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ÖNSÖZ 

Arap edebiyatı tarihinin en etkili şahsiyetlerinden biri olan 
İmruülkays, yalnızca Câhiliye şiirindeki estetik kudretiyle değil, 
aynı zamanda yaşadığı tarihî kırılmaların şiir diline yansıttığı 
derinlik ile de Câhiliye şiirinin kurucu isimlerinden birisi olarak 
temayüz etmiştir. Onun şahsında yaygınlaşan “şair, savaşçı, 
sığınmacı, gurbetzede ve dava adamı” kimlikleri, Câhiliye 
toplumunun siyasî, içtimaî ve kültürel dokusunu anlamak 
bakımından eşsiz bir imkân sunmaktadır. Bu araştırma, 
İmruülkays’ın şiir sanatındaki öncülüğünü, hayatı boyunca 
üstlendiği mücadelelerin şiirine nasıl içerik ve biçim 
kazandırdığını, özellikle de babasının öldürülmesiyle başlayan, 
hayatının yönünü tayin eden intikam, sürgün, arayış ve yeniden 
inşa temalarının edebî tezahürlerinin neticesinde ortaya çıkan 
özelliklerinin şiir sanatına yansımasındaki incelikleri 
incelenmiştir.  

Araştırmanın temel hareket noktası, literatürde sıkça 
tekrarlanan “İmruülkays aşk, eğlence ve şarap şairidir” şeklindeki 
yaklaşımın, onun çok yönlü kişiliğini izah etmekte yetersiz 
kaldığı düşüncesidir. Nitekim şairin hayatı iki ana döneme 
ayrılmaktadır: Babası Hucr’un hayatta olduğu, şairin sorumluluk 
üstlenmediği gençlik devresi bir de babasının Esed kabilesi 
tarafından öldürülmesiyle başlayan, tüm hayatını bir davaya 
adadığı ikinci bir merhale. Bu kitap, özellikle ikinci merhalenin 
şiire yansıyan ruhunu, tarihî veriler ve rivayetler ışığında yeniden 
anlamlandırmayı hedeflemektedir. Bu bağlamda İmruülkays’ın 
şiirlerinde yer alan atlâl, nesîb, vasf, fahr ve hicv gibi klasik 
bölümlerin yalnızca estetik gelenek içindeki işlevleri değil, aynı 
zamanda bizzat şairin yaşadığı olayların dili hâline gelişi analiz 
edilmiştir. Örnek olarak intikam yemini, savaşlara katılışı, 
kabileler arasında askerî destek bulma çabası, Kostantiniye’ye 
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uzanan siyasal diplomasi girişimleri ve nihayet sürgünde 
ölümüne uzanan tüm bu safhalar, onun şiirini yalnızca bir “duygu 
sanatı” olmaktan çıkarıp tarihî bir şahitlik metni seviyesine 
yükseltmektedir. 

Araştırmada ek olarak şairin mensup olduğu Kinde kabilesinin 
kökeni, siyasî teşekkülü ve Arap yarımadasındaki güç dengeleri 
içindeki yeri olarak ele alınmıştır. Zira İmruülkays’ın kişiliğini ve 
edebî kimliğini anlamak, bu kimliği ortaya çıkaran siyasî yapıyı 
bilmekle mümkündür. Bu çerçevede Kinde kabilesi’nin 
Yemen’den Necid’e göçü, kabileler arası hılf yapıları, Himyerî ve 
Lahmî devletleriyle ilişkileri, Besûs savaşı sonrası bölgesel 
siyasetin dönüşümü gibi unsurlar değerlendirilmiştir. 

Metodolojik açıdan çalışmada, hem klasik Arap kaynaklarının 
rivayet malzemesi hem de modern araştırmaların tarihsel ve 
eleştirel katkıları birlikte kullanılmış değerlendirmenin 
nesnelliğini zedeleyecek tartışmalardan uzak durulmuştur. Şairin 
şiirleri yalnız filolojik incelemelere konu edilmemiş, aynı 
zamanda döneminin coğrafî, sosyolojik ve kültürel bağlamı 
içinde yeniden yorumlanmıştır. Bu yönüyle eser, İmruülkays’ı 
yalnızca bir “edebî figür” olarak değil, Arap toplumunun kırılma 
anlarında ortaya çıkan tarihî bir aktör olarak ele alma 
iddiasındadır. Sonuç olarak bu çalışma, İmruülkays’ın hem Arap 
şiirinin estetik kodlarını şekillendiren hem de kabileler arası 
siyasî ilişkilerin merkezinde yer alan müstesna konumunu 
bütüncül bir yaklaşımla ele almakta ve onun edebî mirasını 
olduğu kadar tarihî, siyasî ve yöneticilik yönlerinden şahsiyetini 
de ilmî bir zemine oturtmayı planlamaktadır.  

Çalışmamda öneri ve katkılarıyla çalışmamı zenginleştiren Dr. 
Öğretim Üyesi Mustafa TOPCU, Dr. Öğretim Görevlisi Adem 
YENER, Dr. Öğretim Görevlisi Mustafa TOPRAK, İsmail 
AKCAOĞLU hocalarıma ve desteklerini esirgemeyen tüm 
çalışma arkadaşlarıma teşekkür ederim. Bu çalışmayı üzerimde 
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emekleri olan tüm hocalarıma ve değerli aileme ithaf ediyorum. 
Okuyucuların istifadesine sunulan bu çalışmanın, Arap dili ve 
belâgati alanına mütevazı de olsa bir katkı sağlamasını temenni 
ederim. 

KIRIKKALE 

2025 
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GİRİŞ 

KAVRAMSAL ÇERÇEVE VE TARİHSEL 
ARKA PLAN 

Her milletin bir edebiyatı ve bu edebiyatın teşekkül sürecini, 
dönemeçlerini ve süreklilik çizgilerini konu edinen bir edebiyat 
tarihçiliği vardır. Bu tarihî seyir içinde, ülkesinin kültür 
dünyasına katkı sunan birçok edebiyatçı yalnızca alanında tekil 
metinler üretmekle kalmaz, aynı zamanda dilin imkânlarını 
genişletir, tür ve üslup mirasını zenginleştirir, edebî üslubun 
oluşumuna ve kurumsallaşmasına hizmet eder. Şair ve yazarlar, 
dilin standardizasyonunun sağlanması, retorik imkânların 
disipline edilmesi, estetik duyarlılığın geliştirilmesi ve eleştirel 
düşüncenin kurumsal bir nitelik kazanması gibi alanlarda 
belirleyici bir görev üstlenirler. Neticede ait oldukları kültüre ve 
dile önemli katkı sunarlar. Bu bağlamda edebî metin, bireyin ait 
olduğu kültürel havzayı tanımasına ve içselleştirmesine imkân 
tanıyarak tarihsel süreklilik duygusunu besleyip dil, sembol ve 
anlatı kalıpları aracılığıyla okurda köklerle temas eden bir aidiyet 
bilinci inşa eder.1  Özellikle şiir, yoğun imge ve sembolik diliyle 
bireyin iç dünyasında manevî bir duygusallık uyandırıp varoluş, 
fanilik ve aşk gibi aşkın temalar üzerinden okurda sükûnet, huşû 
ve tefekkür hissini besleyen ayrıcalıklı bir estetik tecrübe alanı 
olarak temayüz eder.2   Nitekim edebî metin, toplumun hafızasını 
taşıyan bir vasıta olarak kimlik inşasına katılır müşterek duyuş ve 
düşünüşü besleyerek genel kamuoyunun istikametini tayin eden 
ahlâkî ve medenî rehberlik işlevini icra eder. Bu çerçevede 
edebiyatçılar, yalnız “güzel söz”ün mimarı değil aynı zamanda 
tarihî sürekliliği kuran, kriz anlarında kamu vicdanını tahkim 

 
1 Yasin Yiğit, “Din Öğretiminin Amaçları Bağlamında Kültürel Aidiyet ve Kültürel 

Sorumluluk Bilinci”, Tokat İlmiyat Dergisi 9/1 (Haziran 2021), 325. 
2 Yasin Yiğit, Maneviyat Eğitimi (Ankara: Nobel Yayın, 2023), 215-216. 
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eden, sükûnet ve vakar telkin eden birer kültür mühendisidir. Son 
kertede edebiyat tarihi, metinlerin sıralı envanterinden ibaret 
olmayıp aksine toplumsal tecrübenin, dil ve değer üzerinden 
anlamlı bir bütünlüğe kavuşturma çabasıdır. 

Arap edebiyat tarihinin gelişim çizgisinde ilk basamak, 
bilindiği gibi Câhiliye dönemidir. Bu dönemin mümtaz simaları 
arasında yer alan ve erken söyleyişleri ile dikkat çeken 
İmruülkays yalnız dönemin şiir üretmeye elverişli ifade 
olanaklarını seferber etmekle kalmamış sonraki yüzyılların şiir 
anlayışını da derinden etkilemiştir. Ne var ki bazı çevrelerde onun 
şahsına dair yaygın kanaat, çoğu kez “zevk ve eğlence şairi” vasfı 
etrafında toplanmaktadır. Bu değerlendirmenin büsbütün 
isabetsiz olduğu söylenemez zira İmruülkays’ın şiir evreninde 
yaptığı tasvirlerde haz, aşk, sahra ve içki temalarının belirgin bir 
ağırlığı vardır. Ancak bu tasnif, şairin çok cepheli kişiliğinin 
yalnız bir yönünü yansıtır oysa biyografik veriler, rivayet 
zincirleri ve metnin iç dinamikleri, İmruülkays’ın bundan ibaret 
olmadığını düşündürmektedir.3 

Özellikle Kinde ve Esed kabilelerinin kralı olan babasının 
Esed kabilesi tarafından suikaste uğraması ile İmruülkays hep 
uzak durduğu babasının ideallerini devam ettirmek zorunda 
kalmıştır. Önce babasının itibarını sağlamak sonra babasının 
krallığını devralarak devamını sağlamak üzere hayatı hep 
mücadele ile geçmiştir. Şairin bir dava adamı ve ilke sahibi bir 

 
3 Nasruddin el-Esed, Maṣādiru’ş-Şiʿri’l-Cāhilī (Kahire: Dārü’l-Maʿārif, 1956), 215-

242.; İbn Sellām el-Cumahī, Ṭabaḳātu Fuḥūli’ş-Şuʿarā, ed. Maḥmūd Muḥammed 
Şākir (Kahire: Dārü’l-Maʿārif, 1974), 1/64-74; Ömer Ferrûh, Târîḫu’l-edebi’l-ʿArabî 
(Beyrut: Dârü’l-ilm li’l-melâyîn, 1984), 1/151/170; İbn Kuteybe, Kitâbu’ş-Şiʿr ve’ş-
Şuarâ, ed. Ahmed Muhammed Şâkir (Kahire: Dârü’l-Maʿârif, 1952), 73-90; Ebû 
Abdillâh Hüseyn b. Ahmed ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāti’s-sebʿ (Beyrut: Dâru 
ihyâi’t-türâsi’l-Arabî, 2002), 37-76; Ebû ʿUbeyde Maʿmer b el-Müsennâ, Şerḥu’l-
Muʿallaḳāt (Kahire: Mektebetü’l-Hancı, 1992), 15-54; Şevkî Dayf, el-‘Asru’l-Câhilî 
(Kahire: Dâru’l-Ma‘ârif, ts.), 101-132; Philip K. Hitti, Arapların Tarihi, çev. Salih 
Tuğ (İstanbul: Diyanet Vakfı Yayınları, 2018), 94-99; İsmail Durmuş (ed.), Arap 
Edebiyatı Tarihi (Seçme Makaleler) (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2012), 35-62. 
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şahsiyet olarak söylediği kasidelerine yansıyan duyguları ve 
verdiği mesajlar Arap edebiyat tarihi, Câhiliye dönemi tarihi 
kurucu metinlerinden başlayarak kaynak tarama yöntemi 
kullanarak ispatlamaya gayret edilecektir. Çünkü bahsedilen 
kaynakların tamamı genel olarak Câhiliye Arap şairlerinin 
şiirlerini ve özelde de İmruülkays’ın şiirlerini esas almaktadır. Bu 
dönemde söylediği kasidelerinde işlediği şiir konuları genel 
olarak her ne kadar nesîb,4 atlâl,5 vasf,6 fahr7 ve hicv8 gibi 
bölümleri olduğu zikredilse de, İmruülkays’ın şiirleri hayatında 
bire bir yaşadıklarının yansımasından başka bir şey değildir. 
Aslında İmruülkays kendi hayatını ve hayat macerasınını kaleme 
almıştır denilebilir. Mesela fahr içerikli şiirleri ile ya kendi 
başarısı ya da atalarının başarısıyla övünmüştür. Aynı şekilde 
hicv içerikli şiirleri ile kendisine ihanet edenleri ve Esed 
kabilesine karşı kendine destek olmayanları hedef almıştır. 
İmruülkays maddi sıkıntılardan azade bir şekilde çok yer 
gezdiğinden, kendi döneminde yaşayan birçok kimsenin 

 
4 Kasidenin, şairin esas maksada geçmeden önce sevgi ve sevgiliyi tasvir ettiği, teşbîb 

de denilen ilk bölümü. Detaylı bilgi için bkz. Hüseyin Elmalı, “Kaside”, Türkiye 
Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2001). 

5 Arap edebiyatında “atlâl” ( للاطلأا ), özellikle Câhiliye şiirinde kasidenin giriş bölümünü 
(nesîb) şekillendiren temel kavramlardan biridir. Kelime olarak “yıkıntılar, harabeler, 
terk edilmiş konak yerlerinin izleri” anlamına gelen atlâl, şiirde yalnızca fizikî bir 
mekânı değil zaman, hafıza ve kayıp bilinci etrafında örülen çok katmanlı bir anlam 
alanını temsil eder. 

6 Terim olarak tasvir “roman, hikâye ve diğer edebî türlerde olayların geçtiği yerleri, 
kişileri ve eşyayı öteki nesnelerden ayırıp bütün özellikleriyle ifade etme diye 
açıklanabilir. İyi bir tasvir eşyanın ilk bakışta görülemeyen yanlarını farketmeye, 
duyulardan olabildiğince yararlanmaya, kendinden bir şeyler katmaya, anlatımı bir 
plan içinde yapmaya ve eşyayı iyi gözlemlemeye bağlıdır. Detaylı bilgi için bkz. 
Hüseyin Elmalı, “Tasvir”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 
Yayınları, 2011). 

7 Detaylı bilgi için bkz. Mustafa Çağrıcı, “Câh”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1993). 

8 Hiciv Arap şiirinin en eski ürünlerindendir. Dine dayalı lânetleme ve beddua formları 
kâhinlerin büyü mahiyetindeki secilerine, bunlar da irticâlî recezlere dönüşmüş, hiciv 
bu süreç içinde gelişerek bir edebî tür olarak ortaya çıkmıştır. Detaylı bilgi için bkz. 
İsmail Durmuş (ed.), Arap Edebiyatı Tarihi (seçme makaleler) (İstanbul: Ensar 
Neşriyat, 2012). 
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gitmediği yerleri görmesini şiirinde vasıf sanatına yansıtmıştır. 
Bu nedenle şairin şiirleri dikkatle incelendiğind satır aralarında 
coğrafi, sosyolojik, tarihsel ve kültürel olarak yaşadığı dönemin 
şiirsel anlatımı olduğu fark edilecektir. Çünkü bu şiirler, Arap 
edebiyat tarihinin en önemli şahitleridir. Zira bu şiirler aynı 
zamanda Arap dil biliminin oluşumu sürecinde de Arapça dil 
bilimcilerinin de başvuru kaynağı olmuştur. Yaptığımız 
değerlendirmelerde şairin duyguları ve tasavvurlarının 
anlaşılması adına atasözlerimizi ve deyimlerimizi kullanmayı 
uygun gördük. Şairin şiirleri ve hayatı etrafında yapılan her türlü 
tartışmalardan bilimsellik ve objektiflik adına uzak durduk. 

Şairin hayatını incelediğimizde Câhiliye zihniyetinde “savaşçı 
şair” ( برامح رعاش ) tipinin önde gelen temsilcisi olduğunu 

görülmektedir. Çünkü İmruülkays, sadece duygularını dile 
getiren bir sanatkâr değil aynı zamanda kabilesi adına sorumluluk 
taşıyan bir figürdür. Onun şiirinde savaş, yalnızca fiilî 
çatışmaların anlatımı değil aynı zamanda güç, hız ve üstünlük 
fikrinin sembolik düzlemde kurulmasıdır. At tasvirleri, av ve 
takip sahneleri, ani baskınlar ve düşmanı acze düşüren 
manevralar, şairin askerî tecrübesinin şiirsel izdüşümleri olarak 
karşımıza çıkar. Bu yönüyle İmruülkays, savaş alanındaki 
hareketliliği ve dinamizmi, şiirde ritim, tasvir ve imge yoğunluğu 
aracılığıyla başarıyla aktarmış; savaşçı ethosu şiirin merkezî bir 
bileşeni hâline getirmiştir. 

Öte yandan İmruülkays’ın öncülüğü yalnızca tematik düzeyle 
sınırlı kalmamış ve Câhiliye şiirinde tasvir ile teşbihi tekil ve 
yüzeysel bir araç olmak yerine ardışık ve katmanlı bir anlatım 
tekniğine dönüştürmüştür. Özellikle tabiat, dağ, at ve yolculuk 
tasvirlerinde görülen bu yaklaşım, şiirin hem görsel hem de 
hareketli bir anlatı kazanmasını sağlamıştır. Bu durum, onun 
şiirini sonraki nesiller için bir ölçüt ve referans noktası hâline 
getirmiştir.  
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Bu çalışma, İmruülkays’ın savaşçı kimliği ile şairlikteki 
öncülüğünü merkeze alarak iki ana bölüm hâlinde kurgulanmıştır. 
Birinci bölümde, şairin yetiştiği sosyal ve siyasî çevre, şairliğe 
uzanan çetin serüveni, savaşçı karakteri ve yöneticilik yönlerinin 
daha sağlıklı biçimde kavranabilmesi amacıyla Kinde kabilesi ve 
Kinde krallığının tarihsel arka planı ele alınmıştır. İkinci bölümde 
ise İmruülkays’ın bir şair olarak askerî ve idarî tecrübelerini 
şiirinde hangi estetik araçlar vasıtasıyla dönüştürdüğü ve söz 
konusu dönüşümün Câhiliye şiir geleneği üzerindeki kurucu ve 
yönlendirici etkisi incelenmiştir. 

I. KAVRAMLAR VE SINIRLILIKLAR 

A. Câhiliye Dünyası 

“Câhiliye” kavramı, modern araştırmalarda zaman zaman 
yalnızca “akılsızlık ve cehalet dönemi” şeklinde kullanılmakta ise 
de, klasik kaynaklarda bu terim daha çok ahlâkî nizamdan 
yoksunluk, otorite dağınıklığı ve kabileler arası gerilimlere dayalı 
toplumsal yapı anlamlarını taşır.9 Bu çalışmada Câhiliye, belirli 
bir tarih dilimine işaret eden kronolojik bir kavram olmanın 
ötesinde, Arap yarımadasındaki siyasî ve kültürel örgütlenmenin 
karakteristiklerini ifade eden sosyolojik bir kategori olarak ele 
alınacaktır. Bu bakımdan “Câhiliye şiiri” sadece estetik bir 
söylem değil, aynı zamanda toplumsal hafızanın, kabile 
hukukunun ve kolektif kimliğin dışavurumu olarak 
yorumlanmalıdır.10 İmruülkays’ın şiirinde görülen aşk, tasvir, 
intikam, sürgün ve kabile dayanışması gibi temalar da bu geniş 
çerçeve içinde anlam kazanır. Bu bağlamda İmruülkays’ın 
şiirinde aşk, tasvir, intikam, sürgün ve kabile dayanışması gibi 
temalar, rastlantısal ya da bağımsız unsurlar olarak değil Câhiliye 

 
9 Muhammed b. Sellâm İbn Sellâm el-Cumaḥî, Ṭabaḳāt Fuhûl eş-Şuʿarâʾ, ed. M. M. 

Şâkir (Kahire: Dârü’l-Maʿârif, 1974), 1/61-62. 
10 Câhiz, el-Bayân ve’t-Tebyîn (Beyrut: Dârü’l-Cîl, 1998), 2/12-15. 
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döneminde şiirin tematik mimarisini oluşturan asli unsurlar 
hâlinde karşımıza çıkar. Onun öncülüğü, özellikle bu temaları 
bireysel yaşantıdan hareketle şiirin merkezine taşımasında 
belirginleşir. Aşk, İmruülkays’ın şiirlerinde salt bir nesîb 
geleneğinin devamı olmaktan çıkarak duygusal yoğunluğu 
yüksek, bedensel ve mekânsal tasvirlerle desteklenen canlı bir 
anlatı alanına dönüşür. Tasvir, yalnızca çevreyi betimleyen teknik 
bir unsurdan ziyad şairin ruh hâlini, sürgün bilincini ve kayıp 
duygusunu yansıtan kurucu bir araç hâline geldiği görülmektdir. 
Dolayısıyla söz konusu temaları, İmruülkays’ın şiirdeki 
öncülüğünü temellendiren geniş çerçeve içinde anlam kazanır. 
Şair, Câhiliye şiirinde hem tematik çeşitliliği derinleştirmiş hem 
de bu temaları kasidenin yapısal omurgasına yerleştirerek sonraki 
Arap şiir geleneği için normatif bir model inşa etmiştir. Bu 
sebeple İmruülkays, yalnızca ilkler’in şairi değil şiirin anlam 
ufkunu genişleten kurucu bir otorite olarak değerlendirilmelidir. 

B. Şiir Kavramı ve Klasik Arap Edebiyatı Bölümleri 

Câhiliye şiiri üzerine yapılan filolojik incelemelerde “nesîb, 
rahîl, vasf, fahr, hicv” gibi bölümler bu çalışmada söz konusu 
şairin yaşadığı olaylar karşısında şiir söylemedeki kendine has 
üslubu, şiir estetiği bağlamında değerlendirilecektir. Nitekim 
İmruülkays’ın hayatı babasının öldürülmesiyle iki ana döneme 
ayrılmaktadır. Şairin şiiri ise özellikle ikinci merhalede siyasî 
tavır alış ve bireysel buhranlarının kesiştiği bir tarih metni 
hüviyetine bürünmektedir.11 Dolayısıyla burada şiir, sadece bir 
estetik alan değil, aynı zamanda siyasi bir eylem biçimi, hatta 
kabileler arası diplomatik bir araç olarak değerlendirilmektedir. 

C. Kinde ve Kabile Kimliği 

 
11 İbn Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ (Beyrut: Dârü’l-Cîl, 1985), 5/73-74. 
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“Kinde” kavramı, hem bir kabile adı hem de tarihsel bir siyasî 
teşekkülün adıdır. Kaynaklarda adının “kend” köküyle ilişkili 
anlamları nankörlük ve pay ayırmamak gibi anlamlarla zikredilse 
de,12 bu çalışmada etimolojiden hareketle kabile hakkında ahlâkî 
bir hükme varılmayacak ve bu kavram yalnızca tarihî sosyolojik 
bir işaretleyici olarak kullanılacaktır. 

Kinde’nin Yemen’den Hadramevt’e, oradan Necid’e uzanan 
göç serüveni Arap yarımadasındaki güç dengeleri, Himyerî ve 
Lahmî siyaseti, Bekr ve Tağlib kabilelerinin rekabeti gibi geniş 
ölçekli tarihî süreçlerle doğrudan bağlantılıdır.13 Bu sebeple 
Kinde, çalışmada bir “kabile” olmaktan öte, bölgesel bir siyasal 
aktör olarak değerlendirilecektir. 

D. Rivayet Problemi ve Sınırlılıklar 

İmruülkays’ın biyografisi klasik kaynaklarda sözlü aktarım 
unsurları ile iç içe geçtiğinden, bu çalışmada sözlü rivayet tenkidi 
temel metodolojik ilkedir. Bu çalışmadaki sınırlılıklarımız: 

• Sözlü rivayet unsurları karşılaştırılarak filtrelenecek ve 
tarihsel güvenilirliği düşük rivayetler tartışma dışı 
bırakılacaktır. 

• Araştırma, şairin tüm şiir külliyatını değil, özellikle 
hayatının ikinci merhalesinde meydana gelen siyasi ve 
psikolojik kırılmaların şiire yansımasını merkeze 
almaktadır. 

• Kabile savaşları, intikam döngüsü, Bizans’a uzanan 
diplomatik temaslar gibi olaylar, yalnızca şiir metinleriyle 
desteklenen tarihsel veriler çerçevesinde ele alınacaktır. 

 
12 Halîl b. Ahmed el-Ferâhîdî, Kitâbü’l-ʿAyn, ed. Mehdi el-Mahzûmî - İbrâhim es-

Semerraî (Beyrut: Müessesetü’l-Aʿlemî, 1988), 5/331; Kinde kabilesi hakkında 
detaylı bilgi için Bkz. Ömer Aras, Kinde Kabilesi: İslâmiyet Öncesinden Hz. 
Peygamber’in Vefâtına Kadar, ed. Selim Argun (Kahramanmaraş, Samer Yayınları, 
2021) 63-91. 

13 Zevzenî, Şerhu’l-Mu‘allakâti’s-Seb‘ (Beyrut: Dâru’s-Sâdır, ts.), 38. 
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• Modern teorik yaklaşımlar (sosyal anlam bilim, şiir 
antropolojisi, kolektif hafıza teorisi) yardımcı bir unsur 
olarak kullanılacaktır. 

• Araştırmada Câhiliye döneminde yaşayan kişilerin 
doğum ve ölüm tarihleri net olarak bilinmediğinden ve 
birçoğunun modern tarihçilikte tarihsel bir bireyden 
ziyade, yaşadıkları topluluklar içinde önderlik eden bir 
soy, hanedan veya kabile kolunu temsil eden kolektif bir 
isim olduğu değerlendirilmektedir. Bu nedenle mezkür 
kişiler için bir ölüm tarihi zikredilmeyecektir. 

Bu kavramsal ve metodolojik çerçeve, hem İmruülkays’ın şiir 
sanatındaki öncülüğünün ilmî bir zeminde değerlendirilmesini 
hem de onun kişiliği ile kabilesinin tarihî serüveni arasındaki çok 
katmanlı ilişkinin sağlıklı bir biçimde çözümlenmesini mümkün 
kılmaktadır.14 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
14 Bu çalışmada kitap kapağı resmi, İslami Hat sanatı resmi, kaynak tarama, metin 

tahlili, dilbilgisi, yazım hataları ve üslup tutarlılığını sağlama gibi yüzeysel 
düzenlemelerde Üretken Yapay zekâ araçlarından ChatGBT 5.2 modelinden istifade 
edilmiştir. 
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1. BÖLÜM 

BİR ŞAİRİN DOĞUŞU 

1.1. İMRUÜLKAYS’IN HAYATI 

Arap edebiyatının en önemli ve köklü dönemlerinden birisi 
Câhiliye dönemidir. Bu dönem özellikle edebiyat türlerinden şiir 
geleneğinin şekillendiği ve klasik Arap şiirinin temel 
özelliklerinin ortaya çıktığı bir zaman dilimidir. Câhiliye dönemi, 
İslam öncesi Arap toplumunun sosyal, kültürel ve edebi yapısını 
anlamak açısından temel bir kaynak teşkil etmektedir. Bu 
dönemde şiir, sadece bir edebi tür olmanın ötesinde, toplumsal 
hafızanın, kimliğin ve değerlerin aktarımında merkezi bir rol 
üstlenmiştir. Şiir, kabileler arası rekabetin, övgü ve yerginin, 
kahramanlık anlatılarının, aşkın ve benzeri duyguların başlıca 
ifadesi olmuştur. Bu dönemin en önde gelen şairlerinden birisi ise 
İmruülkays’tır.15 Onun hayatı, şiirleri ve dönemin şiir anlayışı, 
Arap edebiyatı ve kültürü açısından çok yönlü bir incelemeyi 
gerektirmektedir. Çalışmamızın bu bölümünde, İmruülkays’ın 
biyografik arka planı, Câhiliye şiirinin genel özellikleri ve bu 
şiirlerin toplumsal, kültürel ve estetik işlevlerinin yanında şiirdeki 
öncü olduğu konular ele alınacaktır. Ayrıca, İmruülkays’ın 
şiirlerinin klasik Arap şiirinin biçim ve muhteva özellikleriyle 
ilişkisi, dönemin şiir ortamı ve şiirin toplumsal rolü 
değerlendirilecektir. 

1.1.1. Hayatına Genel Bakış 

İmruülkays'ın hayatı, Arap şiirinin klasikleşmesi ve toplumsal 
hafızada kalıcı bir yer edindiği bir döneme denk gelir. Bu 
dönemdeki görünümlerin biri, şiirin Arap toplumunda yalnızca 

 
15 Ramazan Kazan, “Kaynaklik Etmesı̇ Açisindan Cahı̇lı̇ye Şı̇ı̇rı̇nde Kadinin Konumu”, 

Nüsha, (2021). 
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bir edebi faaliyet değil, aynı zamanda toplumsal kişiliğin, 
kişilerin onurunun ve kolektif hafızanın bir aracı olarak işlev 
görmesidir. İmruülkays'ın kişiliği ve şiirleri, hem kültürel hem de 
edebi açıdan Arap kültürünün temel taşlarından biri olarak öne 
çıkmaktadır. Zira onun kişiliği ve şiirleri, Câhiliye döneminin 
karakteristk yönünü ve Câhiliye Arap şiirinin biçimsel kodlarını, 
o dönemin toplumsal ürünleri ve estetik anlayışını şekillendiren 
bir referans noktası olmaya devam etmektedir.  

İmruülkays, Kinde kraliyet ailesine mensup olup, Yemâme 
bölgesindeki Muşakkar mevkiinde’de doğduğu rivayet 
olunmaktadır.16 Kinde Krallığı’nın (Esedoğulları ve Gatafan 
kabilesi emiri) kralı Hucr b. el-Hâris’in oğludur. Annesi, Tağlib 
kabilesi kralı Küleyb b. Vâil’in ve Mühelhil olarak bilinen şair 
Zir Sâlim’in kızkardeşi Fatıma binti Rebî`a b. el-Hâris b. Züheyr 
et-Tağlibiye’dir. Bazı rivayetlere göre, annesinin adının Temlike 
olduğu söylenirken, bazılarında annesinin adının Fatıma 
lakabının Temlike olduğu da söylenmektedir.17 İmruülkays bir 
şiirinde annesini ismen şöyle zikretmiştir: 

18 كٍلِّتمَُ نَبْ سِيْقَلْا أَرَمْا َّنَِ( ةٌَّجمَ ثُدِاوَلحَْاوَ اهBََأَ لْهَ لاَأَ  * ارَقَْـيـَب    

 
16 Raîf Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-edebiyye (Beyrut: Menşûrâtu Dâri’l-Mekşûf, 

1939), 12; Cevâd Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm (Bağdat: Câmiʿatü 
Bağdâd, 1993), 3/361.  

17 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, ed. Muhammed Ebü’l-Fadl İbrâhîm (Kahire: 
Dâru’l-Ma‘ârif, ts.), 392; Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-edebiyye, 13; İrfân Aşkâr - 
Ġâzî Tuleymât, Târîhu’l-Edebi’l-‘Arabî: el-Edebü’l-Câhilî (Humus: Dâru’l-İrşâd, 
1992), 1/384; Ebû Bekr Ásım b Eyyûb, Şerhu Dıvânu Reîsü’ş-Şu’arâ ilâ Ebi’l-
Haresi’ş-Şehîri bi-İmiruu’l-Kays ibn Hucr el-Kindî (Mısır: Matbaatu’l-Müsnediyye, 
1906), 3; İbn Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 1/116. 

18 ( كلتم نب ) İmruulkays’ın annesidir. ( لجرلا رقيب ) Bir adam yerleşik hayatını terkederek, 
göçebe olarak yaşayacağı çöle vb. bir yere göç ettiğinde bu söz söylenir. İmruulkays 
babasının intikamını almak için Rum Kayserinden askeri yardım istemek için 
gittikten sonra söylediği kasidenin beytindendir. imruulkays’tır. Bunu ilk defa yapan 
kişi imruulkays’tır. Buna göre Medinel imüslümanlar ile Mekke’li müşrikler arasında 
devam eden savaş on yıl devam etmiştir. Rum diyarıan Kureylilerden gidenlerin 
olduğu ve Rum diyarında arkadaşlık çevresi olanların olduğu bilinmektedir. 
Müslümanlar ve müşrikler arasında devam eden savaşlar esnasında Medineli 
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Ona (kadına) Olaylar sayısız olarak geldi mi?  * Temlike b. 
İmruülkays’ın yerleşik hayatı terkedip, çöle gittiği 

İmruülkays’ın nesebi, Güney Arabistan’ın kadim sakinleri 
kabul edilen Kahtânî topluluklarına dayandırılır. Yukarıdaki 
beyte dayanarak İmruülkays’ın annesinin ismini Temlike olarak 
kabul eden râviler, şairin nesebinin İmruülkays b. es-Samt b. 
İmruülkays b. ‘Amr b. Mu‘âviye b. Sevr şeklinde olduğunu ileri 
sürmüşlerdir.19 Ancak İmruülkays’ın râvilerin çoğunluğu 
tarafından rivâyet edilen nesebi: İbnü’l-Hâris b. ‘Amr el-Maksûr 
b. Hucr Âkilü’l-Mürâr İbni Ömer b. Mu‘âviye İbnü’l-Hâris b. 
Muâviye b. Sevr b. Mürta‘ b. Mu‘âviye b. Kinde b. ‘Afîr b. ‘Adî 
b. el-Hâris b. Mürre b. Edd şeklindedir.20 

Kabilelerinin Yemâme bölgesindeki Muşakkar mevkiinde 
veya Himyerî hâkimiyeti döneminde Hadramut bölgesinde 
ikamet ettiği rivayet edilir. Kaynaklarda asıl adının Hunduc, Adî 
veya Müleyke olduğu kaydedilmekle birlikte “İmruʾü’l-Kays” 
lakabı, hem kişisel özelliklerine hem de Kays kabilesiyle 
irtibatına işaret eden anlamlar taşır. Hayatının ilk dönemlerinde 
siyaset ve yöneticilikten uzak kalarak şiire meyletmeyi 
istemesinin sebebi, İmruülkays’ın şair bir çevrede yetişmiş 
olmasıdır.21  Çünkü İmruülkays, baba tarfından amcası Ma‘di 
Yekrib ve babasının dedesi Hucr Âkilu’l-Murâr, anne tarafından 

 
Müslümanlara karşı Fars ve Rumlardan yardım isteyen olmamıştır. İmruulkays bu 
anlamda dininden olmayan bir yabancıdan destek istemesi, ahlaki zafiyet sahibi 
olanlara kötü örnek olmuştur. Bkz. Muhammed b Muhammed Hasan Şurrâb, Şerhu’ş-
Şevâhidi’ş-Şı‘riyyeti fî Emâti’l-Kütübi’n-Nahviyyeti: “li-Erbe‘ati Âlâfi Şâhidin Şi‘rî” 
(Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 2007), 1/384; Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-
edebiyye, 13; İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 392. 

19 Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/361; Celâle’-Dîn ‘Abdi’r-Rahmân 
b Ebî Bekr es-Suyûtî, Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, ed. Muhammed Mahmûd b et-Telâmîd 
et-Terkizî eş-Şankîtî (Lecnetü’-Türâsi’l-‘Arabî, ts.), 21. 

20 es-Suyûtî, Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 21; Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-
İslâm, 3/360-361. 

21 İrfân Aşkâr - Ğâzî Tuleymât, Târîhu’l-Edebi’l-`Arabî: el-Edebü’l-Câhilî (Humus: 
Dâru’l-İrşâd, 1992), 238. 
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dayıları Mühelhil, Küleyb ve teyzesi Zehrâ şairdirler.22 Ayrıca 
İmruülkays’ın nesebi Murakkasî’ye de dayanır. Murâkasîlerin en 
meşhur şairi İbni Hucr’dur. Murakkasîlerin İbni Hucr’dan sonra 
en şair olanları ilk şiir tenkidi yapan İmruülkays ez-Zâid’dir.23 

1.1.2. İsmi ve Lakapları 

Şairin hem anne hem de baba tarafından krallık soyuna 
mensup olması, onu maddî geçim kaygılarından büyük ölçüde 
uzak tutmuştur. Bu aristokratik köken, İmruülkays’ın Câhiliye 
toplumundaki seçkin konumunu belirleyen başlıca unsurlardan 
biri olmuştur. Söz konusu sosyal statü, onun erken yaşlardan 
itibaren siyasî ve ekonomik zorluluklara bağlı kalmaksızın daha 
serbest bir hayat tarzı benimsemesine imkân sağlamıştır. Bu 
durum, şiirdeki güçlü temsiliyetinin yanı sıra Câhiliye döneminde 
etkili ve tanınmış bir figür hâline gelmesine de zemin 
hazırlamıştır. Sahip olduğu bu ayrıcalıklı konum ve edebî şöhret 
sebebiyle dönemin kültürel hafızasında çeşitli isim ve lakaplarla 
anılan müstesna bir şahsiyet olarak temayüz etmiştir. 

1.1.2.1. İsimleri  

Kaynaklarda İmruülkays için Cünduh, ʿAdî ve Müleyke gibi 
farklı isimlerin kullanıldığı görülmektedir. Bu isimlerden:  

• Cünduh, üzerinde çeşitli bitkilerin yetiştiği kumluk 
araziyi ifade eden bir anlam taşır. 

• ‘Adî, güç ve kuvvetle irtibatlı bir nitelendirmedir. 
•  Müleyke ise mülk ve egemenlik çağrışımına sahiptir.  

Söz konusu adlandırmalar, şairin hem fizikî hem de toplumsal 
özelliklerini yansıtan lakaplar olarak değerlendirilebilir.  

 
22 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 21. 
23 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 21. 



 

 

13 

 

• Buna ilaveten bazı rivayetlerde, “Kays” isminin 
İmruülkays’ın fizikî güzelliğiyle ilişkilendirildiği 
insanların kendi güzelliklerini onunla kıyaslamaları 
sebebiyle bu ismin “kıyas” anlamına gelecek şekilde 
kullanıldığı ileri sürülmektedir. Bu yorum, isminin 
semantik arka planını açıklamaya yönelik filolojik bir 
değerlendirme olarak literatürde yer almaktadır. 24 

• İmruülkays’ın en yaygın isimlerinden biri olan “Kays”, 
bazı kaynaklarda “sıkıntı, darlık ve meşakkat” 
anlamlarıyla ilişkilendirilmiştir. Bu yorum, özellikle 
şairin hayatının son safhasında ardı ardına maruz kaldığı 
zorluklar ve mahrumiyetlerle irtibatlandırılmaktadır. 
Nitekim biyografik rivayetlerde İmruülkays’ın yaşamının 
ilerleyen dönemlerinin sürgün, hastalık ve siyasî 
başarısızlıklarla şekillendiği belirtilmekte ve bu durum, 
söz konusu isimlendirmeye anlam zemini 
oluşturmaktadır.25 

• Öte yandan bazı rivayetlerde “Kays” adının, Câhiliye 
Arap toplumunda bilinen bir put adı olduğu da 
zikredilmiştir. Bu görüş, ismin etimolojisini açıklamaya 
yönelik alternatif bir değerlendirme olarak literatürde yer 
almakta olup, adın dinî kültürel arka planına işaret eden 
bir ihtimali gündeme getirmektedir. Bu bağlamdan dolayı 
Esma‘î (ö. 831/830), İmruülkays’ın divanında bulunan 
aşağıdaki 13. Beytin ikinci şatrında bulunan kısmını Lَ ِأُرُمْا 

لزنافَ Mْا  şeklinde rivâyet etmeyi tercih ederdi: 

 
24 Raîf Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-edebiyye (Beyrut: Menşûrâtu Dâri’l-Mekşûf, 

1939), 12.  
25 Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-edebiyye, 12; Eyyûb, Şerhu Dıvânı Reîsü’ş-Şu’arâ 

ilâ Ebi’l-Haresi’ş-Şehîri bi-İmirui’l-Kays ibn Hucr el-Kindî, 3; Ali, el-Mufassal fî 
Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/360. 
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لْزِنْافَ سيْقَلْا أُرما Lَ ييرِعِبَ تَرْقَعَ * عًمَ انَبِ طُيبِغَلْا لَامَ دْقَو لُوقُـَت 26  

(Bana) dedi ki biz birlikte yol alırken hevdâçlı binek yan 
yatmıştı *  

‘Deveni sakatladın, ey İmruülkays artık in! 
Ayrıca Şair Ebû Vehb, Ebû Zeyd ve Ebû’l-Hâris künyeleriyle 

anılmakta olup, Ebû Kebşe ve Hunduc künyesinin de kendisi için 
kullanıldığı rivayet edilmektedir.27 

1.1.2.2. Lakapları 

İmruülkays’ın en çok bilinen lakapları şunlardır:  

• İmruülkays (zorlukların adamı) 
• Aşk ve eğlence şairi ( وهَّْللاوَ لِزغَلْا رُعِاشَ ). 

• Hayâsızlık, şehvet ve müstehcenlik şairi (  مارَغلاو نوجُـلما رعِاشَ

شحِافَلا ). 

• Çıbanlar sahibi ( حورقلا وذ ): şiirindeki	 “Kanlı yara ile 

değiştirildim sağlıktan sonra” ( ةٍَّحصِ دَعْـَب ايًمِادَ احًرْـَق تُلْدِّبُوَ ) 

şatırından dolayı çıbanlar sahibi anlamında Zü’l-Kurûh 
( حورقلا وذ ) lakabı verilmiştir. 

• Yolunu kaybetmiş kral ( ليللضلا كلم ): İmruülkays babasının 

Kinde krallığı mülkünü koruyabilmek adına askeri destek 
bulabilmek için Arap yarımadasında çok dolaşması 
sebebiyle veya babasının krallığına sahip olamayıp, 
krallığının Menâzir krallığının idaresine girmesine ve 
daha sonra dağılmasına engel olamadığı için “yolunu 

 
26 Eyyûb, Şerhu Dıvânı Reîsi’ş-Şu’arâ ilâ Ebi’l-Haresi’ş-Şehîri bi-İmirui’l-Kays ibn 

Hucr el-Kindî, 3. 
27 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 21. 
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kaybetmiş kral” anlamında Melikü’d-Dıllîl ( ليلضِّلا كُلِمَ ) 
lakabı verilmiştir.28 

• İmruülkays’ın aşağıda söylediği beyitler, onun “ez-zâid 
/ez-zâʾid ( دئاذلا )” yani “ayıklayıcı, süzücü, seçici” 

anlamındaki lakabıyla anılmasına gerekçe gösterilen en 
önemli metinlerdendir.29 Şair, bu beyitlerde şiiri ele alış 
biçimini, kelime ve anlam seçme titizliğini, adeta bir 
sanatkârın ince eleyip sık dokuyan ustalığıyla tasvir 
etmektedir: 

 ادَاوَجَ يٍّرِجَ مٍلاَغُ دLَُذِ * ادLًذ نيِّعَ فىَِاوَقَلْا دُوذُاَ

Çok iyi bir şekilde koruyorum kafiyeleri * çocuğun 
korumasıyla, koşan bir atla 

 ادَاجَتَسْلمُا اهرِّدُ نم ذُخُآوَ * ابًنِاجَ اtَاجَرْمَ لُزِعْأَفَ

Bu sebeple savunmasız inci mercanları tek başına * Alır 
incilerinden hoş bulduklarını 

 ادَايج ارًسِ َّنهُْـنمِ ََّيرتخَ * هُنَْـيَّـنعَوَ نَرْـُثكَ اَّملَـَف

Ki çoğaldıklarında zahmet verir * Seç onlardan gizlice hoş 
olanlarını30 

1.1.3. Yetiştiği Çevre ve Kişiliği 

Hucr’un evlatları arasında en küçüğü olan İmruülkays’ın 
hayatı, babası Kinde kralı Hucr b. el-Hâris’in, Kinde Krallığı’nın 

 
28 Câhiz, el-Bayân ve’t-Tebyîn, 2/92-93; Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-

İslâm, 3/360; Eyyûb, Şerhu Dıvânı Reîsi’ş-Şu’arâ ilâ Ebi’l-Haresi’ş-Şehîri bi-
İmiruu’l-Kays ibn Hucr el-Kindî, 3; Kenan Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi 
(Cahiliye Dönemi) (Erzurum: Fenomen Yayınları, 2012), 183; Mustafa Irmak, 
“Hersekli Mehmed Kâmil Bey ve İmruülkays Muallakasına Yaptığı Tercüme”, Doğu 
Araştırmaları 13 (Haziran 2014), 25-50. 

29 İmruu’l-Kays, Dîvân-u İmrui’l-Kays, 53; Eyyûb, Şerhu Dıvâni Reîsi’ş-Şu’arâ ilâ 
Ebi’l-Haresi’ş-Şehîri bi-İmirui’l-Kays ibn Hucr el-Kindî, 3. 

30 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 53. 
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idaresi altındaki Esed kabilesi tarafından öldürülmesinden önceki 
ve sonraki dönemler esas alınarak iki merhale hâlinde 
değerlendirilebilir. Bu ayırım, şairin şahsî kimliğinin ve tarihsel 
rolünün anlaşılması bakımından belirleyici bir çerçeve 
sunmaktadır. Rivayetlere göre Hucr’un öldürüldüğü sırada 
İmruülkays yirmi beş yaşında olup, gençlik döneminin en 
hareketli ve etkili safhasında bulunmaktadır. Bu tarihe kadar 
geçen dönem, onun gençlik yıllarını teşkil eder. Söz konusu 
safhada İmruülkays, kabilesi içerisinde “kral oğlu” kimliğiyle 
tanınmış bu statünün sağladığı sosyal ve ekonomik imkânlar 
sayesinde refah içinde bir hayat sürmüştür. 31 Kaynaklar, onun bu 
dönemde siyasî sorumluluk üstlenme yahut babasının krallığını 
devralma yönünde bir talep veya beklenti içinde olmadığını 
özellikle vurgular. Bu durum, İmruülkays’ın erken yaşlardan 
itibaren yönetim ve iktidar faaliyetlerinden ziyade bireysel 
eğilimlerini ve şahsî tercihlerini önceleyen bir tutum 
benimsediğini göstermektedir. Dolayısıyla onun gençlik dönemi, 
siyasî hazırlık veya kabile liderliği ekseninde değil kişisel 
yönelimlerin belirleyici olduğu bir hayat safhası olarak 
değerlendirilmelidir. 32   

Babası Kinde kralı Hucr b. el-Hâris’in, Kinde Krallığı’nın 
idaresi altında bulunan Esed kabilesi tarafından öldürülmesinden 
önceki dönem, İmruülkays’ın hayatında gençlik safhasını teşkil 
eder. Bu safhada şair, kabilesi içerisinde siyasî ve toplumsal 
bakımdan ayrıcalıklı bir konuma sahip olup “kral oğlu” 
kimliğiyle tanınmış, bulunduğu statünün sağladığı imkânlar 

 
31 Muhammed Mebrûk Nâfi‘, Asru mâ kable’l-İslâm (Birleşik Krallık: Hendâvî Vakfı, 

2018), 132. 
32 Dayf, el-ʿAsrü’l-Câhilî, 1/232-265; Süleyman Tülücü, “Muallakât ve Şairleri Üzerine 

Bir Bibliyografi Denemesi”, Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 23 
(2005), 1-70; Ahmet Savran, “İmruülkays b. Hucr”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2000), Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi I 
(Cahiliye Dönemi), 182. 
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sayesinde maddî kaygılardan uzak, refah içinde bir hayat 
sürmüştür. Buna rağmen, babasının ardından Kinde krallığının 
yönetimini üstlenme yönünde bir arzu taşımadığı, siyasî 
sorumluluklardan bilinçli biçimde uzak durduğu anlaşılmaktadır. 
Bu tercihte şairin şahsî yönelimlerinin yanı sıra kendisine örnek 
aldığı dayısının etkisi belirleyici olmuştur. Rivayetlere göre 
dayısı, İmruülkays’a şiir öğretmiş aynı zamanda kendi 
benimsediği serbest ve disiplin dışı yaşam tarzını yeğenine 
aktarmıştır. Bu etkiyle İmruülkays, gençlik yıllarında şiiri 
merkeze alan içki, av, kadın ve eğlence ekseninde şekillenen bir 
hayat tarzını benimsemiştir. Kaynakların ortak tasvirine göre bu 
dönem, şairin gelecek kaygısından uzak, ölçüsüz ve sınır tanımaz 
bir yaşam sürdürdüğü bir safhaya karşılık gelmektedir. Bu yaşam 
tarzının toplumsal yansımaları da olumsuz olmuştur. 
İmruülkays’ın farklı kabilelere mensup kadınlara aşk şiirleri 
söyleyerek yaklaşması, dönemin ahlâk ve örf anlayışıyla çatışmış 
ve bu durum, şairin bulunduğu çevrelerde itibar kaybetmesine ve 
dışlanmasına yol açmıştır. Neticede ne kendi kabilesiyle ne de 
başka bir kabileyle kalıcı bir aidiyet ilişkisi kurabilmiş ve yerleşik 
aile hayatı geliştirmeksizin, sürekli dolaşan bir yaşam biçimini 
sürdürmüştür. Kaynaklarda aktarıldığına göre, babası Hucr’un 
İmruülkays’ı evinden ve kabilesinden uzaklaştırmasının temel 
gerekçesi, şairin babasının eşlerine duyduğu aşkı, şiir yoluyla dile 
getirmesi olmuştur. Başka bir rivayette ise, Yevm-ü Ğadîr günü 
Dâr-u Cülcül’de söylediği bir şiirin Hucr’u öfkelendirdiği ve 
bunun sonucunda oğlunu kabileden kovduğu belirtilmektedir. Bu 
gelişmenin ardından İmruülkays, Bekr, Tay ve Kelb kabileleri 
arasında bulunan sa‘âlîk gruplarına33 katılmıştır. Gençliğinin bu 
safhasında şair, sa‘âlîk arkadaşlarıyla birlikte göçebe bir hayat 
sürmüş su kaynakları ve avlanmaya elverişli bölgelerde 

 
33 Sa‘âlîk kavramı ve bu sıfat ile anılan diğer şairler ile ilgili detaylı bilgi için Bkz. 

Demirayak, Arap Edebiyatı Tarihi I (Cahiliye Dönemi), 172-177.  
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konaklayarak, içki ve avcılıkla meşgul olmuştur. 34  Bu hareketli 
ve düzensiz hayat tarzı, babası Hucr’un Esed kabilesi tarafından 
öldürülmesine kadar devam etmiştir. Hucr’un öldürülmesiyle 
birlikte Kinde ile Esed kabileleri arasında derinleşen husumet, 
İmruülkays’ın hayatında yeni bir safhanın başlangıcını teşkil 
etmiş, bu noktadan itibaren şairin babasının kan davasını 
üstlenmesine dair rivayetler ön plana çıkmıştır. 35 Hucr’un 
ölümünün ardından Kinde içindeki liderlik rekabeti yeniden 
alevlenmiş, yönetim Hâris b. Muâviye kolundan Hâris el-Asğar 
koluna geçmiştir. Bu değişim, merkezi otoritenin zayıflamasına 
yol açmış ve kabile içindeki birlik ruhunu zedelemiştir. 

Dolayısıyla İmruülkays, henüz genç yaşta iç politik çekişmelerin 
ortasında kalmış ve kabile içi muhalefet sebebiyle sürgün hayatı 
yaşamaya başlamıştır. Muallakasında yer alan ayrılık, gurbet, 
yurt yıkımı ve intikam temalarının bu tarihsel arka plandan 
beslendiği açıktır. Hucr’un ölümünün ardından Kinde 
siyasetindeki dağılmanın, yalnızca kabileyi değil, İmruülkays’ın 
kişisel kaderini de belirlediği görülmektedir. Bir hükümdarın 
oğlu olarak siyasî sorumluluk bilinciyle yetişen şair, babasının 
öldürülmesi üzerine giriştiği uzun ve başarısız intikam 
mücadelesi neticesinde hem kabilesini hem de kendi geleceğini 
büyük bir belirsizlik içine sokmuştur. Bu durum onun, Arap 
edebiyatının en trajik ve en güçlü şahsiyetlerinden biri hâline 
gelmesinde belirleyici rol oynamıştır. Arap yarımadasında 
kabilecilik esasına dayalı siyasî hayatın hâkim olduğu Câhiliye 
döneminde Kinde kabilesi, teşkilatlı yapısı ve Necid merkezli 
otoritesiyle diğer kabilelerden ayrılan müstesna bir yere sahiptir. 
İslam kaynakları, Kahtân soyuna mensup olan bu kabilenin 
Himyerî desteğiyle Ma‘ad kabileleri üzerinde merkezî bir otorite 

 
34 Şevkî Dayf, Tarihü’l-Edebi’l-Arabî: el-Asru’l-Câhilî (Kahire: Dârü’l-Maârif, 1999), 

238; Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/359. 
35 Nâfi‘, Asru mâ kable’l-İslâm, 15; Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 

3/359. 
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kurduğunu açıkça belirtir. Bu durum, Kinde’yi “kabîle-devlet” 
arası özgün bir siyasal form hâline getirmiştir. Arapların nesep 
bilgisini hem yazılı hem sözlü yollarla aktaran güçlü hafızaları, 
Kinde’nin tarihini yalnızca siyasî bir hatıra değil, kültürel bir 
miras hâline getirmiştir.36 Bu siyasî yapılanmanın en güçlü 
dönemi, İmruülkays’ın babası Hucr b. Hâris zamanında 
yaşanmıştır. Hucr, İmruülkays’ın kendi şiirinde “el-Melikü’l-
Hülâhil” yani “şanlı kral” olarak anılır. İbnü’l-Kelbî, İsfahânî ve 
Mes‘ûdî gibi erken dönem müellifler, onun Kinde’nin “son büyük 
hükümdarı” olduğunu teyit eder. Hucr’ün Esed kabilesiyle 
yaşadığı vergi ihtilafı sebebiyle öldürülmesi sadece siyasî bir 
kırılma değil, aynı zamanda İmruülkays’ın psikolojik ve edebî 
gelişiminde belirleyici bir travmadır.37 

 

 

 

1.2. KİNDE KRALLIĞI, TAHT VE SÜRGÜN 

1.2.1. Kinde Krallığının Tarihi 

Kinde kabilesi, Necd bölgesine yerleştikten sonra Devâsir 
vadisinin güneyinde ve Necrân’ın kuzeyinde bulunan el-Fâv ( وافلا ) 

şehrinin başkenti olan krallıktır.38 Kinde krallığı idaresi altındaki 
kabilelerin siyasi sistemlerini değiştirmeye çalışmamışlardır. Her 
bir kabilenin siyasi sistemi, gelenekleri ve siyaseten yöneticilerini 

 
36  Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 152; Aras, “Miladi VI. Asrın Sonlarına Kadar 

Kinde Kabilesi ve Siyasi Tarihi”, 63-67. 
37 Ebû’l-Ferec el-İsfahânî, el-Eğânî (Kahire: Dârü’l-Kütübi’l-Mısriyye, 1927), 9/85; 

İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, çev. Ahmet Ağırakça vd. (İstanbul: Bahar Yayınları, 
1985), 1/451. 

38 Muhammed Ahmed ‘Alî Fethî, “Şı‘ru cenûbi’l-cezîrati’l-‘Arabiyyeti fî’l-‘Asri’l-
Câhilî”, Mecelltu’d-düveliyyeti li-Neşri’l-Buhûsi ve’d-Dirâsât 43/4 (20 Mayıs 2023), 
466. 
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olduğu şekilde bırakmışlardır. Bu yönetim anlayışlarıyla bir tür 
konfederasyon birliği oluşturmuşlardır. Birleşmiş Milletler 
Güvenlik Konseyi’nin benzeri olarak Kinde kabilesi, merkezi 
organizatör olarak idaresinde bulunan kabileler arasında güvenlik 
ve barışın egemen olması için çalışırken kan davası ve 
düşmanlıkları önlemek için çalışmıştır. Kinde kabilesinin 
yıkılmasının ardından kısa bir süreliğine Menâzir krallığı, Kinde 
kabilesinin yerini almıştır. Ardından kabileler, tek başına kendi 
maslahatlarını önceleyerek iç işlerinde bağımsız hareket etmeye 
başlamışlardır. Aradan geçen zaman içinde bölge kabileleri 
arasında barış ve güvenlik tehlikeye girmiş, yapılan savaşlarla 
birlikte kan akmaya devam etmiştir. Kinde kabilesinin bu 
uygulaması İslamın Arap yarımadasına yayılmasına ve hakim 
olmasına yardım etmiştir.39 Fav antik kenti, Kinde kabilesinin 
yönetim merkezidir. Ancak Kinde kabilesi, daha çok göçebe 
hayatına meyilli olarak yaşadıkları için Fav dışında başka bir 
şehirleri ve geniş bir alana yayılmış köklü bir medeniyetleri 
yoktur. Arap yarımadasında bütün kabileleri Kinde krallığı 
etrafında toplama çabaları kısa ömürlü olmalarından dolayı 
başarısız olmuştur. Kurulan yeni Kinde krallığı, bir veya iki asır 
hüküm sürmüştür. Kuzey Arabistan’da bilinen ilk “melik” 
ünvanına sahip bir reis etrafında birlik veya pakta dahil kabileler 
şeklindeki yönetim şekli Kinde krallığı tarafından 
sistemleştirilerek uygulanmıştır. Kinde kabilesinin benimsediği 
bu yönetim modeli, günümüzdeki Birleşmiş Milletletler benzeri 
yeni devlet yönetim ve yapılanma modeli olarak belirginleşmiştir. 
Kinde krallığının civar kabilelerle pakt yaparak, birlikte hareket 
etme kararı alarak veya evlilik yoluyla akrabalık bağını kullanma 
yöntemleriyle bölge kabileleri üzerine nüfuzunu genişletmesi bu 
yeni yönetim modelinin sistemleşmesini sağlamıştır. Ancak 

 
39 Sâlih Ahmed el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-kadîm ve’l-bi‘setü’n-Nebeviyye (Lübnan: 

Şirketü’l-Matbû‘âti’t-Tevzî‘i ve’n-Neşr, 2000), 100. 
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Kinde kabilesinin kısa ömürlü olması bu modeli kalıcı yapmaya 
yetmemiştir. İlerleyen dönemlerde zikrettiğimiz yöntemlerin 
dışında, Bekir kabilesi kralı Hassân b. Tübba’, kendi kabilesi 
içinde varlıklı kişilerin zayıflar üzerinde kurdukları zulüm 
çarkının giderek artmasından dolayı kendi isteğiyle Kinde 
krallığının yönetimi altına girmiştir. Kinde kralı Hucr b. ‘Amr ile 
Bekir kabilesi kralı Hassân b. Tübba’ın anne tarafından kardeş 
oldukları rivayet edilmektedir. Hassân b. Tübba’, Bilâdü’l-’Arabı 
ve Necid’i fetettiğinde Ma’ad bölgesinin yönetimini üvey kardeşi 
Hucr b. Amr’a bırakmıştır. Hucr b. ‘Amr, Ma’ad yönetimini elde 
ettikten sonra Necid bölgesinde hükümranlığını genişletme 
girişimlerinde bulunmuştur.   

1.2.2. Kinde Adının Kökeni 

Kaynakların büyük çoğunluğuna göre Kinde kabilesi, köken 
itibariyle Yemenli (Kahtânî) kabilelerdendir ( ةيناطحق ةليبق ). Nesep 

âlimleri bu kabilenin nesebini, Yemen’de Kehlân b. Sebeʾ soyuna 
dayandırırlar.40  Bu bağlamda, Kinde Krallığı’nın isminin, Ufeyr 
b. ʿAdiyy b. Hâris b. Mürre b. Üded b. Zeyd b. Yeşcüb b. Üryeb 
b. Kehlân b. Sebeʾ silsilesi içinde yer alan Sevr adındaki şahısla 
irtibatlı olduğu aktarılmaktadır. Rivayetlere göre “Kinde”, söz 
konusu şahsın lakabı olup, kabile ismi de bu lakaptan türemiştir.41  
Arap dilcilerine göre Kinde ismi, “ دنك ” kökünden türemiştir. Bu 

kökten gelen kelimeler, genellikle olumsuz çağrışımlara sahip 
olup nimete nankörlük etmek, şükretmemek, pay ayırmamak, 
zulmetmek ve aç bırakmak gibi anlamlarda kullanılmaktadır. 
Nitekim klasik Arap sözlüklerinde " دنك " kelimesi, kendisine 

 
40 Tevfîk Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm (Dımaşk: Dâru’l-Fikr, 1996), 152. 
41 Halîl b. Ahmed el-Ferâhîdî, Kitâbü’l-ʿAyn, 5/335. 
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yapılan ihsanı inkâr eden veya paylaşmayan kimse için 
kullanılmaktadır.42  

Klasik kaynaklarda yer alan rivayetlere göre, Sevr’in kendi 
babasına isyan ederek dayılarının yanına sığınması ve bu sebeple 
“Kinde” lakabını alması dikkat çekicidir. Bu bağlamda, 
kelimenin Kinde lehçesinde “âsî” (isyankâr) anlamına geldiği de 
ifade edilmektedir. Ayrıca, Umman ve Bahreyn çevresindeki bazı 
Arap topluluklarında bu adın “Künde” şeklinde telaffuz edildiği 
de kaydedilmektedir.43  Bu durum, ismin lehçesel varyasyonlara 
açık ve çok katmanlı bir adlandırma biçimi olduğunu 
göstermektedir. Modern araştırmacılardan Cevâd Ali (öl.1987), 
Sevr’in tarihsel anlamda yalnızca tek bir şahsı değil muhtemelen 
Kinde kabilesi içerisinde etkin bir rol üstlenmiş olan bir hanedanı, 
öne çıkan bir aileyi yahut kolektif bir liderliği temsil eden bir ad 
olduğunu ileri sürmektedir.44 Bu görüşe göre, Sevr’i bireysel bir 
kişi olarak ele almak, daha çok sonraki dönem nesep geleneğinin 
oluşturduğu bir yorum olabilir. 

Elde bulunan klasik rivayetler, dilbilimsel veriler ve modern 
araştırmalar birlikte değerlendirildiğinde Kinde adının, hem 
toplumsal hafızada şekillenen bir lakap, hem kabile kimliğiyle 
bütünleşmiş bir etiket, hem de fonetik ve semantik katmanları 
olan tarihî bir adlandırma olduğu görülmektedir. Bu adlandırma, 
erken Arap toplumlarında güç, dayanıklılık ve politik meşruiyet 

 
42 Ebû Bekr Muhammed b. el-Hasan İbn Düreyd, el-İştikāk, ed. Abdusselâm 

Muhammed Hârûn (Kahire: Dârü’l-Meʿârif, 1958), 247; Hişâm b. Muhammed İbn 
Kelbî, Nesebü Meʿad ve’l-Yemen ve’l-Cüzr, ed. Nâcî Hasan (Beyrut: Âlemü’l-Kütüb, 
1988), 126. 

43 Muhammed b Yezid el-Müberred, Nesebü ʿAdnān ve Kahtân (Kâhire: Lecnetü’t-
Te’lîf ve’t-Terceme, 1936); Hişâm b Muhammed b Sâib el-Kelbî, Nesebü Maʿad ve’l-
Yemenî’l-Kebîr, ed. Nâci Hasan (Beyrut: Âlemü’l-Kütüb, 1988); Aras, “Miladi VI. 
Asrın Sonlarına Kadar Kinde Kabilesi ve Siyasi Tarihi”, 6; Ömer Aras, Kinde 
Kabilesi: İslâmiyet Öncesinden Hz. Peygamber’in Vefâtına Kadar, ed.,16-27. 

44 Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 4/218-219. 
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üretiminde adların oynadığı sembolik rolü açıkça ortaya 
koymaktadır.45 

1.2.3. Kabile İsmi Olarak Kinde 

Yukarıda belirtilen anlam alanı itibariyle Kinde ismi Kelb, 
Nemr ve Saʿlebe gibi, sertlik, saldırganlık yahut kurnazlık 
çağrışımları taşıyan kabile isimleriyle aynı kültürel kategoride 
değerlendirilebilir. Arap kabile toplumunda isim verme 
uygulaması, yalnızca bireysel kimliği belirleyen bir unsur olarak 
değil aynı zamanda siyasî, askerî ve psikolojik işlevler yüklenen 
sembolik bir araç olarak değerlendirilmiştir. Bu çerçevede, 
özellikle düşmanlar üzerinde caydırıcı bir etki oluşturmak 
amacıyla aslan, kurt gibi yırtıcı hayvanları yahut sertliği, 
dayanıklılığı ve direnci çağrıştıran dikenli bitkileri ima eden 
isimlerin tercih edildiği görülmektedir. Buna karşılık uysal, 
yumuşak ve pasif çağrışımlara sahip isimler çoğunlukla köleler 
ve alt statüdeki bireyler için kullanılmıştır. Böylece isimler, 
kabile içindeki hiyerarşiyi ve güç ilişkilerini görünür kılan 
sembolik göstergeler hâline gelmiştir. Bu uygulamalar dikkate 
alındığında, Kinde isminin de kabile ismi olarak kullanılması bu 
kültürel psikolojiye uygun bir adlandırma olduğu 
anlaşılmaktadır.46 

Bu çerçevede Kinde kabilesine izafe edilen meşhur 
unvanlardan biri olan “Âkilü’l-Murâr ( رارلما لُكآ )”, yani “acı Murâr 

otunu yiyen” ifadesi de, bu anlayışı destekler mahiyettedir. Söz 

 
45 Abdulhâlık Dayf, el-Fünûnü’l-Luġaviyye (Kahire: Dârü’l-Maʿârif, 1995), 112-114; 

Zekeriya Pak, “Cahiliye Araplarındaki Allah İnancının Kur’an’dan Hareketle 
Tespitiyle İlgili Bazı Hususlar”, KSÜ İlahiyat Fakültesi Dergisi, (t.y.), 1-5. 

46 Muhammed Ebû Ali, el-Ems̱âlü’l-ʿArabiyye ve’l-ʿaṣru’l-Câhilî (Beyrut: Dârü’n-
Nefâʾis, 1988); Ebû Ubeyd el-Kâsım b. Sellâm, Kitâbü’l-emsâl (Beyrut: Dârü’l-Cîl, 
1980), 1/45-46; Ebû Ali el-Kâlî, el-Emsâl, ed. M. Ebü’l-Fazl İbrâhim (Kahire: Dârü’l-
Kütübi’l-İlmiyye, 1970), 55. 
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konusu unvan, zorluklara dayanma, sert doğa şartlarında hayatta 
kalma ve güçle özdeşleşen bir kimlik inşasını ifade etmektedir.47 

1.2.4. Necid’e Yerleşim 

Kinde kabilesi, Kehlânî Araplar’ın önemli bir kolu olarak 
Yemen’in doğusunda yer alan Hadramevt bölgesinde,48 özellikle 
Doğu Yemen’in dağlık havzalarında teşkilatlanmış ve İmruʾu’l-
Kays’ın büyük dedelerinden Sevr’in önderliğinde el-Ahkâf 
bölgesinin yönetimini üstlenmiştir. Bu dönemde Kahtân ile Kinde 
arasında karşılıklı yükümlülüklere dayalı bir ḥilf ilişkisi 
kurulmuş, söz konusu ittifak her iki kabile için siyasî ve askerî 
dayanışma zemini oluşturmuştur. Tarihçiler, Kahtân adının ve bu 
adla anılan Kahtânî nisbesinin kökenini de bu erken teşkilatlanma 
ve ittifak süreciyle ilişkilendirmektedir.49 Vergi toplama ve idari 
görevlerle sorumlu tutulan Sevr, bölge halkıyla yaşadığı ihtilaflar 
sonucu zayıflamış ve mağlup olarak kabilesiyle birlikte yeniden 
Hadramevt'e çekilmek zorunda kalmıştır. Bu dönem, aynı 
zamanda Himyerî Devleti’nin siyasi zayıflık sürecine girdiği iç 
işlerine dış müdahalelerin arttığı ve ekonomik rekabetin ciddi bir 
çöküşe sebebiyet verdiği bir evredir. Bazı tarihî rivayetlerde, 
Yemen’deki Ma‘rib Seddi’nin50 yıkılması da bu çözülme sürecini 
hızlandıran mühim bir etken olarak zikredilmektedir. Bu 
gelişmeler, Himyerîlerin yönetimi altında bulunan birçok 
kabilenin kuzeye göç etmesine neden olmuştur. Kinde kabilesi de 
bu göç edenler arasında yer almıştır Kinde kabilesi, eş-Şerh 
döneminde müstakil bir siyasî yapı hâlinde varlığını sürdürmüş 

 
47 Ebû’l-Hasan Ali b. Hüseyin Mesʿûdî, Mürûcü’z-Zeheb ve Meʿâdinü’l-Cevher 

(Beyrut: Dârü’l-Maʿrifa, 1982), 2/32-33;   İbn Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 1/115; 
Dayf, el-Fünûnü’l-Luġaviyye, 58. 

48 Fethî, “Şı‘ru Cenûbi’l-Cezîrati’l-‘Arabiyyeti fî’l-‘Asri’l-Câhilî”, 465/466. 
49 Cevâd Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm (Bağdâd: Câmiʿatü Bağdâd, 

1993), 3/316. 
50 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 152; Süleyman Recep Çıbıklı, Üslupbilim açısından 

İmru’u’l-Kays b. Hucur’un Şiiri (Eskişehir: Eskişehir Osmangazi Üniversitesi, 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2022), 13. 
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ancak Sebeʾ ve Zû Reydân kuvvetleriyle yapılan savaşta 
yenilgiye uğramıştır. Bu mağlubiyetin ardından Kinde kabilesi, 
Ma‘rib bölgesine sürülmüş ve bir süre Sebeʾ ile Zû Reydân 
otoritesi altında yaşamaya mecbur kalmıştır. Söz konusu siyasî 
baskı sürecinde kabile, Yemen’in doğusunda, Hadramevt sınırına 
komşu olan Hıdâbu’l-Yemen ( نمَيَلا بُاضَهِ ) bölgesinde, Demmûn 

( نوُّمدَ ) merkezli bir yerleşim düzeni tesis etmiştir. 51 

İmruülkays Demmûn bölgesinden şiirlerinde şöyle 
bahseder: 

 لِدَنْعَبِ امًوْـَي تِارَاغَلا دْهَشْأَ لمَْوَ * ةًَّرمَ نوُّمدَبِ ولهُأَ لمَْ َّنيأك

Ne bir kere Demmûn’da eğlenmiş gibiyim * Ne de bir gün 
görmedim baskınlardan ‘Andel’de.52 

Demmûn’u zikrettiği başka bir beytinde şair Kinde ailesinden 
övgüyle şöyle bahseder: 

نْوُّبمحُِ انَلِهْلأَ انََّـنإِوَ نْونُامَـيَ رٌشَعْمَ َّ�إِ نُوُّمدَ * نْوُّمدَ َّيلَعَ لَيلَلا لَوَاطَتَ  

Küstahlık yaptı bize Demmûn gecesi * Biz Demmûnlular 
Yemen halkındanız. * Kesinlikle (Kinde) ailemiz 

sevilenlerdendir.53 

. 

Milâdî III. asrın ortalarında yahut IV. asrın başlarında 
gerçekleşen bu büyük göç, Kinde’nin Güney 
Arabistan’dan Kuzey Arabistan’a doğru hareket etmesine 
sebep olmuştur. Neticede Necid bölgesine, Mekke’nin 
doğusunda bulunan ve Batnü ʿ Âkıl ( لقاع نطب ) olarak bilinen 

 
51 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 152. Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-

İslâm, 3/319. 
52 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 152. 
53 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 152; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-

İslâm, 3/359. 
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Maʿad ( دعم ) yurduna yerleşmişlerdir. Bu dönemde kabile 

lideri olarak öne çıkan isim Hucr b. ʿAmr olmuştur. 
Yerleştikleri bölgede hâkimiyeti elinde bulunduran 
Lahmîlere karşı ayaklanan Kinde, cereyan eden savaşta 
Bekr b. Vâil kabilesinin de bulunduğu toprakları ele 
geçirmiştir. Bu gelişmenin ardından Necid’de Kinde 
Krallığı ( ةيدجنلا ةيدنكلا ةرامإ ) kurulmuştur. Krallığın kurucusu 

olan Hucr b. ʿAmr, cesareti ve kabilesine sağladığı 
üstünlük dolayısıyla “Âkilu’l-Mürâr” 54 lakabıyla 
anılmıştır. Devletin başkenti olarak M. 350 civarında 
Batnü ʿÂkıl seçilmiş bu yer, daha sonra Ğameru Kinde 
( ةدنك رمغ  ) adıyla meşhur olmuştur.55 

Hucr’un Lahmîlere karşı düzenlediği saldırının ardından, 
Gassânî Kralı Hâris b. el-Eyhem bir misilleme seferi 

 
54 Gassânî kralı `Amr b. el-Hebûle Kinde kabilesine düzenlediği baskında Hâris baskın 

esnasında ortalıkta yoktur. Kinde kabilesinden, aralarında Hâris’in eşi Ümmü Ünâse 
bnt. `Avf b. Muhallemin eş-Şeybânî’nin de bulunduğu birçok kişi esir alınır. 
Mallarına ganimet olarak el konur. Bu kadın kocası Hâris b. `Amr hakkında, kendini 
esir alan Gassânî kralına şöyle söyler: “Yemin olsun ki benim sanki dudakları sarkık, 
siyah tenli kocama benziyorsun. Onun alt dudağı murâr ağacı yiyen devenin kalın alt 
dudağı gibi. Dikkatle seni gözlemeye başladı.” Hâris b. `Amr Benî Bekr b. Vâil 
yurdunda Kinde kabilesinden aldığı esirler ve ganimetlerle dönen Gassânî kralı `Amr 
b. el-Hebûle’ye yetişerek onu öldürür ve karısını kurtarır. Bu olaydan sonra Hâris b. 
`Amr Âkilül mürâr olarak isimlendirilmiştir. Mürâr ( رارَمُ ) bir ağaç adıdır. İlk Kinde 
krallarından Âkili’l-Mürâr lakaplı Hucr b. ‘Amr’dır. Hucr b. ‘Amr, kızdığında acı 
veya dikenli mürâr ağacı yiyen deve gibi dişlerini gösterdiğinden kendisine Âkili’l-
Mürâr lakabı verilmiştir. (Bkz. Çıbıklı, Üslupbilim açısından İmru’u’l-Kays b. 
Hucur’un Şiiri, 14.) Murâr devenin yediğinde dudaklarını buruşturup dişlerinin 
görünmesine sebep olan acı bir bitkidir. Bir yolculuk esnasında aralarında bulunan 
bir kişi açlıkla karşı karşıya kalınca doyana kadar mürâr ağacından yediği için âkilü’l-
mürâr denilmiştir. Bkz. Ebu’l-Ferec el-İsfehânî, Kitâbü’l-Eğânî, ed. ‘Abdü’l-Kerîm 
İbrâhîm el-‘Azbâvî (Kahire: el-Heyetü’l-Mısriyyetü’l-‘Âmmetü li’l-Kitâb, 1993), 
16/356; ‘Abdu’l-Melik b Hişâm b Eyyûb el-Himyerî el-Me‘âfirî, es-Sîretü’n-
Nebeviyye li-İbni Hişâm, ed. Mustafa es-Sikâ vd. (Mısır: Şirketu Mektebetü ve 
Matba‘atü Mustafâ el-Bâbî el-Halebî, 1955), 2/586; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab 
Kable’l-İslâm, 320-321. 

55 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/322. 
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düzenleyerek Rumme Vadisi’nde56  Hucr’un mallarını 
yağmalamış, ailesinden pek çok kişiyi esir almıştır. Bu esirler 
arasında en çok sevdiği câriyesi de bulunmaktaydı. Cariyenin 
cesur sözleriyle Hucr’un yeniden gelip intikam alacağına dair 
verdiği cevap, Arap edebiyatında örnek gösterilen bir öngörü 
haline gelmiştir. Nitekim Hucr kısa sürede düşmanı takibe almış 
ve cariyesini kurtarmıştır. Bu hadise neticesinde şu veciz söz 
mesel olmuştur: 57 

" بيقِعَّْـتلِ� َّلاإِ وَزْغَ لاَ " 
(Gazâ, ancak takip ile tamamlanır.) 

1.2.5. Hâris b. ʿAmr Dönemi 

Hucr b. ʿAmr’ın vefatının ardından yerine geçen oğlu el-Hâris 
b. ʿAmr (M. 490–528), Kinde Krallığı’nın en parlak dönemine 
imza atmıştır. Himyerîler’in onayıyla tahta çıkan Hâris, İmruʾu’l-
Kays’ın dedesi olup, kırk yıl süreyle kabilesini yönetmiştir. 
Göreve gelmesiyle birlikte daha önce krallıktan ayrılan Rabîʿa 
kabilelerini yeniden itaate almıştır.58 Diplomasi alanında da 
büyük başarılar elde eden el-Hâris, yaklaşık kırk yıl süren Bekr 
ve Tağlib kabileleri arasındaki Besûs Savaşı’na barışla son 
vermiştir. Dış ilişkilerde ise hem Bizans hem de Sasânîlerle temas 
hâlinde olmuş, M. 502’de Bizans İmparatoru Anastasios ile bir 

 
56 Vâdi’r-Rumme ( ةمرلا يداو ): Arap yarımadasında yer alır. Doğuda Habîr bölgesinden 

başlar doğu tarafından birçok vadiden sonra güney doğuya, ardından kuzey doğudan 
Necid’de bulunan Gasîm dağının yakınlarından geçilerek, Nufûd çölünden Kuveyt’in 
batısından Basra yakınlarındaki Şattu’l-`Arab’ta son bulan yaklaşık 950 km. alanı 
kapsayan bölgedir. Bkz. Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 32. 

57 el-İsfehânî, Kitâbü’l-Eğânî, 16/356. 
58 Himyerîlerden ayrılan Kinde boyunun kurduğu krallık, Himyerilere bağlı kral 

lakabına sahip aracı bir kral tarafından yönetilen, bağlı bulunduğu Himyeriî krallığına 
vergi ödeyen, özerklik sahibi sınırları kesin olarak belirli olmayan bir asır kadar 
hüküm sürmüş kısa ömürlü bir devlet olarak da tanımlanmıştır. Bkz. Aras, “Miladi 
VI. Asrın Sonlarına Kadar Kinde Kabilesi ve Siyasi Tarihi”, 75. 
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saldırmazlık antlaşması imzalamıştır.59  525’te ise Bekr ve Tağlib 
kabilelerinin desteğiyle Hîre’yi kontrol altına almıştır.60 Dönemin 
özelliklerinden biri de otoritesi zayıf kralların kabilelerinin isyan 
etmesi ve güçlü gördükleri kralların hâkimiyetini çok çabuk 
tanımalarıdır. Bu durum o bölgede hüküm süren kralların 
şahsiyetinin ve nüfuzunun, yönettikleri devletlerin ömrünün 
uzunluğunda veya kısalığında büyük etkisinin olduğunu 
göstermektedir.61  Ayrıca bu dönemde Mazdeizm inancı Sasânî 
Devleti’nin resmî dini olmuş Hâris b. ʿAmr da Sasânîlerle iyi 
ilişkiler geliştirmek amacıyla bu inancı kabul etmiştir. Bu 
bağlılığın neticesinde I. Kubâd, Hîre’nin bir kısmının idaresini 
Hâris’e bırakmış, 529 yılında ise Hîre tahtına resmen tayin 
etmiştir.62 

1.2.6. Siyasi Genişleme 

el-Hâris b. ʿAmr, siyasî nüfuzunu evlilikler yoluyla 
genişletmiştir. Kızlarından Hind’i Himyerîlerle yakınlaşmak 
amacıyla III. Münzir ile evlendirmiştir.63 Kendisi de birçok 
kabileden kadınlarla evlilik yapmış ve bu evliliklerden şu evlatlar 
dünyaya gelmiştir:64 

• Hucr (İmruülkays’ın babası): Ümmü Kutâme bint 
Seleme’den 

• Şurahbil ve Maʿdi Yekrib: Ümmü Kutâme’nin kız 
kardeşinden 

 
59 Mustafa Sabri Küçükaşçı, “Kinde (Benî Kinde)”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam 

Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2002), 26/37-38; Çıbıklı, Üslupbilim 
açısından İmru’u’l-Kays b. Hucur’un Şiiri, 15. 

60 Küçükaşçı, “Kinde (Benî Kinde)”, 26/37-38. 
61 Aras, “Miladi VI. Asrın Sonlarına Kadar Kinde Kabilesi ve Siyasi Tarihi”, 75. 
62 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/336-338; Çıbıklı, Üslupbilim 

açısından İmru’u’l-Kays b. Hucur’un Şiiri, 14. 
63 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/326-327; Berrû, Târîhu’l-

`Arabi’l-Kadîm, 153-154; Çıbıklı, Üslupbilim açısından İmru’u’l-Kays b. Hucur’un 
Şiiri, 14. 

64 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 153-154.  



 

 

29 

 

• Seleme: Cariyelerinden 
• ʿAmr: ʿAvf b. Mahlem’in kızıyla evliliğinden 

Bu dönemde el-Hâris b. ʿAmr, “melik” unvanıyla oğullarına 
çeşitli kabilelerin yönetimini vermiştir. Buna göre:65 

• Hucr: Esed, Katafân ve Kinâne (Rumme vadisi – Hayber 
– Şemr dağı arası). 

• Şurahbil: Bekr b. Vâil, Hanzala, Rebâb, Temîm (Necid – 
Bahreyn arası). 

• Seleme: Tağlib, Nemir b. Kâsıt, Şam bölgesi. 
• Maʿdi Yekrib: Kays ʿAylân kabileleri (Tihâme – Hicaz). 

Bu yönetim dağılımında Kinde kralı Hâris b. `Amr’ın nüfûz 
alanı Hicâz, Tihâme, Bahreyn, Yemâme ve Necid’e kadar 
uzanmıştır. Oğullarından Hucr ve Ma`di Yekrib’in yönettiği 
kabileler, Bizans ile komşu idi.66 Menâzir67 ve Hîre kabilelerinin 
yönetimi altında bulunan kabileleri kendi yönetimi altına almayı 
başarmıştır. 68  

1.2.7. Çöküş Süreci 

 
65 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/339; el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-

Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 94. 
66 el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 95. 
67 Menâzir kabilesinine aynı zamanda “Lahmîler” ve Hîreliler olarak bilinmektedir. 

Zira bu kabilenin soyları, Kahtânîler’in Kehlân kolundan Lahm b. Adî b. Hâris b. 
Mürre’ye dayanır. Cüzâm, Âmile ve Tenûh kabileleriyle birlikte Yemen’den göç 
etmişler ve III. yüzyılın başlarında Irak’a yerleşmişlerdir. Amr b. Adî, Lahmîler’in 
ilk hükümdarı sıfatıyla iktidara gelmiştir. Kurdukları devletin başşehri Hîre 
olduğundan Lahmîler’e “Hîreliler” de denilmektedir. Bu krallığa kurucularına 
nisbetle Amr b. Adî oğulları, bazı rivayetlerde Amr’ın babasının ve dedesinin  Nasr 
şeklinde zikredildiğinden “Nasrîler” ve üç kralları Münzir adını taşıdığı için 
“Menâzire” de denmiştir. Detaylı bilgi için Bkz. Mehmet Ali Kapar, “Lahmîler”, 
Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 54-55.  

68 En parlak dönemi olan Hâris b. Amr döneminde Kinde kabilesi Bekir b.Vâil, Esed, 
Üseyyid, ‘Amr b. Temîm, Rebâb, Kays, Tağlîb, Zeydu Menat, Nemr b. Kâsıt, 
Katafan, Fezâre, ‘Âmir b. Sa’sa’a gibi kabileler üzerine hâkimiyet kurarak 
yönetmiştir. Bkz. Aras, “Miladi VI. Asrın Sonlarına Kadar Kinde Kabilesi ve Siyasi 
Tarihi”, 75. 
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Sasânî hükümdarı I. Kubâd’ın 531 yılında vefatıyla yerine 
geçen Nûşirevân, Mazdeizm’i devlet dini olmaktan çıkarmış ve 
daha önce görevden alınan III. Münzir’i yeniden Hîre tahtına 
oturtmuştur. Bu gelişme, el-Hâris b. ʿ Amr’ın bölgeden kaçmasına 
sebep olmuştur.69 III. Münzir, topladığı Tağlib, Behrâ ve İbâd 
süvarilerinden oluşan birliklerle el-Hâris’in oğlu olan el-Hâris’i 
Kelb kabilesi topraklarında yakalatmış, ailesinden 48 kişiyi 
öldürtmüştür. Nihayet 540 yılında el-Hâris, Kelb kabilesince 
öldürülmüştür. Bu trajik hadise, sadece Kinde Krallığı’nın siyasi 
çözülüşünü değil, aynı zamanda İmruülkays’ın kişisel trajedisini 
de simgeler hâle gelmiştir. İmruülkays, ailesinin uğradığı bu 
yıkımı aşağıdaki beyitlerle dile getirir: 70 

َ�ولُـُتقْـَي ةََّيشِعَلا نَوقُاسَيُ * رٍمْعَ نِبْ رٍجْحُ نىِبَ نْمِ اكًولُمُ  

Hucr b. ʿAmr soyundan kralları* Akşam vakti sürülüp 

öldürülüyorlar. 

انَيرِمَ نىِبَ رLَِدِ فىِ نْكِلَوَ * وبُيصِأُ ةٍكَرَعْمَ مٍوْـَي فىِ وْلَـَف  

Bir savaş gününde vursalardı onları *  Ama öldürüldüler 
Benû Merînâ71  yurdunda. 

Bu beyitlerde İmruülkays, kendisini “meliklerin oğlu” olarak 
gören aristokratik kimliğin yıkılışını, fakat daha önemlisi bu 
yıkılışın şeref ve savaş adabı dışı bir zeminde yani düşmanla yüz 
yüze çarpışma anında değil, “Benû Merînâ yurdunda” 
gerçekleşmiş olmasını eleştirir. Cahili Arap savaş ahlâkına göre, 
bir kişinin savaş meydanı dışında özellikle gece vakti baskınla 
yahut hazırlıksız yakalanarak öldürülmesi, kahramanlık 

 
69 Eyyûb, Şerhu Dıvânu Reîsü’ş-Şu’arâ ilâ Ebi’l-Haresi’ş-Şehîri bi-İmiruu’l-Kays ibn 

Hucr el-Kindî, 2-3. 
70 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 155-157; Çıbıklı, Üslupbilim açısından İmru’u’l-

Kays b. Hucur’un Şiiri, 15-16. 
71    Benû Marînâ: Kufe tarafında Hîre yurdunda mesken tutmuş bir kavimdir. Bkz. 

İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 200.  
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değerleriyle bağdaşmaz. Nitekim şair “ اوبيصأ ةكرعم موي في ولف ” diyerek, 

eğer babası ve ailesi gerçek bir çarpışma gününde öldürülseydi 
bunun kabule daha yakın olacağını, çünkü şerefli ölümün ancak 
meydanda mümkün olduğunu ima eder. Bu söylem, 
İmruülkays’ın şiirinde sıkça görülen iki ana temayı hatırlatır: 

a) Kabile onurunun ihyası ve intikam çağrısı: Şair, 
babasının ölümüyle çöken Kinde otoritesini yeniden 
kuramasa da, şiirdeki yüksek tonda bir yakınma ve 
iğneleme ile intikamı meşrulaştırır ve böylece kabile 
hafızasını diri tutar. 

b)  Göçebelik ve siyaset gerilimi: Kinde’nin Yemen 
kökenli yarı-meliklik geleneği ile Necid’in kabilevî yapısı 
arasındaki çatışma, bu beyitlerde toplumsal-siyasal 
çözülüşün şiir üzerinden ifade edilmesine dönüşür. 

Beyitlerdeki fiil ve tasvir örgüsü de dikkate değerdir. “ نَوقُاسَيُ ” 

kelimesi, savaşta kahramanca duruş sergileyen Arap eşrafının 
değil, sürüklenerek götürülen esirlerin durumunu ifade eder. Bu 
durum, şairin acısını büyütmekte ve düşmanın ahlâksızlığını ima 
eden bir hiciv fonksiyonu taşımaktadır. Yine “ ةيشعلا ” kelimesinin 

seçimi, saldırının savaş usullerine aykırı bir vakitte 
gerçekleştiğini vurgulayarak haksızlığı pekiştirir. Şairin bu olayı 
“kralların öldürüldüğü akşam” şeklinde tasvir etmesi, modern 
literatürde Câhiliye şiirinin siyasal ve toplumsal işlevi üzerine 
yapılan değerlendirmelerle de örtüşür. Nitekim şiir, yalnızca bir 
estetik söylem değil, aynı zamanda kabile tarihinin, meşruiyet 
anlayışının ve siyasal hafızasının aktarıldığı bir araçtır. Bu 
yönüyle İmruülkays’ın söz konusu beyitleri, tarihî bir hadisenin 
bireysel ve toplumsal idraklarda nasıl anlamlandırıldığını 
göstermesi bakımından önem arz eder. 

1.2.8. Taht Mücadeleleri 
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Hâris b. ‘Amr’ın vefatını müteakip oğulları arasındaki birlik 
ve dayanışma zayıflamış, her biri kendi idaresindeki kabile 
üzerinde tam bir hâkimiyet sağlayamaz hale gelmiştir. Bu süreçte, 
her bir oğlun çevresinde bulunan nüfuzlu şahıslar, kardeşler 
arasında fitne çıkararak ihtilafları derinleştirmiş her biri kendi 
kavminin askeri gücünü toplayarak diğer kardeşlerine karşı silahlı 
mücadeleye yönelmiştir. 

Bu kargaşadan istifade etmek isteyen III. Münzir, babaları 
Hâris b. ‘Amr’a karşı duyduğu düşmanlık ve intikam hissiyle 
hareket etmiş, kardeşler arasında tefrika çıkarmayı hedeflemiştir. 
Bu maksatla, oğullardan Seleme’ye kıymetli bir hediye 
göndererek onu taltif etmiş diğer kardeşi Şurahbil’e ise daha 
değersiz bir hediye takdim ederek iki kardeşin arasında kıskançlık 
ve güvensizlik doğmasına sebebiyet vermiştir. Bu gelişmeler 
üzerine Şurahbil, Bekr b. Vâil, Benû ‘Amr, er-Rebâb ve Benû 
Hanzala kabilelerinin desteğini alarak, Kûfe ile Basra arasında 
yer alan el-Kulâb suyu civarında karargâh kurmuştur. Buna 
mukabil Seleme, Benî Tağlib, Behrâ ve Nemr kabilelerinden 
oluşan müttefik kuvvetleriyle kardeşine karşı harekete geçmiştir. 
Her ne kadar iki taraf arasında fesat ve kıskançlıktan uzak 
durulması gerektiği, kardeşlik hukukunun gözetilmesi ve gıyapta 
birbirleri hakkında kötü sözler sarf edilmemesi yönünde uyarılar 
yapılmış olsa da bu çağrılar dikkate alınmamıştır. Neticede 
biriken kin ve husumetin tesiriyle iki kardeş, el-Kulâb suyu 
civarında, Kûfe ile Basra arasındaki sahada son derece çetin ve 
kanlı bir savaş başlatmışlardır. 

Câhiliye dönemi kabile mücadeleleri bağlamında zikredilen 
Yevmü’l-Külâb günü ( بِلاَكُلا مُوْـَي ) 72, Temîm konfederasyonu 

 
72 Yevmü’l Külâb ( بِلاَكُلا مُوْـَي ): Külâb ( بلاك ) Cebele ve Şemâm tarafında bir su kaynağıdır. 

Arap şiirinde ( اوُّلخَفَ Hَؤُمَ Eًلاَكُ نإ ) şeklinde zikredilmiştir. Eksem b. Sayfî’ye göre Arapların 
el-Külâbü’l-Evvel ( لَّولأّا بُلاَكُلا ) ve el-Külâbü’s-Sânî ( نىِاَّثلا بُلاَكُلا ) olarak iki günleri 
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içindeki alt kollar  (Temim kabilesini oluşturan Berâcim ( مجارب ), 

Yerbû` ( عوبري ) ve Dârim ( مراد ) kabileleri ile Rabîʿa grubu arasında 

cereyan eden önemli çatışmalardan biridir. Kaynakların müşterek 
biçimde aktardığına göre bu savaşta Temîm’e mensup bazı alt 
kolların, savaşın kritik safhasında beklenen askerî desteği 
sağlamadığı anlaşılmaktadır. Nitekim Benû ‘Amr, er-Rebâb ve 
Benû Hanzala gruplarının, Temîm çatısı altında yer alan Berâcim, 
Yerbûʿ ve Dârim kollarıyla birlikte hareket etmemeleri, 
cephedeki güç dengesini belirgin biçimde etkilemiştir. Bu 
çözülmenin neticesinde Temîm tarafında fiilî olarak yalnızca 
Rabîʿa’ya mensup Bekir b. Vâʾil kuvvetlerinin kaldığı 
görülmektedir. Buna karşılık karşı cephede yer alan Seleme’nin 
yanında Tağlib kabilesine mensup askerî unsurların muharebeye 
devam ettiği kaydedilmektedir. Böylece savaş, iki büyük Rabîʿa 
kolu olan Bekir ve Tağlib arasında cereyan eden sınırlı fakat 
yoğun bir çatışma hüviyeti kazanmıştır. Kaynakların 
çoğunluğuna göre bu aşamada Tağlib tarafının askerî üstünlüğü 
belirginleşmiş, Seleme’nin kuvvetleri karşı cepheyi geri 
püskürtmüş ve çatışma Şurahbîl b. ‘Amr’ın öldürülmesiyle 
neticelenmiştir. 73  Şurahbîl’in ölümü, yalnızca bireysel bir lider 
kaybı değil aynı zamanda Temîm cephesinde yaşanan ittifak 
çözülmesinin askerî sonuçlarını açık biçimde ortaya koyan bir 
dönüm noktası olarak değerlendirilmelidir. Bu hadise, Câhiliye 

 
vardır. 1. Yevmü’s-Sakfe ( ةقفصلا موي ) Yevmü Külâb’ın ilkidir. Diğer bir adı da 
Yevmü’l-Muşakkâr ( رقشلما موي )’dır. Kisrâ ticaret malı taşıyan develerin yükünü 
çalanları korunaklı bir yere hapsedip onları yakarak öldürdüğünden bu güne 
Yevmü’s-Safka adı verilmiştir. Bu olay iki şekilde atasözü olarak söylenmektedir: 
( راسَلإِا َّلاإَ بِلَّْسلا دَعْـَب سَيْلَ( ,)لَتْقَلا َّلاإِ رِاسَلإِلا دَعْـَب سَيْلَ ), Yevmü’l-Muşakkar ( رَّقشَلمُا موي ): Bahreyn’de 
bulunan tarihi bir kaledir. Yevmü’s-Safka ( ةقَفَّْصلا مُوي ) olarakta bilinmektedir. Bkz. 
Ebû’l-Faḍl Aḥmed b. Muḥammed b. İbrâhîm en-Nîsâbûrî el-Meydânî, Mecmaʿu’l-
Ems̱âl, thk. Muḥammed Muḥyi’d-Dîn ʿAbdulḥamîd (Beyrut: Dâru’l-Maʿrife, ts.), 
2/433. 

73 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/353. 
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savaşlarının kabile içi dayanışmaya ne ölçüde bağlı olduğunu ve 
savaşın kaderinin çoğu zaman fiilî katılım ve sadakat üzerinden 
belirlendiğini göstermesi bakımından dikkat çekicidir.74 Bu savaş 
Yevmü’l-Kulâbi’l-Evvel olarak bilinmektedir.75 İmruülkays 
amcası (Şurahbil b. `Amr b. Hucr) Şurahbil’in ölümü üzerine şu 
şiiri söylemiştir:  

 *بِلاَكُلِ� لاًيتِقَ ىسَنْأَ لاَو*

* Yevmü Külâb’ta ( بِلاَكُلا مُوْـَي(  savaş kurbanını unutmuyorum* 

 76امَرِادَ رََّفعَوَ اعًوبُرْـَي عََّدجَوَ * اهََّلكُ مَجِابرََلا اللهُ حََّبـَق لاَأَ

Doğrusu Allah Berâcim’i (kabilesini) her türlü hayırdan 
uzak eylesin * Yerbû`a (kabilesine) zillet yaşatsın, Dârim’i 

(kabilesini) toprağa bulasın 

 امَرِافـَلما ينَنتقي ءامَلاإِ بَاقَرِ * عٍشِامجَُ لآ ةِاحَلْـَـلم� رَثآوَ

Savaş ve boğuşma hengâmesinde Âl-i Mucâşiʿ’i tercih etti *  
ganimet olarak da, evlerinde değerli eşyalar (kumaşlar, 

mücevherler) biriktiren câriyelerin boyunlarını (esirlerini) 
aldı.” 

 املِاسَ نَعَظْيَـَف ارًاجَ اونُذَآ لاَوَ * مْهِبِيبِرَوَ مْهِـِبّرَ نْعَ اولُـَتاقَ امَفَ

 
74 Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 4/245-248; Şevkî Dayf, Târîḫu’l-

Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî (Kahire: Dârü’l-Maʿârif, 2003), 161-165. 
75 Çıbıklı, Üslupbilim açısından İmru’u’l-Kays b. Hucur’un Şiiri, 17. 
76 ( مراد ), ( عوبري ), ( مجارب ) Her biri Temim kabilesini oluşturan kabilelerin isimleridir. اعًوبُرْـَي عََّدجَ  : 

Yerbû‘ kabilesi hakkında İmruulkays’ın bu bedduasıdır. “Burunları kesilesice” 
anlamında mesel haline gelmiştir. İzzetiniz gitsin, zelil olun anlamı yüklenmiştir. 
İmruulkays’ın ikinci mesel haline gelen ikinci bedduası: َامًرِادَ رََّفع : Toprağa bulansı 
Dârim anlamında, Dârim kabilesinin zillet içinde ölümünü temenni ettiği bedduadır. 
Bu atasözü aynı anlamda َهُفَـْنأَ الله مَغَرْأ  şeklindedir. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-
Kays, 131. 
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Savaşmadılar efendilerine ve krallarına (Şurahbil b. ‘Amr) 
dayanarak * bilmedilerler dostlarını (onu yardımsız 

bıraktıklarını) da göçlerini yüklenip sağ salimen (gittiler) 

 امَئِاقَ دََّرتجََ ذْإِ دٍنْهِ بَِ� ىدَلَ * هِرِابجَِ رِيْوَعُلا لَعْفِ اولُعَـَف امَوَ

Yapmadılar ‘Uveyr’in77 yaptığını komşusuna  * Hind’in78 
kapısında, kendini verip işe kollarını sıvadığında (onu yapar)79 

Kaynakların aktardığına göre Seleme, maruz kaldığı siyasî ve 
askerî baskılar neticesinde Bekr b. Vâʾil kabilesine sığınmış, 
burada kısa sürede kabul ve itibar görerek kabile içi liderlik 
konumuna yükselmiştir. Seleme’nin bu şekilde Bekr b. Vâʾil 
bünyesinde nüfuz kazanması, söz konusu kabilenin bölgesel güç 
dengelerinde daha görünür bir aktör hâline gelmesine yol 
açmıştır. 

Bu gelişmeler üzerine Hîre Lâhmi hükümdarı III. Münzir, 
Seleme’nin iadesini veya Bekr b. Vâʾil’in siyasî tutumunu 
değiştirmesini teminen bir elçi göndermiştir. Ancak Bekr b. Vâʾil 
kabilesi, bu diplomatik girişimi açık biçimde reddetmiş böylece 
mesele askerî bir safhaya intikal etmiştir. III. Münzir, bu red 
cevabını fiilî bir meydan okuma olarak değerlendirmiş ve yanında 
yer alan Tağlib ile en-Nemr b. Kâsıt kabileleriyle birlikte Bekr b. 
Vâʾil’e karşı savaş ilan etmiştir. Taraflar arasındaki çatışma, 
Necid bölgesi civarında milâdî 548 yılı dolaylarında gerçekleşmiş 
ve savaş III. Münzir’ün galibiyetiyle neticelenmiştir. Bu 
muharebe, siyasî açıdan Lâhmi otoritesinin kabileler üzerindeki 
askerî baskı kapasitesini yeniden tesis ettiği bir dönüm noktası 
olarak değerlendirilir. Nitekim savaş sonrasında Bekr b. Vâʾil’in 
bölgedeki hareket alanı daralmış, Seleme’nin liderliği de fiilî 

 
77 Bir zamanlar İmruuulkays’ın komşuluk yaptığı ve onu yardımsız bırakan ‘Uveyr b. 

Şicne’dir. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 131. 
78 İmruulkays’ın kız kardeşi Hind’dir. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 131.  
79 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 131. 
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askerî sonuçlar bakımından zayıflamıştır. Bu sürecin devamında 
iki taraf arasında cereyan eden ve kaynaklarda Yevmü’l-Uvâra 
adıyla anılan çatışma, Seleme ve etrafında toplanan grubun askerî 
ve siyasî açıdan belirgin bir çözülme yaşadığı safhayı temsil eder. 
Yevmü’l-Uvâra ( ةرا ولأا موي ),80 Seleme’nin Bekr b. Vâʾil çatısı 

altındaki liderliğinin sürdürülebilirliğini kaybettiğini ve kabileler 
arası güç mücadelesinde insiyatifin kesin biçimde III. Münzir 
lehine geçtiğini göstermesi bakımından önemlidir. Bu olay, 
Câhiliye dönemi siyasetinde sığınma, liderlik ve kabile 
sadakatinin, merkezî güçler karşısında ne derece kırılgan 
olabildiğini ortaya koyan tipik bir örnek olarak 
değerlendirilebilir. 

1.2.9. Hucr’un Öldürülmesi 

İmruülkays’ın babası Hucr b. Hâris Esed kabilesinin kralı 
olarak kalmıştır. Esed kabilesi Hucr b. Hâris’i isteksiz bir şekilde 
kabul ettikten sonra buldukları ilk fırsatta onu öldürmüşlerdir. 
Hucr, her yıl kendilerine tanınan vergiyi ödemelerini istiyordu. 
Hucr b. Hâris, Esed kabilesinden vergi toplamakta güçlük 
çekiyordu. Kardeşler arasında yapılan savaş, Kinde kabilelesinin 
gücünü zayıflatmıştır. Bunu fırsat bilen Esed kabilesi, Hucr b. 
Hâris’in vergi amiline vergi vermeyi reddederek, vergi amilini 
öldürürler. Tihâme’de haberi alan Hucr b. Hâris, Rebî‘a 
kabilesinden ve kardeşine bağlı Kays ve Kinâne kabilesinden 
askeri destek alarak Necid’de Benî Esed kabilesine saldırır. Bu 
esnada Hucr b. Hâris asasıyla Esed kabile mensuplarını 
öldürmüştür. Bunun ardından Hucr b. Hâris, ‘Abîdu’l-‘Asâ 
lakabıyla anılır olmuştur. Bu baskınla Hucr b. Hâris, Esed 
kabilesinin mallarını yağmalamış ve Esed kabilesin Tihâmeye 

 
80 Yevmü’l-Uvâra ( ةرا ولأا موي ): Uvâra ( ةراوأ ) ‘Amr b. Hind ve Benî Temîm arasında 

meydana gelen savaşın ismi olan su kaynağı ile isimlendirilmiştir. Bkz. Meydânî, 
Mecmaʿu’l-Ems̱âl, 2/438.  
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sürmüştür. Esed kabilesi lideri ‘Amr b. Mes‘ûd b. Kinde’ninde 
aralarında bulunduğu birçok Esed kabilesi mensubu öldürülürken 
bir o kadarı da hapsedilerdir. Esed kabilesinden hapse atılanlar 
arasında bulunan ‘Abîd İbnü’l-‘Abras söylediği kaside ile şiir 
diliyle Hucr b. Hâris’ten affedilmeyi diler. Câhiliye şiirinin en 
güçlü temsilcilerinden biri olan ʿAbîd b. el-Abras’ın, Kinde kralı 
Hucr b. ʿAmr’ın huzurunda esir iken söylediği bu şiir, hem siyasî 
hitap üslubunun ince bir örneğini hem de Câhiliye toplumunda 
şiirin diplomatik bir araç olarak oynadığı rolü göstermesi 
bakımından dikkat çekicidir. Rivayete göre Hucr, Beni Esed’den 
aldığı esirleri öldürmeye niyetlidir ancak edilen `Abîd b. el-
`Abras’ın irticalen okuduğu bu kaside, onun ve kabilesinin 
affedilmesine vesile olur. Bu durum, şiirin sadece estetik bir ifade 
değil aynı zamanda sosyal ve siyasî müzakere gücü taşıdığını 
ortaya koyar.81 Kinde kralı Hucr tarafından huzura kabul `Abîd b. 
el-`Abras Kâmil bahrinde ve mim kâfiyesinde söylediği şiiri 
söyledir:  

Lَ َهْمَادََّنلا لُهْأَ مُهُ دٍسَأَ * نيِبَ امَ يكِبْافَ ينْع 

Ey! Gözlerim ağla ki Beni * Esed pişmanlık halkıdır 

 هْمَادَلمُاوَ لَِّبؤَلمُا مِعََّـن * لاو رِمْلحُا بِابَقِلا لُهْأَ

Kızıl kubbelerin ehli * Ve deve sürüleri mülkleri ve 
şarapların 

 هْمآ تَلْـُق امَيفِ َّنإَ * لاًهْمَ نَعَّْللا تَيْـَبأَ لاًهْمَ

Ağır ol! Lanetlenecek bir iş yapmadın, acele etme! * 
Söylediğinde ayıp diye 

 هْمَامَيَلا لىَإِ رِوصُقُلاوَ بَرِـ * ـثْـَي ينَبَ دٍاوَ لِّكُ فىِ

 
81 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 350-351. 
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Her vadinin arasında Yes * Rib’deki saraylar Yemâmeye 
kadar 

 82ةُمَاهَ ءُاقَزُوَ قٍَّرمحَُ حُ * ايَصِ وْأَ نٍاعَ بُيرِطْتَ

Sevindirmek boyun eğeni veya * Çığlığı öfkelendirenin ve 
cıvıltısı gece kuşunun 

 هْمَايقِلا لىَإِ دُيبِعَلا مُهُوَ * مُهِيلَعَ كُيلِلمَا تَنْأَ

Sen kralısın onların * Onlar köle kıyamete kadar83 

Bu şiir, klasik kaside yapısının duygusal mukaddime ile 
siyasal methi kaynaştıran örneklerinden biridir. İlk mısrada şairin 
kendi gözlerine hitap ederek ağlamaya davet etmesi ( L ام يكباف ينع 

دسأ نيب ) hem esaretin acısını hem de kabilesinin düştüğü durumu, 

trajik bir atmosferle takdim eder. Bu başlangıç, belâgatte “tehîcî 
kavram” olarak adlandırılan, muhatabın duygusal yönünü 
harekete geçirmeye yönelik bir stratejidir. Devamında Beni 
Esed’in “kızıl kubbeler” ( رملحا بابقلا ) ، “deve sürüleri” ( لبؤلما معنلا ) ve 

“şaraplar” ( ةمادلما ) ile tasviri, kabileyi küçültmek yerine kabile 

onurunu yücelten bir portre sunar. Bu durum, şairin merhamet 
talebinde aşağılayıcı bir dil yerine karşı tarafı kendi cömertliğine 
yakışır bir affa davet eden saygın bir üslup benimsemesidir. 
Câhili değer sisteminde bu tür övgü, muhatabı “kerem 
göstermek” gibi yüce bir davranışa teşvik etmenin en etkili 
yollarındandır. 

“ لاهم نَعَّْللا تَيْـَبأَ لاًهْمَ ” ifadesi, Hucr’a hitapta kullanılan son derece 

nezih bir saygı kalıbıdır. “ نَعَّْللا تَيْـَبأَ ” (lanetlenmekten uzak olasın) 

 
ةُمَالهَا 82  Kabirleri mesken tutan küçük gece kuşudur. Bkz. İbni Manzûr, Lisânü’l-‘Arab 

(Kahire: Dâru’l-Me‘ârif, ts.), 6/4724 
83 ʿAbīd al-Abras, Dîvânu ʿAbîd el-Abras, ed. Eşref Ahmed ʿAdrâ (Beyrut: Dâru’l-

Kitâbü’l-ʿArabî, 1994), 130. 
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sözü, Arap aristokratik hitap geleneğinde hem dua hem de övgü 
niteliği taşır. Şair burada kralı öfkesini dizginlemeye davet 
ederken aynı zamanda onun asaletine işaret etmektedir. Şiirin 
devamındaki coğrafî göndermeler (Yesrib’den Yemâme’ye kadar 
her vadi) esaretin yankılandığı geniş sahayı tasvir ederken, savaş 
atmosferinin psikolojik ağırlığını da ortaya koymaktadır. 
Çığlıklar, ağıtlar ve gece kuşunun uğursuz ötüşü, Arap şiirinde 
felaketin sembolik işaretleri olarak yerleşmiş imgeler olup şairin 
durumun vehametini büyütme stratejisinin parçasıdır. Son beyitte 
ise şiirin en kritik siyasal mesajı yer alır: 

“ ةِمَايَقِلْا لىَإِ دُيبِعَلْا مْهُوَ مْهِيْلَعَ كُيلِمَلْا تَنْأَ ” 

Bu cümle, Hucr’un hâkimiyetini mutlaklaştıran ve esirlerin 
otoriteyi tanıdığını beyan eden bir bağlılık bildirgesidir. Burada 
şair, kabilesini alçaltmak amacıyla değil, kralın merhamet 
kapısını açmak için itaat retoriğini kullanır. Câhili toplumda 
güçlünün merhameti, güçsüzün ise sadakati siyasal düzenin temel 
unsurlarından olduğundan, bu söylem yararlı ve etkili bir hitap 
olarak değerlendirilebilir.84 

Nihayetinde Hucr’un esirleri affetmesi, şiirin sadece estetik 
değeriyle değil, sözün siyasî ağırlığıyla da ilgili olduğunu 
göstermektedir. Bu olay, Câhiliye Arap toplumunda şairin 
kabilesi adına elçilik yapan bir figür olduğunu kelâmın, kabileler 
arası ilişkilerde savaş ve barış kararlarını etkileyen bir güç olarak 
konumlandığını açıkça ortaya koyar. Kinde kralı Hucr b. ʿAmr’ın 
ölümü etrafında nakledilen rivayetler, Câhiliye Arap toplumunun 
siyasî düzenini belirleyen temel dinamiklere özellikle de intikam 
hukuku (teʾs̱îr), kabile dayanışması (ʿasabiyye) ve kâhin 
otoritesine ışık tutmaktadır. ʿAbîd b. el-Abras’ın Hucr huzurunda 
irticalen okuduğu recezin ardından esirlerin affedilmesi, öncelikle 

 
84   İbn Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 1/108. 
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şair ile hükümdar ilişkisini ve sözün Câhiliye toplumundaki 
diplomatik mahiyetini ortaya koymaktadır. Ne var ki bu 
merhamet jesti, Kinde hâkimiyetinin yapısal kırılmasını 
engelleyememiş aksine affedilen grubun içyapısındaki 
gerginliklere ve geçmişteki kan davalarına bağlı olarak yeni 
çatışmaların fitilini ateşlemiştir. İmruülkays şiirinde bu olayı 
şöyle haber verir: 

 نِاَّدجَ نِبْا رِاوَجِ فيِ رٍجْحُ ةَُّينِمَ * لٍهِاكَ نِبْ سِيْـَق نِب ءَابَلْعَ دَصَقَوَ

Ve `Alba’ b. Kays b. Kâhil hedefledi * Ölümünü Hucr’un 
İbn-i Ceddân’ın civârında 85 

Bu beyitte şair, Hucr’un ölümünü doğrudan bir fiil 
yüklemesiyle değil, “ رٍجْحُ ةَُّينِمَ ” (Hucr’un ölümü/kaderi) terkibi 

üzerinden anlatmak suretiyle faili kaderîleştiren bir söylem 
kurmaktadır. Böylece fiil, bireysel bir cinayet olmaktan 
çıkarılarak Câhiliye düşüncesine özgü kaçınılmaz yazgı ( ةَُّينِمَ ) 

kavramı etrafında yeniden çerçevelenir.86 Beyitte adı geçen Albaʾ 
b. Kays b. Kâhil, rivayetlerde Hucr’un öldürülmesiyle 
irtibatlandırılan şahsiyetlerden biri olarak zikredilir. Şairin “ دَصَقَ ” 

(hedef aldı, yöneldi) fiilini kullanması, Albaʾyı doğrudan “katil” 
olarak damgalamaktan ziyade, ölümün yöneldiği adres konumuna 
yerleştirir. Bu tercih, kan davası ve intikam zincirinin ahlâkî 
sorumluluğunu bireyden ziyade kader ve kabileler arası tarihsel 
gerilime dağıtan bir poetik strateji olarak okunmalıdır.87 “  رِاوَجِ فيِ

نِاَّدجَ نِبْا ” ifadesi ise son derece dikkat çekicidir. İbn Ceddân 

isminin “ رِاوَجِ ” (himaye, komşuluk, koruma alanı) kavramıyla 

 
85 el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 96. 
86 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/210; Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-

Câhilî, 112-114;  İbn Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 1/116 . 
87 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 64-66; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 

5/418-420. 
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birlikte anılması, Câhiliye toplumunda himaye ( رِاوَجِ ) kurumunun 

ihlâline örtük bir gönderme taşır. Zira civâr altında bulunan bir 
kişinin öldürülmesi, yalnızca bireysel bir suç değil aynı zamanda 
himaye sağlayan otoritenin itibarı ve kabileler arası dengeler 
açısından ağır bir kırılma anlamına gelir.88 Bu yönüyle beyit, 
Hucr’un ölümünü siyasî ve ahlâkî bir skandal olarak da ima 
etmektedir. Sonuç olarak beyit, Hucr’un öldürülmesini kader 
(meniyye), fail (Albaʾ b. Kays) ve mekân ve himaye (İbn 
Ceddân’ın civârı) üçgeninde yoğunlaştırarak anlatır. Bu 
yoğunluk, olayın sadece biyografik bir kayıp değil Kinde siyasal 
düzeninin çöküşünü hızlandıran sembolik bir kırılma olduğunu 
şiir diliyle kayıt altına alır. Böylece şiir, tarihsel rivayetin kuru 
anlatımını aşarak, Câhiliye toplumunda kader, kan davası, 
himaye ve siyasal meşruiyetin nasıl iç içe geçtiğini gösteren güçlü 
bir belgesel metin hüviyeti kazanır. 

2.1.9.1. Rivayetlerin Değerlendirilmesi 

Rivayetlere göre Hucr b. Hâris, Esed Kabilesi tarafından 
düzenlenen bir baskın sırasında ağır şekilde yaralanmış ve 
ölümünün yaklaştığını anlayınca yazdığı bir mektubu sadık 
adamlarından birine teslim ederek en büyük oğlu Nâfiʿ’e 
ulaştırmasını istemiştir. Ancak Hucr, mektubun doğrudan 
verilmesini değil, oğullarının ölüm haberine verdikleri tepkiye 
göre teslim edilmesini şart koşmuştur. Buna göre, ölüm haberini 
duyan oğullarından hangisi ağlayıp sızlar ve telaşa kapılırsa 
elçinin yoluna devam etmesini, metanetini koruyup sükûnet 
gösteren oğluna ise mektubun verilmesini emretmiştir. 
Rivayetlerin ortak ifadesine göre bu şartı yerine getiren kişi, en 
küçük oğlu İmruülkays olmuştur.89 

 
88 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 5/401-405; Aras, “Miladi VI. Asrın 

Sonlarına Kadar Kinde Kabilesi ve Siyasi Tarihi”, 78-80. 
89 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/352. 



 

 

42 

 

Hucr’un ölümünün ardından Esed kabilesinin, geçmişten beri 
beslediği kin ve intikam duygusuyla hareket ettiği ve bu süreçte 
kardeşlerden Maʿdî Yekrib’in aklî dengesini yitirdiği 
aktarılmaktadır. Böylece Kinde kabilesinin birliğini yeniden 
sağlama, ata yurdunu muhafaza etme ve hem Esed kabilesinin 
hem de Menâzir ve Lahmî yönetiminin ihanetlerini cezalandırma 
sorumluluğu fiilen İmruülkays’ın omuzlarına yüklenmiştir. Bu 
durum, yaşça en küçük olmasına rağmen siyasî ve tarihî yükü 
taşıyan bir figür olarak İmruülkays’ın ön plana çıkmasına yol 
açmıştır.90 

Hucr’un öldürülmesine giden süreçte belirleyici unsurlardan 
biri, Esed kabilesinin kâhini ʿAvf b. Rebîʿa’ya atfedilen 
kehanettir. Rivayetlere göre Tihâme yolu üzerinde dile getirilen 
bu kehanet, Hucr’un öldürüleceğini ve intikamının alınacağını 
bildirmekteydi. Câhiliye toplumunda kâhin, yalnızca gaipten 
haber veren bir figür değil aynı zamanda kabileyi seferber eden, 
siyasal eyleme dinî ve mistik bir meşruiyet kazandıran bir otorite 
konumundaydı. Bu nedenle ʿAvf’ın kehaneti, kabile 
mensuplarında hem psikolojik bir üstünlük algısı oluşturmuş hem 
de silahlı hareketi kutsal bir zemine oturtmuştur. Süvarilerin 
harekete geçirilmesi, bu tür kehanetlerin kabile karar 
mekanizmalarında ne denli etkili olduğunu açıkça ortaya 
koymaktadır. 

İkinci rivayette dikkat çeken bir diğer husus, Esed kabilesinin 
Kinâne’ye yönelttiği “kardeşlere yardım etmek, yabancılara 
yardım etmemek” çağrısıdır. Bu çağrı, Arap kabile sisteminde 
neseb temelli dayanışmanın siyasî bir araç olarak nasıl 
kullanıldığını göstermesi bakımından önemlidir. Yemen kökenli 
aristokrat bir hanedan olan Kinde Kabilesi, Necid bölgesinde 
hüküm sürmekle birlikte birçok Kuzey Arabı kabile tarafından 

 
90 el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 96. 
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“yabancı” bir unsur olarak algılanmıştır. Esed’in Kinâne’yi 
akrabalık vurgusu üzerinden kendi safına çekmesi, kabile 
siyasetinin yararcı ve kimlik merkezli doğasını açık biçimde 
yansıtır. Nitekim bu ittifak sonucunda Hucr’un mallarının 
yağmalanması, Câhiliye savaş hukukunda galip kabileye tanınan 
meşru bir uygulama olarak kabul edilmiştir. Diğer bir rivayete 
göre, Hucr’un idaresinden memnun olmayan Esed kabilesi, ani 
baskın yaparak Hucr’un etrafında bulunan ileri gelen yönetim 
kadrosunu katlederler.91  

Hucr’un öldürülmesine dair rivayetler, fail konusunda 
farklılıklar arz etse de anlatıların birleştiği temel nokta, olayın 
intikam duygusuyla gerçekleşmiş olmasıdır. Rivayetlerde adı 
geçen Albâ b. Kays yahut onun kız kardeşinin oğlunun Hucr’u 
öldürmesi, Câhiliye toplumunda kan davasının nesiller boyu 
süren bağlayıcılığını açıkça göstermektedir. Bu hadise, bir 
yönüyle Kinde’nin bölgedeki siyasî hâkimiyetinin sona ermesine 
diğer yönüyle Esed kabilesinin Kinde otoritesinden kurtularak 
kendi iç özerkliğini yeniden tesis etmesine işaret etmektedir. 
Hucr’un ölümünü takip eden süreçte Kinde kabilesi içindeki 
çözülmenin hızlanması, İmruülkays’ın sürgün hayatına başlaması 
ve Arap siyasal coğrafyasındaki güç dengelerinin değişmesi, bu 
olayın yalnızca bireysel bir trajedi değil Câhiliye tarihinin yapısal 
kırılma noktalarından biri olduğunu göstermektedir. Hucr’un, 
daha önce affettiği kabile mensupları tarafından öldürülmesi ise 
merhamet, intikam, kabile sadakati ve kâhin otoritesinin iç içe 
geçtiği Câhiliye toplum yapısının çarpıcı bir tezahürü olarak 
değerlendirilebilir. Bu olay, hem Kinde krallığının dağılmasını 
hızlandırmış hem de Arap yarımadasındaki kabile hiyerarşisinin 
yeniden şekillenmesine zemin hazırlayan tarihsel bir dönüm 
noktası hâline gelmiştir.92 

 
91 el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 96. 
92 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/351-352. 
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2.1.9.2. Esed Kabilesinin Hucr’un Öldürülmesiyle 
Övünmesi 

Esed kabilesi mensubu şair Bişr b. Ebî Hâzim el-Esedî, Kinde 
hükümdarı Hucr b. el-Hâris’in Esed kabilesi tarafından 
öldürülmesini övgüyle konu edinen şiirler kaleme almıştır. Bu 
bağlamda, söz konusu hadiseden duyulan kabile memnuniyetini 
ve fiilin meşruiyetini yansıtan beyitlerinden ilki şöyledir: 

 بِيْشِوَ نٍاَّبشُ ينَْبَ ٌّبنِمُ * لٌولُحُ دٍسَأَ نيِبَ نْمِ ليِوْحَوَ

Etrafımda yurt tutmuş olanlar var Esed kabilesinden * Yine 
orada yerleşmiş gençler ve ihtiyarlar 

94 بِوعُكُلْا ةُيَفِاوَـَف اودُعُـَب نْإِوَ * نيِادََّتللِ  93 مُرِاوَصَ مْهِيدِيَِْ(  

Ellerinde keskin kılıçlar yaklaşan düşmanlarla savaşmak 
için * (Düşmanlar) uzaklaştığında uzun ve dümdüz mızraklar 

بِيصِعَ مٍوْـَي فيِ  96 هِدَّْرلا بِنْبجَِ * رٍجْحُ لَيْخَ  95 سَنِاوَـَق اوبُرَ ضَ مُهُ  

Onlar Hucr’un atının iki kulağı arasına vurdular 
(öldürdüler) * Redhe’nin yanına (kenarına) gömdüler Yevmü 

‘Asîb’de97 

Bişr b. Ebî Hâzim el-Esedî’nin söz konusu beyitleri, Câhiliye 
devri fahr ve hamaset şiirinin en çarpıcı örneklerinden biridir. 
Şair, Esed kabilesinin Kinde kralı Hucr b. ʿAmr’ı öldürmesini 
yalnızca askerî bir başarı olarak değil, aynı zamanda atalarının 

 
مٌرِاصَ فٌيْسَ 93 : Keskin kılıç. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2438. 
بُعْكَلْاَ 94 : İki budak veya yumrucuk arası uzunluğunda kamış, kargı. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 5/3888. 
سِرَفَلْا 95 سَنِاوَـَق ج  سُنَوْـَق  : Atın iki kulağı arası, atın iki kulağı arasındaki yumru iki kemik, atın 

kafasının ön kısmı. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/3751. 
هَدَّْرلا 96 : Esed kabilesinin şairi Bişr b Ebî Hâzim el-Esedî’nin defnedildiği Benî Kays 

yurdunda bir yerin adıdır. Bişr b Ebî Hâzim el-Esedî, Dîvânu Bişr b. Ebî Hâzim Esedî, 
ed. İzzet Hasan (Dımaşk: İhyâu’t-Türâsi’l-Kadîm, 1960), 22. 

97 el-Esedî, Dîvânu Bişr b. Ebî Hâzim Esedî, 22. 
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kanını yerde bırakmayan bir intikam eylemi olarak tasvir eder. Bu 
üslup, Câhiliye toplumunda kabile onurunun korunması ve 
nesiller arası meşruiyet aktarımının şiir aracılığıyla sağlanması 
bakımından büyük önem taşır. İlk beyitte Esed kabilesinin “  ارًمُعُ

ً�اَّبشُوَ ” şeklinde genç–ihtiyar birlikteliğiyle tasvir edilmesi, kabile 

bütünlüğünün ve savaş kararının kolektif niteliğinin altını çizer. 
Bu tür tasvirler, fahr şiirinin toplum psikolojisini şekillendirme 
fonksiyonuna işaret eder. İkinci beyitte geçen “ نيِادََّتللِ مُرِاوَصَ ” ve 

“ بِوعُكُلْا ةُيَفِاوَـَف ” ifadeleri, Esed kabilesinin hem yakın muharebede 

hem de uzak atışta üstün beceriye sahip savaşçılar olduğunu 
gösterir. Kılıç ve uzun mızrağın birlikte zikredilmesi, Arap savaş 
geleneğinde hazırlık ve tedbir kavramlarının öne çıktığını 
gösteren önemli bir edebi ayrıntıdır. Üçüncü beyitte Hucr’un 
bizzat atının “ رٍجْحُ لِيْخَ سَنِاوَـَق ” üzerinden vurulduğunun belirtilmesi, 

Esed’in bu zaferi bir “liderin doğrudan düşürülmesi” olarak 
gördüğünü ortaya koyar. Arap savaş hukukunda bir kralın 
öldürülmesi, yalnızca askerî bir hamle değil, kabile hiyerarşisini 
kökten değiştiren siyasal bir dönüm noktasıdır. Nitekim klasik 
tarihçiler de, Hucr’un öldürülmesini Kinde hâkimiyetinin çöküş 
sebeplerinden biri olarak kaydederler. Şairin bu olayı “ بٍيصِعَ مٍوْـَي ” 

şeklinde nitelemesi, hem savaşın ağırlığına hem de olayın Esed 
hafızasında taşıdığı tarihî anlama işaret etmektedir. Böylece 
beyitler, yalnızca bir olayın anlatımı değil, aynı zamanda Esed 
kabilesinin kendi tarihine yüklediği bir yorum niteliği 
taşımaktadır.98 

Şair Bişr b Ebî Hâzim el-Esedî’nin şiirindeki Hucr'u 
öldürülmesinden övgü ile bahseden diğer bir beyti şöyledir: 

 
98 Maʿmer b. Müsennâ Ebû Ubeyde, Eyyâmü’l-ʿArab Kable’l-İslâm, ed. Adil Câsim 

Beyâtî (Beyrut: Dârü’l-Cîl, 1987), 112-115; el-Kayrevânî İbn Reşîk, el-ʿUmde fî 
Ṣınâʿati’ş-Şiʿr ve Naḳdih (Beyrut: Dârü’l-Cîl, 1990), 1/113-118. 
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101 رِوكُذَلا  100 ضَيبِلْا هُسَأْرَ َ�وْلَعَ * َّتىحَ  99 مِاطَقَ مِّأُ نِبْلاِِ َ�وْسمََ  

Üstün geldik İbni Ümmü Kutâm’a sonunda * Yukarı 
kaldırdık kafasını kaliteli demirden keskin kılıçlarımızla102 

Şair Bişr b Ebî Hâzim el-Esedî’nin Hucr’un Esed kabilesi 
savaşçıları tarafından öldürülmesinden iftihar ile söz etmektedir. 
Ayrıca burada “ َ�وْسمََ ” (yükseldik, hücum ettik) fiiliyle saldırının 

bilinçli, kararlı ve kolektif bir hareket olduğunu vurgular. Bu 
kullanım, eylemin ani bir infial değil, kabilece meşrulaştırılmış 
bir askerî hamle olduğunu gösterir. “ مِاطَقَ مِّأُ نِبْلاِِ ” terkibi ise Hucr’un 

ismini doğrudan anmak yerine kinayeli ve küçültücü bir hitap 
tercih edildiğini ortaya koyar. Câhiliye şiirinde bu tür kişi isminin 
anneye nispeti, özellikle düşman bağlamında, öldürülen kişinin 
siyasal ve sembolik ağırlığını aşağılayan bir işlev görür. Beytin 
ikinci yarısında geçen “ هُسَأْرَ َ�وْلَعَ ” ifadesi, yalnızca fiziksel 

öldürmeyi değil, tam tahakküm ve mutlak galibiyeti temsil eder. 
“Baş” ( سأْرَ ), Arap zihniyetinde liderlik, otorite ve merkezî güçle 

özdeş olduğundan, Hucr’un başının “yukarı üstün gelinerek 
kaldırılması”, Esed kabilesinin Kinde siyasal otoritesi karşısında 
üstünlüğünü ilan etmesi anlamına gelir.103  

Nitekim “ رِوكُذَلا ضَيبِلْا  ” tamlaması, kılıçların hem malzeme 

kalitesini hem de erkeksi/yiğitçe savaş kudretini öne çıkararak 
fiilin övgü değerini artırır. Bu çerçevede beyit, Hucr’un 
öldürülmesini sadece cinayet olarak bir kayıp değil Esed 

 
ماطَقُ 99 ُّما  نِبا  : İmruulkays’ın babası Hucr b. Hâris’tir. Ümmü Kutâm ise Seleme b. Mâlik 

b. el-Hâris b. Mu‘âviye’nin kızıdır. Hâris b. Mâlik’in karısı, Hucr b. Hâris’in 
annesidir. el-Esedî, Dîvânu Bişr b. Ebî Hâzim Esedî, 91. 

ضُيَـْبلأَا 100 : Kılıç. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/400. 
يرُكَِّذلاوَ رُكََّذلا 101 : Sert ve kaliteli demirden. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1509. 
102 el-Esedî, Dîvânu Bişr b. Ebî Hâzim Esedî, 91. 
103 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, “ سأر ” md., 6/153-155. 
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kabilesinin askerî cesaretini ve kabile şerefini teyit eden bir zafer 
olarak sunar. Böylece Bişr b. Ebî Hâzim el-Esedî, Hucr 
hadisesine İmruülkays’ın şiirlerinde görülen yas ve keder 
merkezli bakışın tam karşısında konumlanır. Beyit, Câhiliye 
şiirinin tarihsel olayları karşıt kabile hafızalarında nasıl zıt 
anlamlarla kayda geçirdiğini göstermesi bakımından da dikkat 
çekicidir çünkü Kinde cephesinde bir “yıkım ve kırılma” olarak 
algılanan hadise, Esed cephesinde iftihar vesilesi olan askerî bir 
başarı şekline dönüşmüştür. 

Bişr b Ebî Hâzim el-Esedî başka bir beytinde, Hucr’un 
öldürülmesiyle şöyle iftiharla bahseder:  

يقِاسَتُ امَ كَلِاذَكَ اهَيقِلسَنُ * لٍيْبخَِ اهَانَسْبِلَ دْقَ ٌ◌ليْخَوَ  

Ve atları karıştırdık atlarla * Böylece şiddet ızdırabı onların 
üzerene sardık 

قِاقَرِ  ةٍدََّنهَمُ فٍايَسَِْ( * رٍجْحُ سَأْرَ انَـْبرَضَ لىَوأُ نُنحَْوَ  

Biz ki Hucr’un kafasını vurduk ilk olarak * İnce Hind 
yapımı kılıçlarla104 

Birinci beyitte geçen “ لٍيْبخَِ اهَانَسْبِلَ ” ifadesi, iki tarafın atlarının 

birbirine karıştığını, savaşın uzaktan yürütülen bir çatışma değil, 
yakın temaslı ve dişe diş cereyan eden bir süvari muharebesi 
olduğunu tasvir eder. “Atları atlarla giydirmek ve örtmek” 
şeklindeki mecaz, Câhiliye savaş tasvirlerinde çarpışmanın 
şiddetini ve kargaşasını anlatan bir anlatım kalıbıdır.105 Bu 
kullanım ayrıca Esed kabilesinin Hucr’a yönelik saldırısının ani 
bir baskın olmadığını, iki tarafın fursânının (savaşçılarının) karşı 
karşıya geldiği meşru bir savaş olduğunu anlatır. Aynı beyitteki 

 
104 el-Esedî, Dîvânu Bişr b. Ebî Hâzim Esedî, 166. 
105 Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî, 187-189; İbn Reşîk, el-

ʿUmde fî Ṣınâʿati’ş-Şiʿr ve Naḳdih, 1/156. 
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“ يقِاسَتُ امَ كَلِاذَكَ اهَيقِلسَنُ ” ifadesi, “bize tattırdıklarını onlara tattırmak” 

anlamıyla açık bir mukabele ve misilleme mantığına dayanır. 
Şair, savaşın sebebinin kişisel kinle değil de önceden maruz 
kalınan zulüm ve ıstırabın bir iadesi olduğunu anlatmaktadır. Bu 
bağlamda beyit Hucr’un Esed kabilesi üzerindeki sert idaresine 
ve ağır vergi uygulamalarına direk olmasa da anlaşılır bir 
gönderme yapar.106 

İkinci beyitte ise “ رٍجْحُ سَأْرَ انَـْبرَضَ لىَوأُ نُنحَْوَ ” terkibiyle, Hucr’un 

öldürülmesi fiilinin ilk ve doğrudan faili olmak özellikle 
vurgulanır. “Baş” ( سَأْرَ ) kelimesi, Arap siyasal tahayyülünde 

yalnızca fiziksel bir uzvu değil, liderlik ve egemenlik merkezini 
temsil ettiğinden, Hucr’un başının vurulması Kinde otoritesinin 
sembolik olarak da yıkılması anlamına gelir.107 “ قِاقَرِ ةٍدََّنهَ مُ فايَسْأَ ” 

(ince Hind yapımı kılıçlar) ifadesi ise, kullanılan silahların 
niteliğini öne çıkararak bu fiili askerî ustalık ve yiğitlik zemininde 
yüceltir. Bu iki beyit birlikte değerlendirildiğinde, Bişr b. Ebî 
Hâzim el-Esedî, Hucr’un öldürülmesini ne kaderî bir hadise ne de 
sıradan bir cinayet olarak sunar. Aksine, Hucr’un kötü 
yönetimiyle Esed kabilesine çektirdiği acıların, savaş 
meydanında eşdeğer bir acıyla kendisine geri ödetildiğini iddia 
eder. Böylece beytler, Esed cephesinin hafızasında Hucr’un 
öldürülmesi hadisesini meşru bir siyasal ve askerî hesaplaşma 
olarak kayda geçirir.  

1.2.10. İntikam ve Sürgün 

Kaynaklarda aktarılan rivayete göre Hucr b. Hâris, Esed 
kabilesinin düzenlediği baskın sırasında ağır biçimde 
yaralandığını ve ölümünün yaklaştığını fark edince, durumu 

 
106 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, V/412-418; Aras, “Miladi VI. 

Asrın Sonlarına Kadar Kinde Kabilesi ve Siyasi Tarihi”, 75-78. 
107 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, “ سأر ” md., 6/153-155. 
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yalnızca ailesel bir haberleşme meselesi olarak değil, kan davası 
ve siyasal intikamı başkasına devretme olarak ele alır. Bu amaçla 
sadakatinden emin olduğu bir adamına yazılı bir vasiyet (mektup) 
teslim eder ve onu oğullarına gönderir. Mektupta, kendisini 
öldüren kişinin kimliği ile uğradığı ihanetin mahiyeti açıkça 
belirtilmiştir ve Hucr, elçisine verdiği talimatta, önce en büyük 
oğlu Nâfiʿ’e gitmesini, ölüm haberini kendisine iletmesini ister. 
Şayet oğullarından biri bu haberi aldığında ağlayıp sızlar, ağıt 
yakar veya telaşa kapılırsa, mektubun ve vasiyetin ona teslim 
edilmemesini, bunun yerine bir sonraki oğluna geçilmesini 
emreder. Hucr’un ölçütü açıktır: Ölüm haberini soğukkanlılıkla 
karşılayabilen duygusal tepkilerden uzak durabilen ve intikam 
sorumluluğunu üstlenebilecek olgunlukta olan oğlu silahı, atı ve 
vasiyeti almaya ehil kabul edilecektir. Bu doğrultuda sadık elçi, 
Hucr’un oğullarını büyüğünden küçüğüne doğru tek tek dolaşır. 
Rivayete göre ölüm haberini alan her bir evlat, beklenen metanet 
yerine duygusal bir çözülme sergiler ve kimi ağlar, kimi ağıt 
yakar, kimi de telaşa kapılır. Bunun üzerine elçi, Hucr’un 
vasiyetine uygun olarak yoluna devam eder ve nihayet en küçük 
oğlu olan İmruülkays’a ulaşır. Elçi, İmruülkays’ı ise dikkat çekici 
bir sahne içinde bulur çünkü Şair, yanında bulunan içki 
arkadaşlarıyla birlikte içki içmekte ve aynı zamanda tavla 
oynamaktadır. Bu sahne, rivayet geleneğinde özellikle vurgulanır 
zira İmruülkays’ın babasının ölüm haberini ilk anda duygusal bir 
taşkınlıkla değil, görünürde bir kayıtsızlık ve sükûnetle 
karşılaması, Hucr’un aradığı vasfın onda bulunduğuna işaret eden 
belirleyici bir unsur olarak sunulur. Böylece bu anlatı, hem 
İmruülkays’ın karakter inşasına hizmet eder hem de Câhiliye 
toplumunda liderlik, intikam ve siyasal sorumluluğun duygusal 
denetimle ilişkilendirildiğini gösteren sembolik bir çerçeve 
oluşturur. Elçi şaire şöyle seslenir:  

- İmruülkays b. Hucr. Babanın elçisi. İşte burada! 
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İmruülkays sözün sahibine dönüp bakmamış, oyun ve içki 
içmeye devam etmiştir. 

- Baban kral Hucr öldürüldü. 

İmruülkays ısrarla babasının elçisine bakmadan, eğlencesine 
devam eder. Elçinin sözüne devam etmesine fırsat vermeden, bu 
beklenmedik haber karşısında şaşkın bir şekilde oyun ve içkiye 
bakarak:  

- Oyna arkadaşım! Sıra! Sıra sende!  

Bu sözleri söylerken İmruülkays herhangi bir rahatsızlık hissi 
belirtisi göstermemiştir. Oynama sırası gelen arkadaşı ise şairin 
umursamaz tavrı karşısında sanki yarı bilincini kaybetmiş bir 
halde oynamıştır. Oyununu oynayan arkadaşına hitap ederek:  

-Kesinlikle, oyununu bozmayacağım. 

Cümlesinin ardından İmruülkays babasının mektubunu taşıyan 
adama baktı ve şöyle söyledi:  

- Anlat bakalım! Ey faziletli insan! Babam nasıl öldürüldü? 
Kim öldürdü? 

Bu soruların ardından babasının elçisi, Onun vasiyetinin yazılı 
olduğu mektubunu, silahını ve atını şaire verir. İmruülkays 
babasının emanetlerini şöyle söyleyerek teslim almıştır: 

ارًمْأَ ادًغَوَ رٌخمَْ مَوْـَيلْاَ ،ادًغَ رَكْسَ لاَوَ مِوْـَيلا وَحْصَ لاَ ،ايرًبِكَ هُمُدَ نىِلَحمََو ايرًغص نيعيض  

- Küçükken beni kaybetti ve bana ağır bir yük olarak kanını 
yükledi. Ne bugün ayılmak var ne de yarın içki var. Bugün içki 

yarın iş!  

Bu sözün ardından sözlerini şöyle sürdürmüştür: 

بُرَشْيَ نٌاكَمَ كَاذَ ذْإِ دٍغَ فىِ لاَوَ * بٍرِاشَلِ ىحَصْم مِوْـَيلا فىِ لاَ َّيلَيلِخَ ) 
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 - “Dostum! Ne bugün ayılacak yeri var! İçki içenin * Ne de 
yarın yeri var! İçki içmenin.” 

Bu sözlerinin ardından içki içmeye devam eden İmruülkays 
yedi kadeh daha içki içmiştir. İntikam günü ertesi günüdür. Artık 
tamamen kendine gelmiş ve şöyle intikam yemini etmiştir: 

 لاو ،ةًأرمإ بيصأ لاو ،وٍهْلَبِ ولهأ لبو ،نٍهدُبِ نهَدْا لاو ،ارًخمَْ بُرَشْأَ لاَو ،امًلحَْ لَكُآ لاّأَ مُسقأُ

 نيرخآ ةئم يصاون زجو ،دٍسأ نىب نم ةئام لتقب هل ر´أ تىح ىسأر لُسغأ

“Yemin ederim ki Et yemeyeceğim! İçki içmeyeceğim! 
Yağlanmayacağım! Eğlenmeyeceğim! Kadına 

yaklaşmayacağım! Kafamı yıkamayacağım! Esed oğulları 
kabilesinden yüz kişi öldürerek intikam alana kadar! Diğer 

yüzünü de sultamla kırıp geçirene kadar!” 

Bu yemin metni, Câhiliye toplumunda intikamın bir toplumsal 
görev ve şeref meselesi olduğunu göstermektedir. Yeminde yer 
alan “et yememek”, “kadına yaklaşmamak”, “baş yıkamamak” 
gibi hususlar, Arap kabilelerinde yas, hüzün ve kararlılık 
göstergeleridir. İmruülkays’ın bu sert ifadesi, onun intikam 
azminin şiirsel bir dışa vurumudur. Ayrıca bu ifadeler, şairin 
Câhiliye zihniyetinde “savaşçı şair” ( برامح رعاش ) tipinin temsilcisi 

olduğunu ortaya koymaktadır. Şair, sadece duygularını dile 
getiren bir sanatkâr değil aynı zamanda kabilesi adına sorumluluk 
taşıyan bir figürdür.108 

Bu konuda farklı rivayetler de vardır ve bunlardan biri 
şöyledir: İmruülkays Beni Esed kabilesinin saldırısında babasının 
yanında idi. O anda atına binerek kaçmayı başarmıştır. Başka bir 

 
108 Kuteybe, Kitâbu’ş-Şiʿr ve’ş-Şuarâ, 1/116; Ebû ʿAbdullâh Muḥammed b. Sellâm İbn 

Sellâm el-Cumaḥî, Ṭabaḳâtu Fuḥûli’ş-Şuʿarâ, thk. Maḥmûd Muḥammed Şâkir 
(Cidde: Dâru’l-Medenî, 1974), I, 61-62; Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāti’s-sebʿ, 38; 
Câhiz, el-Bayân ve’t-Tebyîn, 2/II,460-484; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-
İslâm, 3/360. 
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rivayete göre İmruülkays Beni Hanzala yurdunda kalan delikanlı 
iken babasının ölüm haberini ‘Âmir el-A‘ver diye bilinen `Icl 
( لجع ) isimli bir adam getirmiştir.109 Bir diğer rivâyette ise şair 

Yemen’in bir diğer bölümünün adı olan vahşi hayvanlar ve 
ceylanların çok olarak bulunduğu Asla‘ vadisinde 
bulunmaktadır.110 Bu durumu aşağıdaki söylediği şiirinden 
öğreniyoruz:  

 امَعَـْفأَفَ نىِّعَ مَوَّْـنلا رَاطَأَ ثٌيدِحَ * عٍيلِصَ سِأْرَ ىلَعَ بيِاحَصْأَو نيBأ

Beni ve arkadaşlarımı mahvetti Salî` dağının zirvesinde * 
Konuşma kaçırdı ulaşınca uykuyu 

 امَجَمْجَلمُا ثَيدِلحَا ليَِ ينِّْبَوَ لىِ نبْأَ * هُبُآمَ ديعِبَ ىٍّلِجْعلِ تُلْقُـَف

İclî’ye dedim ki imkânsız geri dönüşü *  (Haberi) Açıkla 
bana, anlat anlaşılmayan sözü 

 امَلَسْمُ حَبَصْأَفَ رٍجْحُ ىحمَِ حََ�أَ * لٌهِاكَوَ رٌمْعَ نَعَّْللا تَيبَأَ :لَاقَـَف

Dedi ki: Lanetlenecek bir şey yapmadın, `Amr ve Kâhil111 
*  Helal saydı, Hucr’un yurdunu, teslim olundu112 

Böylece İmruülkays’ın babasının krallık otoritesini ve itibarını 
tekrar sağlayarak krallığını ihya etmek ve babasının intikamı 
peşinde geçireceği hayatının ikinci merhalesine başlamıştır. 
İmruülkaysın kral olarak ilk icaratı Kinde kabilesinin birliğini 
sağlamak adına taht kavgasına son vermektir. 

1.2.11. Taht Mücadelesinin Yeni Safhası 

 
109 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 159; el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-

Bi‘setü’n-Nebeveyye, 97; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/361. 
110 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/362. 
111 ‘Amr ( رمع ) `Amr b. Ka`în b. Sa`lebe b. el-Hâris b. Dûdân b. Esed’dir. Bkz. İmruu’l-

Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 343.  
112 Tavîl bahri, mim kafiyelidir. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 343; Berrû, 

Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 159; el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-
Nebeveyye, 97; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/361.  
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Esed kabilesi mensupları tarafından Hucr’un öldürülmesinden 
sonra, Kinde kabilesi içinde ciddi bir iktidar boşluğu ortaya 
çıkmış bu durum, kabile mensupları arasında taht mücadelesini 
kaçınılmaz hâle getirmiştir. Bu süreçte, Kinde’nin Benî ʿAmr b. 
Muʿâviye koluna mensup olan İmruülkays ile Saʿlebe b. Mâlik 
arasında açık bir rekabet başlamıştır. Saʿlebe b. Mâlik, Necd 
bölgesinde İmruülkays’ın sahip olduğu statü ve siyasî konumu ele 
geçirmek amacıyla onunla doğrudan mücadeleye girişmiştir. 
Saʿlebe b. Mâlik’in askerî hazırlıklar yaptığına dair haberleri alan 
İmruülkays, duruma karşılık vermek üzere silahlanmış ve 
arkadaşlarıyla birlikte Ebrakayn ( ينقربأ ) mevkiine doğru harekete 

geçmiştir. Bölgeye yaklaştıklarında, İmruülkays savaşçılarına 
arazi şartlarından yararlanarak gizlenmelerini emretmiş 
kendisinin ise tek başına ileri atılarak düşman kuvvetleriyle 
mübârezeye girişeceğini bildirmiştir. Bu stratejiyle, karşı tarafı 
yanıltmayı, ordugâhlarına ani bir baskın düzenleyerek onları 
aceleci ve düzensiz bir takibe sevk etmeyi amaçlamıştır. Böylece, 
Ebrakayn’da beklenmedik bir anda düşmanı kuşatarak etkisiz 
hâle getirmeyi planlamıştır. Plan doğrultusunda, zırhını 
elbisesinin altına giyen, kılıç ve mızrağını kuşanan İmruülkays 
harekete geçmiş yolda karşılaştığı bir çobandan Saʿlebe b. 
Mâlik’in karargâhının yerini öğrenmiştir. Atını hızla karargâha 
süren İmruülkays, ani bir saldırıyla düşman askerlerinden birini 
öldürmüş ve bölgeden uzaklaşmıştır. Onun tek başına hareket 
ettiği kanaatine varan, aralarında Saʿlebe b. Mâlik’in de 
bulunduğu bir grup asker peşine düşmüştür. İmruülkays, gizlenen 
arkadaşlarının bulunduğu noktaya yaklaştığında yeniden 
saldırıya geçmiş bu esnada Saʿlebe b. Mâlik’i yaralayarak atından 
düşürmeyi başarmıştır. Ardından, Saʿlebe b. Mâlik ve 
beraberindeki askerler esir alınmıştır. Taht mücadelesindeki 
rakibini bir süre alıkoyan İmruülkays, nihayet Saʿlebe b. Mâlik’i 
öldürmüştür. Böylece İmruülkays şair kimliğinin yanında ilk defa 
elle tutulur savaş başarısı göstermiş olur. Bu gelişmelerin 
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ardından İmruülkays, ulaştığı askerî ve siyasî başarının etkisiyle 
kırk iki beyitten oluşan bir kaside söylemiştir. Kaside, şairin dâhil 
olduğu taht mücadelesini ve bu süreçte üstlendiği fiilî rolü 
merkeze alır. Divanın ikinci kısmında yer alan ve Tûsî nüshasına 
dayanan rivayete göre, söz konusu kaside ilk defa Mufaddal ed-
Dabbî tarafından nakledilmiştir. Rivayetler, şiirin İmruülkays’ın 
Kinde kabilesinin yönetimini ele geçirmek amacıyla kendisine 
karşı ayaklanan Saʿlebe b. Mâlik’i etkisiz hâle getirmesinin 
ardından söylendiğini göstermektedir. Bu yönüyle kaside, 
yalnızca bir askerî başarıyı değil, aynı zamanda Kinde siyasal 
mirası üzerindeki meşruiyet iddiasını yansıtan tarihî bir metin 
olarak değerlendirilmelidir. Bu çalışma kapsamında, söz konusu 
kasidenin tamamı yerine, doğrudan İmruülkays’ın taht kavgasına 
temas eden dört beyitin zikredilmesiyle yetinilecektir.113 

رْتمَِْ¼ امَ ءِرلما ىلَعَ ودُعْـَيوَ * رْخمَِ نىِّأك ورٍمْعَ نَب رِاحأ  

Ey (Hâris) İbni ‘Amr! Şaşkın (Sa’lebe b. Mâlik) sanki 
(hastalık) bulaşmış bana * Ve bulaşır (hastalık) azimli kişiye 

İmruülkays, söz konusu kasidesine dedesi Hâris b. ʿAmr’a 
doğrudan hitap ederek başlamakta ve içinde bulunduğu siyasî ve 
şahsî duruma dair adeta bir brifing sunmaktadır. “ ورمع نَب رِاحأ ” 

şeklindeki nida terkibiyle114 gerçekleştirilen bu doğrudan 

 
113 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 153. 
114 “ رِاح ” Lafzında Nida ve Terhîm ( ميخترلا )  üslubu vardır. “ رِاح ”, Arap nahvindeki terhîmli 

nidanın klasik bir örneğidir.  Arapça cümlede ismin sonuna ait unsur hazfedilmiş, 
fakat kavramın kimliği ve hitabın hedefi korunmuştur. Bu tür kullanımlar, hem şiirsel 
ritmi hem de hitabın duygusal tonunu güçlendirdiği için câhili şiirde yaygın biçimde 
görülür. Arapça nahiv geleneğinde terhîm ( ميخترلا ), kelimenin sonunun hazfedilerek 
hafifletilmesi ve seslenişi kolaylaştırılması anlamına gelir. Bu kullanım özellikle nida 
( ءادنلا ) bağlamında ortaya çıkar ve “ مَّخرلما ىدانلما ” olarak adlandırılır. Câhili ve erken İslâm 
şiirinde, özellikle kabile ve nispet isimlerinin nida hâlinde kısaltılması, hem ahenk, 
hem vezin selâmeti, hem de hitabın duygusal yoğunluğu açısından tercih edilmiştir. 
“ رِاح ” lafzı bu bağlamda “ ثَراح ~/ثُراح ~ ” şeklindeki tam bir ismin terhîm yoluyla son 
harfi veya son iki harfi hazfedilmiş biçimidir. Aslı “ ثُرِاح ~ ” olan nida, şiirde vezin 
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sesleniş, Arap şiir geleneğinde muhatabı ikaz etme, dikkatini 
toplama ve sözün ciddiyetini pekiştirme işlevi taşımaktadır. Bu 
hitap biçimi, şairin anlatısını sıradan bir övgü yahut yakınma 
düzleminden çıkararak, hesap verici ve savunmacı bir söylem 
zeminine taşır. İlgili beyitte İmruülkays, dedesine kendisini 
tanıtırken, Kinde kabilesinin geleceği konusunda en az onun 
kadar kaygı taşıyan kabilesi için uzun vadeli bir yönelim (vizyon) 
ve hedef bilinci (misyon) bulunan, hem zihnen hem de bedenen 
yeterli ve yetkin bir şahsiyet olduğunu vurgular. Şiir söylemesini 
bir zayıflık alameti olarak gören ve bu nedenle onu ciddiye 
almayan anlayışa açık bir itiraz yöneltir. Bu bağlamda, kabile 
içinden biri olan Saʿlebe b. Mâlik’in, onu akıl ve dirayet 
bakımından yetersiz görerek karşısına dikilmesini ve hatta 
ortadan kaldırmaya teşebbüs etmesini, haksız ve küçümseyici bir 
tutumun sonucu olarak sunar. Şairin, beyitte geçen “ رْخمَِ نيأك ” 

ifadesiyle kendisine yöneltilen ithamı aktarması dikkat çekicidir. 
Burada İmruülkays, sanki “sarhoşmuş gibi” değerlendirildiğini, 
yani aklî melekeleri zayıflamış, düşüncelerinde tutarsız ve 
sağlıklı karar alamayan biri olarak görüldüğünü ima eder. “ رخم ” 

kelimesi bu bağlamda yalnızca fizikî sarhoşluğu değil, mecazî 

 
gereği veya hitabın kuvvetini artırmak amacıyla “ رِاح ~ ” şeklinde kısaltılmıştır. Terhîm 
kaidesine göre, isim müennes sîgasında olmayan, fakat Arapların örfte terhîme cevaz 
verdiği özel isimlerde uygulanır ve terhîmli isim çoğu zaman münâdâ mansûb 
hükmündeki lafzın yerine geçerek bir tür tahfîf vazifesi görür. Sîbeveyh, terhîmin aslî 
fonksiyonunu kelimeyi hafifletmek ve nida sesini güçlendirmek olarak belirler ve ona 
göre “ ةللادلا ءاقب عم فيفختلا هب دصقيُ بEٌ ميخترلا ”, yani anlamı muhafaza ederek seslenişi 
kolaylaştırmaktır. İbn Yaʿîş ise, “ برعلا ملاك في روهشم ةَّفلخِا بلط لجلأ ءادنلا في فذلحا ” diyerek, 
terhîmin özellikle şiir dilinde bir üslup kemâli olarak kullanıldığını kaydeder. Modern 
dilciler de terhîmin, çağın erken şiirinde yakınlık, içtenlik ve hissî yoğunluk bildiren 
bir çağrı tonuna işaret ettiğini, özellikle kabile reislerine veya sevgiliye yöneltilen 
seslenişlerde muktezâ-yı hâl gereği tercih edildiğini belirtirler. Detaylı bilgi için Bkz. 
Sîbeveyh, el-Kitâb, ed. Abdusselâm Muhammed Hârûn (Kahire: Dârü’l-Hadis, 
1988), 4/302; Muvaffak ed-Dîn İbn Yaʿîş, Şerḥu’l-Mufaṣṣal (Beyrut: Dârü’l-
Kutubi’l-İlmiyye, 2001), 8/15-16; İbn Hişâm el-Ensârî, Muğnī’l-Lübâb ʿan Kutubi’l-
Aʿārib (Beyrut: Dârü’l-Fikr, t.y.), 1/248-249.  
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olarak, aklı başında olmayan, ciddiye alınmayan yahut irade zaafı 
taşıdığı varsayılan kimseyi de ifade etmektedir. Şair, bu 
nitelemeyi reddederek kendisine yöneltilen algının temelsizliğini 
açığa çıkarmayı amaçlar. Aynı çerçevede kullanılan “hastalık 
bulaşır azimli kimseye” anlamındaki kinayeli ifade, 
İmruülkays’ın zihinsel kudretini ve irade gücünü dolaylı biçimde 
öne çıkarır. Bu sözle şair, aklını etkin biçimde kullanan bir lider 
olarak şiiriyle halkını harekete geçirebileceğini, düşmanlarını 
yıpratıp itibarsızlaştırabileceğini ve aynı zamanda fiilî 
mücadelede de rakiplerini alt edebilecek fiziksel güce sahip 
olduğunu dile getirir.115 İkinci mısra olan “ رْتمََِْ¼ امَ ءِرلما ىلَعَ ودُعْـَيوَ ” ise 

beyitin hikmet yüklü yönünü oluşturur. Şair burada, insanın 
başına gelen musibetlerin çoğu kez kendi iç iradesinin, niyetinin 
veya eylemlerinin sonuçları olduğunu ifade eder. “ رتم¼ ” fiili, 

kişinin kendi kendine planladığı, tasarladığı veya iç dünyasında 
olgunlaştırdığı şeyi karşılayacak şekilde geniş bir semantik 
kapsama sahiptir. Bu bağlamda şair, muhatabına şu anlamı 
sezdirir: “Beni haksızca suçlamaktansa, insanın başına gelenleri 
kendi niyet ve davranışlarında araması daha doğru olur.” Böylece 
beyit, hem kişisel bir serzeniş hem de geniş bir hikmet barındıran 
bir öğüt niteliği taşır. Câhiliye dönemi şiirinde sıkça görülen bu 
tür hikmet içerikli ifadeler, şairin hayatın düzeni, kader ve insan 
fiilleri üzerine düşünsel bir tavır geliştirdiğini göstermektedir.116 
Bu beyitte de şair, hem kendi konumunu savunmakta hem de 
başkasını kolayca yargılamanın epistemolojik sorunlarına işaret 
etmektedir. Böylece kaside, İmruülkays’ın hem siyasî meşruiyet 
iddiasını hem de askerî ve entelektüel yeterliliğini savunan çok 
katmanlı bir öz-savunma metni hüviyeti kazanır. Ayrıca şair, akıl 

 
115 Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Alî b. Ahmed İbn Manzûr, 

Lisânü’l-ʿArab, thk. Emîn Muhammed Abdülvahhâb - Muhammed es-Sâdık el-
Ubeydî (Beyrut: Dâru Sâdır, ts.), 4/245. 

116 Ebû Zeyd Muhammed b el-Hattâb el-Kureşî, Cemheretü Eşʿâri’l-ʿArab, ed. Ali 
Muhammed el-Becâvî (Kahire: Nehdat Mısr, 1981), 112-113. 
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gücünü kullanarak şiirleriyle halkını coşturacak düşmanını 
yerecek, Kinde kabilesini geleceğe taşıyabilecek ve fiziksel 
olarak da düşmanlarını çatlatacak kuvvete sahip olduğunu şöyle 
dillendirir: 

 ُّرفِأَ نىِّأَ مُوقلا ىعََّديُ لاَ * يِّرماعلا ةنبا كَيبِأَو لا

Hayır, Ey ‘Âmiryye’li kız! Babana yemin olsun * Topluluk 
ileri süremiyor ki kaçtığımı 

 برُْصُ اعًيجمَِ لىوْحَ ةُدَنْكِوَ * اهَعُايشْاَوَ رٍّمُ نُبْ مُيتم

(O topluluklardan biri de) Temîm b. Mürre ve yandaşları * 
Oldukça sabırlı Kinde’nin tamamı yanımda olduğu halde 

 ُّرـَق مُوْـَيلاوَ ضُرلأا تِقََّرتحََ * اومُلأَْتَسْاوَ لَيْلخَا اوبُكِرَ اذَإِ

Silahlarını kuşanarak atlarına bindiklerinde * Gün soğuk 
olduğu halde, yer yanar (yerin tozunu savururlar) 

İmruülkays bu beyitlerde, şahsî cesaretini, kabilesinin askerî 
kudretini ve şairlik makamının toplum içindeki belirleyici rolünü 
güçlü bir şekilde ortaya koyar. İlk beyitte geçen “ يّرماعلا ةَنبا كِيبأو لا ” 

ifadesi, Câhiliye şiirinin karakteristik yemin üslubunun bir örneği 
olup, sözün ciddiyetini pekiştirir ve şairin kendini savunma 
ihtiyacının retorik bir yansımasını verir.117 Şair, “ ُّرفِأَ نيِّأَ مُوقلا ىعََّديُ لاَ ” 

beyanıyla da herhangi bir topluluğun kendisini korkaklıkla itham 
etmeye güç yetiremeyeceğini bildirerek, hem şahsî vakarını hem 
de kabilesinin onurunu koruma kaygısını dile getirir. Devam eden 
beyitte Temîm b. Mürre (ö. ?)  kabilesinin zikredilmesi, 
İmruülkays’ın rekabet hâlindeki kabileleri doğrudan muhatap 
aldığını ve buna karşılık “ برُْصُ اعًيجم ليوح ةدنك ” ibaresi ise Kinde’nin 

savaş disiplinini, sabrını ve erdemli dayanıklılığını öne 

 
117 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 70-71. 
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çıkardığını gösterir.118 Burada sabır, sadece pasif bir bekleyiş 
değil savaş meydanının yükünü taşıma gücünü, yani askerî 
kararlılığı ifade eder. 

“ اوملأتساو ليلخا اوبكر اذإ ” mısrası, Kinde savaşçılarının zırh kuşanıp 

ata bindiklerinde ortaya çıkan görkemli hareketi tasvir eder. Buna 
bağlı olarak “ رّق مويلاو ضرلأا تقرتح ”, hem teşbih hem de mübalağa 

unsurlarını bir araya getirir. Yer “yanar” çünkü süvarilerin 
hareketi, soğuk bir günde dahi toprağı toz ve ateş gibi savurur. Bu 
ifade, Kinde ordusunun psikolojik etki gücünü betimler. Son 
beyitteki “ رْكتبت مأ يّلحا نم حُورت ” sorusu, muhatabın akşamcı mı yoksa 

sabah erkenci mi olduğunu sorgulayan bir tevbih tonundadır. 
“ رْظتنت ن( كيبع اذامو ” ifadesi ise Arap belâgatında “ta’rîz” türünden 

bir eleştiri olup, “sabretseydin ne kaybederdin?” anlamıyla 
muhatabın aceleciliğini kınar. Bu tarz beyanlar, şairin toplumsal 
otoriteyi şiir yoluyla pekiştirdiğini gösterir.119 

1.2.12. Şair ve Savaşçı Kimliği 

Taht mücadelesinden başarıyla çıkmasının ardından 
İmruülkays, siyasî ve askerî faaliyetlerini şahsî bir menfaat 
arayışının ötesine taşıyarak belirgin bir dava bilinciyle 
sürdürmüştür. Babasının öldürülmesiyle birlikte içine girdiği bu 
yeni safhada, onun hayatını anlamlandıran temel saik ise uğruna 
canını feda etmeye hazır olduğu, sürgün, yoksunluk ve sürekli 
tehdit koşulları altında dahi kendisine direnme gücü veren yüce 
bir hedeftir. Bu hedef, yalnızca bireysel bir intikam arzusunu 
değil, aynı zamanda Kinde kabilesinin siyasal kaderinin yeniden 
tesisini ifade etmektedir. Nitekim İmruülkays, bu kaderin kendi 
omuzlarında şekillendiğine inanmış ve hayatını bu doğrultuda 

 
118 el-İsfahânî, el-Eğânî, 8/132-134. 
119 Ahmed b. Abdullah ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallakāt (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-

İlmiyye, 1989), 22-23. 
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kesintisiz bir hareketlilik ve mücadele içinde geçirmiştir. Sürekli 
sefer hâlinde olması ve yerleşik bir hayattan mahrum kalması 
sebebiyle kendisine “Melikü’d-Dıllîl” (gezgin/kayıp kral) lakabı 
verilmiştir. 120 Bu dönemde İmruülkays, ilk olarak Kinde 
süvarilerini teşkilatlandırmış ve ardından intikamını 
gerçekleştirebilmek amacıyla Bekr kabilesi ve Tağlib kabilesi ile 
temasa geçerek askerî destek talebinde bulunmuştur. Bu 
girişimlerden haberdar olan Esed kabilesi, İmruülkays ile barış 
zemini oluşturmak maksadıyla üst düzey bir heyeti ona 
göndermiştir. Ancak İmruülkays, söz konusu heyeti üç gün 
boyunca kabul etmeyerek kararlılığını ve tavizsiz tutumunu 
bilinçli biçimde sergilemiştir. Nihayet üçüncü gün heyeti kabul 
ettiğinde, siyah sarık, siyah elbise ve siyah sandaletler giymiş 
olması, onun zihninde barıştan ziyade intikam düşüncesinin 
hâkim olduğunu sembolik bir dille ortaya koymuştur. Esed 
kabilesi heyeti, İmruülkays’a üç teklif sunmuştur: Birincisi, 
miktarı ne olursa olsun fidye ödemek, ikincisi Esed kabilesinin en 
güzel evini kendisine tahsis ederek dilediği gibi kullanmasına izin 
vermek ve üçüncüsü ise hamile kadınların doğum yapmasına 
kadar savaşın ertelenmesi ve bu süre zarfında tarafların hazırlık 
yapmasıdır. İmruülkays, ilk iki teklifi kesin bir biçimde 
reddetmiş, üçüncü teklifi ise kabul ederken sert ve tehditkâr bir 
beyanda bulunmuştur. Onun şu sözleri, bu tavrın açık bir 
ifadesidir: 

ةًبَسْمَ كَلِذبِ بُسِتَكْأَفَ ،ةًقََ� وْأَ لاًجمََ هِبِ ضَاتَعْأَ نْلَ نيِّأَوَ ،رٍجْلحُِ ءَفْكَ لاَ نْأَ بُرَعَلا تِمَلِعَ دْقَلَ  

“Araplar artık Hucr’un yerinin doldurulamayacağını 
bilmiştir. Ben asla tazminat olarak erkek ya da dişi deve kabul 

etmem zira bunu yaparsam kendime lanet kazandırmış 
olurum.” 

 
120 Raîf Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-edebiyye (Beyrut: Menşûrâtu Dâri’l-Mekşûf, 

1939), 26.  
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Bu beyanın ardından İmruülkays, Esed kabilesinden yüz kişiyi 
öldüreceğine ve bir o kadarının da başını keseceğine dair yemin 
etmiştir.121 

Babasının ölümünden sonra Bekr ve Tağlib kabileleriyle 
ittifak kuran İmruülkays, Esed kabilesine karşı askerî harekâta 
girişmiştir. Taraflar arasında karşılıklı casusluk faaliyetleri 
yürütülmüş Esed kabilesi, artan baskı sebebiyle Kinâne 
kabilesi’ne sığınmak zorunda kalmıştır. İmruülkays babasının 
intikamını almak için, Bekr ve Tağlib kabilelerinin yardımıyla 
Esed kabilesiyle savaşa girer. İlk savaş sonunda Esed 
kabilesinden pek çok kişi yaralanmış ve pek çok kişi de ölmüştür. 
İlk gün savaşının ardından gecenin karanlığından yararlanan Esed 
kabilesi kaçar. Bu kaçışla birlikte İmruülkays hızını alamayınca 
babasının intikamını almak için Kinâne kabilesine saldırır. Şair 
bu durumu şiirlerinde şöyle işaret eder:  

اوبُاصَيُ مْلَـَف ءَافَشِّلا اونُاكَ مُهُ * مٍوْـَق رَـْثإِ دٍنْهِ فَلهْ Lَ لاَأَ  

Bilmiş ol ki, Hind’in hayıflanması ardından kavmin *  
Onlar avundular (babamı öldürmekle), fakat onlar (Beni 

Esed’liler) yakalanmadılar 

بُاقَعِلا نَاكَامَ ينَقَشْلأَِ�وَ * مْهِيبِأَ نىِبَبِ مْهُُّدجَ مْهُاقَوَ  

Korudu onları şansları, babalarının oğullarından (Amca 
oğulları Kinâne’nin öldürmesinden)* ve acı çektirmesi 

cezanın 

بُاطوِلا رَفِصَ هُنَكْرَدْأَ وْلَوَ * اضًيرجَ ءٌابَلْعَ َّنهُـَتلَـْفأَوَ  

 
121 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 160. 



 

 

61 

 

Atı kurtardı `Albâ’yı öldüğünde salyası boğazına 
durukmuştu * Onu yakalarsam süt kabının sütten ayrılması 

gibi vücudu ruhundan ayrılarak helak olacak122 

Esed kabilesinin, kendilerini terk ederek gizlice bölgeden 
ayrıldığına dair haberin şaire ulaşması üzerine, hızlı ve kararlı bir 
takip süreci başlamıştır. Bekr kabilesi ve Tağlib kabilesi ile 
birlikte hareket eden İmruülkays, Kinâne kabilesi’nden ayrılarak 
gece karanlığında kaçan Esed kabilesi’ne yetişmiş ve taraflar 
arasında şiddetli bir çatışma meydana gelmiştir. Bu çatışmada 
İmruülkays, Esed mensuplarından bir kısmını öldürmüş, bir 
kısmını yaralamış ve bazılarını da esir almıştır. Ne var ki bu askerî 
başarı, müttefik kabileler nezdinde beklenen desteğin devamını 
sağlamamıştır. Bekr ve Tağlib kabileleri, söz konusu gelişmeleri 
gerekçe göstererek şaire yardım etmeyi sürdürmek istememiş ve 
ona hitaben “İntikamını aldın” şeklinde bir değerlendirmede 
bulunmuşlardır. İmruülkays ise bu kanaate açık bir itirazla 
karşılık vermiş ve “henüz ne gerçek bir fiil gerçekleştirdiğini ne 
de Benî Kâhil yahut Benî Esed karşısında kesin bir galibiyet elde 
ettiğini” ifade etmiştir. Fakat müttefikleri, onu “bahtsız ve 
uğursuz” bir kimse olarak nitelendirerek Kinâne kabilesine karşı 
savaşmaktan kaçınmışlardır. Sonuç olarak Bekr ve Tağlib 
kabileleri, İmruülkays’ı bu mücadelede yalnız bırakmışlar ve 
ondan ayrılarak Himyer kabilesi tarafına yönelmişlerdir. Bu 
gelişme, İmruülkays’ın askerî sahadaki kısmi başarısına rağmen 
siyasî ve ittifak temelli desteği büyük ölçüde kaybettiğini ve 
mücadelesinin yeni bir yalnızlık evresine girdiğini göstermesi 
bakımından dikkat çekicidir.123 

İmruülkays, Bekr kabilesi ve Tağlib kabilesi’nin kendisine 
askerî destek vermekten kaçınmaları üzerine vakit 

 
122 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 138-139; el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm 

ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 98. 
123 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/362-363. 
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kaybetmeksizin Yemen’e yönelmiş ve babasının intikamını 
almak ve aynı zamanda Kinde krallığını yeniden ihya etmek 
amacıyla, askerî yardım sağlayabileceği kabileler nezdinde yoğun 
bir diplomatik ve siyasî temas faaliyeti yürütmüştür. Ancak 
görüştüğü kabilelerin büyük bir kısmı, Esed kabilesi’nin 
kendilerine komşu ve akraba kabile olması gerekçesini ileri 
sürerek, Kinde’nin yeniden canlandırılması için mücadele eden 
son kral İmruülkays’a yardım etmeyi reddetmişlerdir. Bu 
olumsuz tabloya rağmen İmruülkays, aralarında eskiye dayalı bir 
dostluk ve himaye ilişkisi bulunan Ezd Şunûe kabilesi’nin 
hükümdarı Mersed el-Hıyer b. Zî Cüden’den Esed kabilesine 
karşı askerî destek talebinde bulunmuştur. Yemen kökenli 
Himyer kabilesine mensup olan bu hükümdar, İmruülkays’ın 
talebine olumlu yaklaşmış ve ona beş yüz kişilik bir savaşçı 
birliğini tahsis etmeyi kabul etmiştir. Ne var ki bu kararın 
uygulanmasına geçilmeden önce Mersed Zû Cüden’in vefat etmiş 
ve onun yerine geçen halefi Karmele b. el-Hamîm, İmruülkays’a 
askerî yardım gönderilmesine açıkça karşı çıkmıştır. Buna 
rağmen, selefinin bağlayıcı kararını tamamen iptal etmeyi göze 
alamayan yeni hükümdar, nihayetinde daha önce emrine verilmiş 
olan askerlerin gönderilmesine izin vermiştir. Bu gelişme, 
İmruülkays’ın Yemen safhasındaki mücadelesinin, hem siyasî 
belirsizlikler hem de değişken ittifaklar içinde ilerlediğini 
göstermesi bakımından dikkate değerdir. 124 

  Karmele şöyle söyleyerek İmruülkays’ı Esed kabilesi’ne 
karşı savaşmaktan vazgeçirmeye çalışır: 

لِمَرْقَلِ ادًيبِعَ ىعدْنُ لاَ نُنحَْ ذْإِوَ * انََّـبرَ يرَْلخَا دَثَرْمَ وعُدْنَ نُنحَْ ذْإِوَ  

 
124 el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 98; Alî, el-Mufassal fî 

Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/363. 
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Biz iyiliği temsil eden Mersed’i efendimiz olarak tanıyıp ona 
yönelirken* Karmel’e kul sayılacak kimseler değildik125 

İmruülkays Karmeleden şiirinde şöyle bahseder: 

 ابرََكْأَ برََكْأَ دَجْمَلْاوَ نىَغِلْا انَـْثروَ * 126لَمَرْـَق ةِوَزْغَ لَبْـَق اسًَ�أُ اَّنكًو

Biz Karmele savaşından önce * Muazzam bir bolluk ve 
asalet miras almış insanlarız127 

1.2.13. Put Otoritesine Meydan Okuma 

Kinde kabilesi paganist bir kabiledir ve Zü’l-Hulsa ( ةصللخا وذ ) 

putlarından birisidir.128 Kabile içinde Hristiyanlık ve Yahudilik 
dini de mevcuttur. Kinde kabilesi çevre kabileleri merkezi bir 
yönetim altında blok halinde tek devlet olarak hareket edecek 
şekilde, dini veya toplumsal fikir etrafında toplamaya çalışan ilk 
kabile sayılır.129  

İmruülkays, Karmele tarafından gönderilen askerî birliğin yanı 
sıra, düzenli bir kabile bağından yoksun olan, ganimet ve macera 
arayışıyla hareket eden kimseler ile bizzat kendi imkânlarıyla 
kiraladığı paralı askerlerin de katılımıyla askeri kuvvetini 
artırmıştır. Bu askerî takviyenin ardından vakit kaybetmeksizin 
Esed kabilesi üzerine yürümek üzere harekete geçmiştir. 
İmruülkays, bu sefer esnasında Bîşe/Tebâle bölgesine uğramış ve 

 
125 el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 98. 
لٌمَرْـَق 126 : Yemen krallarından biri. لُمُرْـُق : Himyer krallığı prenslerinden bir prens olduğu da 

söylenir. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/3607. 
127 Mehmet Yenice - İsmail Akcaoğlu, “el-Meliku’d-Dillîl İmruülkays’ın Konstantiniye 

Yolunda Gönül Dünyasından Yansımalar”, Bozok Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi 25/25 (30 Haziran 2024), 163. 

128 Kinde kabilesinin, Züreyh ve Celsed ile Vâil b. Hucr’ün tanrılarına taptıkları rivayeti 
de mevcuttur. Kinde kabilesi içinde putperestlerden başka Hıristiyanlığı, Yahudiliği 
ve Mazdek dinini benimseyenler de vardı. Bkz. Küçükaşçı, “Kinde (Benî Kinde)”, 
26/37-38. 

129 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 151-155, 163; Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-
edebiyye, 24. 
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askerî bakımdan savaşa kararlı olmasına rağmen, dönemin yaygın 
dinî anlayışına uygun olarak Zü’l-Halasa putunun huzurunda 
durarak istihâre mahiyetinde kısmet oklarına başvurmuştur. 
“Yapmak, yapmamak ve beklemek” seçeneklerini temsil eden bu 
okları üç kez çektirmiş ve her üç çekilişte de sonuç, savaşa 
girişmemesi gerektiği yönünde çıkmıştır. Bu beklenmedik ve 
iradesiyle çelişen sonuca büyük bir öfkeyle karşılık veren 
İmruülkays, çekilen okları kırarak Zü’l-Halasa putunun üzerine 
fırlatmış yahut putu eliyle darbeleyip, putu ve onun temsil ettiği 
inanç otoritesini aşağılayan, açıkça hakaret içeren müstehcen 
ifadeler kullandığı rivayet edilmektedir.130  

İmruülkays, Esed kabilesi’ne karşı gerçekleştirmeyi planladığı 
ikinci intikam harekâtı öncesinde, Zü’l-Halasa puthanesinde 
çektiği fal oklarının bu girişimden vazgeçilmesi yönünde sonuç 
vermesi karşısında büyük bir öfkeye kapılmıştır. Zira şair, söz 
konusu ikinci baskın için askerî ve lojistik hazırlıklarını 
tamamlamış bu harekâttan vazgeçmeyi yahut vazgeçirilmesini 
mümkün görmemiştir. Bu nedenle fal oklarının ortaya koyduğu 
sonuç, onun kararlılığıyla doğrudan çatışmış ve sert bir tepkiye 
yol açmıştır. 

İmruülkays’ın öfkesi, Zü’l-Halasa puthanesine ve orada temsil 
edilen kutsallık anlayışına yönelik aşağılayıcı sözler sarf etmesine 
sebep olmuştur. Bu durum, onun dinî pratiği bütünüyle 
reddetmesinden ziyade, put merkezli kehanet otoritesini kendi 
siyasî iradesine tâbi kılma eğilimini yansıtmaktadır. Nitekim 
puthanede ok çekme fiili, bu bağlamda belirleyici bir karar 
mekanizmasından ziyade, mistik atmosferde bulunarak moral ve 
psikolojik destek sağlama amacı taşıyan sembolik bir ritüel olarak 
değerlendirilebilir. Şairin, fal oklarının aksi yönünde hareket 

 
130 Detaylı bilgi için Bkz. Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-edebiyye, 27; Alî, el-Mufassal 

fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/363; Şihâbeddîn Ebî ‘Abdillâh Yâkût b ‘Abdillâh 
el-Hamevî er-Rûmî Bağdâdî, Mu‘cemü’l-Büldân (Beyrut: Dâru Sâdır, ts.), 3/384. 



 

 

65 

 

ederek Esed kabilesine karşı ikinci baskını gerçekleştirmesi ve bu 
harekâtta başarı elde etmesi, Zü’l-Halasa puthanesinin toplum 
nezdindeki itibarı üzerinde sarsıcı bir etki meydana getirmiştir. 
Putun verdiği işaretlerin fiilî gerçeklikle örtüşmemesi, puthanenin 
kutsallığının sorgulanmasına yol açmış ve bu mekânın dinî 
otoritesi ciddi biçimde zedelenmiştir. Rivayetlere göre bu 
hadiseden sonra Zü’l-Halasa puthanesinde fal oku çekme 
uygulaması yaygınlığını yitirmiştir. Bu puthane, İslam’ın zuhuru 
sonrasında da eski itibarını kazanamamış nihayet Hz. 
Muhammed’in emriyle ortadan kaldırılıncaya kadar, Câhiliye 
dönemindeki işlevini fiilen kaybetmiş bir kutsal mekân olarak 
varlığını sürdürmüştür.131  

Ayrıca şairin ikinci savaşa çıkmadan önce Zü’l-Halasa putuna 
şöyle serzenişte bulunduğu da rivayet edilmektedir: 

ارَوبُقْلمَا كَخُيْشَ نَاكَوَ يلثَمَ ارَوتُوْلمَا *   132 صِلَلخا اذَ Lَ تَنْكُ وْلَ  

Ey Zü’l-Halasa ile ilişkili olan! Eğer sen de benim gibi kanı 
yerde kalmış biri olsaydın* Eğer senin de kabile büyüğün 

toprağa gömülmüş bulunsaydı. 

 ارَوزُ ةِادَعَلا لِتْـَق نْعَ هِنْـَت لمَْ

 
131 Bağdâdî, Mu‘cemü’l-Büldân, 2/384. 
صٌلَخَو ةُصَلْلخُا ج 132 ةُصَلَلخَا  : Tilki üzümü gibi meyveleri olan bir bitki ailesindendir. Güzel 

kokulu bir bitkidir. Devs, Has‘am, Becele kavimlerinin ve Tebâle’yi yurt tutmuş diğer 
kavim ve boyların putlarının bulunduğu puthanedir. Hicâz bölgesine ilk defa putu 
getiren ‘Amr b. Luhey b. Kam‘a olmuştur. Buraya putun gelmesiyle yöre halkı putlara 
gerdanlıklar takar beyaz deve kuşu yumurtası asarlardı ve putun yanında deve kuşu 
keserlerdi. Buraya ibadet ve tavaf için gelenler put evini Halasa olarak 
isimlendirilmiştir. Ebrehe b. es-Sabbâh el-Himyerî tarafından bina edilen 
Yemenlilerin Kâbe’si olduğu da söylenmiştir. Burada kırılan el-Hulsa denilen put 
vardır. Zü’l-Halsa putuna Yemenlilerin Kabesi, Beytü’l-Harâm’a Ka ‘betü’ş-
Şâmiyye denildiği rivâyet edilmiştir. İslam ile birlikte Peygamber (sav) Abdullah el-
Beceliyi göndererek Zü’l-Halasa put evini yaktırmıştır. Tebâle Mekke ve Yemen 
arasında Mekkeden yedi gecelik yürüme mesafesindedir. Bağdâdî, Mu‘cemü’l-
Büldân, 2/383-384. 
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Düşmanları öldürmekten haksız yere alıkoymazdın (beni). 
133 

Diğer taraftan, şairin Esed kabilesine karşı gerçekleştirdiği 
ikinci intikam baskınının askerî bakımdan başarıyla 
sonuçlanması, Kinde Krallığı’nın içinde bulunduğu yapısal krizi 
bertaraf etmeye yetmemiştir. Zira söz konusu baskının ardından 
Sasani İmparatorluğu’nun Esed kabilesi lehine ve dolayısıyla 
İmruülkays aleyhine siyasi ve askerî bir tutum benimsemesi, 
bölgedeki güç dengelerini Kinde aleyhine daha da 
olumsuzlaştırmıştır. Büyük bir imparatorluk gücünün Esed 
kabilesini desteklemesi, Arap yarımadasındaki diğer kabilelerin 
İmruülkays etrafında birleşmesini fiilen imkânsız kılmış ve bu 
durum, Kinde’nin yeniden toparlanma ihtimalini büyük ölçüde 
ortadan kaldırmıştır. Bu gelişme, İmruülkays’ın şahsî cesareti ve 

askerî hamlelerinin, dönemin dış ve uluslararası güç dengeleri 
karşısında sınırlı bir etkiye sahip olduğunu göstermektedir. 
Çünkü yerel ölçekte kazanılan bir askerî başarı, Sasani 
İmparatorluğu gibi merkezi ve örgütlü bir siyasî gücün 
müdahalesi karşısında stratejik değerini yitirmiştir. Bu bağlamda 
mesele, yalnızca bir intikam hareketinin başarısı ya da 
başarısızlığı olarak değil, kabile siyaseti ile imparatorluk siyaseti 
arasındaki asimetrik ilişki çerçevesinde okunmalıdır. 

1.2.14. Esed Kabilesine Karşı Zafer 

İmruülkays, Esed kabilesine karşı yürüttüğü askerî harekâtın 
ikinci safhasında, kabilenin yönetim merkezini ele geçirerek 
stratejik ve sembolik açıdan önemli bir üstünlük sağlamıştır. Bu 
baskın sırasında savaş malzemeleriyle birlikte içki fıçıları ve 
benzeri ganimetlerin yağmalanması, harekâtın yalnızca askerî 
değil, aynı zamanda iktisadî ve psikolojik bir boyut taşıdığını 

 
133 Bağdâdî, Mu‘cemü’l-Büldân, 2/384; el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-

Bi‘setü’n-Nebeveyye, 98. 
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göstermektedir. Böylece Esed kabilesinin hem savunma 
kapasitesi zayıflatılmış hem de toplumsal itibarı hedef alınmıştır. 

İmruülkays, elde ettiği bu zaferin hemen ardından, ilk beytini 
yukarıda zikrettiğimiz şu şiirini söyleyerek yaşananları şiir diliyle 
kayıt altına almıştır: 

  

Lَ َلٍقِاعَ نْمِ 135ينِْتَْـبلخِْافَ لِمَّْرلِ�  *134اهَـَيؤْـُن اسًرِادَ ،ىمَلْسَ رَاد 

Ey Selmâ’nın yurdu! Kumlar içinde, akıllı birinin yurdu 
olan* iki çorak/sert arazi arasında kalmış, izleri silinmiş bir 

harabe hâline gelmişsin.136 

 ؟لِسَابَلا دِسَلأَِْ� مْكَُّرغَ امَ * اصَعَلا دِيبِعَ 137نادَودُل لاًوْـَق

Asaya kulluk eden Dudân’ın kölelerine söylenen bir söz 
olarak * Sizi yiğit ve atılgan Esed’e karşı ne aldattı?” 

138 لِهِاكَ نْمِوَ رٍمْعَ نىِبَ نْمِوَ كٍلِامَ نْمِ نِانَيعَلا تَِّرـَق دْقَ *   

“Mâlik’ten, Benî ‘Amr’dan ve * Kâhil’den (alınanlarla) 
gözler ferahladı 

لِفِاَّسلا ىلَعَ مْهُمَلاَعْأَ فُذِقْـَت * ذْإِ نِادَود نْبِ مٍنَغَ نيِبَ نْمِوَ  

Dudân oğullarından olan Benî Ganem’den de (öyle), Hani 
onların sancakları aşağıya doğru savrulurken!” 

 
ىؤَُّـنلاوَ 134 يُئنِّلاوَ  يُؤُّْـنلا  : Saklanılan yer veya çadırın etrafına gelen sel vb sağa ve sola 

dağılmasını sağlaman üzere kazılan kanal şeklinde sel savarlar. Bkz. İbn Manzûr, 
Lisânü’l-‘Arab, 6/4315. 

طٌوبُخُ تٌابَخْأَ 135 تُبْلخَا  : Vadi tabanındaki geniş arazi. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/1087. 
136 Bağdâdî, Mu‘cemü’l-Büldân, 2/384. 
نْا 137 دَو  .Beni Esed’den bir kabiledir. İmruulkays’ın babasını öldürmüştür. Bkz :دُ

İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 119. 
138 Mâlik ( كلام ), Benû `Amr ( رمع ونب  ), Kâhil ( لهاك ) Esed kabilesinin yurdunda bulunan 

bölgelerdir.  Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 120. 
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 لِغِاشَ لٍغْشُ فىِ اÆَِرْشُ نْعَ * أًرَمْاَ تُنْكُوَ رُمْلخَْا لىِ تَّْلحَ

Şarap bana helâl oldu zira ben* Onu içmekten alıkoyan bir 

meşguliyet içinde olan bir kimse idim. 

 لغاو لاو الله نم اثمًْإِ * بقحتسم يرغ برشأ مُوْـَيلافَ

İşte bugün, ne Allah katında bir günah yüklenmiş olarak* 
Ne de (harama) dalan bir serseri gibi olmaksızın içerim. 139 

 Bu beyitlerde Şair Esed kabilelerinin boylarının isimlerini 
saymıştır. Şairin beyitlerinde zikrettiği Esed kabilesinin boyları 
şunlardır: Benî Dûdân, Benî Mâlik, Benî ‘Amr, Benî Kâhil, Benî 
Ğanem b. Dûdân. Esed kabilesinin ismen sayılan boyları Şairin 
babasının öldürülmesine iştirak ettikleri için şair tarafından tek 
tek sayılmıştır. Ancak şair ikinci zaferinin ardından intikamını 
aldığını düşünerek içki içmeye başlamıştır.140 Ancak `Abîd el-
Abras İmruülkays’ın bu savaşında Esed kabilesinden intikamını 
alamadığını şiirinde şöyle aktarır: 

Lََانَيحَوَ لاًلاَذْإِ هِيبِأَ لِـ * ـتْقَبِ انَـَفوِّخَلمُا اذ  

Ey! Bizi korkutan öldürülmesiyle * Babası küçük 
düşürülmekle ve ölümüyle 

انًيمَوَ ً�ذِكَ انتَارَسَ تَـ * ـلْـَتـَق دْقَ كََّنأَ تَمْعَزْأَ  

İddia ettin kesinlikle öldürdüğünü * Kralımızı yalandan ve 
uydurmadan141 

1.2.15. Krallığın Dağılması 

 
139 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 122; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-

İslâm, 3/366. 
140 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/364. 
141 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 160. 
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Kinde krallığının mülkünün son temsilcisi olan İmruülkays’ın 
ısrarla babasının ve Kinde kabilesinin davasına sahip olması, 
Esed kabilesinin cezalandırılmasında ısrar etmesi, bölgeyi 
hareketlendirmiştir. Menâzır kralı olan el-Münzir b. Mâu’s-
Semâ’nın gönderdiği askeri kuvvetleriyle bölgeyi kontrol altına 
alır. İmruülkays’ın cezalandırmak için gece gündüz gayretle 
çalıştığı Esed kabilesi müttefikleri Menâzır kralığı tarafından 
koruma altına alınır. Dahası Fars imparatoru Enûşirvan’ın özel 
ordusunu göndermesiyle İmruülkays’ın etrafında savaşan 
askerlerin dehşete kapılmasına sebep olmuştur. Münzir b. Mâu’s-
Semâ’dan korkan İmruülkays’ın liderliğinde Kinde kabilesini 
temsil eden Himyerili askeri destek kuvvetleri İmruülkays’ın 
etrafından dağılır. Kinde kabilesinin düşmanlarının güç birliği 
yapması şairin hareket alanını daraltmıştır. Ancak birlikte 
savaştığı askeri kuvvetlerinin kendisini terk etmesi İmruülkays’ı 
davasından vaz geçirememiştir. Artık her yerde aranılan tehlikeli 
insan konumunda olan İmruülkays yanında bulunan dedelerinden 
kalan manevi değeri yüksek beş adet zırh, silahlar, asker 
kiralamak vb. ihtiyaç halinde kullanmak üzere yanında bulunan 
mali birikimleri, amcasının oğlu Yezîd ve bir rivayete göre kızı 
veya kızkardeşi Hind ile akraba kabilelere sığınmak zorunda 
kalmıştır. Enûşirvan ise İmruülkays tehlikesine son vermek için 
gittiği her yerde onu takip etmektedir.142 İmruülkays Enûşirvân’ın 
kendisini kovaladığını aşağıdaki beyitlerinde şöyle dile 
getirmektedir:  

انَيبهِاَّذلا كَوللما لي يكِّبَوَ * انَينِشَ لي يكِّبَ ينُعَ L لاأ  

Haydi! Ey Gözlerim! Benim için yas tut! Göz yaşlarını akıt 
* Benim için yas tut! bizden ayrılan krallara 

 
142 Hûrî, en-Nakdu ve’d-dirâsâtu’l-edebiyye, 28; Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab 

Kable’l-İslâm, 3/369. 
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َ�ولُـَتقْـُي ةََّيشِعَلا نَوقُاسَيُ *ورٍمْعَ نِب رِجْحُ نيِبَ نمِ اكًولُمُ  

Krallar Benî Hucr b. ‘Amr’dan * Götürüldüler akşamleyin 
öldürüldüler bizden 

نَيرِمَ نيب رLِدِ في نْكلو * اوبُيصِأُ ةٍكَرَعْمَ مِويَ في ولف  

Ki, savaş alanında vurulsalardı * Ne var ki Benî Merîn 
yurdunda olan oldu143 

Bu beyitte İmruülkays, kendisini Kinde Krallığı’nın meşru 
varisi olarak konumlandırmakta kendisini ortadan kaldırmaya 
yönelik bir takibin sürdüğünün bilinciyle, akıbetinin ölümle 
sonuçlanabileceğini öngörmektedir. Nitekim Hüsrev I 
Enûşirvân’ın, Esed kabilesi’ni himaye etmesi ve bu bağlamda 
İmruülkays aleyhine bir siyasal tutum benimsemesi, şairin ölüm 
ihtimalini ciddiyetle düşünmesine yol açmıştır. Şairin burada ima 
ettiği ölüm tasavvuru, Kinde krallarının kabileleri adına girdikleri 
açık savaşlarda düşmeleri değil bilakis suikastler, entrikalar ve 
siyasî infazlar neticesinde ortadan kaldırılmalarıdır. Babasının 
ölümünün ardından Kinde liderliğine aday olan amcaların 
birbiriyle çatışması, Şurahbîl’in intiharla hayatını kaybetmesi ve 
esir edilen Kinde ileri gelenlerinin götürülerek öldürülmesi gibi 
hadiseler, İmruülkays’ın zihninde atalarının trajik akıbetini canlı 
tutmuştur. Bu tarihsel hafıza, onun kendi sonunun da benzer 
biçimde olacağı endişesini beslemiştir. Bununla birlikte 
İmruülkays, kendisini bu yazgıya mahkûm görmemekte aksine, 
gidişatı tersine çevirecek stratejik bir siyasal hamle 
tasarlamaktadır. Bu çerçevede, Bizans İmparatorluğu’nu, Sasani 
gücüne karşı tek denge unsuru olarak değerlendirmiş Esed 
kabilesini koruyan Sasani nüfuzunu kırmak ve Kinde’nin 
hâkimiyet alanını yeniden tesis ederek genişletmek amacıyla 

 
143 el-‘Ulâ, Târîhu’l-‘Ârabi’l-Kadîm ve’l-Bi‘setü’n-Nebeveyye, 94; İmruu’l-Kays, 

Dîvânu İmrui’l-Kays, 200. 
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Bizans’tan askerî ve siyasî destek temin etmeyi hedeflemiştir. Bu 
hedef, şairin kararlılığını ve uzun vadeli siyasal vizyonunu ortaya 
koymaktadır. Söz konusu kararlılıkla İmruülkays, Benî Bekir 
kabilesinin Benî Şeybân koluna mensup şair ‘Amr b. Kamîe ile 
birlikte, Bizans İmparatorluğu’nun merkezine doğru yola 
çıkmıştır. Bu yolculuk, yalnızca bir sığınma arayışı değil Sasani–
Bizans rekabeti ekseninde şekillenen büyük güç siyasetinin Kinde 
lehine yeniden kurgulanmasına yönelik bilinçli bir girişim olarak 
değerlendirilmelidir.  

1.2.16. Son Mücadeleler 

İmruülkays yaptığı iki savaşı kazanmasına rağmen Esed 
oğullarına öldürücü darbeyi vuramaz. Geçen zaman içinde 
gidebileceği her yere gitmiş, çalabileceği her kapıyı çalmıştır. 
Gittiği her kabilede şair ve kral oğlu olmanın verdiği itibarı 
kullanmıştır. Her gittiği yerden en azından lojistik destek almayı 
başarmıştır. Fakat istediği askeri desteği bulamadığından 
Babasının ve Kinde kabilesinin itibarını iade edemediği gibi 
krallık mülkünü devralamamıştır. Son olarak bir süreliğine 
yanına saklandığı Fezâralı bir kişinin yönlendirmesiyle Teyma 
emiri Samavel’e sığınır. Çünkü Samavel hakkında şair ve şiiri 
sevdiği vb. olumlu haberler İmruülkays’ı Samavel’e sığınmaya 
ikna etmiştir. Nihayetinde Samavel b. `Adiyâ İmruülkays’a 
istediği kadar kalabilmesine izin vermiştir. Ancak Kinde 
kabilesinin geleceği İmruülkays’a bağlıdır.  

1.2.17. Bizans Yolculuğu ve Ölüm 

Hedeflerini gerçekleştirmek uğruna geri adım atması veya 
hedeflerinden vazgeçmesi mümkün olmayan şairin hedefini 
gerçekleştirmekten başka çaresi yoktur. Şair Samavel b. 
`Adiyâ’dan Gassâni kralı Hâris b. Ebî Şemir’den Rum kayseri 
Justinianos’a kendi durumu hakkında bilgi vermesini ister. 
Gassâni kralı Hâris b. Ebî Şemir Rum kayseri Justinianos’a 
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yazdığı mektupta İmruülkays hakkında bilgi verir. Justinianos 
hakkında bilgi sahibi olduğu Arap prensinin durumu ilgisini 
çeker. Bunun üzerine İmruülkays yük olarak yanında bulunan 
geçerli akçelerini, Âkilu’l-Mürâr ( رِارَلمُا لُكٍآ )’a ait beş zırhla birlikte 

kızı veya kız kardeşi Hind ve amcasının oğlu Yezîd’i emanet 
olarak Teyma emiri Samavel’e bırakır.144 Gassânî kralı el-Hâris 
b. Ebî Şemir’in İmruülkays’ın Kostantiniye’ye Rum kayseri 
Justinianos’a gitmesi için aracılık yapmasını şöyle nazma aktarır:  

 145ارَفَـْنأَ مِوُّرلا لىإِ ادًمْعَ هَّنكِلَوَ * يرٍَحمِْ ضرْأَ نْمِ وُزْغَلا نَاكَ ءَاشَ وْلَو

Eğer o (genç) isteseydi Himyeri yurdunda savaş olurdu * 
Ne var ki O (Hâris b. Ebî Şemir) çareyi Ankara’daki Rum’da 

buldu.146 

İmruülkays’ın kostantiniye yolundaki yol arkadaşı Araplardan 
olup garip ve kimsesiz bir halde gurbet ellerde öldüğü için Amran 
ed-Dâi` ( عئاضلا ارًمع ) adını verdiği `Amr b. Kamîe’dir.147 Bu durum 

İmruülkays’ın şiirinde şöyle ifadesini bulmuştur:  

 
144Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/369; Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-

Kadîm, 163. Bunu haber alan Gassânî kralı Hâris b. Ebî Şemir Teymâ emiri 
Samavel’e mektup yazarak İmruulkays’ın kendisine bıraktığı emanetlerin gönderdiği 
elçisine teslim edilmesini ister. Samavel, Gassânî kralının elçisi tarafından rehin 
alınan oğlunun öldürülmesiyle tehdit edilmesine rağmen vefasının gereği olarak 
emanetleri teslim etmez ve oğluna karşılık vefasını tercih eder. Bu olay Arap 
atasözlerinde vefa örneği olarak yerini alır. Bkz. Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 
163. 

145 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 161. 
146Bu beyitin ikinci şatırındaki hu (ـه) zamirinin İmruulkays’a raci olduğunu belirterek, 

şairin Esed kabilesine karşı verdiği savaşta Rum kayserinin yanında olmasıyla kendi 
şerefini artırmak istemiş olduğu şeklinde de yorumlanmıştır. Bkz. Yenice - Akcaoğlu, 
“el-Meliku’d-Dillîl İmruülkays’ın Konstantiniye Yolunda Gönül Dünyasından 
Yansımalar”.  

147`Amr b. Kamîe bir rivayete göre İmruulkays’ın babasına hizmet etmiştir. Daha sonra 
Kostantineye yolculuğunda İmruulkays’a yoldaşlık yapmıştır. Başka bir rivayete göre 
İmruulkays Kostantiniye yolculuğu önceinde Bekr b. Vâil kabilesine uğradığında 
şöyle söylemiştir:  

- Şairiniz yok mu? 
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 ارَصَيقَبِ نِاقَحِلاَ َّ�أَ نَقَيأَوَ * هنَود بَرَّْدلا ىأَرَ اَّملَ بيِحِاصَ ىكَبَ

Arkadaşım148 Derb’i149 yakından görüp, Rum diyarına 
vardığımızı anlayınca ağladı. 

 تَونمَُ وْأَ اكًلْمُ لُوِانحَُ * اََّنمإِ كَنُيعَ كِبْـَتلاَ هُلَ تُلقُـَف ارَذَعْـُنـَف

Ona dedim ki: Gözlerin ağlamasın. Biz, ancak krallık için 
çalışıyoruz. Bu olmazsa da ölürüz. (Bu nedenle) bir bahanemiz 

olur bizim.150 

İmruülkays Kostantiniye yolculuğunda Havrân, Ba`lebekke ve 
Humus’a uğradığını şiirinde şöyle belirtmiştir:  

 151ارًظَنْمَ كَنِيْعَـَب رْظُنْـَت مْلَـَف تُرْظَنَ * اهَـنَدُ لُلآاو نُارَوْحَ تْدَبَ اَّملَـَف

Sevgilisi değil de Havrân serap’ta göründüğünde gözlerinle 
baktığında bir manzara göremezsin 

 152رَكَنْأَ صَحمِْ ىرَـُق في جٍيرَجُ نُبالاوَ * اهَلُهأَوَ ُّكبَلَعْـَب نيِترَكَنْأَ دْقَل

Ba`lebekke ve halkı beni tanımadı *Humus’un kırsalında 

İbn Cüreyc de beni tanımadı. 

 
- Bilakis! Bize Kays b. Sa`lebe’den bir yaşlı kalmıştır. Onun getirilmesini istemiş ve 

böylece tanışmışlardır. Amr b. Kamîe’nin söylediği şiiri beğenen İmruulkays ona yol 
arakadaşlığı teklif etmiştir. Bu teklifin kabul görmesiyle beraber Kostantiniye’ye 
gitmişlerdir. Dönüş yolunda ölümü üzerine Amran ed-Dâi` ( عئاضلا ارًمع ) lakabını 
almıştır. Bkz. ‘Amr b Kamîe, Dîvân-ı ‘Amr b. Kamîe, ed. Hasan Kâmil es-Sîrafî 
(Kahire: Câmi‘atu’d-Düveli’l-‘Arabiyye, Ma‘hedü’l-Mahtûtü’l-‘Arabiyye, 1965), 
16.  

148 İmruü’l-Kays’ın arkadaşım diye söz ettiği yol arkadaşı ‘Amr b. Kamîe el-
Yeşkürî’dir. Bkz. İmruü’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 65; İbn Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-
Şuarâ, 1/119. 

بُردلا 149  Acem ve Arap memleketleri arasında bulunan bir yer adıdır. Bkz. İmruu’l-
Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 65. 

150 Yenice - Akcaoğlu, “el-Meliku’d-Dillîl İmruülkays’ın Konstantiniye Yolunda Gönül 
Dünyasından Yansımalar”145-170. 

151 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 61; Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 161. 
152 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 68. 
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Rum kayseri İmruülkays’a değer vermiş ve ikramda 
bulunmuştur. Kayserle birlikte hamama gidecek kadar samimi 
dostluk kurmuşlardır. Kendisini gören Kayserin kızı şaire aşık 
olmuş ve birbirilerini ziyaret etmişlerdir. Şairi Kayserin nedimesi 
olmuştur. Askeri yardım talebinde bulunan şaire Kayser askeri 
yardım yapacağını söylemiştir.153 Bu şairin beyitlerine şöyle 
yansır:  

 ادَيبرَِلْا تُبْكِرَوَ نيِهَجَوْأَفَ *  هِكِلْمُ فيِ رَصَيْـَق تُمْدََ�وَ

Dost oldum kayserle krallığında * Ki seçkin kişi yaptı beni 
ve posta atına bindim 

Bizans Kayseri, İmruülkays’a, aralarında prenslerin de 
bulunduğu kalabalık bir askerî birlik tahsis ederek ona açık destek 
vermiştir. Bu destek, İmruülkays’ın Sasani nüfuzuna karşı 
yürüttüğü siyasî ve askerî teşebbüslerin Bizans nezdinde 
ciddiyetle ele alındığını göstermektedir. Ne var ki bu süreçte, 
İmruülkays’ın daha önce kardeşini öldürdüğü Tammâh154 adlı 
Esed kabilesi mensubu, gizlice Konstantiniyye’ye gelmiştir. 
İmruülkays’ın şehirden ayrılmasının ardından Tammâh, Kayserin 
yakın çevresiyle kurduğu ilişkiler aracılığıyla imparatorun 
huzuruna çıkmayı başarmıştır. Tammâh, İmruülkays ile Bizans 
Kayseri’nin kızı arasında gelişen karşılıklı yakınlaşmayı 
imparatora ihbar etmiş bu bilgi, Kayser nezdinde ciddi bir 
güvensizlik doğurmuştur. Bunun neticesinde Bizans Kayseri, 

 
153 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/370-371. 
154 İmruulkays askeri yardım istemek üzere Konstantiniye Kayseri Jüstinyen’e gider. 

Bu durumu haber alan Esed Kabilesi adı Habîb veya Munkız olarakta zikredilen, 
İmruulkays’ın inceleme konumuz olan “Elimmâ `Ala’r-Rab`i’l-Kadîmi Bi-`As`Asâ” 
( اسَعَسْعَبِ يمِدِقَلا عِبَّْرلا ىلَعَ اَّملِأَ ) şiirinin 13. Beytinde ismen zikrettiği Tammâh İmruulkays’tan 
önce veya sonra Rum kayserinin huzuruna çıkarak onu gammazlar. Bunun üzerine 
İmruulkays Ankara’ya ulaştığında once yaralanır sonra öldürülür ve yanındaki 
arkadaşaları dağıtılır. Kayserin zehirli kaftanı Tammâh eliyle göndermiştir. Elbiseyi 
getiren kişinin Tammâh el-Esedî olduğu söylenmiştir. (Daha geniş bilgi için Bkz. 
İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 108. 
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daha önce İmruülkays’a sağladığı askerî desteği geri çekmiş ve 
yürürlükteki yardım kararından vazgeçmiştir.155 Tammâh 
Kaysere şunları söyler: 

هُعَمَ تَثْعَـَب نْبمَِ كَوزُغْـَي َّثمُ ،دُيرِيُ بمَِ رَفَظْيَ نْأَ نُمÌََْ لاَوَ ،رٌدِغَ مٌوْـَق بَرَعَلا َّنإِ  

Araplar hain bir kavim/millettir. İstediği zafere ulaşması bize 
güven vermez. Dolayısıyla kendisine verdiğin askeri yardımla 
sana karşı savaşır.156 

İbni Kelbî’nin rivayetine göre Tammâh Rum kayserine şöyle 
söyler: 

"  كَتَـَنـْباَ لُسِارَـُي نَاكَ هَُّنأَ رَكَذَ ،شِيلجَِ� كَنْعَ فَررَصَنْاِ اَّملَ هَُّنإِو ،رٌهِاعَ ٌّيوِغَ سيقَلا ؤرِمْاِ َّنإِ

كَحُضَفْـَيوَ اهَحُضَفْـَيـَف بِرَعَلا ينَبَ اÆَِ اهَرُهَشْيَ ارًاعَشْأَ كَلِذ فىِ لٌئِاقَ وَهُوَ ،اهَلُصِاوَـُيوَ ." 

“İmruülkays sapkın ve zamparadır. Orduyla ayrıldıktan sonra, 
O kızınla ilişkisini anlatmıştı ve bunu sürdürecektir. Bu konuda 
Araplar arasında meşhur olacak şiirler söyleyecektir. Sonrada 
seni ve kızını küçük düşürecektir.”157 

Tammâh’ın diplomasi faaliyeti başarılı olur ve İmruülkays’ın 
hedefine ulaşamaması için yapılan plan devreye alınır. Rum 
kayseri zehir emdirilmiş, altın ibrişimlerle dokunmuş özel 
elbiseyi (kaftan) yine Tammâh eliyle İmruülkays’a gönderir. 
Kayser bu sözlerin doğruluğunu kabul eder. İmruülkays’ın 
ardından zehirli altın işlemeli bir kaftan göderir. Kayser şaire şu 
haberi gönderir:  

 نِمْيُلِْ� اهَسْبَلْافَ كَيْلَإِ تْلَصَوَ اذَإِفَ ،كَلَ ةًمَرِكْتَ اهَسُبَلْأَ تُنْكُ تيَِّلا تيَِّلبحُِ كَيْلَإِ تُلْسَرْأَ نيِّإِ

 .تَلْزَـَن لٍزِنْمَ يِّأَ نْمِ :كَبرَِبخَِ َّليَإِ بْتُكْاوَ ،ةِكَبرََلْاوَ

 
155 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/371. 
156 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/371. 
157 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 160-161. 



 

 

76 

 

Sizin onurunuza kendi giydiğim kaftanımı gönderdim. 
Kaftan sana ulaştığında güzel ve bereketli günlerde giyiniz. 
Bana konakladığınız yerden durumunla ilgili bilgi ver.158 

Zehirli kaftanı giyen İmruülkays zehirlenir. Vücudunda 
çıbanlar oluşur derisi dökülür. Bu yüzden “zü’l-Kurûh” lakabını 
alır. Acılar içinde yavaş yavaş ölüme gider. İmruülkays Rum 
kayserini kendine karşı kışkırtan Tammâh olduğunu şiirinde 
ismen şöyle zikreder:  

اسَؤُبأَ نَلَّْوتحََ Lَ�َانَمَ َّلعَلَ * ةٍَّحصِ دَعْـَب ايًمِادَ احًرْـَق تُلْدِّبُوَ  

Kanlı yara ile değiştirildim sağlıktan sonra * Belki de 
ölmemiz derde dönüştü 

اسََّبلَـَت امَ هِئِادَ نْمِ نيِسَبِلْـُيلِ * هضِرْأَ دِعْـُب نْمِ حُاَّمَّطلا حَمَطَ دْقَلَ  

Uzak yurdundan Tammâh (sıkıntıya uğramamı) hedefledi * 
Hastalığın bana bulaşması için (hastalık bana) bulaştı da159 

Tammâh’ın ismen zikredildiği, bir başka rivâyette ise 
İmruülkays’ın daha önce yakalandığı çiçek hastalığının zorlu 
yolculuğu sırasında maruz kaldığı sıkıntılardan dolayı nüksettiği 
şöyle dile getirilir: 

160 اسَكَنْأَفَ يئِادَ َّدتَرْـَي نْأَ رُذِاحَأُ  * Ìَُِّاسَلَغَـَف يمِدِقَلا يئِادَ نيِبُو  

Hastalık geldi sağlıktan sonra geceleyin * Dikkatliyim 
defetmek için hastalığımı zira depreşti (hastalığım) 

Ankara yakınlarında son nefesini verir. İmruülkays Ankara’da 
ölümü yaklaşınca gördüğü bir kabir hakkında sorar ve o kabrin 

 
158 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 3/371. 
159 Yenice - Akcaoğlu, “el-Meliku’d-Dillîl İmruülkays’ın Konstantiniye Yolunda 

Gönül Dünyasından Yansımalar”, 145-170. 
160 Berrû, Târîhu’l-`Arabi’l-Kadîm, 162. 
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tanımadıkları bir kadının kabri olduğunu öğrenince161 şu beyitleri 
söyler:   

 بُيسِعَ مَاقَأَ امَ مٌيقِمُ نيِإِوَ * بُونُـَت بَوطُلخُا َّنإِ انَـَتراجَأَ

Ey komşumuz! Felâketler ardı ardına gelip çatar * ben ise 
Asîb ayakta kaldıkça burada kalmaya kararlıyım. 

بُيسِنَ بِيرِغَلْلِ بٍيرِغَ ُّلكُوَ * انَهُهَ نِابَيرِغَ َّ�إِ انَـَتراجَأَ  

Ey komşumuz! Biz burada garibiz * zira her garip, bir 
başka garibe yakındır (ona düşer, onun paydaşıdır). 162 

Arap kaynaklarında `Asîb ( بيسع ),163 Türk kaynaklarında ise 

Hıdırlıktepe adıyla anılan dağın eteklerinde, kraliyet ailesine 
mensup bir kadının, İmruülkays’ın mezarına kabir komşusu 
olacak şekilde defnedildiği nakledilmektedir. Bu rivayet, şairin 
ölümünün yalnızca şahsî bir hadise değil, aynı zamanda hanedan 
çevresiyle birlikte anılan simgesel bir kapanış olarak algılandığını 
göstermektedir. İmruülkays’ın vefatıyla birlikte Kinde Krallığı, 
siyasî varlığını fiilen yitirerek tarihin sayfalarındaki yerini 
almıştır. Kinde’ye ait topraklar ile daha önce onun nüfuzu altında 
bulunan kabileler ise, bu tarihten itibaren Menâzir Krallığı’nın 
egemenliği altına girmiştir. Böylece Orta Arabistan’daki güç 

 
161 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 21. 
162 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 715. 
163`Asîb ( بيسع ) Necid bölgesinde Hüzel kabilesine ait bilinen bir dağdır. Arap 

atasözünde zikri şöyle geçer: ( بُيسِعَ مَاقَأَ امَ كَلِذَ لُعَـْفأَ لاَ ) `Asîb dağı durdukça bunu 
yapmayacağım. `Asîb ( بيسع ) yapraksız hurma demektir. ( بِنََّذلا بُيسِعَ ) kuyruğu 
incelmek anlamındadır. Bkz. Mecdî’d-Dîn Ebü’t-Tâhir Muhammed b Ya‘kūb el-
Fîrûzâbâdî, el-Meğānimu’l-Metābetu fī Me‘ālimi Ṭābe, ed. Ḥamedu’l-Câsir (Riyad: 
Dâru’l-Yemâme, 1969), 263. بيسع لبج   Üzerinde İmruulkays’ın medfun bulunduğu 
söylenen Rum kayserinin ülke topraklarında bulunan dağdır. Bkz. Ebü’l-Ferec 
‘Abdü’r-Rahmân b ‘Alî b Muhammed b el-Havzî, el-Munazzamu fî Târîhi’l-Mulûki 
ve’l-Ümem, ed. Muhammed el-Kâdir ‘Atâ - Mustafa el-Kâdir ‘Atâ (Beyrut: Dâru’l-
Kütübü’l-‘Arabiyye, 1992), 1/138. 
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dengeleri, Kinde merkezli bir yapıdan Menâzir hâkimiyetine 
doğru kesin biçimde kaymıştır. 

1.2.18. Savaşları ve Sonuçları  

İmruu’l-Kays’ın katıldığı savaşlar hakkında yapılan akademik 
araştırmalar, onun hem tarihî hem de edebî bağlamda önemli bir 
figür olduğunu gösteriyor. İmruu’l-Kays, sadece Câhiliye dönemi 
Arap şiirinin öncüsü değil, aynı zamanda kabilesi Kinde'nin lideri 
olarak siyasî ve askerî hareketler düzenlemiştir. İmruülkays, 
babası Hucr’un Benî Esed kabilesi mensupları tarafından 
öldürülmesinin ardından, öncelikle Kinde kabilesi içindeki taht 
mücadelesine son vererek liderliğini pekiştirmiştir. Ardından ise 
intikam almakla yetinmeyip, Benî Esed kabilesinin siyasal ve 
askerî varlığını bütünüyle ortadan kaldırmayı hedefleyen iki ayrı 
askerî sefer düzenlemiştir. İlk savaşını Bekr ve Tağlib kabileleriin 
desteğiyle gerçekleştirmiştir. Birçok Esed kabilesi mensubunu 
öldürmüştür. Kinde kabilesinin zaferi ile sonuçlanmıştır. İkinci 
savaşını Yemen Himyerî Kabilesinden 500 kişilik askeri yardım, 
saluk arkadaşları ve paralı askerleriyle Esed kabilesine karşı 
yaptığı askeri hamledir ve bu savaştanda başarı ile çıkmıştır. 
Nitekim İmruülkays’ın yaptığı savaşlar şiirlerinne tema olarak 
yansırken, atlı baskınlar, savaş sonrası hüznü, ganimet, intikam 
ve kahramanlık temaları sıklıkla görülür. Şair Fars İmparatorluğu 
ve bölgede hakim güç olan Menâzir krallığının korumasında 
bulunan Esed kabilesine son darbeyi indirmek ve ortadan 
kaldırmak için Bizans İmparatoru’ndan yardım istemek 
Kostantiniye’ye giderek askeri destek gücüyle Necid’e dönüş 
yolunda Anadolu’da Ankara’da ölmüştür. Bu da onun sadece 
kabile içi değil, bölgesel siyaset düzeyinde de aktif olduğunu 
gösterir 

İmruülkays’ın yaptığı savaşları tablo halinde aşağıdaki şekilde 
gösterebiliriz: 
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Savaş / 
Çatışma 

Amaç Sonuç 

Kinde 
kabilesinin 
liderliği için 
Sa‘lebe b. 
Malik’e karşı 
yaptığı kabile içi 
savaş 

Kabile liderliğini 
elde etmek 

Kinde kabilesinin 
liderliğini tamamen elde 
etmiştir. 

Benî Esed'e 
karşı intikam 
savaşı 

Babasının 
öldürülmesinin 
intikamı 

Kinde kabilesinin zaferi  

Esed kabilesine 
karşı intikam  

Babasının 
öldürülmesinin 
intikamı  

Kinde kabilesinin zaferi  

Bizans ile ittifak 
girişimi 

Esed kabilesini 
ortadan kaldırmak 
ve Kinde kabilesini 
ihya edebilmek  

Bizans’tan dönüş 
yolunda Ankara 
(Anadolu)’da 
İmruülkays’ın ölümü 
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1.3. KİNDE SİYASETİ VE ŞİİRE ETKİSİ 

Câhiliye Arap toplumunda siyasî örgütlenme esas itibarıyla 
kabile bağları etrafında şekillenmiş olmakla birlikte, Kinde 
kabilesi bu genel yapıdan belirgin biçimde ayrılmaktadır. Klasik 
kaynakların ortak biçimde aktardığı üzere Kinde, Kahtânî kökenli 
bir kabile olup Himyerî siyasî geleneğinin desteğiyle Necid 
merkezli, teşkilatlı ve merkezî bir otorite tesis etmeyi 
başarmıştır.164 Bu yönüyle Kinde, göçebe kabile düzeninin hâkim 
olduğu Arap yarımadasında nadir görülen bir “kabile-devlet” 
modelini temsil eder. Ne tam anlamıyla yerleşik bir devlet ne de 
dağınık bir göçebe birlik olan bu yapı, kabile özerkliğini korurken 
üst bir siyasî otorite etrafında birleşmiş konfederatif bir düzen 
ortaya koymuştur.165 

 
164 Alî, el-Mufassal fî Târîhi’l-ʿArab Kable’l-İslâm, 6/9-15. 
165 Gunnar Olinder, The Kings of Kinda of the Family of Âkīl al-Murār (Lund and 

Leipzig: C.W.K. Gleerup, 1927), 41-48; İbn Kelbî, Nesebü Meʿadd ve’l-Yemen ve’l-
Cüzr, 126. 
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Kinde’nin Necid’de teşekkül eden siyasî merkezi, onu hem 
kuzeyde Maʿad kabileleriyle hem de güneyde Yemenli unsurlarla 
temas hâline getirmiştir. Bu konum, Kinde’yi bölgesel güç 
mücadelelerinde arabulucu ve düzenleyici bir aktör hâline 
getirmiş ve aynı zamanda Bizans ile Sâsânî imparatorluklarının 
dolaylı müdahalelerine açık bir siyasî alanın içine 
yerleştirmiştir.166 Kinde kralları, evlilikler, hilfler ve kabilelerin 
iç siyasal geleneklerine müdahale etmeyen idarî düzenlemeler 
yoluyla geniş bir nüfuz alanı oluşturmuş ve her kabileyi kendi 
içyapısını muhafaza etmek şartıyla merkezî otoriteye bağlamıştır. 
Bu yönüyle Kinde yönetimi, zorlayıcı bir tahakkümden ziyade 
düzen kurucu ve dengeleyici bir siyasal model sunmuştur.167 
Klasik müellifler Hucr’u “el-Melikü’l-Hülâhil” unvanıyla 
anmakta ve onu Kinde’nin “son büyük hükümdarı” olarak 
nitelemektedir.168 Bu niteleme, yalnızca Hucr’un şahsî otoritesine 
değil, aynı zamanda Kinde’nin Arap yarımadasındaki siyasî 
etkinliğinin zirveye ulaştığı döneme işaret eder. 169  İmruülkays’ın 
çocukluk ve ilk gençlik yılları, bu aristokrat ve siyasî bakımdan 
güçlü ortamda geçmiştir. Dolayısıyla şair, erken yaşlardan 
itibaren saray çevresi, kabile meclisleri, askerî seferler ve 
diplomatik ilişkilerle iç içe bir hayat tecrübesi edinmiştir.170 Bu 
siyasal ve aristokrat çevre, İmruülkays’ın şiir üslubunun 
teşekkülünde belirleyici olmuştur.171 Şairin kasidelerinde görülen 
yüksek hitabet, ihtişamlı tasvirler ve hükümranlık söylemi, 
sıradan bir bedevî şairin tecrübesiyle açıklanamaz. Onun 
şiirlerinde yer alan fahr, savaş ve intikam temaları, bireysel 

 
166 Ebü’l-Hasan Ali b. Hüseyin b. Ali Mesʿûdî, et-Tenbîh ve’l-İşrâf (Beyrut: Dâr Sâdır, 

1981), 88-90. 
167 Hişâm b. Muhammed İbnü’l-Kelbî, Cemheretü’n-Neseb (Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-

İlmiyye, 1985), 257-260. 
168 el-İsfehânî, Kitâbü’l-Eğânî, 8/67-69. 
169 İbn Düreyd, el-İştikāk, 247. 
170 Muhammed b Habîb, el-Muḥabber (Beyrut: Dârü’l-Âfâḳ, 1985), 331-333. 
171 Muhammed İbn Habîb, el-Muḥabber (Beyrut: Dârü’l-Âfâk, 1980), 310-311. 
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cesaretin ötesinde, çökmekte olan bir hanedanın meşruiyet ve 
süreklilik iddiasının edebî tezahürü olarak değerlendirilmelidir. 
Bu bağlamda İmruülkays, şiiri yalnızca estetik bir ifade alanı 
olarak değil, kabile hafızasını canlı tutan ve siyasî iddiayı dile 
getiren bir araç olarak kullanmıştır.172 

Hucur b. Hâris’in Esed kabilesiyle yaşanan vergi ihtilafı 
sonucunda öldürülmesi, Kinde kabile-devletinin çözülüşünü 
hızlandırmış ve İmruülkays’ın hayatında derin bir kırılmaya yol 
açmıştır.173 Bu olay, şairi aristokrat bir saray çevresinden sürgün, 
intikam ve belirsizlikle örülü bir hayata sürüklemiştir. Hucr’un 
ölümünü takip eden süreçte Kinde içinde liderlik mücadeleleri 
yeniden alevlenmiş, merkezî otorite zayıflamış ve kabile içi birlik 
fikri ciddi biçimde zarar görmüştür.174  İmruülkays’ın genç yaşta 
sürgün hayatına itilmesi ve siyasî yalnızlıkla karşı karşıya 
kalması, şiirinde belirginleşen ayrılık, yurt yıkımı ve gurbet 
temalarının tarihsel zeminini oluşturmuştur. Şairin meşhur 
“Bugün içki, yarın intikam” ( رمأ اًدغو رخم مويلا  ) sözü, yüzeysel bir 

eğlence anlayışının değil de çöken bir siyasî düzen karşısında 
ertelenmiş sorumluluğun ve kaçınılmaz davanın şiirsel ifadesi 
olarak değerlendirilebilir. Çünkü İsfahânî, “bu sözü 
İmruülkays’ın babası Hucr b. el-Ḥâris’in öldürülmesinden sonra 
söylediğini kaydeder” ve ifadeyi, şairin intikam yükümlülüğünü 
bilinçli biçimde ertelemesi olarak aktarır.175 İmruülkays’ın 
muallakasında ve diğer kasidelerinde görülen dramatik ton, 
bireysel bir melankoliden ziyade, Kinde kabile-devletinin 
dağılmasına duyulan kolektif bir yasın sesidir. Bu yönüyle onun 

 
172 Ramzi Baalbaki, The Legacy of the Arabic Language (Leiden: Brill, 2013), 92-95. 
173 Tâhâ Hüseyin, Fi’ş-Şiʿri'l-Câhilî (Kahire: Dârü’l-Maʿârif, 1977), 112-115. 
174 Ahmed b. Abdullah ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallakāt, 38; Muhammed b. Sellâm İbn 

Sellâm el-Cumaḥî, Ṭabaḳāt Fuhûl eş-Şuʿarâʾ, ed. M. M. Şâkir (Kahire: Dârü’l-
Maʿârif, 1974), 1/61-62. 

175  el-İsfahânî, el-Eğânî, 9/147-48; Ebû Zeyd el-Kurâşî, Cemheretü Eşʿâri’l-ʿArab 
(Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye, 1986), 54; Câhiz, el-Bayân ve’t-Tebyîn, 2/32. 



 

 

83 

 

şiiri, Câhiliye döneminde şiirin tarih yazımı ve siyasî tanıklık 
işlevini en güçlü biçimde yansıtan örneklerden biri hâline 
gelmiştir.176 

Sonuç itibarıyla Kinde kabilesinin siyasî konumu, 
İmruülkays’ın hayatını çevreleyen pasif bir arka plan değil onun 
şiir üslubunu, tematik yönelimlerini ve hitap tonunu doğrudan 
şekillendiren kurucu bir unsurdur. Kinde’nin merkezî fakat 
kırılgan siyasal modeli, İmruülkays’ın şiirinde hem ihtişam hem 
de trajedi olarak yankı bulmuş şairi, bireysel tecrübe ile siyasî 
hafızayı Câhiliye şiirinde en güçlü biçimde buluşturan kurucu bir 
figür hâline getirmiştir. 

1.4. İMRUÜLKAYS’IN ŞİİR SANATI 

İmruülkays ilk defa bilinen özeliklere sahip kaside söyleyen 
şair olmasının yanında, eimmeti’ş-şi‘r olan şairler arasında ilk 
sırada zikredilir. Yapılan dikkatlerden kaçan eimmeti’ş-şi‘r 
sıralaması şöyledir: İmruülkays, Nâbiğa, Züheyr ve A‘şâ 
sıralaması yapılır.177 Bu sıralamanın yanında yapılan 
değerlendirme İmruülkays’ın Yemenlilerin en şairleri arasında 
zikredilir. Devamla ‘Ubeyd b. el-Ebrâs Benu Esed’in, Mühelhil 
Tağlib’in, Bekir kabilesinin ‘Amr b. Kamîe ve Murakkaş el-
Ekber, Ebû Düvâd’ın İyâd kabilesinin en şairleri oldukları 
tespitinde bulunulmuştur.178 Peygamber (sav) efendimizin 
İmruülkays hakkında “Dünyada azametli ahirette değersiz, 
dünyada itibarlı ahirette aşağılık olacaktır. O ateşe giden şairlerin 
başında olacaktır” buyurduğu rivayet edilmektedir.179 Peygamber 
(sav)’in bu değerlendirmesi şairin şiirlerinin belagat ve fesahatı 

 
176 İbrâhim Mumayiz, “Imruʾ Al-Qays and Byzantium”, Journal of Arabic Literature 

36/2 (2005), 136-138. 
177 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 22; Musa Yıldız, “eş-Şi‘r ve’ş-Şuarâ”, Türkiye 

Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2010). 
178 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 23. 
179 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 23, 344. 
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açısından öteye iman ve İslam olmaması şeklinde anlaşılabilir. 
Aynı zamanda şiirlerinin fesahat, belagat ve insicamlı olmasında 
diğer şairler arasında İmruülkays’ın öne çıktığı da düşünülebilir. 
Bu Hadisi Şeriflerinde Peygamber (sav) İmruülkays’ı özel olarak 
zikretmesinin yanında genel olarak “Hangi Kur’an ilmi daha 
faziletlidir? Sorusunu Peygamber (s.a.v.) şöyle cevaplamıştır: 
“Arapça, Arapçayı şiirde arayınız.”180 Tavsiyesi dil ilimleri 
araştırmalarında şiiri söyleyenden çok şiirin edebî ve belâgî 
yönünün dikkate alınması şeklinde anlaşılabilir. Nitekim 
ilerleyen dönemde Arapça dilbilgisi kural ve kaidelerinin tespit 
ve tayininde, bilinmeyen garip kelimelerin anlaşılmasında ve 
kullanım tarzlarının tespitinde Câhiliye dönemi şiirleri dil 
bilimcilerin en önemli başvuru kaynağı olmuştur. Dil 
bilginlerinin bu tür bir üslup tespitine yönelmelerinde, şiirin 
toplumun hemen her kesimi tarafından yaygın biçimde 
benimsenmiş ve genel kabul görmüş olması belirleyici bir unsur 
olmuştur.181  

1.4.1. Şairliğe Giden Süreç ve Engeller 

Babası oğlu İmruülkays’ın şiir söylediğini fark ettiğinde 
adamlarından (azatlı kölesi) Rebî‘a’ya onu öldürmesi emrini 
verir. Ebû Nasr Ahmed b. Hâtim Asma‘î’den şöyle rivayet 
edildiğini aktarır: “İmruülkays genç bir delikanlı iken günlerden 
bir gün, babasının içki arkadaşları ve akrabalarından gençlerin de 
bulunduğu bir mecliste, babasıyla oturmuş şarap içiyordu. 

 
180 Büşra Sultan Akcaoğlu, Zemahşerî’nin el-Keşşâf ’an Hakâiki Gavâmizi’t-Tenzîl ve 

’Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl Adlı Eserinde Şiirle İstişhâd ve İstişhâd 
Beyitlerinin Tahlili (Yozgat: Bozok Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, Yüksek Lisans 
Tezi, 2025), 37-38. 

181 Büşra Sultan Akcaoğlu, Zemahşerî’nin el-Keşşâf ’an Hakâiki Gavâmizi’t-Tenzîl ve 
’Uyûni’l-Ekâvîl fî Vucûhi’t-Te’vîl Adlı Eserinde Şiirle İstişhâd ve İstişhâd 
Beyitlerinin Tahlili, 37. 
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Sâkînin elinde kadehle yanlarına geldiği sırada İmulkays şu beyti 
terennüm eder:  

 قْلَعَلا نُوْلَ اtَُوْلَ تٍيمَكُ نْمِ * هِتَِّلاعِ ىلَعَ ارًجْحُ ايَقِسْاَ

(İçki) servisi yap şişman devesine Hucr’un * Kestane 
renginde, kan emen sülük renkli (şaraptan) 

Bu beyti duyan babası sâkiye: “Onu şamarla ve dışarı at 
(huzurumdan çıkar)” der ve İmruülkays’a dönerek: “Şiir 
söylediğini duymayayım sakın! Yoksa seni öldürürüm!” diye 
seslenir. Hucr, adının şiirle anılmasından hoşnut olmadığı için, 
kendi adını şiir bağlamından özellikle uzaklaştırmıştır. Böylece 
oğlunun hem şiir söylemesini yasaklamış, hem de şiirinde adının 
zikredilmesini de yasaklamıştı. Görünürde İmruülkays bir süre 
şiir söylemez. Ne var ki O babasının korkusuyla ondan gizlice şiir 
söylemektedir. Yine günlerden bir gün babası Hucr şarap içip 
çakırkeyf olduğu bir anda kabile reisine ait olan yerde (tahtında) 
sızmıştı. İmruülkays da babasının şarap içtiği kabından geriye 
kalan şarabı içerken ona hakaret ederek aşağıdaki beyti 
söylediğini duydu:  

 رْجُحُ ورٍمْعَ نُبْا اهَْـنمِ تَلَـْفاَوَ * لِاجَرِّلا بَولُـُق دُيصِتَ ٌّرهِوَ

Aslanın koşma sesi duyulduğunda (cesur) adamların 
gönüllerine onu avlamak düşer * (Gel gör ki) İbni ‘Amr’ın 

Hucr’u da o’ndan kaçar (avlamaya cesaret edemez). 

Bunun üzerine babası İmruülkays’ın üzerine atıldı. Burun 
deliklerinden kan boşanana kadar boğazını sıktı. Ardından bir 
taraftan onu tokatlarken bir taraftanda şöyle söylüyordu: “Seni 
şiir söylemekten ve beni şiirinde anmaktan menetmedim mi? 
Azatlısı ve aynı zamanda mâbeyncisi olan Rebî‘a’ya seslenerek: 
“Bunu falan yere götür ve öldür. Çünkü O’nun (şiiriyle) bizi 
hicvetmesinden (küfretme, kalaylama, hakaret) başka bir şey 
düşünmüyorum. Bana da gözlerini getir.” Rebî’a verilen emri 
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infaz etmek için İmruülkays’ı alarak söylenen yerdeki bir dağın 
tepesine götürerek bırakır.182 Rebî’a Hucr’un babasının şarabın 
etkisinden kendine gelince pişman olacağını düşündüğünden, o 
dağda yaşayan bir yaban sığırı yavrusunu avlayarak gözlerini 
Hucr’a götürür. Hucr: 

- Onu öldürdün mü? 
- Evet. 
- Gözleri nerde? 
- İşte! İkisi de burada! 

Hucr gözlerini görünce içini bir pişmanlık kaplar. Oğlunun 
katili olarak gördüğü Rebî’a’yı öldürmeye yeltenir. Bu durumu 
fark eden Rebî’a: “Siz lanetlenmekten uzak durdunuz 
(lanetlenecek bir iş yapmadınız). Onu öldürmeyip (dağın 
zirvesine) bıraktım” der. Bu cevabı alan Hucr: 

- O nerede? 
- Falan dağın zirvesinde! 
- Onu bana (huzuruma) getir! 

Rebî‘a dağın zirvesine gelince onu gören İmruülkays, 
Rebî’a’nın kendisini öldüreceğini düşünür ve onu bu niyetinden 
vaz geçirmeye ve babası tarafından şiddet kullanılarak 
susturulmaya çalışılan bu kişinin hayatta kalması halinde gerekli 
hazırlıkları yaparak Kinde kabilesinin kudretli bir lideri olacağına 
ikna sadedinde (hayıflanma, serzenişlerle babasının azatlı 
kölesinden babasının emrini yerine getirmemesini ister) aşağıdaki 
beyitleri söyler:  

 اقًثِاوَ كَبِ اهَلَْـبـَق نىِارَأَ تُنكو * هذله عُيبِرَ Lَ نىملستُ لاَ

Ey Rebî’a! Bu sebeple beni teslim alma * Sanki önceden 
güvenilir bir kimseydin bana 

 
182 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 194; es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 21. 
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 اقَراوبلا نَمْشِيَ تٍاَّيبرعَ ىونَ * ةٍيرْقَبِ يرٍسأَ ىوَـَن ةٌفلِامخ

Yönetim merkezinde planlananlara karşı muhalif, eli kolu 
bağlı * Uzaklardaki şimşeklere bakan Araplar gibi 

 183اقَئB دَرَجْأَ دُوقُأَ يدتغأَ دقف * قٍهِاشَ سِأْرَ فى مَويلا نىيْرَـَت اَّمإِفَ

Ki bugün beni yüksek bir dağın tepesinde (perişan halde) 
görsen de * Yarın (şiir söyletilmeyen, adam yerine 

konulmayan bu kişi) kısa kıllı, dolgun bedenli atları sürecektir 

 اقَئاورلا دِودلخا ضَيبِ ىلتجأَ دقو * ةٍرَفْقَب عBََرِّلا شَحولا رُعَذْأَ دقو

 Korkulur ıssız arazilerde dolaşan canavarlardan * 
Bakıyorum bembeyaz yanaklarına dilberlerin 

 185اقَئاقشو ادًساج 184اطًيْرَو ايرًبع * ةٍَّيقِنَ نٍوتُمُ نْعَ ولُتج مُعاوَـَن

Sahralardaki çatlaklardaki beyaz saplı gül renkli çiçeği 
yumuşak teninde ortaya çıkan *  Ve giydiği za’ferana 

bandırılmış rayta elbisesinden güzel kokular yayan (dilberlere) 

Şair, kendisinin dışlanmış, ciddiye alınmamış ve “adam yerine 
konulmamış” bir figür olarak görülmesinden açık biçimde 
yakınır. Ancak bu yakınma, edilgen bir şikâyet değil bilakis 
geleceğe dönük güçlü bir meydan okumanın habercisidir. 
İmruülkays, bugün hor görülen bu benliğin yarın ordulara 
hükmedecek bir kudrete erişeceğini ima eder. Bu söylem, şairin 
henüz zamanı gelmeden dişlerini göstermediğini fakat sabırla, 
sessizlik içinde güç biriktirdiğini ortaya koyar. Nitekim bu tavır, 
onun şiirinde sıkça rastlanan gecikmiş fakat kaçınılmaz intikam 

 
183 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 195. 
طٌَ~رِوَ طٌيْرَ ج 184 ةُطَيَّْرلاَ   : Her bir yumuşak elbiseye denir. Tamamen beyaz elbise olduğu da 

söylenir. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1792. 
185 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 196. 
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fikrinin erken bir tezahürüdür.186Şiirin bu bağlamda taşıdığı 
anlam, yalnızca bireysel bir iç döküş değildir. Aksine, kendisini 
şiir söylemekten menedenlere, onu ihanet yoluyla devre dışı 
bırakmaya çalışanlara yönelik örtük fakat son derece bilinçli bir 
göndermedir. Şair, doğrudan isim vermeksizin, kendisini 
küçümseyen ve etkisizleştirmeye çalışan çevrelere hitap eder bu 
yönüyle şiir, sessiz fakat hedefi net bir hesaplaşma metni hüviyeti 
kazanır. İmruülkays’ın dili burada bağırmaz, fakat tehditkâr bir 
sükûnet taşır. Metinde dikkat çeken bir diğer unsur, şairin 
“sessizlik” vurgusudur. Her ne kadar şiirlerinde kadınlarla 
ilgilenen, aşk ve zevk temalarını işleyen bir kimlik sergilese de, 
bu yüzeysel görünümün ardında derin bir yalnızlık ve içe çekilme 
hâli bulunmaktadır. Şairin kendisini “kurtların yalnız dolaşması” 
metaforuyla ilişkilendirmesi, bu bağlamda son derece anlamlıdır. 
Kurt, sürüden kopmuş ama güçsüz olmayan sessiz, dikkatli ve 
zamanı kollayan bir varlığı temsil eder. İmruülkays da kendisini 
şöyle konumlandırır: Giden, ortalıkta görünmeyen, fakat 
sessizliğini bir zayıflık değil, stratejik bir bekleyiş olarak 
muhafaza eden bir figür. 

1.4.2. Şairliğini Gösteren Bir Anekdot 

Rivayete göre İmruülkays, şiir söyleme iddiasında bulunan 
Tevem el-Yeşkürî ile bir mecliste tartışmaya girer. El-Hâris, 
İmruülkays’a meydan okuyarak şöyle der: 

اهَزْجِأَفَ لُوقُأَ امَ فَاصَنْإِ طْلِّمَفَ ارًعِاشَ تَنْكُ نْإِ  

“Eğer gerçekten şairsen , söylediğim şiirin yarısı kadarını , 
onun ayarında söyle ve tamamla!” 

 
186 Yenice - Akcaoğlu, “el-Meliku’d-Dillîl İmruülkays’ın Konstantiniye Yolunda 

Gönül Dünyasından Yansımalar”, 145-170. 
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İmruülkays bu meydan okumayı tereddütsüz kabul eder ve 
hemen doğaçlama olarak şiire başlar. Bunun üzerine el-Hâris de 
karşılık verir. Taraflar arasında karşılıklı beyitlerle süren bu 
atışma, mecliste bulunanlar tarafından İmruülkays’ın bedîhî şiir 
kudreti, tasvir gücü ve nazm hâkimiyetinin açık bir delili olarak 
değerlendirilir. Bu rivayet, Süyûtî’nin nakline göre şairin 
divanında ilgili yerde şöyle aktarılmaktadır:187 

• İmruülkays’ın Sözü 

 بٍيْغَ ءَارَوْـَب هُزُيزِهَ َّنأَكَ

Onun uğultusu sanki görünmez bir çölün derinliklerinden 
gelen bir titreşim gibidir. 

Burada şair, ses ve hareket tasviri yapmakta belirsizlik, uzaklık 
ve gizli güç imgesi öne çıkarmaktadır. Şiirdeki “ بيغ ” kelimesi, 

görünmeyen fakat hissedilen etkiyi güçlendirir. 

Tevem el-Yeşkürî’nin Cevabı 

 ارَاشَعِ تْقَلاَ هٌلِاوَ رٌاشَعِ

Yavrularını yitirmiş on develik sürüler, yine on develik 
sürülerle karşılaştı. 

Burada Hâris et-Tevem, bedevî hayatın merkezî unsuru olan 
deve üzerinden, kargaşa ve şaşkınlık hâli mecazlaştırılmaktadır. 

İmruülkays’ın Cevabı 

 خاضَأُ افَقِلَ َ�دَ نْأَ اَّملَـَف

Yaklaştıklarında, onları saran toz bulutu ansızın yükseldi. 

 
187 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 149-150. 
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İmruülkays bu cevabında dinamiklik ve canlılık ifade eden bir 
fiil seçimi ile hareket, yakınlaşma ve ortamın fiziksel 
dönüşümünü canlı bir sahne hâlinde sunar.  

Tevem el-Yeşkürî’nin son cevabı 

 188ارَاحَفَ هِقِيِّرَ زُاجَعْأَ تْهَوَ

Derken salyası çekildi, gücü tükendi ve şaşkınlığa düştü. 

Hâris et-Tevem bu beyitte çözülme ve yorgunluk imgesi öne 
çıkar ve şiirsel gerilimi düşürerek sonlandırır. Bu diyalogta, 
İmruülkays’ın yalnızca yazılı şiirde değil, doğaçlama şiir 
söyleme, tasvir üretme ve karşılıklı atışmada üstünlük kurma 
kabiliyetini açık biçimde göstermektedir. Özellikle çöl hayatına 
has imgelerden ses, toz, deve, yorgunluk gibi kavramları hızlı ve 
yerinde kullanımı, onun erken dönemde “şairlerin öncüsü” olarak 
görülmesinin başlıca sebeplerindendir. 

 

İmruülkays’ın babası Hucr b. Hâris, Kinde kabilesinin yanı 
sıra Esed kabilesi üzerinde de hükümranlık tesis etmiş güçlü bir 
siyasî figürdür. Bu sebeple Hucr’ün oğullarından beklentisi, 
hanedan vakarına uygun biçimde siyasî sorumluluk bilinciyle 
yetişmeleri ve kabile yönetimine hazırlanmalarıdır. Ancak klasik 
kaynakların ittifakla aktardığı üzere Hucr, en küçük oğlu olan 
İmruülkays’ın erken yaşlardan itibaren şiir söylemeye 
yönelmesinden hoşnutsuzluk duymuştur.189 Rivayetlerde 
Hucr’un, şiiri ciddiyetsizlik ve başıboşluk alameti olarak 
değerlendirdiği ve bu sebeple oğlunun şiir meclislerine 
katılmasını ve eğlence merkezli bir hayat sürmesini hanedan 
otoritesiyle bağdaşmaz gördüğü ifade edilir.190 Nitekim Hucr’un, 

 
188 es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 25-26. 
189 el-İsfahânî, el-Eğânî, 8/65-66. 
190 Habîb, el-Muḥabber, 331-333. 
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İmruülkays’a “Şiirini dinleyenlerle birlikte yaşa” diyerek onu 
saray çevresinden uzaklaştırdığı ve fiilen dışladığı 
aktarılmaktadır.191 Bu tavır, yalnızca bireysel bir baba ile oğul 
anlaşmazlığı değil, Câhiliye toplumunda şiir ile siyasî iktidar 
arasındaki gerilimi yansıtan sembolik bir tutumdur. Zira 
hükümdarlık geleneği açısından şiir, çoğu zaman disiplin ve 
otoriteyle bağdaşmayan bir uğraş olarak algılanmıştır. Bu 
bağlamda İmruülkays’ın şiir söylemeye başlaması, babasının 
ölümünden sonraki sürgün ve intikam süreciyle sınırlı değildir. 
Aksine, onun şiir serüveni, gençlik yıllarına, henüz siyasî 
sorumluluk üstlenmediği ve hanedan mirasıyla doğrudan 
yüzleşmediği erken bir safhaya dayanmaktadır.192 Bu dönemde 
söylediği şiirlerde aşk, eğlence, av ve gezginlik temalarının 
baskın olduğu şairin serbest, ölçüsüz ve toplumsal sınırları 
zorlayan bir hayat anlayışını benimsediği görülmektedir.193 
Klasik kaynaklar Hucr’un, İmruülkays’ın bu serbest yaşam 
tarzından duyduğu rahatsızlığı açıkça vurgular. Özellikle farklı 
kabilelere mensup kadınlar hakkında söylediği aşk şiirleri ve 
eğlence merkezli hayatı, hem kabile örfüne hem de hükümdarlık 
vakarına aykırı kabul edilmiştir.194 Bu sebeple şair, babasının 
hayatta olduğu dönemde siyasî çevreden dışlanmış başıboş 
kimselerle dolaşan, av ve içki meclislerine katılan bir genç olarak 
tasvir edilmiştir. Bu erken dönem, İmruülkays’ın ileride şiirinde 
belirginleşecek olan bireysel özgürlük, başkaldırı ve sınır aşımı 
temalarının ilk nüvelerini taşımaktadır. Neticede İmruülkays’ın 
gençlik döneminde söylediği şiirler, daha sonra babasının 
öldürülmesiyle başlayan siyasî ve trajik safhayla ilk bakışta zıt bir 
görünüm arz etse de, bu iki dönem arasında derin bir süreklilik 
bulunmaktadır. Babasıyla yaşadığı erken kopuş, şairi hem 

 
191 Kuteybe, Kitâbu’ş-Şiʿr ve’ş-Şuarâ, 127-128. 
192 Hüseyin, Fi’ş-Şiʿr el-Câhilî, 1977, 112-113. 
193 el-Kurâşî, Cemheretü Eşʿâri’l-ʿArab, 88-89. 
194 Mesʿûdî, et-Tenbîh ve’l-İşrâf, 88-89. 
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hanedan otoritesinden hem de geleneksel siyasî beklentilerden 
uzaklaştırmış onu bireysel tecrübe, duygusal yoğunluk ve serbest 
anlatım ekseninde olgunlaştırmıştır.195 Bu sebeple erken dönem 
şiirleri, İmruülkays’ı yalnızca “eğlenceye düşkün bir genç” olarak 
değil ilerleyen yıllarda şiiri bir kader, dava ve tarihsel tanıklık 
diline dönüştürecek olan bir şair olarak anlamanın anahtarıdır. 
Babasının ölümünden sonra şiirindeki dramatik ve siyasî tonun 
güçlenmesi, bu erken dönemde kazanılan şiirsel özgürlüğün yeni 
bir içerikle yeniden inşa edilmesinden ibarettir. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
195 Baalbaki, The Legacy of the Arabic Language, 2013, 92-95. 



 

 

93 

 

2. BÖLÜM 

ŞİİRDE ÖNCÜLÜK VE YENİLİK 

2.1. ŞİİRDEKİ ÖNCÜ KONUMU 

Arap söz geleneğinde İmruülkays’ın konumu, klasik 
kaynakların çoğunda istisnaî bir seviyede tasvir edilmektedir. 
Rivayete göre Asmaʿî, “Dünyada İmruülkays gibi söz söyleyeni 
görmedim” diyerek şairin, şiirlerindeki tasvir ve ifade kudretini 
zirveye yerleştirir.196 Asmaʿî’nin bu değerlendirmesi, hem erken 
dönem Arap edebiyatı otoritelerinin alanlarındaki estetik algısını, 
hem de Abbâsî dönemi edebî kanonlaşma197  sürecinin 
yönlendirici etkisini yansıtmaktadır. Nitekim Asmaʿî ve çağdaş 
Arap edebiyatçılarının genelde Câhiliye şiirini, özelde de 
İmruülkays’ı ön plana çıkarmaları ve yüceltici tavırları Arap 
edebiyatının önemini ortaya koymaktadır. Câhiliye döneminde 
şiir Rebî‘a’dan Kays’a, Kays’tan İslam döneminde Temîm’e 
intikal etmiştir. Yemenliler’in (Nizâr’lılar) çoğunluğu şiir 
sanatını, şairlerin önde gelen ismi İmruülkays’tan 
öğrenmişlerdir.198 Yine erken dönem kaynaklarda İmruülkays’ın 
şiir söyleyişi, hem teknik yeniliklerin hem de tematik çeşitliliğin 
başlangıç noktası kabul edilir. Çünkü İmruülkays’ın Saʿâlikler 
arasında geçirdiği dönemlerde söylediği şiirlerinde, tabiat, aşk, 
yolculuk ve macera gibi temaları yeni bir kompozisyonla 
kaynaştırdığı aktarılır.199 Bu sebeple klasik Arap edebiyat 

 
196 İbn Sellām el-Cumaḥī, Ṭabaḳātü’ş-Şuʿarāʾ, ed. Maḥmūd Muḥammed Şākir (Kahire: 

Dārü’l-Maʿārif, 1974), 1/147.  
197 Kanonlaşma, bir alanda (edebiyat, sanat, müzik, din, düşünce vb.) bazı eserlerin, 

kişilerin veya metinlerin otorite kabul edilip “temel, değişmez, klasik” bir listeye 
dahil edilmesi sürecidir. Detaylı bilgi için Bkz.  Hilmi Yavuz, Edebiyat ve Sanat 
Üzerine Yazılar (İstanbul: Yapı Kredi Yayınları, 2015), 42-44; Enis Batur, Kanon: 
Edebiyat ve Karşıtları (İstanbul: Sel Yayıncılık, 2017), 15-18. 

198 el-Asmaʿî, Fuhûletü’ş-Şuʿarâ (Beyrut: Dâru’l-Kitâbu’l-Cedîd, 1980), 18. 
199 Kuteybe, Kitâbu’ş-Şiʿr ve’ş-Şuarâ, 71-72. 
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literatüründe “ilk kaliteli şiir söyleyen şair” şeklindeki niteleme 
ona atfedilmiştir. Bu nitelemede de görüldüğü gibi İmruülkays’ın 
sonraki şairler üzerindeki etkisi geniş ölçüde kabul edilmektedir. 
İbn Sellâm el-Cumahî, İmruülkays’ın bu etkisini daha teknik bir 
çerçeveye oturtur ve şöyle der: “İmruülkays şiire getirdiği 
yeniliklerle Araplara öncülük yapmıştır. Araplar onun şiirlerini 
beğenmiş ve şairler onu takip etmişlerdir.”200 Bu değerlendirme, 
özellikle kasidenin girizgâhında yer alan nesîb bölümünün, 
sevgili ve yolculuk tasvirlerinin, teşbih örgülerinin ve 
kompozisyon bütünlüğünün onunla birlikte klasik biçimini 
kazandığı yönündeki kabulü destekler. Nitekim sonraki şairlerin 
büyük çoğunluğu, gerek fasih dil kullanımı gerek hayal gücü ve 
üslup örgüsü bakımından İmruülkays’ın çizgisini takip 
etmişlerdir. 201 Ebû Amr b. Alâ, “Şiir, İmruülkays ile başlamış ve 
Zürrumme ile son bulmuştur” der.202 Çalışmamızın bu 
bölümünde İmruülkays’ın şiire getirdiği yenilikleri maddeler 
halinde ve şiirlerinden örneklerile açıklamak yerinde olacaktır. 

2.1.1. İçki Teması  

لِغِاشَ لٍغُشُ يىفِ اÆَِرْشُ نْمِ * أًرَمْا تُنْكُوَ رُمْلخَا ليِ تَّْلحَ  

Bir zamanlar bana içki içmek serbestti * Meşgul olanın 
çalışması içki içmekten beni alıkoymuştu 

 
200 Ebû ʿAbdullâh Muḥammed b. Sellâm İbn Sellâm el-Cumaḥî, Ṭabaḳâtu Fuḥûli’ş-

Şuʿarâ, thk. Maḥmûd Muḥammed Şâkir (Cidde: Dâru’l-Medenî, 1974), I, 18. 
201 Kuteybe, Kitâbu’ş-Şiʿr ve’ş-Şuarâ; İbn Sellâm el-Cumaḥî, Ṭabaḳâtu Fuḥûli’ş-

Şuʿarâ, I,148; el-Esmaʿî, Fuhûletü’ş-Şuʿarâ (Beyrut: Dâru’l-Kitâbu’l-Cedîd, 1980), 
9-18. 

202 Musa Yıldız, “Zürrumme”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: 
TDV Yayınları, 2013). 
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 205لِغِاوَ لاَوَ 204اللهِ نَمِ اثمًْإِ * 203بٍقِحْتَسْمُ يرَْغَ ىقَسْأُ مَوْـَيلافَ

Bugün ne içki sunulmam, Allah’tan günah gerektirir * ne 
de davetsiz içki sofrasına katılmam206 

İmruülkays, söz konusu beyitlerde Câhiliye dönemindeki içki 
alışkanlığına gönderme yapmakta ancak bunu sıradan bir tasvir 
değil, kişisel bir yemin ve ahlâkî bir kararın şiirsel ifadesi olarak 
ortaya koymaktadır. Rivayete göre babası Hucr’un Esed kabilesi 
tarafından öldürüldüğünü öğrenen İmruülkays, babasının 
intikamını alana kadar içki içmeyi kendisine haram kılmıştır. Bu 
yemini hem kabile geleneği hem de kahramanlık kültürü 
açısından bir tür kişisel ahd (adanmışlık) şeklinde 
değerlendirilmiştir. Nitekim Esed kabilesine düzenlediği 
baskınlar neticesinde intikamını aldığını düşündüğünde, içki 
yasağının gerekçesi ortadan kalktığı için içkiyi yeniden mübah 
kabul ettiğini ifade etmektedir.  Beyitlerde yer alan “Bugün bana 
sunulan içki ne Allah katında günah gerektirir ne de gizli saklı 
içilen bir şeydir” anlamındaki söz, şairin bu yemininin 
çözülmesini şiirsel bir üslupla açıklamasıdır. Burada kast edilen, 
içkinin şer‘î anlamda helâl olduğu değildir bilakis şair, kendisine 
ait şahsî yasağın artık geçersiz kaldığını dile getirir. Bu yönüyle 
beyit, Câhiliye dönemi Araplarının ahlâkî yeminleri, kişisel 

 
بَقَـَتحْاِ 203 : Hayır ve şer bir iş yaparak sevap ya da günah yüklenmek. هُبَقَحْتَسْا : Biriktirdi. 

İbni Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/937.  
اللهِ نَمِ 204 اثمًْإِ  بٍقِحْتَسْمُ يرَْغَ  : Bu ifade, “günahı hak eden bir içiş değildir” manasına gelir. 

Burada belirtilen “günah”, şer‘î günah değil, şairin bizzat kendisinin belirlediği 
yasağı ihlal etme suçudur. Yapılan bir işin günah olmadığı anlamında darbı mesel 
olarak kullanılır. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 122; İbn Manzûr, Lisânü’l-
‘Arab, 2/937. 

Hًلاَغَوَ لُغِيَ لَغَوَ 205 : Davetsiz olarak bir kavmin içki meclisine girme fiili, kişinin davetsiz 
olarak bir kavmin içki meclisine girdiğini ifade etmek için kullanılır ve burada içilen 
içkiye ise   .denir. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/4879 لِغْوَلا بُارََّشلا 

206 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 122; İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/937; Nâṣır 
b Tevfîk Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti ʿ Abdülḳâdir el-Bağdâdî (B.A.E.: Ḳandîl, 
2019), 412. 
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sözleşmeleri ve şeref anlayışı üzerine önemli bir örnek 
sunmaktadır. 207 

Kaynaklarda, içkiyi kendisine yasakladıktan sonra “yeniden 
kendine helâl kılma” temasını şiirinde ilk işleyen şairin 
İmruülkays olduğu belirtilir. Bu ifade, onun sadece duygusal ve 
epik unsurlarda değil, ahlâkî tutumun şiirsel temsilinde de 
yenilikçi bir söyleyiş geliştirdiğini göstermektedir. Daha sonraki 
birçok şairin bu tarzı benimsemesi, İmruülkays’ın Arap şiir 
geleneği üzerindeki belirleyici etkisini bir kez daha teyit 
etmektedir. 208 

2.1.2. Gurbet Teması 

Zulüm yurdundan ayrılıp gitmeyi şiirinde ilk zikreden şair 
İmruul kays’tır. 

 مِاقَمُ رِادَ يرِْغَبِ مُيقِأُ لاَ ذْإِ * اهَـُتـْقرَافَ ةٍدَلْـَب فيِ تُيذِأُ اذَإِوَ

Bir belde de/kabilenin yurdunda sıkıntıya uğradığımda 
(incitildiğimde) oradan ayrılırım * Çünkü geçici bir yeri 

ikamet edilecek bir yer olarak görmem209 

İmruülkays’ın söz konusu beyitte dile getirdiği, “bir beldede 
incitildiğinde orayı terk etme” tavrı, Câhiliye Arap toplumunun 
köklü değerleriyle uyumlu bir duruşu ifade etmektedir. Şair, 
kendisini inciten veya haysiyetini zedeleyen bir çevrede kalıcı 
olarak ikamet etmeyi uygun görmediğini, ancak gerçek anlamda 
“yurt” niteliği taşıyan mekânlarda barınabileceğini vurgular. 
Câhiliye toplumu büyük ölçüde göçebe bir yapıya sahip 
olduğundan, bir kimsenin bulunduğu yerde aşağılanması, 

 
207 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 122; Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti 

ʿAbdülḳâdir el-Bağdâdî, 412. 
208 Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti ʿAbdülḳâdir el-Bağdâdî, 412. 
209  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 118; Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti 

ʿAbdülḳâdir el-Bağdâdî, 414. 
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onurunun kırılması veya kabilesinin değersizleştirilmesi hâlinde 
o bölgede kalmayı reddetmesi yaygın bir kültürel davranıştır. 
Dolayısıyla İmruülkays’ın beyitte dile getirdiği tavır, sadece şahsî 
bir tercih değil, aynı zamanda dönemin sosyal yapısında yer alan 
“eziyet gördüğün yeri terk etme” ilkesinin şiirsel bir tezahürü 
olarak okunmalıdır. Bu bağlamda beyt, hem bireysel vakar 
hissinin hem de göçebe toplumun hareketli yaşam anlayışının 
güçlü bir yansımasıdır. Bu söyleyiş, Câhiliye şiir geleneğinde 
izzet-i nefs, şeref duygusu ve haysiyeti muhafaza etme ilkesinin 
estetik bir ifadesi olarak öne çıkar. Nitekim klasik kaynaklarda bu 
tarz bir anlatımın ilk örneklerinden biri olarak İmruülkays’ın adı 
zikredilir. Daha sonra onun ardından gelen birçok şairin bu 
temayı işlediği görülür.210 

2.1.3. Yeni Teşbihler 

 صُيفِيُ بٌذْعَ وَهُوَ 212لِايََّسلا كِوْشَكَ * هُنُوْلَوَ 211سِدُُّسلا لُثْمِ هُتُـَبانَمَ

Yetiştiği yer Nil nehri gibi bereketli, rengi * Seyyâl çalısının 
dikeni gibi beyazdır. Buna rağmen o tadı hoş, çok akıcı ve 

latiftir213 

İmruülkays bu beyitte sevgilisinin dişlerini ve ağız güzelliğini, 
Arap şiir geleneğinde güçlü çağrışımları olan tabiat unsurlarıyla 
tasvir etmektedir. “Yetiştiği yerin Nil nehri gibi bereketli, 
renginin ise seyyâl ağacının dikeni gibi beyaz olduğu” ifadesi 
hem renk parlaklığı hem de doğal canlılık üzerinden yapılan çift 
yönlü bir teşbihi içerir. Şair, sevgilisinin dişlerinin beyazlığını 
seyyâl dikenine benzetirken, dişlerin çıktığı diş etlerini de bereket 
ve hayatiyet sembolü olan Nil nehri kıyılarındaki canlı bitki 

 
210 Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti ʿAbdülḳâdir el-Bağdâdî, 414. 
سودُّسلا 211 : Nil nehri. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1973. 
212 لُايََّسلاَ/لاَّيسَ  : Dalları düz beyaz dikenli ağaç. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab.3/2173. 
213 Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti ʿAbdülḳâdir el-Bağdâdî, 416. 
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örtüsüyle ilişkilendirir. Böylece sert–beyaz bir dış unsur ile 
yumuşak–bereketli bir iç unsurun uyumu vurgulanır bu da 
sevgilinin ağız bölgesinde hem parlaklık hem de tazelik 
bulunduğu anlamını güçlendirir. Beyitte geçen “tadı hoş, bolca 
akıcı ve latif” nitelemesi, sevgilinin ağız suyunun hoşluğunu ve 
bereketini anlatan klasik bir mazmun niteliğindedir. Bu tasvir, 
Arap şiirinde ağız suyunun tatlılığı, ferahlığı ve akıcılığı 
üzerinden sevgilinin gençlik, tazelik ve cazibe unsurlarının 
betimlenmesine hizmet eder. İmruülkays burada, dış görünüşte 
sert ve dikenli gibi görünen bir nesnenin içte tatlı ve akıcı oluşu 
arasında çarpıcı bir karşıtlık kurar belâgat açısından bu, teşbihte 
karşıt özellikleri birleştirme (teşbîhü’l-mukābele) örneğidir. 214 

Kaynaklarda, sevgilinin ön dişleri arasındaki hafif gediğin 
( Lانثلا ةجرف ) seyyâl ağacının dikenine benzetilmesi temasının 

İmruülkays tarafından şiirde ilk defa işlendiği rivayet edilir. Onun 
bu yenilikçi kullanımını, sonraki birçok şairin benimsediği 
bilinmektedir. Böylece İmruülkays, sevgilinin dişlerindeki “hafif 
açıklık” güzelliğinin Arap edebiyatında bir estetik unsur olarak 
yerleşmesine öncülük etmiş, sevgilinin dişlerini parlaklık, sadelik 
ve doğallıkla ilişkilendiren tasvir geleneğinin şekillenmesine 
katkı sağlamıştır. Sonuç olarak beyit, İmruülkays’ın bedi‘î 
tasvirdeki mahareti, tabiat unsurlarını estetik bir bütünlük içinde 
kullanma başarısı ve klasik Arap güzellik algısına yön veren 
imgeleri kurmadaki öncülüğü bakımından oldukça temsilî bir 
örnektir. 215 

2.1.4. Kalıntılara Hitap 

Câhiliye döneminde kalıntılara hitap ederek şiire ilk başlayan 
ve bu edebî sanatın sahibi şair İmruülkays’tır.  

 
214 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 178. 
215 Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti ʿAbdülḳâdir el-Bağdâdî, 417. 
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 نِايمََ 217بٍيسِعَ فىِ رٍوبُز طِّخَكَ * 216نيِاجَشفَ هتُرصبا لٌلَطَ نْمَلِ

Kalıntıların gördüğümde beni üzmüştür * Yemen halkının 
hurma dalına yazdıkları yazısı gibi218 

 220نِلاَدَبَ نم 219فِعَّْـنلِ� انَـَيلِايَلَ * نىتَرْـَفوَ بَِ�َّرلاوَ دٍنْلهِِ رLٌَدِ

Bu Hind’in ve Rebâb’ın yurdudur. Bizden uzaklaştılar 
gecelerimizden * Bedelân ve Ne‘f bölgesindeki 

 نِاوَرَ َّليَإِ ىوَهْأَ نْمَ ينُُعْأَوَ * هُبُيجِأُفَ ىوَلهَْا نيِعُدْيَ لىايَلَ

Geceler, istekler beni davet eder ben de kabul ederim * 
İsteyenlerin gözleri bana bakar221 

İmruülkays'ın bu beyitleri, Câhiliye şiirinin temel mukaddime 
unsurlarından olan “atlal” (harabe/kalıntı) sahnesinin en erken ve 
en etkili örnekleri arasında yer alır. Şair, sevgilinin ayrılığından 
sonra geride kalan yıkıntılara bakarken iç dünyasında ortaya 
çıkan hüzün ve özlemi yüksek bir sanat estetiğiyle dile getirir. 
İmruülkays sevgilisinin geride bıraktığı ve geçen zamanla birlikte 
yok olmaya yüz tutan kalıntılarla konuşur. Bu beyitte şair, 
sevgilisinin yurdundan geriye kalan kalıntıları hurma dallarına 
kazınan fakat zamanla silinip belirsizleşen yazılara benzetir. 
Yemenlilerin eski geleneklerinden biri olan, anlaşma ve ahd 

 
216 وُجَّْشلاو نُجََّشلا  : Üzüntü tasa. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2201.  
بٌيسِعَ 217 : Necid’de yüksekliğiyle bilinen dağ. بٌيسِعَ  : Yazı yazmak için kullanılan tüy. 

بُيسِعَلا : Üzerinde yaprak bitmeyen hurmadan üzerine yazı yazmak için hazırlanan 
hurma dalı. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2936. 

218 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 85. 
فُعَّْـنلاَ 219 : Dağın eteğinde vadinin yükseğinde bulunan yer. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu 

İmrui’l-Kays, 85; ‘Abdurrahmân Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, ed. ‘Abdurrahmân 
Mustâvî (Beyrut: Dâru’l-Ma‘rifet, 2004), 158. 

نلاَدَبَ 220 : Evlerinin bulunduğu bir yerin adıdır. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 
85; Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 158.  

221 Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 158; İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 85. 
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metinlerini hurma dallarına kazıma uygulaması üzerinden yaptığı 
bu teşbih, iki önemli anlamı taşır: 

• Kalıntıların zamanla silinmesi → Aşkın geçiciliği 
• Hurma dalındaki izler → Sevginin hafızadaki izi 

Bu, teşbîh-i mürekkeb türünde bir sanat olup şairin psikolojik 
hâline (şücûn) dair güçlü bir yansıma taşır. 

Yemenlilerin anlaşma vb. yazdıkları hurma dalının üzerindeki 
yazıların silinmesi arasında anlaşılabilir net bir ilişki 
kurmuştur.222 Sevgililerin gözleri İmruülkays’a meyleder ve 
O’ndan başkasını görmemektedir.223 

Bir başka şiirinde İmruulkay’ın kalıntılara hitâbı şöyledir: 

 ليِالخَْا رِصُعُلْا فيِ نْمَ نْمَعِيَ لْهَوَ * ليِابَلْا لُلََّطلا اهَُّـيأَ 225احًابَصَ مْعِ 224لاَأَ

Ey Eskimiş kalıntı Hayırlı sabahların olsun * Geçmiş 
dönemlerde yaşayanlara da iyi dileklerim ulaşır mı? 

 لِاجوَِ( تُيبيَ ام مِوملهُا لُيلقَ * دٌَّلمخَُ دٌيعسَ لاّإِ نمَعِيَ لهَوَ

Mutlu bir hayat ancak uzun ömür ve mutlu bir hayat 
verilen * Kederi az olan korku ile gecelemez 

 
222 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 85. 
223 Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 158. 
224 İmruulkays َلاَأ  ile dinleyenlerin dikkatlerini çekerek şiirine başlar. Şiirinde 

söyleyeceklerin önemli olduğunu hatırlatır.  Ebû Kays Muhammed Reşîd - Hâlid 
Fehmî, Elâ 'İm Sabâhan: Şerhun Edebiyyun 'Arabiyyun 'ale’l-Kasîdeti’l-'Azbeti’n-
Nebîleti li-meliketi’ş-Şu'arâ İmru’l-Kays (Kahire: Mektebetü’l-Âdâb, 2020), 57. 

احًابَصً مْعِ 225  Araplar arasında yaygın olarak kullanılan karşılama/selamlama ifadesidir. 
Gecenin ikinci yarısından zeval vaktine kadar olan zaman diliminde, ِاحًابَصً مْع /Hayırlı 
sabahlar, Zeval vaktinden gecenin ilk yarısına kadar olan zaman diliminde ِوا امًلاَظَ مْع 

ءًاسَمَ مْعِ /İyi geceler denilir. ِمْع  asıl olarak ِمْعَـْناِ وا مْعِنْا  idi. Faul fiilinin hazfedilmesikyle ِمْع  
şeklinde kullanılmıştır. İkinci ve üçüncü beyitlerdeki َنْمَعِيَ لْه  ifadelerinde ise sonuna 
cezimli nun eklenerek َمَعَـْنا  fiilinin muzarisi kullanılmıştır. Reşîd - Fehmî, Elâ ’İm 
Sabâhan: Şerhun Edebiyyun ’Arabiyyun ’ale’l-Kasîdeti’l-’Azbeti’n-Nebîleti li-
meliketi’ş-Şu’arâ İmru’l-Kays, 56. 
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 لِاوَحْأَ ةِثَلاَثَ فيِ اًرهْشَ ينَثِلاَثَ * هِدِهْعَ ثُدَحْأَ نَاكَ نْمَ نْمَعِيَ لهَوَ

Mutluluk zamanın rahatlığına en yakın olan * Otuz ay 
geçiren üç farklı ortamda226 

İmruülkays’ın “ ليِابَلْا لُلََّطلا اهَُّـيأَ احًابَصَ مْعِ لاَأَ ” mısraıyla başlayan bu 

sözleri, Câhiliye şiir geleneğinde önemli bir yer işgal eden 
“ṭalel/ لُلََّطلا ” (harap olmuş yurt kalıntısı) temasının en önemli 

örneklerinden biridir. Şair, zamana yenik düşmüş bu kalıntıya 
canlı bir varlık gibi hitap ederek, yalnızca geçmiş bir mekânla 
değil, aynı zamanda kaybolmuş bir zamanla da ruhî bir irtibat 
kurar. Bu hitap, Câhiliye Araplarının yurt, kabile ve hatıra 
arasındaki sıkı bağını yansıtan derin bir kültürel alışkanlığın dışa 
vurumuş halidir. İlk beyitte şairin kalıntıya “hayır ve bereket 
temennisiyle” seslenmesi, onun yalnız fizikî mekânı değil, aynı 
zamanda o mekâna sinmiş olan geçmiş hayatı, dostlukları ve 
özellikle sevdiği kişileri de hatırladığını gösterir. Bu yönüyle 
“ṭalel/ لُلََّطلا ”, sadece harap bir iz olmayıp, kaybolan bir hayatın 

hafızası, toplumsal birlik ve kabile saadetinin sembolü hâline 
gelir. Şairin “geçmiş zaman insanlarına selâmım ulaşır mı?” 
sorusu, Câhiliye toplumunun kadere, zamana ve faniliğe dair 
derin sezgisini yansıtır ki fani dünya ile baki olan kader arasındaki 
ince çizgi burada belirginleşir. İkinci beyit, mutluluğun mahiyeti 
üzerine felsefî bir düşünceye dönüşür. Şair, “mutlu kılınmış, 
ömrü uzun ve kederi az olan” kimseleri istisna ederek, insanın 
dünya hayatında tamamen endişeden azade olamayacağını 
vurgular. Bu yaklaşım hem insanın fitratındaki zayıflığı hem de 
dünya hayatının kaçınılmaz çalkantılarını kabul eden 
muhafazakâr bir dünya görüşünü yansıtır. İmruülkays’ın bu 
tasvirle insanı “korkusuz bir geceye sahip olamamak” şeklinde 
ifade etmesi, Câhiliye toplumunun çöl hayatındaki tehlikelerle 

 
226 Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 27; Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 135. 
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sürekli yüzleşmesinin şiirdeki izdüşümüdür. Üçüncü beyitte 
geçen “otuz ayı üç farklı hâl üzere geçirmek” ifadesi, insanın 
hayatında değişmeyen bir sabitlik değil bilakis dönüşüm, 
geçicilik ve imtihanın sürekliliğini işaret eder. Şair burada, 
toplumundan kopuk bir saadetin mümkün olamayacağını güçlü 
biçimde ima eder. Zira Câhiliye toplumunda bireyin mutluluğu 
ancak kabile düzeni, sosyal güvenlik ve toplumsal aidiyet içinde 
mümkündür. Bu bağlamda İmruülkays’ın sözleri, yalnızca kişisel 
bir hüzün ve özlem değil aynı zamanda toplumsal düzen ile ferdî 
mutluluk arasındaki kopmaz ilişkiyi dile getiren derin bir 
medeniyet tasavvurudur. Şairin, kendi yaşadığı dönemin 
“toplumsal konforun yüksek seviyede olduğu zamanlara yakın 
olması gerektiğini” vurgulaması ise, bireyin saadetinin toplumun 
genel hâlinden bağımsız düşünülemeyeceği gerçeğini ortaya 
koyar.227 Bu yönüyle bu beyt, Câhiliye zihniyetinde mutluluğun 
ferdî değil, sosyal bir çevrede anlam kazandığını gösteren 
kıymetli bir metin olarak değerlendirilebilir. 

2.1.5. Sevgili İçin Durup Ağlama 

Câhiliye döneminde şiirinde “yol arkadaşını durdurarak 
sevgiliye ağlamayı isteme” edebi inceliğini ilk kullanan ve bu 
edebî sanatın sahibi İmruülkays’tır: 

 231لِموْحَفَ 230لوخَُّدلا ينَْبَ 229ىوَلِّلا 228طِقْسِبِ * لِزِنْمَو بٍيبِحَ ىرَكْذِ نْمِ كِبْـَن افَقِ

 
227 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 85; Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 135. 
هُطُقِسْمَو هُطُقْسُو هُطُقْسَو لِمَّْرلا طِقْسِ 228 : Kum alanın son bulduğu yer. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-

‘Arab, 3/2037. 
لِوِى 229 لّاَ : Kumun giderek sona erdiği sert yer. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/4107. 
لوخُدّلا 230 : Yer adı. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/1343. 
لَمَوْحَ 231  : Yer ismi. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/1005. 
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Durun ağlayalım sevgiliye ve onun yurduna * Havmele ve 
Dahûl arasında kumsalın bittiği sert toprakta/çadırların 

kurulmasına uygun yerde 

 لِأشمَْو بٍونُجَ نْمِ اهَْـتجَسَنَ امَلِ * اهسمُْرَ فُعْـَي لمْ 232ةِارقْلمِافَ حَضِوْـُتـَف

Tûdah ve Mıkrât’ta izleri silinmemiştir * Güney ve kuzey 
rüzgarlarının gelmesiyle izlerin üzerine kumlar ve toz toprak 

doldurmuştur 

 لِفُلْـُف ُّبحَ هَُّنأكَ اtَِاعَْـيقِوَ * اÜَِاصَرَعَ فيِ 234مِآرْلأا 233رَعَـَب ىرَـَت

Ârâm ceylanlarının gübresini görürsün, 
meydanında/etrafında * Su göletinde sanki siyah küçük biber 

tohumları 235 

İmruülkays sevgilisinin evlerinin kalıntılarının bulunduğu 
Tûdıh ve Mıkrâta isimli mekanlara gelince onun evlerinin 
kalıntılarının hala var olduğunu görür. Kuzey ve güney rüzgârları 
kalıntıların üzerine kum, toz ve toprak yığsa da sevdiğinden kalan 
kalıntıları her gördüğünde üzülür. Sevgilisinin evlerinin 
kalıntıları onların ıssızlığında vahşi hayvanların uğrak yeri haline 
gelmiş, etrafta yabani Ârâm ceylanlarının gübreleri şairin 
dikkatini çeker. Onların gübrelerinin biber tohumları gibi etrafa 
saçılmış olduğunu şair tasvir eder. 

Şairin muallakasının girişini teşkil eden bu beyitler, Arap 
şiirinde nesîb bölümünün en parlak örneklerinden biridir. Şair, 
“Kifā nebki/ كِبْـَن افَقِ  ” (Durun, ağlayalım) hitabıyla söze başlarken, 

 
ةُارَقْمِ و حَضِوْـُت 232 : iki farklı yer adıdır. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 8. ةُاوَقْلمِا : 

İçinde su toplanan büyük havuz veya büyük kap. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/3618. 
رُاعَـْبلأَا ج رُعَـَبلْاو رُعْـَبلْاو 233 : Çift veya tek tırnaklı hayvanların gübresidir. Büyük baş hayvanların 

gübresine ise َيٌثْخ  denir. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/312. 
مٌآرْأَ/مٌارَآ مُئْرِّلا 234 : ceylan, مِارَلآا بيَُّْظلا : Bembeyaz ceylan. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 

3/1537. 
235 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays.8.  
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yalnız bir duygu çağrısı değil, Câhiliye şiirinde kendisinden sonra 
yaygınlaşan toplu hatıra paylaşımı geleneğini ihya etmektedir. 
Buradaki çoğul emir, şairin acısının ferdî olmaktan çıkıp tüm 
kabileyi ilgilendiren bir ortak hüznün parçası hâline geldiğini 
gösterir. Bu da Câhiliye toplumunun birey–toplum bütünlüğüne 
verdiği önemi yansıtır. İmruülkays’ın sevgilisinin yurdunu “Sıgt/ 

طِقْسِ ve livâ/ ىوَلِّلا  beyne’d-Dahûl ve Havmel”236 şeklinde kumsal 

olmayan çadır kurmaya elverişli ve korunaklı konumu mekansal 
bir kesinlik ile zikretmesi, Arap şairinin hafızasındaki mekân 
sadakatinin bir göstergesidir. Bu titiz konum belirlemesi, şiirin 
sadece estetik bir metin değil, aynı zamanda toplumsal hafızayı 
taşıyan bir coğrafî kayıt olduğunu da ortaya koyar. Onun 
nazarında mekân, yalnızca harap olmuş bir yer değil yaşanan 
hatıraların sığındığı mübarek bir emanet niteliği taşır. İkinci 
beyitte şair, Tûdıh ve Mikrât adlı iki vadide zamanın yıpratıcı 
tesirine rağmen kalıntıların tamamen silinmediğini söyler. Güney 
(cenûb) ve kuzey (şimâl) rüzgârlarının savurduğu kumlara 
rağmen izlerin hâlen görünür oluşu, şair için sevginin ve hatıranın 
kalıcılığının mecazî bir ifadesidir. Doğa, insan hatırasını örtmeye 
çalışsa da, şairin gönlündeki izleri silemez. Bu ifade, 
İmruülkays’ın şiirinde sıkça rastlanan tabiat ve duygu iç 
içeliğinin en çarpıcı örneklerinden biridir. Üçüncü beyitte yer 
alan Arabî vahşi arâm ceylanları ( مٌارَآ ) ve onun geride bıraktığı 

izler sahnesi, yurdun insanlar tarafından terk edildiğini, yerini 
tabiatın sessiz sakinlerine bıraktığını anlatır. Çölde ceylan 
gübresinin biber tanelerine benzetilmesi hem görsel bir zarafet, 
hem de Câhiliye şiirinde çokça rastlanan ince ve seçkin teşbih 
anlayışının bir yansımasıdır. Bu benzetme, yurdun artık vahşî 

 
236 Yaptığımız araştırmada İmruulkays’ın muallaka tercümelerinin bir çoğunda özel 

mekan ismi olmadıkları halde Sıgt/ ِطِقْس ve livâ/ ىوَلِ  kelimeleri çölde özel bir mekanın 
adı gibi zikredildiği farkettik. Bu tercüme şiire kafiye ve ahenk katma kaygısı ile 
yapıldığını düşünebiliriz. 
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canlılarla dolu hâle gelmesini sukûtî bir dram olarak değil, 
tabiatın kendi düzenini sakin bir biçimde sürdürmesi olarak tasvir 
eder. Burada şair, “insanın yokluğunda bile hayat devam eder” 
düşüncesini estetik bir incelikle dile getirir. Bütün bu tasvirler, 
İmruülkays’ın aslında yalnızca bir harabeye bakmadığını, 
geçmişte yaşadığı güzel günlere, sevgi dolu hatıralara ve artık geri 
gelmeyecek bir zamana nazar ettiğini ortaya koyar. Böylece 
harabe manzarası, Câhiliye şiirinde sıkça rastlandığı üzere 
geçicilik, fanilik ve zamanın acımasızlığına dair derin bir 
tefekküre dönüşür. Şair, yurdun tabiat tarafından kuşatılmasını bir 
yıkım olarak değil, kaderin ilahî düzeni içinde cereyan eden tabiî 
bir akış olarak kabul etmektedir. Bu kabul, Câhiliye şairinin 
gönlünde yer alan tevazu, kader bilinci ve seyr-i âlemin değişmez 
yasasına boyun eğme anlayışının bir yansımasıdır. 

2.1.6. Yurt ve Hasret 

Sevgilinin ayrılıp gittiği yurduna ağlama motifi, Câhiliye 
nesibinin en belirgin yapısal unsurlarından biridir ve özellikle 
İmruülkays’ın “ كِبْـَن افقِ ” ifadesiyle açılan Muallakası bu geleneğin 

klasik formunu temsil eder. Şairin yıkıntı hâline gelmiş çadır 
yerlerine yönelerek ağlaması, ilk bakışta kişisel bir hüzne işaret 
etse de, esasında hatıranın mekâna yüklediği anlamı yeniden 
kuran bir edebî stratejidir. Nitekim Zevzenî, şairin “durup 
ağlama” çağrısını yalnızca bir başlangıç değil, geçmiş ile şimdi 
arasında kurulan duygusal bir köprü olarak yorumlar böylece şair, 
mekânı bir hatıra deposuna dönüştürür.237 İbn Kuteybe ise bu 
duruşun, şiirde duygusal yoğunluğu yükselten bilinçli bir tertip 
olduğunu, talel sahnesinin şairin vefasını ve sadakatini 
sembolleştirdiğini belirtir.238 Modern araştırmalar, bu ağlama 

 
237 Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāti’s-sebʿ, 14-15. 
238 İbn Kuteybe, eş-Şi‘r ve’ş-Şu‘arâ (Beyrut, 2002), 67-68. 
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motifinin bireysel acıyı aşarak kolektif hafızayı şekillendirdiğini, 
çöl mekânının zamanın tahrip ediciliğine karşı bir direniş 
göstergesi hâline geldiğini ortaya koymuştur.239 Dolayısıyla 
sevgilinin bırakıp gittiği yurda ağlama, sadece kaybın ifadesi 
değil şairin geçmişi yeniden kurma, hatırayı muhafaza etme ve 
insanî değerlere bağlılığını vurgulama çabasının şiirsel bir 
dışavurumudur. 

2.1.7. Duygusal Nesib 

Câhiliye şiirinin kurucu unsurlarından biri olan nesib, özellikle 
İmruülkays’ın şiirlerinde güçlü bir duygusal örgüyle karşımıza 
çıkar. Onun Muallakasının ilk beyti olan “ لِزِنْمَوَ بٍيبِحَ ىرَكْذِ نْمِ كِبْـَن افقِ ” 

ifadesi, şiirin bütününe yön veren duygusal atmosferi yansıtır. 
Beyitte geçen “ افقِ ” emri, şairin hüznünü yalnız başına değil, 

sosyal bir paylaşımla ifade etmek istediğini gösterir. Böylece 
ağlama, bireysel bir duygu olmaktan çıkarak kolektif bir yas 
ritüeline dönüşür. Zevzenî’nin belirttiği üzere bu davet, “şairin 
acısını çoğaltan değil onu anlamlandıran bir paylaşım çerçevesi” 
niteliği taşır.240 

Nesibin duygusal yoğunluğu, sevgilinin kendisinden ziyade 
yurdunun izleri etrafında şekillenir: 

لِأشمَوَ بٍونُجَ نْمِ اهَْـتجَسَنَ امَلِ * اهَسمُْرَ فُعْـَي لمَْ ةِارَقْمِلْافَ حَضوتُـَف  

 
239 Mehmet Yalar, “Cahiliye Şiirinin Tarihsel Gerçekliği Problemi”, Uludağ 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 17/2 (2008), 100-108. 
240 Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāti’s-sebʿ, 14-16. 
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Tûdıh’ta da, el-Mıḳrât’ta da onun izi silinmemiştir *  çünkü 

güney ve kuzey rüzgârlarının dokunduğu (kum ve tozlar) onu 
bütünüyle yok edememiştir. 

Beyitte geçen “ اهَسمُْرَ ” (izleri) terkibi, terk edilmiş yurt ve çadır 

yerlerinde kalan izleri (ṭalal) ifade eder ki bu izler zamanın 
yıpratıcı etkisine rağmen hatıranın silinmediğini vurgular. َاهَْـتجَسَن  

fiili, rüzgârların kum ve tozu adeta “dokur gibi” yığmasını mecazî 
bir anlatımla dile getirir. Güney ( بونج ) ve kuzey ( لأشم ) 

rüzgârlarının anılması ise, zamanın ve tabiî etkenlerin 
sürekliliğine rağmen hatıranın (izlerin) henüz tamamen 
silinmediğini vurgular. Rüzgârların bu izlerle ilişkilendirilmesi, 
tabiat unsurlarının da sevgilinin hatırasına dokunduğunu 
düşündürür. Burada şair, geçmişe duyduğu özlemi mekânsal 
hafıza üzerinden işler. İbn Kuteybe’nin belirttiği gibi bu tür 
sahneler, şairin vefasını ve sadakatini sembolik düzeyde ifade 
eden bilinçli bir tertiptir.241 

İmruülkays duygusal muhtevayı derinleştirdiği beyitlerden 
biri de aşağıdaki muallakasının 20. Beytidir:  

لِعَفْـَي بَلْقَلا يرِمÌَُْ امَهْمَ كَِّنأَوَ * يلِتِاق كَِّبحُ َّنأَ نيِّمِ كََّرغَأ  

Benim sana olan sevgimin beni öldürücü derecede kuşatmış 
olması mı seni aldattı *  öyle ki sen, kalbe ne emredersen o da 

onu yerine getirir.242 

Beyitte şair, muhatap kadına yönelttiği cümlerde istifham-ı 
inkârî yoluyla hem serzenişte bulunmakta hem de kendi duygusal 

 
241 Kuteybe, eş-Şi‘r ve’ş-Şu‘arâ, 67-68. 
242 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 13. 
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teslimiyetini vurgulamaktadır Şair burada aşkı, kalbi esir alan bir 
güç olarak niteler. ُيلتاق كَِّبح  (senin sevgin beni öldürüyor) ifadesi, 

duygusal baskının ulaştığı yoğunluğu gösterir.  

Aynı zamanda “ يلِتِاق كَِّبحُ ” Sevgilinin “emretmesi” ile kalbin 

“yapması” arasındaki ilişki, aşkın mutlak belirleyicilik kazandığı 
bir ruh hâline işaret eder ve aşkın mecazî ölümle eş tutulduğu 
Câhiliye şiiri geleneğine uygun olarak, sevginin ruhî ve 
varoluşsal yıkıcılığını ifade eder.  Bu beytin nesib içerisindeki 
varlığı, İmruülkays’ın duyguyu yalnız tasvir etmediğini, aynı 
zamanda psikolojik bir mücadele alanına dönüştürdüğünü ortaya 
koyar. İkinci mısrada yer alan َامَهْم Ìَُْلِعَفْـَي بَلْقَلا يرِم  ifadesi ise, 

iradenin tamamen sevgilinin tasarrufuna bırakıldığını, kalbin 
bağımsız bir fail olmaktan çıkıp itaat eden bir araç hâline 
geldiğini gösterir. Bu bağlamda beyit, sevgilinin naz ve 
mesafesini meşrulaştıran bir güç asimetrisini değil bilakis şairin 
kendi iradesini askıya alarak aşk karşısında yaşadığı gönüllü 
acziyet hâlini dile getirir. Modern araştırmalar, şairin bu duygusal 
yoğunluğu sadece bireysel bir aşk deneyimi olarak değil, aynı 
zamanda Câhiliye kültürünün kayıp, ayrılık ve bellek 
kavramlarını şekillendiren bir estetik yapı olarak kurguladığını 
göstermektedir. Bu nedenle İmruülkays’ın nesibleri, sevgilinin 
güzellik tasvirinden çok daha fazlasını zamanın geçiciliği, 
hatıranın direnci ve insanî değerlerin korunması gibi temaları 
içeren zengin bir duygusal ve düşünsel arka planı yansıtır. 243 

2.1.8. Sevgiliye Davet Şiirlerinde Nesibinin Yoğunluğu 

 نِامَزْأَ ذُنْمُ هُتLَُآ تْفَعُ مٍسْرَوَ * نِافَرْعِوَ بٍيبِحَ ىرَكْذِ نْمِ كِبْـَن افَقِ

 
243 Yalar, “Cahiliye Şiirinin Tarihsel Gerçekliği Problemi”, 100-108. 
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Durun ağlayalım sevgiliye ve onun yurduna * Yurdun 
geriye kalan kalıntılarının alametleri yok oldu 

 نِابَهْرُ فِحِاصَمَ فيِ رٍوبُزَ طِّخَكَ  * تْحَبَصْأَفَ اهَْـيلَعَ يدِعْـَب جٌجَحِ تْتَأَ

Benden sonra üzerinden yıllar geçti, sonunda oldu * Zebur 
yazısı gibi ruhbanların sayfalarında 

 245نِاجَشْأَوَ يرٍمِضَ نْمِ مٍقْسُ 244لُيبِاقَعَ * تْجََّيهَـَف عَيمِلجَْا َّيلحَْا اÆَِ تُرْكَذَ

O, yerde bulunan kalıntıları hatırladım ortaya çıkardı * 
Geriye kalan gönül yaramı ve üzüntülerimi246 

İmruülkays’ın söz konusu beyitleri, Câhiliye nesibinin 
duygusal yoğunluğunu ve şairin psikolojik derinliğini en açık 
biçimde yansıtan örnekler arasında yer alır. Şair, Arap şiirinin 
klasik açılış motifi olan “ كِبْـَن افَقِ ” ifadesiyle hem yol arkadaşlarına 

hitap etmekte hem de kendi iç dünyasındaki hüzün çağrısını dışa 
vurmaktadır. Emir kipindeki bu sesleniş, bireysel acının 
toplumsal bir paydaşlık duygusu içerisine yerleştirilmesini sağlar 
nitekim klasik şârihler, bu hitabın şairin pisikolojik yönden 
yükünü hafifletme çabasını yansıttığını belirtmişlerdir.247 

Harabelerin “ نِافَرْعِوَ بٍيبِحَ ىرَكْذِ ” olarak nitelenmesi, sevgilinin 

hem şahsına hem de onun mekânına dair çift yönlü bir hatırlama 
sürecinin gerçekleştiğini gösterir. Burada zikrâ kelimesi, klasik 
Arap şiirinde nostaljik acıyı tetikleyen bir anahtar terimdir. Şair, 
sevgilinin yurduna ait “ نِامَزْأَ ذُنْمُ هُتLَُآ تْفَعُ مٍسْرَ ” ifadesiyle de zamanın 

geçişiyle silinmiş izleri dile getirerek, harabeleri yalnızca fizikî 
bir yıkıntı değil, geçmişin ruhunu taşıyan bir sembol hâline 

 
لُيبِاقَعَ 244 ج لُوبُقْعُوَ ةٌلَوبُقْعُ  : Hastalıktan, düşmanlıktan, aşktan vb. sıkıntılardan geriye kalan.  

İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/3030. 
نٌوجُشُوَ نٌاجَشْاَ ج نُجََّشلا 245 : Üzüntü, keder. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2201. 
246 Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 159; İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 89. 
247 İbn Sellâm el-Cumaḥî, Ṭabaḳâtu Fuḥûli’ş-Şuʿarâ, 1/61-62. 
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getirir. İbn Kuteybe, bu tür tasvirlerin Câhiliye şairinin “geçmişle 
hesaplaşma” çabasının bir sonucu olduğunu ifade eder.248 

Zamanın yıkıcı etkisi, ikinci beyitte yer alan “ اهَْـيلَعَ يدِعْـَب جٌجَحِ تْتَأَ ” 

ve “ نِابَهْرُ فِحِاصَمَ فيِ رٍوبُزَ طِّخَكَ ” dizeleriyle daha da derinleştirilmiştir. 

Ruhbanların ellerinde eskiyip sararan Zebur sayfalarına yapılan 
teşbih, hem kültürel hem de dinî imgelerle yüklüdür. Zevzenî, bu 
benzetmenin “mukayeseli estetik” açısından Muʿallaqāt içinde 
özel bir yere sahip olduğunu belirtir.249 Teşbih-i beliğ türünde 
olan bu ifade, harabelerin soluklaşmış ve neredeyse okunamaz 
hâle gelmiş izlerini görünür kılar. 

Üçüncü beyitte şairin duygusal çözülüşü belirginleşir: “  اÆَِ تُرْكَذَ

عَيمِلجَْا َّيلحَْا ” ifadesiyle harabeleri görmesi, sevgilinin bizzat 

varlığını değil, onunla yaşadığı bütün bir hayat sahnesini 
hatırlatır. Bu hatırlama, şairin gönlünde “ مٍقْسُ لُيبِاقَعَ تْجََّيهَـَف ” 

biçiminde ifade edilen eski bir yaranın yeniden kanamasına yol 
açar. َلُيبِاقَع , kelimesi ise bir hastalığın geride bıraktığı kalıcı izleri 

ifade eder. Bu bakımdan şair, ayrılığın gönlünde bıraktığı derin 
yarayı tıbbi bir metaforla somutlaştırır. Tâhâ Hüseyin, bu 
benzetmenin İmruülkays’ın psikolojik çözümlemeye yatkın 
üslubunun delillerinden olduğunu söyler.250 

Beyitlerin bütününde, mekân ile duygu arasında kurulan 
yoğun ilişki dikkat çekicidir. Harabeler, yalnızca bir hatıra 
mekânı değil şairin duygusal hafızasını uyandıran aktif bir 
unsurdur. Modern araştırmacılara göre bu tür mekân-merkezli 
duygu örgüsü, Câhiliye şiirinde bireyin zaman karşısındaki 

 
248 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 73-74. 
249 Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāti’s-sebʿ, 38. 
250 Tâhâ Hüseyin, Fi’ş-Şiʿri'l-Câhilî, 112-115. 
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yenilmişliğinin ifadesidir.251 İmruülkays sevgilisinin ayrıldığı 
yerleşim yerinden geriye kalan izleri görünce eski günleri 
hatırlayarak üzüntüsü depreşmiştir. Bu duygularını etkili bir dille 
anlatmış ve bu geleneği en zarif ve etkili biçimde işleyerek hem 
kendi kişisel trajedisini hem de Arap şiir estetiğinin temelini 
oluşturan hüzün ve hatırlama temasını en üst seviyeye taşımıştır. 

2.1.8.1. On Beşinci Şiirinde Sevgiliye Davet 

 252مِاذَحِ نُبْاِ ىكَبَ امَكَ رLََدِّلا يكِبْـَن * انََّلعَلَ لِيحِمُلْا لِلََّطلا ىلَعَ اجَوعُ

Eğilin/durun canlılığını kaybetmiş/değişmiş kalıntılara 
belki * (Harabeye dönmüş) Yurda ağlarız. İbni Hizâm’ın 

ağladığı gibi253 

İmruülkays arkadaşlarını tesniye siğasında sevgiliden geriye 
kalan harabelerin önünde eğilmeye ve ağlamaya davet eder. 
Çünkü şairin sevgilisinin ve kabilesinin yurdundan ayrılmasıyla 
birlikte ıssız bir yer haline gelmiştir. Yıpranmış ve önceki 
durumuna göre oldukça değişik bir duruma dönüşmüştür. 

2.1.8.2. “ اجوع / افق ” İfadeleri  

İmruülkays’ın muallakasında üzerinde en çok durulan 
unsurlarından bir konu da kasidenin ilk kelimesi olan “ افقِ ” 

emrinin tesniye sigasında gelmesidir. Klasik şârihler, bu 
tesniyenin hakikî bir çoğulluğa delâlet etmekten ziyade, Arap 

 
251 Ibrâhîm Mumâyiz, “Imru’ al-Qays and Byzantium”, Journal of Arabic Literature 

36/2 (2005), 135-151. 
مِاذَحِ نُبا 252 : İbni Hizâm Tayy kabilesine mensuptur. İbni Hizâm İmruulkays’ın bu 

beytinden önce İmruulkays’ın arkadaşlarını önünde eğilmeye ve ağlamaya davet 
ettiği yeri zikrederek ağlamıştır. Bu yerin dışında İbni Hizâm’ın bu yerin dışında 
ağladığı veya ağlamayı zikrettiği şiiri veya beyti yoktur. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu 
İmrui’l-Kays, 114; Muhammed b Sellâm el-Cumahî, Tabakâtü Fuhûlu’ş-Şu‘arâ, ed. 
Mahmûd Muhammed Şâkir (Dâru’l-Ma‘ârif, ts.), 33. 

253 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 114; el-Cumahî, Tabakâtü Fuhûlu’ş-Şu‘arâ, 33. 
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şiirinin nesîb bölümünde yerleşmiş bulunan temhîdî (muhatabın 
zihnini hazırlayıcı) hitap geleneğinin bir sonucu olduğunda 
birleşirler. Nitekim Zevzenî, bu beyitteki tesniyenin “şairin, 
ağlama sahnesine (ister gerçek ister hayalî olsun) iki yol 
arkadaşını çağırarak hüzün manzarasını müşterek bir tecrübe 
hâline getirme üslûbunun bir yansıması” olduğunu belirtir ve 
“ ينَّيلُّيتخ ينِبَحِاص راضحتسا في كاسُّّنلا ةِداع ىلع بٌاطخ نىعلماو ” diyerek bu kullanımı 

kalpten gelen bir sızlanış ve tasellî arayışı şeklinde yorumlar.254 
İbn Kuteybe ise bu kullanım tarzının Arapların şiirdeki icrâ 
üslubuna dayandığını, şairin yolculuk sırasında genellikle iki 
kişiyle beraber olduğunun kültürel bir veri olarak kabul 
edildiğini, ancak beyitte zorunlu olarak fiilî bir ikiliğin 
aranmasının gereksiz olduğunu ifade eder ona göre bu, “îcâz ve 
teşhîs maksadıyla çoğul hitabın tercih edilmesi”dir.255 Şercî, 
Muʿallaka şerhinde tesniyeyi “hitabı tek muhataptan daha tesirli 
kılan bir üslûp genişliği” şeklinde açıklar şairin iki kişiye 
seslenmesi, sözün duygusal ağırlığını artıran bir çeşit belâgî 
takviyedir ( باطخلل ةيوقت ) ve hitap mecâzen çoğullaştırılmıştır.256 

Modern dönemde Tâhâ Hüseyin, bu tesniye sigasını daha radikal 
bir okumaya tâbi tutar ve “ افقِ ” formunun şairin gerçek 

tecrübesinden ziyade, rivayetle şekillenmiş şiir kalıbının bir 
parçası olduğunu bu tür açılışların câhili şiirinin yeknesak nakil 
mantığının ürünü olduğunu iddia eder. Ona göre beyitteki tesniye 
“şairin psikolojik hâlinden değil, Muʿallaka geleneğinde 
yerleşmiş edebî formülden” doğmuştur.257 Bazı çağdaş 
araştırmacılar ise, özellikle edebî söylem analizi ve psikolojik-

 
254 ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallakāt, 38-39. 
255 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 73-74. 
256 Şercî eş-Şerîf, Şerḥu Muʿallagati Imriʾl-Kays, ed. thk. Muhakkikîn Heyeti, (Kahire: 

Dârü’l-Maʿârif, ts.), 12-13. 
257 Hüseyin, Fi’ş-Şiʿril-Câhilî, 1977, 112-115. 
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eleştirel okumalar çerçevesinde, tesniyenin iki temel işleve sahip 
olduğunu vurgular:  

(1) Nesîbde çoklu tanıklık ve duygunun paylaşımı yoluyla 
sahnenin dramatik yoğunluğunu yükseltmek. 

(2) Şairin iç dünyasındaki ben-öteki ikilemini yansıtmak. 
Nitekim M. S. Mumayiz ve diğer modern şarkiyatçılar, bu tür 
hitapların “sahneyi kolektifleştiren bir dramatizasyon tekniği” 
olarak değerlendirilmesi gerektiğini kaydeder.258 

Böylece hem klasik şerhler hem de modern çözümlemeler, 
“ افقِ ” emrinin tesniye oluşunun gramerî olmaktan çok poetik bir 

tercih olduğu sonucunda birleşmektedir. 

2.1.9. Av ve Vahşi Hayvan Tasvirleri 

Şiirinde ilk “vahşi hayvanları yakalayan” anlamını kullanan 
İmruülkays’tır. Bu yüzden ona “ دبِاولأا دََّيـَق نم لُوّأ ” unvanı verilmiştir. 

 لِكَيْهَ 261دِبِاوَلأَا دِيْـَق 260دٍرِجَنْمُـبِ * 259اÜَِانَكُوُ فيِ يرَُّْطلاوَ يدِتَغْأَ دْقَوَ

Henüz sabahın erken vaktinde kuşlar yuvalarındayken * 
Vahşi hayvanlara yetişen iri yapılı kısa tüyü safkan bir ata 

biner hareket ederim262 

 
258 M. S. Mumayiz, “Imru’ al-Qays and Byzantium”, 136-138. 
نٌكُوُ ،نٌكُوُ ،نُكُوْأَ ج نُكوَلا 259 : Kuş yuvası. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/4911. 
دَلْلجِا ادًرْجَ دُرُيجَْ دَرَجَ 260 : Derinin tülerini yolmak. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/587. 
ةٌدَبِآ ىثَـْنلأُا دُبِآ ركذم دَُّبلأُاو دُبِاوَلأَا 261 : Vahşi hayvan. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/4. 
262 Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti ʿAbdülḳâdir el-Bağdâdî, 421; İmruu’l-Kays, 

Dîvânu İmrui’l-Kays, 19.; Ebû Bekr Muhammed b. Tîb Bakıllânî, İʿcâzü’l-Kur’ân, 
ed. Seyyid Ahmed Sakr (Mısır: Dâru’l-Me’ârif, ts.), 106; Musullu Abdullah Hasib, 
İmruülkaỳs Kasıde-i Muàllakası’nın Şerhi, ed. Zehra Gözütok Tamdoğan 
(Kahramanmaraş: SAMER Yayınları, 2021), 114-115. 
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İmruülkays henüz kuşlar uyanmadan safkan kısa saçlı ata 
binerek yollara düşer. Bindiği cüsseli safkan at vahşi 
hayvanlardan daha hızlıdır. 263 İmruülkays دِبِاوَلأَا ديْـَق  izafet terkibini 

ilk defa şiirinde kullanmıştır. Bu terkip hem bedi‘ ve hem de 
istiare sanatı açısından değerlidir. Bu izafet terkibini farklı 
şekillerde diğer şairler kullanarak İmruülkays’ı takip etmişlerdir.  

2.1.10. Şairler Arası Ortak Üsluplar  

Diğer şairlerin İmruulkas’ı takip ettiğini gösteren benzer 
terkiplerden bazıları şunlardır: َثِيدِلحَْا دُيْـَق مِلاَكَلْا دُيْـَق ظِالحَْلأَا دُيْـَق رِظِاوََّـنلا دُيْيق 

نِاهَرِّلا دُيْـَق  gibi.264 

Bu şairlerden biri el-Esved b. Ya‘fûr’dur. 

نِاهَرِّلاوَ دِبِاوَلأَْا دِيْـَق *  267 هُُّدشَ زٍيهِجَ  266 دٍتَعَ  265 صٍَّلقَبمُِ  

Uzun boylu koşmaya hazır hızlı atlı * Vahşi hayvanların 
yetişemediği, rekabetin mümkün olmadığı268 

Ebû Temmâm’ın benzer kullanımı şöyledir: 

 ُّبلحُْا 269هِتِرَافَخَ فيِوَ ودُغْـَي وَ حُورُـَي * لْزَـَي لمَْ دِبِاوَلأَْا دُيْـَق رٌظَنْمَ الهََ

 
263 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 19; Bakıllânî, İʿcâzü’l-Kur’ân, 106-107. 
264 Cübbâʿî, Naḳdü’ş-Şiʿr fî Munsıfâti ʿ Abdülḳâdir el-Bağdâdî, 421; Bakıllânî, İʿcâzü’l-

Kur’ân, 107. 
صٌلِّقَمُ سٌرَـَف 265 : Boyu uzun deve. اصًيلِقْـَت لبإلأا تِصََّلـَق : Deve yola koyulmak. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 5/3721. 
دٌتِعَوَ دٌتَعَ سٌرَـَف 266 : Kuvvetli, bünyesi tam, yerinden hızla fırlayan, koşmaya hazır at. Bkz. 

İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab,4/2795. 
دَِّّشلا 267 زُيهِجَ سٌرَـَف  : Hızlı koşan at. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/713. 
268 Bakıllânî, İʿcâzü’l-Kur’ân, 107; İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/713. 
رُفَلخَْاَ 269 : Şiddetli haya. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/1209. 
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O’nun vahşi hayvanları durduracak güzelliği vardır. 
Devam eder * Gidip gelmeye, sevgi ile birlikte hayası da 

çoktur270 

Bir başka şairin benzer kullanımı şöyledir:  

 هُاَّدعَـَتـَي فٌرْطَ سَيْلَـَف * ىرَوَلْا نِويُعُ دُيْـَق هُظَالحَْأَ

O’nun bir göz atması insanların gözlerini esir alır da 
bırakmaz * Hiçbir göz ondan gözlerini alamaz ve ona bakış 

atamaz271 

Bir başka şairin benzer kullanımı şöyledir:  

 * اقَدَلحَا هِيْلَعَ نُسْلحُْا دََّيـَق *

Güzelliği gözleri kendine bağlamıştır(Güzelliğinden dolayı 
herkes kendine bakakalmış)272 

2.1.11. Teşbih ve Anlam İlişkisi  

2.1.11.1. Yirmi Yedinci Şiirde Teşbih Kullanımı 

İmruülkays Câhiliye döneminin en güzel teşbihte bulunan 
şairidir.273 Asma‘î Ebû ‘Amr b. ‘Alâ’dan şöyle rivâyet eder: ‘Amr 
b. ‘Alâ Zürrumme’ye şöyle bir soru yöneltir: “Hangi şair bereketli 
yağmuru en iyi vasfetmiştir?” Şöyle cevap vermiştir: 
“İmruülkays” Ebû ‘Amr bana İmruülkays’ın aşağıdaki şiirini 
söylemiştir:274  

 
270 Bakıllânî, İʿcâzü’l-Kur’ân, 107. 
271 Klasik kaynaklarda beytin kime ait olduğu belirtilmemiştir. Detaylı bilgi için bkz: 

Bakıllânî, İʿcâzü’l-Kur’ân, 108. 
272 Klasik kaynaklarda beytin kime ait olduğu belirtilmemiştir. Detaylı bilgi için 

bkz:Bakıllânî, İʿcâzü’l-Kur’ân, 108. 
273 es-Suyûtî, Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 24. 
274 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 144. 
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 ردُتَوَ ىَّرتحََ ضِرْلأَا قُبَطَ * 275فٌطَوَ اهَيفِ ءُلاَطْهَ ةٌيمَدِ

Devamlı yağan sağanak yağmuru akıtır * Yerin tabakası 
yağmura talip olur da harekete geçer/coşar 

 رْكِتَشْتَ امَ اذَإِ هِيرِاوَـُتوَ * 276تْذَجشْأَ امَ اذَإِ َّدوَلا جُرِتخُْ

Zuhur eder semanın yağmuru az olduğunda * 
Şükrettiğinde yağmuru gizler 

 277رْفِعَْـنـَي امَ هُنَـُثرْـُب ايًنَِ´ * ارًهِامَ افًيفِخَ َّبَّضلا يرَـَتوَ

Değersiz maharetli bir kertenkele/keler görürsün * İkinci 
olarak elleri/pençeleri yere değerek kirlenmez278 

 رْمُلخُْا اهَيفِ تْعَطِّقُ سٍوؤُرُكَ * 280اهَقِيِّرَ فيِ 279ءَارَجَّْشلا يرَـَتوَ

Ağaçların çok olduğu yer öncesi ile sağanak yağmura gark 
olur * Görünen ağaçların tepeleri sarıklı kesilmiş başlar 

gibidir.281 

 رْمِهَْـنمُ هٍاوَ فِانَكْلأَا طُقِاسَ * لٌبِاوَ 282اهاحتِنا َّثمُ ،ةًعَاسَ

Bir saatin (devamlı yağan yağmurun) ardından yağan 
sağanak yağmur (ağaçlık yere) yönelir * Düşen özlemle ağacı 
çok olan yere boşalır283 

 
هُثَيثِلحَا ُّحَّسلاةُيمَدِّلا ءُا 275 فَ طْوَلا : Bulut yağmuru akıtmak. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 

6/4868. 
ةُذَجَّْشلاَ 276 : Yağmuru kuvvetli olmama. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2198. 
يَامَدَقَ تْرَفَعَـْنا امَفَ ءَامَلْا تُلْخَدَ 277 : Suya girdim ayaklarım suya değmedi. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 1/3011. 
278 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 145. 
ءُارَجَّْشلاَ 279 : Ağaçların çokluğu, َةُرَجَشْمَلْا : Ağacı çok bitiren yer. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-

‘Arab, 4/2198. 
رِطَمَلْا قُيِّرَ 280 : İlk yağmurun yağmaya başlaması. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1795. 
281 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 145. 
هِيْلَعَ يحَتَـْناِ ،هِيْلَعَ ينحَْأَ 282 : Yönelmek dayanmak. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/4371. 
283 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 145. 



 

 

117 

 

رْجِفَْـنمُ بٍونُجَ  285 بُوبُؤْشُ هِيفِ * ىحَتَـْنا َّثمُ ابََّصلا  284 هِيرِتمَْ حَارَ  

Saba rüzgârı yağmur bulutlarının yağmurunu indirdikten 
sonra yönelir * Ağaçlığa yağmurunu bol bol yağdırır güney 

yeliyle boşaltarak286 

 289رْسُيُـَف 288فٍافَجُفَ مٍيْخَ ضُرْعَ * هَّيذَآ نْعَ قَاضَ َّتىحَ 287َّجثَ

Selleme yapana kadar akar da vereceği zarar endişelendirir 
* Cüfâf ve Yüsr vadilerindeki çadırların olduğu yere 290 

 293رْممَُ 292كٌوبُمحَْ 291ينِْلَطْلإِا قُحِلاَ * هِفِنْأَ فيِ نيِلُمِيحَْ ادَغدق

Sabahleyin beni burnunda taşır * Sonrasında sağlam 
bünyesi sağlam iple294 

Yağmurdan önce esen kıble rüzgârı yağmurun habercisidir. 
Ancak güney yağmurundan sonra en şiddetli yağmur yağar.295 
İmruülkays’ın söz konusu yağmur tasvirlerinde teşbihi kullanma 
biçimi, onun şiirinde anlam ile tasvir arasında bilinçli bir ayrım 

 
يُرْلمَاَ 284 : Sütünü bırakması için devenin memelerini ovuşturmak. َهُاترََمْاِوَ ئَيَّْشلا يرَم : Çıkarmak. 

بَاحََّسلا ىرِتمَْ حُيرِّلاَ : Yağmur yağdığında rüzgâr bulutun yağmurunu çıkardı. Bkz. İbn 
Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/4179. 

بُيبِآشَ ج بُوبُؤْشُ 285 : Bir defada yağan sağanak yağmur. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 
4/2175. 

286 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 145. 
ُّجَّثلا 287 : Su veya yağmurun çok akmak. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/472. 
فٌافَجُ 288 : Vadi ismi. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/643. 
رٌسُيُ 289 : Benî Yerbû‘ yurdunda dahl/yer adı. َرٌاسَيَ ،رُسِليَم : Yer ismi. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 6/4960. 
290 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 146. 
لُطَبْلأَاو لُطْلإِا 291 : İki yanında bulunan kaburgalarının her biri, beli. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 1/93. 
كُوبُحْلمَا 292 : Bünyesi sağlam. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/758. 
ُّرمَمُلْاَ 293 : İyi bükülmüş sağlam ip. Her iyi bükülmüş ipe/ رٌممَُ ُّرمَلْاوَ رُارَلمِا  : denir. Bkz. İbn 

Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/4176. 
294 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 144-146. es-Suyûtî,  Şerhu Şevâhi’l-Muğnî, 24. 
295 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 145-146. 
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kurduğunu açık biçimde ortaya koymaktadır. İmruülkays, bu 
beyitlerde teşbihi doğrudan bir anlam ikamesi veya sembolik 
eşitleme aracı olarak değil, anlamın oluşumuna zemin hazırlayan 
estetik bir tasvir unsuru olarak kullanmıştır. Yağmurun 
sürekliliği, şiddeti, yön değiştirmesi ve tabiat üzerindeki etkileri, 
toprağın harekete geçmesi, ağaç tepelerinin kesilmiş başlara 
benzetilmesi ya da kertenkelelerin çamura bulaşmadan süratle 
ilerlemesi gibi somut sahneler üzerinden aktarılmakta, ancak bu 
sahneler herhangi bir soyut kavramla zorunlu biçimde 
özdeşleştirilmemektedir. Böylece teşbih, anlamı doğrudan 
yüklenmek yerine, okurun zihninde anlamın tedricî olarak 
teşekkül etmesine imkân veren bağımsız bir tasvir alanı 
kurmaktadır. Bu yaklaşım, teşbihi açıklayıcı veya didaktik bir 
araç olmaktan çıkararak estetik bir işlevle sınırlandırmakta ve 
anlamı tasvirin içinde eritmeyip ondan sonra ve onun üzerinden 
doğan bir sonuç hâline getirmektedir. Dolayısıyla İmruülkays’ın 
bu şiirlerinde teşbih, manayı belirleyen değil, manaya giden yolu 
açan bir unsur olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu da onun Câhiliye 
şiiri içinde teşbih ile anlamı metodik biçimde birbirinden 
ayırabilen seçkin bir şiir anlayışına sahip olduğunu 
göstermektedir. 

2.1.11.2. Yirmi Dokuzuncu Şiirde Teşbih ve Anlam 

İmruülkays babasından devraldığı saltanatına göz diken 
Sa‘lebe b. Mâlik’le yaptığı taht mücadelesinden zaferle 
çıkmasının ardından haleti ruhiyesinin verdiği mutluluk hisleriyle 
söylediği şiirinde de teşbih ile anlamı birbirinden ayırmasına 
örnekler vardır: 

 رْفِتَقْمُ ةٍَ(رْبمَِ ٌّلكُوَ * ناصَنِاقَلا ىعِمَوَ ىدِتغْأَ دْقَوَ
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Öğle yemeği yemişti beraberimde iki avcı (avcı adam ve atı) 
vardı * Her biri bir yerde gözetleme yerinde (vahşi hayvan) izi 

sürer296 

 رْكِنَ بٌولطَ يرٌصِبَ عٌيسم * نٌجِادَ مٌغِفَ انَكُرِدْيُـَف

Bize yetişiyor (ava) tamahkar ve (ava) ehil olan (tazı) * 
Duyum aldığında (kulakları) yanılmaz, vukûfiyetine (gözler) 

ulaşamaz, istediğini elde eder, avını tanır.297 

 رْشِأَ طٌيشِنَ بٌوُلطَ عٌوبُـَت * عولَّضلا ُّنيِجَ سورَّضلا ُّصلَأَ

Köpeğin azı dişleri birbirine bitişiktir, kaburgaları eğridir * 
peşine düşer, avını avlar, hareketlidir, zindedir298 

 !رَصِتَْـنـَت لاَأَ تَلْبِهُ :تُلْقُـَف * اسََّنلا فى هرَافَظْأَ بَشَنْأَفَ

Pençelerini geçirir avının kalçasından ayağa uzanan 
damarına * Dedim ki: Elinden kurtuldu! Avı kaçırdın mı?299 

 رّْجِلمُا نِاسلِّلا رَهْظ َّلخَ امَكَ * هتِابرَْبمِِ هِيلَإِ َّركفَ

Av (savunma silahıyla) boynuzlarıyla saldırır * (Sütten 
kesilmiş deve veya inek yavrusu) Sütü emdiği dil üstünden 

yarıldığı gibi 300 

 رْعَِّنلا رُامَلحِا رُيدِتَسْيَ امَكَ * 301لٍطَيْغَ فى حُنِّرَـُي َّلظَف

(Köpek veya avcının biniti) Gaytal ağacının (birbirine 
geçmiş kıvrımları) gibi yalpalamaya başlar * Burnuna at 

sineği giren eşek gibi (düşe yazması)302 

 
296 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 160. 
297 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 161. 
298 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 161. 
299 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 161. 
300 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 162. 
ةُلَطَيْغَلْاوَ لُطَيْغَلْاَ 301 : Dalları birbirine sarmaşık gibi dolanmış dalları eğri büğrü olan ağaçların 

bulunduğu yer. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/3272. 
302 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 162. 
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İmruülkays’ın babasından devraldığı saltanat üzerinde hak 
iddia eden Saʿlebe b. Mâlik’e karşı giriştiği taht mücadelesinden 
zaferle çıkmasının ardından söylediği bu av tasvirli beyitler, onun 
şiirinde teşbih ile anlamı bilinçli biçimde birbirinden ayırma 
yönteminin olgun bir örneğini teşkil etmektedir. İmruülkays, söz 
konusu şiirde siyasî zaferin doğurduğu sevinç, gurur ve özgüven 
gibi psikolojik anlamları doğrudan dile getirmek yerine, bunları 
av sahnesi etrafında örülen dinamik tasvirlerin arkasına 
yerleştirmektedir. Av köpeğinin keskin duyuları, çevikliği, saldırı 
anındaki hamlesi ve avın savunmaya geçişi, yalpalaması ve nihai 
çözülüşü, birbirini izleyen teşbihlerle son derece canlı biçimde 
resmedilmekte, ancak bu sahneler herhangi bir siyasî veya 
sembolik anlamla açıkça özdeşleştirilmemektedir. Böylece 
teşbih, hükümdarlık zaferini sembolik ya da örtük bir anlatıma 
dönüştürmeden, yalnızca o sahneyi canlandıran ve tasviri 
güçlendiren bağımsız bir anlatım alanı olarak kurulmaktadır. 
İktidar mücadelesinde üstün gelmiş bir hükümdarın hâleti 
ruhiyesi, doğrudan anlatım yerine bu sahnelerin çağrışım gücüne 
bırakılmaktadır. Avın boynuzlarıyla karşı saldırıya geçmesi veya 
yalpalayan hareketlerinin eşeğe benzetilmesi gibi teşbihler, 
anlamı açıklamak yahut öğretmek amacıyla değil, sahnenin 
duyusal yoğunluğunu artırmak için kullanılmakta olup, siyasî 
başarı ve hâkimiyet fikrine bu tasvirlerin arkasından 
kendiliğinden ulaşmaktadır. Bu yönüyle beyitler, İmruülkays’ın 
teşbihi mananın taşıyıcısı değil, mananın doğmasına imkân veren 
estetik bir araç olarak kullandığını anlamı tasvirle 
özdeşleştirmeyip ondan bilinçli biçimde ayıran muhafazakâr ve 
derinlikli bir şiir anlayışına sahip olduğunu açıkça 
göstermektedir. 

2.1.12. Akıcı Şiir Dili 

2.1.12.1. Muallaka Örneği  
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İmruülkays muallakasının 63. Beytinde vermek istediği 
anlamı sözü dolaştırmadan ilgi çekici ve özgün kelimelerle şöyle 
aktarmıştır: 

 304لَِّجعَمُ رٍيدِقَ وْأَ ءٍاوَشِ 303فَيفِصَ *  جٍضِنْمُ ينِْبَ نْمِ مِحَّْللا ةُاهَطُ َّلظَفَ

Eti pişirenler dilimleyerek taşın üzerinde yenmeye uygun 
kızarmakla  * veya kazanda aceleyle pişirme arasında 

pişirmeye devam ederler305 

İmruülkays’ın Muʿallakasının 63. beyti, onun şiirsel ifadede 
akıcı, yoğun ve doğrudan bir dil kullanma hususundaki ustalığını 
açık biçimde ortaya koymaktadır. Şair bu beyitte vermek istediği 
anlamı dolaylı anlatımlara başvurmadan, gündelik hayattan 
alınmış fakat seçkin ve özgün kelimelerle kurduğu canlı bir sahne 
üzerinden aktarır. Etin pişirilme sürecini “taş üzerinde kızartma” 
ile “kazanda aceleyle pişirme” arasında gidip gelen bir hareket 
hâlinde sunması, anlatımı gereksiz ayrıntılara boğmadan okurun 
zihninde somut ve dinamik bir tasvir meydana getirir. Bu tasvir, 
ne uzun betimlemelere ne de açıklayıcı cümlelere ihtiyaç duyar 
kullanılan fiillerin canlılığı ve kelimelerin yerindeliği sayesinde 
anlam, doğrudan ve kesintisiz biçimde aktarılır. Böylece 
İmruülkays, şiirsel ifadede lafzı uzatmadan, akışı bozmadan ve 
sözü dolaştırmadan manayı etkili biçimde iletmeyi başarmakta bu 
yönüyle Câhiliye şiirinde hem dilin akıcılığı hem de anlatım 
pratikliği ve kolaylığı bakımından seçkin bir üslup ortaya 
koymaktadır. 

 
فٌيفِصً افًصَ ُّفصُيَ َّفصَ 303 : Eti enli enli dilimlemeyerek kaynatıp çıkarmaktır. Şiirdeki 

kullanımı ise eti taşın üzerine koyup kızartmak. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 
4/2462. 

304  .Alel acele eti pişirdim.bk  İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2822: مَحَّْللا تُلَّْجعَ
305 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 22; Yahyâ Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû 

ve Funûnuh (‘Ammân: Dâru Mecdelâvî, 2013), 183;  İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 
4/2463.  
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İmruülkays yine muallakasının 10. ve 11. Beytlerinde akıcı bir 
üslup ile şöyle söylemiştir: 

 لَِّمحَتَلمُا اهَلِحْرَ نْمِ ابًجَعَ ايَـَف * يرَاذَعَلْلَ تُرْقَعَ مَوْـَيوَ

Bakireler için devemi kestiğim gün * yolcunun eşyalarını 
yüklenmesi ne kadar şaşılacak şeydir. 

 لَِّتفَلمَا 307سِقْمَدِّلا 306بِاَّدهُكَ مٍحْشَوَ * اهَمِحْلَبِ ينَتمَِرْـَي ىرَاذَعَلا َّلظَفَ

Bakireler devenin etine atılıyorlar * Ve iç yağına. 
Bükülmüş ipek ipinden dokunmuş ibrişim kumaşı gibi 

bembeyaz308 

İmruülkays yukarıdaki beyitlerinde, şiirsel ifadede akıcı, canlı 
ve kesintisiz bir dil kurma konusundaki maharetini belirgin 
biçimde yansıtmaktadır. Şair, bakireler için devesini kestiği günü 
anlatırken, olayı soyut bir övgü yahut açıklayıcı bir söyleme 
başvurmadan, ardı ardına dizilen somut ve hareketli sahneler 
üzerinden aktarır devenin kesilişi, etrafında toplanan genç 
kızların ete uzanışı ve iç yağının parlaklığı, anlatımın doğal akışı 
içinde birbirine eklemlenir. Özellikle iç yağının “bükülmüş ipek 
ipliğinden dokunmuş ibrişim kumaşı”na benzetilmesi, anlamı 
durduran ya da sözü ağırlaştıran bir teşbih olmaktan ziyade, 
tasviri hızlandıran ve sahnenin görselliğini yoğunlaştıran bir işlev 
üstlenir. Bu beyitlerde dil, açıklama ihtiyacı duymadan 
kendiliğinden ilerlemekte fiillerin sürekliliği ve kelimelerin 
seçkinliği sayesinde okur, sahnenin içine doğrudan 
çekilmektedir. Böylece İmruülkays, şiirsel anlatımda lafzı 
uzatmadan, anlamı kesintiye uğratmadan ve ifadeyi yormadan 

 
لِخَّْنلا باَّدهُ 306 : Hurma yaprağı, ُبِوَّْـثلا بَدْه : Elbisenin püskülü, fırfırı. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 6/4629. 
سُقْدَمِلْاو سُاقَمْدِّلاوَ ،سُقْمَدِّاَ 307  : İbrişim, beyaz ipek kumaş. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab; 

2/1424. 
308 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 11; Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve 

Funûnuh, 183. 
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aktarmayı başarmakta bu yönüyle Muʿallakasında akıcı dil 
kullanımı ile tasvir gücünü dengeli biçimde birleştiren 
muhafazakâr ve olgun bir üslup ortaya koymaktadır. 

2.1.12.2. Yirmi Dokuzuncu Şiirde Akıcı Dil 

 !رْظتنت نَْ( كَيبَعَ اذامو * رْكتبت مأَ ىِّلحا نم حُورُـَت

Kabile içinde akşamcı mısın? yoksa erkenci misin? * 
Bekleseydin sana ne zarar verebilirdi? (İncilerin mi 

dökülürdü?)309 

 312رْدِحَنْمُ مْهِرِثْإِ فى بُلقَلا مِأَ * 311رْشَعُ مأَ مُهُمُايَخِ 310خٌرْمَأَ

Çadırları merah ağacı mı? Yoksa uşar ağacından mı? * 
Yoksa onların ardından kopup gelen özün müdür?313 

Merah ağacı, yapısı itibarıyla gevrek bir ağaç olup çakmak taşı 
yapımında ve özellikle yazlık çadırların inşasında kullanılırdı. Bu 
ağaçtan yapılan çadırlar, ekvatoral bölgelerde yetişen çalılarla 
örtülerek mesken hâline getirilir, sonbahar ve kış mevsimlerinin 
gelmesiyle birlikte ise terk edilirdi. Merah ağacı Necid bölgesinde 
yetişirken, uşar ağacı el-Ğavr’da yaygındır. İmruülkays, şiirinde 
yer adlarını doğrudan zikretmek yerine, bu bölgelerde yetişen ve 
özellikle yazlık çadır yapımında kullanılan ağaçların isimlerini 
anmayı tercih eder. Bu bağlamda şair, onların Necid’den mi 
yoksa Ğavr’dan mı geldiklerini, yahut bu bölgelere sonradan mı 
yerleştiklerini sorgular. Sayfiye alanlarından göç edip 

 
309 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 154. 
310 el-Merhu ( خرلما ) müfredi “merhatün ( ةخرم ): Dikenli, orta boylu, zayıf gövdeli, 

çalıgillerden çöl bitkisidir. Bu ağaçtan çakmak taşı ve çadır yapımında kullanılır. Yaz 
sıcağında kalın dalları dikilerek, otsu kısımları yayla evleri gibi olarak da 
kullanılmaktadır. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 155. 

رُشْعُلْاَ 311 : Pamuk gibi kavı olan  ve zamp yapılan bir tür ağaç. İbn Manzûr, Lisânü’l-
‘Arab, 4/2955. 

312 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 154. 
313 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 154. 
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gitmelerinin ardından ise, yalnızca insanların değil, adeta kendi 
özünün ve benliğinin de kendisinden kopup ayrıldığını derin bir 
içsel duyarlılıkla hissettiğini ifade eder.314 

 315 !رْطُُّشلا فى اÆَِ نَونُعِاَّظلا مأَ * رّْه ىّلحا نم مَاقَأَ نْمَيفِو

Kim bölge de oturuyor ‘Amiriyyeli kız mı? * Yoksa göçü 
yüklenip gidenlerle uzağa mı gitti? 

2.1.13. Duyusal Tasvirler  

2.1.13.1. Muallakada Kadın Güzelliğinin Tasviri 

Câhiliye şiirinde, İmruülkays sevgiliyi hissedilebilir varlıklara 
benzetmede üslubu en iyi biçiminde kullanan şairlelerden biridir. 
Şair, kadının güzelliğini doğrudan teşhir etmek yerine, onu 
korunmuş bir mekân, erişilmez bir beyazlık ve sabırla yaşanan bir 
haz üzerinden temsil ederek, hem estetik derinlik hem de 
sembolik yoğunluk üretmektedir. Buna mukabil duyguları dışsal 
bir tasvir yapmıştır.316  

2.3.13.2. Muallakada Yirmi İkinci Beyit: Güzellik Tasviri 

 لِجَعْمُ يرَْغَ اÆَِ فٍلهَْ نْمِ تُعَّْـتتمََ * اهَؤُابَخِ مُارَـُي لاَ رٍدْخِ ةِضَيْـَبوَ

Dokunulmamış bir mahfede saklanan, ulaşılması mümkün 
olmayan bir beyazlık *  Sahibesiyle özlem ve iştiyak içinde, 

acele etmeksizin zevk aldım. 

Bu beytte “ رٍدْخِ ةِضَيْـَب ” terkibi, kelimenin lugavî çağrışımlarını 

(beyazlık, saflık, korunmuşluk) muhafaza edecek şekilde 

 
314 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 155. 
يرٌطِشَ ٌّيحَو يرٌطِشَ دٌلَـَبو يرٌطِشَ لٌزِنْم 315 : Uzak ev, uzak şehir, uzak mahalle. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 4/2263. 
316 Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 187. 
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“dokunulmamış, korunmuş beyazlık” anlamında,“ اهَؤُابَخِ مُارَـُي لاَ ” 

ifadesi ise hem fizikî erişilmezliği hem de toplumsal/ahlâkî 
muhafazayı ima eden bir yapı olarak tercümeye yansıtılmıştır. Bu 
yönüyle beyit, Câhiliye şiirinde somutlaştırmanın yalnızca 
bedensel değil, kültürel ve duygusal boyutlarıyla da işlediğini 
açık biçimde göstermektedir. 317 

§ İmruülkays bu beyitte sevgilinin güzelliğini 
doğrudan tasvir etmek yerine, hissedilebilir ve 
somut bir varlık alanı üzerinden inşa etmektedir. 
Şairin tercih ettiği “ رٍدْخِ ةِضَيْـَب ” benzetmesi, Câhiliye 

şiirinde sıkça karşılaşılan sıradan bir teşbih değildir 
bilakis kadının hem bedensel güzelliğini hem de 
toplumsal konumunu aynı imge içinde birleştiren 
yoğun bir semboldür. Manaları canlardırma ve 
somutlaştırmak için görünür alemde hissedilebilir 
örneklendirme yapmıştır. Sevgi, vefa gibi soyut 
kavramları ve duyguları tasvirde genel bir tasvir 
yapmıştır. İmruülkays sevgilisini hissedilebilir bir 
şekilde tasvir etmiştir. 

§ “Beyza” (yumurta/beyazlık) kelimesi Arap şiirinde 
saflık, parlaklık ve bozulmamışlık çağrışımlarına 
sahiptir. Bunun “ ردْخِ ” (mahfe, iç oda) ile izafe 

edilmesi, bu beyazlığın dış dünyaya kapalı, 
korunmuş ve başkalarının bakışına kapatılmış 
olduğunu vurgular. Böylece sevgilinin güzelliği, 
sıradan bir estetik unsur olmaktan çıkarak 
erişilmezlik ve mahremiyetle kuşatılmış bir değer 
hâline gelir. 

 
317 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 13; Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve 

Funûnuh, 187. 
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§ Dikkat çekici olan husus, İmruülkays’ın bedeni 
doğrudan teşhir etmekten kaçınmasıdır. Şair, 
sevgiliyi somutlaştırırken fizikî ayrıntıya değil, 
mekânsal ve kültürel bir çerçeveye başvurur. Bu 
yönüyle beyit, Câhiliye şiirinde kadın tasvirinin her 
zaman kaba bir tensellik üzerinden yürütülmediğini 
aksine kimi zaman örtük, sembolik ve estetik bir dil 
benimsendiğini göstermektedir. 

§ Beytin ikinci mısrasında yer alan “ لِجَعْمُ يرَْغَ … تُعَّْـتتمََ ” 

ifadesi ise, şairin yaşadığı haz ve yakınlığın aceleci 
hoyrat ya da saldırgan bir tutumla değil, bilakis 
kontrollü ve zamana yayılmış bir tecrübe olarak 
sunulduğunu ortaya koyar. Buradaki “lehf” (iştiyak, 
derin özlem) kelimesi, duygunun bedensel olandan 
ziyade içsel ve ruhî bir yoğunluğa sahip olduğunu 
ima eder. 

2.3.13.3. Otuz Birinci Beyitte Gerdan Teşbihi 

 319لِجَنْجََّسلاكَ ةٌلَوقُصْمَ اهَـُبئِارَت * ةٍضَافَمُ يرُْغَ ءُاضَيْـَب 318ةٌهَفَهْفَمُ

Narin yapılı beyaz (tenlidir) ölçüsüz ve iri değildir. * Göğüs 
kemikleri ise cilalanmış ayna gibi pürüzsüzdür.320 

Bu tercümede “ ةٌهَفَهْفَمُ ” kelimesi “ince, zarif, narin yapılı” 

anlamında “ ةٍضَافَمُ يرُْغَ ” ise bedensel ölçünün aşılmadığını, 

dolgunluğun taşkınlığa dönüşmediğini ifade edecek şekilde 
karşılanmıştır. “ لجَنْجََّسلا ” kelimesi ise Arap şiir geleneğinde 

 
ةَبَرَّْضلا ةُفَهْفَلمُا 318 : Ufak et. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 15. 
لِجَنْجََّسلاَ 319 : Rumca bir kelimedir. Ayna anlamındadır. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu 

İmrui’l-Kays, 15. 
320 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 13-15; Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve 

Funûnuh, 187. 
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parlaklığı ve düzgünlüğüyle bilinen cilalı ayna anlamıyla 
muhafaza edilmiştir. Bu beyit, İmruülkays’ın kadın tasvirinde 
zarafet, ölçü ve parlaklık kavramlarını merkeze alan estetik bir dil 
kullandığını göstermektedir. Güzellik burada ne aşırı dolgunlukla 
ne de çıplak tensellikle tanımlanır aksine denge içinde 
şekillenmiş, pürüzsüz ve gözle algılanan bir estetik bütünlük 
olarak sunulur. Bu yönüyle beyit, Câhiliye şiirinde kadın 
tasvirinin yalnızca bedensel değil, aynı zamanda sanatsal ve 
belâgî bir inşa olduğunu açıkça ortaya koymaktadır. 321 Bu beyit, 
İmruülkays’ın kadın güzelliğini tasvir ederken ölçü, denge ve 
estetik uyum esasına dayalı bir söylem geliştirdiğini açık biçimde 
ortaya koyar. Şair, sevgilinin bedenini parça parça ve teşhirci bir 
bakışla değil genel siluet ve yüzey niteliği üzerinden tasvir 
etmektedir.322 

§ “ ةٌهَفَهْفَمُ ” sıfatı, yalnızca fizikî inceliği değil, aynı 

zamanda zarafet ve letafet fikrini çağrıştırır. Bu 
bağlamda kadın bedeni, kaba bir maddesellikten 
arındırılarak estetik bir form hâline getirilir. 323 
Ardından gelen “ ةٍضَافَمُ يرُْغَ ” ifadesi, Câhiliye şiirinde 

zaman zaman görülen aşırı dolgunluk övgüsünden 
bilinçli bir uzaklaşmayı temsil eder. Şair burada 
güzelliği ifrat değil itidal ekseninde tanımlar.324 

§ Beytin ikinci mısrasında yer alan teşbih ise son 
derece dikkat çekicidir: 

“ لِجَنْجََّسلاكَ ةٌلَوقُصْمَ اهَـُبئِارَـَت ” “Terâib” kelimesi, göğüslerin 

üst kısmını ve köprücük kemikleri çevresini ifade 

 
321 ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāt, 41-42. 
322 Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî, 213-214. 
323 Şerîf eş-Şercî, Şerḥu Muʿallaḳati Imriʾl-Kays (Kahire: Dârü’l-Maʿârif, ts.), 96. 
324 Kuteybe, eş-Şi‘r ve’ş-Şu‘arâ, 73-74. 
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eder. Şairin bu bölgeyi “cilalı ayna”ya benzetmesi, 
yalnızca beyazlığı değil pürüzsüzlük, berraklık ve 
ışık yansıtma özelliğini de öne çıkarır. Böylece 
güzellik, dokunsal bir tensellikten ziyade görsel bir 
parlaklık ve estetik yüzey olarak inşa edilir.325 

Bu teşbih aynı zamanda şairin somutlaştırma tekniğini 
gösterir: Soyut bir güzellik algısı, herkesin zihninde 
canlanabilecek maddî bir nesne (ayna) aracılığıyla görünür hâle 
getirilir. Ancak bu somutlaştırma, bedeni nesneleştiren kaba bir 
anlatıma değil sanatsal bir yüceltişe hizmet eder. Kendisinden 
sonra gelen şairlerde de aynı üslup görülmektedir. Örnek olarak 
Ru’be b. el-Accâc (ö. 145/762) bir şiirinde şöyle demektedir:326  

ضافضْفَلا اهعِرْدَ في ةٌيَرِاج يضِالما نَاضمَرَ في ىتَأَ دقَلَ  

Geçen Ramazan’da gelmişti Geniş elbisesiyle bir genç kız 

ضِ�إِ نيِبَ تِخْأُ نْمِ ضُيْـَبأَ ضِايمْلإِِ� ثَيدِلحَا عُظِّقَـُت  

Parlaklığıyla sözü bitirir Benî İbâz’ın kız kardeşinden de 
beyaz 

L َضِاضلخَِ� نيزِ لِازغَلا لَثْمِ ضِايبَلا في كِلَـْثمِ نيِتَْـيل  

Beyazlıkta ah keşke senin gibi olsaydım Mücevherle süslü 
bir ceylan gibi 

2.3.13.4. Otuz Üçüncü Beyitte Bakış Teşbihi 

 
325 İbn Manẓûr, Lisânü’l-ʿArab (Beyrut: Dâr Sâdır, 1990), “trb” md., 1/230. 
326 Ru’be b. el-‘Accâc, Dîvânu Ru’be b. el-‘Accâc, ed. Wilhelm Ahlwardt (Kuveyt: 

Dâru İbn Kuteybe, 2008), 176; Mustafa Toprak, Ru’be b. el-‘Accâc ve Dîvân’ının 
İncelenmesi (Adana: Karahan Kitabevi, 2024), 91. 



 

 

129 

 

لِفِطْمُ  328 ةَرَجْوَ شِحْوَ نْمِ ةٍرَظِانَبِ يقَِّتـَتوَ  *   327 لٍيسِأَ نْعَ يدِبْـُتوَ ُّدصُتَ  

Bazen yüz çevirir bazen de yumuşak ve uzun yanaklarını 
gösterir *  Kimi vakit kendini sakınır Vecra vadisinin yavrulu 

vahşi hayvanına özgü bir bakışla bakar. 329 

Bu tercümede “ يدِبْـُتوَ ُّدصُتَ ” fiillerinin zıtlığı (kaçınma–

gösterme), “ ليسِأَ ” kelimesinin klasik şiirde kazandığı “pürüzsüz, 

uzun ve yumuşak yanak” anlamı ve “ ةرَظَِ� ” kelimesinin bakış 

merkezli bir tasvir oluşturması özellikle muhafaza edilmiştir.  

• Genel olarak bu beyit, İmruülkays’ın kadın 
tasvirinde zıtlıklar, hareket ve psikolojik derinlik 
üzerinden ilerleyen bir estetik anlayışa sahip 
olduğunu göstermektedir. Güzellik burada yalnızca 
yüz ve bedenle sınırlı değildir bakış, tavır ve mesafe 
unsurlarıyla birlikte şiirde anlamın kelime seçimi, 
imge düzeni, ses, ritim, tekrar, karşıtlık ve söyleyiş 
biçimleri aracılığıyla örgütlenmiş bütüncül bir yapı 
hâlinde sunulmaktadır.  

• Bu beyit, İmruülkays’ın kadın tasvirinde yalnızca 
fizikî güzelliği değil, davranışsal ve psikolojik 
derinliği de yansıtan nadir örneklerden biridir. Şair 
burada sevgiliyi statik bir güzellik nesnesi olarak 

 
لٌيسِأَ دٌخَ 327 : Pürüzsüz, yumuşak, uzun yanaklar. ُيل سِلأَا : yumuşak ve düz. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 1/81. 
ةٌرَجْوَ 328 : Mekke ile Basra arasında bir vadi adıdır. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 

1/4771. 
329 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/4771; İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 13; 

Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 187. 
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değil hareket hâlinde, değişken ve irade sahibi bir 
varlık olarak sunar. 330 

• Beytin ilk kısmında yer alan “ يدِبْـُتوَ ُّدصُتَ ” terkibi, 

bilinçli bir karşıtlık üzerine kuruludur. Bu karşıtlık, 
sevgilinin hem mesafeli hem de davetkâr olabilen 
tavrını aynı anda ifade eder. Böylece güzellik, 
sürekli açık ve erişilebilir bir nitelik olmaktan çıkar 
naz, mesafe ve seçicilik ile çevrelenmiş bir değere 
dönüşür. Câhiliye şiirinde bu tür bir tasvir, kadının 
pasif değil, aksine ilişkinin yönünü belirleyen özne 
olarak algılandığını göstermesi bakımından 
önemlidir. 

• “ ليسِأَ ” sıfatı, Arap şiir geleneğinde yanakların 

pürüzsüzlüğünü ve zarif uzanışını ifade eder. Ancak 
şair, bu bedensel özelliği doğrudan teşhir etmek 
yerine, onu “bazen gösterilen, bazen gizlenen” bir 
unsur hâline getirerek estetik gerilimi artırır. 
Böylece tasvir, yalnızca gözle algılanan bir güzellik 
olmaktan çıkar bekleyiş ve arzu duygusunu 
besleyen bir yapıya kavuşur.331 

• İmruülkays’ın beytin ikinci mısrasında yer alan 
“ لِفِطْمُ ةَرَجْوَ شِحْوَ نْمِ ةٍرَظِانَبِ ” teşbihi ise son derece dikkat 

çekicidir. Vecra vadisinin yavrulu vahşi hayvanına 
yaptığı bu benzetme, bakışın hem tedirginlik hem de 
koruyuculuk taşıdığını ima eder.332 Yavrulu hayvan 
bir yandan ürkek ve temkinli iken diğer yandan da 
son derece dikkatli ve adeta tetiktedir. Şair bu 
benzetmeyle sevgilinin bakışını, sıradan bir güzellik 

 
330 ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāt, 44-45. 
331 Şerîf eş-Şercî, Şerḥu Muʿallaḳati Imriʾl-Kays, 101. 
332 Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî, 215-216. 
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unsuru olmaktan çıkarıp içgüdüsel, canlı ve derin 
bir anlam alanına taşır ve sevgilisinin 
davranışlarının (cilvelerinin) yabani hayvanı tuzağa 
çekecek kadar etkili olduğunu belirtir.333  

 

 
 

2.3.13.5. Otuz Dördüncü Beyitte Gerdan Teşbihi 

 لَِّطعَبم لاَوَ هُتَّْصنَ يَه اذَإِ * شٍحِافَبِ سَيْلَ مِئْرِّلا دِيجِكَ دٍيجِوَ

Boynu ceylan boynu gibidir. Çirkin değildir* Boynunu 

kaldırıp gösterdiğinde eğrilik yoktur334 

Bu beyitte, İmruülkays’ın kadın tasvirinde yalnızca fizikî 
özellikleri sıralamadığını bilakis doğal güzellik, ölçü ve hareket 
uyumu üzerine kurulu bir poetik yapı inşa ettiğini göstermektedir. 
Ceylan teşbihi, bu poetik yapının merkezinde yer alan tabiat insan 
benzerliğinin en zarif örneklerinden biri olarak 
değerlendirilebilir.335 

• Bu beyitte  kelimesi “boyun” değil, özellikle zarafetle  ديجِ

ilişkilendirilen gerdan olarak karşılanmıştır ve   شحافب سيل

ifadesi, “ölçüyü aşan, göze batan bir kusurdan uzak” 
anlamında,  لطعبم لاو  terkibi ise “sarkık, gevşek yahut 

 
333 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 75-76. 
334 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 16; Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve 

Funûnuh, 188. 
335 ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāt, 46-47. 
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estetik bütünlüğü bozan bir hâl taşımamak” şeklinde 
yorumlanmıştır.336 

• Bu beyit, İmruülkays’ın kadın güzelliğini tasvir ederken 
ölçü (itidal) ve doğal zarafet ilkesini merkeze aldığını 
gösteren tipik örneklerden biridir. Şair, sevgilinin 
gerdanını “ceylanın gerdanı”na benzeterek Câhiliye 
şiirinde son derece köklü ve yerleşik bir estetik imgeyi 
kullanır.337 Ceylan, Arap şiirinde yalnızca güzelliğin değil 
incelik, çeviklik ve tabii ahengin de sembolüdür.338 

• Teşbihin dikkat çekici yönü, gerdanın uzunluğunun veya 
inceliğinin tek başına övülmemesidir. “ شحافب سيل ” kaydıyla 

şair, güzelliği aşırılıktan bilinçli biçimde ayırır. Bu, 
Câhiliye şiirinde sıkça görülen “ifrat–itidal dengesi” 
anlayışının açık bir yansımasıdır. Güzellik, ancak ölçülü 
olduğunda estetik bir değer kazanır. 

• Beytin ikinci mısrasında yer alan “ هتصن يه اذإ ” ifadesi, 

gerdanın hareket hâlinde tasvir edildiğini gösterir. Sevgili 
boynunu kaldırdığında, bu hareket estetik bütünlüğü 
bozmaz aksine zarafeti daha belirgin kılar. “ لطعبم لاو ” kaydı 

ise gerdanın ne gevşek ne de sarkık olduğunu 
vurgulayarak tasviri tamamlar. Böylece güzellik, statik bir 
beden parçası olmaktan çıkar hareketle uyumlu, canlı ve 
dengeli bir form kazanır.339 

2.3.13.6. Otuz Beşinci Beyitte Saç Teşbihi 

 
336 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, “ ديج ” md., 3/134-135. 
337 Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî, 217-218. 
338 Şerîf eş-Şercî, Şerḥu Muʿallaḳati Imriʾl-Kays, 104-105. 
339 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 76-77. 
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 343لِكِثْعَـَتمُلْا 342ةِلَخَّْنلا وِنْقِكَ 341ثٍيثِأَ * مٍحِافَ دَوَسْأَ تنَْمَلْ ىشِّغَـُي 340عٍرْـَفوَ

Simsiyah saçları sırtını örter * Birbirine geçmiş dalları 
hurma salkımlarıyla dolu hurma gibidir344 

İmruülkays’ın Muʿallaḳa’sının nesîb bölümünde yer almakta 
olup saç tasvirine dair en ayrıntılı örneklerden biridir.345 Bu 
beytte,  عرْـَف  kelimesi klasik şiir geleneğine uygun biçimde “saç” 

olarak,   ثيثِأَ ,ifadesi “sırtı tamamen örtmek” anlamında تنَْمَلْا يشِّغَـُي 

kelimesi ise “gür, sık, bol telli” şeklinde, ِلِكِثْعَـَتمُلْا ةِلَخَّْنلا وِنْق  terkibi, 

dalları birbirine girmiş, salkımları iç içe duran hurma ağacı 
imgesini muhafaza edecek biçimde tercümeye yansıtılmıştır.346 
İmruülkays’ın, sevgilinin saçlarını tasvir ederken renk, yoğunluk 
ve tabiat imgesini bir araya getirdiğini göstermektedir. Saç, 
burada yalnızca fizikî bir unsur değil doğallık, bereket ve estetik 
bütünlük taşıyan poetik bir sembol hâline gelmektedir.347 

• Bu beyit, İmruülkays’ın kadın tasvirinde saçı 
bağımsız bir güzellik unsuru olarak ele aldığı en 
belirgin örneklerden biridir. Şair, sevgilinin saçlarını 
yalnızca renk ve uzunluk üzerinden değil yoğunluk, 
hareket ve doğallık nitelikleriyle birlikte tasvir eder. 

 
ءُاعَرْـَفوَ ةٌعَرِافَ ةٌأَرَمْإِ 340 : Uzun saçlı kadın.  ,Düz saçlı adam. İbn Manzûr : عُرَـْفاَوَ اعًرْـَف عُرَفْـَي عَرَـَف

Lisânü’l-‘Arab, 5/3394. 
ثُوثُلأُْاوَ ةُثََ±لأَْاوَ ثَُ±لأَْاَ 341 : Her şeyin çok olanına denir. َةًثََ±أَ ُّثئِيَ َّثأ : Birbirine girmiş bitki. Bu 

ifade ile saçların dağınık ve birbirine girmesi tasviri yapılır. İbn Manzûr, Lisânü’l-
‘Arab. 1/24. 

ةِلَخَّْنلا وِنْقِ 342 : Hurmanın salkımı veya dalları. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2808. 
لِكِثْعَـَت 343 لما : Dalları çok. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2808. 
344 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 16; İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/24; Cebûrî, 

eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 187. 
345 ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāt, 48-49. 
346 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, “ عرف ” md., 8/235-236. 
347 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 78-79. 
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• Beytin ilk mısrasında yer alan “ تنَْمَلْا يشِّغَـُي ” ifadesi, saçın 

uzunluğunu vurgulamakla birlikte, asıl olarak 
örtücülük ve kuşatıcılık anlamını öne çıkarır. Saç, 
bedenin bir parçası olmaktan çıkarak sevgilinin sırtını 
adeta bir örtü gibi saran estetik bir unsura dönüşür. 
“ مٍحِافَ دَوَسْأَ ” terkibi ise yalnızca siyahlığı değil, derin ve 

yoğun bir karalığı ifade eder bu da Câhiliye şiirinde 
saç güzelliğinin temel ölçütlerinden biridir. 

• İkinci mısrada kullanılan teşbih, beyitin poetik 
merkezini oluşturur. Saçın, hurma salkımı taşıyan, 
dalları birbirine girmiş hurma ağacına benzetilmesi, 
hem gürlük hem de doğal karmaşıklık fikrini birlikte 
taşır. Hurma ağacı, Arap kültüründe bereket, 
süreklilik ve canlılıkla ilişkilendirilen bir unsurdur. Bu 
benzetmeyle şair, sevgilinin saçlarını cansız bir 
nesneye değil hayat dolu, tabii ve üretken bir varlığa 
benzetmiş olur.348 

• Dikkat çekici olan husus, bu teşbihin aşırı süsleme 
içermemesidir. Saç ne yapay biçimde düzenlenmiş ne 
de abartılı bir estetikle sunulmuştur. Aksine, doğal 
hâliyle güzel olan bir gürlük vurgulanır. Bu durum, 
İmruülkays’ın kadın tasvirinde sıkça görülen tabiatla 
uyumlu güzellik anlayışının bir yansımasıdır.349 

2.3.13.7. Otuz Yedinci Beyitte Kol Teşbihi 

 لِلِّذَمُلْا يِّقَِّسلا بِوبُـْنأُكَ قٍاسَوَ * رٍَّصمخَُ 351لِيدِلجَاكَ فٍيطِلَ 350حٍشْكَوَ

 
348 Şerîf eş-Şercî, Şerḥu Muʿallaḳati Imriʾl-Kays, 108-109. 
349 Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî, 219-220. 
رٌَّصمخَُ حٌشْكَ 350 : İnce bel. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/1171. 
لُيدِلجَا 351 : Deriden bükülüp yapılan yular. لٌدُجُ ج لُيدِلجَا : Devenin boynunda deriden veya 

kıldan yapılmış yular. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/569. 
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Beli bükülmüş deriden yapılmış yular gibi ince/narin * 
Bacakları sulak yerde bitmiş dümdüz pürüzsüz352 

Bu tercümede َحشْك  kelimesi “yan-bel, bel hattı” anlamında, 

 ise klasik  ليدِلجَْا ,ince, narin, hassas yapılı” şeklinde“  فيطِلَ

şerhlerde geçtiği üzere “örülmüş, yumuşak deriden yapılmış zarif 
yular/kayış” mânasında kullanılmıştır. ُيّقَِّسلا بِوبُـْنأ  terkibi “sulama 

kamışı / su borusu” anlamında ve لَّلذَمُلْا  ise “düzgünleştirilmiş, 

pürüzsüz ve eğrilikten arındırılmış” şeklinde tercümeye 
yansıtılmıştır. Bu beyit, İmruülkays’ın kadın tasvirinde bedenin 
hareketle ilişkili kısımlarını (bel ve bacak) merkeze aldığı ve bu 
unsurları esneklik, incelik ve düzgünlük kavramları etrafında 
anlamlandırdığı önemli örneklerden biridir. Sevgilinin bedenini 
esnek bel ile düzgün bacak ikilisi üzerinden, hareket ve denge 
fikriyle birlikte ele alan bir yapı ortaya koymaktadır. 
Benzetmeler, hem bedensel zarafeti hem de tabiatla kurulan 
estetik bağı aynı anda taşımaktadır. Bu beyitte dikkat çeken 
husus, tasvirlerin hiçbirinde aşırı bedensel teşhire 
yönelinmemesidir. Bel ve bacak, şehvet uyandıran bir nesne 
olarak değil, tabiatla uyumlu, ölçülü ve estetik formlar olarak 
sunulur. Bu durum, İmruülkays’ın kadın tasvirinde sıkça 
başvurduğu itidal ve doğallık ilkesinin bir başka tezahürüdür.353 

İlk mısrada yer alan “ فٍيطِلَ حٍشْكَ ” terkibi, belin yalnızca 

inceliğini değil aynı zamanda esnekliğini ve zarif kıvrımını ifade 
eder. Şairin bu beli “ ليدِلجَْا ’e (örülmüş, yumuşak deriden yapılmış 

zarif yular/kayış) benzetmesi dikkat çekicidir. Yular/kayış 
benzetmesi, sertlik değil bilakis yumuşaklık, esneklik ve 
kontrollü çekiş çağrışımı üretir. Bu bağlamda bel, kırılgan değil 

 
352 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 17; İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/569, 4/2196; 

Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 188. 
353 Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî, 221-222. 
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ölçülü biçimde bükülebilen, estetik bir forma sahip unsur olarak 
sunulur. “ رَّصمخَُ ” kaydı ise bu inceliğin tabiî ve dengeli olduğunu 

vurgular. İkinci mısrada tasvir edilen bacaklar “ قاسَ ”, Câhiliye 

şiirinde çoğu zaman sağlamlık ve düzgünlük göstergesi olarak ele 
alınır. İmruülkays’ın bacakları “sulak yerde yetişmiş bir kamış 
borusu”na benzetmesi, bu düzgünlüğün doğal koşullar altında 
oluşmuş olduğunu ima eder. Sulak yerde yetişen kamış, eğrilikten 
uzak, düzgün ve pürüzsüzdür. “ لَّلذَمُلْا ” sıfatı da bu doğal 

düzgünlüğü pekiştirerek sertlik değil, yumuşak bir akışkanlık 
izlenimi verir.354 

2.3.13.8. Otuz Sekizinci Beyitte Parmak Teşbihi 

 360لِحِسْإِ كُيوِاسَمَ وْأَ 359بيٍْظَ 358عُيرِاسَأَ * هَُّنأَك357َ نٍثْشَ يرِْغَ 356صٍخْرَب 355وطُعْـَتوَ

Teni sert değil yumuşaktır, adeta * İshil ağacında veya Tay 
361vadisindeki beyaz parlayaan kurtçuk gibidir 

Beyit, İmruülkays’ın Muʿallaḳa’sının nesîb bölümünde yer 
almakta olup parmak tasvirinin en zarif örneklerinden biridir.362  
Bu tercümede وطُعْـَت  fiili “uzanmak/erişmek” anlamında, 

 
354 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 80-81. 
وُطْعَلا 355 : Vermek. َوطُعْأَ تُوْطَع : Verdim, veriyorum şeklinde kullanılır. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 4/3001. 
صُخَّْرلا 356 : Bir şeyin yumuşak ve pürüzsüz olması, kadın vasfedilirken teninin 

yumuşaklığı nitelenir. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1616. 
عِبِاصَلأَا نُثْشَ لٌجُرَ 357  : Adamın parmakları kalın ve sert olması. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-

‘Arab, 4/2196. 
عُيرِاسَلأأ ج عُورُسْلأُْاَ ،عُورُسْيُلا 358 : Kumda yaşayan başı kırmızı vücudu beyez bir kurtçuk bu 

ifadeyle kadını parmaklarının beyazlığına teşbih edilir. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-
‘Arab, 3/1995. 

بيٌْظَ 359 : Tihâme’de bulunan bir vadi. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1995. 
لُحِسْلإْاَ 360 : Misvak yapılan bir ağaç türü. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1959.  
361 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 17; İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1995; 

Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 188. 
362 ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāt, 52-53. 
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parmakların hareketini ima edecek biçimde,   َصخْر  “yumuşak, latif 

dokulu” َنٍثْشَ يرِْغ  ise “sert, kalın ve kaba olmamak” şeklinde 

karşılanmıştır.363   َبيٍْظَ عُيرِاسَأ  terkibi, ceylanın ince ve zarif 

uzuvlarını çağrıştıracak şekilde,364  َلِحِسْإِ كُيوِاسَم  ise klasik şerhlerde 

belirtildiği üzere İshil ( لحسإ ) bitkisinin/ağacının düzgün, 

beyazımsı ve parlak dalları anlamında tercümeye yansıtılmıştır. 
(Beyitte “Tayy vadisi kurtçuğu” yorumu bazı geç dönem 
izahlarında görülse de, klasik lugat ve şerhlerde baskın anlamı 
bitki veya ağaç dallarıdır.)365 

Bu beyit, İmruülkays’ın kadın tasvirinde en ince ayrıntılara 
inen ve güzelliği küçük uzuvlar üzerinden kuran yaklaşımının 
belirgin bir örneğidir. Şair burada sevgilinin parmaklarını 
merkeze alır ancak bu tasvir, statik bir beden betimlemesi 
değildir. “ وطُعْـَت ” fiiliyle parmaklar, hareket hâlinde sunulur ki 

uzanan, erişen ve zarafetini eylem içinde gösteren bir nitelik 
kazanır. “ نٍثْشَ يرِْغَ صٍخْرَ ” terkibi, parmakların dokusal niteliğini 

belirler. Şair, güzelliği sertlikten ve kabalıktan bilinçli biçimde 
ayırır. Bu, Câhiliye şiirinde güzelliğin temel ölçütlerinden biri 
olan latiflik ( فطللا ) ilkesinin açık bir ifadesidir. Parmaklar, işlevsel 

bir uzuv olmaktan çıkarak dokunma ve temas estetiği taşıyan bir 
unsur hâline gelir. İkinci mısrada kullanılan teşbihler, beyitin 
etkileyici ve estetik bir dille ifade edilmesi yönünden merkezini 
oluşturur. Parmakların “ceylanın ince ve zarif uzuvlarına 
benzetilmesi, zarafet ve canlılık çağrışımı üretir. Ceylan imgesi, 

 
363 İbn Manẓûr, Lisânü’l-ʿArab (Beyrut: Dâr Sâdır, 1990), “ صخر ” ve “ نثش ” md., 6/121-

122. 
364 Şerîf eş-Şercî, Şerḥu Muʿallaḳati Imriʾl-Kays, 115-116. 
365 Ebû el-Ḥasan ʿAlî b. İsmail b. Sîde el-Mursî İbn Sîde, el-Muḫaṣṣaṣ, thk. Ḫalîl 

İbrâhim Ceffâl (Beyrut: Dâru İḥyâi’t-Turâs̱i’l-ʿArabî, 1417/1996), 8/233; İbn 
Manẓûr, Lisânü’l-ʿArab, 8/153, “ لحسإ ” md.. 
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İmruülkays’ta sıkça görüldüğü üzere, incelik ve tabii uyumun 
sembolüdür. Buna ek olarak “İshil bitkisinin/ağacının dalları” 
teşbihi, parmakların düzgünlüğünü, parlaklığını ve beyazlığını 
vurgular. Bitki benzetmesi, güzelliği doğrudan bedensel bir 
teşhire indirgemeden, tabiat üzerinden dolaylı biçimde görünür 
kılar. Bu çift teşbih (hayvan ve bitki), şairin tasvir dilinde 
çeşitlilik ve çok katmanlılık oluşturur. Parmaklar hem canlı bir 
zarafeti hem de durağan bir parlaklığı aynı anda taşır. Böylece 
güzellik, tek bir imgeyle sınırlı kalmaz farklı duyusal alanları 
birleştiren estetik bir bütünlük hâline gelir. Sonuç itibarıyla bu 
beyit, İmruülkays’ın kadın tasvirinde ayrıntıyı yücelten, dokunsal 
ve görsel nitelikleri tabiat imgeleriyle birleştiren rafine bir poetik 
yapı ortaya koymaktadır. Parmaklar, burada yalnızca bedenin bir 
parçası değil zarafet, yumuşaklık ve estetik hareketin taşıyıcısı 
olarak sunulmaktadır. 

2.3.13.9. Otuz Dokuzuncu Beyitte Yüz Teşbihi 

 لَِّتـَبـَتمُ بٍهِارَ ىسَممُْ ةُرَانَمَ * اtََّأَكَ ءِاشَعِلِْ� مَلاََّظلا ئُيضِتُ

Gecenin karanlığını aydınlatantır. Sanki O * İnsanlardan 
kaçanın gece yolunu aydınlattığı kandildir 366 

Bu beyit, İmruülkays’ın Muʿallaḳa’sının nesîb bölümünde yer 
almakta olup yüz parlaklığının ışık imgesiyle tasvir edildiği en 
meşhur örneklerdendir.367 İmruülkays sevgilisinin yüzünü geceyi 
aydınlattığından bahisle, adeta insanlardan ayrılıp bir kenara 
çekilen insanın karanlıkta yolunu aydınlatan bir kandil gibi 
olduğunu beyan eder. Bu durum o dönemde dinleyen açısında çöl 
hayatından anlaşılır bir benzetmedir.  

 
366 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 17; Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve 

Funûnuh, 187; Mustâvî, Dîvânu İmrui’l-Kays, 46. 
367 Metin ve şerh için Bkz. ez-Zevzenî, Şerḥu’l-Muʿallaḳāt,  54–55. 
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İmruülkays sevgilisinin sıfatlarını görünür alemden örneklerle 
sunarak somut anlamlarla anlaşılmasını sağlamıştır. İmruülkays 
adamların kahramanların soyut niteliklerini somut niteliklerle 
açıklamıştır ki teşbihte yeni bir yöntemdir. Bu yöntemin olumsuz 
yönü sahraya özel olması, tekrarlanması, teşbih alanın sınırlı 
olması, belli bir kısma hitap etmesi, genel şiir zevkine hitap 
edememesidir. Böylece İmruülkays görülen alemden teşbih 
örnekleri vererek ayrıntıları tasvirini dinleyiciye bırakmıştır.368 
Bu tercümede ُمَلاََّظلا ئُيضِت  ifadesi “zifiri karanlığı aydınlatmak” 

vurgusuyla, �ِْءِاشَعِل  zaman kaydı “gecenin en karanlık vakti” 

anlamını koruyacak şekilde, َةرَانَم  “kandil/fener” olarak, َلَِّتـَبـَتمُ بٍهِار  

ise “insanlardan ayrılmış, inzivaya çekilmiş râhip” şeklinde 
yansıtılmıştır.369 Ayrıca bu beyit, İmruülkays’ın sevgilisinin yüz 
güzelliğini ışık–karanlık karşıtlığı üzerinden tasvir ettiği en 
çarpıcı örneklerden biridir. Şair, sevgilinin yüzünü doğrudan 
“parlak” veya “güzel” sıfatlarıyla tanımlamak yerine, geceyi 
aydınlatan bir ışık kaynağına benzeterek somut ve hissedilebilir 
bir imge kurar. Bu yöntem, Câhiliye şiirinde dinleyicinin 
zihninde hızlı ve güçlü bir çağrışım uyandırmayı amaçlar.370 

Beyitteki teşbihin çöl hayatıyla doğrudan ilişkili olduğu 
açıktır. Gece yolculuğunda, özellikle akşam vaktinde yakılan bir 
kandil, çölde hayatî bir işlev görür. Şairin sevgilinin yüzünü böyle 
bir kandile benzetmesi, dinleyici açısından son derece anlaşılır ve 
deneyimle örtüşen bir tasvirdir. Bu bakımdan benzetme, soyut bir 
estetik iddia değil aksine yaşanmış tecrübeden türetilmiş somut 
bir algıdır. “ لَِّتـَبـَتمُ بٍهِارَ ىسَممُْ ةُرَانَمَ ” terkibi, benzetmeye ikinci bir anlam 

katmanı ekler. Râhibin insanlardan ayrılıp inzivaya çekilmesi, 

 
368 Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 188-189. 
369 Şerîf eş-Şercî, Şerḥu Muʿallaḳati Imriʾl-Kays, 119-120. 
370 Şevkî Dayf, Târîḫu’l-Edebi’l-ʿArabî: el-ʿAṣru’l-Câhilî, 225-227. 
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sevgilinin yüzünün yalnızlıkta bile yol gösterici bir ışık olduğunu 
ima eder. Böylece yüz, yalnızca güzelliğin değil rehberliğin, 
güvenin ve yön bulmanın sembolü hâline gelir. Bu, İmruülkays’ın 
sevgilinin sıfatlarını yalnızca bedensel güzellik çerçevesinde 
bırakmadığını onları işlevsel ve yaşamsal anlamlarla 
genişlettiğini gösterir. Verdiğiniz çerçeveyle uyumlu olarak 
burada dikkat çeken husus, İmruülkays’ın genel poetik 
yöntemiyle paralelliktir: Şair, ister sevgilinin yüzü ister 
kahramanların vasıfları olsun, soyut nitelikleri görünür âlemden 
alınan somut örneklerle açıklar. Bu yönüyle onun teşbih anlayışı, 
dönemi için yenilikçi bir yöntem olarak değerlendirilebilir. 
Ancak bu yöntemin bazı sınırlılıkları da vardır. Benzetmelerin 
büyük ölçüde sahra hayatına özgü unsurlara dayanması, hitap 
alanını daraltır. Aynı tür teşbihlerin tekrar edilmesi, imge 
dünyasını sınırlı kılar ve her dinleyicide aynı estetik etkiyi 
uyandırmayabilir. Buna rağmen şair, ayrıntıları bilinçli biçimde 
tamamlamaz tasvirin bir kısmını dinleyicinin hayal gücüne 
bırakır. Böylece şiir, kapalı bir anlatım değil dinleyicinin 
zihninde yeniden kurulan açık bir imge alanı üretir. Sonuç olarak 
bu beyit, İmruülkays’ın sevgilisinin yüzünü geceyi aydınlatan bir 
kandil olarak sunarken, somut yaşantıdan hareketle soyut bir 
güzellik ve rehberlik fikri inşa ettiğini göstermektedir. Bu 
yaklaşım, hem Câhiliye şiirinin dinleyici merkezli yapısıyla 
uyumlu hem de şairin teşbihte geliştirdiği özgün yöntemin tipik 
bir örneğidir.371 

2.3.13.10. Yirmi Dokuzuncu Şiirde Güzellik Teşbihleri 

 رطِفنْلما 373ةِنَابَلا ةبوعُرخُك * ةٌصخْرَ ةٌدؤْرُ 372ةٌهَرهربَ

 
371 Kuteybe, eş-Şiir ve’ş-Şuarâ, 82-83. 
ةُهَرَهَّْرلاَ 372 : Parlak ve güzel cilt. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 3/1751. 
373 Yenice - Akcaoğlu, “el-Meliku’d-Dillîl İmruülkays’ın Konstantiniye Yolunda 

Gönül Dünyasından Yansımalar”, 153.  
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Narin, tazecik ve parlak cildiyle * Bân ağacının yaprak 
açan taptaze sürgünü gibi374 

 رْصِخَ بٍورُغُ ىذ نْع ُّترَفْـَت ،م * لاَكَلا عُيطق ،مايَقِلا رُوتُـَف

(Kalçasının büyüklüğünden) kalkışı sakin, (hayasından) 
konuşması az * Gönül rahatlatan gülümseyişiyle dişlerinin 

doğallığı görünür375 

 377رْطُقُلا رَشْنَو 376ىمَازَلخُا حَيْرِوَ * مامَغَلا بَوْصَوَ مَادَلمُا َّنأَكَ

Testideki şarabı içmeye devam eden, ve (şaraptan) etkilenen 
gibi * Huzâma bitkisinin güzel kokusu ve öd ağacının 

kokusunun yayılması (gibi)378 

 رّْحتسلما رُئاَّطلا بَّرط اذَإِ * اÆاينأَ دُرب هب ُّلعَـُي

İkinci kez birbiri ardına şarap içmeye devam ediyor * 
Horozun etkileyici sesiyle öttüğünde379 

 ُّرعشقمُ ةٍيشخ نم بُلقلاو م * امتِّلا ليل دباكَأ ُّتبف

Kışın en uzun gecesini tamamlar, kalbi * (ailesinin) 
korkusundan ürperir 380 

 رّجُأَ ً�وثو تُيسن ً�وثُف * اهَـُتـْيَّدسَتَ تُوْـَندَ اَّملَف

Yaklaştığımda (felanı felanı) ileri gelenleri aldım *  
Sonunda bir elbisemi unuttum birini de sürüklüyorum381  

 
374 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 157. 
375 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 157. 
ىمازلخا 376 : Güzel kokulu, ِبرِّلا ُّييرخ  olarak da isimlendirilen bir bitkidir. (Bkz. İmruu’l-Kays, 

Dîvânu İmrui’l-Kays, 158. 
رطقلا 377 : Kadınların elbiselerini güzel kokusuyla tütsüledikleri bir çeşit ağaç. Öd ağacı. 

İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/3670. 
378 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 157. 
379 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 158. 
380 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 158. 
381 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 159. 
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 رّسِ تيْـَبلا ىدَلَ اَّنمِ شُفْـَي لمَْوَ * حٌشِاكَ ئٌلاكَ َ�رَـَي لمَْوَ

Bizi rakip ve gizli düşman olarak görmez * Evdeki sır ifşa 
olmaz bizde382 

 رّْشَب øرشَ تَقْلحَْأَ كَيحَْوَ ه * انَهَ Lَ الهَُوْـَق نىِبَارَ دْقَوَ

Burada olduğunda, asılsız sözleri beni endişeye sevketti * 
Yazıklar olsun sana bunu peşpeşe şuçladın383 

İmruülkays’ın şiirinde kadın güzelliğini tasvir ederken 
başvurduğu benzetmeler, soyut bir estetik ideal kurmaktan 
ziyade, güzelliği duyular yoluyla hissedilebilir kılan somut 
varlıklara dayandıran özgün bir şiir anlayışını yansıtmaktadır. 
Şair, kadının narinliği ve tazeliğini bân ağacının yeni filizlenmiş 
sürgününe benzeterek görsel algıyı öne çıkarırken, 
yürüyüşündeki ağırbaşlılığı, konuşmadaki ölçülülüğü ve 
gülümseyişindeki doğallığı, bedensel ve ahlâkî zarafeti birlikte 
kuşatan bir bütünlük içinde sunar. Bununla birlikte güzellik 
yalnızca görme duyusuna hitap etmekle sınırlı kalmayıp, şarap, 
yağmur, reyhan ve öd ağacı kokusu gibi unsurlar aracılığıyla 
koku ve tat duyuları da tasvire dâhil eder. Bu yönüyle kadın 
güzelliği, tek bir benzetmeye indirgenmeyen, aksine duyuların 
tamamını kuşatan canlı bir tecrübe hâline getirilir. Şairin dili bu 
beyitlerde ağırlaştırıcı açıklamalara yer vermeden akmakta olup 
teşbihler anlamı durdurmak yerine, güzelliğin hissedilmesini 
sağlayan estetik bir zemin oluşturmaktadır. Böylece İmruülkays, 
kadını idealize edilmiş soyut bir varlık olarak değil, tabiatın canlı 
unsurlarıyla bütünleşmiş, hissedilebilir ve etkileyici bir güzellik 
olarak sunmaktadır. Bu da onun Câhiliye şiirinde duyusal tasviri 
merkeze alan muhafazakâr fakat derinlikli bir üslup geliştirdiğini 
göstermektedir. 

 
382 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 160. 
383 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 160. 
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2.3.13.11. Yirmi Dokuzuncu Şiirde At Teşbihleri 

 رْشِتَْـنمُ فٌعَسَ اهَهَجْوَ اسَكَ * 384ةًنَافَْـيخَ عِوَّْرلا فىِ بُكَرْأَو

Korkarak çekirge hafifliğinde hızlı ata biniyorum * (Böyle 
bir ata binmekten) çehresi geniş hurma yaprağı giydirilmiş 

gibi (olmuş)385 

İmruülkays bindiği atın vasıflarını teşbih sanatı kullanarak 
anlatmaktadır. Atı o kadar çevik haraket etmektedir ki bu çeviklik 
çekirgenin hafifliğine sahiptir. 

 رْجِعَ فٌيظِوَ هِيفِ بَكِّرُ دـ * ـيلِوَلا 386بِعْـَق لَثْمِ رٌفِاحَ الهََ

(Atın) Toynakları (o kadar küçük ki) küçük (bir) çocuğun 
bardağına benzer *  Toynağı veya bacakları düzenli bir şekilde 

(ahankle) hareket eden ata binilmiştir.387 

Atının toynakları ise kullanımı kolay olduğu için küçük bir 
çocuğun küçük hacimli bardağına benzetilmektedir. Atın 
toynaklarının tam ve olması gerektiği gibi sabit kadem yere 
basmaktadır.388 

 ُّرئِبَزْـَت اذَإِ نَئْفِيَ دٌوس بِ * اقَعُلا فىِاوَخَكَ 389نٌنَـُث الهََ

(Atın) Ayak bileklerinin arkasındaki kıllar vardır. Kartalın 
toynakları gibi (hafif)’dir * Siyahtır. (Bu kıllar) Toynaklar 

yere bastıktan sonra asıl (kızıl) rengi ortaya çıkar.390 

 
384 Hayfâne ( ةنافيلخا ): Bir çeşit çekirgedir. Atın hafif ve hızlı olması çekirgeye 

benzetilmiştir. Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 163. 
385 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 163. 
بُعْقَلْاَ 386 : Sert ve büyük kadeh. Binek hayvanlarının toynağına benzetilen küçük kadeh. 

Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/3685. 
387 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 163. 
388 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 163. 
389 ( ةٌَّنـُث ) çoğulu sünenün ( نٌنَـُث ): Atın toynaklarının arka tarafında bulunan küçük kılların 

adıdır. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 1/611. 
390  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 163. 
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 ترِْبَْـنمُ امَهِيتَاحمََ مُلحَْ نِ * اعَمَصْأ اهمَُابَعْكَ نِاقَاسَوَ

İki bacaklarında ökçeleri (kafasının iki tarafına yapışık 
küçük) kulaklar gibidir * (Ökçeleri) Katıdır, koruyucuları 

bölünmüş (olarak görülür) tür.391 

 رّْضِمُ فٌاحَجُ اهَْـنعَ زَرَـْبأَ لـ * ـيسِلمَا ةِافَصَكَ زٌجُعَ الهََ

 (Bindiği atın) Sağrısı (kıçı) (sert ve büyük) kaya gibi, 
üzerinden suyun aktığı yerdir * Üzerindeki tozları giderir. 

Zararlı her şeyi silip süpüren seldir.392 

 رْـُبدُ نْمِ اهَجَرْـَف هِبِ ُّدسُتَ * سورُعَلا لِيْذَ لُثْمِ بٌنَذَ الهََ

Onun kuyruğu gelinin eteği gibidir * Onunla dübüründen 
sonra fercini kapatır.393 

 رْمَِّنلا هِيْدَعاسَ ىلَعَ َّبكَأَ * امَكَ Bَاظَخَ نِاتَـَنْـتمَ الهََ

(Atın) Sırtının iki tarafı da dolgundur * Kaplanın kolları 
üzerine kapaklanmış gibi  

İmruülkays’in atı oldukça güçlüdür. Adeta atın sırtında kolları 
üzerine kapaklanmış kaplan varmış gibi atın sırt bölgesi olması 
gerektiği kadar dolgun, sıkıdır ve güçlüdür.394 

 رّْصِوَ حيرِ موْـَي فىِ بنَْكِّرُ ءِ * اسَنِّلا 395نورُقُكَ رٌذَعُ الهََ

Kadınların perçemleri gibi (Atın) yelelerinin sonundaki 
favori saçları vardır * (Favorileri o kadar çoktur ki) şiddetli 

rüzgarda ve soğuk günlerde yüzünü örtmüştür.396 

 
391  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 163. 
392  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 164. 
393  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 164. 
394 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 164. 
395 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/3609. 
396  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 165. 
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 رْعُُّسلا ُّىوغلا هيفِ مَرَضْأَ 397نِ * ابَُّللا قِوحُسَكَ ةٌفَلِاسَوَ

Ve Boynu lübâne ağacı gibi uzundur * (Buna göre) Ateş 
yakmıştır yoldan çıkan çılgını 

Bu beytte “ateşin yakması”, doğrudan yakma fiilinden ziyade, 
lübâne ağacının ateşle temasında ortaya çıkan parlaklık ve sarımsı 
ton üzerinden atın sarışın rengine ve canlılığından kinayedir. Şair, 
çöl kültüründe iyi bilinen lübâne ağacı ve ateş ilişkisinden 
yararlanarak, atın hem bedenî zarafetini hem de dinamik kudretini 
tek bir imge altında birleştirmiştir. Bu ifade, Câhiliye şiirinde 
teşbihin herkesin yakından bildiği tabiat unsurlarına dayanarak, 
az sözle güçlü ve yoğun bir anlam üretme amacına hizmet ettiğine 
tipik bir örnektir.398  

Ağağıdaki beyitle Atın alnının genişliği vurgulanmıştır. 

 رْدِتَقْلما عُنِاَّصلا هُقََّذحَ * نِّجَلمِا ةِارَسَكَةٌهَْـبجَ الهََ

Gözleri vardır iridirler ve bakışlarını çevirirler * Gözleri 
burnuna yakın olan yerlerinden (burundan) ayrılmıştır399 

 رْهِبَْـنـَت اذَإِ حُيرِتُ هُنْمِفَ * عِابَسِّلا رِاجَوِكَ رٌخِنْمَ الهََ

Alnı vardır ki siper olan sırtındaki en yüksek yeri gibidir * 
Maharetli hale getiren yetenekli ustadır400 

 رْخُأُ نْمِ امهيْقِآم تَّْقشُ * ةٌرَدْبَ ةٌرَدْحَ الهََ ينٌْعَوَ

Burun delikleri yırtıcı hayvanların ini (kovuğu) gibidir * 
Zira (burun deliklerinden) hava çıkararak rahatça nefes 

alır.401 

 
نابَُّللا 397 : Çam ağacı. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 5/3992. 
398 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 165. 
399  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 165. 
400  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 165. 
401  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 165. 
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 رْدُغُلا فىِ ةٌسَومُغْمَ رِضْلخُا نم * ةٌءََّ�دُ تَلق تْلَـَبـْقأَ اذَإِ

(Gözler sana) Yanaştığında (kabak) narin ve pürüzsüzdür 
dersin * Yeşilliğinden, körpe ve rutubetlidir (suya bandırılmış) 

tır402 

 رْـُثأُ اهَيفِ سَيْلَ ةٌمَلَمْلَمُ * ةٌَّيفِثْأُ تَلْـُق تَرْـَبدْأَ نْإِوَ

Uzaklaşırlarsa yuvarlak taş topluluğudur dersin * sert (taş) 
(ve) üzerlerinde bir iz yoktur (çekicidirler)403 

 رّْطِبسْمُ اهَفَلْخَ بٌنَذَ اله * 404ةٌفَوعُرْسُ تَلْـُق تْضَرَعْأَ نْإِوَ

Onlara bakabildiğinde düzgündür * Kuyruğu vardır ki 
arkasında uzunca405 

 رْمِهَْـنمُ دٍرَـَب وذُ لََّزـَنـَت * امَكَ لٌامجََ اهيف طوَّْسللِوَ

Kamçı (vurulduğunda) harekete geçer * Susuzluğu gideren 
(bulutttan) boşanan sağanak yağmur gibi (oldukça hızlı 

koşar)406 

 رْطِمَ دٍاوَوَ ءٌاطَخِ دٍاوَـَف * ءابَظِّلا بِوْـَثكَ تٌابَـَثوَ الهََ

Kararlıdır. Ceylan gibi hoplar da * (Bazen) Vadiyi 
adımlayarak geçer, (Bazen de) yağmur yağarcasına hızlı 

koşarak (vadiyi geçer)407 

 رْدِتَقْلمُا فُذِالحَا اهَأَطَخْأَ ءِــ * ــابََّظلا ةِانجََ وِدْعَكَ ودُعْـَتوَ

 
402  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 166. 
403  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 166. 
ةُفَعُرُّْسلاَ 404 : Ata benzeyen çekirge. Hafif ve hızlı ata ُةٌفَوعُرْس  denilmektedir. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 3/1996. 
405  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 166. 
406  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 166. 
407  İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 167. 
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Koşarsın kaçıp kurtulan antilopların/ceylanların koşması 
gibi * Asa ile vuran gücü yeten/muktedir hata yapmıştır 

Beyitteki teşbih, hızın tabiîliği ile zorlamanın anlamsızlığı 
üzerine kuruludur. ةانج  kelimesi, sadece “hızlı koşmayı” değil, hız 

sayesinde avdan, tehlikeden ve takipten kurtulmayı ifade eder. 
Dolayısıyla antilop zaten tabiatı gereği süratlidir; onu koşmaya 
sevk edecek bir darbeye ihtiyaç yoktur. Bu bağlamda “onu vuran 
muktedir avcı hata yapmıştır” ifadesi, gereksiz müdahalenin 
akılsızlığına işaret eder. Zira fıtratı icabı koşan bir varlığı 
zorlamak, onu durdurmak yerine daha da hızlandırır ve sonucu 
avcı için kayıp olur. Şair, bu tersliği özellikle vurgular. Beytin 
düşündürdüğü anlam şudur: Canı yanan eşeğin bile anlık bir 
gayretle atı geçebildiği düşünülürse, tabiatı gereği son derece 
çevik ve cevvâl olan bir atın, zorlanmadan neler yapabileceği 
açıktır. Böylece teşbih, atın süratini abartıya kaçmadan, tabiat 
gözlemi ve mantık zinciri içinde ikna edici bir biçimde 
temellendirir.408 

İmruülkays’ın 29. şiirinin 26. ve 43. Beyitleri arasında atını 
tasvir ederken kullandığı teşbihler, onun güzellik ve kudreti soyut 
nitelemelerle değil, doğrudan duyularla algılanabilen varlıklar 
üzerinden anlatma hususundaki ustalığını açıkça göstermektedir. 
Şair, atının çevikliğini çekirgenin hafifliğine, toynaklarının 
sağlamlığını küçük bir çocuğun bardağına, yelelerini rüzgâr ve 
soğukta yüzü örten kadın perçemlerine, sağrısını selin üzerinden 
aktığı sert kayaya, kuyruğunu gelin eteğine, sırtının dolgunluğunu 
kaplanın kolları üzerine kapanışına benzeterek hem görsel hem 
dokunsal algıyı harekete geçiren canlı tasvirler kurar. Bu 
benzetmeler, atın güzelliğini statik bir beden tasviri hâlinde 
sunmak yerine, hareket, hız, güç ve dayanıklılık gibi nitelikleri art 

 
408 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 167. 
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arda sahnelerle hissettirir. Atın koşuşu kimi zaman ceylanın 
sıçrayışına, kimi zaman avdan kurtulan antilopların kaçışına 
benzetilerek hızın ve çevikliğin doğal bir meleke olduğu 
vurgulanır kamçıya ihtiyaç duymayan bu at, zaten fıtratından 
gelen bir cevvâliyetle hareket eder. Şair, atın başı, alnı, gözleri ve 
burun delikleri gibi ayrıntıları da ustaca seçilmiş teşbihlerle 
betimlerken, anlatımı yavaşlatan açıklamalara yer vermez dil, 
teşbihlerin sağladığı imgeler sayesinde akıcı biçimde ilerler. 
Böylece at, yalnızca güzel bir binek değil, tabiatın seçkin 
unsurlarıyla bütünleşmiş, gücü ve estetiği duyular yoluyla 
algılanabilen canlı bir varlık hâline gelir. Bu beyitler, 
İmruülkays’ın at tasvirinde teşbihi anlamı yüklenen bir araç değil, 
güzelliği ve kudreti hissettiren estetik bir vasıta olarak 
kullandığını ve Câhiliye şiirinde duyusal tasviri en yetkin 
düzeyde temsil ettiğini göstermektedir.409 

2.3.14. Teşbih ve Tasvirle Anlatım 

İmruülkays, şiirinde teşbih yaparak anlatmak istediklerini 
tasvirlerle destekleyen öncü bir şairdir. İmruülkays’ın şiir dilinde 
teşbih, tek başına bir belâgat sanatı olmaktan ziyade, tasviri inşa 
eden temel bir anlatım aracıdır. Şair, anlatmak istediği düşünceyi 
doğrudan hüküm cümleleriyle dile getirmek yerine, onu tabiat 
sahneleri içine yerleştirerek ve art arda kurduğu teşbihlerle 
destekleyerek sunar. Bu yönüyle İmruülkays, teşbihi açıklayıcı 
değil gösterici (tasvîrî) bir teknik olarak kullanır. Aşağıda örnek 
olarak verilen beyitlerde yağmur sonrası tabiatın canlanışı 
merkeze alınmakta ancak bu canlanış, yalın bir doğa tasviri 
olmaktan çıkarılarak bereket, güvenlik, refah ve düzen fikrini 
taşıyan geniş bir anlam alanına dönüştürülmektedir. Şair, teşbih 

 
409 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 163-167. 
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yoluyla tabiatı konuşturur tasvirler ise bu teşbihlerin zihinde 
somut ve canlı bir sahneye dönüşmesini sağlar.410   

Onun şiirinde teşbih: 

• Açıklayan değil gösteren, 
• Tekil değil zincirleme, 
• Süsleyici değil anlam kurucu bir işleve sahiptir. 

Şair, anlatımında doğrudan teşbihten ziyade tasvir ağırlıklı bir 
yöntemi tercih etmiş ve Muallakası’nın 72. ve 75. beyitleri 
arasında art arda kurduğu teşbihler aracılığıyla dağı, bütüncül ve 
ayrıntılı bir betimleme çerçevesinde şöyle anlatmıştır: 

 413لِزَـغْمِ ةُكَلْـَف ءِاَّثغُلْاوَ لِيَّْسلا نَمِ * ةًوَدْـغُ 412رِمِيْجَلمُا 411َّيمِطَ َّنأَكَ

Bu haliyle Tamiyye dağı yağan yağmurla gelen bolluğu ile 
sanki * Bicâd elbisesine bürünmüş en yaşlı ihtiyar414 

 لِـَّمزَمُ 416دٍاـبجَِ فيِ سٍَ�أُ رُـيْبِكَ * 415هِقِدْوَ ينِنِافَأَ فيِ �َ�أَ َّنأَكَ

Sabahleyin sanki Müceymir’deki Tamiyye dağı * Selin 
ardından çer çöple etrafı kuşatılmış417 

 
410 Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 201-202. 
ةَُّيمِطَ 411 : Dağ ismi. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 4/2707. 
رُمِيْجَلمُا 412 : Yer adı, dağ adı olduğu da söylenmiştir. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 

رُمِيْجَلمُا .2/677 : Benî Fezâra yurdu Bkz. İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 25. 
لِزَغْلمِا ةُكَلْـَف 413 : İp eğirenin kirmanı.Her yuvarlak ةُكَلْـَف  şeye denir. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 5/3464. 
414 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 25. 
قٌدْوَلْاَ 415 : Hızlı ve yavaş yağan yağmur. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/4800. 
دُاجَبِلا 416 : Bedevilerin giydiği çizgili elbise. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab. 
417 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 25. 
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 421لَِّوخَمِلْلا 420بِايَعِلا يذِ نيِامَيَلا لَوزُـُن * 419هُـعَاعَـَب 418طِيْبغَلا ءِارَـحْصَبِ ىقَلْأَو

Ğabît çölüne yükünü bıraktı * Ğabît çölüne inerek Allah’ın 
verdiği menkul değerleri bırakan Yemen’li gibi422 

لِـفَلْفَمُ قٍيحرَ نْمِ اًفلاسُ نَحْبِصُ * ةًـبََّدغُ ءِاوَـلجِا  423 َّيكِاـكَمَ َّنأَكَ  

Sanki Mekâkî kuşu yerkürenin üzerinde sabah 
kahvaltısında * İlk içilen ve içine baharat katılan sabah içkisi 

gibi424 

 426لِـصُنْعُ 425شُيْبَِ�أَ ىوَصْقُلا هِئِاجَرَِْ( * ةًـَّيشِعَ ىقَرْغَ هِيْفِ عَاـبَسِّلا َّنأَكَ

Adeta yırtıcı hayvanlar gömülmüştür günün sonunda * 
Gözün alabildiği kadar uzaklıkta yaban soğanlarının kökleri 

ile 427 

İmruülkays, Tamiyye ve Sebîl dağlarını tasvir ederken, bunları 
yalnızca coğrafî unsurlar olarak sunmaz. Dağın sel ve çer-çöple 
kuşatılması, ipliğin iğne miline dolanmasına benzetilerek 

 
طُيبِغَلْاَ 418 : Ğabît çölünün bulunduğu vadi. Şeybân kabilesinin galip geldiği Şeybân ve 

Tağliîb kabileleri arasında yapılan savaş burada yapılmıştır. Bkz. İbn Manzûr, 
Lisânü’l-‘Arab, 5/3210. 

عُاعَـَبلْاَ 419 : Gövde ve yük َهُعَاعَـَبو هُعَعَـَب يقَلْأ  :Gövdesini ve yükünü bırakma. Bkz.  İbn Manzûr, 
Lisânü’l-‘Arab, 1/314. 

بٌيَعِوَ بٌايَعِ ج 420 ةُبَْـيعَلا  : İçine menkul kıymetler konulan deriden bir kaptır. Bkz. İbn Manzûr, 
Lisânü’l-‘Arab, 4/3184. 

لُوَلخَْاَ 421 : Allah (cc) kişiye köle ve hizmetçi nimeti vermesi. َلاًامَ اللهُ كَلََّوخ : Allah (cc) sana 
mal versin. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 2/1294. 

422 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 25. 
ُّيكِاكَمَ ج ءاَّكمُلْاَ 423 : Ötücü bir kuş. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/4249. 
424 Bu beyt şairin divanında yoktur. 
لِصُنْعُلْا شُيبHَِأَ ج شُبُـْنلأُاو ةٌشَوبُـْنأُ 425  : Kökleri topraktan sökülmüş yaban baklası/soğanı. Bkz. İbn 

Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, 6/4325. 
لٌصُنْعُ 426 : Sirke yapılan asit oranı yüksek yaban soğanı bitkisi. Bkz. İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 4/3131. 
427 Zevzenî, Şerhu’l-Mu‘allakâti’s-Seb‘, 40-41; Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve 

Funûnuh, 187; Ebî Zekeriyâ Yahyâ b ‘Ali b Muhammed b el-Hasan b Muhammed b 
Mûsâ eş-Şeybânî, Şerhu’l-Kasâidi’l-‘Aşri, ed. Muhammed Muhyiddîn ‘Abdu’l-
Hamîd (Mısır: Mektebetü Muhammed ‘Alî Sabîh, ts.), 131. 



 

 

151 

 

anlatılır. Bu teşbih, dağın etrafında toplanan suyun hareketini 
görselleştirirken, aynı zamanda merkez ve çevre ilişkisini ima 
eder. Dağ, merkezde sabit duran bir varlık etrafındaki sel ise ona 
tâbi ve onu kuşatan unsurlar gibidir. Böylece teşbih, tasviri 
yalnızca estetik olarak değil, anlamsal olarak da derinleştirir.  
İmruülkays yağmur yağdığında Sebîl dağına bol yağmur yağıp 
dağdan akan suların dağın etrafını yağmur sularıyla dolmasını bir 
kavmin liderine benzetmiştir. Teşbihe devam eden İmruülkays 
dağın zirvesini yağmurun bereketiyle yeşillenen dağın zirvesini 
sevgililerin uğrak yeri olmasına benzetir.428  

Şairin dağı, yağmur altında bicâd elbisesine bürünmüş yaşlı bir 
reise benzetmesi, teşbihin tasviri nasıl anlam taşıyıcı hâle 
getirdiğini gösterir. Burada anlatılmak istenen yalnızca yağmurun 
bolluğu değildir. Tasvir sayesinde yağmur, otorite, vakar ve 
koruyuculuk gibi soyut kavramlarla ilişkilendirilir. Dağ, bu 
tasvirle birlikte yalnızca doğal bir yükselti değil çevresine güven 
ve düzen sağlayan bir lider figürü hâline gelir. Yağmurla birlikte 
Ğabıt çölünde her türlü bitkiler bitmiş, bereket gelmiştir. 
Yağmurun bereketi sebebiyle ticaretlerindeki maharetleriyle 
meşhur olan Yemenlilerden bir kişinin Ğabît çölüne inerek ticaret 
için kullanması muhtemel menkul kıymetlerini bırakmıştır. 
Çünkü Yağmurla gelen bereketten dolayı geçim sıkıntısı 
çekmeyecektir. Ğabît çölüne inen Yemenli tüccar teşbihi, 
yağmurun getirdiği bereketi tasvirle destekleyen önemli bir 
örnektir. Yemenli, Câhiliye zihniyetinde ticaretle, bollukla ve 
ekonomik maharetle özdeşleşmiştir. Şair, yağmurun ardından 
çölün geçim kaygısı olmaksızın yaşanabilir hâle gelmesini, 
tüccarın mallarını bırakıp yerleşmesine benzetir. Bu teşbih, tasvir 
yoluyla iktisadî güvenliğin şiirsel bir ifadesine dönüşür. 429 Ayrıca 
Mekâkî kuşlarının yeşillikler içinde sevinçle ötmesi, baharatlı 

 
428 Cebûrî, eş-Şi‘ru’l-Câhilî Hasâisuhû ve Funûnuh, 202. 
429 İmruu’l-Kays, Dîvânu İmrui’l-Kays, 25. 
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sabah içkisine benzetilerek anlatılır. Bu noktada teşbihi ve tasviri 
yalnızca görsel olmaktan çıkarır işitsel ve zevkî boyutlar ekler. 
İmruülkays, tasvirle birlikte okuyucunun duyularına hitap eder. 
Böylece anlatmak istediği mutluluk ve canlılık hâli, soyut bir 
duygu olarak değil, hissedilebilir bir tecrübe olarak sunulur. 
Mekâkî kuşlarının yeşilliklerin verdiği güzelliğe sevinerek 
ötmesi, müfelfil yani içine baharat konulmuş sabah içkisinin ilk 
içildiğinde alınan zevkine benzetilmiştir. Ayrıca yağmurun sel 
hâline gelerek yırtıcı hayvanların inlerini kapatması ve yaban 
soğanlarının köklerinin toprağa gömülmesi, teşbihlerle 
desteklenen güçlü bir tasvirdir. Yırtıcı hayvanların inlerini 
kapatan yağmurun seliyle yırtıcı hayvanların reisinin ölmesi, 
yaban soğanlarının köklerinin yerin altına gömülmesine teşbih 
edilmiştir. Burada şair, güvenliği tehdit eden unsurların ortadan 
kalktığını doğrudan söylemez bunun yerine, onları doğanın içinde 
eriyip kaybolmuş hâlde tasvir eder. Böylece teşbih, güvenlik ve 
huzur fikrini doğrudan anlatmadan, teşbih ile tasvir sahneleri 
üzerinden sezdirmiştir.430 Tasvir ise teşbihin tamamlayıcısı değil, 
onun doğal sonucudur. Şair, teşbih yoluyla zihinsel benzetmeler 
kurar tasvirlerle bu benzetmeleri hareketli, canlı ve hissedilebilir 
sahnelere dönüştürür. Bu özellik, İmruülkays’ı Câhiliye şiirinde 
teşbih sanatını en etkili biçimde kullanan ve sonraki nesiller için 
örnek teşkil eden şairlerden biri hâline getirmiştir. 

 

 

 

 

 
  

 
430  eş-Şeybânî, Şerhu’l-Kasâidi’l-‘Aşri, 131. 
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SONUÇ 

İmruülkays’ın hayatını incelediğimizde, şairlik ve yöneticilik 
(krallık) olmak üzere iki yönünün ön plana çıktığını ifade 
edebiliriz. Bundan hareketle çalışmamızda İmruülkays’ın şairliğe 
giden süreçleri, yönetici olması ve bir Câhiliye şairi olarak şiir 
sanatındaki öncülüğü incelenmiştir. Şair, Kinde krallık ailesinin 
bir mensubu olarak aristokrat bir çevrede dünyaya gelmiştir. 
Ancak gençlik yıllarından itibaren yöneticilik, askerlik veya 
siyasî idare gibi alanlara yönelik belirgin bir meyil ve istidat 
sergilememiştir. Bilhassa babası tarafından veliaht olarak 
yetiştirilmek yerine şiir söylemeye yönelmesi, onu geleneksel 
kraliyet terbiyesinin dışına taşımış, etrafında kendisi gibi gezgin 
bir hayat süren, çoğu zaman evsiz ve düzen dışı bir çevreyle 
birlikte doğal ortamlarda, günübirlik ve sorumluluktan uzak bir 
hayat tarzına sürüklemiştir. Bu durum, onun gençlik döneminde 
“saʿâlûkâne” bir yaşam sürmesine yol açmıştır. Kinde kabilesinin 
siyasî ve askerî bakımdan en parlak dönemi, Hâris b. ʿAmr 
devrine tekabül etmektedir. Bu dönemde, evlilik ittifakları ve 
dönemin en güçlü siyasî aktörü olan Sasânî İmparatorluğu ile 
kurulan yakın ilişkiler sayesinde Kinde kabilesinin nüfuz alanı 
önemli ölçüde genişlemiştir. Özellikle Sasânî hükümdarı I. 
Kubâd döneminde Mazdeizm’i benimseyen Hâris b. ʿAmr, Hîre 
üzerindeki Sasânî hâkimiyetinin sona erdirilmesini sağlamış ve 
Hîre krallığını Kinde kabilesinin idaresi altına almıştır. Ancak I. 
Kubâd’ın ölümüyle birlikte Enûşirvân’ın Sasânî tahtına geçmesi, 
Kinde krallığının fiilî gerileme sürecinin başlangıcını teşkil 
etmiştir. Bu dönemde Mazdeizm resmî din olmaktan çıkarılmış, 
Hîre’nin idaresi yeniden Kinde kabilesinden alınarak Kinde 
aleyhine ilk yıkıcı siyasî hamle gerçekleştirilmiştir. Hâris b. 
ʿAmr’ın oğullarına tevdi ettiği ve Kinde hâkimiyetine kattığı 
yönetim merkezleri birer birer kaybedilmiştir. Sasânî İmparatoru 
Enûşirvân’ın, Hâris b. ʿAmr’ın oğullarını birbirine düşürerek 
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aralarında iç savaşlar çıkarması, Kinde kabilesinin askerî gücünü, 
siyasî birliğini ve nüfuz alanını ciddi biçimde zayıflatmıştır. Bu 
süreç neticesinde kardeşlerden geriye yalnızca Kinde ve Esed 
kabilelerinin idaresini elinde tutan Hucr kalmıştır. Ancak Esed 
kabilesinin Hucr’a karşı derin bir hoşnutsuzluk beslediği 
bilinmektedir. Nihayet, ödemekle yükümlü oldukları vergiyi 
bahane eden Esed kabilesi, ani bir baskınla Hucr’u ve Kinde’nin 
ileri gelen yönetici kadrosunu öldürmüştür. Bu olaydan sonra 
Kinde kabilesinin siyasî mirasını devralabilecek kimseler olarak 
yalnızca Hucr’un evlatları kalmıştır. Hucr’un, yaklaşan 
ölümünün farkında olarak, sadık kölesi Rebîʿa’ya bir vasiyet 
emanet ettiği anlaşılmaktadır. Bu vasiyete göre zırhı, atı ve 
intikam sorumluluğunu, Kinde’nin mirasını devralabilecek 
metanet, cesaret ve dirayeti gösteren evladına teslim edilecektir. 
Hucr’un ölümünün ardından, bu vasiyet ve emanetler vasıtasıyla 
Kinde kabilesinin liderliği İmruülkays’a intikal etmiştir. 
İmruülkays’ın liderliğe geçişinden sonraki ilk icraatı, kabile 
içindeki taht kavgalarına son vermek olmuştur. Saʿalebe b. Mâlik 
ile yaşanan iktidar mücadelesini bertaraf etmiş, ardından Esed 
kabilesine karşı iki ayrı intikam seferi düzenlemiştir. Bu 
seferlerin ilki Bekir ve Tağlib kabilelerinin yardımıyla, ikincisi 
ise Hîre askerî desteği, saʿâlûk arkadaşları ve kiraladığı paralı 
askerlerle gerçekleştirilmiştir. Bu tablo, İmruülkays’ın emrinde 
kayda değer bir Kinde askerî gücünün bulunmadığını 
göstermektedir. Aynı zamanda paralı askerlerin kullanılması, 
onun babasından yalnızca siyasî mirası değil, aynı zamanda 
Kinde’nin mali birikimini de devralmış olabileceğini 
düşündürmektedir. Buna rağmen, Esed kabilesinin Menâzirler 
tarafından korunması ve Sasânî İmparatorluğu’nun Esed lehine 
askerî müdahalede bulunması, İmruülkays’ı siyasî bakımdan 
giderek yalnızlaştırmıştır. Son bir hamle olarak Sasânîlere karşı 
Bizans İmparatorluğu’ndan askerî yardım talebinde bulunmuş 
ancak bu teşebbüs, Ankara Hıdırlıktepe’de yaşanan trajik 
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ölümüyle sonuçsuz kalmıştır. İmruülkays’ın aristokrat bir 
çevrede yetişmesine rağmen herhangi bir meslekî, askerî veya 
babasının ölümüne kadar siyasî bir meşgalesinin bulunmaması, 
onun uzun süre hedefsiz bir hayat sürmesine yol açmıştır. Bu 
durum üzerinde, babasının onu şiirden men etme çabaları ile 
dayısı Mühelhil başta olmak üzere şair çevrenin teşvik edici etkisi 
belirleyici olmuştur. Şair, tüm baskılara rağmen şiir söylemekte 
ısrar etmiş ve etrafında toplanan gündelik hayatı önceleyen 
arkadaş çevresiyle birlikte dağlara ve çöllere yönelmiştir. Sürekli 
avlaklar ve su kaynakları arasında dolaşarak sürdürdüğü bu 
serbest hayat tarzı, şiirlerine kendine has bir tecrübe ve gözlem 
birikimi kazandırmıştır. Gözle görülür çevreyi hayal dünyasında 
yoğurarak şiir diline aktarması, fesahat ve belâgat bakımından 
eşsiz bir öncülük oluşturmuş şairlerden kabul edilmiştir. Şiir 
sanatına getirdiği yenilikler, özellikle kullandığı özgün terkipler 
ve teşbihler, çağdaşı şairlerin dikkatini çekmiş ve onun şiirdeki 
bu öncü rolü, sonraki nesiller için ilham kaynağı olmuştur. 
İmruülkays’ın şiirlerinde teşbih kullanımındaki cömertlik, 
dinleyicilere yüksek bir estetik zevk sunmuş somut kavramlar 
üzerinden kurduğu anlatım, şiirlerinin kolayca anlaşılmasını ve 
sözlü kültürde kalıcılığını sağlamıştır. Canlı motifler ve gündelik 
hayattan seçilen imgeler, şiirlerine duruluk ve açıklık 
kazandırmıştır. Bu özellikler sayesinde divanı, yalnızca edebî bir 
metin olarak değil nahiv, sarf, belâgat, tefsir, hadis ve tarih 
alanlarında çalışan âlimlerin de başvuru kaynağı hâline gelmiştir. 
Bu ilgi, klasik dönemden günümüze kadar kesintisiz biçimde 
devam etmiştir. Cahilye şairi İmruülkays, siyasî mücadelelerle 
şekillenmiş hayatının gerisinde, Arap şiirinin fesahat ve belâgat 
bakımından en yetkin örneklerinden biri olan divanını bırakmış 
ve şiir dili ve sanatıyla edebî geleneğin kurucu isimlerinden biri 
olarak tarihteki yerini almıştır. 
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