğurlu padişahın felek gibi olan 

eşiğinde uğursuzların (rakiplerin) hakkımdaki kötü sözleri 

kötülüktendir... Ağyârın/rakiplerin bana yaptığı hileleri, bir gün o 

yârin göreceğinden ümitliyim…] 

Vardukça dil-bere bana engel olur rakîb 

Her dem sanasın ol hara şeytân haber ider 

Zâhirde gerçi kim bana dilkülenür rakîb 

Pinhânda ben garîb-ile ol it neler ider 

Rakibin amacına ulaşma yolunda başvurduğu yollar arasında; 

âşığın/meddahın gözden düşmesi için onu kötülemesi ve hakkında 

yalan haberler ulaştırıp ona iftiralar atması yer alır. Buna karşılık 

âşığın/meddahın görevi de maşuğu/memduhu (padişahı) rakibin bu 

yalan yanlış sözlerine itibar etmemesi, ona inanıp gönül vermemesi 

için uyarmaktır. Fakat ne var ki Padişah, kendisini dinleyecek olsa bile 

sarayda kendisine düşmanlık besleyen kişiler her şekilde yalan ve hile 

ile şairin önünü keserek Padişah’ın merhametini engellemekteydi.
70

 

Rakibin, amacına hizmet için yalana, kötü ve iğneleyici sözlere 

başvurması nedeniyle şairler ona ‘akrep’ yakıştırması yapar. Kabûlî de 

gerçek rakipleri için bu benzetmeyi yaparak rakiplerinin kendi 

aleyhine hükümdara ilettikleri asılsız sözlerini akreplerin iğnesi olarak 

tarif eder. Şairi saraydan ve hükümdarın yakınından uzaklaştırmak 

                                                 
68 Şentürk, a.g.e., s. 49, 56, 64. 
69 Kabûlî, a.g.e., s. 123-124, 184, 294; 304. 
70 Ertaylan, a.g.e., s. 221, 223; Kabûlî, a.g.e., s. 304, 240, 267,  273. 
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isteyen rakipler için kullanılan diğer olumsuz sıfatlardan biri de kem 

gözlü ve kıskanç olmalarıdır:
71

 

[Dedikoducuların hakkımda söyledikleri, kıskançlıktan başka 

bir şey değildir… Sözü uzatmaya ne hacet; bahtiyar Padişah’ın bu 

hizmetkâra iltifatını kıskanıyorlar. Kıskanç, düzenbazları gör; 

görünürde sevgi duyup içte kin beslerler. Padişah bana özel lütufta 

bulunduğu için beni kıskanıyorlar. Sonunda bu kıskançların sözü sana 

da ulaştı. Sevgiliden (Padişah’tan) uzak düştüğümde; rakibin 

suçlaması ve bu kıskançların alay etmeleri beni öldürüyor.] 

Şair, memduhuna/sevgilisine kavuşamayan bir meddah/âşık 

olarak sevgilisinden yani padişahından uzakta iken yabancıların yani 

rakiplerin, memduhun/maşukun yakınında olmasına 

dayanamamaktadır. Meddah/âşık bazen böyle zamanlarda elinden bir 

şey gelmeyince rakibin bu kötülüklerine, aldatmalarına fırsat 

vermesinden dolayı memduha/sevgiliye sitem eder: 

ِـ من ب   مواب  ا  بندـ ر جيدن یه بوِشا

ِـ ب   گناه  خوِ  پرسيدن یه بوِ...و  گنا

 بين  ر يبِ  امواـه را مدا روی م 

ِـ خويشتن را روی  اِيدن یه بوِ  رو به را

[Padişahım, kuldan sebepsiz incinmek de nedir; günahsızlığın 

günahını sormamak nedir?.. Uygunsuz rakibi sürekli uygun bilirsin; 

uygunsuz olan yola yönelmek neden?]  

 شنيدن یند خواهد ا  ر يبان يار حاِ  من

 یه باشد گر يک  ا  لطث حاِ  من   من پرسد

[Sevgili benim hâlimi daha ne kadar rakiplerden dinleyecek; ne 

olur bir kere lütufla hâlimi benden sorsa.] 

 عينِ  بِ حيات  ینين ِر  تشِ هجرانتو 

مسو  عاشقِ بيچارـ را به  وِ  ر يب 
72

 

[Sen (şehriyar) hicran ateşinde hayat suyu gibisin; rakibin 

sözüyle biçare âşığı yakma!] 

                                                 
71 Kabûlî, a.g.e., s. 219, 227; 186, 124, 267.  
72 Kabûlî, a.e., s. 234, 239, 279.  



291 
 

 

Meddahın/âşığın memduha/maşuka yakınlığının, 

memduha/maşuka duyduğu sevgi ve ona olan bağlılığı ile doğru 

orantılı olduğu söylenebilir. Âşık, maşuğun gönlünü kazanabilmek ve 

iltifatına erişebilmek için onun talepleri ve meyilleri çizgisinde yol 

almak durumundadır. Padişah ile şair arasındaki durum da benzer 

şekildedir. Burada farklı olarak, hedefine ulaşabilmek için aşkına değil 

padişaha olan bağlılığını ve yine aşkında değil şairlikteki gücünü 

ispatlama çabası içinde olur. Bunu kanıtlama işinde de yine rakiplerle 

mücadele hâlindedir. Sevgili yani memduh var oldukça da bu 

mücadele devam eder. Memduhu ile arasının açılması, bozulması veya 

kendisine bir zarar gelebileceği endişesi içinde, yakınından ve 

saraydan uzaklaşmamak veya kovulmamak için her zaman tedbirli 

olmak durumundadır. Meddahın bu manada endişeşini Kabûlî’nin bazı 

beyitlerinde görebilmekteyiz: 

  مايدها ر  م ِر اين اا  کته

ِِ سر فزايد  ول  ترسا که ِر

[Burada nükteli sözler söylerim ancak baş ağrımın artmasından 

korkarım.] 

ِِ بندـ همه روشن است اين معن   به  ز

 وليک ِ   توا ا  ِن   بياِ  رر

[Bendeniz nezdinde her şey açık seçiktir; ancak zarar 

korkusundan konuşamıyorum.]  

  بول  اا ا ا  هجرانِ اا ان ِاشت ترس  خر

ترسيد اانِ ترسناکِ منهمان  مد که م 
73

 

[Kabûlî, canım cananın ayrılığından korktu; şimdi ise 

korktuğum şey oldu.] 

Şairin saraydan ayrılığı ve gözden düşmesi; kötü niyetli, iyiyi 

kötü aksettiren, gammaz, Padişah’ın şairi olmaya yaraşmayan, 

ikiyüzlü, yalancı, hilekâr ve kıskanç rakiplerinin gayretiyle olmuştur. 

Rakip genel itibariyle kötü özellikleri ile karşımızdadır ve âşık 

onunla sürekli mücadele hâlindedir. Ancak bazı durumlarda âşık, 

sevgili ile irtibatında başka çaresi kalmadığı zaman ve hatta rakibin, 

                                                 
73 Kabûlî, a.e., s. 128, 186, 259.  
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başına daha kötü işler açabilme ihtimalinin de önüne geçmek için 

rakiple iyi geçinme yolunu tercih eder. Aksi takdirde maşuk ile 

kurabileceği tek bağlantıyı da kaybetmiş olacaktır. Şair bu durumu, 

hem devletin üst kademesindeki kişiler ile hem de padişahın 

maiyetinde bulunan diğer şairler arasında yaşadığı olayları rakip adı 

altında şiirlerine yansıtmakta ve bu duruma karşı takındığı tavrı da bu 

şekilde ortaya koymaktadır. Bahsi geçen kişiler aynı zamanda şairin 

yükselmesini ve sarayda gözde olmasını istemeyen ve onu çekemeyen 

kimselerdir. Kabûlî, sonunda sağlayabileceği faydadan medet umarak 

düşmanın yani rakibin cevrine katlanmayı göze alır:  

 کشا اورِ ر يب ا  بهرِ وصِ  او بل م 

ا  برای گ  توان  حمت کشيدن خار را
74

 

[Ona kavuşabilmek için rakibin cevrini çekiyorum; gül için 

dikene katlanılabilir.]  

Sonuç  

Çalışmamızda; XV. yüzyılda şairler arası rekabetin nasıl 

yaşandığı ve ‘rakip’ imgesinin ne şekilde ele alındığı büyük ölçüde, 

bu dönemde yetişmiş bir saray şairi olan Kabûlî divanlarından yola 

çıkarak ortaya koyulmaya çalışılmıştır. Klasik divan edebiyatı 

geleneğinde her bir tip için verilen roller ve o role ait özellikler daha 

önce belirlenmiş olduğu için her şair asıl anlatmak istediğini de bu 

belirli çerçeve içinde kalarak vermek durumundadır. Divan 

edebiyatının önemli tiplerinden biri olan ‘rakib’in tanımı döneme ve 

kullanıldığı yere göre değişmekle birlikte çalışmamızın esasını 

oluşturan, şairin gerçekte anlatmak istediği ve günlük hayatında bilfiil 

karşılaştığı kişi ya da kişiler için kullandığı anlam ile klasik edebî 

eserlerde geçen kalıplaşmış anlamın genel olarak örtüştüğü 

görülmüştür. İncelediğimiz divanlarda rakip motifi, gelenekle 

özdeşleşen kalıplaşmış anlamlarından çok şairin içinde bulunduğu 

rekabet ortamı ile ve yine sonrasında o ortamdan ayrılmasına sebep 

rakiplerle yaşadığı sorunlar ile ilgili söyleyişlerle doludur. Rakip 

şairlere yakıştırılan sıfatlar birçok özelliği ile âşığın rakibi ile 

bağdaşmakla birlikte klasik divan şiirindeki âşık-maşuk ikilisi, 

meddah-memduh ikilisi ile ilişkilendirilmiş şekilde karşımıza 

                                                 
74 Kabûlî, a.e., s. 295.  
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çıkmaktadır. Maşukun üst mevkide ve ulaşılması güç oluşu, her türlü 

övgüye layık oluşu vb. özellikler aynı zamanda hükümdarın 

vasıflarıdır. Bu manada kendisini maşuğa adayan âşığın kaderi nasıl 

maşuğun elindeyse, meddah şairin kaderi de memduhun elindedir.  

Rakibi ifade etmek üzere gayr/ağyâr (yabancı, başkaları), 

müddei (istek ve iddiasında inatla direnen, iddiacı, davacı), mu‘ânid 

(inatlaşan, mücadeleci), hem-kâr (aynı işi yapan, meslektaş), hem-

neberd (savaş arkadaşı), hasm (düşman), bed-ahter (uğursuz), bed-gû 

(dedikoducu), kem-nazar (kem gözlü), hasis (bayağı), hâr (diken), 

durûgzen (yalancı), zâg (karga), kerkes (akbaba), akreb (akrep), seg 

(köpek), în u ân (şu bu) kelimeleri kullanılmıştır. Rakibin nitelikleri 

ile ilgili neredeyse bütün divan şairlerinin şiirlerinde ortak olarak 

görülen düzenbaz, yalancı, fitneci, fesat, kıskanç, kötü niyetli, çıkarcı, 

fırsatçı, hasut, nasipsiz gibi olumsuz özellikler öne çıkar. Kabûlî’nin 

eserlerinde bu sıfatlar saraydan kovulmasına ve gözden düşmesine 

sebep olan gerçek rakipleri için kullanılmıştır. Âşık (meddah) için 

kötü vasıfları ile tanınan rakiple iyi ilişkiler içinde bulunmak mümkün 

olmasa da bazen başına daha büyük işler gelebilmesi korkusu ve 

eldeki nimetlerden de olmamak adına rakiple iyi geçinme yolu tercih 

edilir. Rakibin şair gözünde belki de tek olumlu tarafı onunla rekabet 

hâlinde iken istemeden de olsa şairin şiirinde olgunlaşmasına sağladığı 

katkıdır. Çeşitli eğitimler alarak yetiştikleri meclislerde rakipten daha 

iyisini söyleme ve ortaya koyma çabası sayesinde şair kendisini 

şairlikte sürekli yeniler. Böylece bir bakıma saray şairleri arasında 

aynı hedefe yani Padişah’a yaklaşma ve makam-mevki, şöhret ve 

maddi açıdan rahat bir yaşama ulaşmak için rakiplerle mücadelede 

üstünlük sağlamanın koşullarından biri olan beğenilen ve takdir edilen 

bir şair olma şartını da yerine getirmiş olur. Aksi takdirde daima 

rakiplerinin olumsuz eleştirilerine ve muamelelerine hedef olacaktır. 

Şairler birbirleriyle rekabet ederken bir yandan kendilerine avantaj 

kazandıracak, diğer yandan da rakiplerini zayıflatacak çeşitli 

argümanları ileri sürmüşlerdir. Bu argümanlar ilgi ve ihsanına mazhar 

olunmak istenen makamın teveccühünün durumuna bağlı olarak da 

değişmektedir. İddiası ne olursa olsun şairin her şeyden önce 

sanatındaki maharetini rakiplerine üstün gelecek şekilde usulünce 

sergilemesi ve bunu aynı başarıyla devam ettirebilmesi önemlidir. 

Yapmış olduğumuz bu çalışma; şairler arasında yaşanan 

rekabet ortamında ‘rakib’in tanımının, hangi özelliklerinin öne 
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çıkarıldığı, şairlerin yaşadıkları ortamın şairin sanatına ve şiirlerine ne 

şekilde yansıdığı, rakibin kime/kimlere ve neye karşılık geldiği, rakibe 

ne gözle bakıldığı, klasik geleneğin imaj sisteminde yer alan rakibin 

gerçek hayattaki rakiple ne şekilde bağdaştırıldığı ve rekabetin olumlu 

ve olumsuz taraflarının neler olduğunun anlaşılmasına katkı 

sağlayacaktır. 
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Giriş 

Klasik Fars şiiri; İslam kaynaklı düşünce ve kavramlar 

yanında, eski Yunan ve eski İran gibi çeşitli toplulukların inanış ve 

efsanelerinden beslenmiş bir edebiyat geleneğidir. Bu gelenek 

dâhilinde üretilmiş eserlerin tam olarak anlaşılması söz konusu 

kavramları, inançları ve anlatıları bilmekle mümkündür. Manzum Fars 

edebiyatının bin yılı aşan tarihi boyunca neredeyse her şairin 

eserlerinde kendine yer bulmuş bu tür motiflerin önemli bir örneği 

Hızır’dır. Hızır’ın şahsiyetine dair bilgiler esasen Kur’ân ve hadise 

dayanmaktadır. Ancak, zamanla Yakındoğu coğrafyasında yayılmış 

âb-ı hayât efsanesine ait çeşitli unsurlar Hızır’la irtibatlandırılmış ve 

Hızır’ın şahsiyeti etrafında geniş bir anlatılar örgüsü vücuda gelmiştir. 

Dînî, efsanevî ve mistik unsurları barındıran bu anlatılar örgüsü Fars 

şairlerine türlü hayaller ve düşünceleri ifade etme adına zengin bir 

malzeme sağlamıştır. Mevcut çalışmamızda Klasik Fars şiirinde Hızır 

motifinin yeri incelenecektir. Manzum Fars edebiyatındaki Hızır 

imajının menşei, şairlerin Hızır hakkındaki hangi rivayet ve bilgilere 

şiirlerinde yer verdikleri ve Hızır motifini ne tür teşbih ve istiareler 

içinde kullandıkları bu çalışmada cevap aranacak sorular arasındadır. 

Bu amaçla öncelikle Kur’ân’da, hadislerde ve efsanelerde Hızır 

hakkında neler anlatıldığı üzerinde durulacaktır. Daha sonra 

Şâhnâme’de ve Farsça İskendernâmeler’deki Hızır karakteri ele 

alınacaktır. Çalışmanın kalan bölümlerinde ise Hızır’la alakalı çeşitli 

rivayet ve kavramların klasik Fars şiirinin bütünü içerisindeki konumu 

ve rolü farklı başlıklar altında tahlil edilecektir. 

Kur’ân’da ve Hadislerde Hızır 

Kur’ân’da Hızır ismen zikredilmemiştir. Ancak müfessirler, 

Kefh suresi 60-82. âyetlerde anlatılan kıssada Hızır’dan bahsedildiği 

görüşündedirler. Kıssa kısaca şöyledir: Hz. Mûsâ ve yardımcısı 

“Mecmaʿu’l-baḥreyn” (iki denizin birleşme yeri) olarak adlandırılan 

mekâna ulaşmak için yola çıkmışlardır. Yolculuk esnasında yanlarında 

getirdikleri balığın belli bir yerde hareketlenerek suda yüzüp gitmiş 

olduğunu fark ederler. Hz. Mûsâ, bu yerin aradıkları Mecmaʿu’l-

baḥreyn olduğuna kani olur ve oraya geri döndüğünde Allah’ın rahmet 

ve ilim verdiği bir kulla karşılaşır. Hz. Mûsâ’nın Kul’a ilminden 

faydalanmak için yanında bulunmayı teklif etmesi üzerine Kul, onu 

göreceği şeylere tahammül edemeyeceği hususunda uyarır. Ancak, 
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Hz. Mûsâ ona karşı çıkmamaya söz verince Kul, Mûsâ’nın kendisine 

eşlik etmesini kabul eder. Yolda Kul, bindikleri gemide delik açar, bir 

çocuğu öldürür ve kendilerini konuk etmeye yanaşmayan insanların 

yaşadığı şehirdeki duvarı onarır. Hz. Mûsâ’nın onun işlerini 

sorgulaması üzerine Kul, beraberliklerinin bitmek zorunda olduğunu 

söyler ve yaptıklarının sebeplerini açıklar. Geminin gittiği yönde 

gelen geçen gemilere zorla el koyan bir hükümdar vardır ve Kul, fakir 

kişilere ait gemiyi korumak için hasarlı hale getirmiştir. Çocuk 

büyüdüğünde mümin anne ve babasını yoldan çıkaracağı için Kul, 

Allah’ın onun yerine daha hayırlı bir evlat vermesi ümidiyle onu 

öldürmüştür. Duvar ise babaları salih bir insan olan iki yetime aittir ve 

altında bir hazine gizlidir. Kul, çocuklar reşit olana kadar hazinenin 

saklı kalması için onu onarmıştır.  

Kütüb-i Sitte’ye dâhil hadis kitaplarında nakledilen sahih bir 

hadiste yukarıdaki kıssada bahsedilen ilim sahibi kulun adının Hızır 

olduğu açık bir şekilde ifade edilmektedir.
1
 İbn Abbas’ın rivayet ettiği 

hadis, Hz. Mûsâ’nın yolculuğa nasıl ve neden çıktığını da 

açıklamaktadır. Hadiste anlatıldığına göre Hz. Mûsâ bir topluluk 

önünde en bilgili insanın kendisi olduğunu söylediği için Allah onu 

ihtar etmiş ve Mecmaʿu’l-baḥreyn’de kendisinden daha bilgili bir 

kulun bulunduğu bildirmiştir. Hz. Mûsâ bu kulla buluşmak isteyince 

Allah, Mûsâ’ya sepete bir balık koyarak yola çıkmasını, balığı 

kaybettiği yerde aradığı kişiyi bulacağını vahyetmiştir. Hadiste Mûsâ 

ile Hızır’ın yolculuğu da Kur’ân’daki kıssayla uyumlu şekilde ve bazı 

detaylara yer verilerek anlatılmıştır. 
Sahih hadislerde Hızır hakkında verilen bilgilerden biri de 

isminin menşeidir. Hızır kelimesi Arapça “yeşil” demektir. Ebû 

Hüreyre’nin rivayet ettiği hadise göre Hızır’ın bu ismi almasının 

sebebi kuru toprak olan bir yere oturduğu zaman o yerde yeşilliklerin 

bitmesidir.
2
 

Görüldüğü üzere, Hızır adında olağanüstü yönleri olan bir 

şahsiyetin varlığı ve Hz. Mûsâ ile görüşmesi sahih hadislerde ortaya 

konmuştur. Bunun yanında Hızır hakkında hadis âlimlerinin mevzû 

olarak değerlendirdiği birtakım rivayetler de mevcuttur. Bunlardan 

                                                 
1 Buhârî, “İlim”, 44 (122), Buhârî, “Tefsir” (Kehf), 2 (4725), Müslim, “Feḍâil”, 170-
174 (6163-6168), Tirmizî, “Tefsîru’l-Kur’ân” (Kehf), 18 (3149). 
2 Buhârî, “Enbiya”, 27 (3402). Tirmizî, “Tefsîru’l-Kur’ân” (Kehf), 18 (3151). 
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bazıları Hızır’ın Hz. Muhammed ile görüştüğü, Resûl-i Ekrem vefat 

ettiğinde taziyesine katıldığı, her yıl Mekke’de Hz. İlyas yahut 

melekler ile buluştuğu yönündeki haberlerdir.
3
 Hızır’ın Hz. Mûsâ 

devrinden sonra da yaşadığına ve muhtemelen halen hayatta olduğuna 

işaret eden bu tür rivayetler hadis ilmi açısından geçersiz sayılsa da 

bilhassa tasavvuf ehli ve tasavvufa yakın duran âlimler bunları doğru 

kabul ederek Hızır’ın ölümden korunmuş olduğu ve zaman zaman 

insanlarla irtibat kurduğu nazariyesini benimsemişlerdir.
4
 

Hızır’la alakalı açıklığa kavuşmamış noktalardan birisi onun 

veli mi yoksa peygamber mi olduğudur. Kur’ân’da ve hadislerde bu 

hususta net bir bilgi yoktur. İslam âlimleri ve mutasavvıflar da belli 

bir görüş üzerinde birleşememiştir. Çelebi, umumiyetle ulemanın 

Hızır’ı nebi, tasavvuf ehlinin ise veli olarak gördüğünü öne 

sürmüştür.
5
 Ancak, Uysal’ın örnekleriyle ortaya koyduğu üzere bu 

konuda tam bir ulema-sûfî ayrımından söz etmek zordur.
6
 Zira her iki 

zümreden de Hızır’ın peygamber veya veli olduğunu söyleyenler 

çıkmıştır. Ayrıca Uysal, Gazzâlî ve İbnü’l-Arabî gibi önde gelen 

şahsiyetler de dâhil ulema ve mutasavvıfların ekseriyetinin Hızır’ı 

peygamber kabul ettiğine dikkat çekmiştir.
7
 Bu bakımdan baskın 

görüşün Hızır’ın nübüvveti yönünde olduğunu söylemek doğru 

olacaktır.  

Hızır ve Âb-ı Hayât Efsanesi 

Hızır hakkında Kur’ân ve hadislerde anlatılanlar yanında 

zamanla efsanelere dayalı bir hikâye örgüsü daha ortaya çıkmıştır. Bu 

ikinci hikâye örgüsünde Hızır, İskender’in âb-ı hayât olarak bilinen 

ölümsüzlük pınarını arayışı sırasında ona yardımcı olan ve yol 

gösteren kişi olarak telakki edilmektedir. Aslen tarihî bir şahsiyet olan 

Büyük İskender’in âb-ı hayâtı araması İslam öncesinden kalma bir 

efsane olup menşei, Yunanlı tarihçi Kallisthenes’e atfedilen “Pseudo-

Callisthenes” (Sahte Kallisthenes) adıyla maruf eserdir. İskender’in 

                                                 
3 Muhittin Uysal, “Tespit ve Yorum Bakımından Hızır'la İlgili Haberler”, Necmettin 
Erbakan Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sy. 1, (2001), s. 345-348. 
4 Uysal, a.g.m., s. 344, 348, 351. 
5
 İlyas Çelebi, “Hızır”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 17, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 

İstanbul, 1998, s. 407. 
6 Uysal, a.g.m., s. 341-342. 
7 Uysal, a.g.m., s. 341-342. 
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seferlerini hayalî unsurlarla harmanlayarak sunan bu eserin farklılıklar 

ihtiva eden birçok yazması ve çeşitli dillere tercümeleri mevcuttur. 

Araştırmacılar tarafından beta (β) diye adlandırılan ve M.S. 300-550 

yılları arasında telif edildiği varsayılan ikinci en eski versiyonda âb-ı 

hayâttan ilk defa bahsedilmiştir.
8
 Burada anlatıldığına göre İskender 

seferlerinden birinde ordusuyla karanlıklarla kaplı bir ülkeye girer. 

İskender’in aşçısı bu ülkede karşılarına çıkan bir pınarın suyuyla 

yanında getirdiği kurutulmuş balığı pişirmek ister ama balığın suyla 

temas edince canlandığını görür. Ölümsüzlük pınarını bulduğunu 

anlayan aşçı İskender’e ancak ordu karanlıklar ülkesinden çıktıktan ve 

iş işten geçtikten sonra haber verir. Böylece ölümsüz olma fırsatını 

kaçıran İskender aşçıyı ihmalkârlığı yüzünden cezalandırır. 

İskender’in âb-ı hayâtı aramasına dair rivayetler sonraki 

devirlerde Müslüman müellifler tarafından da benimsenmiş, bu esnada 

pınarı bulan aşçının yerini ise İslami bir figür olan Hızır almıştır. Âb-ı 

hayât efsanesinin İslâm coğrafyasında görülen bu biçimi kendi içinde 

birtakım varyantlar ihtiva etmekle beraber hikâyenin ana hatları 

şöyledir: İskender, Hızır’la beraber zülümât diye adlandırılan 

karanlıklar ülkesinde âb-ı hayâtı aramaya gider. Hızır, tek başına 

pınarı bularak ölümsüzlüğe kavuşur. İskender ise Hızır’ın ihmalkârlığı 

ya da kötü niyeti sonucu değil de ilâhî takdirin bir gereği olarak âb-ı 

hayâta ulaşamaz ve ölümlü olarak kalır. Söz konusu anlatının 

şekillenerek yaygınlaşması tedricen gerçekleşmiş bir olgudur. Nitekim 

9. yüzyıldan (hicrî 3. yüzyıl) öncesine ait kaynaklarda Hızır ve 

İskender birlikte anılmaz.
9
 Hızır’ın âb-ı hayât macerasına dâhil 

edilmesinin muhtemelen ilk örneği İbn Hişâm’ın (ö. 833) Güney 

Arabistan efsanelerine yer verdiği Kitâbu’t-Tîcân adlı kitabıdır. Bu 

eserde İskender’in yerine Sa’b-ı Zülkarneyn adında bir Himyerî kralı 

geçmiş, Hızır ise Mûsâ el-Hızır ismini alarak Hz. Mûsâ ile bir 

tutulmuştur.
10

 Ne var ki İbn Hişâm’dan sonra yaşamış olan Dîneverî 

                                                 
8 Richard Stoneman, “The Metamorphoses of the Alexander Romance”, The Novel 
in the Ancient World, Ed. Gareth L. Schmeling, Brill, Leiden, 1996, s. 605-606. 
9 Ḥasan Ḥaydarî, “Ḫızr, İskender ve Âb-ı Ḥayât: Câygâh-ı Ḫızr der Berḫî Mutûn-ı 
ʿİrfânî-yi Nazm u Nesṟ-i Fârsî”, Muṭâlaʿât-ı ʿİrfânî, sy. 3, (1385), s. 78. 
10

 Israel Friedlaender, Die Chadhirlegende und der Alexanderroman: Eine Sagenge-
Schichtliche und Literarhistorische Untersuchung, B. G. Teubner, Berlin, 1913, s. 
195-196. Zülkarneyn, Kehf suresi 83-98. âyetlerinde Allah’ın kendisine verdiği güç 
sayesinde dünyanın uzak noktalarına giderek buradaki kavimlere görüştüğü 
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(ö. 895), Ya‘ḳūbî (ö. 905) ve Mes‘ûdî (ö. 956) gibi önde gelen 

tarihçilerin İskender’in hayatını anlatırken âb-ı hayâttan ve Hızır’dan 

bahsetmemiş olmaları
11

 efsanevî mahiyetteki bu rivayetin ilk başlarda 

tam olarak kabul görmediğini göstermektedir. Hızır’ın âb-ı hayâttan 

içmesi anlatısının İslam dünyasında yaygınlaşmasında dönüm noktası 

teşkil eden eserin ise Târîḫu’ṭ-Ṭaberî olduğunu söylemek yanlış 

olmayacaktır. Ṭaberî (ö. 923) İskender’le Zülkarneyn’i iki ayrı 

şahsiyet olarak değerlendirmiş,
12

 Âb-ı hayât efsanesine ait unsurları da 

bu ikisi arasında bölüştürmüştür. Eserinde İskender’in dört yüz 

adamıyla kuzeydeki zülümâta ve güneydeki güneşli bölgeye girdiğini, 

buralarda âb-ı hayâtı aradığını nakletmiştir.
13

 Hızır’ın İskender’e 

yardım ettiğine dair bir şey ise söylememiştir. Hızır, Ṭaberî’ye göre 

Zülkarneyn’in öncü birliklerinin kumandanıdır.
14

 Âb-ı hayâtı bulup 

içmiştir ve halen hayattadır. Zülkarneyn ise bundan haberdar olmadığı 

için ölümsüzlük suyundan içememiştir. Hızır hakkında aynı hikâye, 

10. yüzyılın sonlarında Târîḫu’ṭ-Ṭaberî’nin kısaltılmış Farsça 

tercümesi niteliğinde telif edilmiş olan Târîḫ-i Bel‘amî’de de tekrar 

edilmiştir.
15

  

Şâhnâme ve İskendernâmeler’de Hızır 

Hızır’ın Kur’ân’da geçen Hz. Mûsâ ile yolculuğu ve söylence 

kaynaklı İskender’le âb-ı hayâtı araması anlatılarının her ikisi de Fars 

şiirinde temas edilen mevzulardır. Ancak ikinci anlatı şairlerin çok 

daha fazla dikkatini çekmiş ve şiirde Hızır ekseriyetle İskender, 

zülümât ve âb-ı hayâtla birlikte anılmıştır. Âb-ı hayât efsanesinin 

                                                                                                                   
anlatılan bir şahsiyettir. İslam dünyasında Zülkarneyn’in Büyük İskender olup 
olmadığı mütalaa edilmiş ve bazı tarih kitaplarında ikisi aynı kişi gibi ele alınırken 
bazen de farklı şahsiyetler oldukları öne sürülmüştür. 
11 Friedlaender, s. 231, Ḥaydarî, s. 78. 
12 Ṭaberî, Makedonya kralı İskender’i de bazen Zülkarneyn diye zikretmişse de asıl 
Zülkarneyn’i “Zülkarneynu’l-Ekber” olarak adlandırmak suretiyle ikisinin farklı kişiler 
olduğunu belli etmiştir. 
13 Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr Ṭaberî, Târîḫu’t-Ṭaberî El-Ma‘rûf Bi Târîḫu’l-
Umem ve’l-Mulûk, C. 1, Et-Tab‘etu’r-Râbi‘a, Mu’essesetu’l-A‘lemî Li’l-Matbû’ât, 
Beyrut, 1403, s. 413. 
14

 Ṭaberî, Târîḫu’t-Ṭaberî, s. 256. 
15 Ḥaydarî, s. 79. Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr Ṭaberî, Târîḫ-i Bel‘amî, Nşr. 
Muhammed Taḳî Bahâr, Muhammed Pervîn Gunâbâdî, Çâp-ı Pencum, İntişârât-i 
Zevvâr, Tahran, 1392, s. 324-325. 
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şairlerin muhayyilesini tetikleyen pek çok unsur barındırması bunun 

bir sebebidir. Öte yandan İskender’in efsanevî maceralarına yer veren 

manzum eserlerin de bu noktada mühim bir rol oynadığı söylenebilir. 

Mevzubahis manzumelerin en meşhurları Firdevsî’nin (ö. 1020) 

Şâhnâme’si, Nizâmî-yi Gencevî’nin (ö. 1214) İskendernâme’si, Emîr 

Hüsrev-i Dihlevî’nin (ö. 1325) Âyîne-i İskenderî’si ve Abdurrahmân-ı 

Câmî’nin (ö. 1492) Ḫırednâme-i İskenderî’sidir. Hızır motifinin Fars 

şairlerinin zihninde hangi biçimde yer ettiğini anlamak için öncelikle 

bu eserlerde Hızır’ın nasıl ele alındığını incelemek yerinde olacaktır. 

Firdevsî, Şâhnâme’nin İskender’in hükümdarlığını konu alan 

bölümünde Hızır’dan kısaca bahsetmekle beraber âb-ı hayât 

hikâyesinin en mühim noktalarını ortaya koymuştur. Firdevsî’nin 

anlatımına göre İskender âb-ı hayâtı bulmak için ordusuyla ilerlerken 

ucu bucağı olmayan bir şehirde konaklar ve burada kendine yol 

gösterecek bir rehber aramaya başlar: 

 

 سپه را بران شارستان اای کرِ يک  پيش رو یست بر پای کرِ

 و را ا در  ن خضر بد رای  ن سر  امداران  ن ا جمن

 سکندر بيامد به فرمان اوی ِ  و اان سپرِـ به پيمان اوی

 بدو گفت کای مرِ بيدارِ  يک  تيز گرِان بدين کار ِ 

16
 کاگر  ب حيوان به ینگ  وريا بس  بر پرستش ِر گ  وريا

Orduyu o şehre yerleştirdi, 

Çabucak bir rehber edindi, 

Ona o işte danışman Hızır oldu, 

O toplulukta önde gelenlerin başı oydu, 

İskender onun emrine girdi, 

Gönlünü ve canını ona teslim etti, 

Ona dedi: Ey ferasetli adam! 

                                                 
16 Ebu’l-Ḳâsım Firdevsî, Şâhnâme, C. 2/1 Ez Pâdişâhî-yi Lohrâsp tâ Pâyân-ı Pâdişâhî-
yi Behrâm-ı Gûr, Nşr. Celâl Ḫâlıḳî Muṭlaḳ, Soḫen, Tahran, 1394, s. 318. 
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Bir an önce gönlünü bu işe yönlendir! 

Eğer âb-ı hayâtı ele geçirirsek, 

İbadet için uzun bir süremiz olur, 

İskender ve askerleri Hızır’ın rehberliğinde yola devam 

ederler. Ancak bir müddet sonra İskender ve Hızır karanlıkta 

birbirlerini kaybederler. Hızır, âb-ı hayâtı bulup ölümsüzlüğe kavuşur. 

İskender’in takip ettiği yol ise onu karanlıklar ülkesinin dışına 

ulaştırır: 

 سه ِيگر به تاريک  ا در ِو راـ پديد  مد و گا شد ا  خضر شاـ

 پيامبر سوی  ب حيوان کشيد سر   دگا   به کيوان کشيد

 بران  ب روشن سر و تن بشست  گهدار از پاک يزِان  جست

 بخورِ و بر سوِ و برگشت  وِ ستايش هم  بافرين بر فزوِ

17
 سکندر سوی روشناي  رسيد يک  بر شد کوـ رخشندـ ِيد

Üçüncü (gün) karanlıkta, 

İki yol belirdi ve Hızır’ı kaybetti Şah, 

Peygamberin yolu âb-ı hayâta düştü, 

Yaşamı Zuhal mertebesine (en üst feleğe) çıktı, 

O aydınlık suyla başını ve bedenini yıkadı, 

Münezzeh Allah’tan başka hami aramadı, 

İçti, dinlendi ve hemen döndü geri, 

Allah’a şükür ve sena etti hayli, 

İskender ise aydınlık tarafa ulaştı, 

Parlayan, yüksek bir dağla karşılaştı. 

Nizâmî-yi Gencevî, Hamse olarak bilinen şaheserinin beş 

bölümünden birini oluşturan İskendernâme’de Hızır ve âb-ı hayât 

macerası hakkında Şâhnâme’de yer almayan bazı detaylara yer 

vermiştir. Farklı kaynaklardan faydalandığını belirten Nizâmî, ilk 

                                                 
17 Firdevsî, s. 319. 
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olarak “târîḫ-i dihḳân” olarak adlandırdığı Pehlevîce kaynakta geçen 

rivayeti nakletmiştir: 

 سکندر یو  هنگ ِلماد کرِ عنايت بترک مهماد کرِ

 عنان کرِ سوی سياه  رها  هان شد یو مه ِر ِ  اژِها

18
 ینان ِاِ فرمان ِر  ن راـ  و که خضر پيمبر بوِ پيشرو

İskender zülümâta gitmeye niyetlenince, 

Savaş edevatını geride bırakmaya meyletti, 

Dizginini çevirdi siyahlığa doğru,  

Ejderlerin nefesindeki ay misali gözden yitti, 

O yeni yolda Hızır Peygamber’in 

Öncü olmasını ferman etti. 

Hızır, İskender’in isteği doğrultusunda ordunun önüne geçerek 

âb-ı hayâtı aramaya koyulur: 

 بفرمان او خضر خضرا خرا  بآهنگ پيشينه برِاشت گا 

19
   هنجار لشگر بيک سو فتاِ   رها بهمت   هر سو گشاِ

Onun fermanıyla yeşil adımlı Hızır, 

Öncülük niyetiyle yola koyuldu, 

Ordunun saflarından bir tarafa ayrıldı, 

Azimle her tarafa bakışlarını çevirdi, 

İskender’in ordusundan ayrı olarak yoluna devam eden Hızır, 

sonunda âb-ı hayâtı bulup içer ve ölümsüzlüğe kavuşur: 

 یو با یشمه خضر  شنائ  گرفت بدو یشا او روشنائ  گرفت

 فروِ  مد و اامه برکند یست سر و تن بدان یشمهٔ پاک شست

                                                 
18 Niẓâmî Gencevî, Kulliyât-ı Dîvân-ı Ḥakîm Niẓâmî-yi Gencevî, Nşr. Vaḥîd Destgerdî, 
Emîr Kebîr, Tahran, 1335, s. 1149. 
19 Niẓâmî Gencevî, s. 1149. 
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20
 و و خورِ یندا که بر کار شد حياد ابد را سزاوار شد

Hızır karşılaşınca çeşmeyle, 

Gözü aydınlandı onun etkisiyle, 

(Atından) indi ve hemen çıkardı giysilerini, 

O temiz çeşmenin suyuyla yıkadı başını ve bedenini, 

Gerektiği kadar ondan içti, 

Ebedî yaşamı elde etti. 

Hızır, âb-ı hayâtı bulduğunun müjdesini vermek için İskender 

ve ordusunu beklemeye başlar. Ne var ki âb-ı hayât İskender’in nasibi 

değildir: 

  شست ا  بر خنگ صحرا  ورِ هم  ِاشت ِيدـ بدان  بخورِ

 که تا یون شه  يد به فرخندگ  بگويد که هان یشمهٔ   دگ 

 یو ِر یشمه يک یشا  ِ بنگريد شد  ن یشمه ا  یشا او  اپديد

 بدا ست خضر ا  سر  گه  که اسکندر ا  یشمه ما د ته 

21
   محروم  او  ه ا  خشا او  هان گشت یون یشمه ا  یشا او

Çölleri aşan kır ata bindi, 

Gözünü o su pınarına dikti, 

Şah haşmet ile geldiğinde, 

“İşte buyurun âb-ı hayât” demek için. 

Pınara bir an bakıverdiğinde, 

O pınar gözden kayboluverdi. 

İskender’in pınardan nasipsiz kalacağını,  

Hızır zekâsıyla bildi. 

Onun öfkesinden değil ama hüsranından ötürü, 

                                                 
20 Niẓâmî Gencevî, s. 1149-1150. 
21 Niẓâmî Gencevî, s. 1150. 
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(Hızır da) pınar gibi onun gözünden gizlendi. 

Daha sonra Nizâmî, hikâyenin Yunanca kaynakta geçen 

versiyonunu anlatmaya başlar. Şair, bu kaynağı adlandırmak için “eski 

Romalılar” (Rûmiyân-ı Kohen) tabirini kullanmıştır: 

 ِر اين ِاستان روميان کهن به  وع  ِگر گفته ا د اين سخن

22
 که الياس با خضر همراـ بوِ ِر  ن یشمه کو بر گ رگاـ بوِ

Bu hikâyede eski Romalılar, 

Başka türlü söylemişler bu sözü. 

(Demişler) ki İlyas Hızır’la beraberdi, 

Yol üstündeki o pınarda. 

Niẓâmî’nin Yunanca kaynaktan aldığını söylediği rivayetin 

sonraki kısmı Pseudo-Callisthenes’te geçen İskender’in aşçısının 

balığı yıkarken âb-ı hayâtı bulması hikâyesiyle büyük benzerlik arz 

etmektedir. Niẓâmî’nin aktardığına göre Hızır ve İlyas, pınar başında 

buluşup selamlaştıktan sonra sofra serip yemeğe hazırlanırlar. 

Yanlarında getirdikleri kurutulmuş ve tuzlanmış balık bu sırada 

yanlışlıkla suya düşer. Bir süre balığı suda aradıktan sonra Hızır ile 

İlyas’tan birisi balığı yakalar. Balığın canlı olması ölümsüzlük 

pınarını bulduklarının işaretidir: 

 یو ماه  به ینگ  مد    دـ بوِ پ وهندـ را فا  فرخندـ بوِ

 بدا ست کان یشمهٔ اا فزای   بآب حياد  مد  رهنمای

 بخورِ  ب حيوان به فرخندگ  ب ای ابد يافت ِر   دگ 

23
 همان يار خوِ را خبرِار کرِ که او  يز خورِ  ب ا ان  بخورِ

Yakaladığında balık canlıydı. 

Araştıranın falı uğurlu çıktı. 

Can veren o çeşmenin ona, 

                                                 
22 Niẓâmî Gencevî, s. 1150. 
23 Niẓâmî Gencevî, s. 1150. 
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Âb-ı hayâtın yolunu gösterdiğini anladı. 

Bahtiyarlık ile içti âb-ı hayâtı. 

Yaşamda ebedî kalıcılığa ulaştı. 

Arkadaşına da haber verdi. 

Böylece o da pınardan su içti. 

Niẓâmî’nin Yunanca kaynağına göre İskender’in âb-ı hayâtı 

bulamamasının sebebi ise Hızır ve İlyas’ın ona yardım etmekten 

vazgeçmesidir: 

 یو الياس و خضر  بخور يافتند ا   ن تشنگان روی برتافتند

24
   شاِاب  کا   ن سر گ شت يک  شد به ِريا يک  شد بدشت

İlyas ve Hızır pınarı bulunca, 

O susamışlardan yüz çevirdiler. 

O maceranın sonucunun neşesinden, 

Biri gitti denize öbürü gitti kırlara. 

Niẓâmî, yukarıdaki beyitlerinde Hızır’ın denizde İlyas’ın ise 

karada sıkıntıya düşen kişilerin yardımına koştuğu yönündeki inanca 

gönderme yapmıştır. Bu inanışa göre İlyas da Hızır gibi ölümsüzdür 

ve ikisi yılda bir kez buluşmaktadırlar. Daha ziyade Anadolu ve 

Balkanlar’da kutlanan Hıdrellez bayramının bu buluşma gününe denk 

geldiğine inanılır. Diğer taraftan Hızır’ın denizlerden mesul olduğu 

halde ekseriyetle karada seyahat edenlere yardım etmesine dair 

rivayetlerin yaygınlığı Hızır ve İlyas figürlerinin zamanla iç içe 

geçtiğini göstermektedir. 

İskender’in maceralarını anlatan sıradaki eser, Emîr Hüsrev-i 

Dihlevî’nin Hamse’sinin beşinci bölümünü oluşturan Âyîne-i 

İskenderî’dir. Bu eserde İskender’in zülümâtta âb-ı hayâtı araması, 

Nizâmî’nin İskendernâme’sindeki kadar önemli bir yer tutmaz. 

Dihlevî, İskender’in âb-ı hayâtı bulamayıp geri döndüğü belirtmekle 

yetinmiştir. Dönüş yolunda bir melek İskender’e aç kalan ordusunun 

hepsini beslemeye yetecek nitelikte bir üzüm salkımı getirir. Meleğin 

                                                 
24 Niẓâmî Gencevî, s. 1151. 
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sözlerinin yer aldığı aşağıdaki beyit, Âyîne-i İskenderî’de şairin 

Hızır’ın âb-ı hayâtı içmesinden bahsettiği tek beyittir: 

 يك  خضر ا   ن یشمه شد   دـ  ا  تو  ين عالم    دـ گرِان تما 25

Bir tek Hızır o pınar sayesinde dirilik payesini aldı. 

Sen de bununla (üzüm salkımı) bütün bir dünyayı (orduyu) diri kıl. 

Âyîne-i İskenderî’de Hızır, ölümsüzlüğünden ziyade bilge 

kişiliği ile öne plana çıkmış, İskender’in zülümât dışındaki 

seferlerinde de yanında bulunan ve ona danışmanlık yapan bir şahsiyet 

olarak tasvir edilmiştir. Dihlevî Hızır’ı ekseriyetle İlyas’la birlikte 

anmış, ikisinin Yunan filozoflarıyla birlikte İskender’in maiyetinde 

bulunduğunu dile getirmiştir: 

26
 یپ و راستش خضر والياس ها پس و پيش ارسطو بليناس ها

Solu ve sağında Hızır ve İlyas, 

Önünde ve arkasında Aristo ve Belinas, 

 
27
  خست ا  ف طون بليناس پناخندـ شد خضر والياس را

Önce Eflatun ve Belinas’a, 

Müracaat etti Hızır ve İlyas’a 

İskender’in Ye’cûc kavmine karşı yaptığı seferde de Hızır ve 

İlyas orduya öncülük eder:  

 ِر  ن رـ که شد  ر  صاِ اان پشيز خضر پيش رو بوِ و الياس  يز

28
 پس ا  یارماهه گز د سفر کشيد د ِر کوـ يااوج سر

Yüz canın bir kuruş etmediği o yolda, 

Hızır öncüydü ve öyleydi İlyas da, 

                                                 
25 Emîr Ḫusrev-i Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse-i Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Nşr. Emîr 
Aḥmed Eşrefî, İntişârât-ı Şaḳâyıḳ, Tahran, 1362, s. 469. 
26 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse, s. 538. 
27 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse, s. 546. 
28 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse, s. 470. 
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Dört aylık sefer zahmetinden sonra, 

Vardılar Ye’cûc dağına, 

İskender’in denizin derinliklerine inerken içine girdiği cam 

kabın ipini tutanlar yine Hızır ve İlyas’tır: 

29
 ا   ن شيشه کوکان الماس بوِ رسن ِر کث خضر والياس بوِ

Cevheri elmas olan o cam (kabın) ipi, 

Hızır ve İlyas’ın elindeydi, 

Hak dini kabul etmeyen Yunanlılara karşı yaptığı savaşta da 

İskender, Hızır’ın fikrine başvurur ve onu ordunun başına geçirir: 

 یو رائيش ِر ِ   يامد ِرست ِر  ن ِاوری ا  خضر رای است

30
 ا    جا که ِا اي  خضر بوِ بپرسندـ گفت   چه خواهش  موِ

Gönlünde doğru bir görüş oluşmayınca, 

O işte Hızır’dan görüş istedi, 

Hızır bilge olduğundan, 

(İskender Hızır’a) sorarak talebini söyledi, 

31
 بفرموِ تا شد سپه تيز گا  بد بال  خضر خضراخرا 

Ordunun yeşil adımlı Hızır’ın ardında, 

Hızlı adımlarla (yürür) olmasını emretti. 

Fars edebiyatındaki son meşhur İskendernâme Câmî’nin 

Ḫırednâme-i İskenderî’sidir. Bu eserde Hızır’dan bahsedilen kısım son 

derece sınırlıdır. Câmî, sadece bir beyitte Hızır’ı zikretmiş ve onun 

bazı filozoflar ve İlyas’la birlikte İskender’e refakat ettiğini 

söylemiştir: 

 ِر  ن خو  سفر همدمش بوِـ ا د به تدبير رـ محرمش بوِـ ا د

                                                 
29 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse, s. 548. 
30 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse, s. 508. 
31 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse, s. 508. 
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32
 يک   ان حکيمان بليناس بوِ   پيرمبران خضر و الياس بوِ

O güzel seferde refakatindeydiler, 

Yolculuğun idaresinde sırdaşıydılar. 

O hakîmlerden biri Belinas’tı. 

Peygamberlerden Hızır ve İlyas vardı. 

Bu bölümde incelediğimiz dört epik manzumedeki Hızır 

figürüne dair göze çarpan birkaç hususun altını çizmek yerinde 

olacaktır. Şâhnâme’de ve Nizâmî’nin İskendernâme’sinde Hızır, âb-ı 

hayâtı bulup ölümsüzlüğü elde etmesiyle öne çıkmış ve sadece 

İskender’in zülümât seferinin anlatıldığı bölümlerde zikredilmiştir. 

Fars edebiyatının ilk yüzyıllarına ait olan bu iki eserde, İskender’in 

diğer maceralarının anlatıldığı bölümlerde ise Hızır’dan 

bahsedilmemiştir. Her iki eserde geçen beyitlerden Hızır’ın âb-ı 

hayâtı bulduktan sonra İskender’i yanına dönmediği anlaşılmaktadır. 

Sonraki yüzyıllarda nazmedilmiş Âyîne-i İskenderî ile Ḫırednâme-i 

İskenderî’de ise Hızır’ın âb-ı hayâtı içmesi mühim bir mevzu 

olmaktan çıkmıştır. Bu iki eserde Hızır, İskender’in zülümât 

haricindeki seferlerinde de yanında bulunan ve ona çeşitli hususlarda 

yardımcı olan ilim sahibi bir şahsiyettir. Dikkat çeken diğer bir nokta 

ise Şâhnâme’den sonra nazmedilmiş İskendernâmeler’de Hızır’ın 

neredeyse daima Hz. İlyas ile birlikte anılmasıdır. 

Klasik Fars Şiirinin Bütünü Dâhilinde Hızır Motifi 

İskender efsanesini işleyen epik manzumeler edebiyatta Hızır 

motifinin yerleşmesinde kilit bir rol oynamış olsalar da bu motifin 

şiirde nasıl ele alındığına dair örneklerin sadece çok küçük bir kısmını 

temsil etmektedirler. Hızır etrafında şekillenmiş mazmunların 

çeşitliliğini ve zenginliğini gerçek anlamıyla görmek ancak Fars 

şiirinin umumuna bakmakla mümkündür. Nitekim Hızır’ı divanında 

zikretmemiş bir şair varsa bile pek azdır. Şairler Hızır hakkındaki 

rivayetlerin hemen hepsine temas etmiş ve birçok farklı düşünceyi 

ifade etmek için Hızır’la alakalı teşbih ve istiarelere başvurmuşlardır. 

                                                 
32 Nureddîn ʿAbdurraḥmân b. Aḥmed Câmî, Mesṉevî-yi Heft Evreng, C. 2, Nşr. 
Aʿlâḫân Afṣaḥzâd, Ḥuseyn Aḥmed Terbiyet, Merkez-i Muṭâlaʿât-ı Îrânî Defter-i Neşr-i 
Mîrâs-̱ı Mektûb, Tahran, 1378, s. 476. 
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Çalışmanın takip eden bölümlerinde söz konusu rivayetlerin ve 

Hızır’ın çeşitli vasıflarının klasik Fars şiirinin bütün türleri 

kapsamında nasıl ele alındığı analiz edilecektir.   

Hızır ve Hz. Mûsâ 

Klasik Fars şiirinde Hızır’ın Hz. Mûsâ ile mülakatına yapılan 

göndermeler beklenenden az olsa da kayda değer bazı örnekler 

mevcuttur. Bu tür beyitlerde Hz. Mûsâ’nın Hızır’dan ilim istemesi 

fikri şairlere tasavvufî manalar oluşturma imkânı tanımıştır. Mesela, 

Hâkānî-yi Şirvânî (ö. 1199) ilim ve irfan peşinde koşan kişinin manevi 

mertebesinin yükseleceğini, bunun da simasından ve davranışlarından 

belli olacağını şu şekilde ifade etmiştir: 

 کس  کاين خضر معن  راست ِامن گير یون موس 

33
 کث موس  و  ب خضر بين  ِر گريبا ش

Mûsâ gibi bu mana Hızır’ının eteğini tutanın, 

Yakasında Mûsâ’nın elini ve Hızır’ın suyunu görürsün, 

Seyf-i Fergânî (ö. 1305’ten sonra) de Mûsâ’nın Hızır’dan 

istediği ilimle sûfîlerin elde etmeyi amaçladığı mârifet ilmini 

kastetmiştir: 

بدا ش منبذ  ب ب ايا
34

 یو موس  علا اوی ا  من که یون خضر 

Mûsâ gibi ilim ara benden çünkü 

İlimde Hızır gibi âb-ı hayât pınarıyım, 

35
 ها ا  خوِ م  شنو علم  که م  گفت خضر با موس  عمران و م  رو

Hızır’ın Mûsâ-yı İmrân’a anlattığı ilmi, 

Sen de kendinden dinle ve git, 

Sâlmân-ı Sâvecî ise bir beytinde gemideki dost meclisini Mûsâ 

ile Hızır’ın gemideki yolculuğuna benzetmiştir. Elbette bahsedilenin 

                                                 
33 Ḫâkânî-yi Şirvânî, Dîvân-ı Ḫâkânî-yi Şirvânî, Nşr. ʿAlî ʿAbdurresûl, Şirket-i Çâpḫâne-
i Ṣaʿâdet, Tahran, 1316, s. 214. 
34 Seyf-i Ferġânî, Dîvân-ı Seyf-i Ferġânî, Nşr. Ẕebîḥullâh Ṣafâ, Çâp-ı Duvvum, 
İntişârât-ı Firdevsî, Tahran, 1364, s. 27. 
35 Seyf-i Ferġânî, s. 503. 
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mürşidle bir buluşma veya kulun Allah’la yakınlaşması olduğu 

şeklinde tasavvufî yorumlara gitmek de mümkündür: 

 هست  ن لنگر موس  وخضرِر ِ  کشت  که 

با حريف  خو   شين بنشين به شاِی بگ ران
36

 

Mûsâ ile Hızır’ın hankahı olan o geminin içinde, 

Güzel oturan bir yoldaşla otur ve mutlu vakit geçir, 

Kimi örneklerde ise hem Mûsâ hem de Hızır’ın adı geçer ama 

mevzu ikisinin buluşması değildir. Bu durumlarda şairler, birbiriyle 

bağlantısı herkesçe bilinen iki şahsiyeti birlikte zikrederek bir nevi 

tenasüp sanatı icra etmişlerdir. Mesela, Kemâl-i Hucendî’nin 

aşağıdaki beytinde Hızır’ın geçtiği yerde otlar bitiren pabucu ve 

Mûsâ’nın yılana dönüşen asası liyakatsiz kişilerin elde edemeyeceği 

üstün makam ve mertebelerin sembolüdür. Hızır ile Mûsâ’nın 

buluşmasına ya da yolculuğuna telmih yoktur ama Hucendî ikisini 

birlikte anarak beytine farklı bir ahenk kazandırmıştır: 

37
 کفش خضر و عصای موس  شايست  پای و ِست ش   يست

Hızır’ın pabucu ve Mûsâ’nın asası, 

Topal ayağa ve çolak ele layık değildir, 

Bazen şairler Hz. Mûsâ ile Hızır’ı birlikte anarken ateş ve su 

kavramlarına da yer vererek tenasüp sanatını bir adım daha ileri 

götürmüşlerdir. Ateş ve su dört unsurdan oldukları için Mûsâ ve Hızır 

gibi birbiriyle alakalıdır. Mûsâ’nın dağda gördüğü ateş ve Hızır’ın 

ölümsüzlük suyu ulaşılması imkânsız sayılabilecek ilim ve mertebeleri 

ifade eder. Hâkānî, kendi şairliğini övdüğü bir şiirinde en ince ve ifade 

edilmesi en zor manaları ortaya koyduğunu şu şekilde dile getirmiştir: 

38
  اتش موس  بر ر   ب خضر  اِم  اين سحر و معجز کس  ديد

Mûsâ’nın ateşinden Hızır’ın suyunu çıkarırım, 

                                                 
36 Sâlmân-ı Sâvecî, Kulliyât-ı Sâlmân-ı Sâvecî, Nşr. ʿAbbâs ʿAlî Vefâyî, Encumen-i Âsâ̱r 
ve Mefâhîr-i Ferhengî, Tahran, 1376, s. 172. 
37 Kemâl-i Ḫucendî, Dîvân-ı Kemâl-i Ḫucendî, Nşr. Aḥmed Keremî, Neşriyât-ı Mâ, 
Tahran, 1372, s. 60. 
38 Ḫâkânî-yi Şirvânî, s. 628. 
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Kimse bir insandan böyle sihir ve mucize görmedi, 

Sâlmân-ı Sâvecî ise şarabın kişi üzerindeki olağanüstü etkisini 

Mûsâ’nın ateşine ve Hızır’ın âb-ı hayâtına benzetmiştir. Beyti 

tasavvufî manayla değerlendirerek kastedilenin mârifet şarabı olduğu 

sonucunu çıkarmak olasıdır: 

39
 باِـ ای یون  تش موس  و یون  ب خضر  و  م  کن ِر اوار ِولت شاـ اهان 

Dünya padişahının ikbal gemisinde, 

Mûsâ’nın ateşi ve Hızır’ın suyu gibi olan badeyi iç, 

Hızır’ın Gemiyi Delmesi 

Hızır’ın Mûsâ ile bindiği gemide delik açması Fars şiirinde 

nadiren yer verilmiş bir mevzudur. İlahi emirle yapılmış bir iş olması, 

gizli hayır ve hikmetler barındırması ve zayıfları zulümden korumayı 

amaçlaması gibi yönleriyle ele alınmıştır. Mesela Saʿdî-yi Şîrâzî, 

Bûstân’da geçen bir hikâyede zalim padişah el koymasın diye kendi 

eşeğini yaralayan çocuğun durumunun Hızır’ın durumu gibi olduğunu 

söylemiştir.
40

 Gemi mevzusu en çok Mevlânâ’nın alakasını celbetmiş 

gibi görünmektedir. Mesnevî’nin birinci defterindeki meşhur 

kuyumcu hikâyesinin sonunda hekimin kuyumcuyu zehirlemesini 

Mevlânâ, ilâhî bir ilhamın neticesi olarak nitelemiş ve bunu Hızır’ın 

gemiyi delmesine benzetmiştir.
41

 Beşinci defterde de fakr u fenâyı 

tercih etmenin faydasını açıklarken yine Hızır’ın deldiği gemiyi misal 

göstermiştir.
42

 Büyük mutasavvıf bir gazelinde ise gemi delme 

hadisesini oldukça orijinal bir metafora dönüştürmüş, Hızır’ın gemiyi 

muhafaza etmek amacıyla ona zarar vermesi gibi aşkın sûfîyi mecalsiz 

bırakmasının da onu kötülüklerden korumak için olduğunu dile 

getirmiştir: 

  ن شنيدی که خضر تخته کشت  بشکست تا که کشت    کث ِالا ابار برست

                                                 
39 Sâlmân-ı Sâvecî, s. 172. 
40 Muṣliḥuddîn-i Saʿdî, Kulliyât-ı Saʿdî, Nşr. Muhammed ʿAlî Furûġî, İntişârât-ı 
Hermes, Tahran, 1385, s. 343. 
41

 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Mesnevî-yi Ma‘nevî, C. 1-2, Adnan 
Karaismailoğlu, Derya Örs, Akçağ, Ankara, 2007, s. 32. 
42 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Mesnevî-yi Ma‘nevî, C. 5-6, Adnan 
Karaismailoğlu, Derya Örs, Akçağ, Ankara, 2007, s. 66. 
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43
 صافيست و م   ِرِ به پست  بنشست

شکست
 خضر و ت تو عشق است که صوف    

Hızır’ın gemiyi zorba zalimin elinden kurtarmak için, 

Geminin gövdesini kırdığını duydun mu? 

Senin devrinin Hızır’ı sûfîyi kıran aşktır, 

(Sûfî) saf şaraptır ve tortu gibi dibe çökmüştür, 

Aşkın kişiye verdiği kırgınlığı Hızır’ın gemiyi kırmasına 

benzeten diğer bir şair de Mevlânâ’dan dört yüz yıl sonra yaşamış 

Sâib-i Tebrîzî’dir (ö. 1676?). Tebrîzî’nin beytinde geçen mûmiyâ kırık 

kemikleri iyileştirdiğine inanılan
44

 bir tür ilaçtır: 

 شکست عشق را ا  صبر بر خوِ مومياي  کن

ها که ِر کشت  شکستن خضر را ِرج است حکمت
45

 

Aşk kırgınlığı için kendine sabırdan mûmiyâ yap, 

Çünkü Hızır’ın gemiyi kırmasında hikmetler gizlidir. 

Hızır’ın Çocuğu Öldürmesi 

Bu hadiseden bahseden şairler de yok denecek kadar azdır. 

Mevlânâ, Mesnevî’nin başında malum kuyumcu hikâyesini anlattıktan 

sonra kuyumcunun öldürülmesinin avamın idrakinin ötesinde 

hikmetleri olduğunu şu örnekle dile getirmiştir: 

46
  ن پسر را کش خضر ببريد حلق سر  ن را ِر  يابد عا  خلق

Hızır’ın boynunu vurduğu o çocuğun sırrını, 

Halkın umumu anlayamaz, 

                                                 
43 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Kulliyât-ı Dîvân-ı Şems, C. 1, Nşr. Bedîuzzamân 
Furûzânfer, Neşr-i Râd, Tahran, 1375, s. 192. 
44 Sûdî-i Bosnevî, Şerh-i Dîvân-ı Hâfız, C. 2, Nşr. İbrahim Kaya, Türkiye Yazma Eserler 
Kurumu Başkanlığı, İstanbul, 2020, s. 1549. 
45 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân-ı Ṣâʾib-i Tebrîzî, C. 1, Nşr. Muhammed Ḳahramân, Şirket-i 
İntişârât-ı ʿİlmî ve Ferhengî, Tahran, 1364, s. 230. 
46 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Mesnevî, C. 1-2, s. 31. 
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Mevlânâ, Mesnevî’nin başka bir yerinde ise müridin mürşide 

tam bir itaat ve bağlılık göstermesi gerektiği anlatmak için aynı örneğe 

başvurmuştur:  

47
 گریه کشت  بشکند تو ِ  مزن گریه طفل  را کشد تو مو مکن 

Gemiyi kırsa da sen ses çıkarma, 

Çocuğu öldürse de sen saçını yolma, 

Hızır’ın Duvarı Onarması 

Hızır’ın yetimlerin duvarını onarmasına temas eden şairler 

sayıca pek az olsalar da bu mazmunla birbirinden çok farklı 

düşünceleri ifade etmişlerdir. Söz gelimi Ḫâkânî-yi Şirvânî, bir işin 

ehli olmayanların o işi yapmaya kalkışmaması gerektiği anlatmak için 

Hızır’ın duvar yapmasını örnek göstermiştir. Şaire göre Mûsâ, Hızır’ın 

hususî ilmine sahip olmadığı için onun işine karışmamalıdır: 

48
 خضر و ِيوار گن  کرِن و بس ِست موس  بگ   يالايد

Hızır’ın hazine duvarını inşası yeterlidir, 

Mûsâ’nın eli kile bulaşmamalıdır, 

Naẓîrî-yi Nîşâbûrî (ö. 1612) ise duvarın altında sadece Hızır 

gibi ilim ve basiret sahibi kişilerin görebileceği bir hazinenin saklı 

olması fikri üzerinde durmuştur. Şair, dışarıdan perişan görünse de 

aslında kimsenin farketmediği gizli bir hazine gibi olduğunu şöyle 

ifade etmiştir: 

49
 گشته ا  پ  سپر حاِ ه یون گن  يتيا از خضر راـ به ِيوار خرابا  برِ

Yetimin hazinesi gibi musibet kalkanının ardına geçtim,  

Hızır’dan başkası yıkık duvarıma uğramadı, 

Naẓîrî-yi Nîşâbûrî’den sonra Sâib-i Tebrîzî bu mazmunu 

benimsemiş ve birkaç gazelinde müşahhas bir mana ifade etmek için 

                                                 
47

 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Mesnevî, C. 1-2, s. 170. 
48 Ḫâkânî-yi Şirvânî, s. 616. 
49 Muhammed Ḥuseyn Naẓîrî, Dîvân-ı Naẓîrî-yi Nîşâbûrî, Nşr. Muhammed Rıżâ 
Ṭâhirî, Mu’essese-i İntişârât-ı Nigâh, Tahran, 1379, s. 120. 
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kullanmıştır. Tebrîzî’nin beyitlerinde yetimin duvarını onarmak daima 

zayıflara yardım etmenin sembolüdür:  

50
 سع  ِر تعمير ِيوار يتيمان کن که شد ايمن ا سي  فنا  ين رهگ ربنيان خضر

Yetimlerin duvarını tamire gayret et, çünkü 

Hızır’ın fıtratı bu yoldan geçerek fânîlik selinden korundu. 

51
 تا توان یون خضر شد معمار ِيوار يتيا ا مروـد  يست کرِن سع  ِرتعمير خويش

Hızır gibi yetimin duvarının onarıcısı olamadıkça, 

Kendi (duvarını) tamire gayret etmek yiğitlik değildir, 

Hızır Kıssasının Anlatıldığı Âyetlerden İktibaslar 

Klasik Fars şairlerinin hemen hepsi şiirlerine anlam derinliği 

katmak için Kur’an’dan alıntı yapma yoluna başvurmuşlardır. Hızır 

kıssasının anlatıldığı âyetlerden yapılmış iktibasların örnekleri de 

çeşitli şairlerin eserlerinde göze çarpmaktadır. Kehf suresi 78. âyette 

geçen Hızır’ın Hz. Mûsâ’dan ayrılırken söylediği “hâzâ firâku beynî 

ve beynik” (işte bu benimle senin aramızın ayrılmasıdır) sözü iktibas 

edilen ibarelerden birisidir. Mevlânâ Mesnevî’deki bir beytinde 

mürşidi Hızır’a benzeterek bu söze yer vermiş ve sâlikin mürşide tam 

bağlılığının ehemmiyetini vurgulamıştır: 

52
 صبر کن بر کار خضری ب   فا  تا  گويد خضر رو ه ا فرا 

Hızır’ın “hâzâ firâk” git, dememesi için, 

İkiyüzlülük etmeden Hızır’ın işine sabır göster, 

Mutasavvıf şair Evhadî-yi Merâgî (ö. 1338) ise vuslat özlemini 

dile getirdiği aşağıdaki beyitte Kehf suresi 78. âyetin işârî manaları 

olabileceğini ima etmiştir: 

53
 گفتا وصا  گفت  ه ا فرا  بين  بس مشک   يتست اين تفسير اين یه باشد

                                                 
50

 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân-ı Ṣâʾib-i Tebrîzî, C. 5, Nşr. Muhammed Ḳahramân, Şirket-i 
İntişârât-ı ʿİlmî ve Ferhengî, Tahran, 1368, s. 2229. 
51 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân, C. 5, s. 2374. 
52 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Mesnevî, C. 1-2, s. 169. 
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Ben dedim visal. Sen dedin: Hâzâ firâku beynî, 

Pek zor bir âyet bu. Bunun tefsiri ne ola? 

Şairlerin alıntı yaptığı Hızır’la alakalı diğer bir âyet de Kehf 

suresi 65. âyettir. Hızır’a Allah tarafından herkesin sahip olamayacağı 

bir ilmin verildiği belirtilen bu âyetin sonunda “min ledunnâ ʿilmen” 

(nezdimizden bir ilim) ibaresi yer almaktadır. Bu ibare, bâtın ilmiyle 

benzer anlamda kullanılan “ledün ilmi” tabirinin doğmasına temel 

teşkil etmiştir. Ledün ilmi; tasavvuf ehlinin elde etmeyi istediği, akılla 

idrak edilemeyen ve Allah’ın sadece bazı kullarına lütfettiği gayb 

bilgisidir. Bu kavram tasavvufta mühim bir yere sahip olduğu için 

“min ledunnâ ʿilmen” Fars şiirinde en sık iktibas edilen Kur’an 

kaynaklı ibarelerden biri olmuştur. Mevlânâ’nın aşağıdaki beyitleri bu 

ibarenin kullanımına örnektir: 

  ب حياد  مد سخن کايد   علا من لدن

ها  اان را ا  او خال  مکن تا برِهد اعما 
54

 

Söz âb-ı hayât oldu çünkü “min ledun” ilminden gelmektedir, 

Canı ondan mahrum bırakma ki amellerin meyve versin, 

 مستا   خمر من لدن رو محتسب را غمز کن

 
55
 مر محتسب را و تو را ها یاشن   ورِ ـا 

 “Min ledun” badesiyle sarhoş oldum. Git, muhtesibe gammazla. 

Muhtesibe ve sana da tadımlık kadar getirdim, 

56
 یون بسو ِ پرِـ ِريابد تما   صه های خضر و علا من لدن

Perde yandı mı bütünüyle anlar, 

Hızır kıssalarını ve “min ledun” ilmini, 

Mecmaʿu’l-Baḥreyn 

                                                                                                                   
53 Evḥadî, Kulliyât-ı Evḥadî-yi Iṣfahânî Maʿrûf be Merâġî, Nşr. Saʿîd Nefîsî, Emîr Kebîr, 
Tahran, 1340, s. 167. 
54

 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Dîvân, C. 1, s. 50. 
55 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Dîvân, C. 1, s. 531. 
56 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Kulliyât-ı Dîvân-ı Şems, C. 2, Nşr. Bedîuzzamân 
Furûzânfer, Neşr-i Râd, Tahran, 1375, s. 756. 
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Mûsâ ile Hızır’ın buluştuğu Mecmaʿu’l-baḥreyn’in nerede 

olduğuna ve hangi iki denizi birleştirdiğine dair müfessirler çeşitli 

yorumlar yapmışlardır. Fars edebiyatında Mecmaʿu’l-baḥreyn’in 

zikredildiği az sayıda şiirde kastedilen ise fiziki denizlerin değil, ilim 

denizlerinin buluşma noktasıdır. Söz gelimi, Câmî’nin sûfîlere hitap 

ettiği ve çeşitli öğütler verdiği bir gazelinde geçen aşağıdaki beyitte 

Mecma-ı Bahreyn’in ilim için gidilmesi gereken manevi bir mekân 

olduğu anlaşılmaktadır: 

 ماالحاص  ف  البين یه گوي  سفری کن

یون خضر و بجوی اين گهر ا  مجمذ بحرين 
57

 

“Bu arada kazanılan nedir” diye niçin sorarsın? 

Hızır gibi yolculuk et ve bu cevheri Mecma-ı Bahreyn’de ara! 

Tasavvufî şiirin baş simalarından Fahreddîn-i Irâkî (ö. 1289) 

ise bir na’tında Mecma-ı Bahreyn’i zahir ve bâtın ilimlerinin buluşma 

noktası olarak ele almıştır. Şairin Resûlullah’ın dilinden gibi söylediği 

beyitlere göre en büyük Mecma-ı Bahreyn Hz. Muhammed’in 

kendisidir. Zahir ilmini yani şeriatı bilen Mûsâ ve batın ilmini yani 

ledünü bilen Hızır bile onun ilmine muhtaçtırlar:  

 بحر ِهور و بحر بطون  د  بها ِر من ببين که مجمذ بحرين اکبر 

58
 موس  و خضر ِر طلب مجمع  ینين لب تشنه ا د بر لب ِريای اخضر 

Zâhir denizi ve batın denizini birbirine bitişik olarak 

Ben de gör çünkü ben en büyük Mecma-ı Bahreyn’im. 

Mûsâ ve Hızır böyle bir kavuşma noktasını talep ederek 

Ağızları susuz, benim yeşil denizimin sahilindedirler. 

Balığın Dirilmesi 

Hızır’la alakalı rivayetlerde dirilen balık motifi iki biçimde 

görülür. Birincisi Hz. Mûsâ’nın Hızır’ı ararken yanında getirdiği 

                                                 
57 Nureddîn ʿAbdurraḥmân b. Aḥmed Câmî, Dîvân-ı Câmî, C. 1 Fâtıḥatu’ş-Şebâb, Nşr. 
ʿAlâḫân Efṣaḥzâd, Merkez-i Muṭâlaʿât-ı Îrânî Defter-i Neşr-i Mîrâs-̱ı Mektûb, Tahran, 
1378, s. 664. 
58 Faḥreddîn-i Irâḳî, Dîvân-ı Faḥreddîn-i Irâḳî, Nşr. Saʿîd Nefîsî, Çâp-ı Sevvum, 
İntişârât-ı Câvidân, Tahran, 1362, s. 67. 
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balığın canlanmasıdır. İkincisi ise İskender’in ordusuna öncülük eden 

Hızır ve İlyas’ın azık olarak getirdikleri balığın âb-ı hayât sayesinde 

dirilmesidir. Fars şiirinde dirilen balıktan bahsediliyorsa çoğu defa 

kasıt âşıktır. Onu dirilten mâşuk ise ya âb-ı hayât ya da Hızır olarak 

hayal edilir. Mesela, Hâkânî-yi Şirvânî’nin aşağıdaki beytinde balık 

âşık, âb-ı hayât ise mâşuktur: 

59
 تو یشمهٔ حيوا   و من ماه  خضر   هرگه که بتو با  رسا   دـ شو 

Sen âb-ı hayât pınarısın, ben ise Hızır’ın balığı, 

Ne zaman sana geri dönsem diriliyorum, 

Ehlî-yi Şîrâzî ise mâşuku Hızır’a benzetmiştir. Beyitte geçen 

pınarın ise mâşukun dudağı olduğunu düşünmek yanlış olmayacaktır: 

 من ماه  لب تشنه ا  ای خضر کرامت

با   یو خل خوِ بلب یشم   و   ر
60

 

Ben ağzı kuru balığım. Ey cömert Hızır! 

Beni ayva tüyün gibi içecek pınarının başına geri götür! 

Mevlânâ ise balığın dirilmesini mistik bir olgu olarak ele 

almıştır. Mutasavvıf şair, bir gazelinde bilinen bütün yönlerin dışında 

bir yerden gelen, tavsifi imkânsız bir nidadan bahseder ve bu 

esrarengiz sesin geldiği tarafı şöyle tanımlar: 

61
   سو که خشک ماه  شد پيش خضر   دـ   سو که ِست موس  یون ماـ ا ور  مد

Kuru balığın Hızır’ın önünde canlandığı o taraf, 

Mûsâ’nın elinin parlak ay gibi olduğu o taraf, 

Balığın canlandığı mekân, Mecmaʿu’l-baḥreyn ya da âb-ı 

hayâtın bulunduğu yer olmalıdır. Her hâlükârda Mevlânâ sıradan 

insanların ulaşamayacağı, olağanüstü bir yeri, belki maddî âlem ile 

manevî âlem arasındaki geçiş noktasını ve bir bakıma gayb âleminin 

kapısını tarif etmiştir. Mûsâ’nın dağda ateşi gördüğü, Allah’ın ona 

                                                 
59

 Ḫâkânî-yi Şirvânî, s. 917. 
60 Muhammed b. Yûsuf Ehlî-yi Şîrâzî, Dîvân-ı Eş’âr-ı Ehlî-yi Şîrâzî, Nşr. Ḥâmid 
Rabbânî, Senâʾî, Tahran, 1344, s. 250. 
61 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Dîvân, C. 1, s. 342. 
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hitap ettiği ve yed-i beyzâ (beyaz el) mucizesinin belirdiği mekân da 

bu nitelikte bir yerdir.  

Hızır ve Âb-ı Hayât 

Klasik Fars şiirinde Hızır’ın zikredildiği beyitlere göz 

atıldığında şairlerin zihninde Hızır’la alakalı olarak yer eden en 

mühim unsurların âb-ı hayât efsanesi ile bu efsaneyle bağlantılı kişi 

ve varlıklar olduğu görülmektedir. Bu durumun başlıca sebebi 

muhtemelen söz konusu anlatının şairlere sunduğu zengin 

malzemedir. Güçlü ve çok yönlü bir hükümdar olan İskender ile Hızır 

gibi çok çeşitli dînî-tasavvufî çağrışımlar yapan bir karakterin 

birlikteliği; âb-ı hayât ve zülümât gibi hayal gücünü harekete geçiren 

mekânlar; ölümsüzlük, fânîlik, hırs, hayal kırıklığı, dünyevî güç, 

gayret ve kısmet gibi insani duygu ve hallerin varlığı şairlerin bu 

efsaneden çok çeşitli mazmunlar türetmesine olanak sağlamıştır. 

Âb-ı hayât efsanesi kapsamında Hızır’la birlikte en çok anılan 

unsur âb-ı hayâtın kendisidir. Fars şiirinde Hızır ile âb-ı hayâtın mana 

bakımından ayrılmaz bir bütün teşkil ettiğini söylemek abartı 

olmayacaktır. Nitekim birçok beyitte âb-ı hayât için âb-ı ḫıżır 

(Hızır’ın suyu) tabiri kullanılmıştır. Şairlerin zihninde âb-ı hayât; ilâhî 

takdirle Hızır’a tahsis edilip ona münhasır olmuş, sadece onun 

erişebildiği ve başka hiçbir insanın yerini dahi bilmediği bir pınardır. 

Hâfız-ı Şîrâzî, Hızır onu bulmasaydı âb-ı hayâtın heba olacağını dile 

getirerek bu bakış açısını aksettirmiştir: 

  ب حيوان تيرـ گون شد خضر فر  پ  کجاست

 
62
 خون یکيد ا  شا  گ  باِ بهاران را یه شد

Âb-ı hayât karardı. Ayağı uğurlu Hızır nerede? 

Gül yaprağından kan damladı. Bahar yellerine ne oldu? 

Hızır ve âb-ı hayât o kadar özdeşleşmiştir ki bazı durumlarda 

birinden bahsetmek öbürünün akla gelmesi için yeterlidir: Mesela, 

Ṣâʾib-i Tebrîzî’nin aşağıdaki beytinde âb-ı hayât zikredilmese de 

kavram olarak varlığı beyit boyunca hissedilmektedir: 

63
 ِا  راـ خضر  توا د شدن موج سراب تشن  ِيدار را ا ديش  کو ر کجاست

                                                 
62 Şemseddîn Muhammed Ḥâfıẓ, Divân-ı Ḥâfıẓ, nşr. Ḥuseyn Ali Yûsufî, Neşr-i Rûzgâr, 
Tahran, 1381, s. 285. 
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Serap dalgası Hızır’ın yolunda tuzak olamaz, 

Tecellîye susamışta Kevser düşüncesi ne arar? 

Ṣâʾib-i Tebrîzî yukarıdaki beytinde Hızır’ın bütün su 

pınarlarından daha üstün olan âb-ı hayâtın peşinde olduğu için hayali 

bir su görüntüsüyle yani serapla vakit kaybetmeyeceğini söylemiştir. 

Şair, Hızır’ın bu halini Hakk’a ulaşmayı arzulayan insanın haline 

benzetmiştir. Hakk’ın tecellisini âb-ı hayât sayan kişi cennetten dahi 

vazgeçmiştir ve cennet ırmağı Kevser onun için seraptan farksızdır. 

Tebrîzî âb-ı hayâtı kelime olarak anmadığı halde mana olarak beytin 

merkezine yerleştirmiştir. 

Âb-ı hayât motifiyle sâlikin Hakk’a kavuşmasını anlatan tek 

şair Ṣâʾib-i Tebrîzî değildir. Bilakis, âb-ı hayâtın bu tasavvufî mana 

ile kullanılımı Fars şiirinin umumuna yayılmış bir olgudur. Söz gelimi 

Mevlânâ ve Câmî, Allah’ı bulmak isteyenin nefsini yok etmesi ve 

zorluklardan geçmesi gerektiğini anlatmak için âb-ı hayâtı misal 

vermişlerdir: 

64
 تا همچو خلي  ا در  تش  روی یون خضر به سریشمهٔ حيوان  رس 

Halil gibi ateşe girmedikçe, 

Hızır gibi âb-ı hayât pınarına ulaşamazsın. 

65
 ِر بحر کبريای تو  ن کس که شد فنا یون خضر راـ برِ به سریشم  حياد

Senin ululuk denizinde fenâ bulup yok olan kişi, 

Hızır gibi âb-ı hayâtın yolunu bulmuş demektir. 

Mevlânâ ve Câmî, Hızır’ı manevi aydınlanmayı arayan sâlikle 

karşılaştırmışlardır. Hâcû-yi Kirmânî’nin (ö. 1352) aşağıdaki beytinde 

ise Hızır, âb-ı hayâtın yolunu bilen mürşiddir: 

دليل راه تاريکی نشايد قطع کردن بی خضر راه  برگزين گر  ب حيوان بايدد66  

                                                                                                                   
63 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân-ı Ṣâʾib-i Tebrîzî, C. 2, Nşr. Muhammed Ḳahramân, Şirket-i 
İntişârât-ı ʿİlmî ve Ferhengî, Tahran, 1365, s. 478. 
64

 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Dîvân, C. 2, s. 1431. 
65 Câmî, Dîvân, C. 1 Fâtıḥatu’ş-Şebâb, s. 246. 
66 Ḥâcû-yi Kirmânî, Dîvân-ı Eş’âr-ı Ḥâcû-yi Kirmânî, Nşr. Aḥmed Suheylî Ḫânsârî, 
İntişârât-ı Pâjeng, Tahran, 1369, s. 646. 
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Karanlık bir yolu rehbersiz gitmek uygun değildir. 

Yol gösterici bir Hızır seç eğer sana âb-ı hayât gerekse. 

Âb-ı hayât mefhumunun tasavvufî şiirde kullanılmasının bir 

başka örneği de şarabın âb-ı hayâta benzetilmesidir. Tasavvufî 

manadaki şarap sûfîlerin elde ettikleri sır ve makamları ifade eder. 

Şairler, âb-ı hayât benzetmesiyle bu manevi şarabın sûfîye maddî 

âlemin fânîliğinden etkilenmeyen sonsuz bir yaşam verebileceğini 

anlatmak istemişlerdir. Sûfî meşrepli iki şair olan Fahreddîn-i Irâkî ve 

Abdurrahmân-ı Câmî’nin aşağıdaki beyitlerinde bahsettikleri işte bu 

türden bir şaraptır: 

67
 ا ين شراب اگر خضر يافت   دح  خوِ التفاد  بوِی بآب حيوا ش

Eğer Hızır bu şaraptan bir kadeh elde etseydi, 

(Artık) kendisi âb-ı hayâta teveccüh etmezdi,  
 

68
  ان م  که گر بنوشا يک ارعه رو ی ا  وی یون خضر تا  يامت  ان ارعه   دـ ما ا 

Kendisinden eğer bir yudum içersem günün birinde, 

Hızır gibi kıyamete dek o yudum sayesinde diri kalacağım o şaraptan (ver). 

Gerçek şarabın âb-ı hayâta benzetildiği de olmuştur. Emîr 

Hüsrev-i Dihlevî, Hamse’sinin övgü muhtevalı bir bölümünde bir 

yandan sultana Hızır gibi uzun ömür dilerken bir yandan da bezm 

esnasında içilen şarabın âb-ı hayât gibi insanlara canlılık verdiğini 

iddia etmiştir: 

 خضر وار عمر فراوا ت باِ م  ا در  دح  ب حيوا ت باِ

 بيا سا    ن یشم    دگ  که بايد ا و عمر پايندگ 

69
 مرا ِـ که من خضر پنها يا  ناگوی اسکندر  ا يا

                                                 
67 Faḥreddîn-i Irâḳî, Dîvân, s. 162. 
68

 Nureddîn ʿAbdurraḥmân b. Aḥmed Câmî, Dîvân-ı Câmî, C. 2 Vâsıṭatu’l-ʿAḳd 
Ḫâtımatu’l-Ḥayât,  Nşr. ʿAlâḫân Efṣaḥzâd, Merkez-i Muṭâlaʿât-ı Îrânî Defter-i Neşr-i 
Mîrâs-̱ı Mektûb, Tahran, 1378, s. 303. 
69 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Ḫamse, s. 417. 
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Hızır gibi ömrün çok olsun! 

Kadehteki şarap sana âb-ı hayât olsun! 

Gel saki o âb-ı hayât pınarını (getir)! 

Çünkü ondan kalıcı yaşamı (almak) gerekir! 

Bana (âb-ı hayât gibi olan şarabı) ver çünkü ben gizli Hızır’ım! 

İkinci İskender’in meddahıyım! 

Klasik Fars şiirinin kalıplaşmış tahayyüllerinden birisi 

sevgilinin dudağının âb-ı hayâta benzetilmesidir. Bu tür teşbihlerde 

zaman zaman Hızır da bir rol oynar. Mesela, sevgilinin ağzını yahut 

dudağını âb-ı hayât olarak tanımlayan bizzat Hızır olabilir. Saʿdî ve 

Ehlî-yi Şîrâzî’nin aşağıdaki beyitlerinde tam olarak bu tür bir hayal 

söz konusudur: 

70
 یون خضر ِيد  ن لب اان بخش ِلفريب گفتا که  ب یشمهٔ حيوان ِهان توست

Hızır can veren ve gönül çelen o dudağı görünce, 

“Âb-ı hayât suyu senin ağzındır,” dedi. 

 
71
  ب ِهان بخاک فکندی و خضر گفت ای خاک رهگ ار تو  ب حياد من

Ağzının suyunu toprağa döktün ve Hızır şöyle dedi: 

Ey geçtiği yolun toprağı benim âb-ı hayâtım olan! 

Birçok defa şairler mâşukun dudağını âb-ı hayâta benzetmekle 

kalmamış; onun âb-ı hayâttan bile daha güzel olduğunu, hatta âb-ı 

hayâtın dudak yanında hakir kaldığı söyleyerek mübalağayı son 

noktaya taşımışlardır. Örnek olarak Emîr Hüsrev bir beytinde 

mâşukun dudağıyla karşılaştıktan sonra Hızır’ın gözünde âb-ı hayâtın 

hiçbir değeri kalmayacağını dile getirmiştir:  

 خضر پيش لبت به آب حيات لب یه باشد که ِست ها  ز د72

                                                 
70 Saʿdî, s. 554. 
71 Ehlî-yi Şîrâzî, Dîvân, s. 347. 
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Hızır senin dudağının karşısında âb-ı hayâta, 

Bırak ağzını, elini bile sürmez. 

Hâcû-yi Kirmânî ise Hızır’ın mâşukun dudak pınarını tattıktan 

sonra âb-ı hayâtı tamamen unutacağını öne sürmüştür. Şair, mâşukun 

dudağını doğrudan zikretmemiştir ama Fars şiirinde bu tür ifadeler 

kalıp haline geldiği için dudaktan bahsettiği bellidir: 

 اگر از چشمهٔ نوش تو زلالی يابد ک  خضر ياِ لب یشمهٔ حيوان  ر73ِ

Hızır senin su pınarından saf bir yudum alsa, 

Âb-ı hayât çeşmesinin ağzını bir daha hiç anar mı? 

Bazen Hızır’ın şahsen mâşukun dudağını görüp âb-ı hayâtla 

kıyaslaması söz konusu değildir. Böyle durumlarda şairin kendisi 

devreye girip dudağın âb-ı hayâttan üstün olduğunu fikrini ortaya atar 

ve Hızır’ın bu yüzden bir nevi hüsran veya yanılgı içerisinde olduğunu 

iddia eder. Hâfız’ın ve Hâtıf-ı İsfahânî’nin (ö. 1784) aşağıdaki 

beyitlerinde bu yaklaşım mevcuttur:  

  ب حيوان اگر اين است که ِارِ لب ِوست

ن که خضر بهرـ سراب  ِارِروشن است اي
74

 

Âb-ı hayât mâşukun bu dudağındakiyse eğer, 

Hızır’ın nasibinin seraptan ibaret olduğu âşikardır. 

 ِر لب يار است  ب   دگ  ِر حيرتا

75
 خضر م   رفت ا  پ  سریشمهٔ حيوان کجا

Sevgilinin dudağındadır (hakiki) âb-ı hayât. Hayret ediyorum: 

Hızır âb-ı hayâtın peşinde nereye gidiyordu? 

                                                                                                                   
72 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Dîvân-ı Kâmil-i Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Nşr. Saʿîd Nefîsî, Çâp-ı 
Duvvum, Câvidân, Tahran, 1361, s. 311. 
73

 Ḥâcû-yi Kirmânî, Dîvân, s. 254. 
74 Ḥâfıẓ, Divân, s. 224. 
75 Seyyid Aḥmed Hâtıf-ı İṣfahânî, Divân-ı Hâtıf-ı İṣfahânî, nşr. ʿAbbâs İḳbâl Âştiyânî, 
Çâp-ı Duvvum, Mu’essese-i İntişârât-ı Nigâh, Tahran, 1375, s. 100. 
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Dudağın âb-ı hayât sayıldığı beyitlerin bir kısmında ise şairler 

âşıkla Hızır arasında bir benzerlik kurmuşlar ve aşığın dudaktan kâm 

almakla ölümsüz yaşamı elde edeceğini hayal etmişlerdir. Selçuklu 

saray şairlerinden Muizzî (ö. 1124-1127 arası), bir kasidesinin nesîb 

bölümünde böyle bir beyte yer vermiştir: 

 لع   ن بت  ب حيوان است پنداری کزو

76
 هر که يک شربت خورِ ااويد ما د خضروار

O putun lal (taşı rengindeki dudağı) âb-ı hayâttır, 

Ondan bir içimlik içen herkesin Hızır gibi ölümsüz olacağını sanırsın, 

Bu tür beyitler tasavvufî yoruma da gayet açıktır çünkü 

tasavvufta mâşukun dudağı maddi dünyadan koparak Hakk’a vuslat 

etmenin sembolüdür. Âb-ı hayât ve Hızır motifleri ise söz konusu 

manayı pekiştirici niteliktedir. Attâr’ın aşağıdaki beyti bu bağlamda 

değerlendirilmelidir: 

 در لب لعل ترک من آب حيات خضر بود لب یو  هاِ بر لبا گفتا خضر ِيگر 77

Benim Türk’ümün lal (taşı gibi kırmızı) dudağında Hızır’ın âb-ı hayâtı vardır. 

Dudağını dudağıma yasladı mı bir Hızır da ben olurum. 

Şairlerin doğrudan doğruya aşkı âb-ı hayâta benzettikleri de 

olmuştur. Zira aşk; bedenen aşığı zayıf düşürse de manevi bakımdan 

onu canlandırıcı, hayata bağlayıcı bir etkiye sahiptir. Mevlânâ ve 

Hâcû-yi Kirmânî’nin bu mealdeki beyitleri şöyledir:  

 ما عاشق عش يا که عشق است  جاد

78
 اان یون خضر است و عشق یون  بحياد

Biz aşka aşığız çünkü kurtuluş aşktır. 

                                                 
76 Emîr-i Muʿizzî, Dîvân-ı Emîru’ş-Şuʿarâ Muhammed b. ʿAbdulmelik Nîşâbûrî 
Muteḫallıṣ be Muʿizzî, Nşr. ʿAbbâs İḳbâl, Kitâbfurûşî-yi İslâmiyye, Tahran, 1318, s. 
409. 
77 Aṭṭâr-ı Nîşâbûrî, Esrârnâme Pendnâme Ġazeliyyât-ı ʿİrfânî-yi Şeyḥ Aṭṭâr-ı Nîşâbûrî, 
Nşr. Muhammed ʿAbbâs, Kitâbfurûşî-yi Faḫr-ı Râzî, Tahran, 1363, s. 504. 
78 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Dîvân, C. 2, s. 1302. 
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Can Hızır gibidir ve aşk da âb-ı hayât. 

 یو خضر    دـ ِ   يرا که عش ست  ب حيوا ا

یو  وحا  وحه گر  ا رو که ِر یشمست طوفا ا
79

 

Hızır gibi gönlüm diridir çünkü aşktır âb-ı hayâtım. 

Gözümde tufan koptuğundan Nuh gibi feryattayım. 

Yukarıda ele alınan mazmunlar kadar sık olmamakla beraber, 

şairler bazen kendi şiirlerini övmek için de âb-ı hayât kavramına 

başvurmuşlardır. Şiirin insanları ruhen canlandırıp manevi bir coşku 

yaratması ve sadece şairlerin bu sanatın sırrına vakıf olması âb-ı hayât 

benzetmesini yerinde kılmaktadır. Zira âb-ı hayât da yaşam 

kaynağıdır ve yerine sadece Hızır vakıftır. Bu teşbihin yer aldığı 

beyitlerin çoğunda şairler Hızır’ı doğrudan konuya dâhil etmemişler 

ve şiirlerini âb-ı hayâtla mukayese etmekle yetinmişlerdir. Söz gelimi, 

Hâfız-ı Şîrâzî’nin aşağıdaki beytinde Hızır, sadece “âb-ı ḫıżır” 

(Hızır’ın suyu) ibaresi içinde zikredilmiştir: 

80
   شعر حاف  و  ن طبذ همچو  ب خج  

گشت
 حجاب ِلمت ا   ن بست  ب خضر که 

Hızır’ın suyu zülümât örtüsüne büründü çünkü 

Hâfız’ın şiirinden ve onun su gibi (saf) fıtratından utandı.  

Bazı şairler ise şiirlerini âb-ı hayât saymanın yanında 

kendilerini de âb-ı hayâtın sahibi Hızır’a benzetmişlerdir. Mesela, 

Mücîrüddîn-i Beylekânî bir beytinde “söz söylemede Hızır” olduğu 

öne sürmüştür. Şair, kendi şiirini doğrudan âb-ı hayât olarak 

adlandırmamıştır ama şiirindeki duygu ve düşüncelerin kaynağı olan 

zihninin âb-ı hayât olduğunu söylemiştir: 

 خضر  به  طق و خاطر من یشم  حياد

بحری به اوِ و عرص  ملکت 
81سکندريست

 

                                                 
79

 Ḥâcû-yi Kirmânî, Dîvân, s. 310. 
80 Ḥâfıẓ, Divân, s. 224. 
81 Mucîruddîn-i Beyleḳânî, Dîvân-ı Mucîruddîn-i Beyleḳânî, Nşr. Muhammed Âbâdî, 
İntişârât-ı Mu’essese-i Târîḫ ve Ferheng-i Îrân, Tebriz, 1358, s. 296. 
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Söz söylemede Hızır’ım ve zihnim âb-ı hayâttır. 

(Sen ise) cömertlikte denizsin ve sultanlıkta merteben İskenderliktir. 

Klasik Fars şiirinde Hızır isminin geçtiği yerde akla ilk 

gelmesi gereken kavramın âb-ı hayât olduğu bu makalede daha önce 

belirtilmişti. Bunun bir örneğini de geç Safevî devri şairlerinden 

Hazîn-i Lâhîcî kendi şiirini övdüğü bir beytinde vermiştir. Lâhîcî, âb-ı 

hayâtı doğrudan anmamıştır ama beyitte Hızır’a hitap ettiği için kendi 

sanatını âb-ı hayâtla mukayese ettiği belli olmaktadır: 

 ای خضر بيا ارعه ای ا  اا  حزين کش

اين شيرٔـ اان است به هر یشمه و او  يست 
82

 

Ey Hızır! Gel de Hazîn’in kadehinden bir yudum iç. 

Can şırasıdır bu. Her pınarda ve derede bulunmaz. 

Çalışmanın bu bölümünde Hızır’la beraber salt âb-ı hayâtın 

zikredildiği örnekler üzerinde durulmuştur. Oysa klasik Fars şiirinde 

İskender, zülümât ve yeşil renk gibi Hızır’la bağlantılı diğer isim ve 

kavramların geçtiği birçok beyitte âb-ı hayât bir yan unsur olarak 

karşımıza çıkmaktadır. Bu haseple makalenin ilerleyen bölümlerinde 

de âb-ı hayâtın diğer bazı unsurlarla birlikte şiirin anlamına katkı 

sağladığı örnekler yer alacaktır. 

Hızır ve İskender  

Fars şiirinde âb-ı hayât efsanesine temas edilen beyitler içinde 

hususî bir grup Hızır ile İskender’in birlikte anılarak ikisinin 

mukayese edildiği yahut aralarındaki ilişkinin çeşitli yönlerinin 

işlendiği beyitlerdir. Bu tür beyitler hem sayıca çok hem de manaları 

bakımından gayet çeşitli olduklarından hepsini tüm ayrıntılarıyla 

incelemek bu çalışmanın sınırları içinde olası değildir. Ancak, Hızır’ı 

İskender’le birlikte zikreden şairlerin birkaç belli başlı tema üzerinde 

daha çok durduklarını söylemek mümkündür. Bunlardan birisi kişinin 

emeline ulaşmasının istek veya gayrete değil Allah’ın takdirine bağlı 

olduğu fikridir. İskender’in elindeki bütün güç ve imkânları 

                                                 
82 Muhammed ʿAlî b. Ebî Ṭâlib Ḥazîn-i Lâhîcî, Divân-ı Ḥazîn-i Lâhîcî, nşr. Ẕebîḥullâh 
Ṣâḥibkâr, Neşr-i Sâye, Tahran, 1378, s. 286. 
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kullanmasına rağmen âb-ı hayâtın Hızır’a nasip olmasını şairler bu 

hususta misal göstermişlerdir. Mesela, Nizârî-yi Kuhistânî (ö. 1320) 

şu beyti söylemiştir: 

 ااوِا     دـ گشت  شاـ اسکندر یو خضر

گر به مرِی و اهان گيری برستندی   ماد
83

 

Yiğitlik ve cihangirlikle ölümden kurtulmak olsaydı, 

Şah İskender, Hızır gibi ebedî yaşama sahip olurdu. 

Hâfız-ı Şîrâzî’nin aşağıdaki beytinde de aynı mana mevcuttur: 

 فيض ا   به  ور و  ر ار  مدی به ِست

84
  ب خضر  صيبه ی اسکندر  مدی

Ezel feyzi eğer güçle ve altınla elde edilseydi, 

Hızır’ın suyu İskender’e nasip olurdu. 

Kısmet kavramını sebk-i hindî şairleri de aynı mazmunu 

kullanarak işlemeye devam etmişlerdir. Ṣâʾib-i Tebrîzî’nin bu 

mealdeki bir beyti şöyledir:   

85
 ِر خاک سکندر هوس  ب ب ا برِ

خضر
                            سمت به طلب  يست که با همره  

Kısmet talep ile değildir. Zira Hızır’ın yoldaşlığına rağmen, 

İskender ölümsüzlük pınarı hevesini (beraberinde) toprağa 

götürmüştür. 

Bîdil (ö. 1720) de aşağıdaki beyti söylemiştir: 

 اا   سمت بر ت   استجو مو و   يست

86
 ا   صيب خضر ازحسرد با سکندر یه ح 

                                                 
83 Nizârî-yi Ḳuhistânî, Metn-i İntiḳâdî-yi Dîvân-ı Ḥakîm Nizârî-yi Ḳuhistânî, C. 1, Nşr. 
Meẓâhir Muṣaffâ, İntişârât-ı ʿİlmî, Tahran, 1371, s. 610. 
84 Ḥâfıẓ, Divân, s. 649. 
85

 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân-ı Ṣâʾib-i Tebrîzî, C. 4, Nşr. Muhammed Ḳahramân, Şirket-i 
İntişârât-ı ʿİlmî ve Ferhengî, Tahran, 1367, s. 2096. 
86 Mîrzâ ʿAbdulḳâdir Bîdil, Kulliyât-ı Ebû El-Meʿânî ʿAbdulḳâdir Bîdil, C. 1 Gazeliyyât, 
Nşr. Ḫalîlullâh Ḫalîlî, Dıpuhane Vizâret Dıdâru’t-tâlîf Riyâset, Kabil, 1341, s. 781. 
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Kısmet kadehi arayış gayretine bağlı değildir, 

Hızır’ın nasibinden İskender’in payına hasretten başka ne düşmüş? 

Şairlerin İskender’le Hızır’ı kıyasladıkları beyitlerinde defaatle 

görülen diğer bir tema ise manevi makamları elde etmek için 

maddiyata sırtını dönmenin gerekliliğidir. Bu mealdeki beyitlerde 

İskender dünyevî zenginlik ve gücün, Hızır ise maneviyatın 

sembolüdür. Âb-ı hayât ise dünyadan vazgeçenlerin elde edeceği 

manevi makamlar ve sırlardır. İlahi hakikatlere mazhar olarak gerçek 

manevi saadeti bulmak isteyenler İskender’i terk etmeli ve Hızır’ı 

örnek almaya çalışmalıdır. Zira âb-ı hayât, İskender’e değil Hızır’a 

nasip olmuştur. Humâm-ı Tebrîzî (ö. 1314) maddiyatı tercih edenlerin 

mâneviyatta geri kalacağını şu şekilde ifade etmiştir:  

 گرد باشد یو اسکندر هوای عالا خاک 

87
 مکن با خضر همراه   ه مرِ  ب حيوا  

Eğer sende toprak âleminin arzusu varsa İskender gibi, 

Hızır’la yoldaşlık etme. Âb-ı hayâta layık değilsin 

Nizârî-yi Kuhistânî’nin aynı mazmuna yer verdiği tasavvufî 

yönü kuvvetli bir beyti ise şöyledir: 

 یشم  خضر ای پسر با توست و تو ِر است و اوی

اهاد88
 یون سکندر طالب  بِ حياد ا  شش 

Ey oğlan! Hızır’ın pınarı seninledir. 

Sen ise İskender gibi âb-ı hayâtı altı yönde aramaktasın. 

Yukarıdaki beyitte âb-ı hayâtın kişinin yanında olması; manevi 

âlemin kapısının insanın kalbi olduğu ve bu âlemi keşfetmek isteyen 

sâliğin kendi iç dünyasına yönelmesi gerektiği yönündeki tasavvufî 

düşünceyi ifade etmektedir. Altı yön, fiziki âlemdir. Nizârî’ye göre 

hakikati fiziki âlemin sonsuz mesafelerinde arayanlar beyhude bir 

                                                 
87 Humâm-ı Tebrîzî, Divân-ı Humâm-ı Tebrîzî, nşr. Reşîd ʿAyvażî, İntişârât-ı 
Mu’essese-i Târîḫ ve Ferheng-i Îrân, Tebriz, 1351, s. 157. 
88 Nizârî-yi Ḳuhistânî, Dîvân, C. 1, s. 610. 
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gayret içindedir ve bu çırpınışları kendi içlerindeki manevi hazineyi 

görmelerine engel olmaktadır. 

Hâfız’ın aşağıdaki beytinde ise mana aynı olmakla beraber 

semboller biraz değişmiştir. Bu beyitte manevi kazanım Hızır’la 

yoldaş olmaktır. Âb-ı hayâtın gözden kaybolması ise İskender’i yani 

maddiyatı terk etmenin sembolüdür: 

89
 گرد هواست که با خضر همنشين باش   هان   یشا سکندر یو  ب حيوان با 

Eğer sende Hızır’la bir arada olma arzusu varsa, 

Âb-ı hayât gibi İskender’in gözünden gizlen. 

Timurlular devri mutasavvıf şairlerinden Şeyh Âzerî de 

padişahlar gibi ordu ve itibar sahibi olmaktansa sûfîler gibi hakikati 

halvette aramanın yeğ olduğunu İskender ve Hızır benzetmesiyle dile 

getirmiştir: 

  ب حيوان به حشر همچو سکندر مطلب خضر  ن یشمه ا   ن يافت که تنها گرِِ

Âb-ı hayâtı İskender gibi (maiyetindeki) kalabalıkla arama. 

Hızır yalnız gezdiği için buldu o pınarı.
90 

 

Ṣâʾib-i Tebrîzî’ye ait bir beyit ise özünde aynı mazmunu ihtiva 

etmekle beraber farklı yorumlara açık bir yapıdadır: 

 ِر گ ر ا   رب شاهان عمر اگر خواه  که خضر

91
 يافت عمر ااوِان تا شد   اسکندر ادا

(Uzun) ömür istiyorsan şahların yakınından ayrıl, 

Çünkü Hızır İskender’den ayrılınca ebedî yaşamı buldu, 

İlk bakışta Ṣâʾib-i Tebrîzî’nin yukarıdaki beytinde maddiyat-

maneviyat ikilemine dayalı tasavvufî bir mesaj verdiğini söylemek 

                                                 
89 Ḥâfıẓ, Divân, s. 432. 
90

 Güneş Muhip Özyurt, Şeyḫ Âẕerî-yi Ṭûsî-yi İsferâyînî Divanı’nın Tahlili, Doktora 
Tezi, Kırıkkale Üniversitesi/Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüleri, 
Kırıkkale/Ankara, 2021, s. 679-680. 
91 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân, C. 1, s. 6. 
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mümkündür. Ancak, şairin şahit olduğu 17. Yüzyıl İran’ındaki siyasi 

muhit düşünüldüğünde beytin gerçek hayata dair bir öğüt barındırma 

ihtimali de akla gelmektedir. Safevîler devrinde hükümdarların 

iktidarlarını korumak için risk olarak gördükleri devlet adamlarını 

ortadan kaldırmaları, hatta kendi yakın akrabalarını katletmeleri ya da 

kör ettirmeleri sıradan bir iş haline gelmişti. Bir başka deyişle Ṣâʾib’in 

yaşadığı devirde şahlara yakın olmak gerçekten kısa ömür demekti ve 

uzun yaşamak isteyenlerin yapacağı en mantıklı şey şahlardan uzak 

durmaktı.  

Fars şiirinde Hızır ve İskender’in birlikte anıldığı beyitlerdeki 

mükerrer temalardan biri de Hızır’ın âb-ı hayâtı bulduktan sonra 

İskender’i terk etmesidir. Bu tema gazellerde görülür ve kastedilen 

neredeyse daima mâşukun aşığa sırt çevirmesi ve onu unutmasıdır. 

Hızır, mâşuk; İskender ise âşık yerine kullanılmış istiarelerdir. 

Neredeyse her zaman olumlu bir figür olarak görülen Hızır’a karşı 

şairlerin olumsuz denebilecek bir yaklaşıma yer vermeleri bu tür 

beyitleri farklı kılan bir husustur. Emîr Hüsrev’in şu beyti söz konusu 

temanın vazıh bir örneğidir: 

اگر   گه  ک  ِارِ ا  اسکندر تشنه  

گرفت92
 خضر تنها خوار کو با  ب حيوان خو 

Âb-ı hayâtla ülfet edip tek başına (ondan) içen Hızır, 

Ciğeri susuz İskender’in (halinin) nasıl farkında olsun? 

Hâcû-yi Kirmânî de bir beytinde aynı manaya yer vermiştir: 

سکندر مگرش رحم آيدخضر بر حال  گر ِگر بر لب سریشمهٔ حيوان گ ر93ِ  

Hızır tekrar âb-ı hayât kaynağına uğrasa, 

Yoksa (bu defa) İskender’in haline acır mı? 

Ṣâʾib-i Tebrîzî Hızır’ı mâşukun kendisiyle değil ayva tüyüyle 

mukayese etmiştir. Aşığın unutulması fikri ise aynen mahfuzdur: 

 خل بر  ن لب فارر است ا  ياِ ما لب تشنگان

                                                 
92 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Dîvân, s. 63. 
93 Ḥâcû-yi Kirmânî, Dîvân, s. 688. 
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94
 خضر را ِر  ب حيوان فکر اسکندر کجاست

O dudağın üstündeki ayva tüyü ağzı kuru olan bizleri hatırlamaz, 

Âb-ı hayâttaki Hızır’da İskender’i düşünmek ne arar? 

Ehlî-yi Şîrâzî, Hızır’ın İskender’e karşı kayıtsız tutumuna 

farklı bir yorum getirmiştir. Şairin hayal dünyasında Hızır, mâşukun 

âb-ı hayâta benzeyen dudağına ulaşamayınca İskender’in ne büyük bir 

acı çektiğini nihayet anlamıştır:  

 ل د ِرِ سکندر خضر امرو  یشيد

95
 که بحسرد   لب یشم  حيوان تو رفت

İskender’in acısının tadını Hızır bugün aldı, 

Çünkü senin âb-ı hayât dudağından hasret ile ayrıldı, 

Memduhun aynı beyitte hem Hızır hem İskender’e 

benzetilerek övülmesi de Fars şiirinde Hızır’la alakalı olarak 

yinelenen temalardan biri olmuştur. Böyle beyitlerde İskender fetih ve 

adalet gibi devlet idaresinde gösterilen başarıları, Hızır ise bilgelik 

gibi manevi meziyetleri övmek için zikredilmiştir. Ayrıca şairler 

memduhun uzun ömürlü olması temennisiyle onu Hızır’a 

benzetmişler, bazen âb-ı hayât mefhumunu da devreye sokarak bu 

temenniyi güçlendirmişlerdir. Niẓâmî-yi Gencevî’nin aşağıdaki 

beyitlerinde bu yaklaşımı çeşitli yönleriyle gözlemek mümkündür: 

 ای بخضر و سکندری مشهور مملکت را   علا و عد  تو  ور

    هن  گر سکندر  ينه ساخت خضر اگر سوی  ب حيوان تاخت

96
 گوهر  ينه است سينه تو  ب حيوان ِر  بگينه تو

Ey Hızırlık ve İskenderlikle ünlü olan! 

Ülke senin ilim ve adaletinle ışıklanmıştır. 

                                                 
94 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân, C. 2, s. 478. 
95 Ehlî-yi Şîrâzî, Dîvân, s. 82. 
96 Niẓâmî Gencevî, s. 616. 
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İskender eğer demirden ayna yaptıysa, 

Hızır eğer âb-ı hayâta atını sürdüyse, 

Senin göğsün aynanın cevheridir, 

Âb-ı hayât ise bade şişendedir, 

 

  ه  خضر و اسکندر کايناد که ها ملک ِاری ها  ب حياد

97
 یو اسکندری شاـ کشورگشای یو خضر ا  رـ افتاِـ را رهنمای

Pek yücesin ey Hızır ve kâinatın İskender’i! 

Çünkü hem mülk senindir hem de âb-ı hayât. 

İskender gibi ülke fetheden bir şahsın. 

Hızır gibi yolunu kaybetmişe rehbersin. 

Hâkânî de memduhunu benzer şekilde överken onun kapısının 

toprağını da âb-ı hayâta benzetmiştir. Bundan çıkacak mana 

memduhtan bağış ve iyilik beklentisiyle onun kapısının önüne 

gelenlerin ihya olmasıdır. Memduhun zenginliği, gücü ve cömertliği 

vurgulanmaktadır: 

98
 سکندر اهاِی و خضر ااتهاِی که خاک ِر   ب حيوان  مايد

Cihatta İskender, içtihatta Hızır’sın, 

Kapının toprağı ise âb-ı hayât gibidir, 

Hâkânî’nin talebelerinden Mücîrüddîn-i Beylekânî (ö. 1190) 

ise memduhunun din yolunda mücadele verdiği için İskender’inki gibi 

bir devlete nail olduğunu ve namının da Hızır gibi kalıcı olacağını 

şöyle ifade etmiştir: 

 ااوِان یون خضر ا در ملک اسکندر بزی

99
  ا که ِين را ا  تو عمر ااوِان  مد پديد

                                                 
97 Niẓâmî Gencevî, s. 867. 
98 Ḫâkânî-yi Şirvânî, s. 129. 
99 Mucîruddîn-i Beyleḳânî, Dîvân, s. 97. 
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Hızır gibi baki ve mülkte İskender’in benzerisin, 

Zira senin sayende dinin ömrü baki olmuştur. 

Kaside türünün büyük ustalarından Enverî (ö. 1189) de 

memduhunun ilaç içmesi vesilesiyle söylediği bir şiirinde onu Hızır ve 

İskender’e benzetmiştir. Şair, ilacın ise âb-ı hayât gibi tüm dertlere 

deva olmasını dilemiştir:   

 خضر و اسکندری بدانش و داد شربتت  ب   دگا   با100ِ

Bilgi ve adalette Hızır ve İskender’sin, 

İçeceğin âb-ı hayât olsun. 

Hızır ve Zülümât 

Hızır’ın yeryüzündeki en değerli hazine sayılabilecek âb-ı 

hayâtı bulmak için karanlık ve korkunç bir mekân olarak hayal edilen 

zülümâta gitmesi şairlerin zihninde ekseriyetle tasavvufla bağlantılı 

zengin çağrışımların oluşması için malzeme sağlamıştır. Tasavvufî 

beyitlerde zülümât, manevi bir kazanım öncesi karşılaşılan zorlukları 

ifade eder. Mesela, Mevlânâ’nın aşağıdaki beytinde sûfîlerin 

çilesinden bahsettiği bellidir çünkü aba, tasavvuf ehlinin giysisidir: 

101
 ِر ِلماد ابت  صبر کن و مکن ابا کاب حياد خضر را ِر ِلماد م  رسد

Bela zülümâtında sabır göster ve abanı çıkarma, 

Çünkü Hızır’a âb-ı hayât zülümâtta nasip olur. 

Humâm-ı Tebrîzî de sıkıntılar karşısında ümitsizliğe 

kapılmamak gerektiği ve en beklenmeyen anda Allah’ın lütfuyla 

sâlikin hedefine ulaşabileceğini şöyle ifade etmiştir: 

102
 ِر ميان ِلمت  ب   دگا   است خضر  ور توفي ش به سوی یشمهٔ حيوان کشيد

Zülümâtın ortasında ölümsüzlük pınarını aradı Hızır, 

                                                 
100 Enverî, Divân-i Enverî, C. 2 Muḳaṭṭaʿât Ġazeliyyât Rubâʿiyyât, Nşr. Muhammed 
Taḳî Muderris Rażavî, İntişârât-ı Bungâh-i Tercume ve Neşr-i Kitâb, Tahran, 1340, s. 
584. 
101 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Dîvân, C. 1, s. 343. 
102 Humâm-ı Tebrîzî, Divân, s. 106. 
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Tevfik ışığı onu âb-ı hayâta yönlendirdi. 

Şiir de söylemiş bir Şiî âlimi olan Feyż-i Kâşânî (ö. 1679) aynı 

mazmunu, manasını biraz değiştirerek kullanmıştır. Şevk-i Mehdî adlı 

eserindeki beyitte Kâşânî’nin ayrı düştüğünü söylediği kişi 

muhtemelen Mehdi’dir: 

 در شب هجر تو بودم چو خضر در ظلمات تا که ا  یشمه شو   ب حياتا ِاِ د103

Zülümâttaki Hızır gibi senden ayrılık gecesindeydim, 

Sonra şevk pınarından bana âb-ı hayât verdiler. 

Yukarıdaki örneklerde Hızır, manevi aydınlanma için yolculuk 

eden kişiyi yani sâliki temsil etmektedir. Bazı durumlarda ise Hızır, 

sülûk yolunda rehberliğine başvurulan mürşiddir. Hâcû-yi Kirmânî bir 

beytinde böyle bir manaya yer vermiş, Hakk’a kavuşmayı isteyenin 

mürşidi takip ederek zorlu sülûk yolculuğunu sabır ile tamamlaması 

gerektiğini belirtmiştir: 

 در پی خضر شو و روی متاب از ظلمات اگرد شربت  ا  یشمهٔ حيوان بايد104

Eğer sana âb-ı hayât pınarından içecek lazımsa, 

Hızır’ın peşinden git ve zülümât yolundan sapma,  

Hâfız’ın aşağıdaki iki beytinde de Hızır mürşiddir: 

105
 گ ار بر ِلماد است خضر راه  کو مباِ کآتش محروم   ب ما ببرِ

Zülümâttan geçmekteyiz, yol gösterici Hızır nerede? 

Aman! Mahrumiyet ateşi suyumuzu alıp götürmesin! 

 
106
  طذ اين مرحله ب  همره  خضر مکن ِلماد است بترس ا  خطر گمراه 

                                                 
103 Molla Muḥsin Feyż-i Kâşânî, Şevḳ-i Mehdî, Nşr. ʿAlî Devânî, Çâp-ı Çehârum, 
İntişârât-ı Enṣâriyân, Kum, 1371, s. 129. 
104 Ḥâcû-yi Kirmânî, Dîvân, s. 690. 
105 Ḥâfıẓ, Divân, s. 232. 
106 Ḥâfıẓ, Divân, s. 719. 
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Bu menzili Hızır’ın yoldaşlığı olmadan kat etme. 

(Bu yol) zülümâttır. Kaybolma tehlikesinden kork!  

Şairler, zülümâtı mâşukun güzellik unsurlarından zülfe teşbih 

etmişlerdir. Zira her ikisi de siyahtır ve insanlara yolunu kaybettirip 

esir etmektedirler. Zülüf zülümâta benzetildiğinde Hızır, mâşukun 

zülfüne dolanıp kalmış halde hayal edilen âşık veya aşığın kalbini, âb-

ı hayât ise dudağı temsil eder. Hâcû-yi Kirmânî bu mealde şu beyti 

söylemiştir: 

107
            اکنون که خضر ِلمت  لث تو شد ِلا بگشای لب که یشمهٔ حيوان من شوی

Şimdi gönlüm senin zülfünün zülümâtının Hızır’ı olduğuna göre, 

Dudağını arala da benim âb-ı hayâtım ol. 

Bu tür beyitler aşk mevzulu olsa da tasavvufî anlamlar da 

taşıyabilirler çünkü klasik Fars şiirinde ilâhî aşk daima dünyevî aşk 

vasıtasıyla anlatılmıştır. Tasavvufî mana ile zülüf kişinin hakikate 

ulaşmasını engelleyen kesreti, dudak ise vuslatı ifade eder. Söz gelimi 

Kemâl-i Hucendî mutasavvıf bir şair olarak tanındığı için onun 

aşağıdaki beytini bu kapsamda yorumlamak daha doğru olacaktır: 

 ِر ميان ِلماد سر  لث تو کما 

108
 همچو خضر  ب حياد ا  لب ِلجوی تو يافت

Senin zülfünün zülümâtında Hızır gibi, 

Güzel dudağından âb-ı hayâtı buldu Kemâl. 

Sâib-i Tebrîzî ise bir beytinde âb-ı hayâttan bahsetmemiş ama 

Hızır’ın İskender ve ordusunu unutması temasına yer vermiştir. Şaire 

göre aşığın kalbi zülüfte esir olmaktan pek memnundur ve aşığın 

halini düşünmemektedir: 

109
  يست   تشنگان خبر ِر ِلماد خضر را ِ  به حريا  لث او ياِ   من  م  کند

                                                 
107 Ḥâcû-yi Kirmânî, Dîvân, s. 775. 
108 Kemâl-i Ḫucendî, s. 55. 
109 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân, C. 4, s. 2172. 
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Zülümâttaki Hızır’ın susuz kalmışlardan haberi yoktur. 

Gönül senin zülfünün halvethanesinde beni anmaz. 

Hızır ve İlyas 

İskendernâme türü mesnevilerde Hızır’ın âb-ı hayâtı 

bulduğunda yanında İlyas’ın olduğu anlatılmıştır. İlyas da Hızır gibi 

ölümsüz olmuş ve zor durumdakilere yardım için dünyayı dolaşmaya 

başlamıştır. Ancak, Fars şiirinin bütününe bakıldığında İlyas’ın 

Hızır’ın yanında pek nadir anıldığı görülür. İlyas’ın âb-ı hayât 

efsanesi dâhilinde Hızır’dan müstakil ve farklı bir rolünün 

olmamasının buna yol açtığı düşünülebilir. Nitekim İlyas ve Hızır’ın 

bir arada geçtiği az sayıda beyitte İlyas’ın zikredilmesi mana 

bakımından büyük bir katkı sağlamamış, olsa olsa Hızır’ın yarattığı 

çağrışım ve manaları güçlendirip vurgulayıcı bir rol oynamıştır. 

Aşağıda verilen sırasıyla Senâî-yi Gaznevî (ö.1131), Mevlâna 

Celâleddîn-i Rûmî ve Abdurrahmân-ı Câmî’ye ait beyitler mevzubahis 

durumun örnekleridir:  

110
 سکندر است ليکن يافت بهرـ    ب   دگا   خضر و الياس

Arayan İskender’di ama 

Âb-ı hayât Hızır ve İlyas’a nasip oldu. 

 
111
 تو  ن صدر و بدری که ِر بر و بحری ها الياس و خضری و ها اان اا  

Sen hem karada hem denizde efendi ve dolunaysın! 

Hem İlyas ve Hızır’sın hem canın canısın! 

 ِها ت ِر ِلماد عد   هان ما دـ ست

 
112
  ه خضر برِـ به  ن یشمه راـ    الياس

                                                 
110 Mecdûd b. Âdem Senâî, Divân-ı Ebû el-Mecdûd b. Âdem Senâî-yi Ġaznevî, Nşr. 
Muhammed Taḳî Muderris Rażavî, Çâp-ı Heftum, İntişârât-ı Senâî, Tahran, 1388, s. 
306. 
111 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Dîvân, C. 2, s. 1154. 
112 Câmî, Dîvân, C. 2 Vâsıṭatu’l-ʿAḳd Ḫâtımatu’l-Ḥayât, s. 585. 
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Ağzın yokluk zülümâtında gizli kalmıştır. 

O pınarın yolunu ne Hızır bulmuştur ne İlyas. 

Hızır ve Yeşil Renk 

Hızır sözcüğünün manası Arapça yeşildir. Hadislerde Hızır’ın 

geçtiği yerlerde yeşilliklerin bittiği rivayet edilmiştir. Ayrıca Hızır, 

yeşil giysili bir kişi olarak hayal edilmiş; minyatürlerde de bu şekilde 

resmedilmiştir. Fars şairleri de Hızır’ın yeşil renkle irtibatından yola 

çıkarak bazı mazmunlar üretmişler ve şiirlerinde bunlara yer 

vermişlerdir. Bu mazmunlardan ilki baharda yeşil renge bürünen 

tabiatın Hızır’a benzetilmesidir. Örnekleri sayıca gayet az olmakla 

beraber farklı yüzyıllarda yaşamış şairlerin aynı teşbihi kullanmaya 

devam etmesi, tabiatın yeşilliği ile Hızır arasında kurulan alakanın 

şairlerin anlam dünyasında yer etmiş bir fikir haline geldiğini 

göstermektedir. Aşağıda, söz konusu benzetmeye örnek teşkil eden 

sırasıyla Ezrakî-yi Herevî (ö. 11. yy. sonları), Nizârî-yi Kuhistânî ve 

Şeyh Âzerî’ye ait üç beyit sunulmuştur: 

113
 اگر  سيا گ   و یو خضر ِر سفرست رِای خضر یرا بر سر افگنند اشجار

Eğer gülün hoş kokusu Hızır gibi dolaşıyorsa, 

Ağaçlar neden Hızır’ın serpuşunu başlarına geçirmişler? 

 
114
 سبزـ بر  ب روان با  بدان م  ما د که خضر با  سوی یشم  حيوان  مد

Akan su üzerindeki yeşillik yine şunu andırıyor: 

Sanki Hızır yine âb-ı hayât pınarına dönmüş. 

 راست یون پنجه ی خضر است  مين ا  سبزـ

 موج خون ريخته ا  لجه ی حمرا لاله

Yeryüzü, yeşilliği ile tam da Hızır’ın eli gibidir. 

Kızıllık deryasından dökülmüş kan dalgasıdır lale.
115 

 

                                                 
113 Ezraḳî-yi Herevî, Dîvân-ı Ezraḳî-yi Herevî, Nşr. Saʿîd Nefîsî, Kitâbfurûşî-yi Zevvâr, 
Tahran, 1336, s. 30. 
114 Nizârî-yi Ḳuhistânî, Dîvân, C. 1, s. 1113. 
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Fars şiirinde yine Hızır’ın yeşil renkle özdeşleştirilmesi 

üzerine kurulduğu halde çok daha yaygın hale gelmiş bir diğer 

mazmun ise mâşukun ayva tüyünün Hızır olarak hayal edilmesidir. 

Şairler, genç mâşukun yüzündeki körpe tüyleri muhtemelen yeni 

çıkmış olmasından ötürü “yeşil” olarak nitelemişlerdir. Bu tüylerin 

mâşukun dudağının etrafında olduğu varsayılmıştır. Dudak âb-ı hayât 

olarak tasavvur edildiği için ayva tüyleri de âb-ı hayâtın etrafındaki 

yeşilliklere ve âb-ı hayâtın yöresinde dolaşarak ona bekçilik eden 

Hızır’a benzetilmiştir. Bu teşbih, klasik Fars şiirinin ilk birkaç 

yüzyılında pek görülmez. Sebk-i ırakî’nin ve gazel türünün ortaya 

çıkmasıyla yaygınlaşmış gibidir. İlk örneklerinden birisi Cemâleddîn-i 

İsfahânî’nin (ö. 1192) bir rubaisinde görülür: 

 برگرد لب تو سبلت سبز تو هست یون اامه خضر بر لب  ب حياد116

Dudağının çevresinde yeşil ayva tüyün vardır, 

Âb-ı hayâtın kenarında Hızır’ın elbisesi misali,  

Emîr Hüsrev-i Dihlevî de ayva tüyünün yeşil olduğunu ve 

Hızır’a benzediğini belirtmiştir: 

 گر نبات خط تو سبز بود نيست عجب خضر است   که سریشم  حيوان ِار117ِ

Senin ayva tüyü şekerinin yeşil olmasında şaşılacak bir şey yoktur. 

Âb-ı Hayât çeşmesinin başını tutmuş olan Hızır’dır. 

Aynı teşbih Kemâl-i Hucendî’nin şiirinde de mevcuttur:  

118
 خل سبز و لب ميگون ترا   دـ  ِلان بلطافت خضر و  ب ب ا م  گويند

Gönlü diriler senin yeşil ayva tüyüne ve bade rengi dudağına, 

İncelikle Hızır ve âb-ı hayât derler, 

                                                                                                                   
115 Özyurt, s. 605. 
116 Cemâleddîn Muhammed b. ʿAbdurrezzâḳ-ı İṣfahânî, Dîvân-ı Ustâd Cemâleddîn 
Muhammed b. ʿAbdurrezzâḳ-ı İṣfahânî, Nşr. Vaḥîd Destgerdî, Mu’essese-i İntişârât-ı 
Nigâh, Tahran, 1379, s. 527. 
117 Emîr Ḫusrev-i Dihlevî, Dîvân, s. 235. 
118 Kemâl-i Ḫucendî, s. 166. 
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Örneklerini gördüğümüz teşbihi Fars şairleri 14. yüzyıldan 

itibaren gittikçe artan oranda benimseyip şiirlerinde kullanmışlardır. 

Öyle ki sebk-i hindî öncesi devirlerde Hızır ve yeşil rengin 

zikredildiği beyitlerin neredeyse tamamının mâşukun ayva tüyünden 

bahsettiğini söylemek mümkündür. Abdurrahmân-ı Câmî, bu 

mazmuna hususî alaka göstermiş bir şairdir ve divanlarında ayva 

tüyünün Hızır’la kıyaslanmasının ayan örnekleri vardır: 

 خضر و سریشم  او م  طلب  خيز و بجوی

 ن خل سبز و لب لع  که گر هست  ن است
119

 

Hızır’ı ve onun pınarını istiyorsun. Kalk ve ara! 

O yeşil ayva tüyü ve lal (taşı rengindeki) dudak işte onlardır! 

Câmî aşağıdaki beytinde de ayva tüyünün Hızır’dan bile üstün 

olduğunu, hatta Hızır’a rehberlik edebileceğini öne sürmüştür: 

 گرِ لع  اا فزای خوِ فزوِی خل سبز

خضر را رهبر به سوی یشم  حيوان شدی
120

 

 Can tazeleyen lal (taşı renginde dudağının) çevresine yeşil ayva tüyü 

ekledin. 

Hızır’a âb-ı hayât yolunda rehber oldun. 

Şiirde ayva tüyü Hızır’a benzetildiğinde, umumiyetle dudak da 

âb-ı hayât olarak tasavvur edilir. Câmî ise bazı beyitlerinde dudağı 

âb-ı hayât yerine Îsâ Mesîh’le mukayese etmiş; böylelikle mazmuna 

yenilik katmıştır. Hz. Îsâ, nefesiyle ölüleri diriltmesi ve hastaları 

iyileştirmesi bakımından şairlerin muhayyilesinde âb-ı hayâtın yerini 

almaya müsaittir. Diğer taraftan Hızır’ın da Hz. Îsâ gibi bir peygamber 

olduğu düşünülmektedir. Ayrıca Hz. Îsâ diri olarak göğe çıkmak 

suretiyle Hızır gibi dünyevî ölümden korunmuştur. İki şahsiyetin ortak 

                                                 
119 Câmî, Dîvân, C. 1 Fâtıḥatu’ş-Şebâb, s. 282. 
120 Câmî, Dîvân, C. 2 Vâsıṭatu’l-ʿAḳd Ḫâtımatu’l-Ḥayât, s. 385. 
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yönlerinin bulunması Câmî’ye ikisini birlikte zikrederek bir nevi 

tenasüp sanatı icra etme imkânı sağlamıştır. Şairin aşağıdaki beyti bu 

duruma örnektir: 

121
 خل و لبت که خضر و مسيحند همنفس خوِ هرِو را به لطث تکلا ستوِ ـای

Birbirine dost Hızır ve Mesîh olan ayva tüyün ve dudağının 

İkisini de Sen, konuşma lütfu ile övdün. 

Yukarıdaki beyitte geçen ifadeler Câmî’nin Allahü Teâlâ’ya 

hitap ettiğini düşündürmektedir. Hızır ve Mesîh’i konuşma ile övmek 

tabirini, Allahü Teâlâ’nın peygamberlerini vahiy ile teşrif etmesi 

şeklinde yorumlamak olasıdır. Şair, bir başka beytinde ise mâşukun 

ayva tüyü ve dudağının Hızır ve Mesîh’ten daha üst bir mertebede 

olduğunu söyleyerek mübalağa yapmıştır: 

122
 خل تو خضر را به سيه پوش   ورِ لعلت مسيض را به  دح  وش   ورِ

Ayva tüyün Hızır’ı siyah giymeye sevk eder. 

Lal (rengi dudağın) Mesîh’i kadehten içmeye sevk eder, 

Muhteşem-i Kâşânî’nin (ö. 1588) bir beytinde de Câmî etkisi 

hissedilmektedir: 

123
 کا  اان با خل سبز و لب اان بخش تو بوِ هر ـ عمری   پ  خضر و مسيحا گشتا

Canın arzusu yeşil ayva tüyü ve hayat veren dudaktaydı. 

Bir ömür beyhude Hızır ve Mesîh’in peşinde koştum. 

Kâşânî’nin yukarıdaki beytinin iki türlü yorumlanması söz 

konusudur. İlkine göre şair, manevi aydınlanma için Hızır ve Mesîh’e 

ulaşmak istemiş ama başaramamıştır. Onun yerine ruhun hakiki 

arzusu olan aşkı araması gerektiğini anlamıştır. İkinci manaya göre ise 

                                                 
121

 Câmî, Dîvân, C. 1 Fâtıḥatu’ş-Şebâb, s. 765. 
122 Câmî, Dîvân, C. 2 Vâsıṭatu’l-ʿAḳd Ḫâtımatu’l-Ḥayât, s. 526. 
123 Muḥteşem-i Kâşânî, Dîvân-ı Mevlânâ Muḥteşem-i Kâşânî, Nşr. Mihr ʿAlî Gurgânî, 
Kitâbfurûşî-yi Maḥmûdî, Tahran, 1344, s. 456. 
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Hızır ve Mesîh; ayva tüyü ve dudaktır. Şair, bir ömür boyu mâşukun 

güzellik unsurlarına kavuşmayı beklemiş ama temennisi 

gerçekleşmemiştir. 

Sonraki yüzyıllarda sebk-i hindî şairleri Hızır ve yeşil renk 

üzerine yeni hayaller üretmişler ve farklı mevzuları ifade etmede 

bunlardan faydalanmışlardır. Mesela Sâib-i Tebrîzî, tüm düşünce ve 

davranışlarında Allah’ın rızasını gözeten ihlas sahibi kişinin 

durumunu şu şekilde anlatmıştır: 

124
 ِ  اگر ا  سر اخ ص   اا برخيزِ خضر یون سبزـ   بو  و بر ما برخيزِ

Gönül eğer ihlas üzere yerinden oynarsa, 

Hızır da yeşillik gibi her tarafımızda biter. 

Hızır, Allah’ın emriyle hareket ederek insanların yardımına 

koşan bir şahsiyettir. Yukarıdaki beyitte Hızır’ın her tarafta bitmesi 

kişinin Allah’ın rahmet ve himayesi ile kuşatılması demektir. 

Bîdil ise yeşil giysili Hızır metaforundan tahkik ve taklit 

mefhumlarını açıklamak için faydalanmıştır. Tahkik, irfânî bilginin 

özünü idrak etmeye uğraşmak demektir. Taklit ise salt görünüşte 

ariflere benzemeye çalışmaktır. Bîdil’e göre taklitten fayda görmeyi 

ummak yeşil kıyafetlerle Hızır’a benzediği zannetmek gibidir: 

125
 بهرٔـ تح يق ا  ت ليد برِن مشکلست خضر  توان شد کن   گر اامه و ِستار سبز

Tahkikin faydasını taklitten görmek zordur. 

Yeşil giysi ve sarık giymekle Hızır olunmaz. 

Yol Gösterici Olarak Hızır 

Hızır’ın sâliğe seyrüsülûk yolculuğunda rehberlik eden mürşidi 

yani tarikat pîrini temsil ettiği bazı beyitler bu çalışmanın önceki 

bölümlerinde incelenmişti. Sırasıyla Mevlânâ, Şeyh Âzerî ve 

Abdurrahmân-ı Câmî’ye ait şu üç beyit de Hızır’ın tasavvufî şiirde 

mürşidin sembolü olduğunu açık bir biçimde ortaya koymaktadır: 

                                                 
124 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân, C. 4, s. 1645. 
125 Bîdil, Kulliyât, C. 1 Gazeliyyât, s. 721. 
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126
 یون گرفتت پير هين تسليا شو همچو موس   ير حکا خضر رو

Pîr seni tutunca mutlaka teslim ol! 

Mûsâ gibi Hızır’ın hükmü altına gir! 

 

 خضر عبارد ا  استاِ ِان و مرشد راـ که هر که   دـ شد ا  علا لا يميت ابدا

Hızır’ı ise hoca ve yol gösteren mürşid say, 

Zira (sonsuz) yaşam ebediyen ölmezlik ilmiyle olur ancak.
127 

 

 اان پ مرِـ   فيض پير يابد   دگ 

خضر ا ان خضر است کز وی سبزۀ خشک اخضر است
128

 

Solgun can pîrin feyzinden yaşam bulur.  

Hızır, kuru bitkilerin yeşermesini sağladığı için Hızır’dır. 

Hızır’ın âb-ı hayâtın yerini bilmesi, ledün ilmine vakıf olması, 

Hz. Mûsâ’yı ilminden faydalandırması gibi çeşitli rivayetler mürşidin 

Hızır’a benzetilmesinin önünü açan amillerdir. Bu hususta şairlerin en 

çok atıfta bulundukları husus ise Hızır’ın yolunu kaybeden yahut başı 

derde giren yolcuların yardımına yetiştiğine dair yaygın inanış 

olmuştur. Zira Hızır’ın yolculara yardım etmesi ile mürşidin kendi 

başına sülûkünu bitirmeye gücü yetmeyen, hatta yanlış yollara sapma 

ihtimali olan sâliğe kılavuz ve destek olması arasında aşikâr bir 

paralellik vardır. Hâfız-ı Şîrâzî, mürşide “Hızır” diye hitap ettiği 

aşağıdaki iki beytinde manayı işte bu paralellik üzerine bina etmiştir. 

Şair, kendi acizliğinden ve yolun zorluklarından bahsetmiş; kendini 

hedefe ulaştıracak bir yol göstericiye ihtiyaç duyduğunu dile 

getirmiştir: 

129
 پياِـ م   رو  و همرهان سوارا ند

من
 تو ِستگير شو ای خضرِ  پ  خجسته که 

                                                 
126

 Mevlânâ Celâleddîn Muhammed, Mesnevî, C. 1-2, s. 169. 
127 Özyurt, s. 605. 
128 Câmî, Dîvân, C. 1 Fâtıḥatu’ş-Şebâb, s. 75. 
129 Ḥâfıẓ, Divân, s. 323. 
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Ey ayağı uğurlu Hızır! Sen elimden tut. 

Çünkü ben yaya gidiyorum, yoldaşlarım ise atlıdır. 

 
130
 ِريا و کوـ ِر رـ و من خسته و  عيث ای خضر پ  خجسته مدِ کن به همتا

Yolumda deniz ve dağ var. Ben ise yorgun ve güçsüzüm. 

Ey ayağı uğurlu Hızır! Himmetinle bana yardım et. 

Sonraki devirlerde Allah’a ulaşmak için bir pîre bağlanmanın 

zaruri olmadığını, kişinin kendi sezgi ve yeteneğini Hızır 

sayabileceğini öne süren şairler de olmuştur. Mesela Abdurraḥmân-ı 

Câmî, sülûk yolunda kendi himmetine yani irade ve gayretine 

güvendiğini söylemiştir. Şairin “yokluk halveti”nden kastı ise tasavvuf 

ehlinin nihai hedefini temsil eden fenâfillâh makamıdır:  

131
 ِرين رـ خضر همت همرها بس حريا  يست  منزلگها بس

Bu yolda bana himmet Hızır’ı yoldaş olarak yeter. 

Yokluk halveti bana durak olarak yeter. 

Baba Figânî’ye (ö. 1519) göre ise olgunluğa erişmiş kişi için Hızır 

yani mürşid kendi gönlüdür: 

132
 مرشد راـ فنا تجربه ی   دـ ِلا ست خضر اين راـ ِ  حاِ ه پرورِ بسست

Fenâ yolunun mürşidi gönlü dirilerin tecrübesidir. 

Bu yolun Hızır’ı olarak hadiselerle talim görmüş gönül yeter. 

Sebk-i hindî’nin temsilcilerinden kabul edilen Kelîm-i Kâşânî 

(ö. 1651) de sâliğe kendine yardım edecek bir mürşid beklemek yerine 

tasavvuf yolculuğunun zorluk ve tehlikelerine bizzat göğüs germeyi 

tavsiye etmiştir: 

                                                 
130

 Ḥâfıẓ, Divân, s. 487. 
131 Câmî, Dîvân, C. 1 Fâtıḥatu’ş-Şebâb, s. 490. 
132 Bâbâ Fiġânî-yi Şîrâzî, Divân-ı Eşʿâr-ı Bâbâ Fiġânî-yi Şîrâzî, nşr. Aḥmed Suheylî 
Ḫânsârî, İḳbâl, Tahran, 1340, s. 149. 
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133
 یشا بر راـ خضر سالک عار   بوِ ِر پ  راهزن افتد   بيابان گ رِ 

Bilge sâlik gözü yollarda Hızır’ı bekleyen değildir, 

Eşkiyanın peşine düşen ve çölleri geçendir, 

Tasavvufî düşüncenin ana şiarlarından biri Hakk’a giden yolda 

aklı değil aşkı rehber edinmektir. Sâib-i Tebrîzî bu fikri ele aldığı bir 

beytinde Hızır benzetmesinden faydalanmıştır. Şaire göre aşk Hızır 

gibidir yani en iyi kılavuzdur. Akıl ise yoldaki ayak izlerine 

benzemektedir. Kişiyi nereye götüreceği belli değildir: 

134
 بر عشق رهروی که کند ع   اختيار ا  خضر بگسلد   پ    ش پا روِ

Aşk yerine aklı (rehber olarak) seçen yolcu, 

Hızır’ı terk etmiş olur ve ayak izlerinin peşinden gider, 

Hızır’ın Peygamberliği 

Bu çalışmada daha önce belirtildiği üzere Hızır’ın evliya 

olduğunu düşünenler olsa da ulema ve mutasavvıflar arasındaki 

yaygın görüş onun peygamberliği yönündedir. Bu görüş Fars şiirine de 

aksetmiştir. Firdevsî’nin Şâhnâme’si ile Nizâmî-yi Gencevî ve 

Abdurrahmân-ı Câmî’nin İskendernâmeleri’nde geçen ve Hızır’ın 

peygamber olarak anıldığı bazı beyitler bu çalışmanın önceki 

bölümlerinde incelenmişti. Aşağıda sunulan Emîr Muizzî ve Saʿdî-yi 

Şîrâzî’ye ait iki beyit, farklı devirlerde yaşamış önde gelen şairlerin 

Hızır’ı peygamber olarak kabul ettiğini gösteren diğer örneklerdir: 

135
 المنهٔ لله  که ِر ِلمت بسيار پنهان  شد ا  خضر  ب  یشمهٔ حيوان

Allah’a minnet olsun ki zülümâtın koyu karanlığında, 

Hızır Nebî’nin (gözünden) gizli kalmadı âb-ı hayât. 

 
136
 یو خضر پيمبر که کشت  شکست و  او ِست ابار ِالا ببست

                                                 
133

 Ebû Ṭâlib Kelîm-i Kâşânî, Dîvân-ı Ebû Ṭâlib Kelîm-i Kâşânî, Nşr. Pertev Beyżâyî, 
Kitâbfurûşî-yi Ḫayyâm, Tahran, 1369, s. 173. 
134 Ṣâʾib-i Tebrîzî, Dîvân, C. 4, s. 2042. 
135 Muʿizzî, Dîvân, s. 659. 
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Gemiye hasar veren ve böylece,  

Zalimin zorba elini bağlayan Hızır Peygamber gibi, 

Kaçarlar devri mutasavvıf şairlerinden Fürûġī-i Bisṭâmî’nin (ö. 

1857) şu beyti ise Hızır’ın nübüvvetine dair kanının sonraki 

yüzyıllarda da şairler nezdinde devam ettiğini ortaya koymaktadır: 

137
 ب ای عاشق صاِ    لع  معشو  است حياد خضر پيمبر    ب حيوان است

Samimi aşığın bekası mâşukun dudağındandır. 

Hızır Peygamber’in hayatı âb-ı hayâttandır.  

Fars edebiyatının önde gelen temsilcileri arasında sayılan ve 

farklı devirlerde yaşamış şairlerin Hızır’dan “peygamber” ve “nebi” 

diye bahsetmiş olmaları; İslam tarihi boyunca Hızır’ın ekseriyetle bir 

nebi olarak görüldüğü nazariyesini desteklemektedir. 

Sonuç 

Mevcut çalışmada yüzlerce yıllık klasik Fars şiir geleneği 

içerisinde Hızır motifinin yeri ile şiirde ifade ettiği mana ve 

çağrışımlar incelenmiştir.  Hızır; Kur’ân’da ve hadislerde Hz. Mûsâ 

ile görüşmesinden bahsedilen, Allah tarafından kendisine hususî bir 

ilim verilmiş, olağanüstü vasıflara sahip bir şahsiyettir. Ulema ve 

tasavvuf ehlinin çoğu onun peygamber olduğuna kanaat etmiştir ama 

evliya olduğunu öne sürenler de olmuştur. Zamanla Hızır hakkında 

İskender’le birlikte karanlıklar ülkesi zülümâtta âb-ı hayâtı aradığı ve 

insanları ölümsüz yapan bu pınarı bularak sonsuz yaşama kavuştuğu 

şeklinde bazı rivayetler de ortaya çıkmıştır. Efsanevî mahiyetteki bu 

rivayetler manzum Fars edebiyatında Şehnâme’de ve 

İskendernâmeler’de işlenmiştir. 

Klasik Fars şiirinin bütünü içinde Hızır, en çok mistik yönüyle 

ele alınmıştır. Hz. Mûsâ’nın bile vakıf olmadığı bir ilme sahip olması 

ve efsaneye göre âb-ı hayâtın yerini bilmesinden ötürü Hızır, ilim ve 

hikmetin sembolü olarak görülmüştür. Şairler sülûk ehline yol 

                                                                                                                   
136 Saʿdî, s. 343. 
137 Furûġî-yi Bisṭâmî, Dîvân-ı Kâmil-i Furûġî-yi Bisṭâmî, Nşr. Saʿîd Nefîsî, M. Dervîş, 
İntişârât-ı Câvidân, Tahran, 2537, s. 25. 
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gösteren tarikat pîrini, Hızır’a benzetmişlerdir. Hızır’ın yolunu 

kaybetmiş yolculara yardım etmesi inancı da bu benzetmede önemli 

bir rol oynamıştır. Hızır sayesinde ulaşılan âb-ı hayât sûfîlerin elde 

etmeye çalıştıkları makam ve sırları, zülümât ise bunlara ulaşmak için 

geçilmesi gereken zorlu merhaleleri ifade etmiştir. Tasavvufî şiirde 

Hızır kimi zaman sâlik olarak da hayal edilmiş; âb-ı hayâtı bulmak 

için dünyevî zenginliğin sahibi İskender’i terk etmesi gerektiği 

hatırlatılmıştır.  

Şairler Hızır ve onunla bağlantılı metaforları övgü amacıyla da 

zikretmişlerdir. Memduhun Hızır’a benzetilmesi bazen onun 

bilgeliğine yapılmış bir övgüdür; bazen de onun Hızır gibi uzun 

ömürlü olması yönünde bir temennidir. Şairler kendi şiirlerini ise âb-ı 

hayâtla kıyaslamışlar, kendilerini de söz söylemede Hızır 

mesabesinde hatta ondan üstün bir konumda görmüşlerdir. 

Hızır motifi Fars edebiyatında mâşukun ve onun güzelliğinin 

anlatıldığı gazel türü şiirlerde de sıklıkla geçmiştir. Gazellerde en çok 

aşığın ayva tüyü Hızır’a teşbih edilmiştir çünkü ayva tüyünün rengi 

şairlerin muhayyilesinde Hızır gibi yeşildir. Mâşukun dudağı ise 

şairlere göre âşıkları dirilten âb-ı hayâttır. Hatta şairler, Hızır’ın 

mâşukun dudağını görünce âb-ı hayâttan vazgeçeceğini iddia 

etmişlerdir. Siyah zülfün zülümât olduğu beyitlerde ise Hızır, âşık 

veya aşığın kalbidir ve karanlıklar ülkesinde esir düşmüştür. Şiirlerde 

mâşukun kendisi de Hızır olabilir. Aşığa can verir ya da İskender’i 

zülümâtta terk ettiği gibi aşığa sırtını döner. 

Klasik Fars şiirinde Hızır’la alakalı teşbih ve istiareler diğer 

pek çok mazmun gibi kalıplaşmış ve yüzyıllarca neredeyse hiç 

değişmeden şairlerce kullanılmıştır. Bununla beraber kimi şairlerin 

Hızır’a müteallik mevzulardan birine hususî alaka gösterdiği ya da 

yeni bir unsur eklediği de olmuştur. Söz gelimi, pek çok şair Hızır’ın 

gemiye hasar vermesinden hiç bahsetmediği halde Mevlânâ birkaç 

beytinde bu hadiseye temas etmiştir. Ayva tüyünü Hızır’a teşbih etme 

fikrinden en çok faydalanan şair ise Câmi olmuştur. Ayrıca Câmi, bu 

teşbihe yer verdiği beyitlerinin bazılarında mâşukun dudağını 

Mesîh’le mukayese ederek mazmuna yeni bir veçhe kazandırmıştır. 

Ṣâʾib-i Tebrîzî ve Abdulkâdir-i Bîdil gibi sebk-i hindî şairleri de 

zaman zaman Hızır’la alakalı mazmunlara farklı açılardan bakmayı 

veya bu mazmunlarla farklı düşünceleri ifade etmeyi denemişlerdir. 
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Her hâlükârda Hızır motifinin daima aynı kalan hususiyeti ise onun 

Fars şiirindeki ehemmiyetli konumudur. Hızır, klasik Fars şiirindeki 

en zengin ve güçlü motiflerden biri olarak yerini yüzyıllar boyunca 

korumuş ve şairler Hızır’la irtibatlı unsurları beyitlerinde anmaktan 

vazgeçmemişlerdir. 
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Giriş 

Mit ve mitoloji, insanın düşüncelerini geçmişten günümüze 

aktaran ve birçok çabaya rağmen tam mânasıyla açıklanması zor olan 

en ilgi çekici konulardan biri olmuştur. Mitoloji, beşerî şuurunun ilk 

yansımalarıdır ve insanın elde ettiği ilk hikâyelerin ilham kaynağı 

olmuştur. Mitler, kutsî ve ruhânî ya da mânevî bir geçmişe sahip olup 

ebedî ve ezelî varlık dünyası ile bağlantılıdır. Mitolojik dünya her ne 

kadar gerçek dünyanın fizik ötesi ve gerçeğin ilerisinde olsa da 

kaynağı ve kökü gerçeğe dayanmakta ve sembol ve imgeler yoluyla 

gerçek dünyada bilinme imkânı elde etmiştir. Fars edebiyatında 

mitoloji ve ona dayalı unsurlar gözle görülebilir bir şekildedir. 

Firdevsî’nin Şehnâmesi’ndeki şahsiyetlerin mitsel ve imgesel yönleri 

bu iddianın en önemli örnekleridir. Örnek olarak Şehnamedeki 

Efrâsyâb sadece sıradan bir insan değildir belki de kan akıtan, düşman 

gibi sıfatları karşılayan mitsel bir dîv olarak da yer almıştır.
1
 Mitolojik 

unsurlar çok eski dönem yaşantılarının irini olmuştur. Mitoloji, ilk 

dönem insanlık tarihi kültürünün önemli bir kısmını oluşturmaktadır. 

Mitler sadece insanlık tarihinin eski dönemini değil belki de o 

dönemki yaşamın tefsiri görevini de üstlenmiştir. İnsanın kendini 

görme, kendi fikirlerini değerlendirme, semâvî âlemi ve dünyayı 

bilmedeki gayretini açıklamaktadır. Mitoloji binlerce yıl önceki 

gerçekleri imgeler yoluyla ayin ve törenlerde yansıtmış, bilinmeyen 

geçmişi ve insanın düşüncelerini ele alıp onlardaki sır ve gizemi, 

hayalî olmayan imge ve motiflerle ortaya koymaya çalışmıştır. 

Mitolojik rivayetlerdeki işaretlerin açıklanması ve mitsel 

hikâyelerdeki gizemi beyan etmek ve anlamak zor görünse de 

derinlemesine incelendiğinde anlaşılmaları kolay ve açıktır.
2
  

Mitoloji uzmanları, mitolojinin beşeriyetin toplu rüyası 

olduğuna inanmaktadır. Onlara göre mitoloji insanı bireysellikten ve 

bireysel bir rüyadan insanî kadere ve düşünceye doğru yöneltendir. 

İnsan kimdir? Nereden gelmiştir? Akıbeti nedir? Diğer insanların 

yanında ve toplumda hedefi, arzusu nedir? gibi sorular sormuştur. Bu 

                                                 
1
 Seyîd Ali Desp ve Hüseyin Ali Gubâdî, “Ferâz û Furûd-i Ustûre der Edeb-i Fârsî Pes 

ez A’sr-i Hâfız”, Faslnâme-yi İlmî Pejûheşî Kâveşnme, 26 (1392), s. 280.  
2 Nesrullâh İmâmî ve Nûşîn Mâlgird, “Usture-yi Câm-ı Cem û İrfân-i İslâmî”, 
Pejûheşhâ-yi Edeb-i İrfânî(Govher-i Gûyâ), 6/2, (1391), s. 2-3.  
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sebeple mitolojinin kutsallığını ve ezelî oluşunu kayda değer olarak 

görmektedirler. Her an insan kendi yaşam serüveninde yenilgiye, 

ümitsizliğe ve karamsarlığa maruz kalabilir. Mitoloji onun en büyük 

sığınağı olmaktadır. Onun, insan için fazilet ve arzu ile dolu her 

zaman ve her yerde uğradığı ve bu sebeple de tasavvufî anlamda 

bağlantı kurduğu bir şehir veya sığındığı bir yer olduğu söylenebilir. 

Mitoloji, insana nerede bulunması gerektiğini, ümitsizlik ve yenilgiler 

gibi olumsuz durumlara karşı nasıl davranması gerektiğini söyler ve 

bu sebeple onun mutlu ve ümit dolu olmasını beklemektedir.
3
 

Hamâsî ya da mitolojik kahramanlık şahsiyetlerin 

değişmesinde ve sûfîyâne düşüncelerin etkisiyle tasavvufî bir kimliğe 

dönüşmelerinin altında bir takım nedenler vardır. Hicri beşinci ve 

altıncı yüzyıllarda mezhebî taassup ve bozulmalar, siyasî liderlerdeki 

kalıplaşmış ve donuk düşünce biçimi ve fitnelerin yayılması gibi 

etkenler toplumda bazı inanç esas ve usullerin, görüşlerin 

değişmesinde etkisi olmuştur. Bu dönemlerde baskın ve yaygın olan 

bu ortam, özgür düşünce anlayışında olan İran toplumunun güvenilir 

bir sığınak arayışında olmasına sebep olmuş ve sûfîyâne inzivâlar; iç 

dünyaya yöneliş, dünyadan el çekme ve zamanın fitnesinden kaçmak 

için en uygun sığınak olmuştur. Bu sebeple tasavvufî eserler, hamâsî 

ve mitolojik eserlerin yerine geçmiş ve hamâsî olarak “ en iyi insan” 

olan şahıslar kendisinde bulundurduğu birçok ahlâkî ve mânevî 

özelikleri ile İran tasavvufunda yeniden ön plana çıkmıştır. Kısaca 

mitolojik edebî yapılar ve unsurlar hamâsî eserlerden tasavvufî 

eserlere yeniden uyarlanıp konu bakımından işlenmiştir. Bu edebî 

hareket, irfanî hamâsî olarak ortaya çıkmış ve Fars edebiyatında 

önemli ve kalıcı olmuştur. İran’ın antik mitolojik fikirlerin İslâmî 

kültürel öğretiler ve güzellikler ile uyumlu olması irfanî hamâsî 

gelişmelerin oluşmasında son derece önemli ve etkili olmuştur. 

Firdevsî’nin Şehnâmesi’nde, Nasır Hüsrev’in bazı eserlerinde, 

Sühreverdî Nizâmî ve Attâr gibi önemli şahsiyetlerin eserlerine 

yansımaları olmuştur.
4
 İsmi geçen şairler dışında Fars edebiyatının 

önemli isimleri arasında yer alan diğer şairler tarafından da bu konuya 

ilgi gösterilmiştir.  

                                                 
3 Desp ve Gubâdî, a.g.m., s. 281-282.  
4 Desp ve Gubâdî, a.g.m., s. 292-293.  
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“Cem ve Câm/Kadeh” Sözcüklerinin Tanımı ve Câm’ın 

Mitolojik Kullanımı  

Cem: يا/يمه Yima, Hint ve İran’ın mitolojik şahsiyetlerindendir. 

Bu mitolojinin temeli  يمه/يم olarak Tû’manş’ın kız kardeşi ilk insan 

ve insanlığın annesi ve babası olarak düşünülmüştür. Bu mitolojik 

şahsiyet zamanla şartların da değişmesi ile bir değişim geçirmiş ve 

Şehnâmedeki rivayetlere göre Cem, Tehmures’in oğlu olarak 

zikredilmiştir. Gahani Avestasında Cem, Eski İran’da  يمهYama, 

Avesta’da ييمه Yima, Farsî-yi Nov’da اا Cem/Jam olarak geçmekte ve 

insanların mutluluğu için onlara et yemeyi öğreten bir günahkâr olarak 

belirtilmiştir. Farsî-yi Meyâne metinlerinde Ahûra Mâzdâ, Zerdüşt’ten 

önce Ahûrâyî dinini Cem’e önermiş ancak o, bunu kabul etmemiştir. 

Ahûra Mâzdâ ülkesinin padişahlığını talep ederek padişahlık 

yapmıştır. Onun otuz yıllık padişahlığı süresinde ülkeyi abat edip altın 

çağını yaşattığı o topraklarda ölümsüzlük, zenginlik, bolluk ve 

bereketliliğin olduğu rivayet edilmektedir.
5
  

Pişdâdîyan hânedanlığının dördüncü hükümdarı
6
 olup İran 

mitolojisine göre yaklaşık bin yıla yakın yaşamış olduğu ve Nuh 

peygamber zamanında yaşadığı rivayet edilmektedir.
7
 Ayrıca 

Cemşâsp, Cemşîd, Cemşîdûn gibi isimlerle de bilinen Cem, birçok 

buluşu olan bir kimsedir. Onun icatları arasında ok, yay, gemi yapımı 

ve kullanımı, yün eğirme ile birlikte özellikle de şarap ve şarap kadehi 

gibi buluşları saymak mümkündür.
8
 Âlim ve zahitler, askerler, 

çiftçiler ve sanatkârlar olmak üzere halkını dört gruba ayıran Cem, 

insanlara faydalı birçok icadı olup güneş hareketine dayalı güneş yılı 

takvimini kabul etmiş ve Nevruz’u da yılın ilk günü olarak 

belirtmiştir. İhtişamlı bir güce sahip olmasından dolayı tanrısal bir 

güce sahip olduğu iddiası onun halkı tarafından yalnız bırakılmasına 

                                                 
5 Cemîle A‘zamyân Bîdgul, “Câm der Edebiyyât-ı Fârsî û Pîşîne-i Ân”, Faslnâme-i 
Edebiyyât-ı İrfânî û Ustûreşinâhtî, 17/5, (1988), s.11; Cemile A‘zamyân, Emîrhuseyîn 
Mâhûzî ve Mahmûd Tâvûsî, “Cemşîd û Hûrşîd yâ Câm-ı Cem der Ş’ir-i Hâcû û Hâfız”, 
Pejûheşnâme-i Edeb-i Hamâsî, 1/29, (1399), s. 42-44.  
6 Nurettin Albayrak, “Cem”, TDV İslam Ansiklopedisi, C.7, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul (1993), s. 279-280.  
7 İskender Pala, Ansiklopedik Divan Şiiri Sözlüğü, Kapı Yayınları, İstanbul, 2020 s. 86. 
8 Yasemin Yaylalı, “Klasik Fars ve Türk Şiirinde Şahnâme Karakterleri”, Nüsha, 49, 
(2019), s. 48.  
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ve Zahhâk’a yenilmesine sebep olmuştur. Güç kaybetmesi sonucu 

önce Hint diyarına ve oradan da Çin’e kaçmış ve Çin’de ölmüştür.
9
 

Edebî eserlerde ismi sıkça geçen Cem sahip olduğu saltanatının 

ihtişamlı ve güçlü oluşu, şarap ve şarap kadehini bulmuş olması, bu 

kadehin yedi hat bulundurması, mücevherlerle süslü ve ihtişamlı tahtı 

ve kaftanı olması, süslü tacı gibi özellikleri ile ön plana çıkmış ve 

şairlerin ilgi odağı olmuştur.
10

  

Câm/Kadeh: Piyâle, kadeh, sâger, su içilen kap veya büyük 

câm parçası gibi mânalara sahiptir.
11

 Kadeh olarak bilinen gümüş, 

altın ve cam gibi maddelerden yapılmış ve içki kadehi anlamında 

kullanılan Câm, Fars edebiyatı ve Türk divan şiirlerinde kullanımı 

yaygın bir kelime, ıstılâh ve motiftir.
12

  Câm, şarap kadehi gibi kelime 

anlamlarına sahiptir. Kadeh mânasında en çok kullanılan ve birçok eş 

anlamlısı bulunan bir sözcüktür. Ayrıca peymâne, piyâle, sâger, sifâl, 

sürahi vb. gibi kullanımlarına sahiptir. Câm-ı billur, câm-ı mey, câm-ı 

lebriz, câm-ı şarâb, câm-ı sebuhi, câm-ı ateş-renk gibi birçok 

tamlamalarla yaygın bir kullanıma sahip câm-ı Cem olarak şiirlerde 

sıklıkla yer almıştır.
13

  

Câm/kadeh yedi(7) hat/çizgiye sahiptir ki her biri farklı isim ve 

şekillerde yazılmıştır. Bu kadehin yedi(7) hat veya çizgiye sahip 

olmasının İranlılar arasında yedi(7) rakamının mukaddes sayılması ile 

ilişkilendirmek mümkündür. Ancak bu hatların her birine niçin bu 

isimlerin verildiğinin nedeni gerçek mânada bilinmemektedir. Bu 

hatları inceleyecek olursak onları şu şekilde sıralamak mümkündür. 

Hat-ı Cûr: Kadehin dudak kısmındaki çizgisine hat-ı cûr ismi 

verilmiştir. Hat-ı Beğdât: Kadehin dudak kısmındaki ikinci çizgisine 

hat-ı beğdât denilmiştir. Hat-ı Besre/Besra: Kadehin dudak kısmındaki 

üçüncü çizgiye verilen isimdir. Hat-ı Ezreg: kadehin dördüncü 

çizgisine verilen isimdir. Ayrıca hat-ı sebz, hat-ı siyâh, hat-ı şeb 

şeklinde de adlandırılmıştır. Hat-ı ‘Işk: Kadehteki beşinci çizgi için 

kullanılan isimdir. Hat-ı Hetîre de denilmiştir. Hat-ı Kâseger: Kadehin 

                                                 
9 Pala, a.g.e., s. 86-87.  
10 Yaylalı, a.g.m., s. 49.  
11

 Muhammed Muin, Ferheng-i Fârsî (Yekcildî), İntişârât-i Sorâyîş, Tahran, 1387 s. 
338. 
12 Nimet Yıldırım, Fars Mitolojisi Sözlüğü, Kabalcı Yayınevi, İstanbul, 2008, s. 188.  
13 Pala, a.g.e., s. 82.  
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altıncı hattına verilen isimdir. Hat-ı Ferdûnîye: Kadehin yedinci 

çizgisidir. Ayrıca Ferdûîn ve Muzevver olarak da adlandırılmıştır. Bu 

hatların kullanımındaki sırrı bilen tek kişi yalnızca Cemşîd olmuş ve 

ondan başka kimse de bu hatların sır ve gizeminden haberdar 

olmamıştır. Şairler farklı şiirlerde kadehin bu yedi(7) çizgisine işaret 

etmişler ancak Fars şiirinde bütün bu çizgiler mazmun oluşturmada 

kullanılmamıştır. Sadece bazıları şairler tarafında kendi 

mazmunlarında kullanılmıştır. Şair Hâkânî’nin şiirlerinde bu çizgileri 

görmek mümkündür.
14

  

 سبحه ِاران ا  پس سبوح گفتن ِر صبوح

 ا د بر سر   ار ساغر طيلسان افشا دـ

 خورِـ يک ِريای بصرـ تا خل برداِ اا 

 ا د افشا دـارعه ِان ای ِر  ياپ  ِالهپس پ

)خا ا  (
15

 

[Arifler, tan vakti Allah’ın huzurunda duaya durdular  

Kadehin halkasına kadar, olan şarabı içtiler  

Şarap dolu büyük bir kadehteki şarabı Bağdat hattına kadar içtiler  

Sonrasında arta kalanını kadehin dibinde bıraktılar] 

 گریه خرِ ِر خل است بر خل م  ِار سر  تا خل برداِ ِـ ِاله صفت اا  اا 

 تا همه بر فاِ  عيد اان فِلک فع  را  ِار سگ  بر ها بر ِرِ کهث الاما 

 
16
 خسرو امشيد اا   سا  تهمتن حسا   خضر سکندر سپاـ  شاـ فريدون علا )خا ا  (

[Her ne kadar akıl tutsak olsa da onu hattın üstüne koy 

 Câm-ı Cem’in sıfatı olan Bağdat hattına kadar bana şarap ver  

                                                 
14 Me’sume Emirkemâlî ve Ebbâs Mâhyâr, “Bâztâb-ı Usture-yi Câm der Edebiyyât-ı 
Klâsîk”, Faslnâme-i Tehessus-i Tefsîr û Tehlîl-i Mutûn-i Zebân û Edebiyyât-i Fârsî, 3, 
(1395), s.120-122.  
15 Ali Abdu’l-resûlî, Dîvân-i Hâkânî-yi Şervânî, Çâphâne-yi Mervî, Tahran, 1357 s.114.  
16 Abdu’l-resûlî, a.g.e., s. 264.  
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Felek gibi faal olan canı tamamen dizginleyebilmem için  

Kehfü’l-ümmem’in kapısında alnını dağlayayım  

Hüsrev’in Cemşîd gibi kadehi, Hüsam’ın Sam gibi yiğitliği/  

Hızır’in İskender gibi ordusu, Şah’ın Feridun gibi bayrağı var] 

 خبر ا   ا جا و ياران ب      خاص  ورِـ

 ا  کاين یه ميوـ است ا  کدامين بوستان  ورِـ

 ا  تا خل برداِ ساغر ِوستگا   خورِـ

ا  )خا ا  ( ِان  ورِـ ی ِر ارعها ِوستان را ِاله
17

 

[Oradan ve haber alınmayan dostlardan, özel haberler getirmişim  

Bu nasıl bir meyve, hangi bostandan getirmişim  

Kadeh’in Bağdat hattına kadar dostane içmişim  

Dostlara Bağdat hatlı büyük bir kadeh getirmişim] 

Câm/kadehin kullanımı ve tarihçesi çok uzun yıllara 

dayanmaktadır. Câm/kadeh mitolojik olarak birçok anlama sahiptir ki 

bunlardan biri de فر “Fer; parlaklık, ışık, güç ve kudret” kullanımı 

olarak ön plana çıkmaktadır. Câm/kadehin de eski geleneklerdeki gibi 

geçmişi ve tarihçesi, tarihi süreç içerisinde kaybolmuştur. Ancak 

bilinen şekliyle değerlendirilirse câm/kadeh mefhumu “  ”ışık ve güç فر

mefhumuna yakınlığı ile bilinmektedir. Fer, ilâhî bir tecellî olarak 

değerlendirilir. O tecellî yansıdığı her gönlü daha güzel ve parlayan 

bir gönül yapmıştır. Bir kimsenin padişahlık makamına ulaşması, taç 

ve taht sahibi olması, bahtiyar ve galip gelmesi bu tecellînin nur ve 

kudretindendir. Bir kimsenin nefsânî ve ruhânî açıdan kemale ermesi, 

yaratıcı tarafından insanlığa rehber olarak seçilmesi ve peygamberlik 

makamına getirilmesi de bu nurun gücündendir. Bu fer/tecellîyât 

kendi sahibi için üstünlük, galip gelme, güç ve kudret ile yenilmezlik 

gibi özellikler barındırır ki bu özelliklerin tamamı Keyhüsrev’de 

mevcuttur. Ölümsüz aklın tezahür etmesi, ilâhî varlıkların bilinmesi ve 

hikmeti, ruhani güç ve ebedi diriliş gibi fer mefhumunun özellikleri 

                                                 
17 Abdu’l-resûlî, a.g.e., s. 261.  
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bir şekilde câm/kadeh mefhumunda da görülmektedir. Câm da 

mitolojide değerli bir unsur, derman bahşeden ve mânevî hasiyetlere 

sahiptir ki bazen dünyayı bereketlendiren olarak bazen de kudret ve 

güç, hikmet, bilme/haberdar olma, doğa ve feleklerdeki değişimleri 

armağan eden olarak adlandırılmıştır.
18

 Mitolojide fer ve câm 

mefhumlarının kullanımlarına dair örnekler de mevcuttur.  

Fer’in mitolojik unsur olarak kullanımının ilk örneği olarak 

 Morg-i Vârgun (Vareyan) olarak bir kuş şeklindedir ki/ مرر وارغن

Cemşîd’den ayrılmış, Mehr ve Âbtîn’in hizmetine girmesi ile 

bilinmektedir.  Bu kuş ve kanatları olağanüstü etkilere sahip olmuştur. 

Öyle ki onun kanatlarına sahip olan kimse zayıflık ve güçsüzlükten, 

ölüm ve yokluktan, yenilgi ve hezimetten korunur ve zafer elde eden, 

izzet, saygınlık ve yücelik gibi sıfatlar kendisine nasip olan bir 

kimsedir. Câm/kadeh de bir yanda mitolojide “فر/fer” gibi mânevî bir 

hasiyete sahip olmuş ve sahibine hikmet, bilme/haberdar olma, kudret 

ve zafer gibi sıfatları kazandırmıştır. Bir yanda da birtakım özellikler 

ve semboller kazanmış ve bazen piyâle bazen de mühür gibi ya da bir 

taş parçası şeklinde imgelenmiştir. Bazen de tılsım ya da değerli bir 

taş olmuştur. Keyhüsrev onun gizemli özellikleri sayesinde derman 

bahşeden ve ölümden kurtaran özelliği kazanmış ve ona atalarından 

miras olarak kalmıştır. Şehnâmedeki rivayetlere göre o (Keyhüsrev), 

Gostehum’un
19

 yaralarını iyileştirmek için bu mührü başarılı bir 

şekilde kullanmış ve onun canını ecelin elinden kurtarmıştır.
20

  

   هوشنگ و طهمورث و امشيد  يک  مهرـ بدُ خستگان را اميد 

 سيدـ ب ه مي راث  زِي ک ش اـ ر به با و  بر ِاشت  سا  و ماـ

 یو مهرِ ِلش گستها را بخواست  گشاِ  ن گرا مايه ا  ِست راست 

 اب ر ب ا وی گُستهَا ب ر ب بست  بم اليد بر خستگيها  ِست 

                                                 
18 İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 4.  
19

 İranlı birkaç pehlivanın isimlerinden olup Keyhüsrev’in saltanatı döneminde 
yaşayan Gejdehum’un oğlu Gostehum’dur.  www.fa.wikipedia.org/wiki/گستها 
(Erişim: 28.03.2022).  
20 İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 5.  

http://www.fa.wikipedia.org/wiki/گستهم
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پزشکان که ا  رو  و   هند و  یه ا  شهرِ برداد و ايران  مين
یين

 

 شان بر  شا دبه بالين گُستهَا   هر گو ه افسون بر او بر بخوا د

 و     جا بي امد به ا ای  م ا   ب س  با ا هان  فرين گفت را  

سر  مد همه ر   و سخت  و ِرِ 

)فرِوس (
21

 

 ِو هفته بر مد بر  ن خسته مرِ 

 

[Hûşeng, Tehmûrs ve Cemşîd zamanında 

Bir taş vardı yaralılara umut olan   

Padişahın aylarca, yıllarca kolunda taşıdığı ve ona miras kalan  

Gostehem’in kurtulmasını canı gönülden istediği için/ 

Onun sağ koluna bağlı olan o değerli taşı çözdü  

Gostehem’in koluna bağladı   

Onun yaralarına elini sürdü  

Rum’dan, Hint’ten, Çin’den ve dahi Bağdat ve İran’dan hekimleri   

Oturttu, Gostehem’in başucuna, hepsini/  

Okudu yüzüne efsunlu dualar, her biri 

Namaz kılma vakti gelince   

Hepsi yaratıcıya yalvardı  

                                                 
21 Celâl Hâlikî-yi Mutlek, Şâhnâme (ez Dastan-i Kâmûs Kuşânî ta Pâyân-i Pâdşâhî-yi 
Keyhusrev) Ebu’l-Kâsım-i Firdevsî, Behş-i Yekom/2, İntişârât-i Sohen, Tahran, 1394 
s.789-790.  
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O yaralı yiğit iki hafta dinlenince   

Bütün derdi, acısı ve ıstırabı geçti]   

Bahsi geçen bu tılsımın (Keyhüsrev’in mührü) başka bir 

hasiyeti de ordu komutanlarına (Avesta’daki morg-i vârgun’un kanadı 

gibi) cesaret ve yiğitlik, zafer, güç ve kudret bağışlamış olmasıdır. 

Şehnâmeye göre Keyhüsrev, Efrâsyâb ile girdiği savaşında ordularına 

yol göstermek için tahtına oturup bu tılsımdan her iki şekilde (câm ve 

mühür olarak) faydalanmıştır.
22

  

 يک  مهرـ ِر اا  بر ِست شاـ  کيوان رسيدـ خرو  سپاـ ه ب

 یو بر پشت پي   ن شه  امور   ِی مهرـ بر اا  و بست  کمر 

  ب وِی ب هر پ اِش اه   روا  م گر بر ِر پ اِش ا    شست ن

 ا   ن   امور خسرو سرکَش ان  ینين بوِ ِر پ اِشاه   شِان 

بدان تا سپه پيش او برگ شت 

)فرِوس (
23

 

 هم  بوِ بر پي  ِر پهن ِشت 

[Padişahın elindeki kadehte bir mühür (var)  

Ordunun coşkusu Zuhal’e kadar ulaşmış  

O meşhur padişah, filin sırtına bindiğinde  

Mührü kadehe vurup kemeri bağlayınca  

Artık diğer padişahların, onun kapısına gelip  

Ona boyun eğmekten başka çaresi kalmamıştı  

O asi padişah olarak ünlü olan Hüsrev         

                                                 
22 İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 6.  
23 Hâlikî-yi Mutlek, a.g.e., s. 462.  
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İşte böyle padişahlık yapıyordu  

Padişah, ordu gelip önünden geçene kadar  

O geniş ovada filin sırtında olduğu yerde kaldı]  

Bu mefhum piyâle veya sâger olarak başka bir imge ve sembol 

olarak kendini göstermiştir. Bu piyâle/kadeh İran efsanelerinde   اا  گيت

 olarak bütün dünyanın kendisinde (dünyayı gösteren kadeh)  ما

görüldüğü ve olup biten her gelişmeden haberdar olunduğu bir 

kehanet aracı olmuştur. Gerçek mânada bu gizemli ve tılsımlı piyâle 

dünyadaki gelişmeleri, yıldızların sabit kalma ve hareket etme 

durumunu, gökyüzündeki burçların durumunu Keyhüsrev’e 

gösterendir. Keyhüsrev, onun sırları açığa çıkarmadaki özelliğinden 

faydalanarak Şehnâmedeki “Bîjen ve Menîje” hikâyesinin kahramanı 

olan Bijen’in tuzağa düşürüldüğü yeri tespit edebilmiş ve onu bu 

tuzaktan ve esaretten kurtarmıştır.
24

  

 من اکنون   هر سو فراوان هزار   فرستا همه ِرخورِ کار ار  

   بي ن مگر  گه  يابما  بدين کار هشيار بشتابما

 وگر ِير يابيا ا و  گه   تو اای خرِ را مگرِان تهُ  

  مای بخواها من  ن ااِ  گيت  شو  پيشِ يزِان  بباشا بپای 

 کج ا هف ت کشور بدوی ا  درا  ببينا بروبوِ  ه ر کشورا 

 ک نا  فري ن ب ر  ي اک ان م ا  گزيدـ اه ا دار و پاک ان ما  

ست به اا  ابن سخن مر مرا روشن

)فرِوس (
25

 

 ست بگوي ا ت را هر کج ا بي ن

[Ben şimdi her taraftan savaşmaya yaraşır birçok savaşçı göndereceğim  

                                                 
24 İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 9.  
25 Hâlikî-yi Mutlek, a.g.e., s. 659-660.  
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Bijen’den belki bir haber alırız diye bu iş için  

Akıllı bir şekilde koşuşturacağım  

Eğer ondan geç haber alacak olursak da  

Sen anlamsız bir işe kalkışma (soğukkanlı ol)  

Dünyayı gösteren o kadehi isteyip (ele alıp)  

Tanrı’nın huzuruna çıkacağım   

Yedi ülkeyi ve o yedi ülkenin her köşe/bucağını o kadehte görüp   

Kendi aileme, soyuma sopuma,  

Dünyanın seçkinlerine ve temiz akrabalarıma dua ederim  

O kadeh bana apaçık gösterirse her şeyi  

Söylerim sana Bîjen’in yerini]  

Câm/kadeh, edebiyatta özellikle de divan edebiyatında daha 

çok içindeki içki ile ön plana çıkarılmıştır. Renk ve şekil açısında 

ağız, dudak, lâle, gül, güneş, hilâl ve aşığın gözü ile benzerlikler 

kurulup işlenmiştir. Ağız ve dudak olarak güzel sözü, buse ve 

tebessüm açısından da aşk şarabını sunan bir kadehi temsil etmiştir. 

Şarap ve dudak renginin kırmızılığından yola çıkılarak her ikisi 

arasında bir ilişki kurulmaya çalışılmıştır. Câm gerçek mânada 

içindeki içkiden bağımsız bir şekilde mecazî olarak kendisiyle 

sunulduğu düşünülen kader, baht ve ecel gibi başka unsurları dile 

getirmektedir. Tasavvufî mânada kullanımında kadehe konulmuş olan 

şarap ilâhî aşkı, kadehin kendisi de aşığın gönlünü ya da mürşid-i 

kâmili temsil etmektedir. Klasik şiirde daha çok câm-ı Cem olarak 

yaygın bir kullanıma sahiptir.
26

 Câm-ı Cem’in tasavvufî bir imge 

olarak edebiyattaki yansımalarını incelemek gerekir.  

Tasavvufî Bir İmge Olarak Câm-ı Cem’in Fars 

Edebiyatındaki Yansımaları  

                                                 
26 Cemâl Kurnaz, “Câm”, TDV İslam Ansiklopedisi, C.7, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul (1993), s. 41-42.  
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Tasavvufî eserlerde Câm/kadeh ıstılah olarak varlık âleminin 

tecellîsi, ilâhî sırların ve gerçeklerin yeniden anlaşılması ve bilinmesi, 

sıfat ve isimler mertebesinde zatın belirlenmesi ve bilinmesi gibi 

tasavvufî mefhumların açıklanması için bir imge ve motif olarak 

kullanılmıştır. Bu kadeh tüm kültürlerde kabul görülen genel görüşe 

göre âlemin sırlarının ve yedi ülke/iklimin gizemlerinin ona işlendiği 

ve gizem dolu özelliklere sahip olduğu bir kadeh şeklinde 

tanımlanmıştır. Özellikle de câm-ı Cem terkibi ile yaygın bir 

kullanıma sahiptir.  

Câm-ı Cem: Cem(Cemşîd)’in kadehi olarak üzerinde yedi 

hattın bulunduğu bir kadehtir. Yedi feleğin sırrını taşıdığına inanılan 

bu kadeh, temsili yedi madenden yapıldığı rivayet edilmekte ve 

efsaneye göre dünyanın tamamı bu kadehte seyredilmiştir.
27

 Kadehin 

içine bakıldığında dünyadaki gelişmelerin, olayların görünür olduğuna 

inanılan câm-ı Cem gerek Fars gerekse Türk edebiyatında câm-ı 

cihân-ârâ (dünyayı süsleyen kadeh), câm-ı cihân-nümâ (dünyayı 

gösteren kadeh), câm-ı cihân-bîn (dünyayı gören kadeh) gibi isimlerle 

kullanılmaktadır.
28

 Câm-ı Cemşîd olarak bilinen bu kadeh câm-ı 

Keyhüsrev olarak da meşhur olmuştur. Altıncı yüzyıla kadar 

Cemşîd’in şöhreti ve onun Hz. Süleyman ile bir bilinmesi 

münasebetiyle söz konusu kadeh, Cemşîd’e intisap edilmiş ve câm-ı 

Cem, câm-ı Cemşîd, câm-ı gîtînûmâ, Ayîne-i gîtînûmâ gibi isimlerle 

nitelendirilmiştir.
29

 

Cem’in kadehi; cihanı gösteren kadeh, cihanı gören kadeh, 

âlemi gören kadeh, cihanı süsleyen kadeh mânasında birçok kültürde 

yedi feleğin sırrı ve âlemin hallerinin/durumlarının onda görüldüğü bir 

kadeh olarak bilinmektedir. Hatta rivayete göre hudâynâmelerde, 

astronomik şekiller ve yeryüzünün yedi kıtasının şekilleri ona 

nakşedilmiş ve gizemli özelliklere sahip olmuştur. Öyle ki yer kürenin 

erişilmez noktalarında meydana gelen olaylar ona yansımış ve onda 

görülmüştür.
30

 Ancak bazı kimseler de padişah Cemşîd döneminde 

                                                 
27 Pala, a.g.e., s. 83. 
28 Tahsin Yazıcı, “ Câm-ı Cem”, TDV İslam Ansiklopedisi, C.7, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul (1993), s. 42. 
29 Muin, a.g.e., s. 338. 
30 Muhammed Cafer Yâheggî, Ferhengî Esâtîr û Dâstânvârehâ der Edebiyyât-i Fârsî, 
Neşr-i Ferhengî Mu’asır, Tahran, 1386 s. 284; İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 13. 



367 
 

 

şarabın bulunması ve ona nispet edilmesi sebebiyle onu şarap kadehi 

olarak nitelendirirken bazı kimseler de tereddütle iki kadehin varlığına 

dikkat çekerek birini şarap kadehi olarak tanımlarken diğerini de 

dünyayı gösteren kadeh olarak nitelendirmiştir. Dünyayı gösteren 

kadehin; şarap, kadeh ve sarhoşluk ile ilişkilendirilmesi İran asıllı 

rivayetlere göre kadehin keşfedilmesinin Cemşîd’e mensup 

edilmesinden kaynaklanmakta ve Cemşîd’in şarabı bulmasından sonra 

şarap kadehini ilk olarak yaptığı ve kullandığı söylenmektedir. Örnek 

beyitlerde de bunu görmek mümkündür. 

 سا   بيار باِـ و با محتسب بگو

ا کار ما مکن که ینين اا  اا  داشت
31
 اف ()ح 

[Saki, kadehi getir, sun ve muhtesibe de söyle  

Bizi kınama, mazur gör çünkü Cem’in bile böyle bir kadehi yoktu] 

Klasik Fars şiirinde “câm-ı Cem” mefhumunun kullanımına 

baktığımızda en eski kaynaklardan İslami dönem tarihi kaynaklarına 

kadar yer verilmemiş ve neredeyse hiç kullanılmamıştır. Ancak elde 

kalan şiirlerinde görüldüğü kadarıyla ilk kez Mûncîk-i Tirmizî, 

Cemşîd’in Kadehi )ساغر امشيد( olarak “şarap için kadeh ve Cem’e 

nispet ederek” bu mefhumdan söz etmiştir. Sonrasında da Şehnâmede 

farklı bir şekilde Cem mitolojisi yani “Cem, Kadeh, Mutluluk ve 

eğlence düzenleme” yeni bir unsur olarak kullanıldığını görmek 

mümkündür. Şehnâmede Cemşîd, Ferverdin ayının Hurmuz gününde 

cevherden bir taht yapıp dîvlerin onu tahta oturmuş bir şekilde 

gökyüzü ve yeryüzü arasında taşıdığına, o gün Cemşîd’in adeta bir 

güneş gibi parladığına ve bu sahneye şahit olan insanların o günü 

“yeni gün” )روِ   و( olarak adlandırıp şarap içip eğlendiklerine işaret 

edilmiştir. Bu nedenle de Cem, mutluluk ve şarap içme üçlüsü 

arasında dolaylı olarak bir ilişkilendirme yapılabilir.
32

 Cemşîd miti bir 

mitolojik unsur olarak Fars edebiyatında kendine yer edinmiş ve 

birçok şair ve yazar tarafından hikâyelerde ve üstûrelerde ilgi görüp 

işlenmiştir. Bu mitolojinin en belirgin özelliği şüphesiz şarap ve 

kadehin keşfedilmesinin Cemşîd’e intisap edilmiş olmasıdır. Câm-ı 

                                                 
31 Yâheggî, a.g.e., s. 284. 
32 A‘zamyân, Mâhûzî ve Tâvûsî, a.g.m., s. 54-55.  
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Cem mefhumunun anlaşılması ve açıklanması için bazı sözlük 

yazarları da görüşlerini belirtmiştir.  

Şemsü’l-Lügât’ta belirtildiği gibi yedi ülke sırlarının mâna 

kazandığı ve o sırların görüldüğü Cem’in kadehi olarak bilinen 

Cemşîd’in piyâlesi hükümdar tarafından yapılmıştır. Ferhengî 

Nîzâm’da İran’ın efsane padişahı Cemşîd çok eskiden bu kadehe sahip 

olmuş ve dünyanın halini onda müşahede etmiş ancak onda dünyanın 

müşahede edildiği söz konusu kadehin bizzat Cemşîd’in şarap kadehi 

mi yoksa onun dışında başka bir kadehe mi sahipti konusu net 

değildir. Bazı rivayetlere göre de Cemşîd bir tesadüf sonucu söz 

konusu kadehi bulmuştur. Cemşîd sürekli şarap üreten, şarap içen ve 

içtiren olduğu için onda yedi hat bulunduğu bir kadeh yapmıştır. 

Meclisindeki kişilerin her birine kendi istidadına göre bir hatta kadar 

şarap vermiş ve Cemşîd’in kadehi bizzat bu kadeh şeklinde ifade 

edilmiştir. Bu kadehin Cemşîd’e intisap edilmesinin nedeni şarabın 

onun döneminde keşfedilmesinden dolayı olduğu düşünülmektedir.
33

  

Şeyh Mahmûd Şebisterî de Kenzü’l-Hakâ’îk’te câm-ı Cem’e 

işaret etmiştir: 

 ي ک  اا    ا  و ت  پاِش ا ب وِ

 که ا ام  ِاشت کان گيت   م ا بوِ

 به صنعت کرِـ بوِ د ش ینان راست

 خواستشد ا  وی هریه م که پيدا م 

 هر  ن  يک و بدی کا در اه ان بوِ

  ن اا  ا  صفای  ن  شان بوِِر 

)شبستری(
34

 

[Padişahlık zamanında dünyayı gösteren bir kadehe sahip  

Cem adında bir padişah vardı 

Sanatsal bir şekille yapmışlardı o kadehi 

Arzuladığı her şey o kadehte görünürdü 

Dünyada var olan iyi ve kötü her ne varsa  
                                                 

33 Emirkemâlî ve Mâhyâr, a.g.m., s. 125-126.  
34 İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 13. 
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O kadehin saflığında görünürdü]   

Mûncîk ve Firdevsî’den sonra Ferruhî-yi Sîstânî de kendi 

divanında Cem ve Bezm(Cem ve eğlence meclisi)’e işaret etmiştir. 

Ferruhî’den sonra ‘Unsurî-yi Belhî, câm-ı Cem ibaresini kullanmamış 

olsa da Nevruz’a işaret ederek bir şekilde câm-ı Cem’i 

anımsattırmıştır. Aynı şekilde şair Menûçehr de câm-ı Cem tabirini 

kullanmadan “Mey hûregî-yi Cem, şarap ve Duhter-i Cem” gibi 

ifadeleri divanında kullandığını görmek mümkündür. Esedî-yi Tûsî de 

yine kendi divanında “Mey hûregî-yi, Ehl-i bezm bûden û Zerfîyet-i 

Cem der şerâphûrî” gibi ifadelerden istifade etmiştir.  Esedî-yi Tûsî 

dışında Azrâkî, Nasır Hüsrev, Katrân, Ebû’l-Ferec-i Rûnî, Fahreddin 

Es’ed-i Gûrgânî ve Mes’ud Se’d gibi şairlerin de şiirlerinde “sager-i 

Cemşîdî, bezm, Cem û mey hûregî” gibi tabirlere pek rastlanmaz. 

Ancak Tâlî-yi Esedî, İrânşân Ebü’l-Hayr genel kullanımın aksine 

Abtîn’in gördüğü rüyası üzerine “câm-ı mey” ıstılahını ikinci bir 

mânada yani gösteren anlamında ilk kez kullanmışlar ve “câm-ı mey” 

ıstılahını “Cemşîd’in sonsuz bilgisi” olarak görmüşlerdir. Gerçek 

mânada kadehin ikinci mânasını oluşturmadaki ilk girişim olmuş ve 

Senâî’nin şiirinde irfanî mânadaki “dünyayı gören” tabirine denk 

gelmiş ve kullanımı yaygınlık kazanmıştır. Hayyâm da câm-ı Cem 

ifadesini Cemşîd’in şarap kadehi, kırılabilen ve parlak kadeh şeklinde 

beyan etmiştir. Hayyâm, Cem’in kadehini insani düşüncenin ve 

kendini arayışın neticesinde oluştuğunu düşünmüştür. Ayrıca ölümün 

ehemmiyetsiz sayılması ve maşukun parlayan ruhunun tavsifi ve 

bunun en iyi şekilde Cem’in parlak şaraplı kadehine yansıması olarak 

câm-ı Cem şeklinde dile getirmiştir. Emîr Mu’zî de Cem, bezm ve 

mey hûregî gibi ıstılahları kullanarak doğrudan câm-ı Cem tabirini iki 

özellikte ki “ortaya çıkma ve sırları gösterme ile kehanet” şeklinde 

kullanmıştır. Bu kullanım ilk kez Fars şiirinde “sırları gösterme” 

olarak ikinci bir mânada kullanılmıştır. Emîr Mu’zî’den sonra şair 

Senâî, irfânî ve sûfîyâne mânada kendisine özgü bir üslupla sûfîyâne 

düşünceye uygun bir şekilde câm-ı Cem tabirinden faydalanmıştır.
35

 

Aşağıdaki örnek beyitlerde bunu görmek mümkündür.  

 
36
 گر به ر مآيد گوي  که به ر    يد سا     ور به بز   يد گوي  که به بز   مد اا )فرخ (

                                                 
35 A‘zamyân, Mâhûzî ve Tâvûsî, a.g.m., s. 55-56.  
36 Ali Abdu’l-resûlî, Dîvân-i Hekîm Ferruhî-yi Sîstânî, Metbe’i Meclis, Tahran, 1311 
s.236. 
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[Eğer savaşa geliyorsa sanırsın ki Sam savaşmaya geliyor  

Eğer eğlenceye geliyorsa sanırsın ki Cem eğlenmeye geliyor] 

 بنشين خورشيدوار  م  خور امشيدوار

 فرَ  و اميدوار  یون پسر کي باِ

 ینين خوا د  امرو  ِر ِفتری

که   دـ است امشيد را ِختری )منویهر(
37

 

[Güneş vârî otur, Cemşid gibi şarap iç  

Keykubad’ın oğlu gibi umutlu ve güzel ol  

Bugün, Cemşid’in bir kızının hayatta olduğunu bir kitapta okudum]  

 سه اا  ا  خداو د اين ر  بخواـ

ر   راـ  به من ِـ رهان اا ا ا
38

 

 اا ا ديشه ا  ِ  فرامو  کرِ

 سه ااِ  م  ا  پيش   ان  و  کرِ

   ِاِار پس ياِ کرِن گرفت

 به  هستگ  رای خورِن گرفت

  ه بنشسته ا  پای و  ه  يز مست

)اسدی توس (هم  خورِ کش لب  يالوِ و ِست 
39

 

[Bu bağın sahibinden üç kadeh iste  

Bana ver, canımı bu yolun sıkıntısından kurtar 

Cem, cana endişe etmeyi unuttu   

                                                 
37

 A‘zamyân, Mâhûzî ve Tâvûsî, a.g.m., s.55.   
38 Hebîb Yeğmâyî, Gerşâbnâme-yi Hekîm Ebûnesr Alî b. Ahmed Esed-î Tûsî, 
Ketâbhâne-yi Tehûrî, Tahran, 1354 s.24.  
39 Yeğmâyî, a.g.e, s.27.  
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Üç kadeh şarabı, ekmekten önce içti  

Yaratıcıyı hatırlayası tutunca  

Yavaşça içmeye devam etti 

[Ne ayakta durabildi ne de sarhoştu  

Öyle bir içti ki eli ve dudağı kirlenmedi] 

  فا  مسخر است حکمت را

گوي  که به ِست توست اا  اا )امير معزی(
40

 

[Ufuklar, hikmete itaatkâr olmuş  

Sanırsın ki Cem’in kadehi senin elinde]  

 فهمش ا  اا  اا  يايد کا  که همه بوِ   بديد یو اا )سناي ( 

[Câm-ı Cem’i anlaması zor değildi  

Çünkü bütün olanları Cem gibi görebildi]  

  ص  ااِ  اا بس  شنوی  وا در  ن بيش و کا بس  شنوی 

 به ي ين ِان که اا  اا  ِِ  توست  مست رـ سرور و غا ِِ  توست 

 گر تمناـ کن  اهان ِيدن  امله اشيا ِر او توان ِيدن

    چه سِرـ است یشا ِ  بيند

)سناي (
41

 

 یشا سر   ش  ب و گِ  بيند 

                                                 
40

 Abbâs İkbâl, Divân-ı Emîr’ul-Şuerâ Muhammed b. Abdulmelik Nîşâbûrî Mutehelis 
be Mu’izî Mutezemmin Gesâyid û Gezeliyât û Mugedde’ât, Kitâbfurûşî-yi İslâmiye, 
Tahran, 1318 s. 491. 
41 A‘zamyân, Mâhûzî ve Tâvûsî, a.g.m., s.57.   
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[Câm-ı Cem’in hikâyesini çok dinledin 

Onun hakkında az çok bir şeyler duydun  

Kesin bil ki senin gönlündür câm-ı Cem  

Mutluluk ve gamın mekânıdır senin gönlün  

Eğer dünyayı görmek istersen  

Bütün her şeyi onda görebilirsin  

Göz, çamur ve suyun sırrını görendir  

O sır olanı da kalp gözü görür] 

 مشنو مرصذ ص  ملکِ اا و اا  

(ِهير فارياب اا  بر کث  هِ و ا گار که  ن اا  اا است )
42

 

[Cem mülkünün ve kadehinin hikâyesini süslü görme 

 Kadehi eline al ve onu, Cem’in kadehi diye düşün]   

Cem’in kadehi, İran hükümdarlarından Cemşîd ve 

Keyhüsrev’e ait olduğu düşünülen sihirli bir kadehtir. Bunların yanı 

sıra Hz. Süleyman ve Büyük İskender’e ait olduğu da söylenmektedir. 

Dünyada yaşanan gelişmelerin izlendiği bu sihirli kadeh, padişah 

Cemşîd’den Keyhüsrev’e ve ondan da Dârâ’ya miras kalan bir 

kadehtir. Bu sihirli kadehin ya da Câm-ı Cem adıyla da bilinen bu 

kadehin kim tarafından icat edildiğine dair kesin bilgiler mevcut 

değildir. Şehnâmede Cemşîd’den sıkça bahsedilmesine rağmen 

kendisinin böylesi bir kadehe sahip olduğuna dair bir bilgi yokken tam 

aksine Keyhüsrev’in bu kadehe sahip olduğuna dair bilgiler yer 

almaktadır. Cemşîd’in Keyhüsrev’den daha fazla biliniyor olması ve 

bazı Müslümanların onun Süleyman peygamberle aynı kişi olduğuna 

dair inançları ve şarabın Cemşîd döneminde bulunması ile 

                                                 
42 Hâşım Razî, Dîvân-i Zahîr Fâryâbî bâ Fihrist-i Kâmıl û Mugeddime û Mugâbele ûn 
Teshîh,  
İntişârât-i Kâve, Tahran, 1320, s.170. 
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Keyhüsrev’in kadehi câm-i Cem ve câm-i Cemşîd şeklinde 

adlandırılmasına sebep olmuştur.
43

 

Nîzâmî de bazı beyitlerinde câm-ı Keyhüsrev’i (keyhüsrev’in 

kadehi), Cemşîd’in şarap kadehi olarak düşünmüş ve Keyhüsrev’in bu 

kadehi Cemşîd’den miras aldığına inanmıştır.  

که ما د ا  فريدون و اا                                   بيا سا    ن اا   رَين بيا 
ياِگار
 

 )  ام (

[Getir ey saki, o altın kadehi getir.            

Çünkü Ferîdûn ve Cem’den hatıra(miras) kaldı]  

روان کرِ بر باِ اا  اا  اا                             شست ا  گه شا  تا صبحد   

)  ام (
 44
 

[Akşam vaktinden sabaha kadar oturdu.       

Yele verdi Cem, Cem’in kadehini]  

Câm-ı Cemşîd, câm-ı Keyhüsrev, câm-ı cîhânbîn, câm-ı 

cîhânnumâ ve Cemşîd’in şöhretinden dolayı “câm-ı Cem” olarak 

bilinen bu kadeh Fars edebiyatında bazen Hz. Süleyman’a da nispet 

edilmiş ve genellikle Cemşîd ile Hz. Süleyman birbirine 

benzetilmiştir. Hz. Süleyman’ın meşhur yüzüğü de Cem’e ait olduğu 

düşünülmüştür. Cem ihtiyaç duyduğunda memleketin ahvalinden 

haberdar olmak için bu sihirli kadehe başvurmuştur. Bu sihirli kadeh 

ona yardımcı olup onun İskender’e karşı galip gelmesinde etkili 

olduğu için büyük İskender de âlimlere bu duruma karşı bir çare 

bulmalarını emretmiştir. Onun emri yerine getirmek için âlimler de 

ona bir ayna yapmışlar. İskerder’in aynası şeklinde ifade edilmesi bu 

hadiseden kaynaklanmaktadır.
45

 Bazı kimseler altıncı yüzyıla kadar 

şarap kadehini Cemşîd’e ve câm-ı cihânnumâ-yı Keyhüsrev’e nispet 

etmiş ve Fars şiirinde bu düşünce kabul görmüştür. Muhtemeldir ki o 

                                                 
43 Yıldırım, a.g.e., s. 190-191; A‘zamyân Bîdgul, “Câm der Edebiyyât-ı Fârsî û Pîşîne-i 
Ân”, s. 18. 
44 Emirkemâlî ve Mâhyâr, a.g.m., s.130.  
45 Huseyîn Hedyucem, Vâjenâme-i Gezelhâyi Hâfız, İntişârât-i Zevvâr, Tahran, 1393 
s. 77. 



374 
 

 

asırda Cemşîd’in şöhretinden sebep onun Hz. Süleyman ile aynı kişi 

sanılması ve söz konusu kadehin Cem’e nispet edilmesine yol 

açmıştır. Câm-ı Cem bazı klasik dönem şairlerinde ve Hâkânî gibi bir 

şairin şiirinde “İskender’in aynası” ile karıştırılmış ve bazen 

“İskender’in kadehi” olarak da adlandırılmıştır.   

  مايد کز فا عکس يک اامش ِو گيت  م 

 اان سکندر ساختند ی ب خضر و  ينه

 یون    ب خضر اا  سکندر کشد به بز 

)خا ا  (   گن  سکندر ا  پ  يرما برافکند
46

 

Hızır’ın suyu ve İskender’in aynasından olan saf kadehin 

yansımasında iki dünya görünür  

Meclise girince Hızır’ın suyundan İskender’in kadehi 

Yağmalandı Hızır’ın hazinesi] 

Senâî, sûfîyâne bir bakış açısıyla câm-ı Cem’in sırları 

gösterme vasfına ikinci bir mâna olarak “gönlü” yaratmış ve kendi 

şiirlerinde kullanmıştır. İrfanî anlamda Senâî-yi takip eden isim 

Nîşâbûrlu Attâr’dır. Attâr, câm-ı Cem’in sırları gösterme özelliğini 

yeni ikinci bir anlam yükleyerek fani olmuş sâlikin varlığı ve akıl 

olarak değerlendirmiş ve gerçekten de Cemşîdî’nin engin bilgisi, baki 

şarabın kadehi, gönül, fani olmuş sâlikin varlığı ve akıl gibi ifadelerde 

yeni ikinci bir anlam kazandıran şairler zümresinde yer almıştır. 

Kemâleddîn İsmâil câm-ı Cem mefhumunun sırları gösteren 

özelliğinden faydalanmıştır. Tasavvufî mânada Senâî ve Attâr’in 

takipçisi olarak kabul edilen Mevlânâ, diğer şairlerden farklı olarak 

câm-ı Cem mefhumunu ele almıştır. Mevlânâ, câm-ı Cem ıstılahını 

Cem’e intisap edilen şarap kadehi ve câm-ı Cem’e kendi 

ölümsüzlüğünü bağışlayan en iyi şarap anlamı özelliği ile kendi 

durumunu izah etmede kullanmıştır. Kendi ahvalini beyan etmede 

câm-ı Cem’i kullanarak bilinen mahbup ve kendisinin yeniden doğuşu 

olarak söz etmekte ve yeni anlamlar kazandırarak temiz yüz, Şems’in 

                                                 
46 Yâheggî, a.g.e., s. 275. 
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Cem vâri sözleri, kendisinin yok olduktan sonra yeniden doğuşu, ebedi 

şarap ve saf ve temiz olmak gibi mânalarda kullanmıştır.
47

   

 کِ  روِ  ن م  که او سرکه شوِ  و ترشروي  

ااغا  کو اا اين مِ  مجو   ن مِ  بجو  کو اا 
48

 

[Sirke olmuş o şarap, surat ekşiliğini nasıl gidersin?  

Gam şarabı olan kadehi arama! (Mutluluk) şarabıyla dolu olan 

kadehi ara bul sen!]  

 اا و  عشق  ن مه متهارو یون اا ای پاک

خور تو غاپاک  تو را کااين مرگ خوِ پيدا کند 
49

 

[Ey o ay yüzlünün aşkıyla töhmet altına giren Cem’in kadehi gibi 

tertemiz yüzlü   

Bu ölüm, senin temizliğini ortaya çıkarır, sen de az gamlanıp 

kederlen]  

 شمس تبريزی تو سلطا   و ما بندة توييا

لاار  ِر ِور تو باِـ به اا  اا خوريا
50

 

[Ey Tebrizli Şems, sen bir sultansın bizler de kulunuz  

Hiç şüphesiz senin devrinde Cem kadehiyle şarap içeriz]  

 یون   تو فا   شد  و   چه تو ِا   شد 

گير  اا  عد   م  کِشمش اا  اا )مولوی(
51

 

[Sende (lütfunla) yok olunca senin o bildiğin oldum  

Aden(yokluk) kadehini alırım ve kadeh kadeh şarap içerim] 

Klasik Fars edebiyatının yaygınlaşmasında tasavvufî eserlerin 

etkisi son derece önemli olduğunu düşünürsek bu eserlerdeki her 

                                                 
47 A‘zamyân, Mâhûzî ve Tâvûsî, a.g.m., s. 57-58.  
48 Bedîüzzemân Fürûzânfer, Kullîyât-i Şems-i Tebrîzî, Mûesse-i İntişârât-i Emîrkebîr, 
Tahran, 1376 s. 535.  
49 Firûzânfer, a.g.e., s. 538. 
50 Firûzânfer, a.g.e., s. 606.  
51 Firûzânfer, a.g.e., s. 647.  
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kelime ve tabir kendine has bir gizem ve sırra sahip olup bunların bir 

kısmı eski İran kültürünün geçmişi ve mitolojisi ile bağlantılıdır. 

Efsane ve tahayyüllerin ışıltısı, dünya medeniyetlerinin özü ve felsefi 

değerlerin kaynağından veya geçmişinden beslenmiştir. Gizem ve 

sırlarla dolu bu mecmua kendine has tabir ve mefhumların tamamı 

nur, zulmet, Ehrimend, Yezdan vb. olarak ve ondan türeyenler İran 

tasavvuf edebiyatı üzerinde etki ve tesire sahip olmuştur. Tasavvufî 

eserlerde söz konusu tabirlerin her birinin bilinmesinin ve 

anlaşılmasının etkisi yadsınamaz bir gerçektir. Câm-ı âlem, câm-ı 

cihânnumâ, câm-ı gîtînûmâ, câm-ı âlembîn, câm-ı cihânbîn, câm-ı 

Cem gibi çeşitli tabirlerle İran tasavvufunun en önemli mefhumu 

olarak kabul gören tabir ve ıstılahlarından biri olan gizemli sözcük 

“câm-ı Cem” tabiridir.
52

 Gönül ehli bazen mânayı güzelleştirmek için 

sembolik ve kinayeli olarak şarap kadehinden istifade eder ve onun 

iştirak vechinde âb-ı hayât, câm-ı cihânbîn bazen de câm-ı Hızr gibi 

tabirlere başvurmuştur. Tasavvufta da farklı ve letafetli tabirler olarak 

gönül, gönül aynası, bilge nefis şeklinde ondan bahsedilmiştir. Bu 

sebeple Hâfız da her şeyi şarap kadehinde bulmuş ve sevgilinin 

yüzünün yansımasını piyâlede, ezeli varlığın cemalini mestlik 

aynasında görmüştür. Tasavvufta câm-ı Cem’in gerçek mefhumu 

arifin huzur bulmuş ve pak gönlüdür yani iç aynasıdır ki hakikati 

gösteren bu kadehin en büyük vazifesi ilâhî tecellîlerin anlaşılması ve 

maşukun cemalinin akislerinin kabul görmesi ve onun perdesiz, 

örtüsüz yüzüne nazardır. Bu tarz mâna ve işaretler Fars edebiyatında 

örneklerin sayısı çoktur.
53

 Tasavvufî eserlerde kadehten murat arifin 

temiz, açık ve saf gönlüdür, hakikat cemalinin tecellîgâhı ve ezeli 

mâşukun tecellîsi, söylenmemiş ve bilinmeyen sırların tümünü tam 

gösteren ayna, yaratılış sırlarının bilindiği yer olarak kabul edilmiştir. 

Ariflerin dünyasında gönül/kalp ilâhî sırların mahzeni ve makamı 

olduğu için kendine özgü bir anlam kazanmıştır. Câm-ı gitînumâ 

olarak da bilinen kadeh, her şeyi saf ve olduğu gibi yansıtan ayna 

olarak da tabir edilmiştir. Hakikatin ve âlemin sırlarının onda apaçık 

görüldüğü câm-ı gîtînumâ, her şeyi aşikâr ve saf göstermesinden 

dolayı kendisi de bu saflığına mazhar olmuştur.  

 ها بس  گفتند هر  وع  ا  اين

                                                 
52 İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 1-2.  
53 Yâheggî, a.g.e., s. 275-276. 
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  بوِ  ن اا  اا از  فس ِا ا

 یو  فس تيرـ روشن کرِ ا سان

  مايد ا در او  فا  يکسان

  فس کام  یو ا سان گشت ا در

 شوِ بر ک  مواوِاد شام 

   یر  و ا جا و ا  یار ارکان

  موِاری بوِ ِر  فس ا سان

 ح ي ت ِان اگر یه  ِ  اس

 یو عار  شد به خوِ اا  اا است او

)شبستری(
54

 

[Bunların her türünden çokça söylendi  

Bilge nefisten başka bir şey değildi o câm-ı Cem 

İnsanoğlu kararmış nefsini aydınlatınca  

O afakları bir ve yeksan gösterir  

İnsanoğlu nefsini terbiyede kemale erince  

Bütün yaratılmışı kapsar  

Felekten, nücûmdan ve dört unsurdan  

İnsan nefsinden örneklerdir  

Her ne kadar sade insan olsa da hakikat bil  

Ariflik mertebesine varınca câm-ı Cem’dir o]  

Kadeh tasavvufî mânada birçok anlamı olan bir ıstılah olarak 

kullanılır. Gönül, kurumuş çiçek, dünya âleminin zerreleri, münir 

dostun gönlü gibi mefhumlarda arif insana göre çok değerli ve 

itibarlıdır. Arifler, cisim(beden) ve tenlerini, onun kirini ve pasını 

                                                 
54 İmâmî ve Mâlgird, a.g.m., s. 15-16.  
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temizleyerek hakikatin kendisi olan tasavvufî şaraba ulaşabilecekleri 

bir kadehe benzetirler. Tasavvufta insan, Cem’in kadehine benzetilmiş 

ve bu benzetmedeki kadeh de arifin temiz gönlü şeklinde belirtilmiştir. 

Arifin cismi ve teninin tamamı değil sadece temiz gönlü berraklığı ve 

saflığı gösteren kadeh olmuştur. O gönül ki canın huzur bulduğu, aşk 

sultanının bulunduğu ve can nurunun melekût âleminden gelip 

nurlandığı yer olmuştur. Günümüz sufî şeyhlerine göre “câm-ı Cem” 

arifin kalbidir ve arif temiz kalbiyle gaybın sırlarından haberdar 

olabilmiştir. Tasavvufî inanışa göre bilinmez sırlara erişmek için 

temiz ve saf bir kalbe ihtiyaç vardır. Elbette arifler bütün gönülleri 

kast etmemekte, onların câm-ı Cem diye gördükleri gönüllerin basiret 

sahibi olduğu ve mutlak varlıktan haberdar olduğu temiz gönülle 

olmuştur. Bu gönüllere hiçbir şekilde bir kir ve pas değmemiştir. 

Mârifet ve hakikatle mutlak varlığa ulaşabilen, zorluklara rağmen 

mutlak gerçeğe yakın olan bir gönül ancak bu sıfatı taşıyabilmiştir. Bu 

da ancak her şeyin farkında olan, hakikati arayan bir insanın pak gönlü 

olabilmiştir.
55

 

 ا ا  اا    گه    ر ت وا   کرِ ب ه س رِ ـ

)حاف ( که خ اک ميکدـ کح  بصر توا   کرِ 
56
 

[Meyhane eşiğinin toprağını göze sürme olarak çekersen  

O vakit câm-ı Cem’in sırlarına vakıf olursun]   

 بين به تو ک  ِاِ حکياگفتا اين اا  اهان

کرِ )حاف (گفت  ن رو  که اين گنبد مينا م 
57

 

[Dedim ki: Ey hekim, cihanı gören bu kadehi sana ne zaman verdi 

 Dedi ki: mavi gök kubbenin kurulduğu o gün]  

  ماست  مير منير ِوستاا  اهان

اِهار احتياج خوِ   جا یه حاات است )حاف (
58

 

                                                 
55 Emirkemâlî ve Mâhyâr, a.g.m., s. 131-132.  
56

 Muhammed Rızâ Bozorger-i Hâligî, Şâh Nebât-i Hâfız: Şerh-i Gezelhâ Hemrâh ba 
Mugeddime û Teleffuz-i Vâjegân-i Dişvâr, İntişârât-i Zevvâr, Tahran, 1382 s. 365.  
57 Bozorger-i Hâligî, a.g.e., s. 362.  
58 Bozorger-i Hâligî, a.g.e., s. 89.  
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[Münir dostun gönlüdür dünyayı gösteren kadeh   

Kendi ihtiyacını söylemesine ne hacet var] 
 

Bazen de şairler onu yani kadehi, hakikat tecellîsinin aynası 

olarak görmüşlerdir. Ezeli ve ebedi sırların onda gizli ve birbiriyle 

bağlantılı olduğunu düşünmüştür. İlahî sırların ve yaratılış gizeminin 

anlaşıldığı, rabbânî nurun görüldüğü hakikat tecellîgâhıdır. Bu 

tecellîgâh da ancak arifin pak gönle sahip olması ile mümkündür.  

 بيرون   حدوِ کايناد است ِلا

 برتر   اح اط  اه ا ست ِلا

 ف ارر   ت  اب  صفات ست ِل ا

مر د تجلياد ذاتست ِلا  )اام (
59

 

[Kâinat sınırlarının ötesindedir gönlüm 

Dünyayı kavramanın da ötesindedir gönlüm 

Sıfatların tekabülünden ötedir gönlüm  

Yaratılış tecellîsinin aynasıdır gönlüm]  
 

Sonuç  

İnsanlık tarihinin ilk hikâyelerinin temel kaynağı olan mitoloji 

ve ona bağlı olan imgeler insanlığın geçmişine tutulan bir ayna 

olmuştur. İnsanlığın düşüncelerini geçmişten içinde bulunduğu ana 

aktaran, ruhânî ve mânevî geçmişe sahip mutlak varlık dünyasına 

aralanan bir kapı olmuş ve gerçek dünyanın anlaşılmasında sembol ve 

imgeler yoluyla etkili olmuştur. İlk dönem insanlık kültürünün önemli 

bir parçası olan mitoloji ve mitler; insanlığa geçmişini bilme, özünü 

arama, kendini sorgulama fırsatı vermekle birlikte geçmiş ve gelecek 

arasındaki bilgi akışı için de bir aracı olmuştur. Beşeriyetin içinde 

bulunduğu olumsuz koşullar karşısında kendisinin sığındığı ya da onu 

olumsuzluklar karşısında koruduğu bir güvenli sığınağı olmuş ve ona 

ümit ve güç vermiştir. Sûfîyâne inzivâlar, iç dünyaya yöneliş ve 

                                                 
59 İmâmî ve Mâlgird, a.g.e., s. 16. 
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dünyadan el çekme gibi sebeplerle insanlık için güvenilir bir sığınak 

olmuştur. Böylece mitolojik edebî yapılar ve unsurlar hamâsî 

eserlerden irfanî eserlere aktarılmıştır. Fars edebiyatında irfanî hamâsî 

eserlerin varlığına olanak sağlayıp kalıcı olmuştur. İran’ın antik 

mitolojik düşüncelerin İslamî kültürel öğretiler ile uyumlu olup irfanî 

hamâsî gelişmelerin oluşmasında son derece etkili olmuştur.  

Mitolojik bir imge olarak câm-ı Cem; kehanetlerde bulunma, 

geleceği görme, dünyadaki gelişmelerden haberdar olma, bir olayı 

görme ve değerlendirme gibi durumlarda kullanılmıştır. Bu sihirli 

kadeh, hamâsî eserlerde imgesel bir kullanıma sahip olmuştur. Câm-ı 

Cem, İran hükümdarlarından Cemşîd ve Keyhüsrev’e ait olduğu 

düşünülen sihirli bir kadehtir. Bunların yanı sıra Hz. Süleyman ve 

Büyük İskender’e ait olduğu da bilinmektedir. Özellikle de câm-ı Cem 

terkibi ile yaygın bir şekilde kullanılmıştır. Klasik Fars edebiyatının 

yayılmasında etkisi olan tasavvufî eserler önemli olmuş ve bu 

eserlerdeki imgeler ve tabirler kendine has bir gizem ve sırra sahip 

olmuştur. Bunların bir kısmı eski İran kültürünün geçmişi ve 

mitolojisi ile bağlantılı olmuştur. Tasavvufî eserlerde söz konusu 

tabirlerin her birinin bilinmesinin ve anlaşılmasının etkisi yadsınamaz 

bir gerçektir. İran tasavvufunun en önemli mefhumu olarak kabul 

gören tabir ve ıstılahlarından biri olan “câm-ı Cem” tabiridir. 

Tasavvufî eserlerde Câm/kadeh ıstılah olarak varlık âleminin 

tecellîsi, ilâhî sırların bilinmesi, zatın belirlenmesi ve bilinmesi gibi 

tasavvufî mefhumların açıklanması için bir imge ve motif olarak 

kullanılmıştır Tasavvufta insan, Cem’in kadehine benzetilmiş ve bu 

benzetmedeki kadeh de şüphesiz arifin temiz gönlüdür. Arifin cismi 

değil sadece temiz gönlü kast edilmiştir ki bu temiz gönül olarak 

berraklığı ve saflığı gösteren kadeh olmuştur. O gönül canın huzur 

bulduğu, aşk sultanının bulunduğu ve can nurunun melekût âleminden 

gelip nurlandığı yer olmuştur. Ariflerin câm-ı Cem diye gördükleri 

gönül, basiret sahibi ve mutlak varlıktan haberdar olabilecek temiz 

gönüller olmalıdır, bu gönüllere hiçbir şekilde kir ve pas değmez ve 

bu gönüller kirlenmez gönüllerdir. Marifet ve hakikatle mutlak varlığa 

ulaşılmak istenmiş, bu zorlu yoldaki zorluklara rağmen mutlak 

gerçeğe yakın olmak için temiz bir gönül şart görülmüştür. Tasavvufî 

eserlerde kadehten murat arifin temiz ve saf gönlüdür, hakikat 

cemalinin tecellîgâhı, ezeli sevgilinin tecellîsi ve bilinmeyen sırların 

tümünü gösteren, yaratılış sırlarının bilindiği yer olarak kabul 
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edilmiştir. Ariflerin dünyasında gönül/kalp ilâhî sırların mahzeni 

olduğu için kendine özgü bir anlam kazanmıştır.  

Câm/kadeh bir ıstılah olarak Fars şiirinin en temel ve yaygın 

mazmunlarından biri olarak sayılmıştır. Bu yaygın kullanım câm ve 

câm terkiplerinin edebi eserlerde kalıcı olmasını sağlamış, ayrıca onun 

diğer mefhumlarının da tasavvuf edebiyatında yer almasına ve bediî 

terkiplerin tasavvuf şiirine girmesine olanak sağlamıştır. Bu kelime, 

tabir veya söz öbeği özel bir sır ve gizemi içinde barındırıp bazısı 

mitolojik ve eski kültürle doğrudan ilgilidir. Bu mitsel ve tasavvufî 

unsurun geçmişi ve kaynağı çok eskilere dayanmaktadır. 
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Giriş 

Ebü’l-Atâ Kemâlüddîn Mahmûd b. Alî b. Mahmûd Mürşidî-yi 

Kirmânî, 20 Zilhicce 689 (24 Aralık 1290) tarihinde Kirman şehrinde 

dünyaya gelmiştir.
1
 Tüm şiirlerinde yer verdiği, “و” küçültme edatını 

muhabbet ve sevgi ifadesi olarak kullandığı “Hâcû” mahlasıyla 

tanınmıştır.
2
  

Moğol saldırıları sebebiyle ailesi Kirman’a yerleşen
3
 Hâcû, 

kıtlık ve yaşadığı çeşitli huzursuzluklar sebebiyle Kirman’dan 

ayrılmak zorunda kalmıştır. Önce Şîraz’a ardından da Mürşidiyye 

tarikatı şeyhlerinden Emînüddin Muhammed-i Kâzerûnî’ye intisap 

ettiği Kâzerûn şehrine gitmiştir. Bir süre sonra Simnân’a giderek 

Alâüddevle-i Simnânî’ye intisap etmiştir. Hâcû, 718-737 (1318-1336) 

yılları arasında Irak-ı Arab, Irak-ı Acem, Hûzistan, Azerbaycan, 

Bağdat, Mısır, Suriye ve Filistin’de bulunmuştur. 738 (1337) veya 739 

(1338) yılında Kirman’a dönen Hâcû hayatının son yıllarını Kirman 

ve Şîraz’da geçirmiştir.
4
 Vefatının Kirman’da gerçekleştiği söylense 

de kabrinin Şîraz yakınlarındaki Allahuekber Vadisi’nde olması 

sebebiyle Şiraz’da 750 (1349) tarihinde 62 yaşında vefat etmiş olduğu 

kabul edilmektedir.
5
 

Oldukça iyi bir eğitim aldığı ve özellikle astronomi alanında 

geniş bir bilgiye sahip olduğu eserlerinden anlaşılan
6
 Hâcû-yi 

Kirmânî, geçimini yazdığı şiirlerle sağlamıştır. Başta hükümdarlar 

olmak üzere 100’ü aşkın kimseye methiye söylemiştir. Şiirlerinde on 

iki imamın yanı sıra dört halifenin de övgüsüne yer vermiştir. Bu 

arada menfaatine dokunan birçok kişiyi ağır şekilde hicvetmiştir.
7
  

Gençlik yıllarından başlayarak ömrünün sonuna kadar şiir 

kaleme alan Hâcû, çeşitli alanlarda her bakımdan dikkate değer eserler 

                                                 
1 A. Naci Tokmak, “Hâcû-yi Kirmânî”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 14, Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, İstanbul 1996, s. 520. 
2 Zebîhullah Safâ, Târîh-i Edebiyyât der Îrân, C. 1-5, İntişârât-i Firdovs, Tahran, 1369 
hş., s. 888. 
3 Muhammed Âbidî, “Hâcû-yi Kirmânî der Âsâreş”, Pejûhişhâ-yi Edeb-i İrfânî 
(Govher Gûyâ), II (1386 hş.), s. 32. 
4
 Tokmak, a.g.m., s. 520-521. 

5 Safâ, a.g.e., s. 890. 
6 Tokmak, a.g.m., s. 520. 
7 Tokmak, a.g.m., s. 521. 
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meydana getirmiş ve bu alanda bir şöhret elde etmiştir.
8
 

Çağdaşlarından bazıları tarafından VIII. (XIV.) yüzyılın gazel türünün 

kurucusu olarak kabul edilen
9
 Hâcû, Sa‘dî ile Hâfız arasında bir köprü 

görevindedir. Gazel türünde ustalıkla kaleme aldığı şiirlerinde Sa‘dî-yi 

Şîrâzî’nin etkisi altında kalmakla birlikte, bu türde kendisine has 

özellikleri de yoğun bir şekilde ortaya koymuş ve gazelde, en zirvede 

kabul edilen Hâfız-ı Şîrâzî’yi bile etkilemiştir.
10

  

Kasidelerinde, Senâî ve Hâkānî gibi hicri altıncı yüzyılın ve 

yedinci yüzyılın sonlarındaki şairleri takip etmiştir. Kasidelerinin bir 

kısmında zâhid, vaaz, tevhid ve naat konuları yer almaktadır. 

Mesnevilerinde ise Nizâmî’nin ve yedinci asırda mesnevî yazan 

şairlerin izinden gitmiştir. Gazelde, Sâ‘dî-yi Şîrâzî’yi örnek almış 

hatta bu hususta Sâ‘dî’nin divanını çaldığı dahi iddia edilmiştir. Fakat 

Hâcû’nun gazelleri bir bütün olarak incelendiğinde Sâ‘dî’nin üslubu 

çok fazla görülmemektedir. Gazellerinde sıklıkla yer verdiği zor 

kafiye ve redifler, şiirlerini akıcı ve etkileyici kılmıştır. Belki de bu 

sebeple Hâfız-ı Şîrâzî onun gazellerine cevaplar söylemiş, şiirlerinin 

bazı mısra ve beyitlerini aynen tekrar etmiştir.
11

  

Şiirlerinde din dışı meselelerle, dini ve tasavvufi konuları 

büyük bir ustalıkla bir araya getiren
12

 Hâcû’nun tasavvuf yolunda bir 

şair olduğu görülmektedir.
13

  

Kaside, gazel, kıta, terciibend, terkibibend ve rubâîlerden 

meydana gelen, “Sanâyiu’l-kemâl” ve “Bedâyiu’l-cemâl” şeklinde iki 

bölüme ayrılan 9000 beyitlik bir Dîvân’ı bulunmaktadır.
14

  

Çin padişahının kızı Hümâ ile Hümayûn’un aşk hikâyesinin 

anlatıldığı Hümâ vü Hümâyûn,
15

 Rum padişahının Gül adındaki kızı 

ile Nevruz isimli bir şehzadenin aşkını konu alan ve Nizâmî’nin 

Hüsrev u Şîrîn mesnevisine nazire olarak yazılan Mesnevî-yi Gul ü 

                                                 
8 Safâ, a.g.e., s. 890-891. 
9 Muhammed Âbidî, Rahman Zebîhî, “Zarûret-i Tashîh-i İntikâdî-yi Gazelhâ-yi Hâcû-
yi Kirmânî”, Edeb-i Pejûhî, VI (1387 hş.), s. 8. 
10 Tokmak, a.g.m., s. 521. 
11 Safâ, a.g.e., s. 902-903. 
12

 Tokmak, a.g.m., s. 521. 
13 Safâ, a.g.e., s. 894. 
14 Tokmak, a.g.m., s. 521 
15 Safâ, a.g.e., s. 898. 
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Nevrûz, yine Nizâmî-yi Gencevî’nin Mahzenü’l-esrâr’ının örnek 

alındığı Ravzatü’l-envâr,
16

 Senâî’nin Seyrü’l-‘ibâd ile’l-me‘âd 

mesnevisi ile aynı vezinde, ruh ve akıl gibi çeşitli konuların ele 

alındığı Kemâlnâme
17

 isimli eserlerinin yanında, VIII. (XIV.) yüzyıla 

kadar Nizâmülmülk’ün soy ağacına yer veren Gevhernâme, 

Firdevsî’nin Şâhnâme eserinin taklit edildiği Sâmnâme ve kendi 

şiirlerinden seçkilerin yer aldığı Mefâtîhu’l-kulûb şeklinde 

manzumeleri vardır.
18

  

Ayrıca, Kâbe’yi ziyaretini konu alan Risâletü’l-bâdiye, kılıçla 

kalemin münazarasının anlatıldığı Risâle-i Seb‘u’l-mesânî ve Risâle-i 

Münâzara-i Şems ü Sehâb adında mensur eserleri de bulunmaktadır.
19

  

Rind ve Zâhid 

Sözlükte “aldırışsız, engin hoş görü sahibi” anlamalarına gelen 

rind
20

 halkın söylediklerine aldırmadan gönlünce hareket eden, 

keyfince davranan ve içi irfanla süslü, ilimle dolu olduğu halde 

halktan biri gibi oldukça sade yaşayan, rıza mertebesine erdiğinden 

her şeyin Allah’ın takdirine göre gerçekleştiğini bilen kamil insandır. 

Rind, zahit ve âbitler gibi dinin şekilsel yönüyle sınırlı kalmadan, 

gelenek ve göreneklere aldırmadan dini, geniş bir hürriyet ve gönül 

rahatlığı içinde yaşayandır.
21

  

Tasavvuf edebiyatında ise rind, tüm zahiri sıfatları ve maddi 

unsurları kendi varlığından uzaklaştırarak insanların ve âlemin 

efendisi haline gelen, hiçbir yaratılmışın ulaşamayacağı bir mertebede 

olan kimsedir.
22

  

Hayata karşı kayıtsız, lâubali ve münkir görünen rind akıl 

sahibidir. İç estetiğe daha fazla önem verir, kalbini her türlü pislikten 

temizlemeyi hedef edinir. Hayvan gibi yaşayanın, hayvan gibi 

                                                 
16 Safâ, a.g.e., s. 899. 
17 Safâ, a.g.e., s. 900. 
18 Tokmak, a.g.m., s. 521. 
19 Safâ, a.g.e., s. 901. 
20 Selami Şimşek, Tasavvuf Edebiyatı Terimleri Sözlüğü, Litera Yayıncılık, İstanbul 
2017, s. 286. 
21

 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Kabalcı Yayıncılık, İstanbul, 2012, s. 
297. 
22 Seyyid Cafer Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan Terimleri Sözlüğü, Ensar Neşriyat, 
İstanbul, 2007, s. 382.  
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öleceğini de bilir. Rindin serin servinin altındaki kabrinde ise her 

seher vakti bir gül açar, her akşam da bir bülbül ortaya çıkar.
23

  

Zâhid ise sözlükte “bir şeye rağbet etmemek, ona karşı ilgisiz 

davranmak, ondan yüz çevirmek” gibi anlamlara gelmektedir.
24

 Başka 

bir deyişle nefsin, dünya ile ilgili tüm hazları terk etmesidir. Lüzumlu 

olmayanı terk edip dünya metaından ve güzelliklerinden uzaklaşmak, 

dünyayı değersiz ve küçük görmek, kalpte yer edinmiş her türlü 

dünyevi unsuru temizlemektir.
25

  

“Dünya hayatı gurur metaından başka bir şey değildir.”
26

, 

“Ahiret dururken dünya hayatına mı razı oldunuz? Dünya hayatının 

geçimi ahirete nispetle çok azdır.”
27

 şeklindeki âyetlere dayanarak 

tasavvuf yoluna yönelenler, zühd yaşamı benimsemişlerdir.
28

 Ancak 

Şiblî’ye göre zâhid gaflettedir; çünkü dünya hiçbir şey değildir. Hiç 

olan şey hakkında zühd etmek de gaflettir.
29

  

Aşk ve akıl, tasavvufta Allah’a ulaşmanın iki yoludur. Burada 

zâhid, gönüle aşkın yerleşmesine engel teşkil eden aklı temsil eder. 

Gönlün arzusu ise aşka teslim olmaktır. Aşk yolu, çok çetin olsa da 

Allah’a ulaşmanın en kısa yoludur. Allah yolunda şeriatın koyduğu 

sınırlara riayet ederek zühd ve takvâ ile hareket etmek yeterli değildir. 

Aşk, zevk, şevk ve keşif yolunu tutmak gerekir.
30

 

Rind ve zâhid tasavvuf edebiyatında birbirine zıt iki kişiliği 

temsil eder. Zâhid, menfaatçi bir kişiliğe sahip olduğundan 

ibadetlerinde samimi değildir. İbadetleri Allah rızası için değil de 

başkalarından takdir görmek veya ahirette elde edeceği kazançları 

düşünerek yerine getirir. Her şeyi akılla izah etmeye çalıştığından 

                                                 
23 Ethem Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, Otto, Ankara, 2014, 
s. 401. 
24 Semih Ceyhan, “Zühd”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 44, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul 2013, s. 530; Uludağ, a.g.e., s. 397. 
25 Zafer Erginli (Ed.), Metinlerle Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Kalem Yayınevi, 
İstanbul, 2006, s. 1278-1279. 
26 Âl-i İmrân: 3/185. 
27 Tevbe: 9/38. 
28

 Cebecioğlu, a.g.e., s. 550. 
29 Erginli, a.g.e., s. 1278-1279. 
30 Mustafa İsmet Uzun, “Aşk”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 4, Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, İstanbul, 1991, s. 18. 
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aşkın inceliklerini anlayacak ruh derinliğine sahip değildir ve bu 

nedenle de hakikî âşığın halinden habersizdir. Âşıkları hor görendir 

zâhid, gururlu ve riyakârdır.  Cübbe giymek, eline tespih almak ve 

mescide gitmek gibi sürekli şekilsel meşguliyetleri vardır. Rind ise, 

tüm davranışlarda samimiyeti esas alır. Kurallara aldırış etmeden, kim 

ne düşünür ne söyler demeden inancını cesurca yaşar, kınamalardan 

rahatsız olmaz. Aşk derdinden perişan düşer, bu aşk yolunda kınansa 

da bunu âşıklığın gereği olarak görür. İbadetini göstermez; çünkü 

ibadeti başkalarının takdiri için değil, yalnızca Allah rızası için yapar. 

Şekle, giyim kuşama ve dış görünüşe önem vermez, insanların içine 

bakar. Mescit yerine meyhaneye gider. Kendi benliğinden kurtulma 

isteği ile sürekli meyhanede vakit geçirir.
31

 Rind, dünyayı asılsız ve 

değersiz bildiğinden dünyadaki dindarlığı, pervasızlıkla bir görür ve 

ona göre zâhid ile küfür arasında sürekli bir gidip gelme durumu 

vardır. Rind, huzuru sadece aşkın esiri olmakta bulur ve her şeyi, tüm 

benliğini bu aşk için yakar.
32

  

Kısacası rind malı, şöhreti ve mevkiyi umursamadan, 

başkalarının düşüncelerine aldırış etmeden, dine hoşgörülü, yaşam ve 

geçim konularına ise boş verici yaşayan, kınanmalar karşısında bile 

yalansız ve riyasız olan, hikmete ve hakikate düşkün insan-ı kâmildir. 

Zâhid ise, İslâm’ın özünden ziyade sadece sözünü ve kabuğunu 

anladığı farz edilen dar görüşlü, şeriata bağlı olan ancak ibadeti 

kendisi için yerine getiren, çevresine dindar görünen; fakat 

hoşgörüden uzak olan ve gönül ehli olmayan, bu sebeplerden dolayı 

da rind tarafından sürekli eleştirilen kişidir.
33

  

Sa‘dî ile Hâfız dönemlerinin tam arasında yaşayan, dolayısıyla 

Sa‘dî’den etkilenen ve Hâfız’ı da tesiri altında bırakan Hâcû-yi 

Kirmânî’nin gazellerinde îhâm, mecaz ve istiare gibi edebî sanatlarla 

iç içe girmiş, kendine has bir dili, mesaj verme şekli ve felsefesi olan 

bir rind öğretisi vardır. Bu öğretide, daha önceki devirlerde laubali ve 

münkir olarak kınanan rind anlayışına ilave olarak, riyakâr olmayan 

                                                 
31 Ayşe Sağlam, “Nigârî Divanında Rind ve Zâhid”, Divan Edebiyatı Araştırmaları 
Dergisi, XVII (2016), s. 268. 
32

 Tayyibe Kadîmî, “Aşk ve Rind der Sohen-i Hâfız”, Ocak 15, 2022, 
https://article.tebyan.net/104505 (Erişim: 27.05.2022). 
33 Gülay Durmaz, “Dîvân Şiirinde Rind”. U.Ü. Fen-Edebiyat Fakültesi Sosyal Bilimler 
Dergisi, VI/ VIII (2005), s. 58. 

https://article.tebyan.net/104505
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bir insan-ı kamil ve onun özgürce benliğini yok ettiği harâbât(
34

) 

vardır.
35

  

Bu çalışmada Hâcû’nun Divan’ındaki gazellerden yola çıkarak 

rindin başlıca özelliklerine ve onu zâhidden ayıran özelliklere yer 

verilmeye çalışılmıştır. Bu amaçla da içinde doğrudan rind ve zâhid 

kelimesi geçen beyitler seçilmiştir. Bu beyitlerde rind, aşk gamını 

özgürce yudum yudum içen kişidir. Şarap, kadeh ve sâki, tekke olarak 

gördüğü harâbâtın temel unsurlarıdır. Aşktan başka yol bilmeyen rind 

için aşk sarhoşu olup benliği yok etmek en faziletli ibadettir. Çünkü 

hakikî varlık sadece sevgilinin kendisidir ve O’nun dışında hiç olan 

şeylerin düşüncesi ve meşguliyeti rinde men edilmiştir. Bu yolda derd, 

ona yol göstericidir. Zâhid gibi cennette elde edeceği makamın 

sarhoşu olmanın yerine, aşk ve şarap sarhoşu olup sevgilide yok 

olmayı seçmektedir. Kendisini sürekli kınayan ve günahkâr kabul 

eden zâhidin katı tabiatını da reddetmektedir. Zâhid, mescidde cenneti 

elde etmek için ibadetle meşgul olurken rind, meyhanede aşk derdini 

yudumlamaktadır.  

1- Rind âşıktır, zâhidin aşkla işi yoktur. 

Zühd ve takva, akılla Allah’a ulaşmaya çalışan zahidin 

yoludur. Akılla işi olmayan rindin yolu ise aşktır. Rind, hakikî aşkın 

temsilcisidir. Bu nedenle de dünyadan ve dünyadaki şeylerden 

soyutlanma rindin dünyasında başka bir şeydir.  

 اهدی ِر م هب عشا  کاری ِيگرست
36
 

 

 عاش ا را با طريق  هد و ت وی کار  يست 
 

[Âşıkların züht ve takva yoluyla işi yoktur, 

Âşıkların mezhebinde zahitlik başka bir iştir.] 

Rind âşıktır. Bu aşk yüzünden toplumdaki itibarını kaybeder, 

hor görülür. Aşk acısıyla dile getirdikleri ve eylemleri yüzünden 

                                                 
34 Harabeler, yıkıntılar, meyhane. (Mehmet Kanar, Büyük Farsça-Türkçe Sözlük, Say 
Yayınları, İstanbul, 2016, s. 598.) 
35 Muhammed Rezâ Bahtiyârî, “Diger Gûnehâ-yi Rind der Âsâr-i Şâirân-i Ârîf (Senâî, 
Attâr, Sa‘dî, Hâcû-yi Kirmânî, Hâfız), Feslnâme-i Pejûhişhâ-yi Edebî ve Belâgî, XXIV 
(1397 hş.), s. 108-109. 
36 Hâcû-yi Kirmânî, Dîvân-i Gazelyât (Tsh. Ali Mustafâ), Tahran, 1336 hş., Noshe-i 
Elektronîk, Ketabnak.com., Gazel 136. 
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toplum tarafından kınanır. Ancak ad ve ünle işi olmayan rind, aşk ve 

âşıklık sebebiyle kınanmaktan kaçınmaz. 

گر به شيدائ  و ر دی  شد  فا  هنو 
37
 

 

 عا بت فا  شوِ سر من ا  شور غمت 
 

[Benim başım senin gamının coşkusundan ifşa olur sonunda, 

Eğer âşıklık ve rindlikle ifşa olmadıysam hâlâ!]  

Rind, her daim sevgilinin yolundadır. Aşkın ve sevgilinin 

karşısında perişan ve acizdir. Kendisini sevgilinin ayaklarının bastığı 

yolun toprağı olarak kabul eder ve sevgilinin ayaklarına bulaşan toz ve 

toprak olmakla mutlu olur. Ayaklar altında olsa bile sevgiliye bu 

derece yakın olmak bile onun için yeterlidir. Rindin sevgilinin 

yolunda ayağının altındaki toz ve toprak olması, kendinden tamamen 

vazgeçip teslimiyetle sadece sevgiliye ait olduğunu gösterir. 

من کيا ر دی روان ِر پای اا ان باخته
38
 

 

 من یيا گرِی   خاک کوی ِلبر خاسته 
 

[Dilberin sokağının toprağından yükselen tozum ben,  

Cânânın ayağında sürüklenen yenik bir rindim ben.]  

Tövbe, günah işleyene gerekir. Rind, günahkâr değildir ve bu 

nedenle tövbeye ihtiyaç duymaz. Rind, yarının kaygısını 

taşımadığından dünyalık bir beklentisi yoktur, dolayısıyla da takvaya 

sarılmaz. Kurtuluşu sadece hakikî aşkta bulan rind, bu aşkın sadece 

ehline âşikâr olan sırlarının beyanının mecazî aşkta olmadığını bilir. 

Bu nedenle dünyaya ve içindekilere değer vermediği gibi mecazî aşka 

da itibar etmez. 

بيان عشق ح ي   مجو   عشق مجا ی
39
 

 

 ميان حل هٔ ر دان مگو   توبه و ت وی 
 

[Rindlerin halkasının arasında tövbe ve takvadan söz etme! 

Hakikî aşkın beyanını mecazî aşkta arama!] 

                                                 
37 Hâcû, a.g.e., Gazel 529. 
38 Hâcû, a.g.e,. Gazel 797. 
39 Hâcû, a.g.e,. Gazel 861. 
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که ر د را  بوِ ِر ص ح و توبه صلوح
40
 

 

ا د بر اورا  کار امهٔ عشق  وشته   
 

[Aşk karnesinin sayfalarına yazmışlar, 

Rind için kurtuluş ve uygun tövbenin olmadığını…]  

2-  Rind derdi kendine yol edinir, zâhid makul bir yol arar. 

Rahatlık ve emniyet peşinde olmayan, her an aşk derdini 

taşımaya razı olan rind, pervasız ve aldırışsız olsa da kimseyi 

incitmez. Derdinin dermanını yine dertte bulan rindin bir başkasına 

ayıp etmesi olanaksızdır, tıpkı zâhidin aşk yolundan başka bir yol 

aramasının boşuna olması gibi. Rind insan olmanın vasıflarını bilir, 

incinse de hiçbir Allah kulunu incitmez asla. 

پس  شايد عيبت کرِن ر د ِرِ  شا  را
41

  
 

  اهدا را یون   من وری  ها   یارـ  يست 
 

[Zâhidlerin amaçlarına ulaşmaları için gizli bir çare olmadığı gibi, 

Dert içen rindin sana ayıp etmesi de olası değildir.] 

ا د پارسايان باری ا  ر دان یرا   رِـ
42
 

 

ِرِ اگر   ارهاست برِ  ر دان صاحب   
 

[Dertli rindlerin gönlünde varsa eğer eziyetler, sıkıntılar, 

Allah’ın dindar kulları rindlerden neden incinmişler?]  

Âşıkların meclisinde aşkı kınamak yakışık almaz. Âşıklara 

karşı dil suskun, göz görmez olmalıdır; çünkü sûfîler de rindler gibi 

Allah aşkının derdini yaşarlar. Yolu bir olan kimseler, bu yolda 

birbirlerini hor görmez. 

صوفيان  يز یو ر دان همه ِرِی  وشند
43
 

 

 عيب خوااو  توان کرِ که ِر مجلس ما 
 

[Hâcû ayıp etmez bizim meclisimizde, 

Rindler gibi hep dert içerler sûfîler de...]  

                                                 
40

 Hâcû, a.g.e,. Gazel 325. 
41 Hâcû, a.g.e., Gazel 17. 
42 Hâcû, a.g.e., Gazel 358. 
43 Hâcû, a.g.e., Gazel 378. 
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Rind, sevgiliden ayrı düştüğü, uzak kaldığı için böyle garip, 

iradesiz ve talihsizdir. Rind olmasının sebebi, maşuktan ayrı 

düşmesidir.  

بيخويش  و غريب  ر دی و  امراِی
44
 

 

 کس را مباِ ا ينسان حاص    ِرِ هجران 
 

[Kimsede ayrılık acısından dolayı böyle bir netice olmasın! 

İradesizlik, gariplik, rindlik ve muratsızlık…] 

 

3- Rind şarapla, zâhid dünyayla sarhoştur. 

Suyun varlığını anlamak için kuyuya iple taş sarkıtırlar. 

Sürekli dertli olan rindlerin arasında şarabın varlığını anlamak için bir 

işaret aramaya gerek yoktur; çünkü rindin âdeti, sarhoşluk ve şaraptır.  

کس  که ِر صث ر دان ِرِ و   شست
45
 

 

ب برخيزِیگو ه ا  راا  شرا   
 

[Nasıl elde eder şarap taşından (işareti), 

Dert içen rindlerin safında oturan kimse?] 

Aslında, rindin meyhaneye gitmesini ve sarhoş olmasını 

eleştiren zâhid de sarhoştur ve mâbedde inzivaya çekilmiş olsa bile bir 

gün yolu meyhaneye düşecektir.  

 اهدی گوشه  شين بر ِر خمار افتد
46
 

 

 هر ِ  ا   ر وی گوشه یشمت سرمست 
 

[Senin göz ucunun arzusundan her an sarhoş  

Münzevi zahit, meyhanecinin kapısına düştü.] 

Rind aşk sarhoşu, zâhid de elde edeceklerinin sarhoşudur. 

Kendini bir an bile cennet arzusundan soyutlayamayan zâhid, makam 

arzusunun sarhoşu iken, tek arzusu sevgili olan rindin şarap içmesini 

kınamamalı ve şarap içmeyi yok saymamalıdır. 

                                                 
44 Hâcû, a.g.e., Gazel 838. 
45 Hâcû, a.g.e., Gazel 125. 
46 Hâcû, a.g.e., Gazel 249. 
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 اهدان ا  یه سبب منکر ميخوارا ند
47
 

 

 یشا مست تو یو يک لح ه   م  خال   يست 
 

[Senin sarhoş gözün bir an bile şaraptan uzak değildir, 

Öyleyse zahitler hangi sebeple şarap içmeyi inkâr ederler?] 

Meyhane, rindlerin sarhoşlukla aşk uğruna benliklerini feda 

ettikleri yerdir. Ancak burada üzüntü ve matem yoktur. Burada 

gözyaşı dökülmez, inleyip feryat edilmez. Aşk gamından ağlayan 

kadehler, inleyen de sazlardır sadece; çünkü rindler mutlu bir şekilde 

aşk coşkusunu yaşarlar.  

هيچکس ِرماتا ر دان  نالد از رباب
48
 

 

 هيچکس بر تربت مستان  گريد از  دح 
 

[Kadehten başkası ağlamaz sarhoşların türbesinde, 

Rebâptan (rübaptan, saz) başkası inlemez rindlerin mateminde.]  

Rind ezelden beri aşka ve şaraba bağlıdır. Aşksız bir gönül 

olamayacağı gibi ayık bir rind de olamaz.   

ور سری ِاری سر ا  مستان بيخوِ برمتاب
49
 

 

 گر ِل  ِاری ِ  ا  ر دان بيد  برمگير 
 

[Eğer bir gönlün varsa gönlünü, âşık rindlerden alma, 

Eğer bir başın varsa başını iradesiz sarhoşlardan geri döndürme!]  

Rind, tüm fitne unsurlarından sarhoşlukla kurtulur. Sarhoşluk 

sayesinde aşk coşkusuna teslim olur ve tüm karamsarlığını, 

bencilliğini ve mutsuzluğunu kaybeder. 

شورست که ا  مجلس مستان برخاستوين یه 
50
 

 

ست که ِر حل ه ر دان بنشست  ن یه فتنه   
 

[Rindlerin halkasında oturan ne fitnedir o? 

Sarhoşların meclisinden yükselen ne coşkudur bu?]  

                                                 
47

 Hâcû, a.g.e., Gazel 393. 
48 Hâcû, a.g.e., Gazel 48. 
49 Hâcû, a.g.e., Gazel 52. 
50 Hâcû, a.g.e., Gazel 74. 
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Şarap içmek dinen yasaklandığından, sarhoşluktan 

vazgeçmeyen rind kınanmaktadır. Oysa ki rindin sarhoşluktan 

sakınması, tövbe etmesi mümkün değildir. Rind bu işte adeta kokusu 

ve bakışıyla sarhoş eden nergis çiçeği gibidir. Tıpkı nergis gibi 

sarhoşluk rindin aslında, tabiatında vardır.   

با  رگس مستت یه   د توبه و پرهيز
51
 

 

 گويند که پرهيز کن ا  مست  و ر دی 
 

[Sarhoşluk ve rindlikten sakın derler, 

Sen sarhoş nergise tövbe ve sakınma ne eder?]  

Rind aşk gamından, sevgiliye layık olamama derdinden dolayı 

sürekli sarhoştur. Bu durumundan dolayı ayıplansa bile derdine başka 

bir çare bilemez. Sarhoşluğu ezele dayanır, şaraptan da uzak durması 

kaçınılmazdır; çünkü şarap onu sevgiliye yakınlaştıran, aşk gamını 

hafifleten bir vasıtadır.  

بر من ای اه    ر عيب مگيريد که 
 52مستا

 

 ر د و ِرِی کش و مستا یه توان کرِ یو هستا 
 

[Benim gibi rind, dertli ve sarhoş ne yapabilir? 

Sarhoşluğumu ayıp saymayın ey görüş sahipleri!]  

Sevgiliye duyulan aşk ve sarhoşluk, rind olmanın gereğidir. 

Aşk ve sarhoşluk, taşkınlığın ve gönüldeki coşkunun sebebidir.  

ِرِيکش مستان کرِ  ن غمزٔـ غما  
53
 

 

 سر حل هٔ ر دان کرِ  ن طرـ طرار  
 

[Rindlerin halkasının başı beni o konuşkan, uyanık kâkül yaptı, 

Şarap içen sarhoşlar beni o gammaz gamze yaptı.]  

Sevgilinin aşk derdinin acısı, rind meclisinin temel unsurudur. 

Bu mecliste rindi şarap içmeye sevk eden ise sevgilinin yakut 

dudağının şarabı anımsatmasıdır.  

ياِ م  لع  تو ِر خاطر مستان
54
 

 

ِر مجلس ر دانسو  غا عشق تو    
 

                                                 
51 Hâcû, a.g.e., Gazel 532. 
52 Hâcû, a.g.e., Gazel 635. 
53 Hâcû, a.g.e., Gazel 654. 
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[Senin aşkının gamının yangısı rindlerin meclisindedir, 

Senin yakut dudağın sarhoşların zihnine şarabı getirir.] 

Şarap, sevgiliye ulaşmak için rind tarafından arzu edilen bir 

vasıtadır. Sevgilinin kıvrım kıvrım saçları da rindi meyhaneye 

bağlayan zincirler gibidir. Bu nedenle rind kendisini şarap içmekten 

ve sevgiliyi istemekten alıkoyamaz. Sonuç olarak da rind hep 

sarhoştur, hep âşık… 

اعد تو   جير پای بندان
55
 

 

 ای م  لع  تو کا  ر دان 
 

[Ey senin yakut renkli şarabın rindlerin arzusu olan, 

         Senin kıvır kıvır saçın, kulların ayağının zinciridir.] 

Sarhoş rindin düşündüğü tek şey sevgilidir. Güzel yüzlü, nergis 

bakışlı ve nergis kokulu sevgili, bakışı ve kokusuyla rindi sarhoş edip 

aşk derdine düşürendir.  

 رگس مستت ب ی ر دان
56
 

 

تنگ تو     مستانپستهٔ    
 

[Senin ince dudağın sarhoşların mezesidir, 

Sarhoş nergis ise rindlerin belasıdır.] 

Rind, aşk gamını gönlünden çıkarmak için şarap içer. 

Sarhoşluk rind için mutluluk ve neşe kaynağıdır, aşk gamını 

gönlünden atma yoludur.  

غا ِرمان ینا که منا  ِ  برون کند 
57
 

 

 وان ر د کو که بر ِر ِرِيکشان ِرِ 
 

[Şarap içenlerin kapısında olan o rind, 

Derman gamını gönülden çıkarır ben gibi.] 

Sarhoş rind, şarap ister su değil. Çünkü su onun gönlündeki 

aşk ateşini söndürmez, aksine alevlendirir. Rind, hakikî uyanış istediği 

için sarhoşluğu seçer. Onun sarhoşluğu aşk gamını tereddütsüz 

                                                                                                                   
54

 Hâcû, a.g.e., Gazel 716. 
55 Hâcû, a.g.e., Gazel 724. 
56 Hâcû, a.g.e., Gazel 724. 
57 Hâcû, a.g.e., Gazel 757. 
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içmesiyle gerçekleşir. Aşk derdini taşımayan kimselerin sarhoşluğu ile 

onun sarhoşluğu kıyaslanamaz. 

بزن ِست  و ا  ر دان تفرج کن سرا دا ی
58
 

 

 بدـ  ب  و ا  مستان بيامو   تش ا گيزی 
 

[Su ver ve kışkırtıcı ateşi sarhoşlardan öğren, 

Elini sür ve zil zurna sarhoşluğu rindlerden seyret.] 

Sâkînin uyuması ve meyhanenin kapanması, rind için şarabın 

kesilmesi demektir. Rindin şaraba ulaşamaması ve gönlünün iniltisini 

yansıtan çalgıcıların yokluğu da rinde üzüntü veren bir durumdur. 

مطربان رفتند و مستان همچنين ِر های و هوی
59
 

 

 سا يان خفتند و ر دان همچنان ِر های های 
 

[Sâkîler uyumuşlar ve rindler öylece ah vah etmekteler, 

Çalgıcılar da gittiler ve sarhoşlar böylece ah vah etmektedirler.] 

4- Rind şarap ve sevgili ister, zâhid ise onu bunlardan 

men eder. 

Rindin şarap içmesi dinen uygun değildir. Sevgilinin aşkından 

sarhoş olması da zâhid tarafından doğru görülmez. Fakat sarhoşluğu 

sevgiliye kavuşmasının tek yolu olarak gören rind için şarap içmek 

kötü değildir. Bu nedenle de şarap ve sevgili, kendisi için 

yasaklanamaz. Bu ikisinden uzak durursa eğer o zaman gerçekten 

ölmüş olur.   

ترسا ند یون شد  کشته   تيرا به یه م 
60
 

 

  اهدان کز م  و معشو  مرا منذ کنند 
 

[Beni şarap ve maşuktan men eden zahitler, 

Ben kılıçla ölünce (beni) ne ile korkuturlar?]  

کا که با شاهد و م   يست کدامست 
61امرو 

 
 

 محتسب بيهدـ گو منذ مکن ر دا را 
 

                                                 
58

 Hâcû, a.g.e., Gazel 860. 
59 Hâcû, a.g.e., Gazel 911. 
60 Hâcû, a.g.e., Gazel 392. 
61 Hâcû, a.g.e., Gazel 527. 
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[Boşuna yasak deme, rindleri men etme! 

Sevgili ve şarapla olmayan kimse hanidir bugün?]  

Zâhid, ibadetle meşgul olduğundan zamanını mâbedde geçirir. 

Rind ise dünyanın tüm meşguliyetlerinden sıyrıldığı meyhaneyi 

mesken tutar. Zâhid mâbedde, rind de arzu ettiği gibi meyhanede 

olsun. Bu sebepten dolayı zâhid, rindi kınamasın ve sarhoş olmaktan 

onu men etmesin! 

تو و عباِد و عرفان و ما و مست  و ر دی
62
 

 

عه ما رابحا  خوِ بگ ار ای م يا صوم   
 

[Ey mâbet sakini, bizi kendi halimize bırak! 

Sen ibadet ve irfanla (meşgul ol), biz ise sarhoşluk ve rindlikle 

(meşgul olalım).] 

5- Rind meyhanede, zâhid mâbeddedir. 

Aşk derdinin talibi olan rind için meyhane, gönlünü saflaştırıp 

hakikati görmesini sağlayan yerdir. Rind, meyhanede dünyaya ait her 

şeyden kurtulur ve benliğini yok ederek vuslatın önündeki engelleri 

bertaraf eder. Adeta meyhane bir tekke, meyhaneci pîr ve rindler de 

onun müridleri gibidir. 

ای همه ر دان مريد پير ساغر گير ما -6
63
 

 

خا هٔ خمار ِارِ پير ماخر ه رهن    
 

[Bizim pirimiz rehin bırakır hırkayı meyhaneye,  

Bizim kadeh tutan pirimizin mürididir bütün rindler de.]  

Gece, sırların aşikâr olma ve niyazların ilahî makama ulaşma 

vaktidir. İşte bu anda aşk ateşi, rindin gönlünü de meyhaneyi de yakar, 

geride sadece aşk kalır. 

بزِ  ه  و ِر خا هٔ خمار بسوخت
64
 

 

 ِيشب  ن ر د که ِر حل هٔ خماران بوِ 
 

[Dün gece pîrlerin halkasında olan o rint, 

                                                 
62 Hâcû, a.g.e., Gazel 841. 
63 Hâcû, a.g.e., Gazel 31. 
64 Hâcû, a.g.e., Gazel 63. 
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Bir ah çekti ve meyhaneyi yaktı.]  

Rind, harâbât ehlidir. Yarının kaygısını taşımadan şarap içerek 

sarhoş olduğu bu yerde zühd ve takva ile uğraşmaz. Gölünü aşkla 

meşgul eder ve sadece aşk derdini yaşar. Onun bu hali eleştirilse, 

kınansa bile o sürekli ibadet eden zâhidin ulaşamayacağı bir 

mertebedir. 

هزار  اهد صد ساله ِر حمايت  يست
65
 

 

کو رائ   کدا  ر د خراباد ِيدـ   
 

[Meyhanede hangi rindi görürsen onda olan, 

Yüz yaşında bin zâhidin himayesinde bile yoktur?] 

Gözü, gönlü yalnız sevgiliye açık olan rind için halkın ne 

söylediği ya da düşündüğü önemli değildir. Eziyet ve kınanmalarla 

dolu olsa da melâmet yolu hakikî sevgiliye kavuşmanın tek yoludur. 

Rindi her fırsatta eleştiren zâhid de artık bu yola yönelmelidir; çünkü 

rahat ve huzurun olduğu yerde sevgili aranmaz. Engellerle dolu olan 

sevgilinin bulunduğu sokağa herkesin bir gün yolu düşecektir.   

هر که رو ی ِر خراباتش گ ر خواهد 
66فتاِ

 
 

 بگ ر ای  اهد که از راـ م مت  سپرِ 
 

[Melâmet yolundan başkasını çiğnememekten vazgeç ey zahit! 

Herkesin yolu bir gün onun meyhanesinin kapısına düşecek.]  

Zâhid, şaraba ve sarhoşluğa karşı çıksa da her nefeste içine 

çektiği dünyanın sarhoşluğunu yaşar. Şarap içmeden dünya 

sarhoşluğunu yaşamak aşktan uzak kalmaktır, sadece mâbedde ibadet 

etmekle aşk elde edilmez. Hakikat yolunu elde etmek isteyen zâhid, 

meyhaneye gidip sarhoş olmalıdır. Eninde sonunda aşk, kokusuyla 

sarhoş eden nergis gibi zâhidi meyhane çeker. 

 رگس مست تو ِر حل هٔ مستان  رِ
67
 

 

ست و خراب اهد صومعه را هر  فس  م   
 

[Her nefes sarhoş ve harap olan mâbedin zâhidini, 

                                                 
65 Hâcû, a.g.e., Gazel 192. 
66 Hâcû, a.g.e., Gazel 242. 
67 Hâcû, a.g.e., Gazel 266. 
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Senin sarhoş nergisin, sarhoşların halkasına getirir.]  

 اهدی را بخراباد مران ِر فکند
68
 

 

  رگس مست تو ا  کن  صوامذ هر ِ  
 

[Senin sarhoş nergisin mâbedin köşesinden her an, 

Zâhidi muganın meyhanesine atar.]  

Rindler için şarap zemzem, meyhane de Kâbe gibidir. Rind, ne 

şarap ve sarhoşluktan ne de meyhaneden uzak kalabilir.   

بتکدـ و ميکدـ بيت الحرا 
69
 

 

ست  مز  ر دان سبو کش مي   
 

[Rindlerin zemzemi testiden içilen şaraptır, 

Puthâne ve meyhane ise Beytü’l-harâm(
70

)dır.] 

Rind için ayık olmak uygun değildir; çünkü şarap gönlü 

uyandırır. Ümitsizlikten, dertten ve ayrılık acısından kurtulmanın yolu 

rind olmaktır. Rindin küfür gibi görünen yolunda bir bilgelik ve hüner 

vardır. Ebedî kurtuluş rind olmaktadır. Böylece sevgiliye adeta  

yüzüğün taşı gibi yakın olunabilir. Zâhid, mâbedde ibadetle meşgul 

gibi görünse de gözü ve nefsi başka şeylerle meşguldür. Bu şekilde 

ibadetin Allah’a kavuşmada bir faydası yoktur.  

 تا يکنفس ا  خويشتنت با  رها ند
 

 ِر حل هٔ ر دان خراباد مران  ی 
 

[Rindlerin halkasında ateşperestlerin meyhanesine gel,  

Bir nefeste seni kendinden kurtarsınlar diye.] 

 ان همچو  گينش همه ِر حل ه  شا ند
71
 

 

 سر حل هٔ ر دان خراباد یو خوااوست 
 

[Rindlerin halkasının başı Hâcû gibi harâbattadır, 

Onun yüzüğünün kaşı gibi hepsi halkada oturtulurlar.]  

                                                 
68

 Hâcû, a.g.e., Gazel 382. 
69 Hâcû, a.g.e., Gazel 312. 
70 İrfan Gündüz, “Beyt”, DİA, İstanbul, 1992, VI, 86. 
71 Hâcû, a.g.e., Gazel 396. 
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 اهد صومعه را گوشهٔ محراب یه سوِ
72
 

 

 همچو یشمت یو   مست   فس  خال   يست 
 

[Sarhoş gözün gibi nefsin de sarhoşluktan uzak değildir, 

Mâbedin zâhidi için mihrabın köşesinin ne faydası var?]  

Rind tecritte, nefsî ve dünyevî unsurlarından arındıktan sonra 

şarap içip sarhoş olmak için meyhaneye gidebilir ve meyhanedeki 

rindlerin halkasına katılabilir.  

سوی ر دان ِر ميکدـ پيرا  ِهيد
73
 

 

 تا بدوشا   خراباد به ميخا ه بر د 
 

[Dün gece beni harâbâttan meyhaneye götürdüklerini, 

Meyhanedeki rindlere haber verin.] 

Gönlü dünyadan ve dünyaya ait olanlardan arındırmadan aşk 

yoluna girilmez. Rinde layık olan sadece aşkın kendisi ve maşuktur. 

Rindin mekânı ise dünyevî tasalardan ve nefsî arzulardan arınmış bir 

yerdir, yani meyhanedir.  

ر دان خراباد مران را بنشائيد
74
 

 

 تا خر ه بخون ِ  ساغر بنشوئيد 
 

[Hırkayı gönül kadehinin kanıyla yıkamadığınız sürece, 

Ateşperestlerin meyhanesinin rindlerini oturtmayın.]  

Zâhid, sevap elde etme ve cennete kavuşma arzusuyla 

mâbedde ibadetin kazançlarının sarhoşluğunu yaşarken rind, aşk 

sarhoşudur sadece. Yine de zâhidin meyhanede yeri hazırdır, şayet 

sevgilinin aşkı gönlüne düşerse.  

 اهد گوشه  شين مست بمحراب شوِ
75
 

 

ا  هوس ابروی و یشمت پيوستبا  تا    
 

[Daima kaşın ve gözün hevesinde ol,  

Münzevi zahit, mihrapta sarhoş olur.]  

                                                 
72

 Hâcû, a.g.e., Gazel 432. 
73 Hâcû, a.g.e., Gazel 480. 
74 Hâcû, a.g.e., Gazel 481. 
75 Hâcû, a.g.e., Gazel 433. 
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با  ِر کن  خراباد م امست امرو 
76
 

 

  اهدی را که  بوِی   صوامذ خال  
 

[Mâbedden uzak olmayan zâhidin,  

Bugün yine meyhanenin köşesinde makamı vardır.]  

صوامذ بدر ميکدـ  وا  کنياا  
77
 

 

  اهدا را بخروشيدن ینگ سحری 
 

[Zahitler için tan yerinin ağarmasıyla, 

Mâbedden meyhanenin kapısına seslenelim.]  

گر شوِ ا  سر  لث تو عيان يک سر موی
78
 

 

  اهد صومعه ِر حل هٔ   ار شوِ 
 

[Mâbedin zâhidi, Zerdüşt’ün, zünnarın halkasında olur, 

Eğer senin saçının bir teli zülfünün ucundan açıkça görünürse.] 

Âşık olan, her an sevgiliyi arzu eden rind, bu sayede 

meyhanede kendisine bir yer edinebilir, şarap içerek sarhoş olabilir. 

Rind olmanın koşulu, aşk ve sarhoşluktur. 

خراباد بم گان رفتنرـ ر دان 
79
 

 

 شرط فراش  ِر ِير مران ِا   یيست 
 

[Muganın mâbedinde minder olmanın şartı bilir misin nedir? 

Meyhane rindlerinin yolunun uzun kirpiğe gitmesidir.]  

Âşık rind, şarabın ve sarhoşluğun yeri olan meyhaneyi mutlaka 

bulur. Rind için meyhaneye ulaşmak, susuz kalan kişinin akan suya 

kavuşması gibidir. Susayan kişinin ihtiyacı su ise rindin de ihtiyacı, 

sarhoşluk ve şaraptır. 

تشنگا را هر کجا  ب  روان ياب  بجوی
80
 

 

 یند گوئ  ِر صث ر دان کجا اويا ترا 
 

                                                 
76 Hâcû, a.g.e., Gazel 527. 
77

 Hâcû, a.g.e., Gazel 708. 
78 Hâcû, a.g.e., Gazel 914. 
79 Hâcû, a.g.e., Gazel 740. 
80 Hâcû, a.g.e., Gazel 911. 
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[Rindlerin safında seni nerede arayacağımı daha ne kadar 

söyleyeceksin? 

Susamışlar, akan suyun olduğu yeri aramakla bulur.]   

6- Rind öğüt ve vaaz dinlemez. 

Rind, zâhidin öğüt ve vaazlarına aldırış etmez; çünkü ona göre 

zâhidin yolu yanlıştır. Sevap kazanma veya cennete gitme arzusu 

taşımadan sadece sevgilinin olduğu yeri isteyen rind, şaraptan başka 

her türlü dünya nimetine yüzünü çevirir.  

م    ِست سا   کز ِست کس  گير  از -6
81
 

 

 من ر د و م  پرستا پند  مدـ که مستا 
 

[Ben rind ve şaraba tapanım, ben sarhoşa öğüt verme! 

Sâkînin elindeki şaraptan başka kimsenin elinden bir şey almam.]  

Rindin ibadet, tövbe ve takva ile işi yoktur. Zâhidin bu yöndeki 

tavsiyelerine aldırış etmez. Rind, aykırı davranışlara sahip olsa da 

âşıkların seçkinlerindendir, aşkı en yüce vazife olarak bilendir. Zâhid, 

halkın arasından gelen rindin davranışlarını ayıplayıp ona faziletten 

bahsetmemeli; çünkü rind, erdemin hangi davranışta olduğunu iyi 

bilendir. 

و  فضيلت یند گوي  خاصه با ر دان عام 
82
 

 

 ِرس ت وی یند خوا   خاصه بر مستان عاشق 
 

[Âşık sarhoşların seçkinlerine daha ne kadar takva dersi vereceksin? 

Halktan rindlerin seçkinlerine daha ne kadar faziletten 

bahsedeceksin?]  

Zâhid, rinde sürekli öğüt ve vaaz vermektedir. Onu ibadet ve 

takvaya davet etmekte, şarap ve sarhoşluktan men etmektedir. Ancak 

rind zâhidin öğüt ve vaazlarına aldırış etmez. Sadece zâhid, kendisini 

küçümsemesin ister; çünkü zâhid gibi rind de Hakk’ın yolundadır. 

Rindin inancına illaki bir işaret istenirse, zâhidin postunun ve 

tesbihinin yerine onun hırkası ve kuşağı vardır.  

                                                 
81 Hâcû, a.g.e., Gazel 867. 
82 Hâcû, a.g.e., Gazel 19. 
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ِلق و تسبيض ترا خر ه و   ار مرا
83
 

 

 یند پند  ِه  ای  اهد و وع ا گوئ  
 

[Ey zahit! Bana daha ne kadar öğüt vereceksin, vaaz edeceksin? 

Senin postun ve tesbihin varsa benim de hırkam ve kuşağım (var).]  

Gül gibi bir güzel nesnenin rengini taşıyan şarabı içmekle halk 

nazarında itibarsız hale gelen ve hor görülen rind, zâhidin kendisi 

hakkındaki sözlerine aldırış etmez. Hatta zâhidi kendisine vaaz ve 

öğüt verecek bir derecede bile görmez; çünkü ona göre zâhid, henüz 

nefis terbiyesindeki yedi mertebenin ilk basamağındadır. Bu nedenle 

rind, kendi nefis terbiyesini tamamlayamayan zâhidin vaazının ve 

eleştirisinin tasasını taşımaz. 

 اهد ا ر  پوشا یه غا ا  موع هٔ 
84
 

 

 من یو ا  باِـ گلر گ سيه روی شد  
 

[Ben gül rengi şaraptan zaten olmuşum kara yüzlü, 

Nefs-i emmâre(
85

) makamındaki zâhidin vaazından bana ne gamı!]  

7- Rind kendisini günahkâr görmediğinden, günah 

işlememek için çaba göstermez. 

Rind, zâhidin gözünde söz dinlemez günahkâr bir asidir; fakat 

zâhid, aşk gamını taşıyan rindin dünyadan uzak durduğu için günahtan 

daha fazla sakındığını bilmez.  

هرکش ا  ِرِ مران ِامن پرهيزترست
86
 

 

  شنوِ پند تو ای  اهد ترِامن خشک 
 

[Asi günahkâr senin öğüdünü dinlemez ey zahit! 

Dertle öldürülen her mugan, günahtan daha fazla sakınandır.]  

İbadet etmeye önem veren zâhid, amellerinde riyakâr 

olduğundan Allah’ın huzurunda günahkârdır. Güzel yüzlü sevgiliye 

                                                 
83 Hâcû, a.g.e., Gazel 19. 
84 Hâcû, a.g.e., Gazel 659. 
85

 Tasavvufta, nefs-i emmâre mertebesinde kelime-i tevhidi zikreden sâlikin rengi 
mavi ile sembolize edilmektedir. (Süleyman Uludağ, “Nefis”, TDV İslâm 
Ansiklopedisi, C. 32, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul, 2006, s. 528). 
86 Hâcû, a.g.e., Gazel 129. 
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aşkını dile getiren âşık rindin ise inancı tamdır. Bu nedenle de küfürle 

itham edilemez.  

رويان  باشد کافرست وا که ا رار  به بت
87
 

 

  اهد مررور اگر ِر کعبه باشد فاارست 
 

[Mağrur zahit, Kâbe’de de olsa günahkârdır, 

Güzel yüzlülerin ikrarında olan kimse ise kâfir olmaz.]  

Şarap içen ve mâbedde ibadet etmeyen rind, günahkâr değildir. 

Rind, aşk şarabının sarhoşudur, onu aşka düşüren yüce bir varlık 

vardır ve aşka düşmekte rindin bir kusuru yoktur.   

 ا که سرمست م  عشق بتان فاار  يست
88
 

 

  سبت ما مکن ای  اهد  اِان به فجور 
 

[Ey cahil zahit, günah işlemeyi bizimle ilişkilendirme! 

Çünkü aşk şarabının sarhoşu, günahkâr sevgililer değildir.]  

8- Rind gönülle meşgul, zâhid ise halvet ve seferle. 

Zâhidin gecesi mâbedde ibadetle, gündüzü de yolculuklarla 

geçmesine rağmen, gönlünde aşk ateşi yanan rindin kat ettiği 

mesafelere ulaşamaz.  

ا  صوامذ رخت بربست و رـ صحرا 
89گرفت

 
 

  اهد خلود  شين یون غنچه خرگه  ِ ببار 
 

[Halvette oturan zahit, gökyüzü bahçeye gonca gibi doğunca, 

Mâbedden eşyasını aldı, hazırlığını yaptı ve çölün yolunu tuttu.]  

Rind, kendisi için zühd bir yaşamı uygun bulmaz; çünkü 

dünyayı sakınacak kadar bile değerli görmez. Dünya onun gözünde 

hiçtir ve bu sebeple de hiç olana itibar etmez.  

پرهيز  ا  پرهيزگاران که م 
90
 

 

 مرا ِر حل هٔ ر دان ِر ريد 
 

[Beni rindlerin halkasına getirin, 

                                                 
87

 Hâcû, a.g.e., Gazel 132. 
88 Hâcû, a.g.e., Gazel 195. 
89 Hâcû, a.g.e., Gazel 221. 
90 Hâcû, a.g.e., Gazel 729. 



405 
 

 

Sakınanlardan sakındığım için…] 

9- Rind aşkıyla, zâhid ameliyle övünür. 

Rind, zâhidin ameliyle övünmesini doğru bulmaz. Çünkü zâhid 

yaşlandığında bedeni güçsüz düşeceği için ameli de değersizleşecektir. 

Bu durum, akıl sahibi olan herkesin idrak edebileceği bir şeydir. Oysa 

gönül yaşlanmaz, coşkusunu kaybetmez. Kalıcı olan âşık olmaktır ve 

bu sebeple de daha değerlidir.  

که خوا دد خرِ پير  اهد عمل 
91
 

 

 مشو بحسن عم  غرـ و بزهد منا  
 

[Amel güzelliğiyle gururlanma ve zühdle övünme, 

Çünkü seni akıl, amel eden yaşlı zâhid diye çağırır.] 

Rind, dünya malına rağbet etmekten sakınır ve yokluktan 

utanmaz. Rind, melamet ehlidir. Her türlü makam ve malı terk eden, 

yalnızca aşka talip olan rind, toplum tarafından kınanmasına, kötü 

adla anılmasına aldırış etmez. Zâhidin aksine övündüğü ve riya 

barındırmadığı şey, gönlündeki aşk ve kendisine ezelden bahşedilen 

aşk şarabının sarhoşluğudur.   

ا  فخر طمذ برکن و  عار مترس ای ِ 
92
 

 

ِاری ا  ر دی و بد ام  گر  نگ  م    
 

[Rind olmaktan ve kötü adla anılmaktan utanmazsan eğer, 

Tamahkârlıkla övünmeyi bırak ve ardan korkma ey gönül!]  

Rind, hakikati şekil ve surette aramaz. Onu gerçeğe ulaştıran 

gönlündeki aşkın manasıdır.  

گر کند خوااو بمعن   ن اماعت را 
 93امام 

 

  ر د و شايد بت پرستان صورتش را سجدـ م  
 

[Puta tapanlar onun suretine secde ederler ve belki, 

Hâcû o cemaatin imamlığını manayla yapar.] 

10- Şarap kadehi rindin elinden düşmez. 

                                                 
91 Hâcû, a.g.e., Gazel 874. 
92 Hâcû, a.g.e., Gazel 603. 
93 Hâcû, a.g.e., Gazel 877. 
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Şarap kadehi, rind olmanın alametidir. Rind, sarhoş olana 

kadar kadehi elinden bırakmaz. 

 لث سا   ِستگير و اا  م  ِستور 
 94ماست

 

ايا تا یو خوااو عالا ر دی مسخر کرِـ   
 

[Hâcû gibi rint âlemini ele geçirinceye kadar, 

Sakinin zülfü bizim mürşidimiz, şarap kadehi ise yolumuz, 

âdetimizdir.] 

Rind sarhoş olana kadar kadehi elinden düşürmez; çünkü rind 

ancak sarhoş olunca amacına ulaşmış olur.  

بيک ِو اا  ِگر کار من تما  کنند
95
 

 

ر دان ِر وريد مگر مرا بحل هٔ    
 

[Beni rindlerin halkasına getirin belki, 

Olur da diğer iki kadeh benim işimi kemâle erdirir.] 

Rind, şarap içmesiyle sürekli eleştirilse de bundan vazgeçmez. 

Rindin ne aşk ne de şarap sarhoşluğunda rakibi vardır. Çünkü elinden 

şarap kadehini düşürmez.  

گفت سلطا را حريث ر د با اری که ِيد
96
 

 

 گفتمش بينا ترا مست و مرا ساغر بدست 
 

[Seni sarhoş, beni de elimde şarap kadehiyle göreyim dedim ona, 

Sultanı, çarşıda pazarda dolaşan rindin rakibi olarak kim gördü dedi 

(bana)!] 

Rind olarak anılan kişinin elinde kadeh ve kadehin içinde de 

şarap olur. Kadeh ve şarap, rindin geleneğidir. Ezelden aşk sarhoşu 

olan rind şarabı, kadehi ve sarhoşluğu en iyi bilendir. 

  ما ا  ساغر و پيما ه پرسيد
97
 

 

 کنون یون شد به ر دی  ا  ما فا  
 

[Şimdi adımız rindlikle ifşa olduğu için,  

                                                 
94

 Hâcû, a.g.e., Gazel 79. 
95 Hâcû, a.g.e., Gazel 399. 
96 Hâcû, a.g.e., Gazel 468. 
97 Hâcû, a.g.e., Gazel 473. 
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Bizden kadehi ve şarabı sorun.] 

11- Rind kalenderdir. 

Rind, dünyayı ve dünyaya ait unsurları umursamaz. Toplumun 

ve toplumsal düzenin inanç ve geleneklerine karşı çıkar. Bunu da kılık 

ve kıyafetine, yaşam tarzına yansıtır. 

 ا ک ر دی و  لندر صفت  پيشه ماست
98
 

 

ايا ِست ِر ِامن ر دان  لندر  ِـ   
 

[Kalender rindlerin eteğine el sürdük, 

Çünkü rind ve kalender bizim mesleğimizin sıfatıdır.] 

12- Rind tam bir teslimiyet içindedir. 

Rind, dertten ve cezadan kaçmaz, Allah’a tam bir teslimiyet 

içindedir. Rind olanın dünyevî tasası olmadığından kimsenin 

korumasına ve yardımına da ihtiyacı yoktur.  

 دی   خان  ينديشدم يا خا هٔ ر
99
 

 

 شکار ِا هٔ هست    ِا  سر  کشد 
 

[Varlık tanesinin avı, tuzaktan başını çekmez, 

Rindin evinin sakinini, hükümdar düşünmez.] 

Sonuç 

Bu çalışmada Hâcû-yi Kirmânî’nin, 63 gazelinde yer verdiği 

rind ve zâhid kavramları hakkındaki görüşleri aktarılmıştır. Buna göre 

rind âşıktır ve aşk vasıtasıyla Allah’a ulaşmayı arzular. Zâhid ise aklın 

yolunu tutar. Rindin yol göstericisi gönlündeki aşk derdidir. Zâhid ise 

zühd ve takva yolunda ilerler. Rind aşk sarhoşu iken, zâhid ibadetleri 

ile elde edeceklerinin sarhoşudur. Rindin meyhanede şarap içip sarhoş 

olmasını eleştiren zâhid, sürekli olarak ona nasihat eder ve bu konuda 

vaaz verir; çünkü zâhide göre rind, günahkârdır. Rind ise hiç kimsenin 

söylediğine aldırış etmeden hakikat bildiği aşk yolunda yürümeye 

devam eder. Kınansa da hor görülse de hatta günahkâr sayılsa da bu 

yoldan ayrılmaz. Zâhid, rinde tövbe etmesini salık verse de rind ortada 

bir günah görmediği için tövbe etmez. Rinde göre amel riya barındırır; 

çünkü amelde hedef cennettir, sevgili değildir. Rind, noksanlığı ve 

                                                 
98 Hâcû, a.g.e., Gazel 86. 
99 Hâcû, a.g.e., Gazel 325. 



408 
 

 

kusuru sadece sevgilinin aşkına layık olamamakta görür. Zâhid, 

mâbedde ibadetlerinin övüncünü ve cennet arzusunun sarhoşluğunu 

yaşarken rind, gönlündeki aşk ateşinin coşkusuyla her an sevgili ile 

beraber olmanın mutluluğunu yaşar.  

Ele alınan beyitlerde de açık bir şekilde yer aldığı gibi Hâcû, 

kalender ve rind bir şahsiyettir. Şarabı ve sarhoşluğu rind olmanın 

esası saymaktadır. Aşkın, sevgilinin, şarabın ve sarhoşluğun dışında 

hiçbir şeyin olmadığı meyhaneyi de nefsî ve dünyevî unsurlardan 

arınan rindin meskeni olarak ifade etmektedir.  

Son olarak birbirine zıt iki karakter olarak rind ve zâhid 

kavramlarının yer aldığı beyitlerdeki anlatım gücü ve sanatsal 

unsurlar, Hâcû’nun gazel türündeki ustalığını da açık bir şekilde 

göstermektedir.  
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Giriş 

Ölüm, yaşamsal fonksiyonların tamamen geri döndürülemez 

hâle gelmesi durumudur. Ölüm, sözlüklerde “hayatın sonu, varlığın 

son bulması, vücudun biyolojik ve fizyolojik fonksiyonlarının yerine 

getirilememesi, sosyal olarak artık toplumun bir parçası olamama 

durumu” gibi tanımlanmış olmasına rağmen tam olarak tecrübe 

edilmesi, ne olduğunun bilinmesi ve sonrasında bunun anlatılması pek 

mümkün olmayan bir olgudur. Nitekim Epikür bu durumu “Ben 

varsam ölüm yok; ölüm varsa ben yokum” sözleriyle özetlemiştir. 

Dolayısıyla ölüm, mevcut inanış ve düşünceler çerçevesinde 

anlaşılacak ancak yaşamadan tam anlamıyla öğrenilemeyecek, bir süre 

daha ruhun ve bedenin bir gizemi olarak kalmaya devam edecek bir 

özelliğe sahip görünmektedir. İster olağan ister olağanüstü durumlarda 

olsun, ölümün bu gizemini anlamak için başta filozoflar, din ve bilim 

adamları, şair ve yazarlar olmak üzere çoğu insan düşünmüş kendi 

bakış açıları ve kavrayış yetenekleri sayesinde elde ettikleri kadarıyla 

ölüme dair gözlem ve düşüncelerini ifade etmiştir.
1
 Ölüm var olduğu 

sürece de yeni düşünceler ortaya konmaya devam edecektir. Bununla 

beraber ölüme dair düşünceler birbiriyle benzerlik gösterebileceği gibi 

asla tam olarak aynı olmayacaktır. Çünkü ölüm, bireysel bir tecrübedir 

ve her insanın farklı bir ölüm düşüncesi vardır.
2
 Çünkü İnsanoğlu 

açısından değiştirilemeyen bir yazgı, bir gerçek olan bu kavramı 

insanlar, inançları ve düşünceleri doğrultusunda anlamaya 

çalışmışlardır.
3
  

Bütün dünya edebiyatlarında ölüm vazgeçilmez bir tema 

olarak karşımıza çıkar. Birçok şair ve yazar tarafından sorgulanan ve 

kendisine farklı açılardan yaklaşılan ölüm, kimisinde bir 

kabullenişken, kimisinde ona karşı gelme şeklindedir. Ölüm, 

insanoğlunun dünyaya gelişi ile birlikte hayat kadar önem taşıyan bir 

gerçeğidir. İnsanın kendisini güzel ve etkili bir biçimde ifadesi olan 

                                                 
1 Vahdeddin Şimşek, Dkab Öğretmenlerine Göre Din Derslerinde Ölüm Eğitimi, 
Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayınlanmamış Doktora Tezi, 2021, s. 
304. 
2 İsmail Yakıt, Batı Düşüncesi ve Mevlana, Ötüken Yayınları, İstanbul, 1993, s. 83. 
3 Ömer Savran, “Klâsik Şiirimizde Ölüm Teması ve Ölümle İlgili Bazı Âdetler”, Sosyal 
Bilimler Araştırmaları Dergisi. 2, (2009), s. 170. 
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sanatın ve özellikle şiirin bu olguya yabancı kalması düşünülemez. Bu 

sebeple şiirde en evrensel motifin ölüm olgusu olduğu söylenebilir.   

Ölüm olgusu, insanoğlunun psikolojik ve kültürel tarihinde 

varlığını devam ettiren en başat arketiplerden biridir. Ölüm, varoluşun 

temelinde insanoğlu için doğumundan itibaren tek gerçektir; ama aynı 

zamanda onun bir gün yok olacağı anlamına da gelmektedir. Bu 

durum, ölümün kaçınılmaz olduğunun bilincinde olan insan için bir 

endişe kaynağıdır. Dolayısıyla insanlık tarihi bu endişeyi hafifletecek 

sanatsal, kültürel, edebî ve dinî sembollerle ölümü bastırma 

çabalarıyla doludur.
4
 Ölüm sadece kaçılması imkansız bir gerçek değil 

aynı zamanda sırları çözülemeyen bir muammadır. Bu yüzden de 

insanoğu sürekli kendini ölümün pençesinden kurtarmaya çalışmış, 

hep diri ve ebedi kalabilmek için hayat suyunu aramıştır.  Dolayısıyla 

bu mefhum, birçok şair ve yazarın, eserlerinde kendisinden söz ettiği 

evrensel ve elzem bir motif kimliği kazanmıştır. 

Çağdaş birey, ölüm olgusunu azılı bir düşman, 

karşılaşabileceği en kötü şey olarak görmektedir. İnsanın, ölümü böyle 

görmesi, ölümlü olduğu gerçeğini görmezden gelmesine, sanki hiç 

ölmeyecekmiş gibi hayatını sürdürmesi anlamında ölümü 

reddetmesine ve onunla mücadelesine yol açmaktadır. Bu durum da 

insanı farklı anlamlarda ölümsüz olmaya itmektedir.
5
   

Klasik İran edebiyatının epik şairi Firdevsî de ünlü eseri 

Şahnâme’de ölüm motifini bilinçli olarak kullanmış büyük bir söz 

ustasıdır. Bilinliği üzere eski İran tarihini, İran ırkının ve 

medeniyetinin tarih sahnesine çıktığı andan, Araplar tarafından sona 

erdirildiği zamana kadar konu alan Şahnâme Pişdadiler, Keyaniler, 

Eşkaniler ve Sasanilerden oluşan dört hanedanın egemenlik sürdüğü 

dönemi içeren tarihi bir manzumedir. Ancak Fars dilinin sözcük 

hazinesi olarak kabul edilen bu eser, içeriğinde yalnızca birtakım 

hikayeler, eski İran efsane ve geleneklerini barındırmaz. Eserde, 

felsefî ve ahlakî konulara da değinilmiştir.
6
  

                                                 
4
 Tolga Bayındır, “Ahmet Hamdi Tanpınar’ın Poetikasında Ölüm İmgeleri”, Erdem 

Dergisi, 66, (2014), s. 30.  
5 Şimşek, a.g.e.,, s. 80 
6 Firdevsî, Şahnâme, çev. Necati Lugal, Kabalcı Yayınları, İstanbul, 2009, s. 32-36. 
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Firdevsî’nin ünlü eseri Şahnâme’nin büyüklüğü, sadece 

İranlıların kahramanlık anlatısı ve İran tarih, kültür ve efsanelerinin 

manzum tarihi olmasında değil aynı zamanda tüm zamanlara ve 

nesillere hitaben yazılan irfanî ve felsefî düşüncelerin ve arifane 

sözlerin bir derlemesi olarak telakki edilmesindedir. Buradan 

hareketle şairin, fesâhat ve belagât örneği kabul edilen eserinde ölüme 

bakışı ve ölüm olgusunu ele alış biçimi dikkate değerdir. Özellikle 

hayat ve ölüm tezadını şiirlerinde sıkça işlemiştir. Yeri geldiğinde 

ölümle ilgili çeşitli öğütler vermiş, özlü sözler kullanmıştır. 

Dolayısıyla bu makalede öncelikle Firdevsî’nin ölüm hakkındaki 

düşüncelerine daha sonra da ünlü eseri Şahnâme’den seçilen örnek 

beyitler ışığında bu motiften nasıl ve ne şekilde istifade ettiğine 

bakılacaktır.  

 1. Firdevsî’nin ölüm düşüncesi 

Er ya da geç her canlının ölüm rızkından nasiplenecek 

olacağının bilincinde olan şair, ölümü en baştan kabullenmiştir. Ancak 

kimi zaman ölüme karşı acı bir arzu duyar zira ölümün, her bir canlı 

varlığın fanî dünyadaki son hayat adımı olduğunu bilir. Firdevsî, 

bazen ölümü, beşerin fanî dünyadan kurtuluş yolu olarak tanımlar. 

Bazen asla doğmamış olmayı ve fanî dünya zehrinden tatmamış 

olmayı arzular. Zira o bir yandan dünya nimetlerinden faydalanmayı 

salık verirken öte yandan da dünyadan ve dünyevî şeylerden 

vazgeçmeyi tavsiye eder. Onun düşüncelerinin temeli tam da bu irfanî 

düşüncelerdir. Firdevsî’ye göre dünya, ahiret için bir tarladır ve 

sonunda insanın toprağa döneceğini her saniye insana hatırlatır.  

Firdevsî açısından eğer ölüm olmasaydı varoluşun düzeni 

bozulur ve dünyada düzensizlik hüküm sürerdi. Bu dünyadaki bütün 

mevcudat, ölüme mahkumdur ve ölüm yaşamın tamamlayıcısıdır. 

Ölümsüz bir hayat mümkün değildir. Firdevsî, mutlak kaderi yani 

ölümü, yalnızlık günleri ve hayat acılarıyla birlikte resmeder, bu 

doğrultuda rüzgâr ve yaprak gibi tabiat unsurlarından istifade eder: 

یو باِ خزان است او  ما یو برگ
7

 

 

  يابد کس  یارـ ا  ینگ مرگ 

 

                                                 
7 Firdevsî, Şahnâme, Çap-i Mosko, C. 2, Çap-i Şeşom, İntişârât-i Ketâb-i Abân, 
Tahran, 1387, s. 1108. 
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[Kimse ölümün pençesinden kurtulamaz; o, hazan rüzgarı, biz yaprak 

gibiyiz.] 

Yine aynı şekilde tabiat unsurlarından sayılan toprağı da sıkça 

zikreder. Dikkatle bakıldığında Firdevsî’nin romantik yönü yani 

imanla tabiata sığınma çabası açıkça görülebilir: 

 در  ي  سرا جا  کا به خاک ا
8

 

 

 اگر صد سا  بما   اگر صد هزار 

 

[Eğer yıllarca ya da yüz yıllarca kalsan da işin sonunda toprağa 

gideceksin.] 

ِو ر  را به یاِر ببايد  هفت
9

 

 

 سرا جا  با خاک باشيا افت 

 

]Sonunda toprakla bir olacağız, yüzümüz kefenle kapanacak.[ 

Firdevsî Şahnâme dizelerinde sürekli geride iyi ad ve iyi işler 

bırakmayı öğütler. Yaşamları boyu insanları iyi ad için çalışmaya 

çağırır. Böylece onlar öldükten sonra da isimlerinin yaşayacağını, 

adlarının iyilikle ve hayırla anılacağını söyler: 

را به بد  سپرسا اهان اهان
10

 

 

 ايبر  کيتا همه ِست   ايب    

 

کزين  ا  يابيا بر ا جمن
11

 

 

ن ام  به ت بکوشيا بر  يک   
 

مرا  ا  بايد که تن مرگ راست
12

 

 

 به  ا   يکو گر بمير  رواست 

[Gel hep birlikte iyilik için el ele verelim, dünyayı kötüye 

bırakmayalım. 

                                                 
8 Firdevsî, a.g.e., s.1176. 
9
 Firdevsî, a.g.e.,, s. 1231. 

10 Firdevsî, a.g.e., s. 1231. 
11 Firdevsî, a.g.e., s. 1231 
12 Firdevsî, a.g.e., s.1033 
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İyi ad için çalışalım, bundan dolayı toplulukta isim kazanalım. 

İyi adla ölürsek ne ala, bize ad lazım. Zira beden ölümlüdür.] 

 Belirsizlik her zaman korkutur. Özellikle bu belirsizlik ölüm 

ve sonrası hakkında ise daha da korkutucu olur. Psikologlara göre 

hiçbir korku beşerin ölümden korkusu kadar doğal değildir. Her 

insanın ölümden korkmaya hakkı vardır ve verdiği tepki de 

normaldir.
13

 Firdevsî ölüm korkusunun herkeste olduğunu söyler: 

ا و بار و برگ ابدي  ي رها
14

 ِ  سنگ و سندان بترسد   مرگ  

 

]Yüreği taştan ve demirden olsa da ölümden korkar, meyve de yaprak 

da ölümden kurtulamaz.[ 

برگ ستيترا ساختن   دريها ا
15

 بترسد ِ  سنگ و  هن   مرگ   

 

]Taştan kalbi olan bile ölümden korkar, şimdi biriktirme vakti, elinde 

azığın yok.[ 

İnsan ölümle birlikte yok olacağını, dünyevî tüm arzu ve 

isteklerinin sona ereceğini ya da ölümden sonra onu nelerin 

beklediğini bilmediği için korkar ve bu korkudan dolayı da kimse 

ölümü istemez. Firdevsî bu durumu şöyle dile getirir:  

  يکخوی  ه ب  راـ و ا  مرِ 

 

 کس  را  ديد  بمرگ  ر وی 

 

  مرگند بر سر  هاِـ ِو ِست
16

 

 

 یه ِين  یه اهريمن بت پرست 

 

                                                 
13 Feride Vecdânî, “Sima-yi Morg der Şi’r-i Firdovsi vu Nasır-ı Husrev, Peşuheşnâme-i 
Edeb-i Genâyî, 9/16, 1390,  s. 184. 
14

 Firdevsî, Şahnâme, Çap-i Mosko, C. 1, Çap-i Sevvom, İntişârât-i Ketâb-i Abân, 
Tahran, 1386, s. 467. 
15 Firdevsî, 1387, s. 1400. 
16 Firdevsî, 1386, s. 1585. 
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]Ölümü isteyen kimseyi görmedim, ne yolunu kaybetmiş olan ister 

ölümü ne de ahlaklı olan. Ölüm korkusundan dolayı dindar da 

putperest de başını iki elinin arasına alıp çaresizce beklemektedir.[  

1.1. Firdevsî’nin ölüm konusundaki değerlendirmeleri 

Bu başlık altında, Firdevsî’nin yetişmiş olduğu kültüre bağlı 

olarak, ölüm konusundaki genel değerlendirmeleri, bir başka deyişle 

ölümü tarif ediş biçimi ele alınacaktır. Şahnâme’den seçilen örnek 

beyitlerden yola çıkarak ölümü nasıl tarif ettiğine, ölüm motifinden 

nasıl ve ne şekilde istifade ettiğine bakılacaktır. Şaire göre, ölüm 

Allah’ın emridir, kaçınılmazdır, elzemdir ve çaresi yoktur.  Bu 

konuyla ilgili diğer değerlendirmeler aşağıdaki şekildedir:  

Ölüm adalettir: 

Firdevsî ölümün adalet olduğunu sık sık dile getirir. Ölüm 

karşında feryat figan etmenin yersiz ve faydasız olduğunu ifade eder: 

 فرياِ یيستبا گ و    ِاِ اين همه

 

  یيست اگر مرگ ِاِ است  بيداِ 

 

اای فرياِ  يستیو ِاِ  مد  
17
 

 

 ینان ِان که ِاِ است و بيداِ  يست 

 

]Eğer ölüm adaletse, bu sitem nedir, adalatten dolayı bunca feryat 

figan nedendir? Sen ölümü zulüm değil, Tanrı’nın bir adaleti bil! Bu 

durumda ölüm geldiğinde ağlayıp sızlanmanın anlamı yoktur.[ 

Ölüm ihtiyaç ya da zorunluluktur: 

Firdevsî, beşerin fiziki yapısının belirli bir zamana kadar 

yaşayabileceğini ve bu süre dolduğunda ölümün bir ihtiyaç ve belki de 

bir zorunluluk olduğunu belirtir:   

  ر   تن  يد به رفتن  يا 
18
 اگر خوِ بما   به گيت  ِرا   

 

                                                 
17 Firdevsî, a.g.e., s. 251. 
18 Firdevsî, a.g.e.,, s. 659. 
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]Eğer dünyada çok uzun yıllar yaşarsan, beden çektiği işkenceden 

dolayı (öteki tarafa) gitmeye ihtiyaç duyar.[ 

İnsan ölümün sırrına vakıf değildir: 

Şair, insanoğlunun ölümün sırrına vakıf olmadığını söyler. Ona 

göre insan ile ölüm arasında bir perde vardır ve insanın bu perdeyi 

aralama yetkisi yoktur:  

 بدين پرِـ ا در ترا راـ  يست

 

 ا ين را  اان تو  گاـ  يست 

 

به کس بر  شد اين ِر را  با 
19
 همه تا ِر    رفته فرا   

 

 ]Canın bu sırra vakıf değildir, bu perdenin gerisinde olup bitenleri 

kavrayamazsın.  

Herkes öğrenme hırsıyla kapıyı çaldı (fakat) bu sır kapısı kimseye 

açılmadı.[ 

Ölüm Allah’ın emridir: 

Firdevsî, insanoğlunun ölümün sırrına vakıf olmadığını söyler 

ancak bu sırrı gönüldeki iman nurunun parlaklığı ile açıklar. Nurlu 

imana sahip biri için emr-i ilâhî olan ölümün sır olmayacağını ve o 

gerçekleştiğinde ondan korkmaması gerektiğini söyler. Kalbi, Allah 

aşkıyla ve iman nuruyla dolu kul için ölüm, korkulan ve sırlı bir şey 

değil aksine istenen, beklenen bir olgudur:  

 ترا خامش  به که تو بندـ ای

 

 ای  ور ايمان گر  کندـ ِ  ا  

 

اگر اا ت با ِيو ا با   يست
20
 

 

 براين کار يزِان ترا را   يست 

 

                                                 
19 Firdevsî, a.g.e.,, s. 251. 
20 Firdevsî, a.g.e.,, s. 251. 
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]Eğer gönlünü iman nuru ile doldurmuşsan sana susmak yaraşır! 

Çünkü kulsun.  

Yaradanın bu işi, senin için sır değildir, şayet şeytanla arkadaş 

değilsen.[ 

Ölüm kesindir: 

Firdevsî’ye göre ölüm kesindir. Ona göre insanın bu dünyadan 

gidip gitmeme hususunda tasarruf hakkı yoktur. Yani insan bu geçici 

dünyayı terk etmeye mecburdur. Her bir varlığın ömrü, ölüm 

fırtınasıyla son bulacaktır. Zira dünyanın düzeni ve yaradılışı böyledir. 

Herkesin sonu ölüm olacaktır: 

 که از مرگ را کس   ماِر  زاِ

 

 اهان را ینين است سا  و  هاِ 

 

 ما ه برو ِ  هم  بشمرِ
21
 

 

  ين ِر ِر يد بدان بگ رِ 

 

]Dünyanın düzen ve yaradılışı böyledir, herkes ölmek için doğdu. 

 Bu kapıdan girip öbüründen çıkar; devran onun için az bir süre 

tanır.[ 

برينيا و گرِن ورا ِاِـ ايا
22
 

 

   ماِر همه مرگ را  اِـ ايا 

 

“Anamızdan, ölmek için doğduk. Hepimiz ölüme mahkum ve 

boynumuzu ona teslime mecburuz!” 

به رفتن خرِ باِمان ِستگير
23
 يا بر ا و پيريراهمه مرگ   

 

]Genç yaşlı hepimiz ölümlüyüz, ölüm geldiğinde akıl yardımcımız 

olsun.[ 

                                                 
21 Firdevsî, a.g.e.,, s. 139. 
22 Firdevsî, a.g.e., s. 172 
23 Firdevsî, 1387, s. 1029. 
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Ölüm kaçınılmazdır: 

Dünya bütün insanlar için ölümlüdür. Bu konuda kimseye 

ayrıcalık tanınmamıştır. Dünyanın hürmetine yaratıldığı Hz. 

Muhammed bile ölümden kurtulamamıştır. Ölümün kaçınılmaz olma 

gerçeğini kabul etmek zorunda olan insanoğlu için ölümden kaçış ve 

kurtuluş yoktur. Şahnâme’de de ölümün kaçınılmaz olduğu ve ondan 

kurtulmanın mümkün olmadığı vurgulanır: 

ِيگر استمگر مرگ  که  ن را ِری 
24
 همه کارهای اهان را ِر است  

 

]Dünyanın tüm işleri için bir çıkış yolu vardır, ama ölümden kurtuluş 

yoktur.[ 

  کيخسرو  غا  تا کيکباِ
25
 

 

 بميرِ کس  کو   ماِر بزاِ 

 

]Keyhusrev’den başlayıp Keykubat’a kadar anadan doğan herkes 

ölür.[ 

 ما بر گ رسرای سپن  است و 

 

  زايد از ا  مرگ را اا ور 

 

رهاي   يابيا ا  ینگ مرگ
26
 

 

 اگر تاج ساييا و گر خوِ و ترگ 

 

]Her canlı ölüm için doğdu; burası geçici dünya, biz de yolcuyuz. 

 Taç da giysek, miğfer de kuşansak ölümün pençesinden kurtuluş 

bulamayız.[ 

Kur’an’da her canlının ölümü tadacağı
27

 açıkça belirtilmiştir. 

Ölüm, insanın kaçamayacağı tek gerçeğidir. Şahnâme’de, ölümün 

                                                 
24

 Firdevsî, 1386, s.  25. 
25 Firdevsî, 1387, s. 1823. 
26 Firdevsî, a.g.e., s. 1579 
27 “Her canlı ölümü tadacaktır…” (Âl-i ‘İmrân, 3/185.) 
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sadece insanlar için değil hayvanlar için de kaçınılmaz olduğu ifade 

edilir:  

یه ِر بيشه شير و یه ماه  ِر  ب
28
 

 

ان ع ابرها  يست ا  مرگ پر ـ   

 

]Ne ormandaki aslan ne de denizdeki balık ölümden kurtulabilir.[ 

و کرگ  يپشه و مور با پ  پ
29
 

  

 رها  يست ا  ینگ و من ار مرگ 

 

]Sivrisinek, karınca, fil ve kurt, ölümün pençesinden ve gagasından 

kurtulamaz.[ 

Ölüm rica ve özel isteğe bakmaz: 

Şahnâme’de, ölümün rica kabul etmeyeceği, eceli gelen kişi 

için özel istek ve ricanın bir işe yaramayacağı belirtilir. Özellikle 

ölmemek ve yaşlanmamak için İskender’e ricada bulunan din 

adamlarıyla (brahmanlar) İskenderin karşılıklı konuşmalarında bu 

husus açıkça dile getirilir:   

 ِر مرگ و پيری تو بر ما ببند

 

 بگفتند کای شهريار بلند 

 

که با مرگ خواهش  يايد به کار
30
 

 

 ینين ِاِ پاس  ورا شهريار 

 

]Ey yüce padişah, ölüm ve yaşlılığı bizden uzak et dediler.   

Padişah da ölüm rica, minnet kabul etmez, diye yanıt verdi.[ 

Ölüm bir avcıdır: 

Firdevsî’ye göre ölüm, insanı arzularına kavuşmaktan ve 

hedefine ulaşmaktan alıkoyan tek engeldir. Bu yüzden de ölümü dert 

ve kederle birlikte anması ve onu avcıya benzetmesi çok normaldir: 

                                                 
28 Firdevsî, a.g.e., s. 1714. 
29 Firdevsî, a.g.e., s. 1460. 
30 Firdevsî, a.g.e., s. 1147. 
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 گه   ا  و  و  و گه  ِرِ و ر  

 

 ینين است رسا سرای سپن  

 

شکارست مرگش هم  بشکرِ
31
 سرا جا   يک و بد  بگ رِ  

 

]Fanî dünya böyledir işte; bazen sevinip eğlenirsin bezen de dertlenip 

kederlenirsin. 

 İyi olsun, kötü olsun nihayetinde her şey geçer; hepsi de ölümün 

pençesinde bir avdır.[ 

بشکرِ  و مرگش هم شکارست
32

 

 

   دـ بر  سمان  گ رِ  کس 

 

]Kimse göklere diri diri çıkamaz! Herkes avdır, ölüm bir gün 

avlayıverir.[ 

Yer yer ölümün, genç-yaşlı, güzel-çirkin ayrımı yapmayan, 

önüne çıkanı avlayan avcı olarak nitelendirildiği görülür: 

بشکرِ شکاری که پيش  يد 
33

 

 

 به پير و اوان يک به يک  نگرِ 

 

]Tek tek genç yaşlı diye ayırmaz, önüne gelen avı avlar.[ 

Ölüme çare yoktur: 

Ölmek istemeyen insan, her ne kadar ölümsüzlüğün çaresini 

bulmaya çalışsa da bu nafile bir çabadır. Nitekim Kur’an-ı Kerim’in 

şu; “Nerede olursanız olun ölüm sizi yakalar; sarp ve sağlam 

kalelerde olsanız bile! …”
34

 ifadesi insanın ölümsüzlük arzusuyla 

ölüme çareler aramasının boşuna olduğunu bizlere göstermektedir. 

Şahnâme’de ölüme çare olmadığı açıkça ifade edilir:  

                                                 
31

 Firdevsî, 1386, s. 235. 
32 Firdevsî, a.g.e., s. 161. 
33 Firdevsî, a.g.e. s. 139. 
34 Nisâ, 4/78. 
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ستيـ  بار ني  شهيمرا ِ  پر ا د
35
 ینين گفت کز مرگ خوِ یارـ  يست  

 

]Ölümün çaresi yoktur, bu yüzden de bu konuda endişem yoktur, 

dedi.[ 

ستي  رارـيپ یاا نيبه من بر بد
36

 

 

 ستيسرا جا  مرگست  و یارـ   

 

]Ölüm sondur, ona çare yoktur. Bu noktada bana sitem etmek 

yaraşmaz.[   

Şair, ölümü yaşlılıkla birlikte anarak hem ölüme hem de 

yaşlılığa çare olmadığını, dolayısıyla bunlara çareler aramanın da 

nafile olduğunu belirtir: 

  پيری بتر  يز پتيارـ  يست
37

 

 

 یو ِا   که ا  مرگ خوِ یارـ  يست 

 

]Ölüme çare olmadığını bildiğin gibi yaşlılıktan beter illet de 

olmadığını bil.[ 

Ölüm kurtuluştur: 

Nihaî huzurun ancak mezarda mümkün olduğunu söyleyen 

Firdevsî, can ve bedenin rahatlaması için ölümü kurtuluş olarak 

niteler. Ona göre ahiret, bu dünyadan göç ederek ulaşılan sakin ve 

güzel bir yerdir: 

يابد به ِيگر سرایرا   یو 
38
 به رفتن مگر بهتر  يد  اای  

 

]Dünyadan göç ederek daha iyi bir yere gider, çünkü ahirette huzura 
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35

 Firdevsî, 1387, s. 1171. 
36 Firdevsî, 1386, s. 731. 
37 Firdevsî, 1387, s. 1148. 
38 Firdevsî, 1386, s. 251. 
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Ölüm karşısında herkes eşittir: 

Firdevsî’ye göre ölüm karşısında bütün insanlar eşittir, ölüm 

kimseyi ayırmaz. Genç-ihtiyar, zengin-fakir gözetmeksizin herkesin 

başına gelecektir. Dilenci ile padişah arasında bir fark yoktur, sırası 

geldiğinde herkes ölecektir: 

اگر شهريار است اگر مرِ خُرِ
39
 ايد  مرِبن کس که  ايد ب هر  

 

]Padişah da olsa köle de olsa dünyaya gelen herkes ölür.[ 

يک  ِان یو ا در بدن  يست برگ
40

 

 

 اوا   و پيری به  زِيک مرگ 

 

]Bil ki, ölümün yanında genç de yaşlı da birdir, çünkü bedende azık 

yoktur.[ 

 دارِ   بر ا و فرتود باك
41

 

 

 ِ  مرگ یون  تش هولناك 

 

]Ölümün nefesi korkunç ateş gibi olduğu için genç ihtiyar dinlemez![ 

Felek kan dökücüdür: 

Şair ölüm konusuna yer verirken felekten şikayet etmeyi ve 

onu ölümle ilişkilendirmeyi de ihmal etmez. İnsanoğluna felekten 

emin olmamasını zira kendisinin ölüp gideceğini ancak feleğin sürekli 

dönmeye devam edeceğini ve ona aman vermeyeceğini söyler: 

 پس ايمن مشو ا  سپهر بلند

 

 ِلت را به تيمار یندين مبند 

 

حدي   ِرا  است یندين منا 
42
 تو ب  اان شوی او بما د ِرا   

 

                                                 
39

 Firdevsî, a.g.e., s. 11. 
40 Firdevsî, a.g.e., s. 251. 
41 Firdevsî, a.g.e., s. 251. 
42 Firdevsî, 1387, s. 1861.  
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]Gönlünü bu kadar hoş etme, yüce felekten emin olma. 

 Sen ölürsün, o dönmeye devam eder; bu uzun hikaye, bu kadar 

övünme.[ 

Ölümle birlikte feleği de sık sık anan Firdevsî, yaşlı feleğin 

zalimliğine ve kan dökücülüğüne de işaret eder: 

 یه با ارِوان و یه با ارِشير

 

 ینين است کرِار اين یر  پير 

 

خاک    دسپارِ ها  خر به 
43
 گر تا ستارـ بر  رِ بلندا  

 

]Bu yaşlı feleğin hem Erdavan’a hem Erdeşir’e davranışı böyledir.  

Her ne kadar yıldızlara kadar yüceltse de sonunda kara toprağa 

gönderir.[ 

Dünya, insanın düşmanıdır: 

Firdevsî dünyanın geçici olduğunu ve bu geçici saraya 

yönelmenin, onu sevmenin hata olduğunu belirtir. Çünkü şaire göre o, 

padişah ve dilenci diye ayırmadan sonunda herkesi kefenlenmiş bir 

şekilde yerin altına gönderir. Zaten bu yüzden zemine "yer" denmiştir. 

O gerçekten insanları ve diğer canlıları yiyicidir: 

  ما   ِرو ااوِا ه مر  

 

 ینين است رسا سرای سپن  

 

  ه انگ  وران  ير خفتان و ترگ

 

  ه ِا ا گ ر يابد ا  ینگ مرگ 

 

 شتِهاگر شاـ باش  وگر  ر   هال    خاکست و بالين   خشت

 

 مين بستر و گور پيراهن است
44
 ینان ِان که گيت  ترا ِشمن است  

 

                                                 
43 Firdevsî, a.g.e., s. 1193. 
44 Firdevsî, 1386, s. 836. 
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]Fanî dünyanın töresi böyledir, onda ebediyen kalamazsın, üzülme.  

Ölümün pençesinden ne bilge kurtulabilir, ne zırh ve miğferle 

kuşanmış cengaverler. 

 Şah olsan da Zerdüşt Peygamber olsan da sonunda toprağa 

gideceksin.  

Bil ki dünya senin düşmanındır; toprak yatağın, mezar da 

gömleğindir.[ 

Fanî dünya hile ve aldanma evidir: 

Şair bu dünyayı, hile ve aldanma evi olarak tanımlar. Süsü ve 

şatafatıyla insanı aldatan bu dünyanın vefasız olduğunu ve pusuda 

beklediğini ifade eder: 

 بايد ا  او یشا ِاری وفا
45
 است رسا سرای افاینين   

 

]Cefa sarayının töresi böyledir, ondan vefa beklememelisin.[ 

Fanî dünya bir rüyadır: 

Firdevsî, yaşadığımız bu dünyayı masal ve efsane olarak 

tanımlar. Ona göre bu dünya, uyuyan birinin gördüğü rüyadan 

ibarettir: 

به ياِیو خواب  که بينندـ ِارِ 
46
 و ِيگر که گيت  فسا ه و باِ  

 

]Dünya masal ve geçicidir, tıpkı rüya sahibinin gördüğü rüya gibi.[ 

Yalan dünya inişli çıkışlıdır: 

Fanî dünya zehrini tadan Firdevsî, yalan dünyanın inişli çıkışlı 

olmasına, hayatın sürekli tepe ve yokuş aşağı olmasına işaret eder: 

                                                 
45 Firdevsî, 1387, s. 1811. 
46 Firdevsî, a.g.e., s. 1522. 
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گه  ِر فرا  است و گه  ِر  شيب
47
 ینين است رسا سرای فريب  

 

]Yalan dünyanın düzeni böyledir işte, bazen inişli bazen de çıkışlı.[ 

Dünya, insan için acı ve kederdir: 

Ölümü bir kurtuluş olarak görenlerin büyük çoğunun 

sergilediği tutum ölümü isteme/ arzulamadır. Firdevsî de ölümü, 

beşerin tek kurtuluş yolu olarak görür. Çünkü ona göre bu dünya, 

insan için acı, elem, keder ve zorluktan başka şey değildir: 

بدو ِر به ر  بخواهد که ما   
48

 ینين است رسا سرای سپن   

 

]Fanî dünyanın töresi böyledir işte, ıstırap ve acı içinde dünyada 

kalmanı ister.[ 

Firdevsî ölmeyi, hatta bazen asla doğmamış ve fanî dünya 

zehrinden tatmamış olmayı arzular: 

  ين سرای سپن ير شد سِلا   خدايا مرا  وِ برهان   ر  

 

 وگر  اِی مرگ  مدی بر سر 

 

  زاِی مرا کاشک  ماِر  

 

  گيت  هم   هر بايد یشيد
49
 که ینين ب ها ببايد کشيد  

 

]Gönlüm bu fanî dünyadan doydu, ey Allah’ım biran önce bu 

ıstıraptan beni kurtar.  

Keşke annem beni doğrumasaydı, doğurdu ve bak ölüm beni buldu. 

 Doğunca böyle belalar çekilmeli, dünya zehri tadılmalı.[ 

                                                 
47 Firdevsî, 1386, s. 547. 
48 Firdevsî, 1387, s. 1129.  
49 Firdevsî, 1386, s. 40. 
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Dünya geçicidir: 

Firdevsî, Allah’ı anmaktan ve önceden belirlenmiş olan ölüm 

yolculuğundan asla ümitsizliğe kapılmaz. O bilgelere ve ülkenin 

gelecek kuşaklarına geçmişten ders çıkarmalarını, ölümden   ibret 

almalarını ve başkalarına zulmetmemelerini salık verir. Zira şair, 

dizelerinde dünyanın geçiciliğine ve insanoğlunun da bu fanî 

dünyadan sadece geçip giden bir misafir olduğuna işaret eder: 

 که گويد که  فرين به ا   فرين

 

 م  برگزين ب    اری و اا  

 

 که گيت  سپن  است و ما بر گ ر

 

 بخور   چ ِاری و ا دوـ مخور 

 

مکن تا توا   بکس بر ستا
50
 ميا ار کس را   بهرِ ِر   

 

]Şefkati ve şarap kadehini seç zira övgü bedduadan daha iyidir, denir.  

Neyin varsa ye iç ve üzülme, zira dünya geçici ve biz yolcuyuz.  

Dünya malı için kimseyi incitme, mümkün mertebe kimseye zulmetme.[ 

Şair doğrudan ölümü konu alırken, yukarıdaki dizelerinde de 

ölümü hatırlatan ahiret, mezar, kabir gibi kavramlara da yer 

vermektedir. Ölümü aktarırken benzetme ve mecazlı söyleyişlere 

başvurması, dili ne derecede ustalıkla kullandığının göstergesidir.
51

  

Fanî dünya kimseye kalmaz: 

O, sonsuz servetle övünmenin insana hiçbir faydası 

olmayacağını, yine aynı şekilde taht, taç ve makamın insana hiçbir 

fayda sağlamayacağını dile getirir. Doğuştan sahip olunan güzellikle 

hava atmanın ve bilgiçlik taslamanın da insana bir yararı olmayacağını 

belirtir. Ona göre insanoğlu yüz yıl da yaşasa bin yıl da yaşasa 

farketmez. Bu dünya kimseye kalmaz. Zira sonunda yaratılmış her 

canlı bu fanî dünyadan göçüp gidecek ve toprağa karışacaktır:  

                                                 
50 Firdevsî, a.g.e., s. 596. 
51 Selin Tekeli, “İosif Brodski’nin Şiirlerinde Ölüm Teması”, Curr Res Soc Sci, 5/2, 
(2019), s. 169. 
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یه يا ی به تخت و یه  ا ی به گن 
52

 

 

  ما   هم  ِر سرای سپن  

 

به خاک ا در  يد سرا جا  کار
53

 

 

                    و گر صدهزار  اگر صد بما  

    

 

که بر کس  ما د سرای سپن 
54

 

 

 مريزيد خون ا  پ  تاج و گن  

 

]Geçici sarayda kalamazsın; tahtta otursan da hazineye sahip olsan 

da.  

Yüz yıl da yaşasan yirmi beş yıl da yaşasan, yolun sonu toprağa çıkar.  

Taç ve hazine için kan dökme, zira geçici saray kimseye kalmaz.[ 

ريسرافرا  ما د  ه ش  ي ه پ
55

 

 

 ريِ ايهریند ما  نستيین 

 

]Böyledir işte, ne kadar uzun yaşasak da ne heybetli fil kalır ebediyen 

ne de aslan.[ 

Ölümün zamanı vardır: 

Hayatın insana ölümü ne zaman getireceği her ne kadar 

meçhul olsa da o günün mutlaka geleceği ve herkesin bir gün kapısını 

çalacağı kesindir.  İnsan her ne kadar hayata kendi yönünü vermeye 

çalışsa da bu onun iradesi dışında gerçekleşmektedir. Çünkü hayat 

insana sorulmadan verildiği gibi yine onun elinden sorulmadan da 

alınır. Bu hayatın bir gerçeğidir. Bu gerçeğin bilincinde olan Firdevsî, 

doğum gibi ölümün de bir zamanı olduğunu ve bu zaman gelmedikçe 

insanoğlunun onu ertelemeye, çabuklaştırmaya ya da iptal etmeye 

muktedir olmadığını belirtir: 

                                                 
52

 Firdevsî, 1387, s. 1173. 
53 Firdevsî,  a.g.e., s. 1536. 
54 Firdevsî, a.g.e., s. 1176. 
55 Firdevsî, 1386, s. 467. 
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و را  يامد  مانامزن گفت ک
56
 بيامد سرو  خجسته ِمان  

 

]Kutlu suruş kükreyerek geldi, ölüm zamanı gelmeyen kişi için 

konuşma.[ 

Eğer ki birinin ölüm zamanı gelmişse artık o kişi için kurtuluş 

yoktur, zira ölümün pençesinden kaçış yoktur: 

و سنگ شد  ن هو  هوشنگ با فر ـ
57
  ما ه  داِ   ما   ِر گ  

 

]Zaman, bir an bile yaşaması için ona izin vermedi. O akıllı ve 

görkemli padişah dünyadan (göçüp) gitti.[ 

Beyaz saç ölümün habercisidir: 

Firdevsî beyaz saçı, ölümün işareti olarak yorumlar. Yani bu 

beyaz saç, insana ölüm mesajını getiren, ona ölüm zamanının 

yaklaştığını bildiren bir habercidir: 

ن اميدببوِن یه ِاری تو یندي
58
 پيا  است ا  مرگ موی سپيد  

 

]Beyaz saç ölümün mesajıdır, hayattan daha ne beklentin olur.[ 

Sonuç 

Asırlardır insanlar ölümü tasavvur etmiş ve onu 

anlamlandırmaya çabalamıştır. Bu çabaların sonucu olarak tarihsel 

süreç içerisinde ölüm kavramına farklı bağlamlarda birçok anlam 

yüklenmiştir. Bunlardan bazıları; Ölüm; ruhun, canlının bedeninden 

ayrılması, canlıların bu dünyadaki yaşadığı son tecrübesi, beden ve 

ruhun, evrenin beden ve ruhuna dönerek başka bir yere göç etmesi, 

                                                 
56 Firdevsî, a.g.e., s. 57. 
57 Firdevsî, 1386, s. 30. 
58 Firdevsî, 1387, s. 1148. 
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insan için çaresi olmayan ve önlenemeyen bir son, yaşama isteğinin 

önüne çıkan bir engel, korku ve dehşet yaratan bir olgudur.
59

  

Edebiyat, felsefe, psikoloji, sosyoloji, din, tarih gibi birçok 

farklı disiplinlerde farklı açılardan ele alınan ölüm olgusu, özellikle 

edebiyatta, edebî eserlerde birçok şairin ve yazarın en önemli 

temalarından biri olarak ele alınmıştır. Pek çok edebî eserde işlenen 

bu konu tüm dünya edebiyatında olduğu gibi Fars şiirinde de kendine 

önemli bir yer edinmiştir. İran’ın en önemli epik şairlerinden sayılan 

Firdevsî, şiirlerinde ölüm konusunu ele almış, insanın ölüm karşısında 

hissettiği korkuyu, kaygıyı ve çaresizliği ortaya koyarak ölümün 

hayatın bir gerçeği olduğunu, boşu boşuna kederlenmeye, 

hüzünlenmeye, korkmaya gerek olmadığını ve bu durumun 

kabullenilmesi gerektiğini açıkça ifade etmiştir. 

Er ya da geç her canlının ölüm rızkından nasiplenecek olması 

gerçeğini aklından çıkarmayan Firdevsî, bazen fanî hayatın 

güzelliklerinden bazen de sıkıntılarından/zorluklarından bahsetmiştir. 

Ölümü, insanın fanî hayattaki tek ve son adımı olarak gören şair, 

kaçınılmaz ve kesin olan ölümü düşünerek insanoğlunun başkalarına 

eziyet ve zulm etmekten uzaklaşabileceğini belirtmiştir.  

Çalışmamızda da şairin şiirlerinde ölüm algısının nasıl 

oluştuğu ve süreç içerisinde nasıl değişikliğe uğradığı tespit edilerek 

açıklanmaya çalışılmıştır. 

Şair beyitlerinde daha çok ölüm karşısında kaygı duyan insanın 

hayat ve ölümle mücadelesini anlatmıştır. Bazı beyitlerinde de ölüm 

bir meydan okuma olarak karşımıza çıkmıştır. Firdevsî’nin ölüm 

konusunu doğrudan ya da dolaylı olarak ele aldığı birçok şiirinin tespit 

edildiği bu çalışmamızda, ölümden kaçmanın imkânsızlığından ve 

kesin olduğundan, zengin-fakir ya da efendi-köle ayırt etmeksizin 

ölümün herkese adil davrandığından, beşerin fanî dünyadan tek 

kurtuluş yolunun ölüm olduğundan ve ölümün ona daha rahat ve 

huzurlu bir hayat sunduğundan bahsedilmiştir. İnişli çıkışlı olan fanî 

dünya hayatını hile ve aldanma evi olarak tanımlayan Firdevsî, bu 

geçici dünyanın süsüne kanan insanoğlu için tek ve nihaî kurtuluş 

yolunun ölüm olduğuna sık sık değinmiştir. Son olarak ise şair, ölüm 

                                                 
59 Salime Leyla Gürkan,  “Ölüm”, TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 34, Türkiye Diyanet 
Vakfı Yayınları, İstanbul, 2007, s. 32. 
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konusuna yer verirken zalim feleğin genç-yaşlı, efendi-köle, zengin-

fakir gözetmeksizin herkesin kanını dökmesinden şikayet edip onu 

ölümle ilişkilendirmeyi de ihmal etmemiştir. Şair, feleğin bu 

özelliğinden dolayı insanoğluna felekten emin olmaması gerektiğini 

söylemiştir. 
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Giriş 

Alkarısı, dünyanın farklı coğrafyalarında bilhassa Anadolu’da 

ve Orta Asya’da kuşaktan kuşağa aktarılan efsanelerde, bazı eski dini 

metinlerde ve en eski toplumsal inanışlarda karşımıza çıkan kadim bir 

imgedir. Bölgesel olarak çeşitlik gösteren Alkarısı inanışlarının 

birleştiği ortak kanı Alkarısı’nın lohusa annelerle yeni doğan 

bebeklere musallat olan kötü niyetli bir cin olduğudur. Halklar 

arasında annenin doğum esnasında hastalanmasına hatta ölmesine 

sebep olduğuna inanılan Alkarısı’nın bebek ciğeriyle beslendiği yahut 

sırf insanoğluna güttüğü kin yüzünden bebeklerin ciğerini çaldığı da 

anlatıla gelmektedir. Bu inanışın yaygın olarak kendini gösterdiği 

toplumlarda lohusa annelerle bebeklerini korumak için pek çok önlem 

alınmıştır. Her ne kadar batıl olarak nitelendirilse de dinî bir ritüel gibi 

tezahür eden bu uygulamalar bir şekilde o toplumun insanlarını etkisi 

altına alarak bu inanışın kuşaktan kuşağa aktarılmasını da mümkün 

kılmıştır. Ayrıca bu tarz arketipsel yaklaşımların edebiyat üzerinde 

hayli etkili olduğunu da söyleyebiliriz. Zira birçok edebî eser, bu tarz 

inanışların ve efsanelerin süslü bir dille anlatılmasıyla meydana 

getirilmiştir. Bu durum şüphesiz halk arasında bu ve benzeri 

inanışların kuşaklar arasındaki aktarımını daha da kolaylaştırmıştır. 

Bu bağlamda çalışmamızda hayatı boyunca İran’da yaşayan göçebe 

toplumların sosyokültürel açıdan gelişimine katkı sağlamak için 

çalışmış büyük bir eğitim aktivisti ve bir öğretmen olan Muhammed 

Behmen Beygî’nin anı-öykü formunda yazmış olduğu on dokuz 

hikâyeden oluşan “Benim Buhara’m Benim Aşiretim(dir): Buhârâ-yi 

Men Îl-i Men” kitabında yer alan “Al” isimli hikâyesi incelenecektir. 

Bu inceleme esnasında ilk olarak Muhammed Behmen Beygî’nin 

hayatı ve eserleriyle hakkında gerekli bilgiler verildikten sonra kadim 

bir şeytanî imge olan Alkarısı üzerinde durulacaktır. Çalışmamızın 

ilerleyen bölümlerinde Muhammed Behmen Beygî’nin Al adlı anı-

öyküsünde yer alan Alkarısı inancının edebiyata hangi yönüyle 

yansıdığı anlatılacak; son olarak da bahsi geçen hikâyenin tercümesi 

okuyucunun ilgisine sunulacaktır. 

Muhammed Behmen Beygî Kimdir? 

Muhammed Behmen Beygî, İran’ın göçebe kabilelerindeki 

çocukların eğitilmesini sağlamak amacıyla çadır merkezli bir eğitim 

sistemi geliştirerek bu sisteme hayatını adayan büyük bir öğretmen ve 
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eğitim aktivistidir. Şemsî 1298 (1920) senesindeki göçün kışlak 

zamanı İran’ın Fars Eyaleti’ne bağlı Firuzabad ve Lar (Laristan) 

şehirleri arasında kalan bir bölgede konaklayan; babası Kalantar
1
 

Mahmud Han’ın amele tayfasına bağlı Behmen Beyglu Tiresi’nde
2
 

(obasına) bir çadırda dünyaya gelmiştir. Çocukluk yılları İsfahan’a 

bağlı Semirom yaylaklarıyla Laristan kışlakları arasındaki göçlerle 

geçmiştir.
3
 Muhammed Behmen Beygî, eğitim hayatındaki ilk 

bilgilerini babası vasıtasıyla edinmiştir. Kendisi de bu hususta bizzat 

şunları dile getirmiştir: “Babam okuma yazmamla yakından ilgilendi. 

Beni eğitmesi için İsfahan Şahrıza’dan evimize zeki bir adam 

getirmişti. Ben iki yılı aşkın bu adamın rahle-i tedrisinden geçtim.”
4
 

Kaçar hânedanının hâkimiyetinin son bulmasından sonra Rıza 

Şah Pehlevî’nin yeni rejimindeki panfarsist politikaları ve 

merkeziyetçi hareketleri sonucu Kaşkaylar da diğer tüm yayla 

göçmenleri gibi silahtan tecrit edilerek yerleşik hayata geçmeye 

zorlanmışlardır.
5
 Rıza Şah’ın “modern İran’ı kurmak” amacıyla 

geliştirdiği toprak reformlarına karşı çıkan ve merkezi hükümete 

doğrudan bağlanmayı reddeden göçebe aileler isyan teşebbüslerinde 

bulunmuşlardır.
6
 Yaşanan tüm bu üzücü olaylar neticesinde Behmen 

                                                 
1 Büyük Kaşkay aşireti yapısal olarak alt aşiretlerden, alt aşiretler tayfalardan, 
tayfalar ise tirelerden oluşmaktadır. Kabilelerin hacmine göre büyükten küçüğe 
doğru sıralayacak olursak; alt aşiretlerin başında ‘Kalantar’, tayfaların başında ‘Han’, 
tirelerin başında ‘Kethüda’ ve bonkuların başında ise ‘Aksakallılar’ bulunur ve onları 
yönetirdi. Tafsilatlı bilgi için bk. J. De Morini, Eşair-i Fars (çev. Celaleddin Refi Fer), 
İntişârât-ı Dânîşgâh-ı Tehrân, Tahran, 1375, s. 28; Fesai, Mirza Hasan, Fersnâme-i 
Nasırî, C. II, Müessese-i İntişârât-ı Emir Kebîr, Tahran, 1367, s. 1581. Ayrıca Kalantar, 
Peştuca konuşan Afganlarla Tacikler arasında da reis anlamına gelen ve kabile 
yöneticilerine verilen bir unvandır. Bk. Bellew, Henry Walter, Races of Afganistan, 
Calcutta Thacker Sprink& Co., Kalküta, 1880, s. 16. 
2 Fersnâme-i Nasırî adlı eserinde Mirza Hasan Fesai, Büyük Kaşkay Aşireti’nin 
altmışaltı tiresinin olduğunu kaydetmiştir. Tafsilatlı bilgi için bk. Fesai, a.g.e., C. II, s. 
1582. 
3
 “Behmen Beygî râ Bihter Beşinâsîm” 

http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76 (Erişim: 23.07.2022). 
4 Behmen Beygî, Muhammed, Telâ-yi Şehâmet, İntişârât-ı Nevîd, Şiraz, 1388, s. 85-
86. 
5
 Yeşilbursa, Behçet Kemal, “Kaşkaylar”, Türk Kültürü, sy., 299, Yıl XXVI,  Mart 1988, 

s. 168. 
6 Aksoy, Alper, “Kaşkay Türkleri”, Milli Eğitim ve Kültür (Esir Türkler Özel Sayısı), sy. 
7, Haziran, Temmuz, Ağustos 1980, s. 14. 

http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76
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Beygî, ailesi ve aşiret reisleriyle birlikte şemsî 1310-1311(1932-1933) 

yılları arasında Tahran’a sürgün edilmiştir.
7
 Aşireti için bu sürgünün 

sonuçları her ne kadar ağır olsa da
8
 Behmen Beygî bu durumu 

kendisinin eğitim hayatı için fırsata çevirmeyi başarmıştır. İlk olarak 

Tahran İlmiye Medresesi’nde eğitim görmeye başlayan Behmen 

Beygî, seviyesi hakkında yapılan ilk değerlendirme neticesinde 

beşinci sınıfa uygun bulunmuş, bundan sonraki yıllarda da eğitim 

kademelerini birbiri ardına dereceyle geçmeyi başarmıştır.
9
 Lise 

öğrenimine İranşehr Lisesi’nde fen-matematik ağırlıklı bir bölümde 

başlamış olsa da edebiyat alanından mezun olmuştur. Siyasî meseleler 

onu oradan oraya sürüklediği için Tahran’da başladığı lise hayatına 

Şiraz’da devam etmiş ve daha sonra tekrar geri döndüğü Tahran’daki 

Darülfünun’da eğitimini tamamlamıştır. 1943 yılında ise Tahran 

Üniversitesi Hukuk ve Siyasal Bilgiler Fakültesi'nden mezun 

olmuştur.  

Fransızca, Almanca ve İngilizce gibi pek çok yabancı dilde 

yetkinliği olan Muhammed Behmen Beygî, mezuniyetinin ardından 

göçebe toplumuna geri dönünce bir süre Büyük Kaşkay aşiretinin yeni 

ilbeyi Nâsır Han Kaşkayî’nin yardımcılığını üstlenmiştir. İlhanın 

harici ilişkilerindeki müzakerelerinde bilhassa II. Dünya Savaşı’nda 

Kaşkay aşiretinin desteğini kazanmış olan Almanlarla girişilen yakın 

                                                 
7
 Ekberî, Ali, Erzeşhâ-yi Pinhân ve Râhbordhâ-yi Moesser-i Amûzeşî, Neşr-i Vije 

Nigâr, Tahran, 1391, s. 48. 
8 Bahman Beigi, Allahverdi, The Magnificent Bahman Beigi: The Story of Tribal 
Education in Modern Iran, Hamara, Şiraz, 2016, s. 36-37. Bahsi geçen zorunlu göç 
politikası beraberinde ağır vergiler, kılık kıyafet zorunluluğu, Farsça konuşma 
zorunluluğu, asimilasyon, fakirlik ve salgın hastalıklar gibi zorlukları da maalesef 
beraberinde getirmiştir. Bk. Azer, Senan, İran Türkleri, İstanbul, 1942, s. 17; 
Soleimanov, Emil; Pikal, Kamil; Kraus, Josef, “The Rise of Nationalism Among Iranian 
Azerbaijanis: A Step Toward Iran’s Disintegration?”, Meria, c. I / sy.1, Bahar 2013, s. 
72. 
9 Muhammed Behmen Beygî’nin hayatını konu alan, yapımcılığını ve yönetmenliğini 
İranlı yönetmen Nâd Ali Şocâ’î’nin üstlendiği “Eger Behmen Beygî Nebûd” adlı 
belgesel filmde eğitim hayatıyla ilgili detayları Behmen Begi bizzat kendisi birinci 
ağızdan anlatmıştır.  
Bk.http://www.bahmanbeigi.ir/portals/0/media/03-
agar%20bahmanBeygî%20Nabood_H264_448K_25p.mp4  (Erişim: 23.07.2022). 

http://www.bahmanbeigi.ir/portals/0/media/03-agar%20bahmanBeygi%20Nabood_H264_448K_25p.mp4
http://www.bahmanbeigi.ir/portals/0/media/03-agar%20bahmanBeygi%20Nabood_H264_448K_25p.mp4
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münasebetlerinde tercümanlık hizmetinde bulunmuştur.
10

 Ancak 

çevreden gelen hukuk diplomasını değerlendirmesi hususundaki 

tavsiyeler ve hatta baskılar üzerine yeniden Tahran’a dönerek birkaç 

yıl boyunca Adalet Bakanlığı’nda avukat olarak çalıştıktan sonra 

tamamen farklı bir iş kolunda ancak güzel bir pozisyonda İran Ulusal 

Bankası’nda çalışmaya başlamıştır.
11

 Mensubu olduğu aşiret her ne 

kadar onun yeni işindeki konumundan, iş hayatındaki hızlı 

yükselişinden hayli hoşnut olsa da Behmen Beygî, ailesinden uzakta 

yaşadığı şehir hayatı içinde kendini son derece huzursuz 

hissetmekteydi. Belki de bu yüzden Tahran’da geçen iki yılın ardından 

abisinden gelen duygu yüklü bir mektup, giderek daha başarılı olduğu 

işinden ayrılmasına, özlem duyduğu kabilesine, dağlarına ve siyah 

çadırlarına dönmesine neden olmuştur.
12

 

Şehirden hayli uzakta, yaylaklarla kışlaklar arasında at sırtında 

geçen beş yılın ardından Muhammed Behmen Beygî, aşiretinin 

cehaletini ve toplumsal sorunlarını yakından deneyimlemişti.  Göçebe 

halkını eğitme arzusuna rağmen bir çözüm yolu bulamaması onu 

derinden etkiliyordu. Böylece yaşadığı bu yoğun duyguların da 

tesiriyle bir kez daha tiresini terk ederek kente göç etmiştir.
13

 Kendisi 

bu durumu şöyle anlatmaktadır: 

             “Kabiledeydim. Şehrin kargaşasından kaçıp dağların eteklerine ve 

kırlara tutunmuştum. Ancak bu cennette beş yıldan daha fazla 

kalacak sabrım da takatim de yoktu. Seyahat arzusu benliğimde 

yeniden uyandı ve kalmaktansa kaçmayı tercih ettim. Benim 

hayatım, bu kalmalar ve kaçmaların toplamıdır. Kaçışlarımdan daha 

memnumum ve bazen kaçmanın kalmaktan daha fazla yürek ve 

cesaret gerektirdiğine inanıyorum. Zulüm pençeleriyle dişlerini 

gösterdiğinde ve onunla yüzleşmek mümkün olmadığında başka 

yolu yoktur…”
14

 

                                                 
10 Ekberî, Ali, Mekteb-i Behmen Beygî: Erzeşhâ-yi Pinhân ve Râhbordhâ-yi Mu’esser, 
Neşr-i Vîje Nigâr, Tahran, 1391, s. 48. 
11 A.e., s. 49. 
12 Behmen Beygî, Allahverdi, a.g.e., s. 66-67. 
13 Fani, Aria, “Mohammed Bahman Beigi: The Narrative of the Life a Legend”, Peyk, 
c.XXI, S.127, May-June  
2010, s.11. 
14 “Behmen Beygî râ Bihter Beşinâsîm” 
http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76 (Erişim: 23.07.2022). 

http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76
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Muhammed Behmen Beygî içten içe Kaşkay kabilelerinin ve 

İran’da yaşayan konargöçer toplumların yaşadığı sorunların çözümü 

ve hükümetle aralarındaki anlaşmazlıklardan kaynaklı hak arayışları 

için verilen mücadelenin silahla değil eğitimle olması gerektiğine 

inanmaktaydı.
15

 Nitekim kente kaçışından kısa bir süre sonra yaşamak 

için Amerika’ya giden Behmen Beygî, bir yıl sonra kabilesine 

duyduğu özlemin etkisiyle
16

 göçmen aşiretlerin okuryazarlık düzeyini 

yükseltmek, yerel öğretmenler yetiştirmek
17

 ve belki de eşi benzeri 

görülmemiş gezici bir çadır eğitim sistemi kurmak düşüncesiyle 

ülkesine geri dönmüştür.
18

  

Planlarını hayata geçirmek maksadıyla kamu ve özel sektörden 

her kapıyı çalan Behmen Beygî yetkilileri İran’daki göçebe 

toplumların eğitiminin ne kadar önemli ve gerekli olduğu konusunda 

ikna etmek için çok çabalamış olsa da kimseden en ufak bir destek 

görememiştir. Nihayet 1952’de yıllardır planladığı bu özel gezici 

okulları açabilmesi için gerekli olan izni, kendisinin hukuk 

                                                 
15 Behmen Beygî’nin bu düşünceleri Amerika Birleşik Devletleri Tahran 
Büyükelçiliği’nin Gizli Belgelerinin içinde yer almaktadır. Konsolos yardımcısı Robert 
L. Funseth Ekim 1954’te Behmen Beygî hakkında şunları kaydetmiştir: “Şiraz’daki 
Four Point Aşiret Eğitim Programı’nın yöneticisi Bay Behmen Beygî ile aşiretlerin 
genel durumunu hakkında gayri resmi ve gündelik bir sohbet gerçekleştirdik… 
Behmen Beygî 1952’de özel bir ziyaret için Amerika’yı ziyaret etmişti. Bu ziyaretin 
büyük bir kısmı Hüsrev Han tarafından karşılandı. İngilizceyi iyi konuşuyor. Bana 
geçen yılki başarısız girişimi esnasında (1953) Hüsrev Han’a karşı çıktığı için gözden 
düştüğünü söyledi. Han’ın eylemlerine karşı aktif bir yapılanma içinde olduğunu ima 
etti.” Bk. Classified Documents of the Embassy of the United States in Tehran, 5,  C. 
56, Tahran, 1981. s. 77-78.  
 http://basij.aut.ac.ir/usemb/english2/v56_text.pdf (Erişim: 23.07.2022). 
16 Bahman Beigi, Allahverdi, a.g.e., s. 127-130. 
17 İran topraklarında ikamet eden göçebe kabilelerin daha önce de bazı okul 
tecrübeleri olmuştu. Lakin bu konar göçer okullara şehirden atanan öğretmenler 
göçmen yaşamına uyum sağlamakta zorlanıyor ve bir müddet sonra geldikleri 
şehirlere geri dönüyorlardı. Ya da sabit okullarda ise çocuklar ailelerinden çok uzun 
süre ayrı kalmak zorunda oldukları için okullara devamlılık sağlanmıyordu. Bu 
sebeple yerel kabileler içinden öğretmen yetiştirmek ve seyahat edebilen bir okul 
inşa etmek Muhammed Beyhmen Beygî’nin tasarladığı göçebe eğitim sistemini 
hayata geçirmek için çok gerekliydi. Bk. Fani, Aria, a.g.m., s. 11. 
18 Tafsilatlı bilgi için bk. Hendershot,Clarence, White Tents in the Mountains: A 
Report on the Tribal Schools of Fars Province, Communication Resources Branch 
U.S.AID/Iran, 1965, s. 5-11. 

http://basij.aut.ac.ir/usemb/english2/v56_text.pdf
http://basij.aut.ac.ir/usemb/english2/v56_text.pdf
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fakültesindeki eski hocası Prof. Ali Şayegân’ın Musaddık hükümeti 

döneminde eğitim bakanı olarak atanmasıyla elde etmeyi 

başarmıştır.
19

 Zira milliyetçi Muhammed Musaddık hükümeti dönemi 

(1951-1953) büyük Kaşkay aşiretinin sosyopolitik açıdan gelişmesine 

ve bölgesel olarak kalkınmasına fırsat veren bir altın çağ olarak 

nitelendirilebilir. 
20

 

 

 
FOTOĞRAF 1 ( BEYAZ GÖÇEBE OKUL ÇADIRI VE DER ÇALIŞAN KAŞKAY AŞİRETİ ÇOCUKLAR)I 

 

 

 

 

 

                                                 
19 Mencezi, Fernaz; Kâkiâni, Rıza, “Goft u gu bâ Muhammed Behmen Beygî”,  
Zindegi-nâme ve Hedemât-i İlmî ve Ferhengî-yi Ostad Muhammed Behmen Beygî, 
Encümen-i Âsâr ve Mefâhir-i Ferheng-i İran, Tahran, 2005, s. 27. 
20 Dolathah, Sohrab, “The Kashkay People, Past and Present”, Bilig: Journal of the 
Social Sciences of the Turkish World, sy. 53, Spring 2010, s. 110. 
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FOTOĞRAF 2 (BEYAZ GÖÇEBE EĞİTİM ÇADIRINDAKİ ÖĞRENCİLER) 

Bu süreçte siyah yürük çadırlarının arasındaki beyaz okul 

çadırlarının sayısı hayli artmıştı. Behmen Beygî ise sürekli olarak 

aşiretlerde bulunan bu beyaz çadırları ziyaret ediyor, öğretmenleri iç 

motivasyonlarını yüksek tutmaları hususunda yüreklendiriyor ve 

çocuklarını okula göndermeyen aileleri ikna etmek için çabalıyordu.
21

 

Musaddık hükümetine karşı yapılan 1953 darbesinden sonra Kaşkay 

aşiretinin ilbeyi Nâsır Han Kaşkayî’nin senatoya, diğer Kaşkay 

hanlarından Muhammed Hüseyin Han ve Hüsrev Han Kaşkayî’nin ise 

parlamentoya seçilmeleri aşiret eğitim sistemi için yeni fırsatları 

beraberinde  getirmiştir. Nitekim bu dönemde ABD gelişmekte olan 

ülkelere tarım, halk sağlığı ve eğitim gibi alanlarda “Point Four” 

programı aracılığıyla teknik destek vermekteydi. Behmen Beygî’nin 

İran’da da yürütülen bu programla iş birliği içine girmesiyle gezici 

okulların sayısı giderek artmıştır.
22

 Ayrıca yine bu dönemde Fars 

eyaletinin eğitim genel müdürü Dr. Kerim Fatemî’nin destekleri 

neticesinde İran Eğitim Bakanlığı’na bağlı bir heyet göçebe okullarını 

ziyaret etmiş ve aşiret eğitimi projesini öğretmenleri Muhammed 

Behmen Beygî’nin ataması şartıyla onaylamıştır. Bu kararın en temel 

sebepleri şüphesiz şehirden gelen öğretmenlerle ailelerinin konargöçer 

aşiret yaşamına uyum sağlamakta zorlanıyor olması ve de şehirli 

öğretmenlerin yürük çocukları eğitmek konusunda gereken iç 

motivasyonu yerel öğretmenler kadar gösteremeyişidir. Böylece 

öğretmenleri seçme iradesi Behmen Beygî’ye verilmiştir. Bu onayla 

                                                 
21 Behmen Beygî, Muhammed, Eger Karakaç Nebûd, Tahran, 1995, s. 201. 
22 Rezmcu’i, Muhammed Kerim, Nohostin Âmuzgâr-i İl, Şiraz, 2010, s. 81. 



440 
 

 

birlikte hükümet öğretmenlerin sahip olduğu hakları, o ana dek 

maaşları aşiret reisleri tarafından karşılanan göçebe öğretmenlere de 

vermeyi kabul etmiş; ayrıca göçebe toplumun yaşam şartlarına ve 

göçebe eğitim sistemine uygun olarak bazı istisnai düzenlemeler 

yapmıştır.
23

 

1955 yılında Şiraz'daki Aşiret Eğitim Bürosu'nun (İdâre-i 

Âmuzeş-i Eşâyiri) kuruluşunu, göçmen öğretmenler yetiştirmek için 

kurulan öğretmen okullarının açılışı izlemiştir.
24

 Kendini ve hayatını 

göçebe toplumunun eğitimine adayan Muhammed Behmen Beygî, 

bilhassa göçebe kızların eğitim almasını sağlamak için çok çalışmıştır. 

Aşiretlerin sergilediği tutucu tavırlar ve önyargıları kırmak için başta 

kendi kızı olmak üzere göçebe kızların üniversitede okumalarını 

sağlamış ve onları öğretmenlik mesleğini icra etmeleri konusunda sık 

sık yüreklendirmiştir. 1962 yılında açtığı ve idareciliğini kendisi gibi 

öğretmen olan kızının üstlendiği yatılı kız öğretmen okulunda genç 

hanımlara standart müfredat derslerinin yanı sıra ev ekonomisi, çocuk 

bakımı, yemek ve biçki dikiş dersleri de vererek onları çok yönlü bir 

şekilde eğitmeyi başarmış ve hem Kaşkay aşiretinde hem de İran’ın 

diğer göçebe aşiretlerinde öğretmenlik yapmalarını sağlamıştır.
25

 

Ayrıca 1970 yılında Aşiret Eğitimi Genel Müdürlüğü’nün 

kurulmasıyla birlikte başlayan bir proje kapsamında her yıl İran 

genelindeki aşiretlerden seçilen en yetenekli 70 göçebe kadının özel 

bir eğitimle kumaş dokuma, dikiş, kök boyama ve kilimcilik gibi iş 

alanlarında uzmanlaşması sağlanarak aşiretlerde yaşayan kadınların da 

bağımsız ekonomilerini kazanması amaçlanmıştır.  

 

 

 

 

                                                 
23 Okulların göçe uygun olarak istenildiği zaman açılıp-kapanması, ilköğretim 
süresinin dört yıla indirilmesi, öğrenciler için nüfus cüzdanı şartı aranmaması ve yıl 
içinde sadece iki sınav yapılması gibi koşullar bu istisnai düzenlemelerdendir. Bk. 
“Behmen Beygî râ Bihter Beşinâsîm” 
http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76 (Erişim: 23.07.2022). 
24 Rezmcu’i, a.g.e., s. 105. 
25 A.e., s. 149. 

http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76


441 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

FOTOĞRAF 3 (İLSEVEN (ŞAHSEVEN)AŞIRETI’NIN KILIM DOKUYAN KADINLARI) 

 

 

 

 

 

 

 

 
 

FOTOĞRAF 4 (KUMAŞ DOKUYAN AŞIRET KIZI) 

 

Muhammed Behmen Beygî, başarıyla uyguladığı eğitim 

sistemini günden güne geliştirmiş ve göçmen halkın refahını sağlamak 

için hayatı boyunca yeni fikirler üretip bunları hayata geçirmeye 

devam etmiştir. Kendisinin göçebe kabilelerin sosyokültürel ve 

ekonomik gelişimi hususunda ortaya koyduğu eşsiz reformlar, 

Avrupalı devletlerin ve uluslararası bazı kuruluşların dikkatini 
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çekmiştir. Nihayetinde 1973 yılında UNESCO, Üstat Muhammed 

Behmen Beygî’yi “Nadezhda K. Krupskaya Okuryazarlık Ödülü” ile 

ödüllendirmiştir. 

Bu ödülü almasının hemen ardından 1974 yılında tarımla 

uğraşma şansı olmayan bazı bölgelerdeki gençlere istihdam sağlamak 

amacıyla mesleki eğitim merkezleri kurmaya başlamıştır. Bu 

merkezlerde eğitim alan göçebeler elektrikçilik, marangozluk, 

tamircilik ve inşaat işçiliği gibi alanlarda uzmanlaşarak çalışmaya 

başlıyorlardı.
26

 Alışveriş imkânı oldukça kısıtlı olan göçmen kabileleri 

fahiş fiyatlarla satış yapan seyyar satıcıların elinden kurtarmak için 

Fars Eyalet Hükümeti Bütçe ve Plan Komisyonu’yla ortaklaşa 

yürüttüğü bir proje kapsamında ise göçebelerin temel ihtiyaçlarını 

karşılayabilecekleri 15 mobil mağaza açılmasına ön ayak olmuştur.
27

 

Ayrıca UNICEF ve “Kânun-i Perveriş-i Fikri-yi Kudekân u 

Nevcevânân”
28

 (Çocuk ve Genç Entelektüel Gelişim Merkezi) gibi 

yardım kuruluşlarının destekleriyle de İran’da gezici kütüphane ve 

sinemalar kurmayı da başarmıştır.
29

 

Bahsi geçen dönemde Muhammed Behmen Beygî’nin 

okullarında ve sanat merkezlerinde eğitim alanların sayısı 500.000’i 

geçmiş; doktorluk, öğretmenlik, mühendislik, veterinerlik vb. pek çok 

farklı meslek dallarında 1000’in üzerinde uzman yetişmiştir.  
Ömrünü hayat arkadaşı ve ülküdaşı Sakine Kianî’yle birlikte 

göçebe toplumunu eğitmeye adayan ve bu uğurda durmak bilmeksizin 

çalışan Muhammed Behmen Beygî, Kasım 2005’te “İran Kültür 

Eserleri ve Aydınlar Derneği” tarafından Tahran’da düzenlenen bir 

törenle onurlandırılmıştır. Yıllarca İran coğrafyasındaki tüm göçebe 

                                                 
26 “Honeristân-i Sen’etî” http://bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=115 (Erişim: 
23.07.2022). 
27 Derreşuri, Muhammed Nâdiri, “Talimât-i Aşâyir”, Muhammed Behmen Beygî: 
Mudîr-i Kull-i Efsâne’i, 3.bs., Şiraz, 2006, s. 176-177. 
28 Daha çok “Kânûn” olarak bilinen “Kânun-i Perveriş-i Fikri-yi Kudekân u 
Nevcevânân”, Farah Pehlevi ve arkadaşları tarafından 1961 yılında çocuk ve 
gençlerin zihinsel, sanatsal ve kültürel gelişimlerine katkı sağlamak için bazı 
faaliyetler düzenlemek maksadıyla kurulmuş İran merkezli bir kuruluştur. Tafsilatlı 
bilgi için bk. Fereydoun Moezi Moghadam, “Kanun-e Parvares-e Fekri-e Kudakan ve 
Nowjavanan: i. Establishment of Kanun”, Encyclopædia Iranica, c. XV/5, s. 503-504.  
29 “Behmen Beygî râ Bihter Beşinâsîm” 
http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76 (Erişim: 23.07.2022). 

http://bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=115
http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=76
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aşiretlerin dağ ve yayla yollarını çocuklar için aşan büyük eğitimci 

Muhammed Behmen Beygî, 1 Mayıs 2010 günü Şiraz’da vefat ederek 

başta öğrencileri olmak üzere tüm sevenlerini yasa boğmuştur. 

Öldüğünde 90 yaşında olan Behmen Beygî, binlerce kişinin katıldığı 

cenaze merasiminin ardından Şiraz’da bulunan Koşen Mezarlığı’na 

defnedilmiştir.
30

 

Muhammed Behmen Beygî’nin Eserleri 

Muhammed Behmen Beygî, 1943 yılında Hukuk ve Siyasal 

Bilgiler Fakültesi'nden mezun olduktan hemen sonra kaleme aldığı 

“Örf ve ‘Âdet der Eşâyir-i Fars”
31

 adlı ilk kitabını 1945 yılında 

yayınlanmıştır. “Medeni Hukuk Açısından Örf ve Âdet”
32

, “Ceza 

Hukuku Açısından Örf ve Adet”
33

, “Yargılama Usulleri Açısından Örf 

ve Adetler”
34

, “İdari ve Siyasi Hukuk Açısından Örf ve Adet”
35

 son 

olarak da “Sosyal Açıdan Örf ve Adet”
36

 başlıklarını taşıyan beş 

bölümden meydana gelen bu eserde Behmen Beygî, göçebe 

toplumların yaşam koşullarını, törenlerini, toplumsal kurallarını ve 

inanışlarını detaylı bir şekilde anlatmıştır. Eser de aktarılan İran 

coğrafyasında yaşayan göçebe aşiretlerin inanç ve gelenekleri arkaik 

toplumların inanç ve gelenekleriyle mukayese de edilmiştir.  

Kitap, ilk çıktığı günden itibaren pek çok ünlü yazar ve 

eleştirmenden tam not almıştır. Örneğin İranlı ünlü mütercim ve yazar 

Kerîm Kişâverz, Peyâm Nevîn adlı dergide yayımlanan bir yazısında 

bu eseri şöyle yorumlamıştır: “Bu doksan sayfalık kitap, şehirli 

okuyucuya yeni bir dünya yaratıyor. Sadece eski kavimlerde ve 

kabilelerde mevcut bulunan gelenekleri, görenekleri ve adetleri 

                                                 
30 “Muhammed Behmen Beygî, Bunyângozâr-i Âmuûzeş-i Eşâyîrî Der Gozeşt” 
https://www.bbc.com/persian/iran/2010/05/100501_l17_bahman_beigi_died 
(Erişim:23.07.2022); “Behmen Beygî Ârâmgâh-i Ebedî Âremîd” 
https://web.archive.org/web/20100819074849/http://tabnak.ir/fa/pages/?cid=97
078 (Erişim: 23.07.2022). 
31 Behmen Beygî, Muhammed, Örf ve ‘Âdet Der Eşâyir-i Fars, İntişârât-ı Nevid-i 
Şiraz, Şiraz, 1381. 
32 A.e., s. 23 v.d. 
33

 A.e., s. 57 v.d. 
34 A.e., s. 77 v.d. 
35 A.e., s. 85 v.d. 
36 A.e., s. 105 v.d. 

https://www.bbc.com/persian/iran/2010/05/100501_l17_bahman_beigi_died
https://web.archive.org/web/20100819074849/http:/tabnak.ir/fa/pages/?cid=97078
https://web.archive.org/web/20100819074849/http:/tabnak.ir/fa/pages/?cid=97078
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tanıtıyor. Yalnızca birkaç bilim insanı ve uzmanın bildiği bilgileri 

okuyucuya sunuyor…” 
37

 

Muhammed Behmen Beygî göçebe aşiretlerin eğitilmesi 

gerektiği fikrini de ilk kez bu eserinde dile getirmiştir. Belki de 

bünyesinde dönemin siyasî politikalarına ters düşen bu tarz devrimci 

bir fikri barındırması, kitabın ikinci baskısının ilk baskıdan ancak 57 

yıl sonra gerçekleşmesine sebep olmuştur.
38

  

Muhammed Behmen Beygî yayımlanan ilk kitabının ardından 

göçebe eğitim sistemi faaliyetlerini yönetmesi sebebiyle zaman 

bulamadığı için ara verdiği yazarlık hayatına emeklilik yıllarında 

kaldığı yerden devam etme kararı almıştır. Ve yıllar süren sessizliğini 

“Buhârâ-yi Men, İyl-i Men”
39

 adlı anı-öykü olarak 

betimleyebileceğimiz bir formda kaleme aldığı kitabıyla bozmuştur. 

Kitabını esasen hikâye tarzında yazmak istemeyen Behmen Beygî, 

konuyla ilgili eserin giriş kısmında okuyucuya yazdığı notunda şunları 

kaleme almıştır: “Kalemin nasıl ve neden emrime itaat etmediğini ve 

bir tür hikâye yazarlığı eğilimi gösterdiğini bilmiyorum. Ve açıklama 

gibi görünen kitabın son bölümleri hariç hikâyelere takılıp kalmasına 

uygun düşen durum nedir bilmiyorum.”
40

  

En başından beri göçebelerin eğitimi hakkında bilimsel bir 

rapor yazmayı hedefleyen Behmen Beygî nihayetinde net bir şekilde 

ne anı ne de hikâye diyebileceğimiz 19 realist anı-öykü kaleme almış 

                                                 
37

 Yukarıda da bahsettiğimiz gibi daha önce Peyam Novîn adlı dergide yayımlanan 
bu makale, Ferâsso Dergisi’nin Buhammed Behmen Beygî özel sayısında “Kitâbhâ-
iyi Behmen Beygî Der Nigâh-i Digerân” başlığı altında yeniden yayımlanmıştır. Bk. 
Kişâverz, Kerîm, “Der bâre-i Kitâb: Örf ve ‘Âdet Der Eşâyir-i Fars”, Faslnâme-i 
Ferhengî ve İctima’î Ferâsso, Yâdnâme-i Muhammed Behmen Beygî, III/X, Tâbistân 
1389, s. 72. 
38 Kitapla ilgili tafsilatlı bilgi için bk. Aka, İsmail, “Muhammed Behmen Bigi, Örf û 
Âdet der Aşâîr-î Fars İntişarât-ı Nevid-i Şiraz, (Fars Bölgesindeki Aşiretler Örf ve 
Adet) Şiraz, 1381 h.ş. (2002)”, Türk Dünyası İncelemeleri Dergisi, 20/2, Kış 2020,  s. 
505-510. 
39 Eser ilk kez 1368 yılında İntişârât-i Âgâh tarafından yayınlanmıştır. Kitabın basım 
faaliyetleri daha sonraki yıllarda İtişârât-i Nevîd aracılığıyla Şiraz’da devam etmiştir. 
Kitabın günümüzdeki son ve popüler baskısı ise İntişârât-i Hemârâ tarafından 
yapılmıştır. Bk. Behmen Beygî, Muhammed, Buhârâ-yi Men, İyl-i Men, İntişârât-i 
Hemârâ, Şiraz, 1400. 
40 Behmen Beygî, Muhammed, a.g.e., s. 10. 
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ve bu eşsiz eseri meydana getirmiştir. Bu 19 anı-öykünün tamamı 

Kaşkay aşiretinin göçebe toplumu hakkında en birinci ağızdan 

sosyokültürel bir panoramayı gözler önüne sermektedir. Bu göçebe 

insanlar hakkında yazılmış hiçbir kitap ya da bilimsel araştırma 

okuyucuya onların gerçek dünyasını ve göçebe ruhlarını böyle 

duygulu ve yoğun bir şekilde aktarmayı başaramamıştır.  

Muhammed Behmen Beygî’nin Tahran’daki İran Ulusal 

Bankası’nda çalıştığı yıllarda abisinden aldığı duygu yüklü bir mektup 

sebebiyle işinden istifa ederek şehirden ayrıldığından ve göçebe aşiret 

hayatına geri döndüğünden daha önce bahsetmiştik. Kendisi başından 

geçen bu olayı şöyle anlatıyor: 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

“Sürekli olarak kabilemi hatırlıyordum. Yaylaları 

anımsamadığım tek bir günüm ya da rüyalarımda o cennet gibi 

manzarayı görmediğim tek bir gecem dahi geçmedi… Kabilede bir 

saygınlığım, huzurum, ailem ve akrabalarım vardı. Oysa bu lanet 

şehirde benimle ilgilenmeyi bırak benden hoşlanan tek bir kişi dahi 

FOTOĞAF 5 (GÖÇ YOLLARINDA KAŞKAY KADINLARI) 
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yoktu. Kardeşimden hasret çektiğim haberlerle dolu sevgi yüklü bir 

mektup aldım:  

            ‘Dağın zirvesi hâlâ karla kaplı ve baharla obaya akan kaynak suları el 

değmeyecek kadar soğuk. Süt, memleket kokuyor. Yoğurt öyle kalın 

ki bıçakla kesilmesi lazım. Otlayan koyunların yünü yemyeşil otlar 

ve rengarenk çiçeklerle boyandı. Budanmış yoncaların kokusu hâlâ 

havada. Buğday başakları yeşil ve kekliğin sesi tüm obada 

duyuluyor. Bıldırcın yavruları görülüyor ve kar tavukları sık sık 

kuzey zirvelerinde beliriyorlar. Kızıl kısrak tay verdi. Retriever 

yavrusu artık büyüdü. Söylediğin gibi ona Pat adını verdim. Beyaz 

tüylerinin arasında amber rengi noktalar var ve kulakları neredeyse 

yerlere değiyor. Annesinden daha oyunbaz. Onu Karadağ’a bıldırcın 

avına götürdüm...Onun yardımıyla kancada birkaç bıldırcın 

sallandırarak eve dönmeyi başardım. Hava hâlâ güzelken gel de bize 

katıl. Anam dört gözle seni bekliyor. Sensiz hayattan hiç tat 

almıyor…’ 

             Mektup, içimdeki çocuğu en vahşi haliyle serbest bıraktı. Şairin yedi 

asrı aşkın bir süre önce Sâmânî hükümdarına yaptığını yaptı. Gelgit 

çekildi. Kayalar ipeğe döndü. Evin hoş kokusu aklımı başımdan aldı. 

Ertesi gün hayat arayışı içinde evin yolunu tuttum. Başkenti arkamda 

bırakıp memleketime kaçtım. O, benim Buhara’mdı!”
41

 

                                                 
41 Behmen Beygî, Allahverdi, a.g.e., s. 66-67.  Buhara, Sâmânî Hükümdarı Ebu Nasr 
bin Ahmet zamanında devletin başkentiydi. Rivayet edilir ki Ebu Nasr kış aylarında 
Buhârâ’da ikamet eder yazları da Semerkant ya da Horasan şehirlerinden birine 
seyahat edermiş. Bir senesi seyahat sırası Herat’a gelmişti ve şâh baharda yol 
üzerindeki yeşil otlaklarıyla ünlü Bâdgis adlı şehirde konakladı. Bahar mevsimini 
burada geçirdikten sonra buradan Herat’a giden şâh, havası ve suyu oldukça 
hoşuna gittiği için dört yıl gibi uzun bir süre burada konaklamış ve Buhara’ya 
dönmemiştir. Bu durum üzerine sarayın ve ordunun önde gelen idarecileri bahsi 
geçen dönemde Sâmânî Sarayı’nın önde gelen şairlerinden biri olan Rûdekî-yi 
Semerkandî’den şâhın saraya, Buhara’ya dönmesini sağlamak için bir şiir yazması 
istemişler. Rûdekî bu isteği geri çevirmemiş ve “Fâilâtün/ fâilâtün/ fâilun” kalıbıyla 
yazdığı meşhur kasidesini şâhın huzurunda okumuş. İşittiği lâtif sözler karşında hayli 
etkilenen şâhın Buhara’ya duyduğu özlem öylesine tahammül edilemez bir hal almış 
ki şâh çizmelerini dahi giymeden atına atlayarak Buhara’ya doğru yola çıkmış. Bu 
efsaneleşen şiirinde Rûdekî şaha şöyle hitap etmiştir: “Muliyan Irmağı’nın kokusu 
geliyor, şefkatli yârin anısı hatıra geliyor. Ceyhun Nehri ve onun kumlarının sertliği, 
ayaklarımın altında ipek gibi geliyor. Ceyhun’un suları sevgilinin yüzünün sevinciyle 
kır atımızın beline geliyor. Ey Buhârâ, şâd ol ve çok yaşa! Şâh sevinçle sana doğru 
geliyor. Emir bir aydır, Buhara gökyüzü; ay, gökyüzüne yakışır. Emir bir servidir, 
Buhârâ bahçe, servi bahçeye yakışır! Konuyla ilgili tafsilatlı bilgi için bk. Aruzî-yi 
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Kendisinin de anlattığı gibi onun ait olduğu yer aşiretiydi. 

Ondan uzak kaldığında devamlı olarak özlemini duyduğu o yer 

obasıydı ve onu tıpkı Şâh Ebu Nasr gibi onu yollara düşüren 

muhabbetin adı da Kaşkay’dı. Onun Buhara’sı, onun kabilesiydi… 

İşte bu sebeple de Behmen Beygî kabilesinin anılarını, zihniyetini ve 

yaşam şartlarını anlattığı kitabına bu adı vermiştir.  

Kaleme aldığı bu en özel gözlemlerini okuyucunun nasıl 

algılayacağı ve ne çeşit bir tepki vereceği hususunda oldukça endişeli 

olan Muhammed Behmen Beygî başlarda yazdıklarının yayımlanması 

hususunda son derece isteksiz ve çekingen bir tutum sergilemiştir. 

Sonrasında İrec Efşâr’ın baskıları sonucu kitapta yer alan bu 19 anı-

öyküden birkaçı Âyende Dergisi’nde basılmıştır. Bunlardan ilk basılan 

İrec Efşâr’ın Muhammed Behmen Beygî’nin ağzından dinler dinlemez 

gönlünü kaptırdığı ‘Al’ olmuştur. Dergide basılmasının hemen 

ardından ‘Al’ edebî çevrelerce takdirle karşılanmış ve çok sayıda 

olumlu eleştiri almıştır.
42

 İlk kez 1990’da yayınlanan ve günümüze 

kadar pek çok kez basılan Buhârâ-yi Men, İyl-i Men, bugün hâlâ 

Muhammed Behmen Beygî’nin en çok okunan ve satılan kitabı olma 

özelliğini taşımaktadır. 

Muhammed Behmen Beygî’nin üçüncü kitabı, sade ve akıcı bir 

dille kaleme aldığı göçebe aşiretlerle yürük kabilelerin sosyokültürel 

hayatlarının ekseninde bilhassa eğitimleriyle ilgili 17 anıyla öyküden 

oluşan bir derleme niteliğindeki “Eger Karekâc (Karaağaç) 

Nebûd”
43

dur. Karekâc yani Karaağaç, Bon Rûd’un tepelerinden 

doğarak Buşehr üzerinden Basra Körfezi’ne dökülen bir nehirdir. Bu 

nehir Güneydoğu İran’da bilhassa Şiraz çevresinde yaşayan 

Kaşkaylar’ın verimli otlaklarını sulayan çok önemli bir kaynaktır. Bu 

nehir hakkında “Ger Karegâc Olmasaydı” nakaratlı çok meşhur bir 

Kaşkay türküsü vardır. Adını bu türküden alan kitapta Behmen Beygî, 

bankada çalıştığı dönemde Tahran’ı terk ederek geri döndüğü aşiret 

                                                                                                                   
Semerkandî, Ahmed b. Ömer b. Ali Nizâmî, Çehâr Makâle (ed. Allâme Muhammed 
Kazvînî-Muhammed Muin), Tahran, 1331 h.ş., s. 49-53. 
42 Efşâr, Îrec, “Derbâre-i Kitâb-i Buhârâ-yi Men, İyl-i Men: Şâhnâme-i Mensûr”, 
Faslnâme-i Ferhengî ve İctima’î Ferâsso, Yâdnâme-i Muhammed Behmen Beygî, 
III/X, Tâbistân 1389, s. 68. 
43 Behmen Beygî, Muhammed, Eger Karekâc Nebûd, İntişârât-i Bağ-i Âyine, Tahran, 
1374. 
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yaşamına olan inancını nasıl kaybettiğini ve uzak diyarlara seyahat 

etme fikrinin benliğinde nasıl uyandığını anlatmaktadır. Bu fikrinin 

akabinde gelen Amerika seyahati, orada yaşadıkları, ailesiyle aşiretine 

duyduğu hasret, evine yeniden umutla geri dönüşü ve yeni kurduğu 

seyyar aşiret okulları hakkındaki detaylar da burada yer almaktadır.  

Hasılı bu kitap tıpkı Karaağaç Nehri’nin bir köyün 

zirvelerinden doğarak nihayetinde bir şehre ulaşması gibi kara bir 

göçebe çadırında doğan Behmen Beygî’nin tiresinden çok uzaktaki 

şehirlere sığınmasının ve her defasında yeniden ait olduğu topraklara 

dönüşünün hikâyesidir. Nitekim edebiyat ve tarih alanındaki başarılı 

çalışmalarıyla tanınan Üstat Abdülhüseyin Zerrînkûb da bu nehir 

metaforunu kullanarak kitap hakkında şu yorumda bulunmuştur: 

“Eğer Karekâc (Karaağaç) olmasaydı, ben ve benim gibi birçok kişi 

bu cezbedici ve tatlı hatıraları okuma zevkinden mahrum kalırdık. 

Karekâc’ın (Karaağaç’ın) ilim irfan bereketiyle dolup taşarak Fars 

nesri topraklarına kavuşması çok iyi oldu. İçip (Karaağac’ın 

suyundan içerek yani kitabı okuyarak) sarhoş oldum ve doğruya 

doğru pek keyif aldım. Çobanlığın huzurlu ve özgür yaşamındaki tüm 

bu sıkıntı ve musibetlere bu denli inceliğin ve samimiyetin eşlik 

edeceğini hiç düşünmezdim…”
44

 

Üstadın dördüncü kitabı “Be Ocâket Kasem”
45

 göçebe 

aşiretlerin eğitim faaliyetlerinin düzenlenmesi sürecini yine alışıla 

geldiği üzere son derece akıcı, ahenkli bir dil ve kendisinin şahsına 

münhasır o nüktedan üslûbuyla anlatmış olduğu 21 adet anıdan 

oluşmaktadır. Ve 2001 yılında yayımlanan son kitabı “Telâ-yi 

Şehâmet”
46

 ise içeriğindeki 20 kısa öyküden ilk 7’si üstadın 1979 

Devrimi’nden sonra yaşadıklarını konu alan ve kalan 13’ü ise gençlik 

yıllarından başlayarak aktif olarak çalıştığı eğitim faaliyetleri dahil 

emekliliğine kadar geçen süreçteki anılarını içeren 20 kısa öyküden 

oluşmaktadır. 

Kitabın adının neden Telâ-yi Şehâmet (Cesaret Altını) 

olduğunu Muhammed Behmen Beygî’nin yine bu kitapta dile getirdiği 

                                                 
44 Zerrînkûb, Abdülhüseyin, “Mâ Hem Ez Karekâc Memnûnîm”, Faslnâme-i Ferhengî 
ve İctima’î Ferâsso, Yâdnâme-i Muhammed Behmen Beygî, III/X, Tâbistân 1389, s. 
71. 
45 Behmen Beygî, Muhammed, Be Ocâket Kasem, İntişârât-i Nevîd, Şiraz, 1379. 
46 Behmen Beygî, Muhammed, Telâ-yi Şehâmet, İntişârât-i Nevîd, Şiraz, 1386. 
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şu cümlelerinden anlayabiliriz: "Canlarım, tek çaremiz çocukları ve 

gençleri eğitmek. Eğer cesaretimizi ortadan kaldırıp onun yerine 

sadece okuma-yazma becerisi ve bilgi koymazsak; okur yazarlık tek 

çözümdür, yaramıza en iyi gelen ilaçtır… Cesaret altınını okuma-

yazma senti karşılığında bozdurmamaya dikkat edin!”
47

  

Alkarısı İnancı Üzerine  

Alkarısı, dünya üzerinde pek çok farklı coğrafyada Anadolu 

toprakları başta olmak üzere; Türk dünyasının neredeyse tamamında, 

yaygın olarak da Orta Doğu ve İran’da yeni doğum yapmış ya da 

yapmakta olan lohusa annelerle yeni doğan bebeklerine musallat 

olarak onların hastalanmalarına ve hatta ölmelerine sebep olduğuna 

inanılan kadim bir şeytanî imgedir. Halk arasında demirden, 

erkeklerden ve atlardan korkarak onlara temkinli yaklaştığı söylencesi 

mevcuttur. Ermeniler arasında Alk olarak adlandırılan bu kötü dişi 

ruhun anne karnındaki fetüsü dahi korkutarak rahatsız edebildiği 

inanışı mevcuttur.
48

 Cin taifesinden olduğu düşünülen Alkarısı, 

İran’da Al, Anadolu’da ise yaygın olarak Al, Albastı, Alkarısı, Al 

avradı, Al kızı, Al anası, Albıs, Almış, Alpas gibi adlarla anılmaktadır. 

Alkarısı’nın çeşitli coğrafyalardaki bilinen diğer kullanımları ise 

şunlardır; Abaahı (Yakut Türkleri), Almaştı (Karaçay ve Malkar 

Türkleri), Albalı, Albaslı (Karakalpak, Nogay Türkleri), Albaslı Katın 

(Kumuk, Türkleri) Al apar (Kerkük), Alvastı (Özbekistan, Kazakistan, 

Altay, Sibirya, Kırım, Kazan ve Uygur Türkleri), Albarstı 

(Türkmenistan, Kırgız Türkleri), Kayış ayak (Romanya; Dobruca 

Türkleri), Hal henesi (Azerbaycan), Hal anası, Hal karısı, Rusali 

(Moldova; Gagavuz Türkleri), Olbostı (Özbekler), Albin (Moğollar) 

vb.
49

 

Türk toplumları arasında Hara Umay, Kara Umay, Mayneke 

ve Üzüt Körmös olarak bilinen ve Türk inanç sisteminde yer alan 

bereketin, üretkenliğin ve üremenin koruyucu sembolü konumundaki 

                                                 
47 Bk. “Telâ-yi Şehâmet” http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=74 (Erişim: 
23.07.2022). 
48 Yılmaz, Mehmet, “Ermeni Mitolojisi Üzerine Bir Değerlendirme”, Atatürk 
Üniversitesi Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü Dergisi, sy. 43, 2010, s. 98. 
49 Yeşil, Yılmaz, Türk Dünyasında Geçiş Dönemi Ritüelleri: Doğum-Evlenme-Ölüm 
Gelenekleri, Grafiker Yayınları, Ankara, 2014, s. 99; Ertekinoğlu, Servet, “Yılbız” 
Sözcüğü Üzerine”, Karadeniz, sy. .34, 2017, s. 102. 

http://www.bahmanbeigi.ir/Default.aspx?tabid=74
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kutsal dişi iye Ulu Ana/Umay’ın ölüm getiren bir misyonla zaman 

içerisinde kötü nitelikler kazanarak karşımıza çıkan karanlık 

versiyonunun da esasından Alkarısı cininden başkası olmadığı 

düşünülmektedir.
50

 

Alkarısı’nın yukarıda zikrettiğimiz eylemleri ve fizikî 

özellikleriyle birebir örtüşen ve Türkiye’nin Siirt, Batman, Bingöl, 

Diyarbakır gibi bazı bölgelerinde Pirevok, Pirhevok, Pirabok, 

Piraboçik, Pirhevok adlarıyla; Malatya’da Hibilik, Bingöl’de ise 

Kabos ve Kapoz adlarıyla anılan dişi cinin yine Alkarısı inanışı temelli 

olduğu söylenebilir.
51

 

Alkarısı, bebeği çalmak ya da anneye zarar vermek için kimi 

zaman kedi, köpek, kuş şeklinde kimi zaman da lohusanın bir yakını, 

bir akrabası kılığında gelebilir. Kırmızı, siyah veya sarı bir elbise 

giyiyor olabilir. Giydiği elbisenin rengine göre de efsanelerde farklı 

farklı şekillerde; Kara Albastı, Kırmızı Albastı ya da Sarı Albastı 

olarak karşımıza çıkabilir.
52

 

Çoğu zaman dağınık upuzun saçları, büyük sarkık memeleri, 

uzun parmakları, sivri tırnakları ve seyrek dişleri olan ince uzun çok 

çirkin bir kadın olduğu rivayet edilen Alkarısı’nın nadiren de olsa 

eşsiz güzellikte bir kadın olarak tahayyül edildiği de olmuştur.
53

 Al 

basması inanışına göre; lohusa annelerin kanlarıyla ve yeni doğan 

bebeklerin ciğerleriyle beslenmektedir.
54

 Ancak kimi toplumlarda 

Al’ın karnını doyurmaktan ziyade kadim düşmanı olan insanoğlundan 

intikam almak düşüncesiyle anneyi doğumda, bebeği ise uykuda 

öldürdüğü inancı da oldukça yaygındır. Bu intikam fikrinin ön plana 

çıktığı inanışlarda Alkarısı’nın ataerkil bir düzende erkekleriyle uyum 

                                                 
50 Bk. Azar, Birol, “Ulu Ana’dan Albastıya Değişim/Dönüşüm Sürecinde: Umay”, 
Külliyat Osmanlı Araştırmaları Dergisi, VII/VII, Nisan 2019, s. 1-7. 
51 Çevirme, Hülya; Sayan Ayşe, “Alkarısı İnanmaları ve Bilim”, Millî Folklor, XVII/LXV, 
2005, s. 68. 
52 Şimşek, Esma, “Türk Kültüründe “Alkarısı” İnancı ve Bu İnanca Bağlı Olarak 
Anlatılan Efsaneler”, Akra Uluslararası Kültür Sanat Edebiyat ve Eğitim Bilimleri 
Dergisi, c. V/XII, 2017, s. 100; Kalafat, Yaşar, Doğu Anadolu’da Eski Türk İnançlarının 
İzleri, Atatürk Yüksek Kurumu Atatürk Kültür Merkezi Yayını, Ankara, 1999, s. 25. 
53

 Küçük, Mehmet Alparslan, “Geleneksel Türk Dini’ndeki ‘Ana/Dişil Ruhlar’a 
Mitolojik Açıdan Bakış”, Iğdır Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, I/I, Nisan 2013, 
s. 121. 
54 Şimşek, a.g.m., s. 101. 
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içinde yaşayan mutî kadınları hedef aldığı ve onların soyuna kastettiği 

düşünülmektedir.
55

 İntikamcı Alkarısı iyesini kadim Yakın Doğu 

kültürlerinde efsaneleşen hatta Yahudi mitlerine dahi sirayet etmiş 

bulunan ve esasen bir çeşit kozmogoni miti olan “Lilith” (לִילִית) figürü 

olarak görmekteyiz.  

Kadim İbrânî inanışına göre lohusalara ve onların yeni doğan 

bebeklerine dadanan Lilith, Hz. Âdem ile aynı kilden yaratıldığına 

inanılan ve ona eş olmayı reddederek cennet bahçelerini terk eden 

şeytanî dişidir. Cennetten kaçışının ardından ölümsüzlüğünü 

korumaya devam ederek Melek Samael ile birleşen Lilith, yeryüzünde 

her gün yüzlerce kötü cin doğurması sebebiyle ‘ölümsüz cin anası’ 

olarak da bilinmektedir. Yine bu inanışa göre Tanrı, Lilith’i geri 

getirmeleri için görevlendirdiği üç meleğine Lilith’in cennete 

dönmediği her bir gün için yüz çocuğunu öldürmelerini buyurur ve 

melekler bu buyruk üzerine Tanrı’nın emrine itaat etmediği her gün 

için Lilith’in yüz çocuğunu öldürürler. Asi Lilith, bu sonu gelmeyen 

ağır cezaya rağmen cennete geri dönmeyince Tanrı, Hz. Âdem’i derin 

bir uykuda uyutarak sırtından aldığı kaburgasından insanlığın kutsal 

annesi olan Hz. Havva’yı yaratır. Doğurduğu her çocuğunun günün 

birinde öldürülmesiyle Hz. Âdem’e kin gütmeye başlayan Lilith, 

ademoğluna düşman olur ve her gün dünyaya gelen bir bebekle onu 

doğuran anneyi öldürmenin
56

 veya şehvetiyle gece yalnız uyuyan 

erkeklere musallat olarak onları kirletmenin, hatta onlardan 

faydalanarak soyunu devam ettirmenin peşine düşer.
57

 Upuzun 

saçlarıyla kanatları olan Lilith, hamile kadınları lanetleyerek onların 

da kendine benzeyen kanatlı bebekler doğurmasına da sebep olabilir.
58

  

                                                 
55 Karabaş, Seyfi, Bütüncül Türk Budunbilimine Doğru, Y.K.Y. Yayınları, İstanbul, 
1999, s. 402. 
56 Gravers, Robert; Patai, Raphael, İbrani Mitleri: Tekvin-Yaratılış Kitabı, çev. Uğur 
Akpar, Say Yayınları, İstanbul, 2009, s. 103-104;  
57 Babil Talmudu-Shabbat 151b: “Haham Ḥanina şöyle dedi: Bir evde yalnız uyumak 
yasaktır ve bir evde yalnız uyuyan herkes kötü ruh Lilith tarafından ele 
geçirilecektir.” Bk. https://www.sefaria.org/Shabbat.151b?lang=bi (Erişim: 
11.06.2022 ). 
Ayrıca bk. Mc Dermott, M. Joan; Blackstone Sarah J., “Lilith in Myth, Melodrama 
and Chriminology”, Women and Chriminal Justice, XIII/I, 2002, s. 88-89. 
58 Babil Talmudu-Niddah 24b: “Rav Yehuda, Samuel'in şöyle dediğini söylüyor: 
Kanatlı ve insan yüzlü dişi şeytan Lilith gibi bir cenini doğuran annenin söz konusu 

https://www.sefaria.org/Shabbat.151b?lang=bi
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Tevrat’ta Lilith hakkında herhangi bir bilgi yer almamakla 

birlikte bir çeşit kozmogoni miti olan bu inanışın Yahudi teolojisine 

sirayet etmesi, semavî dinlerdeki Hz. Havva’nın Hz. Âdem’in kaburga 

kemiğinden yaratılması hususundaki hikmeti açıklama çabası olabilir. 

Ayrıca Yahudilikteki “Shalom bayit” denen evlilik müessesesi son 

derece önemli sosyal bir kurumdur ve tarafların adı konulmuş bazı 

sorumları vardır. Yahudilikte evli bir kadının kocasıyla aynı statüde 

olmak, kocasıyla aynı oranda saygı görmek ve evlenmeden önceki 

sosyal statüsünün getirilerine sahip olmaya devam etmek gibi her 

kültürlerde rastlayamadığımız avantajları olsa da Talmud rabbileri 

kocasına itaatkâr bir şekilde yaklaşan kadını övmektedir. Kadının 

mümkün olduğunca alçakgönüllü olması beklenmektedir. Bu noktada 

Babil Talmudu’nda geçen Lilith bahislerinden yola çıkarak bu mitin 

evlilik kurumunu korumak noktasında eşlere düşen sorumluluklara 

dair kadim bir mesaj taşıdığını da söyleyebiliriz. Nitekim en eski 

Yahudi metinlerinden olan Ben Sira’da Hz. Âdem ile Lilith arasındaki 

bir diyalogdan bahsederken şöyle bir cümle geçmektedir: “Ve 

birbirlerini dinlemeyi reddettiler…”
59

 

Bu mit, Lilith’in erkekleri cazibesiyle büyüleyerek avına 

düşürmesi yönüyle ünlü Alman ozanı Johann Wolfgang von 

Goethe'nin Faust adlı şiirsel oyununa da yansımıştır. Eserin 

                                                                                                                   
olduğu durumda; o anne, o da (cenin) bir canlı olduğu ve sadece kanatları olduğu 
için doğum sonrası bir kadının necasetiyle kirli olduğu gibi kirlidir. Bu aynı zamanda 
bir Baraita'da da öğretilir; Haham Yosei şunları söyledi: Simoni'de, Lilith şeklinde bir 
cenini doğuran bir kadının karıştığı bir olay vuku buldu ve olay bilgelerin huzuruna 
taşındı ve (bilgeler) onun (ceninin) canlı bir yavru olduğunu, sadece kanatları 
olduğunu söylediler.” Bk. https://www.sefaria.org/Niddah.24b.1?lang=bi 
(Erişim:10.06.2022). 

Babil Talmudu-Erubin 100b: “Ayrıca diğer üç lanetin Baraita’da şunlar 
olduğu öğretilir: Saçlarını bir iblis olan Lilit gibi uzatan; bir hayvan gibi oturan ve 
idrarını yapan ve ilişki esnasında kocasına bir yastık gibi davranan (kadın)” Bk. 
https://www.sefaria.org/Eruvin.100b.26?lang=bi (Erişim:11.06.2022). 
59 Bk. “Aleph Bet of Ben Sira” 
https://www.sefaria.org/Otzar_Midrashim%2C_The_Aleph_Bet_of_ben_Sira%2C_T
he_Alphabet_of_ben_Sira%2C_(alternative_version).34?ven=Sefaria_Community_
Translation&lang=bi (Erişim:11.06.2022); “The Alphabet of Ben Sira”, Rabbinic 
Fantasies: Imaginative Narratives from Classical Hebrew Literature, (edt. by. D. 
Stern ve M. J. Mirsky), Varda Books, Boston ty., s. 183. 

https://www.sefaria.org/Eruvin.100b.26?lang=bi
https://www.sefaria.org/Otzar_Midrashim%2C_The_Aleph_Bet_of_ben_Sira%2C_The_Alphabet_of_ben_Sira%2C_(alternative_version).34?ven=Sefaria_Community_Translation&lang=bi
https://www.sefaria.org/Otzar_Midrashim%2C_The_Aleph_Bet_of_ben_Sira%2C_The_Alphabet_of_ben_Sira%2C_(alternative_version).34?ven=Sefaria_Community_Translation&lang=bi
https://www.sefaria.org/Otzar_Midrashim%2C_The_Aleph_Bet_of_ben_Sira%2C_The_Alphabet_of_ben_Sira%2C_(alternative_version).34?ven=Sefaria_Community_Translation&lang=bi
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"Walpurgin Gecesi" bölümünde, Faust'un Lilith’i kastederek sorduğu 

"Bu kimdir?" sorusuna Mephisto şöyle cevap vermektedir:  

“Ona dikkatli bak. O, Lilith’dir… 

…Adem'in ilk karısı… 

Gösteriş yaptığı bu mücevher gibi,  

Güzel saçlarına karşı ol dikkatli! 

Onlarla yakalarsa genç bir erkeği, 

Vermez izin bir daha gitmesine geri…”
60

 

Yunan mitolojisinde intikam peşindeki öfkeli bir dişi canavar 

olarak karşımıza çıkan “Lamia” (Λάμια) miti
61

 de Alkarısı inancıyla 

benzerlikler göstermektedir. Bu mite göre Lamia, Frigya veya Libya 

kraliçesi yahut Libya kralının kızıdır. Zeus ona görür görmez âşık 

olur. İkisinin bu aşk dolu birlikteliğinden çok sayıda çocuk dünyaya 

gelir. Ancak bilindiği üzere son derece kinci ve kıskanç bir tanrıça 

olan Kraliçe Hera, Lamia’nın tüm çocuklarını gözlerinin önünde 

öldürür. Bununla da kalmayıp ölen çocuklarının hatırası gözlerini bir 

an bile terk etmesin diye Lamia’nın gözlerini gazabıyla lanetleyerek 

uyku tutmaz ve kapanmaz bir hale getirir. Lamia’nın bu hale 

gelmesinden dolayı üzüntü duyan Zeus, gözlerini istediği zaman 

çıkarıp uyuyabilmesi için ona özel bir yetenek bahşeder. Tüm 

çocuklarının acımasız bir şekilde Kraliçe Hera tarafından 

öldürülmesinin ardından, duyduğu büyük acı ve öfkenin tesiriyle adeta 

bir canavara dönüşen güzel Lamia, yeryüzünde karşısına çıkan yeni 

doğum yapmış kadınların bebeklerini kaçırıp kanlarını içmeye 

başlar.
62

 

Orhan Acıpayamlı gibi bazı araştırmacılar “Al” kelimesinin 

kökenini etimolojik olarak Sümercedeki kötü ruhları ifade etmekte 

kullanılan “Al”, “Alu” ve “Alal” kelimelerine dayandırırken
63

 Celal 

                                                 
60 Goethe, Faust, Der Tragödie Erster TeilVon, BookRix Edition, 2008, s. 234-235. 
Kitabı indirmek için bk. https://www.bookrix.de/_ebook-johann-wolfgang-von-
goethe-faust/ (Erişim: 10.06.2022). 
61 Can, Şefik, Klasik Yunan Mitolojisi, İnkılâp, İstanbul, t.y., s. 440. 
62

 Graves Robert, Greek Myths, Penguin, London, 1955, s. 205-206.  
63 Acıpayamlı, Orhan, Türkiye'de Doğumla İlgili Adet ve İnanmaların Etnolojik Etüdü, 
Atatürk Üniversitesi Yayınları, Erzurum, 1974, s. 11; İnan, Abdülkadir, Makaleler ve 
İncelemeler, C. I, Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara, 1998, s. 265. 
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Beydili ise bu sözcüğün kökeninin Türk dillerine dayandığı fikrini 

savunmaktadır.
64

 Bu iki görüşü de destekler mahiyette; Servet 

Ertekinoğlu, Anadolu’da kullanılan “yılbız” (elbiz, ilbiz, albız, yalbız, 

yalpız, yelpiz, yılbız, Albıs, Almış) kelimesinin kökeni hakkında 

kaleme aldığı araştırmasında bu kelime ile kökü “al” olan Alkarısı, 

Albastı gibi kullanımların esasen metatez yoluyla Sümerceden 

Türkçeye, Türkçeden de “iblis” şekliyle Arapçaya geçmiş çeşitli 

varyantlar olabileceği ihtimali üzerinde durmuştur.
65

 Halklar 

arasındaki bir diğer inanışa göre ise; Alkarısı’nın teni koyu kızıl 

renklidir.
66

 Ayrıca doğum sonrası görülen bu hastalığın annede aşırı 

kan kaybına bağlı ölümlere sebep olması dolayısıyla da kelimenin “al” 

köküyle tezahür etmiş olabileceği fikri de savunuluyor.
67

 Bu iki husus 

da İlhan Ayverdi’nin Kubbealtı Lugatı’nda yer alan kelimenin 

isimleşmiş cümle (al “kırmızı” ve bas-mak’tan al bas-tı) olduğu 

teoremini destekler niteliktedir.  

Alkarısı inanışının kendini gösterdiği hemen her coğrafyada 

insanlar Al’dan korunmanın yollarını aramış, çeşitli ritüeller ve 

ayinlerle bu kanlı sonun önünü almak istemişlerdir. Bu durumda 

doğum yapan bir annenin yaşayabileceği en büyük tehlike, onu 

öldürmek için fırsat kollayan şeytanî Alkarısı’nı karşısında 

görmesidir. Alkarısı, anneyi hazırlıksız yakalarsa ve koruyucu 

önlemler tam olarak alınmazsa Al, anneyi basar. Anne nefes almakta 

güçlük çeker, doğum esnasında da doğumdan sonra da ayık kalmakta 

zorlanır ve çok kan kaybeder. Al eğer bebeği basarsa bebeğin uykuda 

ölümüne sebebiyet verir. Bu gibi durumlarda Alkarısı’nın sessizce 

gelerek kimse yokken bebeği boğduğuna ya da ciğerini çalıp kaçtığına 

inanılır. 

 Kuşaktan kuşağa günümüze kadar gelmeyi başaran bu inanış 

dahilinde Alkarısı’nın anneye ve bebeğe yaklaşmasını engelleyecek 

her türlü koruyucu ritüele başvurulmuştur. Bu kötü ruhla baş etmesi 

                                                 
64 Beydili, Celal, Türk Mitolojisi Ansiklopedik Sözlük, çev. Eren Ercan, Yurt Kitap-
Yayın, Ankara, 2005, s. 44. 
65

 Tafsilatlı bilgi için bk. Ertekinoğlu, a.g.m., s. 99-108. 
66 Yâhekkî, Muhammed Ca’fer, Ferheng-i Esâtîr ve Dâstânvârehâ Der Edebiyât-i 
Fârsî, Ferheng-i Muaser, 3.bs., Tahran, 1391, s. 57. 
67 A.e., s. 59. 
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beklenen kişi ise her zaman bir Kam, Baskı (şaman) veya bir Ocak
68

 

olmuştur. Bu kişiler yüksek sesle dualar ederek ya da son derece 

gürültülü bir şekilde tantanalarla bazı ayinleri icra ederek onu bertaraf 

etmeye çalışırlar. Ayrıca erkeklerden ve demirden korktuğu bilinen 

Alkarısı cinine karşı başvurulan korunma yöntemleri arasında bu iki 

unsura sık sık rastlanmaktadır. Örneğin Anadolu’nun pek çok yerinde 

yeni doğum yapan anne ve bebek 40 gün boyunca yalnız 

bırakılmaması gerektiğinden, evin erkeğinin devamlı suretle anneyle 

bebeğin yanında bulunmaya gayret ettiği görülmektedir. Bu koşulu 

sağlamanın mümkün olmadığı durumlarda ise lohusanın eşine ait 

gömlek, hırka, ceket gibi bir eşyası anneyle bebeğin bulunduğu odaya 

konulur. Kimi bölgelerde de anneden bu erkek kıyafetlerini giymesi 

beklenir. Ayrıca odada bıçak, kılıç, maşa, orak gibi demirden eşyalarla 

ayna, at koşumları, soğan, sarımsak, bayat ekmek ve çörekotu 

bulundurmak; lohusanın odasında ateş yakmak, kapının arkasına 

süpürge ve elek koymak, lohusanın başına kırmızı kurdele veya yazma 

bağlamak al basmasına karşı Anadolu’da en çok başvurulan 

yöntemlerdendir.
69

  

Dil, tarih ve etnografya alanında araştırma yapmak maksadıyla 

uzun yıllar Sibirya ve Türkistan’daki Türk boylarını gözlemleyen 

Wilhelm Radloff, Sibirya’dan adlı meşhur kitabında Altay 

Türklerindeki doğum geleneğini şöyle anlatmıştır; “…bütün akrabalar 

yurt adı verilen çadırın içinde toplanır, erkekler dışında kalır. Yurtun 

haricinde bulunan erkeklerin vazifesi, herhalde civardaki fena ruhları 

kovmak olsa gerektir, çünkü kadının ağrısı başlar başlamaz korkunç 

bir gürültü kopararak yurtun etrafında koşmaya başlar ve tüfek 

patlatırlar. Bu gürültü çocuk doğuncaya kadar devam eder.”
70

 

                                                 
68 Ocaklı: Doğa ile iç içe yaşayan, doğayı okuyabilen, babadan oğula geçen bir 
uygulama şeklinde şifacılık ve efsunla uğraşan, herhangi bir hastalığı iyileştirebilme 
yeteneği olduğuna inanılan kişi. Bk. Kalafat, Yaşar, Doğu Anadolu’da Eski Türk 
İnançlarının İzleri, Ankara, 2005, s. 111-112. 
69 Acıpayamlı, Orhan, Untersuchungen Über Al Und Al-Frau In Der Türkishchen 
Volksliteratur, (Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih Coğrafya Fakültesi Dergisi, c. XIX, sy. 
.3-4, Temmuz-Aralık 1961'den ayrı basım), Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara, 
1962, s. 173-175. Alkarısı’nın farklı coğrafyalardaki tezahürleri ve ondan korunma 
yöntemleri hakkında tafsilatlı bilgi sahibi olmak için bk. Şimşek, a.g.m., s. 99-115. 
70 Radloff, Wilhelm, Sibirya’dan, çev. Ahmet Temir, C. II, MEB Yayınları, İstanbul, 
1994, s.71.  



456 
 

 

Radloff’un bu paragrafta ‘civardaki fena ruhlar’ olarak nitelendirdiği 

kötü öğe esasında Alkarısı’dır.  

İran genelindeki Alkarısı inancının da en çok Altay Türklerinin 

bu konudaki inanış ve gelenekleriyle örtüştüğünü söyleyebiliriz. Zira 

Muhammed Behmen Beygî de kendi doğum hikâyesini şu ifadelerle 

anlatmıştır; “Ben siyah bir çadırda doğdum. Doğduğum gün yüksek 

sesle kişnemesini teşvik etmek için bir kısrak tayından uzak tutuldu. O 

günlerde kötü ruhlar atların kişnemesinden korkardı!”
71

 

İran folklorunda hayli ehemmiyet gösterilen bu yaratıktan 

korunmak için üç beş soğanı şişe takıp odanın bir kenarına asmak, 

lohusanın evinde silah, tüfek bulundurmak, yatağın başucuna kılıç 

asmak, annenin yüzünü gözünü kara isle boyamak, odasında kara 

duman tüten ateş yakmak, kızıl atları evin içinde ya da etrafında 

bulundurmak, lohusa yatağının çevresine ucu isli kılıçla çizgi çizmek, 

odanın duvarlarına bir ucu tencere isiyle siyaha boyanmış iplikler 

dolamak ve bunlara iğneler saplamak en bilenen âdetlerdendir.
72

 

Lohusa anneler doğumun ardından geçen on günün sonunda hamama 

gider, evdeki soğan şişini de yanlarında götürürlermiş. Hamam 

girişinde soğanları ayağıyla ezdikten sonra hamamda Anadolu’daki 

kırklama usulüne benzer şekilde; kırk anahtarlı kupayla başına su 

dökülerek yıkanan anneyi bir daha hiçbir cinin rahatsız etmeyeceğine 

inanılırmış.
73

  

Yine Yahudilerde bebeği korumak için sünnet merasimi 

gerçekleşene kadar yattığı odanın duvarına kömürle bir çember çizilir 

ve içine Sanvi (Senoy), Sansanvi (Sansenoy) ve Semangelaf isimli 

koruyucu meleklerin isimleriyle birlikte şunlar yazılırmış: “Âdem ve 

Havva; Lilith, çık dışarı!” Bu yazı kimi zaman da evin kapısına 

kazınmak suretiyle evin güvenliği sağlanmaya çalışılırmış.
74

 

Her ne kadar yukarıda bahsi geçen kadim korunma 

yöntemlerinde Şamanizm etkisi ön plana çıkıyor olsa da toplumda 

                                                 
71 Behmen Beygî, Allahverdi, a.g.e., s.25. 
72 Yıldırım, Nimet, Fars Mitolojisi Sözlüğü, Kabalcı Yayıncılık, İstanbul, 2017, s. 66; 
Hidâyet, Sadık, Hidâyetname, çev. Mehmet Kanar, YKY Yayınları, 5.bs., İstanbul, 
2021, s. 120. 
73 Hidâyet, a.g.e., s. 121. 
74 Graves; Patai, a.g.e., s.107; Hoffeld, J. M., “Adam’s Two Wifes”, The Metropolitan 
Museum of Art Bulletin XXVI/X, Haziran 1968, s. 434. 
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direncini koruyan bu inanış zamanla semavî dinlere de sirayet etmiştir. 

Bu durumun en belirgin kanıtı da Müslüman toplumlarda lohusa 

anneyle bebeğin yatağına Kuran; Ermenilerde ise bebeğin yatağının 

altına İncil konulması geleneğidir. İlaveten bazı Museviler arasında da 

yine lohusa kadınla bebeği akşam olduktan sonra evde yalnız 

bırakılmaz ve Lilith, o evde yeni doğan bir bebek olduğunu anlamasın 

diye gece vakitlerinde bebeğin bezi ipe asılmazmış.
75

 Günümüzde ise 

bu uygulamayla benzer şekilde; yeni doğan bir bebeğin bezi 40 gün 

boyunca gece vakitlerinde çöpe atılmamaktadır. 

Yukarıda bahsettiğimiz farklı coğrafyalardaki Alkarısı 

inancına dair ortak kanaat, Alkarısı’nın göğsüne, ensesine çengelli 

iğne batırılarak veya saçından bir tel kopartılarak 

yakalanabileceğidir.
76

 Bu sebeple de doğum yapan annenin yastığına, 

yorganına, yeleğine ya da çadırının duvarlarına her ihtimale karşı 

iğneler iliştirilir. Baskı, şaman, ocak veya hoca Alkarısı’nı yakalamak 

için doğum esnasında hazır bekletilir. Alkarısı’nın yakalandığı bilinen 

bir ev “al ocağı” ya da “al basması ocağı” şeklinde anılmaktadır. Hatta 

doğum yapacak olan kadınlar Alkarısı tarafından rahatsız edilmemek 

ve doğumda kendileriyle bebeklerini korumak için bu hanelerin 

ocaklarındaki külden alıp kendi hanelerine götürürlermiş.
77

  Bazen de 

bu evlerden kırmızı bir bez veya bir örtü alınarak lohusa annenin 

üzerine örtülürmüş.  

Muhammed Behmen Beygî’nin Al’ı ve Alt Metni 

Günümüzde her ne kadar batıl olarak kabul edilse de milletleri 

ve sınırları aşan boyutta bir kült olarak Alkarısı inanışının bugün tıp 

literatüründe “postpartum sendrom” olarak adlandırılan lohusalık 

sendromuna bağlı “annelik hüznü” (maternity blues) gibi ruhsal 

birtakım rahatsızlıklarla; yine doğum esnasında veya lohusalık 

döneminde yaşanan aşırı kanamalar, yanlış tıbbî müdahaleler ve 

mikrobik enfeksiyonlar gibi fiziksel hastalıkların sebebini açıklamak 

                                                 
75 Sepher Rezial Hamelach, çev. Steve Savedow, Weiser Books, Boston, 2001, s. 
265-269; Marshman, H. J., Women in Ugarit & Israel: Their Social-Religious Position 
in the Context of the Ancient Near East, Brill, Boston, 2003, s. 234. 
76

 Çevirme; Sayan, a.g.m., s. 68; Gazanfergizi, Aynur, “Köpek Kadın’dan Lilith, 
Alkarısı ve Isıkıl-Lilla’ya Kadar Uzanan Mitolojik Hat, UHAD, II/III, 2019, s. 129. 
77 Alptekin, Ali Berat, Fırat Havzası Efsaneleri, Tesfa Yayıncılık, Antakya, 1993, s. 
126-133. 
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için doğduğunu söyleyebiliriz. Bu mitin en temelinde yer alan yeni 

doğan ölümlerini ise yine tıp literatüründeki adıyla “Ani Bebek 

Ölümü Sendromu’na” (Sudden Infant Death Syndrome) 

bağlayabiliriz.  Bu sendrom görünüşte son derece sağlıklı olan bir 

bebeğin herhangi bir tıbbi nedene ya da rahatsızlığa bağlı olmaksızın 

uyku esnasında aniden ölmesi durumudur ve efsanelerde Alkarısı’nın 

uykusunda bebeği boğması ya da ciğerini çalıp suya atması şeklinde 

karşımıza çıkmaktadır.
78

 

Yani mitleri ‘batıl’ ya da ‘uydurmaca’ olarak değerlendirmek 

yerine insana model oluşturarak hayata ne gibi bir anlam veya değer 

kazandırdığı hususuna dikkat etmek gerekir. Zira bu nevi efsanelerle 

karşılaştığımızda kendimize sormamız gereken “Buradaki gerçeklik 

nedir?” ya da “Buradaki mesaj nedir?” sorularından biri olmalıdır.  

Nitekim edebiyata yansıyan sayısız kötü kadın imgesinden biri 

olan Alkarısı’dan ve onunla ilgili pragmatik korunma yöntemlerinden 

bahsettiği ve anıyla karışık bir formda kaleme aldığı Al
79

 adlı 

hikâyede Muhammed Behmen Beygî’nin çok daha derin bir mesajı 

dünyaya duyurmak istediği inanıcındayız. Bu sade, kolay anlaşılır 

yalın cümlelerdeki basit kelimelere yüklenen mesajlar sanki sahip 

oldukları tüm anlamlarının çok ötesinde gibidir. Behmen Beygî 

yaptığı tasvirlerle hikâyenin bir film gibi an be an gözümüzde 

canlanmasını sağlıyorsa da onun akıcı kaleminin hakkını vermek için 

bu görüntülerin ardındaki sessiz çığlıkları okuyucunun duyması 

gerekiyor. Üstat Behmen Beygî, edebî çevrelerde büyük yankı 

uyandıran ve okuyucusunu derinden etkileyen Al’da yeni doğum 

yapan bir anneyle bebeğinin en temel ihtiyaçlarını dile getirirken 

aslında kendi kabilesinde gözlemlediği yoksunlukların da 

özeleştirisini yapmıştır. Eserine yazdığı çarpıcı sonla da okuyucuda 

toplumsal sorunlarda ‘sebepten çok çözüme odaklanılması gerektiği’ 

fikrini uyandırmayı başarmıştır.  

 

                                                 
78 Konuyla ilgili tafsilatlı bilgi için bk. Eser, Elvan; Kılıç, Yusuf, “Lohusalık Sendromu 
(al ana/alkarısı/albastı)’nun Eskiçağ Yakındoğu Toplumlarının Kültürlerindeki İzleri: 
Lilith Gerçeği”, Akademik Tarih ve Düşünce Dergisi, V (XVII Ek), ss. 29-60. 
79 Behmen Beygî, Muhammed, Buhârâ-yi Men, İyl-i Men, İntişârât-i Hemârâ, Şiraz, 
1400, s. 12-29. 
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FOTOĞRAF 6 (GÖÇEBE BIR ANNEYLE BEBEĞI) 

Değişime ve gelişime inanarak hayatını geri kalmış göçebe 

toplulukların eğitimine adayan Muhammed Behmen Beygî, toplumda 

kadınla erkeğe biçilen rollerin ve şüphesiz cehaletin her daim 

karşısında olmuştur. Kendisi 1973 yılında başlattığı bir programla 

genç göçebe kadınlarla okuma yazma bilmeyen aşiret ebelerinin 

Sağlık Bakanlığı vasıtasıyla modern ebelik eğitimi almalarını ve 

aşiretlerde doğum yapan göçebe annelere yardımcı olmalarını 

sağlamıştır.
80

 

Kızların eğitim alması hususuna da oldukça ehemmiyet 

gösteren Behmen Beygî, kimi zaman at sırtında kimi zaman yürüyerek 

aşiret okullarını ziyaret etmiş; öğretmenlerin eğitim becerilerini ve kız 

öğrencilerin okullara devam durumlarını sık sık denetlemiştir. Üstat 

Behmen Beygi, bu konudaki hassasiyetleri doğrultusunda Al’da kız 

çocuklarına eğitim hakkı tanımayan aşiret yasalarını da taşlamıştır.  

                                                 
80 Derreşuri, a.g.e., s. 176-77. 
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Kısaca İran’daki göçebe toplumların sosyokültürel olarak 

gelişimi sağlamak ve onları eğitmeyi mümkün kılmak gibi bazı 

ideallerinin altında yatan en temel sebepleri eserlerine her zaman en 

doğal ve en tarafsız haliyle yansıtmayı başaran Muhammed Behmen 

Beygî, bu anı-öyküsünde geri kalmış toplumlarda kadının yaşadığı 

sosyal sorunların altını çizmiştir.  

Al 

Safder’in ailesi şaşılacak derecede perişanlık ve yoksulluk 

içinde yaşıyordu. Ailenin tüm üyelerinden daha perişan halde olan 

Züleyha, Safder’in hanımıydı. Bebek bekliyordu. Ücra bir dağın 

eteklerinde, sık bir ormanın kıyısında, araba ve araç yolundan ırak, 

doktor ve ilaçtan çok uzakta bebek bekliyordu. Hamileliğin 

dokuzuncu ayındaydı. Halsiz ve ağır bir şekilde güçlükle nefes 

alıyordu. Kalbi çok hızlı atıyordu. Karnı epeyce büyümüştü. Gözü zor 

görüyor, kulağı zor duyuyordu.  

Hepsi korku ve kaygı içindeydi. Züleyha ise hepsinden daha 

kaygılıydı!  Züleyha doğum sancısından korkmuyordu. Cinlerden ve 

hayaletlerden korkmuyordu. Cinden de lohusa kadınların ciğerleriyle 

beslenen Al’dan da korkmuyordu. Ölümün kanlı elinden ve ecelin 

acımasız pençesinden korkmuyordu. Daha büyük bir korkusu vardı. 

Tüm korkulardan daha korkunç ve daha ölümcül bir korkusu vardı. 

Yine oğlan yerine kız doğurmaktan ve bir kez daha kocasının 

nezdinde rezil rüsva olmaktan korkuyordu. On dört yıllık evlilikten ve 

art arda gelen yedi kız çocuğundan sonra şimdi sekizinci çocuğunun 

gelmesini bekliyordu. İlk kızının adı Gülnar’dı. Sadece bu ismi 

kendisi seçmişti. Diğer kızlarının isimlerinin hepsi zaruri ve 

mecburiydi; hepsi sürekli doğan kız çocuklarının doğumunun önünü 

kesmek ümidiyle seçilmişti: Dohterbes, Gülbes, Mahbes, Kızbes, 

Kifayet, Kâfi!
81

  

Safder’in ailesi ve Züleyha, büyük Musellü aşiretine bağlı 

olan, dağın eteklerinde konuşlanmış küçük bir orman tiresinin 

                                                 
81 Bu isimlerin bazıları ‘kız’, ‘kız çocuğu’ ve ‘ay’ kelimelerinden sonra ‘yeter, yeterli, 
kâfi’ anlamlarına gelen ‘بس’ ünlemiyle türetilen özel isimlerdir.  Bazıları da direkt 
olarak ‘yeterli miktarda’ ve ‘kâfi’ anlamlarına gelmektedir. Türkçede de kullanımına 
sıklıkla rastladığımız erkek çocuğu olmayan ailelerin son doğan kız çocuğuna 
koydukları Yeter, Döndü, Döne, Duriye gibi isimlere mukabildirler.  
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üyeleriydiler. Aşiret, erkek çocuk istiyordu. Bu aşirette bir ailenin 

ocağını uyandırabilen tek şey erkek çocuğuydu. Kız babalarının ocağı 

sönmüş, soyu kurumuş sayılıyor ve kız doğuran annelerin 

dermansızlığına acınıyordu. Aşiret bununla birlikte anneyi doğumdan 

kesilmiş, kız çocuğunu da hakir sayıyordu. Aşiret ayrıca kız anası olan 

o onurlu kadınlara -ki onlar erleri yenilgiye uğradığında düşmanın 

eline esir düşmenin korkusuyla saçlarını yekpare ören ve yüksek kale 

burçlarından kendilerini aşağı atan kadınlardır- miras vermiyordu. 

Çeyiz ve mihr vermiyordu. Onu erkeğin sofrasına oturtmuyordu. Kız 

çocuğunu yeni kurulan okullara göndermiyordu. Kızı erkek kardeşiyle 

aynı kefeye koymuyordu. Babası kızına karşılık süt parası alıyordu. 

Adeta onu satıyordu ve bazen de kızla annesini kara toprağa 

koyarcasına kızı istenmeyen birine satıyordu. Bu küçük toplumdaki 

dağlık coğrafyanın anadili ‘çocuk’ kelimesinin bir kıza 

söylenmesinden kaçınıyordu. Ailenin çocukları yalnızca erkek 

olanlardı. Misafirler ve yoldan geçenler birçok defa Safder’e kaç 

çocuğu olduğunu sormuşlardı. O ise başı önde ve mahcup bir şekilde 

“Çocuğum yok!” diye cevap vermişti. – “Birkaç halayığım var.” 

Züleyha birkaç kez bu acı sözleri eşinin ağzından duymuş ve yüreği 

kan ağlamıştı.  

Hayli yıpratıcı olan tüm bu acı ve kedere rağmen Züleyha hâlâ 

güzel bir kadındı. Yaşı otuzu geçmemişti. Saçının bir öbeği omuz 

incitecek cinsten gür ve uzundu. Kocaman ahu gözleri halen daha 

kocasına karşı duyduğu sevgi ve sadakatin kefiliydi. Kar gibi 

bembeyaz teni meşe ateşinden daha kırmızı olan kanla sulanmıştı. 

Kabiledeki en güzel kadınlardan biriydi. Kocası da seçkin bir adamdı. 

Keskin baltası, güçlü kollarıyla ormanın kıyısındaki koca ağaçları yere 

sermiş ve kendilerine derli toplu küçük bir tarla yapmıştı. Birkaç tane 

küçük ve büyükbaş hayvanı vardı, Züleyha ve kızlarının yardımıyla 

ekip biçerek mahsul elde ediyor ve çarkı döndürüyordu.  

Züleyha’nın kızları da kendi gibi güzellerdi. Yüklü bir süt 

parası onları bekliyordu. Gelecekleri parlak görünüyordu. Ancak o 

büyük acılarla kıyaslandığında bu mutluluk, dağın karşısında saman 

yığını gibiydi. Züleyha erkek anası olamamanın derdine, kederine 

duçardı; utanç içinde ve kafası darmadağındı. Kadınlar ve analar 

arasında parmakla gösterilendi. Evleneli on dört yıl geçmişti, boyunca 

ve daha küçük olan sekiz kızın yanında bir tane bile oğlu yoktu. 

Meyvesiz bir ağaç, susuz kuru bir çeşmeydi! Kederi dayanılmazdı, 
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günü güneşten, gecesi ay ve yıldızlardan yoksundu. Züleyha suç 

işlemeden suçlu, yargılanmadan mahkûm olmuştu. Safder de onun suç 

ortağıydı ama o, babaydı! Erkekti! Onun suçu bağışlanabilirdi. 

Züleyha’nın zayıf omuzları bu günahın yükünü taşımak için daha 

uygun ve daha lâyıktı. O, kadındı. Anneydi. Onun bağışlanması 

mümkün değildi. Tüm o kınamalar, alaylar, aşağılanmalar ve 

serzenişler ona yöneltildi. Züleyha canını dişine takmış bu büyük 

işkenceye zar zor tahammül ediyordu. Bedeninin tüm uzuvları bu ağır 

yükün altında titriyordu.  Bu işin tek çaresi bir erkek çocuğuydu. 

Suçsuzluğunun tek kanıtı bir erkek çocuğuydu. Onun derdinin bir 

oğuldan başka dermanı yoktu. Diğer anaların, komşuların ve 

akrabaların hepsinin oğulları vardı. Hepsi oğullarının himayesi 

altındaydılar. Züleyha başkalarının oğullarının seyircisiydi. Ellerine 

tüfek alıp ava çıkıyorlardı, güreş tutuyorlardı, sapan kullanıyorlardı, 

aşiretin okuluna gidiyor; şiir okuyor, gösteri yapıyor ve grup halinde 

oyunlar oynuyorlardı. Züleyha içindeki keder ve özlemle bu güzel, 

insanı heveslendiren sahnelerin sabırsız seyircisine dönüşüyordu. 

Fetüsün kımıldayışını ve hareketlerini hissediyordu. Çocuğun ayak 

seslerini duyuyordu. Elini karnına koydu ve oğlan olması arzusuyla 

bir ah çekti! Bu oyunlara ve yiğitliklere katılacak bir oğlan. O, köle 

veya halayık yerine dünyaya özgür bir çocuk getirmeyi arzuluyordu. 

Onun iftihar ve gurur kaynağı olacak güçlü kuvvetli bir erkek çocuk. 

Ailenin soğuk ocağını ısıtıp yakacak bir erkek çocuk. Okula giden, 

tahsil gören, civan mert olan; ona ve kız kardeşlerine dayanak olan… 

 Züleyha, bu arzusuna ulaşmak için çok uzun yollar kat etmişti. 

Dualar etmiş, keramet sahiplerinin eşiğine yüz sürmüştü. Kurbanlar 

adamış, şeyhlerin, dervişlerin ve kervanbaşlarının peşine düşmüştü. 

Sıcak ve soğuk bölgelerin zengin-fakir, kentli-taşralı tüm 

İmamzâdelerini
82

 ziyaret etmek için nice dağları ve ovaları adım adım 

dolaşmıştı. Ayağının basabileceği her yere ayak basmıştı. Kutsal 

bilinen ağaçlara çaput bağlamış, başörtüsünü başından çıkarıp 

sandukalara asmıştı. Züleyha’nın kızları da annelerinin derdine 

ortaktılar. Onlar da ümitle ve ıstırapla bebeğin bekleyişindeydiler. Bir 

                                                 
82 İmamzâde: İsnaaşeriyye Şi’îliğinde on iki imamın soyundan gelen, dolayısıyla 
Peygamber soyundan gelen kişiler ile bu kişilerin bilhassa İran, Pakistan ve 
Hindistan’da mevcut bulunan türbelerini ifade etmek için kullanılan tabir. Bk. 
Lambton, A. K. S., “Imāmzāda”, The Encyclopaedia of Islam (new ed.), C. III, Leiden, 
s.1169-1170; Dihhudâ, Ali Ekber, Lugatnâme, C. V, Tahran, 1346/1967, s. 139. 



463 
 

 

erkek kardeş arzusuyla gün sayıyorlardı. Beşiğini sallamak, ona 

ninniler söylemek, etrafında pervane olmak, saçlarını koklamak, 

ayaklarının ayasını öpmek, gömleğine ve başlığına Süleyman mührü
83

 

işlemek için bir erkek kardeş istiyorlardı.  

Acılar aydınlıktan kaçarlar. Acılar karanlık gecelerle içli 

dışlıdırlar. Züleyha’nın acıları da karanlık bir gecede başladı. 

Doğumun haberi aşirette hızla yayıldı. Kadınlar annenin etrafına 

toplandılar. Onların en yaşlılarından biri olan kabilenin ebesi 

diğerlerinden daha geç geldi. Doğum aletleriyle zencefil, tarçın, biber, 

üzerlik, karanfil, kakule, kekik, nane, keş, nöbet şekeri, zaç
84

,  barut, 

çivit otu, pars pençesi, kurt ağzı, kartal pençesi, at kuyruğu ve yelesi 

gibi ilaçlarının olduğu heybesiyle… Züleyha takati kalmamış yarı 

baygın halde büyük ekoseli bir çarşafın altında yatağa yığılıp kalmıştı. 

Yatağı, geniş odanın kenarındaki sert bir minder, kalın bir keçe, yollu 

bir cicim
85

 ve eski bir asker battaniyesinin birleşimiydi. Ocak 

yanıyordu. Ateşin alevleri ve kadınların gidip gelmeleri çadırın 

kenarlarında hareketli gölgeler oluşturuyordu. Uçuşan hayaletler 

gibiydiler. Odun ve üzerlik dumanı havayı toza bulamış ve simsiyah 

bir hale getirmişti. Herkes gerçekleşmesi muhtemel bir ölümle karşı 

karşıya gelmenin korkusu ve tedirginliği içindeydi. Annenin sağlığı 

için endişelenmekten ziyade oğlanın doğumuyla ilgileniyorlardı. 

                                                 
83 Hz. Süleyman’a isnat edilen bu sembolün onun yüzük olarak kullandığı mucizevi 
mührü olduğuna inanılmaktadır. Orijinal hali tam olarak bilinmeyen sembol, bugün 
iç içe geçmiş biri ters biri düz iki üçgenden oluşan altı köşeli bir yıldız formundadır. 
Yerin ve göğün birleşimini simgelediğine inanılan Mühr-i Süleyman tarih boyunca 
birçok topluluk tarafından koruyucu bir tılsım olarak kabul görmüş ve muhtelif 
yerlere işlenerek kullanılmıştır. Tafsilatlı bilgi için bk. Dawkins, J. McG., “The Seal of 
Solomon”, JRAS, London, 1944, s. 145-150; Frankel, E; Teutsch, B. P., The 
Encyclopaedia of Jewish Symbols, Northvale, 1992, s. 161; Çam, Nusret, “Türk İslâm 
Sanatlarında Altı Kollu Yıldız (Mühr-i Süleyman)”, Prof. Dr. Yılmaz Önge Armağanı, 
Konya, 1993, s. 207-230. 
84 Zaç: (kim.) Kükürt ile demirin bileşimlerinden biri, demirsülfat. 
85 Cicim: Farsçada câcîm denilen, Türkçede cecim, cacım, çalma, çelme gibi değişik 
isimlerle bilinen cicim, çözgü ve atkı ipliklerinin arasına sıkıştırma yöntemiyle renk 
renk aşı boyalı desen ipliklerinin atılmasıyla dokunan bir kumaş türüdür. Ayrıca 
ensiz dar bir formda dokunan bu kumaşların yan yana eklenmesiyle meydana 
getirilen desenli yatak örtüleri, perdeler ve kilimler de cicim adıyla anılırlar. Bk. 
Deniz, Bekir, “Anadolu – Türk Sanatında Cicim”, Sanat Tarihi Dergisi 7 (7), 1994, s. 
59-60.   



464 
 

 

Züleyha’nın çatılmış kaşları, korku dolu gözleri ve boş bakışları bir 

faciadan korktuğunu ve kız doğurma ihtimali yüzünden perişan halde 

olduğunu gösteriyordu. Evin bulunduğu çevreyle aileyi kaygı ve 

endişe sarmıştı. Züleyha zayıf ve güçsüz düşmüştü. Acıyla karışık bir 

sesle inliyor, dudaklarını birbirine bastırıyordu. Kocakarı, yakasını 

açıp gömleğinin kopçalarını çözdü ama yine de ciğerlerine yeterli 

miktarda hava gitmiyordu sanki. Boğuluyordu. Çırpınıyor, can 

çekişiyordu. Kocakarının tedavileri ve ilaçları işe yaramıyordu. 

Züleyha’nın durumu gittikçe kötüleşiyordu. Bu sıradan ve kolay bir 

doğum değildi. Önceki doğumlara benzemiyordu. Züleyha’nın tüm 

kızlarını bu kocakarı doğurtmuştu. Bu sefer bir terslik vardı. 

Züleyha’nın bu kötü durumu baygınlığa kadar vardı. Çenesi kilitlendi. 

Değil ilaç bir damla su dahi boğazından aşağı inmiyordu. Züleyha’nın 

nefesleriyle Azrail’in nefesi birbirine karışmıştı. Ölüm iki adım 

uzağında duruyordu. Göğüs göğse bir çarpışmanın keşmekeşi 

içindeydi. Züleyha görünmez bir düşmanla yaka paça boğuşuyordu. 

Kocakarı tehlikeyi fark etti ve boğazında çatallanan bir sesle “Al!” 

dedi. 

Kabile doğanın ve doğaüstü alemin eline düşmüş; şeytanlara 

ve cinlere uğramıştı. Tüm cinler arasında en kinci olanı Al’dı. Al 

sürekli kabilenin başında dolaşıp duruyordu. Kabileyle yaylaya 

çıkıyor ve kışlağa iniyordu. Kabile halkı bu kanlı düşmana çok uzun 

zamandır aşinaydı. Hanelerin çoğunun dirliğini, düzenini bozmuştu. 

Anaların nicesini kara toprağa göndermişti. Çocukların pek çoğunu 

yetim ve başıboş bırakmış, derbeder etmişti. Al ne yerde ne de gökte 

at, demir ve siyah renk dışında hiç kimseden ve hiçbir şeyden 

korkmazdı. Eğer atlar, demir ve siyah olmasaydı kabilede tek bir anne 

dahi yaşıyor olmazdı. Mücadele başladı. Züleyha’nın yatağına paslı 

bir kılıcı ucu aşağı bakacak şekilde koydular. El bileklerini, 

topuklarını ve kollarını at yelesinden yapılmış siyah bir örgüyle 

bağladılar. Zincirden birkaç halka koparıp avucunun içine koydular. 

Döşeğinin üstüne siyah bir kumaş serdiler. Yarı ölü bedenini zar zor 

kaldırdılar ve birkaç kez dumanı tüten kara bir kazanın üzerinden 

geçirdiler. Çivit, barut ve kömürle vücudunun tüm uzuvlarına siyah 

çizgiler çektiler. Kömürle kirletilmiş bir meliki
86

 tekini iple çadıra 

astılar. Kethüda’nın gürültücü atını çadırın içine, Züleyha’nın birkaç 

                                                 
86 Melikî: Örgüden yapılmış yöresel bir ayakkabı türü. 
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adım ötesine sağlam bir çivi yardımıyla bağladılar. Arpa ve saman 

dolu yem torbasını da kişneyip dursun diye ağzının ulaşamayacağı 

uzak bir yere koydular. Atın kişnemeleri adeta insanın kulak zarını 

yırtıyordu. Atın eyerini, gemini ve dizginlerini Züleyha’nın etrafına 

yerleştirdiler. Onlarca çuvaldızı çadırın tünlüğüne ve çevre 

duvarlarına, bir tanesini de Züleyha’nın saçlarına sapladılar. 

Züleyha’nın çevresini demirden aletler ve eşyalarla doldurdular. Bir 

savaş alanıydı sanki. Züleyha’yı demirden bir kaleyle kuşattılar. 

Komşu aşiretin Türkçe konuşan mirşikarından
87

 yardım istediler. 

Mirşikar, zamanında bir cin taifesini yenen ve içlerinden birinin altın 

saçından koparan nadir göçebe adamlardan biriydi. Mirşikar bağıra 

çağıra bir kargaşayla geldi ve büyük bir yaygara kopardı. Lohusanın 

çadırının etrafında birkaç tur dörtnala at koşturup havaya ok attı ve 

feryat etti: “Kaç Kara, kaaaç! Git ey Kara, giiit!” Ancak bu çaba ve 

uğraşların hiçbiri kâr etmedi, düşman dize gelmedi. Züleyha çetin bir 

mücadelenin keşmekeşindeydi. Bilinci kapalı, baygın bir haldeydi. 

Yüzünün rengi solmuştu. Sanki başına ve yüzüne kan gitmiyor 

gibiydi. Herkes korkmuştu. Gece bitmek bilmedi. Her bir an bir yıl 

gibi geçiyordu. Dakikalar olduğu yerde sayıyor, geçip gitmiyordu. 

Tüm gözler kocakarının ağzına dikilmişti ve o, herkesten daha perişan 

halde acımasız yeni bir emir salık verdi; tokat darbeleri Züleyha’nın 

yanaklarına indi. Soluk benzine kan getirdiler. Bir hışımla dört bir 

yandan saçlarını çektiler. Kadınlar pek güçlü değildi. Güçlü bir adam 

sahneye çıktı, Züleyha’nın başını ve yüzünü korkunç tokat 

darbelerinin arasına aldı. Kaygı ortamı ele geçirmişti. Çadırın kederli 

havasında zerre kadar neşe ve umut kalmamıştı. At kişnemeleri, ok ve 

tüfek sesleri, Mirşikar’ın bağırışları, tokatların yankısı, kadınların 

feryatlarıyla kızların çığlıkları birbirine karışmıştı. Safder yorgun ve 

bitkin bir halde komşunun çadırında sülalesinden birkaç kişiyle 

birlikte en ufak sesleri ve hareketleri dahi gözlüyordu. Sabırsız ve 

                                                 
87 Mirşikar: Av erlerinin başı. Av reisi. İslam öncesi Türk kültüründe avcılığın her 
zaman dini bir yönü de olmuştur. Çağlar boyunca av, Türkler için sadece besin 
arama ve karnını doyurma aracı değil kutsal bir ibadet gibi görülmüş ve av kültürü 
bu düstura uygun olarak bazı ritüeller çerçevesinde gelişmiştir. Tafsilatlı bilgi için bk. 
Güven, Özbay; Hergüner, Gülten, “Türk Kültüründe Avcılığın Temel Dayanakları”, 
Pamukkale Üniversitesi Eğitim Fakültesi Dergisi, 5 (5), 1999, s. 32-49. Buradan 
hareketle hikâyede geçen ve Kaşkay Aşireti’nde ‘mirşikar’ olarak adlandırılan av 
reisi, aynı zamanda psişik yetenekleri olan, bazı dini ritüelleri gerçekleştirebilecek 
kam gibi ruhani bir liderdir.  
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keyifsizdi. Yerinde duramıyordu. Yanında bulunan birkaç taşı oradan 

alıp oraya koyuyordu. Kum ve çakıl taşlarıyla fal açıyordu. İçin için 

yanıyordu. Ocağın üstündeki bir odun parçasını evirip çeviriyordu. 

Sigarası bitmişti. Son sigarasını içiyordu. Gâh kalkıp karısını korumak 

için kişneyen atı öpüyor, gâh fişekleri parasız pulsuz hayrına havaya 

saçan Mirşikar’a sadaka vermeye gidiyor, gâh annelerinin yanaklarına 

inen tokat darbelerinin sesini duyup hayretle titreyen kızlarını teselli 

ediyordu. Tokat darbeleri etkisiz değildi. Züleyha biraz kendine geldi. 

Ağzını açtı ancak konuşma gücünü kendinde bulamadı. Bir şey 

söylemek istedi. Sesi hiç duyulmuyordu. Ölümle yaşam arasındaydı. 

Hayatı pamuk ipliğine bağlıydı. Terden sırılsıklamdı. Gözlerini açtı 

ama sanki hiçbir yeri ya da hiç kimseyi göremiyor gibiydi. Birden 

sarsıldı. Gözlerinde şimşekler çaktı. Artarda gelen birkaç kasılma 

vücudunu titremesine neden oldu. Züleyha’nın yanından bir an olsun 

ayrılmayan kocakarı işinin başındaydı, kanlı ve buruşuk elleriyle 

bebeğin küçük bedenini annenin bedeninden ayırdı. Bebeği önünde 

tuttu ve bağırdı: “Oğlan!” Onun bağırışının ardından gelen feryat 

oğlanın kendisine aitti. Kadınlardan birkaçı sevinç çığlıkları attılar. 

Safder naralar atarak bu sahneye dahil oldu ama hevesi kursağında 

kaldı. Züleyha, bu büyüklükte bir habere takat yetiremedi. O, acıya 

alışmıştı; tüm bu mutluluğa dayanacak gücü yoktu. Bu mutluluğun 

tamamı onun zayıf bedeni için ağır ve yıpratıcıydı. Gözlerini kapattı 

ve bir daha açmadı. Züleyha huzura erdi. Izdırap dolu uyanıklıkların 

pençesinden, ipe sapa gelmez düşlerin pençesinden, yiyip bitiren 

ejderhalarla yırtıcı kurtların pençesinden ve yıkıcı sellerden kurtuldu. 

Derin ve kara bir keder sardı herkesi. Bu dalgalı, derin ve karanlık 

denizin ortasında sadece tek bir nokta parlıyordu: oğlan! Bundan 

sonra Safder’in karısı yoktu ama oğlu vardı; kızların anaları yoktu 

ama erkek kardeşleri vardı!... 

Sonuç 

Muhammed Behmen Beygî’nin ‘Al’ adlı anı-öyküsünün 

temelinde yatan Alkarısı inancını farklı coğrafya ve kültürlerde de 

görmekteyiz. Bu inanç esasen tıp literatüründe “postpartum sendrom” 

olarak bilinen lohusalık sendromu, doğum esnasındaki ve sonrasındaki 

kanamalarla ani bebek ölümü sendromuna ya da çeşitli enfeksiyonlara 

bağlı olarak gelişen anne-bebek ölümlerine dayanmaktadır. Yaşadığı 

toplumun kültürel değerlerine, örf, adet ve ananelerine oldukça değer 
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veren ve bu değerleri aynı zamanda kendi toplumunun kültürel 

zenginliği olarak gören Behmen Beygî, Alkarısı inancı üzerinden 

kaleme aldığı Al adlı anı-öyküsünde aşiretinin geri kalmışlıklarını 

kendine has üslûbuyla eleştirmiştir. Aktivist bir öğretmen olarak Al’da 

kendi şahsi deneyimlerini aktarmaktan, bir öykü ya da bir anı kaleme 

almaktan ziyade okuyucuya sosyal bir mesajı aktarmayı hedeflemiştir. 

Bu noktada edebiyata yansıyan bir imge olan Alkarısı’ndan yola 

çıkarak şahsî gözlemlerini kaleme alan Muhammed Behmen Beygî, 

doğum sırasında ve sonrasında anneyle bebeğin biyolojik olarak tıbbî 

yardıma; psikolojik olarak da sosyal desteğe ne denli muhtaç 

olduğunu anlatmıştır. Ayrıca geri kalmış toplumlardaki cinsiyet 

eşitsizliğinden ve bu toplumlarda yaşayan insanlara biçilen 

sosyokültürel rollerden kaynaklanan olumsuzlukları eleştirmiş; 

cehaletin ve yozlaşmanın etkilerini okuyucuya empati yoluyla 

aktarmayı başarmıştır. Ayrıca en nihayetinde yozlaşmış bazı 

toplumsal değer ve önceliklerin ne kadar korkunç sonuçlar 

doğurabileceği gerçeğini de çarpıcı bir şekilde gözler önüne 

serilmiştir.  
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Giriş 

Selmân-ı Sâvecî gazellerinde çiçek mazmunlarına sıklıkla yer 

vermiştir. Şair gazellerinde çiçeklerden erguvân, gül, lâle, menekşe, 

nergis, nesteren, nesrin, reyhân, süsen, sümbül ve yasemini teşbih, 

istiare ve kinaye gibi edebi sanatlar bünyesinde kullanmış; bunlar 

içinde çoğunlukla güle değinmiştir.  

Söz konusu çalışmada Selmân’ın gazellerinde zikredilen çiçek 

mazmunları incelenmiş; bunların yer verildiği beyitler tasnif edilerek 

Farsçadan Türkçeye çevrilmiştir. Beyitlerin çokluğu ve çalışmanın 

hacmi göz önüne alınarak birkaç örnek verilmek suretiyle bu 

çiçeklerin ne şekilde kullanıldıkları -bilhassa bunlarla yapılan 

benzetmeler- anlatılmıştır. Selmân’ın gazellerinde bahsi geçen 

erguvân, gül, lâle, menekşe, nergis, nesteren, nesrin, reyhân, süsen, 

sümbül ve yasemin çiçeklerinin kullanımı şu şekildedir: 

1. Erguvân:  

Leguminosae familyasından
1
 kırmızıya mail, böbreğe 

benzeyen çiçekleri baharın başlarında açan
2
 kış mevsiminde 

yapraklarını döken ağaç ve bu ağacın çiçekleridir.
3
 Klasik Fars 

şiirinde erguvân çiçeği kırmızı rengi nedeniyle şarap, yüz ve kan vb. 

şeylere teşbih edilmiştir.
4
 

Yüz/Yanak:  

Selmân dört yerde erguvân çiçeğine yer verirken kırmızılık ve 

alımlılık bakımından yüzü/yanağı erguvâna benzetmiş; ayrıca erguvân 

çiçeğinin açışıyla baharı müjdelediğine değinmiştir: 

ای گسترِـبرگ سوسن بر کنار  سترن 
5

 

 

 ای گرِ عنبمر بمر عم ار ارغموان افشما دـ 

 

                                                 
1 Veliyullah-i Muzafferiyân, Ferheng-i Nâmhâ-yi Giyâhân-i İrân, Muâsır, Tahran, 
1375 hş., s. 117. 
2 Behrâm-i Gerâmî, Gul u Giyâh Der Hezâr Sâl-i Şi‘r-i Fârsî, İntişârât-i Sohen, Tahran, 
1389 hş., s. 2. 
3 Turhan Baytop, Türkçe Bitki Adları Sözlüğü, TDK Yayınları, Ankara, 2015, s. 101. 
4
 Gulâmhuseyn-i Rengçî, Gul u Giyâh Der Edebiyyât-i Manzûm-i Fârsî, Müessese-i 

Mutâlaât ve Tahkîkât-i Ferhengî, Tahran, 1372 hş., s. 24-25. 
5 Selmân-ı Sâvecî, Külliyât-ı Selmân-ı Sâvecî (tsh. Abbâs ‘Ali-yi Vefâî), Encümen-i 
Âsâr ve Mefâhir-i Ferhengî, Tahran, 1376 hş.,  s. 376. 
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[Erguvân yanağa amber tozunu saçmışsın,  

Nesterenin kenarına süsen yaprağını açmışsın (yaymışsın)!] 

ِهمد  مم کو  شا    ان ع ار ارغوا   
6

 

 

 یشما  يد بمه از سرشک لاله ر گا ِر  م  

 

[Gözümden erguvân yanaktan bir işaret veren  

Lâle renkli gözyaşım dışında bir şey gelmez.] 

 وشمد  مم به شماِی ارغموان بما گم  شمراب لعم  
7

 

 

 پوشمد   گارينا به صحرا رو  که بستان حله م  

 

[Ey sevgili, ovaya git çünkü bahçe ipek giyiyor,  

Erguvânın mutluluğuyla gülle lal renkli şarabı içiyor.] 

2. Gül: 

Birçok parçalı taç yaprakları bulunan; kırmızı, sarı, beyaz 

yanında farklı renkleri de olan hoş kokulu bir çiçektir.8 Klasik Fars 

şairlerince çiçek mazmunları arasında en çok gül bilhassa kırmızı gül 

tercih edilmiştir.9 Güzelliği ve zarafetinden ötürü çiçekler arasında 

hükümdar ve gelin gibi tasavvur edilmiş; baharda ötmeye başlayan 

bülbülün aşkını terennüm ettiği bir maşuk olarak görülmüştür. 

Çoğunlukla alımlı ve çekici kırmızı rengi, şekli ve hoş kokusu 

sebebiyle gül ile sevgilinin yüzü, yanağı ve dudağı arasında benzetme 

ilgisi kurulmuştur.10  

Selmân, gazellerinde güle çiçek mazmunu olarak iki yüz kırk 

altı kere yer vermiştir. Gülün beyitlerde mazmun olarak kullanımı 

genel olarak şöyledir: 

Yüz/yanak:  

Selmân çoğu yerde kırmızı gülü rengi, şekli ve cezbedici 

görünümü bakımından yüze ve yanağa teşbih etmiştir. Birkaç örnek: 

                                                 
6 Sâvecî, a.g.e., s. 319. 
7
 Sâvecî, a.g.e., s. 298. 

8 Muzafferiyân, a.g.e., s. 461 
9 Sîrûs-i Şemîsâ, Ferheng-i İşârât, Neşr-i Mîtrâ, Tahran, 1386 hş., II, s. 1041. 
10 Gerâmî, a.g.e., s. 281-282. 
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اسمتهرگز ا  روی تو  ا کتر  گلم    شمکفته 
11

 

 

 یشا بد ِور ا  گ  رويت  که ِر گلزار حسمن 

 

[Kem göz senin gül yüzünden uzak (olsun!)ki güzellik gül 
bahçesinde 

Asla senin yüzünden daha nazik bir gül açmamıştır!] 

ِ  بشمویروی بنمای و ر  گ  را بمه خمون 
12

 

 

 گلرخا برخيز و بنشان سرو را بر طر  اوی 

 

[Ey gül yüzlü! Kalk ve ırmak tarafında serviyi göster! 

Yüzünü göster, gül yüzünü gönül kanıyla yıka!] 

کيسممتتمما بدا سممت  کممه ِر پممای ِ  مممن  خممار 
13

 

 

 کاشک  ِيدی  گ  رخسمار خموِ ِر  ينمه 

 

[Keşke kendi gül yüzünü aynada görseydin, 

Böylece bilirdin benim gönül ayağımdaki kimin dikenidir.] 

همچمممو  مممرگس  مگمممر  ِيمممدـ بينممماي   يسمممت
14

 

 

 هر که بيند  گ  روی تو و عاشق  شوِ  

 

[Senin gül yüzünü görüp de âşık olmayanın 

Tıpkı nergis gibi yoksa onun gözünün de görme kudreti 
yoktur.] 

Gelin:  

Selmân açışıyla bahçeyi ve ovayı bezeyen gülü, dikkat çekici 

ve mest edici renk ve görüntüsüyle geline teşbih etmiştir:  

بيارايمممدسمممپيدـ ِ  کمممه بمممه گلگو مممه ر  
15

 

 

 عروس گ    اما  تو یون خج   شوِ 

 

[Gül gelini senin cemalinden utanmamak için 

Sabah vakti kırmızı renkle yüzünü süsler.] 

                                                 
11 Sâvecî, a.g.e., s. 243. 
12

 Sâvecî, a.g.e., s. 394. 
13 Sâvecî, a.g.e., s. 257. 
14 Sâvecî, a.g.e., s. 263 
15 Sâvecî, a.g.e., s. 319. 
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Şah:  

Selmân baharın müjdecisi olan, muhteşem görünümü ve alımlı 

rengiyle bülbüllerin üzerinde şakıdığı gülü, sultana benzetmiştir: 

 وبت شاِی   د  مرر سمحر بمر بما  گم 
16

 

 

  وبت شاه  است گ  را  ان سبب همر باممداِ  

 

[Gül için şahlık zamanıdır bu yüzden her sabah vakti 

Gülün çatısı üzerinde seher kuşu mutluluk nakkaresi çalar.] 

Altın:  

Selmân kırmızı gülün ortasında yer alan sarı renkteki tohumları 

rengi ve şeklinden dolayı altına ve altın kırıntısına benzetmiştir: 

ای ِاری   ار عاشمق اا بما  کمن خرِـ
17

 

 

 با ِ ای گ  ِر هوايت گمر تمو  يمز باِ اان م   

 

[Ey gül senin arzunla can bağışlar 

Eğer sen de bir altın kırıntısına sahipsen fedakâr âşığa saç!] 

 ر  همممماِ  ِر ِهممممن و   ر بر مممممد کمممما  

گمممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممم 
18

 

 

 گ  به شکر خندـ لب بگشاِ تا باِ سحر  

 

[Gül tatlı gülüşüyle dudağını açtı; sonunda seher rüzgârı  

Onun ağzına altın koydu ve altından gülün muradı hâsıl oldu.] 

Zümrüt:  

Selmân, baharda yağan yağmur tanelerini şekli ve rengi 

yönünden inciye benzetmiş; gonca şeklinde kapalı halde bulunan 

gülün etrafını çevreleyen yeşil kısmı zümrüte teşbih etmiştir: 

گمم  ا ممدر کلممه  مممرِ   خجلممت ر  هممم  پوشممد
19

 

 

   ممار بممار را گممرِون  بممه ِامممن ِر هممم  بخشممد 

 

[Felek, bahçeye hediye (olarak) sürekli eteğiyle inci saçar 

                                                 
16

 Sâvecî, a.g.e., s. 342. 
17 Sâvecî, a.g.e., s. 365. 
18 Sâvecî, a.g.e., s. 342. 
19 Sâvecî, a.g.e., s. 299. 
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Gül zümrüt külahında utançtan sürekli yüzünü örter.] 

Kadeh: 

Selmân, bahar mevsiminin gelişiyle açan gülü kırmızı rengi ve 

şekli yönünden şarap kadehine benzetmiştir: 

خيز و ِر ِـ ساغری  يا ود گون یون اما  گم 
20

 

 

 گممممم   ممممممد  حبممممم ا ايممممما  گممممم سممممما   ايممممما   

 

[Ey sâkî, gül vakti geldi, ne güzel gül zamanı!  

Kalk ve gülün kadehi gibi yakut renkli bir kadeh ver!] 

İpek:  

Selmân kırmızı gülün taç yapraklarını yumuşaklık ve parlaklığı 

açısından ipeğe teşbih etmiştir: 

 مممدتممو طممالذ بممين کممه خممار  مفممر  
21

 

 

 تمممممن یمممممون پر يمممممان گممممم  یمممممه بينممممم ؟ 

 

[Gülün ipek gibi olan tenini nasıl görürsün? 

Sen talihe bak ki diken ona örtü oldu.] 

Elbisesini yırtmak: Gülün elbisesinin parçalayıp yırtması 

gonca halinden açarak gül olmasıdır.
22

  

Selmân “gülün elbisesini yırtmasıyla” bahar mevsiminde saba 

rüzgârının esişiyle birlikte goncaların ağzının açılarak gül haline 

gelmelerini yani güllerin açmasını kastetmiştir: 

ِارِِرِ اامه و گر بلب  فرمان  اگر گ  م 
23

 

 

 صبا تما پمرِـ  گشمايد   روی غنچمه   نشميند  

 

[İster gül elbiseyi yırtsın ister bülbül figan etsin! 

Saba, goncanın yüzünden örtüyü açmadıkça oturmaz.] 

Gülerek ağzını/dudağını açmak: Gülün ağzını açması, gonca 

halindeki kapalı duran taç yapraklarının açılıp çiçek formunu 

almasıdır.
24

 

                                                 
20

 Sâvecî, a.g.e., s. 342. 
21 Sâvecî, a.g.e., s. 301. 
22 Şemîsâ, a.g.e., s. 1042-1045. 
23 Sâvecî, a.g.e., s. 275. 
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Selmân, sabah vaktinde gülün tatlı gülüşle dudağını açtığını 

ifade ederken tomurcuk içinden çıkıp açarak belirgin hale geldiğini 

kastetmiştir: 

 ر  همممماِ  ِر ِهممممن و   ر بر مممممد کمممما  

گمممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممم 
25

 

 

 گ  به شکر خندـ لب بگشاِ تا باِ سحر  

 

[Gül tatlı gülüşüyle dudağını açtı; sonunda seher rüzgârı  

Onun ağzına altın koydu ve altından gülün muradı hâsıl oldu.] 

Saba rüzgârı eserek gülü açtırır:  

Saba rüzgârı: Bahar mevsiminin başlangıcında sabah vakti 

esen güzel kokulu bir rüzgârdır. Sevgilinin mahallesinden eserek 

âşıklara onun saçının kokusunu ulaştırır.
26

 Esişiyle her yeri yeşertir ve 

gonca halindeki gülleri açtırır.
27

 

Selmân ilkbahar mevsiminde saba rüzgârının eserek gülün 

yüzünden örtüyü kaldırdığını yani gülün açmasını sağladığını ifade 

etmiştir: 

ای صباي برخيمز و بمرِار ايمن حجماب
28

 

 

 پوشمممممد هنمممممو  گممممم    بلبممممم   روی م   

 

[Gül bülbülden yüzünü örter hala! 

Ey saba rüzgârı! Kalk ve bu örtüyü kaldır!] 

Gül toplamak: Hisse almak, nasiplenmek, lezzet bulmak.
29

 

Selmân, “vuslat bağından gül toplamak” terkibiyle âşığın 

sevgiliden murat alması, vuslata ermesini kastetmiştir: 

ا  تو يک گم   چيمدـ ليکن   بار وص 
30

 

 

 ا  بسم  شيدا صفت شراب غمت خورِـ  

 

                                                                                                                   
24 Hasan-ı Enverî, Ferheng-i Kinâyât-i Sohen I, Sohen, Tahran, 1383 hş., s. 752. 
25 Sâvecî, a.g.e., s. 342. 
26 Ahmet Talat Onay, Eski Türk Edebiyatında Mazmunlar ve İzahı (haz. Cemal 
Kurnaz), Akçağ, Ankara, 2000, s. 385 
27

 İskender Pala, Ansiklopedik Divan Şiiri Sözlüğü, Leyla ve Mecnun Yayınları, 
İstanbul, 2002, s. 396. 
28 Sâvecî, a.g.e., s. 229. 
29 Enverî, a.g.e., II, s. 1359. 
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[Divane gibi senin gam şarabından nice içmişim ancak 

Senin vuslat bağından bir gül toplamamışım!] 

Gül vakti/gül mevsimi: Gül, bahar zamanında açtığı için gül 

vakti/gül zamanı terkibiyle bahar mevsimi kastedilmektedir.
31

 

Selmân, gül zamanı ve gül mevsimi ifadelerini ilkbahar 

mevsimini anlatmak için kullanmıştır: 

خوشممتر ا  ِوران عشممق  ايمما   يسممت
32

 

 

 گممر یممه ِورا مم  خممو  اسممت  ايمما  گمم   

 

[Her ne kadar gül zamanı hoş bir zamansa da 

Aşk devranından daha hoş bir zaman değildir!] 

توبه يعنم  یمه بيما بماِـ بيمار ای سما  
33

 

 

 موسممما گممم   بممموِ توبمممه عشممما  ِرسمممت  

 

[Gül mevsimi âşıkların tövbesi doğru olmaz, 

Tövbe yani nasıl, gel şarap getir ey saki!] 

Vefasız: 

Gül, Klasik Fars edebiyatında tüm güzelliğine karşın birkaç 

günde solmasından ötürü vefasız olarak görülmüştür.
34

 

وفا پيداسمت کيسمت گ  اوابش ِاِ خندان  ب 
35

 

 

 صبض با گ  گفت کای گ   يستت بوی وفما  

 

[Sabahleyin güle dedi: “Ey gül senin vefa kokun yoktur!” 

Gül gülerek ona cevap verdi: “Vefasız kim bellidir!”] 

Gül ile Bülbül:  

Gül edebiyatta alımlılığıyla maşuk, bülbül de baharda açan 

güllerin üzerinde öterek ona olan aşkını dile getiren bir âşık olarak 

tasavvur edilmiştir.
36

 

                                                                                                                   
30 Sâvecî, a.g.e., s. 343. 
31 Şemîsâ, a.g.e., s. 1042-1045. 
32

 Sâvecî, a.g.e., s. 262 
33 Sâvecî, a.g.e., s. 385. 
34 Şemîsâ, a.g.e., s. 1063. 
35 Sâvecî, a.g.e., s. 257. 
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Selmân bazen gülü maşuka, bülbülü de onun aşk acısıyla 

inleyen âşığa benzetmiş; kimi zaman da sevgiliyi güle ve âşığı da 

bülbüle teşbih etmiştir: 

گممرِ   گممرِ خرگمماـ تممو فريمماِ کنممان ممم 
37

 

 

 تو یو گ  ِر تتق غنچه و ممن یمون بلبم   

 

[Sen gül gibi gonca çadırında ve ben bülbül gibi 

Senin çadırının etrafında inleyerek dolaşıyorum.] 

ا  ِهمان غنچمه رو ِر گمو  سما   را  کممن
38

 

 

 ! وا ـ گ  بلب ن خيمز ای صمبا ِهند م   

 

[Bülbüller güle sesleniyorlar ey saba rüzgârı kalk! 

Goncanın ağzından git, sakinin kulağına sır ver!] 

Renk ve Koku:  

Selmân kırmızı güllerin açmasıyla beraber saba rüzgârının 

eserek bu hoş kokuları her tarafa dağıttığını ve bunun neticesinde 

kuşların yani bülbüllerin ötmeye başladığını söylemiştir: 

تا بر افشا د یو گ  ِامن بهار ا  ر گ و بوی
39

 

 

 ِامن افشان خيز و يک ساعت یمان شمو ِر یممن  

 

[Gül gibi baharın eteğine renk ve koku saçmak için  

Eteğini savurarak kalk ve bir saat çimenlikte salın!] 

3. Lâle: 

Zambakgiller ailesinden
 40 güzel ve narin çiçekleri olan soğanlı 

bir bitkidir.41 Bir takım kaynaklarda batı dillerinde lâle manasındaki 

tulip veya tulipe (Latince: Tulipa ) sözcüğünün Türklerin başlarına 

                                                                                                                   
36 Pala, a.g.e., s. 182-183. 
37 Sâvecî, a.g.e., s. 345. 
38 Sâvecî, a.g.e., s. 365. 
39

 Sâvecî, a.g.e.,s. 394. 
40 Hâdî-yi Kerîmî, Esâmî-yi Giyâhân-i İrân, Merkez-i Neşr-i Dânişgâhî, Tahran, 1374 
hş., s. 303. 
41 Muzafferiyân, a.g.e., s. 563. 
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sardıkları “tülbent” ile ilişkili olduğuyla alakalı bilgiler yer 

almaktadır.42  

Kırlarda kendi kendine yetişen yabani türlerine ek olarak ıslah 

edilmiş cinsleri de vardır.43 Lâlenin kırlarda biten kırmızı renkteki 

yabani cinsinin orta bölümünde siyah kısım yer alır. Bu şeklinden 

ötürü lâle-i dâğdâr, lâle-i dilsûhte diye isimlendirilmiştir.44 Klasik Fars 

edebiyatında lâlenin orta kısmındaki siyahlık sevgilinin aşkından 

yanıp kül olmuş âşığın gönlüne teşbih edilmiştir. Lâle kırmızı renkte 

oluşu ve şekli nedeniyle şarap kadehine, kana ve yüze benzetilmiştir.45  

Selmân yaklaşık on beş yerde lâle çiçeğine yer vermiş; onu 

rengi ve şekli bakımından kana, kanlı gözyaşına, yüze, yanağa ve 

kadehe benzetmiş; lâlenin ortasında bulunan siyahlığı aşk acısından 

gönlü yanmış âşıkla ilişkilendirmiştir: 

Kan: 

Selmân, lâleyi kırmızı renginden ötürü kana teşbih etmiş; 

âşığın aşk acısından akıttığı gözyaşının “lâle renkli” olduğunu yani 

kanla karışık aktığını söylemiştir 

؟اوشممد ِا مد کممه خمون لالممه م  مگمر  ممرگس  م 
46

 

 

 کنمد شموخ  به گ  بلب  هم  گويد که  رگس م   

 

[Bülbül sürekli güle diyor: Nergis küstahlık ediyor,  

Yoksa nergis, lâlenin kanının kaynadığını bilmiyor mu?] 

ِ    د  روی تو یون لاله شوِ خون  لموِ
47

 

 

   چنان  ا ک  ای گ  که اگر با تو  سميا  

 

[Ey gül öylesine narinsin ki eğer nesim rüzgârı sana esse,  

Yüzün lâle gibi kana bulanır (kan içinde kalır).] 

Kanlı gözyaşı: 

                                                 
42 Sevda Önal, “Klasik Türk Edebiyatında Lâle ve Edebî Bir Tür Örneği Olarak Lâle 
Şiirleri”, Turkish Studies, 4/2, (2009), s. 879. 
43 Gerâmî, a.g.e., s. 332-333. 
44 Ömer Ferit Kam, Divan Şiirinin Dünyasına Giriş (haz. Halil Çeltik), MEB Yayınları, 
Ankara, 2003, s. 155. 
45 Şemîsâ, a.g.e., s. 1057-1059. 
46 Sâvecî, a.g.e., s. 298. 
47 Sâvecî, a.g.e., s. 318. 
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عجب مدار   اشمکا کمه لالمه گمون  يمد
48

 

 

 ممممرا کمممه   مممش خيممما  تمممو ِر ِرون  يمممد  

 

[Senin hayalinin nakşı gönlüne gelen benim, 

 Gözyaşımın lâle renkli gelmesine şaşırma!] 

ِهد  کو  شا    ان ع ار ارغوا   م 
49

 

 

  يد بمه یشما سرشک لاله ر گا ِر  م از  

 

[Gözümden erguvân yanaktan bir işaret veren  

Lâle renkli gözyaşım dışında bir şey gelmez.] 

Kadeh/Keyhüsrev’in kadehi:  

Selmân baharda açan kırmızı lâleleri renk ve şekil açısından 

kadehe ve Keyhüsrev’in kadehine yani câm-ı Cem’e teşbih etmiştir: 

Câm-ı Cem: İran hükümdarlarından Cem’e ve Keyhüsrev’e 

ait olduğu düşünülen ve dünyadaki olayları ve gelişmeleri gösteren 

sihirli kadehtir. Câm-ı cihânbîn, âyîne-i cihannümâ ve câm-ı 

Keyhüsrev isimleriyle de bilinmektedir.
50

 Cemşîd’den sonra 

Keyhüsrev’e kalmıştır. Keyhüsrev bu kadehe bakarak Bîjen’in 

durumundan Rüstem’e haber vererek kurtarılmasını sağlamıştır.
 51

 Bu 

nedenle Keyhüsrev’in kadehi olarak da bilinmiştir.
52

 

ِر ِلش  سوِای عشق و ِر سر  اا  شراب
53

 

 

  يمد کمه اوسمت لالمه م بوی عشرد ِر بهار  ا    

 

[Baharda işret kokusu lâleden gelir  

Çünkü gönlünde aşk sevdası ve başında şarap kadehi olan 
odur.] 

کنممد دونيممتمماج افر ا يمم ممرگس رعنمما خ
54

 

 

 لالمممه  عممممان  شمممان اممما  کيخسمممرو ِهمممد  

 

                                                 
48 Sâvecî, a.g.e., s. 322. 
49 Sâvecî, a.g.e., s. 319. 
50 Nimet Yıldırım, Fars Mitolojisi Sözlüğü, Kabalcı, İstanbul, 2008, s. 190. 
51 Şemîsâ, a.g.e., s. 304. 
52

 Muhammed Ca‘fer Yâhakkî, Ferheng-i Esâtîr ve Dâstânvârehâ der Edebiyyât-i 
Fârsî, Ferheng-i Muâsır Tahran,  1386 hş., s.  424. 
53 Sâvecî, a.g.e., s. 307. 
54 Sâvecî, a.g.e., s. 307. 
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[Lâle-i nu’mân Keyhüsrev’in kadehini gösterir, 

Nergis-i rânâ Ferîdûn’un tacını tasavvur eder.] 

Şair bazen lâle ve nergisi birlikte kullanmak suretiyle kadehe 

benzetmiştir: 

صبض خيزان یمن را مطربا  وا  کمن
55

 

 

 کشمند لاله و  رگس به ها اا  صبوح  م   

 

[Lâle ve nergis birlikte sabah şarabını içiyorlar,  

Çimenliğin sabah kalkanlarına ey çalgıcı ses ver!] 

Yüz/yanak: 

Selmân renk, şekil ve çekicilik yönünden sevgilinin yüzünü 

lâleye benzetmiş ve ondan daha üstün tutmuştur: 

بممرِ  معمم ور ِاري کممز سممبک  بمماِ ممم 
56

 

 

 گممر لالممه بمما عمم ار تممو شمموخ  کنممد و را 

 

[Eğer lâle senin yanağına küstahlık ederse onu mazur gör! 

 Ki hafif meşrepliğinden rüzgâr götürür!] 

های گ  و لالمه شموِ اورا مش گر ور 
57

 

 

 ِفتممر وصممث رخممش را  توا ممد پرِاخممت 

 

[Gül ve lâle yaprakları onun sayfaları olsa bile  

Yüzünün vasfının defteri tertip edilemez.] 

Lâlenin siyah gönle sahip olması: 

Selmân, lâlenin orta kısmındaki siyahlığı aşk acısından yanmış 

bir gönül olarak tasvir etmiştir: 

 ن یه بين  کو به ِاهر گو ه را گلگون کنمد
58

 

 

 لاله همچون من ِل  ِر ا درون ِارِ سيه  

 

[Lâle içinde benim gibi siyah bir gönle sahiptir,  

Onu nasıl görürsün çünkü o dıştan rengini kırmızı eder.] 

                                                 
55

 Sâvecî, a.g.e., s. 365. 
56 Sâvecî, a.g.e., s. 280. 
57 Sâvecî, a.g.e., s. 335. 
58 Sâvecî, a.g.e., s. 307. 
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4. Menekşe:  

Menekşe violaceae cinsi
 59 

mor ve beyaz çiçekli, ince sapından 

aşağıya sarkan arkaya doğru kıvrık çanak yapraklarına sahip, güzel 

kokulu bir bitkidir.
60

 İran’da on dört türü bulunmakla birlikte
 61 

en çok 

bilineni Taberî menekşesidir.
62

  

Klasik Fars edebiyatında ilkbaharın müjdecisi çiçeklerden olan 

menekşe çoğunlukla koyu rengi ve büklümlü yapraklarından dolayı 

kıvrım kıvrım ve mis kokulu zülüfle ilişkilendirilmiştir.
63

  

Selmân dört yerde menekşeye yer vermiş; menekşenin baharın 

gelişiyle açtığını ifade etmiş; üç yerde menekşeyi hoş kokusu, rengi ve 

şekliyle sümbülle birlikte saçla ilişkilendirerek kullanmıştır. Şair 

menekşenin koyu rengini ve aşağı sarkan şeklini sevgilinin sümbül 

gibi saçını kıskandığı için yas tutuyor şeklinde tasvir etmiştir. Birkaç 

örnek: 

بنفشممممه ِر یمممممن شمممماِ و کممممش  مممممد
64

 

 

 خمممو   ممممد بممماِ  مممورو ی  خمممو   ممممد  

 

[Hoş geldi nevruz rüzgârı hoş geldi,  

Menekşe çimenliğe mutlu ve hoş geldi!] 

  شر  سنب   لفمش  بنفشمه  سموگوار افتمد
65

 

 

 بر خماک  بنشميند رشک لاله رويش  سمن   

 

[Onun lâle yüzünün kıskançlığından yasemin toprağa oturur,  

Onun sümbül zülfünün utancından menekşe yas tutar.]  

5. Nergis: 

Beyaz ya da sarı renklerde soğanlı, hoş kokulu bir bitkidir.
66

 

Orta bölümünde çanak şeklinde yuvarlak sarı bir kısım yer alır. 

                                                 
59 Baytop, a.g.e., s. 204. 
60 Rengçî, a.g.e., s. 59. 
61 Muzafferiyân, a.g.e., s. 584. 
62 Yıldırım, a.g.e., s. 157. 
63

 Gerâmî, a.g.e., s. 36, 40. 
64 Sâvecî, a.g.e., s. 301. 
65 Sâvecî, a.g.e., s. 273. 
66 Baytop, a.g.e., s. 214. 
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Baharın ilk günlerinde çiçek açan nergis, sapından aşağıya sarkık bir 

halde bulunmaktadır. Klasik Fars edebiyatında sapından alta doğru 

eğri vaziyetteki şekli sebebiyle şairlerce genellikle göze teşbih 

edilmiş
67

; mest, hasta, cadû, mahmur vb. sıfatlarla birlikte yer 

verilmiştir.
68

 Renk ve şekil yönünden kadeh, taç ve yıldız gibi çeşitli 

şeylere de teşbih edilmiştir.
69

 

Selmân yaklaşık olarak yirmi yedi yerde nergis çiçeğini 

kullanmıştır. Nergis çiçeğini çoğunlukla şekli bakımından göze 

benzetmiş; ayrıca renk ve biçim yönünden kadehe, yıldıza ve taca da 

teşbih etmiştir. 

Göz:  

Şair genellikle teşbih ve istiare yoluyla gözle ilişkilendirdiği 

nergisi bazen tek başına yalın bazen de “rânâ, mest, hasta ve mahmur 

gibi sıfatlarla beraber kullanmıştır: 

Nergis-i rânâ: 

ِارِ سر ا  شر  تو ا  بسمتان هنمو   بر  م 
70

 

 

  رگس رعنا  شب  ِر خواب یشممت ِيمدـ اسمت  

 

[Nergis-i rânâ, bir gece uykuda senin gözünü görmüştür 

Senin utancından bahçede başını kaldıramaz şimdi!] 

Mest nergis: 

ای خوشا  رگس مست تو کمه خمواب  ِارِ
71

 

 

  رگس مست خوشت  گر یه یو ممن بيممار اسمت 

 

[Senin hoş mest nergisin her ne kadar benim gibi hastaysa da, 

Ey ne güzel senin mest nergisin ki uykusu vardır.]  

سممممت تممممو بينممممد  ا ممممدر مخيمممما   ممممرگس 

خممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممواب
72

 

 

 شب اويبار بار بهشتیو یشا من  همه   

 

                                                 
67 Şemîsâ, a.g.e., s. 1170. 
68 Rengçî, a.g.e., s. 411. 
69

 Gerâmî, a.g.e., s. 372. 
70 Sâvecî, a.g.e., s. 333. 
71 Sâvecî, a.g.e., s. 277. 
72 Sâvecî, a.g.e., s. 230. 
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[Benim gözüm bütün gece cennet bahçesinin ırmağı olunca, 

Uykuda senin mest nergisinin hayalini görür!] 

Hasta: 

حا  بيماران   امان  ماتوان مما بپمرس
73

 

 

 خفته است  ن  رگس بيمار و ابرو بمر سمر  

 

[Uyumuştur o hasta nergis ve kaş onun başında, 

Hastaların halini, bizim güçsüz canımızdan sor.] 

Mahmur nergis: 

کن   با بلب  ِمسا  کن ور حريف  م 
74

 

 

 خوری  با  مرگس مخممور خمور گر شراب  م   

 

[Eğer şarap içersen mahmur nergisle iç!  

Ve eğer arkadaşlık edersen bülbülle arkadaş ol.] 

Kadeh: 

Selmân, nergis çiçeğini şekli bakımından kadehe benzetmiştir: 

صبض خيزان یمن را مطربا  وا  کمن
75

 

 

 کشمند  لالمه و  مرگس بمه هما اما  صمبوح  مم   

 

[Lâle ve nergis birlikte sabah şarabı içiyorlar, 

Çimenliğin sabah kalkanlarına ey çalgıcı ses ver!] 

کند بر فرِا یو  رگس با  دح  مست ا   مين سر
76

 

 

  ن کز خمار یشا او  امرو  باشد سرگرِان  

 

[Bugün gözü şarap satıcısından avare olan, 

Yarın nergis gibi kadehle yerden mest başını kaldırır!] 

Pervin Yıldızı: 

Selmân, nergis çiçeğini beyaz rengi ve şekli dolayısıyla Pervin 

yıldızına teşbih etmiştir: 

                                                 
73

 Sâvecî, a.g.e., s. 334 
74 Sâvecî, a.g.e., s. 365. 
75 Sâvecî, a.g.e., s. 365. 
76 Sâvecî, a.g.e., s. 306. 



489 
 

 

کممزين طمماس  گممون    شممش شممش  مممد
77

 

 

 ا   ن  ممرگس بر مممد خممو  یممو پممروين  

 

[Ondan nergis, Pervin gibi hoş doğdu;  

Bu felekte onun nakşı altı oldu.] 

Ferîdûn’un tacı: 

Şair lâle ve nergisi bir arada kullanmış; renk ve şekil yönünden 

lâleyi Keyhüsrev’in kadehine, nergisi de Ferîdûn’un tacına 

benzetmiştir: 

کنممد دونيممتمماج افر ا يمم ممرگس رعنمما خ
78

 

 

 لالمممه  عممممان  شمممان اممما  کيخسمممرو ِهمممد  

 

[Lâle-i nu’mân Keyhüsrev’in kadehini gösterir,  

Nergis-i rânâ Ferîdûn’un tacını tasavvur eder.] 

6. Nesrin: 

Bir takım kaynaklarda rosaceae familyasından kırmızı gülün 

bir cinsi olarak aktarılmış
79

 kimileri de yabanî nergisin türlerinden 

sayılmıştır.
80

 Klasik Fars şairleri nesrinle kimi zaman kırmızı gülü 

veya nestereni kimi zaman da bizzat güzel kokulu beyaz nesrin 

çiçeğini kastetmişlerdir. Nesrin çiçeği beyaz rengi ve güzel kokusu 

nedeniyle yüze, tene, kokulu saça ve yıldız vb. şeylere 

benzetilmiştir.
81

 

Yüz/Yanak: 

Selmân dört yerde nesrin çiçeğine yer vermiş; beyazlık ve 

alımlılık açısından sevgilinin yüzünü nesrin çiçeğine benzetmiş ve 

ondan daha güzel olduğunu ifade ederek üstün saymıştır:  

های گم   سمرين  فمرو شمويد بمه  ب تا ور 
82

 

 

 ه حسن رخت را عر  کمن بمر اويبمارسخ  

 

[Senin güzel yüzünün nüshasını sun ırmağa da,  

                                                 
77 Sâvecî, a.g.e., s. 301. 
78 Sâvecî, a.g.e., s. 307. 
79

 Kerîmî, a.g.e., s. 266. 
80 Rengçî, a.g.e., s. 420. 
81 Şemîsâ, a.g.e., s. 1173. 
82 Sâvecî, a.g.e., s. 227. 
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Nesrin çiçeğinin yapraklarını suyla yıkasın (haddini 
bildirsin)!] 

 سرين  به عمار  گمرِ بزِايمد   باِ ِامنت
83

 

 

   راـ موکبت  رگس  به یشمان خار بریيند 

 

[Senin maiyetinin yolundan nergis gözüyle diken toplar,  

Senin eteğinin rüzgârından nesrin yanağıyla toz temizler!] 

7. Nesteren: 

Rosaceae familyasından
84

 kırmızı gülün yüksek yerlerde 

yeşeren yabanî cinslerindendir.
85

 Yabanî gül olarak da adlandırılan 

nesteren çiçeği rengi ve güzel kokusuyla Klasik Fars şiirinde 

genellikle yüze, kulak ardına,  kokulu saça ve sineye teşbih 

edilmiştir.
86

 

Selmân iki kez nesteren çiçeğine değinmiş; kırmızı rengi ve 

güzel kokusuyla nesteren çiçeğiyle yüz/yanağı kastetmiştir: 

Yüz/Yanak: 

ای برگ سوسن بمر کنمار  سمترن گسمترِـ
87

 

 

 ای گرِ عنبمر بمر عم ار ارغموان افشما دـ 

 

[Erguvân yanağın üzerine amber tozunu saçmışsın,  

Nesterenin kenarına süsen yaprağını açmışsın (yaymışsın)!] 

 ورِ گممم  رويمممت عجمممب رسمممم  بمممر
88

 

 

 گلممت بممر  سممترن رسممم   ِ ا  مشممک  

 

[Senin gülün nesterene miskten bir işaret vurdu,  

Gül yüzün tuhaf bir adet yerine getirdi.] 

8. Reyhân: 

Ocimum basilicum türü
89

 beyaz ya da pembe renkte çiçeklere 

sahip, keskin rayihalı bir bitkidir.
90

 Farsçada “siperem, sperğem, 

                                                 
83 Sâvecî, a.g.e., s. 320. 
84 Kerîmî, a.g.e., s. 266. 
85

 Rengçî, a.g.e., s. 416.  
86 Gerâmî, a.g.e., s. 391. 
87 Sâvecî, a.g.e., s. 376. 
88 Sâvecî, a.g.e., s. 283. 
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siperhem, şâh-ı isperem, şâh-ı isperğem gibi isimlerle zikredilmiş; 

bazen reyhân kelimesiyle her cins hoş kokulu ve renkli bitki 

anlatılmıştır. Şairlerce reyhân çok etkili kokusu ve koyu renginden 

ötürü genellikle saç ve ayva tüyüne teşbih edilmiştir.
91

  

Selmân, reyhân çiçeğini üç yerde kullanmış; güzel kokusu ve 

rengine dikkat çekmiş; reyhânla yüzdeki ayva tüylerini kastetmiştir: 

Ayva tüyü: 

ِهمد ريحمان هنمو  گرِ گلزار  کنون بر م 
92

 

 

 ر بهار حسنش ا  صد گ  يک   شکفته استِ  

 

[Onun güzellik baharında yüz gülden biri açmamıştır, 

Onun gül bahçesinin çevresinde şimdi reyhân açar hâlâ.] 

یون به ا فاس صبا  لالمه و ريحمان مشمتا 
93

 

 

 به هوای ِ  ما  حسن ر  خوبان اسمت  

 

[Saba rüzgârının esintilerine lâle ve reyhânın müştâk olması 
gibi 

Bizim gönlümüzün arzusu güzellerin güzel yüzünedir.] 

9. Sümbül: 

Liliaceae familyasından
94

 mor, kırmızı, mavi, beyaz ve sarı 

renklerde salkım biçiminde çiçekleri bulunan soğanlı, hoş kokulu bir 

bitkidir. Klasik Fars şiirinde çoğunlukla koyu mor veya mavi rengi ve 

güzel kokusundan ötürü saça ve ayva tüyüne teşbih edilmiştir.
95

 

Selmân sümbül çiçeğini on beş yerde bazen tek başına bazen 

“kıvrım kıvrım”, “suskun” ve “ıslak” gibi sıfatlarla birlikte bazen de 

sümbül destesi şeklinde kullanmış; sümbül çiçeğini hoş kokusu, 

kıvrımlı şekli ve renginden ötürü zülfe benzetmiştir: 

Saç/Kokulu Saç: 

                                                                                                                   
89 Kerîmî, a.g.e., s. 224. 
90 Muhammed-i Muîn, Ferheng-i Farsî II, Tahran, 1375 hş., s. 1701. 
91 Rengçî, a.g.e., s. 151. 
92

 Sâvecî, a.g.e., s. 333. 
93 Sâvecî, a.g.e., s. 341. 
94 Muzafferiyân, a.g.e., s. 281. 
95 Gerâmî, a.g.e., s. 189. 
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بمماِ صممبض  ا  حمما  مممن  بمماوی حممدي   

گفتممممممممممممممممممممممممممممممممممه اسممممممممممممممممممممممممممممممممممت؟
96

 

 

بينا   سممنبلت را بمممس پريشممان حممما  مممم   

 مگمممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممممر

 

[Senin sümbülünü çok dağınık görüyorum yoksa 

Saba rüzgârı benim halimden ona bir söz mü söylemiştir.] 

کنمد  هر خا  لفت مرا  عل  ِر  تش مم 
97

 

 

 کنمد صبا بر گ  مشمو  م تا سنبلت را   

 

[Senin sümbülünü saba rüzgârı gülle karıştırınca 

Her an senin zülfün beni sabırsız ediyor.] 

ِارِ ِ   بستگ  ا  سنب  خمامو  تمو
98

 

 

  و  تمو ِارِ اان   دگ  ا  یشمه پر  

 

[Can senin tatlı çeşmenle hayat bulur, 

Gönül senin suskun sümbülünle bağlıdır.] 

 ورِ   سممنب   لممث تممو بمموی ِ   ممم 
99

 

 

 ِها که او  اان را به ياِ تو به صبا م   

 

[Senin sümbül zülfünden gönle bir koku getirsin diye  

Senin yâdınla canımı saba rüzgârına veririm.] 

و  سر  رسته فرو هشته ِو صد سنب  یمين
100

 

 

 تمر  رسته و بسته به ِست بت من سمنب   

 

[Benim güzel sevgilim eline desteleyip bağlamış ıslak sümbül 

Ve başından aşağı iki yüz kıvrım kıvrım sümbül destesi 
sarkmış.] 

10. Süsen:  

Liliaceae familyasından lilium türü
101

 uzun yapraklara sahip 

beyaz, mor ve sarı gibi renkleri olan güzel kokulu bir çiçektir. Mor 

                                                 
96 Sâvecî, a.g.e., s. 243 
97 Sâvecî, a.g.e., s. 308. 
98

 Sâvecî, a.g.e., s. 368. 
99 Sâvecî, a.g.e., s. 342. 
100 Sâvecî, a.g.e., s. 368. 
101 Kerîmî, a.g.e., s. 207. 
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renklisine süsen-i kebûd, beyaz renkli olanına ise süsen-i azât (özgür 

süsen) adı verilmektedir.
102

 Klasik Fars şiirinde süsen çiçeği rengi ve 

şekli nedeniyle dil, kılıç ve hançer gibi şeylere benzetilmiştir.
103

 

Selmân altı kez süsen çiçeğini kullanmış; şekli dolayısıyla 

süsen çiçeğini dile benzetmiştir: 

Dil: 

خيمز  من یو سوسن به  نما رطمب لسمان بمر
104

 

 

 یون گ  ِگران اامه ِر د ا  عش تگریه   

 

[Her ne kadar diğerleri gül gibi senin aşkından elbiseyi 
yırtsalar da 

Ben süsen gibi övgüye fasih sözle başlarım(yeni ve taze beyan 
çıkarırım).] 

کن ا با  مرا خوِ با  ن  طق  داری ور
105

 

 

 شماـ ممدح ِر  بان بگشا را   اِـ سوسن 

 

[Şahın methi için âzâde süsenin dilini aç! 

Eğer söz söyleme gücüne sahip değilsen benim gibi yap!] 

ِا د که عاشمق پنمد  نيوشمد؟ مگر سوسن  م 
106

 

 

 ِهد سوسن که گرِ عشق کمتمر گمرِ  با ا م   

 

[Bana aşkın etrafında daha az dolaş diye dil veriyor (söz 
söylüyor) 

Yoksa süsen âşığın öğüt dinlemediğini bilmiyor mu ki!] 

11. Yasemin:  

Oleaceae familyasından
107

 beyaz ve sarı renklerde hoş kokulu 

ve iri çiçekleri bulunan bir bitkidir.
108

  

                                                 
102 Rengçî, a.g.e., s. 228. 
103 Şemîsâ, a.g.e., s. 693-695. 
104 Sâvecî, a.g.e., s. 349. 
105

 Sâvecî, a.g.e., s. 365. 
106 Sâvecî, a.g.e., s. 298. 
107 Muzafferiyân, a.g.e., s. 294. 
108 Rengçî, a.g.e., s. 233. 
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Klasik Fars şiirinde yasemin çiçeği beyaz rengi ve güzel 

kokusu nedeniyle yüze, bedene, kulak ardına ve yıldıza 

benzetilmiştir.
109

 

Selmân yasemin çiçeğine yaklaşık on yerde değinmiş; 

yüz/yanağı beyaz rengi ve hoş kokusu; zülfü de güzel rayihası 

bakımından yasemin çiçeğine benzetmiştir.  

Yüz/Yanak: 

 ب  است که با روی گ  ياسمن  ورِ
110

 

 

 که بر عار ت افتاِ  ن  طرـ عر   يست  

 

[Senin yanağına düşen o damla ter değildir 

Yasemin çiçeğinin üstüne düşen bir sudur.] 

  خاک من بدمد ورِ و ياسمين باشمد
111

 

 

 به  رو ی رخت هر گياـ که بعد ا  من  

 

[Senin yüzünün arzusuyla benden sonra benim toprağımdan 
doğan  

Her bitki gül ve yasemin olsun!] 

Koku/Kokulu zülüf: 

به بوی  لث مشکين تو عنبر بر سمن سايد
112

 

 

 بممه بسممتان رو بممه پيممرو ی ِممم  تمما بمماِ  ممورو ی  

 

[Bir an mutlulukla bahçeye git de nevruz rüzgârı 

Senin miskten zülfünün kokusuyla yaseminin üzerine amber 
sürsün!] 

باشممممد ِر  ن  لممممث سمممممن سممممای تممممو
113

 

 

 ا  را گممممممممر بجمممممممموي  ِ  گمممممممما گشممممممممته  

 

[Kaybolmuş gönlümü ararsan 

Senin yasemin kokulu zülfünde olur!] 

                                                 
109 Şemîsâ, a.g.e., s. 1225. 
110

 Sâvecî, a.g.e., s. 284. 
111 Sâvecî, a.g.e., s. 291. 
112 Sâvecî, a.g.e., s. 320. 
113 Sâvecî, a.g.e., s. 293. 
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Sonuç 

Selmân-ı Sâvecî gazelleri bünyesinde genellikle benzetme 

amaçlı kullandığı çiçek mazmunlarından erguvân, gül, lâle, menekşe, 

nergis, nesteren, nesrin, reyhân, süsen, sümbül ve yasemini 

zikretmiştir. Çiçek mazmunları içerisinde en fazla iki yüz kırk altı kez 

kullandığı güle değinmiştir.  Selmân gülü kırmızı rengi ve şeklinden 

ötürü yüze, yanağa, kadehe ve ipeğe teşbih etmiş; gülün içerisindeki 

polenleri de sarı rengi ve biçiminden dolayı altına benzetmiştir. Gülün 

saba rüzgârı ve bülbülle olan münasebetine dikkat çekmiş; “gül 

toplamak, “gülerek ağzını açmak” ve “elbisesini yırtmak” gibi 

kinayeli kullanımlara yer vermiştir. 

Erguvân, nesrin ve nesteren çiçeklerini renk ve şekil 

bakımından yüz ve yanağa benzetmiştir. Lâleyi kırmızı rengi ve 

biçiminden dolayı yüze, yanağa, kadehe, kana, kanlı gözyaşına teşbih 

etmiş; menekşeyi koyu rengi ve sapından aşağı sarkan duruşundan 

dolayı matem tutuyor şeklinde tasvir etmiş; baharı müjdelediğini ifade 

etmiştir. Nergis çiçeğini de şeklinden ve duruşundan çoğunlukla göze 

benzetmiş; kimi zaman tek başına kimi zaman da mest, mahmur, hasta 

gibi sıfatlarla nitelemiştir. Ayrıca nergisi kadehe, taca, Pervin 

yıldızına teşbih etmiştir. 

Sümbül çiçeğini güzel kokusu, koyu rengi ve kıvrımlı şekli 

dolayısıyla saça benzetmiştir. Süsen çiçeğini ise uzun ve sivri 

yapraklarından ötürü dile; reyhân çiçeğini hoş kokusu ve rengi 

açısından ayva tüyüne ve yasemin çiçeğini de mis kokusu ve rengi 

bakımından yüze, yanağa ve saça teşbih etmiştir. Söz konusu çiçek 

mazmunları Klasik Fars edebiyatında tüm şairlerce kullanılmış olsa da 

Selmân’ın bunları nasıl yansıttığı örneklerle verilmek suretiyle 

aktarılmıştır. 
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Giriş 

İnsanın dünyaya gelişi, üremesi, neslin devamı, sağlıklı bir 

şekilde doğum yapma ve sağlıklı çocuklar yetiştirmek 

insanoğlunun/kadının önem verdiği konulardan biri olmuştur. Bu 

düşünce çerçevesinde insanlar yüzyıllar boyunca çocuk sahibi 

olabilmek için çeşitli yöntemler uygulamışlardır. Çocuk sahibi 

olabilmek için bazen dağdan bazen taştan bazen sudan bazen de 

tanrı/tanrıçalardan medet ummuşlardır.  

Hayatın geçiş dönemleri olan doğum, evlenme ve ölüm her 

toplum için geçerli, sürekliğini ve canlılığını koruyan yöresel ve 

evrensel olgulardır. Kore bu geçiş dönemlerine tarih boyunca önem 

vermiş ve günümüze kadar çeşitli ritüellerle bu kültürü yaşatmıştır. 

Geçiş dönemlerinde Koreliler, “hamilelik, doğum, bebek doğduktan 

sonraki ilk yüzüncü gün kutlaması, ilk yaş günü, yetişkinlik töreni, 

evlilik, altmışıncı yaş günü kutlaması, cenaze törenleri, ataları anma 

törenleri gibi bireylerin yaşamları boyunca uygun zamanlarda ritüeller 

yapmakta ve buna ‘yaşam boyu ritüeller (일생의례-İlsengıyrye)
1
 

olarak adlandırmışlardır. 

Geçiş dönemi ritüelleri arasında ve ilk sırada yer alan doğum, 

insan neslinin devamını sağlamayı amaçlayan birçok inanç, âdet, töre, 

tören, ayin, dinsel ve büyüsel özlü işlemi içinde barındırır. İnsanoğlu 

neslini devam ettirebilmek için evlat sahibi olmayı ister. Bu nedenle 

kadın genellikle dünyaya bir evlat getirme, sağlıklı bir şekilde doğum 

yapma ve sağlıklı çocuklar yetiştirme düşüncelerini taşır. Bu düşünce 

doğrultusunda yani anne olma –annelik süreci kadınları çeşitli yöntem 

arayışlarına yöneltmiştir. 

Kore toplumu tarihleri boyunca Şamanizm, Budizm, Taoizm, 

Konfüçyanizm gibi inanç ve düşünce sistemlerinin etkisinde kalmıştır. 

Bu inanç ve düşünce sistemleri halkın yaşam tarzında ve kültüründe 

etkili olmuş ve bu etki günümüze kadar ulaşa gelmiştir. Günümüz 

Kore’sinde birçok mitolojik figür halen halkın gündelik hayatında yer 

bulmaktadır. Kore geleneksel kültüründe Samşin Halmoni, bebeğin 

                                                 
1 Pyıon Mu Yıong, vö., Conggyova İlsengıyre, Minsogvon, Seul, 2006, s. 178. 
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anne karnında oluşumundan çocukluk dönemine geçiş süresi boyunca 

sorumlu tanrıça olarak kabul edilir.
2
 

İnsanoğlu, doğasında var olan koruma içgüdüsü ile hem 

kendini hem de çevresindekileri korumaya çalışır. Kişi bu içgüdüyü 

tatmin etmek için çeşitli nesnelere, insanlara veya mitolojik varlıklara 

özel anlamlar yükler ve bunları ilahi varlıklar olarak kabul eder. 

Bunun bir örneği Kore’deki Samşin Halmoni figürüdür. Ülkede 

özellikle geçmiş dönemlerde bebek ölüm oranlarının yüksek olması ve 

toplumda erkek evlada sahip olmanın önemliliği Samşin Halmoni 

inancının günümüz Kore’sinde de var olmasının önemli sebeplerini de 

beraberinde getirmiştir. 

Bebeği koruduğu düşünülen ruhsal güçlere, nesnelere, 

insanlara veya manevi varlıklara, görünmeyen güçlere özel anlamlar 

yüklemek kültürün evrensel boyutu içerisinde hemen her toplumda 

görülen düşüncelerdir. Bu çalışmada Kore mitolojisinde önemli bir 

figür olan doğum tanrıçası, ‘Doğum Nine-Samşin Halmoni’ figürünün 

mitolojik anlamı ve Kore kültüründeki önemi ele alınmıştır. 

1. KAVRAMSAL ÇERÇEVE 

Terim olarak mit; geleneksel olarak yayılan veya toplumun 

hayal gücünün etkisi ile şekil değiştiren, Tanrı-ların/Tanrıçaların, 

kahramanların, evrenin veya insanın oluşumunu anlatan hikâyeleri 

ifade etmektedir. Diğer bir ifade ile mit, toplulukların kendi kültürel 

özelliklerini, inanışlarını, kâinatın ve canlı varlıkların oluşumunu 

anlatan gerçek ve kutsal hikâyeler olarak da tanımlanmaktadır.
3
 Türk 

Dil Kurumu’nun Türkçe Sözlüğünde
4
 mit; geleneksel olarak yayılan 

veya toplumun hayal gücü etkisiyle biçim değiştiren, Tanrı, Tanrıça, 

evrenin doğuşu ile ilgili hayali, alegorik bir anlatımı olan halk 

hikâyesi olarak tanımlanmıştır.
5
 Her toplumun mitolojisi farklı olabilir 

ve buna bağlı olarak çeşitli anlamlar yüklenen mitolojik varlıklar, 

                                                 
2 Kore Ritüelleri Sözlüğü,Ulusal Halk Müzesi, Seul, 2009, s. 408.  
3 Mehmet Alparslan Küçük, “Geleneksel Türk Dini’ndeki ‘Ana / Dişil Ruhlar’a 
Mitolojik Açıdan Bakış”. Iğdır Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sy.1,  2013, s. 
110. 
4 Türkçe Sözlük, Ankara: Türk Dil Kurumu, Ankara, 2000  https://sozluk.gov.tr/ 
(Erişim: 01.03.2022). 
5
 Türkçe Sözlük, Ankara: Türk Dil Kurumu, Ankara, 2000 https://sozluk.gov.tr/  

(Erişim: 01.03.2022). 

https://sozluk.gov.tr/
https://sozluk.gov.tr/
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inanmalarda da benzerlik veya farklılık görülebilir. Örnek vermek 

gerekirse, Mısır mitolojsindeki güneş tanrısı ‘Ra’ ve 

Mezopotamya’daki Tanrı ‘Utu/Şamaş’ın’ fonksiyonları bağlamında 

bu tanrıların kendi toplumlarına olan etkisinin göstergesi olarak 

güneşin, doğuşu ve batışına yüklenen anlamlar, güneşin yeryüzüne 

olan yaşamsal etkilerinden dolayı insanların güneşe olan bakış 

açılarını da değiştirmiştir. Güneş ve gün ışığının her yere ulaşmasına 

paralel olarak Mezopotamyalılar güneşe insanları korumanın ve 

adaletin tesisi gibi görevler yüklemiştir.
6
 Uzak doğu ülkeleri tarih 

boyunca Budizm, Taoizm, Konfüçyanizm, Şintoizm, Sihizm, Jainizm, 

Hinduizm, Ateizm gibi çeşitli inanç sistemleri ve dinler etkisinde 

kalmıştır. Kore’de günümüzde sayılan din ve inanç sistemlerinin etkisi 

halen devam etmektedir. 

Doğum, hayatın başlangıcını oluşturan ilk adımdır. Tüm 

canlılar gibi insanlar da üreyerek neslini devam ettirir ve çoğalırlar. 

Kadın ve erkeğin birlikteliği sonucunda anne karnında yeni bir hayat 

başlar. İnsanlar hamileliği nesillerini devam ettirecek bir olay olarak 

düşünerek önemli kabul etmişlerdir. Bu önemli olay etrafında bebeğin 

sağlıklı doğması, annenin sağlığına kavuşması, doğumun kolay 

geçmesi gibi düşüncelerle çeşitli uygulamalar, inanışlar, törenler 

ortaya çıkmıştır. 

Geleneksel Kore kültüründe her şeyin bir ruhu olduğu inancı 

yaygındır. Bu bağlamda ruh anlayışı ve bu ruhları yöneten Tanrı 

inancı, geleneksel Kore kültüründe din-inanç fark etmeksizin ortak bir 

paydadır. Kore kültüründe kişilere yardımcı olan iyi tanrılar olmakla 

birlikte kişiye zorluk çıkaran, karşı çıkan tanrılar da dikkat 

çekmektedir. Samşin Halmoni ise Kore halk kültüründe “bereketin ve 

doğurganlığın sembolü olarak özdeşleşmiş ve bütünleşmiştir.” 
7
 

2. SAMŞİN HALMONİ 

2.1. Samşin’in Kelime Anlamı 

Kore halk kültüründe Samşin Halmoni, çocuk sahibi olmayı 

dileyen kadınların çocuk sahibi olmasını, doğumun gerçekleşmesini 

                                                 
6 J. Black,& Green, A., Gods, Demons, and Symbols of Ancient Mesopotamia. 
Austin, University of Texas Press, 1992, s. 182. 
7 Choi Won Oh, An Illustrated Guide To Korean Mythology, Seoul, 2008, s. 56. 
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ve bebeğin sağlıkla dünyaya gelmesini sağlayan tanrıçadır. Samşin 

Halmoni bölgelere ve şivelere göre Samşin Halmang (삼신할망), 

Samsıng Halmang (삼승할망), Samşin Halme (삼신할메) gibi çeşitli 

isimlerle de anılmaktadır.
 8

 Yaygın kullanım şekli olan Samşin 

Halmoni bu çalışmada tercih edilmiştir.  

Samşin kelimesi etimolojik olarak incelendiğinde Samşin’in 

özellikleri görülmekle birlikte anlamına dair birçok açıklama 

bulunmaktadır. Bunlardan biri Samcul 삼줄 (göbek bağı), Tetcul탯줄 

(göbek bağı), Samgarıda 삼가르다 (göbek bağı kesmek) gibi 

anlamlara gelen öz Korece kelime olan Sam (삼)’dan geldiği 

yönündedir. Kore Halk Kültürü Ansiklopedisindeki bilgilere göre sam 

hecesi Korece’de “plasenta ve cenin” anlamına gelmektedir. Samşin 

ceninden sorumlu olarak yeni bir hayat var eden tanrı olarak da 

yorumlanmaktadır. Halmoni ise, nine anlamına gelmektedir. Halmoni 

denmesinin sebebi ihtiyar oluşundan değil en büyük ana motifini 

simgelemesinden dolayı olduğu düşünülmektedir. 
9
 

 

 

 

 

 

 

 

 

Diğer bir açıklama ise ‘Doğum Tanrısı’ anlamına gelen 

Samşin’in ilk hecesi olan ‘Sam’ üç anlamına ‘Şin’ ise tanrı anlamına 

gelir. Sam’ın kökeni ile alakalı olarak Sanşin 산신 (産神)’den geldiği 

                                                 
8 Shin Dong Heun, Yaşayan Efsanelerimiz, Hangyerye Yayınevi, Seul, 2009, s. 63. 
9 Kore Ritüelleri Sözlüğü, s. 408. 
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düşüncesi hakimdir. Yani kemiği oluşturan (산신), doğuma yardım 

eden (산신), kanı oluşturan (산신)’ini yani bu üçünün bir araya 

gelmesiyle 삼신 (三神) ‘Üç Tanrı’ anlamına geldiği ve üç tanrıdan 

oluştuğu şeklinde açıklamadır. Bundan dolayı olduğu 

düşünülmektedir ki adak sofrasında üç kâse pilav, 3 kâse yosun 

çorbası ve 3 kâse su yer alır. Bu açıdan Samşin Halmoni aile-ev 

tanrıları kategorisine giren bir tanrıdır.
10

 Sunak sofrasında yer 

alanların üçer tane olması nedeniyle bir çok kaynaklarda Samşin 

Halmoni (şekil 1 )
11

    üç kişi olarak da tasvir edilmiştir. 

2.2. Kore Kültüründe Samşin Halmoni’nin Ortaya Çıkışı 

İnsanoğlu var olduğu dönemden beri neslinin devamını 

önemsemiştir. Hayatın başlangıcını oluşturan ilk adım ise doğumdur. 

Bu doğrultuda bebeğin sağlıklı doğması, annenin ya da anne adayının 

sağlıklı olması, doğumun kolay geçmesi gibi düşüncelerle çeşitli 

uygulamalar, inanışlar, törenler ortaya çıkmıştır. 

 Kore'de çocuk sahibi olmanın sadece yeni evli çiftlerin 

isteğine ya da onların sağlık durumuna bağlı olmadığına, bebeğe can 

veren bir tanrının olduğuna inanılmaktadır. Bu inanç ile doğumdan 

sorumlu Samşin Halmoni ve çocukların uzun ömürlü olmasından 

sorumlu olduğuna inanılan büyük ayı yıldızı (칠성신앙-

Çilsıongşinanğ) başta olmak üzere, ejderha tanrı, dağ tanrısı, kaya 

tanrısı, ağaç tanrısı gibi tanrılara dua ederek çocuk sahibi olmayı 

dilemişlerdir. Ayrıca Buda’nın esrarengiz bir gücü olduğuna inanan ve 

Budist tapınaklarına gidip duâ edenler de vardır. Budistler, bin kere 

secde ederek dua ederlerse (절-Cıol) Buda’nın dileklerini 

gerçekleştireceğine inanmışlar ve yüz gün boyunca dua etmişlerdir. 

Kore’de çocuk sahibi olabilmek için Buda’ya dua etme geleneği 

devam etmektedir. “Güney Kore’nin Andong şehri de kültürüne bağlı 

olan, günümüzde bile kültürel uygulamalarını sergileyen, Kore 

geleneksel kültürünün yaşatıldığı önemli bir şehir olarak öne 

                                                 
10 Kore Ritüelleri Sözlüğü, s. 409. 
11 https://blog.daum.net/ilsimsycheonzoo/15980157 (Erişim: 01.03.2022). 
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çıkmaktadır.”
12

 Bu bahsi geçen gelenek ve uygulamalar Andong 

bölgesinde halen yaşatılmaktadır. 

Kore mitolojisinde Samşin Halmoni’nin ortaya çıkışı ile ilgili 

çeşitli efsaneler mevcuttur. Bunlardan biri şöyle bir efsaneye 

dayandırılmaktadır.  

“Doğu denizinin ejder kralı ile batı denizinin kralının kızı 

evlenir. Uzun yıllar boyu çocukları olmayınca Goanım tapınağında 

(관음사-Goanımsa) 100 gün boyunca dua ettikten sonra bir kız 

çocuğu sahibi olurlar. Uzun yıllar sonra bir çocuğa sahip oldukları için 

el bebek gül bebek büyütürler. Haliyle kız da çok şımarık bir çocuk 

olur. Kızın yaptığı yaramazlıklardan dolayı halk söylenmeye başlar ve 

bunun üzerine ejder kral kızını öldürme kararı alır. Ejder kralın eşi 

çocuğunun öldürülmesine karşı çıkarak kızı öldürmek yerine 

insanların dünyasına göndermeye Ejder kralı ikna eder. Kız insanlar 

dünyasında ne yapacağını kara kara düşünmeye başlar. Kraliçe, 

insanları yaratan ve doğurtan tanrı (생불왕-Sengbulvanğ) olmadığı 

için kızının doğum sorumlusu tanrısı olmasını ister. Kızına nasıl 

hamile kalınacağını öğretmiş ama kralın öfkesi yüzünden henüz 

eğitimini tamamlayamadan yani nasıl doğurtacağını öğretemeden 

insanların dünyasına göndermek zorunda kalır.”
13

 “Daha sonra Ejder 

kralın kızı doğum tanrısı olarak insanların dünyasına indiği sırada bir 

kadının ölüm döşeğinde bir çocuk doğurmaya çalışırken görür. 

Doğum tanrısı bebeğin hayatını kurtarır ve bebek doğar. Tam da bu 

sırada eski “doğum tanrısı” gelir ve “Ben bu doğumdan sorumlu 

tanrıyım. Benim doğuma yardım etmem gerekirken kim geldi de bu 

çocuğu doğurtmaya yardımcı oldu?” der. Doğum tanrısı eski doğum 

tanrısına yakalandığında aralarında tartışma başlar. Yeşim Tanrısına 

giderek durumu anlatırlar. Yeşim Tanrısı bu durumu çok tuhaf bulur. 

İki kadını da test etmek için ikisine de yetiştirmek üzere birer tane 

çiçek verir.  Ejder kralının kızı yeni doğum tanrısı çiçeği çok güzel 

yetiştirir eski doğum tanrısı ise çiçeği yetiştiremez, soldurur. Yeşim 

tanrısı bunun üzerine yeni doğum tanrısını bu dünyada çocukların 

doğumundan sorumlu tanrı (삼신할망-Samşinhalmang), eski doğum 

                                                 
12

Nihan Karakuş Harmancı, Türkiye ve Kore Kültüründe Doğum Ritüellerinin 
Karşılaştırılması (Kayseri Ve Andonğ Yöresi), Erciyes Üniversitesi, Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Basılmamış Doktora Tezi, 2021, s. 20. 
11 Oh, An Illustrated Guide To Korean Mythology, s. 60. 
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tanrısını (저승할망-Cıosınghalmang) da ölüp de öteki tarafa göçen 

çocuklardan sorumlu tanrı olarak görevlendirir.”
14

 

Samşin Halmoni’nin var olduğuna inanılan bir başka rivayet de 

Koreli bebeklerin doğduklarında kalçalarında görünen ve ‘Moğol 

lekesi (몽골반점-Monggolcıom)’adı verdikleri lekeyle ilişkilidir. Bu 

leke doğan Korelilerin kalçalarında görülmekte ve on bir-on iki yaşına 

yani ergenlik dönemine geldiğinde kaybolmaktadır. Rivayete göre 

“Samşin Halmoni, artık dünyaya gitme vakti gelen yani doğumuna az 

kalan bebeğin poposuna haydi git bakalım diyerek sertçe vururmuş. 

Eliyle vurduğu yerde bu leke oluştuğu için bu lekenin varlığının 

sebebi olarak Samşin Halmoni’nin eli gösterilmektedir.
15

 Samşin 

Halmoni’nin varlığı ve bu Moğol lekesinin onun elinin izi olduğu 

inancı günümüzde de yaşamaya devam etmekte olduğu görülmektedir. 

Kore kaynaklarında doğum tanrıçası Samşin Halmoni’nin 

kaynağının şaman ayinlerine kadar dayandırıldığına dair teoriler  

mevcuttur. Bu konu ile alakalı olarak şamanın ayin esnasında 

söylediği şarkı (무가-muga)lar da mevcuttur. “Gvanbug Bölgesi 

(관북지방-Gvanbugcibang)'nde Şaman Tanrısının Şamanist Ayini 

(성인굿 - Sıongingut) ayininde okunan Üç Cesog Tanrısının Köken 

Miti (제석본풀이-Cesıogbonpuri), Tanrıça Tanggumaegi (당금애기-

Danggımegi) ve Üç Kardeşin Köken Miti (삼태자풀이-Samtecapuri)’ 

dir. Sıonğ-in gut ayini (성인굿-Sıongingut) Şaman Ayini, uzun ömür, 

başarı, zenginlik ve erkek çocukların dünyaya gelmesini dilemek için 

yapılmaktadır. Samtecapuri doğumla ilgilidir.” 
16

  

2.3. Samşin Halmoni Motifi ve Etkileri 

 

Mitolojilerdeki tanrı inançlarına bakıldığında çok tanrıcılıktan 

tek tanrıcılığa bir geçiş olduğu, çok tanrıcılıkta doğaya ve ruhlara 

                                                 
14

 Shin, Yaşayan Efsanelerimiz, s. 39.  
15 Choi Woon Shik vö, Korelilerin Yaşamı ve Kültürü, Bogo Yayınevi, Seul, 2006, s.  
245. 
16 Oh, An Illustrated Guide To Korean Mythology, s. 4-5. 
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anlam yüklenmesi ve bu anlam 

yüklenme halini büyü ve sihir 

gibi onlara göre kutsal sayılan 

güçlerle yapılması, bunun 

karşılığında tek tanrıcılıkta 

tanrıların kutsal ve ölümsüz 

oldukları bunun yanı sıra 

insanlarla birleşme sonucu yarı 

tanrıların var oldukları bazen bir 

hayvan ya da bir nesneyi kutsal 

sayıp onlara tanrıya ait vasıf 

yüklenildiğini bilinmektedir. 

Tanrıların belirli bir tasviri 

olmayıp her inanılışa göre 

farklılık göstermektedir. 
17

 

Doğumun her aşamasını kontrol edebilen tanrıça Samşin 

Halmoni’nin görünüşü ile alakalı veriler genelde ortaktır. Kore 

geleneksel kıyafeti ‘hanbok’ giymiş kadın olarak betimlenir. Genelde 

saçları beyazdır ve topuz şeklindedir. Yaşlı bir kadın olarak tasvir 

edilmiştir. (Şekil 2)
18

  Bunun sebebi ise en büyük ana motifini temsil 

etmesi ve buna karşı duyulan saygıdır. Samşin’deki ‘sam’ hecesinin 

tek başına kullanıldığında  düşüncesine de dayanak oluşturmaktadır. 

Bazı kaynaklarda üç kişi olarak da tasvir edilmiştir. 

“Samşin’in ev içinde bulunduğu yer genellikle ondol olarak 

adlandırılan Kore geleneksel yerden ısıtma sisteminin olduğu ana 

odada ocağa yakın yerdir.
19

 Kore’de evin en büyüğü olan kadın 

öldüğünde, bu kadının evin Samşin’i olduğuna inanılır. Samşin kadın 

tanrı olarak simgelenir. Samşin’in kadın olmasının ev içinde 

bulunduğu konumla alakalı olduğu düşünülmektedir. “Genelde evin 

gelini, vefat eden kayınvalidesini Samşin Halmoni olarak görür. 

Ancak gelinin kayınvalidesi hayattaysa, kayınvalidesinin 

kayınvalidesi Samşin Halmoni olarak ağırlanır. Samşin Halmoni ev 

                                                 
17Özge Parlakdemir, “Yunan, Roma Ve Türk Mitolojisinde Tanrılar (Benzerlik ve 
Farklılıkları)”, Çağ Üniversitesi SBE, Mersin, 2018, s. 32. 
18https://search.naver.com/search.naver?where=image&sm=tab (Erişim: 
01.03.2022). 
19 Choi Woon Shik vö, Korelilerin Yaşamı ve Kültürü, s. 245. 

Şekil 2 Şekil 2 (ŞAMŞIN HALMONI) 
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içerisinde bir nesne ile temsil edilir. Kayınvalide vefat ederse, vefat 

eden kayınvalidenin kayınvalidesini temsil eden nesne ortadan 

kaldırılır. Gelin kendi kayınvalidesini temsil eden bir nesne koyarak 

Samşin Halmoni’ye duâ eder.
20

  

Türkçe karşılığı olarak ‘Yasak ipi’ anlamına gelen Gımcul 

(금줄), yeni bir hayat dünyaya geldiğinde kullanılan törensel bir 

araçtır. Gımculun doğum haberini verme ve bebeğin hayatını koruma 

gibi işlevleri vardır. Eskiden köylerde büyükbaş hayvanların 

doğumunda da ahıra gımcul asılır. “Eski zamanda inek iş gücü 

demekti. Dolayısıyla ineğin Samşin’i ve insanın Samşin’inin de aynı 

olduğuna inanılmaktaydı.”
21

 Bu bilgiler doğrultusunda Samşin 

Halmoni’nin yalnızca insanın değil diğer canlıların doğumlarına da 

yardımcı olan bir tanrıça olarak inanıldığını göstermektedir.  

 Kore doğum mitini anlamada üç kavram: doğum, tarım ve 

kadın (veya tanrıçalar) önemli anahtar sözcüklerdir.
22

 Şaman ayininde 

yer alan ezgilerden de anlaşılacağı üzere doğum tanrıçası, çoğalma, 

üreme yeni bir hayatın başlangıcını temsil etmekle birlikte bitkiler ve 

mahsullerle de ilişkilendirilmiştir.  Örneğin doğum ile alakalı şaman 

gut ayinleri içerisinde şamanın rolü yalnızca doğum tanrıçası olmak 

değildir. Bereket tanrıçası karakterine de sahip olduğu görülür. 

Dolayısıyla üreme ve bereket tanrıçası Samşin Halmoni’nin tarım 

tanrıçası olarak da rolünün olduğunu söylemek mümkündür.  

“Her yıl hasat bayramında yani  onuncu ayda toplanan tahıllar 

açılıp yeni tahıllarla yer değiştirilir. Bu sırada sade bir şekilde dua 

edilir. Kutsal kabul edilen tahılları evin dışına çıkarılmadan pirinç 

kesmesi ya da pilav yapılıp ailecek yenir. Tahılların tohumları dışarıya 

çıkarılmaz. Tahıllar aileden olmayan başka birine verilirse evin 

bereketinin yok olacağı düşünülür.
23

  Bu yüzden bereketin, bolluğun 

ve üremenin sembolü de olan Samşin Halmoni’ye Kore’de önemli 

günlerde de Samşin’e sunak hazırlanır ve dua edilir. Bu günlerden 

bazıları; Ay takvimine göre yeni yılın ilk günü (설-Sıol), hasat 

                                                 
20 Karakuş Harmancı, Türkiye ve Kore Kültüründe Doğum Ritüellerinin 
Karşılaştırılması (Kayseri Ve Andonğ Yöresi), s. 39. 
21 Te U Kim, Kore Ritüelleri Sözlüğü, Ulusal Halk Müzesi, Seul, 2014, s. 83. 
22 Oh, An Illustrated Guide To Korean Mythology, s. 4. 
23 Kore Ritüelleri Sözlüğü, s. 409. 
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bayramı (추석-Çusıok) gibi bayramlardır ve  Samşin’e düzenli olarak 

dua edilen önemli günlerdir. Kültürel açıdan önem taşıyan belirli 

günler beklenmeden bebek hastalandığında, evde uğursuzluk 

olduğunda da Samşin’e duâ edilerek ondan yardım istenmektedir. 

2.4. Samşin Halmoni’nin Ağırlanması  

Eskiden Kore evlerinde Samşin Halmoni ağırlanmaktaydı. 

Genellikle su, pirinç, yosun, yeni mahsul hububat, mutfak rafına, 

yatak odasındaki dolabın üstüne veya evin soğuk tarafında bulunan 

rafa konulurdu. Yapılan bu ağırlamaya bölgeye göre Samşindanci 

(삼신단지), Samşinbagaci (삼신바가지), Cusokcumoni 

(주석주머니), Ciangdongu (지앙동우) gibi isimler verilmektedir.
24

 

Ağırlamaların isimleri ve yapılış şekilleri bölgeye göre farklılık 

gösterse de ortak nokta yatak odası veya mutfağa konulmasıdır. 

Bunun nedeni ise kadınların yaşam alanlarının buralar olmasındandır. 

Samşin’in, mutfakta ya da yatak odasındaki sütunun üst ya da 

altında yer aldığına inanılmaktadır. Kadınların doğum yaptığı oda ve 

çocukların genelde bulunduğu oda yatak dasında olduğu 

düşünülmektedir.
25

 Bu nedenle Samşin Halmoni için yapılan törenler 

genelde yatak odasında yapılmaktadır. 

 

Türkçeye Doğum Ana adak 

sofrası (삼신할매 상-Samşin Halmoni 

Sang) (Şekil 3)
26

 diye aktarabileceğimiz  

sunağın üstünde beyaz pirinçten yapılma 

bir kase haşlanmış pirinç, bir kase yosun 

çorbası, arıtılmış ya da dinlendirilmiş bir 

kase su konur. Bazı yörelerde ‘삼신 

시루-Samşin Şiru’ diye tabir edilen içinde 

kırmızı barbunya ya da pirinç kesmesinin konulduğu  bir sofra da olur. 

Bu pirinç kesmesi sadece aile fertleri tarafından yenilir başkasına 

                                                 
24 Kore Ritüelleri Sözlüğü, s. 409. 
25 http://folkency.nfm.go.kr/kr/topic/detail/2290  Erişim Tarihi: 1.3.2022 
26  Karakuş Harmancı Nihan, Basılmamaış doktora tezi, s.131 

Şekil 3 (SAMŞINSANG) 

http://folkency.nfm.go.kr/kr/topic/detail/2290
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verilmez. Bunun sebebi ise özel olarak kabul edilen bu yiyeceği aile 

fertleri dışında biri yerse bebeğin üzerine kötü şans geleceğine 

inanılmasıdır. Adak sofrası kurulduktan sonra bebeğin annesiyle 

büyükannesi her iki elin ayasını birbirine sürterek dua eder, çocuğa 

uzun ömür dilerler. Samşin’in kendisine şükranlarını sunmak ve 

bebeğin dünyaya gelmesine vesile olduğu için adaklarını sunarlar. Bu 

esnada bir taraftan yalvarırlar bir taraftan da secdeye varırcasına 

defalarca yere kapanırlar. Bu ayinin en belirgin özelliği erkeklerin 

katılamamasıdır. Sadece aile efradından kadınlar katılabilir. Anma ya 

da dilekte bulunmak için Samşin’e sunak hazırlanırken daha önce 

belirtildiği gibi “üç tanrı” olarak da adlandırıldığı için 3 kâse pilav, 3 

kâse çorba, 3 kâse temiz su sunulmaktadır.
27

  

3. SAMŞİN HALMONİ’NİN DOĞUMA ETKİLERİ 

Kore mitolojisinde Samşin Halmoni, doğumdan önce bebek 

dileyen kadının bebeğe sahip olmasını sağlayan, doğum sırasında 

loğusanın ve doğan bebeğin doğumundan ve doğum sonrasında her 

ikisinin de sağlığından sorumlu olan tanrıçadır. Samşin Halmoni 

koruyuculuk görevini; doğum sırasında, doğumdan sonra, çocuklar 

büyüyüp erginlik çağına ulaşıncaya kadar sürdürür.  

Çocuğu olmayan ya da erkek çocuk dileyen Gut ayini 

düzenleyerek Samşin Halmoni’den medet umar. Bunların yanı sıra 

büyüsel yöntemlerle de erkek evlat doğurmak için çaba sarf edilir. 

“Özel olan bir şeyi giymek ya da vücutta taşımak buna örnektir. 

Horozun erkeklik organını çiğ olarak yemek, taştan yapılmış Buda 

heykelinin burnunu kazıyarak dökülen tozları yemek, mezar taşlarında 

hancha
28

 ile yazılı olan ve erkek anlamına gelen ‘자-Ca’, ‘남-Nam’, 

‘문-Mun’, ‘무-Mu’, ‘용-Yong’ gibi hecelerin yazılı olduğu kısımları 

kazıyıp yemek bunlardan bazılarıdır. Ayrıca bedene muska takmak ya 

da erkek evlat doğuran kadının iç çamaşırını, âdet döneminde 

kullandığı bezi gizlice çalıp üzerinde taşımak, balayına giden gelinin 

erkek evlat doğurulan evde asılı olan yasak ipini alıp yatağına asması 

gibi birçok uygulama vardır. Bu tür âdetler soyun devamını sağlamak 

amacıyla yapılır. Bununla birlikte erkek evlat sahibi olduktan sonra da 

onun sağlıklı ve uzun ömürlü olması, zenginlik ve onur içinde 

                                                 
27 Kore Ritüelleri Sözlüğü, s. 409. 
28 Klasik Çin yazı karakteridir.  
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yaşaması için devam ettirilen adetler de vardır.
29

  “Gyonggi bölgesi 

Anyang şehrindeki erkek cinsel organına benzeyen kayaya 8 Nisan 

Buda’nın doğum gününde ve 7 Temmuz’da evlat sahibi olabilmek için 

el sürmek, sunak hazırlayıp dua etme geleneği vardır.”
30

   

Kore’de her doğumda ayrı bir Samşin Halmoni oluşacağına 

inanılmaktadır. Doğum sırasında Samşin masası hazırlanır. Eğer iki 

kişi aynı evde, aynı dönemde hamile kalırsa veya doğumdan sonra 

kadının annesi ve kayınvalidesi eş zamanlı olarak Samşin masası 

hazırlarsa iki Samşin Halmoni oluşacağına inanılır. Bu durumda 

Samşin Kavgası (삼신다툼-Samşindatum) meydana gelir. Samşin 

Kavgası nedeniyle hamile kadınlardan birinin mutlaka düşük 

yapacağına ve bebeğinin öleceğine inanılır. Zorunlu nedenlerle aynı 

çatı altında iki doğum gerçekleşmişse, iki bebeğe mutlaka farklı 

şekilde davranılır. Ayrıca bir ebe aynı ay içerisinde iki kez doğum 

yaptırırsa ikinci bebeğe kötü enerji geçeceğine inanılır.
31

  

Özellikle doğumdan sonra lohusa anne ve bebeğin sağlık ve 

afiyetlerini dilemek için sunak masasına bu tanrıya adanmak yiyecek 

ve su konulması âdettendir. “Tören sırasında Samşin Halmoni için 

sunak masa hazırlanıp bebeğin uzun ömürlü olması için dua edilir. 

Tüm akrabalar bir araya gelip haşlanmış pirinç ve yosun çorbası 

yerler. Bazen uzun erişte de yenilmektedir. Erişteler uzun olduğu için 

bebeğin de uzun ömürlü olmasını dilemek amacıyla yenir.”
32

 

Bilhassa bebeğin büyüyünceye dek çok çeşitli hastalık evrelerinden 

geçmesinden dolayı Samşin Halmoni’ye yönelik bu gelenek 

günümüze kadar süregelmiş ve yaşayan örnekleri görülmektedir.  

Sonuç 

Mitolojiler, toplumların çağlar öncesi tarihsel verileridir ve 

toplumsal yapılar ve ilişkilere dair önemli bilgiler vermektedir. Bu 

bağlamda düşünüldüğünde mitoloji, o toplumun sosyolojisi hakkında 

bilgi sahibi olmamıza yardımcı olmaktadır.  

                                                 
29 Cıong Hi Han, Gizli Kalmış Kültürel Miraslar, Gyıongin Kültür Tarihi Yayınevi, Seul, 
2003, s. 73. 
30 Choi Woon Shik vö, Korelilerin Yaşamı ve Kültürü, s. 281. 
31 https://folkency.nfm.go.kr/kr/topic/detail/2290 (Erişim:  01.03.2022). 
32 Kim Te U, Kore Ritüelleri Sözlüğü, s. 136. 

https://folkency.nfm.go.kr/kr/topic/detail/2290
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Çalışma kapsamında ele alınan Samşin Halmoni motifinde 

görüldüğü gibi Koreliler hayatın geçiş dönemlerinde mitolojik 

varlıkların gücünden faydalanmaya çalışmışlardır. Bu çalışma insanın 

doğasında yer alan doğumdan ölümüne kadar korunma ve koruma 

içgüdüsünün varlığını, bu içgüdüyü tatmin etmek için çeşitli nesnelere 

veya mitolojik varlıklara özel anlamlar yüklendiğini Kore 

mitolojisinde önemli bir yer tutan doğum tanrıçası Samşin Halmoni 

motifi ile göstermektedir.  

Samşin, kadının hamilelik döneminde hem doğum sırasında 

hem de doğumdan sonra çocuğun büyüyünceye kadarki geçen süresi 

içerisinde gerek kadını gerek çocuğu kötü iyelerin her türlü 

kötülüklerinden koruduğuna inanılan iyedir. Bu dişil iyeye yönelik 

yapılan uygulamalar da bu görüşü desteklemektedir. 

Kore’de Samşin Halmoni’ye, evlat sahibi olmayı dileme 

safhasında ve sonrasında bebeğin anne karnında oluşumundan 

çocukluk çağına gelinceye kadarki süreçte çeşitli roller tanımlanmıştır. 

Kore halk inanışına göre evde yaşayan kadın ataların Samşin olarak 

kabul edilmesi bu tanrıçanın ailenin bir üyesi olarak kabullenildiğini 

göstermektedir.  

Samşin Halmoni izin vermeden hiçbir şeyin yolunda 

gitmeyeceği, onu memnun etmek için uygun zamanlarda adaklar 

sunularak dua edildiği görülmüştür. Kore’de her birey kendi düşünce 

ve inanç sistemine göre yaşamını sürdürse de Samşin Halmoni figürü 

toplumun geneli tarafından doğum tanrıçası olarak kabul görmektedir. 

Günümüzde de çok yaygın olmasa da bazı bölgelerde hala Doğum 

Tanrıçası Samşin Halmoni için düzenlenen ritüellere rastlamak 

mümkündür. 
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Giriş 

Nezîr Muhammed Raşîd, Gucrânvâlâ’da 1 Ağustos 1910 

yılında dünyaya geldi. “Pencapca ana dili olmakla birlikte Urduca, 

Farsça ve İngilizce dillerine de hakimdir.”
1
 İlköğrenimini Alipûr’da 

tamamlayan Raşîd, 1926’da Akâlgarh’da bulunan devlet lisesinden 

mezun oldu. Nezîr Muhammed Raşîd, 1928 yılında üniversite 

eğitimini tamamladıktan sonra, 1930’da Lahor Devlet Koleji’nde 

ekonomi bölümünde yüksek lisansını bitirdi. 1932 ile 1934 yılları 

arasını kapsayan dönemde Nahlistân’ dergisinde onursal editör olarak 

görev aldı. 1934’te Laypur Devlet Koleji’nde felsefe, İngilizce, tarih 

ve Urdu dili dersleri verdi. “Bu dönemde Raşîd İngilizce makaleler de 

kaleme aldı. Laypur Kolej Dergisi Baskin’de öğrenci editörlüğü 

yaptı.”
2
 1935’te Multan şehrinin komiserlik bürosunda denetim 

memuru sıfatıyla görev alan Raşîd, bunun yanı sıra Şahkâr adıyla 

yayımlanan edebiyat dergisinde editör olarak çalıştı. 1935 yılının 

Aralık ayında dayısının kızı Safiye’yle evlenen Raşîd’in.Nesrin, Selin, 

Şehriyar, Tamzin ve Yasemin adında beş çocuğu dünyaya geldi.  Eşi 

Safiye’nin 1961 yılında vefat etmesinin ardından Raşîd, “Babası 

İngiliz, annesi İtalyan Şila’yla 1964 yılında evlendi.”
3
 

Manevî değerleri ön planda tutan bir hareket olan Hâksâr 

hareketine 1937 yılında katılmıştır. Allah’a inanan ve manevîyata 

önem veren insanların dinine bakılmaksızın bu harekete 

katılabilmesinden dolayı, Hristiyan ve Yahudiler de bu hareket 

içerisinde yer alabiliyorlardı.  Her zaman savaşa hazır olduklarına 

temsilen “bîlçe” adında küçük bir kürek taşırlar ve Hâkî renginde 

elbise giyerlerdi. Alt kıtadaki emperyal güç İngilizlerle de  çatışma 

içerisindeydi. “Bu sebeple İngilizler, Hint alt kıtasındaki 

Müslümanların giderek İslâm çatısı altında birleştiklerini görünce 

önde gelen ve topluma yön veren kişileri tutuklamaya başlamıştır.”
4
 

Hâksâr hareketinin kurucusu İnayatullah Hân da hareketin gücünü 

                                                 
1 Sean Pue, I Too Have Some Dreams, University of California Press, California, 
2014, s. 8. 
2 Şehriyar ve Tabassum Mugni, N.M. Raşid: Şahsiyat aur Fan, Modern Publishing 
House, New Delhi, 1981, s. 14. 
3 Şehriyar ve Mugni, 13. 
4 Muhsin Ramazan İşsever, “Mevlana Zafer Ali Han’ın Özgürlük Mücadelesi ve 
Hapishane Günleri”, Şarkiyat Mecmuası, sy. 35 (2019): s. 18. 
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yitirmesinin ardından hapse atılmıştır. Hâksâr hareketinin İngiliz 

hükümetiyle devamlı olarak çatışma halinde olmasından dolayı Raşîd 

memuriyetinden ayrılmak durumunda kalmıştır. Edebiyatta estetiğe 

önem veren ve siyasî tartışmalardan uzak duran Halka-yı Erbâb-ı 

Zevk hareketine 1940 senesinde dahil olan Raşid, bu hareketin öne 

çıkan isimleri arasında yer almıştır. 

“II. Dünya Savaşı esnasında İngiltere, Hintlilerden geniş 

ölçüde asker alarak bunlardan yararlanmıştı.”
5
 Savaş devam ederken 

bir müddet Hindistan Kraliyet Ordusu’nda görev yapmıştır. Pakistan 

devletinin kurulmasından önce Delhi ve Laknov şehirlerinde 

Hindistan Radyosunda çalışmıştır. Savaş boyunca İngiliz ordusunda 

bir komutan unvanıyla, Sri Lanka, Mısır, İran ve Irak’ta görev 

almıştır. Savaş donrası New York kentinde Voice of America 

radyosunda çalışmaya başlamıştır. Pakistan’ın bağımsızlığını 

kazanmasının ardından1947- 1953 yılları arasında Peşâver şehrinde 

yaşamıştır. 

1949-1952 tarihleri arasında halkla ilişkiler müdürü göreviyle 

Pakistan Radyosu’nda hizmette bulunmuştur. “İran min Ecnebî” 

kitabını Endonezya’nın başkenti Cakarta’da Birleşmiş Milletlerin bilgi 

merkezinde müdürlük görevini üstlendiği sırada yayımlamıştır. Daha 

sonra 1958 senesinde Karaçi’de yine Birleşmiş Milletlerin bilgi 

merkezinde Müdür yardımcılığı ve ertesi yıl müdürlük görevinde 

bulunmuştur. 1967-1970 yılları arası İran’ın Tahran şehrinde 

yaşamıştır. Burada kaldığı dönem içerisinde La=İnsan adlı üçüncü 

kitabını 1969 yılında tamamlamıştır.”
6
 Raşid 1975 yılının Ağustos 

ayında vefat etmiştir. Kızı Yasemin babasının ölümünün ardından 

yaşadığı olayı şu şekilde aktarır: 

“1975 yılının Ağustos ayında babam kalp krizi geçirerek 

hayatını kaybetmesinin ardından eşi Şila, babamın vefat 

haberini bana iletmek üzere telefon etti. Hemen Montreal 

şehrinden Londra’ya doğru yola çıkmak için hazırlık yaptığım 

sırada Amcam Fahir Muhammed Macid beni arayarak: Şila’nın  

                                                 
5 Sevil, Necdet, “İngiliz sömürgeliğinden, bağımsız iki devlete: Pakistan ve 
Hindistan”, 2011, https://www.dunyabulteni.net/tarihten-olaylar/ingiliz-
somurgeliginden-bagimsiz-iki-devlete-pakistan-ve-hindistan-h170860.html (Erişim: 
05.09.2022). 
6 Pue, I Too Have Some Dreams, s. 9. 
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Raşîd’i Pakistan’a gönderme niyetinin olmadığını ve onun 

Londra’da yakılmasını istediğini söyledi. Bu duruma müsaade 

edemezdim. Yıkılmış bir halde Şila’yı tekrar arayarak: Ailemiz 

ve içinde bulunduğumuz toplumun bu duruma izin 

vermeyeceğini söylediğimde, Şila: bu babanın arzusuydu ve 

öyle de olacak, dedi. Babamın vefatından bir ay önce Şila’nın 

babası hayatını kaybederek yakıldığında babam eşine: Gitmek 

için ne kadar da huzurlu bir yol” diye söylemiş. Şila da bu 

durumu onun son arzusu addederek, onun yakılmasını istedi. 

Ben hemen Londra’dan ayrıldım zira babamı bu şekilde 

göremezdim.”
7
 

Pakistan edebiyatında modernizmin öncülerinden Feyz Ahmed 

Feyz’den etkilenen Raşîd, ondan etkilendiği şu sözlerden de 

anlaşılmaktadır; “Feyz küçük bir damlaya bakarken koca bir okyanusu 

anlamakla kalmaz aynı zamanda bu okyanusu bütün insanlığa 

gösterir”
8
 demiştir. Feyz’in gerçekçi bir şair olduğu, bunu yaparken de 

romantizmden de yararlandığı söylenebilir. “Feyz Ahmed Feyz’in 

1942 senesinde yeni bir döneminin açılmasına zemin hazırlayant 

Nakş-i Faryâdî isimli eserinin ön sözünde Raşid, Feyz’in realizm ile 

romantizme aynı zemin üzerinde yer verdiğini söylemiştir.”
9
 Nezîr 

Muhammed Raşîd, ilk dönem yazdığı şiirlerde sonatlara 

başvurmasında Mattew Arnold ile Robert Browning gibi 

edebiyatçıların etkisi büyüktür. “İlk dönem Raşîd’in şiirlerinde 

sonatlara rastlanılmasının sebebi bu edebiyatçılardır.”
10

 

Sanatın babası olarak kabul edilen şiir, dil ile hayat bulur. 

Nitelikli bir şair olabilmek için dil üzerinde hâkimiyet kurulmalı ve 

ustalıkla kullanılmalıdır. “Bir şair, malzemesi, hamuru, mayası dil 

olan bir sanatçıdır. Nasıl ki bir ressam renklerle, bir müzisyen 

ezgilerle, melodilerle, seslerle ilgileniyorsa, onları malzeme 

yapıyorsa, şair de tabii ki dili malzeme olarak kullanacak. Dile 

                                                 
7 Raşid Hüsn Yasmin, “Vasihat”, içinde Urdu Edeb N.M. Raşid Number, Encumen-i 
Terakki Urdu (Hind), Delhi, 2010, s. 350. 
8 Zekai Kardaş, “Feyz Ahmed Feyz Şahsiyeti ve Şiirlerinde Örnekler”, Doğu 
Araştırmaları Doğu Dil, Edebiyat, Tarih, Sanat ve Kültür Araştırmaları Dergisi, 2011, 
s. 21. 
9 Nuşrat Çodhri, Feyz ki Şairi, Age Way Printers, Lahor, 1987, s. 102. 
10 Ziya Muhiddin, “Raşid Sahab”, içinde Bazyaft NM Raşid Number Pencab 
University Orieantal College, Pencab, 2010, s. 224. 
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egemen olduğu ölçüde de iyi şair olacaktır.”
11

 Sanat dalları 

kendilerine has malzemelerden beslenirler. Şiirin de kendine has 

malzemesi dildir. “Bir şiirin maddi varlığı sözcüklerle olan aklıdır. 

Ozan, tasarımlarına sözcükler aracılığıyla maddi bir varlık 

kazandırır. Yoksa dile getirilmemiş bir şiir olanaksızdır. Biz dille 

kendimizi anlatırız ve dil, insan için kendini dışlaştırabilmenin en 

dolaysız aracıdır.”
12

 Şairler eserlerinde kullandıkları tüm sözcükleri 

titizlikle seçerek bir tablo ortaya çıkarma çabasındadır. Tek bir sözcük 

bir başına anlam ifade etmezken, diğer sözcüklerle bir araya 

geldiğinde bütüne ulaşarak bir anlam içerir. “Bir şiirdeki kelimelerin 

hepsinin birbirine tesiri vardır. Onların tek başlarına taşıdıkları mânâ 

ile mısra, cümle veya bütün parça içindeki tesirleri birbirinden 

tamamıyla farklıdır.”
13

 

Nitelikli bir şair olabilmenin kıstası kelimelere olan 

hakimiyettir. “Şiir, sözcükleri ustaca kullanma sanatıdır, şair 

sözcükleri ustaca kullanan insandır.”
14

 Diğer bir kıstas ise şairin 

kendine has sözcükler kullanarak okuyucunun dünyasında derin izler 

bırakmasıdır. “Şiir, özünü oluşturan şairin duygu ve düşünce 

dünyasındaki özgün imge ve tasarımları, kendine özgü bir dile, yapı ve 

biçime dönüştürerek aktarıp okuyucuyu etkilemeyi, duygulandırmayı 

amaçlar ve diğer yazın türlerine oranla çok daha az sözcük 

kullanarak yoğun anlamlar aktarır.”
15

 

Şair seçtiği sözcüklerle anlatmak istediklerinin okuyucuda bir 

etki bırakmasını ister. “Dil, şiirin hammaddesidir, ama şiir de dilin 

ikinci bilincidir. Şiir dili değiştirir, canlandırır, onun bütün gizli 

güçlerinin önünü açar. Dil şiirin hammaddesidir, ama şiir, dilin 

üzerine çıkıp ona egemen olmalıdır. Bir metinde böyle bir oluşum 

yoksa ona şiir adını vermek olanaksızdır.”
16

 

Şairler kendilerine has bir üslupla şiirlerini karşı tarafa 

aktarırlar. “Şiir ve genel olarak her sanat eseri daima bir şey anlatır; 

                                                 
11 Doğan Aksan, “Şiir Dili”, Ankara: Dil ve Edebiyat Dergisi, sy. 2 (2005): s. 1. 
12 Oktay Taftalı, Şiirin Mikro Estetik Eleştirisi: Ahlak, Estetik, Şiir, Gendaş Yayınları, 
İstanbul, 1998, s. 19. 
13

 Mehmet Kaplan, Tanpınar’ın Şiir Dünyası, Dergah Yayınları, İstanbul, 2006, s. 180. 
14 Erdoğan Alkan, Şiir Sanatı, İnkılap Kitabevi, İstanbul, 2005, s. 592. 
15 Mehmet Osman Toklu, Şiir Dili ve Çevirisi, Akçağ Yayınları, Ankara, 2003, s. 9. 
16 Özdemir İnce, Şiir ve Gerçeklik, Broy Yayınları, İstanbul, 1985, s. 100. 



520 
 

 

çünkü daima bir şey ifade eder. Tabii her şiir anlattığını kendine has 

bir tarzda “anlatır.”
17

  Biz de Nezîr Muhammed Raşîd’in serbest 

tarzda kaleme aldığı şiirlerinde öne çıkan doğa unsurlarına yer 

vermeye çalışacağız. 

Nezîr Muhammed Raşîd, şiirlerinde mutluluklarını, aşklarını, 

kızgınlıklarını, üzüntülülerini ve emellerini dile getirirken tabiata ait 

öğelere yer verir. Şair, tabiatı iyi bir dost, olarak görür ve içinde 

biriken gamı doğada var olan güzellikler sayesinde attığını dile getirir: 

  ار لطافت کے خلد و لار س باري کيث

 وـ موسا  شاطي وـ ايا   و بہار

 بهولے ہوئے مناِرِ ر گيں بہار کے

 کے روح ميں ميری اتر گ ےافکار بن 

 وـ مست گيت موسا عشرد فشار کے

 گہرائيوں کو ِ  ک  غا  باِ کر گ ے

لار س باري کيث و لطافت کے خلد  ار
18

 

[Keyif ve lütfun cennet bahçesidir, Larans bahçesi! 

O neşeli günler, o ilkbahar günleri, 

Baharın unutulan renkli tablosu, 

Birer keder olup ruhumu incitir, 

Mutluluk mevsiminin mest eden o şarkısı, 

Kararmış kalbimin gamını dağıtır. 

Keyif ve lütfun cennet bahçesidir, Larans’ın bahçesi!] 

Aşkından ümitli olduğunu, aşkının kalbinde her zaman güneş 

gibi parlayarak daim olacağını ve aşk parıltılarının asla sönmeyeceğini 

dile getirirken doğa unsurlarından faydalanır: 

 م ا  خورشيد و ماـ وا جا مری محبت اواں رہے گ 

                                                 
17

 Plehanov, Sanat ve Toplumsal Hayat, çev. Selim Mimoğlu, Sosyal Yayınları, 
İstanbul, 1987, s. 39. 
18 Nezir Muhammed Raşid, Kulliyat-ı Raşid  Kitabi Dunya Publishers, Delhi, 2011, s. 
31-32. 
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 عروس فطرد کے حسن شاِاب ک  طرح ااوِاں رہے گ 

 شعاعِ اميد بن کے ہر و ت روح پر و فشاں رہے گ 

 گ  شگفتہ و شاِماں کرے گ   شگفتہ و شاِماں رہے

يمری محبت اواں رہے گ 
19

 

[Aşkım güneş, ay ve yıldızlar misali genç kalacak. 

Tabiatın sevinçli ve mutlu gelini misali sonsuz kalacak. 

Ümit ışığı misali ruhumda parıldayacak. 

Çiçekler açacak, şenlenecek, çiçekler açacak, şenlenecek, 

Aşkım hep genç kalacak.] 

Raşîd, bireysel temalı şiirlerinde kaleme aldığı yalnızlık, 

vuslata varmanın imkânsız olduğunu anlatırken sahra ve deniz gibi 

tabiata ait zıt unsurları bir arada kullanarak okuyucuya aktarır: 

 پہنائ  بنتے یلے اارہے تهےي

 اِهر ميں مہجور افسرِـ تنہا

 وـ شبنا کا  طرـ

 صحرا ميں  ا   ہو ليکن او

سمندر سے ملنے کا رويا ليے ہوي
20
 

[Giyinmiş gidiyordu! 

Ben ise burada terkedilmiş, üzgün ve yalnız, 

O sahra ‘ya düşen, 

Şebnem damlasıdır ancak yine de 

Denizle kavuşma hayali kurar.] 

 

Raşîd hem bireysel temalarda hem de sosyal temalarda tabiat 

unsurlarını kullanır. Genel olarak ateş, olumsuz yönüyle öne çıkıp 

yakma, yok etme gibi manalara gelse de şair bu kelimeye beyitlerinde 

                                                 
19 Raşid, s. 35. 
20 Raşid, s. 260. 
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olumlu manalar yüklemiştir. Ateşle birlikte çiçek isimlerine de yer 

veren Raşîd, şiirlerine estetik açıdan da bir güzellik katmıştır: 

 

  گ   اِی کا اور شاِ کا  ا 

  گ پيدا  کا افز  کا  ا  ہے

  گ کے پهولوں ميں  سرين؛ ياسمن؛

؛ ش يق و  سترنسنب 
21

 

[Ateş özgürlüğün ve neşenin ismidir, 

Ateş var olup büyümenin ismidir, 

Nesrinde, yaseminde, 

Sümbülde ve yaban gülündedir ateş.] 

Şair, doğaya ait somut bir kavram olan ateşe soyut anlam 

yükleyerek sahrayla arasında kadim bir dostluk olduğunu, sahrayı 

yalnızlıktan ve ıssız bir yer olmaktan kurtararak aydınlattığını, 

sahradan geçenler için ise bir rehber, sığınak ve yardımcı olduğunu 

dile getirir: “Ateş ve çöl birbirlerine derinden bağlıdırlar.”
22

 

  گ سے صحرا کا رشتہ ہے  ديا

 رہرويں صحرا  ورِوں کے ليے ہے رہنما

 کاروا وں کا سہارا به  ہے  گ

اور صحرايں ک  تنہائ  کو کا کرت  ہے  گ
23

 

[Ateş ile sahranın dostluğu eskidir. 

Bu dostluk sahradaki avareler için bir rehberdir, 

Ateş kervanlar için de bir sığınaktır, 

Sahranın yalnızlığını giderendir.] 

                                                 
21

 Raşid, s. 27. 
22 Zahid Zeydi, “N.M. Raşid ki Şairi”, içinde Urdu Edeb N.M. Raşid Number. 
Encumen-i Terakki Urdu (Hind), Delhi, 2010, s. 62. 
23 Raşid, Kulliyat-ı Raşid, s. 96. 
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Bir doğa olayı olarak adlandırılan gök gürlemesi genel olarak 

insanda kötü çağrışımlar uyandırır. Ancak Raşîd, ateşte olduğu gibi 

gök gürlemesine de olumlu bir mana yükleyerek ona mutluluk haberi 

veren bir müjde olarak bakar ve her gök gürültüsünün verdiği hoş 

nağmelerin kendisine neşe verdiğini belirtir: 

 ابر  یهائے ہوئے ہيں یار طر  پارـ ہائے

ليے ہوئے ِ يائے  ب ور گ غو  ميں   

 ميرے ليے ہے ان ک  گرج ميں سروِوینگ

پيرا  ا بساط ہے مجه کو صدائے ابر
24

 

[Bulut kümeleriyle çevrili dört bir tarafım, 

Kucağında biriktirmiş dünyanın renklerini, 

Benim için onların gürlemesi hoş bir nağme, 

Neşeli bir mesajdır bana bulutların sesi.] 

Maziye dönüp de baktığında yine doğa unsurlarından 

yararlanır. Mazide geçirdiği mutlu günlerini hatırlarken tabiatın tüm 

eşsiz güzelliklerini okuyucusuna iletme gayretine giren şair, ay 

ışıltısıyla doğadaki güzelliklerin büyülü bir hale dönüştüğünü, bu 

güzelliklerin en saf haliyle göründüğünü ve yanında sevgilinin de 

olmasıyla başka bir hal aldığını vurgular:  

 ياِ ہے اک راد  يرِ  سمانِ  ي  گوں 

 !ياِ ہے مجه کو وـ تابستاں ک  راد

 ۔۔۔ پهي  ہوا یا د ک  کر وں کا بے پاياں فسوں

 ہر یارسُو ہوا ۔۔۔سرمدی  ہنگ برساتا 

ياور مرے پہلو ميں توُ۔۔۔
25
 

[Hatırıma düşer bir gece gökyüzünün altındaki o Nilgün. 

Yaz gecelerini anımsatır bana. 

Sonsuz büyüsüyle yayılmış ay ışığı, 

Her tarafa sonsuz bir ahenk yağmış, 

Benim yanımda da sen!] 

                                                 
24 Raşid, s. 37. 
25 Raşid, s. 74. 
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Sevgilisiyle birlikte geçen günleri anımsayan şair, sevgilisinin 

içinde birçok sır biriktirdiğini ancak kendisiyle paylaşmadığından 

onun bu sessizliğinden içinde tufanların koptuğunu, sevgilinin bu 

kadar umursamazca davranmasına rağmen Raşîd, onun her bakışının 

güzelliği karşısında eridiğini ve kendinden geçtiğini dile getirir: 

 ياِ ہے مجه کو وـ تابستاں ک  راد

 تيرے ِ  ميں را  ک  اک کائناد

 تيری خاموش  ميں طوفا وں کا غوغائےع يا

ہر  گاـ يریسرخو  اِہار ت
26

 

[O yaz gecelerini hatırlarım, 

Gönlün sırlar dünyası, 

Sessizliğinde dahi tufanların görkemli gürültüsü, 

Her bakışın mest eder.] 

Şair, sevgiliden ümidi kesmiş bir vaziyetteyken, başlangıçta 

hiç değilse taşların, ağaçların ve değeri olmayan şeylerin kendisine 

saygı göstermesini beklerken daha sonraları ise ümidinin taşlarda, 

ağaçlarda olmadığını gerçek arzusunun sadece sevgiliye kavuşmak ve 

ondan iltifat duymak olduğunu dile getirirken doğa unsurlarından 

faydalanır: 

حجرمری  ر و ہے شجر   

 مری راـ ميں شب ورو 

 سجدـ گزار ہوں۔۔۔

 مری  ر و ہے کہ خشک وتر

 مری  ر و ميں  زا  ہوں ۔۔۔

 مری  ر و ہے کہ خيروشر

 مرے  ستاں پہ   ار ہوں

 "مری  ر و۔۔۔ مری  ر و ۔۔۔

 شجروحجر تهے  ہ خشک وتر

  ہ ہميں مست  خير و شر

                                                 
26 Raşid, s. 74. 
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ہميں کيا خبر؟
27

 

[Arzum ağaçların ve taşların, 

Yolumda gece gündüz secde etmesidir. 

Arzum kuru ve yaştır. 

Arzum küçük de olsa. 

Hayr ve şerrin kapımda kurban olmasıdır. 

Benim arzum… Benim arzum… 

Arzum ne ağaçlardır ne taşlardır. 

Ne kurudur ne yaştır. 

Ne de hayır ve şer bizim arzumuzdur. 

Bizim ne haberimiz olsun.] 

Raşîd toplumunun içinde bulunduğu geleneksel anlayışa 

karşıdır. “Raşîd, doğu kültürünün geleneksel “aşk” anlayışına 

karşıdır.  Zira Doğu kültüründe “aşk”, genellikle manevi değerlerle 

kuşatılmış ve somut boyutu göz ardı edilmiştir. Oysa Raşîd’in şiirinde 

sevgili, hem tüm uzuvlarıyla mevcuttur hem de şair sevgiliyi bedensel 

zevk işlevli bir çerçevede algılamaktadır.”
28

 Nezîr Muhammed Raşîd, 

kaleme aldığı şiirlerinde sevgilisini gerek duygusal gerekse de fizikî 

açıdan ele alarak toplumundaki gelenekselcilikten farklı olduğunu 

göstermiştir. “Raşîd, geleneksel aşk ve sevgi kavramını reddeder.”
29

 

Şair, tek taraflı bir aşk yaşadığını, kalbinde gam ve keder 

yüklemesine rağmen gülüp geçtiğini, bir an için sevgiliye ulaştığını 

sansa da yine en başa dönüp umutsuz bir şekilde tek taraflı bir aşk 

yaşamaya devam eder. Sevgilisini uzaktan sessizce izlediğini dile 

getirirken doğaya ait unsurlardan yararlanır: 

 والے بسنے ميں خا وں  ہاں کے محبت ہا

 والے ہنسنے پہ افسا وں کے پامال  اپن 

                                                 
27

 Raşid, s. 455. 
28 Celal Soydan, “N.M. Raşid; Başkaldırı Ve Hüsranın Şairi”, Nüsha, 2002, 42-43. 
29 Ziya Huseyn, N.M. Raşid: Şahsiyet aur Fan, Akedemi Adbiyat Pakistan, İslamabad, 
2008, s. 51. 
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 پايا منز  سر  شان ہيں سمجهتے ہا

 مکيں کے خرابوں کے محبت ہا

  سوِـ طرح ک  طائر  ِـ باراں ہيں ميں ما   کن 
30

 

[Aşkın gizli hanelerinde yaşayanlarız biz, 

Perişanlığımızın hikâyelerine gülenleriz biz. 

Gayemize ulaşacak yolu bulduğumuzu düşünen, 

Aşk harabelerinin birer sakiniyiz biz. 

Yağmura yakalanmış kuş gibi, 

Sessiz mazinin bir köşesinde biz.] 

Raşîd, “Larans’ın Bahçesinde Bir Gün” isimli şiirinde 

duygularını aktarmak için tabiat unsurlarını kullanmıştır. Şair bu 

şiirinde, gözyaşlarını ırmağa benzetmiş, ümitsizliğini kara bulutlara 

benzeterek alt kıtada yer alan konusu aşk ve sevgi olan geleneksel 

anlayıştan farklı bir tarzda şiirler kaleme almıştır: 

 

 ہے  سماں پہ کال  گهٹايں کا ا ِحا 

 ہو ے لگ  ہے و ت سے پہلے ہ   ج شا 

 ِ يا ک    که  يند سے اس و ت اهک گ  

 اب کائناد کهو گ   اسرار خواب ميں

سينے ميں اوئے اشک ہے ميرے رک  ہوئ 
31

 

 

[Kapkara bulutlar gökyüzünü kaplamış, 

Bu akşam vaktinden önce geldi. 

Dünya gözlerini uykuya kapattığında, 

Kâinat, rüyaların gizeminde kaybolduğunda, 

Sinem’deki gözyaşı nehri durur.] 

                                                 
30 Raşid, Kulliyat-ı Raşid, s. 263. 
31 Raşid, s. 31. 
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Kişi bireysel sıkıntılarından ve yüz yüze geldiği problemlerden 

kendisini kurtarabilirse üzüntüden kurtularak mutluluğa erişebilir. Şair 

de kendisini ve zihnini rahatsız eden gereksiz vehimlerden, içindeki 

şüphelerden kurtararak, kendisini sevgili ile birlikte doğanın 

güzelliklerine bıraktığını ve doğanın tadını çıkarttığını tadını 

çıkardığını hayal etmektedir: 

 ہا تا اس خورشيد سے پر ہيں

کے  ہنگ حر  و معن   

  رمے اس کے ِامن ميں

 ہا ِريا سے پر ہيں

 ہا ساح  پر ہيں

 ہا مواوں سے پر ہيں

ہا ايک بشارد سے پر ہيں
32  

 

[Ben ve sen, o güneşle doluyuz, 

Harf ve mananın ahenginin, 

Nağmesi onun eteğindedir. 

Nehirlerle doluyuz biz. 

Sahillerle doluyuz biz. 

Dalgalarla doluyuz biz. 

Bir müjdeyle doluyuz biz.] 

Nezîr Muhammed Raşîd, sevgiliye kavuşmanın onu zirvelere 

çıkaracağını ve mutlu ederek güneş gibi parlayacağını dile 

getirmektedir. Şair, hayallerinin bir gün gerçeğe dönüşeceği fikriyle 

hayal kurmaktan bir an olsun vazgeçmemiştir. “Bir başka şiirinde 

umudun mutlulukları parıldar:”
33

  

 ِوي ِے ہاته ميں ہاته مرے

                                                 
32

 Muhammed Zakir, “N.M. Raşid ki Nazmen- Eyk Taaruf”, içinde Urdu Edeb N.M. 
Raşid Number,  Encumen-i Terakki Urdu (Hind), Delhi, 2010, s. 125. 
33 Anberin Munir, Virdi Hak ka Nagme Han,  Rahim Senter. Paryas Market, 
Faysalabad, 2010, s. 160. 
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 ِوي ِے ہاته ميں ہاته مرے

  ے ميں ہيں ِيکه  کہ

 شعاعيں پر یوٹيوں ک  الو د و ہمالہ

  خر گا پهوٹے خورشيد وـ سے ا ہيں
34

 

[Değsin elin elime! 

Değsin elin elime! 

Çünkü gördüm, 

Himayala ve Alvand’ın doruklarındaki ışınları, 

Bu güneş sonunda o dorukları da terk edecek.] 

Bu şiir bireysel temalarda değerlendirilebileceği gibi toplumsal 

temalarda da konu edinilebilir. “Raşîd’te ölü toprağı serpilmiş kölelik 

hayatı yaşayan toplumlara bir kurtuluş reçetesi bulunur. Raşîd’e göre 

bu kurtuluşun tek yolu Asya toplumlarının bir araya gelerek harekete 

geçmeleridir. Dolayısıyla şair burada İranlı kardeşlerini fikir ve 

eylem birliğine davet eder.”
35

 Şair kölelikten kurtulma umuduyla 

yaşamaktadır. 

Yalnızlık temasında şair, ayrılıkla gelen bir yalnızlıkla beraber 

sevgilisine duygularını söyleyememekten kaynaklanan bir yalnızlık 

içerisinde bulunmaktadır. Bazen sevgilisi çok yakınında olmasına 

rağmen ona aşkını dile getirememiştir. Şairin yüreği yalnızlık 

efkârıyla, gam ve kederlerle doludur: 

 تنہائيوں ک  گوِ ميں ليٹا ہوا ہوں ميں

36
 اشجار باربار ڈراتے ہيں بن کے بهود

Raşîd, İngiliz sömürgeciliğinin beraberinde getirdiği siyasî, 

toplumsal ve kültürel sürece şiirlerinde yer vererek, bu dönemde 

                                                 
34

 Raşid, Kulliyat-ı Raşid, s. 235. 
35 Fetih Muhammed Malik, “Raşid ki İstiamari Şinasi”, içinde Bazyaft, N.M. Raşid 
Number,  Pencab University Orieantal College, Pencab, 2010, s. 15. 
36 Raşid, Kulliyat-ı Raşid, 31. 

[Yalnızlığın kucağına uzanmışım, 

Ağaçlar hayalet misali defalarca korkuturlar beni.] 
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yaşanan toplumsal çöküşe değinmiştir. Yüzyıllar boyunca 

Müslümanların hâkimi oldukları ülkelerinde köle haline gelerek 

dışlanılmayı kabul etmeyen Raşîd, kaleme aldığı şiirlerinde bu 

durumdan kurtulma yollarını aramaktadır. “Köleliğin sebeplerini bilen 

Raşîd, kurtulma iradesi arayışındadır. Bu iradeyi `` سپاہ” (sipahi) adlı 

eserinde dile getirir.”
37

 İngilizlerin eninde sonunda ya halkın isyan 

etmesiyle ya da Allah’ın yardımıyla ülkeden atılacaklarını dile 

getirirken doğaya ait bir unsur olan Gök kavramına bir mana 

yüklemiştir: 

 ِيکه خو خوار ِر دوں کے وـ غو 

 ميرے محبوب وطن يہ  گ  اايں گے

--- 

 ں گا تو ِشمن کو شکستميں  ہ ااو

 سما وں سے به   ے گ 
38

 

[Gör, o kan emen toplumu, 

Benim sevgili vatanımı yutacaklar. 

… 

Düşmanı yenmeye ben gitmeyeceğim, 

Göklerden yardım gelecek.] 

İsrafil’in Allah'ın emri ve izniyle iki kez Sûr'a üflemesi Kuran-

ı Kerim’de “Sûr'a üflenir ve Allah'ın dilediği kimseler dışında 

göklerdeki herkes ve yerdeki herkes ölür. Sonra ona bir daha üflenir, 

bir de bakarsın onlar kalkmış bekliyorlar.”
39

 ayetiyle yer alır. Raşîd, 

elinde Sur ile bekleyen İsrafil Aleyhisselam’ın Sur’a üflemediğini ve 

bunun için bir çaba da sarf etmediğini düşünmektedir. Oysa Allah’ın 

emrini bekleyen İsrafil, Sûr’u ilk üfleyişinde yeryüzündeki ve 

gökyüzündeki her şey yok olacaktır. “Sûr'a bir defa üfürülünce, 

yeryüzü ve dağlar kaldırılıp birbirine çarptırılınca, işte o gün olacak 

                                                 
37

 Hayatullah Ensari, “NM. Raşid Par”, içinde Urdu Edeb N.M. Raşid Number, 
Encumen-i Terakki Urdu (Hind), Delhi, 2010, s. 234. 
38 Raşid, Kulliyat-ı Raşid, s. 70. 
39 Kuran-ı Kerim, Zümer Suresi 68. Ayet, t.y. 

https://tr.wikipedia.org/wiki/Allah
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olmuş (kıyamet kopmuş)tur.”
40

 İkinci kez üflediğinde ise insanoğlu 

yeniden diriltilerek mahşer meydanında bir araya getirilecektir. Sûr’a 

üfürülür. “Bir de bakarsın kabirlerden çıkmış Rablerine doğru akın 

akın gitmektedirler.”
41

 Bu ayetlerde de olduğu gibi İsrafil 

aleyhisselam Allah’ın emrini yerine getirmekle görevli dört büyük 

melekten biridir. Raşîd, bu noktada İsrafil için “ölmek, hareketsiz 

kalmak, istirahat ve uyumak” gibi kelimeler kullanarak, İsrafil 

Aleyhisselam’ın görevini yerine getirmediğini düşünürken, “fırtına, 

sahil, kumsal ve güneş” gibi doğa unsurlarıyla iletmek istediği mesajı 

kuvvetlendirmiştir: 

 بہائيں   سو پر ہنگا  بے خواب اس کے اسرافي   ي

 پاس کے  ر ا يوں وـ ہے  رميدـ

 اسے ڈالا اگ  پر کنارے  ے طوفاں ايسے

 یاپ یپ ميں ِهوپ یمکت  پر ساح  ريگ

 ہے خوابيدـ وـ ميں پہلو کے صور اپنے

 ريش ک  اس گيسو کے اس ِستار ک  اس

ہيں  لوِـ خاک کيسے
42

 

Gel, İsrafil’in sessiz uykusuna gözyaşı akıtalım. 

Borusunun yanında istirahatte, 

kustu onu sanki,Fırtına sahile  

Kumsalda parlayan güneş altında, sessiz sedasız 

Sur’unun yanı başında uyumakta! 

Sarığı, saçı, sakalı nasıl da toz toprak içinde! 

Olmak ya da olmamak ona bağlıydı bir zamanlar 

Sur’u nasıl da dudağından uzakta 

ndaKayıp çığlıklarında, feryatları 

43
Er ve geçlik ışıldardı. 

                                                 
40 Kuran-ı Kerim, Ra’d Suresi 15. Ayet, t.y. 
41 Kuran-ı Kerim, Yasin Suresi 51. Ayet, t.y. 
42 Raşid, Kulliyat-ı Raşid, 282. 
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Sonuç  

Nezîr Muhammed Raşîd, şiirini neşet ettiği coğrafyadan ve 

kültürden faydalanarak seçtiği imgeler ya da kelimeler vasıtasıyla 

kurduğu söylenebilir. Şairin şiirlerinin tüm merhalelerini dikkate 

aldığımızda tabiat konusuyla sıklıkla karşılaşıldığı 

gözlemlenmektedir. Şair, bireysel temalarda özellikle tek taraflı 

aşkından duyduğu karamsarlık, umutsuzluk ve hayal kırıklığı gibi 

kavramlar ile birlikte ümit, neşe ve sevinç gibi soyut unsurları 

doğadan seçtiği imgelerle somut kavramlara dönüştürmüştür. İnsana 

özgü unsurları doğayla betimleyen şairin tabiatla yakından ilişkisi 

olduğu görülmektedir. Sosyal temalı şiirlerinde üzerine düşen bilinç 

ve sorumlulukla hareket eden diğer şairler gibi Raşîd de içinde 

bulunduğu halkla yakın ilişkiler tesis ederek sosyal ve siyasî olaylara 

uzak kalmamıştır. Ülkesini sömüren Batılı güçlere –özellikle de 

İngilizlere- ve onların izlediği politikalara karşı çıkmıştır. Ülkelerinde 

köle durumuna düşmelerini, alt kıta halkının bu durumlardan 

kurtulmak için hiçbir çaba sarf etmeyerek her şeyi Allah’tan 

beklediklerini aktarmıştır. İçinde bulundukları bu kötü süreçte halkını 

uyarmayı görev edinen ve onları sömürgeci kuvvetlerden nasıl 

kurtulacağına değinirken de şiirlerini kimi zaman doğadan seçtiği 

imgeler ile okuyucuya iletmiştir. Raşîd, sosyal ve bireysel temaları 

şiirlerinde işlemiş ve bu iki temayı birbiriyle bir bütün haline 

getirmiştir. Şairin genel anlamda toplum tarafından olumsuz çağrışım 

yapan kavramlara olumlu anlamlar yükleyerek, farklı bir anlayış 

getirdiği söylenilebilir. Yaşadığı toplumun yabancı olmadığı çiçek 

isimleri, ağaç, kuş, tufan, fırtına, okyanus, deniz, dağ vb. imgeleri 

şiirlerine yerleştiren Raşîd, bu şekilde halkın farklı kesimlerine 

seslenen şiirler kaleme almıştır. Bu çalışmada; Nezîr Muhammed 

Raşîd’in gerek bireysel gerekse de sosyal temalı şiirlerinde tespit 

edebildiğimiz tabiat unsurlarına yer vermeye çalıştık. 
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Giriş 

Hint altkıtasının ilk meşhur kadın şairlerinden Zâhide Hâtûn 

Şirvânî, İslâmî bakış açısıyla ele aldığı şiirleriyle kadınlar başta olmak 

üzere, devrin içtimaî ve siyasî durumunu aktarmıştır. Şiirlerinde 

kadınları aktif iyi olmaya, doğruluğa davet etmiş, toplumdaki aile 

müessesesinin rolüne dikkatleri celbederek onun ehemmiyeti üzerinde 

durmuştur. Hint altkıtası kadınlarını ve Müslümanları ilgilendiren 

içtimaî, siyasî konularda bilinçlendirmek için mücadele vermiştir. 

Şirvânî’nin şiirleri devrin öne çıkan kadın dergilerinde yayımlanarak 

toplumda kabul görmüştür. 

“XIX. yüzyılın başlarına kadar Hint altkıtasında sadece varlıklı 

ailelere mensup sınırlı sayıda kız eğitim alma imkânına sahip 

olabiliyordu.”
1
 Kadınların eğitim almasının destekçilerinden birisi 

konumundaki babası Müzemmilullah Hân Şirvânî, “İngiliz eğitim 

sistemiyle halkın kültürel düzeyinin arttırılması hedefiyle kurulan”
2
 

Aligarh Hareketi’nin kurulmasında Seyid Ahmed Hân’ın yanında yer 

almıştı. “Hindistan’daki Müslüman aydınların çoğunluğu Aligarh 

Koleji’nde yetişmiş, Hint Müslümanlarının gözlerini açan bir 

müessese olmuştur.”
3
 Bu kolejden mezun olanlar ileride ülkelerinde 

toplumsal ve siyasal hayatta aktif roller üstlenmişlerdir. “Seyid 

Ahmed Hân’ın modern eğitim hareketinin izdüşümü olarak kadınlar 

da eve gelen eğitmenler tarafından İslâmî ilimlerin yanı sıra, pozitif 

bilimler de öğretilmek suretiyle eğitimle donatılmış ve bunun sonucu 

olarak kadınlar da sosyal hayattaki yerlerini almışlardır. Edebiyat 

alanına girmeleri de bu süreçten sonra olmuştur.”
4
 Zâhide Ḫâtûn 

Şirvânî de bu eğitimde yapılan bu yenilikten faydalanmıştır. Aligarh 

hareketinin kurucusu Seyid Ahmed Hân’ın da bir dostu olan babası 

                                                 
1 Recep Durgun, “Hint Edebiẏatında Femiṅiżm ve Amriṫa Priṫam’in Muskrahiṫ Ka 
Phançi ̇Adlı Öyküsünün İncelenmesi”̇, Selçuk Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Dergisi, 
sy. 31 (2015): s.148. 
2 Davut Şahbaz, “Seyyiḋ Ahmed Han’ın Pakiṡtan İdeolojiṡiṅiṅ Oluşumuna Katkıları”, 
Nüsha,  18, sy. 47 (2018): s. 121. 
3 Yusuf Hikmet Bayur, Hindistan Tarihi,  c. 3, 2. bs, Türk Tarih Kurumu Basımevi, 
Ankara, 1987, s. 381. 
4
 Arzu Çiftsüren, “Urdu Gazetecıl̇ığ̇ıṅde Öncü Kadınlar ve Kadınlara Yönelık̇ Yayın 

Yapan İlk Gazete ve Dergıl̇er”, içinde Avrasya’da Bıl̇ıṁ ve Teknolojı ̇ Öncüleri (III. 
Uluslararası Avrasya Çalışmaları Sempozyumu), Demavend Yayınları, İstanbul, 2020, 
s. 353. 
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Müzemmilullah Hân, eğitim alanında ortaya çıkan bu hareketi 

desteklemiş ve bu sayede kızı Şirvânî önceden bildiği Farsça, Arapça 

ve Urdu dilinin yanı sıra İngilizceyi de bildiği diller arasına eklemiştir.  

Aligarh Hareketi’nin başlatmış olduğu modernleşme sürecine 

katkıda bulunan Şirvânî, özellikle kadınlar hakkında yazdığı şiirler ile 

üne kavuşmuştur. Yaşadığı dönemde hemen hemen bütün Müslüman 

toplumlarda görülen toplumsal, siyasî, kültürel ve ekonomik sahada 

geri kalma durumu Hint alt kıtasında da görülmüştür. Bu geri kalma 

durumunu ortadan kaldırmak için Şirvânî, bir taraftan altkıta halkının 

bilinçlenmesi ve harekete geçmesi için çabalarken, diğer taraftan da 

kadınların toplumda yer edinmeleri için büyük gayret göstermiştir. 

1857 Bağımsızlık Savaşı’nın başarısızlıkla sonuçlanmasının 

ardından İngilizler, bu durumdan Müslümanları mesul tutmuş, 

Müslümanlar bağımsız müstakil bir devlet olana kadar büyük 

sıkıntılar çekmişlerdir. “XX. yüzyılın başlarından itibaren Hint 

altkıtası, zorlaşan hayat koşullarının yanı sıra, psikolojik ve bilimsel 

alandaki hızlılık da sosyal hayatı olumsuz yönde etkilemiştir.”
5
 İşte 

böyle bir dönemde İngiliz sömürüsü altında bulunan altkıta 

Müslümanlarının esaretten kurtuluş yollarını aramaya başladığı bir 

zaman diliminde Bhikampur-Aligarh’ta 8 Aralık 1894 senesinde 

ailenin üçüncü çocuğu olarak dünyaya gelen Zâhide Hâtûn Şirvânî’nin 

kendisinden yaklaşık 3 yaş büyük Ahmedî Begüm isminde bir kız 

kardeşi, ondan önce dünyaya gelen ve doğduktan kısa bir süre sonra 

hayatını kaybeden bir abisi bulunmaktaydı. Kardeşi Ahmedullah Hân, 

Şirvânî henüz bir yaşına girdiğinde dünyaya geldi. Annesini üç 

yaşında 7 Kasım 1897 tarihinde kaybetmiş ve anne sevgisinden 

mahrum kalmıştı. “Müzemmillullah Hân tüm çocuklarını kendi şefkati 

ile yetiştirmek zorunda kalmıştı.”
6
 Ona Zâhide Begüm adı verilmiş 

olmasına rağmen O, Zâhide Hâtûn Şirvânî ismini kullanmıştı. 

Eserlerinde Gül, Nüzhet
7
 ve adının/soyadının birinci harflerinden 

oluşan Z.H.Ş. mahlaslarına yer verdi. 

Babası Müzemmilullah Hân, evlatlarının nitelikli bir eğitim 

                                                 
5 M. Kemal Çakmakçı, “Halka-yı Erbab-ı Zevk ve Urdu Şıı̇ṙıṅe Yansımaları”, Türk & 
İslam Dünyası Sosyal Araştırmalar Dergisi, sy. 15 (2017): s. 356. 
6 Fatıma Hasan, Zahide Hatun Şirvani, Encümen-i Terakki Urdu, Karaçi, 2014, s. 131. 
7 Sözlükte iffet, huzur, sevinç manalarına gelmektedir. Bk. Moulvi Feroz ud Din, 
Rangeen Feroz ul Lughat Urdu Jamay, Ferozsons (Pvt.) Ltd., Lahor, 2005, s. 1424. 
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almalarını ve topluma faydalı birer birey olmaları için çabalamıştı. 

“Babası Müzemmilullah Hân’ın ileri görüşlülüğü ve evlatlarına iyi bir 

eğitim almalarını sağlamıştır. Bu sayede Şirvânî, erkek ve kız 

çocuklarına ayrımcı bir eğitimin verildiği dönemde bir erkek çocuğu 

gibi giyinip ata binmiş ve erkeklere verilen imkânlardan kendisi de 

yararlanabilmiştir.”
8
 Seyid Ahmed Hân’ın kurduğu Aligarh 

hareketinden oldukça etkilenen Müzemmilullah Hân çocuklarına 

geleneksel eğitimin yanı sıra modern eğitimden de faydalanmalarını 

sağlamıştır.  

Son derece eğitimli ve özellikle edebiyatla içli dışlı olan bir 

aileye sahip Zâhide Hâtûn Şirvânî, 4 yaşında ablası Ahmedî Begüm’le 

eğitim öğretim hayatına başladı. Kur’an ve İslâmî ilimler eğitiminden 

sonra Urdu dili eğitimi aldı. Bu dönemde Urdu diline ilaveten Farsça 

ve Arapça da öğrenmiştir. Seyid Ahmed Hân’ın çabalarıyla 

İngilizce’yi de öğrenmiştir. “İran'dan Hindistan’ın Bhopal şehrine 

gelen Zâhide Hâtûn ve kardeşleri, temel eğitimden sonra Babası 

Müzemmilullah Hân’ın dostu Ağa Kemaleddin Sencer’in iyi bir 

eğitim görmüş kız kardeşi Rahşanda Hatûn’dan Farsça dersleri 

almışlardır.”
9
 Zâhide Hâtûn Şirvânî böylece Farsçaya da hâkim 

olmuştur. “Zâhide Hâtûn’un Fars şiiriyle tanışmasıyla içindeki cevher 

de ortaya çıkmış ve henüz on yaşına geldiğinde şiirler kaleme almaya 

başlamıştır.”
10

  

Urdu diline hâkim olmayan Ferhunde Hatûn’un kızlarına 

verdiği Farsça eğitiminden babaları oldukça hoşnut kalmış, Farsçayı 

konuşabilecek ve mektuplaşabilecek seviyeye çıkarmışlardı.  

Farsçanın yanı sıra, dönemin en büyük hadis âlimlerinden 

Muhammed Yakup İsrailî’den sarf, nahiv, matematik, fıkıh dersleri 

aldı. Yakup, öğrencilerini yarışmalarda neredeyse hiç yenilmeyecek 

şekilde eğitim veriyordu. “Bir başka dil Arapçayı erkek kardeşinin 

hocası Mevlevî Seyid Ahmed’ten öğrendi.”
11

  Zâhide Hâtûn, 

babasının ileri görüşlü aydın bir kişi olmasından yaşadığı çağın 

                                                 
8 Anisah Harun Begum Şirvani, Hayat-ı Zahide Hatun Şirvani - Hindistan ki 
Mayinazah Şaira, Ganc-ı Shakar Press, Lahor, 2018, s. 46. 
9
 Hasan, Zahide Hatun Şirvani, s. 133. 

10 Anisah Harun Begum Şirvani, Hayat-ı Zahide Hatun Şirvani,  Matbuat-ı İ’caz 
Printing Machine Press, (Haydarabad, 1940, s. 28. 
11 Hasan, Zahide Hatun Şirvani, s. 133. 
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alanında en iyi âlimlerinden ve hocalarından öğrendikleriyle alt kıtada 

bir erkek kadar iyi bir eğitim alarak bilgiyle donatılmıştı.  

Zâhide Hâtûn Şirvânî Ahbâr’un-Nisâ, Tahzib-i Nisvân, Hâtûn, 

Parda Nişin, Şerif Bîbî, İsmet, Astanî gibi dergi ve gazetelerde kaleme 

aldığı şiirleriyle altkıtada yaşayan kadınları bilinçlendirmek, 

toplumsal hayatta yer almalarını sağlamak ve eğitimli birer birey 

olmaları için çaba göstermiştir.  

Hint altkıtasının bilinen ilk meşhur kadın şairi ve aynı 

zamanda kadınların İkbal’i olarak bilinen, verem hastalığından 

hayatını kaybeden Şirvânî, 28 yıllık kısacık hayatını birçok acı ve 

kederle doldurmuş, bütün bunlar büyük bir olgunlukta eserler 

vermesine zemin hazırlamıştır.  

Şair, Hanımefendilerle Söyleşi adlı şiirinde kadınları harekete 

geçiren çağrılarda bulunmuş, onlara yapmaları gerekenlerinin yanı sıra 

haklarından da bahsetmiştir. Onların harekete geçmelerini, görev ve 

sorumluluk bilincine sahip olmalarını teşvik etmiştir. İyi bir eğitim 

almalarını ve her açıdan kendilerini geliştirmelerine dair nasihatler 

vermiştir. Kadınların özellikle iyi bir eğitim almaları için 

çabalamalarını ve bu hususta sessiz kalmamalarının öğütünü de 

vermiştir. Cahil kalmamalarını, devamlı kendilerini geliştirmelerini, 

eğer toplumda bir başarı kazanılacaksa bunun için gayret 

göstermelerini ve üzerlerine düşen görevi yapmalarının gerekliliğini 

vurgulamıştır. Kadınların cahil kalmasının sadece erkekler yüzünden 

olmadığını belirten şair, kadınların bulundukları cehalet çukurundan 

çıkmalarını ve bu uğurda bazı şeylerden fedakârlık etmelerinin 

gerekebileceğini dile getirmiştir. “Hindistan topraklarında kadının 

yerinin evinin dışında tasavvur etmekten kaçınan erkeklere cevaben 

bir takım edebi girişimler başlatan yine bizzat kadınlar olmuştur.”
12

  

Çıkacakları bu yolun meşakkatli olduğunu, toplumun bazı kesimleri 

tarafından hoş karşılanmayacağını ancak insanlığa ve İslâm’a faydalı 

olabilmek için sabretmeleri gerektiğini belirtmiştir. Tüm bunları 

yaparken de Müslüman bir kadına yakışır şekilde edebiyle hareket 

edilmesinin gerekliliğine değinmiştir: 

                                                 
12 Asuman Belen Özcan, Doğu Kültüründe Anlatı Geleneği Urdu Nesri,  Hdy 
Yayınları, Ankara, 2012, s. 145. 
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 ليا تا  ے بہت شيريں ک م  کا مزا بہنوي

 بس اب ہوتل     کام  ک  به  ل د  شنا بہنوي

(…)     

 اگر یہ ذمہ ِاری اہ   سواں ک  ہے مرِوں پر

 خطا بخشومر ی  تا به   ہيں ہوبے خطا بہنوي

 ہمارے  پا ےکوشش ميں  ہيں اب مطل ا انبش

 تو کيوں ہو مرِ  احق ِرِسر ميں مبت  بہنوي

(…) 

 رکها بہنوں کوآ لوِـ اہالت  ک  کشافت ميں

  ہ لگ اا ئے يہ ِهبہ ِامنوں پر  ِيکهنا بہنوي

 يہ ِهبہ   پ ک   رتارپوشش کو بگاڑ ے گا

 يہ ِهبہ  پ کو ہر بز  ميں شر ما ئے گا بہنوي

 يہ وـ ِهبہ ہے اس کوکوئ  شے ِهوہ   ہيں سکت  

  ہ خجلت کا پسينہ  اور ہ طوفاں اشک کا بہنوي

(…) 

  ہ  ے گ    ہ   ئے گ    ر صورد تر   ک 

  ہ ہوں گے ہا اوميدان عم  ميں رو ما بہنوي

 سمجه کر تنگ اس ِشت عم   کو تنگ ِ  ہوتا

  ہاں ہے ا سں کے ا دروسعت لاا  تہا بہنوي

(…) 

 اوں  ير تاباں کو مشع  تا کجا بہنويِکه

 حضور کبر يا ميں ِست بشہ ميں ِعاخواں ہوں

 پ   ميں ہون ہو  خر ميں تا به  لب کشا بہنوي

 ہميں يارب حميت ِے  رگ غيرد ميں حرکت ِے 
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 [Hanımlarla Söyleşi 

Ey hanımlar şirin muhabbetin tadını aldınız! 

Azıcık da kederin tadına bakın hanımlar! 

(…) 

Kadınların cehaletinin sebebi erkeklerdir derseniz, 

İncinmeyin ama sizde de kabahat vardır hanımlar, 

Eğer ayaklarımız hareket etmiyorsa, 

Erkeğin bundaki suçu nedir hanımlar. 

(…) 

Cehalet çukuruna düşüp kirlenmiştir hanımlarımız, 

Sakın ha, hanımların eteklerine bulaşmasın bu kir. 

Senin süslü elbiseni kirletecek bu kir, 

Ey hanımefendi her yerde seni utandıracak bu kir, 

Bu kimsenin temizleyemeyeceği bir kirdir, 

Hanımefendi utanç teri ne de gözyaşı tufanı temizler. 

(…) 

Gelmeyecek, ilerleme imkânı gelmeyecek, 

Bizim amel meydanlarında yerimiz olmayacak hanımlar, 

Sizler büyük bir karamsarlıkla dünyayı küçük gördünüz, 

Oysa içinde uçsuz bucaksız derinlik saklıdır hanımlar! 

(…) 

Daha parlak nereyi göstereyim, şu parlayan yıldıza hanımlar, 

Ellerimi açar dua ederim Allah’ın önünde. 

Ben diyeceğimi dedim, biraz da siz dudaklarınızı kıpırdatın hanımlar! 

                                                 
13 Zahide Hatun Şirvani, Firdaus-e-Takhayyul, Darul Ishaat Panjab, Lahor, 1941, s. 
106-8. 

عم  کا شو  ورغبت ِے  عم  ميں خير وبر کت ِے
13 
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Bize vatan sevgisi ve edeple amel etmeyi nasip et, 

Çalışma hevesi ve isteği ver, hayır ve bereket nasip et.] 

 “Zâhide Hâtûn Şirvânî’nin Aralık 1915 tarihinde Zemindar 

gazetesinde yayımladığı Hanımefendilerin İnkılabı adlı şiirinin ilk 

beyitlerinde İslâm dininin gelmesinden önceki cahiliye devrinde 

kadının yaşadığı sıkıntılardan, erkeklerin onlar üzerindeki dayatma ve 

baskılarından ayrıntılı bir şekilde bahsetmiştir.”
14

 İslâm dininin 

gelmesiyle birlikte Hz. Muhammed (صلى الله عليه وسلم)’in erkekler gibi kadınlara da 

toplumda hak edilen değeri verdiğine, onların eğitim almasına özen 

gösterdiğine değinmiştir. Altkıtadaki Müslümanların Hz. Muhammed 

 in bütün çaba ve gayretlerine rağmen onun arzularını yerine’(صلى الله عليه وسلم)

getirmediklerini, büyük bir bencillik içerisinde olduklarını, İslâm 

dininin sorumluklarından uzak kaldıklarını şiirlerinde belirtmiştir. 

Şair, toplumda din ve millet ayrımı yapmaksızın en büyük zararı 

kadınların gördüğünü, cahiliye döneminde her erkeğin acımasız 

olduğunu, kadının değerinin olmadığını da vurgular. Erkeğin kadını 

gerek fiilî gerekse kavlî olarak küçük gördüğünü ve kadına hiçbir hak 

vermediğini belirtir. Arap diyarında cahiliye dönemi yaşandığı sırada 

kadına gerçek hakkın İslâm ile geldiğini ve bu karanlık günlerin İslâm 

ile son bulduğunu, Hz. Muhammed (s.a.v.)’in kadınların her zaman 

korunmasını, erkekler gibi ilim tahsil etmelerinin farz olduğunu, 

onlara merhamet edilmesini buyurduğunu bu şiirinde belirten şair, 

gerçeği aramak isteyen insanın Veda Haccı Hutbesini okuması 

gerektiğini de dile getirmiştir: 

 (…) 

 سب سے بڑ ه کر خا خورِـ فر  ہ  سوان تها

 عورتوں کے حق ميں رہر م ہب کا  ہر ملت کا مرِ

 شيطان تها اا ورتها  يوتها عفريت تها  

 باپ ہويا بهائ  ہو شوہر ہويا فر  دہو

 مرِک  اشکا  ميں فرعون بے سا ما ن تها

 واوِ عورد کا مرِک   ا  شنا   روں ميں

                                                 
14 Halid Alim, Külliyat-i Zahide Hatun Şirvani, Mahnama Fanus Yayınları, Lahor, 
2013, s. 144. 
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 ايک مورد  اک کهلو ا  اک تن بے اان تها

 اسں کے اک اک فع  ميں  سوسوطرح ہتک   اں

 اسں کاہر ہر حر    ا  ا   تيٍ تها  پيکان تها

 پر مطلق  ہ تها عورد کا حقاپنے اان وما  

                                   (…) 

 سر اپا  ور حق  اک پيکر رو شن رواں  اک

 ِہر کے ِلمت کدـ يمں ان ِ وں مہمان تها

 ِيکه  کر يہ ِلا  يہ ا دهير  يہ عا ازکش 

 سينے   ميں وـ ِ  کڑ ها او خا نؐ  ر ن تها

 ور ن کوفرمايا خصوصيت سے اس  ے بہر ـ 

 ک  اہاں پر عا  اس کا سفرٔـ فيضان تها

 تر باں رہتا تها عورد ک  حمايت يمں سدا

 وـ کہ اس کا ہر سخن شيريں ترا رمان تها

 عورتيں حريت کا م  ک  ٹهير يں مسحتق

 بسکہ پاسں ا تضاے فطرد ا سان تها

 فر  ٹهيرا عورتوں پر علا مرِوں ک  طرح

 گوعرب ا وار علميہ کا گورستان تها

 یيزيں او خصوصيت سے تهيں مرغوب طبذ تين

 صا   ابت ہے اک ان ميں فر ۂ  سوان تها

 اے ح ي ت اوايذرا پڑه خطبۂ ح  وِاع

عورتوں پر مرحمت کا اس کو کتنا ِهيان تها
15

 

    

[Hanımefendilerin İnkılabı 

(…) 

Herkesten çok yaralananlar kadınlardı. 

Kadın hakları söz konusu olduğunda, her kavim ve dinden erkek, 

                                                 
15 Zahide Hatun Şirvani, Ayine-i Haram,  Darul Ishaat Panjab, Lahor, 1927, s. 22-23. 
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Hayvandı, iblisti, şeytandı. 

İster baba, isterse de kardeş, koca, oğul olsun, 

Her türlüsü gaddar bir firavun gibiydi erkeğin. 

Erkeğin samimiyetsiz bakışlarında kadının varlığı, 

Sadece bir oyuncak, bir tablo, cansız bir tendi. 

Onun her bir davranışı farklı biçimlerde kadını aşağılar,  

Onun her bir kelimesi oktu, mızraktı. 

Kadının kendi canı ve malı üzerinde mutlak bir hakkı yoktu! 

(…) 

Baştan aşağı hakkın nuru parlayarak gelmekte, 

Zulüm günlerinde o misafirdi. 

Bu karanlığa, bu zulme, bu acizliğe bakıp, 

Kur’an’ın koruyucusunun kalbi mahzundu. 

Hanımlar için hususi olarak O; 

Dün feyiz sofrasında bulunan o insanlara, 

Her daim hanımların himaye edilmesini buyurdu. 

Onun her bir sözünden bal damlardı. 

Kadınlar hür bir hayat yaşamayı hak ederdi. 

Sadece insan doğasına sahip olduğundan, 

İlim farz kılındı kadınlara erkekler gibi. 

Gerçi Arabistan, âlimlerin nurlarının mezarlığıydı. 

Fıtratın rağbet ettiği özellikle üç şey vardı. 

Apaçıktı ki, bunlardan birisi şüphesiz kadın topluluğuydu. 

Ey gerçeğin ardına düşen! Veda hutbesini biraz okusana! 

Kadına şefkat göstermeye ne kadar da önem vermişti, O!] 

1912-1915 seneleri arasında Zâhide Hâtûn Şirvanî tarafından 

kaleme alınan 18 adet şiirin yer aldığı Firdevs-i Tahayyül adlı 

mecmuanın ikinci kısmında siyasî, toplumsal faktörlerin yanı sıra 
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kadınlara yönelik iyi amellerde bulunmalarını nasihat eden şiirlerde ön 

plana çıkmaktadır. Bu mecmuada kadınların toplumsal hayatta yer 

alabilmeleri için düşünce ve fikir dünyasında hislerini, deneyimlerini, 

bilgi ve donanımları doğru bir sahada sergileyebilmeleri için yazdığı 

şiirler yol gösterici olmuştur.   

Şirvânî, “12 Nisan 1913’te kaleme aldığı Tahzîb-i Nisvân 

mecmuasında basılan, Hint alt kıtasında yer alan Müslümanların, 

hilâfeti elinde bulunduran Osmanlı Devleti’ne yardım etme isteğiyle 

yazdığı Rica adlı şiirinde kadınları Hint Kızılay’ına destek vermeye 

davet etmiştir. Osmanlı Devleti’nin Avrupa devletleriyle olan 

sürdürdüğü savaş neticesinde Şirvânî yaşanan olaylar karşısında 

kederleniyor ve Osmanlı Devleti’ne yardım etmek için büyük bir 

gayret içerisindeydi. Zor durumda kalan Türklere gerek kendisi 

gerekse de ailesi üzerlerine düşen vazifeyi en iyi şekilde 

gerçekleştiriyor, diğer yandan bu maddi desteklerin yanı sıra Şirvânî 

Türklerle ilgili kaleme aldığı şiirlerle de manevi desteğini 

iletmekteydi.  

Okuyanda derin izler bırakan beş dizelik bölümler halinde 

keleme aldığı Rica şiiri, altkıta toplumundaki içine kapanmış 

kadınların bilinçlendirilmesi adına akıcı ve sürükleyici bir şiirdir. Rica 

şiiri çeşitli zorluklarla yüzleşmek mecburiyetinde kalan Türklerin 

sorunlarını vurgulamakla beraber İngilizlerin riyâkar politikasına da 

değinen şair, iletmek istediği mesajı kadınlar üzerinden kaleme alarak, 

Müslümanların içinde bulundukları zor durumları ve Halifelik 

makamının merkezi konumundaki Türk devletine yardım etmeye, 

para, pul, mücevherin gelip geçici olduğuna, gerekirse candan bile 

geçmenin gerekliliğine ayrıca Avrupalı devletlerin yaptıkları 

katliamlara yine kadın imgesi üzerinden değinmiştir. Şair, kadınların 

suskun, tembel olmamalarını, gaflet uykusundan uyanmalarını, İslâm 

dinine maddî ve manevî açıdan yardımda bulunmanın farz olduğunu 

vurgulamıştır: 

 اپیل

 اے گوشہ گير بہنوي  اے پرِـ ِار بہنو

 عفت مآب بہبوي عصمت شعار بہنو

 رہ   ہے  ہرسو پکار بہنو کيوں  ج ہو

 ِيں ہے ہنگامہ  ار بہنو  بز   کيوں  ج
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 بہنو اہ  ملت ہيں سوگوار کيوں  ج

        (…)        

 تا کو به  کچه  خبر ہے؟ تا پر به  کچه ا ر ہے

 ِين ِار بہنو ہے ِين پر مصيبت  اے

 ع مت  ياِ گار ِين محمدی  ک   وـ

 وـ فاتحان عالا ک    خری  حکومت

 اس  کے  يب کوشک ہے مسند خ فتوـ 

 وـ سلطنت کہ تر ک  کہت  ہے اس کو خل ت

 يورپ ک  ڈپلوميس  ک  ہے شکار بہنو

 پر یڑهائ  ک  پہلے اہ  روما ے رو 

 اور  ت  عا  ا ساں سے اوئے خوں بہائ 

     (…)       

 فص  خزاں کے ا در ِ  بار بار کب تک

 بہنوي سکون کب تک؟ بہنوفرار کب تک

 کب تک يہ خواب غفلت؟ اے ہوشيار بہنو 

 ہے ِ  سے اان سے   ر سے  اس   ک  اعا ت

 مسنون فر   وااب ارکان ِين ک  صورد

  ر سے به  گر  ہ ک  کچه خدا  ِين ک  خدمت

 شاـ ِين سے ک  طالب شفاعت ہو ا  ہ

 لا   ہے کچه خيا  رو  شمار بہنو

 رو بناکر  بز  ہ   احمر سر  ہو

 ہے مفمر   اار اہاِ اکبراس کا  ميں 

  ربان بها ئيوں پر  ما   ومتاع و يور

 ہے فا   ومح ر  ہا کيا کريں گے رکه کر

کياما  ہے به  ر؟ ااں ہے   ار بہنو
16

 

[Rica 

                                                 
16 Şirvani, Firdaus-e-Takhayyul, s. 53. 
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Ey köşesine çekilen, tesettürlü hanımlar, 

İffetli hanımlar, günahsız hanımlar, 

Neden bugün her cihetten figanlar yükselir hanımlar? 

Neden bugün din mahfili fitne yuvası olmuş hanımlar? 

Neden İslam milleti bu kadar gamlar içinde hanımlar? 

(...) 

Sizin de bir haberiniz var mı, biraz tesir etti mi hanımlar? 

Din üzerine musibet çöktü, ey mütedeyyin hanımlar. 

Hz. Muhammed (s.a.v)’in getirdiği dinin hatırdaki azameti, 

O dünya fatihlerinin son hükümeti, 

O hilafetin dayanağı, sarayın süsüdür, 

Beniâdem ona Türk der saltanattır, O. 

Batı diplomasisin avı olmuştur hanımlar,  

Saldırdı Romalılar önce Rum topraklarına, 

İnsanların katledilişinden nehirlerden kan fışkırdı. 

 (…) 

Sonbaharda bu neşe, nereye kadar? 

Bu başıboşluk, bu sessizlik nereye kadar.? 

Ey hanımlar! Bu derin uyku nereye kadar? 

Kalptendir, candandır, maldandır İslâm’a yardım. 

Dinin temellerindendir; farz, sünnet, vacip. 

Din adına malından hiç vermemişsen, 

Ondan (s.a.v) yarın şefaat isteme. 

Mahşer gününü de düşünmek gerek, 

Hilâl-i Ahmer cemiyetinin yolu açık olsun. 

Cihâd-ı Ekber’in sevabı işte bu amelde saklıdır. 

Kardeşlerimiz içim kurban olsun, mal, mülk, ziynet. 
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Geçici ve değersizdir, saklayıp da ne yapacağız.  

Mal, mülk de ne ola? Canımız kurban olsun hanımlar.] 

Sonuç 

Urdu Edebiyatının ilk kadın şairleri arasında yer alan Şirvânî, 

İslam toplumlarının buhranlı bir zamanında, Hint altkıtasının ise 

İngiliz emperyalizmine esir düşmesinin ardından milli şuurun 

oluştuğu ve bağımsızlık mücadelesine giriştikleri bir dönemde 

yaşamıştır.  Bu çerçevede Seyid Ahmed Hân liderliğinde altkıtanın 

önde gelen isimleri, Müslümanları içinde bulundukları bu zor 

zamanlardan kurtarmak adına, eğitim sahasında çalışmalar yapmakla 

başlayarak geleneksel eğitimin yanı sıra Batı ilimlerinin de öğretildiği 

ve araştırıldığı daha sonra Aligarh Muslim Üniversitesinin 

kurulmasına zemin hazırlayan Mohammadan Anglo Oriental College’i 

tesis ettiler. 

Tüm Hindistan Müslümanlar Birliği, altkıtada toplumsal ve 

siyasî alanda birleşen Hindu ve İngilizler karşısında Müslümanların 

çıkarlarını muhafaza etme gayretine düşmüştür. Müslümanların başta 

Hinduizm dinine ait Hintlilerle eşit şartlara kavuşabilmeleri için çaba 

göstermiş, bu çaba daha sonra müstakil bağımsız bir Pakistan 

Devleti’nin kurulmasına kadar ilerlemiştir. Bu birliğe mensup 

insanlar, 1919-1924 tarihleri arasında tüm altkıtada etkili bir siyâsî ve 

dinî bir akım olan Hindistan hilâfet hareketine liderlik etmişlerdir. Bu 

akım 1924 senesinde hilâfetin kaldırılmasına dek süregelmiştir. Bu 

çalkantılı dönemde dünyaya gelen Şirvânî, geleneksel ilimlerin yanı 

sıra modern ilimlerde de kendini geliştirmiş, Arapça, Farsça ve 

İngilizceyi de öğrenmiştir. Henüz 28 yaşında hayatını kaybeden 

Şirvânî, büyük bir olgunlukla kadınlara dair yazdığı nasihat verici ve 

İslâm dininin emrettiklerine göre hareket etmelerini içeren şiirler 

kaleme almıştır. Kendi dönemine dek kadın temasını, gerek şiirde 

gerek nesirde erkekler işlerken Şirvânî bir kadın olarak hemcinsini 

dile getiriyor olması altkıta toplumu için oldukça önemlidir.  

Şirvânî, yaşadığı toplumda kadınlara yönelik yazdığı şiirlerle 

günümüzde altkıtada geçerliliğini hala korumaktadır. Kadının 

toplumsal hayattaki rolüne değinen şair, onların sosyal, siyasî, kültürel 

ve eğitim alanında da yer almalarını öğütleyen şiirler kaleme almıştır. 

Yaşadığı coğrafyanın kadınlarının içinde bulundukları tembellik ve 
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çaresizlikten kurtularak içlerine kapalı bir vaziyette olmamalarını, 

kendilerini geliştirmelerinin gerekliliğinden bahsetmiştir. Cahiliye 

döneminin İslâm’ın gelmesiyle sona erdiğini dile getiren şair, erkekler 

gibi kadınların da ilim sahibi olmalarını, eğer bu durumu engellemek 

isteyen kesimler olursa Hz. Muhammed (s.a.v.)’in Veda Haccı 

Hutbesini okumalarını da vurgulamıştır. Halifeliğin merkezi 

konumunda yer alan Türk kardeşlerine karşı, kadınların ellerini 

kollarını bağlayıp oturmamalarını, maddî-manevî her türlü desteği 

göndermek için çabalamaları gerektiğini belirtmiştir. Altkıta insanına 

iletmek istediği mesajı genellikle kadın tahayyülü üzerinden veren 

Zâhide Hâtûn Şirvânî, günümüzde dahi Pakistan ve Hint 

Müslümanları tarafından kabul gören bir şairdir. 
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Giriş 

Urdu halk hikâyeleri üzerine uzun süre ciddi anlamda çok 

çalışma yapılmamıştır. Bunun sebebi ise halk edebiyatı ürünlerini 

edebiyat zümrelerinin bu çalışmaları edebiyatın bir parçası olarak 

görmemeleri olabilir. Hâlbuki edebiyatı, halk edebiyatı (sözlü 

edebiyat) ve yazılı edebiyat olarak iki ana bölümde tanımlamak 

elzemdir.
1
 İbni Kanul’a göre bu tartışmayı bitirmenin tek yolu 

edebiyatı, özel bir kesimin okuyup yazdığı yazılı edebiyat ve ürünleri 

halkın sinesinden çıkan ve yazılı olmayan nesilden nesile sözlü 

anlatımla aktarılan halk edebiyatı şeklinde tanımlamaktır. Halk 

edebiyatının başlangıcını insanlığın başlangıç noktasına dayandırmak 

yanlış olmayacaktır. Bir annenin çocuğunu uyutmak için söylediği 

ninni, bir düğün merasiminde söylenen ortama uygun türkü ya da bir 

toplumu eğlendirmek için anlatılan hikâyeler bunların her biri bir halk 

edebiyatı ürünleridir. 

Sineden sineye, kulaktan kulağa aktarılan yazılı olmayan halk 

edebiyat ürünleri bağrından çıktığı toplumun sosyal hafızasının ve 

dilinin canlı kalmasına önemli katkıda bulunur. Pek çok araştırmacı 

tarafından masalların kaynak ülkesi olarak görülen Hindistan’da çok 

zengin bir kültür ve dil birikimi vardır. Hint Altkıtası’nda hatırı sayılır 

bir kesimin dili olan Urdu dilinde ve bu edebiyatın sahip olduğu halk 

edebiyatı birikimi de oldukça zengindir. Urdu dili her ne kadar 

toplumun tamamı tarafından anlaşılsa da her bölgenin Pencabi, Sindi, 

Beluçi, Peştu ve Seraiki gibi alt ana dilleri vardır. Bu dillerdeki halk 

edebiyatı birikimleri de Urdu diline çevrilerek tüm halkın anlaması 

için son dönemde hizmete sunulmuştur.  

Hindistan çok kültürlü bir toplumdur. Çok kültürlülük ve çok 

dillilik doğal olarak edebi ürünlere de yansımıştır. Hindistan menşeili 

destanlarda bu çok kültürlülük ve çok dilliliğin en belirgin 

yansımalarını görmek mümkündür. Halk hikâyelerini de bu destan 

geleneğinin devamı olarak görmek mümkündür. Hindistan 

destanlarının ilk kaynakları da Vedalar, Upanişatlar ve Pançatantra 

gibi kutsal kitaplardır. Destanlardan sonra daha az hacimli eserler olan 

halk hikâyeleri ortaya çıkmıştır. Her ne kadar başlangıç formları 

nazım biçiminde olsa da daha sonra nesir haline getirilmiş halk 

                                                 
1 İbni Kanul, “Lok Edeb aur Us ki Rivayet”, Urdu Research Journal, sy. 20, 2019, s. 7. 
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hikâyeleri olağanüstü karakterler, olaylar ve mekânlar açısından 

masallara benzese de olay örgüleri açısından modern hikâyelerle de 

benzerlik taşımaktadırlar.  

Halk hikâyelerin temel kaynaklarından biri de neşet ettiği 

toplumun kendisidir. “Bir bölgenin halk hikâyeleri içinden çıktığı 

toplumun gerçek duygu ve hislerini yansıtan bir ayna görevi ifa 

etmektedirler. Bu hikâyeler toplumun manevi, toplumsal ve romantik 

pek çok geleneğini içinde barındırırlar. Halkın yaşamını kuşatan bir 

kültür mirası olan işte bu halk hikâyeleridir. Bu hikâyeler vasıtasıyla 

önceden yaşayan toplumların gelenek, görenek, kültür ve 

medeniyetleri ve insan hayatlarının farklı yönleri üzerinde sayısız 

perde kalkmış olur.”
2
 Dolayısıyla halk hikâyeleri toplumsal bilgi 

edinme yolunda göz ardı edilemeyecek kadar önemli bir kaynaktır.  

“Diğer toplumlarda olduğu gibi Pakistan’da da yazılı 

edebiyattan önce sözlü edebiyat olan halk edebiyatının halk 

şarkılarıyla karşımıza çıktığını görürüz. İşte bu halk şarkıları halk 

hikâyelerinin temelini oluştururlar. Pakistan’da halk edebiyatı 

yönünden en münbit bölge Pencap bölgesidir.”
3
 Bunun temel sebebi 

bölgenin insan yaşamına uygun verimli arazilere sahip olması ve bir 

cazibe merkezi olmasıdır. “Halk hikâyelerinde toplumların tarihî 

unsurlarının yansımalarının numunelerini de görmek mümkündür. 

Çünkü bu eserlerde estetiğin yanında aşk, cesaret, kahramanlık ve 

fedakârlık unsurları da bulunur. Kısacası insana dair her şeyi 

bulabiliriz.”
4
 İnsana dair pek çok unsuru barındıran halk hikâyeleri 

geçmişe ait pek çok tarihî, sosyolojik, ekonomik bilgileri de içerebilir.  

Halk hikâyelerinde motifler çekiciliği artıran, hikâyenin 

akışına yön veren destekleyici unsurlardır. “Destan, masal, halk 

hikâyesi ve benzeri edebi türlerde anlatımın en küçük ve önemli bir 

unsuru olarak, konu içerisinde devamlılık sağlayan motif, aynı 

zamanda hikâyeye tematik destek sağlar. Bazı motifler konuya göre 

küçük unsurlar halinde pek fazla etkin bir işlevi olmadan anlatımda 

                                                 
2
 Hamidullah Şah Haşimi, Pakistan ki Lok Dastaniyn, Gagan Shahid & Amar Shahid 

Book Corner, Jehlum, 2017, s. 13. 
3 Haşimi, a.g.e., s. 14. 
4 Haşimi, a.g.e., s. 15. 
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yer alırlar. Bazı motifler ise konunun ana unsurunu teşkil ederler.”
5
 

Bu yüzden halk hikâyelerinin motiflere göre incelenmesi önemli bir 

konudur.  

Alptekin, halk hikâyelerini epizotlarına göre ve motiflerine 

göre olmak üzere iki şekilde incelenebileceğini belirtir.
6
 Biz bu 

çalışmamızda Urdu halk hikâyesinde öne çıkan herkes tarafından 

bilinen altı halk hikâyesini motiflerine göre incelemeye çalışacağız. 

Tespiti yapılan motifler Stith Thomson tarafından hazırlanmış Motif 

Index of Folk-Literature isimli eserinin Ali Berat Alptekin tarafından 

Türkçeye çevrilmiş listesinden alınmıştır. Hikâyelerin seçimi 

yapılırken hem geniş kitle tarafından bilinmesi hem de Pakistan’ın 

farklı bölge kültürlerine ait olması hususuna göz önüne alınmıştır.  

1-Hir Rancha 

Bu halk hikâyesi Pakistan çok meşhur olmuş hemen hemen 

herkes tarafından bilinen bir aşk hikâyesidir. Waris Shah tarafından 

1766 yılında yazılan hikâyenin orijinal dili Pencabi’dir. Hiç 

evlenmemiş ve hayatın hiçbir kadının girmediği Waris Şah’ın bu denli 

etkili bir aşk hikâyesi yazmasının sırrı, halkın ruhuna dokunabilmesi 

ve kendi yenilikçi bakış açısıyla tüm kavrayışını ve konsantrasyonunu 

harmanlamasında gizlidir.
7
  Bu hikâye daha sonra Urdu diline tercüme 

edilmiş ve nesir olarak da pek çok yazar tarafından kaleme alınmıştır. 

Hikâyenin ilki 1928 yılında olmak üzere pek çok kez senaryo haline 

getirilerek filmi de yapılmıştır.  

Kılık değiştirme 

Hir’in amcası,  Rancha ve Hir’i ormanda sürekli buluşurken 

görür ve böylece aşkları artık gizem olmaktan çıkar. Bundan sonra 

Hir’in babası Çocek çobanları olan Rancha’yı kovar. Rancha’da Tilla 

tepesinde dergâhı bulunan Hint fakiri Belnath’a giderek müridi olmak 

                                                 
5 Ensar Aslan, “Halk Hikâyelerinde Kahramanların Kıyafet Değiştirme Motifi ve 
Arabızengi Tipi”, Türkbilig, sy. 2, 2001, s. 2.  
6 Ali Berat Alptekin, Halk Hikâyelerinin Motif Yapısı, Akçağ Yayınları, Ankara, 1997, s. 
85. 
7 Smita Mishra, “Society, Religion And Patriarchy: Exploring The Medieval Punjab 
Through ‘The Adventures Of Hır And Ranjha”,  International Journal Of English 
Language, Literature And Translation Studies, Vol. 5, 2019, s. 191. 
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için kendisinden ricada bulunur.
8
 Belnath mürid olmak için Rancha’yı 

bir dizi imtihana tâbi tutmak ister ve Rancha’dan hikâyesini 

anlatmasını ister.
9
 Rancha hikâyesini anlattıktan sonra Belnath yüreği 

yanık Rancha’nın zaten aşk odu ile olgunlaştığını belirterek imtihana 

tabi tutmadan onu fakir ilan eder. Rancha’nın amacı cogi kılğında 

sevgilisi Hir’e ulaşmaktır. Diyar diyar cogi kılığında gezerek bu 

amacına da ulaşır.  

Hayvan dillerinin öğrenilmesi 

Rancha her gün otlattığı Mir Çocek’in manda sürüsünü çaldığı 

banseri (neye benzer çıkaran üflemeli bir çalgı) adeta büyüler. Onların 

istediği gibi yönlendirir. Mandalar Rancha’nın çaldığı banseriye o 

kadar alışmışlardır ki artık bu ses olmadan hiçbir şey yapmazlar. Öyle 

ki Rancha, Çocek tarafından birinci kez kovulduktan sonra mandalar 

banseri sesi olmadığı için yemeden içmeden kesilirler ve Çocek, 

Rancha’yı tekrar çoban tutmak zorunda kalır.  

Waris Şah’ın yaşadığı ortam Müslüman ve Hindu gelenekleri 

çepçevre sarılmıştır. Astronomi, eczacılık ve sosyal gelenek uzmanı 

olan Waris Şah içinde yaşadığı Pencap kültür ve geleneğine ait 

unsurlara en ince ayrıntılarıyla vakıf olması ve derin gözlem ve analiz 

gücü kaleme aldığı Hir Rancha öyküsünün kurgusunu diğer halk 

hikâyelerinden ayıran ve üstün kılan en önemli unsurdur.
10

  

Âşık olma motifi 

Pakistan halk hikâyeleri genellikle âşık olma motifi 

merkezinde şekillenirler. Cemiloğlu âşık olmayı halk hikâyelerinin 

başlangıç bölümünde yer alan en önemli fonksiyon motifi olarak 

kabul edilmesi gerektiği belirtir
11

.  Bu bağlamda Hir Rancha hikâyesi 

de âşık olma motifi merkezinde kurgulanır. Bölgesinde güzelliği ile 

                                                 
8 Waris Shah, The Adventures of Hir and Ranjha: A Translation into English Prose 
from the Punjabi poem, çev. Charles Frederick Usborne, ed. Mumtaz Hasan, Karachi 
Lion Art Press, Karachi, 1966, s. 30.  
9 M. Elmas, Pencap ki Romanvi Dastaniyn, İlm u İrfan Publishers, Lahor, 2007, s. 
151. 
10

 Smita Mishra, a.g.e., s. 195. 
11 Mustafa Cemiloğlu, "Azerbaycan ve Anadolu Halk Hikâyelerinde Kahramanların 
şık Olması ile İlgili Motifler ve Bunların Yapısı", Türk Dünyası Dil ve Edebiyat Dergisi, 
sy.3, 1997, s. 62. 
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meşhur ve bir o kadar da mağrur olan Hir, teknesinde kendi döşeğine 

yatmış Rancha’yı görünce önce öfkelenir ancak sonra göz göze 

geldiklerinde adeta aklı başından gider. Uzun süre bakışırlar ve 

Rancha menziline ulaştığını hisseder. İlk bakışta sanki bu ezelde 

başlamış ve ebediyete kadar sürecekmiş gibi gelmiştir ikisine de. O 

mağrur Hir, artık kendinden geçmiş ve sohbete başlamıştır. Hir’in 

babasını mandalarına çobanlık yapan Rancha her gün artık ormanlarda 

sevgilisiyle buluşur. Ancak halk hikâyelerinde yaygın karakterler 

arasında bulunan zalim amca karakteri aşklarının önüne en büyük 

engel olarak çıkar. Hikâyede aşk için her iki karakter de hiçbir 

fedakârlıktan çekinmez. Kara’nın da belirttiği gibi bu tür halk 

hikâyelerinde “aşk, sadece bir duyguya ya da kişiye güzelleme olarak 

değil, aynı zamanda âşıkların, aşklarının peşinden koşarken tüm 

yapıları (beden, toplum, aile, din…) nasıl görmezden geldiğiyle 

birlikte anlatır”.
12

  

Dinî yardımcılar motifi 

Kayıkla Hir’in şehrine giden Rancha daha kayıkta ilk 

buluşmalarında beş dervişin gelerek daha yeni tanışan bu iki kişinin 

nikâhlarını kıyması olağandışı bir durumdur. Beş dervişin kıydığı 

nikâh ömür boyunca bu iki aşığa yol gösterici ve bağlayıcı bir yön 

vermiştir.  

2- Sassi Panun 

Sassi Panun da Pakistan’da en meşhur halk hikâyelerinden 

biridir.  

Çocuksuzluk motifi 

Halk hikâyelerinde yaygın olan çocuksuzluk motifi Sassi 

Panun hikâyesinin başlangıç motifidir. Halk hikâyelerinin giriş 

epizotunda da uzun zamandan beri çocuk özlemi çeken statü sahibi bir 

anne- babanın çocuksuzluktan dolayı aşırı bir şekilde üzülmesi ve 

bunu takiben çare arayışları bu öyküde de karşımıza çıkar.
13

 Öyküde 

Natiya ve Mandhar’ın yıllarca çocukları olmamıştır. Çift yıllarca 

Sadulara, Cogilere gitmişler ve sadakalar dağıtarak çocuklarının 

                                                 
12 Çiğdem Kara, “Halk Hikâyelerinde Aşkın Antropolojik Betimlemesi”, 
Folklor/Edebiyat, sy. 80, 2014, s. 53. 
13 Mustafa Cemiloğlu, a.g.e., s. 65. 
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olmasını dilemişlerdir. Uzun bir süre sonra çiftin bir çocuklarının 

olması onları çok sevindirmesine rağmen bunun bir kız evlat olması 

da biraz içlerini burmuştur. Hindu olan Sassi’nin anne babasının 

çocuklarının olması için din büyüklerine gitmesi ve sadaka 

dağıtmaları hikâyede dinîn de önemli bir unsur olduğunu gözler önüne 

serer.  

Anne baba kızlarının geleceğini merak ettikleri için 

müneccime giderler. Müneccim de onlara kızlarının gelecekte bir 

Müslüman ile evleneceğini bildirince telaşa kapılıp çok üzülürler. 

Yılların verdiği evlat hasretine rağmen kucaklarına aldıkları kızlarında 

vazgeçerler ve onu sepet için nehre bırakırlar. Burada dinî inancın 

evlat sevgisinin önüne geçtiğini görmekteyiz. Kaderin garip cilvesine 

bakın ki sepet içinde nehre atılan çocuğu çamaşırcı Müslüman 

Muhammed bulur ve yetiştirir. Öyküdeki sepet içinde çocuğun nehre 

bırakılması motifi Hz. Musa (a.s.m)’ın Tevrat’ta geçen öyküsü olan ve 

yaygın kullanılan bir motif olarak karşımıza çıkar. Müneccimden 

edindikleri bilgi ile kızlarının gelecekte bir Müslüman ile evleneceği 

haberini almaları yıllarca evlat hasreti çeken Hindu anne babayı telaşa 

sürüklemiş ve adlarının kötüye çıkacakları düşüncesiyle
14

 

evlatlarından vazgeçmişlerdir.  

Sepet içindeki kız çocuğunun yine yıllardır evlat hasretiyle 

yanıp tutuşan, türbeleri dolaşan, şeyhlerden, pirlerden dua isteyen ve 

sadaka dağıtan çamaşırcı Muhammed’e ulaşması ve onun tarafından 

yetiştirilmesi de örgüsünü akıcı hale getiren unsurlardandır. 

Müslüman ve Hindu anne-babanı çocuk sahibi olmak için 

gösterdikleri çabanın birbirine benzerliği iyi kurgulanmıştır.  

Kılık değiştirme motifi 

Soylu bir aileden gelen Panun, raca olan babasının 

veliahtlarından biriydi. Sassi’nin diller destan güzelliğiyle ilgili 

anlatılanlardan dolayı onu görmeyi çok arzuluyordu. Kendisi bir 

asilzade olan Panun’un bir çamaşırcı kızıyla görüşmesi buluşması 

düşünülemezdi. Bunun için bir çare aramaya koyuldu. 

Arkadaşlarından biri ona tüccar kılığına girmesini ve Sassi’nin şehrine 

giden kervana katılmasını tavsiye etti. Bu fikir aklına yattı ve yükü 

misk u amber olan bir kervan hazırlatarak Sassi’nin şehrine girdi. 

                                                 
14 Şefi Akil, Pakistan ki Lok Dastaniyn, Muktedira Kavmi Zuban, Lahor, 2008, s. 98 
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Güzel koku satan bir kervanın geldiği duyulunca Sassi de bu kervanın 

olduğu yere gelir. Tüccar kılığındaki Panun Sassi’yi görür. Sassi de 

ona kayıtsız kalamaz.  

Âşık olma motifi 

Türk halk hikâyelerinde rüyada âşık olma, bade içerek âşık 

olma, olduğu gibi âşık olma motifleri çok zengin değildir. Pakistan 

halk hikâyelerinde genellikle ilk görüşte âşık olma motifi işlenmiştir. 

Panun’da koku satan bir tüccar kılığında geldiği Sassi’nin şehrinde 

onu ilk görünce tutulmuştur. Sassi de Panun’a ilk görüşte âşık 

olmuştur. Misk u amber ticaret yapmaya gelen Panun artık gönül 

ticareti yapmaya başlar.
15
   

Dinî inanışlar 

Sassi Panun öyküsünün temel kurgusu dinî inanç farkı 

üzerinedir. Din farkı ebeveynleri tarafından karşılarına konulan en 

büyük engel olmuştur.  

Aşk imtihanı: Tahammül gücü 

Halk hikâyelerinin çoğunda karakterler aşklarını ispat için 

hüner, bilmeceler ve tahammül gücü gibi bazı imtihanlardan 

geçirilirler. “Kahramanın ölümüne bağlı olduğu sevgilisine 

kavuşabilmek için bazen insanlarla bazen de doğaüstü varlıklarla 

yaptığı mücadelelerde önüne çıkarılan engellerden olan imtihan, 

çeşitli şekillerde uygulanmaktadır. Çoğunlukla kompleks bir yapı 

gösteren imtihan motifi, anlatımda birbirini izleyen ve iç içe geçmiş 

halkalar halinde gelişir.”
16

 Sassi Panun hikâyesindeki imtihan motifi 

kompleks bir yapıya sahip değildir. Burada iki aşığın önüne engel 

olarak kast sistemi çıkar. Her ne kadar Müslümanlar kast sisteminin 

parçası olmasalar da bazı yönlerden bu sistemden etkilenmişlerdir. 

Özellikle evlenme hususunda statü açısından denklik burada karşımıza 

çıkan en büyük problemdir. Öyküde bölgesinin yöneticisini oğlu yani 

şehzade olan Panun, Sassi ile evlenebilmek için onun babasının 

mesleği olan çamaşırcı olduğu yalanını söylemiştir. Sassi’nin babası 

                                                 
15 Şefi Akil, a.g.e., 103. 
16 Merve Bozdağan, “Türk Halk Hikâyelerinde İmtihan Motifi Üzerine Bir İnceleme”, 
Niğde Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2013, s. 41. 
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Panun’un çamaşırcı olup olmadığını öğrenmek için onu imtihana tabi 

tutar.  

“Panun çetin bir imtihana tabi tutuluyordu, ancak Sassi’ye 

kavuşmak için her türlü zorluğu aşması gerekiyordu. Bir sultanoğlu 

olarak nazlı yetiştirilmiş Panun, kirli çamaşırları alarak rıhtıma gitti. 

Bu zamana kadar kendiişlerini dahi hiç yapmamıştı, kirli çamaşırları 

nasıl yıkasın ki? Ancak başka çaresi yoktu. Çamaşır yıkaya yıkaya 

bitkin düştü, elleri yaralandı, yine de çamaşırları temiz olmadığı gibi 

tecrübesiz olduğu için bazı elbiseler yırtıldı. Çamaşırcı Muhammed’in 

yırtılmış çamaşırları görüp kendisinin bir çamaşırcı olmadığını 

anlamasından endişe ediyordu.”
17

 

Namus imtihanı 

Panun çamaşırcı olduğunun anlaşılmaması için Sassi’nin 

kıvrak zekâsıyla verdiği parlak fikirden yola çıkarak yırtılmış 

çamaşırların için altın koymuş ve çamaşırları yırtılan müşteriler 

durumdan hiç şikâyetçi olmamışlardır. Panun’un imtihanı bitmiş olsa 

öyküde bu defa da Sassi’nin imtihanı başlar. Panun’a âşık olan 

Sannaran isimli bir kız aşk yolunda rakibini yolundan yok etmek için 

Sassi’nin namussuz bir kız olduğu dedikodusunu yaymıştır. O 

dönemde bu tür bir iddiaya maruz kalan kızlar ateşin için geçmek 

zorunda kalırlarmış. Ateşin içinden sağ salim geçenlerin masum 

olduğu kanıtlanırmış. Sassi için de ateş hazırlanmış ve bir çırpıda 

içinden sağ salim geçerek bu imtihanı alnının akıyla geçmiştir.  

Olağanüstü su 

Panun’un kardeşleri tarafından kaçırılması üzerine peşlerine 

düşen Sassi’nin susuzluktan ölmek üzereyken Allah’ın yardımının 

gelmesi ve elinin tam altından su çıkması. Elinde kına ağacından bir 

dal taşıyan Sassi bu suyun kaynağına dalı dikmiş. İnanışa göre bu kına 

ağacı bugünde görkemli bir ağaç olarak varlığını korumaktadır.  

Olağanüstü hadiseler 

Panun’u bulmak için arkasından giden Sassi yolda bir çobanla 

karşılaşır. Çoban kötü niyetlidir ve ona sahip olmak ister. Ancak Sassi 

                                                 
17 Şefi Akil, a.g.e., s. 104. 
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öyle içten dua eder ki Allah duasını kabul eder namusu kirlenmeden 

olağanüstü bir olayla bu dünyadan ayrılır: 

“Çaresiz ve kimsesiz Sassi’nin duasını Allah kabul etti, birden 

büyük kayanın içinde bir yarık meydana geldi. Sassi bu yarıktan içeri 

girdi ve kaya tekrar kapandı. Tesadüf bu ya Sassi’nin örtüsünün ucu 

kayanın dışında kalmıştı. Çoban geri döndüğünde Sassi’yi 

göremeyince şaşırıp kaldı. Etrafa iyice göz attık sonra kayaya gözü 

ilişti. Durumu anlayınca büyük bir pişmanlıkla secdeye kapandı ve 

Allah’tan af dilemeye başladı.”
18

 

Daha sonra Sassi’nin mezarı başına gelen Panun’un Allah’a 

yalvarır ve duası kabul olur. Panun da yeniden açılan kaya 

parçasından içeri girerek sevgilisine kavuşur.  

3- Leyla Çaniser 

Pakistan’ın Sind Bölgesi’ne ait olan bu halk hikâyesi de 

oldukça yaygın bir kitle tarafından bilinen hikâyelerdendir. XIII. 

yüzyıla ait bir halk hikâyesi olduğu bilinmektedir. Sind Bölgesi çok 

eski medeniyetlere ev sahipliği yaptığı için halk edebiyatı yönünden 

çok zengin bir birikime sahiptir.  

“Sindh halk hikâyelerinin çoğunda insanı doğru yolda 

yürümeye ve kötülükten uzak durmaya teşvik eden bir mesaj vardır. 

Bu hikâyeler, çevreyi doğru bir şekilde yansıtan hayatın acı-tatlı 

gerçeklerine birer örnektir. Bir gönül hikâyesi olduğu kadar bir anlatı 

olayı da var. Aynı zamanda renkli sarayların ve içindeki kulübelerin 

şaheserlerinin hikâyesidir. Sindh'in hikâyelerinde, masallarında ve 

şarkılarında insanlığın ulvi değerleri o kadar iç içe geçmiştir ki 

hiçbiri gerçek hayattan ayrı düşünülemez. Sind Bölgesinin halk 

hikâyeleri halkın ahlaki, sosyal ve ruhani değerlerini yansıtır. 

Özellikle Sind’li kadınların özelliklerini gerçek manada ortaya 

koyar.”
19

  

Kılık Değiştirme 

Leyla Çaniser hikâyesi sıra dışı bir olay örgüsüne sahiptir. 

Lakhpat bölgesinin hükümranı Ranakhangar’ın kızı Konru nişanlı 

olmasına rağmen evli Çaniser ile evlenmeye ahdetmişti. Bundan 

                                                 
18 Şefi Akil, a.g.e., s. 111 
19 Mirza Kazım Rıza Beg, “Lok Kahaniyan”, Jang, 19 Mart 2019. 
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dolayı annesi ile tüccar kılığına girerek bir kervan hazırlatırlar ve 

Çaniser’in yaşadığı şehir Diyul’a doğru yola koyulurlar.
20

  

Hikâyede tüccar kılığına giren Konru bu kılıkta Çaniser 

görüşmesi mümkün olmayınca bir başka planı devreye sokarak Leyla 

ile görüşerek kendilerinin çaresiz, kimsesiz dilenciler olduklarını 

anlatırlar ve kendilerini hizmetçi olarak saraya almalarını isterler. Bu 

plan tutar ve Konru, Leyla’nın hizmetçisi olarak sarayda çalışmaya 

başlar. Dolayısıyla iki kez sevgiliye ulaşmak için kılık değiştirme 

vardır.  

Konru’nun kurnaz oyunlarıyla kocasından ayrılmak zorunda 

kalan Leyla babasının evine döner. Uzun bir süre Çaniser’in baş 

vezirinin Leyla’nın akrabalarından olan bir kızla düğünleri olacaktır. 

Bu düğüne Çaniser de katılır ve Leyla kılık değiştirerek eski kocasına 

yaklaşır ve işveli konuşarak tekrar gönlünü kazanır. Leyla örtüsünü 

açtığında Çaniser orada yığılıp kalır ve can verir. Sevgilisinin 

ölümüne dayanamayan Leyla da orada can verir.  

Bu halk hikâyesi aşk temalı bir öykü olduğu için motif 

yönünden oldukça zayıftır.  

4- Mirza Sahiban 

Mirza Sahiban Pencap Bölgesi’ne ait romantik aşk 

hikâyelerinden biridir. Babasının evinde çok yaramaz bir çocuk olan 

Mirza, eğitim görmesi için annesi tarafından dayısının evine götürülüp 

bırakılır. Sahiban dayısının kızıdır. Çocuklukları birlikte geçen ikili 

birbirlerine âşık olurlar. Uzun süre gizlenen aşkları, kıskanç ve 

Sahiban’a sevdalı bir öğrenci tarafından açığa çıkarılır. İki farklı 

aşirete mensup gençlerin evlenmesine dayı ve yenge razı olmaz. 

Burada âşıkların önüne çıkan en büyük engel Sahiban’ın iki ağabeyi 

Mir ve Şemim’dir. Ağabeyler ve yenge Mirza’yı öldüresiyle dövüp 

evden çıkarırlar. Mirza Sahiban’ın olduğu şehirden ayrılmamak için o 

şehirde bulunan halasına sığınır. Daha sonra köyüne döner. Bir 

müddet sonra Sahiban’ın Tahir Han ile evlendirileceğini duyunca 

deliye döner ve onu kurtarmak için plan yapar. Ok ve yayını kuşanır 

ve Sahiban’ın şehri Khiva’ya doğru atını sürer. Sahiban’ı atına 

bindirip kaçırır. Yolda at yorulunca mola vermek zorunda kalırlar. 

                                                 
20 Şefi Akil, a.g.e., s. 113. 
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Sahiban’ın kardeşleri peşlerine düşer. Mirza mola yerinde uykuya 

dalınca Sahiban ağabeylerini öldüreceği korkusuyla Mirza’nın yayını 

ve okların kırar. Bunun sonucunda ağabeyler Mirza’yı öldürürler. 

Mirza’nın öldüğünü gören Sahiban’ın kalbi de bu duruma dayanamaz. 

Öyküde yukarıda da bahsedildiği gibi çok fazla motif 

bulunmaz. Motif olarak sayılabilecek iki husus göze çarpmaktadır. 

Birincisi olağanüstü hızlı koşan at motifi. İkincisi de Mirza’nın sahip 

olduğu olağan üstü ok atıcılığıdır. Ağabeylerin Mirza ve Sahiban’ın 

cesetlerini yakmaları ve ikisine bir mezar yapmaları da onların 

öfkelerinin şiddetini göstermesi açısından önemlidir.  

5- Sohni Mahinval 

Pencab Bölgesi’nde bulunan Çenab Nehri etrafında meydana 

gelen aşk hikâyeleriyle meşhurdur. Çenab Nehri’nin suyundan 

içenlerin artık kendilerini buraya ait hissettikleri ve dünyanın hiçbir 

yerinde huzur bulamayacaklarına inanılır. Bu yüzden bu bölgeye ait 

pek çok halk hikâyesi vardır. “Pencap’ta Hir Rancha’dan sonra galiba 

en meşhur halk hikâyesi Sohni Mahinval’dir. Bir aşk hikâyesi 

olmasının yanında yapısındaki sadelik ve doğallık göz çarpar. Bu 

sadelik ve doğallık hikâyenin daima taze kalmasına ve kurgusundaki 

çekicilik gönülleri etkisi altına alır. Bu hikâyeyi Fazıl Şah gibi bir söz 

üstadının nazım haline getirmesi değerini artırmıştır.”
21

 Hikâye 

gerçeklik bakımından her ne kadar diğer halk hikâyelerinden farklı 

olsa da, kahramanlarının doğum ve ölümlerinin olağandışı olması 

kurgusuna masalımsı bir tat katar. Olay örgüsünde Pencap Bölgesi’nin 

kırsal yaşamına ve insanlar arasındaki sınıfsal farklılıklara dair pek 

unsuru içinde barındırmaktadır.   

İlk görüşte aşk 

Hikâyemizin başkahramanı İzzet Beg, ticaret amacıyla pek çok 

yerler görmüş olmasına rağmen hiçbir kızdan hoşlanmamıştır. 

Çömlekçi Tale’nin kızı Sohni’yi görür görmez aklı başından gider. 

“Ey mahpeyker adımlarında bana da yer ver, ta ki hayatımın geri 

kalanı senin hayranlığında geçireyim. Beni Buhara’dan Gucerat’a 

                                                 
21 Hamidullah Haşimi, a.g.e., s. 59. 
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sürükleyen gönlüm demek ki seni arıyormuş.”
22

 diyerek duygularını 

içinden ifade eder.  

İzzet Beg aşkından dolayı hastalanarak yataklara düşer. 

Bölgenin en meşhur hekimleri çağrılır ancak hiçbiri derdine deva 

bulamaz. “Ancak aşka hangi ilaç ve şerbet şifa olabilirdi ki. Hastanın 

durumunda hiçbir düzelme olmamıştı. Para yokluğu diye bir şey söz 

konusu değildi. İkinci hekim çağrıldı. O da türlü türlü ilaçlar verdi 

ama nafile. Bunların hiçbir etkisi olmadı. Gece olduğunda İzzet 

Beg’in huzursuzluğu daha da arttı. Defalarca gözlerini açtı, soğuk 

soğuk nefes alıp ahlar çekti, sonra yine kendinden geçti.”
23

   

Tüccar Kervancı 

Hikâyenin başkahramanı Buhara emirinin oğlu Mirza 

kervanlarıyla Hindistan’da ticaret yapmaktadır. Yolu sonunda 

Gucerat’a düşer ve ölümsüz aşkı burada başlar.  

Kılık değiştirme 

Mahinval, Tale tarafından evinden kovulduktan sonra, Çenab 

Nehri’nin karşısına geçer ve orada yaşamaya başlar. Aile büyüklerinin 

kararıyla bir başka çömlekçinin oğluyla evlendirilen Sohni, Allah’a 

yakarır ve kocası kendisine hiç yaklaşamaz. Bir mektup yazarak 

durumu Mahinval’a anlatır ve derviş kılığına girerek nehrin 

kenarından bir kulübe yapmasını tavsiye eder. Mahinval sevgilisinden 

gelen tavsiyeye uyar bir derviş fakir kılığında kulübesinde yaşamaya 

başlar. Mahinval vücuduna kül sürmüş ve bir cogiden artık hiçbir farkı 

kalmamıştı.
24

 Burada Mahinval’ın aşkından dolayı artık bir meczup 

haline geldiği ve dinîni de unuttuğunu görmekteyiz.  

Olağanüstü yer 

Sohni Mahinval hikâyesinin geçtiği Pakistan’ın Pencap 

Bölgesi’deki Gucerat şehri adeta geçen herkesin büyülenip mutlaka 

âşık olduğu yer olarak tasvir edilir. Bu şehrin suyundan bir kez içenin 

artık kendinî bu şehre ait hissettiği belirtilir.  

Çocuksuzluk motifi 

                                                 
22

 Akil, Şefi, a.g.e., s. 48. 
23 Akil, Şefi, a.g.e., s. 49. 
24 Sadhular vücutlarına inek gübresi ya da kül sürerler. Bu onlara göre kutsal bir 
eylemdir. 
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Buharalı zengin tüccar Mirza Ali’nin uzun müddet çocuğu 

olmaz. Hatta artık yaşlanmıştır. Yaşlılıkta evlatsız daha içini kemirir. 

Sonunda bir pir bularak kendisine evladı olması için dua etmesini 

ister. Pir’in duasıyla adını İzzet koydukları bir oğulları olur. İzzet Beg 

delikanlılık çağına geldiğinde babasının işlerini üstlenir ta ki yolu 

Gucerat’a düşene kadar. Zengin bir tüccar olan İzzet Beg aşkı uğruna 

tüm malvarlığını kaybeder ve Sohni’nin babası Tale’nin mandalarına 

çobanlık yapmaya başlar ve adı “manda çobanı” anlamına gelen 

Mahinval olur.  

Sohni Mahinval halk hikâyesinin çok beğenilmesinin temel 

sebebi Mahinval’ın aşkı uğruna ülkesini, malını hatta canını terk 

etmesi, bir bey oğlu iken manda çobanlığını kabul etmesi ve 

sevgilisinin canı balık çekmesi üzerine balık bulamayıp bedeninden et 

parçası kesmesi gibi büyük fedakârlıklar yapması buna mukabil 

Sohni’nin de sevgilisi için bütün ailesini karşısına alması ve azgın 

Çenab Nehri’nin basit bir testi ile geçecek kadar kararlı olması gibi 

fedakârlıklardır.  

6- Momil Ranu 

Sind Bölgesi’ne ait bu halk hikâyesi motif yönünden oldukça 

zengindir. Olay örgüsü babası ölen Momil’in devlet işlerini üstlenmesi 

ve bu işlerde kendisine yardım edecek bir hayat arkadaşı araması 

üzerine kuruludur. Momil kendisi ile evlenecek kişinin sadece 

güzelliği ve zenginliğinin peşinde olmayan bunun yanında devlet 

işlerinde maharetli, zeki, akıllı, bilgin, cesur ve hünerli birini bulmak 

ister. Bunun için kardeşi ile birlikte içinde pek çok tılsımlı bölgenin 

bulunduğu ve içerideki hedefe ulaşmak için pek sınavdan geçmenin 

gerekli olduğu bir saray inşa ettirir.  

Olayın geçtiğin yerin tam adı Racastan Ceysıl Mir’dir. Burada 

Momil Ratho isimli bir prenses yaşarmış. Adını “Kak Mahal” 

koyduğu tılsımlı bir saray yaptırır ve yedi kız kardeşiyle burada 

kalırlarmış. Momil güzelliği, güzel giyimi ve yaptırdığı tılsımlı sarayı 

ile çok meşhur olmuştur. Çevredeki tüm prensler bu sarayı ele geçirip 

Momil ile evlenmeyi arzu ederler. Ancak Momil’in bunun için bir 

şartı vardı. Her kem Kak Mahal’ın tılsımlı yollarını aşıp kendisine 

ulaşırsa onunla evlenecekti. Her kim bu Kak Mahal adım atarsa onun 

labirentlerine öyle bir kaybolurdu ki asla geri dönemez ve çoğu da 

canından olurdu. Günün birinde Omarkot’un delikanlı şehzadesi de 
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şansını denedi ve zekâsı sayesinde Momil’e kadar ulaştı. Momil, 

Ranu’nun bu kadar zeki ve maharetli olmasında etkilenir ve onunla 

evlenmeye karar verir.  

Aşk imtihanı 

Babasının ölümünden sonra ülkesinin yönetimini üstlenen 

Momil, kendisiyle evlenecek kişinin yaptırdığı tılsımlı saraydaki 

bilmeceleri çözerek kendisine ulaşmasını şart koşar. Bu uğurda pek 

çok genç geri dönemez hayatlarını kaybederler. Momil’in inşa 

ettirdiği saray öyle sihirlerle doludur ki zeki olmayan kişilerin burayı 

geçmesi imkânsızdır. Sarayın dış kısmı tamamen camdan, sarayın dört 

yanında havuz vardı. Sarayın cam duvarları havuza yansıması havuzu 

çok derin gösteriyor, içeriye girmek isteyen kişinin ilk olarak bu derin 

suyu geçmesi gerektiği imajı yaratıyordu. Saray sanki derin bir 

havuzun için yapılmış gibi görünüyordu. Hikâyede sarayın tasviri şu 

şekildedir: 

“Bu saray güzellik ve mimari sanatlar açısından emsalsizdi 

ancak, onlar buraya saray yerine tılsımlı bir yer olarak 

yaptırmışlardı. Sarayın dört bir yanına şaşalı bahçeler kurdurdular. 

Bu bahçeleri öyle renga renk çiçeklerle bezettiler ki buraya giden bir 

daha çıkmak istemiyordu. Sarayın iç kısmı camdan idi. Bu camdan 

duvarların orta kısmında boşluk bırakılmıştı. Bu camlar saf ve şeffaftı 

bunların üzerinde hafif bir su akıyordu. Suyun aksi aynalara 

düştüğünde sarayın tamamı sanki suyunu üzerindeymiş gibi 

görünüyordu. Bakanları aldatıcı bir manzara vardı, sanki saraya 

ulaşmak için yüzmeniz gerekiyor gibiydi. Sarayın kapılarına iki tane 

korkunç aslan heykeli vardı. Bu aslan heykelleri öyle yanıltıcı bir açı 

ile yerleştirilmişti ki, aslanın biri oturur vaziyette görünürken, diğer 

koşar vaziyette görünüyor, sanki saldıracakmış gibi duruyordu. 

Sarayın sihirli görünümü bununla da sınırlı değildi. Sarayın salonuna 

birbirinin tamamen aynı olan yedi karyola yerleştirilmişti. Bu 

karyolalardan altısı öyle zayıf çitalardan yapılmıştı ki dokunsan 

kırılacak gibi duruyordu. Yedinci karyola da çok sağlam çitalardan 

yapılmıştı. Görenler bu yedi karyola arasındaki farkı ayırt 

edemiyorlardı. Bu karyolaların altına düşenlerin ölmesi için derin 

tuzak çukurları kazdırılmıştı. Böylece saraya kadar ulaşanlar 

labirentler içinde kayboluyor, endişeye kapılıyorlar, ilerlemek için 

yollarını bulamıyorlardı. Labirentleri geçenlerin karşılarına havuz 
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çıkıyor, endişeye kapılıyor ve havuzu nasıl geçeceklerini 

bilemiyorlardı. Sonra karşılarına korkunç aslan heykelleri çıkınca 

akıllarını yitirecek gibi oluyorlar ve canlarını kurtarmak için gerisin 

geriye dönüyorlardı. Eğer biri tüm merhaleleleri geçip de sarayın 

salonuna ulaşıp karyola oturduklarında ölümüne davetiye 

çıkarıyordu.”
25

 

Sarayın tasvirinden anlaşıldığı üzere öykü kompleks bir motife 

sahiptir. Prensese ulaşabilmek için bir biri ardına sıralanın 

imtihanlardan geçmek şarttır. “Diğer imtihan çeşitleri ise muamma, 

zehir ve kurulan tuzaklardan kurtulabilme şeklinde olur. Çoğunlukla 

kompleks motif olan bu imtihan motifi, anlatımda birbirini izleyen ve 

iç içe geçmiş halkalar halinde gelişir. Kahramanlar bu tür imtihanlarda 

karşılarına çıkan her çeşit muamma ve tuzakları türkü ile cevaplar ve 

türkü ile çözerler”
26

. Bu hikâye Aslan’ın belirttiği kompleks imtihan 

motifine güzel bir örneklik teşkil etmektedir. Bu öyküde tuzaklar 

türkü ile değil kurnazlıkla çözülmektedir. 

Zekâ imtihanı 

Momil kendisiyle evlenip devlet işlerinde yardımcı olacak 

damat adayının mutlaka zeki olması gerektiğini düşünüyor bunun için 

gelenleri tılsımlı saraydan önce de sınıyordu. Ranu’nun geldiğini 

duyunca ona hizmetçisiyle dağınık ip parçaları ve sini de nohut 

göndermiştir. Yanındaki arkadaşları nohutları yiyip ipleri de 

eğirmişler ancak Ranu nohutları atına verip ip parçalarından kolye 

yaparak atının başına takmıştır. Daha sonra Momil hizmetçisi Tater ile 

helva yapıp gönderir, ancak Ranu efendine söyle bize erkek yemeği 

göndersin diyerek ikinci zekâ imtihanını da geçmiştir. Üçüncü imtihan 

ise lezzetli yemek dolu bir sinidir. Ranu’nun karınları aç olan 

arkadaşları hemen yemek için yeltenseler de o geri durmuş ve 

arkadaşlarını da durdurmuştur. Yemeklerden bir parçayı yakındaki bir 

köpeğe vermiş ve köpek hemen oracıkta ölmüştür. Böylece bu 

imtihandan da geçen Ranu, tılsımlı saray imtihanına girmeye hak 

kazanır.  

Yardımcı hayvanların hizmetleri 

                                                 
25 Şefi Akil, a.g.e., s. 153-154. 
26 Ensar Aslan, “Halk Hikâyelerinde İmtihan Motifi Kompleksi”, Milli Folklor, sy. 51, 
2001, s. 5-6. 
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Bütün doğu edebiyatlarında olduğu gibi hayvanlar Pakistan 

halk öykülerinde de önemli bir motif olarak karşımıza çıkar. Momil 

Ranu hikâyesinde yıldırım hızıyla giden bir deve motifi karşımıza 

çıkar. “Deve, Arap kültürüyle özdeşleştirilen bir hayvan olmasına 

karşın, zamanla Türk kültürü içerisinde kendine yer edinmiş, 

nihayetinde bazı kültürel semboller çevresinde yorumlanmış ve 

anlamlandırılmıştır.”
27

 Alptekin bu alıntıda bahsettiği şekilde deve, 

zamanlar Hint kültürünün de bir parçası haline gelmiş ve edebiyattaki 

yerini almıştır.  

Ranu’nun tüm imtihanları başarı ile geçerek Momil’e ulaşması 

ve evlenmesi ile Kak şehrine birlikte geldikleri eniştesi ve bölgenin 

yöneticisi Hamir Somro onu çok kıskanır ve bir hile ile onları ayırır. 

Ranu’yu zindana attırırsa da gelen tepkiler üzerine bir süre sonra 

çıkartır ancak Momil ile görüşmesini yasaklar ve başına bir asker 

diker. Momil’in aşkıyla tutuşan Ranu kendisine yıldırım gibi giden bir 

deve bulur, gece onun yanına gider ve şafak sökmeden geri döner.  

Sonuç 

Pakistan halk hikâyelerinin çoğu aşk merkezli bir tema 

çerçevesinde şekillendiği için motif çeşitliliği açısından oldukça 

zayıftırlar. Bundan dolayı incelediğimiz halk öykülerinde birbirine 

benzer motiflere rastlanmıştır. Hâlbuki oldukça zengin bir mitolojik 

kültüre sahip olan Hint Altkıtası’na ait edebi ürünlerde daha çeşitli 

motifleri bulunması beklenirdi. Bunun temel sebebinin halk 

edebiyatına dair eserlerin nesir olarak kaleme alınması döneminin 

Urdu hikâyesi ile aynı döneme denk gelmesi dolayısıyla pek çok 

motifin hikâyelerden çıkarılmış olabileceği düşünülmektedir. Ayrıca 

sözlü anlatı geleneğinde bazı hikâyelerin aktarımda çeşitli kopmalar 

meydana gelmiş olabilir.  

Pakistan halk hikâyelerini dinî motifler çerçevesinde 

değerlendirecek olursak, asırlardır birlikte yaşayan Hindu ve 

Müslüman toplumun iç içe geçmiş gelenek ve görenekleri karşımıza 

çıkmaktadır. Bazı hikâyelerde din evlenmeye mani bir unsur olarak 

karşımıza çıksa da genel olarak her dinîn kutsallarına ve din 

adamlarına saygı duyulan bir görüntü karşımıza çıkmaktadır. Örneğin 

                                                 
27 Mehmet Alptekin, “Türk Mitolojisinde Hayvan Sembolizmi Çerçevesinde “Deve”, 
Bilecik Şeyh Edebali Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi, sy. 6(2), 2021, s. 237. 
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bir Müslüman karakter kolaylıkla Hindu din adamlarından yardım 

talep ettiği görülmektedir. Yine bazı karakterler Müslüman olmasına 

karşı aşkı uğruna Hint fakiri kılığına girmeye kolayca kabul ettiği de 

görülmektedir. 

Pakistan halk hikâyelerindeki olay örgüsünün teşkilinde 

karakterler Müslüman olsa da Hindu olsa da kast sisteminin derin 

etkileri karşımıza çıkmaktadır. Öyle ki bazı Müslümanlar bile dâhil 

olmamalarına karşın özellikle mesleki anlamdaki kast sistemine derin 

bağlılık gösterebilmektedirler.  
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