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ÖNSÖZ 

 Bu çalışmada, Enderûnlu Vâsıf  Dîvânı’nda yer alan zamanla ilgili unsurları belirlemek 

ve belli ölçütler çerçevesinde değerlendirmek amaçlanmıştır. Çalışmayı hazırlarken 

öncelikle zaman kavramını anlama ve irdeleme gereksinimi duyduk. Zaman kavramını 

irdeledikçe kendimizi farklı kültürel coğrafyalarda bulduk. Antikçağ düşünürlerinden 

Herakleitos’a göre, her şeyde sürekli bir akış ve değişim söz konusuyken; Doğu 

dünyasının materyalistleri olan Dehrîlere göre zaman, ezelî ve ebedîdir. Aristoteles, 

zamanı tek başına bir kavram olarak değil, madde ve uzay ile beraber ele almış ve 

maddenin (özdek) bulunmadığı yerde, zaman ve uzayın da bulunmadığını ileri 

sürmüştür. Alman düşünürü Kant, zamanın gerçekte bulunmadığını sadece insan 

zihninin bir tasarımı olduğunu ileri sürmüştür. Bir diğer düşünür olan Bergson, insanın 

zamanda değil, zamanın insan içinde yaşadığını savunarak Kant’ı desteklemiştir. 

Newton ise doğada insan bilincinden bağımsız bir zaman ve uzay olduğunu ileri 

sürmüştür. Fakat o da zaman ve uzayı insandan bağımsız olduğu kadar maddeden de 

bağımsız saymış ve bunu mutlak olarak görmüştür. Newton’dan sonra Einstein, 

görelilik kuramıyla, zaman ve uzayın Newton’un sandığı gibi hiç de mutlak olmadığını, 

tam aksine göreli olduğunu kanıtlamıştır. Einstein’ın kuramına göre bir cismin hızı 

arttıkça boyu kısalır ve zamanı yavaşlar. Evren, dört boyutlu bir zaman-uzay 

sürekliliğidir. Günümüzde ise ünlü fizikçi Hawking, büyük patlama teorisini temel 

alarak başlangıçta saf madde ve enerji olan yirmi milyar yıllık bir serüvenin sonucunda 

insanlık tarihinin başladığını ileri sürmektedir. 

 

Çalışmamızın başlangıcında, felsefenin üzerinde durduğu en önemli sorunlardan biri 

olduğunu gördüğümüz için zaman konusunda insanlığın düşünce tarihinde ana 

hatlarıyla da olsa antikçağdan başlayarak günümüze kadar gelmeye çalıştık. Düşünce 

tarihi içerisinde bütün düşünce akımlarının iki kampa ayrıldığını ve her düşüncenin bu 

kamplardan birine ait olduğunu belirledik. Fizik-metafizik, idealist, materyalist vb. 

kavramlarla isimlendirilen bu kamplaşmaların aslında basit bir sorundan türediğini 

görmek ise bizi bir nebze de olsa şaşırttı. Peki, neydi o soru? Cevap: Başlangıç. Evet, 

her şey nasıl başladı? Evren, insan, yaşam nasıl oluştu? Bir başlangıç var mıydı, varsa 

zamanı neydi?  

 



 

 

Biz bu çalışmada zamanı, günümüzdeki somut kavramlarla Giriş bölümünde 

açıklamaya çalıştıktan sonra, çalışmanın birinci bölümünde tarihsel süreç içerisinde 

ortaya çıkan felsefe akımlarının genel düşünce karakteristikleri ile anlatmaya çalıştık. 

Zamanın bu düşünce akımları içerisindeki yerini özel olarak öne çıkarıp bu akımların 

düşünce sistematiğini kuran filozofların zaman kavramıyla ilgili görüşlerini anlatmaya 

çalıştık. Böylece Enderûnlu Vâsıf Dîvânı’na girmeden önce zaman kavramı hakkında 

insan zihninde bir şekillenme sağlamayı hedefledik. Bunu yaparken temel hedefimiz 

kendimizi bu düşünce kamplarından birine koymadan tamamen tarafsız ve yorumu 

okuyana bırakan, zaman konusunu incelemek isteyenler için az da olsa genel hatlarını 

insanlığın düşünce tarihinden çıkaran bir şablon sunmaktı. Çalışmanın ikinci bölümü 

olan Enderûnlu Vâsıf Dîvânı’ndaki zamanla ilgili unsurların belirlenmesi ve alanın 

yaygın tahlil ölçütlerine göre yorumlanması kısmı ise klâsik Türk edebiyatı geleneğinin 

sunduğu bilgilerle beraber bizim öznel görüşlerimizi de yansıtmaktadır.  

  

Sonuç itibariyle iki ana bölümden oluşmakta olan çalışmanın birinci bölümünde zaman, 

olgusal olarak ele alınmış; ikinci bölümde ise Enderûnlu Vâsıf Dîvânı’ndaki zamanla 

ilgili unsurlar değerlendirilmeye çalışılmıştır. Bütün bu süreç boyunca yol göstericiliği 

ve değerli katkıları ile her noktada önümü açan değerli danışman hocam Doç. Dr. 

Bayram Ali KAYA’ya ve bilhassa felsefeyle ilgili konulardaki katkılarından ötürü Doç. 

Dr. H. Nejdet ERTUĞ’a teşekkürü bir borç bilirim.  

 

                                                                                                                        

 

                                                                                                          Ali DOĞAN 
 

                                                                                                          Sakarya 2010 
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 GİRİŞ 

Kendi baĢına bir zaman düĢünülebilir mi? Uzay (ya da uzam), özdek (madde) ve 

devinim olmadan acaba zaman olabilir miydi? Ya da tersini düĢünürsek, zaman 

olmadan diğerleri yaĢam bulabilir miydi? Ġnsanoğlu, evreni anlamaya çalıĢtığı anda, 

zaman ve mekânın mutlak, değiĢmez olduğunu düĢünmüĢtür. Bu düĢünce, yüzyıllar 

boyunca varlığını koruyarak 17. yüzyıla kadar süregelmiĢtir. Bu yüzyılda ise Newton, 

uzamın mutlak olmadığını kanıtlarken, zamanın insan ve maddeden bağımsız, mutlak 

olduğu inancını korumuĢtur. Einstein ise, zamanın Newton‟un düĢündüğü gibi mutlak 

değil, göreli olduğunu kanıtlamıĢtır (Düzgören, 1997: 110-111). 

Einstein‟e göre evren dört boyutlu zaman-uzay sürekliliğidir. Bu süreklilik somut, elle 

tutulur değildir. Ama matematiksel hesapların sonucunda gözle görülürcesine yansır. 

Ġnsanın uzaya gidip geri dönmesi bunun somut örneğidir. Eğer zaman-uzay sürekliliği 

nesnel olmasaydı fiziksel alanda uygulanamayacağı su götürmez bir gerçek olurdu. 

Burada hemen Ģunu belirtebiliriz; bir uçak ya da uzay aracı, zaman boyutuyla beraber 

bir x-y-z koordinat düzleminde tanımlanır. Peki, burada karĢımıza bir paradoks çıkmaz 

mı? Örneğin GüneĢ‟e götürülen bir saatin dünyada olduğundan biraz daha yavaĢ 

iĢlemesi, zamanın nesnel olarak var bulunmadığı konusunda bizi Ģüpheye düĢürmez mi? 

Aslında hayır, tam tersine her koordinat sisteminin kendine özgü nesnel bir zamanı 

olduğunu gösterir. Bu paradoksu biraz daha açalım. Nedir bu zaman farkının nedeni? 

Kuantum mekaniğinden, cisimlerin hızlarının ıĢık hızına yaklaĢtığında boylarının 

kısaldığını ve zamanın yavaĢladığını biliyoruz (Hançerlioğlu, 2008: 471-472). Buradan 

zamanın madde, hareket ve uzay ile olan iliĢkisi karĢımıza çıkar. Modern fiziğe göre, 

maddenin var olma biçimi harekettir. Peki, madde nedir? Burada maddeye özdek 

diyeceğiz. Çünkü insan ve onun zihninin dıĢında var olan her Ģey öz-özdek olarak 

tanımlanmıĢtır. Felsefede ilkçağlarda sonsuz çeĢitlikteki somut biçimlerin dıĢında 

değiĢmez bir töz olarak algılanan özdek anlayıĢı modern fizik ile yıkılmıĢtır. Einstein‟ın 

kanıtladığı gibi madde, hareket, uzay ve zamandan ayrılamaz. Özdek sürekli bir 

devingenlik içerisindedir (Hançerlioğlu, 2008: 305). Peki, maddeye ilk hareketi veren 

nedir? Ya da ilk hareket nasıl oluĢmuĢtur? ĠĢte bu sorulara verilen cevaplara bağlı olarak 

düĢünce sistematikleri iki ayrı kampa bölünmüĢtür. Ġlk devindiriciyi Tanrı sayanlar 
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Ġdealist felsefe‟yi, maddeyi kendiliğinden devingen olarak kabul edenler ise Materyalist 

felsefe‟yi oluĢturmuĢlardır. 

Her türlü değiĢim olarak tanımlanan devinim, Antikçağ Yunan felsefesi‟nde varlığın 

karĢıtı ve oluĢ olarak kullanılmıĢtır. Gerek Antikçağ gerek Ġlkçağ filozofları devinimin 

varlığı konusunda karĢıt görüĢler öne sürmüĢlerdir. Fakat genel olarak ilk düĢünceler 

varlığın değiĢmez ve devinimsiz olduğu yönündedir. DüĢünceler arasında ilk 

çatıĢmaların bu noktada yaĢandığını ve iki düĢünce kampının oluĢtuğunu daha önce dile 

getirmiĢtik. Her Ģey doğup, büyüyüp ve öldüğü için insanlık düĢüncesi kaçınılmaz 

olarak devinimi kabul etmiĢtir. Fakat insanlık düĢüncesi Ģimdi yeni bir sorun ile karĢı 

karĢıyadır. Bu sorun ilk devindiricinin neliği sorunudur (Hançerlioğlu, 2008: 60). 

Einstein, özel ve genel bağıntılılık kuramlarıyla ile uzay ve zamanın birbirine bağımlı 

olduğunu, biri olmadan diğerinin de var olmayacağını kanıtlamıĢtır. Burada, bağıntılılık 

kuramlarına değinmeden geçmeyeceğiz. Çünkü modern fiziğin ve dolayısıyla çağımız 

zaman anlayıĢının anlaĢılabilmesi için bağıntılılık kuramlarının bilinmesi 

gerekmektedir. Einstein kuramlarını Ģöyle anlatır:  

“Bağıntılılık kuramları iki katlı bir yapıya benzer. Bu katlardan birincisi özel 

bağıntılılık kuramı, ikincisi genel bağıntılılık kuramıdır. Ġkincisi üzerine kurulan 

birinci kuram çekimden baĢka, bütün fiziksel olaylara aitken ikincisi çekim 

yasasına ve yasanın baĢka doğa yasalarıyla olan iliĢkilerine dairdir. Eski 

Yunan‟dan beri bilinir, bir cismin devinimini göstermek için o cismin devimiyle 

orantılı olan baĢka bir cismin devimi de alınır. Örneğin bir arabanın devinimi yere, 

bir gezegen yıldızının devimi de durağan yıldıza göre saplanır” (Hançerlioğlu, 

2008: 319-320). 

Fizik derslerinden biliriz ki, olayların kendilerine bağlı olarak tanımladığı referans 

noktalarına fiziksel kordinatlar denir. Einstein‟ın özel bağıntılılık kuramının birinci 

ilkesi olan bu tanımlamadan hareketle çıkan sonuç Ģudur: Uzayın herhangi bir 

koordinatlar sistemi için geçerli olan genel yasası hiç değiĢmeden, o koordinatlar 

sistemine eĢit bir hızla yer değiĢtiren baĢka bir sistem ya da sistemlerde de geçerlidir.  

Özel bağıntılılık kuramının kanıtladığı bir diğer ilkeyse, “boĢlukta ıĢık hızının sabit 

oluĢu ilkesidir. Bu ilkeye göre ıĢığın boĢlukta belli bir hızı vardır ve bu hız ıĢık 

kaynağının devinimine bağlı değildir” (Hançerlioğlu, 2008: 320). Bu ilke ıĢığın 
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boĢluktaki hızının sabit olması ilkesidir. IĢık hızı evrenin her yerinde aynı ve 

değiĢmezdir. Genel bağıntılılık kuramında, “cisimlerin durumu ve saatlerin iĢleyiĢi 

çekim alanına bağlıdır. Ama çekim alanı da özdekten ibarettir. Demek ki uzay, zaman, 

devim ve özdek bir ve aynı Ģeydir” (Hançerlioğlu, 2008: 321). Bu kuramın çıkıĢ 

noktasını Newton‟un süredurum ve yerçekim yasaları oluĢturmaktadır. Sonuç itibariyle 

Einstein, özel ve genel bağıntılılık kuramlarıyla zaman, uzay, özdek ve devinimin 

birbiriyle bağlantılı hatta aynı olduklarını kanıtlamıĢtır. 

1. Çalışmanın Konusu ve Önemi 

Bu çalıĢma, Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda yer alan zamanla ilgili unsur ve kullanımları 

konu edinmektedir. ġairimiz 19. yüzyılda klâsik Ģiir geleneğini sürdüren önemli isimler 

arasında yer almakla birlikte, Ģiirleri tahlîli olarak ayrıntılı bir Ģekilde incelemeye tâbi 

tutulmamıĢtır. Bu alanda görülen bir boĢluk üzerine ve bir yerden baĢlamak 

düĢüncesiyle tezimizde dîvândaki zamanla ilgili unsurları tahlilî olarak incelemeyi konu 

edindik. ÇalıĢmamız, gerek dîvânlardan hareketle zaman konusuna müstakil olarak yer 

verilen sınırlı sayıdaki çalıĢmalardan biri olması, gerekse Enderûnlu Vâsıf‟ın Ģiirlerinde 

zaman konusunda yapılan ilk çalıĢma olması bakımından önemlidir. Ayrıca yukarıda da 

belirttiğimiz üzere zamanla ilgili bütün düĢünürlerin görüĢlerini bir arada ve derli toplu 

sunan eserlere pek rastlayamadık. Bu nedenle çalıĢmamızda, fikirlerinin önemli 

olduğunu düĢündüğümüz pek çok düĢünürün görüĢlerine de yer verdik. Bu nedenle de 

çalıĢmamızın bundan sonra yapılacak olan benzer çalıĢmalara küçük de olsa bir örnek 

teĢkil edeceği kanaatindeyiz. 

2. Çalışmanın Amacı 

Tezimizi yürütürken asıl amacımız Enderûnlu Vâsıf‟ın Ģiirlerindeki zamanla ilgili unsur 

ve kullanımları ortaya çıkarmak, Ģairin bunları ele alıĢ Ģekli ile yüklediği anlamları 

belirlemek, bundan hareketle de klâsik Ģiir geleneğinin son; fakat modern Ģiirin ilk 

yüzyılında zaman kavramının algılanmasında, Enderûnlu Vâsıf örneğinden hareketle de 

olsa bir değiĢikliğin olup olmadığını ortaya koymak olmuĢtur. Zaman kavramı, 

yüzyıllardır insanların zihnini meĢgul etmiĢtir. Bu kavramla ilgili çeĢitli coğrafya, inanç 

ve kültürlerde birçok düĢünür görüĢlerini ortaya koymuĢtur; fakat bu düĢünürlerin 

görüĢlerini bir yerde toplayıp gözler önüne seren tek bir eser bulunmamaktadır. Bu 
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nedenle ve tezimizin amaç ve çerçevesini de dikkate almak suretiyle bazı Batı ve Doğu 

düĢünürlerinin zamanla ilgili görüĢlerinin bir özetine yer vermeyi de uygun gördük.  

3. Çalışmanın Yöntemi 

ÇalıĢmayı hazırlarken bir yandan zaman kavramıyla doğrudan ilgili olan kitap, tez ve 

makaleleri temin edip okuduk. Ayrıca zaman kavramıyla doğrudan ilgili olmasa da 

çalıĢmamıza aldığımız düĢünürlerin çeĢitli görüĢlerine yer veren eserleri de bu 

düĢünürler hakkında genel bir bakıĢ açısına sahip olabilmek amacıyla okuduk. Daha 

önce de belirttiğimiz gibi süremizin sınırlı oluĢunu da dikkate alarak bu düĢünürlerin 

sayısında bir elemeye gittik. Bu konuda, özellikle zamanla ilgili doğrudan görüĢ öne 

sürmüĢ ve gerek yaĢadığı zamanda gerekse daha sonraki yıllarda fikirleriyle geniĢ 

kitleleri etkilemiĢ olanlara öncelik verdik. Daha sonra Klâsik Türk edebiyatı 

çerçevesinde eserler vermiĢ belli baĢlı Ģairlerin Ģiirlerinde zaman kavramına nasıl yer 

verdiklerini araĢtırdık. Böylece, zaman kavramının Klâsik Türk Ģiirinde nasıl yer 

bulduğunu genel hatlarıyla ortaya koymaya çalıĢtık.  

Son olarak, RahĢan Gürel‟in hazırladığı Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nındaki Ģiirleri zaman 

açısından taradık. Tarama sonucu, zaman kavramıyla ilgili yüzlerce beyite ulaĢtık. Bu 

örneklerin çoğu sürekli birbirini tekrarladığı için biz bunlar arasında da bir seçime gittik 

ve aynı içeriğe sahip veya aynı Ģekilde kullanılmıĢ olan örneklerin tekrarından sakındık. 

Bununla birlikte bu tür örnek beyitlerin künyesini de dizin bölümünde verdik. Gerek 

çalıĢmamızın metni içerisinde gerekse dizin bölümünde Ģiirlere numara verirken, 

RahĢan Gürel‟in neĢrindeki numaraları esas aldık ve nazım Ģekilleri için uygun 

kısaltmalar kullandık. Aynı zamanda gerek Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nındaki Ģiirlerden 

gerekse diğer metinlerden yararlanırken metinlerin imlâlarına da müdahale etmedik. 
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BÖLÜM 1: ZAMAN VE ZAMANLA İLGİLİ GÖRÜŞLER 

1.1. Bir Kavram Olarak Zaman 

Zaman kavramının Ġslâm ve Batı düĢüncesinde farklı anlamlar ihtiva ettiği herkesçe 

bilenen bir gerçektir. Ancak Batı ve Ġslâm düĢüncesinde zaman kavramına yüklenen 

anlamları ayrıntılı olarak iĢlemeden önce genel olarak zaman kavramından ve Batı ve 

Ġslâm düĢüncesinin temel ayrımlarından söz etmekte yarar görülmektedir. Bu noktada, 

ilkin, zaman kavramına yüklenen temel anlamlara göz atmanın yararlı olacağı 

kanaatindeyiz. 

Zaman kavramı üzerinde çalıĢma yapan kiĢiler genellikle zamanın dört tanımı üzerinde 

uzlaĢmıĢlardır. Buna göre zaman;  

“1. Ölçülebilir nicelik olarak düĢünülen süre. 2. ġimdinin geçmiĢ olmasına yol açan 

(ve genellikle süre olduğu düĢünülen) kesintisiz değiĢme, hareket; geçmiĢ, Ģimdi 

veya gelecek gibi zaman dilimlerinin kendisinin parçaları olduğu sürekli bütün. 

Parçaları önce ve sonra, baĢlangıç ve son gibi iliĢki bildiren terimlerle ifade eden 

ve değiĢmeden ayrılmaz bütün. 3. Olayların birbirlerini izledikleri sonsuz bir ortam 

olarak düĢünülen soyut kavram. 4. Fiil ya da eyleme bağlı olarak doğal sürenin 

çeĢitli dilbilimsel bölümlerini gösteren kategori” (Cevizci, 2005: 1789) olarak 

tanımlanır. 

Açıkça görüldüğü üzere, zaman üzerine yoğunlaĢan düĢünceler tanıma dönüĢtüğünde o, 

zihinsel bir olgu, özneler arası bir süreç, toplumsal iĢleyiĢin düzenlenmesi açısından 

yararlanılan bir ölçü birimi ya da bir ifade aracı olarak kullanılan dilsel bir kiplik olarak 

belirim kazanır. Bununla beraber Batı düĢüncesinde zaman kavramı, türsel bir inceleme 

yapılırken, öznel-nesnel ve göreli-mutlak ayrımına tabi tutulmuĢtur. Burada nesnel 

zaman denildiğinde “kendi içinde değil de, cisimlerin hareketiyle ölçülebilen zaman” 

(Cevizci, 2005:  1789), öznel zaman denildiğinde ise “geleceğe doğru yönelmiĢ bir 

sürece iliĢkin, pasif değil de, aktif yaĢantıyla belirlenip, doğrudan ve araçsız olarak 

hissedilen, dolaysız olarak yaĢanıp, nesnel olarak ölçülemeyen, niceliksel olarak 

belirlenemeyip, yerine göre kısa ya da uzun görülebilen zaman ya da süre” (Cevizci, 

2005: 1789) anlaĢılmaktadır. BaĢka bir ifadeyle, öznel zaman; “zaman bilincine dayanır, 

yaĢantılara bağlıdır; nesnel olarak ölçülemez; duruma göre, yaĢanılan zaman kısa ya da 

uzun görünebilir” (Akarsu, 2007: 203). Buradan da anlaĢılacağı üzere öznel-nesnel 
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ayrımında insan zihni ve insan zihninin dıĢındaki dünya arasındaki ayrım temel 

belirleyici konumundadır. Daha önce de belirttiğimiz gibi bu ayrımın oluĢmasındaki 

belirleyici neden Descartes ile birlikte modern felsefenin yönünü belirleyen zihin-beden 

problemi ya da görünüĢ gerçeklik sorunsalının ta kendisidir.  

Göreli zaman, “zamanın nesneler arasındaki bağlantı kümelerinden meydana geldiğini 

ve nesnelerle değiĢmeden asla bağımsız olmadığını” (Cevizci, 2005: 1789) dile getiren 

bir kavramdır. Mutlak zaman ise, onun en önemli savunucularından olan Newton‟a 

göre: “tabii olaylardan bağımsızdır ve fiziki olaylardan varlık bakımından önce gelir. 

Mutlak zamanın matematiksel bir düzen olduğunu, özünün dıĢ bir Ģeyle iliĢkili 

olmaksızın, düzenli bir biçimde akmaktan oluĢtuğunu dile getiren Newton, zamanın 

ezeli-ebedi olup, mutlak bir doğrultusu bulunduğunu söylemiĢtir” (Cevizci, 2005: 

1789). Buradaki temel ayrım ise, öznel- nesnel ayrımında olduğu gibi felsefî bir 

bölümleme olmaktan öte, doğa bilimsel bir sınıflama olduğu görülmektedir. BaĢka bir 

deyiĢle zihin-beden sorunsalı, bu ayrımın yapılmasında belirleyici rol üstlenmemiĢtir. 

Buradaki temel ayrım fiziksel devinim ve onun ilintililikleri üzerinde 

temellendirilmiĢtir.          

Öte yandan bu temel ayrımlarla birlikte filozofların zaman konusuna yaklaĢımları 

farlılıklar göstermektedir. Örneğin,  

“zaman görüĢünü, farklı zaman anlayıĢlarına örnek olarak gösterebileceğimiz 

Platon‟a göre, zihnin var olanları bir bütün olarak ve birden kavrayamamasının bir 

sonucu olan zaman, değiĢmez ve zamandıĢı olan yetkin Ġdealar dünyasının 

yetkinlikten yoksun bir taklididir. Platon‟un zaman öğretisinden etkilenen ve 

olayların süreye bağlı olduğunu, fakat sürenin olaylara bağlı olmadığını dile getiren 

bir anlayıĢ Hıristiyanlıkta, dünyanın ve zamanın yaratılıĢından önce varolan ve 

dünyanın yok oluĢuyla zamanın bitiminden sonra da varolacak olan ezeli-ebedi bir 

Tanrı vardır. Bundan dolayı, zaman, varoluĢu için Tanrı tarafından yaratılmıĢ 

olmaya bağlı olmuĢtur ve olacaktır” (Cevizci, 2005: 1789).   

Platon‟un düĢüncelerinden Ģu sonuca varabiliriz ki; filozofların zaman anlayıĢını 

belirleyen Ģey, temelde onların felsefî sistemleri olmaktadır. Böylelikle, filozoflar 

zaman üzerine kendi sistemleri dâhilinde farklı anlayıĢlar geliĢtirmiĢlerdir. Örneğin;  
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“zamanın eĢyadan ayrılmayan bir varlık tarzı ve olayların süresi olduğunu öne 

süren Descartes‟e karĢı, Leibniz zamanı bir iliĢkiye indirgeyerek, art arda gelen 

olayların düzeni olarak tanımlamıĢtır. Yine, zamanın duyarlığın a priori bir formu, 

deneyimin zorunlu bir koĢulu olduğunu dile getiren, deneyimin dıĢında hiçbir 

anlamı olmadığını dile getiren Kant‟a karĢı da Bergson, zamanı temel gerçeklik 

olarak görmüĢtür” (Cevizci, 2005: 1789).  

Ġslâm düĢüncesinde ise zaman kavramını belirleyen temel etken, dünyevîlik ve uhrevîlik 

arasındaki diyalektiktir. Filozofların felsefî görüĢleri zaman konusundaki görüĢlerine de 

yansımıĢtır. Ġbn Sînâ‟ya göre zaman, ezelî olup hareketle fark edilebilir. Ġbn RüĢd, Ġbn 

Sînâ‟ya paralel bir görüĢ belirterek zamanın hareketle ölçülebileceğini savunmuĢ, 

geçmiĢ ve geleceğin kesintisiz olduğunu söylemiĢtir. Zamanı, âlemin var oluĢ süreci, 

hareketin sayısı olarak tanımlayan Kindî, zamanın ezelî ve ebedî olmadığını ifade 

etmiĢtir. Gazzâlî‟ye göre ise hareketin ölçüsü zamandır ve Tanrı tarafından yaratılmıĢ 

olup ezelî ve ebedî değildir. 

Zaman kavramının, Batı ve Ġslâm düĢüncesindeki temel ayrımları genel hatlarıyla 

yukarıda anlatıldığı gibidir. Ne var ki konu, doğası gereği detaylı bir incelemeye tabi 

tutulmayı gerektirmektedir. Sonraki iki bölüm bu amaca hizmet edecektir. Bununla 

birlikte, bölümlerin ardından klâsik Türk edebiyatında zaman konusunu içeren bir 

bölümde gidilen aydınlatmalar tezin genel kurgusu açısından yararlı görülmektedir. 

1.2. Eski Mısır, İran ve Hint Medeniyetlerinde Zaman 

1.2.1. Eski Mısır Medeniyetinde Zaman 

Eski Mısırlılar gerek felsefede gerekse bilimde daha çok hayatlarını idame ettirecek 

pratik bilgilere önem vermiĢlerdir. BaĢka bir deyiĢle “Mısırlıların felsefe ateĢini yakmak 

için olmazsa olmaz kıvılcımlar olan hakikat aĢkı ve bilgiyi bizatihi kendileri için isteme 

tavrından yoksun bulundukları, onu sadece pratik bir amaca hizmet ettiği ölçüde 

istedikleri” (Cevizci, 2009: 32) söylenebilir.  Zaman konusunda teorik ve pratik bilgiye 

sahip medeniyetlerden biri olan Mısırlılar, zamanı ölçmek için birtakım sistematik 

yöntemler kullanmıĢlardır. Zamanı ölçme ihtiyacı özellikle Nil nehri boylarında 

tarımsal bir yaĢantı sürmelerinin sonucunda doğmuĢtur. Bu amaçla pratik ihtiyaçlara 

cevap veren ilk takvimlerden olan GüneĢ takvimini oluĢturmuĢlardır.  
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“Zamanı GüneĢ‟in görünür hareketlerine göre parçalara ayıran GüneĢ takvimleri, 

yıllık zaman açısından sıkı bir düzen gerektiren tarım iĢleri için zorunludur. 

Mısır‟da, gökte (akyıldız‟ın yeniden ortaya çıkıĢı) ve yerde (Nil‟in düzenli olarak 

kabarması) meydana gelen iki olayın birleĢmesi takvimin temelini oluĢturur. 

Mısırlılar zamanı üç parçaya ayırıyorlardı: Yıl üç mevsimden oluĢuyordu, suların 

kabarması, ekim zamanı ve hasat zamanı; ay onar günlük üç bölüme ayrılıyordu: 

günler bile üç zamana ayrılıyordu” (Bourgoing, 2008: 23-32). 

 Açıkça görüldüğü gibi, Mısırlılarda zaman tamamen pratik ihtiyaçlarla 

iliĢkilendirilmiĢtir. Mevsimler ve aylar, tarım toplumunun ihtiyaçları doğrultusunda 

mahsulün ekimi, Nil‟in taĢması ve hasat zamanı vb. olaylar göz önünde bulundurularak 

geliĢtirilmiĢtir. Burada pratik ihtiyaçların ötesinde zamanla ilgili ciddi bir felsefî 

düĢünüĢ ve yorumlayıĢ yoktur. Mısırlılarda zaman kavramına daha çok mitolojik 

efsanelerde rastlanmaktadır. Bu efsanelerde özelikle ortaya çıkan bir „ilk zaman‟ 

kavramı vardır. Bu kavramdan yola çıkılarak evrenin nasıl yaratıldığı farklı Ģekillerde 

anlatılır. Ne var ki bu “zaman”, birbirini tekrar eden bir kavramın ötesine geçememiĢtir. 

Onlara göre, eriĢilebilecek en mükemmel zaman, Re‟nin kurduğu ilk zaman düzenidir 

(Uysal, 1959: 186-188). 

1.2.2. İran Medeniyetinde Zaman 

Ġranlıların zaman konusundaki düĢünceleri hakkında bilgi veren en eski kaynak 

Avesta‟dır. Avesta‟ya göre dünya 12.000 seneliğine yaratılmıĢtır. Gerek yaratılıĢtan 

önce gerek bu 12.000 senelik süreden sonra her Ģey ezelî ve ebedî sürmeye devam 

edecektir. YaratılıĢa kadar sonsuz olan zaman, yaratılıĢ anında kötü ruhu (kötülük 

tanrısı) iktidarsız bırakmak için 12.000 sene ile sınırlandırılmıĢtır, fakat bu 12.000 

seneden sonra bu sınır kaldırılacak ve zaman tekrar sonsuza uzayıp gidecektir. 

Avesta‟ya göre “ebedî” ve “sınırlı” olmak üzere iki zaman vardır (Uysal, 1964: 71). 

Ġran kültüründe önemli bir yer teĢkil eden ZerdüĢtlükte ele alınan zaman, Ġran 

edebiyatında da iĢlenmiĢtir. Ġran edebiyatının en eski Ģairlerinin zamanla ilgili 

görüĢlerine Muhammed Awfi‟nin Lubâbu‟l- Albâb‟ında yer verilmiĢtir. Eserde bahsi 

geçen kimi Ģairler, zamanın geçiciliği, kısalığı veya yıkıcılığından Ģikâyetçidir. 

Badî‟u‟ddîn Turku al-Sanjarî, Abu‟l-‟Âlâ Ahmad Ġbn‟Abdallah al-Ma‟arrî ve Ömer 

Hayyâm gibi Ģairler bu doğrultuda örnekler vermiĢlerdir. Badî‟u‟ddîn Turku al-Sanjarî 
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zamanı, yıkıcı bir güç olarak ele almıĢtır. ġair, aĢağıdaki beyitte de zamanın bu 

özelliğini dile getirmiĢtir: 

 Hayat utuna tabiatın taktığı dört tel 

  Zaman‟ın kaba vuruĢu ile kopar dolaĢır (Uysal, 1994: 74). 

Ömer Hayyâm zamanın, bir taraftan evrenin mekanik bir düzen gibi iĢlediğini dile 

getirirken bir taraftan da geçiciliği üzerinde durmuĢtur. ġaire göre zaman, geçicidir; 

dolayısıyla dünyanın nimetlerinden olabildiğince faydalanılmalıdır (Uysal, 1994: 75-

76). 

 Zamandan Ģikâyetçi olan bir diğer Ģair de Abu‟l-‟Alâ Ahmad Ġbn‟Abdallah al-

Ma‟arrî‟dir. Ma‟arrî‟ye göre zaman kısa ve yıpratıcıdır. Dolayısıyla geçmiĢ ya da 

geleceğe değil içinde bulunulan an‟a önem verilmelidir. ġair, aĢağıdaki beyitte Ģimdiki 

zamanın önemi üzerinde durmuĢtur: 

Ellerini Ģimdi yaptığın iĢe ver, yarını bırak,  

 Çünki o daha gelmedi, dünü de bırak, çünkü o geçti (Uysal, 1994: 77-78). 

Ferîdüddîn Attâr‟a göre gerçek zaman (gerçek hayat) insanların Allah‟ı sezecekleri 

„an‟dır. Gerçek hayat o an‟dan sonra baĢlar. Ondan önceki hayat yaĢanmıĢ sayılmaz 

(Uysal, 1964: 75). 

 1.2.3. Hint Medeniyetinde Zaman 

Hint medeniyetinde ve felsefesinde Veda adı verilen kaynaklar önemli bir yer tutar. Bu 

kaynaklarda pek çok tanrıdan söz edilir. Bahsi geçen tanrılardan biri de Kāla‟dır. Kāla, 

Hint medeniyet tarihinde ilk defa zaman kavramı için kullanılan kelimedir. Zaman 

Tanrısı olan Kāla, evreni yaratan ilâhtır (Uysal, 1959: 190).  

Hint felsefesindeki düĢünce sistemleri genel olarak varoluĢu açıklamak, gerçeği aramak 

ve insanları kurtuluĢa götürecek öğretileri geliĢtirmek üzerine kurulmuĢtur. Hintliler, bu 

düĢüncelerini hayata geçirmek içinse Veda metinlerini kaynak olarak almıĢlardır. Hint 

felsefesindeki bazı düĢünce sistemleri, Veda metinlerindeki düĢünceleri benimserken 

bazıları da reddetmiĢlerdir. Böylece Hint felsefesi, geleneğe bağlı ve geleneğe karĢı 

olanlar olmak üzere iki düĢünce sistemi üzerinde varlığını sürdürmüĢtür.  
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Geleneğe karĢı olan Çarvakalar, her türlü dinî inancı reddedip, tüm varoluĢu madde 

olarak görmüĢlerdir. Onlara göre her türlü duygu ve düĢünce maddeye dayanır. Madde 

dıĢında hiçbir gerçeklik yoktur. Maddeyi oluĢturan dört öge dıĢında bir ruh yoktur. Bu 

düĢünceleriyle Çarvakalar, benliğin özü olan Atman öğretisini de reddetmiĢlerdir 

(Störig, 2000: 60). 

Budacılık, geleneğe karĢı olan düĢünce sistemlerinden biridir. Buda‟ya göre varoluĢu, 

dharma adı verilen küçük küçük parçacıklar oluĢturur. Budist öğretiye göre cansız 

parçacıklar olan dharmalar, sonsuz sayıda olup canlı cansız bütün varlıkları meydana 

getirir (Cevizci, 2005: 478). Dharma, kalıcı ve sürekli değildir. Kısa bir süre var olup 

tekrar yok olur. Dharmaların kesintisiz bir akıĢı olduğu için sürekli bir varoluĢ ve 

yokoluĢ süreci vardır. Her varlık dharmalardan oluĢur. Tıpkı dharmalar gibi varlık da 

bir anda parlayıp sönerek geçmiĢte kalır. Bu yüzden Budacı anlayıĢa göre „Ģimdiki an‟ 

gerçektir (Störig, 2000: 72-73). 

Budacılara göre zaman, „Ģimdiki anlar‟dan ibarettir. GeçmiĢten Ģimdiki zamana, Ģimdiki 

zamandan da geleceğe kesintisiz bir akıĢ söz konusu değildir. Sadece „Ģu an‟ların art 

arda dizilmesi söz konusudur. Zamanı oluĢturan anlar da dharmalar gibi bir anda var 

olup yok olmaktadır. Dolayısıyla kalıcı bir Ģey olmadığı için Budacılara göre geçmiĢ de 

yoktur (Störig, 2000: 73). 

Geleneğe bağlı düĢünce sistemlerinden biri olan Vedanta öğretisinin önemli bir 

temsilcisi olan ġankara‟ya göre; varolan her Ģeyi yaratan ve içinde barındıran 

Brahman‟dır. Brahman ise bizim içimizde olan Atman‟dır. Dolayısıyla ġankara‟ya göre 

Brahman ve Atman eĢtir, birdir (Störig, 2000: 110).  

Vedanta öğretisinin özünü aĢağıdaki metin açık bir Ģekilde dile getirmiĢtir: 

 “Delilik etme! Varlığına susamıĢlığı bırak! Gönlünden her türlü kuĢkuyu çıkar at! 

Zenginliğine, arkadaĢlarına ve gençliğine güvenme! Zaman her Ģeyi silip süpürür. 

Tüm bu yanıltıcı geçici Ģeylerle oyalanma, Brahman‟a kavuĢ! YaĢam bir lotus 

yaprağının üzerinde titreyen bir su damlası gibidir… Zaman akar gider, yaĢam 

solar biter… Umut dolu soluk bitmesin! …Gönül ferahlığı yitmesin…” (Störig, 

2000: 114-115) 
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Açıkça görüldüğü üzere her Ģeyin kaynağı Brahman‟dır. ÇıkıĢ ve varıĢ O‟nadır. Bütün 

varlıklar gerçek bilgiye sahip oluncaya kadar bu dairevî hareket devam eder. Hakikat 

bilgisine sahip olanlar bu çevirimden çıkar ve Brahman‟a ulaĢıp onla birleĢerek 

ölümsüzlük âleminde kalırlar. Bu Ģekilde zamanın hükmünü sürdürdüğü dünyadan 

kurtulup zamanın hükümsüz olduğu ebedî saadete kavuĢmuĢ olurlar. 

1.3. Antik Dönem Yunan Felsefesinde Genel Zaman Algısına Dair Bazı 

Düşünürlerin Görüşleri 

Klâsik ilkçağ olarak da bilinen Antikçağ felsefesi, Ġ.Ö. VIII. yüzyılda baĢlayıp Ġ.S. V. 

yüzyılda sona eren eski Yunan ve Roma kültürlerini kapsar. Her ne kadar Antikçağ 

felsefesi denildiğinde Yunan ve Roma felsefeleri kastedilmiĢ olsa da Yunan felsefesinin 

çizdiği düĢünsel yolda varlığını sürdürdüğü için Roma felsefesine, özgün bir felsefe 

değildir diyebiliriz. Ġskender‟in seferleriyle Asya‟nın içlerine kadar yayılma gösteren 

Yunan felsefesi, Hellenizm denilen bu süreç vasıtasıyla Doğu‟ya ulaĢmıĢtır. Antikçağ 

felsefesinin Ġlkçağ felsefesinden farkı, Hint, Mısır, Sümer, Uzakdoğu vb. birçok kültürü 

dıĢarıda bırakıp sadece Yunan ve Roma kültürlerini içine almasıdır. Antikçağ‟da 

insanlar, evrenin nasıl var olduğunu, insanın evrendeki yerinin ne olduğunu 

sorgulayarak dinsel kaynakların sunduğu yanıtların ötesinde düĢünmeye baĢlamıĢlardır. 

Bu durum, insanın kendi düĢündükleriyle dinin sunduğu tasarımlar arasında bir çatıĢma 

doğurmuĢtur. Böylece eleĢtirel düĢünmenin tohumları atılmıĢtır (Gökberk, 2010: 11-19; 

Hançerlioğlu, 2008: 50-65). 

Antikçağ‟ın Yunanlı ilk filozofları maddeci bir düĢünce yapısına sahiptir. Evrenin ilk 

maddesi nedir sorusuna filozofların; „su, belirsiz töz, hava ve atom‟ gibi cevaplar vermiĢ 

olmaları bunun göstergesidir (Gökberk, 2010: 11-19; Hançerlioğlu, 2008: 50-65). 

Thales, Anaximandros, Anaximenes, Herakleitos, Xenophanes, Parmenides, Elealı 

Zenon, Pythagoras, Empedokles, Anaxaogras, Demokritos, Sokrates, Platon, Aristoteles 

bu çağın önemli filozofları arasında gösterilebilir. Bu bölüme Herakleitos, Elealı Zenon 

ve Aristoteles‟in zaman algısına dair görüĢleriyle devam edilecektir. 

1.3.1.  Herakleitos 

Felsefede her döneme ruhunu veren bir anlayıĢ hâkim olagelmiĢtir. Antik zamanlardan 

içinde bulunduğumuz döneme kadar bu hiç değiĢmemiĢtir. Antikçağ felsefesinin ruhu 
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da evrenin oluĢumu üzerine bir açıklama getirmek üzerine kuruludur. Bu dönem 

filozoflarının genelinde olduğu gibi, Herakleitos‟ta da evrenin ilk maddesinin ne olduğu 

arayıĢı vardır. Uzun bir arayıĢ sonunda filozof, ilk maddenin (arkhe) „ateĢ‟ olduğu 

kanısına varmıĢtır.  “Herakleitos‟un ilk madde olarak ateĢi seçmesi, daha çok ondaki 

oluĢu, değiĢme ve birlikten çokluğa geçiĢ sürecini en iyi, yakarak ve yıkarak yaĢayan 

ateĢ ifade ettiği için önem taĢır” (Cevizci, 2009: 49). Tüm Ģeylerin doğuĢu ve 

devinimden sorumlu töz olan ateĢ, kendisi de aralarında olmak üzere baĢka her Ģeyi 

değiĢtiren ancak sürekli devinim içerisinde tek biçimli kalan arhkedir (Sahakian, 1995: 

17-19). AteĢ bu noktada, filozofun temel felsefesini oluĢturan bir iĢlev görür ve bu 

bakımdan oldukça önemlidir.  

Herakleitos‟un temel öğretisini, bir akıĢ durumunda olan her Ģeyin sürekli değiĢime 

uğraması düĢüncesi oluĢturur. Ona göre,bir insan aynı ırmağa iki kez giremez; çünkü 

sürekli olarak ırmağa yeni sular katılır. Bu nedenle evren boyuna akan bir süreçtir, baĢı 

sonu olmayan bir değiĢmedir, bu değiĢme içinde kalan ve sürüp giden hiçbir Ģey yoktur. 

„Panta rei‟ -her Ģey akar- sözü de iĢte tam bunu dile getirmektedir (Sahakian, 1995: 17-

19; Gökberk, 2010: 24). 

Evren bize, bir yandan sürüp giden bir devinim, diğer yandan da karĢıt Ģeylerin sonu 

gelmez bir savaĢı olarak görünür. Bu karĢıtların savaĢı olmasaydı, evrende nesneler 

olmazdı (Gökberk, 2010: 24). KarĢıtların savaĢında, güçler birbirine eĢittir. Eğer biri 

diğerine üstün olsaydı o zaman evrendeki nesneler var olmazdı. Herakleitos, bu düzeni 

sağlayan yasaya “Logos” adını verir. “Logos her Ģeyin belli bir düzende 

gerçekleĢmesini sağlar. Bu yüzden evrensel akıĢ geliĢigüzel bir akıĢ değildir, bu yüzden 

evrenin bir bütünlüğü vardır” (Timuçin, 2000: 193). Filozofa göre, değiĢmeden kalan 

sadece “Logos”tur. Logos, doğaya egemen olan ussal ilkedir. Evreni, değiĢmez yasa ile 

uyum içinde yöneten ussal ilke Logos, sürekli bir döngüde yaĢamdan ölüme, ortaya 

çıkıĢtan yitip gidiĢe, yaratılıĢtan yokoluĢa, kaostan-kozmoza evrenin etki-tepki 

süreçlerini düzenli olarak iĢleten yasadır. Ezelden gelen ve ebede giden Logos, kendini 

karĢıtlıklar ve çatıĢmalarla verir. Bu karĢıtlıklar ve çatıĢmalardan sürekli geliĢip çıkar 

ama asla değiĢmez (Sahakian, 1995: 17-19; Hançerlioğlu, 2008: 68-70). 

Buraya kadar anlatılanlardan açıkça görüldüğü üzere, Herakleitos zaman kavramını 

felsefesini belirleyen devinim düĢüncesi üzerine inĢa etmiĢtir. Filozofun felsefesini 
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belirleyen Ģey, çağının ruhuna uygun olarak kullandığı bir arkhe motifi olan ateĢ 

kavramı olmuĢtur. Her Ģey, tıpkı ateĢin ruhunda olduğu gibi bir devinim halindedir. Bu 

devinim değiĢmez bir yasa olan “logos”a hizmet eder. “Panta rei”, sözüyle anlattığı 

üzere evrenin temel yapısını açıklayabilecek tek bir olgu vardır ki, o da akıĢ olgusudur. 

Filozofa göre zaman da bu akıĢın bir yansısından öte bir Ģey değildir. Kısacası 

Herakleitos, zamanı sürekli bir akıĢ olarak düĢünmüĢtür ve zaman döngüseldir. Ona 

göre zaman, sürekli bir akıĢ ve değiĢim içerisinde olan bir döngüsellikten öte bir Ģey 

değildir. 

  1.3.2. Elealı Zenon 

Her Ģeyin sürekli bir akıĢ, değiĢim ve devinim içerisinde olduğunu savunan 

Herakleitos‟un aksine Elealı Zenon bir akıĢ, değiĢim ve devinimin olmadığını savunur. 

Zenon‟a göre varlık tek ve değiĢmezdir. Varlığın çokluğuna ve değiĢtiğine bizi 

duyularımız sevk eder. Halbuki duyularımız aldatıcıdır. Gerçek varlığı ancak usumuz 

kavrayabilir. Bunun için, değiĢimin ve devinimin olmadığı konusundaki düĢüncelerini 

çeliĢkilerle desteklemiĢtir. Zenon, evrenin yalnızca devinimden, değiĢimden oluĢtuğu ve 

Ģeylerde hiçbir sürekliliğin  olmadığı yolundaki Herakleitoscu kavramın savunucularına 

karĢı yeni bir tasarım geliĢtirir ve bu doğrultuda iki kanıt ortaya koyar (Sahakian, 1995: 

20-23; Hançerlioğlu, 2008: 71-72). Bu kanıtlardan birincisi, AĢil ile kaplumbağa 

arasındaki yarıĢtır. Bu yarıĢta,  

“kaplumbağa, yarıĢa biraz önce baĢlamıĢ olsa, yiğit AĢil hiçbir zaman ona 

yetiĢemeyecektir. Çünkü AĢil kaplumbağanın biraz önce bulunmuĢ olduğu A 

noktasına geldiğinde kaplumbağa bir B noktasına ulaĢmıĢ olacaktır ve AĢil bu yere 

geldiğinde kaplumbağa bu kez bu noktayı terk etmiĢ olup C noktasına yönelmiĢ 

olacaktır. Bu böylece sürer gider, kaplumbağaya tanınmıĢ öncelik azalır ama hiçbir 

zaman aĢılamaz; bunun için de AĢil kaplumbağayı geçemez” ( Störig, 2000: 204).  

Demek ki Zenon‟a göre AĢil, kaplumbağayı asla geçemeyecektir; çünkü AĢil ile 

kaplumbağa arasındaki mesafe ilk adımdan son adıma doğru gittikçe küçülse de 

asla kapanamaz ve aĢılamaz. 

Kanıtlardan ikincisi ise, ok örneğidir. Zenon, hedefine ulaĢmak için hareket halinde olan 

bir ok düĢünmemizi ister: “Yaydan çıkan okun hedefine ulaĢması için, belli bir yer iĢgal 

etmesi, arada bulunan her noktada ayrı ayrı durması gerekir. Ancak mekânda bir yer 
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iĢgal etmek, bir noktada sükûnet içinde ya da hareketsiz olmaktır” (Cevizci, 2005: 

1794). Zenon, bu örnekte okun hem her noktada durmasının, hem de hareket halinde 

olmasının mümkün olamayacağı çeliĢkisini dile getirir. 

Filozofun oluĢturduğu bu karmaĢık paradigmanın çıkaracağı sonuç aslında bizim 

mevcut paradigmalarımıza oldukça karĢıt gelen bir durumu barındırır. Zenon hareketin 

süreksizliğini savunarak, aslında zamanın da süreksizliğine gönderme yapar. Bu Ģu 

anlama gelir: Zaman diye bir Ģey aslında yoktur. Zaman da tıpkı hareket gibi insan 

zihninin ürettiği bir olgudur. AĢil‟in gösterdiği devinim ya da okun hareketinin 

yapısının olanaksızlığı ölçüsünde zaman da bir tür olanaksızlık içerisindedir. Böylelikle, 

Herakleitos‟un zamanın sürekli bir akıĢ içerisinde olduğu sonucunun aksine, Zenon, 

zamanın bir süreksizlik içerisinde olduğu -ve aslında- hiç varolmadığı üzerine 

düĢüncesini inĢa etmiĢtir. 

1.3.3. Aristoteles 

Aristoteles, ilk neden tartıĢmalarını doğa üzerine konutlama giriĢimlerinin ötesine 

geçerek, -hocası Platon‟un da etkisiyle- doğa ötesi varoluĢ biçimlerinin bir neden olarak 

ele alınabileceği düĢüncesi üzerine felsefesini kurmuĢtur. Sokratik dönemin, bir sonucu 

olarak geliĢigüzelliğin ötesine geçmeyi baĢaran Aristoteles sistematik bir felsefe kurar 

ve bu sistematik felsefede giriĢtiği varlık sınıflamalarının tepe noktasına, nedeni 

kendisinde olan Ģey‟i -yani- tözü yerleĢtirir. Sonraki dönemlerde özellikle Skolâstik 

felsefenin temel dayanağını oluĢturan ve insanlık tarihinde büyük ve derin bir etki 

bırakacak olan bu anlayıĢ filozofun tüm dizgesini Ģekillendirir. Zaman üzerine olan 

düĢünceleri de buna dâhildir.  

Zamanın da diğer tüm ögeler gibi töze bağımlı olduğunu ileri süren Aristoteles‟e göre; 

zamanın bir parçası olan geçmiĢ yaĢanıp bittiği için artık yoktur; öteki parçası olan 

gelecek de yoktur; çünkü henüz yaĢanmamıĢtır. Bu tanımlamaya göre zaman, var 

olmayan Ģeylerin bileĢimidir. Tek gerçek, „an‟dır. An, sonsuz sayıdaki sonluların 

toplamıdır. BaĢka bir deyiĢle, sonsuz olanın bir parçası, sonlu olanın da bir baĢlangıcı 

olan an, bir sonludur ve “an”ların toplamı sonsuzu oluĢturur. Peki, an, hep aynı mıdır? 

Aristoteles‟e göre an, yer değiĢtiren nesnenin deviniminden dolayı hep değiĢik bir 

Ģeydir. Filozofa göre; „an‟ın kendisi hep aynıdır, değiĢtiği düĢüncesine bizi sevk eden 

devinen nesnedeki değiĢimdir. Eğer devinen nesnedeki değiĢim olmasaydı, „an‟ın 
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değiĢiminden de sözedilemezdi. Demek ki zaman ve devinim birbiriyle bağlantılıdır. 

Devinim, harekettir. Hareket sonunda bir değiĢimin olması zamanı oluĢturur 

(Aristoteles, Augustinus, Heiddeger, 2007: 11-21). 

 Zaman ve hareketi ayrılmaz bir bütün olarak düĢünen Aristoteles‟e göre zaman, 

hareketin sayısıdır. Hareketin sayısı, hareket miktarındaki artıĢ ya da azalıĢtır. 

Hareketteki bu artıĢ ya da azalıĢ zamanın geçip geçmediğini bize düĢündürür. (Küken, 

1997: 182).  

Aristoteles, zamanı, töz olarak nitelendirdiği Tanrı‟nın bir inayeti olarak değerlendirir. 

Bu, her Ģeyin kökeninin kendinde Ģey‟e bağlı olduğu evren anlayıĢında zaman da ezelî 

ve ebedî bir unsur olarak karĢımıza çıkar. 

1.4. Batı  Düşüncesinde Zaman  

Batı  düĢüncesinde zaman kavramını anlayabilmek için, iki yönlü  bir çözümleme 

yapmak zorunludur: Birincisi, Batı dünyasının genel düĢünce yapısı; ikincisi ise, bu 

düĢünce yapısı içerisinde zaman kavramının konumu. 

Batı  düĢüncesinde oluĢturulan açıklama biçimleri, Descartes ile birlikte, zihin-beden 

sorunsalı üzerine yoğunlaĢmıĢtır. Ġnsan zihni ve dıĢ dünya arasındaki diyalektik iliĢkinin 

türü, bilgi kuramı  ve varlık felsefelerinin çözümleme düzleminin odağında yer 

almaktadır. Batılı düĢünürlere göre, insan zihni ve dıĢ dünya birbirinden ayrı Ģeylerdir. 

Ġnsan zihninden bağımsız olan bir dünya ve onu anlamlandırmaya çalıĢan zihin 

arasındaki iliĢkinin neliği idealist, materyalist ve realist yaklaĢımca incelenmektedir. 

GörünüĢ ve gerçeklik sorunsalı olarak adlandırılan bu olguya göre, insan, onun dıĢında 

kalan hakikate (Ģeyler dünyasına) ansal yetileriyle anlam vermeye çalıĢan bir özne 

konumundadır. Burada, hakikat insan zihnine kapalıdır ve insan, ancak sınırlı algılarıyla 

hakikatin yalnızca belirli bir bölümünü kavrayabilmektedir. Algıların sınırlı olması, 

onlarla elde edilen bilginin de yanıltıcı olduğu anlamına gelir. Böylelikle, insan 

gerçekliği, bir görünüĢten baĢka bir Ģey değildir. BaĢka bir deyiĢle, görünüĢ gerçekliktir. 

Ne var ki; gerçekliğin oluĢumunu bu kadar basit bir mekanizmayla açıklamak mümkün 

değildir. Burada onu anlayabilmek için kilit bir kavram vardır: simgeleĢtirme. 

SimgeleĢtirme, insan gerçekliğinde ikili bir oluĢumla insanı biçimlendirir. Bu 

biçimlendirmelerden birincisi, birey olarak insanın toplumsallaĢması; ikincisi, insanın 
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ontolojik bir yapıda insanlaĢmasıdır. Bireysel olarak insanlaĢma, bebeğin, imgeler 

dünyasından simgeler dünyasına geçiĢiyle baĢlar. Buna ruhbilimde “ayna evresi” denir. 

Bebek, aynada kendisini gördüğünde ya da bir bütün olarak bir yetiĢkini karĢısında 

gördüğünde, o ana kadar bağımsız hareket eden bir koldan ya da gelip geçen insanların 

oluĢturduğu ıĢık huzmelerinden oluĢan imgeler dünyası, bir benlik tasarıma eriĢmeyle 

yerini simgeler dünyasına bırakır. Bu noktadan sonra, simgeleĢtirmenin en yetkin biçimi 

olan dil devreye girer ve o bireyin toplumsallaĢmasını sağlar. SimgeleĢtirmenin ikinci 

bir biçimi ise, ontolojik bir süreçte gerçekleĢir. Buna göre insan, „animal 

symbolicum‟dur, yani simgeleĢtiren hayvan. O, simgeleĢtirme yetisi sayesinde diğer 

tüm canlılardan ayrılmakta ve bambaĢka bir dünya içinde yaĢamaktadır. Yine bu 

yeteneği, onu doğadan kopardığı gibi, geliĢiminin de yegâne anahtarıdır. Böylelikle, 

sınırlı algılarıyla kendi zihninde bir gerçeklik yaratan insanoğlu kendisine yepyeni bir 

yol çizmiĢtir. Yegâne gerçekliği de, bu yoldan baĢka bir Ģey değildir. Bu süreçte 

gerçekliğini oluĢturur. Ama bunun yanı sıra, toplumsal gerçekliğini de oluĢturur. 

Toplumsal gerçeklik, kurumsal olgular ve kaba olguların bir bütünüdür. Deniz suyunun 

geceleyin sahip olduğu sıcaklık gibi insana öncel olan Ģeyler kaba olgulardır. Yasalar, 

satranç oyunu, ülke gündemi gibi öznelerarası düzlemde üretilen olgular ise kurumsal 

olgulara girer. Kurumsal olguların oluĢumu üç düzlemde gerçekleĢir. Bunlar, kurucu 

kurallar, iĢlev yükleme ve kolektif niyetliliktir. Satranç örneği üzerinden anlatacak 

olursak, bir kurumsal olgunun gerçekleĢebilmesi için, en az iki kiĢinin aynı niyeti 

gütmesi gerekir. Ġki kiĢiden biri baĢka bir niyet güderse, ortak bir gerçekliğin 

oluĢturulması mümkün değildir. Bu zorunluluktan dolayı, kolektif niyetlilik kurumsal 

bir olgunun ilk ve temel Ģartlarından biridir. Eğer ki, birisi bir diğerine “Gel bir oyun 

icat edelim. Adı da satranç olsun.” der ise o oyunun icadı, ancak ve ancak diğer bir 

kiĢinin bu isteğe uymasıyla mümkündür. Kolektif niyetlilik unsuru yerine getirildikten 

sonra, birisi bir diğerine Ģunu söyleyebilir: “Oyun her bir oyuncunun sahip olacağı 8 

adet piyon, 2‟Ģer adet at, fil ve kale, 1 vezir ve 1 Ģah ile oynansın.” Bunu söyleyen birisi 

taĢları ayırt etmiĢ, baĢka bir deyiĢle iĢlev yüklemeye baĢlamıĢ olur. “Oyunun amacı 

karĢı tarafın Ģahını hamle yapamayacak hale getirmek olsun. At l, piyonlar düz ve tek 

basamak, kale düz ve sınırsız, fil çapraz ve sınırsız, vezir düz, çapraz ve sınırsız, Ģah 

düz, çapraz ve tek basamak Ģeklinde ilerlesin” Ģeklinde bir cümle kurulduğunda ise 

kurucu kurallar belirlenmiĢ olur. Böylelikle, doğada var olmayan ama onun üzerinde 
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dolaylı bir etkisi bulunan soyut bir gerçeklik oluĢturulmuĢ olur. Bu gerçeklik ölçütsüz 

bir gerçekliktir. Çünkü uzlaĢımsal, baĢka bir deyiĢle nedensizdir. (Yılmaz, 2008: 11-33)  

Batı  düĢüncesine göre, insan öznesi, hakikatle kurduğu iliĢki içerisinde kendine böyle 

bir gerçeklik oluĢturmuĢtur. Bu yapı bize aynı  zamanda, onların açıklama biçimlerinin 

anahtarını da verir. BaĢka bir deyiĢle, batı düĢüncesi üzerinde açıklanacak herhangi bir 

olgu, bu yapı üzerinde ulaĢılacak bir farkındalık olmadan anlamlandırılamayacaktır. 

Zaman düĢüncesi de, bu olgulardan biridir. Batılı felsefi ve bilimsel kuramcılar zaman 

üzerine aynı düzlem üzerinde ama birbirinden çok farklı yönlerde açıklamalar 

getirmiĢlerdir.   

1.4.1. Bazı Batılı Düşünürlerin Zaman Algısına Dair Görüşleri 

1.4.1.1. Aziz Augustinus 

Ortaçağ felsefesinin önemli filozoflarından biri olan Augustinus, Hıristiyanlık öğretisini 

bilimsel bir temele dayandırıp sistemleĢtirerek, Tanrı ve ruh konuları üzerinde 

durmuĢtur. Felsefî düĢüncesinde önemli bir yer teĢkil eden Tanrı ve ruh, onun zaman 

konusundaki düĢüncelerinde de kendini gösterir. Filozofa göre her Ģey karĢıtlığıyla 

beraber vardır; bir Ģeyin karĢıtı anlaĢılmadan o Ģey anlaĢılamaz. Bu durum zaman 

kavramı için de geçerlidir. Zamanı anlayabilmek için sonlu- sonsuz, yaratan- yaratılan 

arasındaki iliĢkiyi kavramak gerekir. Ezelî ve ebedî olan Tanrı zamanı, evrenle beraber 

yaratmıĢtır. Zaman, varlıkların yaratılmasının sonucu olduğu için yaratılıĢtan önce 

yoktur (Çüçen, 2000: 43-88). 

Zaman kavram üzerinde önemle duran Augustinus, bu kavramı açıklamanın zorluğunu 

Ģu sözleriyle dile getirir:   

“Zaman nedir? Kim bunu kolayca ve hemen tanımlayabilir? Kim onu sözcüklere 

dökecek denli, en azından düĢünceyle kavrayacak? Ama konuĢma sırasında, 

zamandan yakın ve daha bilinir bir Ģey söyleyebilir miyiz? Ondan söz edince 

kesinlikle onu anlıyoruz, bir baĢkası ondan söz edince de gene anlıyoruz. Öyleyse 

zaman ne? Eğer hiç kimse benden bunu sormasa biliyorum; ama soran kiĢiye 

açıklamak istesem bilmiyorum” (Aristoteles, Augustinus, Heiddeger,  2007: 

47).  
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Agustinus, zamanı niceliksel değil, niteliksel bir kavram olarak düĢünür. Niceliksel 

olarak düĢünseydi, zamanı fiziksel ya da sayısal olarak açıklayabilirdi. 

Zamanı, zihnin bir tasarımı olarak tanımlayan düĢünüre göre zihin olmadan zaman da 

olamaz. GeçmiĢ, Ģimdi ve gelecek diye üç zaman yoktur. Sadece Ģimdiki zaman (Ģu an) 

vardır. GeçmiĢ ve gelecek, Ģimdiki zaman içinde zihin tarafından varlık kazanır. 

Filozof, geçmiĢ ve geleceği Ģu an‟ın görünüĢleri olarak tasavvur etmiĢtir. Zaman aslında 

tektir. O da Ģu an‟dır. Antikçağ‟ın döngüsel zaman anlayıĢını reddeden filozofa göre her 

Ģeyin bir baĢlangıcı ve sonu vardır. Hiçbir an tekrar edilemez; bu yüzden zaman 

lineerdir (Çüçen, 2000: 43-88;  Aristoteles, Augustinus, Heiddeger,  2007: 44-55). 

1.4.1.2. René Descartes 

Kendisinden önceki düĢünceleri derleyip sistemleĢtiren Descartes‟in dizgesinde us, 

merkezî bir konumda yer alır. Modern felsefenin kurucusu olarak nitelendirilen 

filozofta, tüm kıta ussalcılarında olduğu gibi kartezyen yöntem bilgi üretmenin temelini 

oluĢturur. Bu yöntem, gerçeği usun kullanımı yoluyla bulma giriĢimidir (Sahakian, 

1995: 126-131).  Yöntem aslında M.Ö. 4. yüzyılda yaĢamıĢ olan Ġskenderiyeli 

Matematikçi Eukleídēs‟in kullandığı yöntemin felsefeye uyarlanmıĢ Ģeklidir. 

Descartes‟in kıta ussalcılarına özgü kesinlikçi tavrı, yöntemin kullanılmasını bir 

zorunluluk haline getirmiĢtir. „Cogito ergo sum‟ önermesinden usun biricik gerçeklik 

dayanağı olabileceği sonucuna ulaĢan filozofa göre, zaman da us ve evren arasındaki 

iliĢki içerisinde varlığını sürdürmektedir. Bu süreçte, ancak ve ancak ussal tepkimeler 

ölçüsünde zamana bir değer atfedilebilecektir. Bu ölçüde süre ve an belirleyici bir 

konumda yer alacaktır. Buradan, açıkça anlaĢılacağı üzere, Descartes için zaman, ne 

Aristoteles ve Aziz Augustinus‟ta olduğu gibi metafizik bir dayanak içerisinde 

temellendirilecek ne de Herakleitos ve Elealı Zenon‟da olduğu gibi bir süreklilik 

içerisinde anlamlandırılacak bir olgudur. Metafizik bir temellendirilme yapılamaz çünkü 

Tanrı ya da töz üzerine yapılan bütün kurgular açık-seçiktir. Bir süreklilik iliĢkisi 

üzerinde yürütülecek bir tartıĢma da ussalcılığın sunduğu paradigmatik yapının sınırları 

dıĢında kalacaktır. Böylelikle, Descartes‟te zaman, zihnin iĢleyiĢ mekanizması 

içerisinde tartıĢılacak bir konu olmaktan öteye gitmeyecektir. 
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1.4.1.3. Immanuel Kant 

Gerçeğe ulaĢmanın yolu olarak us ile duyu deneyiminin birlikteliğini gösteren Kant, 

bilgi sorunları üzerinde durmuĢtur. Kant, “Görüsüz kavramlar boĢ, kavramsız görüler 

kördür” (Gökberk, 2010: 354) diyerek us ve duyu deneyimin bilgiye ulaĢmada 

birbirinin tamamlayıcısı olduğunu ifade etmiĢtir. Filozofa göre, bilgi numen ve 

fenomenler içerisinde düĢünülmelidir. Burada numen evrenin insan bilgisine kapalı olan 

kısmını, fenomen ise, insanın evren içerisinde zihinsel yeteneklerini sergileyebileceği 

alanı temsil eder. Zaman da, bir tür fenomendir. 

Kant‟a göre zaman; “ iç sezginin yani kendi kendimizin sezgisinin ve iç durumumuzun 

sezgisinin biçiminden baĢka bir Ģey değildir. Buna göre zaman dıĢ olguların bir 

belirlenimi olamaz, o ne bir görünümle ne de bir konumla ilgilidir, kendi 

iç durumumuzda sunumların iliĢkisini belirler” (Timuçin, 2005: 336). Filozofa göre 

zihnin bir tasarımı olan zaman aslında yoktur. Zaman, duyu deneyimlerle algılanamaz, 

ama duyu deneyimlerin oluĢ koĢuludur. BaĢka bir deyiĢle, “ uzay ve zaman, bilgi 

edinmek için insan duyarlığında bulunan önsel biçimlerdir, deneyden 

çıkarılmamıĢlardır, tersine, deney yapmak için gereklidirler, deneyden gelen tüm 

duyumlar ancak bunlarla biçimlenip düzenlenir” (Hançerlioğlu, 2008: 367). Filozof, 

zamanın doğuĢtan us‟ta iĢlenmemiĢ bir Ģekilde bulunduğunu, duyu-deneyimlerle 

iĢlenerek anlam kazandığını ileri sürer. 

1.4.1.4. Henri Bergson 

Süreç felsefesinin önemli temsilcilerinden biri olan Bergson, bilimsel düĢüncenin 

gerçeği açıklamada yetersiz kaldığını, gerçeğe ulaĢmanın yolunun ise metafiziksel 

düĢünce olduğunu savunmuĢtur. Varolmayı değiĢim, değiĢimi de olgunlaĢmak olarak 

tanımlayan filozof, sürekli bir akıĢtan söz eder. Ona göre olgusallığı usu kullanarak 

açıklayamayız, çünkü  olgusallık hiçbir zaman durağan değil, aksine her zaman bir oluĢ, 

akıĢ durumundadır. Bu sürekli oluĢu, akıĢı kavrayabilecek tek yol ise sezgidir (Cevizci, 

2005: 232-233; Sahakian, 1995: 211-213). Böylelikle, ussalcıların aksine, Bergson, akıl 

ve bilim kavramlarının yerine sezgi kavramını koymuĢtur. Bergson sezgiyi, 

 “sembolik, analitik ve göreli bilgi türüne karĢıt olarak, bir nesnede, biricik ve 

dolayısıyla ifade edilemez olanı yakalaması için, insanın bu nesnenin içine 
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girmesini sağlayan sempati türü; hayal gücümüzü kullanarak, kendimizi nesneyle 

özdeĢleĢtirmemizden oluĢan kesin ve mutlak bilgi; nesneyi herhangi bir bakıĢ 

açısından değil de bizzat kendisinden olduğu gibi, içinden kavrama imkanı 

sağlayan, nesneyi bütünlüğü içinde, tam olarak veren, kesinlik ve kuĢkusuzluğa 

ulaĢtıran, nesneyi canlı, dinamik özelliği içinde sunan kavrayıĢ ya da bilgi türü 

olarak tanımlar” (Cevizci, 2005: 1485). 

Filozofa göre, bir bilgi türü olan sezgi, gerçekliğe doğrudan nüfuz eder. Gerçeği bilme 

yetisi olan sezgi, nesneyle var olduğu hayat akıĢı içinde aracısız iletiĢim kurar. BaĢka bir 

deyiĢle nesneyi gerçekte olduğu gibi kavrar (Hançerlioğlu, 2008: 359-361; Cevizci, 2005: 

232-233). Ona göre aklın gösteremediği, sezginin bize gösterdiği gerçeklik, “kendi içimize 

dönüp baktığımızda tecrübe ettiğimiz Ģey, değiĢen haller veya özellikleri değiĢen Ģeyler 

değil de, değiĢmenin bizzat kendisi, süre ve hayattır” (Cevizci, 2005: 233). Demek ki, 

sezginin vardığı gerçek, süredir. Bergson süreyi,  

“Uzaydaki nesnelerin birbiri ardına süreksiz sıralanıĢına ve aynı zamanda Ģimdi 

noktalarının nesnel bir diziliĢ olarak kabul edilen zaman Ģemasına (bilimin uzay ve 

durum noktaları ile açıkladığı zaman kavramına) karĢıt olarak, geçmiĢ, Ģimdi ve 

geleceğin içinde yettiği, doğrudan doğruya yaĢanmıĢ olan sürekli akıĢ” (Akarsu, 

1998: 164) olarak tanımlar. 

 Bergson‟a göre tek gerçeklik, kesintisiz bir akıĢ olan süre‟dir. Us, bir taraftan var 

olan akıĢı durağanlaĢtırıp bölümsüz olan süreyi bölmeye çalıĢırken bir taraftan da 

süreyi maddeleĢtirmeye çalıĢır. Bu yüzden us, süreyi kavrayamaz. Oysaki süre 

kesintisiz bir akıĢ içinde hep ileriye yol almaktadır. Bu kesintisiz akıĢı sezgi 

kavrar (Hançerlioğlu, 2008: 359-361). 

Bergson‟a göre, “Zaman bir birikimdir. Gelecek hiçbir zaman geçmiĢin aynı olmaz, zira 

her adımda yeni bir birikim ortaya çıkar” (Cevizci, 2005: 233). Filozof, zamanı geçmiĢ, 

Ģimdi ve gelecek diye ayırmaz. Zamanı, geleceğe doğru sürekli bir akıĢ olarak tanımlar 

ve zamanın hiçbir kesitinin birbirinin aynı olmadığını söyler. Biz de zamanı belleğimiz 

vasıtasıyla kesintisiz olarak kavrarız. Böylelikle, zamanı insanın dıĢında akan bir oluĢ 

biçimi olarak görmeyiĢiyle ussalcılarla birleĢen Bergson, us yerine sezgi kavramını 

merkezi konuma yerleĢtirmesiyle onlardan ayrılır. Bergson, aynı zamanda, Tanrıbilime 

yaklaĢmasıyla, Aristoteles ve Augustinus gibi filozoflarla da bir koĢutluk içerisine 
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girmiĢtir. Özgünlüğünün kaynağını da, iĢte tam bu tezat gibi görülen yapılar içerisinde 

kurduğu uyumlu düĢünsel çizgi sağlar. 

1.4.1.5. Martin Heidegger 

Martin Heidegger‟i, varoluĢçuluğun var olma sebebi olarak tasarlamak yanlıĢ olmaz. 

VaroluĢçu düĢüncenin dayanak noktalarını oluĢturan Friedrich Nietzsche –tıpkı 

Hölderlin gibi- Heidegger‟in duyarlı çalıĢmaları sonucunda ortaya çıkmıĢtır. 

Heiddegger, Nietzsche‟yi yalnızca ortaya çıkarmakla kalmamıĢ, onun felsefesinin katı 

bir izleyicisi olmuĢ, hatta -Bubner‟in ima ettiği gibi- üstün-insan tanımlamasının 

bizatihi kendisi olarak Ģahsını görmüĢtür. Buradan rahatlıkla filozofun ontolojik 

kuramının varoluĢ temelli olduğu çıkarsanabilecektir. Böylelikle, varlığın ne olduğu 

sorusu üzerinde yoğunlaĢan filozof, sorunu çözmek için, tüm diğer varlık felsefecileri 

gibi, çözümleme düzleminin merkezine insanı yerleĢtirmiĢtir. Bunu, insanı temel alan 

bir çözümleme yöntemi geliĢtirerek yapmaya çalıĢmıĢtır. Nietzsche‟nin üstün-insan 

tanımlaması gibi, Heidegger de tasarladığı insan temelli varlığa „Dasein‟ adını 

vermiĢtir. Ona göre, yalnızca Dasein‟ın anlamı olduğu ya da olmadığı söylenebilir, bu 

yüzden varlık ancak insan var oluĢunun terimlerinde anlamlıdır. Kaygı, ölüme-değin-

varlık, varoluĢ, ruh durumları olarak nitelendirdiği insan varlığının özü, onun 

varoluĢundandır (Bubner, 1993: 28-33; Cevizci, 2005:  819; Kauffmann, 2001: 8-12; 

Sahakian, 1995: 312-316). 

Heidegger, Dasein‟ı, düĢünen bir töz olarak tasarlamamıĢtır. Dünya, Descartes‟in kabul 

etmiĢ olduğu gibi uzamlı bir töz olarak da görülemez; çünkü töz olmak ve uzamlılık ön 

savları dünyayı sanki içinde insanın da bulunduğu bir kapsayıcıymıĢ gibi betimler. 

Varolma ve varlıkla iliĢkide olma biçimini belirleyen Daisen, nesnelerin yan yana 

durmasından daha çok Ģey olup iĢte bu çok baĢka Ģeyi, insanlarla olma durumunu 

anlatır. Heidegger, burada, özünde, bağlı bulunduğu fenomenolojinin temel 

kavramlarından biri olan, öznelerarasılığı (intersubjectivity) kendi felsefesi içerisinde 

inĢa etmeye çalıĢmaktan baĢka bir Ģey yapmamaktadır. Filozof, varlık gibi zaman 

sorunu üzerinde de önemle durur (Sahakian, 1995: 312-316; Timuçin, 2005: 402- 403). 

Heidegger, olayların içinde geçtiği Ģey olarak tanımladığı zamanı, devinimle iliĢkilidir. 

Filozofa göre nerede devinim varsa orada zaman da vardır. DeğiĢim zorunlu olarak 

zaman içindedir (Aristoteles, Augustinus, Heiddeger, 2007: 63-65). Kendisinden önce 
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sıkça tartıĢılan öznellik-nesnellik durumlarını açıklığa kavuĢturmak için filozof, bir 

metafor olarak saate baĢvurur. Ona göre saat;  

“zamanı gösterir. Bir saat, bu fiziksel dizgenin dıĢ etki ile değiĢikliğe uğramaması 

koĢuluyla, üzerinde eĢit zaman birimi sürekli yinelenen fiziksel bir dizgedir. 

Yinelenme çevrimseldir. Her dönem eĢit zaman süresi taĢır. Saat, hep altındaki 

sürekli yinelenen eĢit süreleri verir. Bu süre uzunluklarının ayrılması keyfidir. Bir 

olayın süre yayılımı saatin eĢit birim sırasıyla karĢılaĢtırılabileceği sürece ve orada 

niceliksel sayı ölçüsü içinde belirlendiği sürece, saat zamanı ölçer” (Aristoteles, 

Augustinus, Heiddeger, 2007: 65). 

Saatin temel iĢlevi olayların konumunu Ģimdiki zamana göre belirlemektir. Önce ve 

sonra arasındaki farkı ölçen saat, bir olayın miktarından ziyade, yol alıĢında geçen 

zamanın Ģimdiye göre belirlenmesidir. Filozofun zaman anlayıĢı öncelik-sonralık 

üzerine kurulmuĢtur. Her öncelik ve sonralık Ģimdiye göre belirlenir. ġimdi ise her 

zaman vardır ve değiĢkendir. Ġçinde bulunulan Ģimdi, hareket noktasıdır. Zaman bizim 

için her zaman Ģimdidir. Var olma, Ģimdidedir, Ģimdi ise varolmadır. Dolayısıyla asıl 

zaman, Ģimdidir. Heidegger‟in zaman anlayıĢını, „zaman-Ģimdi-varolma‟ Ģeklinde 

denklemleĢtirebiliriz. Filozofa göre geçmiĢ ve gelecek zaman, Ģimdiki zaman içindedir. 

Heidegger, geçmiĢi artık-olmayan Ģimdiki zaman, geleceği belirsiz henüz-olmayan 

Ģimdiki zaman olarak tanımlar. GeçmiĢ zaman yaĢanıp bittiği için geri getirilemez, 

gelecek zaman ise henüz yaĢanmadğı için belirsizdir. Her Ģeyin geçmiĢten geleceğe 

doğru bir akıĢ içinde olduğunu belirten filozofa göre zaman lineerdir  (Aristoteles, 

Augustinus, Heiddeger, 2007:  63- 93). 

1.5. İslâm Felsefesinde Zaman  

Tıpkı Batı düĢüncesinde olduğu gibi, Ġslâm felsefesinde de zaman kavramını 

anlatabilmek için iki yönlü bir çözümleme yapmak gereklidir: Ġlkin, Ġslâm felsefesinin 

tanımı, genel düĢünseme biçimi açığa çıkartılmalı ve ardından, bu genel düĢünseme 

biçimi içerisinde zaman kavramına yüklenen anlamlar filozofların düĢünceleri 

doğrultusunda incelenmelidir.  

Bilindiği gibi, 
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 “Ġslâm kültür çevresine mensup olan ülkelerde veya Ġslâm uygarlığının hâkim 

olduğu toplumlarda, Ġslâm‟ın kültürel değerlerini özümsemiĢ düĢünürlerin 

geliĢtirmiĢ oldukları, 8. yüzyılın son çeyreği ile 16. yüzyıl, fakat en etkili bir 

biçimde 10. ve 12. yüzyıllar arasında vücut bulan tefekkür faaliyeti. Ġslâm felsefesi, 

Ġslâm kültüründe geliĢen, zaman zaman Grek felsefesini sıkı sıkıya izlerken, 

tasavvuf döneminde yol gösterici düĢünce olarak mistik bilgi ilkesini benimseyen; 

Kur‟an ve diğer Ġslâmi metinler üzerinde yoğunlaĢıp dünyanın gerçekliklerinin 

özünü kavramaya çalıĢan bir felsefe türü olarak tezahür etmiĢtir” (Cevizci, 2005: 

938). 

 Ġslâm felsefesi filozoflarından El- Kindî, Fârâbî, Ġbn Sînâ ve Ġbn RüĢd, felsefesi, usu ön 

plana çıkarıp din ile felsefeyi uzlaĢtırmaya çalıĢırken, Gazzâlî, imanı usun yerine 

koyarak kendisinden önceki düĢünce sistematiğini değiĢtirmiĢtir. Bu anlamda Gazzâlî 

ile birlikte Ġslâm felsefesinde gerçeği kavrayıĢ konusunda usun yerini iman almıĢtır. 

Ġslâm felsefesi filozofları, Tanrı‟nın birliği, âhiret yaĢantısı, ruhun ölümsüzlüğü gibi 

konularda Kur‟an‟ı Kerîm‟de belirtilen doğrultuda hareket ederken, evrenin yaratılıĢı ve 

gerçeği kavrayıĢ konularında, etkilendikleri kaynakların da etkisiyle, farklı düĢünceler 

ileri sürebiliyorlardı (Çüçen, 2000: 97-102). 

Tanrı, peygamberlik, insan ve iradesi, âhiret yaĢantısı gibi konuları irdeleyen Ġslâm 

felsefesi, kaynaklarını Kur‟an‟la birlikte, Hint, Ġran ve Yunan uygarlıklarından almıĢtır. 

Ġslâm felsefesinin geliĢiminde çevirilerin de etkisi yadsınamaz. El-Memnûn ve Hârûn 

ReĢîd tarafından kurulan Beyt‟ül-hikmet‟te Yunan felsefesinin temel yapıtları 

Arapça‟ya çevrilmiĢtir. Böylece, bu dönemde Platon ve Aristoteles felsefeleri Ġslâm 

felsefesinde ilk temsilcilerini bulmaya baĢlamıĢtır. Yine bu dönemde Arapçadan Batı 

dillerine eserler çevrilmesiyle Yunan felsefesinin Doğu üzerinden Batıya aktarılması 

sağlanmıĢtır (Çüçen, 2000: 97-102). Burada Doğu kavramına da bir açıklama getirmek 

ihtiyacı doğmaktadır. Doğu‟yu,  

“Avrupa‟ya kıyasla içinde bulundukları coğrafi durumlara göre Yakın-Doğu, Orta- 

Doğu ve Uzak-Doğu olarak adlandırabileceğimiz üç büyük bölgeye ayırabiliriz. 

Bize göre Yakın- Doğu tüm Ġslâm âlemini içerir; Orta -Doğu‟yu temel olarak Hint 

oluĢturur; Uzak- Doğu ise Çin ve Hindi- Çin‟den oluĢur” (Guénon, 2004: 66).   

Dönemin inanç coğrafyasına baktığımızda, “Doğu ve Batı  Romalılar Hıristiyanlığa, 

Araplar putperesliğe ve çoktanrıcılığa, Ġranlılar ZerdüĢtlüğe, Hintliler Brahmanlığa ve 
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Çinliler Budizme inanmaktaydılar” (Çüçen, 2000: 99). Bu tablodan Ġslâm dininin 

getirdiği yenilikler ve bu yeniliklerin hızla yayılması daha iyi anlaĢılabilmektedir. 

Ġslâmiyete göre Tanrı‟nın kulları olan insanlar, Tanrı‟nın buyruklarına göre yaĢayarak 

hem bu dünyada hem de ölümden sonraki dünyada kurtuluĢa erebilirler. Bu yönüyle 

Ġslâm dini, diğer dinlerden ayrı olarak tek ulus ya da ırk için değil, bütün ulus ve ırklar 

için geçerlidir (Hançerlioğlu, 2008: 127-128). 

Görüldüğü gibi belirli dönemlerde Batıdan etkilenmesine karĢın, Ġslâm felsefesi 

felsefenin temel sorunlarını iĢlerken, oldukça özgün bir formda karĢımıza çıkmaktadır. 

Her ne kadar, kimi zamanlarda Batı düĢüncesinden etkilenmiĢ gibi bir izlenim yaratsa 

da, Ġslâm düĢüncesi için aslolan -her zaman- kutsal kaynaklar ve bunların kanıtlanması 

olmuĢtur. Batı, Ġslâm düĢüncesi için bu yönüyle bir çeĢit araçsallık ifade eder ve ondan 

alınan her Ģey kendi mayasında yeniden yoğrulmak üzere alınmıĢtır. Ġslâm düĢüncesini 

belirleyen temel Ģey, dünyevîlik ve uhrevîlik arasındaki diyalektiktir. Filozofların 

zaman konusundaki anlayıĢları felsefî görüĢleriyle paralellik taĢımaktadır. BaĢka bir 

deyiĢle felsefe görüĢleri zamana bakıĢ açılarını da belirlemiĢtir.  

1.5.1. Bazı İslâm Düşünürlerinin Zaman Algısına Dair Görüşleri 

1.5.1.1. El- Kindî  

El-Kindî ilk Ġslâm filozofu olarak kabul edilir. Felsefesini oluĢtururken, Aristoteles, 

Platon ve Yeni Platoncuların görüĢleriyle, Ġslâm düĢüncesini sentezleme yoluna 

gitmiĢtir. Bu tavır, daha sonra, Ġslâm felsefesinin genel karakteristiğini oluĢturacaktır. 

Kindî‟ye göre hakikati bilmenin yolu felsefedir, bu yüzden felsefeye oldukça önem 

vermiĢtir. Ona göre; “Hakikati bilmek, Tanrı‟yı bilmek demektir” (Çüçen, 2000: 104).  

Kindî, zamanın neliğine iliĢkin beĢ tanım yapmıĢtır. Birinci tanıma göre; zaman âlemin 

varoluĢ sürecidir. Ġkinci tanım, zamanı hareketin sayısı olarak niteler. Üçüncü tanıma 

göre ise, zaman feleğin (gökküre) hareketinin sayısından ibarettir. Dördüncü tanıma 

göre zaman, sayıdan baĢka bir Ģey değildir, yani hareketi sayan (belirleyen) bir sayıdır. 

Son tanımda ise zaman, hareketin saydığı (belirlediği), cüzleri değiĢken bir süreçtir 

(Kaya, 2006: 33- 34). Bu tanımlar bize, Kindî‟nin zaman fenomenini betimleme 

giriĢimlerinde, hareket ile bağlantı kurma esasını benimsediğini gösterir. Hareketin 

sonunda bir değiĢimin olması, zamanı oluĢturmaktadır. Hareketin sayısı, hareketteki 
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artıĢ ya da azalıĢtır. Bu artıĢ ya da azalıĢ, zamanın geçip geçmediğini bize düĢündürür. 

Kindi‟de zaman ve hareket birbiriyle bağlantılı olsa da, eĢ değildir. Ona göre zaman, 

hareket ve evrenle beraber yaratılmıĢtır. Bu noktada Kindî, Aristoteles‟ten 

ayrılmaktadır. Aristotesles‟te bu kavramlar ezelî iken, Kindî‟de ezelî ve ebedî olan 

Tanrı tarafından yoktan var edilmiĢlerdir. 

Açıkça anlaĢılacağı üzere, Kindî‟de zaman, ezelî ve ebedî değildir. BaĢı ve sonu vardır. 

Zamanın neden sonsuz olmadığını Kindî, bize Ģöyle açıklar:  

“ Zamanın sonsuz olduğunu varsayalım; o takdirde zamanın her bir halkasından 

önce baĢka bir halka bulunacak ve sonsuza kadar böyle sürecektir; bu Ģekilde biz 

asla ilk halkaya ulaĢamayız. Ve eğer bir zaman sayısının kendisinden 

baĢlayabileceği bir ilk halkaya ulaĢamazsak, içinde bulunduğumuz bugün gibi, 

kendisinde zaman silsilesinin sona erdiği muayyen bir halka olmayacaktır, zira 

sonsuz silsilesinin geçilmesi imkânsızdır. Aynı Ģekilde, zamanın sonsuzluğu 

varsayımına binaen, geleceğe doğru uzanan zaman silsilesini geçmek ve zamanın 

son halkasına ulaĢmak da imkânsız olacaktır. Lakin biz, muayyen herhangi bir 

vakitte-mesela, „bugün‟de- fiilen zaman silsilesini geçmiĢ bulunuyoruz, bu sebeple 

de onun sonsuz olması  imkânsızdır. Ve eğer biz Ģimdiki zamana birbiri ardınca 

sonlu halkalar eklemeye devam edersek, sonsuz bir zamana değil, sonlu muayyen 

bir süreye ulaĢırız. Bu yüzden, hem baĢlangıcı ve hem de sonu itibariyle zaman 

silsilesi fiilen sınırlandırılabilir ve bundan dolayı da sonlu ve sınırlıdır” (Fahri, 

2008: 102).  

1.5.1.2. Fârâbî 

DüĢüncelerinde Aritoteles‟in etkisi ağır basan Fârâbî, Ġslâm felsefesinin kurucularından 

ve aynı zamanda Ġslâm dünyasının en önemli mantıkçısı olarak kabul görmüĢtür. 

Fârâbî‟ye göre varlık iki türlüdür: “1. Vâcib-ül- vücûd (zorunlu varlık) 2. Mümkül ül- 

vücûd (olanaklı varlık)” (Çüçen, 2000: 111). Birincisi zorunlu olanı, ikincisi ise olanaklı 

olanı (yaratılanı) dile getirir. Ġlk varlık, Tanrı‟dır. Ġkincisi ise varlığını Tanrı‟dan alır. 

Fârâbî, varlığın ortaya çıkıĢını sudûr kuramı ile açıklar. Sudûr kuramına göre, 

 “Ġlk (Tanrı) –varlık ve kemâlinin bolluğu sebebiyle- âlemdeki varlık nizamını, 

irade ve ihtiyarından tamamen bağımsız olarak tabiî zorunlulukla meydana getirir. 

Âlem, Yüce Varlık‟ın kemaline hçbir Ģey katmaz ve onu her hangi bir gaye 
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bakımından tayin etmez, tersine, onun sınırsız cömertliğinin kendiliğinden 

faaliyetinin neticesidir. Esasen bu taĢma vetiresinde, Ġlk hiçbir suretle büyük 

yaratıcı niyetlerinin icra edilebileceği aracı hareket, araz ve âlete muhtaç değildir. 

Diğer yandan, ne de, dâhilî veya haricî bir engel bu edebî prosesin yayılıĢını 

durdurabilir”  (Fahri, 2008: 146). 

 Evren, Tanrı‟nın kendini kademe kademe açığa vurmasıyla meydana gelmiĢtir. 

Fârâbî‟de evren sonludur. Sonsuzluk, yaratana mahsustur.  

Fârâbî zamanın neliğini Ģöyle açıklar:  

“Zamanın kesitine „an‟ denir. Zaman bakımından hareketin bir baĢlangıcı ve sonu 

bulunması imkânsızdır. Öyleyse bu Ģekilde hareket eden ve onu hareket ettiren 

birinin bulunması gerekir. Hareket ettirenin kendisi de hareket ediyorsa, onun da 

bir hareket ettirene ihtiyacı var demektir; çünkü hareket eden hareket ettirensiz 

düĢünülemez ve hiçbir Ģey kendiliğinden hareket edemez, Ģu halde sonsuz hareket 

eden ve ettirenin bulunduğu düĢüncesine götürür ki, bu da imkânsız bir Ģeydir. 

Kendisi hareket etmeyen hareket ettiricinin bir olması, uzanımlı ve cisimli 

olmaması, bölünmemesi ve kendisinde hiçbir Ģekilde çokluk bulunmaması 

gerekir” (Küken, 1997: 184).  

Açıkça görüldüğü üzere Fârâbî, bir ilk nedeni zorunlu olarak görür. Bu neden olmadan 

hareketin (dolayısıyla zamanın) baĢlayamayacağını dile getirir. Burada töz düĢüncesinin 

açık bir Ģekilde düĢünürün felsefesine sirayet ettiğini görebiliriz. Her Ģeyi yoktan var 

eden Tanrı, hareketi sağlayan ama kendisi özü itibariyle hareketini baĢkasından 

almayandır. Tanrı, ezelî ve ebedîdir. Yarattıkları ise sonludur, dolayısıyla hareket ve 

zaman da sonludur. Tıpkı El-Kindî gibi, Fârâbî de zaman ve hareket arasındaki 

bağlantıya dikkat çeker. Filozof, zamanı, harekete bağımlı, ondan çıkan ve onun sonucu 

olan bir kavram olarak düĢünmektedir.  

1.5.1.3. İbn Sînâ 

Hem Ġslâm hem de Hıristiyan dünyasında önemli bir yere sahip olan Ġbn Sînâ, 

kendisinden önce gelen Ġslâm filozoflarının düĢüncelerini sistemleĢtirmiĢtir. Ġbn 

Sînâ‟nın düĢünce sistematiğinin geliĢiminde bir yandan Fârâbî‟nin bir yandan da 

Aristoteles, Platon ve Yeni Platoncu filozofların önemli tesiri olmuĢtur. Ġbn Sînâ, 

Fârâbî‟yle pek çok konuda benzer düĢüncelere sahip olsa da gerek sistemli oluĢu 
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gerekse akıcı bir ifadeye sahip olmasından dolayı Fârâbî‟ye nazaran daha da ön plana 

çıkmıĢtır. Ġbn Sînâ, Fârâbî‟nin Sudûr teorisini aynen benimsemiĢtir. Bu kurama göre 

evren, Tanrı‟nın kendini kademe kademe açığa vurmasıyla meydana gelmiĢtir. Ġbn 

Sînâ‟da evren, Tanrı gibi ezelîdir. Bunun sebebi de evrenin Tanrı‟nın doğasının zorunlu 

bir sonucu olarak varlığa gelmesinden kaynaklanır. BaĢka bir deyiĢle, “Evren 

öncesizdir, çünkü Allah öncesiz olanda da iradesini kullanmaktadır. Allah‟ın öncesizliği 

evrenin öncesizliğini getirmektedir” (Çüçen, 2000:  125). Tanrı, ezelî ve ebedîdir. Her 

Ģey ilk varlık olan Tanrı‟dan gelmektedir. Fakat bu geliĢ bir zorunluluğun sonucudur. 

Ġbn Sînâ,  zamanı hareket ve cisim (madde) ile beraber düĢünür. “Eğer Tanrı evreni 

yaratmadan önce bir zaman içindeyse, orada hareket olmalıdır. Hareket cisimlerin yer 

değiĢtirmesidir, cisim ise evrenin bir parçasıdır” (Çüçen, 2000: 126). Hareket sonunda 

cisimlerin yer değiĢtirmesi zamanı yaratmaktadır. Ġbn Sînâ‟ya göre zaman, “dairevî 

(dönüĢümlü) hareketin, mesafe yönünden değil, öncelik ve sonralık yönünden 

miktarıdır... zamanda „önce‟ ve „sonrayı‟ tıpkı Aristoteles‟teki gibi „an‟ olarak 

değerlendirmektedir” (Küken, 1997: 184). Filozof tarafından zaman ve hareket, birbirini 

takip eden döngüler olarak tasavvur edilmiĢtir. 

1.5.1.4. Gazzâlî 

 Ġslâm felsefesinin önde gelen düĢünürlerinden biri olan Gazzâlî, felsefesinde usun 

yerine inancı koymuĢtur. Bu yönüyle Gazzâlî, özellikle Fârâbî ve Ġbn-i Sînâ‟dan 

ayrılmıĢtır; çünkü gerek Fârâbî gerek Ġbn Sînâ felsefede Aristoteles ve Platonun 

yolundan gitmiĢ ve daha çok usa önem vermiĢlerdir. Gazzâlî, felsefede hakikate nasıl 

ulaĢılacağı sorusu üzerinde önemle durmuĢ ve  “Tanrı‟ya imanda bulunarak” vargısına 

ulaĢmıĢtır. Ona göre deneyim ve akıl hakikate ulaĢmada yetersiz kalmaktadır. 

Dolayısıyla kesin olan hakikate imanla ulaĢılır” (Hançerlioğlu, 2008:257). 

Gazzâlî, “zamanı öncelik ve sonralık yönünden isimlendirilmiĢ hareketin ölçüsü olarak 

kabul eder” ( Küken, 1997: 185). Zaman, hareketin ölçüsüdür, çünkü hareketten önce ve 

sonra vardır. Zaman, bu önceliğin ve sonralığın ölçütüdür. Dolayısıyla, zaman ve âlem, 

öncesiz ve sonrasız değildir. Tanrı tarafından yaratılmıĢ olup, ikisinin de belli bir sonu 

vardır. Tanrı ise, âlemin ve zamanın dıĢında olup, ezelî ve ebedîdir. Gazzâlî, zamanın ve 

âlemin öncesiz ve sonrasız olduğunu savunan filozoflara Ģu açıklamayla cevap 

vermektedir:  
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“Bütün bunların sebebi vehmini baĢlangıç için bir öncelik farz etmekten, bir 

baĢlangıcın varlığını anlamaktan aciz kalmasıdır. Vehmin (farz etmekten) uzak 

durmadığı „öncelik‟ öyle sanıyoruz ki, muhakkak mevcud bir Ģeydir ve o da 

zamandır. Bu (acizlik), tıpkı vehmin sözgelimi baĢın (hizasından) sonra cisimlerin 

son bulmasını, üstü olan bir yüzey olmadıkça farz etmekten aciz olması gibidir. 

(Zihin) âlemin ötesinde dolu veya boĢ bir mekânın varlığını vehmeder. Ama ona 

„âlemin yüzeyinin üstünde bir üst, onun ötesinde bir boyut yoktur‟ denildiğinde 

vehim bunu kabul edip boyun eğmekten kaçar, tıpkı âlemin varlığından önce 

kesinleĢmiĢ bir varlık olan „öncelik‟ yoktur denildiği zaman, vehmin bunu 

kabulden kaçması gibi...” (Küken, 1997: 186). 

Burada mekân ve cisim; zaman ve hareket sonralık bakımından ele alınmıĢtır. Aslolan 

cisim sonlu ise ona bağlı olan ve onun uzaydaki yayılımı olan mekân da sonralık 

bakımından harekete bağlıdır; çünkü zaman hareketin devamı olarak düĢünülmüĢtür. En 

üstün kabul edilmesi mümkün ise kendinden bir önce bulunmayan en öncenin kabul 

edilmesinin de mümkün olduğunu söyler. Ona göre âlemin önceliği onun varlığının 

baĢlangıcıdır.  

 Gazzâlî, “zaman ve mekânın dıĢsal bir gerçeklik olmaktan çok imge gücümüzün 

(muhayyile) ya da algı duyumuzun alıĢkanlık koĢulları gibi sayıyor. Zaman ve mekânın 

uzatılmasını imge gücünün bir ürünü olarak görüyor” (Ġzmirli, 1997: 189). Tıpkı 

Bergson gibi Gazzâlî de, zamanın sezgiyle algılanabileceğini dile getirir. Ona göre 

zaman, deneyim ya da akılla değil, ancak ve ancak sezgiyle kavranabilir.  

1.5.1.5. İbn Rüşd  

Ġslâm felsefesinin Batı‟daki temsilcisi olan Ġbn RüĢd, felsefeyle dini uzlaĢtırmaya 

çalıĢmıĢ, bu konuyla ilgili olarak çifte hakikat öğretisini ortaya koymuĢtur. Çifte hakikat 

öğretisi,  

“Felsefedeki hakikatler ile teolojideki hakikatlerin birbirinden karĢılıklı olarak 

bağımsız olduğunu ifade eden yaklaĢım; bir Ģeyin felsefede yanlıĢ iken dinde doğru 

olabileceğini savunan anlayıĢ. Çifte hakikat anlayıĢı, aynı zamanda bir ve aynı 

hakikatin felsefede baĢka, teolojide baĢka bir biçimde ifade edileceğini öne süren, 

felsefeyle teolojiyi bu sayede uzlaĢtıran bir yaklaĢım içinde kullanılır... Felsefeyle 

din aynı yolun yolcusudur; aynı hedefe giden yolda yürüyen bu disiplinler, sadece 

farklı araçları ve farklı ifadeleri kullanır. Aynı hakikat felsefede bilimsel bir tarzda, 
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dinde ise hitabet yoluyla ifade edildiğinden, onlar yalnızca aynı hakikati 

farklı Ģekilde dile getiren disiplinler veya ifadelerdir. Bundan dolayı, „felsefe dinin 

ikiz hemĢerisidir; ya da onlar birbirlerini tabiatları gereği seven iki arkadaĢ  

gibidir” (Cevizci, 2005: 410) 

 Ģeklinde tarif edilmektedir. Ġbn RüĢd, bir taraftan Aristoteles‟in eserleri üzerine 

çalıĢırken bir yandan da Ġslâm filozoflarınca yapılan eleĢtirilere karĢı kendini ve 

felsefesini filozofların tutarsızlıklarını açığa vurarak savunmaya çalıĢmıĢtır. Gazzâlî‟nin 

kaleme aldığı “Filozofların Tutarsızlığı” isimli eserini, “Tutarsızlığın Tutarsızlığı” 

(RüĢd, 1998) isimli eserinde eleĢtiren Ġbn RüĢd, Gazzâlî‟nin Antik Yunan filozoflarını 

kendi eserlerinden okumadığını, Ġbn Sînâ‟nın metinlerinden yararlanarak eleĢtirilerini 

temellendirdiğini dile getirir. Ġbn Sînâ ve Gazzâlî arasındaki düĢünsel çekiĢmeyi olumlu 

ve olumsuz yönleriyle eleĢtiren filozof, Ġbn Sînâ‟nın eserlerinde, Antik Yunan 

filozoflarını sentezleyerek verdiğini ve dolayısıyla bu yapıtlarda onlara iliĢkin orijinal 

düĢünceler bulunulamayacağını ve Gazzâlî‟nin, Ġbn Sînâ‟ya dayanarak yaptığı 

eleĢtirilerin doğru olamayacağını dile getirir. 

Ġbn RüĢd zamanı hareketle iliĢkilendirir. Ona göre, 

 “zaman ancak hareket ile vardır. Biz zamanı ancak kendimizde gözlemlediğimiz 

durumların değiĢimleri ile ölçeriz. Evrenin hareketi durursa zamanı ölçemeyiz. 

Hareket yalnız süre içinde bir baĢlangıç ve son oluĢturur. Böylece hareket olmadan 

birbirini izleyen hiçbir evrim diğer bir deyiĢle hiçbir Ģey olmaz” (Ġzmirli, 1997: 

305). 

 Eğer, bir yerde, değiĢim varsa zaman vardır. Zaman hareketin ölçütüdür. Hareketin 

önceliğini ve sonralığını belirtir. Zamanın hareketle birlikte ele alınmasının nedeni 

olarak zamanın anlaĢılabilmesini gösteren Ġbn-i RüĢd, zamanın yer değiĢtirme 

hareketiyle daha anlaĢılabilir olduğunu vurgular. Filozof, zamanla hareket arasındaki 

iliĢkide gerçek olanın yanında ruhsal bir iliĢkinin de olduğunu düĢünmüĢtür. Bunu, 

Platon‟un mağara benzetmesine gönderme yaparak Ģu örnekle açıklığa kavuĢturmaya 

çalıĢır:  

“Yeryüzünde bir mağarada bir grubun küçük yaĢlardan itibaren kapalı tutulduklarını 

düĢünecek olursak, bunların âlemdeki duyularla algılanan hiçbir hareketi 
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algılayamasalar da zamanı algıladıklarını kesinlikle söyleyebiliriz” (Küken, 1997: 187). 

Burada zaman, hareket olmadan tamamen ruh ve usa bağlı olarak düĢünülmüĢtür. 

Ġbn RüĢd, zaman ve hareket arasındaki iliĢkiyi sayılar ve sayılanlar arasındaki iliĢkiye 

benzetir. Sayılanlar olmasa da sayılar mevcuttur. O halde hareket olmadan da zaman 

olabilir. Sayılar ile sayılabilen nesneleri ölçeriz. Bu bizi Ģu sonuca götürür: Zaman 

hareketten bağımsızdır ve onunla beraber ezelî olarak var olan bir kavramdır (Küken, 

1997: 187). 

Ġbn RüĢd‟e göre, geçmiĢ ve gelecek olmak üzere iki zaman vardır. Bu iki zaman 

dilimini ayıran ise „an‟dır.  

“An, bu iki parçanın ortak sınırıdır. Bir baĢka ifadeyle söylendiğinde, sınırlı bir 

zaman parçası varsayıldığında bu farazî zaman diliminin baĢlangıç ve bitiĢinde „an‟ 

bulunacaktır. (...) an‟ın da kendinden sonraki „an‟dan önce bulunduğu gibi ondan 

önce de baĢka bir anın bulunması zorunludur” (Küken, 1997: 188).  

Filozofa göre, iki çeĢit varlık vardır: Birincisi, varlığı hareket ve zamandan bağımsız 

olan, ezelî olan Tanrı, ikincisi ise zaman ve harekete bağlı olarak var olan evrendir. 

Zaman ve hareket ezelî olduğu gibi bunlara bağlı olan evren de ezelîdir.   
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BÖLÜM 2: ENDERÛNLU VÂSIF DÎVÂNI’NDA ZAMAN 

2.1.  Klâsik Türk Edebiyatında Zaman  

13-20. yüzyıllar arasında, yedi yüzyıl boyunca geniĢ bir coğrafyada hüküm süren 

Osmanlı Ġmparatorluğu‟ndan günümüze oldukça zengin bir kültür mirası ve edebiyat 

ulaĢmıĢtır. Yaygın olan adıyla divan edebiyatı, yüzyıllar boyunca sayıları bini aĢan 

Ģahsiyetler tarafından baĢarıyla iĢlenmiĢ ve sayısız eserle günümüze ulaĢmıĢtır. Gerek 

konu gerek Ģekil bakımından oldukça çeĢitli ürünler ortaya koymuĢ olan bu edebiyatın 

Ģair ve yazarları, dönemlerinin siyasi yapısından devlet erkânına, sanattan bilime, insan 

iliĢkilerinden yaĢam biçimlerine, ihtiyaçlara, örf, âdet ve geleneklere, çeĢitli 

uygulamalara, kısacası çevrelerinde gördükleri hemen her Ģeye dair eserler meydana 

getirmiĢ ve yine hemen her unsuru Ģiirlerinde malzeme olarak kullanmıĢlardır.  

 Klâsik Türk edebiyatının nazım ve nesir yoluyla kaleme alınmıĢ eserlerinde ele alınan,  

yerini bulan konulardan biri de zaman mefhumudur. Bu bölümde, dönemlerinde 

Ģiirleriyle kendilerinden söz ettiren Ģairlerin, zaman mefhumuna bakıĢlarından yola 

çıkarak klâsik Türk Ģirininde zaman kavramını ifade etmeye çalıĢacağız.  

 Klâsik Türk edebiyatında rüzgâr ve dehr kelimeleriyle genellikle tevriyeli olarak 

kullanılan zaman kavramı; ân, asr, dehr, dem, devr, devrân, devvâr, eyyâm, ezmân, 

hengâm, rûzgâr, vakit, zamâne gibi sözcüklerle de karĢılanır. Divan Ģairleri zamanın 

geçiciliğinden, eziciliğinden, yıpratıcılığından, dönekliğinden ve getirdiği sıkıntılardan 

devamlı Ģikâyet halindedirler. Övülenin yaĢadığı zamanın huzur ve adaletli olduğunu 

belirten ifadeler de zamanın bir diğer kullanım alanını oluĢturmaktadır. 

Zamanla arası iyi olmayan Ahmedî, insanın baĢına gelen her Ģeyin sorumlusu olarak 

zamanı görmektedir: 

 Yüzüñ firākı itdi gözümi siyāh-baĥt 

 Ġnsāna ne cefā ki ider rūzigār ider (Günyüz, 2001: 97). 

AĢağıdaki beyitlerde de Ahmedî, övülenin yaĢadığı dönemin huzur ve refah içinde 

olduğunu belirtmektedir: 

 Bu zamānda bula mı kimse senüñ bigi melik 



32 

 

 Bu cihānda ola mı kimse senüñ bigi beĢer 

 

 Ĥayālüñi görür-ise ķarañulık düĢde 

Ola żiyāsı-la anuñ hemān zamān ruĢen (Günyüz, 2001: 97). 

Rüzgâr kelimesini zaman kavramıyla tevriyeli kullanan Mirzâ-zâde Mehmed Sâlim 

Efendi‟ye ait aĢağıdaki beyitte de yine zamandan Ģikâyet sözkonusudur: 

 Fiġān ey rüzgār-ı kíne-pírā 

 Beni etdiñ Nedím-i bezm-i sevdā (AltınıĢık, 1995: 211). 

Zamanı dönek olarak tanımlayan Mesîhî de zamandan Ģikâyetçidir: 

 Cihân ne kiĢiye el virdi k‟itmedi pâ-mâl 

  Zamân ne kimseye lutf itdi k‟itmedi makhûr (Akbudak, 2001: 441). 

2.1.1. Yıl 

Lineer zamanın bir parçası olan yıl, uzun bir zaman birimini ifade etmektedir. Klâsik 

Türk edebiyatında yıl, kozmik anlamından ziyade daha çok sevgilinin âĢığa olan 

ilgisizliği ve âĢığın sevgiliye olan aĢkından dolayı çektiği gamlı günlerin uzunluğunu 

dile getirmek için kullanılmaktadır. 

Nev„î, âĢığın sevgiliye olan hasretini dile getirirken yıl kelimesini olduğundan daha 

uzun bir süre içerisinde ele almıĢtır: 

 Aylar yıllar olur gün yüzüni görmezüz âh 

 Bârî Ģol hilâlün görelüm mâh-be-mâh 

 KaĢun hilâlidür gözümüzde hayâlümüz 

 Zülf ü ruhun gamiyle geçer mâh u sâlümüz (Sefercioğlu, 2001: 385). 

Gelibolulu Sun„î‟nin aĢağıdaki beytinde âĢık, sevgilinin saçı ve yanağını gördüğünden 

beri, ay ve yılları kara günler içinde geçirmektedir: 

 Görelden zülf ile ruhsâr-ı ali 
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  Ķara günde geçirdüm māh u sāli  (Yakar, 2002: 365). 

Yılın, sevgilinin ilgisizliği ile yaygın kullanımı dıĢında bazen de herhangi bir tasavvur 

olmaksızın bir zaman dilimi olarak kullanıldığı görülmektedir. ġeyhülislâm Esad‟ın 

aĢağıdaki beyti bu tarz kullanıma bir örnektir: 

 Cenâb-ı pâdiĢeh-i bahr u ber hâkân-ı zî-Ģân kim 

 Humâyûn eyleye her mâh u sâlin Hâlik-i yek-tâ (Türkoğlu, 2007: 159). 

Fehîm-i Kadîm‟in aĢağıdaki beytinde yıl, belli bir zaman dilimini ifade edecek Ģekilde 

kullanılmıĢtır: 

 Tâb-ı hûn-ı surh-serden Ģu„le-i ĢemĢîrden 

 Al fânus oldı gûyâ kull-i seb„i Ģidâd (Felek, 2007: 532). 

Ahmedî‟nin aĢağıdaki beytinde ise yılın on iki ay olduğu belirtilmiĢtir: 

Her ayda gerçi bir kez bedr olur ay 

Yüzüñ bedr uĢ senüñ yıl on iki ay (Günyüz, 2001: 102). 

2.1.2. Bahar 

Adl eyyâm, bahar, evvel bahar, fasl-ı bahar, ilkbahar, mevsim-i gül, nev-bahâr, rebi, 

vakt-i bahar gibi isimlerle de adlandırılan bahar mevsimi klâsik Türk edebiyatında en 

çok iĢlenen mevsimdir. Hayatın ve tabiatın âdeta yeniden dirildiği mevsim olan bahar,  

akarsuların coĢup taĢtığı, dopdolu olan yağmur bulutlarının inci mercan yağdırdığı, 

bütün kıĢ boyunca evlerinde bunalmıĢ olan insanların kırlara koĢup bezm ve eğlenceler 

düzenledikleri, içkiler içip tövbelerini bozdukları mevsimdir. Geçiciliği dolayısıyla 

insanın gençliğine benzetilen bahar, aynı zamanda her Ģeyin taptaze olduğu mevsimdir 

(Pala, 2004: 54-55). 

Zevk ve eğlencenin mevsimi olan baharda, meclisler kurulup tövbeler bozulur. 

Ahmedî‟nin aĢağıdaki beyitleri de bu duruma örnektir: 

Bahār oldı getür gülgūn Ģarābı 

 Ki olmaz zerķ bu mevsümde ma„ţūr 
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 Sūz-ıla bir sāz it iy mušrib-i ĥoĢ-naġme kim 

 Nev-bahār u yār bize hem-niĢín oldı bu yıl  (Günyüz, 2001: 100). 

Hayâlî Bey‟e ait olan aĢağıdaki beyitte de baharın geliĢiyle kurulan meclislerde içilen 

içkilerden bahsedilmekte, içki içmeyenlerin seyre çıkacaklarına evde kalmalarının daha 

doğru olacağına vurgu yapılmaktadır: 

ġu kim evvel bahâr erse kadeh nûĢ etmez ayıkdur 

Otursun hânede seyr-i çemen ana ne lâyıkdur (Kurnaz, 1996: 484). 

Klâsik Türk edebiyatında sevgilinin yüzü ve yanağı bahar mevsiminde görülen tazelik 

ve değiĢimlerden dolayı bu mevsimle benzerlik göstermektedir. Mirza-zade Mehmed 

Sâlim Efendi aĢağıdaki beytinde sevgilin yanağında beliren ayva tüylerini bahar 

mevsimin gelmesiyle doğadaki değiĢime benzetmektedir: 

 Ruĥuñda ĥaš belirdikçe nola nālān olursaķ biz 

Bahār erdikçe gülĢen içre bülbüller figan eyler (AltınıĢık, 1995: 212). 

Ahmedî de sevgilinin güzellik unsurlarından olan yanağını, yüzünü ve güzelliğini bahar 

olarak betimlemiĢtir: 

 „Aksi cemālüñüñ ki iriĢmez aña ĥazān 

 Her kanda kim iriĢür-ise nev-bahār ider (Günyüz, 2001: 100). 

Çiçeklerin en gözde oldukları zaman olan bahar mevsimi, gece gündüzü eĢit kılması 

sebebiyle bir Ģah olarak düĢünülmüĢtür. Nev„î aĢağıdaki beytinde baharı bir Ģah olarak 

tasavvur etmiĢtir: 

Afâka aceb virgisi var Ģâh-ı bahârun 

 Açıldı eğer defter-i tûmâr-ı çamenzâr (Sefercioğlu, 2001: 387). 

Mesîhî‟nin cihanın Ģahı olarak adlandırdığı bahar mevsimi, sonbahar rüzgârının yıkıcı, 

yok edici özelliğiyle doğadan aldıklarını doğaya tekrar geri kazandırmıĢtır: 

Gülsitânun bir nesin aldı ise bâd-ı hazân 
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Adl idüp bir bir alıvirdi yine Ģâh-ı cihân 

 Devletinde bâdeler kâm oldı sâki kâmrân 

 AyĢ u nûĢ it kim geçer kalmaz bu eyyâm-ı bahâr (Akbudak, 2001: 452). 

Doğanın canlılığının temsilcisi olan bahar mevsimi, geçiciliği yönüyle de klâsik Türk 

edebiyatında ele alınmakta ve geçici olması dolayısıyla insanın gençliğine 

benzetilmektedir. Nasıl ki gençlik coĢkulu olup gelip geçiciyse bahar da aynı Ģekilde 

canlılık gösterip çabucak geçmektedir (Tolasa, 2001: 426). 

Bahar mevsimi doğanın canlandığı, akarsuların coĢtuğu, yağmurların yağdığı, deliliğin 

arttığı mevsimdir. Dünya bu mevsimde, canlılığı, tazeliği ve her yerin çiçeklerle 

donanması, hâkim rengin yeĢil olması münasebetiyle adeta bir pazar yerini 

andırmaktadır. Fehîm-i Kadîm aĢağıdaki beytinde baharı bir pazara benzetmekte, 

bülbülü de bu pazarın bekçisi olarak hayal etmektedir:  

 Gonca-i gülden firâz-ı gülbüne fânûs asup 

 Bülbül oldu pâsbân-ı çârsû-yı nevbahâr  (Felek, 2007: 534). 

Bu mevsimde bahar bulutları yağmur bırakırlar. Gelibolulu Sun„î‟nin aĢağıdaki beyti bu 

doğa olayını anlatmaktadır: 

Lāleyi otaġ-ı Leylī ŝanma[sa] Mecnūn gibi 

Gürleyüp düĢmezdi šaġlar üstine ebr-i bahār (Yakar, 2002: 365). 

Gevherî de aĢağıdaki beytinde bahar bulutu ve yağmurundan söz etmektedir: 

Ağlayup gözleri ebr-i bahâr var 

Gözleri yaĢımı silmedi kimse (Kaçar, 1994: 327). 

Mesîhî, aĢağıdaki beytinde baharın gelmesiyle doğadaki curcunayı tasvir etmiĢtir. Bir 

yandan akarsuların coĢkun akıĢ sesleri, bir yandan saz nağmeleri, bir yandan da 

doğadaki diğer sesler, âdeta sûra üflense kimsenin duyamayacağı bir Ģekilde her yanı 

bütüyle kaplamıĢtır: 

Sûr urılırsa bugün kimseye iĢitdüremez 
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Savt-ı cû zemzeme-i sâz u ser-âgâz-ı hezâr (Akbudak, 2001: 450). 

Gevherî‟ye ait aĢağıdaki beyitte ise karların erimesiyle akarsuların coĢup bulanık 

akması tasvir edilmiĢtir: 

Gözlerimden yaĢ yerine kan akar 

Bahâr eyyâmının seli böyle olur (Kaçar, 1994: 327).  

 Bahar mevsimiyle beraber söz etmemiz gereken bir kavram da sabâ rüzgârıdır. Sabâ 

rüzgârının görevi hem sevgilinin saçının kokusunu âĢığa ulaĢtırmak hem de baharın 

geldiğini haber vermektir. Ahmed PaĢa‟nın aĢağıdaki beyti rüzgârın habercilik vasfına 

iĢaret etmektedir: 

 Lutf-ı ruhsârun haber virdi meger bâd-ı bahâr 

 Ol sebepden eksük olmaz âbun ebrûsından çîn (Tolasa, 2001: 427). 

 Sabâ rüzgârının sevgiliden âĢığa haber getirmesi yanında tohumları yayması ve 

döllemesi iĢlevi de Fehîm-i Kadîm‟in aĢağıdaki beytinde iĢlenmiĢtir: 

 Feyyâz o denlü bâd-ı bahârî ki cûlarun 

 Her mevci oldı sünbül ü her bir habâb gül (Felek, 2007: 534). 

 

2.1.3. Sonbahar 

Bir son buluĢ ve bitiĢ mevsimi olarak tasavvur edilen sonbahar, klâsik Türk 

edebiyatında çoğu kez bahar mevsimiyle tezat içinde ele alınır. Dîvân Ģairleri sonbaharı 

yok oluĢ, ölüm, ihtiyarlık, canlılığın ve neĢenin kaybolması yönleriyle iĢlemiĢtir. Güz, 

harîf-i mihr-i cân, hazân, köhne bahâr, pâyîz gibi isimlerle de anılan sonbahar, serin 

hava, hüzün ve sararmıĢ yapraklarla sembolleĢmiĢtir. 

Ahmedî, aĢağıdaki beyitlerinde sonbaharı, canlılığın ve neĢenin son bulduğu mevsim 

olarak tasvir etmiĢtir: 

Aç gözüñi ĥazāna eyle naţar 

Aña baĥma ki tāze oldı bahār 
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Egerçi kim ĥazānuñ yili Ģimdi 

Esüben ŝaldı aġaçlara mātem (Günyüz, 2001: 100). 

Said Giray‟ın aĢağıdaki beytinde baharın tezatı olan sonbahar, getirdiği gamla ele 

alınmıĢtır: 

Dökilür mey çekicek bâd-ı hazân-ı gamumuz 

Ber-güzeĢte gül-i destâr-ı perîĢânız biz (Abalı, 2006: 213). 

Mesîhî, aĢağıdaki beytinde sonbaharı, bahar kafilesini dağıtan bir kiĢi olarak tasavvur 

edip bu mevsimin gelmesiyle gül güneĢinin kaybolmasını iĢlemiĢtir: 

Bahâr kâfilesi ne hoĢ tagıtdı hazân 

Gül âfitâbına böyle ne tîz iriĢdi zevâl (Akbudak, 2001: 453). 

Baharda meclisler kurulup eğlenceler düzenlenirken sonbaharın gelmesiyle Ģevk ve 

eğlence yerini sessizliğe bırakmıĢtır. Bülbüller sonbaharda susmuĢ, her tarafı adeta bir 

ölüm sessizliği kaplamıĢtır. Fehim-i Kadîm, aĢağıdaki beytinde bülbüle seslenerek 

bahar rüzgârının açtığı gül bahçesinin kapısının sonbaharla kapanacağını dile 

getirmiĢtir: 

Nesîm-i nevbahâr açar der-i gülzârı ey bülbül 

Ne sûd amma ki „unf ile gelür bâd-ı hazân örter (Felek, 2007: 535). 

Bahara hâkim olan yeĢil renk sonbaharın gelmesiyle yerini sarılığa bırakır. Aynı durum 

sevgilinin ayva tüyleri için de geçerlidir. Sevgilinin ayva tüyleri baharda yeĢilken 

sonbaharın gelmesiyle sararmıĢtır. Gelibolulu Sun„î‟nin aĢağıdaki beyti bunu 

örneklemektedir: 

 Günde yatmakdan degüldür hep ĥatuñdandur senüñ 

Berg-i sebz idi ŝarardı ireli vaķt-i ĥazān (Yakar, 2002: 366). 

Baharda sevgiliden âĢığa haber götüren rüzgâr, sonbaharın geliĢiyle beraber önüne 

gelen her Ģeyi kırıp geçiren bir hâl almaktadır. Ahmed PaĢa‟nın aĢağıdaki beytinde 

rüzgârın yıkıcı, tahrip edici özelliğine vurgu yapılmıĢtır: 
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Sipîde-dem ki kadem basdı bâga bâd-ı hazân 

DöĢedi atlas-ı zer-beft ayagına bôstân (Tolasa, 2001: 428). 

Sevgiliden ayrı kalması dolayısıyla âĢığın yüzünün sararması, sonbaharın âĢık olarak 

tasavvur edilmesine sebeb olmuĢtur. Nev„î‟nin aĢağıdaki beyti bu duruma örnektir: 

Sevdâlara uğratdı hatun köhne bahârı 

Zerd oldı firâk-ı mey-i la„lünle izârı (Sefercioğlu, 2001: 389). 

2.1.4. Kış 

Klâsik Türk edebiyatında dey, erbaîn, sermâ, Ģitâ, zamân-ı berf, zemherir, zemistân gibi 

isimlerle de anılan kıĢ mevsimi, bahar ve sonbahar mevsimlerine göre divan Ģairleri 

tarafından daha az ele alınmıĢtır. KıĢ mevsimi klâsik Türk edebiyatında karın yağması, 

havaların soğuması, her tarafın buzlarla kaplanması, insanların evlerine kapanması, içki 

meclislerinin uzak olması, sıcak odalarda sıcak sohbetler yapılması, doğanın canlılığını 

kaybetmesi ve benzeri olaylarla anılmaktadır. 

KıĢın simgesi olan karın yağması, her yerin buzla kaplanması Ahmedî‟nin aĢağıdaki 

beytinde ele alınmıĢtır: 

Getüren ķıĢı çün giderdi yazı 

Šolu ķar oldı vü buz šaġ u yazı (Günyüz, 2001: 102). 

Nedîm aĢağıdaki beyitinde kıĢ mevsiminin ne denli soğuk geçtiğini gülünç derecesinde 

bir mübalağa ile ifade etmektedir: 

Bürrûdet öyle ki buzlanmasın deyü lâyık 

Konulsa penbeye yâkut-pâre-veĢ ahker (YaraĢır, 1996: 590). 

ġair bir diğer beytinde “akmazsa da damlar” ibaresini tevriyeli kullanarak kıĢın fakir ve 

harap hâneler için daha zor geçtiğini belirtir: 

Kesâdı yok hele kıĢ günleri akaar-i gamın 

Harâb hâneler akmazsa da hele damlar (YaraĢır, 1996: 590). 
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KıĢ mevsiminin soğuk olması dolayısıyla insanlar sıcak mekânlarda sıcak sohbetlere 

dalmak arzusunda olurlar. Gelibolulu Sun„î aĢağıdaki beytinde bu arzusunu dile 

getirmektedir: 

Geldi ķıĢ eyyāmı her gice gönül ĥalvet ķılup 

Eyle ģammāmın perī-rūlarla šurma ŝoģbetin (Yakar, 2002: 367). 

KıĢ mevsimiyle beraber farklı tasavvurlar da ifade edilmiĢtir. Örneğin bu mevsim, karın 

her yeri kaplaması ve insanları evlere kapatması yönüyle askere benzetilmiĢtir. Mesîhî 

aĢağıdaki beyitte bu benzetmeye örnek vermektedir: 

Yüridi miskîn Mesîhî üstine kıĢ leĢkeri 

Kaça kaça tapuñı idindi ey server nasîr (Akbudak, 2001: 455). 

 

2.1.5. Yaz 

Dem-i bâhûr, sayf, tâbistân, gibi isimlerle de anılan yaz mevsimi, döngüsel zamanın bir 

parçasıdır. Klâsik Türk edebiyatında nispeten daha az rağbet edilen bir mevsim olan 

yaz, daha çok sıcaklığı ve hararetiyle Ģiirlere konu olmaktadır. Ahmedî‟nin aĢağıdaki 

beyitinde yaz mevsimi, yıl içindeki döngüsünü tamamlayan bir zaman dilimi olarak 

tasavvur edilmiĢtir: 

Niçe kim devr-ile yıllar fużūlí 

Bahār u ŝayf u pāyíz ü Ģitādur (Günyüz, 2001: 100). 

Nev„î‟ye ait aĢağıdaki beyitte yaz mevsimi sıcaklığı dolayısıyla ele alınmıĢtır: 

 Virürse reĢha-i lutfun tarâvet-i nîsân 

Fezâ-yı gülĢeni huĢk itmeye dem-i bâhûr (Sefercioğlu, 2001: 388). 

Yaz mevsimine pek ilgi duymayan Ģairlerden biri olan Gelibolulu Sun„î ise yaz 

sıcaklığının artmasıydan dolayı deliliğinin artacağını dile getirmektedir: 

Her nefes germiyyet-i mihrün ziyāde olmada 
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N‟ola artarsa cünūnum baĢladı yaz olmaġa (Yakar, 2002: 366). 

2.1.6. Ay 

Döngüsel zamanı ifade eden ay kavramı, dîvânlarda çeĢitli Ģekillerde geçmekte; 

Ģiirlerde en çok, „ramazan, nisan, Ģaban, Ģevval‟ aylarının adları zikredilmekle beraber, 

„temmuz, teĢrîn, kânûn‟ gibi ay isimlerinin de kullanıldığı görülmektedir. 

Dîvânlarda en çok sözü geçen aylardan biri olan ve  mâh-ı sıyâm tabiri ile de zikredilen 

ramazan ayı, özellikle oruç dolayısıyla iĢretin son bulması ve içki içme yasağının 

baĢlaması sebebiyle anıldığı gibi bütün aylardan daha hayırlı, mübarek ve faziletli 

olmasıyla da anılır: 

„ĠĢretüñ mevsümidür líki ne çāre ramażān 

Rāģat-ı „íĢümüzi „usrete eyledi bedel 

Gerçi Ģimdi ramażān korĥusı ķomaz bizi kim 

Ġçevüz bāđe-i gül-rengi ne ekśer ne eķal (Günyüz, 2001: 104). 

Ramazan hilâlin görünmesiyle baĢlar ve yine hilâlin görünmesiyle biter. AĢağıdaki 

beyitte Mesîhî, mihrap ile hilâl arasındaki Ģekil benzerliğine de değinerek ramazan 

ayının Allah‟a ibadet için konulmuĢ bir ay olduğunu belirtmektedir: 

Tâ‟at itsün diyü Allâha cemâhîr-i en‟am 

Bir güzel mihrâb göstermiĢ idi mâh-ı sıyâm (Akbudak, 2001: 448). 

Ramazanda meyhanelerin kapalı olması, içkiye düĢkün kiĢilerin bile bu ayda içki 

içmemeleri toplumda yaygın görülen bir tutumdur. Mesîhî aĢağıdaki beyitte ramazanın 

geçtiğini farzederek sevgilinin dudaklarının kadehinden içki içmeyi istemektedir: 

Câm-ı leb-i dil-dâr ile bir lahza Mesîhî 

Gel ayĢ idelüm geçdi tutalum ramazânı (Akbudak, 2001: 448). 

Üç aylara dâhil olan recep ve Ģaban ayları, ramazan ayından sonra dîvânlarda adı en çok 

geçen aylardandır. AĢağıdaki beyitte sevgilinin kaĢları bayram hilâline benzetilerek bu 

hilâlin görülmesiyle ramazan ayı boyunca uygulanan Ģarap yasağının artık kalktığı ve 
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rahatça içki içilebileceği ifade edilmektedir. Recep ayının haram aylardan 

sayılmasından dolayı Ģair, içki içme isteğini makul kılabilmek için bayram hilâlinin 

görünerek bu ayın hükmünün ortadan kalkmıĢ olduğunu vurgulamaktadır:  

KaĢuñ hilāl-i „íddür eydür mey it šaleb 

Kimdür aña ki diye bu aydur meh-i Receb (Günyüz, 2001: 103). 

ġaban, ramazandan önce gelen sekizinci aydır. Nedîm aĢağıdaki beytinde, gönlünün 

sevgiliye kavuĢma bayramına ermeye heves ettiğini ve Ramazan adlı bir güzele ġaban 

olduğunu yani onun ardından gittiğini söylemektedir: 

Heves-i „îyd-i visâle düĢüp encâmında 

Oldı dil bir mehe Ģa„ban Ramazan nâmında (YaraĢır, 1996: 591). 

ġaban bitiminde ramazan hilâlinin görünmesiyle oruca baĢlanır. Hilâlin görülememesi 

sebebiyle oluĢan tereddütlü güne ise „yevm-i Ģek‟ denilir. Bu, zevk ehli için bir fırsat 

olur ve içinde oldukları sarhoĢlukla itiraz seslerini yükseltirler. Nedîm‟in aĢağıdaki 

beyti bu duruma örnektir: 

Ehl-i keyfin birisi der ki behey sultânım 

Aydın ay bellü hisâb olmadı Ģa„ban tamâm (YaraĢır, 1996: 591-592). 

Ahmedî‟nin aĢağıdaki beytinde Ģaban ayı, ramazandan önceki ve henüz içki yasağının 

baĢlamadığı bir ay olarak karĢımıza çıkmaktadır: 

ġebān-rūzí mey it nūĢ u ney it gūĢ 

Ne iĢdedür çü bildüñ ruzigārı (Günyüz, 2001: 104). 

ġevval ayının ilk üç günü Ramazan Bayramı olarak kutlanmaktadır. Dolayısıyla bu ay, 

divan Ģiirinde, bayramla olan ilgisi sebebiyle yerini almaktadır. Nev„î ve Nedîm‟in 

aĢağıdaki beyitleri, bu duruma birer örnektir: 

Îd-i Ramazân olduğına olmağ içün dâl 

Lâgar görünür halka hilâl-i meh-i Ģevvâl (Sefercioğlu, 2001: 385). 

Hâk-sârân-i gama mi‟mâr-i cûd ü himmetin 
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Gurre-i Ģevvâli ceft ü tâk-i ümmîd eylesin (YaraĢır, 1996: 592). 

Bolluğun ve bereketin simgesi olan nisan ayı, dinî hüviyeti bulunan aylar dıĢında, divan 

Ģiirinde en fazla adı geçen aylardandır. Ahmedî‟nin aĢağıdaki beytinde nisan ayı 

yağmurlarından dolayı söz konusu edilmekte, âĢığın sevgilinin hasreti yüzünden 

gözlerinden nisan yağmurları gibi bolca gözyaĢı akıttığı söylenmektedir: 

Nideyim ķılmaz teraģģum bana ol ġonca-leb 

Ebr-i nísān bigi uĢda gözlerüm nemgín ider (Günyüz, 2001: 103). 

Ahmed PaĢa‟nın dîvânında nisan ayı, lutuf, ihsan, cömertlik timsali olarak ele 

alınmaktadır. Bunda eskiden beri devam eden nisan yağmurlarının kutluluğu ve 

bereketliliğine ve bu arada inci cevherinin, sedefin içine düĢen nisan yağmurlarıyla 

oluĢtuğuna dair mevcut inançların tesiri olduğu muhakkaktır: 

Dürr ü gevher saçılur katre-i bârân yirine 

Çünki cûdun bulıdından yaga nîsân-ı kerem (Tolasa, 2001: 429). 

Fatih Sultan Mehmed‟e sunduğu ünlü Kerem Kasidesi‟nde yer alan yukarıdaki beytinde 

Ahmed PaĢa, padiĢahın cömertlik bulutundan yağan nisan yağmurlarının her bir 

damlasının bir mücevher değerinde olduğunu belirtmekte, padiĢahın cömertliğini ve 

kereminin bereketini yüceltmektedir. 

Nedîm‟in aĢağıdaki beytinde nisan ayı, bereketi sebebiyle övülen kiĢinin lutfuna 

benzetilmektedir. Nisan bulutunun getirdiği yağmurlar feyizdir, berekettir. Bu sayede 

istiridyede inci meydana gelir: 

Pür eser nîsân-ı lûtfun Ģöyle kim dür pûĢ olur 

ÇeĢm-i „âĢık nem-çekân oldukça dâmân üstüne (YaraĢır, 1996: 591). 

Dîvân Ģiirinde sözü sıkça geçen aylardan biri de temmuz ayıdır. Bu ay sıcaklığı 

dolayısıyla Ģiirlerde yerini almaktadır. AĢağıdaki beyitlerin ilkinde Nedîm, sevilen 

güzelin gülden yapılmıĢ gömleğinin temmuzun sıcaklığından dolayı açıldığını; 

ikincisinde ise temmuz ayının hararetiyle kuyuların kuruduğunu, ancak sevgilinin çene 

çukurunun gülsuyu niteliğindeki teriyle dolduğunu söylemektedir: 
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Açılıp tâb-ı temûz ile o gül-pîrâhen 

GelmiĢ âguĢ-i girîbâne Ģikâf-i dâmen 

Çehleri tâb-i temûz eyledi bî-âb ammâ 

Oldu leb-rîz gül-âb-i der ile çâh-i zekân (YaraĢır, 1996: 591). 

Bu örneklerin dıĢında klâsik Türk edebiyatı metinlerinde ayın, döngüsel bir zaman 

parçası olarak yılın on iki ayından biri Ģeklinde, kullanıldığını da görmekteyiz. 

AĢağıdaki beyitlerde Nev„î, sevgilinin hasretiyle geçen günlerini ifade ederken, ay ve 

yıl kelimeleriyle, normalden daha uzun bir süreyi kastetmektedir: 

Aylar yıllar olur gün yüzüni görmezüz âh 

Bârî Ģol iki hilâlün görelüm mâh-be-mâh 

KaĢun hilâlidür gözümüzde hayâlümüz 

Zülf ü ruhun gamiyle geçer mâh u sâlümüz (Sefercioğlu, 2001: 385). 

AĢağıdaki beyitte Gelibolulu Sun„î, sevgilinin saçını ve yanağını gördüğünden beri, 

aylarını ve yıllarını her biri bir kara günmüĢ gibi geçirdiğini söylemektedir: 

Görelden zülf ile ruĥsār-ı ali 

Ķara günde geçirdüm māh u sāli (Yakar, 2002:  365). 

Mirzâ-zâde Mehmed Sâlim aĢağıdaki beytinde, ayı uzun bir zaman dilimini ifade etmek 

ve sevgilinin ilgisizliğini belirtmek için kullanmakta, sevgilinin kendisini de etrafına 

ıĢık saçacak güzellikte olması dolayısıyla ayrıca gökyüzündeki aya benzemektedir:  

Ķapumdan içre bir aydır o meh duĥûl etmez 

Hümā-yı evc-i ģüsün alçağa nüzūl etmez (AltınıĢık, 1995: 211). 

2.1.7. Gün ve Günün Bölümleri 

Klâsik Türk edebiyatında gün ve ilgili kavramlar, genellikle birer zaman unsuru 

olmaktan çok, benzetmeler yoluyla Ģiirlerde yerini almaktadır. Ahmedî‟nin aĢağıdaki 
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beytinde, zamanın hızla geçip gittiğini anlatmak üzere günler anlamına gelen “eyyâm” 

sözcüğü kullanılmıĢtır: 

Nesine ġarre olduñ eyyāmuñ 

Ki šoludur muĥāvif ü kürübat (Günyüz, 2001: 104). 

ġiirlerde günün bölümlerinden olan gece ve gündüzün sıklıkla kullanıldığı 

görülmektedir. Bu tabirler, genellikle süreklilik ifade edecek Ģekilde ya da sevgiliyle 

veya dıĢ dünyayla ilgili çeĢitli unsurlarla benzerlik iliĢkisi içinde kullanılmaktadır. 

AĢağıdaki beyitte Ahmedî, sevgilinin özlemiyle gece gündüz ah ettiğini söylemekte, 

gökyüzünün renginin de bu ahlar yüzünden duman rengine büründüğünü dile 

getirmektedir: 

Her Ģām u seģer āh iderem „ıĢķuñ odından 

Rengi felegün anuñ-ıçun oldı duĥāní (Günyüz, 2001: 106). 

AĢağıdaki beyitte Ģair, gündüz ve gece kavramlarını benzetme unsuru olarak 

kullanmakta; övülen kiĢinin yüzünü sabaha sefa bahĢeden bir güneĢe benzetmekte, 

gecenin kızıllığının ise bu kiĢinin kılıcının korkusuyla kan kusmasından dolayı 

oluĢtuğunu söylemektedir. Bu durumun süreklilik arz ettiğini de her sözcüğünden 

yararlanarak aktarmaktadır: 

Mihrüñüñ yüzi-y-ile bulur ŝafā her gün ŝabāģ 

Ķılıcıñuñ ķorĥusından ķan ķuŝar her Ģām Ģām (Günyüz, 2001: 106). 

Ahmed PaĢa‟nın aĢağıdaki beytinde ise gece ve gündüz tabirleri, renkleri dolayısıyla 

hem sevgilinin yanağı ve saçına benzetilmekte, hem de süreklilik ifade etmektedir: 

„Ârız u zülfi hayâliyle nigârun Ģeb ü rûz 

Gözedem hasret ile subh u mesâlar nice bir (Tolasa, 2001: 432). 

Gündüz ve gece kavramlarının beyitlerde daha ziyade benzetme unsuru olarak 

kullanıldığı sıkça görülmektedir. Ahmedî aĢağıdaki beyitte övdüğü kiĢinin yüzünü 

parlaklığı dolayısıyla gündüze, siyah saçlarını da geceye benzetmektedir:  

Ŝarardı vālih oluban ķızardı ģayrete düĢüp 
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Yüzüñüñ aġına gündüz gice zülfüñ ķarasına (Günyüz, 2001: 106). 

AĢağıdaki beyitte de övülen kiĢinin saçları, onun gün gibi parlak olan yüzünü örten bir 

gece olarak düĢünülmüĢtür: 

Sevdāsı zülfüñüñ ki günün ol niķābıdur 

Benüm bu yaĢlu gözümi müĢtāk-ı Ģām ider (Günyüz, 2001: 107). 

AĢağıdaki beyitte de benzer bir durum söz konusu olmakla birlikte, bu sefer gece 

renginden dolayı bir kara çadıra benzetilmektedir: 

Gün gice çadırında nihān oldı kim yüzüñ 

Bu encüm arasında anı Ģermesār ider (Günyüz, 2001: 109). 

Gündüz ve gece kavramlarıyla ilgili çeĢitli inanıĢlara da Ģiirlerde rastlanmaktadır. 

Ahmedî, aĢağıdaki beyitte sabaha karĢı edilen duanın Allah katında daha makbul olduğu 

inancına iĢaret etmektedir: 

Aģmedí ol yüze baĥup kıl du„ā 

Kim du„ānun mevsümi olur seģer (Günyüz, 2001: 105). 

Mesîhî, aĢağıdaki beytinde çiğ tanesi olarak bilinen jâlenin gece bağa gelip sabah 

güneĢin doğuĢuyla buharlaĢması olayını, sabah bahçıvanı görerek bağdan kaçan bir 

hırsızın durumuna benzetmekte, ayrıca okuyucuya hırsızlığın genellikle gece vakti 

yapıldığını hissettirmektedir: 

Giceyle ugrılıga girmediyse bâg içine 

Ye bâgbân-ı mihirden niçün kaçar jâle (Akbudak, 2001: 445). 

ġeyhülislâm Esad‟ın aĢağıdaki beytinde gece ve gündüzün insan ruhundaki psikolojik 

etkisi kendini hissettirmektedir. Beyitte, her karanlık gecenin mutlaka aydınlık bir 

sabaha ulaĢacağı inancına iĢaret edilmektedir: 

Zuhûr-ı hat sebeb-i vasl-ı Ģevk-efgendir 

ġebin neticesi elbette rûz-ı rûĢendür (Türkoğlu, 2007: 162). 
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Nedîm, aĢağıdaki beytinde -sevgilisinin hasretiyle gözüne uyku girmemesinden dolayı- 

sabahın kendisini Ģekerleme uykusuna dalma zevkinden mahrum bırakıp bu zevki 

sevgilisine tattırdığını belirtmekte, böylece sabahın ilk saatlerindeki uykunun 

tatlılığından bahsetmektedir:  

Dil-i bîmârıma hiç hisse vermez subh gûyâ kim 

ġeker-hâbın heman ol gözleri bâdâm için saklar (YaraĢır, 1996: 593). 

ġiirlerde, “yılın en uzun gecesi” (Devellioğlu, 2001: 981) anlamına gelen “Ģeb-i yeldâ” 

tabirine de sıklıkla rastlanmaktadır. Ahmedî, sevgilisinin saçının hevesiyle geceleri 

çektiği ıstırapları ifade ederken, her gecenin kendisine yılın en uzun gecesi gibi 

geldiğini belirtmektedir: 

Baña ki olup-durur her gice yeldā 

Ŝaçuñuñ fikridür píĢe zí-sevdā (Günyüz, 2001: 109). 

Ahmedî, sevgilisinin hasretiyle geceleri çektiği sıkıntılar dolayısıyla geceyi kıyâmete 

benzetmekte, kıyâmet günü kavramına yer vermektedir: 

Kıyāmet güni-durur bu gicenüñ 

Belāsına kimüñ var iģtimāli (Günyüz, 2001: 109). 

Beyitlerde sıkça yerini bulan subh-ı sâdık ifadesi, subh-ı kâzib adı verilen ilk 

aydınlıktan sonra gelen devamlı sabahı iĢaret etmektedir: 

Nitekim subh-ı sâdık sancağın ref eyleyüp hurĢîd 

Seherden feth-i milk-i zulmet-i garba müheyyâdır (Sefercioğlu, 2001: 392). 

Hayâlî Bey ise aĢağıdaki beytinde sevgilisinden sabah aydınlığının tam anlamıyla 

gerçekleĢtiği an olan subh-ı sâdık gibi sözüne sâdık olmasını istemektedir: 

AhĢamla ben garîb ile bir gece sevdüğüm 

Kavlüne sâdık ol nitekim dilberâ seher (Kurnaz, 1996: 489). 

2.2. Enderunlu Vâsıf Dîvânı’nda Zaman ifade Eden Kelimeler  
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2.2.1. Zaman  

Dîvânda zaman sözcüğü, genellikle içinde yaĢanan dönemi ifade edecek Ģekilde 

kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitte Sultan III. Selim, Hz. Süleyman‟a benzetilerek 

övülmektedir. Beyitte yer alan “Süleymân-ı zamân” terkibindeki zaman sözcüğü ile 

Sultan Selim‟in yaĢamıĢ olduğu dönem kastedilmektedir: 

Ģātem-i ednā ile mühr-i Süleymān bir midir 

Ol Süleymān-ı zamān Ģātem bir ednā çākeri 

                                             (K.14/95, s.218) 

Sultan Mahmud‟un övgüsünün yapıldığı aĢağıdaki beyitte geçen zaman sözcüğü de 

padiĢahın saltanat dönemine iĢaret etmektedir: 

Yektā Ģeh-i himmet-mizāc sulšān-ı ŝāģib-taĥt ü tāc 

Buldu zamānında revāc naķd-i ŝafāyı rūzgār 

                                                  (Tk.31/7, s.604) 

Yine Sultan Mahmud‟u övmek maksadıyla kaleme alınan aĢağıdaki beyitte zaman 

sözcüğünün ifade ettiği anlam, yukarıdaki örneklerle paralellik göstermektedir: 

Görse zūr-ı ŝavlet-i merdānesin Zāl-i zamān 

Iżšırāb ü ĥavf ile lerzān olur mānend-i bīd 

                                                    (Tk.32/13, s.609) 

Buraya kadar verilen örneklerde geçen zaman sözcüğünün bir padiĢahın saltanat 

sürdüğü döneme ya da önemli bir kiĢinin yaĢadığı devre, bir diğer ifadeyle geçmiĢ 

zamana iĢaret ettiği görülmektedir. AĢağıdaki beyitlerde ise zaman sözcüğüyle yine 

yaĢanılan devir-dönem kastedilmektedir. Fakat sözcüğün bu beyitlerde kullanılıĢ 

yönünde Ģimdiki zaman vurgusu ağırlıklıdır: 

Her kime göñül versem eder baġrımı sūzān 

Ĥūbān-ı zamânuñ bañā bir acırı yoķ mu 
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                                          (G.136/8, s.371) 

Örnekte görüldüğü gibi zaman, herhangi önemli bir Ģahsiyetin dönemini ya da uzun bir 

dönemi değil, içinde yaĢanan zamanın, o anın gerçekliğini yansıtmaktadır. AĢağıdaki iki 

örnekte de aynı durum söz konusudur. ġimdiki zamanın daha net hissedildiği bu 

örneklerde geçen zaman sözcüğünün devir-dönem anlamlarını korumakla beraber, 

“günümüz” Ģeklinde ifade edebileceğimiz “zamane” anlamını da çağrıĢtırdığını 

söyleyebiliriz: 

Yoķsa rindān-ı zamānuñ mey dediği yādigār 

Ādemi rüsvā-yı her ĥum-ĥāne-i bāzār eder 

                                         (K.26/9, s.262) 

Varken ģased ebnā-yı zamāna yaranılmaz 

Zer ŝaçsam eğer yerlere ŝaġımla ŝolumla 

                                               (G.107/6, s.349) 

Dîvânda zaman sözcüğü, yukarıda verilen anlamlarla beraber, doğrudan vakte iĢaret 

edecek Ģekilde de yer almaktadır. Zamanın algılanabilmesi, ölçülebilmesi, öncelik-

sonralık iliĢkisi ancak hareket ve buna bağlı olarak da değiĢim var olduğu sürece 

mümkün olabilir. AĢağıdaki beyitte zaman sözcüğü “vakit, tarih, ölçülebilir süre” 

anlamları ön planda olarak kullanılmaktadır: 

Hep teķaddüm bi‟z-zamāndır Rüstem‟i źikre sebeb 

Yoķsa Sām ü Rüstem‟üñ yoķdur o Ģāha nisbeti 

                                                    (K.20/9, s.240) 

AĢağıdaki beyitlerde de zamanın “vakit, an” anlamları ön plandadır: 

Baķ cihāna ol zamān nāmuñ ne gūnā neĢr olur 

N‟eymiĢ Ġskenderlik „ālemde görürler himmeti 

                                               (K.20/119, s.248) 
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Atsın ģicābı gülsün açılsın zamānıdır 

Etsin o tāze ġonca-i bāġ-ı edeb ŝafā 

                                       (G.2/3, s.277) 

2.2.2. Rüzgâr 

Sözlüklerde “devir, dünya, yel, zaman” anlamlarıyla tarif edilen rüzgâr, dîvânda 

konumuzla ilgili beyitlerde genellikle “devir” anlamıyla yerini almaktadır. Rüzgârın 

farklı anlamlar ifade ediĢinden dolayı bazı beyitleri kelimenin tek anlamıyla ele alarak 

yorumlamak güçtür. ġair de Ģiirlerinde kelimenin çeĢitli anlamlara geliyor olması 

durumundan yararlanmaktadır. AĢağıdaki beyitlerde rüzgâr sözcüğü yaĢanılan devri 

çağrıĢtırıyor olmakla beraber Ģairin, beyitleri oluĢtururken sözcüğün diğer 

anlamlarından da faydalandığı görülmektedir. 

ġairin Sultan Selim övgüsünde yazdığı kasidenin aĢağıdaki beytinde rüzgâr sözcüğü, 

tevriye ve telmih sanatlarına da baĢvurulmak suretiyle hem zaman, hem devir, hem de 

yel anlamlarıyla kullanılmıĢtır: 

Kim Süleymān gibi böyle rūzgāra  ģükm eder 

Baģr ü berri eylemiĢ zīr-i nigīn-i dāverī 

                                              (K.14/23, s.213) 

AĢağıdaki beyitte Ģair, zamanı kiĢileĢtirmekte ve artık eski hoĢ sohbetlerden eser 

kalmadığını, içinde bulunduğu zamanın bu güzelliklere izin vermediğini dile 

getirmektedir: 

Güm-kerde eylemiĢ sitem-i dest-i rūzgār 

Ser-riĢte-i güĢāyiĢ-i ŝoģbet görülmedi 

                                       (G.126/6, s.363) 

ġairin, Hüseyin PaĢa‟nın Mısır‟ı fethi üzerine yazdığı Ģiirinin aĢağıdaki beytinde 

Hüseyin PaĢa, zamanın/ devrin yiğit kahramanı olarak değerlendirilmektedir: 

Āferīn ey rūzgāruñ Ģeh-süvār-ı ŝaf-deri 
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ArĢa aŝ Ģimden gerü tīġ-ı śüreyyā-cevheri 

                                      (Tk.7/6, s.575) 

ġair, aĢağıdaki beyitte de Sultan Mahmud‟u zamanın/ devrin üstün hükümdarı olarak 

vasıflandırmaktadır: 

Ķahramān-peyker ġazanfer-fer hüner-ver nām-ver 

Ŝaf-der-i Rüstem-hüner ŝāģib-ķırān-ı rūzgār 

                                      (Tk.30/3, s.602) 

Rüzgâr sözcüğü dîvânda, diğer anlamların tesirini geride bırakarak, sadece “zaman”ı 

çağrıĢtıracak Ģekilde de kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitlerde rüzgâr, doğrudan zaman 

anlamına gelmektedir: 

Böyle Ģeh-i iģsān-meźāķ gelmiĢ degül bi‟l-ittifāķ 

Aķrānı yazılmıĢ mı baķ tārīĥe bunca rūzgār 

                                                  (Tk.31/32, s.606) 

Sulšān Aģmed gibi ĥaš yazmıĢ yoķ evvel hem vasaš 

MeĢķ-ı celī etmiĢ faķaš sa„y ile nice rūzgār 

                                                 (Tk.31/41, s.606) 

2.2.3. Dehr 

Dehr sözcüğüne, sözlüklerde “devir, dünya, zaman” karĢılıkları verilmektedir. Dîvânda 

dehr sözcüğünün geçtiği beyitler, genellikle sözcüğün iki anlamını da ifade etmektedir. 

AĢağıdaki örneklerde de görüleceği gibi sözcük, “Ģâhân-ı dehr” örneğinde olduğu gibi, 

genellikle tamlama Ģeklinde yer almakta, bu tamlamayı “dünyanın Ģahları” olarak da 

“zamanın Ģahları” olarak da anlamak mümkün olabilmektedir. Bu gibi beyitlere dîvânda 

sıklıkla rastlanmaktadır: 

Cihān-gīrān-ı dehrüñ Sām-ı heybet Rüstem-i Zāl‟i 

ġehen –Ģāhān-ı „aŝruñ Ģīr-ŝavlet Ģāh-ı manŝūrı 
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                                                       (Tk.2/1, s.569) 

O bī-hemtā Ģeh-i Dārā-ģaĢem kim Ģevket ü Ģānı 

Bütün Ģāhān-ı dehre māye-baĥĢ-ı iģtiĢām oldu 

                                                   (Tk.17/3, s.585) 

ġāhān-ı dehrüñ Ģāhıdır evc-i Ģükūhuñ māhıdır 

„Aŝruñ Ģeh-i āgāhıdır ol dāver-i ķušb-iĢtihār  

                                          (Tk.31/12, s.604) 

ġair, Hüseyin PaĢa‟nın Mısır‟ı fethi dolayısıyla yazdığı tarihin aĢağıdaki beytinde, 

dünyanın veya devrin meĢeliğinde Rüstem PaĢa‟nın zamanından beri Hüseyin PaĢa gibi 

bir aslan görülmediğini belirtmektedir: 

MīĢe-zār-ı dehrde źātuñ gibi Ģīr-i neri 

GörmemiĢ çeĢm-i felek tā devr-i Rüstem‟den beri 

                                                         (Tk.7/5, s.575)  

AĢağıdaki beyitte Ģair, Sultan Mahmud‟un herkesten üstün olduğunu ve dünyanın veya 

devrin bütün hükümdarlarının onun eĢiğinde ancak birer köle olabileceğini dile 

getrirmiĢtir: 

Ģażret-i Ŝulšān Maģmūd Ĥān-ı Ġāzī kim Ĥudā 

Ĥusrevān-ı dehri ķılmıĢ āsitānında ġulām 

                                                (Tk.72/1, s.657) 

AĢağıdaki beyitte de dehr sözcüğü hem dünya hem de zaman anlamını çağrıĢtıracak 

Ģekilde kullanılmakta, sevgilinin gül yaprağına benzeyen yanağının güzelliğinin 

etkisiyle zamanın/ dünyanın gül bahçesini velveleye verdiği belirtilmektedir: 

Gülzār-ı dehre verd-i ruĥuñ verdi velvele 

Gül-berg-i ter mi gülĢen-i ģüsn ü baha mısın 
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                                                  (G.94/5, s.340) 

2.2.4. Vakt 

Vakt sözcüğü, dîvânda sıklıkla geçmektedir. Bu sözcük, kimi yerde insan ömrüne iĢaret 

etmekte, kimi yerde genel olarak zamanı ifade etmekte, kimi yerde de belirli bir dönemi 

veya belirli bir anı belirtmektedir. AĢağıdaki beyitlerde geçen vakit sözcüğü, Sultan 

Mahmud‟un saltanat sürdüğü döneme iĢaret etmektedir: 

Cihān ma„mūre-i Ģevķ u meserret oldu vaķtinde 

Derūn-ı „ālem envā„-ı feraģla pür-mesār oldu 

                                               (K.22/3, s.253) 

Olup vaķt-i hümāyunında „ālem müsterīģü‟l-bāl 

Bedel oldu sürūr u Ģeķva ģüzn-i ĥāšır-ı ekvān 

                                                (Tk.13/11, s.581) 

 

AĢağıdaki beyitlerde ise vakit sözcüğünü, “zaman” olarak da algılamak mümkünken, 

sözcüğün insan ömrünü de ifade ettiğini görmekteyiz: 

Ne murādım söyleyebildim ne hālim ol mehe 

Geçdi vaķtim gāh ĥulyā vü gāh iģmāl ile 

                                               (K.20/8, s.252) 

Dā‟ima celb-i rıżā-yı Ģażret-i Mevlā içün  

Naķd-i vaķtin eylemekde vaķf-ı ĥayrāt-ı ģisān 

                                      (Tk.19/14, s.592) 

AĢağıdaki beyitte ise vakit kavramı, kısa bir anı değil, gençlik dönemini kapsayacak 

Ģekilde geniĢ bir zamanı karĢılamak üzere kullanılmıĢtır: 

Bu iĥlāŝ ü diyānet bu rütbe „iffet ü „ıŝmet 
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GörülmüĢ mü sezā inŝāf eyleyüñ vaķt-i Ģebābetde 

                                                    (Tk.14/4, s.582) 

Bu örneklerin haricinde dîvânda vakit sözcüğü, genellikle doğrudan zaman kavramını 

ya da belirli bir anı ifade etmek için kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitlerde sözcük, 

zamana genel bir terim anlamıyla iĢaret edilmektedir. AĢağıdaki manzumelerde vakit 

sözcüğü “vakit geçirmek” ve “vakit bulmak” Ģeklinde deyim anlamıyla 

kullanılmaktadır: 

ġunda iģsān mı ne dirler bir lafıţ vardı „aceb 

Görmez olduķ kimler ile vaķti istimrār eder 

                                          (K.26/30, s.264)  

Bir neĢ‟eli vaķtin bulup ol serv-i revānuñ 

VĀŜIF gibi būs eyler iken ġonca dehānın 

ĀġūĢa teslīm ķılıp mūy-ı miyānın 

Bend etdi beni kendine bir Ģūĥ-ı gül-endām 

                                     (Mur.79/4, s.431) 

Eder imrār-ı vaķt „ilm ü kemāl ü ĥašš ü ŝan„atla 

Degüldür meĢreb-i Ģāh-ānesi dil-beste-söz ü sāz 

                                                (Tk.47/10, s.628) 

AĢağıdaki beyitte Ģair, sevgilisinin yanına gitmek istediğini belirtmekte; fakat sevgilisi 

yalnız bulunmadığından bunu yapmak için zamanın uygun olmadığını dile 

getirmektedir: 

Dedim yār yalıñızsa varayım ey dil ķıl istīźān 

Dedi vaķti degül pāyına sevdiği civān geldi 

                                                   (G.129/8, s.365) 
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AĢağıdaki beyitte “vaktâ” tabiri, sınırlı belli bir zamanı iĢaret etmekte ve “o vakit” 

anlamına gelmektedir: 

Ķıldı vaķtā kim o Ģāh evreng-i iķbāle cülūs 

Eyledi mecmū„-ı dünyāya naţar im„ān ile 

                                                (Tk.65/21, s.649) 

Dîvânda vakit sözcüğü, “vakt-i ecel”, “vakt-i seher” ve “vakt-i ezān” tamlamalarında 

görüldüğü gibi, belirli bir anı ifade etmek için de kullanılmaktadır. Dîvânda bu 

çerçevede birçok örnek bulunmakla beraber bunlardan birkaçını Ģöyle sıralayabiliriz: 

Vaķt-i ecel müyesser edip ģüsn-i ĥātime 

Īmānım ile ķalbimi pür-nūr eder misin 

                                         (K.2/2, s.201) 

ġöyle sārī oldu kim šā„āt ü zühdü „āleme  

Ĥalķ olur ģāżır namāza gelmeden vaķt-i eźān 

                                             (Tk.19/10, s.591) 

Fetģ-i rūz-nāmçe-i ĥāšır edip vaķt-i seģer 

Feyz-i Ģaķķ ile temāĢāda iken çeĢm-i Ģühūd 

                                              (Tk.24/1, s.595) 

AĢağıdaki beyitte “vakt-i gül” tamlaması, hem doğrudan gül zamanını hem de ilkbahar 

mevsimini karĢılayacak Ģekilde kullanılmıĢtır: 

Ol gülüñ nāz-ı firāķıyla donandım Ģöyle kim 

Vaķt-i gülde gülsitānı görmeyen görsün beni 

                                              (G.139/2, s.372) 

2.2.5. Saat 
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Dîvânda saat sözcüğü, zamanın parçalarından altmıĢ dakikaya karĢılık gelen süreyi veya 

belirli bir zamanı/anı ifade etmek için kullanılmakta, bazen de zaman ölçme aleti olarak 

karĢımıza çıkmaktadır. AĢağıdaki beyitte zamanın birimlerinden olan dakikaya da yer 

verilmekte, “akrep” sözcüğü vasıtasıyla mekanik bir saatin varlığı hissedilmektedir: 

„Aķreb-i šurrañ ĥayāliyle hirāsān ĥāšırım 

Her daķīķa ķorķduġum evhāma ŝor ŝorma baña 

                                                        (G.5/6, s.279) 

AĢağıdaki beyitte de akrep sözcüğü tevriyeli kullanılmakta olup buradaki saat sözcüğü 

de an, esna anlamındadır: 

Miśāl-i „akreb o sā„at soķar görüp aġyār 

Benimle bir yere gitse yarım daķīķa o Ģūĥ 

                                                (G.15/4, s.286) 

AĢağıdaki beyitte ise kurmalı ve gonglu bir saatin tasviri yapılmaktadır: 

Eger „aks etse ŝīt-ı tōpı sā„āt-ı rehāvī-veĢ 

Šanīn-endāz eder nüh-šās-ı çarĥ-ı sā„āt-āsāyı 

                                      (Tk.1/14, s.565)  

AĢağıdaki beyitte yine saat sözcüğüyle belirli bir ana iĢaret edilmektedir: 

Eśāśı sā„at-i eĢrefde vaż„ olmuĢ meger evvel 

Ki oldu Ģimdi bānī böyle bir Ģāh-ı kerem-bünyān 

                                          (Tk.18/33, s.588) 

AĢağıdaki bentte Ģair, saat sözcüğü belirli bir zamanı belirtmek için kullanmıĢtır. Vâsıf, 

eserin kahramanlarından biri olan kızın ağzından sevgilisiyle buluĢma saatini tam olarak 

belirtmiĢtir: 

Bu gice beĢde gel a paĢam demeyip Ģu bu 
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De ĢehniĢīnüñ altına geldikçe Penbe huu 

Ĥayķırma pekçe duymasın ammā ĥani Dudu 

Pend eyledikçe ol geveze ben eni ķonu 

On beĢ yaĢında kendime bir oynaĢ arayım 

                                       (Tah.217/31, s.546) 

2.2.6. Müddet 

Dîvânda çok fazla kullanılmayan müddet sözcüğü, aĢağıdaki ilk beyitte zaman/vakit 

kavramlarını ifade etmekteyken söz konusu zamanın uzunluğu konusunda bir belirsizlik 

vardır: 

Bir nice müddet idi ey müĢtāķ 

ŠutmuĢ idi ĥarāba türbe yüzin 

                          (K.25/29, s.260) 

Diğer beyitte ise müddet ile sözlük anlamlarından olan “bir Ģeyin uzayıp sürdüğü 

zaman” (Devellioğlu, 2001: 707) kastedilmekte, ilk örneğe nazaran sınırları daha 

belirgin bir zaman dilimi kendini hissettirmektedir: 

Olup ġālib „adūya müddet-i „ömrinde zīrā kim 

Ģesāb-ı tāmdır medd-i ţafer tārīĥ-i sāl oldu 

                                      (Tk.23/2, s.595) 

2.2.7. Ân         

Dîvânda an sözcüğü, sözlük anlamıyla uyumlu bir Ģekilde, lahzayı, pek az bir zaman 

dilimini karĢılamaktadır. Bu sözcük genellikle tek baĢına kullanılmakla beraber, “ân-be-

ân”, “der-ân” gibi kullanımlarla da dîvânda yerini almaktadır. An sözcüğü, gerek tek 

baĢına gerekse tamlamalı yapılarla bulunduğunda kullanılıĢ Ģekline göre beyitlere 

süreklilik, belirsizlik veya tezlik gibi boyutlar getirmektedir. 
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AĢağıdaki beyitteki “ân-be-ân” tabiri süreklilik arz etmekte, Ģair, Sultan Mahmud‟un 

devletinin ve Ģanının daim olmasını dilemektedir: 

Ān-be-ān olsun ziyāde źevķ u Ģevķ-ı ĥāšırı 

Gün-be-gün olsun füzūn iķbāl-i Ģān ü Ģevketi    

                                              (K.20/168, s.251)         

AĢağıdaki beyitte “bir an olur kim” ifadesiyle kesin olmayan, belirsiz bir zaman 

dilimine yer verilmektedir: 

Derūnumda ne rütbe sırr-ı „aĢķı eylesem pinhān 

Yine bir ān olur kim VĀŜIFĀ elbet zebān söyler 

                                                       (G.27/5, s.294)      

AĢağıdaki beyitlerdeki “der-ān” ve “bir anda” tabirleri ise tezlik ifade etmektedir: 

Ruĥsārına gül-penbe dedim çeĢmi ķarardı 

Der-ān çevirip ben de sözü al deyiverdim 

                                           (G.84/3, s.333)       

Beźl-i cūd edip „azīzim ol Ģeh-i himmet-sülūk 

Feyż-ı lušfıyla yapar bir anda biñ ķalb-i ģazīn 

                                                (Tk.70/4, s.656) 

2.2.8. Dem   

Sözlüklerde “soluk, an, içki, oyun, gurur” (Parlatır, 2006: 329) gibi farklı anlamlara 

gelen dem, dîvânda çoğunlukla zaman anlamıyla kullanılmakla birlikte, iĢaret ettiği 

zamanın niceliği açısından çeĢitlilik göstermekte ve genellikle süreklilik ifade edecek 

Ģekilde kullanılmaktadır: 

Niyāzı VĀŜIF‟uñ senden budur kim feyż-ı lušfuñla 

Dem-ā-dem ola źikr ü fikri yā Rab yā Resūlallāh 
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                                                      (K.5/10, s.204)      

Nice evŝāfuñu yād eylemeyim her demde 

Farż gibi boynuma borc oldu benim medģ ü śenā 

                                                   (K.17/53, s.233) 

AĢağıdaki beyitte de dem sözcüğü “her dem” Ģeklinde süreklilik ifade edecek bir 

kullanıĢ içinde olmakla beraber, beytin ikinci mısrasındaki dem sözcüğü “zaman, saat, 

an” anlamları ön planda olacak Ģekilde geçmektedir: 

Meclisde bu keyfiyyeti her dem mi ŝanırsın 

Sensiz görülen demleri de dem mi ŝanırsın 

                                                (G.98/1, s.343) 

Dem sözcüğü bazı beyitlerde ise tezlik anlamı vermektedir: 

Hemān-dem „aks edip peymāne-i āyīne dönderürdi 

„Adūnuñ ĥūn-ı al-ı gerdeni gerdūn-ı gerdānı 

                                             (K.18/27, s.235) 

N‟ola bir demde cān verse hezārı zaĥm-ı dāneyle 

Arardı bunca demdür böyle bir merg-i müfācāyı 

                                                       (Tk.1/39, s.567) 

AĢağıdaki beyitte dem sözcüğü, sözü geçen zamandaki belirsizliği ifade edecek bir söz 

grubu içinde kullanılmaktadır: 

Bir dem gelir mi nūr-ı tecellī-i feyż ile  

Genc-i derūnu Ģu„le-geh-i Šūr eder misin 

                                            (K.2/5, s.202)     
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Yukarıdaki belirsizliğe karĢıt olarak Ģair, kimi beyitlerde belirli bir ana da dikkat 

çekmekte, “bundan âlâ dem olur mu”, “demidir” gibi söyleyiĢlerden de 

yararlanmaktadır:        

Meclis āmāde müheyyā mey-i bādī-i neĢāš 

„ĪĢ u nūĢa dem olur mu daĥı bundan a„lā 

                                           (K.17/20, s.230) 

Bi-ģamdillāh manŝūr ü muţaffer olduñ a„dāya 

Demidir ney-zenān zīb-i fem etsin Ģāh-ı manŝūrı 

                                                      (Tk.2/39, s.571) 

Dîvânda dem sözcüğü, kısa zaman dilimlerini iĢaret etmenin haricinde, “nice demler 

ki”, “bunca demdir” gibi uzun ve sürüp giden zamanı ifade etmek üzere de 

kullanılmaktadır: 

Nice demlerdir ki żabš etdim suĥan meydānını 

ġāh-ı „irfān šab-„ıma ĥāŝ etdi deĢt-i ŝoģbeti 

                                          (K.20/144, s.250) 

NeĢ‟e-yāb olma ne mümkin fürķat-i la„lüñ ile 

Bunca demlerdir lebim peymāneye bīgānedir 

                                                   (G.41/2, s.304) 

Dem sözcüğü dîvânda gelecek zamana iĢaret edecek Ģekilde de yerini almaktadır: 

VĀŜIF ol mertebe zārım ki kef-i ney-zenden 

Dem olur nāle-i cān-gāhım ile nāy düĢer 

                                        (G.29/9, s.296) 
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AĢağıdaki örnekte ise sözcük, geçmiĢ zamanı ifade edecek bir kullanıĢ içinde 

görülmektedir. Dîvânda bundan baĢka, geçmiĢe iĢaret eden “eski demler” gibi 

kullanıĢlara da rastlanmaktadır: 

Ŝıķboġaz edip dem-i evvelde ejderhā gibi 

Mevc-i ĢemĢīrüñle boġduñ kāfiri deryā gibi 

                                           (Tk.7-V/5, s.577) 

Dünyanın güzelliğine aldanmamak gerektiği belirtilen aĢağıdaki bentte Ģair, yarın 

düĢüncesiyle vakit geçirip bugünü unutmamak gerektiği savındadır. Bentte geçen dem 

sözcüğü çağ, vakit, an gibi anlamlara gelmekle beraber, bendin anlam çerçevesi içinde 

düĢünülürse, “bu dem” tabiriyle bugünün kastedildiği söylenebilir: 

„Ālemüñ bir pula değmez ķuru ĥayl ü ģaĢemi 

Etme iķbāl-i heves kendüñe ĥoĢ gör bu demi 

At göñülden emeli çekmeyesin tā elemi 

Ne nevā-yı neġamı diñle cihānda ne ġamı 

Ķanı ol źevķ u ŝafā ķ‟olmaya encāmı ĥumār 

Ne mey-i Ģevķ ile Ģād ol ne elemden bīzār 

                (Msd.220/3, s.548) 

Yukarıdaki anlamların dıĢında dem sözcüğü, dîvânda “dönem, devir, çağ” sözcüklerini 

ifade edecek Ģekilde de kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitte geçen “dem-i pîrî” 

tamlamasıyla, insanın yaĢlılık dönemine iĢaret edilmektedir: 

Tāze sevmek dem-i pīrīde düĢer mi VĀŜIF  

Ġayrı vazgeç ne zamān uŝlanacaķsın a ģerīf 

                                            (G.68/9, s.322) 
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AĢağıdaki bentte Ģair, sevgili olmaksızın hiçbir Ģeyin (içki içmenin, eğlenmenin, keyif 

sürmenin, zaman geçirmenin) anlamı olmadığından bahisle kısmen zamanın bile 

sevgiliyle anlam kazandığına değinmiĢtir:  

Ol perīsiz mey görülmez 

Ansız aŝlā dem sürülmez 

Lušfu her yerde görülmez 

Hem-çü tenzūyī ĥıtāyī 

          (ġ.186/3, s.509) 

2.1.9. Devr 

Devr sözcüğü, birçok anlama gelmektedir. “Dönme, bir Ģeyin etrafında dolaĢma, zaman, 

çağ” (Devellioğlu, 2001: 181) bunlardan bazılarıdır. Bu sözcük dîvânda ise belirli bir 

dönemi ifade etmek üzere kullanılmaktadır. Bu dönem ya içinde yaĢanılan zaman ya da 

bir hükümdarın hüküm sürdüğü devir olarak karĢımıza çıkmaktadır. AĢağıdaki 

beyitlerde geçen devr sözcüğü, övülen kiĢinin hüküm sürdüğü döneme iĢaret 

etmektedir: 

Ol Ģehen-Ģāh-ı cihān-bahĢ-ı kerem-perver kim 

Eyleyemez kimseyi devrinde ģazīn ü nā-kām 

                                             (K.15/25, s.222) 

Bu devr „ahd-i Selīm Ĥān‟dır sürūda emr ü fermāndır 

Dem-i Ģādī bu devrāndır cihān buldu tesellāyı 

                                                 (Tk.1/9, s.564) 

Ĥusrev-i yektā-yı devrān dāver-i devr ü zamān 

ġehriyār-ı ķahramān ŝaģib-ķırān-ı kām-bīn 

                                                (Tk.33/2, s.610) 

AĢağıdaki beyitte ise devr sözcüğü, Ģairin içinde yaĢadığı döneme iĢaret etmektedir: 
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Bu devirde „āleme geldik ki „ayb oldu hüner 

Bu vaķitde cehli sermāye edenler kār eder 

                                          (K.26/21, s.263) 

AĢağıdaki beyitte geçen “devr-i Âdem” tamlamasıyla insanın yaradılıĢından beri geçen 

uzun zaman kastedilmektedir. Beyitte devr, sözcük anlamıyla düĢünüldüğünde, yine 

“dönem” anlamında karĢımıza çıkmaktadır: 

Kān nedir kīmyā ne ma„ñā mevc-i deryādan ne sūd 

Kimse feyż almıĢ mı yemden devr-i Ādem‟den beri 

                                                         (K.14/86, s.218) 

Vâsıf dîvânında devr sözcüğünün tasavvufi anlamıyla kullanıldığı ise 

görülmemektedir.
1
 

2.2.10. Devrân 

“Devir, dünya, felek, kader, talih zaman” anlamlarına gelen devrân, dîvânda zaman 

anlamını karĢılayacak Ģekilde genellikle devir, dönem anlamında kullanılmaktadır. ġair, 

beyitlerde övdüğü kiĢiyi “âfet-i devrân, kutb-ı devrân, Ģeh-i devrân” gibi tabirlerle 

nitelemekte ve memdûhunu zamanın en yüce kiĢisi olarak tarif etmektedir: 

Ne rütbe midģat ü tavŝīf olunsa źātı Ģāyāndır 

Ki i„mār etmede ŝaģn-ı cihānı ol Ģeh-i devrān 

                                               (K.24/3, s.257) 

                                                (Tk.48/4, s.630) 

Ķuţb-ı devrān Ġāżī Ĥān Maģmūd-ı „ālī-Ģān kim 

Ţāhir ü  bāšında ķılmıĢ Ģāh anı Rabb-ı Mu„īn 

                                                           
1
 Sözcük tasavvufî olarak “a. Mevlevilikte dönerek yapılan ayin, semâ. b. Bir‟den gelen (sudur, zuhur) 

çok‟un tekrar ona dönüĢü; bir Ģeyin aslına rücû etmesi. Manevi âlemden maddi âleme gelen ruhların ilk 

ve asli vatanlarına geri gitmelerini açıklayan tasavvufi bir görüĢ” (Uludağ, 2005: 105-106) 

anlamlarına gelmektedir.  
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                                                (Tk.70/2, s.656) 

Āh eyle göñül vuŝlat-ı cānān ise maķŝūd 

Te‟ŝir eder āfet-i devrān ise maķsūd 

                                      (Muk.76/1, s.691) 

2.2.11. Hengâm 

Hengâm sözcüğü, “çağ, mevsim, sıra, vakit, zaman” (Devellioğlu, 2001: 357) 

anlamlarına gelmektedir. Dîvânda da sözcüğün bu anlamlarıyla uyuĢacak Ģekilde 

kullanıldığı görülmektedir. AĢağıdaki beyitte hengâm, yüklem görevinde kullanılmakta; 

zamanın “dünyayı sevinçle doldurma zamanı” olduğu belirtilmektedir: 

Söyleyüñ hengāmıdır ķılsın cihānı pür-šarab 

Naġme-senc-i nāy ü šanbūr ü kemān gelsin beri 

                                                   (K.14/44, s.214) 

AĢağıdaki beyitlerde hengâm sözcüğü ile hükümdarın saltanatının zamanı 

kastedilmektedir: 

Gelip hengām-ı Ģevķ-āver cihānı ķıldı ra„nā-ter 

Açıldı lāleler güller geyindi al ģārāyı 

                                      (Tk.1/5, s.564) 

Münādīler nidā etdikde hengām-ı cülūsında 

Olup der-dest-i Ģādī kilk-i Ģevķ-ı nādire-sencān 

                                                (Tk.13/17, s.582) 

Yine hükümdarın saltanat zamanının kastedildiği aĢağıdaki beyitte bu zamanın sevinç, 

neĢe veren, sevinci neĢeyi artıran bir zaman dilimi olduğu vurgulanmaktadır: 

Yüzü gülsün cihānuñ „ālemüñ ķalbi güĢād olsun 

Feraģ bulsun baķıp diller bu hengām-ı šarab-zāya 
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                                                       (Tk.38/4, s.618) 

AĢağıdaki beyitte ise hengâm, dönem, çağ gibi anlamlarda kullanılmakta, sözcüğün yer 

aldığı tamlama gençlik dönemine, insanın yaĢının gençliğine iĢaret etmektedir: 

Böyle hengām-ı cevānīde Ģeh-i „ālem gibi 

Var mı taģsil eylemiĢ mecmū„-ı fenn ü ŝan„atı 

                                          (K.20/78, s.245) 

AĢağıdaki örnekte ise sözcük, doğrudan vakti, zamanı karĢılayacak Ģekilde 

kullanılmaktadır: 

Geçdi VĀŜIF ĥod-fürūĢī geldi hengām-ı du„ā 

Ġayrı iĥlāŝ ile aç dest-i tażarru„-güsteri 

                                   (K.14/121, s.220)  

2.2.12. Asır 

Sözlükte “ikindi vakti” ve “yüzyıl” (Devellioğlu, 2001: 45) olarak geçen asır sözcüğü, 

dîvânda bir beyit haricinde, içinde bulunulan dönemi karĢılamak maksadıyla 

kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitte sözcük, terim anlamıyla “hem-asr” Ģeklinde yer 

almakta ve “çağdaĢ, aynı çağda yaĢayan” anlamını karĢılamaktadır: 

Hem-„aŝrı bulunsa meśelā kevnde Buķraš 

ġākird olur elbette o üstād-ı behīne 

                                 (Tk.78/5, s.662) 

Dîvânın diğer yerlerinde asır sözcüğü, genellikle sevilen kiĢinin/hükümdarın övgüsünün 

yapıldığı beyitlerde geçmektedir. Bu beyitlerde övülen kiĢi hakkında “zamanın, asrın 

Ģahı” gibi ifadeler kullanılmakta, asır sözcüğü ise “devir, dönem” gibi sözcükleri 

karĢılamaktadır: 

Sürme-i gerd-i ķudūmu nūr-ı çeĢm-i kā‟ināt 

NaķĢ-ı pāyı „ayn-ı aŝruñ „aynek -i rūĢen -geri 
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                                                 (K.14/62, s.216) 

O rütbe eyledi terfi-„i ķadr ü Ģān-ı himmet kim 

ġehen-Ģāhān-ı „aŝra āsitānı būse-gāh oldu 

                                          (Tk.50/4, s.632) 

Ya„ni Ĥān Maģmūd-ı śānī kim cihānda źātıdır 

ġāh-ı bī-hemtā ferīdü‟l-„aŝr sulšān-ı zamān 

                                             (Tk.19/2, s.591) 

2.2.13. Eyyâm 

Arapça “yevm” kökünden gelen eyyâm sözcüğü, “günler” anlamına gelmektedir. 

Dîvânda eyyâm, genellikle “dönem, günler, zaman” sözcüklerini karĢılamak üzere 

kullanılmaktadır. Sözcük, dîvânda daha çok hükümdarın saltanat sürdüğü dönemi 

belirtmek amacıyla yer almaktadır: 

Bu bir eyyām-ı Ģehen-Ģāh-ı „adāletdir kim 

Kimseden kimseye aŝlā ne żarar var ne żiyān 

                                              (K.16/3,  s.228) 

Ola eyyāmuñ ebnā-yı zamāna māye-i rāģat 

Bula „ahdüñde āsāyiĢ cihān bī-ģadd ü bī-ġāye 

                                                (Tk.38/69, s.623) 

Ġ„tidāl üzre geçip pādiĢehim eyyāmuñ 

Ŝadme-i ķahr ile maķhūr ola her dem a„dā 

                                         (K.17/57, s.233) 

AĢağıdaki beyitte eyyâm, terim anlamıyla kullanılmakta, sözcük, “günler” anlamına 

gelmektedir: 

Hecr-i yār ile geçen eyyāmımı edip ģisāb 
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Dökeyim ŝıfr-ı nem-i ekĢimi sen ey ĥāme yaz  

                                                 (G.50/7, s.310) 

Ta„dād edemem „ömrden eyyām-ı firāķı 

Ŝıfra çıķarıp cümleten ol günleri sildim 

                                        (G.83/5, s.332) 

AĢağıdaki beyitte ise eyyâm, “günler” anlamına gelmekle beraber “zaman, mevsim” 

anlamlarında da düĢünülebilir: 

Bahār eyyāmı gül devri bıraķsın dilberān cevri 

Desin „uĢĢāķına fevrī nedir derdüñ be rüsvāyī 

                                                   (Tk.1/6, s.564) 

2.2.14. Çağ 

Dîvânda çok fazla kullanılmayan çağ sözcüğü de birden fazla anlama gelecek Ģekilde 

yer almaktadır. AĢağıdaki beyitte geçen “bu çağ” tabiriyle “bu yaĢ, bu dönem” 

kastedilmekte, arka planda bir gençlik kavramının varlığı da kendini hissettirmektedir: 

Göz süzüp „uĢĢāķa böyle etme mestāne nigāh 

Delme bu çagında bagr-ı „āĢıķı pergāl ile 

                                          (K.21/3, s.252) 

Dîvânın diğer yerlerinde çağ sözcüğü, genellikle “çağı geçmek” deyimi içerisinde 

kullanılmakta, bu deyimle bir Ģeyin zamanının geçmesi, eski güzelliğinin veya gücünün 

azalması durumu kastedilmektedir: 

ġehlā-nigāh tāze denen dil-rübālaruñ 

Çaġı geçince nāmı ya kördür ya ĢaĢıdır 

                                      (G.34/7, s.299) 

GelmiĢ ĥaš-ı „iźārı velī çaġı geçmemiĢ 
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Baķdım geçerken ol perī-rūya geçende ben 

                                               (G.89/3, s.336) 

AĢağıdaki dörtlükte de çağı geçmek deyimiyle bir iliĢkisi olmakla beraber, çağ sözcüğü 

ile “dönem, zaman” anlamı da verilmektedir: 

Ey nev-nihāl-i bāġ-ı nāz 

Çekme baña bucaġ-ı nāz 

Bir gün geçer bu çaġ-ı nāz 

Ġamzeñde ķalmaz zāġ-ı nāz 

                     (Mur.60/1, s.418) 

2.2.15. Her Bâr 

“Her sefer, sürekli, daima” anlamlarına gelen “her bâr”, dîvânda asıl anlamına uygun 

olarak, süreklilik ifade edecek Ģekilde kullanılmaktadır: 

Ģıfţ edip źātını Allāh ĥašādan her bār 

Fevż-ı nuŝret ola endāmına zırh-ı Dāvūd 

                                      (Tk.24/12, s.596) 

Diyemem VĀŜIF gibi cevr ü cefā etme baña 

Ol sun ey meh cevrüñ ammā böyle her bār olmasın 

                                                        (Muk.22/2, s.676) 

AĢağıdaki beyitte bâr kelimesi cinaslı bir Ģekilde kullanılmıĢ birinci mısrada her zaman 

anlamı verilmiĢken, ikinci mısrada zaman gelir âh-ı derûn (yürekten edilen ah) âĢıklara 

bir meyve, bir gıda, bir ikrâm olur anlamı verilmiĢtir: 

Ŝanma yār üftādeye her bār olur āh-ı derūn 

Vaķt olur „uĢĢāķ-ı zāra bār olur āh-ı derūn 

                                            (G.97/1, s.342) 
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2.3. Kozmik Hareketler ve Zaman  

2.3.1. Kozmik Hareketlerle Belirlenen Zaman Birimleri  

2.3.1.1. Yıl 

Yıl kavramı, “sâl, sene, yıl” sözcükleriyle dîvânda sıklıkla geçmektedir. AĢağıdaki 

beyitte Ģair, “bu sene” tabirini kullanarak mürekkep cinas sanatına baĢvurmaktadır: 

Mālik olursa bu sene kim būseñe senüñ 

ReĢk ü ģasedle der aña dünyā mübārekī 

                                     (K.19/10, s.237) 

AĢağıdaki beyitte yeni yıl kavramına yer verilmektedir: 

Bu sāl-i nevde Ģāhed-i baĥtuñ be-yümn-i Ģaķ 

Baŝdı zemīn-i meymenete pā mübārekī 

                                       (K.19/28, s.238) 

AĢağıdaki beyitte dönemin hükümdarının saltanat zamanı “sene vü Ģehr” tabiriyle ifade 

edilmektedir. Burada, geçen sürenin niceliği hakkında bir belirsizlik söz konusu olup 

“sene vü Ģehr” tabiri “zaman, günler, devir” anlamlarına karĢılık gelmektedir: 

Sene vü Ģehri feraģla güźerān etdikçe 

Źāt-ı pākinden o ġāh‟uñ olup „ālem ĥoĢnūd 

                                           (Tk.24/22, s.597) 

AĢağıdaki beyitte yıl kavramı, kiĢileĢtirilerek ele alınmakta, övülen kiĢinin nice mutlu 

yıllar geçirmesi dilenmektedir: 

Mu„ammer eyleyip šūl-ı „ömür ile taĥt-ı „ālīde 

EriĢdirsin anı Ģaķ nice böyle sāl-i mes„ūda 

                                            (Tk.46/4, s.627) 
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Dîvânın kimi yerlerinde yıl, beyitlerde fazla bir etkisi olmayacak Ģekilde de 

kullanılmaktadır. AĢağıdaki örneklerde yıl, sene sözcüğüyle belirtilmekte, zaman dilimi 

olarak içinde bulunulan zamana ya da geçmiĢe iĢaret edilmektedir: 

Yok demez öpdürür lebini varsa bu sene 

Ol nev-nihāl-i bāġ-ı vefānuñ kirāsı yoķ 

                                          (G.71/7, s.324) 

Servili‟de geçen sene görmüĢ idüm seni 

Ey Ģūĥ doġru söyle sen ol dil-rübā mısın 

                                           (G.94/7, s.340) 

Dîvânda bir beyitte, dünyanın kendi etrafında dönmesi ile yılın meydana gelmesi olayına 

da iĢaret edilmektedir: 

Devr-i çeĢm-i mūru eyler sāl-i kāmilde šavāf 

Ĥurde-reftāra eger tebdīl ederse sür„ati 

                                             (K.20/74, s.245) 

2.3.1.2. Mevsim 

Dîvânda fazlaca rastlanmayan mevsim kelimesi, genellikle “zaman, dönem, vakit” 

anlamında kullanılmaktadır: 

Bir āteĢ var ki dilde sīnede bir bir hüveydādır 

Ciger-gāhım yanar bilmem ne derd-i ģayret-efzādır 

Baķılsa da gül-i mecmū„-ı „ālem mest ü Ģeydādır 

Bu dem bir özge demdir mevsim-i cām-ı feraģ-zādır 

                                           (Mur.45/1, s.407) 

Mevsimi geldi gülistān vaķtidir 

Lālezāra gel Çerāğān vaķtidir 
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Bu nevā-yı „andelībān vaķtidir 

Lālezāra gel Çerāğān vaķtidir 

                       (Mur.54/1, s.414) 

AĢağıdaki beyitte ise mevsim sözcüğü terim anlamıyla kullanılmakta, bir ilkbahar 

mevsiminin varlığından söz edilmektedir: 

Güldükçe gülsitān-ı ŝafāda desin hezār 

Vaķt-ı bahār-ı mevsim-i zībā mübārekī 

                                        (K.19/41, s.239) 

2.3.1.2.1. İlkbahar 

Bahar mevsimi, dîvân Ģiirinde en fazla adı geçen mevsimdir. Bu durum, Vâsıf‟ın dîvânı 

için de söz konusudur. Vasıf‟ın dîvânında bahar mevsimi sadece isim olarak değil, 

tabiatla ilgili ögeler, insanda uyandırdıkları, bu mevsimde yapılan etkinlikler olmak 

üzere çeĢitli özellikleriyle sıklıkla ele alınır. AĢağıdaki beyitte bahar kiĢileĢtirilmekte, 

“bahar gibi açılmak” tabirine yer verilmektedir. Burada bahar geldiği zaman çiçeklerin 

açılması, doğanın canlanması ve her Ģeye bir tazelik gelmesi olayına iĢaret edilmektedir: 

Feraģ u źevķ ile yā Rabb açılıp Ģekl-i bahār 

Ġonca-i baĥt-ı Ģehī dā‟im ola ĥande-künān 

                                            (K.16/44, s.229) 

AĢağıdaki beyitte de bahar mevsiminin gelmesiyle dünyanın tazelendiği belirtilmektedir: 

Nice Ģāh-āne me„vālar olup inĢā zamānında 

Yeñilendi cihān hem-revnaķ-ı vaķt-i bahār oldu 

                                                  (K.22/16, s.254) 

AĢağıdaki beyitte Ģair, bahar mevsiminin yıl içindeki sıralamasını vermekte, bu 

mevsimin kıĢtan sonra geldiğini belirtmektedir: 

Ŝoġuķ baķma ıŝınmaķ muģtemeldir ĥaššı geldikde 
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Mürūr etmezden evvel müddet-i sermā bahār olmaz 

                                                            (G.49/3, s.309) 

Bahar mevsiminin geliĢiyle beraber havalar ısınır ve kıĢ boyunca evlerine kapanıp kalan 

insanlar gezmek için kırlara, bahçelere akın ederler. AĢağıdaki beyitte de Ģair, bahar 

mevsimi geldiği için arkadaĢlarına gül bahçelerinde gezmeyi teklif etmektedir: 

Geldi bahār mevsimi aģbāb ne dersiñiz  

Gitsek mi [ŝaģn-ı] gülĢende yap yap ne dersiniz 

                                                          (G.54/1, s.313) 

Bahar mevsimi, dîvânda terim anlamıyla kullanıldığı yerlerin haricinde, genellikle çeĢitli 

benzetmeler içinde yer almaktadır. AĢağıdaki beyitte bahar, sevgilinin güzelliğiyle 

iliĢkilendirilmektedir: 

Ĥaš nevbahār-ı ģüsnüñ edip sebz cā-be-cā 

DönmüĢ arada mīve-i la„lüñ çileklere 

                                   (G.118/3, s.356) 

AĢağıdaki bentte de “bahâr eyyâmı” tabiri ile gençlik dönemi kastedilmektedir: 

TemāĢā ķıl dolaĢ her gūĢesin cūlar gibi bāġuñ 

Senünçüñ olduġın bil lālezāruñ dāġ-ber-dāġıñ 

Bahār eyyāmıdır ey naĥl-i nev-res geçmeden çaġuñ 

Açıl güller nūĢ eyleyip cām-ı feraģ-zāyı 

                                       (ġ.168/2, s.496) 

AĢağıdaki beyitte ise bahar kelimesi, “taze, canlı” sözcüklerini karĢılamak üzere 

kullanılmaktadır:  

Lušf u „ināyet pīĢesi cūd u „ašā endīĢesi 

Evreng-i ŝıģģat Ģīsesi zībā gül-i her-dem bahār 
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                                                 (Tk.31/22, s.605) 

AĢağıdaki beyitte sevgili çerçevesinde ve de gül bülbül unsurlarına da değinilmek 

suretiyle bir bahar tablosuna değinilmiĢtir. Ancak burada sevgilinin açılmıĢ çiçek 

benzeri olan yanağı güle naziredir; yanağı ve elbette yüzü bütünüyle bülbüle-âĢığa bir 

gezinti-eğlence yeri konumundadır.  

ġükūfe-zār-ı „iźāruñ gülüñ naţīresidir 

Bahāra ķarĢı hezāruñ o bir mesīresidir 

                                     (Muk.33/1, s.679) 

2.3.1.2.2. Sonbahar 

“Yaz mevsiminin sonu ile kıĢ mevsimi arasındaki üç aylık dönemi” (Kalın, 2005: 184) 

kapsayan sonbahar, dîvânda genellikle “hazân” sözcüğüyle yer almaktadır. Dîvânda 

yaprakların sararıp dökülmesi, havanın soğuması, doğanın canlılığını kaybetmesi gibi 

sonbahara ait unsurlara sıklıkla değinilmektedir. Sonbaharda tabiatla ilgili bu tablo 

çizilirken, bu mevsimin insanlarda uyandırdığı psikolojik etkilerin de altı çizilmektedir. 

AĢağıdaki beyitte insan bedeni sonbahar yaprağına benzetilmekte, sevgiliye sarılmanın 

heyecanıyla bedenin sonbahar yaprağı gibi sararıp solduğu belirtilmektedir: 

Çün berg-i ģazān-dīde ŝarardım ŝola yazdım 

Bir kerrecik ol naĥl-i ĥırāmānı ŝarınca 

                                    (G.104/2, s.347) 

AĢağıdaki beyitte sonbahar mevsiminde rüzgâr estikçe ağaçlardan dökülen yapraklar 

kiĢileĢtirilmekte, bunlar birer isyan yaprağı olarak nitelenmektedir: 

Bād-ı ġufrān-ı Ĥudā kim seģerī esdikce 

Gūyiyā berg-i ma„āŝi dökülür Ģekl-i ĥazān 

                                             (K.16/7, s.226) 

AĢağıdaki beyitte ise sonbahar yağmurunun varlığı kendini hissettirmektedir: 

Bārān-ı siriĢk ile dökülse n‟ola „ıŝyān 
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Berg-i güneh ü ma„ŝiyete vaķt-i ĥazāndır 

                                    (K.28/11, s.270) 

Harîf sözcüğü sonbahar anlamına gelmekle beraber, kıĢın baĢlangıcında veya yaz ile 

sonbahar arasında yağan yağmuru (Kalın, 2005: 184) da karĢılamaktadır. AĢağıdaki 

beyitte sonbahar mevsiminin kıĢı aratmayacak derecede soğuk olduğundan söz 

edilmektedir: 

Ķasdı ķavurdu bizi gerçi kem eyyām-ı ĥarīf 

Esdi ŝavurdu Ģišā da bizi āĥır gūyā 

                                (K.17/9, s.230) 

Ġnsanın gençlik çağının ilkbahara benzetilmesine karĢın, yaĢlılık dönemi de sonbaharla 

iliĢkilendirilmektedir. Ġnsanın güzelliğinin baharı bir gün bitmekte, sonbahar günleri yani 

yaĢlılık dönemi gelmektedir: 

„Umūm-ı ĥašš-ı nev-ĥīzüñle rūyum n‟ola zerd olsa 

Geçip evvel baĥar-ı ģüsnüñ eyyām-ı ģazān geldi 

                                               (G.129/,  s.365) 

AĢağıdaki dörtlükte de yaĢlılık dönemi “köhne bahâr eyyâmı” olarak ifade edilmekte ve 

sevgiliden, kavuĢma zamanının yaĢlılık zamanına ertelenmemesi istenmektedir: 

Hele ĥašš-ı „iźārım dur biraz gelsin deyip yatma 

Viŝālüñ ĥaššına ta„līķ edip „uĢĢāķı aldatma 

Zamān-ı vuŝlatı köhne bahār eyyāmına atma 

Çıķar źevķı anuñ da ancak ey meh-rū bu günlerde 

                                                       (ġ.151/2, s.482) 

Bazı kavramların zıddıyla birlikte verildiği aĢağıdaki mısralarda sonbahar, mutlaka 

yaĢanacak bir süreç olarak verilmekte, yaĢlılık ve hüzün ise sorun olarak 

nitelenmektedir: 
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Yāra mecbūr olan „āĢıķ olamaz bī-aġyār 

Baġ-ı „ālemde olur gül diken-āzūrde-i ĥār 

Hīç mümkin mi ĥazān görmeye berg-i eĢcār 

Geh bahār-ı feraĥ ü gāh ĥazān-ı efkār 

Ķanı ol źevķ u ŝafā k‟olmaya encāmı ĥumār 

Ne mey-i Ģevķ ile Ģād ol ne elemden bīzār 

                                     (Msd.220/1, s.548) 

2.3.1.2.3. Kış 

KıĢ mevsimi hakkında Vâsıf dîvânında elli yedi beyitlik bir Ģitâiyye bulunmaktadır. Bu 

kasidede kıĢ mevsimi ve bu mevsimde görülen olaylar etraflıca anlatılmakta, kıĢla ilgili 

genellikle “berd, berf, sermâ ve Ģitâ” sözcüklerinden yararlanılmaktadır. AĢağıdaki 

beyitlerde yaz mevsiminin sıcaklığı ile kıĢ mevsiminin soğukluğu tezat halinde ortaya 

konmaktadır: 

Germ idi ülfetimiz ŝayf ile geldikde Ģitā 

Girdi mābeynimize oldu bürūdet peydā  

                                        (K.17/1, s.229) 

Görmez olduķ ķatı çoķdan beridir nermiyyet 

O havālar dem-i sermā ile hep oldu hebā 

                                        (K.17/12, s.230) 

AĢağıdaki beyitler, kıĢ mevsiminde doğanın halini gözümüzde canlandırmamızı 

sağlamaktadır. Bunlara göre ağaçlar yapraklarını dökerek çıplak bir vaziyete bürünmüĢ, 

kar tanelerinin darbeleriyle soğuktan titremektedirler: 

Ŝararıp ŝoldu „aceb ĥastadır ezhār-ı çemen 

Ŝadme-i berf ile titrer donaraķ ser-tā-pā 
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                                         (K.17/4, s.229) 

Döndü ŝoyġun veren abdāla nihāl-i güller 

Eli bögrinde ķalıp bülbülüñ eyler ĥulyā 

                                       (K.17/5, s.229) 

ġair, aĢağıdaki beyitte karla kaplı servileri beyaz devlere benzetirken, karın miktarının 

çokluğuna da dikkat çekmektedir: 

Serviler berf ile hep dīv-i sefīde dönmüĢ  

„Aķlı tārāc eder ol rütbe mehābet-efzā 

                                       (K.17/6, s.229) 

AĢağıdaki beyitte yine kıĢ mevsiminin soğukluğundan söz edilmekte, bu soğuğa 

insanların kıyafetlerle çözüm ürettikleri bildirilmektedir. ġair, cāme-i rindāne tabiri ile 

rindlerin elbisesi, rindçe tavırlar, içki içilmesi vs. anlamlar kastetmiĢtir. Yani bir diğer 

ifadeyle Ģair, sabah akĢam rind elbisemizi giyip- rindçe bir anlayıĢ ve tavra bürünüp 

içelim, ısınalım; aksi takdirde soğuk hava bizi dondurur, demektedir: 

Geyelim cāme-i rindāneleri Ģām ü seģer 

Dondurur yoķsa bizi Ģiddet-i berd ü sermā 

                                        (K.17/25, s.231) 

ġair, aĢağıdaki beyitte sevgiliye sesleniyor ve diyor ki, “Ey sevgili, senin yanağında 

bitmeye baĢlayan, dolayısıyla artık bir nevi yaĢlandığına iĢaret olan bu ayva tüyleri âĢığı 

aĢktan soğutsa buna ĢaĢılmaz. Zira bu soğuk kocakarı soğuğunu bile aratan karakıĢın ta 

kendisidir.”: 

Ĥaššuñ n‟ola ŝoġutsa maģabbetden „āĢıķı 

Berdü‟l-„acūza ġālib olan ķaraķıĢ budur  

                                             (G.3/6, s.303) 

2.3.1.2.4. Yaz 
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Dîvânda yaz mevsimi, “sayf” ve “yaz” kelimeleriyle geçmektedir. Bu mevsim, terim 

anlamıyla beyitlerde yerini almakla beraber, genellikle bu yazın insanların hissettiği 

duygular, yazla beraber tabiatta görülen değiĢiklikler gözler önüne serilmektedir. 

AĢağıdaki beyitte sayf sözcüğü terim anlamıyla kullanılmakta, her yıl yaz ve kıĢ 

mevsiminin yaĢandığı, bunların birbirini takip ederek varlıklarını hep sürdürdükleri 

belirtilmekte, döngüsel bir zamana iĢaret edilmektedir: 

Nitekim ģikmet-i Bārī ile her sāl-i sa„īd 

Çü ta„āķub edeler birbirini ŝayf u Ģitā 

                               (K.17/54, s.233) 

AĢağıdaki beyit yaz mevsiminde doğada meydana gelen değiĢimlere örnek teĢkil 

etmekte, beyitte bu mevsimde ağustos böceklerinin görüldüğü belirtilmektedir: 

Ġģrāķ-ı kebīr āteĢ-i hicrānıma nisbet  

Yazlarda ţuhūr eyleyen āteĢ böceğidir 

                                     (G.44/3, s.306) 

AĢağıdaki beyitte sevgiliye kavuĢma olayı bir ağacın meyvesine benzetilmekte, bu 

vesile ile yaz mevsiminde ağaçların meyve vermesine değinilmektedir: 

Ol tāze nihālüñ bu yazın mīve-i vaŝlın 

Bīhūde šaleb etme göñül ķoparamazsın 

                                       (G.100/4, s.344) 

Yaz mevsimi, insanlar üzerinde olumlu psikolojik etkiler yaratır. Bu mevsimde doğanın 

iyice canlanmasıyla beraber insan ruhuna da bir canlılık gelir. Etraf güzel çiçekler ve 

meyvelerle donandığı gibi insanlarla da donanır. AĢağıdaki beyitte yaz mevsiminin 

insanlar üzerindeki psikolojik etkisi üzerinde durulmakta, bu mevsimin gam ve kederi 

insandan uzaklaĢtırıp mutluluk ve ferahlık verdiği belirtilmektedir: 

Beñzemez vaķt-i Ģitāya geĢt-i deĢt ü bāġ ile 

Olur olduķça sebeb def-i ġam ü ālāma yaz 
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                                             (G.50/9, s.311) 

Yaz mevsimi, zevk ve sefa zamanı olarak da aktarılmaktadır: 

Bu soģbet olunmuĢdu ķıĢın beynehümāda 

Yaz gelse ķoyulsaķ ķadeģ-i źevķa ziyāde 

Demdir ki o neĢ‟eyle cihān oldu güĢāde 

Gel „ālem-i āb edelim ey meh bu hevāda 

                                         (Mur.127/1, s.465) 

AĢağıdaki dörtlüklerde yazın insanlar üzerindeki olumlu etkisi verilmekle beraber, bu 

mevsimde doğanın aldığı Ģeklin de güzel birer tasviri yapılmaktadır: 

GülĢende hezār āh ile bülbüller uyandı 

Ŝad-berg-i güzīni yiñe biñ renge boyandı 

Gülzār-ı cihān ķırmızı güllerle donandı 

Yaz geldi gül açıldı açıl gül gibi sen de 

                                       (ġ.148/3, s.481) 

Cūlar dökülüp dāmen-i kūh-sāra çaġlar 

ġevķ ile yeĢil cāme geyindi yine daġlar 

Ezhār ile zeyn oldu mücessem hele baġlar 

Yaz geldi gül açıldı açıl gül gibi sen de  

                                       (ġ.148/4, s.481) 

AĢağıdaki dörtlükte ise yaz mevsimi, sevgilinin güzelliğinin çağında olduğu zamanı 

belirtmek üzere kullanılmaktadır: 

Meclise gel mest-i nāzım etme nāz 

Ġoncasın mey iç gülüp açıl biraz 
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Ģüsnüñüñ evvel bahārıdır bu yaz 

Ķoķlasam gīsūlaruñ sünbül gibi 

                         (ġ. 171/4, s.498) 

2.3.1.3. Ay 

Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda ay kavramı genellikle “ay, mâh, Ģehr” sözcükleriyle yerini 

almaktadır. Ayın kozmik zaman açısından ele alındığı beyitlerde genellikle “ay baĢı” 

tabiri kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitte delilerin, ay baĢında deliliklerinin arttığı 

belirtilmektedir:
1
 

Çilleden çıķsa n‟ola zühhād-ı mecnūn-menķabet 

Ay baĢında ģiddet-efzādır cünūnuñ ekśeri 

                                         (K.14/57, s.216) 

AĢağıdaki beyitte sevgilinin aĢığına çok nadir olarak bûse verdiği belirtilmekte ve ay 

baĢı, bir türlü gelmek bilmeyen bir zaman olarak ele alınmaktadır: 

Ay baĢına doġru baña bir būse verir yār 

Ebrū ile etdiği iĢāret budur iĢte 

                         (G.120/3, s.358) 

AĢağıdaki beyitte Ģair, sevgilinin kaĢını gökteki hilale benzetmekte, çevresindekilere o 

gün ayın kaçı olduğunu sormakta, o dönem insanlarının gökyüzündeki ayın Ģekline 

bakarak ayın hangi günlerinde olduklarını hesaplamaları olayına değinmektedir: 

DoġmuĢ sipihr-i ģüsne hilāl- ebruvān-ı yār 

Ayuñ bu gün efendi ģisāb ile ķaçıdır 

                                    (G.32/6, s.298) 

                                                           
1
 Konuyla ilgili olarak “Her ay baĢı kadınların hastalandıkları gibi deliler de iĢi azıtırmıĢ. Eski 

müneccimlere göre hadiseler, fitneler hep kamerî ay baĢında olurmuĢ. Cezir ve medler gibi hadiseler de 

ayın te‟sîriyle olmakta imiĢ” (Onay, 2000: 98) bilgileri verilmiĢtir. 
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Bu örneklerin haricinde dîvânda, kimi özel ay isimlerine de rastlanmaktadır. AĢağıdaki 

beyitte ilk üç günü Ramazan Bayramı olarak kutlanan Ģevval ayının, insanlarda görülen 

neĢe, coĢku açısından diğerlerinden üstün olduğu belirtilmektedir: 

Nisbet olmaz ķadri eslāf-ı mülūke ol Ģehüñ 

NeĢvede māh-ı diger bir meh-i Ģevvāl ile 

                                  (K.21/14, s.252) 

AĢağıdaki beyitte de coĢku içinde geçen Ģevval ayıyla yas tutulan muharrem ayı bir 

tezat çerçevesinde verilmektedir: 

Mātem mi eder „īd-i viŝāle eren „ārif  

„ĀĢıķ meh-i Ģevvāli muģarrem mi ŝanırsın 

                                          (G.95/6, s.341) 

AĢağıdaki beyitte temmuz ayına yer verilmekte, yaz aylarından olan bu ayda havanın 

çok sıcak olduğu belirtilmektedir: 

N‟ola ģarāret-i bādeyle tepse dilde heves 

Havā temūzda ġāyet fıķır fıķır ķaynar 

                                       (G.19/6, s.289) 

Sultan Bayezid ve Sultan Mahmud‟un doğum tarihlerinin belirtildiği aĢağıdaki 

beyitlerde de bir özel ay ismi olarak rebî„ü‟l-evvele rastlanmaktadır:  

Fer ŝalıp Ģehr-i rebī„ü‟l-evvelüñ onuncu Ģeb 

Šoġdu iķbāl ile hem-çün nūr-ı māh-ı Ģām-ı „īd 

                                               (Tk.54/10, s.639) 

Yümn ile yirmi beĢinci Ģeb rebī„ü‟l-evvelüñ 

Šoġdu sā„at ikide ol meh-veĢ-i „ālī-nijād 

                                       (Tk.37/11, s.618) 



80 

 

AĢağıdaki beyitte Ģairin aldığı maaĢı har vurup harman savurması ve o ay yapılacak 

masrafları yazdığı defteri her ay baĢında temize çektiği anlatılmaktadır: 

Beźl ü iŝrāf et nimāyiĢ-yāb aģbābuñ yesin 

Sen her ay baĢı beyāża defter-i māhiyye çek 

                                           (G.73/3, s.325) 

2.3.1.4. Gün 

Dîvânda gün kavramı “gün, rûz, yevm” sözcükleriyle karĢımıza çıkmaktadır. Bu 

kavram, terim anlamıyla az kullanılmakta, daha çok “bayram günü, kavuĢma günü, oruç 

günü” gibi tamlamalar içinde yerini almaktadır. AĢağıdaki beyitte gün, aydınlık olması 

özelliğiyle verilmekte, sevgilinin güzelliğinin dünyayı aydınlatan güneĢten bile parlak 

olduğu belirtilmektedir: 

Bilūr-ı revzeni baŝdırsa cā‟iz pertev-i mihri 

Żiyā„-yı Ģem„ olur mu rūz-ı rūĢen-tābda raĥĢān 

                                                 (Tk.18/49, s.589) 

AĢağıdaki beyitte gün sözcüğü cinaslı kullanılmakta, sözcüğün hem güneĢ, gündüz, hem 

de gün anlamlarına yer verilmektedir: 

 „Ayāndır günden iĢte bir gün ol Ģeh ķaŝr-ı Yıldız‟da 

Alıp dest-i hümāyūnına iķbal ile ĢeĢĥāne 

                                     (Tk.48/12, s.631) 

AĢağıdaki beyitte gün sözcüğü, “isteklerini en iyi biçimde gerçekleĢtirebileceği çok 

elveriĢli koĢullar ortaya çıkmak, eline olağanüstü bir fırsat geçmek” (Püsküllüoğlu, 

2003: 410) anlamına gelen “günü doğmak” deyimi içinde kullanılmaktadır: 

Dīdeler rūĢen yine doġdu ĥarābātuñ günü 

Ba„dezīn šaķvā-fürūĢuñ yoķdur ālemde yeri 

                                               (K.14/35, s.214) 



81 

 

ġair bunun haricinde Ģiirlerinde “günü bayram olmak” tabirine de yer vermekte, bunu 

söylediği kiĢinin gününün bayram neĢesinde geçmesini dilemektedir: 

Böyle nüzhet-gāh-ı zībālarda źevķ u Ģevķ ile 

Her Ģebi Ģām-ı meserret ola her bir rūzu „īd 

                                            (Tk.32/28, s.610) 

ġairin “yüz” ve “gün” sözcüklerini sanatlı bir Ģekilde kullandığı aĢağıdaki beyitte gün 

sözcüğü, “öleceği kesinlikle belli olmak, son günlerini yaĢamak” ve “bir iĢin 

gerçekleĢeceği belirli bir zamanı beklemek” (Püsküllüoğlu, 2003: 412) anlamlarına 

gelen “gün saymak” deyimi içinde yerini almaktadır: 

Atdı yüz gün ŝoñraya vaŝlın gelip yüz vermedi 

Kendi gülsün oynasın ġayrıla sen gün ŝay ne güç 

                                                      (G.14/5, s.286) 

Oruç gününde içki içilmediği belirtilen aĢağıdaki beyitte “rûz-ı rûze” tabiri daha çok 

ramazan ayını kapsayacak Ģekilde kullanılmaktadır: 

Yā tehī ķaldıķda meyden tāb-ı rūz-ı rūzede 

Fevc-i çarĥun yubūsetden açıldı çenberi 

                                       (K.14/33, s.214) 

AĢağıdaki beyitte ise “rûz-ı visâl” tabiri “kavuĢma günü” anlamına gelmekle beraber, 

burada gün ile daha kısa bir zaman dilimi kastedilmekte, kavuĢma anı ifade 

edilmektedir: 

O būy-ı šurra ki ben buldum anı rūz-ı viŝāl 

Ne gördü sünbül anı ne iĢitdi Ģebbūlar 

                                      (G.18/2, s.288) 

Gün kelimesi dîvânın çoğu yerinde, “günden güne, gün-be-gün” gibi tabirler içinde, 

süreklilik arz edecek Ģekilde de kullanılmaktadır: 
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Tīr-i maķŝūdına āmāc ola cān-gāh-ı „adū 

Ola günden güne he düĢmeninüñ ķaddi kemān 

                                              (K.16/43, s.229) 

Ney gibi Ģüseynī‟ye çıķa nale-i „uĢĢāķ 

Günden güne germiyyet-i ģüsn-i ģasenimden 

                                            (G.91/4, s.338) 

AĢağıdaki beyitlerde gün adı verilerek, padiĢahların Cuma namazına gidip geliĢlerinde 

yapılan tören anlatılmıĢtır: 

Görse ger dārātını Dārā alay-ı cum„ada 

ReĢk-i ġayretle ķalır engüĢt-i ģayret ber-dehān 

                                                (Tk.19/5, s.591) 

Źātına der-pey ķılıp Ģeh-zādegānın Ģevķ ile 

Eyleye zīb-i alay-ı cum„a ol Ģāh-ı vaģīd 

                                      (Tk.54/14, s.639) 

2.3.1.4.1. Günün Bölümleri 

2.3.1.4.1.1. Şafak-Subh-ı Sâdık 

Gün doğumundan önceki veya sonraki alacakaranlığı (Kanar, 2005: 452) ifade eden 

Ģafak ve tan yerinin ağartısı (Kanar, 2005: 452) anlamına gelen subh-ı sâdık terimlerine, 

dîvânda sıklıkla rastlanmamakla beraber, bu terimler genellikle renk unsuru ön planda 

olacak Ģekilde, benzetmeler vasıtasıyla kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitte Ģafak, 

padiĢahın kan içici kılıcına kırmızı rengini veren bir öge olarak geçmektedir: 

Tā ki ŝu verip Ģafaķdan tīġ-ı ĥūn-āĢāmına 

Taķına Mirrīĥ-ı çarĥ „īdiyye zerrīn ĥançeri 

                                        (K.14/122, s.220) 
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AĢağıdaki beyitte de Ģafak sözcüğü, zaman belirten terim anlamından bağımsız olarak, 

sadece rengi dolayısıyla yerini almaktadır: 

PīĢ-gīr-i bezm-i Ģānı ašlas-ı al-ı Ģafaķ 

Ģāvī-i dūĢ-ı Ģükūhı neyyir-i tābende-fām 

                                           (Tk.36/4, s.616) 

Beyaz renkle iliĢkilendirilen “subh-ı sâdık” da beyitlerde genellikle rengi dolayısıyla bir 

benzetme içerisinde yerini alır: 

Beyāż-ı ŝubģ-ı ŝādıķ revzeninde perde-i canfes 

Hevā-yı sünbülī ŝadrında ferĢi pür gül ü reyģān 

                                                  (Tk.18/44, s.589) 

Subh-ı sâdık, tespit edebildiğimiz kadarıyla dîvânda yalnızca aĢağıdaki beyitte tan 

yerinin ağardığı zamanı karĢılayacak Ģekilde karĢımıza çıkmakta, bu vakitte güneĢin 

doğduğu belirtilmektedir: 

Ŝubģ-ı ŝādıķda šulū„edip cihāna gün gibi 

Müjde-i mevlūdu verdi rūy-ı kevne tāze cān 

                                               (Tk.59/9, s.642) 

2.3.1.4.1.2. Seher 

Dîvânda seher sözcüğü, genellikle terim anlamıyla kullanılmaktadır. AĢağıdaki beyitler 

bu duruma birer örnek teĢkil etmektedir: 

Peyām aldım göñül dīvānesinden bu seģer VĀŜIF 

Maģabbet Ģehrinüñ dil-ĥastagānı cümle ŝaġlarmıĢ 

                                                       (G.58/5, s.315) 

Fetģ-i rūz-nāmçe-i ĥāšır edip vaķt-i seģer 

Feyz-i Ģaķķ ile temāĢāda iken çeĢm-i Ģühūd 
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                                             (Tk.24/1, s.595) 

AĢağıdaki beyitte zaman açısından bir süreklilik söz konusu olup akĢamın karanlığının 

sabaha kadar azalarak sonunda aydınlığa dönüĢtüğü belirtilmektedir: 

Oldu Ģol rütbede revnaķ-dih-i „ālem rūze 

Rūz-ı fīrūza döner tā-be-seher ţulmet-i Ģām 

                                              (K.15/14, s.222) 

GüneĢin doğuĢuyla beraber etrafın aydınlandığı vakit sabah vaktidir. AĢağıdaki beyitte 

seher sözcüğü, yine bu vakitte etrafın aydınlık olması dolayısıyla yer almakta, padiĢah 

“sabah aydınlığının Ģerefi” olarak nitelendirilmektedir: 

ġeref-i nūr-ı seģer pertev-i envār-ı Ķadir 

Mašla„-ı Ģems ü ķamer dāver-i ferģunde-liķā 

                                                (K.17/39, s.232) 

Seher sözcüğü dîvânda terim anlamının dıĢında da karĢımıza çıkmaktadır. “Gönül kuĢu” 

(Parlatır, 2006: 1134) anlamına gelen “murg-ı seher” tamlaması içindeki seher sözcüğü 

asıl anlamının dıĢına çıkmıĢ, yeni bir kavrama ad olmuĢtur: 

Ey murġ-ı seģer ġam-zede-i ĥārsın ammā  

Pervāne gibi muģteriķ-ı nār degülsin  

                                   (G.102/8, s.346) 

2.3.1.4.1.3. Sabah-Akşam 

Dîvânda sabah ve akĢam vaktini ve dolayısıyla gece ile gündüzü karĢılamak üzere 

“ahĢâm, gice, mesâ, Ģâm, Ģeb” ve “gündüz, nehâr, rûz, sabah, seher, subh” sözcüklerine 

rastlanmaktadır. Bunlar genellikle terim anlamlarıyla kullanılmakla beraber, benzetme 

unsuru olarak da dîvânda yerlerini almaktadır. Sözcükler zaman anlamıyla 

kullanıldığında genellikle süreklilik arz etmek üzere, sınırlı ya da kademeli 

diyebileceğimiz zaman dilimlerini de ifade edebilmektedir. AĢağıdaki beyitte 
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gökyüzündeki ayın Ģeklinin geceden geceye küçüldüğü belirtilirken kademeli bir zaman 

dilimi kendini hissettirmektedir: 

Māha nisbet źātını teĢbīh nāķıŝdır henüz 

ġeb-be-Ģeb noķŝān bulur māhuñ Ģu„ā-ı enveri 

                                                (K.14/89, s.218) 

Dîvânda “gece gündüz, subh u mesâ, subh u Ģâm, Ģeb-be-Ģeb, tâ-be-seher” vb. tabirlere 

çokça rastlamaktayız. Yukarıda da belirttiğimiz gibi bunlardan zaman açısından 

süreklilik ifade edenler daha sık karĢımıza çıkmaktadır. AĢağıdakiler bu duruma örnek 

teĢkil etmektedir: 

Micmer-i ķalbe bıraķduñ yine bir āteĢ kim 

Laĥt-ı dil pāre-i „ūd oldu yine ŝubģ u mesā   

                                                    (K.17/28, s.231) 

Sevdā-yı zülf-i yār ile tā-be-diyār-ı ġām 

Her Ģeb nesīm āh çeker gāh eśer gezer 

                                           (G.30/4, s.296) 

Sensiz ey rengin-ĥırāmım 

Ġamla geçer ŝubģ u Ģāmım 

ġekveden saña meramım 

Cūz‟ī bir hālim beyāndır 

              (Mur.47/4, s.409) 

Dîvânda sabah ve akĢam, gece ve gündüz ve bunları ifade eden terimlerle belirli, sınırlı 

zaman dilimlerinin ifade edildiği de görülmektedir. Bunları da uzun bir zamanı ifade 

edenlerle kısa bir zamanı ifade edenler olmak üzere ikiye ayırabiliriz. AĢağıdaki 

beyitlerde sözü edilen zamanın, sınırları kesin olmamakla beraber, uzun bir zaman 

dilimini ifade ettiği söylenebilir:  
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Beklerim bir yere gitmem baĢuñ ucında senüñ 

Ŝubģa dek ister uyu ister uyan iĢte ķuluñ 

                                             (G.74/6, s.326) 

Yārdan yār ile ġayruñ günü źevķ ile geçer 

Ben bütün gice ġam-ı yārım ile eğlenirim 

                                            (G.87/2, s.335) 

Ĥayrına çıķar ŝanma menār üzre mü‟eźźin 

AĥĢāma ķadar dūd-ı ša„āma nigerāndır 

                                    (K.28/30, s.271) 

AĢağıdaki beyitlerde günün bölümleri arasında yer alan akĢama doğru, gece yarısı, 

öğlen gibi zaman dilimlerini ifade eden sözcüklere yer verilmektedir. Bu zaman 

dilimleri, az önce verdiğimiz örneklere nisbetle daha kısa bir zaman dilimini 

karĢılamaktadır: 

Bu Ģeb yüze çıķsa ne ķadar var yeri zīrā 

O nev-ĥašūñ aĥĢāma yaķın berberi geldi 

                                          (G.128/7, s.364) 

Mihir seyrin tamām edip döner nıŝf-ı nehār ammā 

Ŝabāģ olunca çıķmaķ her Ģeb içinden meh-i tābān 

                                                    (Tk.18/51, s.589) 

Nīm-i Ģeb dūd-ı kebūd-ı tōpını ŝanır gören 

Bir bulutdur ki çeker evc-i semāya ejderi 

                                        (K.14/12, s.212) 

Yukarıdaki örneklerde de gördüğümüz gibi sabah ve akĢamı karĢılayan terimler, kimi 

zaman tek baĢına, kimi zaman da birlikte, bir tezat oluĢturacak Ģekilde karĢımıza 
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çıkmaktadır. AĢağıdaki beyitlerde gündüz ve gece hem zaman açısından hem de 

aydınlık, karanlık gibi nitelikleriyle güneĢi ve ayı barındırmaları açısından tezat 

çerçevesinde verilmektedir: 

Māh-ı Ģām-ı salšanat pīĢinde peyk-i Ģeb-revi 

Mihr-i ŝubģ-ı ma„delet yanında ĥıdmet-perveri 

                                                 (K.14/68, s.216) 

Her demi „īd-ı šarab her rūzu nevrūz-ı neĢaš 

Her Ģebi Ģām-ı feraģ her vaķti sūr-ı serverī 

                                          (K.14/125, s.220) 

Bu Ģeb kendi gibi bir meh-veĢe keyfe uyup gitmiĢ 

Suçuñ „afv eyledim geldi ŝabaģdan i„tiźār etdi 

                                                  (G.133/8, s.369) 

Dîvânda sıklıkla rastladığımız bu örneklerin haricinde sabah ve akĢamla ilgili terimler, 

zamanı ifade etmekten baĢka, benzetme unsuru olarak da yer almaktadır. AĢağıdaki 

beyitte gündüz, aydınlığı ve parlaklığı dolayısıyla sevgilinin yanağına; gece de rengi 

dolayısıyla sevgilinin saçına benzetilerek yine bir tezat çerçevesinde yerini almaktadır: 

Rūzu ruĥ-ı dilber gibi rūĢen-ter ü Ģeffāf 

ġāmı çü-ĥam-ı zülf-i siyeh müĢg-feĢāndır 

                                           (K.28/4, s.269) 

Klâsik Türk edebiyatı ürünlerinde sevgilinin saçının rengi dolayısıyla geceye 

benzetildiğine pek çok örnek vardır. Dîvânda da bu durumla ilgili pek çok beyit yer 

almaktadır. AĢağıdaki beyitte sevgilinin saçı gece ile iliĢkilendirilmekte, sevgilinin 

parlak yüzü de gece doğan aya benzetilmektedir: 

Ref„edip zülf-i siyāhın ayuñ on dördü gibi  

Eyledi „arż-ı cemāl ol meh-i tābende bu Ģeb 
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                                              (G.11/3, s.283) 

AĢağıdaki beyitte sevgilinin yüzü sabahla iliĢkilendirilmekte, saçı ise geceye 

benzetilmekte, burada benzetme yönü olan renk unsuru da doğrudan söylenmektedir: 

DüĢdükçe ŝubģ-ı rūyına Ģeb-reng-i zülf-i yār 

Rāh-ı nigāha perde olur ĥˇāb ne dersiñiz 

                                       (G.54/5, s.313) 

Renk ögesi ön planda tutularak sevgilinin yüzünün gündüz ve aya; saçının da geceye 

benzetildiği aĢağıdaki dörtlükte yapılan tasvirin benzerlerine dîvânın pek çok yerinde 

rastlanmaktadır: 

Keyfimce bu Ģeb cām-ı mey-i la„lüñe ķandım 

Uyķuya varır varmaz o neĢ‟eyle uyandım 

Gördükçe ĥilāf olmasın ammā gece ŝandım 

Rūyuñ meh-i tābende vü zülfüñ Ģeb-i mehtāb 

                                              (Mur.23/3, s.392) 

Gece sözcüğü bir benzetme unsuru olarak dîvânda genellikle sevgilinin saçına iĢaret 

etmekle beraber, aĢağıdaki örnekte görüleceği gibi sümbüle de benzetilmektedir: 

Çoķdan dolaĢır źihnime lākin bulamazdım 

Gīsūña müĢābih bu gice sünbülü buldum 

                                            (G.81/3, s.331) 

AĢağıdaki beyitte de “gece koku veren bir tür çiçeği” (Parlatır,2006: 1562) ifade eden 

Ģebbû sözcüğüne yer verilmekte, beyitte geçen “gice, zülf, Ģeb-bû” tabirleri tenasüp 

çerçevesinde iĢlenmektedir: 

Gice ser-mest iken gülĢende almıĢ nükhet-i zülfüñ 

MeĢām-ı ehl-i „aĢķı eyliyor ta„šīr Ģeb-būlar 
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                                             (G.17/2, s.288)  

2.4. Dinî Mahiyetli Günler ve Aylar: 

Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda dinî bir içerik arz eden gecelere, aylara, kandillere ve 

bayramlara sıklıkla rastlanmaktadır. Bunlardan cuma gecesi, dinî mahiyetini yansıtacak 

Ģekilde, dîvânda geçmektedir. Cuma, “Ġslamiyet‟te büyük değer verilen haftalık toplu 

ibadetin yapıldığı gün ve o gün ifa edilen ibadet” (Karaman, 1993: 85) anlamına 

gelmektedir. Müslümanlar için kutsal bir gün olan cuma gününün gecesinde de dua 

edilmektedir. AĢağıdaki beyitte Ģair, cuma gecesi Yâsin sûresini okuma geleneğine yer 

vermektedir: 

Leyāl-i cum„ada yāsīn tilāvet olunup dā‟im 

ġeb-i ķandīllerde ĥatm ile meclis tamām oldu 

                                                (Tk.17/7, s.585) 

Ġslâm dini, Müslümânlara içki içmeyi yasaklamıĢtır. Bununla beraber, Osmanlı 

toplumunda bu yasağa uymayanların sayısı az değildir. AĢağıdaki beyitte Ģair, içki içen 

bir kiĢiden bahsetmekte fakat bu kiĢinin bu iĢlemi cuma gecesi yapmadığını dile 

getirmekte, dolayısıyla bu günün kutsallığını vurgulamaktadır: 

Dalsa da baģr-ı „araķda ķa„ra 

ġeb-i āźīnede urmaz na„ra 

                      (Lm.7, s.696) 

Dîvânda dinî içeriği olan zaman dilimlerinden bir diğeri kandillerdir. Kandîller, 

“Müslümanlarca mübarek sayılıp kutlanan özel geceler” (Bozkurt, 2001: 300) olup 

“Osmanlı padiĢahı II. Selim döneminde (1566-1574) camiler aydınlatılıp minarelerde 

kandiller yakılarak kutlandığı için bu gecelere kandil geceleri denmiĢtir. Bunlar Mevlid, 

Regaib, Mi‟rac, Berat ve Kadir geceleridir” (Bozkurt, 2001: 300-301). Dîvânda 

bunlardan Berât ve Kadir gecesine yer verilmekle beraber, bir beyitte Mevlid kandîlini 

içinde bulunduran “mâh-ı mevlîd” tabirine rastlanmaktadır. 
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Kadir gecesi, “Kur‟ân-ı Kerîm‟in indirildiği mübarek gece” (Özervarlı, 2001: 124) olup 

ramazan ayının 27. gecesinde
1
 ibadetle meĢgul olunarak Müslümânlar tarafından 

kutlanır. Kadir gecesi hakkında, “Kadr sûresinde bildirildiğine göre bu gecede Allah‟ın 

izniyle melekler ve Cebrâil yeryüzüne iner ve gece boyunca yeryüzüne barıĢ ve esenlik 

hâkim olur” ( Özervarlı, 2001: 125) ve “Bir hadiste inanarak ve mükâfatını Allah‟tan 

bekleyerek Kadir gecesini ihyâ edenlerin geçmiĢ günahlarının affedileceği 

müjdelenmiĢtir” (Özervarlı, 2001: 125) bilgileri verilmektedir. Bu hadiste 

söylenenlerden yola çıkarak Ģair bir beyitte içinde bulundukları ayın, yani ramazan 

ayının Kadir gecesinde, Allah‟ın kullarının günahlarını affedeceğini belirtmektedir: 

Bil ķadrini zīrā ki bu Ģehrüñ Ģeb-i Ķadr‟i 

Bī-Ģek sebeb-i maġrifet-i „ālemiyāndır 

                                      (K.28/10, s.270) 

Bu beyit haricinde Kadir gecesi, dîvânda mutluluk dolu kutlu bir zaman olarak 

nitelenmekte, övülen kiĢinin günlerinin Kadir gecesi kutluluğuyla ve bayram 

coĢkusuyla geçmesi dilenmektedir: 

Her rūz u Ģebin „īd ü Ķadir eyleye Mevlā 

Mecmū„-ı cihāna bu du„ā vird-i zebāndır 

                                     (K.28/90, s.275) 

Baĥt ü iķbal ile taĥtında muķīm olduķça 

Her Ģebi leyle-i Ķadr ola nehārı bayram 

                                       (K.15/68, s.225) 

Berat gecesi, “ġâban ayının on beĢinci gecesi” (Ünal, 1992: 475) olup “ġâbanın on 

beĢinci gecesinde müslümanların Allah‟ın affı ve bağıĢlaması ile günah yükünden 

kurtulacağı umularak bu geceye Berat gecesi denmiĢtir” (Ünal, 1992: 475).  AĢağıdaki 

                                                           
1
 Kadir gecesi, ramazan ayı içinde bulunmakla beraber, bu ayın tam olarak hangi gününde kutlanacağı 

konusunda ihtilaf söz konusudur. Fakat âlimlerin çoğu bu geceyi ramazanın 27. gecesinde kutlamak 

gerektiğini savunmaktadır. Bkz: (Özervarlı, 2001: 125) 
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beyitte Ģair, Berât gecesine yer vermekte, gece ve kandîl kelimelerini iki anlamını da 

düĢündürecek Ģekilde kullanmaktadır: 

Be-meded dün gice yandı daĥı ķandīl-i berāt 

Allāh Allāh bize dek etmek içündür bu yalan 

                                                (K.16/19, s.227)   

Rebî-ül-evvel ayının on ikinci gecesine rastlayan Mevlid kandili Hz. Peygamber‟in 

doğumu münasebetiyle kutlanır (Bozkurt, 2001: 301). Dîvânda bu geceye doğrudan bir 

iĢaret bulunmamakla beraber bir beyitte Ģair “meh-i mevlûd” tabirine yer vermekte, bu 

ayda bir kızının dünyaya geldiğini belirtmektedir: 

Bir kerīmem geldi dünyāya meh-i mevlūdda 

Nūr-ı vechi beñzer ayuñ cebhe-i ġarrāsına 

                                        (Tk.77/5, s.662) 

Ġslâm dininde ramazan ve kurban olmak üzere iki bayram vardır (Bayraktar, 1992: 259). 

Yılda iki tane bayramın kutlanıyor olmasına Ģair de bir beyitte temas etmektedir: 

Ki Ģeh-zāde šoġup „īdeyn beyninde meserretle 

Cihān bir yılda üç bayram görüp Ģükr etdi Mevlā‟ya 

                                                        (Tk.38/18, s.619) 

Dîvânda “îd-i kurbân” ve “îd-ı adhâ” tabirleriyle geçen kurban bayramı, bir beyitte 

benzetme yoluyla, baĢka bir beyitte de doğrudan Ģairin yaĢadığı bir bayramı ifade 

edecek Ģekilde iĢlenmektedir: 

Bu cāy-ı ġamze kim tīġ-ı ķażā-yı „īd-i ķurbāndır 

Sever öyle anuñçün dil fedā-yı „īd-i ķurbāndır 

                                                  (G.35/1, s.299)  

„Īd-ı aēģānuñ ikinci gün gelip müjde-resān 

Oldu yek-reng-i ŝafā āyīne-i RaĥĢān ile 
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                                     (Tk.65/35, s.650) 

Oruç tutmanın farz olduğu hicrî yılın dokuzuncu ayı (Günay, 2007: 433) olan ramazan 

ayının bitiminden itibaren üç gün süreyle kutlanan ramazan bayramı, dîvânda kurban 

bayramına oranla daha coĢkulu bir bayram olarak yer almaktadır. Otuz gün boyunca 

oruç tuttuktan sonra bayramın gelmesi -özellikle keyfine düĢkün olanlar tarafından- 

büyük bir coĢkuyla karĢılanmaktadır:  

Müjdeler olsun eyā aģbāb-ı bezm-i ibtilā 

Gitdi rūze geldi rūz-ı „īd-ı fıšruñ demleri 

                                      (K.14/36, s.214) 

Keyif ehli kiĢiler ramazan günlerini zor geçirmektedir. Çünkü bu kiĢiler, yasak olduğu 

için içki içememekte ve oruçlu oldukları için gün boyu tütünden de uzak kalmaktadır. 

“Ġçki içmek dinen haram kabul edildiğinden Osmanlı yönetimi tarafından çoğu zaman 

yasak edilmiĢtir. Özellikle ramazan aylarında bu yasak daha sıkı bir Ģekilde 

uygulanmıĢtır” (Özkan, 2007: 371). Bu durumun farkında olan Ģair, aĢağıdaki beyitte 

keyif ehli kiĢilerin bayram günü gelmesine rağmen, bir sonraki ramazan ayı yaklaĢtı 

diye telaĢ içine düĢtüklerini güzel bir dille ifade etmektedir: 

YaķlaĢdı yine rūze deyü der-seģer-i „īd 

Keyf ehli tamām bir sene vaķf-ı ĥalecāndır 

                                          (K.28/22, s.271) 

Sevgiliye kavuĢmanın çok kısa bir an olmasına rağmen ondan ayrı kalmanın âĢık için 

bitmek bilmemesi durumunun verildiğini de düĢünebileceğimiz aĢağıdaki beyitte, 

sevgili bayram meclisinin süsü olarak nitelenmekte ve ona kavuĢabilmek için otuz gün 

oruç tutma zorunluluğundan bahsedilmekte, böylece bir ramazan ayı ve ramazan 

bayramı tablosu çizilmektedir: 

Zīb-i bezm-i „īd edince bir Ģeb ol meh-peykeri 

Ŝā‟im-i hicrānı olduķ tām otuz gün serserī 

                                            (K.14/46, s.215) 
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Dîvânda recep, Ģâban ve ramazan olarak birbirini takip eden ve Müslümanlarca kutsal 

sayılan üç aylara da yer verilmektedir. Bunlardan dîvânda en fazla yer kaplayan 

ramazan ayıdır. Diğerleri genellikle ya Ģerefli olmaları sebebiyle anılmakta ya da aynı 

zamanda birer erkek ismi olmaları dolayısıyla tevriyeli olarak kullanılmaktadır. 

AĢağıdaki beyitte Ģair, “üç aylar” terimine doğrudan yer vermektedir:  

Ġki Ģādī görüp üç aylarda bir günde enām 

Sāye-i Ģāh-ānesinde „ālem oldu Ģād-mān 

                                       (Tk.59/11, s.642)   

AĢağıdaki beyitte de üç aylar terimine yer verilmekte, bunlardan ġabân ve Ramazân 

birer erkek ismi olarak geçmektedir. Beyitteki “o ay yüzlü güzele ġabân‟ım” tabiriyle, 

Ģaban ayının ramazanın arkasında, peĢinde olduğuna da tevriyeli bir kullanımla iĢaret 

edildiği de görülmektedir:  

ġa„bānım o meh-rūya ki nāmı Ramażān‟dır 

EĢk-i terim anuñçün üç aylarda revāndır 

                                      (K.28/80, s.275) 

AĢağıdaki beyitte ramazan ayının geliĢiyle ilgili bir Ģüphe söz konusu olduğunda bu 

Ģüphenin ortadan kalkması için önceki ayın yani Ģabânın doğru hesaplanması gerektiği 

hatırlatılmaktadır: 

Yoķsa Ģa„bān-ı Ģerīfüñ „adedin bilmiyoruz  

Elli dördünde degül mi hele Ģācı Ramażān 

                                            (K.16/20, s.227) 

Dîvânda, üç aylardan recep ayına da yer verilmektedir. AĢağıdaki beyitte, Sultan 

Mahmud‟un oğlu Osman‟ın bu Ģerefli ayda, surre
1
 verildiği gece doğduğu 

belirtilmektedir: 

                                                           
1
 “Eskiden zenginler Ramazanlarda beldelerinin hâfızlarını, medrese âlimlerini iftara davet ederlerdi. 

Ġftardan sonra Kur‟ân-ı Kerîm‟den bir aĢir okunur, ev sâhibine vedâ edilirdi. Ev sâhibinin davetlilerden 

her birine hâl ve Ģânlarına göre kâğıtlara sarılmıĢ birer miktar para vermesi âdetti. Bu paraya halk diĢ 

kirası, softalar da surre derlerdi”  (Onay, 2000:  171-172). Sözcük aslında para çıkını anlamındayken, 
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Ŝurre iĥrācı Ģebi Ģehr-i recebde yümn ile  

Šoġdu bulundu du„āda ol meh-i ŝa„d-iķtirān 

                                             (Tk.59/10, s.642) 

Yukarıda da belirttiğimiz gibi divanda, üç aylardan en fazla ramazan ayına yer 

verilmektedir. Dîvânda yer alan 16. ve 28. kaside ise müstakil olarak ramazan konusuna 

ayrılmıĢtır. Bu ay divanda “mâh-ı mübârek, mâh-ı siyâm, mâh-ı Ģerîf, ramazan, rûz-ı 

rûze” Ģekilleriyle karĢımıza çıkmaktadır.  

“Her zaman sevinç ve coĢkuyla karĢılanan ramazan ayında çeĢitli etkinlikler 

gerçekleĢtirilmektedir. Bu çerçevede ülkemizde ve Ġslâm dünyasında ramazana has 

birçok dinî ve sosyal içerikli gelenek oluĢmuĢtur. Camilerde kandillerin yakılması, 

minareler arasına mahya kurulması, iftar davetleri, ihtiyaç sahiplerine yardımların 

arttırılması sokaklarda davul çalınıp mâniler söylenerek sahur vaktinin halka 

duyurulması, ramazan gecelerinde oyun ve eğlencelerin tertiplenmesi, ramazana 

has yiyeceklerin hazırlanması gibi uygulamalar farklı Ģekillerde de olsa varlığını 

sürdürmektedir” (Günay, 2007: 434-435).  

Böyle bir ortamın oluĢtuğu ramazan ayını Ģair “mâh-ı mübârek” olarak nitelemekte, bu 

ayın müminler için büyük bir nimet olduğunu dile getirmekte ve geceleri camilerde 

yanan kandillerin görüntüsünden yola çıkarak bu ayın her gecesinin Allah‟ın rahmetinin 

mumuyla aydınlandığını belirtmektedir: 

Böyle bir māh-ı mübārek ola mı mü‟mine hīç 

ġem„-i ġufrān-ı Ĥudā her Ģeb olur Ģu„le-feĢān 

                                                    (K.16/8, s.226) 

Ramazan ayı, Müslümanlarca sabır, ibadet, rahmet, mağfiret ve bereket ayı olarak kabul 

edilmektedir (Günay, 2007: 434). AĢağıdaki beyit, halkın bu inancına güzel bir örnek 

teĢkil etmektedir: 

Ŝad Ģükr gelen māh-ı Ģerīf-i ramażāndır 

                                                                                                                                                                          
sonradan padiĢahların Araplara dağıtılmak üzere gönderdikleri para (surre-i hümâyûn) için de kullanılır 

olmuĢtur. Bkz: (Onay, 2000: 83) 
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Ģaķķuñ ni„am ü raģmeti mebźūl-i cihāndır 

                                             (K.28/1, s.269) 

ġair, aĢağıdaki beyitte ise ramazanda sahura kalkma geleneğine yer vermekte, küçük 

yaĢtaki çocukların ninelerinden kendilerini sahura uyandırmalarını büyük bir heyecan 

ve sevinçle istediklerini söyleyerek güzel bir tablo çizmektedir: 

Ŝıbyān- ı heves ni„met-i ŝavm ile demekde 

Bu Ģeb beni cānım nene sāģūrda uyandır 

                                            (K.28/5, s.269) 

Ramazan ayı üzerine yazılan dîvândaki 16. kasidenin ilk beytinde, “yevm-i Ģek” tabirine 

yer verilmektedir. Yevm-i Ģek hakkında, “Ramazanın baĢlangıcı bugün olduğu gibi, 

eskiden de hep Ģüpheli olmuĢtur. Bu güne „yevm-i Ģek‟ (Ģüphe ve tereddüte sebep olan 

gün) denilmektedir” (Bilkan, 2009: 16) ve “Esasen „yevm-i Ģek‟, hilalin görülmemesi 

sebebiyle ġâban‟ın otuzuncu günü mü, yoksa Ramazanın birinci günü mü olduğunda 

tereddüt hâsıl olan gün demektir” (Bilkan, 2009: 17) bilgileri verilmiĢtir. Vâsıf da 

aĢağıdaki beyitte bu olaya değinmekte, halkın ramazanın girip girmediği konusunda 

Ģüpheye düĢüp o günün yevm-i Ģek olduğunu söylerken, ramazan hilalinin doğarak 

Ģüpheyi ortadan kaldırdığını belirtmektedir: 

Yevm-i Ģekdir der iken „umde-i zühhād-ı cihān 

Šoġup iśbāt-ı ķadem ķıldı hilāl-i ramażān 

                                             (K.16/1, s.226) 

Keyfine düĢkün kiĢilerin ramazan ayının gelmesini istemediklerine yukarıda 

değinmiĢtik. Bu durumla ilgili olarak Ģair, aĢağıdaki beyitte ramazanın -her yıl on gün 

önce baĢlamasını da hesaba katarak- hemen geliĢinden duyduğu memnuniyetsizliği 

belirtmektedir: 

Amma yürümüĢ bu sene sür„atle mübārek 

Ya sa„y ü ya sā „at-ı ġurūb-ı ramażāndır 

   (K.28/25, s.271) 
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Bu beytin hemen sonrasında Vâsıf, ramazan ayının geliĢinden duyduğu korkuyla 

hesaplamada bir hata olabileceğini düĢünmekte, bu yüzden günleri ve ayları takip etmek 

için kullanılan takvime bakmayı önermektedir: 

Tedķīķ-ı naţar eyle Ģu taķvīme birāder 

Üftāde-i ĥavf etme bizi belki yalandır 

                                  (K.28/24, s.271) 

AĢağıdaki beyitte Ģair, ramazanın değerinin bilinmesi hususuna dikkat çekmektedir: 

En„ām-ı Ĥudā olduġı bu māh-ı ŝiyāmuñ 

Diķķatle nigāh eyleyene günden „ıyāndır 

                                           (K.28/3, s.269) 

2.5. Zamanın Üç Boyutu 

2.5.1. Geçmiş  

Enderûnlu Vâsıf‟ın Ģiirlerinde zamanın üç boyutunu temsil eden geçmiĢ, Ģimdi ve 

gelecek ile ilgili kavramlara çok sık rastlanmaktadır. Bunların yer aldığı Ģiirlere genel 

olarak baktığımızda Ģairin yarın ne olacak düĢüncesiyle kaygılanmayı bir tarafa bırakıp 

içinde bulunulan anın tadını çıkararak yaĢamayı savunduğunu söyleyebiliriz.  

Dîvânda geçmiĢ, “bir zaman, dün, evvel, geçen, mâzî, o vakitden beri” gibi tabirler 

vasıtasıyla ifade edilmektedir. Bunlar arasında en fazla dün sözcüğüne yer verilmekte ve 

bu sözcük dîvânda genellikle terim anlamıyla kullanılmakta, bugünden önceki günü 

karĢılamakta ve böylece yaĢanan olayın gerçekliğini de pekiĢtirmektedir: 

EtmiĢ sülāf-ı ŝaf-ı ŝafā dün raķib ile 

Mestī-i çeĢm ü ģumret-i ruĥdur güvāhımız 

                                             (G.55/4, s.314) 

Cür‟et gelir mi idi Ģikesti-i tevbeye 

Meclisde dünkü Ģūĥ-ı ķadeĥ-kārı görmesem 
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                                                   (G.80/8, s.330) 

Nem var ise yoķ „aynda naţarda deyü yāra 

Naķd-i dili göndermiĢ idim dün geri geldi 

                                          (G.128/6, s.364) 

Dîvânda, doğrudan geçmiĢ sözcüğünü karĢılamak üzere, mâzî sözcüğüne yer 

verilmektedir: 

Bir mekānda cem„ olup farżā mülūk-ı māzīye 

Görseler sende bu isti„dād ü feyż ü himmeti 

                                            (K.20/110, s.247) 

Evvel sözcüğü ise “önce, önceden” Ģeklinde zaman ifade edecek Ģekilde dîvânda yerini 

almaktadır: 

Sulšān Aģmed gibi ĥaš yazmıĢ yoķ evvel hem vasaš 

MeĢķ-ı celī etmiĢ faķaš sa„y ile nice rūzgār 

                                           (Tk.31/41, s.606) 

Derüñde bende olmaķ dehre Ģāh olmaķdan a„lādır 

Senüñ ģaķķūnda gelmiĢ ŝan bu mıŝra„ evvel imlāya 

                                                      (Tk.38/54, s.622)  

Dîvânda, geçmiĢte baĢlayıp da etkisi yaĢanan zamanda da devam eden olayların geçtiği 

süreci ifade etmek için aĢağıdaki örneklerde görüleceği üzere “o vakitden beri”, 

“dünden beri” gibi tabirlere de baĢvurulmaktadır: 

Va„d edince baña bir būseyi ey ġonca-i naz 

Geçdi mā-beynehümāda nice biñ nāz u niyāz 

Geliyor ĥāšırıma gerçi ki bunlar da biraz 

O vaķitden beri geçdi aradan bir iki yaz 
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Va„düñüz būse mi vuŝlat mı efendim ne idi 

                                          (Muh.201/4, s.524) 

Dil verip nāfile „aĢķuñla ŝarıp ŝolamam 

Doġrusu ben ŝarılıp yatmadan „āĢıķ olamam 

Olur olmaz suĥanı öyle dilime dolamam 

DolaĢır źihnime dünden beri lākin bulamam 

Va„düñüz būse mi vuŝlat mı efendim ne idi 

                                             (Muh.201/6, s.524) 

Dîvânın bazı yerlerinde Ģairin, geçmiĢe, geçmiĢteki güzel günlere ya da anlara özlem 

duyduğu sezilmektedir. Bu duyguya yer verdiği Ģiirlerde Ģair, genellikle geçmiĢi ifade 

etmek üzere “bir zaman” tabirini kullanmaktadır. AĢağıdaki beyitte Ģair, aĢk Ģarabı 

sayesinde neĢeyle dolduğu yılları özlemekte, artık o neĢenin kendisinde olmadığını, eski 

canlılığını yitirdiğini dile getirmektedir. ġairin bu beyti yaĢlılık yıllarında yazdığı 

düĢünülebilir: 

N‟eydi Ģarāb-ı „aĢķ ile ol neĢ‟e bir zamān 

Görmem o eski ģālleri Ģimdi bende ben 

                                        (G.90/6, s.337) 

AĢağıdaki dörtlükte de yukarıdakine benzer bir durum söz konusudur. Bu sefer Ģair, 

sevgilisiyle geçmiĢte geçirdiği güzel zamanlara özlem duymaktadır. Dörtlükteki birkaç 

sene tabiri belirsiz bir zamanı ifade etmekle beraber, yine geçmiĢi karĢılamak üzere bir 

zaman tabirine de yer verilmektedir:  

Nic‟oldu ey perī bir ķaç sene evvelki ülfetler 

Bizi gāhīce devlet-ĥāneye maĥfīce da„vetler  

Ne idi bir zamān ol haftalarca „ayĢ u „iĢretler 

Ķanı ol cilveler cünbüĢler ülfetler maģabbetler 
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                                                   (Mur.41/1, s.405) 

AĢağıdaki beyitede Ģair “bir zaman” tabiriyle geçmiĢ zamanı kastetmektedir:  

Bir zamān çünki Silaģ-dār Mehemmed PaĢa 

Destī ķırmıĢdı gelip bunca vaķit sa„y ederek 

                                           (Tk. 53/10, s.637) 

Dîvânda dün sözcüğü belirsiz bir tarihi değil, bugünden önceki günü ifade etmekle 

beraber, aĢağıdaki örnekte görüleceği üzere “geçen gün” Ģeklinde ne zaman olduğu 

kesin olmayan, geçmiĢte -fakat yakın geçmiĢte- herhangi bir günü iĢaret eden tabirlere 

de rastlanmaktadır: 

Yoķ naţīrüñ ey gül-i bāġ-ı vefā 

Nāfile etme su‟āl artıķ baña 

Ben geçen gün söyledim ģattā saña 

Kim görüp olmaz „aceb „āĢıķ saña 

                                 (Mur.16/4, s.386) 

AĢağıdaki bentte Ģair, sevgilisine duyduğu aĢk yüzünden boĢu boĢuna sarhoĢ olup 

acılara katlandığını belirtmekte fakat o günlerin üzerinden artık çok zaman geçtiğini, o 

günlerin eskide kaldığını söylemekte, değiĢimin var oluĢuyla algılanabilen zamanın 

kendisini değiĢtirdiğini yani sevgilisini unutturduğunu dile getirmekte, “hayli vakt 

olmuĢ” tabirini uzun bir zaman dilimini karĢılayacak Ģekilde kullanmakta ve doğrudan 

“zaman geçmiĢ” tabirine yer vermektedir:   

Cām-ı „aĢķuñla dili bīhūde sarĥoĢ etmiĢem 

Aldanıp va„düñe deryalar gibi cūĢ etmiĢem 

Ne zehirler yutmuĢam senden neler gūĢ etmiĢem 

Ĥayli vaķt olmuĢ zamān geçmiĢ senden ferāmūĢ etmiĢem 

Saña kim derler su„āl „ayb olmazsa nāmuñ nedir 
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                                                  (Muh.215/5, s.536) 

Tüm bu örneklerde görüldüğü gibi geçmiĢ, önceden var olan olayların tarihini belirtme 

vazifesi görmekte, iĢin felsefî veya dinî boyutuna değinilmemektedir. 

2.5.2. Şimdi 

Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda içinde yaĢanılan zamanı ifade etmek üzere “bugün, el-ân, 

imdi, Ģimdi, Ģimdicek” gibi sözcüklerden yararlanılmaktadır. Bu sözcüklerin ifade 

ettikleri anlamlar arasında az da olsa bazı farklar bulunmaktadır. Örneğin Ģimdi 

sözcüğü, “artık, henüz, Ģimdi, Ģimdilik, Ģu an” gibi farklı anlamlar ifade edebilmektedir. 

AĢağıdaki beyitlerde bu sözcük, “artık” anlamını vermektedir: 

Söylenen dillerde Ģimdi ol Ģehüñ destānıdır 

Rüstem ü Sām‟uñ ferāmūĢ oldu nām ü Ģöhreti 

                                                (K.20/87, s.245) 

Ķalmadı VĀŜIF taĥammül yār ise etmez nigāh  

GūĢe-i fürķāt anuñçün Ģimdi meskendir baña 

                                                    (G.6/7, s.280) 

Sevgilinin o an için yumuĢak huylu birine benzediği fakat bu huyunun daha sonra 

değiĢeceğinden Ģüphe edildiği aĢağıdaki beyitte ise Ģimdi sözcüğü, “Ģu an” anlamıyla 

beraber “Ģimdilik” anlamını da içermektedir: 

YumĢaķ görünür Ģimdi ŝuyu ol bütüñ ammā 

Bilmem ki alıp göñlümü ŝoñra ķatılır mı 

                                         (G.124/3, s.361) 

Meyhanecinin meclise gelerek içki getirdiğinin müjdelendiği aĢağıdaki beyitte ise 

Ģimdicek sözcüğü “Ģu an” anlamıyla beraber tezlik açısından daha kesin bir vurgunun 

söz konusu olduğu “henüz” anlamını da vermektedir: 

Baŝıp ŝahbā ġāmı pāmāl-i Ģevķ etmiĢ size müjde 
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Ayaġı šozu ile Ģimdicek pīr-i muġān geldi 

                                             (G.129/5, s.365) 

AĢağıdaki dörtlükte “Ģimdi” sözcüğü, “günümüzde” anlamını da ifade edecek Ģekilde 

kullanılmıĢıtr: 

Çoķ gerçi Ģimdi mübtelā 

Ben sevdim ammā ibtidā 

Bu ŝoģbetimde yoķ riyā 

Dünyāya vermem ben seni 

                     (ġ.180/3, s.504) 

Dîvândaki bu gibi örneklerin haricinde Ģimdi sözcüğünün, genellikle “Ģimdi, Ģu an” ve 

“hemen” Ģeklindeki asıl anlamını yansıtacak Ģekilde kullanıldığını görmekteyiz: 

Duyuldu ŝaķlama inkāra yoķ yer 

ĠĢitdik mū-miyānuñ ŝarmıĢ eller 

ĤoĢ imdi belle ey Ģūĥ-ı sitem-ger 

Bize geldikçe rem aġyāra rāmsın 

                           (Mur.114/3, s.456) 

ġimdi girdi mašbaĥ u meydānı zīb-i ŝūrete 

Geldi resm ü šarģına bir baĢķa ģüsn-i dil-niĢīn 

                                                 (Tk.70/8, s.656)  

Tüm bu örneklerden farklı olarak, Ģimdiki zamanı ifade eden “bugün” sözcüğünün de 

dîvânda sıklıkla kullanıldığını görmekteyiz. Bu sözcük, bazı yerlerde “dün-bugün” 

Ģeklinde olduğu gibi tezat çerçevesinde yer almakta, bazı yerlerde de müstakil olarak 

geçmektedir. Sözcük, dîvânda asıl anlamıyla kullanılmakta ve bahsi edilen olayın 

gerçekliğini zaman vurgusu yaparak pekiĢtirmektedir: 
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Geçen aya eyledüñ maģsūb dünkü būseyi 

Bir daĥı ver de bugün māhiyyeyi bayrama yaz 

                                                   (G.50/3, s.310) 

Baĥtım müsā„id oldu Ģereflendi šāli„im 

Gördüm o māh-ı ģüsnü bu gün bir maģalde ben 

                                                     (G.88/2, s.336) 

Ķolın mestāne atdı boynuma ŝundu mey-i la„lin 

Bugün ol serv-ķad meclisde aġyārı çenār etdi 

                                               (G.133/4, s.368) 

2.5.3. Gelecek 

Dîvânda gelecek zaman, “ferdâ, gelecek, Ģimden geri, Ģimden sonra, yarın” gibi 

tabirlerle karĢılanmaktadır. Dîvânda “yarın” sözcüğünün genellikle terim anlamıyla yani 

bugünden sonraki günü karĢılayacak Ģekilde kullanıldığı görülmektedir: 

Beklesem bir iki çift ķayıķ ile iskelede 

Yarın eyler misiñüz üç ŝularında teĢrīf 

                                        (G.68/7, s.322) 

„Alimallāhu ta„ālā bu sözüñ ŝaġı saña 

Gözüñ aç yarın efendi ramażāndır ramażān 

                                            (K.16/13, s.227) 

Niçün eylersin mürā„at anuñla 

Her zamān geçmez gülüm gençlik ele 

Verelim yarın senüñle el ele 

Olalım Gökŝu‟ya maĥfice revān 
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                     (Mur.106/3, s.450) 

AĢağıdaki dörtlükte “yarın” sözcüğü vasıtasıyla cinas sanatına baĢvurulmaktadır. 

Dörtlükte Ģair sevgilisine seslenmekte ve ona âĢığın sevgilisini baĢkalarıyla görmesini 

tahammül edemeyeceğini söylemekte, sevgilisinin “ha bugün ha yarın” Ģeklindeki 

tabirlerle kendisini oyalamaması gerektiğini dile getirmektedir. Dörtlüğün ardındaki 

beyitte ise Ģair, o gece sevgilisiyle beraber olursa ertesi gün sevgilisinin kendisini terk 

etmesini umursamadığını da söylemektedir. Söz konusu dörtlükte geçen yarın sözcüğü 

belirsizlik ifade etmekte, beyitteki ise terim anlamıyla kullanılmakta ve bugünden 

sonraki günü belirtmektedir: 

Görüp nice taģammül eyler „āĢıķ ġayr ile yārın 

Ya andan geç ya benden diñlemem öyle bugün yarın 

Neden lāzımdı šutmaķ ŝoģbetin bu rütbe aġyāruñ 

Niçün eller sözine aldanıp küsdüñ be hey nūrum 

                                                      (ġ.101/3, s.447) 

Seni ben bu gice doyınca ŝarayım da yarın  

Diler aġyāra nifāķ eyle diler āĥara geç 

                                        (G.13/4, s.285) 

AĢağıdaki beyitte Ģair, “ferdâ” sözcüğünü hem yarın hem de gelecek anlamlarını 

düĢündürecek Ģekilde kullanmaktadır. Fakat beyitte geçen “bu gün” sözcüğüyle “ferdâ” 

sözcüğünün tezat oluĢturması bakımından, sözcüğün yarın anlamı ağır basmaktadır: 

Atıp dilden ġam-ı imrūz ü fikr-i derd-i ferdāyı 

Feraģla baĢladılar birbirin „ālem tesellāya 

                                          (Tk.38/10, s.619) 

Dîvânda gelecek zamanın içinde bir anı karĢılamak üzere, doğrudan “gelecek” 

sözcüğüne de yer verilmektedir. AĢağıdaki beyitte sevgilinin, âĢıkla kavuĢma zamanını 
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gelecek bayrama ertelediği belirtilmekte, burada gelecek sözcüğü “bir sonraki” anlamını 

vermektedir: 

Atdı o māh-rū gelecek „īde vuŝlatın 

Ķaldım o intiţār ile šūl-ı emelde ben 

                                  (G.88/6, s.336) 

Yukarıdaki örneklerin haricinde Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda gelecek zaman, “Ģimden 

geri, Ģimden sonra” gibi tabirlerle de ifade edilmektedir. Bu tabirler geçtikleri yerlerde 

“bundan sonra” anlamı vermekle beraber, arka planda “artık” anlamı da kendini 

hissettirmektedir:  

Ey seĥā vü cūdını Ģātem‟le ta„bīr eyleyen 

Bu biliĢle kendüñi deryāya at Ģimden geri 

                                        (K.14/94, s.218) 

ġimden gerü bākim ne benim seng-i ša„andan 

Dil verdim o dildāra ne derlerse desinler 

                                         (G.26/2, s.294) 

Bu ķadarca beynimizde āĢinālıķ oldu ya 

Ġayrı Ģimden ŝoñra ey meh sen benim göñlüm senüñ 

                                                           (Muk.44/2, s.682) 

AĢağıdaki bentte Ģair, ferdâlara saldı derken, sevdiğinin vuslatı yarınlara havale ettiğini, 

dolayısıyla her zaman ki gibi yine ipe un serdiğini anlatmaya çalıĢıyor: 

Ķabżayı aldı dili ŝabr u Ģekībi çaldı 

Bāb-ı lušfında gözüm ģalķa miśāli ķaldı 

Beni ferdālarda ol Ģūĥ-ı kemān-keĢ ŝaldı 

ŠaĢ deyip ŝaģn-ı dile bendle meydān aldı 



105 

 

Görmedim böyle edā böyle reviĢ böyle küĢād 

                                           (Muh.195/5, s.518) 

2.6. Metafizik (Uhrevî) Zaman 

2.6.1. Bezm-i Ezel, Âhiret ve Kıyâmet 

2.6.1.1. Bezm-i Ezel 

“Farsça‟da „sohbet meclisi‟ anlamına gelen bezm kelimesiyle Arapça‟da „ben değil 

miyim‟ mânasında çekimli bir fiil olan elestüden oluĢan bezm-i elest terkibi, „Ben 

sizin rabbiniz değil miyim‟ hitabının yapıldığı ve ruhların da „evet‟ diye cevap 

verdikleri meclis anlamını ifade eder. Bu tabirdeki „elest‟ kelimesi A„râf sûresinin 

172. âyetinden alınmıĢtır. Bu âyette, geçmiĢte Allah‟ın Âdemoğullarından yani 

onların sırtlarından (veya sulplerinden) zürriyetlerini çıkardığı, kendilerini 

nefislerine Ģahit tuttuğu ve onlara, „Ben sizin rabbiniz değil miyim‟ diye hitap 

ettiği, onların da „evet‟ dedikleri belirtilmiĢtir. Allah‟la insanlar arasında vuku 

bulan bu sözleĢmeye „mîsâk‟, „kâlû belâ‟, „ahid‟, „belâ ahdi‟, „rûz-i elest‟, „bezm-i 

ezel‟ ve „bezm-i elest‟ gibi çeĢitli adlar verilmiĢtir” (Yavuz, 1992:106). 

“Bezm-i elestte yapılan sözleĢmenin zamanı, yeri ve keyfiyeti konusunda Ġslâm âlimleri 

farklı görüĢler ileri sürmüĢlerdir” (Yavuz, 1992:106). Bu bilgilerden anlaĢıldığı üzere 

ezel meclisinin ne zaman gerçekleĢtiği kesin değildir. Dîvânda da bu meclise değinilen 

beyitler yer almaktadır. Dolayısıyla Vâsıf dîvânında tespit edebildiğimiz en eski zamanı 

bezm-i ezel yansıtmaktadır. Dîvânda bu kavram, “bezm-i ezel, rûz-ı ezel” Ģeklinde 

karĢımıza çıkmaktadır. AĢağıdaki beyitte Ģair, ezel günü, Allah‟a ikrar verdiğini
1
 halen 

de o ikrarda durduğunu
2
 belirtmektedir: 

Etdim iķrār „ālem-i ervāģda rūz-ı ezel 

                                                           
1
 Elest bezminde olanlar, Kur‟ân‟ın 7 numaralı A‟râf Sûresinin 172. ve 173. âyetlerinde “Kıyamet 

gününde, biz bundan habersizdik demeyesiniz diye Rabbin Âdem oğullarından, onların bellerinden 

zürriyetlerini çıkardı, onları kendilerine Ģahit tuttu ve dedi ki: Ben sizin Rabbiniz değil miyim? (Onlar 

da), Evet (buna) Ģâhit olduk, dediler. Yahut «Daha önce babalarımız Allah'a ortak koĢtu, biz de onlardan 

sonra gelen bir nesildik (onların izinden gittik). Bâtıl iĢleyenlerin yüzünden bizi helâk edecek misin?» 

dememeniz için (böyle yaptık).” Ģeklinde hikaye edilmektedir (TDV Kur‟an Meali, 

http://www.diyanetvakfi.org.tr/meal/Araf.htm, 18.05.2010 ). 
2
 ġairin kurduğu bu cümle, Ģu bilgiyi hatırlatmaktadır: “Mutasavvıflara göre, zaman olmadığından ve Rab 

terbiye eden, geliĢtiren, yetiĢtiren anlamına geldiğinden; hal diliyle her an, „Sizi yetiĢtiren, terbiye eden 

değil miyim?‟ sorusu gelmekte, herkes de kabiliyetine göre hal diliyle „evet‟ demektedir. Dolayısıyla 

tasavvufî telakkiye göre, bezm-i elest hakîkatı her an gerçekleĢmektedir” ( Üstüner, 2007: 75). 

http://www.diyanetvakfi.org.tr/meal/Araf.htm
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ġimdi el-ān daĥı ol iķrārdır göñlümdeki 

                                      (G.134/5, s.369) 

AĢağıdaki beyitte de ezel meclisinde bir damla dahi olsa aĢk Ģarabı içenin
1
 kıyâmete 

kadar sarhoĢ olacağı belirtilmektedir. Böylece Ģair, ezelden kıyâmete dek süren oldukça 

geniĢ bir zaman aralığından bahsetmektedir: 

NeĢvān olur ķıyāmete dek „āĢıķuñ yeri 

Bir ķašre içse bezm-i ezelden Ģarāb-ı „aĢķ 

                                              (G.69/4, s.322) 

2.6.1.2. Âhiret ve Kıyâmet                                  

“Dünya hayatından sonra baĢlayıp ebediyen devam edecek olan ikinci hayatı” 

(Topaloğlu, 1988: 543) ifade eden âhiret kavramı, dîvânda “ukbâ” sözcüğüyle 

karĢılanmaktadır.  

“Ġnsanın ölümüyle onun âhiret hayatı baĢlamıĢ olur. Bir hadiste, kabrin âhiret 

duraklarının ilki olduğu belirtilmiĢtir. Kıyametin kopmasına kadar sürecek olan bu 

zamana berzah hayatı denilmiĢtir. Ancak çeĢitli merhaleleri ve kendine has 

halleriyle tasvir edilen âhiretin gerçekleĢmesi, bugünkü dünya nizamının 

bozulmasından sonra olacaktır” (Topaloğlu, 1988: 543). 

Vâsıf, aĢağıdaki beyitte Hz. Peygamber‟e seslenmekte ve öldükten sonra da kabrinde 

onu methedeceğini belirtmekte, böylece ölümden sonra kabirde geçen zamana 

değinmektedir: 

 Lisān-ı ģāl ile gūyānuñ olsam daĥı ķabrimde 

Senüñ meddāģunām tā Rūz-ı maģĢer yā Resūlallāh 

                                                           (K.7/11, s.206) 

“Kur‟an‟ın tasvirine göre dünya hayatı bir „oyun ve eğlence‟, bir „süs ve öğünüĢ‟tür; 

„mal, evlât ve nüfuz yarıĢı‟dır. Netice itibariyle o geçici bir faydalanıĢ ve aldanıĢ 

                                                           
1
 “Mutasavvıflar, Kur‟ân-ı Kerîm‟de zikredilen, „Allah onları sever, onlar da Allah‟ı severler.‟ (Mâide, 

5/54) âyetinden hareketle, aĢk cevherinin ezelde, Ġlâhî lutfun bir sonucu olarak var olduğunu dile 

getirirler” (Üstüner, 2007:  90). 
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vesilesidir. Asıl hayat ahiret hayatıdır, huzur ve sükûn sadece ölümsüz âlemdedir” 

(Topaloğlu, 1988: 544). Allah‟a iman edip bunun gereklerini yerine getirenler âhirette 

mükâfatlandırılacak, dünyanın göz alıcılığına aldanıp âhiret gününü unutarak kötü 

ameller iĢleyenler ise cezalandırılacaktır.
1
 Bu gerçeğin farkında olan Vâsıf, aĢağıdaki 

beyitte kendisine fani olan dünyanın çekiciliğine aldanmamayı öğütlemekte, nefsine 

uyan kiĢilerin âhirette cezalandırılacaklarını belirtmektedir. Bunları söylerken Ģair, 

dünya hayatı için bugün; âhiret hayatı için ise yarın sözcüklerini kullanmakta, Ģimdi ile 

geleceği karĢılaĢtırmaktadır: 

Gözüñ aç göz göre aldanma VĀŜIF reng-i fānīye 

Yarın „uķbāda bugün nefsine uyanlar aġlarmıĢ 

                                                    (G.59/8, s.316) 

“Âhiret hayatını kıyametin kopması, hesabın görülmesi ve hesap sonrası ebedî hayatın 

baĢlaması Ģeklinde üç merhalede ele alıp incelemek mümkündür” (Topaloğlu, 1988: 

546). Vâsıf dîvânında bu merhalelerden en fazla mahĢer gününe, hesabın görüleceği ana 

yer verilmekte fakat bu an ayrıntısıyla açıklanmamaktadır. Bu gün, dîvânda “rûz-ı 

mahĢer, rûz-ı cezâ, haĢr, mahĢer, rûz u hesâb, dem-i mahĢer, rûz-ı haĢr, yevmü‟l-kıyâm, 

yevmi‟t-tenâd, yevmü‟n-nüĢûr, yevmü‟s-suâl” gibi tabirlerle sıklıkla geçmektedir. ġair, 

daha çok “haĢra dek, ilâ-yevmü‟l-kıyâm” ve benzer tabirler kullanarak övdüğü kiĢinin -

genellikle padiĢahın- mülkünün, adaletinin, güzel talihinin sonsuza kadar devam 

etmesini dilemektedir: 

ĢaĢra dek evlād ü ensābıyla Ģāh-ı „ālemi 

Eyleye revnāķ-šırāz-ı salšanat Rabbü‟l-„ibād 

                                                           
1
 “Genel olarak insandaki fıtrî özelliklerden biri de adalet duygusudur. Dünyanın hiçbir yerinde ve hiçbir 

dönemde sürekli olarak adaletin hâkim olduğunu söylemek mümkün değildir. Haksızlığı görüp de 

derinden rencide olan insan büyük bir hesap gününün gerçekleĢeceğine inanmak ister. Ġyi ile kötünün, 

zalim ile mazlumun hesaplarının görüleceği o gün Kur‟an‟ın ilk sûresinde yevmü‟d-dîn (amellere karĢılık 

verileceği gün) diye vasıflandırılmıĢ ve bu sûrenin beĢ vakit namaz içinde okunması emredilmiĢtir” 

(Topaloğlu, 1998: 544-545). Bu durum, Kur‟ân‟ın 3 numaralı Âl-i Ġmrân Sûresi‟nin 106. âyetinde “Nice 

yüzlerin ağardığı, nice yüzlerin de karardığı günü (düĢünün.) Ġmdi, yüzleri kararanlara: Ġnanmanızdan 

sonra kâfir mi oldunuz? Öyle ise inkâr etmiĢ olmanız yüzünden tadın azabı! (denilir).” Ģeklinde ve 107. 

âyetinde “Yüzleri ağaranlara gelince, onlar Allah'ın rahmeti içindedirler; orada ebedî kalacaklardır.” 

Ģeklinde anlatılmaktadır (TDV Kur‟an Meali, http://www.diyanetvakfi.org.tr/meal/Aliimran.htm, 

18.05.2010). 

http://www.diyanetvakfi.org.tr/meal/Aliimran.htm
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                                                (K.23/6, s.257) 

Ģażret-i Fettāģ fetģ edip der-i āmālini 

„Ömrin efzūn ede ol Ģāhuñ ilā-yevmü‟l-ķıyām 

                                                (Tk.72/10, s.658) 

Ģaķ vüfūr-ı nesl ile edip müĢār-ı bi‟l-benān 

Zīb-baģĢ-ı taĥt ola necli ilā yevmi‟t-tenād 

                                         (Tk.37/16, s.618) 

Ģażret-i Rezzāķ-ı „ālem ol ĥıdīv-i mün„imüñ 

„Ömr ü iķbālin ķıla efzūn ilā-yevmü‟n- nüĢūr 

                                                (Tk.73/10, s.658) 

AĢağıdaki beyitte Ģairin devrinde yaĢayan insanların ikiyüzlü tavırlar sergilediği ve bu 

hallerinden mahĢere kadar vazgeçmeye niyetlerinin olmadığı belirtilmektedir. Bu beyit, 

olumsuz bir çerçeve ile sunulmakta ve “mahĢere dek” tabiriyle dünyada kötü ameller 

iĢleyenlerin bu amellerinden piĢman olacağı kıyâmet günü daha bariz bir Ģekilde 

karĢımıza çıkmaktadır: 

Baŝdırdı cihān kendüyi ŝahbā-yı nifāķa 

Ayrılmaġa yoķ maģĢere dek niyyet-i aģbāb 

                                              (G.10/2, s.282) 

Kur‟ân‟ın 2 numaralı süresi olan Bakara Sûresi‟nin  

“Allah, kendisinden baĢka hiçbir ilâh olmayandır. Diridir, kayyumdur. O‟nu ne bir 

uyuklama tutabilir, ne de bir uyku. Göklerdeki her Ģey, yerdeki her Ģey O‟nundur. 

Ġzni olmaksızın O‟nun katında Ģefaatte bulunacak kimdir? O, kulların 

önlerindekileri ve arkalarındakileri (yaptıklarını ve yapacaklarını) bilir. Onlar 

O‟nun ilminden, kendisinin dilediği kadarından baĢka bir Ģey kavrayamazlar. 

O‟nun kürsüsü, bütün gökleri ve yeri kaplayıp kuĢatmıĢtır. (O, göklere, yere, bütün 
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evrene hükmetmektedir.) Gökleri ve yeri koruyup gözetmek O‟na güç gelmez. O, 

yücedir, büyüktür” (Ağcakaya ve Bulut, 2005: 512) 

Ģeklindeki 255. âyetinden ve “Her peygamberin kabul olacak duası vardır. Daha önceki 

peygamberlerin hepsi bu duayı yapmada acele etti. Ben ise bu duayı kıyamet gününde 

ümmetim için geciktirdim” (Ağcakaya ve Bulut, 2005: 512)  Ģeklindeki hadisten 

hareketle Peygamberimizin, kıyâmet gününde ümmetine Ģefaat edeceği düĢünülmüĢtür. 

Bu düĢünceden ötürü Vâsıf da, kıyâmet gününde peygamberimizden kendisine Ģefaat 

etmesini dilemektedir: 

El-amān ey Ģażret-i peyġamber-i „āli-cenāb 

Ķıl Ģefā„at bendeñe iģsān edip rūz u ģisāb 

                                       (K.10/1, s.208) 

ġair, eğer peygamber kendisine Ģefaat etmezse, kıyâmet gününde kimsenin kendisi 

kadar rezil olmayacağını da dile getirmektedir: 

Vāy eger Rūz-ı cezā‟da ŝāģib olmazsañ baña 

Olmaya hīç ben gibi bir kimse rüsvāy ü rezīl 

                                                   (K.4/7, s.203) 

AĢağıdaki beyitte de Ģair, Allah‟tan mahĢer gününde sonsuz günahını yüzüne 

vurmamasını ve diğer günahkârlar içinde rezil olmamayı dilemektedir: 

Rūyuma urma „uŝāt içre günāh-ı bī-ģadim 

Etme rüsvā Rūz-ı maģĢer‟de be- ģaķķ-ı enbiyā 

                                                       (K.1/4, s.201) 

BaĢka bir yerde ise Ģair, her zaman kendi ameli yüzünden ceza çektiğini söylemekte, 

kendisinin büyük bir günahkâr olduğunu düĢünmekte, mahĢer anında kendisine 

peygamberin de yardım etmeyeceğini belirtmektedir: 

Rāţım dem-i maģĢerde kime eyleyem ifĢā 

Ne pādiĢeh eyler meded öldüm de ne paĢa 
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Ģālim ola ehl-i günehe özge temāĢā 

Mevlā bu güneh-kārına ţulm eyleye hāĢā 

Hep çekdiceğim kendi cezā-yı „amelimdir 

                                         (Muh.189/8, s.512) 

Vâsıf, dünyada iĢlediği günahların bilincinde olup cehennemde yanmayı da kabullenmiĢ 

görünmektedir. AĢağıdaki beyitte Ģair, Allah‟a seslenmekte, yanmaya gücü olmadığını 

dile getirmekte ve Allah‟tan kendisi yerine isyanının defterini, kötü amellerinin yazılı 

olduğu defteri yakmasını istemektedir. Bu dilekle Ģairin Allah‟tan isyan defterini 

yakarak yani yok ederek kendisini bağıĢlamasını ümit ettiği de söylenebilir: 

Šāķatim yoķ yanmaġa yā Rab yerime lušf edip   

Defter-i „ıŝyānımı yaķ nāra ver rūz-ı cezā 

                                             (K.1/5, s.201) 

2.6.1.3. Evvel-Âhir: 

Dîvânda tespit edebildiğimiz kadarıyla en uzun zaman dilimi, “evvel-âhir” tezadıyla 

verilmektedir. Kâinatın baĢlangıcına iĢaret eden evvel tabiri ile sonunu anlatan âhir 

tabiri, sonsuz bir zaman dilimini karĢılamaktadır. AĢağıdaki beyitte Ģair, 

Peygamberimizin evvelde de âhirde de var olduğunu belirtmekte
1
 ve kendisinden Sultan 

Mahmud‟u dünya ve âhiret olmak üzere iki cihanda da gözetmesini dilemektedir: 

Dü-„ālemde ķıl istiŝģāb Ĥān-ı Maģmūd-ı „adlī‟yi 

Senüñdür evvel ü āĥırda devlet yā Resūlallāh 

                                                   (K.9/5, s.208) 

2.6.1.4. Sonsuzluk: 

Sonsuz bir zaman dilimini karĢılayan “evvel-âhir” tabirinin yanında dîvânda, sonsuzluk 

kavramını ifade eden “câvidân” sözcüğüne de rastlanmaktadır:  

                                                           
1
 “Allâh, ilk olarak benim nûrumu yarattı” (Ceylan, 2000: 159) hadisinden hareketle, Hak Teâlâ‟nın ilk 

önce Hz. Peygamber‟i yarattığı, sonra diğer varlıkların tümünü onun nurundan yarattığı düĢünülmüĢ ve 

bu nur “Nur-ı Muhammed”, “Hakikat-i Muhammediye” (Uludağ, 2000: 280) olarak isimlendirilmiĢtir. 
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Ģaķ bu iģyā ķıldı Ģāh-ı cihān bu ma„bedi 

Rabbım iģyā eyleyip vere ģayāt-ı cāvidān 

                                      (Tk.12/13, s.580) 

Rūģ-ı „ālemdir ki Mevlā ol Ģehüñ źātı ile 

Ez-ser-i nev devlete verdi ģayāt-ı cāvidān 

                                                    (Tk 59/4, s.642) 

 

 

 

SONUÇ 

Genelde zaman, özelde Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda zaman kavramını ele aldığımız bu 

çalıĢmada aĢağıdaki sonuçlara ulaĢtık: 

Enderûnlu Vâsıf, zamana felsefik bir bakıĢ açısıyla bakmamıĢ; bu kavramı felsefi 

yönden irdelememiĢtir Onun Ģiirlerinde zamanın, diğer klâsik Türk Ģiiri örneklerinin 

genelinde görüldüğü gibi döngüsel zaman olarak yer aldığını görmekteyiz. Vâsıf, 

Ģiirlerinde genellikle ay, gün gibi zamana iliĢkin kavramları, gelenek çerçevesinde ve 

daha ziyade teĢbih, istiare vb. mecaz sanatları bağlamında kullanmıĢtır. Onun Ģiirlerinde 

zamanı, genellikle sevgiliden uzak kaldığı müddeti ifade eden bir kavram olarak 

görmekteyiz. Böyle olunca Enderûnlu Vâsıf‟ta zaman, genel olarak subjektif yönüyle, 

yani Ģairin duyguları vasıtasıyla algıladığı yönüyle karĢımıza çıkmaktadır. ġair için, 

sevgilisinden ayrı kaldığı sürede zaman bir türlü geçmek bilmemektedir. Vâsıf‟ın zaman 

anlayıĢı, sadece Ģimdiki zamanla sınırlı değildir. ġair, zamanı ezelden baĢlatmıĢ, geçmiĢ 

dönemlerde yaĢanmıĢ önemli olaylara da Ģiirlerinde yer vermiĢ, özellikle dini mahiyetli 

günlere ve bunların kendi zamanında kullanılıĢ ve algılanıĢ Ģekillerine değinmiĢtir. 

Zamanın, kendisi bu dünyadan göçtükten sonra da süreceğinin bilincinde olan Ģair, bir 

Müslüman olarak âhiret gününe inanmaktadır, dolayısıyla onun Ģiirlerinde âlemin 

yaratılıĢından kıyâmet gününe ve sonrasındaki âhir zamana kadar sürecek olan oldukça 

geniĢ bir zaman dilimi söz konusu edilmektedir. 
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Vâsıf, yeri geldiği zaman âhiret hayatını düĢünüp dinin gereklerine uygun olarak 

yaĢamak gerektiğini savunmuĢ; yeri geldiğinde de kiĢinin bulunduğu anı değerlendirip 

keyifli bir ömür sürmesi gerektiğini dile getirmiĢtir. Bununla beraber Ģairin zamana 

bakıĢının salt tasavufî düĢünceden kaynaklanmadığını, bunun daha ziyade “ibn-i vakt” 

kavramıyla ifade edilen geleneksel rindâne anlayıĢın etkisinde Ģekillendiğini söylemek 

mümkündür.  

Klâsik Türk edebiyatında sıkça yer verilen mevsimler olan bahar ve sonbahar, 

Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda da en çok ele alınan iki mevsimdir. Zevk ve eğlencenin 

mevsimi olan bahar, hayat ve tabiat için bir diriliĢtir. Bu mevsimde her Ģey taptazedir. 

Geçiciliği ve coĢkunluğu yönüyle insanın gençliğine benzetilir. Klâsik Türk 

edebiyatında sevgilinin yüzü ve yanağı bahar mevsimine benzetilmektedir. Bu tür 

benzetmeler Vâsıf dîvânında da söz konusudur. Sonbahar bir bitiĢ, son buluĢ mevsimi 

olarak baharla tezat oluĢturmaktadır. Diğer pek çok divan Ģairi gibi Vâsıf da sonbaharı 

ölüm, ihtiyarlık, canlılık ve neĢenin kaybolması gibi yönleriyle iĢlemiĢtir. Sonbahar 

serin hava, hüzün ve sararmıĢ yapraklarla sembolleĢtirilmiĢtir. KıĢ mevsimi, Vâsıf 

dîvânında havaların soğuk oluĢu, karın yağması, her tarafın buzlarla kaplanması 

yönleriyle ele alınmıĢtır. Yaz mevsimini ise Ģair, doğada meydana gelen değiĢimler, 

insanlar üzerindeki olumlu etkisi, zevk ve sefa zamanı olarak iĢleyerek bir anlamda 

bahar mevsimiyle paralel bir çizgi izlemiĢtir.  

Klâsik Türk edebiyatında birer zaman unsuru olmaktan çok, benzetmeler yoluyla 

Ģiirlerde yerini alan gün ve gün ile ilgili kavramlar, Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda da aynı 

çerçevede iĢlenmiĢtir. Günün bölümlerinden gece ve gündüz, Ģiirlerde sıklıkla 

kullanılmıĢ olup örneğin gece, âĢık için ıstıraplarının daha da yoğun hissedildiği bir 

zaman dilimi olarak tasavvur edilmiĢ, renginden hareketle ise sevgilinin saçına 

benzetilmiĢtir. ÂĢığın âhlarının ve ıstıraplarının azaldığı bir zaman dilimi olarak 

tasavvur edilen gündüz ise parlaklığı ve aydınlığı nedeniyle sevgilinin yanağına 

benzetilmiĢtir. Böylelikle gece ve gündüz, zıtlıkları dolayısıyla Ģiirlerde genellikle 

karĢılaĢtırma çerçevesinde kullanılmıĢtır. 

Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda zaman ifade eden kavramların dağılımına baktığımızda 

dehr, dem, devr, rüzgâr, vakt, zaman gibi kavramlar sıklıkla kullanılmıĢken; asır, çağ, 

hengâm, müddet gibi kavramlar ise daha az kullanmıĢtır. Dîvânın genelinde zaman ve 
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eĢ anlamlı tüm kelimelerde “hükümdar merkezli bir yapı” dikkat çekmektedir. Bu 

durum Tanpınar‟ın “saray istiâresi” yaklaĢımına paraleldir. 

Enderûnlu Vâsıf Dîvânı‟nda dinî mahiyetli gün, gece, ay, kandil ve bayramlara da sıkça 

rastlanmaktadır. Müslümanlar için kutsal bir gün olan Cuma günü, toplu ibadet 

yapılması ve gecesinde edilen dualar bakımından ele alınmıĢtır. Dini içeriği olan zaman 

dilimlerinden bir diğeri de kandillerdir. Dîvânda Berat, Mevlid kandillerine yer 

verilmiĢtir. Yine Müslümanlarca kutsal sayılan Recep, ġaban ve Ramazan aylarına yer 

verilmiĢ ve bunlardan en fazla Ramazan ayı söz konusu edilmiĢtir. 

Sonuç olarak diyebiliriz ki Osmanlı‟nın son yüzyılında yetiĢtirmiĢ divan Ģairlerinden 

biri olan Enderûnlu Vâsıf, zamanla ilgili kavramları kullanırken hemen hemen klâsik 

Türk edebiyatı geleneğine bağlı kalmıĢtır. Zamanla ilgili kavramlar Ģiirlerinde 

genellikle, benzetmeler Ģeklinde olmak üzere birer telmih ve mecaz unsuru olarak 

yerlerini almıĢtır. Gerek Batılı düĢünürlerin, gerekse Ġslâm düĢünürlerinin zamanla ilgili 

derinlikli görüĢlerinin etkisi, Enderûnlu Vâsıf‟ın Ģiirlerinde hemen hemen hiç görülmez. 

Onun Ģiirlerinde zaman, tasavvufî boyutu da konu edilmeyerek, sadece subjektif 

yönüyle ve günlük hayattaki kullanımlarıyla ele alınmıĢtır.   
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G.84/3, (s.333), G.84/6, (s.333), 

G.124/8, (s.361)  

Musammat: ġ.52/3, (s.412), Mur.76/1, 

(s.429), Mur.135/5, (s.472), ġ.141/4, 

(s.476), Tah.219/2, (s.547), Msd.220/4, 

(s.549), Trk.b.225/1, (s.558)  

 Târih kıt„a: Tk.13/10, (s.581), Tk.43/6, 

(s.625), Tk.43/11, (s.625), Tk.51/8, 

(s.634), Tk.53/9, (s.637), Tk.53/21, 

(s.637), Tk.54/5, (s.638), Tk.65/48, 

(s.651), Tk.66/10, (s.653), Tk.70/4, 

(s.656)    

Asır 

Kasîde: K.14/62, (s.216) 

Târih kıt„a: Tk.50/4, (s.632), Tk.78/5, 

(s.662)  

Ay (Mâh, Meh) 

Kasîde: K.5/2, (s.204), K.7/1, (s.205), 

K.14/16, (s.213), K.14/24, (s.213), 

K.14/25, (s.213), K.14/29, (s.214), 

K.14/57, (s.216), K.14/68, (s.216), 

K.15/1, (s.221), K.15/66, (s.225), 

K.16/2, (s.226), K.16/8, (s.226), 

K.16/10, (s.226), K.20/86, (s.245), 

K.21/10, (s.252), K.21/14, (s.252), 

K.23/1, (s.256), K.28/1, (s.269), K.28/3, 

(s.269), K.28/6, (s.269), K.28/7, (s.269), 

K.28/8, (s.270), K.28/34, (s.271), 

K.28/36, (s.272), K.28/43, (s.272), 

K.28/80, (s.274)  

Gazel: G.11/3, (s.283), G.12/4, (s.284), 

G.14/6, (s.286), G.29/5, (s.296), G.32/6, 

(s.298), G.50/3, (s.310), G.71/3, (s.324), 

G.73/3, (s.325), G.85/9, (s.334), G.95/6, 

(s.341), G.120/3, (s.358)  

Musammat: Mur.19/3, (s.388), 

Mur.24/1, (s.392), ġ.26/2, (s.394), 
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Mur.28/3, (s.395), Mur.69/2, (s.424), 

ġ.73/2, (s.427), ġ.127/2, (s.466), 

Mur.127/3, (s.466), ġ.131/1, (s.468), 

Mur.164/2, (s.493), Tah.217/24, (s.545), 

Msd.222/2, (s.551)   

Tarih kıt„a: Tk.1/51, (s.567), Tk.14/6, 

(s.582), Tk.18/50, (s.589), Tk.38/16, 

(s.619), Tk.54/10, (s.639), Tk.59/1, 

(s.642), Tk.59/11, (s.642), Tk.61/6, 

(s.644), Tk.74/5, (s.659), Tk.75/5, 

(s.660), Tk.77/5, (s.662), Tk.81/12, 

(s.666)   

B 

Bahar (Evvel Bahar, İlkbahar, Nev-

bahar, Rebî‘ü’l-evvelüñ, Vakt-i 

Bahar, Vakt-i Gül) 

Kasîde: K.16/44, (s.229), K.19/27, 

(s.237), K.19/40, (s.239), K.19/41, 

(s.239), K.22/16, (s.254), K.22/31, 

(s.255)  

Gazel: G.1/1, (s.276), G.1/8, (s.276), 

G.47/4, (s.308), G.49/3, (s.309), G.54/1, 

(s.313), G.86/12, (s.335), G.118/3, 

(s.356), G.129/3, (s.365)  

Musammat: Mur.10/3, (s.382), 

Mur.19/1, (s.388), Mur.20/3, (s.388), 

Mur.27/1, (s.394), Mur.27/2, (s.394), 

Mur.27/3, (s.394), Mur.27/4, (s.394), 

Mur.27/5, (s.395), ġ.33/1, (s.399), 

ġ.33/2, (s.399), ġ.33/4, (s.399), ġ.33/5, 

(s.399), ġ.38/1, (s.402), ġ.38/2, (s.402), 

ġ.38/3, (s.402), ġ.38/4, (s.402), ġ.38/5, 

(s.402), Mur.39/5, (s.403), Mur.45/2, 

(s.407), Mur.61/2, (s.419), ġ.78/1, 

(s.430), ġ.103/2, (s.448), ġ.103/3, 

(s.448), Mur.135/1, (s.471), Mur.151/2, 

(s.483), ġ.168/2, (s.496), ġ.171/4, 

(s.498), Msd.220/1, (s.548) 

Târih kıt„a: Tk.1/6, (s.564) , Tk.31/22, 

(s.605), Tk.37/13, (s.618), Tk.43/13, 

(s.625), Tk.51/5, (s.634), Tk.53/7, 

(s.636), Tk.54/10, (s.639)   

Muhtelif kıta: Muk.33/1, (s.679), 

Muk.51/1, (s.684), Muk.52/2, (s.684), 

Muk.57/1, (s.685)  

Berât 

Kasîde: K.16/19, (s.227) 

Berf: Bkz. KıĢ 

Bezm-i Ezel (Rûz-i Ezel) 

Gazel: G.69/4, (s.322), G.134/5, (s.369) 

Bugün 

Gazel: G.44/1, (s.306), G.50/3, (s.310), 

G.59/8, (s.316), G.129/7, (s.365), 

G.133/4, (s.368)   

Musammat: Mur.29/5, (s.396), 

Mur.98/1, (s.444), ġ.101/3, (s.447), 

ġ.103/4, (s.449), Mur.164/5, (s.493), 

Muh.199/4, (s.522), Tah.216/27, 
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(s.541), Tah.217/24, (s.545), 

Msd.220/5, (s.549), Trk.b.227/4, (s.562)   

Târih kıt„a: Tk.1/1, (s.564)  

Muhtelif kıt„a: Muk.65/1, (s.688) 

C 

Câvidân 

Târih kıt„a: Tk.12/13, (s.580), Tk.59/4, 

(s.642)  

Ç 

Çağ 

Kaside: K.21/3, (s.252)   

Gazel: G.34/7, (s.299), G.58/3, (s.315), 

G.89/3, (s.336)   

Musammat: ġ.60/1, (s.418), ġ.60/5, 

(s.418),  Mur.94/2, (s.441), Mur.102/3, 

(s.448), Mur.142/2, (s.476), Mur.148/4, 

(s.480), Mur.151/4, (s.483), Mur.160/2, 

(s.489), ġ.168/2, (s.496), Muh.196/3, 

(s.519), Tah.217/26, (s.545)  

Muhtelif kıt„a: Muk.72/2, (s.690)  

D 

Dehr 

Kasîde: K.14/6, (s.212), K.16/34, 

(s.228), K.19/40, (s.239), K.26/25, 

(s.263), K.26/63, (s.266)  

Gazel: G.25/6, (s.293), G.38/7, (s.302), 

G.94/5, (s.340)   

Musammat: Mur.4/1, (s.377), ġ.32/2, 

(s.398), Mur.50/3, (s.411), ġ.58/4, 

(s.417), Mur.66/1, (s.422), Mur.66/5, 

(s.422), Muh.189/2, (s.511), Muh.194/3, 

(s.517)   

Târih kıt„a: Tk.2/1, (s.569), Tk.2/7, 

(s.569), Tk.7/5, (s.575), Tk.14/1, 

(s.582), Tk.17/3, (s.585), Tk.31/12, 

(s.604), Tk.31/24, (s.605), Tk.37/8, 

(s.617), Tk.38/54, (s.622), Tk.64/19, 

(s.646), Tk.72/1, (s.657)  

Dem 

Kaside: K.2/5, (s.202), K.3/1, (s.202), 

K.5/10, (s.204), K.8/1, (s.206), K.12/7, 

(s.209), K.14/7, (s.212), K.14/36, 

(s.214), K.14/72, (s.217), K.14/125, 

(s.220), K.15/22, (s.222), K.15/50, 

(s.224), K.16/42, (s.229), K.17/11, 

(s.230), K.17/12, (s.230), K.17/14, 

(s.230), K.17/20, (s.230), K.17/53, 

(s.233), K.17/57, (s.233), K.18/27, 

(s.235), K.20/144, (s.250), K.22/1, 

(s.253), K.22/31, (s.255), K.24/12, 

(s.258), K.25/7, (s.259), K.25/40, 

(s.261), K.26/1, (s.262), K.26/3, (s.262), 

K.26/97, (s.269), K.28/18, (s.270), 

K.28/48, (s.272), K.28/56, (s.273), 

K.28/57, (s.273), K.28/58, (s.273), 

K.28/78, (s.274)   



124 

 

Gazel: G.19/2, (s.289), G.27/1, (s.294), 

G.29/7, (s.296), G.29/9, (s.296), G.35/4, 

(s.300), G.41/2, (s.304), G.41/6, (s.304), 

G.47/1, (s.308), G.47/3, (s.308), G.54/6, 

(s.313), G.58/3, (s.315), G.68/9, (s.322), 

G.86/8, (s.334), G.87/6, (s.335), G.98/1, 

(s.343), G.109/1, (s.350), G.120/5, 

(s.358), G.121/5, (s.359), G.125/1, 

(s.362), G.129/1, (s.365), G.130/3, 

(s.366), G.136/6, (s.371)     

Musammat: Mur.2/7, (s.376), Mur.7/4, 

(s.380), Mur.15/2, (s.386), Mur.30/4, 

(s.397), Mur.31/3, (s.397), Mur.45/1, 

(s.407), Mur.45/2, (s.408), Mur.45/3, 

(s.408), Mur.45/4, (s.408), ġ.47/1, 

(s.409), ġ.47/3, (s.409), Mur.50/1, 

(s.411), Mur.50/2, (s.411), Mur.50/3, 

(s.411), Mur.50/4, (s.411), Mur.61/2, 

(s.419), ġ.68/2, (s.424), Mur.86/2, 

(s.436), ġ.95/5, (s.442), Mur.99/1, 

(s.445), Mur.102/4, (s.448), ġ.120/4, 

(s.461), Mur.127/1, (s.465), ġ.129/4, 

(s.467), ġ.132/2, (s.469), ġ.133/3, 

(s.470), Mur.147/3, (s.480), Mur.147/4, 

(s.480), ġ.155/4, (s.486), Mur.172/5, 

(s.499), Mur.179/3, (s.504), Mur.179/4, 

(s.504), ġ.183/2, (s.506), ġ.186/3, 

(s.509), Muh.189/8, (s.512), 

Muh.189/11, (s.512), Muh.213/1, 

(s.534), Muh.213/2, (s.534), Muh.213/3, 

(s.534), Muh.213/4, (s.534), Msd.220/3, 

(s.548), Msd.220/4, (s.549), Msd.221/3, 

(s.550), Tes.223/4, (s.553), Tes.223/7, 

(s.553), Tes.223/15, (s.555), 

Trk.b.226/2, (s.560), Trk.b.226/3, 

(s.560), Trk.b.226/5, (s.560), 

Trk.b.227/3, (s.562), Trk.b.227/4, 

(s.562), Trk.b.227/5, (s.563), 

Trk.b.227/6, (s.563)  

Târih kıt„a: Tk.1/9, (s.564), Tk.1/34, 

(s.566), Tk.1/39, (s.567), Tk.1/45, 

(s.567), Tk.2/30, (s.571), Tk.2/39, 

(s.571), Tk.7-V/5, (s.577), Tk.18/52, 

(s.589), Tk.25/9, (s.598), Tk.31/22, 

(s.605), Tk.38/9, (s.619), Tk.48/7, 

(s.630), Tk.52/8, (s.636), Tk.58/5, 

(s.641), Tk.64/19, (s.646), Tk.65/3, 

(s.648), Tk.84/6, (s.669 

Muhtelif kıt„a: Muk.20/1, (s.675), 

Muk.27/1, (s.677), Muk.42/2, (s.682), 

Muk. 62/1, (s.687), Muk.71/1, (s.689)  

Beyit: B.4/1, (s.692) 

Devr 

Kasîde: K.14/19, (s.213), K.14/56, 

(s.215), K.14/86, (s.218), K.15/1, 

(s.221), K.15/25, (s.222), K.16/35, 

(s.228), K.20/60, (s.244), K.20/74, 

(s.245), K.25/42, (s.261), K.26/68, 

(s.266), K.28/53, (s.273)   

Gazel: G.55/3, (s.313), G.78/5, (s.329), 

G.122/8, (s.360) 
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Musammat: Mur.24/1, (s.392), 

Mur.107/1, (s.451), Mur.107/2, (s.451), 

Mur.107/3, (s.451), Mur.107/4, (s.451), 

Mur.107/5, (s.451)   

Târih kıt„a: Tk.1/9, (s.564), Tk.1/48, 

(s.567), Tk.2/6, (s.569), Tk.7/5, (s.575), 

Tk 24/20, (s.597), Tk.32/24, (s.609), 

Tk.33/2, (s.610), Tk.50/19, (s.633), 

Tk.64/5, (s.646), Tk.64/13, (s.646), 

Tk.64/27, (s.647)    

Devrân 

Kasîde: K.11/6, (s.209), K.14/34, 

(s.214), K.14/38, (s.214), K.24/3, 

(s.257), K.26/42, (s.265), K.28/44, 

(s.272)   

Musammat: ġ.141/2, (s.476), ġ.141/4, 

(s.476), Mur.149/3, (s.481), Mur.172/1, 

(s.498), Trk.b.226/7, (s.561), 

Trk.b.227/4, (s.562)   

Târih kıt„a: Tk.1/9, (s.564), Tk.13/5, 

(s.581), Tk.15/7, (s.583), Tk.18/17, 

(s.587), Tk.18/24, (s.587), Tk.18/36, 

(s.588), Tk.25/2, (s.597), Tk.32/6, 

(s.608), Tk.33/2, (s.610), Tk.35/6, 

(s.614), Tk.47/3, (s.628), Tk.48/4, 

(s.630), Tk.51/15, ( s.635), Tk.64/13, 

(s.646), Tk.70/2, (s.656)   

Muhtelif kıt„a: Muk.46/1, (s.682), 

Muk.76/1, (s.691)  

Dün 

Kasîde: K.16/19, (s.227), K.21/9, 

(s.252)  

Gazel: G.3/6, (s.277), G.4/7, (s.278), 

G.5/2, (s.279), G.44/1, (s.306), G.50/3, 

(s.310), G.55/4, (s.314), G.60/5, (s.317), 

G.80/8, (s.330), G.83/3, (s.331), 

G.125/2, (s.362), G.128/6, (s.364), 

G.133/9, (s.369), G.137/7, (s.371)   

Musammat: Mur.10/5, (s.382), 

Mur.22/3, (s.391), ġ.26/3, (s.394), 

Mur.35/1, (s.400), ġ.40/2, (s.404), 

ġ.59/3, (s.418), ġ.64/1, (s.421), ġ.68/4, 

(s.424), Mur.80/3, (s.432), Mur.82/1, 

(s.433), Mur.84/2, (s.435), Mur.87/1, 

(s.436), Mur.88/2, (s.437), ġ.121/5, 

(s.461), Mur.162/1, (s.491), ġ.175/5, 

(s.501), ġ.176/4, (s.502), ġ.183/2, 

(s.507), Muh.201/6, (s.524), Muh.201/7, 

(s.524), Muh.215/5, (s.536), 

Tah.216/33, (s.541)  

Muhtelif kıt„a: Muk.65/1, (s.688), 

Muk.68/2, (s.689)  

E 

El‘ân: Bkz. ġimdi 

Erbaîn: Bkz. KıĢ 

Evvel 

Kasîde: K.9/5, (s.208), K.17/11, (s.230)  
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Gazel: G.21/2, (s.290), G.28 /5, (s.295), 

G.54/1, (s.313), G.76/1, (s.327), G.76/2, 

(s.327), G.76/3, (s.327), G.76/4, (s.327), 

G.76/5, (s.327), G.76/6, (s.327), G.76/7, 

(s.328), G.107/7, (s.349), G.129/3, 

(s.365), G.137/3, (s.371)   

Musammat: Mur.2/4, (s.376), Mur.41/1, 

(s.405), Mur.66/4, (s.423), ġ.108/1, 

(s.452), ġ.129/1, (s.467), Mur.134/2, 

(s.471), ġ.171/4, (s.498), Mur.172/3, 

(s.499), Mur.182/4, (s.506), Muh.211/3, 

(s.532), Tah.216/3, (s.537), Tah.217/6, 

(s.542), Tah.217/7, (s.543)  

Târih kıt„a: Tk.2/24, (s.570), Tk.7-II/5, 

(s.575),  Tk.7-V/5, (s.577), Tk.18/33, 

(s.588), Tk.28/3, (s.600), Tk.38/31, 

(s.620), Tk.71/3, (s.657), Tk.72/6, 

(s.657)   

Beyit: B.15/1, (s.694)  

Evvel Bahar: Bkz. Bahar 

Eyyâm 

Kasîde: K.15/27, (s.223), K.15/31, 

(s.223), K.16/31, (s.228), K.17/9, 

(s.230), K.17/57, (s.233), K.18/38, 

(s.236), K.20/118, (s.248), K.22/8, 

(s.254)  

Gazel: G.50/7, (s.310), G.83/5, (s.331), 

G.129/3, (s.365)   

Musammat: Mur.19/1, (s.388), 

Mur.50/1, (s.411), Mur.50/2, (s.411), 

Mur.50/3, (s.411), Mur.50/4, (s.411), 

ġ.78/1, (s.430), Mur.143/2, (s.477),  

Mur.151/2, (s.483), ġ.168/2, (s.496), 

Muh. 215/4, (s.536), Msb.224/10, 

(s.557)   

Târih kıt„a: Tk.1/6, (s.564), Tk.1/20, 

(s.565), Tk.37/13, (s.618), Tk.38/7, 

(s.619), Tk.38/57, (s.622), Tk.38/69, 

(s.623), Tk.61/4, (s.644), Tk.62/2, 

(s.644), Tk.64/10, (s.646), Tk.79/6, 

(s.664)   

Muhtelif kıt„a: Muk.52/2, (s.684)  

F 

Ferdâ: Bkz. Gelecek 

G 

Geçmiş (Mâzî) 

Kasîde: K.20/110, (s.247) 

Musammat: Mur.92/4, (s.440), 

Muh.215/5, (s.536), Msd.220/5, (s.549) 

Gelecek (Ferdâ) 

Gazel: G.94/8, (s.340), G.141/5, (s.374) 

Musammat: Mur.50/2, (s.411), ġ.70/1, 

(s.425), ġ.126/3, (s.465), Muh.195/5, 

(s.518), Msd.220/5, (s.549) 
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 Târih kıt„a: Tk.1/40, (s.567), Tk.38/10, 

(s.619) 

Muhtelif kıt„a: Muk.43/2, (s.682) 

Gice: Bkz. AkĢam 

Gün (Rûz, Yevm) 

Kasîde: K.1/4, (s.201), K.1/5, (s.201), 

K.2/3, (s.202), K.4/7, (s.203), K.7/11, 

(s.206), K.10/1, (s.208), K.14/33, 

(s.214), K.14/35, (s.214), K.14/36, 

(s.214), K.14/56, (s.215), K.14/125, 

(s.220), K.15/14, (s.222), K.16/1, 

(s.226), K.16/43, (s.229), K.20/117, 

(s.248), K.20/121, (s.248), K.20/163, 

(s.251), K.20/168, (s.251), K.22/13, 

(s.254), K.25/36, (s.261), K.25/40, 

(s.261), K.26/40, (s.264), K.26/41, 

(s.265), K.28/3, (s.269), K.28/4, (s.269), 

K.28/76, (s.274) 

Gazel: G.7/7, (s.280), G.10/12, (s.283), 

G.14/5, (s.286), G.18/2, (s.288), G.23/4, 

(s.292), G.28/1, (s.295), G.30/3, (s.296), 

G.32/6, (s.298), G.32/7, (s.298), G.36/5, 

(s.301), G.39/9, (s.303), G.46/5, (s.308), 

G.63/2, (s.318), G.71/1, (s.323), G.73/6, 

(s.326), G.79/1, (s.329), G.82/1, (s.331), 

G.83/5, (s.331), G.85/7, (s.334), G.85/9, 

(s.334), G.87/2, (s.335), G.88/2, (s.336), 

G.91/4, (s.338), G.105/5, (s.347), 

G.109/3, (s.350), G.110/8, (s.351), 

G.122/1, (s.359), G.134/5, (s.369),  

G.141/2, (s.374)   

Musammat: Mur.2/2, (s.374), Mur.9/2, 

(s.381), Mur.16/4, (s.386), ġ.26/2, 

(s.394), Mur.30/1, (s.396), Mur.39/1, 

(s.403), Mur.39/4, (s.403), ġ.40/3, 

(s.404), Mur.41/3, (s.405), Mur.43/1, 

(s.406), Mur.50/4, (s.411), ġ.52/2, 

(s.412), ġ.55/1, (s.414), ġ.55/3, (s.414), 

ġ.60/1, (s.418), Mur.66/4, (s.423), 

ġ.70/1, (s.425), ġ.70/2, (s.425), ġ.70/3, 

(s.425), ġ.70/4, (s.425), ġ.70/5, (s.425), 

ġ.73/3, (s.427), Mur.75/2, (s.429), 

Mur.79/2, (s.431), ġ.89/1, (s.438), 

ġ.89/2, (s.438), ġ.89/3, (s.438), ġ.89/4, 

(s.438), Mur.92/4, (s.440), ġ.95/2, 

(s.442), Mur.105/4, (s.450), ġ.110/3, 

(s.453), ġ.110/4, (s.454), Mur.115/3, 

(s.457), Mur.115/4, (s.457), ġ.123/2, 

(s.463), Mur.128/5, (s.467), ġ.131/4, 

(s.470),  Mur.151/1, (s.482), Mur.151/2, 

(s.483), Mr.151/3, (s.483), Mr.151/4, 

(s.483), Mur.151/5, (s.483), Mur.154/3, 

(s.485), ġ.155/3, (s.486),  Mur.165/5, 

(s.494), Mur.174/4, (s.500), ġ.176/4, 

(s.502), Muh.191/2, (s.514), Muh.199/2, 

(s.522), Muh.215/1, (s.536), Muh.215/7, 

(s.537), Tah.216/23, (s.540), 

Tah.216/27, (s.541), Tes.223/15, 

(s.555), Msb.224/4, (s.556)  
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Târih kıt„a: Tk.1/32, (s.566), Tk.12/2, 

(s.580), Tk.18/49, (s.589), Tk.18/50, 

(s.589), Tk.24/21, (s.597), Tk.29/4, 

(s.601), Tk.30/13, (s.603), Tk.31/55, 

(s.607), Tk.32/17, (s.609), Tk.32/27, 

(s.609), Tk.32/28, (s.610), Tk.33/32, 

(s.612), Tk.37/16, (s.618), Tk.38/57, 

(s.622), Tk.48/12, (s.631), Tk.50/18, 

(s.633), Tk.59/5, (s.642), Tk.59/9, 

(s.642), Tk.59/11, (s.642), Tk.64/18, 

(s.646), Tk.64/26, (s.647), Tk.65/35, 

(s.650), Tk.68/4, (s.654), Tk.72/10, 

(s.658), Tk.73/10, (s.658), Tk.74/2, 

(s.659), Tk.77/5, (s.662), Tk.80/6, 

(s.664)   

Muhtelif kıt„a: Muk.34/2, (s.679)   

Lugâz-ı mesnevi: Lm.14, (s.696)   

Gündüz (Nehâr, Rûz) 

Kasîde: K.1/4, (s.201), K.1/5, (s.201), 

K.2/3, (s.202), K.4/7, (s.203), K.7/11, 

(s.206), K.10/1, (s.208), K.14/33, 

(s.214), K.14/36, (s.214), K.14/125, 

(s.220), K.15/14, (s.222), K.15/68, 

(s.225), K.26/88, (s.268)  

Gazel: G.18/2, (s.288), G.30/3, (s.296), 

G.36/5, (s.301), G.39/9, (s.303), G.46/5, 

(s.308), G.63/2, (s.318), G.85/9, (s.334), 

G.134/5, (s.369)  

Musammat: ġ.26/5, (s.394), Mur.39/4, 

(s.403), Mur.39/5, (s.404), ġ.55/1, 

(s.414), ġ.73/3, (s.427), ġ.89/1, (s.438), 

ġ.89/2, (s.438), ġ.89/3, (s.438), ġ.89/4, 

(s.438), Mur.92/4, (s.440), Mur.105/4, 

(s.450), ġ.110/4, (s.454), ġ.131/4, 

(s.470), Mur.165/5, (s.494), Tes.223/15, 

(s.555), Trk.b.226/5, (s.560)     

Târih kıt„a: Tk.1/32, (s.566), Tk.7-III/4, 

(s.576), Tk.12/2, (s.580), Tk.18/4, 

(s.589), Tk.18/50, (s.589), Tk.18/51, 

(s.589), Tk.24/21, (s.597), Tk.31/16, 

(s.604), Tk.32/28, (s.610), Tk.33/32, 

(s.612), Tk.59/5, (s.642), Tk.61/6, 

(s.644), Tk.68/4, (s.654), Tk.74/2, 

(s.659)    

Lugâz-ı mesnevî: Lm.14, (s.696) 

Güz: Bkz. Sonbahar 

H 

Harîf: Bkz. Sonbahar 

Haşr: Bkz. Kıyâmet 

Hazân: Bkz. Sonbahar 

Hengâm 

Kasîde: K.14/44, (s.214), K.14/121, 

(s.220), K.20/78, (s.245), K.26/100, 

(s.269), K.28/43, (s.272), K.28/44, 

(s.272) 

Musammat: Mur.24/1, (s.392), 

Mur.39/5, (s.403), Mur.45/4, (s.407), 
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Mur.50/4, (s.411), Mur.148/5, (s.480), 

Muh.198/4, (s.521)  

Târih kıt„a: Tk.1/5, (s.564), Tk.1/7, 

(s.564), Tk.13/17, (s.582), Tk.38/4, 

(s.618)   

Her bâr 

Kasîde: K.26/40, (s.264) 

Musammat: Mur.87/3, (s.437), 

Mur.125/5, (s.464), ġ.133/3, (s.470), 

Mur.135/1, (s.471), Mur.135/5, (s.472), 

ġ.141/5, (s.476), Mur.144/5, (s.478), 

Mur.148/5, (s.480), Trk.b.226/5, (s.560) 

Târih kıt„a: Tk.24/12, (s.595) 

Muhtelif kıt„a: Muk.22/2, (s.676)    

İ 

Îd-i Kurbân: Bkz. Kurban Bayram 

İlkbahar: Bkz. Bahar 

İmdi: Bkz. ġimdi 

K 

Kadir Gecesi 

Kasîde: K.15/68, (s.225), K.28/10, 

(s.270)  

Kış (Berf, Erbaîn, Sermâ, Şitâ 

Zemistân) 

Kasîde: K.17/1, (s.229), K.17/4, (s.229), 

K.17/6, (s.229), K.17/9, (s.230), 

K.17/12, (s.230), K.17/25, (s.231), 

K.17/55, (s.233) 

Gazel: G.8/2, (s.280), G.39/6, (s.303), 

G.47/4, (s.308), G.49/3, (s.309), G.50/9, 

(s.311)  

Musammat: Mur.17/2, (s.387), 

Mur.81/1, (s.432), Mur.81/4, (s.433), 

Mur.82/5, (s.433), Mur.88/4, (s.437), 

Mur.127/1, (s.465), Tah.217/7, (s.543)  

Kıyâmet (Hâşr, Mahşer, Rûz-i Cezâ) 

Kasîde: K.1/4, (s.201), K.1/5, (s.201), 

K.2/3, (s.202), K.2/7, (s.202), K.7/11, 

(s.206), K.14/10, (s.212), K.23/6, 

(s.257), K.26/78, (s.267)    

Gazel: G.10/2, (s.282), G.62/2, (s.318), 

G.69/4, (s.322) 

Musammat: ġ.47/3, (s.409), Muh.189/8, 

(s.512)   

Târih kıt„a: Tk.12/14, (s.580), Tk.37/14, 

(s.618)  

Köhne Bahar: Bkz. Sonbahar 

Kurban Bayramı (Îd-i Kurbân) 

Gazel: G.35/1, (s.299), G.35/2, (s.299), 

G.35/3, (s.300), G.35/4, (s.300), G.35/5, 

(s.300), G.35/6, (s.300), G.35/7, (s.300), 

G.35/8, (s.300), G.35/9, (s.300), 

G.35/10, (s.300), G.35/11, (s.300), 

G.35/12, (s.300)  
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L 

Leyl: Bkz. AkĢam 

M 

Mâh: Bkz. Ay 

Mâh-ı Rûze: Bkz. Ramazan 

Mahşer: Bkz: Kıyâmet 

Mâzî: Bkz. GeçmiĢ 

Meh: Bkz. Ay 

Mesâ: Bkz. AkĢam 

Mevlid 

Târih kıt„a: Tk.37/17, (s.618)  

Mevsim 

Kasîde: K.19/41, (s.239) 

Gazel: G.54/1, (s.313) 

Musammat: Mur.20/2, (s.388), 

Mur.28/1, (s.395), Mur.29/4, (s.396), 

ġ.33/1, (s.399), ġ.38/5, (s.402), 

Mur.43/2, (s.406), Mur.54/1, (s.414), 

ġ.171/3, (s.498)  

Muhtelif kıt„a: Muk.55/2, (s.685) 

Mirâc 

Kasîde: K.7/2, (s.205)  

Müddet 

Kasîde: K.25/29, (s.260)  

Gazel: G.49/3, (s.309)  

Târih Kıta: Tk.23/2, (s.595)  

N 

Nehâr: Bkz. Gündüz 

Nev-bahar: Bkz. Bahar 

R 

Ramazan ( Mâh-ı Rûze, Rûze) 

Kasîde: K.16/1, (s.226), K.16/4, (s.226), 

K.16/5, (s.226), K.16/11, (s.226), 

K.16/13, (s.227), K.28/1, (s.269), 

K.28/6, (s.269), K.28/8, (s.270), 

K.28/22, (s.271), K.28/23, (s.271), 

K.28/25, (s.271), K.28/36, (s.272), 

K.28/80, (s.274), K.28/89, (s.274) 

Târih kıt„a: Tk.74/5, (s.659) 

Rebî‘ü’l-evvelüñ: Bkz. Bahar 

Recep 

Musammat: Tah.217/3, (s.542) 

Rûz: Bkz. Gün, Gündüz 

Rûze: Bkz. Ramazan 

Rûz-i Cezâ: Bkz. Kıyâmet 

Rûz-ı Ezel: Bkz. Bezm-i Ezel 

Rüzgâr 
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Kasîde: K.14/23, (s.213), K.14/80, 

(s.217), K.17/11, (s.230), K.20/72, 

(s.244), K.22/22, (s.255)  

Gazel: G.52/6, (s.312), G.126/2, (s.363), 

G.126/6, (s.363)  

Târih kıt„a: Tk.30/3, (s.602), Tk.31/6, 

(s.604), Tk.31/24, (s.605), Tk.31/32, 

(s.606), Tk 31/41, (s.606), Tk 47/14, 

(s.629)    

S 

Saat 

Kasîde: K.20/66, (s.244), K.28/25, 

(s.271)   

Gazel: G.15/4, (s.286), G.50/8, (s.311)    

Musammat: Mur.27/3, (s.394)  

Târih kıt„a: Tk.1/14, (s.565), Tk.14/6, 

(s.582), Tk.18/33, (s.588), Tk.19/10, 

(s.591), Tk.47/14, (s.629), Tk.65/39, 

(s.650)     

Sabah (Subh) 

Kasîde: K.8/6, (s.207), K.14/34, (s.214), 

K.14/66, (s.216), K.14/68, (s.216), 

K.17/24, (s.231), K.17/28, (s.231), 

K.20/141, (s.249)  

Gazel: G.52/3, (s.311), G.54/5, (s.313), 

G.56/3, (s.314), G.74/6, (s.326), G.76/6, 

(s.327), G.86/7, (s.334), G.133/8, 

(s.369)   

Musammat: ġ.26/3, (s.394), Mur.29/3, 

(s.396), Mur.41/3, (s.405), ġ.47/4, 

(s.409), ġ.78/3, (s.431), Mur.84/3, 

(s.435), ġ.131/4, (s.469), Mur.143/2, 

(s.477), Msd.222/2, (s.551), 

Trk.b.227/3, (s.563), Trk.b.227/7, 

(s.563)   

Târih kıt„a: Tk.15/11, (s.584), Tk.18/44, 

(s.589), Tk.18/52, (s.589), Tk.20/24, 

(s.594), Tk.36/7, (s.616), Tk.64/20, 

(s.647)  

Muhtelif kıt„a: Muk.2/2, (s.671)   

Sâl: Bkz. Yıl 

Sayf: Bkz. Yaz 

Seher  

Kasîde: K.15/14, (s.222), K.15/19, 

(s.222), K.16/7, (s.226), K.16/41, 

(s.229), K.17/25, (s.231), K.17/39, 

(s.232), K.28/4, (s.269), K.28/22, 

(s.271)   

Gazel: G.1/6, (s.276), G.46/4, (s.308), 

G.51/4, (s.311), G.58/5, (s.315), 

G.102/8, (s.346), G.123/2, (s.360), 

G.134/7, (s.369)  

Musammat: ġ.8/3, (s.381), Mur.20/4, 

(s.388), ġ.30/3, (s.397), ġ.73/2, (s.427), 

Mur.97/3, (s.444), Mur.105/5, (s.450), 

Muh.190/7, (s.514), Muh.204/3, (s.527), 

Muh.213/3, (s.534), Trk.b.225/5, 
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(s.559), Trk.b.226/3, (s.560), 

Trk.b.227/1, (s.561)  

Târih kıt„a: Tk.24/1, (s.595), Tk.28/5, 

(s.600), Tk.28/5, (s.600), Tk.45/6, 

(s.627), Tk.64/16, (s.646) 

Sene: Bkz. Yıl 

Sermâ: Bkz. KıĢ 

Sonbahar (Güz, Harîf, Hazân, Köhne 

Bahâr) 

Kasîde: K.16/7, (s.226), K.17/9, (s.230), 

K.28/11, (s.270)  

Gazel: G.104/2, (s.347), G.129/3, 

(s.365)   

Musammat: Mur.94/2, (s.441), 

Mur.151/2, (s.483), Msd.220/1, (s.548)   

Subh: Bkz. Sabah 

Subh-ı Sâdık: Bkz. ġafak 

Ş 

Şa‘bân 

Kasîde: K.16/20, (s.227), K.28/80, 

(s.274)  

Musammat: Tah.217/3, (s.542)  

Şafak (Subh-ı Sâdık) 

Kasîde: K.14/122, (s.220)  

Târih kıt„a: Tk.18/44, (s.589) Tk.36/4, 

(s.616)  

Şâm: Bkz. AkĢam 

Şeb: Bkz. AkĢam 

Şimdi (El‘ân, İmdi, Şu an) 

Kasîde: K.16/17, (s.227), K.16/18, 

(s.227), , K.17/13, (s.230), K.17/14, 

(s.230), K.20/87, (s.245), K.22/9, 

(s.254), K.22/19, (s.255), K.22/23, 

(s.255), K.25/34, (s.261), K.26/23, 

(s.263), K.26/26, (s.263), K.26/31, 

(s.264), K.26/32, (s.264), K.28/15, 

(s.270),  K.28/49, (s.273)   

Gazel: G.6/7, (s.280), G.9/9, (s.282), 

G.10/1, (s.282), G.10/12, (s.283), 

G.14/1, (s.285), G.22/2, (s.291), G.36/3, 

(s.301), G.44/2, (s.306), G.48/7, (s.309), 

G.50/9, (s.311), G.61/3, (s.317), G.61/6, 

(s.317), G.81/2, (s.331), G.83/8, (s.332), 

G.90/6, (s.337), G.101/7, (s.345), 

G.115/7, (s.355), G.124/3, (s.361), 

G.125/6, (s.362), G.129/5, (s.365), 

G.134/5, (s.369)  

Musammat: Mur.4/1, (s.377), ġ.17/5, 

(s.387), ġ.40/5, (s.404), Mur.43/1, 

(s.406), Mur.43/2, (s.406), Mur.43/3, 

(s.406), Mur.50/1, (s.411), Mur.72/4, 

(s.427), ġ.73/4, (s.428), Mur.77/2, 

(s.430), Mur.79/3, (s.431), Mur.80/3, 

(s.432), ġ.94/2, (s.441), ġ.101/5, 
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(s.447), Mur.107/1, (s.451), Mur.107/4, 

(s.451), Mur.114/3, (s.456), Mur.115/1, 

(s.457), Mur.115/2, (s.457), Mur.115/3, 

(s.457), Mur.115/4, (s.457), Mur.125/4, 

(s.464), Mur.149/3, (s.481), Mur.164/1, 

(s.493), Muh.205/3, (s.527), Tah.217/3, 

(s.542), Trk.b.226/7, (s.561), 

Trk.b.227/1, (s.5619)  

Târih kıt„a: Tk.37/11, (s.618)  

Şitâ: Bkz. KıĢ 

Şu an: Bkz. ġimdi 

U 

Ukbâ: Bkz. Âhiret 

V 

Vakt 

Kasîde: K.2/2, (s.201), K.14/83, (s.217), 

K.14/125, (s.220), K.15/23, (s.222), 

K.16/40, (s.228), K.18/8, (s.234), 

K.19/41, (s.239), K.20/8, (s.244), 

K.20/72, (s.244), K.22/3, (s.253), 

K.22/16, (s.254), K.26/30, (s.264), 

K.26/41, (s.265), K.28/9, (s.270), 

K.28/11, (s.270), K.28/50, (s.273), 

K.28/55, (s.273), K.28/86, (s.274), 

K.28/88, (s.274)    

Gazel: G.21/7, (s.290), G.35/10, (s.300), 

G.50/9, (s.311), G.94/9, (s.340), G.97/1, 

(s.342), G.122/10, (s.360), G.125/6, 

(s.362), G.129/6, (s.365), G.129/8, 

(s.365), G.138/6, (s.372)    

Musammat: Mur.20/3, (s.388), ġ.30/4, 

(s.397), Mur.50/4, (s.411), Mur.54/1, 

(s.414), Mur.54/2, (s.414), Mur.54/3, 

(s.414), Mur.54/4, (s.414), Mur.54/5, 

(s.414), Mur.66/4, (s.423), Mur.79/4, 

(s.431), ġ.103/2, (s.448), Mur.138/4, 

(s.474), Muh.215/5, (s.536), Tes.223/5, 

(s.553)    

Târih kıt„a: Tk.14/4, (s.582), Tk.19/10, 

(s.591), Tk.19/14, (s.592), Tk.24/1, 

(s.595), Tk.27/6, (s.599), Tk.28/5, 

(s.600), Tk.31/42, (s.606), Tk.35/22, 

(s.615), Tk.38/56, (s.622), Tk.45/1, 

(s.626), Tk.47/10, (s.628), Tk.51/5, 

(s.634), Tk.53/7, (s.636), Tk.64/4, 

(s.645), Tk.64/16, (s.646), Tk.65/14, 

(s.648), Tk.65/24, (s.649), Tk.66/3, 

(s.653), Tk.66/4, (s.653), Tk.87/1, 

(s.669)    

Muhtelif kıt„a: Muk.43/2, (s.682), 

Muk.57/1, (s.685), Muk.74/2, (s.690)     

Vakt-i Bahâr: Bkz. Bahar 

Vakt-i Gül: Bkz. Bahar 

Y 

Yarın 

Kasîde: K.16/13, (s.227)  
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Gazel: G.13/4, (s.285), G.49/7, (s.310), 

G.59/8, (s.316), G.68/7, (s.322)   

Musammat: Mur.84/3, (s.435), ġ.101/3, 

(s.447), ġ.106/1, (s.450), ġ.106/2, 

(s.450), Mur.164/4, (s.493),   

Tah.216/28, (s.541), Tah.217/11, 

(s.543), Tah.217/13, (s.543), 

Tah.217/28, (s.546)   

Yaz (Sayf) 

Kasîde: K.17/1, (s.229), K.17/7, (s.229), 

K.17/54, (s.233)  

Gazel: G.44/3, (s.306), G.50/3, (s.310), 

G.50/4, (s.310), G.50/8, (s.311), G.50/9, 

(s.311), G.100/4, (s.344)  

Musammat: ġ.17/2, (s.387), Mur.27/2, 

(s.394), Mur.61/1, (s.419), Mur.88/4, 

(s.437), ġ.106/2, (s.450), Mur.127/1, 

(s.465),  Mur.147/3, (s.480), Mur.148/1, 

(s.480), Mur.148/2, (s.480), Mur.148/3, 

(s.480), Mur.148/4, (s.480), Mur.148/5, 

(s.480), ġ.171/4, (s.498), ġ.175/3, 

(s.501), Muh.201/4, (s.524), Tah.217/7, 

(s.543), Tah.217/32, (s.546)   

Târih kıt„a: Tk.47/24, (s.629), Tk.79/6, 

(s.664)    

Beyit: B.12/1, (s.694) 

Yevm: Bkz. Gün 

Yıl (Sâl, Sene) 

Kasîde: K.15/66, (s.225), K.17/54, 

(s.233), K.19/3, (s.236), K.19/10, 

(s.236), K.19/13, (s.237), K.19/27, 

(s.237), K.19/28, (s.238), K.19/40, 

(s.239), K.19/42, (s.239), K.20/74, 

(s.245), K.21/9, (s.252), K.21/10, 

(s.252), K.21/22, (s.252), K.21/23, 

(s.252), K.22/39, (s.256), K.28/22, 

(s.271), K.28/25, (s.271), K.28/89, 

(s.274)   

Gazel: G.14/6, (s.286), G.46/5, (s.308), 

G.64/5, (s.320), G.71/7, (s.324), G.94/7, 

(s.340), G.109/2, (s.350), G.112/8, 

(s.353)    

 Musammat: ġ.17/2, (s.387), Mur.27/1, 

(s.394), Mur.27/2, (s.394), Mur.27/3, 

(s.394), Mur.27/4, (s.394), Mur.27/5, 

(s.395), Mur.41/1, (s.405), Mur.43/2, 

(s.406), Mur.72/3, (s.427), ġ.106/2, 

(s.450), ġ.130/5, (s.468), Mur.149/3, 

(s.481), Mur.151/3, (s.483), Muh.197/1, 

(s.520), Muh.197/2, (s.520), Muh.197/3, 

(s.520), Muh.197/4, (s.520)   

Târih kıt„a: Tk.1/51, (s.567), Tk.2/6, 

(s.569), Tk.7-II/5, (s.575), Tk.7-III/4, 

(s.576), Tk.23/2, (s.595), Tk.24/5, 

(s.596), Tk.24/22, (s.597), Tk.24/23, 

(s.597), Tk.29/1, (s.601), Tk.29/2, 

(s.601), Tk.29/12, (s.602), Tk.29/15, 

(s.602), Tk.38/18, (s.619), Tk.40/3, 

(s.624), Tk.44/1, (s.626), Tk.44/2, 



135 

 

(s.626), Tk.46/4, (s.627), Tk.46/7, 

(s.627), Tk.59/13, (s.643), Tk.61/4, 

(s.644), Tk.65/69, (s.652), Tk.73/5, 

(s.658), Tk.73/8, (s.658), Tk.74/5, 

(s.659), Tk.74/8, (s.659), Tk.75/8, 

(s.660), Tk.87/4, (s.670)    

Muhtelif kıt„a: Muk.24/1, (s.676), 

Muk.65/2, (s.688)  

Z 

Zaman 

Kasîde: K.14/53, (s.215), K.14/83, 

(s.217), K.14/95, (s.218), K.14/123, 

(s.220), K.15/23, (s.222), K.15/46, 

(s.224), K.16/14, (s.227), K.16/17, 

(s.227), K.16/35, (s.228), K.17/51, 

(s.233), K.20/9, (s.240), K.20/72, 

(s.244), K.20/119, (s.248), K.20/159, 

(s.251), K.22/16, (s.254), K.25/45, 

(s.261), K.26/9, (s.262), K.26/23, 

(s.263), K.26/25, (s.263), K.26/32, 

(s.264), K.28/9, (s.270), K.28/14, 

(s.270), K.28/42, (s.272), K.28/44, 

(s.272), K.28/52, (s.273), K.28/58, 

(s.273), K.28/62, (s.273), K.28/88, 

(s.274)    

 Gazel: G.2/3, (s.277), G.12/10, (s.284), 

G.32/7, (s.298), G.47/4, (s.308), G.56/1, 

(s.314), G.61/1, (s.317), G.61/2, (s.317), 

G.61/3, (s.317), G.61/4, (s.317), G.61/5, 

(s.317), G.61/6, (s.317), G.68/9, (s.322), 

G.75/5, (s.327), G.90/6, (s.337), 

G.107/6, (s.349), G.109/12, (s.351), 

G.125/7, (s.362), G.126/9, (s.363), 

G.135/5, (s.370), G.136/8, (s.371)     

Musammat: ġ.7/5, (s.380), ġ.17/5, 

(s.387), Mur.20/2, (s.388), Mur.41/1, 

(s.405), ġ.47/1, (s.409), ġ.47/3, (s.409), 

Mur.50/4, (s.411), ġ.59/4, (s.418), 

Mur.61/4, (s.419), Mur.72/1, (s.426), 

Mur.90/3, (s.439), Mur.102/1, (s.447), 

ġ.106/2, (s.450), Mur.107/1, (s.451), 

Mur.107/2, (s.451), Mur.107/3, (s.451), 

Mur.107/4, (s.451), Mur.107/5, (s.451), 

Mur.115/1, (s.457), Mur.120/2, (s.460), 

ġ.130/4, (s.468), ġar.150/1, (s.482), 

ġar.150/2, (s.482), ġar.150/3, (s.482), 

ġar.150/4, (s.482), Mur.151/2, (s.483), 

Muh.189/2, (s.511), Muh.190/5, (s.513), 

Muh.199/5, (s.522), Muh.199/7, (s.522), 

Muh.201/3, (s.524), Muh.205/1, (s.527), 

Muh.205/2, (s.527), Muh.205/3, (s.527), 

Muh.205/4, (s.527), Muh.205/5, (s.527), 

Muh 206/4, (s.529), Muh.207/2, (s.529), 

Muh 208/1, (s.530), Muh.215/5, (s.536), 

Tah.219/2, (s.547), Msd.221/3, (s.550), 

Msb.224/3, (s.556), Trk.226/6, (s.561)     

Târih kıt„a: Tk.1/7, (s.564), Tk.7/1, 

(s.575), Tk.12/1, (s.579), Tk.18/52, 

(s.589), Tk.19/2, (s.591), Tk.31/6, 

(s.604), Tk.31/33, (s.606), Tk.32/5, 

(s.608), Tk.32/6, (s.608), Tk.32/13, 
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(s.609), Tk.33/2, (s.610), Tk.38/69, 

(s.623), Tk.50/1, (s.632), Tk.50/13, 

(s.633), Tk.53/10, (s.637), Tk.54/5, 

(s.638), Tk.57/1, (s.640), Tk.65/24, 

(s.649), Tk.65/38, (s.650), Tk.73/5, 

(s.658), Tk.78/4, (s.662)    

Muhtelif kıt„a: Muk.43/2, (s.682)    

Zemistân: Bkz. KıĢ 
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