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ÖZET 

 Bu çalışmada Modern dönem edebiyatında karşımıza çıkan vahdetu’l-kaside 

meselesi ve bu konu hakkında görüşler bildiren eleştirmenler ele alınmıştır. 

Çalışma, bir giriş ve iki bölümden oluşmaktadır. Giriş bölümünde konunun 

amacı, önemi, yöntemi gibi genel bilgileri üzerinde durulmuştur. Birinci bölümde 

Arap edebiyatı kasidesinin Cahiliye döneminden bu yana gelişimi incelenmiştir. 

İkinci bölümde de kadim Batı ve Arap edebiyatında ve modern Arap 

edebiyatında konuya değinen eleştirmenlerin görüşleri değerlendirilmiştir. 

Anahtar kelimeler: Vahdetu’l-kaside, vahdetu’l-beyt, uyum, tenkit, birlik, 

bütünlük 
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ABSTRACT 

In this study, the issue of vahdetu'l-kaside in Modern period literature and 

critics who gave opinions about this subject were discussed. 

It is composed of an introduction and two main chapters. In the introduction 

part, general information such as the purpose, importance and method of the subject 

is given. 

In the first chapter, the development of the Arabian literature's vault since the 

Ignorance period has been examined. 

In the second chapter, the opinions of critics who touched the subject in old 

Western and Arab literature and modern Arab literature were evaluated. 
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ÖN SÖZ 

Şair ve eleştirmenler, genellikle edebî bir metin veya kaside kaleme 

aldıklarında onun güzel görünmesi için bazı edebî özelliklere sahip olmasını şart 

koşmuşlardır. Bu özelliklerin en önemlilerinden biri de metin ya da kasideyi 

oluşturan lafız, mana ve bölümlerin birbiriyle olan uyumu veya birlikteliği olmuştur. 

Bu uyum ve birliktelik, edebiyat eleştirmenleri arasında ele alınsa da ancak Modern 

dönem Arap edebiyatında bir isim verilerek müstakil bir başlık altında tartışılmaya 

başlanmıştır. Bunun için vaḥdetu’l-kaside, el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye, el-vaḥdetu’l-

mevḍûʿiyye gibi muhtelif kavramlar kullanılmış fakat her eleştirmenin bu kavramlara 

yaklaşımı farklılık arzetmiştir. 

Türkiye’de Arap edebiyatı alanında kaside ve edebî tenkit ile alakalı 

çalışmalar yapılmasına rağmen vaḥdetu’l-kaside konusu önceden yeterli düzeyde 

çalışılmamıştır. Bu eksikliği giderebilmek ve daha sonra yapılacak çalışmalara yön 

verebilmek adına böyle bir çalışmanın incelenmesine karar verilmiştir.  İki bölümden 

meydana gelen bu çalışmada, vaḥdetu’l-kaside kavramını daha iyi anlamak ve 

bununla alakalı görüşleri tarihi açıdan kavrayabilmek adına birinci bölümde Cahiliye 

döneminden modern döneme kadar olan süreçte kasidelerin tarihi gelişimi ele 

alınmış ve bununla alakalı bazı örnekler sunulmuştur.  

İkinci bölümde vaḥdetu’l-kaside veya diğer kavramlarla ilgili görüş bildiren 

edebiyat eleştirmenleri; kadîm Batı edebiyatı, kadîm Arap edebiyatı ve modern Arap 

edebiyatı olmak üzere üç döneme ayrılarak incelenmiş, konuyu bütün olarak görme 

ve tarihsel açıdan gelişimini takip edebilme gibi nedenlerden dolayı da 

eleştirmenlerin ölüm tarihlerine göre sıralanması esas alınmıştır. Ayrıca nazari 

fikirlerini, bir veya birden fazla kaside üzerinde tatbik eden eleştirmenlerin, bu 

kasideleri nasıl incelediklerine dair örnekler de verilmiştir. Bununla birlikte 

kasidelerin Türkçe’ye tercümesinde olabildiğince ana metne bağlı kalınmaya 

çalışılmıştır.  

Bu araştırmayı hazırlama esnasında fikir ve tavsiyeleriyle çalışmaya katkıda 

bulunan değerli Dr. Öğr. Üyesi Mustafa Abdulhadî Abdussettâr MUHAMMED 
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GİRİŞ 

ARAŞTIRMANIN GENEL ÖZELLİKLERİ 

1. Araştırmanın Konusu ve Amacı

Arap edebiyatı, şiir açısından Cahiliye döneminden bu yana çok gelişme 

kaydetmiş ve bu konuda ön plana çıkmıştır. Cahiliye döneminden günümüze kadar 

süren şiir geleneği ile alakalı farklı konu ve başlıklarla birçok araştırma yapılmıştır. 

Bu araştırmalar, gerek kadîm dönem Arap edebiyatı gerekse modern dönem Arap 

edebiyatını kapsamıştır. Bunun yanında Arap şiirindeki edebî eleştiri ilerleme 

kaydetmiş, eleştirmenler de çeşitli kuralları esas alarak birçok yönden Arap şiirini 

incelemiştir. 

Yapılan bu araştırma, modern dönemde Arap edebiyatçıları arasında çokça 

tartışılan bir konu olan ve kaside bütünlüğü veya birliği anlamına gelen “vaḥdetu’l-

kaside” kavramını konu edinmektedir. Bununla birlikte kadîm ve modern dönemde 

olmak üzere edebiyatçıların konuyla ilgili görüşleri de belirtilmektedir. 

Arap edebiyatçıları arasında vaḥdetu’l-kaside kavramıyla tam olarak neyin 

kastedildiği konusunda ortak bir noktada buluşulamamıştır. Bunun en önemli sebebi 

klasik dönem edebiyatçıları arasında bilinen ve kullanılan bir kavram olmayışı ve 

kasidenin bütününden ziyade beyitlerdeki birlik ve bütünlükten bahsedilişidir. 

Bundan dolayı araştırmada vaḥde kavramından ne anlaşıldığı ve kasidede bütünlüğün 

ve birliğin hangi açılardan olması gerektiği konusundaki yaklaşımların çeşitliliğini 

ortaya koymak hedeflenmiştir. 

2. Araştırmanın Önemi ve Özgünlüğü

Modern dönemde bazı Arap şairler, kasidelerini kaleme alırken yeni bir şey 

ortaya koymaktan ziyade geleneğe bağlı kalmışlar bazıları ise kasidenin şekil veya 

konu birliğine uymayarak yeni tarzlar oluşturmuşlardır. Kasidenin bilinen şekil ve 

konu birliğini ifade eden vaḥdetu’l-kaside kavramı ise modern dönem edebiyatçıları 

arasında fikir ayrılıklarına sebep olmuştur.  
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Kimilerine göre kasideler arasında ne şekil ne de konu bakımından uyum 

yokken kimilerine göre ise şiirde her açıdan uyum olduğu öne sürülmüştür. 

Araştırmada ele alınacak olan bu tartışmaların tek bir kitap altında toplanması ve bu 

bağlamda konuya bütüncül yaklaşılması araştırmanın önemini göstermektedir.  

Bu konu hakkında Arap dünyasında yapılan araştırmalara bakıldığında 

konuyu diğerlerine kıyasla daha ayrıntılı inceleyen Bessâm Ḳaṭṭûs’un, 2014’te 

yayımlanan “Vaḥdetu’l-kaside fi’n-naḳdi’l-‘Arabiyyi’l-ḥadîs” adlı kitabına ulaşılmış 

fakat bu eserde konuların yeterli düzeyde çalışılmadığı görülmüştür.   

Türkiye’de ise yalnızca Ali Tülü’nün,  “Kadîm Arap Şiirinde Konu Birliği 

Meselesi” başlığı altında 2017’de hazırladığı bir makale bulunmuş fakat bu 

makalede, kadîm dönem Arap kasidelerindeki konu birliğine kısaca değinildiği, ele 

alınan eleştirmenlerin görüşlerini özet bir şekilde vermekle yetinildiği ve bazı 

eleştirmenlerin görüşlerine yer verilmediği görülmüştür. Bunun dışında ülkemizde 

yapılmış olan herhangi bir çalışmaya rastlanılmamıştır. Bu da konunun özgünlüğünü 

ortaya koyar niteliktedir. 

3. Araştırmanın Yöntemi 

Araştırmada daha çok yazılı materyaller analiz edildiğinden dolayı bu tez 

nitel çalışmalar arasında sayılmaktadır. Doküman incelemesi metodu kapsamında 

öncelikli olarak araştırmada irdelenen konuyla alakalı olgu ve olaylar hakkında bilgi 

veren yazılı kaynaklar belirlenmiş ve gerekli veriler sağlanmıştır. Daha sonraki 

aşamada ise nitel veri analizine uygun bir şekilde üç farklı yol benimsenerek 

toplanan veriler sunulmuştur.  

Birinci yola göre ulaşılan verilerin özgün haline mümkün mertebe bağlı 

kalınarak doğrudan alıntı yapılmıştır. İkinci olarak da toplanan veriler, aralarında 

ilişki kurularak araştırmaya dâhil edilmiştir. Üçüncü olarak ise bazı veriler gerekli 

görüldüğü takdirde sebep-sonuç ilişkisiyle birlikte yorumlanarak sunulmuştur. 

Böylelikle betimsel veri analizi yöntemine de başvurulmuştur. Betimsel analizle 

birlikte sunulan bu veriler, içerik analizi yöntemiyle de ele alınarak konuyla alakalı 

bazı kavramlar keşfedilmiştir. Nitekim vaḥdetu’l-kaside anlayışını ele alan 
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eleştirmenlerin bazıları, farklı kavramlarla konuyu açıklamış ve konuya yeni 

isimlendirmeler sunmuştur. Bununla birlikte bilimsel bir araştırmada önemli 

kriterlerden biri olan geçerlik kriterine de dikkat edilmiştir. Geçerlik kriterine göre 

edebiyat eleştirmenlerinin konu hakkındaki görüşleri mümkün olduğunca tarafsız bir 

şekilde ele alınmaya çalışılmıştır. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

ARAP EDEBİYATINDA KASİDENİN TARİHİ GELİŞİM SÜRECİ 

Kaside kelimesi “ََقَصَد” fiilinden türeyip kastetmek, niyet etmek, yakın olmak 

gibi anlamlara gelmektedir.
1
 Edebiyatta ise ilk defa Araplarda görülen bir şiir 

formudur.
2
  Arap edebiyatında kasidenin tarihsel sürecine bakıldığı zaman farklı 

aşamalardan geçerek günümüze kadar ulaştığı görülmektedir.  

Edebiyat eleştirmenlerine göre klasik dönemde Araplarda söylenilen ilk 

şiirler, recez formunda olmuş; recezden sonra ise şairler, şiirlerine vezin ve kafiye 

açısından yeni özellikler getirmeye başlamış ve mukaṭṭaʿalar ortaya çıkmıştır.
3
 Bu 

aşamaya kadar şairlerin vezin ve kalıplarda değişiklik yaptıkları görülse de belli bir 

konu etrafında durmadıkları ve uzun şiirlere yer vermedikleri görülmüş, bundan 

dolayı bu dönemlerde şiirlerde konu birliğinin olmadığı düşünülmüştür.
4
  

Şiir, belli başlı aşamalardan geçtikten sonra en gelişmiş hali olan kaside adını 

almıştır.
 5

  Kasideler vezin, kafiye, beyit sayıları ve ele alınan konular açısından recez 

ve mukaṭṭaʿalardan farklı bir formda olmuştur. 

1.1. Cahiliye Dönemi 

Genel olarak Cahiliye dönemi denildiği zaman İslâm’ın doğuşundan önceki 

zaman dilimi anlaşılmaktadır. Bu dönemde Arapların edebiyata özellikle de şair ve 

şiirlere önem verdikleri tarihî birçok kaynakta yer almaktadır.
6
 Araplar dillerinin 

                                                   
1
 Ebû Abdirrahmân el-Ḫalîl b. Ahmed b. ʿAmr b. Temîm el-Ferâhîdî, “َ ق ص د” Kitâbu’l-ʿAyn, Thk. 

Mehdî Maḫzûmî & İbrâhim es-Sâmerrâî (Bağdat: Mektebetu’l-Hilâl, 1405/1985), 5/54-55;  İbn 
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fasih olması ve çeşitli karmaşık şiirlere düşkün olmalarıyla tanınmakta, şiirlerini de 

fasih ve kurallarına uygun olarak söylemekteydiler. Bundan dolayı şiiri, gerek ilim 

meclislerinde gerekse hayatlarının diğer alanlarında kullanmaktaydılar.
7
 Nitekim Hz. 

Ömer’in şu sözü, şiirlerin tarih açısından ne derece önemli olduğunu kanıtlamaktadır:  

“Şiir, Arapların devlet arşividir. Araplar için şiirden daha doğru 

bir arşiv bulunmamaktadır.”8
  

Bunun yanı sıra Ebû Hilâl el-ʿAskerî’nin (ö. 395/1005) şu sözleri de bunu 

destekler niteliktedir: 

“Arapların neseplerini, tarihlerini, kendilerine has gün ve 

olaylarını yalnızca şiirlerinden öğrenebilirsin. Bundan dolayı şiir 

Arapların divanı, aklî ürünlerinin hazinesi, edebiyatlarının kaynağı 

ve ilimlerinin toplamıdır”.9
 

Cahiliye döneminde şairler, şiirlerini kendi lehçeleri de etkili olmakla birlikte 

ortak dil olarak benimsenen Kureyş lehçesiyle söylemişlerdir.
10

 Bu dönemde şiirin 

gelişmesinde pek çok faktör etkili olmuştur. Ticaretle uğraşılması, Mekke’ye 

dışarıdan ziyarette bulunulması, yarışmaların düzenlenmesi ve sanatsal faaliyetlerin 

sergilenmesi Arabistan yarımadasında panayırlar kurulmasını gerekli kılmıştır.
11

 Bu 

panayırlar, o dönemde şiire büyük bir katkı sağlamıştır. ʿUkaẓ, Zu’l-Mecâz,
12

 

Dûmetu’l-Cendel, ʿAden, ve Mecenne
13

 panayırları bunlara en iyi örnektir. 

Panayırlarda seçilen ve Kâbe duvarına asılan şiirlere “muʿallaḳât” veya 

“müzehhebât” adı verilmiş ve böylelikle Cahiliye dönemi şiir özelliklerini bir arada 

                                                                                                                                                
Ahmed Şevḳî Abdusselâm Ḍayf,  Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-cahilî (Kahire: Dâru’l-Meʿârif, 

ts.), 1/38; Nihad Mazlum Çetin, Eski Arap Şiiri (İstanbul: Edebiyat Fakültesi Matbaası, 1393/1973), 

4. 
7
 Vadıḥ eṣ-Ṣamed, Edebu ṣadri’l-İslâm (Beyrut: Muessetu’l-Câmiʿiyye, 1414/1994), 65. 

8
 Ömer Kızılarslan, Ka’b b. Zuheyr Hayatı Divanı ve Şiir Konuları (Bingöl: Bingöl Üniversitesi, 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 1435/2014), 7. 
9
 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 104. 

10
  Nasuhi Ünal Karaaslan,  “Şair”,  Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 10 Ağustos 

2019). 
11

 Cengiz Kallek, “Pazar”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 10 Ağustos 2019).  
12

 Ebû Osmân ʿAmr b. Baḥr b. Maḥbûb el-Câḥıẓ  el-Kinânî, Kitâbu’l-Ḥayevân (Beyrut: Dâru’l-

Kutubi’l-ʿIlmiyye, ts.), 7/128. 
13

 Ebû Abdillâh Şihâbuddîn Yâkût b. Abdillâh el-Hamevî el-Bağdâdî er-Rûmî, Muʿcemu’l-buldân 

(Beyrut: Dâru Ṣadr, 1415/1995), 4/134. 
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toplayan bu muʿallaḳalar, kasidenin ilk örneklerini oluşturmuştur.
14

 Günümüzde bu 

şiirlerin en meşhurları yedi askı anlamına gelen “Muʿallaḳâtu’s-Sebʿa” veya “es-

Sebʿu’ṭ-Ṭıvâ’li'l-Câhiliyyât” olarak adlandırılmıştır.
15

 Bu şiirler, İmriu’l-Ḳays b. 

Ḥucr (ö. 540 dolayları), Zuheyr b. Ebî Sulmâ (ö. 609), ʿAntera b. Şeddâd (ö. 614), 

ʿAmr b. Ḳulsûm (ö. 584 veya 600), Ṭarafe b. el-ʿAbd (ö. 564), Ḥâris b. Ḥillize’ye (ö. 

570), Lebîd b. Rebîʿa (ö. 40 veya 41/660 veya 661) aittir.
16

 Günümüzde Arap şiiri 

alanında yararlanılan önemli kaynaklar arasında yer alan bu muʿallaḳalar, dönemin 

sosyal hayatını ve şairlerin yaşadığı çevrenin doğal özelliklerini belgesel gibi göz 

önüne sermektedir.
17

 

Cahiliye döneminde muʿallaḳalarla birlikte diğer söylenen şiirlere bakıldığı 

zaman her bir beytin, kendi içerisinde bir anlam ifade ettiği, siyaḳ ve sibaka ihtiyaç 

duymadan tek başına bir bütünü oluşturduğu görülmekte ve bununla birlikte bir 

beytin diğer bir beyitle alakalı olmasına çok nadir rastlanılmaktadır.
18

 Bu kasidelerde 

şair, genelde tek bir konuya yer vermemiş aksine aynı kaside içerisinde birden fazla 

konuyu işlemiştir. Ancak bu konulardan biri kasidenin ana konusunu oluştururken 

diğerleri bu konuya hazırlık yahut bu konuyu destekleyici yan konular olmuştur.
19

 

Örneğin şiirdeki beyitlerden biri deve hakkında iken diğeri su, yağmur, çöl, çadır gibi 

şairlerin günlük yaşamlarında karşılaştıkları imgeleri tasvir etmiştir. Nitekim ʿAntera 

b. Şeddâd kasidesinin bir beytinde sevgilisinin çekip gitmesini tasvir ederken bir 

başka beytinde o diyardaki develeri şöyle tasvir etmiştir:
20

 (Kâmil)  

َأَزمَعَ كُنَ ََإِنَ -1 َالَ تِ افِرََتِ َفَإِنَّم  اقَ

 

َمُظَ بِلَيَ َابُكُمَ ركَََِزمُمتَ    لِمٍَلٍ

َ َرََ-2 َحََُاعَنَـِمَـا َإلام لِهَـاولََي َأَه   ةُ

 

خِمَِوََ  َالِخم  َحَبم َتَسُفُّ ياَرِ َالدِ  طَ  س 

َ
                                                   
14

 Süleyman Tülücü, “Muʿallaḳât”,  Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 10 Ağustos 

2019).  
15

 Ebû Bekr Muhammed b. el-Ḳâsım b. Muhammed el-Enbârî, Şerḥu’l-Ḳaṣâʾidi’s-Sebʿi’ṭ-Ṭıvâli’l-

Câhiliyyât, thk. Abdusselâm Muhammed Hârûn (Kahire: Dâru’l-Meʿârif, 1424/2004); Ali 

Eminoğlu, Şekil ve Muhteva Yönünden el-Mu’allakatu’s-Seb (Konya: Aybil yay. 1437/2017), 13-14. 
16

 İsmail Güleç, “İslam’da Şiir ve Şair Algısına Dair Kimi Tespitler”, VI. Dini Yayınlar Kongresi 

İslâm Sanat ve Estetik (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı, 1424/2014), 260. 
17

 Murat Özcan, “Cahiliye Dönemi Arap Edebiyatında Şiir Sanatı”, Eski Yeni Dergisi, sy: 5 

(1428/2007), 110.  
18

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî (Kahire: Dâru’l-Meʿârif, 1424/2004), 155. 
19

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 156. 
20

 Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Alî b. Muhammed el- Ḫatîb et-Tebrîzî, Şerḥu Dîvâni ʿAntera, nşr. Mecîd 

Ṭarrâd (Beyrut: Dâru Kitâbi’l-ʿArabî, 1414/1994), 154-155.  
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نَتََ-3 َاث ـ َوأَر بَـَفِيهَـا َحَلُوبـَةَ عَُانِ  ونَ

َ

كََخََ  حَـمَِافَِسُودا  َالَأس  َالغُرَابِ  يةِ

َ
1 

Eğer sen çekip gitmeye karar verdiysen, karanlık bir 

gecede bile bineklerine çoktan gem vurulmuştur. 

2 

Beni, sevgilinin ehlinin ayrılacağını haber veren 

develerin, yurdun tam ortasındaki son ot tanesini 

yemeleri korkutur. 

3 
Orada kara karganın kuyruğundaki tüyler gibi kırk iki 

siyah dişi deve vardır. 

Cahiliye dönemi şiirlerine şekil açısından yaklaşıldığında ise iki formdan 

bahsetmek mümkündür. Bunlar recez ve kaṣîd’dir.
21

 Aynı zamanda aruz bahrinin adı 

olan recez, Arap şiirinde günlük işlerde, atışmalarda, savaş meydanlarında, 

kuyulardan su çekerken, yolculuk yaparken ya da herhangi bir durum karşısında 

irticâlî (doğaçlama) olarak birkaç beyit halinde söylenen kısa şiirler için kullanılan 

terimdir.
22

 Şiir râvileri, başlangıçta şiirin tamamının recez ve kıtalardan ibaret 

o1duğunu ileri sürmüşlerdir. Nitekim bu dönemin başlarında en uzun şiirler, yüz 

beyti geçmemiştir.
23

 Şair, bu tür kısa şiirlerde genellikle anlık hislerini dile 

getirdiğinden dolayı bu dönemde lirik şiirin baskın olduğunu söylemek mümkündür. 

Buna örnek olarak bir râcizin söylediği şu recez verilebilir:
24

 (Recez) 

َيبََشََِوهَُجَُوَُالَ اَفََضَ مَ ـحَََنََلَ كََأََ

Ekşi bir şey yediler ve yüzler bir anda ekşidi. 

Görüldüğü üzere günlük hayatta karşılaşılabilecek sıradan bir olay, recez 

formunda anlatılmıştır. 

                                                   
21

 Çetin, Eski Arap Şiiri, 70. 
22

 Tuzcu, “Arap Şiirinde Recezin Ortaya Çıkışı”, 110. 
23

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-cahilî, 1/190. 
24

 Ebû Saîd Abdulmelik b. Kureyb el-ʾAṣmâʿî, Kitâbu’l-İbl, thk. Ḥâtim Sâlih eḍ-Ḍâmin (Dımeşḳ: 

Dâru’l-Beşâir, 1424/2003), 63. 
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İkinci form olan kaṣîd ise recezin aksine daha uzun ve genellikle muhtelif 

konuların ele alındığı şiirlere verilen bir terim olup bu tür şiirlerde işlenen konuların 

bazen birbiriyle bağlantılı bazen de farklı olduğu görülmüştür.
25

 Buna bağlı olarak 

bazı şiirlerde konu birliğinin olduğu bazılarında ise olmadığı söylenebilir. Nitekim 

bu kaside türünü ortaya koyan ilk şairler Muhelhil b. Rebîʿa et-Taġlibî (ö. m. 525 

civarı) ve İmriu’l-Ḳays olmuştur.
26

  

Dostlar ve sevgililerle yaşanmış anılardan izler taşıyan mekânlar ve kalıntıları 

önünde hatıraların tazelendiği coşku ile kasideye başlamak (nesîb/teşbîb bölümü), 

tasvir, medih ve faḫr gibi değişik konuları ele almak, klişeleşmiş teşbih ve tasvir 

unsurları içermek ve belirli uzunluğu korumuş olmak gibi özellikler, İmriu’l-Ḳays’ın 

kasideleriyle olgunlaşıp yerleşerek bu tür için uyulması zorunlu gelenek haline 

gelmiştir.
27

 İmriu’l-Ḳays’tan sonra gelen şairler de bu geleneğe uymuş ve şiirlerini 

bu forma bağlı kalarak söylemişlerdir. 

Bu dönemdeki şairler, kasidelerini söylerken eleştirmenler tarafından 

olumsuz bir tenkide uğramamak için manaya ve kullandıkları lafızlara dikkat 

etmişlerdir. Nitekim bazı şairler, kasidesini söyledikten sonra üzerinde bir seneye 

yakın düşünmüş, bu süreç içerisinde fesâhat ve belagatına güvendiği şair 

arkadaşlarına dinleterek gerektiğinde bazı beyitleri değiştirmiş bazılarına ise ekleme 

veya çıkarma yapmıştır.
28

 Daha sonra kasidelerini edebî tenkidin yapıldığı ʿUkaẓ 

panayırında diğer şairlere dinletmiş, onlar da edebî zevklerine göre bu kasidelere 

yorumlar yapmışlardır. Özellikle en-Nâbiġa ez-Zubyânî’nin bu şiirlere yaptığı 

eleştiriler, Cahiliye döneminin tenkit üslûbunu ortaya koyar nitelikte olmuştur. 

Bunun en bilinen örneği en-Nâbiġa ez-Zubyânî’nin, Hassan b. Sâbit’in şu şiirine 

yaptığı tenkittir: (Ṭavîl) 

َيَـلَ اتَُالَ اَالَجفَنََلَنََ-1  ىنََبِالضُحََمَعَ غُرُّ
َ

 نََـدَةٍَدَماَنََمِنَ طرَُ اَيَـقَ افُـنََيََوَأَسَ  

َ
                                                   
25

 Yûsuf Tarık es-Sâmerrâʾî, “et-Tecdîd fî’nsâḳi’l-binâʾi’ş-şiʿrî fî ʿasri’l-ʿAbbâsîyyi’l-evvel”, 

Mecelletu Kulliyyeti’l-İmâmi’l-Aʿzam, sy: 1 (1424/2005), 401.   
26

 Hüseyin Elmalı, “Kaside”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 12 Ağustos 2019). 
27

 Elmalı, “Kaside”. 
28

 Câḥıẓ, el-Beyân ve’t-tebyîn (Beyrut: Mektebetu’l-Hilâl, 1422/2002), 1/170; Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-

ʿArabî el-ʿaṣru’l-cahilî, 1/227. 
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1 
Kuşluk vaktinde parıldayan, beyaz (yemek) kaplarımız 

vardır, savaşlarda yiğitlerin kılıçlarından kan damlar. 

en-Nâbiġa bu şiirin üzerine Hassân b. Sâbit’e şöyle demiştir.
29

 

“Sen şairsin fakat şiirde zikrettiğin َََاتَُالجفََن  ve  َافَُيََأَس  kelimelerinin 

yerine ََانجف  ve َُوفيَُس  kelimelerini kullanmalıydın. Ayrıca َُُّالغر 

kelimesinin yerine نََيلَمعََ َ .kelimesini kullanman lazımdı  ضَُيَ بَـَل اََََ  

fiilinin yerine َ نَ ئَ ض َي َطرَُ يـقََ  ; نَ  fiilinin yerine de ََيََ رِين demen gerekirdi. 

Bununla birlikte ََىبِالضُح  yerine karanlıkta anlamına gelen بِالدُجَى 

lafzını kullanman daha iyiydi” 

Görüldüğü üzere en-Nâbiġa, bu şiir tenkidinde herhangi bir sebep 

belirtmeden yalnızca Hassân b. Sâbit’in hatalarını söylemiştir. Çünkü Cahiliye 

dönemi şiir tenkidi basit, zevke dayalı, fikirden uzak ve sebep belirtilmeksizin 

yapılmıştır. Daha sonraki dönemlerde bu tenkitler, ulema tarafından incelenerek 

nahiv, sarf veya diğer ilimlerin kurallarına göre sebeplere bağlanmıştır. en-

Nâbiġa’nın bu tenkidine ise şu sebepler belirtilmiştir: 

1. en-Nâbiġa, Hassân b. Sâbit’in kaplar anlamına gelen ََاتَُالَجفَن  ve kılıçlar 

anlamına gelen  َافَُيََأَس  kelimelerini azlık ifade eden çoğul sigasında söylemesini 

yanlış görmüş, çokluk ifade eden ََفَانج  ve  سُيُوف şeklinde söylemesi gerektiğini 

belirtmiştir. 

                                                   
29

 Ebû Bişr Ebû Osmân Ebu’l-Ḥasen Sîbeveyhi ʿAmr b. Osmân b. Ḳanber el- Ḥârisî, el-Kitâb, thk. 

Abdusselâm Muhammed Hârûn (Kahire: Mektebetu’l-Ḫâncî, 1408/1988), 3/578; Ebu’l-Ferec 
Ḳudâme b. Ca‘fer b. Ḳudâme b. Ziyâd el-Kâtib el-Bağdâdî, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed 

Abdulmunʿım Ḫafâcî (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye, ts.), 18.  
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kelimesinin yerine الغُرَُّ .2  kelimesini kullanmasını söylemiştir çünkü  ضَُيَ بَـَل اََََ

kullandığı kelime sadece yüzün beyazlığı anlamına gelmektedir.  

نََئَ ضَِيََ fiilinin yerine يلَمَعنََ .3  ve  ََطرَُ يَـق نَ  fiilinin yerine de ََيََ ريِن demesi 

gerektiğini söylemiştir çünkü bu fiiller diğerlerinden daha beliğ ve daha meşhurdur. 

ىباِلضُحََ .4  yerine karanlıkta anlamına gelen باِلدُجَى lafzını kullanmasını uygun 

bulmuştur çünkü kuşluk vaktinde ışığın bir faydası görülmemiştir.
30

 

Sonuç olarak; Cahiliye döneminde başlangıçta recez ve kıtalar halinde yazılan 

şiirlerin, zamanla klasik formunu tamamlayarak kaside türünü oluşturduğu ve ilk 

örneklerinin bu dönemde verildiği ortaya çıkmaktadır. Ayrıca bu dönem 

kasidelerinin çoğunda konu birliğinden bahsetmek mümkün değildir. Buna bağlı 

olarak sonraki dönemlerde yaşayan bazı şairler bu dönem kasidelerini, şekil ve içerik 

bakımından kıstas kabul ederek şiirlerinde bu kuralları aynı şekilde uygulamışlardır.  

Bu dönemde edebî tenkit ise basit, zevke dayalı, fikirden uzak ve bir neden 

belirtilmeden yapılmıştır. Bundan dolayı tenkitler, “şiirde şunu söylemen güzel, şunu 

söylemek daha iyi, bunu kullanman güzel değil” gibi yorumlardan ibaret olmuş ve 

herhangi bir sebep belirtilmemiştir.  

1.2. Sadru’l-İslâm Dönemi 

İslâm’ın 610 yılında ortaya çıkmasıyla başlayarak Emevî Devleti’nin 

kurulduğu 41/661 yılına kadar devam eden döneme genel olarak Sadru’l-İslâm 

dönemi adı verilmiştir.
31

 İslâm’ın gelmesiyle birlikte Arap coğrafyasında sosyal, 

siyasi, ekonomik ve kültürel alanlarda birtakım değişiklikler olduğu gibi edebiyatta 

                                                   
30

 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, 18. 
31

 Ömer Rıza Kehhâle, el-Edebu’l-ʿArabî fî’l-Câhiliyye ve’l-İslâm (Dımeşḳ: el-Maṭbaʿatu’t-

Teʿâvuniyye, 1391/1972), 12. 
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da yeni bir bakış açısı ortaya çıkmıştır. Bu dönem edebiyatına damgasını vuran husus 

ise Kurʾân’ın üslup ve içeriği olmuştur.
32

 

Hem Cahiliye hem de İslâmî dönem kasidesine hâkim olan bu dönem şairleri, 

İslâm’ın hızla yayılmasıyla kasideleri daha çok dinî konularda söylemeye başlamış 

ve Cahiliye dönemindeki İslâm ile uyuşmayan konuları terk etmişlerdir. 

Peygamberimiz, hicvi hoş görmediğinden dolayı hiciv türünün şiirlerde kullanımı, 

Cahiliye dönemine göre azalmıştır.
33

 Ayrıca tenkit yaparken İslâmî şahıslar ve 

konularla alakalı ağır sözler söylenilmesine karşı çıkmıştır. örneğin “İntikamınızı 

alın fakat daima doğru söyleyin ve bu işe anne ve babaları karıştırmayın” demiştir.
34

 

Bununla birlikte Kaʿb b. Zuheyr (ö. 24/645), Abdullah b. Zibaʿrâ gibi bazı şairler 

Peygamberimizden özür dileyen; Hassan b. Sâbit (ö. 60/680) gibi bazı şairler ise onu 

metheden şiirler söylemişlerdir.
35

 

Şairler, İslâm Devleti topraklarının genişlemesi için fetihlerin artmasıyla 

birlikte cihadı, kahramanlıkları, savaş ortamlarını vasfeden ve komutanları, orduyu, 

askerlerin cesaretini metheden şiirlerle öne çıkmışlardır.
36

 Bununla birlikte kasideler 

Müslümanları ve İslâm’ı savunmak için adeta bir silah niteliği kazanmıştır. 

Böylelikle Cahiliye dönemindeki anlık duyguları anlatan beyitlerden uzun vadeli 

konuları betimleyen şiirlere bir nevi geçiş yapılmıştır. 

 Dönemin ahlaki yapısının ve sosyal şartlarının yenilenmesiyle birlikte 

kasidelerde kullanılan lafızlar da birtakım değişikliklere uğramıştır. Kullanılan bu 

lafızları Cahiliye döneminden farklı olarak şu üç şekilde sınıflandırmak mümkündür: 

                                                   
32

 Mehmet Yalar, “Arap Şiiri”, İslâm Medeniyetinde Dil İlimleri Tarih ve Problemler, Ed. İsmail 

Güler (İstanbul: İSAM yay., 1436/2015), 320-321.  
33

 Yalar, “Arap Şiiri”, 321. 
34

 Yusuf Sancak, Hz. Peygamber Devrinde Şiir, (Erzurum: Şafak yay., 1419/1999), 87. 
35

 Ebu’l-Muḍarrab Kâ‘b b. Zuheyr b. Rebîʿa, Dîvân, nşr. Ḥannâ Naṣr el-Ḥiṭṭî (Beyrut: y.y., 

1414/1994), 7-10; Yalar, “Arap Şiiri”, 321; Bk. Ebu’l-Velîd Hassân b. Sâbit b. el-Munẓir el-Ḫazrecî 

el-Enṣârî, Dîvân, nşr. Abdurrahman el-Berḳûḳî (Beyrut: y.y., 1385/1966), 324. 
36

 Ḥannâ el-Fâḫûrî, el-Câmiʿ fî târiḫi’l-edebi’l-ʿArabî (Beyrut: Dâru’l-Cîl, /1406/1986), 386; Ahmed 
İskenderî, Ahmed Emîn, Ali Cârim, el-Mufaṣṣal fî târiḫi’l-edebi’l-ʿArabî (Kahire: Vezâratu’l-

Meʿârifi’l-ʿUmûmîyye, 1354/1936), 102.  
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1. Allah, namaz, iman, zekât, münafık gibi Cahiliye döneminde bilinmeyen 

ve İslâm’ın ahlak ve prensipleri doğrultusunda dile kazandırdığı yeni lafızlar
37

 bu 

dönem kasidelerinde kullanılmaya başlanmıştır. Buna örnek olarak Hassan b. 

Sâbit’in şu şiiri verilebilir: (Vâfir)
38

 

َاللّمَُ-1 َوَقَالَ َجُن داَ : ر تُ َيَس   قَد 

 

َالأ ََهَُ  َعََصََنَ مُ َالَ هََتَـُضََرَ ارُ،  اءَُقََلَِا

َ
1 

Allah ‘Ben bir ordu hazırladım. Onlar, amacı cihad 

olan ensârdır’ der. 

Bu örnekte görüldüğü üzere Hassan b. Sâbit, İslâm’ın dile kazandırdığı cihad 

ve ensâr lafızlarını şiirinde kullanmıştır. 

2. Cahiliye döneminde َُعَُخَُعَ ال  ve َ
ُ
اتَُرَزََِشَ تَ سَ ال  gibi kasidelerde geçen bazı 

lafızlar, İslâmî açıdan kullanımında bir beis görülmese de zamanla yok olmuştur.
39

 

İmriu’l-Ḳays Cahiliye döneminde yazdığı şiirinde
40

 tepeler anlamına gelen 

زِراَتَُ“ ت ش  ُس 
 :lafzını şu şekilde kullanmıştır (Ṭavîl) ”ال

َفَاحِمٍََوفَـر عٍَ-1 وَدَ َاَس  َ َال مَتْ   يَزيِنُ

 

 لَِكَِث عَََتَـَمَُالَ َةَِلََخَ النَََوَِنَ قَِكََََثٍَيثِأَََ 
َ َرُئََِغَدَا-2 زِراَتٌ تَش  َمُس   ىال عُلَََلََإَِهُ

 

َفَِ  َالعِقاَصَ َومُر سَلَِتَضِلُّ   ّ  َمُثَـ

َ
1 

Sırtını süsleyen, kömür misali siyah, sık dallı hurma 

salkımı gibi gür olan saçlarının zülüfleri, 

2 
Yukarı doğru toplanıp bağlanmıştır ve o bağlı saçlar 

örülü ve örülmemiş saçlar arasında kaybolup göz 

                                                   
37

 İskenderî, vd., el-Mufaṣṣal, 103. 
38

 Hassân b. Sâbit, Dîvân, nşr. Abdurrahman el-Berḳûḳî, 20. 
39

 Ebu'l-Ḥasen Alî b. Muhammed b. Alî es-Seyyid eş-Şerîf el-Curcânî el-Ḥanefî, et-Taʿrîfât (Beyrut: 

Daru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye, 1403/1983), 68. 
40

 Ebû Abdillâh Huseyin b. Ahmed ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳâti’s-Sebʿa (Beyrut: Daru’l-

ʿÂlemiyye 1412/1992), 26; Muhammed A‘lâ b. Ali b. Muhammed Ḥâmid b. Muhammed Ṣâbir el-
Ömerî el-Fârûḳî et-Tehânevî, Mevsûʿatu Keşşâf Iṣṭılâḥâti’l-Funûn ve’l-ʿUlûm, thk. Ali Daḥrûc, terc. 

Abdullah el-Ḫâlidî & George Zînâtî (Beyrut: Mektebetu Lübnan, 1416/1996), 1/513. 
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kamaştırmaktadır. 

3. “ اعَُبرَََ الَِ ”, “ ةَُيطََشَِالنََ ” “ َعِمَ )َعِمَ ن أَََ احاَ بََصََ( ”
41

, gibi Cahiliye döneminde sıklıkla 

kullanılan ve İslâm’ın tasvip etmediği lafızlar, kasidelerde görülmemeye 

başlanmıştır.
42

 Buna örnek olarak İmriu’l-Ḳays’ın Cahiliye döneminde söylediği şu 

şiiri verilebilir: (Ṭavîl)
43

 

1-َ َالبَالَِعَِألَا َالطملَلُ َأيّـُهَا َصَبَاحا   م 

 

َيََ  َعَِوهَل  َف كَانَ َمَن  رَِمَن   الخاَلَال عَص 

َ
1 

İyi sabahlar ey terk edilmiş harabe diyâr! Nasıl olur da 

onlar olmadan iyi olursun uzun zamanlar? 

Bu dönemde edebî tenkide bakıldığı zaman ise genel olarak Cahiliye 

döneminden pek de farklı olmadığı görülür. Tenkit, edebî zevk açısından yerini 

korumakla birlikte İslâm’ın ahlak ve prensipleri çerçevesinde yeniden şekillenmiş ve 

eleştirmenlerin yorumları bu minvalde yoğunlaşmıştır. Peygamberimiz de edebî 

tenkit yapmış ve şiirlerin lafız, mana açısından veciz ve sade olmasına dikkat 

çekmiştir.
44

 Nitekim Ṭarafe b. el-ʿAbd’ın şu şiirini güzel bulmuş ve bir 

konuşmasında örnek olarak göstermiştir: (Ṭavîl)
45

 

                                                   
41

 el-Mirbâʿ, Cahiliye döneminde kabile reisinin aldığı ganimetin dörtte birine verilen addır. en-
Neşîṭa, savaştan dönerken yolda yağmalanan mallara verilen addır. Peygamberimiz bunları 

yasaklamıştır. Ayrıca Cahiliye döneminde selamlaşma için “enʿım sabahan veya enʿım ẓalâmen” 

ifadeleri sıklıkla kullanılmaktaydı. Fakat İslâm ile birlikte Müslümanlar “selâmun ʿaleykum 

veʿaleykum selâm” tabirlerini kullanmaya başlamışlardır. Bk: Ebû Bişr Muhammed b. Ahmed b. 

Ḥammâd el-Verrâḳ ed-Dûlâbî, el-Kunâ ve’l-esmâʾ, thk. Ebu Ḳuteybe Muhammed el-Fâryâbî 

(Beyrut: Dâru İbn Hazm, 1420/2000), 1/89; Ebu’l-Ḳâsım Musnidu’d-Dunyâ Suleymân b. Ahmed b. 

Eyyûb eṭ-Ṭaberânî, el-Muʿcemu’l-kebîr, thk. Hamdî Abdulmecîd es-Selefî (Kahire: Mektebetu İbn 

Teymiye, 1414/1994), 17/56; Muhammed Ali eṣ-Ṣâbûnî, Ravâiʿu’l-beyân tefsîru ayâti’l-aḥkâm 

(Dımeşḳ: Mektebetu’l-Ġazzâlî, 1400/1980), 2/234. 
42

 Ebu’l-Huseyin Ahmed b. Fâris b. Zekeriyyâ b. Muhammed er-Râḍî el-Ḳazvînî el-Hemedânî, eṣ-

Ṣâḥibî fî fıḳhi’l-luġa ve suneni’l-ʿArab fî kelâmihâ, nşr. Ahmed Hasan Besec (Beyrut: Daru’l-

Kutubi’l-ʿIlmiyye, 1417/1997), 54. 
43

 Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmulî eṭ-Ṭaberî el-Bağdâdî, Tehẕîbu’l-âs âr ve tafṣîlu’s -

sâbit ʿan Resûlillâhi ṣallallahu ʿaleyhi ve sellem mine’l-aḫbâr, thk. Mahmûd Muhammed Şâkir 

(Kahire: Matbaʿatu’l-Medenî, 1402/1982), 3/85.  
44

 Mustafa Abdurrahman İbrâhîm, Fi’n-naḳdi’l-edebi’l-ḳadîm ʿınde’l-ʿArab (Kahire: Mekke li’ṭ-

Ṭıbaʿa, 1418/1998), 69. 
45

 Ebû İsḥâḳ İbrâhîm b. es-Serî b. Sehl ez-Zeccâc, Meʿâni’l-Ḳurʾân ve iʿrâbuh (Beyrut:ʿÂlemu’l-

Kutub, 1408/1988), 2/205.  
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كَُن تََجَاهِل ََسَتُب دِيَلَكََ-1  الَأيمامَُمَا

 

َلََ   َمَن  َبََِويأَ تيِكَ بَارَِالأ ََتُـزَومدِ  خْب 

َ
1 

Günler sana bilmediklerini gösterecek. Azık vermediğin 

kişi sana haberler getirecek. 

Hulefâ-ı Râşidîn döneminde de şiirde edebî tenkit, İslâmî bakış açısıyla 

yorumlar yapılarak devam etmiştir. Buna Lebîd b. Rebîʿa’nın, Hz. Ebubekir’in 

huzurunda okuduğu şu şiir örnek olarak verilebilir:
46

 (Ṭavîl) 

َباَطِلَُ-1 ءٍَمَاَخَْبلََاللّمَ َشَي  كَُلُّ  أَلَا

 

ََََلَاََيمٍَعَِنَََلَُّكَُوََ   لائَِزَََةََالَََ
َ

1 
Dikkat ediniz ki Allah’tan gayrı her şey bâtıldır. Her 

nimet de (bir gün) yok olur. 

Lebîd, şiirinin birinci şatrını okuduktan sonra Hz. Ebubekir, “doğru söyledin” 

demiştir. İkinci şatrı okuduktan sonra ise “yanlış söyledin, Allah katındaki nimetler 

zail olmaz” diyerek onu uyarmıştır.
47

 

 Hz. Ömer’in, söylenilen şiirlere yaptığı yorumlardan ve gerektiğinde şairlere 

eleştiriler yöneltmesinden edebî zevke sahip olduğu ortaya çıkmaktadır. Nitekim bir 

gün Abdullah b. Abbas’a “şairler şairinin şiirini söyle” dediğinde Abdullah b. 

Abbas, “kimdir o, ya Emîra’l-Mü’minîn?” demiştir. Hz. Ömer de “Zuheyr b. Ebî 

Sulmâ’dır. Çünkü o garip kelimeler kullanmaktan, sözü anlaşılmayacak şekilde 

söylemekten kaçınıp ancak bildiğini söyler. Bir kişiyi nasılsa öyle metheder 

(abartmaz)” diyerek şiirde aradığı özellikleri sıralamıştır.
48

 

Ayrıca bu dönemde İslâm’ın şiire bakışı ve dönemin şiire verdiği değer 

hakkında sonraki dönem edebiyat eleştirmenlerinin çeşitli sebeplere bağlı farklı 

                                                   
46

 Şiirin sadece birinci şatrı muttefekun aleyhtir. Bk. Ebû ʿUbeydillâh Muhammed b. ʿİmrân b. Mûsâ 

b. Saʿîd el-Merzubânî el-Ḫorasânî el-Baġdâdî, el-Muveşşaḥ fî meʾâḫizi’l-ʿulemâʾ ʿale’ş-şuʿarâʾ, thk. 

Muhammed Huseyin Şemseddîn (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye, 1415/1995), 84; Abdurrahman 

b. Salih b. Salih el-Mahmûd, Mevḳıfu İbn Teymiyye mine’l-Eşâʿire (Riyaḍ: Mektebetu’r-Ruşd, 

1415/1995), 3/1023.   
47

 Merzubânî, el-Muveşşaḥ, thk. Muhammed Huseyin Şemseddîn, 84; Mahmûd, Mevḳıfu İbn Teymiyye 

mine’l-Eşâʿire, 3/1023.   
48

 Muhammed Arif Mahmut Huseyin, en-Naḳdu’l-edebî ve meḳâyisuhû ḫilâle ʿahdi’r-Rasûl ve ʿaṣri’l-

ḫilâfeti’r-raşîde (Medîneti’l-Munevvera: el-Câmiʿatu’l-İslâmiyye, 1324/1983), 282.  
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yaklaşımları söz konusu olmuştur. Bu minvalde şu üç görüşten bahsetmek 

mümkündür: 

1. Şiirin daha çok geliştiğini savunanlar, 

2. Şiir açısından çöküş ve durgunluk dönemi olduğunu savunanlar, 

3. Şiirlerin üslup bakımından aynı olduğunu fakat içerik bakımından 

değişikliğe uğradığını savunanlar. 

Şiirin, İslâm’dan sonra giderek geliştiğini savunan eleştirmenlerden biri İbn 

Raşîḳ el-Ḳayravânî’dir (ö. 456/1064). Kaleme aldığı el-ʿUmde adlı eserinde 

Peygamberimizin, “muhakkak ki beyanda sihir, şiirde hikmet vardır” sözünü delil 

getirerek şiirin bu dönemdeki önemini vurgulamıştır.
49

 İbn ʿAbdirabbih el-ʿIḳdu’l-

ferîd ve Abbâs Mahmûd el-Aḳḳâd Yesʾelûneke adlı kitabında, şiirin İslâm’ın gelişiyle 

birlikte gerilemesinin aksine üslup ve içerik bakımından ilerleme kaydettiğini 

belirtmişlerdir.
50

 Ayrıca İbn ʿAbdirabbih eserinde Peygamberimize şiir söylendiğini 

ve O’nun da bu şiirleri beğeniyle karşıladığını belirterek medih, faḫr gibi şiir 

türlerinin geliştiğine dikkat çekmiştir.
51

  

Modern dönem Arap edebiyatı eleştirmenlerinden olan Şevḳî Ḍayf (ö. 

1426/2005) ise Târiḫu’l-edebi’l-ʿArabî adlı eserinde bu dönemde gerek 

Peygamberimizi gerekse melik ve hükümdarları metheden birçok şiir yazıldığını, 

vefat eden Müslümanların arkasından ağıtlar söylendiğini ve o dönemde yaşayan pek 

çok insanın şiirlerinin günümüze kadar ulaştığını delil getirerek gelişme kaydettiğini 

söyleyen kişiler arasında yer almıştır.
52

 Bunun yanında İslâmî dönemde, şiir 

rivayetine son derece önem verilmesini ve bu yöndeki çalışmaların ağırlık 

kazanmasını, şiire verilen değeri ortaya koyan sebepler olarak belirtmiştir.
53

  

                                                   
49

 Ḳayravânî, el-‘Umde, thk. Muhammed Muḥiddin ‛Abdulḥamîd, 1/6. 
50

 Abbâs Mahmûd Aḳḳâd, Yesʾelûneke (Kahire: Muessesetu Hindâvî, 1434/2013), 31; Ebû Ömer 

Şihâbuddîn Ahmed b. Muhammed b. Abdirabbih b. Ḥabîb el-Ḳurṭubî el-Endelûsî, el-ʿIḳdu’l-ferîd, 

thk. Abdulmecid et-Terḥînî (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-Ilmiyye, 1403/1983), 6/120. 
51

 İbn ʿAbdirabbih, el-ʿIḳdu’l-ferîd, thk. Abdulmecid et-Terḥînî, 6/120. 
52

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-İslâmî (Kahire: Dâru’l-Meʿârif, ts.), 2/54-55. 
53

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-İslâmî, 2/55. 
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İbn Ḫaldûn (ö. 808/1406), İslâmî dönemde insanların fetih ve cihad ile 

meşgul olduklarını böylece edebiyatla ilgilenmelerine vakit kalmadığını ve insanların 

şiirden uzaklaştıklarını savunmuştur.
54

 İbn Sellâm el-Cumaḥî (ö. 231/846) ise İbn 

Ḫaldûn’un görüşlerine ek olarak bu dönemde Arapların sadece eskiden söylenmiş 

şiirleri rivayet etmekle yetindiklerini ve yeni şiirler yazmadıklarını öne sürmüştür.
55

 

Şevḳî Ḍayf, İbn Ḫaldûn ve İbn Sellâm’ın görüşlerini tutarsız bulmuş ve 

eleştirmiştir.
56

 Bu kapsamda el-Aṣmaʿî (ö. 216/831), bu dönemde şiirin, iyilik 

kaygısının bulaşması sebebiyle yumuşadığını ve Cahiliye şiirindeki vurgu gücüne 

sahip olamadığını savunmuştur.
57

  

Ḥannâ el-Fâḫûrî (ö. 1433/2011), bu dönemi “edebî sessizlik” olarak 

adlandırmış ayrıca bu dönemde İslâm devletini kurmak, fetihlere hazırlanmak ve 

yeni gelişen sosyal, siyasi, ekonomik faktörlerle ilgilenmek gibi sebeplerle insanların 

edebiyata vakit ayıramadıklarını belirtmiştir.
58

 Necîb Muhammed el-Behbîtî de genel 

olarak aynı nedenleri zikretmiş bununla birlikte bu dönemin en büyük mucizesi olan 

Kurʿân’ın, insanların bütün dikkatini üzerine topladığını ve böylelikle başka bir şeye 

yönelmediklerini öne sürmüştür.
59

 

Bütün bu bilgilere dayanarak bu iki zıt görüşü uzlaştırmaya çalışan Arap 

eleştirmenleri de olmuştur. Onlara göre İslâm’ın gelişi, şiirlerin içeriğini etkilemiş 

fakat üslubunu değiştirmemiştir.
60

 

Sonuç olarak Sadru’l-İslâm döneminde şiirin gerilediğini veya durakladığını 

söylemek yanlış olacaktır. Nitekim gün yüzüne çıkarılmayan kaynaklar ve kasideler 

olduğu göz önüne alınmalıdır.  

                                                   
54

 Ebû Zeyd Veliyyuddîn Abdurrahmân b. Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Ḥasen el-

Ḥaḍramî el-Maġribî et-Tûnisî (İbn Ḫaldûn), Muḳaddimetu İbn Ḫaldûn, thk. Abdullah Muhammed 

ed-Dervîş (Dımeşḳ: Dâru’l-Belḫî, 1424/2004), 2/413.  
55

 Ebû Abdillâh Muhammed b. Sellâm b. ʿUbeydillâh b. Sâlim el-Cumaḥî el-Baṣrî, Ṭabaḳâtu’ş-

şuʿarâʾ, nşr. Josef Hel & Tâhâ Ahmed İbrâhim (Beyrut, Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye, 1421/2001), 22-

23. 
56

 Bk. Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-İslâmî, 2/43-44. 
57

 Yalar, “Arap Şiiri”, 325. 
58

 Fâḫûrî, el-Câmiʿ, 311. 
59

 Necîb Muhammed el-Behbîtî, Târîḫu’ş-şiʿri’l-ʿArabî (Kahire: Dâru’l-Kutubi’l-Mıṣrıyye, 

1369/1950), 111. 
60

 İmîl Bedîʿ Yaḳûb, Mîşâl ʿÂṣî, el-Muʿcemu’l-mufaṣṣal fi’l-luġa ve’l-edeb (Beyrut: Dâru’l-ʿIlmi’l-

Melâyîn, 1407/1987), 827. 
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1.3. Emevî Dönemi 

Sadru’l-İslâm döneminden sonra Dımeşḳ’te, Benî Ümeyyeoğullarından 

Muʿaviye b. Ebî Sufyan’ın (ö. 60/680) kurmuş olduğu 661-750 yılları arasında 

hüküm süren ilk İslâmî hanedan devletidir.
61

 

Emevî dönemiyle birlikte sosyal, siyasi, kültürel ve ekonomik birçok 

gelişmeler yaşanmıştır. Irak, İran, Horasan, Şam, Mısır, Mağrib fethedilmiş ve 

buradaki kültürel etkileşim hız kazanmıştır.
62

 Ayrıca daha önceden Arap olmayan 

bölgeler de fethedilerek hızla araplaştırılmıştır. Bununla birlikte ticari hayat giderek 

gelişmiş ve yerleşik hayata geçiş hızlanmıştır.
63

 Arapların yeni kültürlerle tanışması 

ve birtakım siyasi olayların zuhur etmesi, yazılan kasidelere de birçok yönden 

yansımıştır. Bundan dolayı bu dönemde söylenen kasideler, üslup ve içerik 

bakımından zenginleşmiş fakat vezin, kafiye ve şiirin yazılış metodu bakımından 

Cahiliye ve Sadru’l-İslâm dönemi kasidelerini aynı şekilde takip etmiştir.
64

 

Hz. Ali ve Muʿaviye arasında çıkan fitneler sebebiyle siyasi şiir giderek 

gelişmiş ve her şair, hizipler arasındaki bu anlaşmazlığı, asabiyet duygusuna bağlı 

kalarak ele almış ayrıca Şîa, Hariciler, Zubeyrîler, Mürcie, Cebriye, Kaderiye ve 

Mutezile gibi itikadî mezheplerin ortaya çıkması şiire de yansımıştır.
65

 Buna bağlı 

olarak kendi fikirlerini etkili bir biçimde sunmak isteyen şairler yetişmiştir. Özellikle 

Harici fırkasına mensup bazı şairler yönetime ve hükümdarlara başkaldıran şiirlerle 

öne çıkmışlardır.
66

   

İslâm’ın ilk dönemlerinde şairler, Peygamberimizi veya İslâm’ın önde gelen 

şahıslarını metheden şiirler söyleyip herhangi bir karşılık beklememiş ve Allah 

rızasını gözetmişlerdir. Fakat Emevî dönemindeki emîr ve halifeler, şairlere 

kendilerini methetmeleri için saray kapılarını açmış ve bu sebeple onlara hediye veya 

                                                   
61

 İsmail Yiğit, “Emevîler”,  Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Erişim 10 Eylül 2019). 
62

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-İslâmî, 2/169. 
63

 Ḍayf, el-Belâġa Taṭavvur ve Târîḫ (Kahire: Dâru’l-Meʿârif, 1965), 15.  
64

 İskenderî, vd., el-Mufaṣṣal, 127. 
65

 Ḍayf, el-Belâġa, 15. 
66

 Ḍayf, el-Belâġa, 15. 
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ödüller vermişlerdir.
67

 Böylelikle şiir, kazanç elde etmeyi hedefleyen, anlatımı abartı 

ve aşırılığa dayanan övgü şiiri şeklinde yaygınlaşmıştır.
68

 Bu da şairlerin maharetini 

ve fesahatini ölçmüş, aralarındaki rekabeti artırmıştır. Ayrıca şairler şiirlerinde, 

dinleyen kişinin dikkatini çekecek güzel lafızlar seçmeye gayret etmişlerdir.
69

 Bu 

dönem medih şairlerinin başında Ḳuṭâmî (ö. 101/719-20), Kâʿb b. Maʿdân (ö. 

102/720), Nuṣayb b. Rebâḥ (ö. 108/726) ve Ziyâd el-Aʿcem (ö. 100/718 civarı) 

gelmiştir.
70

 

Bu dönemde ayrıca mevâlî sınıfını teşkil eden gayri Arap Müslüman halkların 

sayıları giderek çoğalınca Arap şairler ırkları veya kabileleri ile övünmeye başlamış 

böylelikle İslâm’ın menettiği Cahiliye asabiyetine geri dönmüşlerdir.
71

 Dolayısıyla 

faḫr türü de bu dönemde büyük bir gelişme kaydetmiştir.  

Hiciv türü ise İslâm’ın ilk yıllarında yalnızca müşriklere yapılmasına izin 

verilmesinden dolayı duraksamış fakat bu dönemde tekrar canlılık kazanmış, 

halifeler siyasete ve yönetime aykırı davranan Müslümanların bile hicvedilmesine 

göz yummuştur.
72

 Emevî dönemindeki yönetimin izlediği bu politika, şairlerin 

siyasetten uzak tutulmaları hedeflenerek alınan bir karar olmuştur. Nitekim dönemin 

en önemli hiciv şairleri arasında İbn Muferriġ (ö. 69/688), el-Ḥakem b. ʿAbdel (ö. ?) 

ve Sâbit b. Ḳutne (ö. 110/728) öne çıkmıştır.
73

 

Bir şairin, diğer şairlerin söylediklerinin aksine şiir ortaya koyarak aynı vezin 

ve kafiye ile karşılıklı atışması anlamına gelen neḳaiḍ
74

 türü, Emevî döneminin en 

meşhur şairlerinden olan el-Aḫṭal (ö. 92/710-11), Cerîr b. ʿAṭıyye (ö. 110/728) ve el-

Ferezdaḳ (ö. 114/732) ile zirveye çıkmış ve yaygınlaşmıştır.
75

 Neḳaiḍ, şiir olarak 

aynı zamanda tenkidi de bünyesinde barındıran bir tür olmuş ve bu yönde 

                                                   
67

 İbrâhîm, Fi’n-naḳdi’l-edebi’l-ḳadîm ʿınde’l-ʿArab, 95; Yalar, “Arap Şiiri”, 332. 
68

 Ḍayf, el-Belâġa, 16; İbrâhîm, Fi’n-naḳdi’l-edebi’l-ḳadîm ʿınde’l-ʿArab, 95; Yalar, “Arap Şiiri”, 

332.  
69

 Ḍayf, et-Taṭavvur ve’t-Tecdîd fi’ş-Şiʿri’l-Umevî (Kahire, Dâru’l-Meʿârif, ts.), 164. 
70

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-İslâmî, 2/223-229; Yiğit, “Emevîler”. 
71

 Fâḫûrî, el-Câmiʿ, 323. 
72

 İskenderî, vd., el-Mufaṣṣal, 130. 
73

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-İslâmî, 2/237-241; Yiğit, “Emevîler”. 
74

 İbn Manẓûr, “  .7/243 ,”ن ق ضَ 
75

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-İslâmî, 2/241; Fâḫûrî, el-Câmiʿ, 475; İskenderî, vd., el-

Mufaṣṣal, 133. 
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ilerlemiştir. Bundan dolayı şairlerin, şiirlerin üsluplarını ve kafiyelerini iyi bir şekilde 

bilmelerini de ölçmüştür.  Neḳaiḍ türü edebî tenkitte büyük bir devrim yaratmış aynı 

zamanda nahiv, edebiyat ve dil açısından şairlerin gelişmesini sağlamıştır.
76

  

Örneğin el-Aḫṭal, Cerîr’e karşı bir beytinde şöyle söylemiştir:
77

 (Kâmil) 

َوََ-1 بَاَنمَهَُومَُلَُحََُتََن زَََوَإِذا َالصِ   إِلَ

َ

َبََُِحََجمَرََ  بَا  الاَمََفَََنمَهَِومَِلَُالصِ 

َ
1 

Onların akıllarını çocukların akıllarıyla tartarsan 

çocukların aklı daha ağır gelir. 

Cerîr ise aynı vezin ve kafiye ile el-Aḫṭal’a şöyle karşılık vermiştir:
78

 (Kâmil) 

 قالََالُأخَْبيطِلَُإِذَرأَىَراياتِِِمَ-1

َ

َقِتالايََ  َنرُيدُ َلا َمارَسَرجِسَ  ا

َ
1 

Küçük Aḫṭalcık bayrağımızı gördüğü zaman (korkudan) 

Ey Marsercis, biz savaşmak istemiyoruz dedi. 

Şevḳî Ḍayf gibi bazı Arap eleştirmenlerine göre bu tür, daha önceki asırlarda 

bilinmeyip Emevî döneminde ortaya çıkmış ve gelişmiştir.
79

 Aynı şekilde bu 

dönemde gazel de gelişme kaydetmiş, Ömer b. Ebî Rebîʿa (ö. 93/711-12), Haris b. 

Halid el-Maḫzûmî (ö. 120/738) gibi büyük şairler yetişmiştir.    

Emevî döneminde şiir tenkidi, Cahiliye dönemindeki gibi zevk ve duyguya 

dayanmış, oldukça gelişmiştir. Edebiyatın bu asırda ilerlemesiyle birlikte tenkit de 

paralel olarak yaygınlaşmıştır. Fakat Hicaz, Şam ve Irak bölgelerinde tenkit, siyasi 

ve sosyal duruma göre şekillenmiş ve her bölgede farklılık göstermiştir.
80

 Hicaz 

bölgesi, Şam’daki siyasetten uzak olduğundan dolayı diğer türlere nispetle burada 

gazel yaygınlaşmış, şairler daha çok mana ve lafızlara önem vermiştir.  

                                                   
76

 Rıfʿat Zekî Mahmûd ʿAfîfî, Min meẓâhiri’n-naḳdi’l-edebî ʿınde’l-ʿArab (Kahire: Dâru’ṭ-Ṭıbâʿati’l-

Muhammediyye, 1410/1990), 96. 
77

 Ebû Temmâm Habîb b. Evs b. Hâris et-Tâî, Neḳâʾiḍu Cerîr ve’l-Aḫṭal (Beyrut: el-Maṭbaatu’l-

Kâsulîkiyye li’l-Âbâʾi’l-Yesûʿiyyîn, 1340/1922), 71. 
78

 Ebû Temmâm, Neḳâʾiḍu Cerîr ve’l-Aḫṭal, 90. 
79

 Ḍayf, et-Taṭavvur, 162.  
80

 Muhammed Zaġlûl Sellâm, Târîḫu’n-naḳdi’l-edebî ve’l-belâġa (Kahire: Dâru’l-Meʿârif, ts.), 82. 
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Şam hilafet merkezi olması sebebiyle buradaki şairler halifeyi methetmekle 

ünlenmişlerdir. Çünkü halife ve emirler, şairlerin kendilerini methetmelerini ve 

şiirlerinde kendilerini salih kişiler ile zikretmelerini istemişlerdir.
81

 Fırtınalı siyasi 

hayat içerisinde ortaya çıkmış ve kişisel yergi sanatında temayüz etmiş şairlerin yanı 

sıra Şam’da dünya zevkine dalmış ve hayatın, tatlılığıyla kendilerinden geçirdiği 

şairler de olmuştur.
82

 Irak’ta ise siyasi hizipler yaygınlaştığından dolayı şiirler daha 

çok siyasi içerikli olmuş, hiciv yaygınlaşmış ve şairler arasındaki rekabet bu 

minvalde ilerlemiştir.   

Şairler, fesahat ve belagatını sergilemek için Cahiliye döneminde olduğu gibi 

bu dönemde de panayırlara gitmiş ve orada şiir inşâd etmişlerdir. Bununla birlikte 

şiir tenkidi yapan kişiler de bu panayırlarda bulunmuş ve söylenen şiirler hakkında 

yorumlar yapmışlardır.
83

 Aynı zamanda dönemin halife ve emirlerinin, tenkitte 

bulundukları da görülmüştür. Abdulmelik b. Mervân (ö. 86/705), Süleymân b. 

Abdulmelik (ö. 99/717) ve el-Haccâc b. Yusuf es-Seḳafî (ö. 95/714) gibi halifeler şiir 

tenkidinde meşhur olmuşlardır. Nitekim bu halifeler arasından en öne çıkanı 

Abdulmelik b. Mervân olmuş, kendisini metheden şairleri bile tenkit etmiştir. Buna 

örnek olarak şu verilebilir:
84

 

Abdullah b. Ḳays er-Ruḳiyyât (ö. 75/694) Abdulmelik b. Mervân’ı metheden 

şu şiiri söylemiştir: (Munseriḥ) 

رَقِهََِقََوَ فَـََاجَُالتمََقَُلِتَََيأَ -1  مِف 

َ

َجََ  كَََبَِعلى  بَُهََالذَََهَُنمأَََيٍن
َ

1 
Başının üzerindeki taç parlıyor. Onun alnı da 

(güzelliğinden) altın gibidir. 

Bunun üzerine Abdulmelik b. Mervân, Abdullah b. Ḳays’a şöyle demiştir: 

“Ey İbn Ḳays! Sen beni Müslüman halifelere yaraşır şekilde değil de Acemlere 

                                                   
81

 Mahrûs Minşâvî el-Câlî, en-Naḳdu’l-edebî fî eṭvârı tekvînihî ʿınde’l-ʿArab (Kahire: Dâru’ṭ-

Ṭıbâʿati’l-Muhammediyye, 1399/1979), 162. 
82

 Carl Brockelmann, “Emevîler Döneminde Şam ve Irak’ta Arap Edebiyatı”, terc. Selman Yeşil, 

Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sy. 3 (1435/2014), 252. 
83

 Bedevî Ṭabâne, Dirâsât fi’n-naḳdi’l-edebî (Kahire: el-Matbaʿatu’l-Fenniye, 1384/1965), 100. 
84

 el-Merzubânî, el-Muveşşaḥ, 283; Ebû Muhammed Abdullah b. Muhammed b. Saîd el-Ḫafâcî, 

Sırru’l-feṣâḥa (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye, 1982), 266. 
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yaraşır şekilde dünya malı olan taç ile övüyorsun. Musʿab b. Zubeyr hakkında ise şu 

şiiri söylüyorsun”: (Ḫafîf) 

َمَُنَّمََإَِ-1 َشَِعََصَ ا  اللََِنََمََِابٌَهََب
َ

 اءَِمََلَ الظمََهَِهَِجَ وَََنَ عَََتَ لمَتَََ 

َ  يهَِفََِسََي لََََةزٍَمَعََِكَُلَ مََُهَُكَُلَ مَُ-2

َ

َرُّبَـَجََ     اءيَبَ َِكَََِهََُلََلَاَوََوت

َ
1 

Musʿab, Allah’ın yüzünden, karanlıkta ortaya çıkan 

parlak yıldızlardan biridir. 

2 

Musʿab’ın hükümranlığı izzet hükümranlığıdır. Ne o 

hükümranlıkta bir zulüm (zorbalık) ne de kendisinde bir 

kibir vardır. 

Abdullah b. Ḳays, Abdulmelik b. Mervân’ı Müslüman halifelere söylenmesi 

gereken sıdk, iffet, adalet ve cesaret gibi sıfatlarla övmemiş ve onu layık olmadığı bir 

şekilde ârizî olan malı ve zînetiyle methetmiştir. Bundan dolayı Abdulmelik b. 

Mervân
 
onu tenkit etmiştir.

86
 Ayrıca Abdullah b. Ḳays’ın, Musʿab b. Zubeyr’i bu 

şekilde övmesi onun siyasi olarak Zubeyrîlere karşı meyilli olduğunu göstermektedir. 

Bu yüzden Abdulmelik b. Mervân’ı, hislerinde sadık olmadığından dolayı bu şekilde 

methetmiştir. 

 Şairlerin halifelere saraylarda “hangimiz daha iyi şairiz” gibi sorular 

yöneltmesiyle ve bu soruların giderek artmasıyla tenkitler daha sonradan tenkit 

meclislerinde yapılmaya başlanmıştır.
87

 Örneğin el-Aḫṭal, Cerîr ve el-Ferezdaḳ bir 

gün Abdulmelik b. Mervân’ın meclisinde toplanmıştır. Abdulmelik b. Mervân onlara 

“her biriniz kendini metheden bir beyit söylesin, kim daha iyi söylerse bu altın kesesi 

onundur” demiştir. Bunun üzerine el-Aḫṭal (Vâfir): 

َجَر بََ-1 عَراَءُ َوَالشُّ َال قَطِراَنُ  أنَاَ

َ

َشِفَاءَُ  َللِ جَر بَ َال قَطِرَانِ  وَفِ

َ
                                                   
85

 Ḳudâme b. Ca‘fer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 184; Cumaḥî, Ṭabaḳâtu 

Fuḥûli’ş-şuʿarâʾ, thk. Mahmud Muhammed Şakir (Cidde: Dâru’l-Medenî, ts.), 249.  
86

 el-Merzubânî, el-Muveşşaḥ, 259; Çetin, Eski Arap Şiiri, 73. 
87

 Ahmed Emîn, en-Naḳdu’l-edebî (Kahire: Muessesetu Hindâvî, 1433/2012), 375. 
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1 
Ben katranım, şairler ise veba hastalığıdır. Katran veba 

için şifadır. 

el-Ferezdaḳ da şu beyti söylemiştir (Vâfir): 

َزَََكََل تَََِنمَإَِ-1 َفََلََامَِزِقُّ  شِع رِيةٍ

َ

َعَيَاءَُدَََتُهَُيَ اجََهَََنَ مََلَِ   اءٌ

َ
1 

Eğer sen hayvanların heybesindeki katransan ben 

şiirimde hicvettiğim kişi için ölümcül (tedavisi olmayan) 

bir hastalığım. 

Cerîr ise bu iki beytin üzerine şöyle demiştir: (Vâfir) 

َالَ نَأَََ-1 َلَاَذَِالَ َتَُوَ مََا  هَُن مَََِدمََبَُي
َ

َمَِارَِلَََِسََفَـلَيَ    اءَُنَََََهَُنَ بٍ

َ
 1 

Ben kendisinden kaçış olmayan ölümüm. Kaçanın da 

ondan kurtuluşu yoktur. 

Bunun üzerine Abdulmelik b. Mervân, Cerîr’e altın kesesini vermiştir.
88

 

Sonuç olarak Emevî döneminde kaside, siyasi, sosyal ve ekonomik 

değişikliklerle birlikte üslup ve içerik bakımından kendine özgü bir nitelik kazanmış, 

vezin ve kafiye bakımından geçmiş dönemlerdeki halini korumuştur. Medih, hiciv, 

faḫr, neḳaiḍ ve gazel giderek gelişmiş, bu temalarda öne çıkan meşhur birçok şair 

yetişmiştir. Ayrıca siyasete verilen önemden dolayı siyasi şiir ön plana çıkmıştır. 

Bunun yanı sıra edebî tenkit canlanmış, tenkit meclisleri kurularak şairler arasındaki 

rekabet giderek artmıştır. Cahiliye döneminde tenkidin zevke dayanması bu dönemde 

de devam etmiş, basit ve sade yorumlarla tenkit yapılmıştır.  

                                                   
88

 Cerîr b. ʿAṭıyye b. el-Ḫaṭafâ et-Temîmî, Dîvânu Cerîr, nşr. Muhammed b. Ḥabîb, thk. Nuʿmân 

Muhammed Emîn Tâha (Kahire: Dâru’l-Meʿârif, ts.), 2/1020;  Ebu’l-Ḥasen Ahmed b. Yahyâ b. 
Câbir b. Dâvûd el-Belâzurî, Cumel min ensâbu’l-eşrâf,  thk. Suheyl Zekkâr & Rıyâḍ ez-Ziriklî 

(Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1416/1996), 12/237. 
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1.4. Abbâsi Dönemi 

İsmini Hz. Muhammed’in amcası Abbâs b. Abdulmuttalib’den alan 

Abbâsîlerin 132/750 yılında yönetimi ele geçirmesiyle başlayan bu dönem, 

Moğolların 656/1258 yılında Bağdat’ı ele geçirmesine kadar devam etmiştir.
89

 

Kültürel, edebî, sosyal, siyasi ve ekonomik birçok değişiklik, bu dönemdeki şiire de 

yansımış, şiirin gelişmesine katkı sağlayan pek çok faktör ortaya çıkmıştır. Bundan 

dolayı bu döneme ayrıca edebiyat açısından “altın çağ” ismi de verilmiştir.
90

  

Bu dönemde hilâfet merkezinin Dımeşḳ’ten, stratejik olarak büyük bir öneme 

sahip olan ve pek çok âlim, edip ve şairin yaşadığı Bağdat’a taşınması şiirde 

yaşanacak yeniliklerin ilk adımı olmuştur.
91

 Böylelikle Emevî dönemindeki siyasi 

otorite zayıflığı, yerini güçlü bir idari yönetime bırakmıştır. Bununla birlikte yeni 

saraylar, kaleler ve evler inşa edilmiş, yerleşik hayata geçiş hız kazanmıştır. 

 Bu dönemde şiirin gelişmesini sağlayan pek çok unsur bulunmaktadır. 

Bunlardan en önemlilerini şu şekilde özetlemek mümkündür: 

1. Çeşitli ırkların bir araya gelmesi ve kültürel etkileşimin artması: Kültürel 

hayat bu dönemde büyük bir gelişme kaydetmiştir. İslâmi fetihlerle birlikte devletin 

sınırları büyük bir hızla genişlemeye devam etmiş, yeni kültür ve yöreler 

keşfedilerek birçok farklı ırkın, bir devletin çatısı altında toplandığı görülmüştür.
92

 

Öyle ki sınırlar doğuda Çin ve Hindistan’a, batıda Atlas Okyanusu’na, güneyde Hint 

Okyanusu ve Sûdân’a, kuzeyde ise Türk, Rum, Hazar ve Saḳâlibe yörelerine kadar 

uzanmıştır.
93

  

Eski ve yeni kültürlerin birleşmesiyle edebî açıdan büyük etkileşimler 

meydana gelmiş, bu yörelerde konuşulan pek çok farklı dil ya birbirinden 
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yararlanarak ayakta kalmış ya da Ârâmîce gibi yok olmaya mahkûm olmuştur.
94

 

Diller arasındaki bu etkileşim şiirin zenginleşmesini sağlayarak şiirde bir takım 

yeniliklere kapı açmıştır.
95

 

2. Halifelerin ve emirlerin şairlere büyük bir önem göstermesi: Şiir, toplumun 

düşüncelerini devlet büyüklerine ulaştıran aynı zamanda da devlet büyüklerinin 

toplumdaki konumunu belirleyen bir türdür. Bundan dolayı halifelerin, valilerin ve 

vezirlerin âlimleri, doktorları, sanatçıları ve en önemlisi şairleri teşvik etmesi 

dönemin edebiyatının zirveye çıkmasını sağlayan faktörlerden biri olmuştur.
96

  

Emevî döneminde de olduğu gibi halifeler şairlere, kendilerini methetmeleri 

mukabilinde para vererek onların aralarındaki rekabeti arttırmışlardır.
97

 Bunun 

hakkında dönemin önemli şairlerinden biri olan İbnu’r-Rûmî (ö. 283/896) şöyle bir 

beyit yazmıştır:
98

 (Basîṭ) 

َمَِنَ كَََُنَ إَِ-1 َحََهَ جَََنَ تَ َغََقَِ لِ َرََيـَ ي
 رٍَذَِتَعََ مَُ
 

َمَِنَ كوَََُ  َمََرَََنَ تَ َغََحَِدَ دِ  َمَُيـَ ي  بَِئِتَمَرَ
َ َََََِّطَِعَ أََفََ-2 كَُتَِذَِسَِالمَالطِ رَ َنَََ  تَ بََي

َ

َأََيدََصَِقََالَ َيهَِفَِ   ذِبَِكََالَ َةََارََفمَكََََوَ ةُ

َ
1 

Eğer sen benim hakkımı, özürsüz olarak görmezden 

geldiysen ve methimin karşılığından utanmıyorsan 

2 

Bana kasidenin yazılmış olduğu kâğıdın parasını ver ya 

da (seni methederken söylediğim) yalanın kefaretini 

öde. 

3. Tercüme hareketlerinin hız kazanması: Emevî döneminde daha çok şifâhî 

olarak devam eden tercüme hareketleri, bu dönemde sınırların genişlemesiyle birlikte 
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fars ve Yunanlıların edebiyat, felsefe, mantık gibi ilmî birikimlerinden faydalanmak 

isteyen Arap âlimlerini, yazılı olarak tercüme faaliyetlerine itmiş ve yaptıkları 

çalışmalarla yeni fikirlere kapı açmışlardır.
99

  

Müslüman âlimler, felsefe ve mantık gibi ilimlerden öğrendiklerini İslâm ve 

Kurʿân’a yapılan saldırıları önlemek amacıyla kullanmaya başlamış ve bunun ne 

derece önemli olduğunu görmüşlerdir.
100

 Ayrıca bu hareket dönemin şiirlerine de 

yansımış, şiirler fikrî ve ilmî açıdan zenginleşmiştir.         

4. Şairler etrafında ortaya çıkan çekişmeler: Bu dönemde, şiirde ortaya çıkan 

yenilikleri kabul etmeyerek yabancı kültürlerden uzak klasik kaside formunu 

sürdürmeye çalışan el-Buḥturî (ö. 284/897), bu fikri savunanlar açısından bir sembol 

olmuş ve etrafında toplanan gelenekçi insanlarla yenilikleri eleştirmiştir.  

el-Buḥturî’nin tam tersi düşüncede olan Ebû Temmâm (ö. 231/846) ise şiirin 

eski formundan sıyrılıp yeniliklerle donatılmasını öngörmüştür.
101

 Gerek eṭ-

Ṭâʾiyeyn
102

 olarak bilinen bu iki şairin şiirleri arasında yapılan karşılaştırmalar 

gerekse el-Mütenebbî (ö. 354/965) ve diğer şairler etrafındaki çekişmeler, kaside 

metotlarının bilinmesine ve üslup açısından gelişmesine sebep olmuştur. 

5. Dil bilimlerinin ve İslâmi ilimlerin gelişmesi: Büyük tercüme 

hareketlerinin ve sonradan Arap olan halkların dil hatalarının çoğalmasının ardından 

sarf, nahiv gibi ilim dalları ilerleme kaydetmiş, Kurʿân, hadis ve şiirlere dilsel açıdan 

yaklaşılmıştır.
103

  

Halifelerin şiir meclislerinde, şairlerin yanı sıra dil âlimleri ve şiir 

eleştirmenleri de orada bulunmuş en güzel ve fasih şiirin seçilmesinde yorum yapma 

hakkına sahip olmuşlardır.
104

 Bir şair, kasidesini kaleme aldığı zaman meclislerde 
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okumadan önce herhangi bir dilciye göstermiş, şiirindeki hataları tespit ettirmiş, 

gerekirse de düzenlemeye gitmiştir. Bunun en önemli örneği şudur: 

Dönemin önde gelen şairlerinden Mervân b. Ebî Ḥafṣa (ö. 182/798) Bağdat 

emîri İbrâhim b. Mehdî’ye medih olarak şu beyitle başlayan kasidesini yazar:
105

 

(Kâmil) 

َخَْبيَالَا-1 َفَحَيِ  َزاَئِرةََ   طَرَقَـت كَ

َ

َبَِ  َتََ لِطُ َدَلَالَاالَحيََبَـي ضاءُ  اءِ

َ
1 

Eğer bir güzel ziyaret etmek için senin kapını çalarsa 

onun hayalini güzel karşıla. O (hayalimdeki) beyazın 

(kızın) edebi şımarıklığıyla mezcolmuş. 

İbrâhim b. Mehdî’ye sunmadan önce dönemin meşhur lugat âlimi Yûnus b. 

Habîb en-Naḥvî’ye (ö. 182/798) götürerek “Bir şiir yazdım, sana göstereceğim. Eğer 

iyiyse açığa çıkartırım, kötüyse de saklarım” der. Yûnus en-Naḥvî, kasideyi dinler ve 

“kasidende herhangi bir kusur yoktur” diyerek çok hoşuna gittiğini belirtir. Böylece 

Mervân b. Ebî Ḥafṣa İbrâhim b. Mehdî’ye şiirini sunar. O da çok beğendiğini 

söyleyerek 100.000 dirhem hediye verir.
106

 

Abbâsi döneminde şiirin gelişmesini sağlayan unsurlar, şiire bir takım 

yeniliklerin de gelmesini sağlamıştır. Şairler, genel olarak bir kaside kaleme aldığı 

zaman gerek etrafındaki olay ve nesnelerden gerekse yaşadığı toplumun 

özelliklerinden faydalanmıştır.  

Bu dönemde medih, her dönemde olduğu gibi yine zirvede olmuştur. Abbâsi 

halifeleri ve valileri de şairlerden kendilerini methetmelerini istemiş, karşılığında da 

onlara ödüller vermişlerdir. Şairler, genellikle halifeleri veya valileri; takvasıyla, 

iffetiyle, cesaretiyle, güzel ahlakıyla ve diğer İslâmî vasıflarıyla övmüştür. Örneğin 
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Mervân b. Ebî Ḥafṣa, Emîr el-Mehdî’ye yazdığı kasidesinin şu beytinde el-Mehdî’yi 

şöyle methetmiştir:
107

 (Kâmil)
 
 

َأمََِيََأَحَ -1 َالَ ا َممِنَِمُؤَ يُر دٌََـُيَن  حَمم

َ

َحَرََ  َالن بِِ  َوَحَلََامَهََسُنَنَ  لَاََا

َ
1 

Mü’minlerin emîri Muhammed, Sunen-i Nebî’nin haram 

ve helalini ihya etti. 

Yine dönemin meşhur şairlerinden Ebu’l-ʿAtâhiye, (ö. 210/825) Abbâsi 

halifesi Hârûn er-Reşîd’i (ö. 193/809) şu şekilde övmüştür:
108

 (Remel)  

َبََيََ-1 َا َِِّ  مَلِكٌََمَ يكَُفََِمَِلََسَ َاْ 

 

َاْ َِامَِجََ  تَََِهَُن عََََمَِلََسَ عُ  قَ يَـف 
َ َهَََلََ -2 َخْبََارَُيَـزَل  كََُيرَ ونُ  هَُلَُّا 

َ

َبََِقتُِلََ  رُّ َخُْبلِقَ وَ يَـََهَِالشم  مَ

َ
1 

Ey Müslümanlar! Aranızda birliği bozulmuş İslâm’ı 

toparlayan bir hükümdar vardır. 

2 
Hârûn, tümüyle her zaman iyiliktir. Yaratıldığı gün, 

onunla kötülük ölmüştür. 

 Bu dönemde hiciv türüne bakıldığı zaman, medih şiirlerinde olduğu gibi 

gelişme kaydettiği görülmektedir. Abbâsi döneminin son yarısında ırkçılığın hâkim 

olduğu kabilelerin, büyük oranda yok olmasıyla neḳaiḍ türü zayıflamış fakat şairler 

arasındaki rekabet arttığından dolayı hiciv daha önemli hale gelmiştir.
109

 Öyle ki 

şairler sadece halife veya diğer insanlara değil şehirlere dahî hiciv yazmıştır. Bu 

dönemde hiciv türünde en iyi örneklerden biri olan Beşşâr b. Burd de (ö. 167/783-84) 

şu şiirini yazmıştır:
110

 (Ṭavîl) 
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َوَاسَِلََعََ-1 َمَِى َأََبِ ََرَََنَ طٍ َلََلَ ا  ةٍََنَعََ فُ

 

َآلاَعََسَ تِوَََ  َأََلََعَََفَُةَُ  طٍَاسَِوَََلَِهَ ى
َ َوَاسِطٍَهَ أَََنَ رُوفَُمَِعَ مََأيُـل تَمَسَُالَ -2  لِ

 

َمَأَ ووََََ  كََُاسِطُ  سَاقِطٍَوَََعِل جٍََلمَوَى

َ
1 

Allah’tan, Vâsıṭ’a111 binlerce, Vâsıṭ halkına da dokuz 

bin kez lanet olsun. 

2 
Vâsıṭ, dinsiz ve hayırsızların sığınağı iken Vâsıṭ 

halkından iyilik beklenir mi? 

Bu dönemde mersiye türü ise diğer dönemlere nazaran önem kazanmıştır. 

İslâm’ın yayılması için cihada çıkan ve Allah yolunda şehit olan komutan, halife 

veya vezirlere mersiyeler yazılmıştır. Abbâsi dönemiyle birlikte şairler, yalnızca 

devlet büyüklerine mersiye yazmakla yetinmemiş, vefat eden arkadaşlarına, 

ailelerine ve hayvanlara dahi mersiyeler yazmışlardır. Buna örnek olarak Abbâsi 

veziri İbnu’z-Zeyyât’ın (ö. 233/847), eşinin ölümünün ardından yazdığı, kundaktaki 

çocuğunu vasfeden şu beyti verilebilir:
112

 (Ṭavîl) 

َالطَِأرَََََنَ مَََلاََأََ-1 ََلََفَ ى
ُ
 هَُممَأََُقََارَِفََال

َ

َعََرََالكَََدََي عَََبَـُ   انَِب تدِرَتَـََاهَُنََيـَ ى

َ
1 

Annesinden ayrı düşmüş çocuğu gören kimse! Çocuğun 

gözleri uykudan hemen sonra yaşla dolar. 

Cahiliye döneminden Abbâsi dönemine kadar şairler, şiirlerinde çoğunlukla 

Arapça lafızlar kullanmıştır. Abbâsi döneminde ise sert veya kulağı tırmalayan bazı 

lafızları, Farsça veya Yunanca’daki kulağa hoş gelen kelimelerle değiştirerek 

şiirlerin üslubunda yeniliklere gitmişlerdir.
113

 Bununla birlikte kafiye ve vezin 

uyumunu sağlamak için de farklı dillerden lafızlar kullanmışlardır. Bu şairlerden biri 
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de Ebû Nuvâs’tır. Örneğin şiirlerinde “ َيََمُردَه،َباريِكَن دََـزَنَ  هدََبنَ ازَِه، ” gibi Farsça kelimeler 

kullanmıştır.
114

  

İbnu’r-Rûmî de aynı şekilde şiirlerinde yabancı kelimelere yer verenler 

arasındadır. Arapçadaki aslan anlamına gelen “ دسََالأََ ” yerine Farsçadaki “ يرشَِ ” lafzını; 

altın suyu manasındaki “ بَِهََالذمََاءَُمََ ” yerine yine Farsçadaki “زَر ياَب” kelimesini; kulak 

anlamındaki “ نَُذَُالأَُ ” lafzının yerine de “ وشَُالكَُ ” tabirini kullandığı olmuştur.
115

  

Dönemin meşhur şairlerinden olan Ebî Temmâm’da şiirlerinde birçok 

yabancı kelime kullanmıştır. Buna örnek olarak şu şiiri verilebilir:
َ116
(Vâfir) 

َمَِلَََ-1 َاََعََوَ لَََنَ ا َبَـَلَ ة  امٌَدََتََِالَ ين 

َ

َوََسََفَ نَـَبَـََيدَُيعَُِ  َالُخدُودَِرَ جا   د

َ
1 

(Ayrılık acısı yüzünden) Çektiği kalp acısıyla yüzüne 

vurması, yüzündeki kırmızılığı mora dönüştürmüştür. 

es-Seʿâlibî ve eṣ-Ṣuyûṭî buradaki “ جسََفَ نَـَبَـَ ”
117

 kelimesinin aslının Farsça “بنفشة” 

kelimesinden Arapça’ya geçtiğini söylemiştir.
118

  

Abbâsi dönemine kadar tek bir kafiye ve bahir ile şiirler yazılmış, bu bir kural 

halini almıştır. Bu dönemde şiirlerde müzik ve melodilerin yaygınlaşmasıyla birlikte 

klasik tarz kasideden çıkılarak bir kasidede kafiye ve bahir çeşitliliğine gidilmiştir. 

Bazen de kafiyelerde değişiklikler yapılarak çeşitli edebî sanatlar geliştirilmiştir. 

Örneğin İbn Dureyd (ö. 321/933) bir kasidesinde her bir beyite aynı harfle başlayarak 
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ve beytleri yine aynı harfle bitirerek “maḥbûku’ṭ-ṭarafeyn” adı verilen yeni bir edebî 

sanat ortaya koymuş ayrıca bu şiirini tek bir bahir ile yazmamıştır.
119

 Bu şiirinin ilk 

iki beyitleri şu şekildedir: 

َلَِقَيَ أبَ ـَ-1 ََُُتَ َ َعَبـَ َسَقَما   يـرَتَِازجُِ
 

َيَـَذَََمَنَ   َالسمَلََا َمَعَ َلقِاءََقََذُّ  امِ

َ َبَِ-2 َحَِدَََالَأعَ أَشَمتم َهَجَرَ اءَ َِّيَن  تَ

 

َيُشَ اشََحََ  َمِ ا َالَأعَ اكَ  اءََدََمِتُ

َ
1 

Bana gözyaşlarımın karıştığı bir hastalık bıraktın. 

Hastalıkla, (onunla) buluşmayı kim güzel bulur ki? 

2 
Beni terk ettiğin zaman düşmanların diline düşürdün. 

Düşmanların diline düşürecek şeylerden beri olasın. 

Abbâsi dönemindeki lafız ve vezinlerdeki bu yenilikler, kasideye, muzdevic 

(mesnevî), muvaşşaḥ, dûbeyt, kane ve kane, ḳûmâ gibi yeni şiir türleri 

kazandırmıştır. Her bir beytin mısraları kendi aralarında kafiyeli olan ve kafiyesi 

beyitten beyite değişen şiire muzdevic denmiştir.
120

 Bu dönemde, genellikle didaktik 

şiirlerde kullanılan bu tür, daha sonradan bilimsel amaçlar güden şiirlerde de 

yaygınlık kazanmıştır.
121

  

Endülüs’te ortaya çıkan bir şiir türü olan muvaşşaḥ ise vezin ve kafiyeye 

uyulmadan yazılan şiirdir.
122

 Bu döneme kadar kasidede yapılan en belirgin farklar, 

bu türde ortaya çıkmıştır. Bundan dolayı Endülüs’te, kadınların omuzlarına örttüğü, 

muhtelif ve renkli incilerle süslenmiş, atkıya benzer kuşağın adı olan vişaḥ, bu şiir 

türüne ad olmuştur.
123

  

Bu türün en önemli özelliklerinden biri de, şairlerin zevkine göre şekillenmesi 

ve onların oluşturduğu ritme dayanmasıdır. Ayrıca bu şiirlerde genellikle nahiv ve 
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sarf kurallarına uyulmamıştır. Bu dönemdeki şairler, kalıplaşmış kaside yapısından 

sıyrılarak, serbest bir şekilde nağme ve ezgilere uyarak şiirlerini yazmışlardır. Halk 

arasında yaygınlaşan bu şiirlerin etkisiyle şarkı söylemek, raks etmek gibi anlamlara 

gelen, mahallî telaffuz ve kullanımlarla yazılan zecel türü de söylenmeye 

başlamıştır.
124

  Bu türe örnek olarak dönemin meşhur muvaşşaḥ şairlerinden İbn 

Baḳî’nin (ö. 540/1145) şu şiiri verilebilir:
125

 (Munseriḥ) 

َوََ-1 َشَِالصمَصَبِ تُ رُ  عَانَِالَ َي مَةَُبـ 

َ

َللِ مُطيِلَِ  َأقُل  بَََِولََ  َمُعَذِ  راَنِ هِج 
 فَانَِكََ

َ1 

Sabrettim. Sabır, saygın kişilerin mizacındandır. 

Hicranın bana işkence olarak yettiğini ona (sevgiliye) 

söyleyemedim. 

Her dönemde olduğu üzere şairlerin, çevrelerinin değişmesi ve medeniyet 

açısından devletin ileri düzeye ulaşması, şiirlerdeki bazı konuları çeşitlendirmiş 

bazılarını da arka plana atmıştır.  

Abbâsi döneminde çeşitli kültür ve medeniyetlerin bir araya gelmesi, şairlerin 

ufkunu genişletmiş, şiirlerinin konusunda ve lafızlarında değişikliğe gitmelerine 

sebep olmuştur.
126

 Nitekim Cahiliye döneminde şairler, yaşadıkları ortamdan dolayı 

şiirlerinde çöl, deve gibi varlıkların vasfını yapmakla yetinmişlerdir. Bu dönemde ise 

saray, bağ, bahçe, güzel elbiseler gibi çeşitli varlıkların tasviri şiirlerde 

yaygınlaşmıştır.
127

 Tasviri en iyi şekilde yapan şairlerden biri de Abbâsi halifesi de 

olan İbnu’l-Muʿtez (ö. 296/908) olmuştur. Bu şiirlerinden birisi de şöyledir: (Ḫafîf) 

َالَحواشي-1 َأَحَمُّ َوَالدُجى  زارَن

َ

كََالعُنقودَِ  َالغَربِ َف  وَالثُـرَي ا

َ َعَروسٍَ-2 َطوَقُ َالسَماءِ  وَهِللُ

َ

َغَلئِلََبََ  َعَلى َيَُلى  ودَِسََُاتَ

َ1 Beni kapkaranlık ve Süreyyâ yıldızı, batıda bir demet 
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salkım gibiyken ziyaret etti. 

2 
Semâdaki hilal sanki gelinin siyah ve ince elbisesinin 

üzerinde parlayan kolyesi 

Bu dönemdeki şiir konularından birisi de avlanmayı ve av hayvanlarını ele 

alan ṭardiyyât olmuştur. Çünkü dönemin halife ve önde gelen kişileri, avlanmayı 

alışkanlık haline getirmiş, avcılığın gelişmesini sağlamıştır. 2/8. yüzyılın sonlarına 

doğru Ebû Nuvâs ile birlikte av tasviri şiirleri, divanlarda “bâbu’ṭ-ṭard, bâbu’ṣ-ṣayd” 

gibi başlıklar altında, müstakil bir bölüm halinde yer almaya başlamıştır.
128

 Nâşî el-

Ekber (ö. 293/906), İbnu’l-Muʿtez, Ebû Firâs el-Ḥamdânî  (ö. 357/968) gibi şairler 

bu konuda birçok şiir yazmışlardır. Buna örnek olarak Ebû Nuvâs’ın, av köpeğini 

vasfettiği şu şiiri verilebilir:
129

 (Recez) 

كَََ-1 عَـتُ َأََـلَ أن ـ  هَِــد َِكََََـنَ مََِـلـُهَُهَ بــا 
َ

َجُدَُسَََدَ قََ  هَِعِدَت  َبَجد   ودُهم 

َ َعَِيَ خْبَََلَُّكَُوََ-2  هَِــدَِن عَََِنَ مََِمَ هَُـدََنَ ـرٍ
َ

كَََلَََهَُلَاَــوَ مَََــلَُّظََيََ   ـب ـــدِهَِعََـهُ

َ

1/2 

Ben bir köpek vasfettim. Sahibi, onun emeğiyle 

(yorularak avlandığı) şeyle yaşar. Onun çalışkanlığıyla 

elde ettiği avının çok olması onları mutlu eder. Onlara 

yapılan her hayır, ondandır. Onun sahibi, kölesi gibidir. 

Geçmiş dönemlerde asabiyet, sadece kabileler arasında söz konusu iken 

Abbâsî döneminde, mezheplerin çoğalmasıyla birlikte, mezhepler arasındaki 

asabiyeti ele alan şiirler de yaygınlaşmıştır.
130

 Bununla birlikte devletin güçlenmesi, 

halifelerin şiirlerde siyasi içeriğe değer vermesi gibi sebeplerden dolayı Şia ile 

Abbâsiler arasındaki siyasî çekişmeler dışında şiirlerde siyaset konusu azalmış, 

şairler bu konuda daha dikkatli olmuşlardır.
131
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Bu dönemde ayrıca şairlerin, düğün, doğum, zafer, bayram gibi bazı önemli 

günler veya resmi törenler münasebetiyle devlet büyüklerini ya da yakınlarını tebrik 

ettiği şiir türü olan tehniye, medih türünden ayrılarak müstakil bir başlık altında ele 

alınmaya başlanmıştır.
132

 Bu şiirler, devlet büyüklerinin katıldığı resmi bir törende 

okunduğunda şairler ödüllendirilmiş ve günün önemi halka bu şekilde 

duyurulmuştur.  

Bu dönem şiirlerinde müstehcen anlatım da yaygınlaşmış ve öyle hal almıştır 

ki güzel kadınlar ve cariyelerin yanında buluğ çağındaki genç oğlanları konu alan 

gazeller yazılmaya başlanmıştır.
133

 İffet ve hayâ perdesinin yok olduğu bu dönemde 

şairlerin bu tür konuları açıkça anlatmaları hakiki sevgiyi kaybettiklerini, toplum 

ilişkilerinin bozulduğunu ve toplumda hayâsızlığın arttığını göstermiştir. Nitekim 

şairler toplumda gizlenmesi gereken edep konularını tüm açıklığıyla şiirlerinde ele 

almış, her türlü kötülüğü ortaya dökmüşlerdir.  Bu şairler arasında Beşşâr b. Burd, 

Ebu’l-ʿAtâhiye, Ebû Nuvâs, Huseyin b. Ḍaḥḥâk Ḫalîʿ (ö. 162/779), Ebân b. 

Abdulhamîd’i (ö. 200/815) saymak mümkündür. 

Şiirlerde müstehcenliğin yanı sıra içki ve şarap temaları da sıklıkla 

kullanılmış, bu şiirlere de ḫamriyyât denmiştir. Refah seviyesinin artmasıyla birlikte 

şairler, özellikle şarap ve eğlence meclislerinde pek çok şiir söylemişlerdir. Bunun en 

önemli sebeplerinden birisi de Kûfe’nin, Hîre bölgesine çok yakın bir yere inşa 

edilmiş olmasıdır. Hîre halkının çoğunun Hıristiyan olması ve içki satmakta meşhur 

olmaları Kûfe halkına da tesir etmiştir.
134

 Bundan dolayı şarap kâselerini, kadehlerini 

şarabın rengini, kokusunu ve güzelliğini anlatan şiirler yaygınlaşmış, şiirlerde çeşitli 

benzetmeler yapılmıştır. Bunun en önemli örneklerinden birisi de Ebû Nuvâs’ın şu 

şiiridir:
135

 (Ṭavîl) 

َِكعََََسٍَأَ كوََََ-1 َوقَُرَُتَـََتَ اتََبَََيكَِالد ََِين  ِّ 

َ

َوََلََعََ   يمَِخْبَِرَََالَِمََالج َََودَِبُعََ مَََهَِجَ ى

َ                                                   
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1 
Zarif, güzel ve tapılası yüze karşı, horoz gözü gibi olan 

kadeh hoşuma gider. 

Endülüs’te yaşamış olan Muhammed b. Ẓuhr el-Ḥafîd (ö. 595/1198) ise 

yazdığı bir muvaşşahasında şöyle demiştir:
136

 (Ḫafîf) 

َالكُرَُصَ وَا-1 َباِِبنَةِ  ومَِطَبِح

َ

َشََيَدََِمِنَ   َرَخْبَِي  يمٍَادِنٍ

َ َيَـَحَِ-2 َعَنَ فَ يَن  يمَِنَظََِتـَرُّ

َ

َقَدَ فَِ  َبَرقٌ  امَضََأوََ َيهِ
َ

 شَعَِمُشَعَ ََََََََََََيقٌَوَرَحَِ-3

1/2/3 

Gülerek düzgün dişlerini gösterdiği zaman, zarif bir 

ceylan yavrusunun elinden üzüm bahçesinin kızını 

(şarabı) iç. Onun içinde, parlayan bir şimşek ve çakır 

keyif yapan bir şarap vardır. 

Tüm bu konuların ve inançsız, şehvetine düşkün kişilerin yanında dünyevî 

işlerden ve haramlardan uzaklaşmak isteyen bazı şahıslar, tasavvuf, takva ve zühde 

yönelmiş, kendi aralarında meclisler kurarak derslerle meşgul olmuşlardır. Ayrıca 

zahidler, fakirlik ve sıkıntı içinde yaşamayı tercih ederek dünya nimetlerinden 

nefislerini arındırmayı ve insanların hidayeti için çalışarak zühd hayatını 

yaygınlaştırmayı hedeflemişlerdir.
137

 Bu nedenle takva, zikir, dünya hayatının geçici 

olması, ahiret hayatı, gençlik, kanaat, nefis, vecd, tevbe ve ölüm gibi konular şiirler 

de yaygınlık kazanmıştır. Örnek olarak Ebu’l-ʿAtâhiye’nin, zahitlerin yaşadığı bir 

yeri vasfettiği şu şiiri verilebilir:
138

 (Ṭavîl) 

َمَُُلِ لََ-1 َغَي ث ا َعَبمادانَ َاُلل  سَقَى

َ

َجََ  لَ َفَض  َلاَ َوأوملافإِنم  دِيد ا

َ
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َمُرابَِثَـبمَوََ-2 ا َمُقيم  َفيها َمَن   ط اتَ

َ

َمُتَحَوملا  َلَهُ َعَن ها َأرى َإن   فَما

َ َمُكَبِ  ا-3 َإلام َتل قَ َلَ  َجِئ تَها  إذا

َ

َمُهَل ََِتََلمى  َوإلام ن يا َالدُّ  لعَنِ
َ َنازِلا-4 َاِلل َعَلى َفيها َبِنَ  رمِ   فأك 

َ

َومَن زلا  َدار ا َبعَِب ادانَ رمِ   وأك 

َ
1 

Allah, Abbâdân’ı kuşatan bol yağmurla sulasın. Zira 

onun, yeni ve ilk olarak fazileti vardır. 

2 
Ve kim oradaysa yerleşik olarak, daima sabit kılsın. 

Çünkü onun, oradan değiştiğini görmüyorum. 

3 
Oraya geldiğinde, yalnızca Allâhu Ekber ve Lâ ilâhe 

illallah diyenlerle karşılaşırsın. 

4 
Oraya gelen kimselere ikram et ve Abbâdân’a bir yurt 

ve mesken ver. 

Abbâsi döneminde, önceden de geçtiği üzere tercüme faaliyetlerine yoğunluk 

verilmesiyle ve ilim meclislerinde her türlü ilmin okunması ve okutulmasıyla 

dönemin ilk yarısında didaktik şiir de denilen dil, din, edebiyat, astronomi, felsefe, 

tarih, nahiv ve sarf gibi ilmî konuların kaidelerinin, hafızada kolay yer etmesi için 

yazılan öğretici veya ilmî şiirler ortaya çıkmıştır.
139

  

Sanskritçe dilinde yazılmış olan meşhur Kelîle ve Dimne masalı da dönemin 

Abbâsi veziri Yahyâ b. Hâlid el-Bermekî’nin görevlendirmesiyle Fars asıllı 

şairlerden biri olan Ebân b. Abdulhamîd (ö. 200/815-16) tarafından nazma 

çekilmiştir.
140

 Bu dönemdeki ilmî şiire örnek olarak Ebân b. Abdulhamîd’in masalı 

tanıtmak amaçlı, kitabın mukaddimesinde yazdığı şu şiir verilebilir: (Recez) 

1-ََ َوَِ نََهذَا َأَدَبٍ  ةكِتَابُ
َ

َا  وَ نََوَه  َدِم  كََلِيلَه عَى َيدُ   ةلمذِي
َ
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َدََ-2 دَُلاََفِيهِ َرُش  َوَفِيهِ  لَاتٌ

َ

دَُ  َهِن  َوَضَعَت هُ كَِتَابٌ وَ  وَه 

َ َعَالََِ-3 كَُلِ  َآدَابَ  فَـوَصَفُوا

َ

هَائِمَِ  َال بـَ َألَ سُنِ َعَن   حِكَايةَ 

َ لَهَُ-4 َفَض  َيَـع رفِوُنَ كَمَاءُ  فَالحُ 

َ

َهَز لَه  تـَهُونَ َيَش  خَفَاءُ  وَالسُّ

َ ظَِ-5 فِ  َالح  َيَسِيُر َذَاكَ َعَلَى وَ  وَه 

َ

ظَِ  َاللمف  َعِن دَ َاللٍ سَانِ َعَلَى  لَذٌّ

َ
1 

Bu kitap, edebiyat ve deneme kitabıdır. Kelîle ve Dimne 

diye anılır. 

2 
İçinde deliller ve ferâset vardır. Hintlilerin kaleme 

aldığı bir kitaptır. 

3 
Her âlimin edebiyatını tasvir edip hayvanların dilinden 

hikâyeleştirmişlerdir. 

4 
Bilginler, (kitabın) faziletini bilirler.  Aptallar, (kitabın) 

mizahlarıyla eğlenirler. 

5 O, kolay akılda kalır ve lafızları dile zevk verir. 

Sonuç olarak Abbâsî döneminde kasidelerde genel olarak tabiat tasviri, 

avlanma, mezhepler arası asabiyet, müstehcen anlatım, içki, şarap ve züht konuları 

yaygınlaşmıştır. Şiirlerde siyasetin kullanımı ise otoriter bir devlet olmasından dolayı 

Emevî devletine nazaran azalmıştır.  Ayrıca diğer dillerden tercüme edilen ilimlerin 

bazı konuları şiir formatında yazılarak ezberlenmesinin kolay olması hedeflenmiştir. 

Dönemin edebî tenkidine bakıldığı zaman halifelerin ve şairlerin tenkide 

oldukça önem verdikleri görülmüştür. Bununla birlikte şiirlerde nahiv, sarf ve dil 

özelliklerine önem verilmeye başlanmış, böylece de eleştiride edebî zevk; ilim, 

felsefe ve kurallara dayanan bir eleştiriye dönüşmüştür.  
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Önceden de belirtildiği üzere bu dönemde şiirin gelişmesini sağlayan tüm 

faktörler, edebî tenkidi de olumlu yönde etkilemiştir. Nitekim Abbâsi Devleti’nin 

sınırlarının genişlemesiyle birlikte mevâlî halkın sayılarının giderek çoğalması, dilde 

nahiv ve sarf açısından yanlışlıkların artmasına sebep olmuştur.
141

 Bundan dolayı dil 

âlimleri bazı çalışmalar yapmaya başlamışlardır. Genel kabule göre bu ilimlerle ilgili 

telifler, İbnu’l-Muʿtez’in el-Bedîʿ isimli kitabını kaleme almasıyla başlamıştır.
142

 

Ebû ʿAmr b. el-ʿAlâʾ (ö. 154/771), el-ʾAṣmâʿî, Ebû Abdullah İbnu’l-Aʿrâbî 

(ö. 231/846) ve Câḥıẓ (ö. 255/869) gibi âlimler, şairlerin kasidelerinde bu döneme 

kadar uygulamaya çalıştığı fakat nazarî açıdan belli kurallara oturtulamayan dil, 

belagat, beyan, aruz gibi ilimleri sistematikleştirmiş ve bu kuralları yazıya 

geçirmişlerdir.
143

 Ayrıca geçmiş dönemlerde şiirlere yapılan tenkitleri nahiv, sarf, 

mana ve lafız açısından ele alarak o dönemdeki tenkitçilerin bir şiiri neden güzel 

veya çirkin bulduklarını sebeplere bağlamışlardır.
144

 

Hangi şair daha iyi veya daha üstün soruları da ortaya çıkmış, herkes kendi 

görüşüne göre bir şairi diğer şairlerden daha üstün tutmuştur. Buna örnek olarak şu 

rivayet verilebilir: Bir kişi el-ʾAṣmâʿî’ye gelerek “Zuheyr mi yoksa en-Nabiġa mı en 

büyük şair” diye sorar.  el-ʾAṣmâʿî de “Zuheyr, en-Nabiġa’nın tırnağı bile olamaz” 

diye cevap verir.
145

 

Ayrıca bu dönemde lugat âlimleri, geçmiş dönemlerdeki şairleri, birbirleriyle 

kıyaslayarak yaşadıkları döneme, şiir söylemedeki üstünlüklerine ya da şiirlerinin 

kalitesine göre tasnife tabi tutmuşlardır.
146

 Böylelikle de Ṭabaḳâtu’ş-Şuʿarâʾ adını 

eserleri kaleme alınmaya başlanmış ve bu türde ilk eser veren âlim Ṭabaḳâtu 

                                                   
141

 Emîn, en-Naḳdu’l-edebî, 380. 
142

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 30; Hasan Taşdelen, “Belagat İlmi ve Tarihi”, İslâm Medeniyetinde Dil 

İlimleri Tarih ve Problemler, 249. 
143

 el-Hâdî Muhammed Muhammed es-Selûḳî, “Taṭavvuru’n-naḳdi’l-edebiyyi’l-ʿArabî beyne’n-

naẓariyyeti ve’t-taṭbîḳ”, Mecelletu Câmiʿatu’z-Zâviye, (ts.), 2.  
144

 Bu araştırmada Cahiliye döneminde edebî tenkit ele alınırken Abbâsi döneminde, en-Nabiġa’nın 

tenkidinin nasıl nahiv ve sarf açısından ele alındığı belirtilmiştir. Bk. 9-10. 
145

 el-ʾAṣmâʿî, Fuḥûletu’ş-şuʿarâʾ, thk. Ch. Torrey & Salâhaddîn el-Muneccid (Beyrut: Dâru’l-
Kitâbî’l-Cedîd, 1400/1980), 9.     

146
 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 30; Demirayak, Abbâsi Edebiyatı Tarihi, 39. 
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Fuḥûli’ş-Şuʿarâʾ kitabıyla İbn Sellâm el-Cumaḥi olmuştur.
147

 Bu eseriyle geçmiş 

dönemde ortaya konan fikirleri bir araya getirerek düzenli bir hale koymuştur. 

Bu dönemde Aristo’nun şiir ve nesir hakkında kaleme aldığı tüm bilgiler ölçü 

kabul edilmiş, bu kaidelere uyulup uyulmamasına göre yazılar veya şiirlerin kaliteli 

olup olmadığı belirlenmiştir.
148

 Ḳudâme b. Caʿfer de (ö. 337/948) Aristo’dan 

etkilenerek Naḳdu’ş-şiʿr adlı eserini bu minval üzere yazmıştır.  

Dönemin edebî tenkidi konusunda anlatılması gereken bir diğer önemli husus 

ise eski ve yeni çatışmasıdır. Dönemin şairleri bu konuda ikiye ayrılmış, şiire gerek 

vezin gerekse konu bakımından bir takım değişiklikler getiren ve şiirde edebî 

sanatları yoğun olarak kullanan muhdes şairler, yeniliklere açık olmayı ve eski şiir 

formundan sıyrılmayı savunmuşlardır.
149

 Bu görüşe karşı çıkan diğer muhafazakâr 

şairler ise kasidelerde şimdiye kadar korunmuş olan yapıyı devam ettirmeleri 

gerektiğini ve şiire gelen yeniliklerin kasidelerin lafız, mana ve şeklini bozduğunu 

öne sürmüşlerdir.
150

  

Ebû Temmâm, Beşşâr b. Burd, Ebû Nuvâs, Ebu’l-ʿAtâhiye ve İbnu’l-Muʿtez 

muhdes şairlerin en önemli temsilcileri arasındadır.
151

 Muhafazakâr şairlerin başında 

ise el-Buḥturî, Ebû ʿAmr b. el-ʿAlâʾ, İshâḳ el-Mevṣılî (ö. 235/850) ve İbnu’l-Aʿrâbî 

gibi şairler gelmiştir.
152

 Nitekim muhdes ve muhafazakâr şairler arasındaki sözlü 

çatışmalar, bu dönemde tenkidi canlandıran hususlardan biri olmuştur. Örneğin 

İbnu’l-Aʿrâbî, Ebû Temmâm’ın söylediği şiire yönelik “eğer bu şiir ise Arapların 

söyledikleri her şey batıldır” diyerek onu eleştirmiştir.
153

 

Ebû Temmâm ve el-Buḥturî’den sonra tenkitteki eski ve yeni ikilemi yerini 

Ebu’ṭ-Ṭayyib el-Mütenebbî ve onun söylediği şiirlerle gölgesinde kalan diğer şairler 

                                                   
147

 Tâhâ Ahmed İbrâhîm, Târîḫu’n-naḳdi’l-edebî ʿınde’l-ʿArab (Dımeşḳ: Dâru’l-Ḥikme, 1392/1972), 

75; Ahmed İsmailoviç, Felsefetu’l-istişrâḳ ve es eruhâ fi’l-edebi’l-ʿArabi’l-Muʿâṣır (Kahire: 

Câmiʿatu’l-Ezher, Doktora tezi, 1400/1980), 288. 
148

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 30. 
149

 Ḫafâcî, el-Âdâbu’l-ʿArabiyye, 239; Fâḫûrî, el-Câmiʿ, 278. 
150

 Emîn, en-Naḳdu’l-edebî, 387. 
151

 Fâḫûrî, el-Câmiʿ, 678. 
152

 Demirayak, Abbâsi Edebiyatı Tarihi, 43. 
153

 Ebû Bekr Muhammed b. Yahya b. Abdullah eṣ-Ṣûlî, Aḫbâru Ebî Temmâm, thk. Ḫalîl Mahmûd 

Asâkir vd. (Beyrut: Dâru’l-Âfâḳi’l-Cedîde, 1400/1980), 244.    
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arasındaki husumete bırakmıştır. el-Mütenebbî’nin Seyfuddevle’ye olan yakınlığı, 

şiir meclislerinde tüm bahşedilen parayı alması ve sürekli şiirlerinin diğer şairlerle 

kıyaslanamayacak şekilde beğeni toplaması çağdaşı olan diğer şairleri karşısına 

almaya yetmiştir.
154

 Dönemin âlimleri de bu çatışmalar hakkında kitaplar yazarak 

kendi görüşlerini belirtmişlerdir. Âmidî’nin (ö. 371/981) Kitâbu’l-Muvâzene beyne’ṭ-

Ṭâʾiyeyn,
155

 Ebû Bekr eṣ-Ṣûlî’nin (ö. 335/946) Aḫbâru Ebî Temmâm,156 Ebu’l-Hasan 

el-Curcânî’nin (ö. 392/1001-1002) el-Vesâṭa beyne’l-Mütenebbî ve Ḫuṣûmih157
 adlı 

eserleri buna örnektir. 

Sonuç olarak, Cahiliyeden Emevî dönemine kadar zevke dayanan ve basit bir 

şekilde sebep belirtilmeksizin yapılan edebî tenkit, Abbâsi döneminde ilmî açıdan 

gelişmiş ve nahiv, sarf, aruz, beyan gibi ilimlerin kuralları oluşturularak şiirlerde 

uygulanıp uygulanmamasına göre şairler tenkit edilmiştir. Bu dönemdeki eski yeni 

çatışması ve hangi şair daha üstün tartışmaları tenkidin zirveye çıkmasını sağlamıştır. 

1.5. Osmanlı Dönemi 

Arap edebiyatında Osmanlı dönemi genel kabule göre Yavuz Sultan Selim’in 

922/1517 yılında Halep’ten Kahire’ye kadar ulaştığı Mercidâbık seferiyle başlamış 

ve 1213/1798 yılında Napolyon’un Mısır’a çıkışına kadar devam etmiştir.
158

  

Osmanlı dönemi Arap edebiyatına bakıldığı zaman âlimlerin bu konuda iki 

görüşe sahip oldukları görülmektedir. İlk görüşe göre Corcî Zeydân (ö. 1914), Hasan 

ez-Zeyyât (ö. 1388/1968), Muhammed Mustafa Heddâra, Şevḳî Ḍayf, Ḥannâ el-

Fâḫûrî gibi pek çok Arap edebiyatı tarihçisi bu dönemde, çeşitli sebeplere bağlı 

olarak Arap edebiyatının durakladığını böylelikle kasidelerde yeniliklerin olmadığını 

hatta gerilemeye başladığını savunmuşlardır.
159

  

                                                   
154

 Emîn, en-Naḳdu’l-edebî, 389. 
155

 Fuat Sezgin, Târîḫu’t-turâsi’l-ʿArabî, terc. Mahmûd Fehmî Ḥicâzî (Riyâḍ: Camiʿatu’l-İmâm 

Muhammed b. Suʿûdi’l-İslâmiyye, 1991), 4/137. 
156

 Sezgin, Târîḫu’t-turâsi’l-ʿArabî, terc. Mahmûd Fehmî Ḥicâzî, 4/123. 
157

 Sellâm, Târîḫu’n-naḳdi’l-edebî ve’l-belâġa,  283; Sezgin, Târîḫu’t-turâsi’l-ʿArabî, terc. Mahmûd 

Fehmî Ḥicâzî, 4/26.   
158

 Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi Osmanlı Dönemi (Erzurum: Fenomen yay., 1436/2015), 34. 
159

 Corcî b. Ḥabîb Zeydân, Târîḫu âdâbi’l-luġati’l-ʿArabiyye (Kahire: Muessesetu Hindâvî, 

1433/2012), 1078; Ahmed Hasan ez-Zeyyât, Târiḫu’l-edebi’l-ʿArabî (Beyrut: Dâru’l-Maʿrife, 
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İlk görüşe karşı olarak bazı âlimler tarafından dönemin kasidesinin önemini 

koruduğuna ve birçok kaliteli şiirlerin söylendiğine dair deliller getirilmiştir. Nitekim 

Muhammed el-Emîn el-Muhibbî’nin Ḫulâṣatu’l-es er, el-Burînî’nin Terâcimu’l-

aʿyân, Şihâbuddîn el-Ḫafâcî’nin Reyḥânetu’l-elibbâ ve Zehretu’l-ḥayâti’d-dünyâ gibi 

dönemin şairleri hakkında bilgi veren eserlere bakıldığı zaman kasidenin diğer 

dönemlerden geri kalmadığı ve gerek toplum gerekse devlet adamları tarafından 

büyük ilgi gördüğü söylenebilir. 

Bu dönemde kasidenin genel durumuna bakılacak olursa medih, faḫr, hiciv, 

mersiye ve gazel gibi geleneksel türlerin devam ettiği ve şiirlerin dönemin sosyal, 

kültürel, siyasi durumlarına göre şekillenmesi bakımından değişiklikler gösterdiği 

görülmektedir. Her dönemde olduğu üzere medih türü bu dönemde de gelişimini 

sürdürmüştür. Hz. Peygamberi, Osmanlı sultanlarını, vezirleri, kadıları ve diğer 

devlet büyüklerini metheden birçok şiir yazılmıştır.  

Şairler, her dönemde olduğu gibi methetmeleri karşılığında methettikleri 

kişilerden para vb. ödüller almışlardır. Dönemin meşhur şairlerinden olan Mencek 

Paşa (1080/1669) medih şiirleriyle öne çıkan şairlerdendir.
160

 Bu dönem şiirlerinde 

medih açısından, daha çok fetihlerde gösterilen kahramanlıklar, padişahların adalet, 

hoşgörü gibi sıfatları ve dini yönleri üzerinde durulmuştur.
161

 Buna örnek olarak 

dönemin Mekke şairi Şihâbuddîn Ahmed b. el-Huseyin’in, Yıldırım Bâyezîd’i 

methettiği kasidesinin maṭlaʿ kısmı şöyledir:
162

 (Ṭavîl) 

 رَِكَ الشَُّوَََدَِمَ الح َََبََوجَِيَمَُئِاَنََثَـََنَ وَمَِذَُخْبَُ-1
َ

 رَِثَ النموَََمَِظَ النمََبََي َِيَطََظَِفَ لَََر َِدََُنَ مَِوََ 
َ

1 
Methimde hamd ve şükrün sebeplerini, inci gibi 

sözlerimde ise nazmın ve nesrin güzelliğini 

                                                                                                                                                
1424/2004), 296; Heddâra, Dirâsât fi’l-edebi’l-ʿArabi’l-ḥadîs (Beyrut: Dâru’l-ʿUlûmi’l-ʿArabîyye, 

1410/1990), 15; Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî ʿaṣru’d-duvel ve’l-imârâti’ş-Şâm (Kahire: Dâru’l-

Meʿârif, ts.), 6/44. 
160

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî ʿaṣru’d-duvel ve’l-imârâti’ş-Şâm, 6/161; Ömer Mûsâ Paşa, Târîḫu’l-

edebi’l-ʿArabî el-ʿaṣru’l-ʿUsmânî (Dımeşḳ, Dâru’l-Fikr, 1419/1999), 162. 
161

 Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî ʿaṣru’d-duvel ve’l-imârâti’ş-Şâm, 6/138. 
162

 Ebu’l-Felâḥ Abdulḥay b. Ahmed b. Muhammed eṣ-Ṣâlihî el-Hanbelî İbnu’l-ʿImâd, Şeẕerâtu’ẕ-

zeheb fî aḫbâri men zeheb, thk. Abdulkadir el-Arnaûṭ & Mahmûd el-Arnaûṭ (Dımeşḳ-Beyrut: Dâru 
İbn Kesir, 1413/1993), 10/124;  Muhammed b. Hasan b. ʿAḳîl Mûsâ, el-Muḫtâru’l-maṣnûn min 

aʿlâmi’l-ḳurûn (Cidde: Dâru’l-Endelusi’l-Ḫadrâʾ, ts.), 690.  
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bulacaksınız. 

Abbâsi döneminde gelişmeye başlayan, Hz. Peygamber’i methetmek üzere 

kaleme alınan ve kasidenin her beyti bedîi bir sanatla yazılan bedîiyyât türü, Osmanlı 

döneminde daha da yaygınlaşmıştır.
163

   

Hiciv türüne bakıldığında diğer dönemlere nazaran siyasi hicivlerin azaldığı 

ve farklı olarak şairlerin birçoğunun normal bir üslupla yazılmış gibi görünen fakat 

arka planda asıl niyetinin kişiyi hicvetmek olduğu anlaşılan, alayın ön plana çıktığı 

şiirler söyledikleri görülmektedir.
164

  

Emevî döneminde el-Aḫṭal, Cerîr ve el-Ferezdaḳ ile zirveye çıkan, Abbâsi 

döneminde ise önemini kaybetmiş olan neḳaiḍ türü, şairler arasındaki rekabetin 

artmasıyla birlikte Osmanlı döneminde tekrar görülmeye başlanmıştır.
165

 

Her dönemde olduğu gibi bu dönemde de padişahlar, vezirler ve diğer devlet 

adamları vefat ettiği zaman mersiyeler yazılmıştır. Bu dönemde diğer dönemlerden 

farklı olarak ölen kişilerin mezar taşlarının üzerine şiirler yazılması dikkat çekmiştir .َ 

Buna örnek olarak Bedruddîn Hasan b. Muhammed eṣ-Ṣaffûrî el-Bûrînî’nin (ö. 

1024/1615) ölmeden önce söylediği ve kabrinin üzerine yazılmasını vasiyet ettiği şu 

şiiri verilebilir:
166

 (Dûbeyt)  

َالأ ََ-1 َسَيِ دَ َتبَِع تُ َرَبِ  رَارَِياَ  ب ـ

َ

َالَأخْبَ وَا  بَةِ َصُح  َسَبِيلَ تـَر تُ  رَِايََخْب 
َ  ال يـَو مََفَـلَيسََلَِسِوَىَلُط فِكََبَِوََ-2

َ

َفَـوَق  َرَبِ  َالنمارَِياَ َعَذَابَ ِّ 

َ
1 

Ey Rabbim! Sadık kişilerin efendisine tabi oldum. En 

hayırlı kişileri dost edinme yolunu seçtim. 

2 Bugün, benim senin lütfundan gayrı bir şeye ihtiyacım 
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 Fâḫûrî, el-Câmiʿ, 1028; Ḍayf, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî ʿaṣru’d-duvel ve’l-imârâti’ş-Şâm, 6/135. 
164

 Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi Osmanlı Dönemi, 120. 
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 Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi Osmanlı Dönemi, 125. 
166

 Muhammed el-Emîn b. Faḍlillâh b. Muḥibbillâh el-Muḥibbî, Ḫulâṣatu’l-es er fî aʿyâni’l-ḳarni’l-

ḥâdî ʿaşer (Mısır: Maṭbaʿatu’l-Vehîbe, 1288/1868), 2/60. 
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yoktur. Ey Rabbim! Beni cehennem azabından koru. 

Abbâsi dönemi şairleri tarafından ilk kez yazılan ve ilmî şiir de denilen 

didaktik şiirler, bu dönemde daha da gelişerek devam etmiştir.
167

 Didaktik şiirin, bu 

dönemde yaygın olarak kullanılmasını şu iki sebebe bağlamak mümkündür: 

1. Moğol ve Hıristiyanların istilasından dolayı ilimlerin yok olmasından 

korkan ulemânın, bilgilerini korumak adına ezberlemenin kolay olduğu şiire aktarma 

çabaları. 

2. Osmanlı’da medreselere ve eğitim öğretime önem verilmesi.  

Nitekim Endülüslü İbn Mâlik eṭ-Ṭâî’nin (ö. 672/1274) nahvi öğretmek 

amacıyla yazdığı el-Ḫulâṣatu’l-Elfiyye adlı manzum eseri, bu türe verilebilecek 

örneklerden birisidir.
168

 Bu eserin ilk beyitleri şu şekildedir:
169

 (Recez) 

تَقِمَ -1 كَاس  َمُفِيدٌ ظٌ َلَف   كَلمُنَا

َ

َالوَاسَ   َحَر فٌ َثُمُ َوَفِع لٌ  كَلِمَ مٌ

َ َعَمَ -2 َوالقَو لُ كََلِمَةٌ  وَاحِدُهُ

َ

َيـُـؤَموكَِلَ   َقَد  كََلَمٌ َبِاَ  مَةٌ

َ 3-َ َوأَل َباِلجرِ  َوالنِ دا  والتمنوينِ

َ

َتََ   مِ َلِلس  نَدٍ َحَصَلَ يَِومُس   يزٌ

َ
1 

Bizim (nahivciler) kelamımız, “ َاس تقَِم” (kelimesi) gibi 
faydalı olan lafızdır. Kelimeler; isim, fiil ve harftir. 

2 
Müfredi “ٌَكَلِمَة”dür. Kavil ise daha umumidir. Kelime 
ile kelâm da kastedilebilir. 

3 İsim; cer, tenvin, nidâ, ‘ال’ takısı ve müsned olmakla 
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ayrılır. 

Bu dön emde ayrıca ihvaniyyât olarak bilinen, kutlama, taziye, ayrılık, özür 

dileme, davet, ziyaret etme gibi vesilelerle yazılan, halkın sosyal ilişkilerinin ele 

alındığı şiirler de ortaya çıkan türler arasındadır.
170

 Bu türde pek çok kaside yazan 

İbnu’n-Naḳîb’in (ö. 1081/1670) dostuyla ayrılmasını konu edinen şu şiiri örnek 

olarak verilebilir:
171

 (Kâmil) 

َأََقََلوََََ-1 َمََجَُوَََيتَُبَِد  َأََلُّ َبَِعَُدَ ا  هَِو
َ

َوَقََحَتَمَ  ِِ بَا جَعَُمََالَ َضَُّقََأَََدَ َالص   ض 

َ َأَََهََلَاَ-2 َإنم َلََخْبَِمم َوََيَ دََي  ةٌََيعََدَِكَ

َ

َيََي لََََوََِّ َمَِ  َمََضَِسَ َتََيعُ  عَُدِوََ تَـَسَ ا
َ

1 

Çağırdığım bütün (hatıralarla) birlikte geceyi 

geçiriyorum. Ta ki sabaha kadar. Yatak rahatsızlık 

veriyor. 

2 
Rabbim, kardeşim sonsuza dek sana emanettir. Zira 

sana emanet edilen şey zayi olmaz”172 

Abbâsi döneminin sonlarına doğru ortaya çıkan ve gazel konusuyla söylenen 

muvaşşaḥ türü şiirler, Osmanlı döneminde daha çok tasavvuf, Allah’a yalvarma ve 

şükretme gibi konularla yaygınlık kazanmıştır.
173

 Aynı şekilde zecel türü de bu 

dönemde Dâvûd el-Munâvî el-ʿAttâr, eş-Şeyh Ali en-Naḫle ve eş-Şeyh Ṣuʿûd gibi 

şairlerle öne çıkmıştır.
174

 Dört şatırdan oluşan Dûbeyt (iki beyit) türünde şiir yazan 

Osmanlı dönemi şairlerinin arasında ise Mencek Paşa, İbnu’n-Naḳîb ve Abdulġanî 
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en-Nablûsî (ö. 1143/1731) sayılabilir.
175

 İbnu’n-Naḳîb’in şu şiiri bu türe örnek olarak 

verilebilir:
176

 (Dûbeyt) 

َمَنَِ-1 َقََِياَ َحَبِيب ا َلِ تـَر تَ لَهَُاخْب   بـ 

َ

َصََ  َمَن  لَهَيـمرَ ياَ َقِبـ  َلِ نَهُ َحُس   تَ

َ َخَْبالِضَةَ -2 تَـهَا َأَخَْبذ  َقد  َلَكَ  رُوحِي

َ

عََ  لَهفَج  َقُـبـ  َمِنما بِيعِ
َ
َال نََ َََ  ل 

َ
1 

Ey beni sevgiliye kıble seçen! Ey onun güzelliğini bana 

kıble yapıp rahatlatan! 

2 
Halis bir şekilde aldığın ruhum senin içindir. Bundan 

dolayı onun öpücüğü, bizden aldığının karşılığı olsun. 

Bütün bu türlerin yanında dönemin şiirlerinde, günlük hayatta kullanılan 

ammice ve yabancı kelimelerin kullanılmasının yaygınlık kazanmasıyla
177

 Abbâsi 

döneminin sonlarına doğru ortaya çıkan “ḳûmâ” ve “kâne ve kâne” adı verilen şiirler 

de söylenmiştir. Birinci şatrı ikincisinden daha uzun olan ve hikâye, hurafe gibi 

konuların işlendiği türe kâne ve kâne şiirleri denmiştir.
178

 Şiirlerde kane fiilinin çok 

kullanılmasından dolayı bu şekilde isimlendirilmiştir. Kalkın anlamına gelen ḳûmâ 

ise ramazan ayında halkı sahur yapmaya kaldırmak için söylenmiş şiirlere 

denmiştir.
179

 

Abbâsi döneminde vezin ve kafiyelerde yapılan yenilikler, Osmanlı 

döneminde de devam etmiş, şairler geleneksel edebî sanatların yanında geliştirdikleri 

lâfzî sanatlarla kasideleri çeşitlendirmişlerdir. Şiirde tarih düşürme (ebced hesabı), 

taḫmis, taşṭîr, teẕyîl, tatrîz, taḍmîn, muamma gibi sanatlar, bu dönemde gelişme 
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kaydeden sanatlara örnek olarak gösterilmektedir.
180

 Bu sanatlar kısaca şu şekilde 

açıklanabilir: 

Osmanlı döneminde meydana gelen tahta çıkma, bir yerde görev alma, tabiat 

olayları, bir yer inşa etme, doğum, ölüm gibi önemli hadiselerin tarihleri, ebced 

hesabına göre şiirlerde belirtilmiştir.
181

  

Bu sanata örnek olarak dönemin şairlerinden Türk asıllı Muhammed b. 

Ahmed er-Rûmî (ö. 987/1579) şu şekilde bir şiir nazmetmiştir:
182

 (Kâmil) 

 اسَ الَِجَََحََبََصَ أَََتَِخَ التمََقََوَ فَـََتَِخَ البََبَِ-1
َ

ََِْمََحَِرَََهَِبََِكٌَلَِمََ   هَُادََبَعَََِهَُلََا
َ ََيرَُرَِسَََهَِبِوَََ-2

ُ
 واخْبَُرمأَََفَََرمَسََُكَِلَ ال

َ

 هَ ادَ رَ مَ َورَ رَ السَ َنَ مَ َانَ مَ الزَ َازَ حَ  
َ

1 
Allah’ın kendisiyle kullarına merhamet ettiği Melik 

nasibiyle tahta oturdu. 

2 
Saltanat tahtı onunla sevindi ve şöyle tarih verdiler: 

Zaman, sevinciyle muradına erdi. 

Bu şiirin ikinci beytinde koyu olarak gösterilen cümlenin her bir harfinin 

ebced hesabındaki karşılığı toplandığı zaman Sultan III. Murad’ın tahta çıkış tarihi 

olan h. 982 yılı elde edilmiş olur.  

Nazım türlerinden taşṭîr, taḫmis ve teẕyîl şekil itibariyle birbirine oldukça 

benzemektedir.  Bir beyti, iki şatra ayırmak ve her bir şatrı tamamlayarak yeni bir 

beyit meydana getirmeye taşṭîr,
183

 şairin üç şatr söyledikten sonra şiirini, başka bir 
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şairin şiirinden iki şatr alarak beşe tamamlamasına taḫmis,
184

 bir şairin başka bir 

şairden aldığı beyitleri, kendi şiirinin sonuna eklemesine ise teẕyîl denmiştir.
185

 

Taşṭîre örnek olarak Ebu’s-Suʿûd el-Ḥalvetî’nin (ö. 1115/1704), İbnu’l-

Fârıḍ’ın (ö. 632/1235) şu kasidesine
186

 yaptığı taşṭîrin ilk beyitleri verilebilir: (Basîṭ) 

َالأََ-1 َوحَي  ياَرِ َبالد  رُسارَ قِف  َالدُّ  بعَُ

َ

َعَسَى  َتيبَ َأن َفعَساهَا  ونادِها

َ َتَـوَحَُّ-2 َمِن َليلٌ َأَجَنمكَ  شِهَاوإن 

َ

 َ َالشموق َمن َظلََ فاشعَل  ائِهاَمََف
 اسََبََقَـَ
َ

كََلِفٍَ-3 َدَرَىَالنـمفَرَُالغَادُونََعَن   ياََهَل 

َ

َجَُ  َال غَلَسَايبَِيتُ َيَـر قُبُ َاللميَالِ  ن حَ

َ
1 

(Sevgilinin) diyârında dur ve yok olan konutları 

selamla. Onları çağır, umulur ki belki de cevap verirler. 

2 
Gece seni ıssızlığı ile gizlediğinde, gecenin zifiri 

karanlığında özleminden bir ateş yak. 

3 

Sabah erkenden giden kişiler, gecelerin karanlığını 

sabahın ilk ışıklarını bekleyerek geçiren âşıktan 

haberdarlar mı? 

Ebu’s-Suʿûd el-Ḥalvetî’nin bu şiir üzerine yazdığı taşṭîr ise şu şekildedir:
187

 

(Basîṭ) 

َالأََ-1 َوحَي  ياَرِ َبالد  رُسارَ قِف  َالدُّ  بُعَ

َ

اام َ   َم قْت ب س  َالش وْق  َلر سيس   ط باً

َ َم َْرَْو اسْت َ -2 َالر أي  َذ ا َي ا َالْق وْل  ع  اج   تبِ 

َ

َفعَسََادِهََنَوَََ  َأََا َعَسَىتََُِنَ اهَا  يبَ

َ َلََ-3 َأَجَنمكَ َمِنَ يَ وإن   شِهَاتَـوَحََُّلٌ

َ

َل َ  َآي ساً اََفلاَتكنْ َأي س  َم نْ  ك ان 

َ َمَ -4 َنَ ز نَ َنَْخذْ َالجو ى َم شعْشعةًَاد   اراً

َ

َظلََ   َف َالشموق َمن اَائِهََمََفاشعَل 
 اسََبََقَـَ
َ
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كََلِفٍَ-5 َعَن  َالغَادُونَ َدَرَىَالنـمفَرُ َهَل   ياَ

َ

ا  َح س  َالغ ر ام  كَ اس  ائ مٍ َه  ل هٍ  مو 

َ َالأ فَْ-6 ب  َم سْت صْح  ارَ ت  ر اه  َح رََْك   قذ ا
َ

َجَُ  َال غَلَسَايبَِيتُ َيَـر قُبُ َاللميَالِ  ن حَ

َ
1 

(Sevgilinin) diyârında dur ve bir ateş alarak özlemin 

kalıntılarına hitaben yok olan konutları selamla. 

2 
Ey bilgin kişi! Tecrübe ederek sözünü tekrar et. Onları 

çağır, umulur ki belki de cevap verirler. 

3 
Gece seni ıssızlığı ile gizlediğinde ümitsizliğe kapılma. 

Ümitsiz kimse olmaz olsun. 

4 
Çakmak taşından ışıldayan bir ateş al. Gecenin zifiri 

karanlığında, özleminden bir ateş yak. 

5 
Sabah erkenden giden kişiler çılgına dönmüş, afallamış, 

aşk kadehinden yudumlayan âşıktan haberdarlar mı? 

6 
Onu efkârlı, dertli görürsün. Gecelerin karanlığında 

sabahın ilk ışıklarını bekler. 

el-Ḥalvetî, görüldüğü üzere İbnu’l-Fârıḍ’ın üç beytini, aynı kafiye ve vezin 

ile kendisinden eklemeler yaparak altıya çıkartmıştır. 

Bir diğer edebî sanat olan tatrîz, Türkçede akrostiş olarak bilinen ve beyitlerin 

ilk harflerinin yan yana dizilmesiyle anlamlı bir kelime çıkan sanattır.
188

 Dönemin 

şairlerinden Ahmed el-Behensî’nin (ö. 1048/1638) tatrîz sanatıyla yazılmış olan şu 

şiirini örnek olarak vermek mümkündür:
189

 (Basîṭ) 

 رَ مََىَعَُوَََهََفََِيمٌَقَِيَمَُمَِسَ جََِابَُذََعََ-1
َ

َغََادَِؤََفَـَُنَ عَََهَُبُّحَُوََ   فَِرَِصََن مَََُرَُيـَ ي
َ                                                   
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189
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َوََضََمََ-2 َفََلََخْبَ أََى  هَِبََِتَُقَ ثِوََََدٌَعَ َوََِّ
َ

 فَِرََِالذمَفََِعَُمَ الدمََادََزََيَوََب َِصَََالََزََفَـَ 
َ َفَِمَََاكََح ََرََ-3  ةٍَفرَََِعَ مََوَََلٍَدَ عَََنَ مََِيكََا

َ

َترَََ كََنَََالََقََفَـَ   فَِرَِصََانَ فَََقَِشَ عََِالَ َفَِِّ
َ

1 
Bedenimin azabı Ömer’e hayranlığım üzere kalıcıdır. 

Onun sevgisi kalbimden ayrılmaz. 

2 
Ona güvendiğim halde bana verdiği sözünden döndü. 

Sabrım tükendi ve çok gözyaşı döktüm. 

3 
Beni bağışla. Sende adalet ve bilgi yok mu? (Ömer) 

Dedi ki: Aşkta bana nankörlük ettin. Şimdi çık git! 

Sonuç olarak, diğer dönemlere nazaran Osmanlı dönemi kasidesinde yeni 

olarak bariz bir değişiklik görülmemiş fakat şairlerin, geçmiş dönemlerde yaşanan 

yenilikleri geliştirerek devam ettirdiği tespit edilmiştir. Nitekim dönemin kasidesinde 

genel olarak daha çok şekle önem verildiği, mananın ise ikinci plana atıldığı 

görülmüştür.  

Bazı âlimler, bu dönemde kasidede gerilemelerin yaşandığını, Türklerin Arap 

edebiyatına hiç katkısının olmadığını öne sürmüşlerdir. Fakat yukarıda yapılan 

açıklamalara da dayanarak bu tür görüşlerin, objektif olunmaksızın belirtildiğini ve 

her dönemde olduğu gibi bu dönemde de pek çok gelişmenin yaşandığını söylemek 

mümkündür. Ayrıca Osmanlı döneminde yapılan çalışmaların pek çoğunun halen 

gün yüzüne çıkarılmamış olması, bu söylentilerin bir dayanağının olmadığını kanıtlar 

niteliktedir. 

1.6. Modern Dönem 

Arap ve İslam âlemi, modern dönemin başlangıcında kültürel ve siyasi açıdan 

zayıflık içerisindeydi. Batı ise İslâmî kültürden de yararlanarak yeni bir medeniyet 

kurma çabasındaydı. Araplar Batı ile tanıştıklarında yavaş yavaş hayatlarına giren 
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yeniliklere dikkat kesilmeye başlamış ve Batının ilerlemesinin altında yatan sebepleri 

aramıştır.
190

   

Modern dönem Arap edebiyatının başlangıcı hususunda ulemanın ihtilaf 

etmesiyle farklı görüşler ortaya çıkmış ve genellikle Arap ülkelerindeki Rönesans 

hareketine dayandırılmıştır.
191

 Mısır’da Modern Arap edebiyatının başlangıcı ile 

ilgili iki görüş söz konusudur. İlki uyanış dönemi olarak isimlendirilen
192

 ve 

Napolyon Bonapart’ın (ö. 1237/1821) Mısır’ı, 1798 yılında işgal etmesiyle başlayıp 

1863 yılına kadar devam eden dönemdir.
193

 Fransa yönetiminin Mısır’a gelmesiyle 

Araplar Batı kültürü ile tanışmış, siyaset, edebiyat vb. alanlarda parlamenter sistem, 

matbaa, tiyatro gibi değişik yenilikler yapılmıştır.
194

 

İkinci görüşe göre ise modern Arap edebiyatı dönemi, Kavalalı Mehmet Ali 

Paşa’nın 1805 yılında Mısır’ın yönetimini tekrar ele geçirmesiyle başlamıştır.
195

 

Mehmet Ali Paşa modern ve güçlü bir ordu ile yeni bir devlet kurmak istemiş, Mısır 

ordusunu ve askeri teşkilatı kurmuştur.
196

 Bununla birlikte eğitime önem vererek tıp, 

mühendislik ve veterinerlik fakültelerinin açılmasını sağlamış, bu fakültelerde 

Avrupalı pek çok hoca ders vermiş ve bazı zeki öğrencileri Avrupa’ya 

göndermiştir.
197

 Bu kişiler arasından Fransa’ya gönderilen Rıfaʿa eṭ-Ṭahṭâvî (ö. 

1290/1873), Mısır’a döndüğünde orada öğrendiği modern hayatı İslâmî düşünceye 

göre uyarlamaya çalışan ilk kişilerden olmuştur.
198

  

Mehmet Ali Paşa, Avrupa’ya giden araştırmacılar Mısır’a döndüğünde 

öğrendikleri her şeyi Arapça’ya tercüme etmelerini istemiş, böylelikle tercüme 
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faaliyetleri hız kazanmıştır.
199

 Rıfaa eṭ-Ṭahṭâvî bu sırada Medresetu’l-Elsun’u 

kurmuş ve orada yabancı dil ve tercüme dersleri vermiştir.
200

  

Mehmet Ali Paşa’nın Avrupa’ya gönderdiği kişilerden biri olan torunu İsmail 

el-Ḫıdîvî, Mısır’ın Avrupa gibi olmasını istemiş, medreselerin açılmasına, 

araştırmacıların Avrupa’ya gönderilmesine önem vermiştir.
201

 Böylelikle el-Ḫıdîvî 

dönemi, Mısır’ın gelişme açısından zirveye çıktığı dönem olmuştur. 

Her dönemde olduğu üzere siyasi fikirler, ekonomi, kültür ve insanların 

yaşam tarzında yaşanılan bu gelişmeler, o dönemde yazılan kasideleri gerek konu 

gerekse şekil bakımından etkilemiştir. Bununla birlikte Arap şiirinin başlangıcında 

“amûdî/taklidî şiir” diye anılan gelenekçi şiir akımı, sadr ve acuzdan oluşan beyit 

bütünlüğü ve her beytin birbirinden bağımsız yapısı, ilk beytin murassaʿ olması, tek 

vezin, tek kafiye, tek revî gibi temel kriterler modern döneme kadar devam 

etmiştir.
202

  

Osmanlı dönemine kadar şairler, şiir eleştirmenlerinin karşısında iyi bir 

konumda olmak, diğer şairler arasındaki rekabeti kazanmak ve halkın beğenisini 

kendilerine çekmek gibi sebeplerle şiirlerinde sanatları da sık sık kullanmıştır.
203

 

Fakat modern dönemde sosyal, kültürel, edebî yeniliklerin hızla devam etmesiyle şair 

ve yazarlar arasında eski ve yeni çatışmasına bağlı olarak bazı ekoller ortaya 

çıkmıştır.
204

 Bu akımlar şu şekilde sıralanabilir: 

1. Muhafazakâr şiir ekolü 

2. Muhdes şiir ekolü 

3. Yeni muhafazakâr (neo-klasik) şiir ekolü 
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Muhafazakâr şiir ekolü yapılan yeniliklerin etkisinden tamamen uzak olan ve 

klasik şiir kıstaslarına göre kaleme alınan kasideleri yaşatmayı hedeflemiştir.
205

 Bu 

görüşü savunan şairler, Cahiliye, İslâmî, Emevî ve Abbâsî dönemlerindeki kasideleri 

taklit etmişler ya da bu şiirlerin minvainlde yazmışlardır. Kasidelerde beyit 

bütünlüğünü sağlamaya, tek vezin ve kafiyeye yer vermeye, lafızları özenle seçmeye, 

şiirde bediî sanatlarını kullanmaya özen göstermişlerdir.  

Muhdes ya da yenilikçi şiir akımı modern şehir hayatının, bedevî hayatına 

tepki olarak meydana gelmiş, şairler şiirlerinde eski konak yerlerinden, çöl hayatıyla 

ilgili öğelerden söz edilmesine karşı çıkmış, kibar şehirli üslûbu, yalın lafız ve 

ifadelerle kısa bahirlere ve ince kafiyelere yer vermiş ve “bedîʿ” (yeni tarz şiir) adı 

verilen süslü bir şiir akımı başlamış, daha sonra gelen seçkin şairler bu akımı 

sürdürmüştür.
206

 Kısaca şiir yazarken geleneğe takılı kalmayıp özgür davranan 

şairler, bu ekolü yaşatmaya çalışmışlardır. el-Cîlu’l-Cedîd adı da verilen bu ekolün 

en önemli öncüleri Ḫalîl Muṭrân (ö. 1368/1949), Abbâs Mahmûd el-ʿAḳḳâd (ö. 

1383/1964), İbrâhîm Abdulkâdir el-Mâzinî (ö. 1368/1949) ve Abdurrahman Şükrî (ö. 

1377/1958) olmuştur.
207

 Daha sonra Cemaʿatu Dîvân, Cemaʿatu Apollo ve Mehcer 

şairleri bu ekolün devamı niteliğinde olmuştur.   

Yeni muhafazakâr (neo-klasik) şiir ekolüne mensup kişiler ise şiirlerinde ne 

sadece yeniliklerin olmasını istemiş ne de tamamen kadîm şiir kültüründen 

vazgeçmiştir. Şiirde kullanılan yazım biçimi, dil ve ahenginde kadîm kültürü 

muhafaza ederken konu, tasvir ve üslupta yenilikleri uygulamışlardır.
208

 Bu ekolün 

en önemli öncüleri Huseyin el-Merṣâfî (ö. 1307/1890) ve Mahmûd Sâmî el-Bârûdî 

(ö. 1321/1904) olmuş, onu Hafız İbrâhîm (ö. 1350/1932) ve Ahmed Şevḳî (ö. 

1350/1932) gibi şairler takip etmiştir.
209

 

Modern dönemde de şairler, medih, risâʾ, gazel, hiciv, tasvir gibi klasik şiir 

türlerinde kasideler yazmışlardır. Her dönemde medih, şairlerin divanlarında büyük 
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oranda yer kaplayan bir tür olmuştur. Modern dönemde de Osmanlı halifelerine, 

emirlere, valilere, kadılara, âlimlere, şairlere, ediplere, akrabalara, türbe-mezar 

sahiplerine ve komutanlara medih yazılmıştır.
210

 Ayrıca şairler Kurʿan’ı, Batıdaki 

hükümdarları, yeni kurulmuş olan cemiyetleri ve üyelerini, yeni tanınmış olan bitki 

ve meşrubatı şiirlerinde övmüşlerdir. Örneğin Emîru’ş-Şuʿarâ olarak bilinen Ahmed 

Şevḳî’nin divanına bakıldığı zaman şiirlerinde Sultan II. Abdulḥamîd’i ve Osmanlı 

Devleti’ni övdüğü görülmektedir. Bu şiirlerinden birisi de 1897 yılında yapılan Türk-

Yunan savaşı için yazdığı, 260 beyitten oluşan “Ṣada’l-Ḥarb” adlı kasidesidir. Bu 

kasidesinin ilk iki beyti şu şekildedir:
211

 (Ṭavîl) 

َيَـعَ -1 َالح ََلَُبِسَيفِكَ َوَالح ََو َأَغَ قُّ  لَبَُقُّ

َ

َدَِوَيُـنَ   َاللّمَِصَرُ َتَضَ ينُ  رِبََُأيَ انَ

َ لكَِفَِوَماَالسَيفَُإِلامَ-2
ُ
 َالوَرىَآيةََُال

َ

َإِلامََالَأمَ وَلَاَ  َيَـتـَغَلمبََُللِمذَِرُ  ي

َ
1 

Hak kılıcın ile yükselir ve daima hak kazanır. Her ne 

zaman savaşırsan Allah’ın dini üstün gelir. 

2 
İnsanlara göre hükümdarın alameti kılıçtır. Emir 

yalnızca galip gelenlerindir. 

Bir diğer tür olan gazelde ise modern dönem şairleri gecelerin uzunluğu, 

sevgiliden ayrılmanın verdiği acı, sevgiliyi düşünmekten hasta olmaları ve sevgilinin 

yaşadığı yerin onlara anılarını hatırlatması, kadınların çekiciliği gibi konulardan 

bahsetmişlerdir.
212

 Kadîm şairler gazellerinde sevgililerinin isimlerini söylemekten 

çekinirken modern dönem şairleri sevgililerinin isimlerini şiirlerinde zikretmekten 

geri durmamışlardır.
213

 Örneğin el-Bârûdî şiirlerinde sevgilisine Leyla adıyla 

seslenmiştir. Buna örnek olarak şu beyti verilebilir:
214

 (Ṭavîl) 
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 قٌَلمَعَََمَُبَِلَ قَـََنمََأََبَِن ذََََانََكََََنَ إَِ-1
َ

َلََيَََكَِب َِبَُِ  َفََلََيـَ ا َذََرَِفََِتَـغَ لََى  بَِنَ ي
َ

1 
Ey Leylâ! Günahım kalbimin, senin sevgine bağlı 

kalmasıysa suçumu bağışlama. 

Modern dönem Arap şairlerinden İbrâhim Nâcî (ö. 1953) ise el-ʿAvde adlı 

kasidesinde hatıralarını şöyle anlatmıştır:
215

 (Remel) 

َأََدََ-1 َلقيت نامَِلََحَ ارُ َوحب   ي

َ

َالجديدَ   َتلقى َمثلما َجمود  ف

َ كَان-2 ي َوه  َرأت ناأنكرت نا َإن  ت 

َ

َبعيدَ   َمن َإلينا َالنورُ  يضحك

َ
1 

Hatıralarımın ve sevgimin yurdu, donuk ve ilk kez 

görüyormuş gibi karşıladı bizi. 

2 
Görmezden geldi, oysa geçmişte bizi gördüğünde 

uzaktan bir nûr bize gülümserdi. 

Her dönemin özelliklerine ve yeniliklerine göre konusu değişen tasvir türü, 

modern dönemde de şairlerin tabiatı, hayvanları, içkiyi, yeni keşfedilen yerleri, 

savaşları ve şehirleri vasfetmeleriyle devam etmiştir.
216

 Örneğin Lübnanlı edîb, şair 

Esʿad İbrahîm Ṭarrâd (ö. 1308/1891) telgraf ve telefonu şu şekilde vasfetmiştir:
217

 

(Recez) 

 مَ كََََونَِفَُلَِالت َِوَََقَِرَ بَـَالَ َكَِلَ سَِلََِرَ ظَُانَ وََ-1
َ

َمََب رََ قَـَُدَ قََ  كَََا  ايدَ عَِبَََكََن مَََِانََا
َ

1 
Telgraf ve telefonun kablosuna bir bak. Sen uzktayken 

ne kadar da yakın etti. 
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Diğer bir örnekte de Mahmûd Derviş (ö. 1429/2008), Gazze’de yaşanan 

katliamlardan birini, bir şiirinde televizyon kanallarında verilen hava durumu 

haberleri gibi ironik bir anlatımla şu şekilde dile getirmştir: 

َشماليةَغربية.َمُن خَفَضٌَجويَ -1  زخْب اتَ،الرياِ

 أشجارَالسرو.َالبحرَمُعمدَرمادي.َمنَمطر-2

 وغيومَالخريفَتسقطَاليومَثلثين.َةعالي-3

شمالَغزة-4  بينهمَامرأتانَاشتكتاَ،شهيداَ 

 .فَمظاهرةَتطالبَبصةَالنساءَمنَالأمل-5

 الرياِ.َالبحرَهادئَأزرق.َالسماءَعاليةَ-6

 لكنَغيومَالخريف.َالرؤيةَصافيةَ.شمالية-7

كَاملة-8  الاسمَالرمزيَللقتلَتقضيَعلىَأسرة

 تبحثَالأخْببار...َةَحياةَمكونةَمنَسبعَعشرَ-9

 ماَعداَذلك.َعنَأسمائهمَتحتَالأنقاض-11

َتبدوَالحياةَغيرَالعاديةَعاديمةََالوتيرة-11
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1 Alçak basınç. Rüzgâr kuzey batı, sağanak 

2 Yağmur. Deniz pek koyu gri, Selvi ağaçları 

3 Uzun. Sonbahar bulutları bugün otuz 

4 Şehit düşürür Kuzey Gazze’de, aralarında 

5 
Umuttan paylarını isteyen, bir gösteriye katılan iki 

kadın 

6 Gökyüzü yüksek. Deniz sakin mavi. Rüzgar 

7 Kuzey. Görüş açık. Fakat sonbaharın bulutları 

8 -Öldürmenin sembolik ismi- on yedi hayattan oluşan 

9 Bütün bir aileyi öldürür… Haberler arar 

10 Enkazın altında isimlerini. Bunun dışında, 

11 Normal olmayan hayat normal görünüyor.”
218

 

Klasik Arap şiiri kalıpları modern hayatın tezahür, ihtiyaç ve gerçeklerini dile 

getirmede yetersiz görülerek Batı şiirinin tesiriyle eş-Şiʿru’l-Ḥur, eş-Şiʿru’t-Tefʿîlî, 

eş-Şiʿru’l-Mensûr, eş-Şiʿru’l-Mursel, Kasidetu’n-Nesr gibi şiir çeşitleri ortaya 

çıkmıştır.
219

 

                                                   
218

 Eminoğlu, Modern Arap Şiirinde Mahmud Derviş ve Şiir Anlayışı (Konya: Aybil Yay., 
1936/2016), 97-98. 

219
 Durmuş, “Şiir”. 



56 

 

1905 yılında Emîn er-Reyhânî ile başlayan mensûr şiir, kafiyesiz bir şekilde 

yazılan şiirdir.
220

 Modern Arap edebiyatında ilk temsilcilerinin Nesîb Arîza, Bedr 

Şâkir es-Seyyâb ve Nâzik el-Melâike olduğu
221

, serbest şiir anlamına gelen eş-

Şiʿru’l-Ḥur veya eş-Şiʿru’t-Tefʿîlî ise yalnızca kafiyeden değil aruzdan da sıyrılarak 

kaleme alınmış ve bir beyti, bir veya iki tefʿîleden oluşurken sonraki beyti üç veya 

daha fazla tef‘îleden oluşabilen bir tür olmuştur.
222

 Abdurrahman eş-Şükrî ile 

başlayan ve şiirde vezine bağlı kalınsa da birden çok kafiye kullanılarak yazılan şiir 

türüne de eş-Şiʿru’l-Mursel denmiştir.
223

 

Buna örnek olarak Nâzik el-Melâike’nin 1947 yılında Mısır’da veba salgını 

olduğu zaman aşağıdaki kafiye düzeni ve tefʿîle sayısına göre yazdığı Kolera şiirinin 

ilk mısraları verilebilir:
224

 (Mütedârik) 

Tefʿîle Sayısı Kafiye Şekli Şiir Beyti 

2’li tefʿîle a 1-ََُسكَنَالليل

3’lü tefʿîle b 2-ََوَق عَصَدَىَالأنماتَ أصغَِإل

6’lı tefʿîle b 3- َقَالظلمةِ،َتحتََالصمتِ،َعلىَالأموات َفَعُم 

4’lü tefʿîle c 4-ََُصَرخَْباتٌَتعلو،َتضطرب
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4’lü tefʿîle c 5-َبَُهحزنٌَيتدفقُ،َيلت

4’lü tefʿîle b 6-َاتَ هيتعثمرَفيهَصَدىَالآ

4’lü tefʿîle d 7-َُكَلَفؤادٍَغليان َف

4’lü tefʿîle d 8-َُفَالكوخَِالساكنَِأحزان 

6’lı tefʿîle b 9- ٌََِتصرخَُفَالظلُُمات كَلَمكانٍَرو  ف

4’lü tefʿîle e 11-َِتٌَوَ يَصََكَِبَ انٍَيَـَكََلِ َمََكََُف 

4’lü tefʿîle e 11-َََتَُوَ مََمَز قَهَُالَ َدَ اَقََاَمََذََه

3’lü tefʿîle e 12-ََََتَُوَ مََل اَََ،َتَُوَ مََل اَََتُ،َوَ مََل ا

6’lı tefʿîle e 13-َََتَُوَ مََلََالَ عََاَفَـَخَِمِمَارَِيلَِالصمَاَحُز نََالنَِ ي
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1 Gece sessizleşti. 

2 İniltilerin yankısını dinle 

3 
Karanlığın derinliğinde, sessizliğin altında, ölülerin 

üzerinde 

4 Bağrışlar yükseliyor, çarpışıyor 

5 Hüzün fışkırıyor, alevleniyor 

6 Âhların yankısı duruyor. 

7 Her kalpte kaynamalar var. 

8 Oturulan gecekondularda hüzün var 

9 Her mekânda karanlıklarda çığlık atan bir ruh var 

10 Her mekânda bir ses ağlıyor. 

11 Ölümün parçaladığı işte bu! 

12 Ölüm, ölüm, ölüm 

13 Ey çığlık atan Nîl’in, ölümün yaptıklarına hüznü 

Örnekte görüldüğü üzere Nâzik el-Melâike, klasik şiireki gibi tek bir kafiye 

ve tefʿîle kullanmayarak yenilikçi akımın öngördüğü tür olan serbest şiir türünde 

yazmıştır. 

Bütün bu değişikliklerin yanı sıra kasidenin konusuyla ilgili bazı şiir terimleri 

de Abbâsî dönemine nazaran bu dönemde daha çok yaygınlık kazanmıştır. En 
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önemlilerinden biri eş-Şiʿru’l-Ḳaṣaṣî adı verilen ve şiir üslubuyla heyecan verici, 

büyüleyici bir şekilde kaleme alınan uzun ya da kısa kıssaların anlatıldığı şiir 

türüdür.
225

 Bu türün, tarihî gerçekliğin hayal ürünüyle karıştığı ve 1000 beyite kadar 

ulaşabilen el-Ḳaṣaṣi’l-Melḥamî, kahraman veya toplumda değer verilen kişilerin 

hayalden uzak bir şekilde tarihî olarak anlatıldığı el-Ḳıṣṣatu’l-Muṭavvile 

(Muṭavvilât), olayların kısa ve öz olarak ele alındığı el-Ḳıṣṣatu’l-Mesrâḥiyye olmak 

üzere üç çeşidi vardır.
226

 Buna örnek olarak Ahmed Şevḳî’nin “el-Ḳubbera 

ve’bnuhâ” adlı kasidesi verilebilir:
227

 (Recez) 

َفَِي أَرََََ-1 َالرَِ عَ َبَـَتُ رََيََضِ َقُـبـم  ةاضِ
َ

َاب ـَ  ُ َبَِنـَهََتطَُيرِ  جَرََلََأَعَ ا َالشم  ةى
َ َتَـَهَِوََ-2 َيََقَُيَ َجمَََولُ َالعُش َِا  الَ

َ

َعََعَ تَـََلاََ  َالج ََلََتَمِد  َِِنََى  الَش ََِا

َ َعََوََ-3 َعَُلََقِف  َبجَى َعَُنَ ودٍ  دَِوَبِ
َ

َأفَـَ مََكََََلَ عََافـَ وََ  َفَِعََا  ودََِالصُّعَُلُ

َ َإَِفَـنَََنَ مََِلَتَ قََتَـَان ـَفََ-4  َفَـنَنَ لََنٍ

َ

َلَِلََعََجَ وََ  َنَـَكَُت  َزََلََقَ لِ   نَ مََةٍَ
َ َالَ كََ-5 تيحَ َيَس  َفَِفََي   اءَِنََث ـََالأ ََر خُ

َ

َال َََلََفََ  َثقَِلَ لَُّ  اءَِوَََُ

َ  ةارََشََاْ ََِفََالََخْبَََدَ قَََنمهَُكَِلََ-6
َ

َأَرََلََ  ا طََهَِيُظَ َادََمم َالشم  ةارََرُ
َ َحََضََفَََالَ فََِارََطََوََ-7  اعََفََتَـََارَ تَمَاءِ

َ

 اعََقَـَوََفَـََاحُهَُجَنَََهَُانََخََفََ 
َ َانَ فََ-8 َركَُ َالح ََفَِكَسَرَت   اهَُتَبَََالِ

َ

َمََِلََ وََ  َالعُلََيَـنَل   اهَُمُنَََنَ

َ َمَََنََنَمَأََتَََوَ لوََََ-9 َتَََالَ  نّمَا
َ

َطَُعََوََ  َعُمَ اشَ َمُهَنماولَ  رهِِ

َ َشََكَُلَِ-11 َفَِيَ لِ   هَُتَُقـَ وَََاةَِيَََالح ََءٍ
َ

َالَ ايََغََوََ   هَُتُوََ فَـََينََلَِجَِعَ تَـَسَ مَُةَُ
َ

1 
Bazı bahçelerde gördüm tarla kuşu. Yüksek ağaca 

uçuruyor yavrusunu 

2 Ve diyorki: Ey kuş yuvasının güzelliği! Çabuk kırılan 
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 Huseyin, Min ḥadîsî’ş-şiʿri ve’n-nesr, 155. 
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kanatlarına güvenme 

3 
Dalın üzerinde, yanında dur ve göğe yükselmede ben ne 

yaparsam onu yap 

4 Bir daldan bir dala geçti ve her geçişe zaman ayırdı 

5 
Bu sırada yavrusu dinlenebilsin diye, havanın 

ağırlığından sıkılmadan 

6 Fakat uyarıyı dinlemedi ve maharetini göstermek istedi. 

7 
Uçup göklere kadar yükseldi, kanatları onu yanılttı ve 

düştü. 

8 
Bacakları hemen kırıldı. Yükseklere uçma hayaline 

erişemedi. 

9 
Eğer acele etmeseydi ulaşırdı hayaline, sağlıklı olurdu 

hayatı boyunca 

10 
Hayattaki her şeyin bir vakti vardır. Acelecilerin ise 

geçer, gider hedefi. 

Emîru’ş-Şuʿarâʾ Ahmed Şevḳî’nin bu şiirinde görüldüğü üzere öğüt veren bir 

hikâye, şiir üslubuyla çocukların ya da büyüklerin ilgisini çekecek şekilde 

yazılmıştır. 

Sonuç olarak Modern dönemde, tek kafiye ve vezinden oluşan kadîm şiiri 

yaşatmaya çalışan şairler olmuşsa da Batının etkisi ile şiirlerde birtakım konu ve 

şekil değişiklikleri yapılmıştır. Kafiye ve vezinlere bağlı kalınmayan ve her 

mısrasında farklı sayılarda tefʿîle olabilen bir şiir türü olan eş-Şiʿru’l-Ḥur ortaya 

çıkmıştır. Buna bağlı olarak bu türe eş-Şiʿru’t-Tefʿîlî veya eş-Şiʿru’l-Mensûr gibi 
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farklı isimler de verilmiştir. Ayrıca Batı şiirlerinin etkisinde kalınmasının sonucunda 

Dîvân, Apollo gibi; Batı şiirinin etkisinden kurtularak kadîm şiiri yaşatma çabaları 

sonucunda da İḥyâ gibi ekoller kurulmuştur. 
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İKİNCİ BÖLÜM 

KLASİK VE MODERN DÖNEMDE VAḤDETU’L-KASİDE MESELESİ 

2.1. Vaḥdetu’l-Kaside Kavramı 

Vaḥde kelimesi lugat açısından ele alındığında “ دََحََوََ ” fiilinin mastarı olup
228

 

bir olmak, birlik, teklik,
229

 yalnızlık
230

َ  benzeri olmayan veya başkalarından ayrı 

kalmak
231

 gibi anlamlara geldiği görülmektedir. Buna göre vaḥdetu’l-kaside, 

kasidenin birliği veya bütünlüğü anlamında kullanılmakta ve kasidenin beyitleri 

arasında sebep sonuç ilişkisine bağlı olacak şekilde bir uyumun olması ve kasidede 

bir bütün oluşturacak şekilde tek bir konudan bahsedilmesidir.
232

      

Vaḥdetu’l-kaside’nin, klasik dönem edebiyatçıları arasında bilinen ve 

kullanılan bir kavram olmaması ve kasidenin bütününden ziyade vaḥdetu’l-beyt adı 

verilen beyitlerdeki birlik ve bütünlükten bahsedilmesi, modern dönem Arap 

edebiyatçılar arasında çokça tartışılan bir konu olmasına sebebiyet vermiş fakat bu 

kavramla tam olarak neyin kastedildiği konusunda ortak bir noktada 

buluşulamamıştır. 

Batı edebiyatından etkilenen Arap edebiyatçılar, bu konu hakkında 

eserlerinde kendi anlayış ve bakış açılarına göre farklı kavramlar kullanmış ve bu 

kavramları farklı şekillerde tarif etmişlerdir.
233

 Nitekim vaḥdetu’l-kaside kavramının 

yerine organik birlik anlamına gelen ve kasidenin unsurları arasında, canlı bir 

varlıkta söz konusu olan mükemmel uyum ve birlikteliğin olması şeklinde açıklanan 

                                                   
228
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 Desûḳî, Fi’l-edebi’l-ḥadîs, 2/261; Zuheyra Benînî, “el-Muṣṭalaḥu’n-naḳdî beyne’t-te’sîl ve 
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63 

 

el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye; konu birliği anlamına gelen ve kasidelerde tek bir konu, 

duygu veya histen bahsedilmesi anlamındaki el-vaḥdetu’l-mevḍûʿiyye gibi 

kavramların kullanıldığı görülmüştür.
234

 Kavramlardaki bu farklılığın sebebi ise 

vaḥde kavramından ne anlaşıldığı ve kasidede bütünlüğün ve birliğin hangi açılardan 

olması gerektiği konusundaki yaklaşımların çeşitlilik arz etmesi olmuştur.  

2.2. Batı Eleştirmenlerine Göre Vaḥdetu’l-Kaside Anlayışı 

2.2.1. Eflâtun’un Görüşü (ö. MÖ 347) 

Antik Yunan çağında gerek Eflâtun gerekse Aristoteles (ö. MÖ 322), 

eserlerinde edebiyata değinmişler ve bu konulara dair önemli tespitlerde 

bulunmuşlardır. Bunun yanında o dönemdeki şiirlerin nasıl tenkit edildiklerini de 

ortaya koymuşlardır. Eflâtun’a göre bir şairin güzel veya iyi bir şey ortaya koyması, 

bilinçsiz bir haldeyken ilham ile gerçekleşmektedir.
235

    

Şiirin unsurları arasındaki uyuma yani el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışına edebi 

açıdan en eski değinen kişi de ilk çağ Yunan filozofu Eflâtun olmuştur.
236

 Hocası 

Sokrates (ö. MÖ 399) ve Phaedrus’un arasında geçen, yazar Lysias
237

 hakkındaki 

diyalogu ele aldığı kitabında Sokrates’in Phaedrus’a şunları söylediğini kaydetmiştir:  

“Şunu belirtmeliyim ki zannımca sen de benimle aynı görüştesin. 

Her sözün düzenli bir yapıya sahip olması lazımdır. Özel bir yapıya 

sahip olan canlı varlıklar gibi. Onlarda, baştan ayağa ilintisiz bir 

şey yoktur ve uzuvlar arasında uyum söz konusudur. Bundan dolayı 

bir yazının unsurları birbiriyle ve bütünüyle uyum içerisinde 

olmalıdır.”238
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 Antik Yunanistan’da konuşma yazarı. 
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Eflâtun burada Sokrates’in ele aldığı Lysias’in, konuya sonuçla başladığına 

ve diğer bölümleri karışık bir şekilde ele aldığına dikkat çekmiştir.
239

 Ne yazarsa 

yazsın konunun bölümleri arasında uyum olması gerektiğini söyleyerek onu 

eleştirmiştir. Buna göre Eflâtun, şiirin unsurları arasındaki uyum ve bütünlükten 

bahsetmiş fakat bir şiir veya metnin tek bir konudan oluşması gerektiği hususuna 

değinmemiştir. 

2.2.2. Aristoteles’in Görüşü (ö. MÖ 322) 

Aristo, vaḥdetu’l-kaside konusunda hocası Eflâtun’un görüşlerini biraz daha 

geliştirerek benimsemiştir. Sadece bir metnin unsurlarının bütün olarak uyum içinde 

olmasına ve bu unsurların tertibine değinmemiş, birbirleriyle olan ilişkisini de ele 

almıştır. Ayrıca şiirin yazılmasındaki hedefleri gerçekleştirmenin de öneminden 

bahsetmiştir. 

Aristo şiirin türlerinden bahsederken “trajedi (el-meʾsâ)” ve “epik (el-

melḥame)” konularını ele almıştır. Üzerinde daha çok durduğu trajediyi ise şu 

şekilde tanımlamıştır: 

“Başı ve sonu bulunan, belli uzunluğu olan ciddi bir eylemin taklidi 

olup sanatsal açıdan güzelleştirilen bir dili vardır. Bölümlerinin 

farklılığına göre de değişir. Bu eylemi gerçekleştiren kişiler 

vasıtasıyla temsil edilir. İnsanda merhamet, korku gibi duyguları 

uyandırır ve kişisel arınmaya sebep olur.”240
 

Trajediyi oluşturan hikâye etrafında dönen düzenli eylemler arasında kesin bir 

bağ veya alaka olmalıdır. Eylemleri gerçekleştiren kahramanlar bu eylemler 

neticesinde ya iyi ya da kötü biri olur.
241

 

Aristo’ya göre trajedi, tam bir eylemi kapsamalıdır. Tam eylemden kasıt ise o 

eylemin başı, ortası ve sonu olmasıdır. Böylelikle trajedi kusursuz bir yapıya 
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 Eflâtun, Muḥavere Phaedrus ev ʿani’l-cemâl, 91-92 (264 5 13-16). 
240

 Aristoteles, Poetika, terc. İsmail Tunalı (İstanbul: Remzi Kitabevi, 1413/1993), 22 (6 2 6-10). 
241

 Hilâl, en-Naḳdu’l-edebi’l-ḥadîs, 63-64. 
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bürünür. Nitekim bölümler arasındaki uyum ve sıralama da oldukça önemlidir.
242

 

Aristo bu uyumun, canlı varlıkların uzuvları arasındaki uyum gibi ve her olayın 

kendine has bir yeri ve diğerleriyle bağlantılı olmasını şu şekilde açıklamıştır: 

“Öyküsü olan, birlikli bir ölçü (vezin) ile yazılan taklide (şiire) 

gelince; Öykü burada da tragedyalarda olduğu gibi dramatik 

olarak kurulmalıdır; yani, öykünün birlikli ve tam bir canlı varlık 

gibi kendi özüne uygun bir zevk duygusu yaratabilmesi için birlikli 

bir bütün oluşturan ve kendi içinde tamamlanmış bulunan, bir başı 

bir ortası bir de sonu olan bir eylem dolayında geçmesi gerekir.”243
  

Nitekim Aristo bunları söyleyerek yazılan olaylar arasında herhangi bir 

eksiklik veya kopukluk olursa bu boşluğun, uyuma dikkat edilerek doldurulmasının 

ve olayların birliği oluşturacak şekilde birbirini izlemesinin gerekli olduğunu 

açıklamıştır.  

İkinci tür olan epik ise anlatıma dayalı, ölçülü ve belli bir uzunlukta olup 

trajedideki gibi başı ve sonu olan tam bir eylemi ele almalıdır. Buna binaen olayların 

aynı zamanda gerçekleşmesiyle zaman birliği, aynı mekânda geçmesiyle de mekân 

birliği sağlanır.
244

 Epik şiirde tarihi konular ele alınmayıp pek çok olay aynı anda 

anlatılmamalı, tek bir olay üzerine yoğunlaşılmalıdır. Aristo’ya göre bu birliği en iyi 

şekilde sağlayan kişi ise Homeros’tur. Nitekim Troya Savaşı’nı ele aldığı İlyada ve 

bu savaşa katılan kahraman Odysseus’un başından geçenleri anlattığı Odysseia 

destansı şiirlerinde tek bir eylemi başı, ortası ve sonu bulunan bir olay örgüsü 

etrafında ele almış, gereksiz anlatılara yer vermemiştir.
245

 Çünkü şiirin merkezindeki 

eylem ve diğer olaylar ile alakalı olmayan teferruatlara şiirde yer verilmemeli 

böylelikle olayların birbiriyle arasındaki uyum bozulmamalıdır.
246

 

Sonuç olarak Aristo el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışını, kurallarıyla birlikte 

genel olarak açıklamış, ondan sonra gelen eleştirmenler ise bu kuralları esas kabul 
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ederek vaḥdetu’l-kaside anlayışında kullanmışlardır. Ayrıca Aristo nesir ile alakalı 

kurallardan bahsetse de Arap eleştirmenler bu kuralları şiire de yansıtmıştır. 

2.2.3. Horatius’ın Görüşü (ö. MÖ 8) 

Quintus Horatius Flaccus, Roma şairi ve Latin edebiyat eleştirmeni olup MÖ 

65 ve 8 yılları arasında yaşamıştır.
247

 Aristo’dan sonra el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye 

anlayışına değinen kişilerden biri olmuş ve sanatsal açıdan bölümler arası uyum ve 

bütünlükten bahsetmiştir. Ayrıca bu düzen ve uyumu, sanatsal beceri ve doğru 

sıralama gibi kurallara dayandırmıştır. Şiirinin başlarında bunu şu şekilde anlatmıştır: 

“Eğer bir ressam, atın boynunu insan başıyla bütünleştirmeye 

kalkarsa, farklı türden canlıların uzuvlarını bir araya getirerek 

üzerini yine farklı canlıların tüyleriyle kaplarsa, güzel bir kadının 

vücudunu çirkin ve siyah bir balık kuyruğu ile tamamlarsa bu 

görünüm karşısında kendinizi gülmekten alıkoyabilir misiniz? Bu 

bir akıl hastasının hayalindeki gibi anlamsız şeylerle dolu bir edebi 

metne benzer, ne başı ne de sonu birbiriyle uyumlu olur.”248
 

Horatius burada, her biri ayrı güzel olan parçaların birleştirilmesiyle ortaya 

çıkan bütünün mükemmel olmasının beklenemeyeceğini ancak parçalar arasında 

uyum ve tertip söz konusu olduğunda güzel bir bütün ortaya çıkacağını belirtmiştir.    

Horatius ayrıca Aristo’dan farklı olarak “vaḥdetu’l-ḫulḳ” diye isimlendirilen 

anlayıştan söz etmiştir.
249

 Bu anlayışa göre kahramanların kendi içerisinde tutarlı ve 

mizaçlarının istikrarlı olması gereklidir. Örneğin bir kahraman başta zengin, cesur ve 

savaşçı niteliklerine sahipse sonuçta da bu nitelikler korunmalı ve değişime 

uğratılmamalıdır.
250
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 Horatius, Ars Poetica-Şiir Sanatı, terc. Cengiz Çevik, 11.  
250

 Horatius, Ars Poetica-Şiir Sanatı, terc. Cengiz Çevik, 11. 
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Şairlerin, istediği her şey hakkında şiir yazma özgürlüklerinin olduğunu fakat 

bütünü ya da birliği oluşturacak şekilde tek bir konu üzerinde durmalarının daha iyi 

olacağını, bunu yaparken de vahşi ile soyluyu, yılan ile kuşları, kuzu ile kaplanı 

birbirine karıştırmadan, olanca netliğiyle yansıtması gerektiğini söylemiştir.
251

      

Horatius’un bu fikirlerine bakıldığında diğer filozoflardan etkilendiği ve buna 

ek olarak el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye ve el-vaḥdetu’l-mevḍûʿiyye konularından bahsettiği 

görülmektedir. 

2.2.4. Longinus’un Görüşü (ö. 273) 

Antik Yunan edebiyatına bakıldığı zaman Aristo ve Horatius’tan sonra Yunan 

edebiyat eleştirmeni Cassius Longinus akıllara gelmektedir. Longinus diğer 

eleştirmenlerden farklı olarak Peri Hupsous (Yücelik Üzerine) adlı eserinde el-

vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışını ilk defa lirik şiir üzerinden ele almış
252

 ve Yunan şair 

Sappho’nun
253

 “Ode To Anactoria” adlı lirik kasidesini bu konu çerçevesinde şu 

şekilde tahlil etmiştir:  

“Seni şaşırtmıyor mu? Ruh, beden, kulak, dil, göz ve rengi 

birbirlerinden ayrı ve parça parça oldukları halde nasıl da bir 

araya getiriyor. O, çelişkili olan durumları bile bir bütün içerisinde 

ele alıyor. O, aynı zamanda sıcak ve soğuk, varlık ve yokluk, 

korkak ve ölümün eşiğinde. İstenilen etki, onda sadece bir 

duygunun değil birkaç duygunun bir araya gelmesidir. Tüm bu 

şeyler sevenler için gerçekleşmiş ve duyguların en çarpıcı olanları 

seçilip onlar arasındaki geçişin mükemmelliğiyle bir bütün ortaya 

çıkmıştır.”254
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Longinus, şair Sappho’nun kasidesinde kullandığı zıt unsurlarda bile birliği 

sağlamada son derece başarılı olduğunu ve sanatsal açıdan bütünlüğü koruyabildiğini 

el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışı ile açıklamıştır. 

Sonuç olarak Antik yunanda eleştirmenlerin el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye ve el-

vaḥdetu’l-mevḍûʿiyye konuları üzerinde durduğu görülmüştür. Ayrıca Aristo’nun bu 

konu hakkındaki fikirleri XVI ve XVII. yy.larda şerh edilmeye başlanmış ve daha 

sonraki dönemlerde ise prensip haline dönüşmüştür. Nitekim Aristo yalnızca trajedi 

ve epik şiir hakkında bu fikirleri söylemişse de ondan sonra gelen eleştirmenler diğer 

şiir türleri için de bu kuralları uyarlamışlardır. 

2.2.5. Samuel Taylor Coleridge’ın Görüşü (ö. 1250/1834) 

Coleridge, modern Batı edebiyatının önde gelen İngiliz şair, edebiyat 

eleştirmeni ve filozoflarından biri olup Romantizm akımının kurucularındandır.
255

 

Şiirlerde kurgulanan hayale değinmiş ve bunu bir teori haline getirmiştir. 

 Coleridge hayali, birinci ve ikinci olmak üzere ikiye ayırarak incelemiştir. 

Ona göre birinci hayal (vehim), tüm insanlarda olmakla birlikte insanların kendi 

duyguları ve dış dünya ile ilişki kurmalarıyla gerçekleşmektedir. İkinci hayal ise 

birinci hayalin bir yansıması olup şairlerin hayalleridir.
256

 Nitekim şairler, bu gerçek 

hayal gücüyle canlı ve sanatsal bir şey ortaya koyabilir ve bir şeyin üzerine yeni bir 

ışık tutabilir. Vehim ve hayal arasındaki bu fark, vehmin canlı ve sanatsal değil 

donuk ve sabit bir şekilde üretim yapmasıdır.
257

 Hayal ise şairin kasidesinde canlılığı 

koruyan, onu uyumlu bir şekilde unsurlarıyla birbirine bağlayan ve böylelikle de onu 

mükemmel kılan kaynaktır.      

Ona göre bir şairin, kasidesini yazması için aklındaki konuları uyumlu hale 

getirme ve bu konuları, özgün hayal (ikinci hayal), derin his ve içe işleyen 

düşüncelerle birleştirebilme yeteneğinin olması gerekmektedir. Bu da bir şairi, 
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kasidede olan olaylara ve şahıslara bakış açısı bakımından diğer insanlardan farklı 

kılmaktadır.
258

  

Mananın gereğince bir konuyu diğer bir konuyla ve görünürdeki olayları, 

anlatılan gizli duygularla birbirine bağlama gayreti kasidede görünmeli, akıl ve kalp 

iş birliğinde bulunmalıdır. Seçilen konular ise uzvî birlikteki gibi canlı bir şekilde ve 

şairin duyguları göz önüne alınarak birleştirilmelidir.
259

 Böylelikle şair, ele alacağı 

zahiri düşüncelerin altında gizlenen hayal gücünü yansıttığı ve hayal gücüyle 

birleşerek bu zahiri düşünceleri sembol olarak kullandığı kasidesini oluşturur. İlk 

bakışta anlaşılan zahiri düşüncelerin ve bu düşüncelerin altında yatan hayal gücünün 

birbiriyle uyumlu bir şekilde bütünleşerek canlı uzvî birlikteki gibi olması esastır.
260

 

Bir kasideyi oluşturan bölümler arasında uzvî birlik olması, kasidedeki her bir 

bölümün, bütünde oluşturulması istenen fikri yansıtmasına bağlıdır. Her bir satır 

diğer bir satırı doğurmalı hatta her bir lafız kendisinden sonraki lafzı 

canlandırmalıdır.
261

 Böylelikle de okuyucu veya dinleyici ortaya konulan kasidenin 

tümünde şairin iradesini hissetmelidir.
262

 Coleridge, bu biçimde oluşturulan 

kasidenin dış şeklini, çeyrek portakal, çeyrek elma, çeyrek nar ve çeyrek limonun 

birleştirilmesiyle oluşturularak gerçek bir yuvarlak meyveyi andıran oluşuma 

benzetmiştir.
263

 

 Coleridge’a göre bir şiirin mükemmel olabilmesi için ondaki uzvî birliği 

oluşturan bazı özellikleri de taşıması gerekir. Bu özelliklerden biri de şairin 

kullandığı dildir. Ona göre dil, insan dili ve tabiat dili olmak üzere ikiye 

ayrılmaktadır. İnsan dili olarak adlandırdığı bu dil, günlük yaşantıda kullanılan dildir. 

Tabiat dili ise mecaz kullanımda ortaya çıkar. Şairin kullandığı dil, bu iki dilin 

arasında yer almaktadır.
264

 Şair, insan dilinde olan kelimelerin altına hayal ve 

fikirlerini gizleyerek bu dili kullanır. Şiirde kullanılan dil ile ilgili her unsurun 
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kendine has görevi olmalı ve bu unsurların tek bir görev için bir araya gelmeleri 

sağlanmalıdır.
265

 Bunun yanı sıra mükemmel bir şiir, lafızlarının, şiirin güzelliğini 

kaybetmeden benzer lafızlarla yer değiştirmesi mümkün olmayan şiirdir. Buna 

binaen şiirde lafız ve mana iç içe olmalı ve bunlar sağlam bir şekilde birbirine 

bağlanmalıdır. İçerisinden herhangi bir lafız çıkarıldığı veya değiştirildiği zaman 

mana olumsuz etkilenmeli, yansıtılmak istenen düşünce tam olmamalıdır.
266

  

İkinci bir özellik ise şiirdeki vezin ve ahenktir. Bu vezin ve ahenk, 

Coleridge’a göre donuk bir kalıptan ziyade şiirin ayrılmaz bir parçası konumunda 

olmalıdır. Vezin dil ile beraber olmalı ve şairin duygularını karşı tarafa yansıtmak 

için etken görevi görmelidir. Nitekim vezin ve ahenk, okuyucu veya dinleyicideki 

etkiyi artırmakta ve onların dikkatini uzun süre kasidede tutmakta büyük rol 

oynamaktadır.
267

 

Sonuç olarak Coleridge, kasidelerdeki hayalin sınırlarını belirlemiş ve 

kasidelerin unsurlarının nasıl bir uzvî birlik içerisinde olacağını açıklamıştır. Bu 

fikirleri sayesinde ondan etkilenen birçok Arap eleştirmeni olmuştur. 

2.3. Klasik Dönem Arap Eleştirmenlerine Göre Vaḥdetu’l-Kaside 

Anlayışı 

Klasik dönem edebiyat eleştirmenleri şiirin ana konuyla ilintili olarak üç 

aşamadan meydana geldiğini ifade etmişlerdir. Buna göre şair, atlâl tasviri ile 

başladığı şiirinin birinci kısmında ayrılık, hatıra, geçmişe özlem gibi konuları 

işlemiş, sonra da sevgilisinden ve ona olan aşkından bahsetmiştir. İkinci kısımda 

çölde geçen uzun ve yorucu yolculukları ele alarak karşılaştığı hayvanların, özellikle 

de devenin tasvirini yapmıştır. Kasidenin son kısmında ise ana konuya geçerek şiirini 

sonlandırmıştır.
268

 Her ne kadar şiirin içyapısının bu düzene sahip olması gerektiğini 

savunanlar olsa da ilk dönemlerde farklı tarzda şiir söyleyen şairler de olmuştur. 
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Klasik dönem eleştirmenlerinin kasidede hangi konuların yer alması 

gerektiğiyle ilgili görüşlerine bakıldığı zaman bir kısmının Câhiliye dönemi kaside 

yapısını esas kabul ettikleri görülmektedir.
269

 Bunlara göre şairler klasik dönemde 

uygulanan daha sonraları ise bir gelenek haline gelen metotları terk etmemelidir. 

Örneğin ilk dönem şairleri terk edilmiş ve harabeye dönüşmüş mekânların önünde 

durup ağlayarak kasideye başlıyorsa sonraki dönem şairleri de aynı şekilde şiire 

başlamalı, sağlam ve mamur yapıları anlatarak şiire başlamamalıdırlar. Aynı şekilde 

klasik kasidelerde binek hayvanı olarak deve geçtiği için sonraki dönem şairleri de 

şiirlerinde bu hayvanı binek olarak kullanmalıdırlar. Bunun yanı sıra şairin, iyi bir 

şair olabilmesi için bu ve benzeri meselelerde klasik dönemi takip etmesi, söz konusu 

geçişleri güzel bir şekilde yapabilme yeteneğine sahip olması gerekmektedir.
270

َAynı 

şekilde şairlerin klasik dönem şiirlerine hâkim olmaları gerektiğini, onların 

kullandıkları lafızları, manaları, sanatları ve metotları yeri geldiğinde aynen 

kullanabilmelerinin zorunlu olduğunu da ifade etmişlerdir.
271

 

Bu noktada farklı konuların iç içe bulunduğu bir kasidede konu birliğinden ne 

ölçüde bahsedilebileceği meselesi ortaya çıkmaktadır. Bu husus modern dönem Arap 

edebiyatı tenkit kitaplarında vaḥdetu’l-kaside, el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye, el-vaḥdetu’l- 

mevḍûʿiyye gibi farklı tabirlerle ifade edilmişse de bu başlıklar altında zikredilenlere 

bakıldığında genel olarak aynı meselelerden bahsedildiği de dikkat çekmektedir.  

Vaḥde kelimesinden neyin kastedildiği ve kasidenin hangi özelliklere sahip 

olması gerektiği hususunda da klasik dönemlerden günümüze kadar çok farklı 

görüşler ortaya konmuş ve bu husus eleştirmenler arasında tartışılagelen bir konu 

olmuştur. Klasik dönem edebiyatçıları eserlerinde, vaḥdetu’l-kaside, el-vaḥdetu’l-

ʿuḍviyye, el-vaḥdetu’l-mevḍûʿiyye gibi kavramları kullanmamaktadır. Ancak diğer 

yandan bu kavramların üst başlık olarak değerlendirilebileceği meseleleri 
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zikretmişler ve iyi bir şiirde bulunması gereken şartlar konusunda farklı görüşler ileri 

sürmüşlerdir. 

Ayrıca klasik dönem edebî tenkit eserleri incelendiğinde genel olarak iki 

farklı bakış açısına sahip ulemanın varlığı gözükmektedir. Bunların ilki Cahiliye 

dönemi şiirini vazgeçilmez bir kıstas kabul etmeleri yönüyle tutucu ve geleneksel 

çizgide yer alırken diğer grup ise daha yenilikçi bir çizgidedir. Modern dönem 

edebiyat kitaplarında ise tartışma yine aynı minvalde devam etmiş ancak bu 

kavramlar özel olarak kullanılmaya başlanmıştır. Bu bağlamda konuyu ilk olarak 

klasik dönem Arap eleştirmenlerin görüşlerine göre ele almak yerinde olacaktır. 

2.3.1. Câḥıẓ’ın Görüşü (ö. 255/869) 

Câḥıẓ, el-Beyân ve’t-tebyîn adlı eserinde manaların geniş ve yaygın fakat 

lafızların sınırlı olmasından dolayı manaların hükmünün lafızlardan farklı olduğunu 

söylemiştir. Nitekim ona göre manalara Arap olanların da olmayanların da, 

bedevilerin de hadarilerin de ulaşabildiğini asıl vazifenin ise vezni oluşturmak, 

lafızları seçmek ve bunları bir bütün içerisinde ele almak olduğunu vurgulamıştır.
272

 

Bununla birlikte beyitler ve lafızlar arasındaki uyumdan da bahsetmiştir. Birbiriyle 

uyum içerisinde ve mahreç yönünden kolay olan lafızların kullanıldığı şiiri, en iyi şiir 

olarak tanımlamış ve bunun yanı sıra bir şiir bu şekilde yazıldığında şairin sözlerini 

güzel bir biçimde kalıba dökeceğini ve bu sözlerin dilde yağ gibi kaymış olacağını 

belirtmiştir.
273

 Bu ifadelerinden, Câḥıẓ’ın lafızlar arası uyumdan ve bu lafızların 

mahreç yönünden kolay olan harflerden müteşekkil olması gerektiğinden bahseden 

ilk edebiyatçılardan olduğunu söylemek mümkündür.  

Câḥıẓ, kasidedeki lafız ve beyitler arasındaki uyuma, Basralı dil âlimi ve şair 

Ruʾbe b. el-ʿAccâc’ın, oğlu Uḳbe’nin bir şiirine “ َلَِ َقِراَنلَي سَ رهِِ شِع  ” şeklinde yaptığı 

eleştirisini örnek olarak vermiştir.
274

 Bu eleştiride geçen ḳırân kelimesinin birbirine 

benzemek ve birbiriyle uyum içerisinde olmak anlamlarına geldiğine dikkat 
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çekmiştir.
275

 Bununla birlikte buna İbnu’l-Aʿrâbî’nin şu şiir rivayetini de delil olarak 

getirmiştir:
276

 (Basîṭ) 

َيدَُ َ-1 َلَهَُرَُوَباَتَ َقِرانَ َلَا َشِع را  سُ  

 

َحَوَ  َََ َنقمـحَهُ كََانَ َزاَداقَد  َفَمَا لا   

 
1 

Birbiriyle uyumlu olmayan bir şiiri çalışarak geceledi. 

Onu etraflıca gözden geçirdi ama bir şey ekle(ye)medi. 

Câḥıẓ, eserinde lafız ve beyitler arasındaki uyumdan bahsederken ḳırândan 

farklı olarak, bir başkasının yerini tam olarak tutan anlamındaki “مُشَاكِلَة”, uyum 

anlamındaki “مُطاَبَـقَة”, duruma uygunluk anlamındaki  “َالَحال  ve bağlam ”مُراعاة

anlamındaki “مَقَام” gibi kelimelerle de konuyu açıklamıştır.
277

 Bu bağlamda lafızlar 

ile mananın eşit olmasına değinmiş, lafızların mana ölçüsünde ve çok lafız için çok, 

az lafız için az, kıymetlisi için kıymetli, değersiz olan içinse değersiz olması 

gerektiğini belirtmiştir.
278

 Ona göre bu şekilde yazılmayan bir kaside, yapısı, üslubu 

ve manası bakımından bozuktur.  

Ayrıca Câḥıẓ, vaḥdetu’l-beyte de “beyitin en iyisi, sadrını duyan bir kişinin 

kafiyesini bilebildiğidir” diyerek değinmiş bununla da beytin birinci şatrını duyan bir 

kişinin, konu bakımından ona bağlantılı olması gereken ikinci şatrını tahmin 

edebilmesini kastetmiştir.
279

 Bununla birlikte Ömer b. Leceʾ adlı şairin, bazı şair 

arkadaşlarına “ben sizden daha iyi bir şairim” dediğini, bunun sebebini sorduklarında 

ise “ben beyti ve beraberinde o beytin kardeşini söylerken siz beyti ve o beytin 

amcasının oğlunu söylüyorsunuz” diyerek cevap verdiğini rivayet ederek beyitlerin 

birbirleriyle olan uyumunu ele almış böylelikle kasideyi bir bütün şeklinde de 

değerlendirmiştir.
280

 Ayrıca kasidenin tek bir beyit, beyitin tek bir kelime, kelimenin 
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ise tek bir harf gibi anlamlı ve birbiriyle uyumlu olması gerektiğini vurgulamıştır.
281

 

Bununla birlikte bir kasideyi yalnızca tek bir şiir türünde kaleme almanın güzel 

olmayacağını, medih, hiciv, hikmet gibi şiir türlerinin birlikte bağlantılı olarak ele 

alınmasının daha iyi duracağını zikretmiştir.
282

  

Sonuç olarak Câḥıẓ’ın bu sözleriyle ve ḳırân ifadesiyle anlattığına göre bir 

kasidedeki beyit ve lafızların, birbiriyle uyumlu ve aynı zamanda bağlantılı olması 

gerekmektedir. Ayrıca kasidedeki beyitlerin anlam açısından tek bir beyit gibi olması 

gerektiğini zikretmiştir. Fakat döneminde ve ondan sonraki dönemlerde yaşayan bazı 

şairler, Câḥıẓ’ın vaḥdetu’l-kaside anlayışı ile ilgili bu fikirlerini şiirlerinde 

uygulamadıkları görülmüştür. Nitekim kadîm şairlerin şiirlerinde, Câḥıẓ’ın üzerinde 

durduğu beyitler arası uyum ve bütünlük söz konusu olmadığından dolayı herhangi 

bir beytin çıkarılması veya beyitler arasında değişim yapılması kasidenin yapısını 

bozmamaktadır. Şiir alanında Câḥıẓ’ın vaḥdetu’l-kaside anlayışı ile alakalı 

fikirlerinden etkilenilmese de bu fikirler dönemin belagatçıları ve eleştirmenleri 

arasında oldukça yaygınlaşmıştır. 

2.3.2. İbn Ḳuteybe’nin Görüşü (ö. 276/889) 

İbn Ḳuteybe bir süre Bağdat’ta Câḥıẓ’dan ilim tahsil etmiş ve onun bazı 

kitaplarını huzurunda okuyarak icâzet almıştır.
283

 Ayrıca lafız, mana, dinleyicilerin 

psikolojik durumu gibi konularda Câḥıẓ ile birlikte Bişr b. Muʿtemir’in görüşlerinden 

de etkilenmiş, onların nesir hakkındaki bu fikirlerini şiire uygulamıştır.
284

 Bu 

bilgilere dayanarak da şiiri, lafız ve mana açısından şu dört kısımda ele almıştır: 

1. Lafzı ve manası güzel olan şiirler: Lafız ve mana açısından herhangi bir 

kusuru olmayan kasidelerdir. İbn Ḳuteybe bu şiirlere örnek olarak el-Aṣmaʿî’nin, 

“mersiyeye bundan daha güzel başlayanı duymadım” dediği Cahiliye devri 

şairlerinden Evs b. Hacer’in (ö. m. 620) şu beytini vermiştir:
285

 (Munseriḥ) 
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َجَزَعَا-1 لي َأجمِ  َالنـ ف سُ  أي ـتُـهَا

َ
َتَحَ ذَِالمََنمَإَََََِ َقََرَِذَُي َوََينَ  عَاقَـَد 

َ
1 

Ey nefis! Üzüntülere sabret. Korktukların zaten başına 

geldi. 

2. Lafzı güzel manası değersiz şiirler: Kasidede kullanılan lafızların güzel 

fakat anlatılmak istenen mananın bir değerinin olmadığı şiirlerdir. İbn Ḳuteybe buna 

örnek olarak ʿUḳbe b. el-Muḍarrib’e nispet edilen şu beyitleri vermiştir:
286

 (Ṭavîl) 

َقََممَلوََََ-1 َمِنَ نََضَيـَ ا كََُمِنَََّا  لمَََ

َ
َبَِمََوََََََ حَ َمَنَ كرََ َالأ ََسم َمََهََُانِ  حَُاسَِوَ

َ َعََ-2 بَِلََوشُدمت  َحُد   رِياهََمََالَ َى

َ
َن ظرَُُيَلاََوََََََ َالمَدَِغاََالَ َ َ َهَُذَِي َ  وََي

َ َبَِنَذََ خْبََأََ-3 َالأ ََرََطَ أََا  انََنَـَيـَ بَـََيثَِادَِحََافِ
َ

َبَِالََسََوََََََ َالَ نَعََ أََت  َالأ ََاقِ  حَُاطَِبََمَطِيِ 
َ

1 

Mina Vadisi’nde her ihtiyacı giderip (veda haccında 

Kâbe’deki) rükunlara selam verdiler. Kişiyi sadece 

salih kimseler doğru yola iletir. 

2 
Develerin sırtına yükler yüklendi ve gidenler gelenlere 

(meşgul olmaktan) bakamıyordu. 

3 
Aramızda konuşmaya başladık ve vadilerden binek 

hayvanları sel gibi geçiyordu. 

İbn Ḳuteybe, bu beyitlerde kullanılan lafızların güzel olduğunu fakat mananın 

herhangi bir değer taşımadığını belirtmiştir.
287

 

3. Manası güzel lafızları değersiz şiirler: İbn Ḳuteybe bu türden şiirlere örnek 

olarak Lebîd b. Rebîʿa’nın şu beytini vermiştir:
288

 (Kâmil) 

كََنَفسِهَِ-1 َالكَريَم َالُحرم َعاتَبَ  ما

َ
َالصالِحَََََُ َالَجليسُ َيُصلِحُهُ رءُ

َ
 وَال

َ
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1 
Özgür kişiyi, kendi nefsi gibi kimse azarlamamıştır. 

Kişiyi sadece salih kimseler doğru yola iletir. 

4. Mananın da lafzın da değersiz olduğu şiirler: Son olarak bu türe ise el-

A‘şâ’nın, bir kadını vasfettiği şu beytini örnek olarak göstermiştir: (Hezec) 

ـــفُوَََ-1 ــ ـ ــ ــوهََــ ــ ـــ ــ كَََـ ــا ــ ـــقََأََــ ـــ ـ ــ ــ ــاحَِـ ـــ ـ ــ  ي ٍَــ
َ

 لَِطَ الَََـمَُائَِدَََاهَُغِـذََََََ
َ َشَِمََكََ-2 ٍَِرَبَََِيبََا  ابَََا

َ
 لَِحَ النمَلَِسََعَََنَ مََِدٍَرَََََِ

َ1 Onun ağzı bol yağmurla beslediği papatya gibidir. 

2 Arının balıyla karıştırılan soğuk şarap gibidir. 

İbn Ḳuteybe’nin eş-Şiʿr ve’ş-şuʿarâ adlı eserinde kaside yapısıyla ilgili 

görüşlerine bakıldığında lafız ve mana hakkındaki fikirlerinden sonra şiiri 

dinleyenler açısından psikolojik ortam hazırlamanın uygun olacağından bahsettiği 

görülmektedir.
 289

 

İbn Ḳuteybe’ye göre bir kasidede kusur varsa bu, beyitleri arasında uyum söz 

konusu olmadığından kaynaklanmaktadır.
290

 Ayrıca kasidedeki konular birbirine 

sebep sonuç ilişkisiyle bağlı olarak ele alınmalı, sonra gelen konu bir önceki 

konunun sonucu niteliğinde olmalıdır.
291

 Nitekim atlâla (sevgilinin yurdundan geriye 

kalanlar) ağlanması, evlerin boşluğu, göç ve çöl hayatı gibi konularla kasideye 

başlamak, yurttaki ehlin artık olmadığını söylemek için sebeptir. Nesîb bölümünde 

ise o dönemlerde göçebe olarak yaşayan Araplar açısından hayata dair doğrudan 

karşılığı olan aşktan şikâyet etme, ayrılık acısı, özlem gibi hususlar, asıl konuya 

geçmeden önce dinleyenlerin kalplerini titretecek ve asıl konuya kulak kesilmelerini 

sağlayacaktır.
292

 Dinlediklerinden ve konuya hazır olduklarından emin olduktan 
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sonra ise asıl konuya geçmelidir.
293

 Bununla birlikte kasidenin bölümlerini, 

dinleyicilerin sıkılacağı kadar uzun, nefislerin daha fazlasını isteyeceği kadar da kısa 

tutmamalı, aralarındaki dengeyi kurmalıdır. Nitekim iyi bir şair, şiirin bölümlerinden 

birini diğerine üstün tutmaz.
294

 Buna bağlı olarak İbn Ḳuteybe şu örneği vermiştir: 

“Bazı recez formunda şiir yazan şairler (ruccâz), Benî Ümeyye’nin 

Horasan valisi Naṣr b. Seyyâr’a gelmiştir. Onlardan birisi, giriş 

bölümü (teşbîb-nesîb) yüz beyit olan ve asıl konuyu teşkil eden 

medih bölümü ise on beyit olan bir kasideyle Naṣr b. Seyyâr’ı 

methetmiştir. Seyyâr ona ‘vallahi tatlı söz ve hoş manaların hepsini 

teşbîb bölümünde harcadın. Eğer hedefin beni methetmekse teşbîb 

bölümünde orta bir yol izle’ demiştir. Bunun üzerine şair kaleme 

aldığı şu tek beyitle yeniden gelmiştir: (Basîṭ) 

َتَـع رَِ-1 َالَ هَل  َلِأمُِ  ارَ َالدم رَِفُ  غَم 

َ

َذَا  رََِدعَ  َنَص  َفِ حَة  َمَد   وَحَبِ  

َ
1 

Ümmü’l-Ğamr’ın yurdunu biliyor musun? Bunu boşver 

de Naṣr’ı medheden bir kaside yaz. 

Naṣr b. Seyyâr ise bu beyit üzerine ‘ne öyle ne de böyle, ikisinin arasında 

olmalı’ demiştir.”
295

 

İbn Ḳuteybe’ye göre şairler kasidelerini kaleme alırken Cahiliye şiirini kıstas 

almalı bunun dışına çıkmamalıdır. Cahiliye şairlerinin yaptığı gibi şiirlerine atlâla 

ağlayarak başlamalı, deveden başka binek hayvanı zikretmemelidir. Ayrıca 

methedeceği kişiye giderken kadîm kasidelerde olduğu gibi şîḥ
296

, ḥanve
297

 ve 

ʿarâra
298

 bitkilerini anlatmalı, nergis, mersin ve gül gibi yeni görülen bitkilere 

değinmemelidir.
299

 İbn Ḳuteybe’nin bu kurallarına rağmen döneminde yaşayan veya 
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daha sonra gelen bazı şairler kasidelerinin iç yapısını isteklerine göre 

şekillendirmişler ve konu değişikliğine gitmişlerdir.
300

 

Bu ifadelerine bakıldığında İbn Ḳuteybe’nin daha çok dinleyicilerin 

psikolojik yönü üzerinde durduğu ve edebî yönden kaliteli bir şiir ortaya koyma 

noktasında geleneğe bağlılığın vazgeçilmez bir düstûr olduğunu ifade ettiği 

görülmektedir.  

2.3.3. İbn Ṭabâṭabâ’nın Görüşü (ö. 322/934) 

İbn Ṭabâṭabâ “ʿIyâru’ş-şiʿr” adlı eserinde vaḥdetu’l-kaside anlayışı ile alakalı 

önemli bilgiler kaydetmiştir. Bu görüşlerine bakıldığı zaman vaḥdetu’l-kaside 

anlayışı çerçevesinde bazı özelliklerden bahsettiği görülmüştür. Bu özelliklerin, 

mantık (akla uygunluk), telif etme (üretim), birleştirme, bağlantı kurma (düzenleme) 

ve vaḥdetu’l-beyt olmak üzere beş başlıkta incelenmesi mümkündür: 

2.3.3.1. Mantık (Vaḥdetu’l-Manṭıḳiyye) 

İbn Ṭabâṭabâ’ya göre bir kasidede mantık çerçevesinden çıkılmamalı, kaside 

unsurları sebep sonuç ilişkisine göre birbirini izlemeli ve mantık bu konuda hakem 

olmalıdır. Şair, beyitleri mana açısından mantıklı olarak düzenlemeli ve sıraya 

koymalıdır.
 301

 Nitekim bu konu hakkında şöyle demiştir: 

“Bir şair kasidesini kaleme alırken düşünmeli, beyitleri düzenlemeli 

ve bu beyitleri birbirleri arasındaki ilişki bakımından 

değerlendirmelidir. Şiir içerisinde beyitlerin anlam bakımından 

düzenli olabilmesi için bu birlikteliği değerlendirip gerekli 

düzeltmeleri yapmalıdır. Tasvir etmeye başladığı bir hususun 

bütünlüğünü bozmamalı, aralara dinleyiciye asıl anlatılmak istenen 

anlamı unutturacak dolgu malzemesi niteliğinde beyitler dâhil 

etmemelidir. Ayrıca bu husustan bütün beyitlerde de kaçınmalıdır. 

Bir kelimeyi kardeşi denilebilen ve anlam bakımından 
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tamamlayıcısı olan diğer bir kelimeden ayırmamalı, yine dolgu 

niteliğindeki ibareleri bu kelimelerin aralarına dâhil etmekten uzak 

durmalıdır. Her bir mısrayı inceleyip öncesini andırıp 

andırmadığına dikkat etmelidir.”302 

Ona göre bir şair bu özelliklere dikkat ederek mana ve lafız açısından 

kusursuz bir kaside kaleme alırsa bu kasidesini nesre dönüştürse bile güzelliğinden 

hiçbir şey kaybetmeyecektir. Bu şiirler, senelerce ayakta duran saraylar gibi olup ne 

mana ne de lafız bakımından bir kusur içerir.
303

 Kaside, mana açısından zayıf fakat 

lafız açısından sanatlarla süslenmiş olursa yalnızca görünüm güzelliğiyle dikkat 

çeker. Ancak ayrıntısıyla ele alındığında lafızların ve mananın boş olduğu ortaya 

çıkar. Nesire dönüştürüldüğünde de güzel olmaz. Bu şiir ise dışarıdan iplerle 

desteklenmiş çadıra benzer. En ufak bir rüzgâr veya yağmurda sarsılır ve yıpranır.
304

 

İbn Ṭabâṭabâ burada kasidede, mantık ve akıl esas alınarak kaleme alınan 

mananın asıl olduğunu belirtmiştir. Bundan dolayı herhangi bir mananın olmaması 

muhtemel olmayan nesri örnek vermiştir. Ayrıca bir şiirin güzelliğinden hiçbir şey 

kaybetmemesini de manasının güzel oluşuna dayandırmıştır. Bunun şartı ise mananın 

doğru ve sağlam olmasıdır.
305

  

İbn Ṭabâṭabâ’nın esas olarak kabul ettiği mantık, şairi nesir kurallarıyla 

sınırlamaya itmiş bu bağlamda şiir ve nesir arasındaki farkın ortadan kalkmasına 

sebep olmuştur. Bu bağlamda “nesrin unsurları mana açısından nasıl bir bütün 

oluşturuyorsa şiirin unsurları arasında da birliktelik olmalı ve şair gazelden medihe 

veya medihten şikâyet etme bölümüne geçerken aralarındaki manayı koparmamalı ve 

bir bütün halinde ele almalıdır” demiştir.
306

 

İbn Ṭabâṭabâ, vaḥdetu’l-kaside anlayışında akıl ve mantığı merkeze alarak 

şairin duygu, his ve hayallerini arka plana atmış, şiirin yalnızca akıl ve mantık 

çerçevesinde kaleme alınması gerektiğine dikkat çekmiştir. 
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2.3.3.2. Telif Etme (Üretim-Vaḥdetu’ṣ-Ṣınâʿiyye) 

İbn Ṭabâṭabâ’ya göre şiir yazmak akıl ve mantık işi olup şairin duygu, hayal 

ve tecrübesine dayanmamaktadır. Ona göre kaside boş bir kalıba benzemekte ve şair 

bu kalıbı yani kafiye ve bahri, ince işçiliğe sahip süslemeli lafızlarla ve güzel 

manalarla doldurur.
307

 Yani şair, şiiri telif ederken sadece işini yapan maharetli bir 

üretici konumundadır. Nitekim bunu şu şekilde açıklamıştır: 

“Şair, maharetli bir dokumacı ve renkleri en güzel şekilde dağıtan 

nakkaşa benzer. Renkleri çoğaltarak göze güzel görünmesini 

sağlar. Kasidenin unsurları, mücevherdeki değerli ve güzel 

incilerin sıralanması gibidir. İncilerin yerini uyumlu bir şekilde 

değiştirmesiyle mücevherin güzelliği kaybolmaz.”308
 

İbn Ṭabâṭabâ burada şairin yetenek, hayal, his ve duygularını göz ardı 

etmekte bu bağlamda şiir, üretimde kullanılan eşyaların birleşiminden, şair de onun 

üreticisi olmaktan öteye geçememektedir. İbn Ṭabâṭabâ’ya göre şair bunu şu şekilde 

yapmaktadır:  

“Şair manayı düşünür, bu manalara uygun lafızları seçerek yine 

ona uygun kafiye ve vezin ile birbirinden bağımsız beyitler kaleme 

alır. İstediği mana tam olunca ve beyitler çoğalınca aralarındaki 

ilişkiyi sağlamak amacıyla geçişi sağlayan diğer beyitleri 

yazar.”309
 

Buna göre İbn Ṭabâṭabâ’nın oluşturduğu şiiri yazma yönteminde mana, lafız, 

kafiye ve vezinleri hazırlamak ilk iştir. İkinci olarak kasidedeki her beyit düzensiz bir 

şekilde yazılır. Üçüncü ve son merhalede ise yazılan bu beyitler manaya ve türüne 

göre birbirine bağlanır. Bir şairin duygu ve hayal dünyasını yok sayması ve şiir için 
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gerekli şeyleri toplayan herkesin bir kaside yazabilmesi söz konusu olduğundan 

dolayı bu yöntem bazı eleştirmenler tarafından reddedilmiştir.
310

 

2.3.3.3. Birleştirme (Vaḥdetu’l-İltiṣâḳiyye) 

Vaḥdetu’l-kaside anlayışı düşünüldüğünde kasidedeki her bir beytin tek bir 

bütünmüş gibi birbirine bitişik olması gerekmektedir. İbn Ṭabâṭabâ’ya göre bir 

kaside kaleme alınırken ilk olarak beyitler, düzensiz ve birbirinden bağımsız şekilde 

yazılmakta ve bu süreç, şairin istediği mananın, kafiyenin ve veznin tamamlanmasına 

kadar devam etmektedir. Daha sonraki merhalede ise bu beyitler, gerekli olduğu 

takdirde geçişi sağlayan beyitlerle birbirine bitiştirilerek kasidenin birliği ve 

bütünlüğü tamamlanır.
311

 Bu da İbn Ṭabâṭabâ’nın ilk olarak vaḥdetu’l-beyti hedef 

aldığını göstermektedir. Fakat İbn Ṭabâṭabâ’nın, beyitleri ilk olarak birbirinden 

bağımsız ele alması Eflâtun ve Aristo’nun vaḥdetu’l-kaside anlayışı ile 

uyuşmamaktadır. Nitekim daha önceden de geçtiği üzere Eflâtun ve Aristo, 

kasidedeki birliği, canlı varlıkların uzuvları arasındaki uyum ile açıklamış ancak 

uzuvları birbirinden bağımsız değil, bir bütün olarak ele almışlardır.
312

  

2.3.3.4. Bağlantı Kurma (el-Vaḥdetu’t-Tenâsubiyye) 

İbn Ṭabâṭabâ, kaleme alınan herhangi bir kasidenin tek bir konudan 

bahsetmesi gerektiğine dair bir görüş beyan etmemiştir. Onun vaḥdetu’l-kaside 

anlayışı, kasidenin şekli ve beyitlerinin birbirleri arasındaki uyumdan ibarettir. 

Ayrıca kasidede bir konudan diğerine geçiş yapılırken aradaki bağlantının 

koparılmaması ve konuların birbiriyle bir bütün oluşturması üzerinde durmuştur.
313

  

Bu da İbn Ṭabâṭabâ’nın Cahiliye döneminde çeşitli konularla söylenen 

kasideleri benimsediğini göstermektedir. Örneğin bir şair, kasidesinde gazelden 

medihe, medihten şikâyet ettiği bölüme, şikâyetten bir şeyler talep ettiği bölüme, 

tabiat tasvirinden faḫra geçiş yapabilir fakat bu geçişleri diğer konuyla uyumlu bir 

                                                   
310

 Ḫalîl el-Mûsâ, Mefhûmu’l-vaḥde fi’l-kasîdeti’l-‘arabiyyeti’l-ḥadîse (Dımeşḳ: Camiʿatu Dımeşḳ 

Kulliyyeti’l-Âdâb, Yüksek Lisans Tezi, 1402/1982), 8.  
311

 İbn Ṭabâṭabâ, ʿIyâru’ş-şiʿr, thk. Abbas Abdussâtir, 11. 
312

 Aristoteles, Poetika, 68-69 (23 1 1-8). 
313

 İbn Ṭabâṭabâ, ʿIyâru’ş-şiʿr, thk. Abbas Abdussâtir, 12. 
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şekilde düzenlemeli ve husnu’t-teḫalluṣ adı verilen, dinleyiciye sezdirmeden diğer 

bir konuya geçmeyi iyi bir şekilde yapmalıdır.
314

 

2.3.3.5. Vaḥdetu’l-Beyt 

İbn Ṭabâṭabâ’ya göre kasidedeki beyitler başlangıçta konu bakımından 

birbirinden bağımsız olarak yazıldığından dolayı bu beyitler arasında yalnızca 

vaḥdetu’l-kafiye ve vaḥdetu’l-vezn söz konusudur. Fakat bir beytin tam bir manayı 

barındırmasına ve iki şatrın lafızlar açısından uyumlu olmasına büyük bir önem 

verdiği görülür.
315

  

İbn Ṭabâṭabâ, bir beyitte birliği korumak adına iki şatır arasında konu ve lafız 

bakımından uyum olması gerektiğini belirtmiştir.
316

 Bu bağlamda bir şair beyitte 

gereksiz lafızlardan kaçınmalı, manaya uygun lafızlar seçmeli ve mana ile lafzın 

bütünlüğünü korumalıdır.
317

 Buna örnek olarak Ṭarafe b. el-ʿAbd’in şu beytinin 

birinci şatrı ile ikinci şatrı arasında mana açısından bir uyum olmadığını  

söylemiştir:
318

 (Ṭavîl) 

َبَِِسَ لوََََ-1 ــافََمََََعَِــلََالت ََِلَِلمَتُ ــةَ َــ  ــ

َ
َالَ فرََِ تَـَسَ ـىَيََتَمََََنَ كَِلوََََََََ ــدَِ ــ ـــدََِفرََِ مَُأََوَ قََـ  ــ

َ
1 

Yükseklerde korkarak oturuyor değilim. Fakat ne zaman 

bir kavim yardım isterse yardım ederim. 

el-Buḥturî’nin şu beytinde ise şatırlar arasında lafız ve mana açısından uyum 

söz konusu olduğunu belirtmiştir:
319

 (Ṭavîl) 

َمَِمَِدَََتَ لمَحََأََ-1  تَ مرََمَحََوَََمرٍََ جََُير َِغَََنَ ي
َ

 يمَِلََكََََاءَِقََالل ََِمََوَ يَـََبٍَبََسَََلََبَََََِ
َ َالمَ-2 َبِحَُلملٍَذَِفَـلَي سَ َحَل ل تِهِ  ي

َ
َالمَََََ َبَِراَمَِذَِوَلَي سَ تِهِ َحَر م   ي

َ                                                   
314

 Mûsâ, “Vaḥdetu’l-kaside fî ʿIyâri’ş-şiʿr”, Mecelletu’t-Turâsi’l-ʿArabî, sy: 18, (1405/1985), 149. 
315

 Mûsâ, Mefhûmu’l-vaḥde, 9. 
316

 İbn Ṭabâṭabâ, ʿIyâru’ş-şiʿr, thk. Abbas Abdussâtir, 131. 
317

 İbn Ṭabâṭabâ, ʿIyâru’ş-şiʿr, thk. Abbas Abdussâtir, 131. 
318

 İbn Ṭabâṭabâ, ʿIyâru’ş-şiʿr, thk. Abbas Abdussâtir, 130-131. 
319

 Ebû ʿUbâde el-Velîd b. ʿUbeyd b. Yahyâ eṭ-Ṭâî el-Buḥturî, Dîvânu’l- Buḥturî, thk. Hasan Kamil 
eṣ-Ṣayrafî (Mısır: Dâru’l-Meʿârif, 1429/2009); İbn Ṭabâṭabâ, ʿIyâru’ş-şiʿr, thk. Abbas Abdussâtir, 

132. 
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1 
Suçsuzken katlimi helal kıldın. Buluşma gününde ise 

sebepsiz yere sözümü haram saydın. 

2 
Senin helal saydığın şeyler helal, haram kıldığın şeyler 

de haram değildir. 

İbn Ṭabâṭabâ’ya göre bu beyitlerde kullanılan lafızlar yerinde kullanılmış ve 

dinleyicinin beklediği şekilde mana tamamlanmıştır.
320

 Buna göre İbn Ṭabâṭabâ’nın, 

bir beyitte birlik veya bütünlük olması için lafız ve anlam ilişkisine dikkat çektiği, 

gereksiz lafızların kullanılmaması ve lafızların düzenli bir şekilde dizilişi üzerinde 

durduğu görülmektedir. Ayrıca Câḥıẓ’ın vaḥdetu’l-kaside anlayışından da büyük 

oranda etkilendiği söz konusudur. 

2.3.4. Ḳudâme b. Caʿfer’in Görüşü (ö. 337/948) 

Ḳudâme b. Caʿfer, seleflerinde görüldüğü gibi kasidenin lafız, mana, vezin ve 

kafiye olmak üzere dört ana unsuru üzerinde durmuş ve bu unsurların kasidedeki 

mükemmel ve kötü kullanımını tartışmıştır. Ayrıca kendisinden önceki 

eleştirmenlerden farklı olarak şiiri, tenkit açısından da ele almış ve toplamda beş ana 

başlıkta bu konuyu incelemiştir. Bundan dolayı kaleme aldığı eserini Naḳdu’ş-Şiʿr 

olarak adlandırmıştır. Bu eserinde şiiri “bir manaya delalet eden vezinli ve kafiyeli 

söz” olarak açıklamış
321

 ayrıca lafız ve mana, lafız ve vezin, mana ve vezin, mana ve 

kafiye şeklinde bir ayrım yaparak aralarındaki uyum ve bağlantıdan bahsetmiştir.
322

 

Bu ayrım ile şiirin değerini belirleyen temel kuralları ortaya koymayı ve eleştirel 

karmaşadan kurtulmayı hedeflemiştir.
323

  

Ḳudâme b. Caʿfer, kasidede kullanılan lafızarın anlaşılır, fasih, mahreçlerinin 

kolay olması gibi özelliklere sahip olması gerektiğini söylemiştir.
324

 Ona göre bu 

özelliklere sahip tek bir lafız, şiir için yeterli olmayıp beyitte güzel bir şekilde 

                                                   
320

 İbn Ṭabâṭabâ, ʿIyâru’ş-şiʿr, thk. Abbas Abdussâtir, 131. 
321

 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 64. 
322

 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 153-167. 
323

 Câbir ʿUsfûr, Mefhûmu’ş-şiʿr dırâse fi’t-turâsi’n-naḳdî (Kahire: Dâru’l-Kutub, 1415/1995), 96.   
324

 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 77. 
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konumlandırılmalı ve hoş bir mana elde edilmelidir. Bu özelliklerden herhangi biri 

eksik veya fazla olursa mana ve lafız açısından bozukluk meydana gelir. Lafız ve 

mana arasında olması gereken uyum, esas kriter olarak kabul edilmeli ve bu uyum 

ṣıḥḥatu’t-taḳsîm, ṣıḥḥatu’l-muḳâbele, ṣıḥḥatu’t-tefsîr ve denklik ile sağlanmalıdır.
325

 

Ṣıḥḥatu’t-taḳsîm, anlatılmak istenen mananın, kasidenin bölümlerine ölçülü bir 

şekilde dağıtılması ve bu bölümler arasında uyumun bulunmasıdır.
326

 Bu manaya 

aykırı bir durum söz konusu olmamasına ṣıḥḥatu’l-muḳâbele, tam ve eksiksiz bir 

şekilde ele alınmasına ise ṣıḥḥatu’t-tefsîr adını vermiştir.
327

  

Lafız ve vezin arasında olması gereken özelliklere göre ise vezni 

tamamlamak için ziyade bir lafız kullanmak (el-ḥaşv) ya da bir harfi eksiltmek kusur 

sayılmaktadır.
328

 Buna örnek olarak Ebû ʿAdî el-Abşemî’nin şu beyitini vermiştir: 

(Kâmil)   

َسمََََنَُنََ -1 َإذا َالر ؤوسُ َوما  تَ الر ؤوسُ
َ

َلَِجَ مَََالَ فَََََِ كَََوََقـَ ل ََدِ  ابَِنَذََ الأ ََامِ

َ
1 

Biz önderleriz ve önderler yüksek bir makama 

ulaştığında halkın kuyruğu gibi olmazlar. 

Ḳudâme b. Caʿfer burada “ امَِوََقـَ ل ََلَِ ” lafzının anlam açısından gereksiz 

olduğunu ve şairin burada vezin için ḥaşv yaptığını söylemiştir.
329

 Diğer bir 

örnekte ise şu beyti vermiştir: (Ḫafîf) 

َأََمََ-1 َمََرََا َيثَُيغََُِنَ ى  اتَِيَََحَََفَِِّ

َ
َإَِسَِفَ نَـََرََيـَ غََََََ َبَََلامَي  الرََسَ َإَِِّ

َ
1 

Hayatımda nefsimden başka Benî İsrâîl dışında bana 

yardım edeni görmedim. 
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 Aişe el-Ḥac Abbâs Ahmed, Naḳdu’ş-şiʿr ʿınde Ḳudâme b. Caʿfer (Sudan: Camiʿatu’l-Ḫarṭûm, 

Yüksek Lisans Tezi, 2007), 78-79. 
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 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 139. 
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 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 141-150. 
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 Ahmed, Naḳdu’ş-şiʿr ʿınde Ḳudâme b. Caʿfer, 79. 
329

 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 206. 
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Şair, aruzu tamamlamak için “ لئِيارََسَ إَِ ” lafzını “ الرََسَ إَِ ” şeklinde kısaltmıştır.
330

 

 Ḳudâme b. Caʿfer mana ve veznin uyumuyla ortaya çıkan medih, hiciv, 

mersiye gibi şiir türlerinde de ṣıḥḥatu’t-taḳsîm, ṣıḥḥatu’l-muḳâbele, ṣıḥḥatu’t-tefsîr 

gibi özelliklere dikkat çekmiştir. Şair bazen vezni tamamlamak için kastettiği 

mananın dışına çıkmakta bazen de anlatmak istediği mana uzun geldiğinden birinci 

beyitte vezni tamamladıktan sonra mananın devamını ikinci beyitte vermektedir. Bu 

da mana ve veznin kusurlarındandır.
331

 

Kasidede kafiye ise kulağa hoş gelen ve mahreci kolay olan harflerden 

oluşmalı fakat kafiyenin tam olması için manaya aykırı veya gereksiz lafızlar 

kullanılmamalıdır.
332

 Ḳudâme b. Caʿfer, kasidenin yapısıyla alakalı öğretici bir 

yöntem izleyerek şiir tenkidi hakkında genel bilgiler vermiş bu da daha sonra gelen 

belagatçıların ondan etkilenmesine sebep olmuştur. Ayrıca bazı görüşlerine bakıldığı 

zaman Aristo gibi felsefecilerden etkilendiği ve görüşlerini mantık çerçevesinde 

değerlendirdiği görülmüştür. Nitekim şairlerin duygu, hayal ve düşüncelerini ihmal 

ettiği ve şiirde şekle önem verdiği de dikkat çekmektedir. 

2.3.5. el-ʿÂmidî’nin Görüşü (ö. 371/981) 

el-ʾÂmidî, Kitâbu’l-muvâzene beyne’ṭ-Ṭâʾiyyeyn333 adlı eserinde el-Buḥturî 

ve Ebû Temmâm’ın kasidelerini muhteva, lafız ve mana uyumu gibi yönlerden 

karşılaştırmıştır. el-ʿÂmidî’nin lafız ve mana hakkındaki görüşlerine bakıldığı zaman 

lafza daha çok önem verdiği görülmektedir. Nitekim şehirde yaşayan bir şair, 

kasidesinde şehir halkının kullandığı lafızları tercih etmeli, bu lafızları beyitte uygun 

yerde kullanmalı ve haşv denilen gereksiz lafızlara da yer vermemelidir.
334
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 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 206. 
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 Ḳudâme b. Caʿfer, Naḳdu’ş-şiʿr, thk. Muhammed Abdu’l-Mun‘im Ḫafâcî, 209. 
332

 Ahmed, Naḳdu’ş-şiʿr ʿınde Ḳudâme b. Caʿfer, 79. 
333

 Buḥturî ve Ebû Temmâm Tay kabilesine mensup olduğundan dolayı kitabını bu şekilde 

isimlendirmiştir.  
334

 ʾÂmidî, Kitâbu’l-Muvâzene beyne’ṭ-Ṭâʾiyeyn, thk. es-Seyyid Ahmed Ṣaḳr & Abdullah el-Muḥârib, 
1/471; Muhammed Ali Ebû Ḥamde, Ebu’l-Ḳâsım el-ʾÂmidî ve Kitâbu’l-Muvâzene beyne’ṭ-

Ṭâʾiyeyn (Beyrut: American University of Beirut, Yüksek Lisans Tezi, 1968), 104. 
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el-ʾÂmidî’ye göre mananın güzelliği her millet ve her dilde vardır. Her kim 

mananın sırrına ererse ona hakîm veya filozof denmekte fakat şair denmemektedir. 

Çünkü şairin yolu ve metodu diğerleri gibi değildir. Bir şair, sesleri oluşturan 

lafızları beyitte uygun bir yere yerleştirirse cümle ile birlikte mana daha sonradan 

oluşur. Şairin görevi bu lafız, ses ve cümleleri birbirine uyumlu bir şekilde 

bağlamaktır.
335

 

el-ʾÂmidî eserinde, lafızları özenle seçip kullanan el-Buḥturî’nin şiirlerini 

Ebû Temmâm’ın şiirlerine göre daha çok önde tumuştur. Nitekim Ebû Temmâm’ı, 

şiirlerinde bazen Arapça olmayan yabancı kelimeler, ammice lafızlar kullandığından 

ve bazen nahiv, sarf gibi kaidelere uymadığından dolayı eleştirmiştir.
336

 Ona göre bir 

şiirde mana güzel olur fakat lafızlar birbiriyle uyumlu ve beliğ olmazsa bu, eski bir 

elbise üzerindeki gösterişli işlemeye benzer.
337

 Örneğin Ebû Temmâm’ın yazdığı şu 

beytin manasının güzel olduğunu söylemiş fakat lafızlar hakkında herhangi bir 

yorum yapmamıştır:
338

 (Kâmil) 

َعََكَِنَ َتَـُلَاَ-1 َالَ طََري َمَِرَِكََلَ  نََّغَِالَ َنََيِم
َ

َلَِفََََََ َحَر بٌ ي لُ َالَ كََمََلَ السم  الَِعََانِ

َ
1 

Cömert birinin zenginlikten yoksun olduğuna şaşırma. 

Nitekim sel yüksek yerlerin düşmanıdır (yüksek yerlerde 

bulunmaz) 

Ebû Temmâm burada cömert kişi, zenginlik, sel ve yüksek yer arasında 

bağlantı kurmuş ve birliğe dikkat etmiştir.  

Sonuç olarak el-ʾÂmidî lafızların birbiriyle uyumlu bir şekilde kullanılmasına 

önem vermiş ve şekli ön planda tutmuştur.   

 

                                                   
335

 ʾÂmidî, Kitâbu’l-Muvâzene beyne’ṭ-Ṭâʾiyeyn, thk. es-Seyyid Ahmed Ṣaḳr & Abdullah el-Muḥârib, 

1/423. 
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 ʾÂmidî, Kitâbu’l-Muvâzene beyne’ṭ-Ṭâʾiyeyn, thk. es-Seyyid Ahmed Ṣaḳr & Abdullah el-Muḥârib, 

1/141, 425. 
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 ʾÂmidî, Kitâbu’l-Muvâzene beyne’ṭ-Ṭâʾiyeyn, thk. es-Seyyid Ahmed Ṣaḳr & Abdullah el-Muḥârib, 

1/425. 
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 ʾÂmidî, Kitâbu’l-Muvâzene beyne’ṭ-Ṭâʾiyeyn, thk. es-Seyyid Ahmed Ṣaḳr & Abdullah el-Muḥârib, 

2/311. 
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2.3.6. el-Ḥâtimî’nin Görüşü (ö. 388/998) 

Önemli edebî tenkitçilerden biri olan el-Ḥâtimî’ye göre insan bedenindeki 

uzuvlar birbirleriyle nasıl uyum içerisindeyse kasidenin parçaları da öyle olmalıdır. 

Örneğin nesib ile başlayan bir kasidenin bu bölümü kendini takip eden medih, hiciv 

ve benzeri konularla beliğ bir risale gibi uyum içerisinde olmalı birbirlerinden kopuk 

olmamalıdır.
339

 Ne zaman birbirinden bağımsız olarak kaleme alınırsa vücuttaki özür 

gibi kusurlu bir hal alır ve güzelliğini kaybeder. Bundan dolayı kasidenin başlangıcı, 

ortası ve sonu birbiriyle bağlantılı olmalıdır.
340

 

el-Ḥâtimî, kendi döneminde yaşayan mahir şairlerin bu konuda oldukça 

dikkatli davrandıklarını ve kasidelerinin bölümleri arasındaki düzen ve uyuma önem 

verdiklerini zikreder.
341

  Söz konusu uyumu en iyi şekilde yapanlardan birinin de şu 

kasidesiyle Müslim b. Velîd (ö. 208/823) olduğunu söyler: (Ṭavîl) 

َمََ-1 َتَدَ أَجَدُّكِ َأَنمَرَِا َلَيـَ َينَ  لَةٍَرُبم

َ
َدُجََكََََََ َمِنَ اهََأَنم َينُشَرَُقُـرََُا  ونِكِ

َ َحَتَمَلََََتَُصَبـَرَ -2  بغُِرمةٍَََتََلمتَ ا

َ
َيََ ََََ َجَعَ َحَِيََكَغُرمةِ َيذُكَرُ  فَرَُيَن

َ
1 

Senin makamına yemin ederim! Bilmiyorsun ki, gecenin 

karanlığını sanki senin saçın (siyahlığı) yayıyor. 

2 

Cafer zikredildiğinde Yahya’nın yüzünün beyazlığı gibi 

olan bembeyaz yüzünü görünceye dek onu beklemeye 

katlandım. 

el-Ḥâtimî’ye göre Müslim b. Velîd, bu şiirde birinci beyitte ve ikinci beytin 

ilk mısrasında gazelden bahsederken ikinci mısrada medih bölümüne geçmiş, bu iki 

bölüm arasındaki uyumu güzel bir şekilde tamamlamıştır.
342
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 Ebû Ali Muhammed b. el-Ḥasen b. el-Muzaffer el-Ḥâtimî, Ḥılyetu’l-muḥâḍara fî ṣınâ‘ati’ş-şi‘r, 

thk. Ca‘fer el-Kettânî (Irak: Dâru’r-Reşîd li’n-Neşr, 1399/1979), 1/215. 
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 Ḥâtimî, Ḥılyetu’l-muḥâḍara fî ṣınâ‘ati’ş-şi‘r, thk. Ca‘fer el-Kettânî, 1/215. 
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Bu söylenenlerden el-Ḥâtimî’nin kasidede uzvî/organik bir bütünlükten 

bahsettiği ve şekle önem verdiği anlaşılmaktadır. Bu görüşleriyle de Aristo’dan 

etkilendiği görülmektedir. Kasidenin tek bir konudan müteşekkil olmasına dair bir 

ifadesi yoktur.  

2.3.7. el-Ḳaḍî el-Curcânî’nin Görüşü (ö. 392/1001-1002) 

el-Ḳaḍî el-Curcânî, Arap kaside yapısını ele alırken birlik, bütünlük ve şiirde 

manaların belli bir düzende olmasının üzerinde durmuştur. Ayrıca dinleyicileri 

etkileme ve dikkatlerini çekme açısından kasidenin başlangıcı, buradan diğer türlere 

geçiş ve sonlandırılmasının önemli olduğunu vurgulamıştır. Maharetli bir şair de 

türler arasındaki bu geçişleri iyi bir şekilde (husnu’t-teḫalluṣ) yapmalıdır.
343

 el-

Vesâṭa beyne’l-Mütenebbî ve Ḫuṣûmih adlı eserinde el-Mütenebbî ve diğer şairlerin 

kasidelerini, belirlediği bazı ölçülere göre değerlendirmiştir. Ayrıca el-

Mütenebbî’nin husnu’t-teḫalluṣu en iyi şekilde yaptığı kanaatine varmıştır.
344

 

el-Curcânî, vaḥdetu’l-kaside anlayışını ele alırken Ebû Temmâm’ın bir 

kasidesindeki farklılığı örnek olarak göstermiş ve şöyle demiştir: 

“Kasidesine doğal bir şekilde başlamış, hoş bir bahçede çalımla 

yürünmesi gibi kasidenin güzelliğini korumuştur. Daha sonra ise 

garip bir yola girerek önceki bütün güzelliği bozmuştur.”345
  

el-Curcânî burada Ebû Temmâm’ın, bir kasidesine lafız ve mana açısından 

çok güzel bir şekilde başladığını fakat sonunda lafızları iyi olmayan bir beyit 

getirerek şiirin birlik ve güzelliğini tümden bozduğunu anlatmıştır. Bahsedilen 

kasidenin başlangıcı ise şu şekildedir: (Kâmil) 

َيرُِدَ -1 َلَ  َنِيمةَِ
َال َمُرتاَدُ َحارَ  لَو 

َ
َعََرََفََِالَ لامَإَََََِ َالنـَُّلََاقَ َدََفَُى  يلََلَِوسِ

َ َفَمََالَُقََ-2 َالرمحِيلُ َشَكََوا َبَِا تُ  اأنَُـهََك 
َ

َعََسَِفَ نَـَََََ َتَُيََن ـَالدََُّنَِي  يلََحَِرَََيدَُرَِا

َ                                                   
343

 Ebu’l-Ḥasen Alî b. Abdilazîz b. el-Ḥasen el-Ḳaḍî el-Curcânî, el-Vesâṭa beyne’l-Mütenebbî ve 

ḫuṣûmih, thk. Ebu’l-Faḍl İbrâhîm & Ali Muhammed el-Becâvî (Mısır: Matbaatu İsa el-Bâbî el-

Ḥalebî, 1966), 48. 
344

 Ḳaḍî Curcânî, el-Vesâṭa, thk. Ebu’l-Faḍl İbrâhîm & Ali Muhammed el-Becâvî, 48. 
345

 Ḳaḍî Curcânî, el-Vesâṭa, thk. Ebu’l-Faḍl İbrâhîm & Ali Muhammed el-Becâvî, 22. 
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بـَ -3 َأَجم ََالصم َأَنمَرُ رَ َغَيـ   ا ذَذَُّتَـلَََلُ
َ

َيََأَحَ ََالُحبَِ فَََََِ َأَن  يلََكَُرَى َجمَِ  ونَ

َ
1 

Ölümden dönen kişi geri dödüğünde nefislerde 

ayrılıktan başka delil bulamaz. 

2 
Gidişini duyuruyorlar. (Bunu duyunca) sanki nefsim bu 

dünyadan gitmek istiyor. 

3 Sabır en güzeli fakat aşkın lezzeti güzelliğe daha layık. 

el-Curcânî, kasidenin tasvir bölümünü oluşturan şu beyite kadar uyumlu 

olduğunu ve bütünlüğü koruduğunu belirtmiştir: (Recez) 

َتَـَمَََوَ أََ-1 َتَـَمَََااهََرََا َهََاهََرََا  زمةَ َا

َ
َالَ أََشَ تََََََ َتَـَيُعََُى َوََرَُجَ عََونَ  يلََمَِذََفا 

َ
1 

Çölü gördüğünde, gözlerle yarışan hareketten başka bir 

şey görünmez.
346

 

el-Curcânî’ye göre kasidenin sonunda bu gibi beyitler olmasaydı Ebû 

Temmâm uyum, birlik ve bütünlüğü korumuş olacaktı. Fakat yukarıdaki beyitte 

olduğu gibi bazı garip lafızlar kullanarak kasidenin güzelliğini bozmuş ve birlikteliği 

sağlayamamıştır.
347

 

Sonuç olarak el-Ḳaḍî el-Curcânî’nin kasideye bir bütün olarak baktığı ve 

içerisinde herhangi bir kusur veya ayıp olduğunda kasidenin tümünün etkileneceğini 

ve güzelliğini kaybedeceğini vurguladığı ortaya çıkmaktadır.  

2.3.8. Ebû Hilâl el-ʿAskerî’nin Görüşü (ö. 395/1005) 

Ebû Hilâl el-ʿAskerî, nazım ve nesrin kural ve usüllerini ele aldığı Kitâbu’ṣ-

Ṣınâʿateyn adlı eserinin dördüncü bâbını, “Fi’l-beyâni ʿan ḥusni’n-naẓmi ve 

cevdeti’r-raṣfi ve’s-sebki ve ḫılâfi ẕâlik” başlığı altında kasidenin kusursuz olması, 

                                                   
346

 Ḳaḍî Curcânî, el-Vesâṭa, thk. Ebu’l-Faḍl İbrâhîm & Ali Muhammed el-Becâvî, 22-23. 
347

 Ḳaḍî Curcânî, el-Vesâṭa, thk. Ebu’l-Faḍl İbrâhîm & Ali Muhammed el-Becâvî, 23. 
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kasidedeki uyumun, birliğin ve bütünlüğün mükemmelliği gibi konulara tahsis 

etmiştir. Bu bölümde “ḥusnu’n-naẓm, ceyyidetu’s-sebk” gibi ifadelerle kasidelerde 

mükemmel bir uyumun sağlandığını, “semcetu’s-sebk (aradaki uyumun kötü ve 

çirkin olması), semcetu’r-raṣf (bağlantının kötü ve çirkin olması), bârid” gibi 

ifadelerle de kasidelerdeki uyumun sağlanamadığını belirtmiş ve bunlara örnekler 

vermiştir.
348

  

Kasidede uyumu sağlamak için şair, lafızları bir kolyenin düzeninde olduğu 

gibi yerli yerince yerleştirmeli ve bu lafızların fasih ve beliğ olmasına dikkat 

etmelidir.
349

 Ayrıca şair ḥaşvdan uzak durmalı ve nadiren kullanılan garîb lafızları 

tercih ederek bütünlüğü bozmamalıdır.
350

 Buna örnek olarak el-Ḥuṭayʾe’nin şu 

beytini verir:
351

 (Ṭavîl) 

َهِندَُ-1 َبِا َوَأَرضٌ َهِندٌ َحَبمذا  أَلا

َ
َالنَأَ ََََ َدونِِا َمِن َأتَى َوَالبُعدَُوَهِندٌ  يُ

َ
1 

Hind ne güzeldir ve Hind’in bulunduğu yer ne güzeldir. 

Hind’in olmadığı yerde mesafe ve uzaklık vardır. 

Ebû Hilâl, el-Ḥuṭayʾe’nin ikinci şatırda anlamları uzaklık olan “ يَُالنَأَ  ” ve 

 lafızlarını bir arada kullanarak ḥaşv yaptığını ve beytin bârid olduğunu ”البُعدَُ“

zikretmiş
352

 bundan da şairin duygularını tam olarak yansıtamadığını kastetmiştir.   

                                                   
348

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

169-170. 
349

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

111. 
350

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

312. 
351

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

108. 
352

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

108. 
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Bunun yanı sıra şiirde, anlam güzel olup lafızlar zayıf olduğunda bütün 

düzenin bozulacağını söyler ve Ebu’l-ʿAtâhiye’nin şu mersiyesini örnek olarak 

verir:
353

 (Medîd) 

 بَِهَ وَََنَُب ََيدَُعَِسَََاللَِوَََاتََمََ-1
َ

 ـبَِهَ وَََنََب ََيدََعَِسَََاللََُمََحَِرََََََ

َ َأََيََ-2 َعَُبََا  ـينِيَ عََََتََيَ كََب أََََانََمََثَ ا

َ
َأََيََََََ َعَُبََا  بَِلَ قَـََتََعَ جََوَ أَََانََمََثَ ا

َ
1 

Vallahi Saîd b. Vehb vefat etti. Allah Saîd b. Vehb’e 

merhamet etsin. 

2 
Ey Ebû Osman gözlerimden yaşlar akıttın. Ey Ebû 

Osman kalbime acı verdin. 

Bununla birlikte Ebû Hilâl, bir beytin anlam açısından diğer beyte muhtaç 

olmasını çirkin olarak görmüş ve bunu et-taḍmîn olarak isimlendirmiştir.
354

 Buna 

örnek olarak ise Ḳays b. el-Mulevvaḥ’ın (ö. 68/687) şu beyitlerini vermiştir: (Vâfir) 

َالقَلَ -1 َلَيـَ كَأَنم َقَِبَ َيَـُلَةَ  دىغَ يلَ

َ
َالَ لََبلَِيـَ ََََ َأَوَ عََى َُِيُـرَََامِريِةَِ  ا

َ َفَـبَََعَزمهاَََاةٌَقَطََ-2  اتَتَ شَرَكٌ

َ
َوَقَدَ تََََََُ َالج َََاذِبهُُ َُِنََعَلِقَ  ا

َ
1 

Leyla ile birlikte sabah veya akşam gidilecek 

denildiğinde kalbim, 

2 
Tuzağa düşen ve kanatlarıyla kurtulmaya çalışırken ağı 

çekiştiren bir kuş gibidir. 

Ebû Hilâl, birinci beytin anlamının tamamlanması için ikinci beyte ihtiyaç 

olduğunu zikretmiş ve bunu çirkin bulmuştur.
355

 Nitekim birinci beytitteki “ نََإَِ ”nin 
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 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 59-

60. 
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 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 36. 
355

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 36. 
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kardeşlerinden biri olan “ نمَأََكََ ”nin haberi ikinci beytin başında gelmektedir. Ebû Hilâl 

burada vaḥdetu’l-beyte dikkat çekmiş ve mananın güzelliğini de vurgulamıştır. 

Ebû Hilâl ayrıca el-ʿAttâbî’nin (ö. 220/835) şu sözünü naklederek vaḥdetu’l-

ʿuḍviyye anlayışına da değinmiştir: 

“Lafızlar beden, manalar ise ruhtur. Bu tür şeyler yalnızca kalple 

hissedilir. Sona gelecek olanı öne, öne gelecek olanı ise sona 

alırsan şiirin yapısı bozulur ve mana değişir. Bu da başın yerinde 

elin, elin yerinde ayakların olması gibidir. Yaratılış değişmiş, 

ahenk bozulmuştur.”356
 

Nazmı güzel olan, uyum ve birlikteliği en iyi şekilde sağlayan kasidelerin 

yukarıda zikredilen ayıplardan uzak olması gerektiğini söylemiş buna ise Leyla bnt. 

Ṭarîf eş-Şeybânî’nin kardeşine yazdığı şu mersiyeyi örnek göstermiştir:
357

 (Ṭavîl) 

َشََيَأََََ-1 َالخ ََجََا  اقَ ورَِمََُكََلَََامَََورَِابَُر
َ

َابَ لََعَََعَ زَتَََ َلََ َكََنمأَََكََََََ  فيرَِطَََنَِى
َ  ىقََالتـََُّنَ َمَِلامَإََِادََالزمََبََُّيََُِلَاَتَ َفَـََ-2

َ
َوََنَقَََِنَ َمَِلامَإََِالََمَََالَ لَاَوََََََ  وفَِيَُسَُا

َ
1 

Ey Hâbûr ağacı!358 Ne oluyor da yaprakların bu kadar 

bol. İbn Ṭarîf’e üzülmüyor gibisin. 

2 
Genç, takvadan başka azığı, mızrak ve kılıçtan başka da 

malı sevmezdi. 

 

                                                   
356

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

161. 
357

 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

165. 
358

 Siyah meyveli, sarı çiçekli, bol yapraklı ve güzel kokulu bir ağaç türü. Bk. Ebu’l-Hasen Ali b. 
İsmail b. Sîde el-Mursî, “ ب رَ   :el-Muḥkem ve’l-muḥîtu’l-aʿẓam, thk. Abdulhamîd Hindâvî (Beyrut ,”خ 

Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye, 1420/2000), 5/181.   
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Ebû Hilâl, beyitler arasında tam bir uyumun olduğunu ve herhangi bir 

kusurun olmadığını söylemiştir.
359

 

Sonuç olarak el-ʿAskerî, bir kasidede düzen, uyum ve birlikteliğin olması için 

lafızların iyi konumlandırılmakla birlikte fasih ve beliğ olmasını, haşv 

yapılmamasını, beytin tam bir mana taşımasını ve düzen açısından canlı bir varlıktaki 

uyum gibi bir uyumun olmasını şart koşmuştur. 

2.3.9. Ebû Alî el-Merzûḳî’nin Görüşü (ö. 421/1030) 

Ebû Alî el-Merzûḳî, Ebû Temmâm’ın en meşhur kitaplarından biri olan el-

Ḥamâse’sini şerh etmiştir. el-Merzûḳî, bu şerhin mukaddimesinde ‘amûdu’ş-şi‘r yani 

kasidenin temel özelliklerini ele almıştır. Ayrıca kendisinden önceki görüşleri bir 

araya getirerek bu özelliklerin sayısını yediye çıkarmış ve kendinden sonra gelen 

âlimleri bu özelliklere bir şey ekleme konusunda aciz bırakmıştır.
360

 İyi bir kasidede 

olması gereken bu özelliklerden birini de kasidenin unsurları arasındaki bağlantı ve 

bütünlük olarak belirlemiştir.
361

 Bunun hakkında ise kasidenin tek bir beyit, beyitin 

tek bir kelime gibi birbiriyle bağlantılı olması gerektiğini zikretmiş ayrıca Câḥıẓ’ın 

bahsettiği gibi “قِراَن” lafzına da değinmiştir.
362

 Bununla birlikte lafızların mana ile 

uyumlu olması üzerinde durmuş ve kasidenin birliğinin buna bağlı olduğunu 

söylemiştir. Nitekim bu şekilde yazılmayan bir kasidenin şu beyitte anlatıldığı gibi 

dağınık bir hal alacağını belirtmiştir:
363

 (Ṭavîl) 

عَ وَشِعَ -1 كََبـَ َالكَبَ رٍ َبَـيـَ رِ َفَـرمقَ  نَهَُشِ

َ
َفَِلِسََََََ َدَعيٍ  ََالقَرَِانُ  يلَِخْبَِدََيضِ

َ
1 

Şair olduğunu iddia eden kişinin şiirinde söyledikleri, 

koçun gübresi gibi farklı farklı yerdedir. 
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 ʿAskerî, Kitâbu’ṣ-Ṣınâʿateyn, thk. Ali Muhammed el-Becâvî & Muhammed Ebû Faḍl İbrahim, 

165. 
360

 Kerîme Kırbaş, Naẓariyyetu ʿamûdi’ş-şiʿr fi’ş-şiʿri’l-ḳadîm ʿamûdu’ş-şiʿri ʿınde’l-Merzûḳî 

enmûzecen (Cezayir: Camiʿatu Ebî Bekr Belḳâyid, Yüksek Lisans Tezi, 1435/2014), 18. 
361

 Ebû Alî Ahmed b. Muhammed b. el-Ḥasen el-Merzûḳî, Şerḥu Dîvâni’l-Ḥamâse li Ebî Temmâm, 

thk. Ġarîd eş-Şeyḫ (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye, 1434/2003), 1/11.   
362

 Câḥıẓ, el-Beyân ve’t-Tebyîn, 1/76; Merzûḳî, Şerḥu Dîvâni’l-Ḥamâse, thk. Ġarîd eş-Şeyḫ, 1/11. 
363

 Merzûḳî, Şerḥu Dîvâni’l-Ḥamâse, thk. Ġarîd eş-Şeyḫ, 1/11. 
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Bu sözleriyle el-Merzûḳî’nin; Câḥıẓ, el-ʿÂmidî ve el-Ḳaḍî el-Curcânî gibi 

âlimlerden etkilendiği görülmektedir. Ayrıca bu âlimlerin görüşlerini en güzel 

şekilde birleştirerek kasidenin yapısı ve birliği hakkındaki bazı fikirleri kural olarak 

kabul etmiştir. Fakat bu kurallar yine kasidenin şekliyle sınırlı kalmıştır.   

2.3.10. İbn Raşîḳ el-Ḳayravânî’nin Görüşü (ö. 456/1064) 

İbn Raşîḳ el-Ḳayravânî, önceki dönem eleştirmenlerde de görüldüğü gibi lafız 

ve mana üzerinde durmuştur. Ondan önceki eleştirmenlerin çoğu lafzı mananın ya da 

manayı lafzın önüne geçirmiş, İbn Raşîḳ ise bunun orta yolunu bulmaya 

çalışmıştır.
364

 Bunun hakkında şöyle demiştir: 

“Lafız beden, ruh ise manadır. Lafız ve mananın ilişkisi ruhun 

bedenle olan ilişkisi gibidir. İkisinden biri zayıf olursa diğeri de 

zayıflar. İkisinden biri güçlü olursa diğeri de güçlenir. Mana doğru 

olur fakat bazı lafızlar kötü olursa bu şiirdeki bir ayıp ve 

eksikliktir. Bazı bedenlerde topal, felç ve tek gözü kör olmak gibi 

sıkıntılar olsa da ruh gitmez fakat bedende eksiklik olur.”365 

İbn Raşîḳ, bu sözleriyle lafız ve manaya eşit şekilde yaklaşmış ve herhangi 

birisinde bir kusur olduğunda diğerinin zarar görmediğini fakat eksik olduğunu 

belirtmiştir. Ayrıca kitabının nazım babında Câḥıẓ’ın şu sözlerini aktarmıştır: 

“Gördüğüm en iyi şiir, bölümleri birbiriyle bağlantılı ve mahreci 

kolay olandır. Şiir bu şekilde yazıldığında şairin sözlerini güzel bir 

biçimde kalıba döktüğü ve bu sözlerin dilde yağ gibi kaydığı 

anlaşılır.”366
 

İbn Raşîḳ, kasidedeki uyum ve bütünlüğü göstermek için bazı beyitleri de 

örnek olarak vermiştir. Fesahat, belagat, mananın kolaylığı, kafiye, vezin ve tüm bu 

unsurların birbiriyle olan uyumundan bahsetmiş, buna örnek olarak ise Ebû Zueyb 
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 Ḳaṭṭûs, Vaḥdetu’l-kaside, 149. 
365

 Ḳayravânî, el-‘Umde, thk. Muhammed Muḥiddin ‛Abdulḥamîd, 1/124. 
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 Câḥıẓ, el-Beyân ve’t-tebyîn, 1/50; Ḳayravânî, el-‘Umde, thk. Muhammed Muḥiddin ‛Abdulḥamîd, 
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el-Huzelî’nin (ö. 28/648-49) zebra ve avcı hakkında kaleme aldığı şu şiirini 

göstermiştir:
367

 (Kâmil) 

َرابِئَِ-1 َمقعدَ َوالعَيُّوقُ  فورَد نَ

َ
َََََ ــضُّرَباَءِ َيَـتَتلمعَُالنمجَ َخَْبل فََال َلا  مِ

َ 2-َ َف َباردٍََِمُراةفَشَرَع نَ بٍ  عَذ 

َ
َتَغِيبَُفيهَاحَصَ ََََ ِِ  لَأكرعَُُبَِالبِطا

َ
1 

(Zebralar) su içmeye geldiğinde Ayyûk yıldızı bir 

yıldızın arkasında hareket etmeden oturup onları 

gözetler. 

2 
Mecrada çakıl taşı üzerinde (dalgalanan) tatlı ve soğuk 

suyun içine gizlenen ayaklarıyla girdiler. 

İbn Raşîḳ, şairin burada beyitleri birbirine “ف” bağlacı ile bağladığını ve bu 

şekilde de irtibatı koparmadığını söylemiştir.
368

 

İbn Raşîḳ ayrıca kasidenin bölümlerinin ölçülü bir şekilde yazılması ve bir 

bölümün diğerine göre daha iyi ya da daha kötü olmaması gerektiğini belirtmiştir. 

Nesîb bölümünün medih bölümünden daha uzun tutulması gibi durumları da kusur 

olarak görmüştür.
369

 Nitekim İbn Raşîḳ, kasideye daha çok şekil açısından yaklaşmış 

ve kasidenin bölümlerinin birbiriyle olan uyumundan bahsetmiştir. 

2.3.11. İbn Sinân el-Ḫafâcî’nin Görüşü (ö. 466/1073) 

İbn Sinân el-Ḫafâcî’nin, fesahat ve belagat konuları üzerinde durduğu Sırru’l-

feṣâḥa adlı eserine bakıldığı zaman şiirin bütünlüğünün bozulmaması adına lafız ve 

manaya dair, kendinden önceki âlimlerin görüşleriyle benzerlik gösteren bazı fikirler 

sunduğu görülmektedir. el-Ḫafâcî’ye göre Câḥıẓ’ın da dediği gibi öncelikle 

kullanılan lafızların kulağa hoş geleni ve telaffuzu kolay olanları seçilmelidir.
370

 

Bununla birlikte lafızlar âmmîce olmamalı, nahiv ve sarf kurallarına uygun 
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 Ḳayravânî, el-‘Umde, thk. Muhammed Muḥiddin ‛Abdulḥamîd, 1/129-130. 
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 Ḳayravânî, el-‘Umde, thk. Muhammed Muḥiddin ‛Abdulḥamîd, 1/129-130. 
369

 Ḳayravânî, el-‘Umde, thk. Muhammed Muḥiddin ‛Abdulḥamîd, 1/232. 
370

 el-Ḫafâcî, Sırru’l-feṣâḥa, 66. 
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olmalıdır.
371

 Bu lafızları birbirine uyumlu bir şekilde bağlamalıdır. Örneğin el-

Buḥturî’nin şu beytini kötü ve kullanılmayan bir kelimeyi barındırmasından dolayı 

eleştirmiştir:
372

 (Kâmil) 

َفَـبََيمُتَحَيرِ َِ-1 بٌَنَ َمُتـَعَج   اهِتٌ

َ
َيَرىََََََ َمُتَأم لََُمِ ا َناَظِرٌ  أو 

َ
1 

Kararsızlar, çok şaşırmış ve gördüklerinden dolayı 

afallamışlar ya da düşünceli bakışlar atmaktalar. 

Nitekim el-Ḫafâcî burada şaşıran anlamına gelen “ اهِتٌَبََ ” lafzının kötü ve 

kullanılmayan bir lafız olduğunu söylemiş ve kişi için “ اهِتٌَبََ ” değil, “ ب ه وتَ مَ  ” lafzının 

kullanıldığını belirtmiştir.
373

 

el-Ḫafâcî, bir sözün tam olarak yerinde kullanılması ayrıca takdîm veya tehîr 

yapılarak birlik ve bütünlüğün bozulmaması gerektiğini de söylemiştir. Bunun yanı 

sıra böyle bir durum söz konusu olduğunda mananın zarar göreceğini belirtmiştir.
374

 

Buna örnek olarak ʿUrve b. el-Verd’in şu şiirini vermiştir:
375

 (Ṭavîl)  

َتَـرَومحوا-1 َالكَنيفِ َف َلقَِومٍ  قلُتُ

َ
َبِتـَ ََََ َعِنَ نََعَشِيمةَ َمََا َِِاوََدَ َرُزم  انَ

َ َبنُِفوسِكُم-2 َتبَلُغوا َأَو َالغِنّ  تنَالوا

َ
َمَََََِ ٍِ َمُستَا َِِإِل َمُبـَرِ  َحِامٍ  ن

َ
1 

Mâvân’da gecelediğimiz akşam, ağaçlarla çevrilmiş 

yerdeki zayıf düşmüş kavme dedim ki: Gelin, 

2 
Ya zenginliğe erişirsiniz ya da kendiniz, eziyet veren 

ölümden kurtuluşa erersiniz. 
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 Ḫafâcî, Sırru’l-feṣâḥa, 72, 77. 
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 Ḫafâcî, Sırru’l-feṣâḥa, 81. 
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el-Ḫafâcî’ye göre bu şiirde mevsuf olan“ٍَم “ kelimesi ile sıfatı olan ”قَـو  َِِ  ”رُزم

lafzı arasında pek çok kelimenin olması tehire sebep olmaktadır. Bununla birlikte 

emir sigasında olan “ واتَـرَومحَُ ” fiilinin cevabının, ikinci beytin birinci şatrında gelmesi 

birinci beytin tam bir mana taşımadığını göstermektedir. Bu iki beyitin doğrusunun 

ise ََِِقلُتَُلقَِومٍَ ََتَنالواَالغِنَّأوََتَبلُغواَبنُِفوسِكُمَواتَـرَومحََُانََاوََدََمََاَعِنَ نََعَشِيمةََبِتـَ َفَالكَنيفََِرُزم ٍِ إِلَمُستَا

َِِ َمُبـَرِ  َحِامٍ .şeklinde olduğunu belirtmiştir مِن
376

 Burada el-Ḫafâcî’nin vaḥdetu’l-beyte 

dikkat çektiği de görülmektedir. 

el-Ḫafâcî ayrıca bir beyitte ḥaşv yapılmaması gerektiğini bunun, şiirin 

bütünlüğünü bozduğunu söylemiştir. Buna örnek olarak da Ebû Temmâm’ın şu 

beytini vermiştir:
377

 (Ṭavîl)   

 ةَ بَذََ جَََتَِبَ السمََةَوَََدَ غََُاهَُدََنَََتَُب ذَََجََ-1
َ

َبَـَرَِصَََفَخَرمَََََ ََيعا  َالقََدَِي أََََين   دَِائَِصََي
َ

1 
Cumartesi günü seher vakti cömertliği beni cezbetti. 

Kasidelerin önünde yenik düşerek yere kapaklandı. 

Bu beyitteki cumartesi günü seher vakti anlamına gelen “ تَِبَ السمََةوََدَ غَُ ” ifadesi, 

anlam açısından şiire bir şey katmamış ve burada ḥaşv yapılmıştır. Nitekim bir 

iyiliğin cumartesi veya herhangi bir gün yapılmasının söylenmesi gereksizdir.
378

  

el-Ḫafâcî’ye göre tüm sanatlar beş esas üzerine kurulmuş ve bunu şu şekilde 

açıklamıştır: 
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377
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“Konu, marangozlukta kullanılan tahta; yapan kişi, marangoz; 

üretilen şey, şekil; alet, testere ya da keser; amaç da üretilen şeyin 

üzerine oturmaktır.”379
  

el-Ḫafâcî bu teşbihi edebiyat çerçevesinde düşünerek şu şekilde aktarmıştır: 

“Konu, müellifin seslerden oluşan sözleri; üreten, şair ve yazar 

gibi sözleri birbiriyle bağlantı kurarak söyleyen kişi; üretilen şey, 

yazar için fasıl (bölüm), şair için beyit; alet, yazma yeteneği ve bu 

konuda alınan eğitim; amaç ise müellifin sözlerine göre farklılık 

göstermektedir. Eğer medih türünde söylenirse bundan amaç 

methedilen kişinin üstün özelliklerini bildirmektir. Hicivde ise tam 

tersidir.” َ380
 

Buradan anlaşıldığına göre İbn Sinân el-Ḫafâcî, şiirde doğru ve güçlü bir 

bağlantının bulunması gerektiğini vurgulamaktadır. Ayrıca şiirde kullanılan lafızların 

uyumlu olmasından, bölümler arasındaki geçişin bir öncekiyle kopmayacak şekilde 

ayarlanması gerektiğinden aksi halde bütünün zarar göreceğinden bahsetmektedir. 

2.3.12. Abdulḳahir el-Curcânî’nin Görüşü (ö. 471/1078-79) 

Abdulḳahir el-Curcânî, döneminin önemli edebiyat nazariyatçılarından biri 

olup belagat alanında kayda değer ve günümüzde büyük ilgi gören birçok eser 

bırakmıştır. Bu eserlerinden olan Esrâru’l-belâġa ve Delâilu’l-iʿcâz’ında vaḥdetu’l-

kaside anlayışına delalet eden bazı metinler yer almaktadır.
381

        

el-Curcânî, lafız ve mana arasındaki ilişkiyi kendisinden önce yaşayan 

eleştirmenlerden farklı olarak ele almış ve ikisi arasında güçlü bir bağlantının olması 

gerektiğini vurgulamıştır.
382

 Nitekim edebî bir metnin değerini nazımla 

ilişkilendirmiş; nazmı da lafızlar ve bu lafızlarla oluşturulan terkipler arasındaki 

                                                   
379

 Ḫafâcî, Sırru’l-feṣâḥa, 93. 
380

 Ḫafâcî, Sırru’l-feṣâḥa, 93-94. 
381

 Ebû Bekr Abdulḳahir b. Abdirrahmân b. Muhammed el-Curcânî, Delâilu’l-iʿcâz, thk. Mahmûd 

Muhammed Şakir (Kahire: Maṭbaʿatu’l-Medenî, 1412/1992), 1/36, 45, 49, 55, 93, 420, 466; 

Curcânî, Esrâru’l-belâġa fî ʿılmi’l-beyân, thk. Abdulhamid Hindâvî (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-
ʿIlmiyye, 1421/2001), 81, 125. 

382
 Curcânî, Delâilu’l-iʿcâz, thk. Mahmûd Muhammed Şakir, 1/420, 466; Bekkâr, Binâu’l-kasîde, 300. 



99 

 

nahvî manalaları
383

 göz önünde bulundururarak cümlenin yapısına dayandırmış,
384

 

buna ise nazm teorisi adı verilmiştir. Nazım ile alakalı şunları söylemiştir: 

“Nazım, sadece lafızların birbirine bağlanması değil, birinin 

diğerine bir sebep ile bağlanmasıdır. Lafız da üçtür: İsim, fiil ve 

harf. Bunlar birbirine ismin isme, ismin fiile, isim ve fiilin de harfe 

bağlanmasıyla terkip oluşturur”385
 

el-Curcânî, burada cümleyi veya terkipleri oluşturan öğenin lafız olduğunu ve 

bu lafızların, birbirine nahvî açıdan bağlanarak anlamlı hale geldiğini vurgulamıştır. 

 el-Curcânî, şiirde birlik ve bütünlüğün sağlanması ile alakalı eserinde bir 

bölüm ayırmış ve burada şunları zikretmiştir: 

“Bil ki asıl olan ince bir düşüncedir. İstenilen mananın metodu 

üzere yazılmalı ve cümledeki öğeler arası bütünlük korunmalıdır. 

Öğeler birbiriyle iç içe olup ikincisi birinciyle kuvvetli bir bağlantı 

oluşturmalıdır. Burada yapılan iş bir bina ustasının yaptığıyla 

aynıdır. Sağa koyduğunu sola da aynı şekilde koymalı ve bütünlüğü 

sağlamalıdır. Üç ve dördüncü sırada olanı ise birinci ve ikinciden 

sonraya yerleştirmeli, sırayı bozmamalıdır. Bu şekilde istediği 

manayı verebilir. Şart ve ceza cümlelerinde yer alan iki manayı 

birleştirmek gereklidir.”
386

 

el-Curcânî, burada cümlede ögeler arası birlik ve bütünlükten bahsetmiş, 

aralarında kemâl-i ittisâlin sürekli olması gerektiğini vurgulamıştır. Ayrıca muzâvece 

adı verilen ve terim olarak bir cümlede şart ve ceza olarak gelen iki manayı birbiriyle 
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 Curcânî nahvî manalar terimini eserinde kullanmış fakat bundan neyi kastettiğini açıklamamıştır.  
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birleştirmek anlamına gelen sanata da değinmiştir.
387

 Buna örnek olarak ise el-

Buḥturî’nin şu beytini vermiştir:
388

 (Ṭavîl) 

َنَـَإِذََ-1 َمَا َالنمهََا َفَـَاهَِى َال َََجمَلََي  ىوََبِ
َ

َالَ َتَ اخْبََصََأََََََ َال ََبَََِجمَلََيَفَـَاشَِوََإِلَ  رَُجَ ا
َ

1 

Yasaklayan yasakladığında aşk bende daha çok 

şiddetlendi. O (sevgili) ise dedikoducuya kulak verince 

terk etme isteği de onda şiddetlendi. 

el-Curcânî, verdiği örnekleri açıklamaya gitmemiş, bu konuyla alakalı 

olduğunu söylemekle yetinmiştir. Ayrıca el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışını, kaside 

veya edebî bir metinde bütün olarak ele almamış, görüşleri bir cümle ya da beyit ile 

sınırlı kalmış ve bu birliği ise nahiv ve belagat konularına bağlamıştır.
389

 Ona göre 

lafızlar özenle birleştirilip birliği sağlayacak şekilde dizilmedikçe herhangi bir mana 

taşımazlar. Nasıl ki gümüş kendi kendine yüzük, altın kendiliğinden bilezik, başka 

zinet eşyaları da kendi kendine zinet eşyası olamıyorsa; lafızlar da ancak nahiv ve 

mana ile nazma girdiğinde bir şiiri oluşturmaktadır.
390

  

el-Curcânî’nin, şart ve ceza cümlelerinde yer alan iki manayı birleştirmeye 

verdiği örneklere bakılacak olursa kendisinden önce yaşamış eleştirmenlerin şiirde 

kafiye kusuru olarak gördüğü et-taḍmîni kasidedeki birliği sağlayan vesilelerden biri 

olarak kabul ettiği ve kusur saymadığı görülür.
391

 Buna örnek olarak ise şu beyiti 

vermiştir:
392

 (Ṭavîl) 

َوََ-1 َبَِامَِيََتَـهَ َوََإِن ِ  امََدََعَ بَـََةََعَزمَي
َ

َمِمَتََََََََ نـَنََلمي تُ َبَـيـ  َوََا  لمتَِتََََا

َ َالَ ظََِىال مُر تَََلَكََ-2 كََُامََمََغََلم  امََلمَةِ
َ

َمِنـَ ََََ َهََتَـبـَومأَ مَحََللِ مَقَِا َاض   لمتَِيلِ

َ1 Ben ve Azze’ye olan kara sevdam, biz birbirimizden 
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ayrıldıktan sonra 

2 
Bulutun gölgesini arar gibi. Her yerleşecek bir yer 

bulduğumda (bulut) ortadan kaybolur. 

el-Curcânî’nin verdiği bu örneğe göre birinci beyitte mana tamamlanmamış, 

ikinci beyitte devam etmiştir. Fakat o, bunu ayıp olarak zikretmemiş aksine 

aralarında iyi bir bağlantı olduğuna dair bu örneği vermiştir. Nitekim el-Curcânî, bir 

şiirde oluşturulan cümlenin nahvî mana taşıyıp taşımadığına bakmış ve eğer bu 

cümle iki beyite yayılsa dahî nahvî açıdan sıkıntı oluşturmuyorsa bunu güzel olarak 

görmüştür. 

 el-Curcânî ayrıca kitabında lafız ve nazmı (terkîb) karşılaştırmak için bir fasıl 

oluşturmuş ve burada güzelliğin lafızda mı yoksa oluşturulan cümlede mi olduğunu 

tartışmıştır.
393

 Bunun sonucunda ise meziyetin terkipte olduğunu ve lafızda 

olmadığını söylemiş ve bir insanın güzel bir cümle duyduğunda güzelliğin yalnızca 

lafızlarda olduğunu zannettiğini fakat nazmın bunu sağladığını belirtmiştir.
394

 Buna 

örnek olarak ise şu beyti vermiştir:
395

 (Ṭavîl) 

َإَِلَََعََنَِ إوَََِ-1 َي عََََاقَِفََشَ ى  ىعِدََالَ َنَََمَِِّ
َ

 قَُرَِطَ أََُثُمََُةرٌَََظَ َنََِّ َمََِحَُمََجَ تَلَََََََ
َ

1 

Sana baktığım için gözlerim düşmanlardan korkuyor ve 

sana baktığımı anlamasınlar diye gözlerimi 

kaçırıyorum. 

el-Curcânî, bu şiirin lafızlarının rastgele sıralanmadığını ve ilk olarak “ نَِ إَِ ” 

teʾkidi ve haberinin başında “ حَُمََجَ تَلَََ ” şeklinde teʾkid lâmı getirildiğini daha sonra ise 

“ ِّ َمَِ ” getirilerek teʾkid yapıldığını söylemiş ayrıca “ “ kelimesinin yerine ”النمظَرَُ ةرٌَََظَ نََ ” 
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 Curcânî, Delâilu’l-iʿcâz, thk. Mahmûd Muhammed Şakir, 1/98. 
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lafzının kullanıldığını belirtmiştir. Bununla birlikte “ َي عََََاقَِفََشَ إََِىلََعََ ىعِدََالَ َنَََمَِِّ ” olan 

ara cümle, tam olarak “  nin ismi ile haberinin arasına getirilmiş böylelikle”إنمَ

cümlenin unsurları arasındaki birliktelik korunmuş ve bu uyum ve birliktelik, 

oluşturulan terkîb sonucunda ortaya çıkmıştır.
396

      

Sonuç olarak el-Curcânî, bir veya iki beyitte yer alan ve nahvî mana taşıyan 

cümlenin unsurlarını sentaks ilişki açısından ele almış ayrıca vaḥdetu’l-kaside 

anlayışıyla ilgili görüşleri bir beyitle veya cümleyle sınırlı kalmıştır. 

2.3.13. Ziyâʾuddîn İbnu’l-Esîr’in Görüşü (ö. 637/1239) 

Ziyâʾuddîn İbnu’l-Esîr, beyitler ve medih, hiciv, tasvir gibi kasidenin 

bölümleri arasındaki geçişlerin birbiriyle bağlantılı ve uyumlu olması gerektiği 

üzerinde durmuştur. Bu uyumu, Aristo’nun ve pek çok Arap eleştirmenin yaptığı gibi 

insanın yaratılışına benzeterek el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışına şu şekilde 

değinmiştir: 

“Bir şair, sözünde öncekini sonraki gelenle bağlantılı bir şekilde 

ele almalı ve aralarındaki uyumu sağlamalıdır. Nitekim kaside, 

insanın uzuvlarının yaratılışı gibi birbiriyle uyum içerisinde 

olmalıdır. Nasıl ki biri diğerinden ayrıldığı zaman cisimde sakatlık 

meydana geliyor ve güzelliğinin hakkını veremiyorsa şiir de aynı 

şekilde kusurlu olur.”397
  

İbnu’l-Esîr, kasidedeki uyumu insanın mükemmel yaratılışına benzetmekle 

kalmamış, her beytin kendine özgü olması ve birinin diğerine ihtiyaç duymaması 

gerektiğini söyleyen kendisinden önceki eleştirmenlerden farklı olarak et-taḍmîni, 

kasidedeki ittisali daha iyi sağladığı düşüncesiyle ayıp olarak görmemiştir.
398

 Bu da 

                                                   
396

 Curcânî, Delâilu’l-iʿcâz, thk. Mahmûd Muhammed Şakir, 1/99. 
397

 İbnu’l-Esîr, Ebu’l-Feth Ziyâʾuddîn Nasrullâh b. Muhammed b. Muhammed eş-Şeybânî el-Cezerî, 

Kifâyetu’ṭ-ṭâlib fî naḳdi kelâmi’ş-şâʿir ve’l-kâtib, thk. Nûrî Hammûdî el-Kaysî vd. (Musul: 

Mektebetu’ş-Şâʿir, 1402/1982), 55.   
398

 İbnu’l-Esîr, el-Mes elu’s-sâʾir fî edebi’l-kâtib ve’ş-şâʿir, thk. Muhammed Muhyiddîn Abdulhamîd 

(Kahire: el-Mektebetu’l-ʿAṣriyye, 1419/1999), 2/326, 393.  
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onun el-Curcânî’yi anlamış, okumuş olduğunu ve ondan etkilendiğini 

göstermektedir. Buna Kurʿan’dan şu örneği vermiştir:
399

 

اءَلُونََ َعَلٰىَبَـع ضٍَيَـتَسََٓ َاََِ﴾٥ ﴿فَاقَـ بَلََبَـع ضُهُم  َينٌَرِقََََكََانََلَِنَِ قَالََقََٓائِلٌَمِنـ هُم   َۙ

َال مُصَد ََِ﴾1 ﴿ َلَمِنَ َائَِنمكَ َقَِيَـقُولُ َءَانِماََ﴾٥ ﴿يَن َوَعِظاَما  َتُـرَابا  َوكَُنما نَا َمِتـ  ءاَِذَا

﴾٥ ﴿ينُونََدَِلَمََ
 ٥٥
َ

“Birbirlerine dönerek karşılıklı sorular sordular. (50) Aralarından 

biri ‘benim bir arkadaşım vardı’ dedi. (51) Sen de gerçekten 

doğruluyor musun? (52) Biz ölüp de toprak ve kemik olduğumuzda 

mutlaka hesaba mı çekileceğiz? (53)” 

İbnu’l-Esîr bu ayetlerin, birinin diğeri olmadan tek başına anlaşılmayacağını, 

aralarında bir birlikteliğin olduğunu zikretmiş ve “eğer taḍmîn kusur olsaydı 

Kurʿan’da böyle yer almazdı” demiştir.
401

 Ayrıca buna şu şiiri de örnek olarak 

vermiştir: (Remel) 

َالمَوََلَ بَـَالَ َنََمَِوََ-1  ـيَ َلََتَِى
َ

َفَِلََََسََََََ  هَُنَ كَََُاسََِالنما
َ  ئ ايَ شَََفَُرَِعَ يَـََنَ مَََنمَأََ-2

َ
َأََدمعَِيََََََ ــكَ ي ـــ ـــ ــ ـ ــ ـــَــثَــ ـ ــ ــ ـ ــ ــ  هَُنَ مََِرََــ

َ
1 İnsanlar arasında aslı olmayan bir beladır; 

2 
Bir kimsenin bir şey bilip ondan daha fazlasını iddia 

etmesi. 

Şiirde görüldüğü üzere birinci beyitte mana tam olarak bitmemiş, ikinci 

beyitte devam etmiştir. Nitekim İbnu’l-Esir’e göre birçok şair buna benzer durumda 

                                                   
399

 İbnu’l-Esîr, el-Mes elu’s-sâʾir, thk. Muhammed Muhyiddîn Abdulhamîd, 2/324. 
400

 eṣ-Ṣâffât, 37/51-53. 
401

 İbnu’l-Esîr, el-Mes elu’s-sâʾir, thk. Muhammed Muhyiddîn Abdulhamîd, 2/324. 
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şiirler söylemiş ve asıl kusurun bir beyitte başka, diğer beyitte başka bir konuyu ele 

almak olduğunu belirtmiştir.
402

 

2.3.14. Ḥâzim el-Ḳarṭâcennî’nin Görüşü (ö. 684/1285) 

Hicri 7. yüzyılın önde gelen Endülüs şair ve eleştirmenlerinden biri olan el-

Ḳarṭâcennî, konuyu seleflerine kıyasla daha kapsamlı bir şekilde ele almış, bu 

görüşlerinde ise kendinden önceki bazı Arap eleştirmenlerden ve Yunanlı 

filozoflardan etkilendiği görülmüştür. Nitekim el-Curcânî’nin cümle ya da cümle 

hükmündeki dil birimlerindeki sentaks ilişkilerin temeline oturan, cümleyle sınırlı 

nazım teorisini, hapis olduğu sınırların dışına çıkartmış ve Aristoteles’in edebi yapıta 

bir bütün olarak bakan yaklaşımını benimsemiştir.
403

  

Minhâcu’l-buleġâʾ ve sirâcu’l-udebâʾ adlı eserinde kasidenin yapısının iki 

şekilde olduğunu zikretmiştir. Ona göre bunlardan ilki basit ( بَسِيطَةالَ  ) yapılıdır ki bir 

kasidenin yalnızca medih ya da yalnızca mersiye gibi tek bir konuda ele 

alınmasıdır.
404

 Diğeri ise murakkebe ( ةبََكمرََمََُالَ  ) olup nesîb ve medih gibi iki veya daha 

fazla konuyu kapsayan şiirlerdir.
405

 Kaside ister basit ister murakkebe olsun beyitler 

arasında birlik ve uyum olmalıdır. Kendisinden önce yaşamış olan eleştirmenler, 

kasidenin yalnızca şekil birliğine önem vermelerine ve bir beyit ya da cümlede birlik 

aramalarına rağmen el-Ḳarṭâcennî, kasideye bütün olarak bakmış ve her yönüyle 

birliğin sağlanmasının gerektiğini söylemiştir.
406

  

                                                   
402

 İbnu’l-Esîr, el-Mes elu’s-sâʾir, thk. Muhammed Muhyiddîn Abdulhamîd, 2/325-326. 
403

 Celâlettin Divlekçi, “Tarihsel Süreç İçerisinde Üslûba İlişkin Tanım Çabaları ve Bir Tanım 

Denemesi-II”,  AÜİFD, 49/1 (1428/2008), 233-234.  
404

 Ebu’l-Ḥasen Henîuddîn Ḥâzim b. Muhammed b. Ḥasen b. Muhammed el-Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-

buleġâʾ ve sirâcu’l-udebâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce (Beyrut: Dâru’l-Ġarbi’l-İslâmî, 

ts.), 303-304. 
405

 el-Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-buleġâʾ ve sirâcu’l-udebâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce, 303-
304. 

406
 Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-buleġâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce, 300-301. 
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 el-Ḳarṭâcennî, kasideyi fasıllara ayırmış ve bunların, kasidenin iç yapısına bir 

değer kazandırdığını zikretmiştir. Bu fasılların ise lafzî, manevî ve murakkeb olmak 

üzere üç aşamadan oluştuğunu iddia etmiştir.
407

 Bunun hakkında ise şöyle demiştir: 

“Bil ki şiirin tümüne göre beyitler, bir sözdeki harflere benzer. 

Beyitlerden oluşan fasıllar, harflerden oluşan kelimeye benzer. 

Fasılların oluşturduğu kasideler, kelimelerden oluşan cümleye 

benzer. Eğer gerektiği gibi düzene konmuşlarsa, birbiri arasındaki 

uyum sağlanmışsa ve harfler güzel olursa fasıllar da güzel olur. 

Böylelikle de kaside güzel olur. Kelimenin güzelliği iki şeye 

bağlıdır. Bunlardan biri ögesine ve kendisine bağlı diğeri ise 

kendisine delalet eden manaya bağlıdır. Böylelikle fasıllarda da 

durum aynı olur.”408
 

el-Ḳarṭâcennî, bütün bu görüşlerini teoride bırakmamış ve el-Mütenebbî’nin 

maṭlaʿı şu şekilde olan kasidesi üzerinde tatbîk etmiştir:
409

 (Ṭavîl) 

 لَبَُأغُالِبَُفيكََالش و قََوَالشو قَُأغَ -1

َ
لَُأََجَ اَال ََذَََنَ بَُمٍَجََعَ وَأََََََ  بَُجََعَ رَِوَالوَص 

َ

1 

Senin için özlem ile mücadele ediyorum ve özlem daha 

kuvvetli. Bu ayrılığa (uzunluğundan veya güçsüz 

bıraktığından dolayı) şaşırıyorum ama (sana) kavuşmak 

daha da şaşırtıcı. 

el-Ḳarṭâcennî, el-Mütenebbî’nin bu kasidesini ayrıntılı olarak tahlil etmiş ve 

onda, birlik ve uyumun olduğu sonucuna varmıştır. Nitekim ona göre el-Mütenebbî 

sözlerini bir düzen içerisinde sunmuş, bir konudan diğerine intikal ederken sebep 

sonuç ilişkisine bağlı olarak ve dinleyiciye hissettirmeden geçiş yapmıştır.
410

   

el-Ḳarṭâcennî, görüldüğü üzere kadîm tenkid anlayışından tam olarak 

kurtulamamış ve her ne kadar kasidenin tümünde bir uyumun söz konusu olması 

                                                   
407

 Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-buleġâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce, 280. 
408

 Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-buleġâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce, 287. 
409

 Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-buleġâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce, 298. 
410

 Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-buleġâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce, 299. 
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gerektiğini zikretmişse de kasidenin tek bir konudan müteşekkil olması gerektiğini 

söylememiş aksine birbiriyle sebep sonuç ilişkisiyle bağlantılı ve tek bir 

cümleymişcesine olan birkaç konunun ele alınmasını savunmuş bunu ise 

dinleyicilerin sıkılmamasına bağlamıştır.
411

 

2.4. Modern Dönem Şiir Eleştirmenlerine Göre Vaḥdetu’l-Kaside 

Modern dönemde edebî hayatta eskiye nazaran ilerleme kaydedilmiş, yeni 

görüşler ortaya atılmış ve bu görüşlere dayanan bazı ekoller kurulmuştur.
412

 Ayrıca 

bu dönemdeki eleştirmenlerin büyük bir kısmı Yunan filozoflarının fikirlerinden 

etkilenmiş ve Batı şiiri veya tenkidine önem vermeye başlamışlardır.  

Batıyı tanımalarına sebebiyet veren olayların en önemlileri ise ticaret, ilmî 

araştırmalar için Batıya gitme (beyin göçü), hicret ve tercüme olayları olmuştur. 

Bununla birlikte şiir ve tenkit hakkında eleştirmenler arasında görüş farklılıkları 

ortaya çıkmış
413

 ve genel olarak üç gruba ayrılmışlardır. Bir grup, klasik dönem Arap 

şiirinde konu birliğinin olduğunu savunurken diğer bir grup Batı edebiyatının da 

etkisiyle farklı bakış açılarına sahip olmuş ve klasik dönem şiirindeki konu birliğini 

kökten reddetmiştir. Üçüncü bir grup ise arabulucu bir pozisyonda olup her iki 

tarafında belli görüşlerini alırken bazı yönlerden her iki tarafı da eleştirmiştir. 

2.4.1. Huseyin el-Merṣafî’nin Görüşü (ö. 1307/1890) 

Modern döneme bakıldığı zaman vaḥdetu’l-kaside anlayışının izlerine 

öncelikle Huseyin el-Merṣafî’nin el-Vesîletu’l-edebiyye ile’l-ʿulûmi’l-ʿArabiyye adlı 

eserinde rastlanmaktadır. el-Merṣafî kitabında konuyla ilgili ilk olarak İbn Ḫaldûn’un 

şu görüşünü tartışmıştır: 

“Her bir beyit, yapısı gereği kendine has ifadeleriyle birbirinden 

ayrılmalı ve önceki ya da sonrakiyle bağlantılı olmaksızın müstakil 

bir söz gibi olmalıdır. Her beyit medih, teşbîb veya risâ gibi 

kasidenin her bir bölümünün kendi içerisinde müstakil olmasını 

                                                   
411

 Ḳarṭâcennî, Minhâcu’l-buleġâʾ, thk. Muhammed el-Ḥabîb İbnu’l-Ḫûce, 295-296.  
412

 Ḳaṭṭûs, Vaḥdetu’l-kaside, 60. 
413

 Mûsâ, Mefhûmu’l-vaḥde, 73. 
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sağlar. Daha sonra ise başka bir beyite başka bir sözle devam 

eder.”414
  

el-Merṣafî, İbn Ḫaldûn’un bu görüşünü tamamen redderek bir beytin diğer bir 

beyitle bağlantılı olmasında herhangi bir sakınca olmadığını ve şiirin güzelliğinin 

sağlanması için bunun yapılmasının muhtemel olduğunu belirtmiş, buna örnek olarak 

ise Ömer b. Ebî Rebîʿa’nın şu şiirini vermiştir:
415

 (Remel) 

َأََ-1 َهِندا  َتعَِدلَيتَ َما  نََزَتنا

َ
َََََ َوشَفَت  َمِ ا دَ أنَفُسَنا  تَِ

َ َواحِدَةَ -2 َمَرمة   وَاِستَبَدمت

َ
َيَستَبِدَ ََََ َلا َمَن َالعاجِزُ ا  إِنَّم

َ َسَأَلَتَ وهََزَعَمَُ-3  ااتََِِارََجَََا
َ

َيَـوَ ذَََوَتَـعَرمتَ ََََ َتَـبَ اتَ  تَِدَ مٍ

َ َيَـنـَ أَكَمََ-4 َا ِّ َصِرَ َتُـبَ عَتُ ِّ  نَ

َ
َاللّمََركََُعَمَ ََََ  تَصِدَ يَـقَ َلاََََأمََ نم

َ َوَقَدَ احَكَ فَـتَضََ-5 َلَََقُـلَ َنَ  انَ
َ

َفَََََِ ٍَحَسَنٌ َعَين   تَـوَدَ ََمَنَ كَُلِ 

َ َحُِ لَ -6 َمِنَ حَسَدٌ  الِهََأَجَ َنَهُ
َ

كَََوَقَدَََََِ َفَُِا  َالح َََالنمانَ  سَدَ اسِ

َ
1 

Keşke Hind verdiği sözü yerine getirseydi de 

nefislerimiz bulduğundan (üzüntüden-aşk acısından) 

rahata erseydi. 

2 
Bir kez olsun güçlü olsan. (başkalarını dinlemesen) 

Nitekim güçlü olmayan acizdir. 

3 
Serinlemek için onlara bedenini gösterdiğinde 

komşularına sorduğunu iddia ettiler. 

4 
Allah ömrünüzü uzun kılsın. Beni, (gerçekten) Ömer’in 

vasfettiği gibi mi görüyorsunuz yoksa öyle değil mi? 

                                                   
414

 İbn Ḫaldûn, Muḳaddimetu İbn Ḫaldûn, thk. Abdullah Muhammed ed-Dervîş, 2/396. 
415

 Huseyin b. Ahmed b. Huseyin el-Merṣafî, el-Vesîletu’l-edebiyye ile’l-ʿulûmi’l-ʿarabiyye, thk. 
Abdulaziz ed-Desûḳî (İskenderiyye: el-Heyʾetu’l-Mıṣriyyeti’l-ʿÂmme li’l-Kutub, 1402/1982), 

2/464-465. 
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5 
(Alay edercesine) gülüştüler ve ona, ‘âşık kimsenin 

gözü iyileri görür (ayıpları görmez)’ dediler. 

6 
Onlar Hind’i kıskanıyorlar. Kıskançlık ezelden beri 

insanlarda vardır. 

el-Merṣafî, bu şiirin beyitlerinin, tek başına bir anlam ifade etmese de güzel 

olduğunu ve bu şiiri dinleyenlerin bundan şüphe etmediğini belirtmiştir.
416

 Nitekim 

şiire bakıldığında bir beytin önceki ve sonraki beyitlerle anlam açısından bütünleştiği 

ve diğer beyitlerin o beyti, soru cevap veya sebep sonuç ilişkisiyle tamamladığı 

görülmüştür. Bununla birlikte el-Merṣafî’nin, şiirde güzelliği kıstas olarak kabul 

ettiği ve beyitler arası birlikten önce güzelliği öne koyduğu tenkitlerine yansımıştır. 

Bu, eserinde el-Bârûdî’nin şu kasidesine yaptığı eleştirilerde de görülmüştür: (Ṭavîl) 

َضَمِيرَُ-1 َيَُِنُّ َما َإِلام  تَلهَي تُ

َ
َزَفِيرَََََُ َينَِمُّ َمَا َإِلام  وَدَارَي تُ

َ رهَِِ-2 َأمَ  كَِت مَانَ َال مَر ءُ تَطِيعُ َيَس   وَهَل 

َ
َوسَعيرَََََُ ٌِ َبارِ َمِنهُ َالصمدرِ  وفى

َ
1 

Gönül delirtmedikçe meşgul olmaya çalıştım. İç 

geçirme(m) ele vermedikçe de gizledim. 

2 
Kişi halini gizleyebilir mi? Gönül ondan şiddetle 

muzdarip olup yanarken. 

el-Merṣafî, el-Bârûdî’nin bu şiirinde beyitlerin tamamen birbirlerinden 

bağımsız olduğunu fakat siyak ve dizilişin güzelliğinin ortaya çıktığını, öyleki bir 

beytin ne bir öncesine ne de bir sonrasına getirilebileceğini ya da herhangi iki beyit 

arasına üçüncü bir beyit gelemeyeceğini vurgulayarak
417

 şiirdeki düzen ve şekil 

birliğine ya da el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışına dikkat çekmiştir. Bunun neticesinde 

el-Merṣafî’nin, kadîm ulemanın görüşlerinden vaḥdetu’l-beyt anlayışından dolayı 

tam olarak sıyrılamadığı fakat vaḥdetu’l-kaside anlayışına da değinmesiyle modern 

                                                   
416

 Merṣafî, el-Vesîle, thk. Abdulaziz ed-Desûḳî, 2/465. 
417

 Merṣafî, el-Vesîle, thk. Abdulaziz ed-Desûḳî,  2/477-478. 
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dönemin görüşlerine kapı açtığı görülmüştür. Böylelikle de ondan sonra gelen 

eleştirmenler onun görüşünden etkilenerek geliştirmişlerdir. 

2.4.2. Ḫalîl Muṭrân’ın Görüşü (ö. 1369/1949) 

20. yy. modern Arap şiirinin önderlerinden biri olan Lübnanlı şair, gazeteci, 

mütercim ve eleştirmen Ḫalîl Muṭrân,
418

 birçok âlim veya araştırmacı tarafından şiir 

ve tenkitte ilk yenilikleri yapan kişilerden biri olarak kabul edilmiştir.
419

  

 Muṭrân, Arapça’ya tercüme ettiği Shakespeare’in (ö. 1025/1616) Othello adlı 

tiyatro eserine
420

 ve kendi divanına yazdığı mukaddimesinde vaḥdetu’l-kaside 

anlayışına değinmiştir.
421

 Bunun yanı sıra el-Mecelletu’l-Mıṣriyye’de yayınladığı 

makalelerde başka konuların yanı sıra birlik ve bütünlük konularını da ele almıştır. 

Örneğin bir yazısında şöyle demiştir: 

“Ne yazık ki kasidede medih, teşbîb, faḫr ve hiciv gibi konuların 

anlamları arasında bir bağlantı ve uyum söz konusu değildir. Bir 

kasidede, değerli eşyaların sergilendiği bir müzeden daha çok konu 

toplanmaktadır. Fakat bu konular arasında ne bir bağlantı ne de 

bir düzen vardır. Örneğin kasidenin bölümlerinden biri olan gazel, 

okuyucunun zihninde karışıklık meydana getirmektedir.”422
 

Muṭrân bu makalesinde, kasidede aynı konunun ele alınması gerektiğine ve 

farklı konular ihtiva edip aralarındaki bağlantının iyi sağlanmadığı durumlarda zihin 

karmaşasına sebep olduğuna dikkat çekmiştir.َ Bir sonraki sene yayınlanan 

makalesinde, Fransada yayımlanan La Revue Blanche adlı dergide İtalyalı bir şairin 

yazdığı kasideye şu yorumu yapmıştır: 

“Fransada yayımlanan La Revue Blanche adlı dergide bazı 

kasideler okuduk. Kadîm veya modern şiirlerimizde rastlanılmayan 

                                                   
418

 Yılmaz Özdemir, “Ḫalîl Muṭrân”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Erişim 20 Kasım 

2019).  
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 Nesîme Râşid el-Ġays, Ḫalîl Muṭrân fî mirʾâti’n-naḳdi’l-edebî (Küveyt: Muessesetu Caize 
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420

  William Shakespeare, Othello, terc. Ḫalîl Muṭrân (Dımeşḳ: Dâru’t-Tenevvuʿi’s-Seḳâfî, ts.), 5-9. 
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 Ḫalîl Muṭrân, Dîvân (Beyrut: Dâru’l-ʿAvde, 1404/1984), 1/8.  
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bir şekilde beyitlerinin, birbirine uyum ve anlam bakımından bir 

bütün oluşturarak bağlı olması dikkatimizi çekti. Derginin sahibi, 

harici bir durum söz konusu olduğundan bahsetti. Öyle ki bu 

dönemde doğruya en yakın, gönüllere tesirinin daha fazla olduğu, 

aklın ve kalbin isteklerini yerine getiren bir kaside.”423
 

Muṭrân, burada okuduğu kasidenin tam bir bütünlük içinde kaleme alındığını 

ve Arap şiirinde bu gibi kasidelere rastlanılmadığını dile getirerek vaḥdetu’l-kaside 

anlayışıyla yazılan kasidelerin daha tesirli ve doğru olduğu kanaatine varmıştır.  

Bununla birlikte yazılarında, kadîm dönemdeki görüş ve tutumlara bağlı 

kalınmaması gerektiğini şu şekilde vurgulamıştır: 

“Dil, fikir ve hayallerden farklıdır. Arapların kasidelerle alakalı 

geleneksel metodu bizler için bağlayıcı olmamalıdır. Aksine onların 

asrı onlara, bizim asrımız bize hastır. Onların edebiyatları, 

ahlakları, ihtiyaçları ve bilgileri onlara; bizim edebiyatımız, 

ahlakımız, ihtiyaçlarımız ve bilgimiz bize hastır. Bundan dolayı 

kasidemiz onların kalıplarına dökülmemeli, kendi sezgimizi ve 

düşüncelerimizi yansıtmalıdır.”424
 

Muṭrân, divanına yazdığı mukaddimesinde, geleneksel bir tarzda şiir yazmaya 

başladığını fakat kabullenemediği bir şeyler olduğunu dile getirmiş; bir şairin, 

şiirinin kölesi olmadığını ve kadîm dönem anlayışıyla yazılmayan şiirin vezin, kafiye 

gibi durumlar için şairi, kastının dışına sürüklemediğini zikretmiştir.
425

 Bunun yanı 

sıra bir şairin, tek bir beyitin güzelliğine değil, ifadelerin sağlam, mananın uyumlu 

oluşu açısından kasidenin bütününe bakması gerektiğini belirtmiştir.
426
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17/1 (1429/2008), 63-64. 
425

 Muṭrân, Dîvân, 1/8-9. 
426

 Muṭrân, Dîvân, 1/9. 



111 

 

2.4.3. Abdurrahman Şükrî’nin Görüşü (ö. 1378/1958) 

Abdurrahman Şükrî, Coleridge’ın hayalle alakalı görüşlerinden etkilenerek 

vaḥdetu’l-kaside anlayışına, “الَخطَرَات” adlı divanının mukaddimesinde değinen ilk 

modern dönem âlimlerinden biri olmuştur. Burada şöyle demektedir: 

“Şiirin mana ve konularını, birini hayal diğerini ise vehim olarak 

adlandırdığımız iki tür arasında ayırmamız gerekir.”
427

 

Şükrî’ye göre hayal, şairin gerçekler arasındaki bağlantıyı ortaya 

çıkarmasıdır. Burada önemli olan bu bağlantının gerçeği yansıtmasıdır. Vehim ise 

şairin, iki şey arasında gerçekte bulunmayan bir bağlantı kurmasıdır.
428

 Buna örnek 

olarak Ebu’l-ʿAlâʾ el-Maʿarrî’nin şu beytini vermiştir:
429

 (Kâmil) 

َعََ-1 جُم  جََلََواه  َالدُّ َجُن حِ َوََى  أَن هََُوَ لََى

َ
َيََأََََََ َمِنََسَدٌ َبهِلََـالَ َصُولُ  لَبَِمِخَ َـِلِ

َ
1 

Gecenin zifiri karanlığına şiddetle gir. Eğer karanlık 

bir aslan olsaydı pençeleriyle hilale saldırırdı. 

Beyitte muşebbeh ve muşebbeh bih arasındaki gerçekte var olmayan bağlantı, 

vehmin oluşturduğu bağlantıdır. İkisi arasında herhangi bir bağlantı yokken aslan 

karanlığa benzetilmiştir. Bu da vehimdir.
430

 

Doğru hayalin oluşturduğu bağlantıya örnek olarak ise el-Buḥturî’nin şu 

beytini vermiştir:
431

 (Kâmil) 

رِ ي َِالَ كََ-1 َالدُّ َضَو ءُهَُأَََكَو كَبِ لَصَ  خْب 

َ
َتَََحَلَكََََََ َحتَ  جَى، َوََلمأَََالد   ىلََانَ ََقَ

َ
1 

Parlayabilmesi ve ortaya çıkabilmesi için ışığının, zifiri 

karanlığa sadık kaldığı parlak bir yıldız gibidir. 
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 Şükrî, Dîvânu Abdirrahman Şükrî, 262. 
430

 Şükrî, Dîvânu Abdirrahman Şükrî, 262. 
431

 Şükrî, Dîvânu Abdirrahman Şükrî, 262. 



112 

 

el-Buḥturî burada yıldızın zifiri karanlıkta parlaması hakikatini, umut ışığının 

ancak sıkıntıların karanlığında görüneceği hakikatine benzetmiştir. Böylelikle şiirde 

işlediği konu vehim olmaktan çıkmış ve usta şairlerin başarabildiği hayal söz konusu 

olmuştur.
432

  

Şükrî, Coleridge’ın vehim ve hayal ayrımını bu beyitleri vererek açıklamaya 

çalışmış fakat Coleridge’ın felsefesinde kasidenin bütününün ele alındığını ve bunun 

bir beyitle sınırlandırılamayacağını göz ardı etmiştir. Bu da onun nazari görüşünü 

tam olarak tatbik edemediğini göstermiştir.  

2.4.4. Abbâs Mahmûd el-ʿAḳḳâd’ın Görüşü (ö. 1383/1964) 

İngiliz kültürü başta olmak üzere Avrupa kültürünün izleri, el-ʿAḳḳâd’ın 

görüşlerinde önemli bir yer tutmaktadır. Ayrıca romantizm akımının temsilcilerinden 

olan William Hazlitt (ö. 1246/1830) ve Samuel Taylor Coleridge’dan da etkilendiği 

görülmüştür.
433

 Nitekim Avrupa kültürünün bu etkisi, onun vaḥdetu’l-kaside’yi 

anlamasında büyük bir rol oynamış, kendisine çağırdığı ve savunduğu anlayışlardan 

biri haline getirmiştir. 

  el-ʿAḳḳâd, kadîm şiir anlayışının özelliklerinden biri olan vaḥdetu’l-beyte 

karşı çıkarak vaḥdetu’l-kaside’yi savunan ilk modern dönem şiir eleştirmenlerinden 

olmuştur.
434

 Avrupa kültürünün etkisiyle hayal ve tasvir anlayışını ele almış ve 

yalnızca sezgi ve güçlü bir hayal ile anlatılan, aklın idrak edemeyeceği bilgilerin 

olduğunu söylemiştir.
435

 Bunun yanı sıra hayali, Coleridge’daki gibi yaygın ve şiirsel 

olmak üzere ikiye ayırmıştır. Ona göre yaygın hayal, geçmişten günümüze bütün 

insanlarda bulunan bir özelliktir. Nitekim insanlar yapmak istedikleri veya 

yapacakları bir şeyi önce hayal eder sonra da icraate geçirir. Şiirsel hayal ise yaygın 

hayalin edebî bir şekilde yansıması olup şairlere hastır.
436

 Bunu ise kasidede birlik 

konusuyla birlikte şu şekilde dile getirmiştir: 
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“Kaside bir bütün olarak sanatsal bir iştir. Bir heykelin 

uzuvlarının, bir resmin bölümlerinin, bir müziğin melodilerinin 

tamamlanması gibi bir veya birbiriyle uyumlu birden fazla 

düşüncenin tasvirinin tamamlandığı bir iştir. Durum karışır ve 

denge sağlanamazsa sanattaki bütünlük bozulur ve rahatsızlık 

verir. Kaside canlı vücut gibidir. Her uzvun ve sistemin kendine 

özgü bir yeri vardır. Birinin bir diğerinin yerine geçme lüksü 

yoktur. Kulağın gözün, avucun ayağın ya da midenin kalbin yerine 

geçmediği gibi. Ayrıca kaside bir evin bölümlere ayrılması gibidir. 

Çünkü her bir odanın planına göre kendine özgü bir yeri ve faydası 

vardır.”437 

Buradan anlaşıldığı üzere el-ʿAḳḳâd’a göre kasidede hedeflenmesi gereken 

birlik; vezin, kafiye veya beyit birliği değil, anlam (konu) birliğidir. Bir şair, tek fikir 

veya birbiriyle uyum içinde olan birkaç fikri tamamladığında bu birlik oluşmaktadır. 

Birbiriyle uyum içinde olan fikirler ibaresi, el-Ḳarṭâcennî’nin tek bir konudaki 

fasılları, canlı vücut teorisi ise el-Ḥâtimî’nin söyledikleriyle aynıdır. Ayrıca el-

vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışını modern dönemde zikreden ilk kişi el-ʿAḳḳâd olmuştur. 

Bununla alakalı şöyle demiştir: 

“Kaside, canlı bir yapı gibi bir beyitin diğer bir beyitin yerine 

geçmesinin mümkün olmadığı bir hal almıştır. Bundan önce bir 

ismi olmayan kaside, farklı beyitlerin bir araya getirilmesiydi. Bir 

şair, yirmi insanı medih veya hiciv konusunda vasfeder fakat sen, 

bu isimler arasında istediğin gibi değişiklik yapabilirdin. Yine de 

ana düzende bir değişim olmazdı. Çünkü şair, herkese ayrı olarak 

ve o kişiden başkasına uymayacak elbiseler diken terzi gibi değil, 

herkese uygun olan, hazır elbise diken terzi gibiydi.”438
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el-ʿAḳḳâd, yeri geldiği zaman Batı ve Arap kasidesini karşılaştırarak Arap 

kasidelerinde vaḥdetu’l-beytten başka bir bütünlük olmadığını ve ani değişikliklerin 

söz konusu olduğunu fakat Batı şairlerinin kasidelerinde tek bir konu veya birbiriyle 

bağlantılı konular ele aldıklarını, bunun yanı sıra birbirinden kopuk beyitlerin 

görülemeyeceğini ve konuların dalgalar gibi arka arkaya, bağlantılı bir şekilde 

geldiğini vurgulamıştır.
439

 el-ʿAḳḳâd’ın bu görüşlerine bakıldığında bir genellemenin 

söz konusu olduğu da dikkat çekmektedir. 

 el-ʿAḳḳâd ayrıca beyiti, tek başına kâim olarak sayıp kasideden bir cüz 

olarak görmeyen eleştirmenlere şöyle söylemektedir: 

“Faḫrda en iyi beyit ( تٍَيَ بَـََرَُخََفَ أََ ), gazelde en hoş beyit ( تَ يَ بَ َلَ زَ غَ أَ  ) 

veya cesareti anlatan en güzel beyit ( تٍَيَ بَـََعَُجََشَ أََ ) derler. Sanki 

beyitler, bir kolyedeki her birine farklı değer verilerek alınan 

boncuktur. Çünkü birini aralarından aldığın veya birbirlerinden 

ayrdığın zaman değerleri aynı kalır. Bu görüş de onların hayal ve 

tasvirinin zayıf olduğunu gösterir.”440
   

el-ʿAḳḳâd vaḥdetu’l-kaside ile ilgili bu görüşleri ışığında Ahmed Şevḳî’nin 

Mustafa Kâmil’e yazdığı 64 beyitlik şu mersiyesini örnek olarak vermektedir:
441

 

(Kâmil) 

َعَلَيَ رقََِشَ مََـال-1 َيَنتَحِبََانِ  انَِكَ

َ
َوَالدمَََََ َمَأتٍََ َف  انَِقاصيهُما

َ َخْبََيََ-2 سَ ا ِْ َا َأَجَ لََادِمَ َمََُُمِ  اهِدٍَرُ

َ
َوَمِنَ خُْبلَ ََمِنَ َاللّمَِفَََََِ  انَِوََرِضَ َدٍ

َ
1 

Doğu ve Batı senin için ağlayarak dövünüyor. İkisinin 

en uzak ve yakın yerleri (bile) matemde ve darlıktadır. 

2 Ey İslâmın hizmetçisi! Mücahidin Allah katındaki ecri 
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ebedilik ve hoşnutuktur. 

el-ʿAḳḳâd, Ahmed Şevḳî’nin bu mersiyesini vererek beyitler arasında bir 

düzenin ve vezin, kafiye dışında bir birliğin söz konusu olmadığını söylemiş,
442

 

uyumun olmadığı gerekçesiyle de kaside demeyip “birikmiş kum yığını” adını 

vermiştir.
443

 Onu eleştirmekle kalmamış kasidenin beyitlerinin sırasını kendisine 

göre yeniden düzenlemiştir.
444

 İçeriğinde herhangi bir değişikliğe gitmeyip yalnızca 

beyitlerin yerini değiştirmiş olması mantıki olarak düzenlediğinin göstergesi 

olmuştur. Bu da onun uygulamada aklı hayal ve duyguların önüne geçirdiğini fakat 

teoride hayali savunduğunu göstermektedir. 

Bazı eleştirmenler, bu görüşlere dayanarak el-ʿAḳḳâd’ın yeni bir görüş ortaya 

atmadığını sadece Aristo veya Câḥıẓ gibi diğer eleştirmenlerin söylediklerini farklı 

bir tarzda sunduğunu iddia etmişlerdir.
445

  

2.4.5. Muhammed Mendûr’un Görüşü (ö. 1384/1965) 

20. yy.da yaşamış olan Mısırlı eleştirmen Muhammed Mendûr, en-Naḳd ve’n-

nuḳḳâdu’l-muʿâṣırûn ve Fennu’ş-şiʿr adlı eserlerinde vaḥdetu’l-beyt, vaḥdetu’l-

kaside, el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye ve el-vaḥdetu’l-mevḍûʿiyye anlayışlarından 

bahsetmiştir.
446

  

Mendûr, vaḥdetu’l-kaside anlayışının kadîm ve modern dönem Arap 

edebiyatında uzun bir hikâyesi olduğunu ve asırlar boyunca tam olarak 

anlaşılamadığını öne sürmüştür.
447

 Bunun yanı sıra modern dönemde vaḥdetu’l-

kaside’den kastın tek bir konuda kaside yazmak olduğunu, kadîm dönemde yazılan 

şiirlerin birden fazla konuyu barındırdıklarından dolayı vaḥdetu’l-kasideden uzak 
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sayıldıklarını dile getirmiştir.
448

 Ayrıca el-ʿAḳḳâd gibi bazı eleştirmenlerin 

vaḥdetu’l-kasideyi el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışı ile karıştırdıklarını şu şekilde dile 

getirmiştir: 

“Modern dönem eleştirmenlerimizden el-ʿAḳḳâd ve diğerleri 

vaḥdetu’l-kaside anlayışını, şairin, bir parçasının diğer bir 

parçanın yerine geçemeyeceği canlı bir varlık gibi ortaya 

konulması istenilen kasidesini, şekilsel açıdan değerlendirmeye 

tabi tutmak olarak tanımlanan el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye ile 

karıştırmaktadırlar.”449
  

Mendûr, Mısırlı modern dönem kadın şairlerinden Melek Abdulaziz 

Abdullah’ın  (ö. 1420/1999), Bûr Saîd (Port Said) savaşında şehid düşen Cevâd 

Husnî Zeynel Âbidîn adlı gencin kahramanlığı hakkında yazdığı kasidesinin tam 

olarak vaḥdetu’l-kaside ve el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışını yansıttığını belirtmiştir. 

Nitekim olaya göre Cevâd Husnî, savaş sırasında bir grup fedai arkadaşlarının başına 

geçerek çarpışma alanına gitmiş ve burada Fransız askerlerine esir düşmüştür. 

Askerler yaralanan Cevâd Husnî’yi denizin kıyısına kurdukları karargâhta küçük bir 

hücreye hapsetmişlerdir. Bu dar hücrenin duvarlarına, yaptığı kahramanlığı 

yaralarından akan kanıyla yazmıştır. Ateşkes emri verildikten sonra ise onu serbest 

bırakmaya karar vermişler fakat o daha kıyıda birkaç adım dahi atamadan emre 

ihanet eden askerler tarafından arkasından kurşuna dizilmiş, cesedi de denize 

atılmıştır.
450

  

Bu olaydan oldukça etkilenen Melek Abdulaziz kasidesine, Cevâd Husnî’nin 

hapsedildiği hücreye girdiğini ve orada kanıyla yazılan kelimelere baktığını hayal 

ederek başlamış, olayı anlattıkdan sonra ise hayalinde onun kanıyla büyütüp 

yeşerttiği hayat ağacını tasvir ederek şiirini sonlandırmıştır. Mendûr ise Melek 

Abdulaziz’in, duyguyu dinleyenlere çok iyi bir şekilde yansıttığını ayrıca tarihi bir 
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olayı hayaliyle beraber uyumlu bir şekilde birlik ve bütünlüğü koruyarak tasvir 

ettiğini söylemiştir.
451

       

Sonuç olarak Mendûr’un seleflerine kıyasla vaḥdetu’l-kaside ve el-vaḥdetu’l-

ʿuḍviyye anlayışlarının birbirinden ayrı şeyler olduğunu söyleyip bunları açıkladığı  

görülmüştür. Bununla birlikte modern dönem şairinin kasidesini, bu iki anlayışa 

bağlı kalarak değerlendirmiştir.   

2.4.6. Muhammed Ġuneymî Hilâl’in Görüşü (ö. 1387/1968) 

Muhammed Ġuneymî Hilâl, en-Naḳdu’l-edebi’l-ḥadîs adlı eserinde Eflatun 

ve Aristo’nun ele aldığı uzvî birlikten bahsetmiş,
452

 daha sonra ise “el-vaḥdetu’l-

ʿuḍviyye li’l-kasîde” başlığı altında bu anlayışı detaylı bir şekilde inceleyerek modern 

dönem Arap şiirinde yapılan ilk yeniliklerden olduğunu söylemiştir.
453

  

Hilâl, Aristo’nun el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyyenin anlaşılmasında ve uygulanmasında 

büyük etkisi olduğunu ve el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyyeden aslında vaḥdetu’l-mevḍûʿ ve 

vaḥdetu’l-meşâʿir (duygu birliği) anlayışlarının kastedildiğini zikretmiştir.
454

 

Buradan anlaşıldığına göre Hilâl, kasidede birliğin söz konusu olması için kasidenin 

tek bir konu ve duyguyu yansıtması gerektiğini belirtmiştir. Öyle ki ona göre fikirler 

ve tasvirlerin düzeni kasidede adım adım ilerleyecek, kasidenin sonunda da aynı 

düzen bozulmadan bitirilecektir. Bu da kasidenin, her bir parçasının kendine özgü 

vazifesi bulunan canlı bir yapı gibi olmasını sağlayacaktır.
455

 Ayrıca bir şair 

karşısındaki dinleyiciyi veya okuyucuyu etkilemek ve bu etkiyi sonuna kadar 

götürebilmek için kasidesinde bölümler arası uyuma ve fikir birliğine mantıksal 

açıdan dikkat etmeli ve uzun bir düşünme süreci geçirmelidir. Bu uyum ve birlik, 

bölümleri arasında fikir birliği olmadığından dolayı Cahiliye dönemi kasidelerinde 

söz konusu değildir. Bu dönem kasidelerinde yalnızca cahilî hayal birliği bulunmakta 
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ve bu eskilerin yanlışlarından biri sayılmaktadır.
456

 Bu yanlış Hilâl’e göre Cahiliye 

döneminden modern döneme kadar sürmüş ve taklit edilmiştir.
457

   

Kasidede bir fikir, kendisine ayrılan yerde tam olarak kapsamlı bir şekilde ele 

alınmalı daha sonra ise bu ilk fikre dönülmeyecek şekilde diğer düşünceye 

geçilmelidir. Ümmü’s-Süleyk’in oğluna yazdığı şu beyitlerde olduğu gibi düzensiz 

olarak kasideye başlanmamalı ve kasidenin yapısı bozulmamalıdır:
458

 (Remel)  

ــوَال-1 ــَــــَمَنــ ـ ــ ــــ ــ ــــ َـــــَايـ ــــ ـ ــ ـ َرََــ ــــَـصَا ــ ــ ـ ــــ ــ ــ ـ ــ  دٌَـ
َ

ــللِفََََََ ـــ ـ ــ ــ ــَحَيَتَََـ َسَلََـــ  كَ ــثُ
َ ــشَََيَُّأََ-2 ــ ـــ َحََيَ ـ  نٌَسََءٍ

َ
ــَلََللِفَتَََََََ َلَكَ يَََمَ ــ  كُ

َ ـــشَََلَُّكَُ-3 ـــ َقََيَ ــ  لٌَاتَِءٍ
َ

َتََحََََََ ــيَن ــ ــ َأَجَلَكقََلَ ـ  ى

َ َمََطََ-4 َقَدَ الَ  فََِتََل نَََِا
َ

ـــغََََََ ـــ ـــكََِير َِــ ـــ ــ ـ ــ َأمََلََـ  كَ دٍ 
َ

1 
Ecel, gencin gitiği her yerde pusuya yatmış onu 

gözetlemekte. 

2 Güzel olan bütün şeylerden hangisi senin için olmadı? 

3 
Ecelin zamanı geldiğinde her şey (senin) katilin (ölüm 

sebebin) olabilir. 

4 Sen yorulmadan bile umduğun şeyleri fazlasıyla alırsın. 

Hilâl’e göre burada birinci ile üçüncü beyit arasında; ikinci ile de dördüncü 

beyitler arasında bağlantı olmasına rağmen birinciyle ikinci, üçüncüyle dördüncü 

arasında bağlantı ve uyum söz konusu değildir. Bundan dolayı kasidede mana 

dağılmış ve düzen bozulmuştur.
459
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Hilâl, bir kasidede fikirlerin zamansal sıralamasına göre yerleştirilmiş olması 

onda birliğin olduğunu göstermediğini ve olayların birbirine sebep sonuç ilişkisiyle 

bağlanmasının önemli olduğunu vurgulamıştır.
460

 Örneğin 1806 yılında Prusya ve 

Fransa arasında yapılan Jena-Auerstedt Muharebesi’ni
461

 bir kasidesinde ele alan 

Ḫalîl Muṭrân, bu kasidesinde ilk olarak Prusya’nın nasıl hezimete uğradığını daha 

sonra onların ruh hallerini ve düşmanlardan yaşayan kişileri nasıl köle yaptıklarını 

anlatmıştır. Bu kasidenin maṭlaʿı şu şekildedir:
462

 (Kâmil) 

َال وَادِيمََ-1 َوَسَالَ َبِِم  بَالُ َالجِ   شَتِ

َ
َمِهَاداَ ََََ َمِهَادََِنََسِرَ َوَمَضَو ا  فَـو قَ

َ
1 

Dağlar onlarla yürüdü, vadi (askerlerin çokluğundan) 

sel gibi oldu. Ölüler (çokluğundan) yerle bütünleşip üst 

üste oldular. 

Sonuç olarak Hilâl, konunun sonunda el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışına ilk 

işaret eden kişinin Ḫalîl Muṭrân olduğunu, el-ʿAḳḳâd’ın konuyu daha derin 

inceleyerek geliştirip şairleri bu anlayış ile şiir yazmalarına çağırdığını söylemiştir. 

Bunun yanı sıra Mendûr’un, kasidenin şekilsel dizaynı ile alakalı görüşlerini haklı 

bulduğunu da dile getirmiştir.
463

 Bu da onun bu eleştirmenlerden etkilendiğini 

göstermektedir.  

2.4.7. Ṭâhâ Huseyin’in Görüşü (ö. 1393/1973) 

Ṭâhâ Huseyin, Lebîd’in muʿallaḳasında manevi birliği derinlemesine 

araştırarak bu konu hakkında ilk tatbikî incelemede bulunan modern dönem Arap 

eleştirmenlerinden olmuştur. Lebîd’in kasidesinin unsurlarını, birbirleriyle olan 

alakalarını ve kasideyi mükemmel hale getiren manevi bir ip ile birbirlerine bağlı 

olup olmadıklarını incelemiştir.
464
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Ṭâhâ Huseyin, Arap kasidesinde herhangi bir birlik ve uyumun olmadığını, 

takdîm ve tehirin yapılabildiğini ya da başka bir şairin şiirinden herhangi bir beyiti 

veya beyitleri alıp yine başka bir şiirle onun tamamlanabileceğini iddia eden kişilere 

karşı çıkmış, bu iddiaları, Arap şiirinde birlik ve uyumun olmadığı izlenimini vermek 

istediklerinden dolayı bazı rivayetlerdeki ihtilaflara dayandırarak müsteşriklerin öne 

sürdüğünü vurgulamıştır.
465

 Bununla birlikte onların bu sözlerinin, Cahiliye dönemi 

şiirlerinde doğruluk payı olsa bile İslâmî dönem şiirlerinde kesinlikle doğru 

olmadığını ve bu dönem şiirlerinde vaḥdetu’l-kasidenin söz konusu olduğunu 

söylemiştir.
466

 Bu görüşlere dayanarak Lebîd’in şu şekilde başlayan kasidesini 

incelemiştir: (Kâmil) 

َفَمُقامُها-1 َََلُّها َ َالدِيارُ  عَفَتِ

َ
َغَوَ ََََ َتأََبمدَ َفَرجََِلََُبَِنّ   اهََامَُا

َ هَُا-2 َرَسم  َعُر ى َالر ياَنِ  فَمَدافِعُ

َ
كَََخَْبلََََََ َالوُحََمََق ا َضَمِنَ َسِلََا  مُهايم

َ َأنيسِها-3 َعَهدِ دَ َبَـع  َتََرممَ  دِمَنٌ

َ
َوَحَرَامُهاََََ َحَللُا َخَْبلَو نَ  حِجَجٌ

َ

1 

Ġavl ve Ricâm dağlarının (insanlar artık orada 

yaşamadıklarından dolayı) vahşete dönüştüğü 

Minâ’daki kendisinde kalıcı veya geçici ikamet edilen 

diyârdan (sevgilinin) izler silindi. 

2 
Reyyân Dağı’ndan akan suların bıraktığı ve taşın 

üzerine kazınmış kitabeler gibi olan izler değişmiştir. 

3 
Ehli ayrıldıktan sonra kalıntıların üzerinden helal ve 

haramlarıyla birlikte çok seneler geçmiştir. 

Ṭâhâ Huseyin, atlâl ile başlayan kasidenin bu beyitleri arasında bir uyumun 

olduğunu ve takdim, tehir yapılamayacağını, yapıldığı zaman ise lafızların düzeninin 

de değişeceğinden mananın anlaşılamayacağını ve manevi birliğin bozulacağını dile 
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getirmiştir.
467

 Lebîd’in bu kasidesinde manevi birlik, atlâldan hemen sonra yurdu 

vasfeden şu beyitlerle devam etmiştir: 

َسُؤالُنا-11 َوكََيفَ َأَسأَلُا  فَـوَقَفتُ

َ
كََلمُهاََََ َيبُيُن َما َخَْبوالِدَ ا   صُم 

َ َفَأَبكَرواعَرَِ-11 َالَجميعُ َبِا َوكَانَ  يَت

َ
امُهاََََ َوََُ َنؤُيهُا َوَغودِرَ  مِنها

َ
10 

Durdum ve ona (yurda, izlere) sordum. Bir söz 

söyleyemeyen, sağır dağlara nasıl sorabiliriz ki? 

11 

Herkes buradayken (bu yurt) kimsesiz kalmış. Sabah 

erkenden oradan ayrıldılar ve gerilerinde çadırlarının 

etrafında oyulmuş su yolunu ve zayıf otları bıraktılar. 

Ṭâhâ Huseyin’e göre şair burada ilk olarak sevgilinin yurdunu vasfetmiş ve 

onlardan geri kalanları hayal etmiştir. Bu beyte tam olarak bağlı olan ikinci beyitte 

ise bu yurttan göç eden sevdiklerini zikretmiş ve gidişlerini geride bıraktıklarıyla 

vasfetmiştir.
468

 Buradan da onlara duyduğu özlemi ve hüznü bir sonraki beyitte şöyle 

anlatmıştır.  

َظعَُ شاقَـتَ -12 َحَِكَ َالَحيِ  لَُنُ َتَحَمم  وايَن
َ

َخْبَِفَـتَكَنمسَََََُ َتَصِرُّ َقُطنُا   اامُهََيََوا
َ

12 

Mahallenin kadınlarının, ceylanın yuvasına girdiği gibi 

(yeni olduğundan dolayı) gıcırdayan kervanın 

pamuktan yapılmış mahfelerine binip hareket etmeleri 

senin onlara olan özlemini alevlendirdi 

Şair hüznünü karşısındakilere belirttikten sonra şu iki beyitle sevgilisine 

duyduğu ümitsizliği dile getirerek gazele geçiş yapmıştır:
469

 

َمِنَ مَََبَلَ -16 رُ َتَذكَم َوَقَدَ نَـوَََا  نأََتَ َارَ

َ
َوَرمََِابُـهََبََأَسَ َوَتَـقَطمعَتَ ََََ  اامُهََا

َ
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َحَلمتَ -17 َوَجََبِفَيَ َمُر يِمةٌ  اوَرَتَ دِ

َ
َالح َِأَهَ ََََ َفَأَيَ جََلَ َمِنَ ازِ َمَرََنَ  اامُهََكَ

َ
16 

Bilakis, uzaklara gittiği ve kendisiyle (iletişime geçmen 

için) herhangi bir sebep veya bağ kalmadığı halde 

Nevâr hakkında neler hatırlayabilirsin? 

17 

O (Nevâr), Murre’dendir. Feyd’de geçici olarak ikamet 

etmiş, (bazen de) Hicaz halkına komşu olmuştur. Sen 

nerede, onu arzulamak nerede?! 

Lebîd sevgilisi Nevâr’a karşı duyduğu ümitsizliği birbirine bağlı bir şekilde 

birkaç beyitle işledikten sonra bu hüzün ve ümitsizliğinden kopması gerektiğini şu 

beyitlerle anlatmıştır:
470

 

 هَُلَُصَ وَََضََرمَعََتَـََنَ مَََةََانََبَلَََُعَ طََاقَ فََ-21
َ

 اهََامَُرمَصَََةٍَلمَخْبََُلَِاصَِوَََرَُشََلوََََََََ
َ  هَُمُرََ صََوَََيلَِزَِالج ََبََِلََامَِجََمَُ ـَالَبَُاحَ وََ-21

َ
َذََإََِاقٍَبََََََ  اهََامَُوََقََِاغََزَوََََتَ عََلََظََا

َ
20 

Kavuşmanın imkânsız olduğu kişiden arzularını kes. 

Alakasını kesmiş sevgiliye (dosta) ulaşan kimse daha da 

kötüdür. 

21 
Sana iyi davranana bol bol ver. Yoldan saptığı ve 

doğrudan ayrıldığı zaman ise onu terk etmek baki olur. 

Ṭâhâ Huseyin, bu şekilde Lebîd’in kasidesinin tümünü incelemiş ve 

beyitlerinin birbiriyle olan sıkı ilişkisine, lafız ve mananın güzelliğine dikkat 

çekmiştir.
471

 Daha sonra ise bu kasidede yalnızca kafiye ve vezin birliğinin mi yoksa 

kasidenin tümünde vaḥdetu’l-maneviyyenin mi olduğunu sormuş
472

 ve nefsine şu 

şekilde cevap vermiştir: 
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“Diğer görüşlere karşı zafer kazanma isteğin ne kadar da fazla. 

Sana şunu söylemeliyimki bu kasidede manevi bir birlik ve şeklinde 

de bir ahenk, uyum vardır. Bu zafer seni kibirlendirmesin. Nitekim 

bu kasidede birliğin söz konusu olması diğer bütün kasidelerde de 

olacağı anlamına gelmez. Bu şairin bunu yapabilmesi diğer 

şairlerin de bunu yapabileceğini göstermez.”473
 

Ṭâhâ Huseyin’in bu sözlerinden anlaşıldığı üzere o Cahiliye dönemi 

şiirlerinin tümünde birlik ve uyumun olamayacağı görüşünü belirtse de birliğin 

olduğuna dair birçok kasideyi örnek olarak getirebileceğini söylemiştir. Buna binaen 

Lebîd’in kasidesi dışında Ebû Temmâm, el-Buḥturî, İbnu’l-Muʿtez ve İbnu’r-

Rûmî’nin de bazı kasideleri üzerinde durmuş, onların şiirlerinde de herhangi bir 

değişikliğe gidilemeyeceğini ve birlik, uyum gibi özellikleri taşıdıklarını 

söylemiştir.
474

 Ayrıca İbnu’r-Rûmî’nin kasidesi hakkında şu yorumu yapmıştır: 

“129 beyte ulaşan bu kasidesinde farklı sanatları ele almıştır. O 

hem metheden hem başkasıyla konuşan, hem vasfeden hem kendisi 

hiciv demese de hiciv diyebileceğimiz şekilde azarlayan olmuştur. 

Ebû Temmâm gibi kasidesini mantıkî açıdan özenle düzenlemiştir. 

Siz onu okuduğunuzda bir bölümünü diğer bölümün önüne veya 

arkasına getiremezsiniz. Ancak onun düzenlediği şekilde 

okuyabilirsiniz. Onun yaptığı düzenlemeye göre bir manadan 

diğerine, bir bölümden de diğer bölüme geçmek zorunda 

kalırsınız.”475
 

Ṭâhâ Huseyin, İbnu’r-Rûmî farklı konulara yer verse de kasidesinin bölümleri 

arasında uyumun olduğunu bundan dolayı da herhangi bir değişikliğe 

gidilemeyeceğini belirtmiştir.
476

 Bunun yanı sıra Arap kasidesinde vezin ve kafiye 

dışında bir uyum ya da birliğin olmadığı ve dağınık şekilde fikirlerin sıralandığı gibi 

görüşlerin, modern Batı edebiyatından etkilenerek oluşturulan efsanelerden olduğunu 
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ve bunu iddia eden kişilerin ise kadîm Arap şiirini tam olarak bilmediklerini iddia 

etmiştir.
477

 Onların, kadîm Arap kasidelerinde vaḥdetu’l-kasidenin olmadığını inkâr 

etmelerini ise şu iki sebebe dayandırmıştır: 

1- Gerektiği gibi Arap şiiri üzerinde araştırmada bulunmamak, o dönemin 

kasidelerinin manasının derinliklerine inememek, araştırdıklarında da taklîdî bir 

araştırma yaparak incelemede bulunmadan doğru sayarak bilgileri nakletmek. 

2-  Kadîm Arap kasidelerinin birçoğunun günümüze yazılı bir şekilde 

ulaşamadığını göz ardı ederek sözle nakledilen kasidelerin birkaç beytinin veya 

lafızlarının unutularak nakledilebileceği varsayımını göz ardı etmek.
478

 

  Görüldüğü üzere Ṭâhâ Huseyin, kadîm dönem şiirlerinin çoğunda başından 

sonuna kadar vaḥdetu’l-kaside anlayışının söz konusu olduğunu savunan 

eleştirmenlerden olmuş ve bunun aksini söyleyen kişilere karşı çıkmıştır. Görüşlerini 

teoride bırakmayarak o dönemin şairlerinin kasideleri üzerinde tatbik etmiş ve 

kanıtlamaya çalışmıştır. Bu tatbikiyle modern dönem eleştirmenlerini ve 

araştırmacılarını kadîm Arap şiirini ayrıntılı olarak incelemeye teşvik etmiştir.    

2.4.8. Muhammed en-Nüveyhî’nin Görüşü (ö. 1400/1980) 

en-Nüveyhî, Cahiliye dönemi kasidelerinde vaḥdetu’l-kasidenin veya el-

vaḥdetu’l-ʿuḍviyyenin olmadığını ve bu kasidelerin bazı değişikliklere ihtiyaç 

duyduğunu söylemiştir. Ayrıca ona göre bir kasidede birliğin olması demek bazı 

eleştirmenlerin de söylediği gibi onda tek bir konunun işlenmesi demek değildir. 

Çünkü bir kasideyi tek bir konuyla sınırlandırmak imkânsızdır.
479

 Tek bir konudan 

bahsetmek yalnızca on veya yirmi civarında beyit yazmak demektir. Nitekim 

vaḥdetu’l-kasidede önemli olan konuların arasındaki bağlantıyı ve uyumu iyi 

sağlayabilmektir.
480

 Bir şair, istikrarlı bir şekilde konuların sıralamasını uyuma 

dikkat ederek düzenlerse, birini diğerine uzvî birlikteki gibi bağlarsa, hâkim olan 
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duyguyu açıklarken bir denizin birbirini takip eden dalgaları gibi kasidenin 

bölümlerini birbirini tamamlayıcı şekilde yazarsa o zaman vaḥdetu’l-kaside 

anlayışına göre bir kaside kaleme almış olur.
481

 Onu başından sonuna kadar okuyan 

veya dinleyen biri neticede duyguyu tam bir şekilde kavramış ve onda herhangi bir 

eksiklik ya da çelişkinin varlığını hissetmemiş olur.
482

  

en-Nüveyhî, bir şairin bu şekilde kaside yazabilmesini iki şarta bağlamıştır. 

Bunlardan ilki şairi kaside yazmaya iten bir sebebin olmasıdır. İkincisi ise bu sebebin 

tek bir hedefe bağlı olmasıdır. Birden fazla hedefin olması yazılan kasidenin de 

birliğinin olmayacağını ve onda karışıklığın meydana gelip kasidenin yapısını 

bozacağını gösterir.
483

 Bunun yanı sıra en-Nüveyhî’ye göre bir şairin insan olması 

hasebiyle mizacının değişmesi, farklı tecrübeler edinmesi, muhtelif zamanlarda 

muhtelif duygulara maruz kalması gibi etkenler tek bir konuda şiir yazmasını 

zorlaştırmaktadır.
484

 Buna bağlı olarak en-Nüveyhî, kadîm dönemde yazılmış olan 

uzun kasidelerin çoğunda birden fazla konu işlendiğinden dolayı el-vaḥdetu’l-

ʿuḍviyye anlayışının olmadığı kanaatine varmıştır.
485

  

en-Nüveyhî, Ṭâhâ Huseyin’in görüşlerini ve Lebîd’in kasidesi hakkında 

söylediklerini tek tek ele almış ve onun, kadîm Arap şiirine duyduğu aşırı 

sevgisinden ve bu şiirleri modern dönem okuyucularına sevdirme arzusundan dolayı 

bu şekilde düşündüğünü söylemiştir.
486

 Onun görüşlerinin doğru olmadığına örnek 

olarak el-Ḥâdira’nın ʿayniyyesini kasideyi zikretmeden göstermiş, onda birliğin ve 

uyumun olmadığını, bir konudan diğerine ani geçişler yapıldığını ayrıca birbirini 

takip eden iki konu arasında uyuşmazlık olduğunu söylemiştir.
487

 İkinci bir örnek 

olarak ise ʿAlḳame’nin mîmiyyesini delil olarak getirmiş, onun da aynı şekilde 

uyumsuz olduğunu ve bölümler arasında birliğin olmadığını söyleyerek eleştirmiştir. 

Nitekim en-Nüveyhî’ye göre ʿAlḳame’nin, sevgilisi Selmâ’ya olan hüznünü ve 

ayrılığın verdiği acıyı işleyen nesîb bölümünden hemen sonra neşelendiren, 
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mükemmel ve canlı kanlı devesini tasvir etmesi, kasideyi okuyanların zihninde 

karışıklığa sebep olmakta ve onun hüznünün gerçek olup olmadığını akıllara 

getirmektedir.
488

 Bunun yanı sıra en-Nüveyhî, ʿAlḳame’nin hüznünde gerçekçi olsa 

bile iki farklı duyguyu bir arada işlemesinin, modern dönem edebiyat zevkine uygun 

olmadığını ve vaḥdetu’l-kaside anlayışına ters düştüğünü söylemektedir.
489

  

en-Nüveyhî, kadîm Arap şiirinde vaḥdetu’l-kaside anlayışının olmadığı 

gerçeğinden başka şu iki görüşte de doğruluk payının olduğunu söylemiştir: 

1- Her bir beyit kendi içerisinde lafız ve mana birliği taşımakta ve diğer 

beyitlerden yine lafız ve mana açısından ayrılmaktadır. 

2. Kasidenin ilk beytinden son beytine kadar kafiye ve vezin birliği 

bulunmakta yani aruz açısından birlik sağlanmaktadır.
490

 

Buna göre en-Nüveyhî, kadîm Arap şiirinde yalnızca kafiye, vezin birliği ve 

vaḥdetu’l-beyt olduğunu, bunun dışında herhangi bir uyumun ve ahengin olmadığını 

zikretmiştir. Ayrıca ona göre şairler, kafiye ve vezin birliğini sağlamak için bazen 

beyitteki mana ve lafız birliğini bozabilmişlerdir.
491

  

en-Nüveyhî’ye göre modern Arap edebiyatı anlayışı kadîm Arap edebiyatına 

göre daha da gelişmiş böylelikle de Batı edebiyatının etkisi sonucunda vaḥdetu’l-

kaside anlayışı ortaya çıkmıştır.
492

 Kadîm Arap edebiyatı kasidelerine, o dönemin 

ehlinin gözünden bakmanın ve bu kasideleri onların anlayışına göre 

değerlendirmenin daha doğru olacağını da belirtmiştir.
493

 Bu görüşlerine delil olarak 

ise Zuheyr b. Ebî Sulmâ’nın kasidesini getirmiş ve bu kasideyi lafızları ve manası 

açısından ayrıntılı olarak incelemiştir.
494

 Bu kasidenin ilk beyitleri şöyledir: (Vâfir) 

َمِنَ عَفََ-1 َفَََا َالَ آلِ  اءَُجِوََـاطِمَةَ

َ
َفَالَ فَـيُمَ ََََ َفَالِحسََقَوََنٌ  اءَُادِمُ

َ
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َهََفَذََُ-2 َعََُاش ٍَو  ناتٍَيترََفَميثُ

َ
َالر َِهََعَفَتـَ ََََ َبَـعَ ا َوَالسمَيحُ  اءَُمََدَكَ

َ َالَ-3 َخُْبنسَ كََأَنم َفَالجنِابُ  ـفَذِروَةُ
َ

َالطمَعََنِ ـَََََ َبََِاوِيََاجِ َالاتِ  ءَُمُلََـا
َ َأَرَ يَشِمَ َ-4 َوَيَـرُشُّ َبرُوقَهُ َالنَ   ــَـيَ

َ
َعَلََجَنَُـََََ َحَوََوبِ َالعَمََى  اءَُاجِبِها

َ َفَبانواَ-5 َمِنها َأَهلُها لَ  تَحَمم

َ
َمَنَ ََََ َآثارِ َالعَفَََعَلى  اءَُذَهَبَ

َ َأَوَََ-6 َالث َِكَأَنم َفَِيرََابِدَ  ايهََانِ
َ

َفَََََِ َالطَِ ابِنِهَََمَغََهَجائِنُ  ءَُلََا
َ

1 
Fâtıma’nın ailesi el-Civâʾ, Yumn, el-Ḳavâdim ve el-

Ḥisâʾ şehirlerinden göç ettiler. 

2 

Senden sonra rüzgâr ve gökyüzü, kuru bitkilerin olduğu 

diyardaki ve ağaçların olduğu suya çıkan geniş yoldaki 

izlerini yok etti. 

3 

Zirve ve Cinâb (diyarları), kendisinde ipek elbisenin 

olduğu, karnı zayıflamış dişi koyunların kısa burnu 

gibidir. 

4 
Oradaki yıldırımlara bakarlar ve bulutlar, kaşlarının 

üzerine güney (yönünden gelen) yağmurlarını yağdırır. 

5 
Oranın halkı oradan göç etmiştir. Gidip de izleri yok 

olan kişilerin yolundan gitmişlerdir. 

6 
Vahşi zebralar (beyaz ve siyahlığından dolayı), 

bacağına katran sürülmüş beyaz dişi develer gibidir. 

en-Nüveyhî, öncelikli olarak kasidenin ilk on üç beytini lafız açısından şerh 

etmiş daha sonra ise beyitlerin arasındaki birlik ve uyumdan bahsetmiştir.
495

 Örneğin 

kasidenin ilk iki beytinde şairin, sevgiliyle olan hüzünlü hatıralardan ve onun geride 
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bıraktığı diyardan bahsettiğini,
496

 üçüncü beytinde aniden dişi koyun vasfı 

yaptığını,
497

 dördüncü beyitte tekrar terk edilmiş diyarı verimli ve bol yağmurlu 

olarak vasfettiğini,
498

 beşinci beytinde sevgiliden bir iz kalmadığı konusunu tekrar 

açtığını, altıncı beytinde ise diyardaki vahşi hayvanları yeniden vasfettiğini 

söylemiştir.
499

 Bununla birlikte altıncı beytin beşinci beyitten önce gelmesinin daha 

iyi olacağını belirtmiştir.
500

 Bu değerlendirmesini kasidenin son beytine kadar 

sürdürmüş, sonuç olarak da kasidede duygu ve konular arasında uyum ve birlik 

bulunmadığını ayrıca beyitler arası takdim ve tehir yapılabileceğini söyleyerek 

araştırmasını sonlandırmıştır. 

2.4.9. Abdulcebbâr el-Maṭlabî’nin Görüşü (ö. 1420/2000) 

Abdulcebbâr el-Maṭlabî, Mevâḳif fi’l-edebi ve’n-naḳd adlı eserinde kasidede 

birlik konusundan kısaca bahsetmiş ve Cahiliye dönemi kasidelerinin katı bir şekilde 

tek bir kalıpta yazıldığı, o dönem şairlerinin geleneksel olarak bunu sürdürdüğü ve 

kasidelerde özgür düşüncülere tam olarak yer verilmediği gibi fikirleri abartı saymış, 

bu şekilde düşünen eleştirmenlere de karşı çıkmıştır.
501

  

Cahiliye dönemi kasidelerine ayrıntılı bir araştırmayla yaklaşılmayıp hızlıca 

bakıldığı zaman baştan sona birlik ve uyumun olmadığı düşüncesine kapılmanın 

kaçınılmaz olduğunu fakat dikkatlice ve derin bir incelemenin ardından beyitler 

arasında bağlantıyı kuran ve kasidede tam uyumu sağlayan ince bir ipin görüleceğini 

belirtmiştir.
502

  

Şiirdeki bu birlik, tiyatro gibi nesir türlerinde olduğu üzere tek bir 

kahramanın etrafındaki olaylar ve ona bağlı olan, yardımcı rolündeki ikinci şahıslar 

arasındaki bağlantıyla ilişkilidir. Onların içinde olduğu mekân ise şiirlerdeki çöle 

benzer. Bu ilişkiyi şu tablo ile açıklamıştır:
503
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Kabile 
Kabileye mensup 

topluluklar 
Fert 

Kaside 
Kasidenin 

bölümleri 
Beyit 

Kasidedeki bir beyti, bir kabilede yaşayan fertlerden bir ferde benzetmiş ve 

bu kabilede her ferdin görünüşte kendine has özgürlüğü, anlayışı ve kişiliği olduğunu 

fakat gerçekte onu kabilesine bağlayan ve kabileden ayrılmaz bir parça kılan durum 

veya durumların varlığına dikkat çekmiştir.
504

 Bir kabileye bakıldığı zaman insanda 

ilk olarak, her bir ferdin birbirinden bağımsız olduğu zannını uyandırır fakat her bir 

fert kabilenin ayrılmaz bir parçasıdır. Kasidedeki beyitler de buna benzer ve bir 

kişinin, kabilesinden tam olarak kopamayacağı gibi kasidedeki bir beytin de mana ve 

lafız açısından kasideden kesin bir şekilde ayrılamaz. Bu beyitleri birbirine şekil 

olarak bağlayan ise kafiye ve vezindir. Kasidede anlatılan her olay ise çölde 

yaşamakta olan kabilelerin yaşantısını yansıtmıştır.
505

 Nitekim şairler yaşadığı 

ortamdan esinlenerek kasidelerini söylemiş bundan dolayı da çöl ortamında yetişen 

şairler, çoğu zaman çöl yaşantısını ve vahşi hayvanları anlatmışlardır. el-Maṭlabî 

bunu bedevî mezhebi olarak adlandırmıştır. Örnek olarak ise çölde yaşamayan ve 

hayatını şehirlerde geçiren Ebû Nuvâs’ı vermiş ve onun bu yüzden şiirlerine atlâl ile 

başlamadığını söylemiştir.
506

 Modern dönemde de şehir hayatı oldukça geliştiğinden 

şairlerin etraflarındaki olayları farklı tarzda kasidelerine yansıttığını be sebeple de eş-

şiʿru’l-ḥur gibi şiir türlerinin ortaya çıktığını belirtmiştir.
507

     

 Netice olarak kasidenin bölümlerini birbirine bağlayan ve zahirde 

görünmeyen ince çizgi veya ipi anlamak için kasidenin ayrıntılı olarak araştırılması 

gerektiğini belirtmiştir.
508
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2.4.10. Şevḳî Ḍayf’ın Görüşü (ö. 1426/2005) 

Şevḳî Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî adlı eserinde “el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye li’l-

kaside” başlığı altında bu konuyu ayrıntılı olarak ele almıştır. Ḍayf, öncelikle el-

vaḥdetu’l-ʿuḍviyye kavramını açıklamış ve kendisinden önceki eleştirmenlerin, bu 

kavramdan canlı, birbiriyle bağlantılı ve eksiksiz olarak bütün özellikleri taşıyan 

kasideyi kastettiklerini söylemiştir.
509

 Kasidedeki bir beyitin öncesi ve sonrasına tabi 

olduğunu ancak her beyitte vaḥdetu’l-beytin de söz konusu olduğunu vurgulamıştır. 

Bu beyitleri, bir dokumadaki ipe benzetmiş, kasidenin oluşmasına yardım ettiğini 

belirtmiştir.
510

 

Ḍayf’a göre bir kaside, birbirinden bağımsız anı veya düşüncelerin bir vezin 

altında tek bir çerçevede toplanan bir oluşum değil, hayat ile birlikte canlılığını 

koruyan, şairin duygu ve anılarını anlatan ve bunları, birbirini mıknatıs gibi çeker 

şekilde bağlantılı olarak bünyesinde barındıran tam ve eksiksiz yapıdır.
511

 Onun 

kasidenin canlı olmasını söylemesinden kasıt kasidenin, yazıldığı dönemdeki insanlar 

tarafından anlaşılır olması ve onlara yeni fikir, tecrübe ya da duyguyu 

katabilmesidir.
512

 Bir şairin bunu başarabilmesi için de kasidesini vaḥdetu’l-ʿuḍviyye 

anlayışına uygun olarak kaleme almalı ve bu kasidede baştan sona kadar karşıya 

verilmek istenen duygu veya düşünceyi yansıtabilmelidir.  

Ḍayf, vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışının sınırlarını belirttikten sonra kadîm 

dönem Arap kasidelerinde söz konusu olup olmadığını tartışmış ve modern 

dönemden önce bu konunun yalnızca nadir olarak bilindiği sonucuna ulaşmıştır. 

Bunun sebebinin ise modern döneme kadar şairlerin, Cahiliye döneminde ortaya 

konulan ve birçok konuyu bir arada bağımsız bir şekilde ele alan kaside yapısını 

taklidî bir şekilde sürdürmeleri olduğunu söylemiştir.
513

 Nitekim o dönemlerde 

şairler kasidelerinde bir konudan diğer bir konuya arada herhangi bir bağlantı 

olmaksızın atlamış ve istikrarsız bir şekilde ilerlemişlerdir. Fakat söyledikleri 
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kasidelerde vaḥdetu’l-beyt söz konusu olmuş, bir beytin sonraki beyitle ilişkili 

olmasını ayıp saymışlardır.
514

 Buna rağmen Ḍayf, o dönemlerde Ebî Temmâm, 

İbnu’r-Rûmî, el-Mütenebbî ve Ebu’l-ʿAlâʾ el-Maʿarrî gibi nadir şairlerin 

kasidelerinde, modern dönemdeki gibi olmasa da bir birlik olduğunu fakat kadîm 

dönem anlayışından da tam olarak kopamadıklarını belirtmiştir. Buna örnek olarak 

ise Ebu’l-ʿAlâʾ el-Maʿarrî’nin, Hanefî fakihi arkadaşı Ebû Hamza için yazdığı 

meşhur mersiyesini vermiştir: (Ḫafîf) 

َواع تِقادي-1 َمِل ت َف َمُُ دٍ رُ  غَيـ 

َ
َتَـَََََ َولا َباكٍ ُِ َشادَِنَـو   رَنّ ُ

َ َقِي-2 َإذا َالن عي  َصَو تُ  وشَبِيهٌ

َ
َنادَََََِ كَل  َف َالبَشيِر َبِصَو تِ  سَ

َ
1 

Benim milletim ve inancıma göre (ölü için) dövünerek 

sesli ağlamak faydasızdır. (Yeni doğan çocuk için) 

Aşırıya kaçarak terennüm etmek de yoktur. 

2 

Her toplulukta birinin ölümünü haber verenin sesi, 

müjde veren kimsenin sesiyle kıyaslandığında benzerlik 

gösterir. 

Ḍayf, şairin burada kasidesine kadîm dönem kasidelerindeki gibi 

başlamadığını ve akıllara değil duygu ve hislere hitap ettiğini belirtmiştir. Duygu ve 

nefislere dokunduğundan dolayı da canlı bir şiirsel tecrübeyi yansıttığını 

söylemiştir.
515

   

Ḍayf modern dönemde Ḫalîl Muṭrân’ın, vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışına ilk 

değinen kişilerden olduğunu ve şiirlerinin çoğunun bu minvalde yazıldığını 

belirtmiştir. Buna örnek olarak ise onun şu şekilde başlayan “el-Mesâ’” adlı 

kasidesini vermiştir.
516

 (Kâmil) 

َألمََ-1 َشَفَائِيَداءٌ َفِيهِ  فَخِل تُ

َ
وَتَََََِ َصَبـ  َبُـرَحَائِيَمِن  تَضَاعَفَت   فَـ

َ                                                   
514

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 157. 
515

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 157. 
516

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 157-158. 



132 

 

1 

Hastalık başıma geldi. (Sevgiliye) Özlem duymanın 

(verdiği acıların) şifasının onda olacağını sandım. 

Fakat acılarımın (hüznümün) şiddeti ikiye katlandı. 

Ḍayf, Muṭrân’ın bu kasideyi hastayken kaleme aldığını ve başından sonuna 

kadar sevgi (özlem) ve hastalığın verdiği acıyı konu edindiğini belirtmiştir. Bunun 

yanı sıra bir dokumadaki ipin yerinden çekilmesiyle bütünün bozulacağı gibi 

kasidedeki beyit veya bölümlerin de yerinin değiştirilemeyeceğini, tam ve canlı bir 

sanat olduğunu söylemiştir.
517

   

Sonuç olarak Ḍayf da kadîm dönem Arap kasidelerinde birkaç farklı ve 

uyumsuz konuların bir araya getirilmesinden dolayı vaḥdetu’l-beytten başka birlik 

olmadığını ve bu anlayışın modern dönemle birlikte gün yüzüne çıktığını belirten 

eleştirmenlerden olmuştur.       

2.4.11. Muhammed Zeki el-ʿAşmâvî’nin Görüşü (ö. 1426/2005) 

el-ʿAşmâvî, kasidede birlik konusu hakkında öncelikle Ṭâhâ Huseyin’in 

görüşlerini değerlendirmiş ve bazen ona karşı gelerek kadîm Arap şiirinde uzvî 

birlikten bahsedilemeyeceği kanısına varmış bazen de bu şiirlerde birlik ve uyumun 

olduğunu söyleyerek kendi arasında çelişkiye düşmüştür.
518

 Bu kasidelerde birlik 

olmamasının sebebini ise kasidenin şeklini belirleyen ve konusuna etki eden bazı 

unsurlara bağlamıştır.
519

 Ona göre bu unsurların en önemlilerinden biri kadîm 

dönemdeki coğrafi, iktisadi, fikrî ve sosyal hayat olmuştur. Şairler, coğrafî olarak çöl 

ortamında yetişmişler, hava koşullarının çok sıcak olması ve yağmurun az yağması 

gibi etkenler nedeniyle de çeşitli bitkilerin yetiştiği ve ziraatin çok olduğu bir ortam 

görememişlerdir.
520

 Bu nedenden dolayı Arapların çoğu nehir olan veya yağmur 

yağma olasılığı fazla olan yerlere hicret ederek yaşamış ve göçebe bir hayat 

sürdürmüşlerdir. Hicret ortamında ise çoğu zaman kabile olarak çadırlarda 

                                                   
517

 Ḍayf, Fi’n-naḳdi’l-edebî, 160. 
518

 Muhammed Zeki el-ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî beyne’l-ḳadîm ve’l-ḥadîs (Beyrut: Dâru’n-

Nahḍati’l-ʿArabiyye, 1399/1979),  122-124. 
519

 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 125.  
520

 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 126. 
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yaşamışlar ve ulaşım için kullandıkları hayvanlardan en meşhur olan deveyle 

yolculuk yapmışlardır. Bu faktörlerin tümü onların edebiyatlarına, fikirlerine ve 

şiirlerine etki etmiştir.
521

 Buna bağlı olarak da el-ʿAşmâvî, kasidedeki birliğe, hayat 

için mücadele birliği anlamına gelen “ اةَِيََالح َََلَِجَ أَََنَ مََِاعَِرََالصَِ َةَُدََحَ وََ ” ismini vermiştir.
522

 

el-ʿAşmâvî, çeşitli yönlerden kadîm dönemdeki hayatı ele aldıktan sonra Araplarda, 

hayatta kalabilmek ve zorluklara göğüs gerebilmek adına mücadele üzerine 

oluşturdukları birlikten başka bir birliğin söz konusu olmadığını da açıklamıştır. 

Onların yaşamlarındaki bu mücadelenin ve çekişmenin söyledikleri kasidelere de 

yansıdığını, savaş, gazel, faḫr, hiciv veya tasvir şiirlerinde bu mücadelenin açıkça 

görülebileceğini söylemiştir.
523

 Bununla birlikte el-ʿAşmâvî kendi görüşüyle 

çelişerek kadîm dönem kasidelerinde birlik ve uyumun olduğunu söylemiş ve buna 

örnek olarak İmriu’l-Ḳays’ın muʿallaḳasında yer alan şu gazeli vermiştir: (Ṭavîl) 

ــا-23 ــبـَاؤُهَ َخِْب َيــُراَمُ َلَا رٍ َخِْبــد   وبــَي ـضَـةِ

َ
َمُع جَلَََََِ رَ َغَـيـ  َبـِهَـا ـوٍ َلـَه  َمِـن  ـتُ  تـَمَـتمـع 

َ 24-َ َوَمَـع شَراَ تـَجَـاوَز تُ َإِلـَي ـهَـا ـرَاسـا   أح 

َ
ـتـَلِيََََ َمَـق  نَ َيـُسِـرُّو  َلـَو  َحِـرَاصـا   عَـلمـي

َ َتَـعَرمضَتَ -25 ـمَاءِ َالسم َفـِي َالـثّـُرَيمـا َمَـا  إِذَا

َ
ـلَََََِ ــصم َالـمُـفَ ِِ َالـوِشَـا نَـاءَ َأثَ ـ  تـَعَـرُّضَ

َ
23 

Çadırlarına girilmesi istenilmeyen haremdeki 

kadınlardan, acele etmeden eğlenip zevk aldım. 

24 
Yanlarına girebilmek için nice muhafızları ve beni 

öldürmek isteyen nice birliği aştım. 

25 
Süreyya Yıldızı, özenle süslenerek hazırlanmış kuşağın 

göründüğü zaman gökyüzünde görünüyordu. 

el-ʿAşmâvî burada gücüyle övünen, kendine güven duyan, riske atılan ve 

savaşa girermişçesine sevgilisinin odasına dalan İmriu’l-Ḳays’ın bu şiirinde bir 
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 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 129. 
522

 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 145. 
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 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî,129-130. 
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ahenk ve uyumun olduğunu söylemiştir.
524

 Bu uyum ve birliğin Ṭarafe b. el-ʿAbd, 

Züheyr, en-Nâbiġa, ʿAmr b. Ḳulsûm, Ḥâris b. Ḥilize gibi şairlerin kasidelerinde de 

olduğunu belirtmiştir.
525

 Bunun yanı sıra Ṭâhâ Huseyin’in üzerinde çalıştığı ve 

manevi bir birlik olduğuna dair örnek olarak getirdiği Lebîd’in kasidesini de 

incelemiş ve kasidede birlik olup olmadığına dair belirttiği görüşlerde açıkça 

çelişkiye düşmüştür. Bu çelişki Ṭâhâ Huseyin’in görüşünü değerlendirdiği şu 

satırlarda açıkça görülmüştür: 

“Ṭâhâ Huseyin’in (Lebîd’in kasidesi hakkında) söylediği her şeyi 

kabul ediyoruz fakat onun gittiği yoldan gidemeyiz. Arap 

kasidelerinde bu anlamda bir vaḥde ʿuḍviyye anlayışı olduğunu 

iddia ediyoruz.”526
 

Bu görüşünü belirttikten sonra ise ilk başta savunduğu hayat için mücadele 

birliğinin kadîm Arap kasidelerinde söz konusu olmasının, aynı zamanda onlarda 

vaḥde ʿuḍviyye anlayışının olacağı anlamına gelmediğini açıklamış ve Lebîd’in 

kasidesinde de bu anlayışın olmadığını savunmuştur
527

 Fakat daha sonra şöyle 

söyleyerek bu görüşüne zıt düşmüştür: 

“Lebîd’in muʿallaḳasında, uzun olması, birçok bölüm barındırması 

ve bir konudan diğer konuya geçiş yapılmasına rağmen vaḥde 

ʿuḍviyyenin gerçekleştiğini söylemek mümkündür. Döneminde 

ulaşılması güç olan düşünceleri hayal ederek insan ve hayat 

arasında söz konusu olan mücadeleyi bize en iyi şekilde 

yansıtmıştır.”528
 

Araştırmasında vardığı sonuçları sıralarken de bu konu hakkında şu şekilde 

bir sonuca varmıştır: 
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 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 131. 
525

 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 132-145; Ḳaṭṭûs, Vaḥdetu’l-kaside, 105. 
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 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 124. 
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 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 145. 
528

 ʿAşmâvî, Ḳaḍâya’n-naḳdi’l-edebî, 192. 



135 

 

“Ġuneymî Hilâl, Muhammed Mustafa Bedevî gibi Cahiliye dönemi 

şiirlerinde uzvî birlik olmadığını savunan bazı modern dönem 

âlimlerinin yolundan gidemeyiz. Lebîd’in kasidesi hakkında 

yaptığımız detaylı incelemeden sonra onda modern dönemde 

anlaşıldığı gibi bir uzvî birlik söz konusu olduğu ortaya 

çıkmaktadır.”529
 

Görüldüğü üzere el-ʿAşmâvî bu konu hakkında istikrarlı bir görüş sunmamış 

ve bazen kadîm Arap şiirlerinde birlik olduğunu söylemiş bazen de bu görüşünü 

tamamen reddetmiştir. Bununla birlikte Ṭâhâ Huseyin’in görüşlerini kabul etmemiş 

fakat bunu herhangi bir sebebe bağlamamıştır. Bu da el-ʿAşmâvî’nin tam olarak ne 

düşündüğü konusunda kararsız olduğunu göstermektedir. 

2.4.12. Muhammed Mustafa Bedevî’nin Görüşü (ö. 1433/2012) 

Muhammed Mustafa Bedevî, Ṭâhâ Huseyin’in Lebîd’in kasidesindeki el-

vaḥdetu’l-maʿneviyye hakkındaki görüşlerini tartışmış ve kasidede bu türden bir 

birliğin olmadığına karar vermiştir. Ayrıca Lebîd’in, bir konudan diğer konuya çokça 

atladığını
530

 ve kasidesinde mana birliği olmasa da bölümleri arasında bir uyumun 

olduğu ve çelişkinin bulunmadığı anlamına gelen el-vaḥdetu’l-manṭıḳıyye 

anlayışının söz konusu olduğunu belirtmiştir. Fakat bu anlayışın mantıksal olarak 

ortaya konulmuş her şeyde bulunduğunu ve bunun kasidede ölçüt olarak kabul 

edilmeyip önemsiz sayıldığını ifade etmiştir.
531

 Çünkü bazı şairler, mantık 

çerçevesinin dışına çıkan duygu ve düşüncelerini şiirlerle yansıtmıştır. 

Bedevî’ye göre şiirlerde olması gereken birlik, felsefe veya ilmî sözlerde 

olduğu gibi yalnızca yapısal olarak değil, canlı uzvî bir birlik olmalıdır. Çünkü iyi bir 

kaside canlı varlık gibi olup donuk bir yapı gibi değildir. Nitekim bir kasidenin tek 

düze bir yapıya sahip olması anlayışının yerini canlı varlıklardaki gibi canlı ve 

gelişen uzvî birlik anlayışının alması gerekir.
532

 Kasidedeki unsurların birleşmesi 
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kök, gövde, dallar ve yaprakların birleşmesi gibi olmalı ve bu unsurlardan birinin 

yerine getirdiği vazife diğer unsurların vazifesinden ayrılmamalıdır. Bütün bu 

unsurların vazifeleri tek bir amaç için olmalı ve bu şekilde yansıtılmalıdır.
533

 

Kasidedeki amaç ise karşısındaki dinleyici veya okuyucuda bıraktığı etkidir. Bedevî, 

bu görüşlerini Lebîd ve İmriu’l-Ḳays’ın muʿallaḳaları üzerinde tatbik etmiş ve bu 

görüşlerinin dikkate alınarak Lebîd’in kasidesine ve diğer kasidelere bakıldığında bir 

kusur görülebileceğini belirtmiştir. Lebîd’in kasidesinin, birbiriyle bağlantılı 

olmayan duygusal tecrübe ve düşüncelerin toplamından ibaret olduğunu ve İmriu’l-

Ḳays’ın muʿallaḳasının da vaḥdetu’ş-şiʿriyyeye uygun olmadığını söylemiştir.
534

  

Bedevî, Cahiliye veya diğer dönemlerde yazılan kasideler, el-vaḥdetu’l-

ʿuḍviyyeye göre incelendiğinde güçlü bir hayali yansıtmadığından dolayı çok büyük 

bir kısmında bu anlayışın olmadığını fakat az da olsa bazı şairlerin bunu 

kasidelerinde gerçekleştirdiğini söylemiş ve buna örnek olarak ise Ebu’l-ʿAlâʾ el-

Maʿarrî’nin (ö. 449/1057) el-Luzûmiyyât adlı divanında geçen şu kasideyi
535

 

vermiştir: (Ṭavîl) 

َنََُُ-1 َاللمَكَأَنم َأَسِنمةٍَزُرَ َلَِيَ ومَ  قُ

َ
َمَنَ بََََََِ كَُلُّ َالتـَُّفـَوَ َا َطعََِرََقَ  ينَُابِ

َ َحََعُيََُلاََوَلَوَ -2 َمَتَََاسِرََونٌ  َرأََتَ اتٌ

َ
َبوَِجَ مُقَََََِ َالأ ََيما  َقَِرَ هِ َمَعَِضِ  ينَُيلَ

َ َهَذََوَلاََ-3 َالَ ئِحُ َسَيَ فَجَ ا َمَُُرمدٌَرِ  فٌ

َ
َصَرَ أَعََََََ َبهِِ َالزمَانَ َمُعَِمََفَ  ينَُانِ

َ
1 

Gecenin yıldızları, mavi mızrakların ucu gibidir. Ve bu 

mızraklar yeryüzünde yaşayan her şeye isabet etmiştir. 

2 
Açık gözler olmasaydı, yeryüzünde yaşayanları gördüğü zaman 

nazar değmiş denmezdi. 

3 Sabah vakti görünen, kınından çıkmış kılıçtır. Yardımcı onunla 
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 Bedevî, Dirâsât fi’ş-şiʿri ve’l-mesraḥ, 6. 
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zamanın değişmesine yardım eder. 

Bedevî, el-Maʿarrî’nin bu kasidesinde, olayların tek bir görüşü ortaya 

çıkarmak için bir araya geldiklerinden dolayı el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye anlayışının 

olduğunu belirtmiştir. Nitekim şiirdeki gecenin yıldızları anlamındaki “ لَِيَ اللمََومَُنََُُ ” 

gerçekte bir yıldız, sabah vakti ortaya çıkan anlamındaki “ رَِفَجَ ئِحَُالَ لاََ ” ise gerçekte bu 

anlamda değildir. Şair bunları his, duygu ve düşünceleriyle harmanlamış ve 

birbirlerinden ayrılmaz bir parça kılmıştır.
536

    

Bedevî, el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyyenin olmadığını düşündüğü kasidelere örnek 

olarak ise Fars şairi Reşîduddîn el-Vâṭvâṭ’ın (ö. 573/1177) şu kasidesini vermiştir:
537

 

(Ṭavîl) 

َناقَةٍَ-1 َفَوقَ َهَودَجٌ َالثُـرَي ا  كَأَنم

َ
َمُزَ ََََ َالغَربِ َإِل َحادٍ َبِا  جَُعَِيَُثُّ

َ َلَمَعَتَ -2 َبَريقَهََحَتَمََوَقَد  اكََأَنم
َ

َفَِارَِقَـوََََََ َيَـتـَرَجرجََُيهََيرُ َزئِبَقٌ  ا

َ
1 

Süreyya Yıldızı devenin üzerindeki tahtırevan gibidir. Deve 

binicisi batıya doğru onu incitici bir şekilde iter. 

2 
Öyle parlar ki şişelerin içinde sallanan civanın ışıltısına 

benzer. 

Bedevî’ye göre el-Vâṭvâṭ burada Süreyya Yıldızı, tahtırevan, şişeler ve civa 

kelimelerini bir arada söylemekten başka bir şey yapmamış, aralarındaki birliği 

sağlayamamış ve bu kelimeleri duygularına işaret eden bir sembol olarak 

kullanamamıştır.
538

 

Sonuç olarak Bedevî, bir kasidede birlik olup olmadığını anlamak için 

ayrıntılı bir araştırma yapmanın ve dikkatli olarak ele almanın gerektiğini 
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vurgulamıştır. Bununla birlikte bir kasidenin unsurları arasında donuk bir birlikten 

ziyade canlı ve gelişen birliğin olmasının gerektiğini bunun da ancak duygu ve 

hislerle bütünleşerek tek bir hedef veya gaye için kaleme alındığında mümkün 

olacağını söylemiş fakat bunun olduğu kasidelerin yok denecek kadar az olduğunu 

belirtmiştir. Bu görüşlerini Coleridge’dan etkilenerek açıklamıştır. 
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SONUÇ 

Geçmişten günümüze kadar sosyal, siyasi, coğrafi, kültürel, tarihi, edebî vb. 

birçok alanda değişiklikler yaşanmış ve bu değişimler kasidelerin gelişimini de pek 

çok yönden etkilemiştir. Öyleki kasideler, yazıldığı dönemin özelliklerini taşıyan bir 

belge mesabesinde olmuştur. Hayatın birçok alanında farklı milletlerin birbirlerinden 

etkilendikleri görülmüş ve zamanla her milletin, bu etkileşim neticesinde kendilerine 

özgü edebî zevk ve güzellik kıstasları oluşmuştur. Nitekim kadîm dönemde yazılan 

ve her yönden mükemmel görülen bir kaside, modern dönemin anlayışına göre ele 

alındığında vasat derecesine indirgenebilmiştir. 

Bahsedilen bu edebî zevk ve güzellik anlayışı çerçevesinde, modern dönem 

Arap edebiyatında gerek geleneğin gerekse Batı edebiyatının etkisiyle bazı 

düşünceler geliştirilmiş ve bunlar müstakil bir başlık altında incelenmeye 

başlanmıştır. Bu düşüncelerden biri de araştırmanın asıl konusunu teşkil eden, 

kasidenin lafız ile mana uyumunun ve beyitler ile bölümler arası bütünlüğün eksiksiz 

bir şekilde sağlanması olarak açıklanan vaḥdetu’l-kaside anlayışı olmuştur. Öyleki 

kasidedeki bir lafzın ya da beyitin yerinde oynama yapıldığı zaman bütünün 

etkilenmesi, güzellik, ihtişam ve manasının bozulması o kasidede bu anlayışın 

varlığına delalet etmiştir.  

Vaḥdetu’l-kaside anlayışının ilk izlerine, Antik Yunan’da yaşamış olan 

Eflâtun ve Aristoteles’in görüşlerinde rastlanmıştır. Eflâtun ve Aristo herhangi bir 

söz söylendiğinde bu sözün kendi içerisindeki uyum ve düzenine dikkat edilmesi 

gerektiğini belirtmiş ve bu uyum ve düzeni, uzuvlarının yer değiştirmesi mümkün 

olmadığından veya birinin zarar görmesi bütünü etkilediğinden dolayı canlı bir 

varlığa benzeterek açıklamış böylelikle de kendilerinden sonra gelen eleştirmenlere 

kapı aralamışlardır. Onların bu benzetmesi daha sonradan modern dönemde, organik 

birlik anlamındaki el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye kavramıyla açıklanır hale gelmiştir. Modern 

dönemin önde gelen Batı edebiyatı eleştirmenlerinden biri olan Coleridge ise vehim 

ve hayalin arasındaki farkı ortaya koyarak el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyye’nin kaynağının 

hayal olduğunu belirtmiş ve kasidede nasıl uygulandığının sınırlarını çizmiştir. 
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Kadîm Arap edebiyatında ise bu anlayışın ilk izlerine Câḥıẓ’da rastlanmış ve 

beyitler arasındaki kopukluğun olmaması, mananın lafızlarla uyumlu bir şekilde ele 

alınması ve tek bir kasidede farklı şiir türlerinin her yönden birbiriyle bağlantılı 

olması gerektiğini söyleyerek bu anlayışa dikkat çekmiştir. Câḥıẓ’dan sonra gelen 

kadîm dönem eleştirmenlerinin çoğu onun fikirlerini savunmuş buna ek olarak İbn 

Ḳuteybe ve İbn Ṭabâṭabâ, kasidenin medih, faḫr, tasvir gibi bölümlerinin sebep 

sonuç ilişkisi içerisinde söylenmesinin doğru olacağını belirten ilk âlimlerden 

olmuştur. el-Ḥâtimî ise Aristo ve diğer Yunan felsefecilerin bahsettiği el-vaḥdetu’l-

ʿuḍviyye anlayışını vurgulayarak Arap edebiyatında bu anlayışa yer vermiştir. 

Abdulḳahir el-Curcânî’ye kadar bu konuya değinen eleştirmenlerin tümü, tek beytin 

tam bir mana taşımayıp mananın kendisinden sonra gelen beyte taşmasının kasidede 

bir kusur olacağı görüşünü savunurken el-Curcânî, bunun ayıp olmadığını ve birliği 

sağlayan özelliklerden biri olduğunu söyleyerek farklı bir görüş ortaya atmıştır. 

Dolayısıyla kadîm dönem edebiyat eleştirmenlerinin büyük çoğunluğu, birliğin 

sağlanması için kasidenin genel olarak şu şartları taşımasını ön görmüşlerdir: 

1. Lafızların, fasih ve beliğ olmasının yanı sıra mahreç ve telaffuz yönünden 

kolay olması ve beyitte uygun bir yerde konumlandırılması 

2. Lafızların mana ile uyumlu ve güzellik, çirkinlik bakımından birbirine eşit 

olması. Örneğin mana değerli ise lafızların da değerli olması 

3. Beyitler arasında kopukluk olmaması 

4. Medih, hiciv, faḫr gibi bölümlerin, sebep sonuç ilişkisiyle birbirine 

bağlanıp canlı varlıktaki gibi bir uyumun sağlanması ve gerek konu bakımından 

gerekse lafızlar bakımından birinin diğerine üstün tutulmaması 

5. Vezin ve kafiyeyi tamamlamak için ḥaşv veya manayı bozacak bir eksiltme 

yapılmaması 

6. Bir beytin tam bir mana taşıması (vaḥdetu’l-beyt) 
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Kadîm dönemde, kasidelerin birliği için koşulan bu şartlara bakıldığı zaman 

konuya şekilsel yaklaşıldığı ve modern dönemde anlaşıldığı üzere tek bir konuyu 

içermesi gerektiğinden bahsedilmediği görülmüştür.  

 Modern dönem Arap eleştirmenleri ise Batı edebiyatına ve kasidelerine vakıf 

olduktan sonra kadîm dönemde ortaya konulan bu görüşleri vaḥdetu’l-kaside adı 

altında müstakil olarak incelemeye başlamışlar, Avrupa Romantizm akımının 

kurulmasıyla da bu anlayışı geliştirmişlerdir. Vaḥdetu’l-kaside anlayışı fiilî olarak 

Ḫalîl Muṭrân ve Abbâs Mahmûd el-ʿAḳḳâd ile Arap edebiyatına girmiş ve ilerleme 

kaydetmiştir. Bu dönemde daha çok vaḥdetu’l-kaside anlayışının, kadîm dönem Arap 

kasidelerinde olup olmadığı tartışılmış, bazı eleştirmenler yokluğunu savunurken 

bazıları ise var olduğunu söylemişlerdir. Bunun sebebi ise kadîm dönemde söylenen 

kasidelerin çoğunun, tek bir konuda değil birden fazla konuda söylenmesi, 

eleştirmenlerin konuya şekilsel yaklaşmaları ve o dönemdeki edebî tenkidin zevk ve 

duygulara dayanması olmuştur. Nitekim kimi eleştirmenler bu anlayışı, kasideyi tek 

bir konuda yazmak olarak varsaymış kimileri ise kasidedeki birden fazla konunun 

birbirleriyle bağlantılı olarak gelip gelmemesi şeklinde düşünerek konuya şekilsel 

yaklaşmıştır. 

Vaḥdetu’l-kaside anlayışının, kadîm Arap edebiyatı kasidelerinde olmadığını 

ve bu kasidelerin birbirinden tamamen bağımsız beyitlerden oluşup bu beyitlerde 

yalnızca vezin ve kafiye birliğinden bahsedilebileceğini söyleyen eleştirmenler, o 

dönemin kasidelerini, modern dönemin özellikleriyle ele almışlardır. Dolayısıyla o 

döneme ve şairlerine has anlatma üslubunu ve oldukça uzun kasidelerin meşhur 

olduğunu göz ardı etmişlerdir. O dönemin kasideleri incelendiği zaman birden fazla 

konunun ele alındığı görülse de bu, o döneme göre bir kusur sayılmamalı ve durum 

genellenmemelidir.  

Nitekim bu konu hakkında kadîm Arap kasidesini, bir yapboza benzetmek 

mümkün olacaktır. Her bir yapboz parçasının, bütünde oluşacak resmin bir 

bölümünü gösterdiği ve bu parçaların ancak birbirine olan uyumu dikkate alınarak 

birleştirildiği zaman resmin bütününün doğru ve mükemmel bir şekilde ortaya 

çıkacağı söz konusudur. Her bir parça, kendi içinde bağımsız olarak görülse de 
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bütünü oluşturan unsurlardan biri sayılır. Buna dayanarak kadîm Arap şiirinde 

beyitler yapboz parçalarını, yapboz parçalarındaki birbirine geçmeli bölümler 

konular arasında sağlanan uyumu, bütünde oluşacak resim ise kasidenin ana 

konusunu teşkil etmektedir. Bu şekilde yaklaşıldığı zaman kadîm Arap şiirinin 

genelinde ahenk ve uyum açısından el-vaḥdetu’l-ʿuḍviyyenin olduğunu fakat 

vaḥdetu’l-mevḍûʿiyyenin olmadığını söylemek yerinde olacaktır.  

Araştırmacılar, kadîm dönem Arap kasidelerini bu açıdan derinlemesine 

incelemeli ve bu alandaki yetersizlik giderilmelidir. Ayrıca o dönemi, kendi üslup ve 

kültürleri göz önünde bulundurularak incelemek ve o dönem kasidelerini daha 

yakından inceleyen kadîm dönem Arap eleştirmenlerinin görüşlerini de ihmal 

etmemek gerekmektedir.   
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