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ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=او ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل=ا ينب ةنراقم ،ضرلحاو ودبلا تا.هل في ةیتوصلا رهاوظلا  
Bedevi	ve	Şehirli	Lehçelerinde	Fonolojik	Olgular:	Eski	Arap	Lehçeleri	İle	Modern	Suriye	
Lehçeleri	Arasında	Bir	Karşılaştırma	

Phonological	Phenomena	in	Bedouin	and	Urban	Dialects:	A	Comparison	between	Old	Arabic	
Dialects	and	Modern	Syrian	Dialects	

	

صخّللما  
 برتَعُت صئاصلخا هذه .ةكترشلما ةیجهل+ا صئاصلخا نم يرLكلا يوتتح تيلا ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هّل+ دٌاد?ما انهٔ; لى9 ةصراعلما ةیبرعلا تا.هل+ا لىإ رُظَنُی
 ةَغل+ا ةِیزا.لحا لِئاyقلا نم ضرِلحا نِكاس ةَغل اوبرتعاو ،ةیدابلا لهٔ; ةغل ينبو ةضرالحا لهٔ; ةغل ينب اومسق jk .ةغل+ا ءمالعل ةبeسcلb ةaاصفل+ اًسا[قم
 لىإ اً[فارغج مسقنت ةیبرعلا تا.هل+ا تنكاف .ةٍفلتمخ ةٍیجهل تٍافص لى9 يوتتح تيلا ةَغل+ا ةیيمتم|ا لئاyقلا نم ةیدابلا نكاس ةَغلو ،ةَ[جذونم|او ةَیبدٔ}ا
 د9ابتلا ب�س� اهضعب نع زاتتم تيلا ةصراعلما ةیجهل+ا تا��بل+ هٌباشم يمeُسقتلا اذهو .ايهقشرو اهطسو تُا.هلو ةیبرعلا ةر�زلجا بيرغ تُا.هل ؛ينمسق
 ةیروسلا تا.هل+ا هباش� ن�ابتلا اذهو .ةراضلحاو ةوادبلا ث[ح نم ةثیدلحاو ةيمدقلا تا.هل+ا ينب ءاقتلا ةطقن كلش� فيارغلجا لماعلاف .فيارغلجا
 جنهلما لى9 اًد©عا ةیتوصلا رهاوظلا ضعب نع فَشكلا لُوايح ثحبلا اذهو ."ةنیدلما"و "فیرلا" تيجهل¢ب نافرعُی ،ينمسق لىإ مسقنت تيلا ةصراعلما
 ةیتوصلا رهاوظلا لوانت للا´ نم ،ةصراعلما ةیروسلا تا.هل+او ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل+ا ينب فلا?خ°و هباش¯لا طاقن ضرعل ،نراقلما يفصولا
 .لادبلإاو ،هف[فتخ ؤ; زملهاو ،¹املإا ؤ; ح?فلكا ةفلتµا

 .ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل+ا ،ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل+ا ،تا.هل+ا لم9 ،ابهادٓ;و ةیبرعلا ةغل+ا :ةّیحاتفملا تاملكلا

Öz	
Çağdaş	Arap	lehçeleri,	eski	Arap	lehçelerinin	uzantısı	olarak	görülmektedir.	Bu	lehçeler	pek	çok	ortak	özelliğe	sahiptir.	
Bu	 özellikler	 dilbilimciler	 için	 fesahatın	 bir	 ölçüsünü	 teşkil	 etmektedir.	 Buna	dayanarak	dilciler	 şehir	 insanı	 ile	 çöl	
insanın	dillerini	birbirinden	ayırmışlardır.	Şehir	sakinleri	olan	Hicaz	kabilelerinin	dilini	edebi	dil	olarak	kabul	etmişler,	
çölde	yaşayan	Temim	kabilelerinin	dilini	ise	farklı	lehçe	özellikleri	içeren	dil	olarak	görmüşlerdir.	Böylece	Arap	lehçeleri	
Arap	 Yarımadası’nın	 “batı	 lehçeleri”	 ve	 “orta	 ve	 doğu”	 lehçeleri	 olarak	 iki	 kısma	 ayrılmıştır.	 Bu	 coğrafi	 ayrıştırma,	
modern	ve	eski	dönem	lehçeleri	arasında	göçebe	ve	yerleşik	çevreler	açısından	benzeşmektedir.	Bölgeler	arası	bu	lehçe	
çeşitliliği,	günümüzde	“kırsal”	ve	“şehir”	lehçeleri	olarak	iki	kısma	ayrılan	modern	Suriye	lehçelerine	benzemektedir.	
Bu	faktörlerden	hareketle	bu	araştırma,	eski	Arap	lehçeleri	ile	modern	Suriye	lehçeleri	arasındaki	benzerlik	ve	farklılık	
noktalarını	 ortaya	 koymaya	 çalışmaktadır.	 Çalışma,	 karşılaştırmalı	 betimsel	metoda	 dayanarak	 lehçelerde	 “Feth	 ve	
İmâle”,	“Hemzenin	vurgulanması	veya	yumuşatılması”	ve	“İbdâl”	gibi	bazı	fonolojik	olguları	incelemeyi	amaçlamaktadır.	

Anahtar	Kelimeler:	Arap	Dili	ve	Edebiyatı,	Lehçe	bilim,	Eski	Arap	Lehçeleri,	Modern	Suriye	Lehçeleri.	
	

Abstract	
Contemporary	Arabic	dialects	are	seen	as	an	extension	of	the	old	Arabic	dialects.	These	dialects	have	many	common	
features.	These	features	constitute	a	measure	of	eloquence	for	linguists.	Based	on	this,	linguists	distinguished	between	
the	languages	of	city	dwellers	and	desert	dwellers.	They	accepted	the	language	of	the	city	dwellers,	the	Hijaz	tribes,	as	
a	literary	language,	while	the	language	of	the	Temim	tribes	living	in	the	desert	was	regarded	as	a	language	with	different	
dialectal	 features.	Thus,	Arabic	dialects	were	divided	into	two	parts	as	"western	dialects"	and	"central	and	eastern"	
dialects	of	the	Arabian	Peninsula.	This	geographical	division	is	similar	between	modern	and	ancient	dialects	in	terms	of	
nomadic	and	sedentary	environments.	This	inter-regional	dialectal	diversity	is	similar	to	the	modern	Syrian	dialects,	
which	are	now	divided	into	two	parts	as	"rural"	and	"urban"	dialects.	Based	on	these	factors,	this	study	tries	to	reveal	
the	points	of	similarities	and	differences	between	ancient	Arabic	dialects	and	modern	Syrian	dialects.	Based	on	the	
comparative	descriptive	method,	the	study	aims	to	examine	some	phonological	phenomena	such	as	"Fath	and	Imāle",	
"Emphasis	or	softening	of	the	hemza"	and	"Ibdāl"	in	the	dialects.	

Keywords:		Arabic	Language	and	Literature,	Dialectology,	Ancient	Arabic	Dialects,	Modern	Syrian	Dialects.	 	
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  :لFَدمَ .1

 في تاسارgا مظعم تنكا لب ،لقتbسم باتك في برعلا ةغل=ا ءمالN ]واYZی لاًامج لىوSٔا نورقلا ىدم لىN تا.هل=ا لمN نكK لم
 ينیوغل=ا لاغش{ا لىإ دوعی }ذ في بyسلا لعلو 1.بدSٔاو يخراتلا بتك tانث في ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل=ا نم رrانت ابم يفmكl لاjا اذه
 فيو 2.يمركلا نٓ�رقلا ابه لز� تيلا ةیبدSٔا ةغل=ا برتعُت تيلاو ،ملاسلإا ردصو ةیلهالجا في ةیبدSٔا رS�ٓا ابه تغیص تيلا ،ىحصفلا ةغل=�
 نKشرعلا نرقلا ةیادب في ثم ،ينقشرYسلما يدیٔ� لىN شرع عساتلا نرقلا في ةطیbس� تtوتbسبم ةیبرعلا تا.هل=ا ةسارد تٔ�دب ثیدلحا صرعلا
 ،ةیبرعلا تا.هل=ا في ةق�معُلما متهاسارد برعلا نویناسل=ا ٔ�دب ،ثیدلحا ةغل=ا لمN هجاZم بسح ةیبرعلا ةیناسل=ا تاسارgا قلاطنا عمو
 3.هتاذب اًئماقً مالN تا.هل=ا ةسارد تراص تىح ،اتهbسارد لامجو ة¤فرعلما اهدود£ اوعضوو ةصا¡ بتك في اهودرفٔ�و

 اهصئاصخو عورفلا هذه ةسارد ثم ،ايه»إ يتم©ت تيلا اهعورف ينبو مSٔا ةغل=ا ينب ةقلاعلا ث¤ح نم ةغل=ا ةسارد تا.هل=ا لمN لُواYZی
 انهٔ� لاإ ه¶وSٔا ضعب فِلاmخا لىN تنكا نإو ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل=اف .اتهلالادو للجماو تماكل»او تاوصSٔا نم ،ةیوغل=ا تtوتbسلما في
ِ عاسÀا ة.¤Yن ،لºق ماع فٌلتمخ رمSٔا ليالحا «صرع في نكل .ىرخSٔا لئاºقلا تا.هل مهفی كل»او ،ضعبلا اهضعب نم اًد¶ ةبیرق تنكا
 ة.هّل= قيارعلا مهف ةبوعص في رSٔrا ] نكا فيارغلجا لازعنÇو ةیعÉجÇ تاÅÆبلا Äيرغmف .ةیبرعلا قطانلما ينب فيارغلجا دعبلاو تا£اسلما
 لياتل�و .ةیبرعلا تا.هل=ا عیجم ينب ةكترشلما ةغل=ا تنكا ،ةباmكلاو نgKا ةغل ىحصفلا ةیبرعلا ةغل=ا تنكا امدنع نكل .سكعل� ؤ� ةیبرغلما
 4.اتهtوتbسم نىدٔ� في تنكا ةِ¤ماعلا تِا.هل=ا ينب فِلالخا ةَبbس{ �نإف

 :ءشيل� جُهَ�ل=او ،هداتعاو هب عَلِو�Ó رم�Sٔ جَهَِل " :برعلا ناسل في ءا¶ ،ة¤حلاطصÇو ةیوغ�ل=ا اهدِود£و ة.ه�ل=ا موهفم في امٔ�
ٔ Øش{و اهداتعاو ايهلN ل¤ج تيلا ناس{لإا ةغلو ،م×لا سِرْجَ لىN اًضیٔ� تقَلِط�Óو ،هفرط لىNو ،ناسل=ا لىN ةُ.ه�ل=ا تِقَلط�Ó دقو ،هب عولولا
N5.ايهل 

 ،ةٍ�صا¡ ةٍ¤فارغج ةÅÆٍب لىإ يتم©ت تيلا ة�یوغÄل=ا صِئاصلخا نم ةNٌومجم" :هي اًصوصخ سÅنٔ� يمهارÜإو اًموعم ينثدلمحا حلاطصا ة.ه�ل=او
á6."اهدارفٔ� ابه كترش 

 7."ةد£اولا ةغل=ا ةÅÆب في دَ¶وُت يوغل=ا لماعتbسÇ في ةنیّعم ةقیرط هي" :ةُ.ه�ل=ا ،للاه دما£ رافغلا دبع روتكãل ةبbس©ل� امٔ�

 في يوغل=ا مادçتbسÇ قرط لىN نلادی مايهكل نSٔ .ٔ�دبلماو موهفلما في ناقفتی مانهإف ةåایصلا في افلmخا نإو ناقباسلا نافیرعتلا
 لماعلا انهم .ةثیدلحاو ةيمدقلا روصعلا ينب ةًئماق ةَیلیصØٔتلا ةَقلاعلا لعتج رومSٔا نم éجم لىN لتمbشÀ ةد£اولا ةغل=ا نضم تا.هل=ا .ةنیعم ةÅÆب
 نSٔ ،ةیّجه�ل=ا لماوعلا همٔ� نم اًضیٔ� ةفلتïا ةُیتوصلا تُافصلاو .اهيرå نع اهيزِّمُی اًصا¡ اًعباط ايهطعیُل تا.هل=ا ينب ام لیيحُ يìا فيارغلجا
 تا.هل=ا هذه ءوش{ في اثهKد£و اهيمدق كترشÀ انهإف ،تا.هل=ا هذه نوّكl في }ذكو .ةیتوصلا تافصلا في فلاmخا هي اتهاذ دبح تا.هل=ا
 .تارجهلاو تاNاصرلاو ةیbسایbسلاو ةیعÉجÇ تاقلاعلا ث¤ح نم ؛انهKوكlو

 ةٍبیöرl لىN يوتتح دلابلا هذه نوö ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا لىN يزكترلا تم ،ةثیدلحاو ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل=ا ينب ةنراقلما فيو
 ىمسم تتح ة¤فیرلا ة.هل=ا جاردإ نكيم ؛ةنیدلما نكاس ة.هل نع فیرلا نكاس ة.هل فلاmخا عمو .ةیّندمو ةّ¤فیر ينب �يرغَتت ةNونmم ةٍیعتممج
 ؛اًیلمح انهÅب قیرفتلا «درٔ� ولو .ةثیدلحاو ةيمدقلا تا.هل=ا ينب اًبbسانت كلِّشÀ تایمسYلا هذه .ةیضرلحا ىمسم تتح ةیّندلما ة.هل=او ،ةیودبلا
 لقلحا نضم اهدنج ،ل£اسلاو بل£و قشمد لüم اهفtرٔ�و انهدبم ةیبرغلا قطانلما نإف ،ةصالخا تافصلا ساسٔ� لىN اهمسِّقُن نٔ� نكيمف
 انهإف اهفtرٔ�و انهدبم روزلا رKدو ةكسلحاو ةقرلا ندم لمشÀ تيلا ةرKزلجا ةقطZمو تارفلا ضوح اًدیدتحو ة¤قشرلا قطانلما امٔ� .يضرلحا
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 عم ةیصخشلا تلاباقلما قیرط نع }ذكو ،ودبلا رtد ة¤فارغج في ةفلتïا عجارلما في ثحبلا للا¡ نفم 8.يودبلا لقلحا نضم جردنت
 ،تارفلا رنه مانهÅب لصفی ينمسق لىإ ةیروسلا ة¤فارغلجا ماسقنا نم دكØٔتلا تم ة¤فارغلجا ةیعÉجÇ تافصلا هذه نع ةقطنلما ءانبٔ� ضعب
 نمزلا رورم عم نكل .رìöا قبbس ماك ة.هل=ا في نافلتتخ ناmقطنلما ناذهو 9."ة�¤ماشلا" ـب بيرغلاو "ةرKزلجا" ـب ىمسáُ انهم قيشرلا فرطلا
 ةضحاو ةیودبلا ة.هل=ا تحبصØٔف .ينmقطنلما ينب لصافلا طخل= ةیدالمحا قطانلما ضعب في ناتجهل=ا تل¡ادت ماهضعبب ينmقطنلما لهٔ� طلاmخاو
 قطانلما ضعب لىإ ةیضرلحا ة.هل=ا تلقتنا }ذكو ،تارفلا رنه نم بيرغلا فرطلا في ةعقاولا صحمو ةماحو بل£ فtرٔ�و قطاZم ضعب في
 .ة¤قشرلا

 بسانی ام عم اًیbشاتم }ذكو ،ةیجه�ل=ا تافصلا ينب يزیم�تل= "يضرلحا و يودبلا" ؛ين(لطصلما مادçتbسا تمÅس ثحبلا اذه في
 .اثهKد£و تا.هل=ا يمدق ينب ةنراقلما

 ة.هل=او ةغل=ا ينب ةقلاعلا .1

 10.مهضِارغٔ� نع مٍوق Äكل ابه برِّعی تِاوصSٔا نم ةNٌومجم هي :نيج نÜا فیرعت في ءا¶ ام بسح يملعلا حلاطصÇ في ةَغÄل=ا نإ
 دنع لثتم ي4هف ،اوًنحو اًفصرو 1ًاوصٔ�و تٍماكل نوكl نٔ� لºق ة�¤جولوكیbس ةیعÉجا ةرهاظ هي لب ،بسفح ة¤جولویب ةفص تسÅل ةغل=او
 لىإ ةغل=اف 11.ةغÄل= نيِّج نÜا فیرعت عم ام دٍّ£ لىإ يقتلی اذهو ،بیöاترف تٍماكلف تٍاوصٔ� نم ةب�كرم ةادٔ� هي ؤ� ،ة�یتوص ةرهاظ برعلا

 .تا.هل=� éثتملما ةفلتïا ةیوغل=ا تاÅÆبل= سيفنلاو يعÉجÇ بنالجا لثتم ي4هف لصاوتل= ةادٔ� انهوö بنا¶

 تٍافصبِ �يزتمl ة�یئانثلا هذهو .مانهم كلÄ Üٍّصتتخ تيلا صرِانعلاو ،ة�یتوصلا 6او�نل� ةطبترم ةقلاN هي ة.ه�ل=او ةغÄل=ا ينب ةقلاعلا نإ
 هتاذ وه صرِاعلما "ة.هل" حلطصم نٔ� ودبی نكل .ةدِ£اولا éَیصفلا تاغل نضمِ ةٍكترَشم صرَِانع دوجو لىإ ةراشلإا عم ،انهÅب 7ف ةفَلِتمخ
 تيوص مٍاظن دايجإو متهِا.هل لىإ هميرå هاYºنا اوmفلی نٔ� اودارٔ� نKصراعلما �نٔ� ةَ.ه�ل=ا حلاطصا �Néو ،ءامدقلا 9َمعتbسا يìا ةغÄل=ا حلطصم
 12.ابه صٍّا¡

 نع يزتمl انهم كلٌو ،ةددعmم تا.هل لىN يوتتح ةداN ةغل=اف ،عرفلاو ساسSٔا ينب ةقلاعلا هي مانهÅب ةُقلاعلاو ة.هل=ا نم Äعمٔ� ةغل=اف
 gوتت ة.ه�ل=او .تاغÄل=ا نم اهيرå نع éًقتbسم ةًغل انهم فلؤت ةكترشم ةیوغل تافصو ة¤م< تاداN انهÅب طبرK تا.هل=ا هذه كلو .ىرخSٔا
 لىN تمتح ةیوغل=ا لماوعلا نإف ه¤ف شÅعت يìا عتمjا تا¶ابح يفتو لتمكlو ونمl نٔ� ة.هل= بابbسSٔا تØٔیته ام اذإو ،انهم عرفتتو ةغل=ا نم
 13.دعب 7ف اًراشجٔ� حبصت ثم ناصغSٔا انهم عرفتت تيلا ةرجشلا هبbشÀ ةغل=اف .ة.هل=ا Cت لىN ةغل=ا سما قلاطإ ينüحابلا

 ينب لصِالحا جزما�تلاف ؛ةغÄل=ا موهفم لىإ انلصِوُت تا.هل ة�دN لىN لتمbشÀ تيلا ةد�دعتلما تاÅÆبلاف ،ةدِ£اولا ةÅÆبلا ةیلاوmم للا¡ نمو
 "رقْصَ" ةمكل في لاثلما ل¤yس لىN «رظن ول .ً«ا¤حٔ� طُْللخا عقی دقف ة.ه�ل=او ةغÄل=ا ينب 7ف امٔ� ،ةغÄل=ا مجِاعم في حوضولا ينِّب رٌمٔ� نح�ل=او ة.ه�ل=ا
ّل=ا بحِاص لاق .اضًیٔ� ينسِّل� قطنُت ماك .ىرخٔ� ة�رم يا�زلاو ،ة�رم دا�صل� قطَنُت  في ةٌغل وهو فٌورعم يرطلا حراوج نم :رق�سلا" :ناسِ
 .ةدِ£او ةمكلِ في تا.هل ثلاث دوجو حضتی انهو tً".14از ةصا¡ فاقلا عم ينسلا بلقت ابًكل �نSٔ }ذو ،ةNراضم رقصلا :رقزلاو .رقصلا
ّل=ا – ةغÄل=ا" :هيو تا(لطصم ة�دN مامٔ� انلعيج رمSٔا اذه  ."ةَ.ه�ل=ا –ناسِ

 لىN ة�(لِم ةٌرَوضر ة�ثم سÅلو ،ة.هل=او ةغل=ا ينب ةقلاعلا نع ثیدلحا في تا(لطصلما هذه ل¡ادت ة.¤Yن اًدقعم رمSٔا ودبی دق
 يمهارÜإ دنج انه تا(لطصلما يرَس انعYºت ام اذإو ،هZم جُورلخا هیلN بعُصی دق قٍفَن في ئراقلا لا¡دإو ،تا(لطصلما هذه نایب في باهسلإا
ّليخ نٔ� لوايح سÅنٔ�  ا�عم نوبرِّعی اونوكK لم مِلاسلإا رِدصو ةیلهِالجا روصعلا في ءامدقلا برَعلا �نٔ� رهظیو" :لوقلا برN قفنلا اذه نم انصِ
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 .1/33 ،)1952 ،ةیصرلما ب@كلا راد :ةرهاقلا( را2نلا ليj دمحم :تح ،صئاصلخا ،نيج ن$ا ح@فلا وبٔ)  10
 .36 ،)1989 ،لیلجا راد :تويرب( اته¦ساردِ بولسٔ)و تا2هل/ا ،ةيحرف س+نٔ)  11
 .ةمدقلما ،)1994 ،ةثادلحا راد :تويرب( ةيمدقلا ة̈یبرعلا تا2هل̈/ا في ،ئيارماس̈لا يمهار$إ  12
 .57 ،1996 ،برعلا تا2هل في بض@قلما ،يمر� ض�ر دمحم  13
 .4/372 ،برعلا ناسل ،روظ�م ن$ا  14
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ّل=ا" ةمكلÜِ �لاإ "ةغÄل=ا" ننح هیمِّس{  سٔ{Øتbسáُ دقو ،ة�یبرعلا ةِغÄل=ا تِاق¤قش ة�¤ما�سلا تِاغÄل=ا مظَعم في نىعلماو ظف�ل=ا ةكترشلما ةمكلِ»ا Cت ،"ناسِ
ّل=ا" ةمكل لماعتbسا نمِ يمركلا نٓ�رقلا في ءا¶ ابم ئ�رلا اذهل  15."تا�رم 8 ونح ةغÄل=ا نىعم في اهد£و "ناسِ

 باصحØٔف .يمدقلا حلاطصلا� ةغل=ا وه ناسل=او .ثیدلحا حلاطصلا� تا.ه�ل=ا نم ةNَومجم هي ةغÄل=ا �نٔ� لىإ صلçتbس{ انهو
 .لئاºقلا هذه تا.هل نودصقی همو ،لیذهُ ةغلو ءيط ةغلو يمتم ةغل لىإ نويرشá ام ايرًثك اونكا مجِاعلما

 تا.هل=ا تافص .1.1

 ةÅÆب نم فلتتخ ةقوطنلما ةمكل»ا ةروصف ،تاوصSٔا في اهضعب نع فلتتخ بلاغلا في اهدنج ،ابه ة�صالخا تاف�صلاو ةیجه�ل=ا ةÅÆبلا
 يìا )حل¶Sٔا( لدب  )Sٔ¶9ا( :نولوقی اونكا منهٔ� دعس نيب نع يورو .)تُزُف( في ،دُزُف :نولوقی اونكا منهٔ� يمتم نع يور مافم .ىرخٔ� لىإ
 نودصقی همو )سرجْهِلا( :نویزا.لحا لوقی ذإ ،ةمكلRل ة¤فصرلا ة¤©بلا ؤ� ليِّلاgا نىعلما لمشYل ً«ا¤حٔ� تافصلا هذه ددعتت دقو .علصSٔا وه
 "ةناركسَ" دسٔ� ونب قطنی ÅSب ،"نKدم" نمِ لاًدب "نویدم" نوقطنی اونكاً 7تم نإف ىرخٔ� ةمكل فيو .)بلع�ثلا( هب نودصق¤ف يمتم امٔ� ،درقلا
 16."ىركسَ" نمِ لاًدب

 لىN قلطُت تنكا تيلا "ةرفسُ" ةمكل انهم ،ظافلSٔا نم يرثك في اًیل¶ رهظی فيصرلاو ليلاgا يرّغتلا نإف ةثیدلحا تا.هل=ا في امٔ�
 ةیبرع ءماسٔ� نم ظافلٔ� قاقتbشكا فيصرلا بنالجا فيو .ايهلN كلؤی تيلا "ةدئالما" لىN لدت تحبصٔ� ةثیدلحا تا.هل=ا في امٔ� ،رفاسُلما ماعط
 }ذكو ،17"به��ì هه�ومَ" ئ� "هُب�هذَ" :ل¤قو ،"ب�هذَمُ" بهìا نم نایعSٔا ءماسٔ� قاقتbشكا ،لºق نم برعلا انهم قتbشá لم ةیمعجٔ� ؤ�
 18.ء�رهكلا نم برهكمو ،ةضفلا نم ضفضفم

 دنج .ةدِ£اولا ة.ه�ل=ا نضم ة�یتوصلا تافصلا هذه نوكl ما�بر ؤ� ،اهيرå نع اهيزتم ،ابه ةً�صا¡ ةً�یتوص تافصِ Cتتم تا.ه�ل=ا �نإ
 :ليی ام قفو هظحلنbس ام وهو تانیابت ةسخم لىإ دYZسÀ تا.هل= ةیتو�صلا تاف�صلا �نٔ�

 .ةیرهاقلا يملجاو ةیبرعلا يملجا ينب قرفلكا ،تاوصSٔا ضعب في تيو�صلا جرïَا فلاmخا  -

- Çخmنلا ءاضعٔ� في فلاÄق دنع فرح ق¤قترك ،قطºیé هيمخفتو gق ىºیé �ٔىرخ. 

- Çخmیاقم في فلاÅّل=ا تاوصٔ� ضعب س  لىإ يدؤی ايهف فارنحا ئ� نإف ءامدقلا دنع دلما تاوصØٔب ىمسÀ تيلا هيو ،ينِ
 .ابه ينقطانلا ينب قطنلا فلاmخا

 .توصلا راهظإ ةقَیرطو قط�نلا لىN ةصرmِقم ةمغ�نلاف .قطنلا في ةصالخا اتهمغن اهل ةÅÆب كلRف ،م×ل= ة¤قیbسولما ةمغ�نلا نKابت -
 نع سÅلو ،éلجما لولدم نع برِّعن نٔ� يمغنتلاو برنلا للا¡ نم :ئ� ؛م×ل= ة�¤قیbسولما ةمغ�نلا للا¡ نم انل نكِيم ه�نإ �ثم
ّكل نكK لم نإ تا.ه�ل=ا نم يرٍثك ينب ةكترشمُ ،دقتعن ماك ،ةیلSXا هذه �نإف لياتل�و ،تاوصSٔا ةعیبط  .اهِ

 ةس{امج فورح لىإ تكارلحا ضعب بلقك وهو ،اهضعبب رØrٔتت ين£ صخ�Sٔو ،ةرَوِا.تلما تاوصSٔا ينب لNافتلا فلاmخا -
 19."لصتا" في "لصتیا" :نولوق¤ف تكارلحا Cتل

 ىوتbسلما بنا¶ لىإ ةیللاgاو ة¤yیöترلاو ة¤فصرلا ةیbساسSٔا ةغل=ا تtوتbسم في اهضعب نع تا.هل=ا يزتم تيلا ةیوغل=ا تافصلا هذه
 في رهظت دق انهٔ� ماك ،ةد£اولا ةغل=ا نضم ةدNابmمو ةعساو ة¤فارغج تا£اسم في رهظت ؛تيوصلا ىوتbسلما وهو تا.هل=ا يزيم يìا همSٔا

 
 .17 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  15
 .17 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) 16
 .317 ،)2004 ،ةرهاقلا ةیبرعلا ةغل/ا عمجم :ةرهاقلا( طی¦سولا مجعلما ،نورخٓ)و - س+نٔ) يمهار$إ  17
 .94 ،)2014( 46 ةیصصختلا ةجمترلاو ةیب�ج� تاغل/ا زكرم - ةرهاقلا ةعما¼ ،"ىوغل/ا لیصٔ�تلاو ةصراعلما ةیبرعلا تا2هل/ا" ،بين ملا· بنجٔ)  18
 .35 ،اًروطتو ةًٔ�ش� ةیبرعلا تا2هل/ا ،للاه  19
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 ةصا¡ ة.هلب ةیرق كل يزتمl ثیبح ،ةروا.تلما ةبیرقلا ىرقلا ينب 7ف ةیتوصلا صئاصلخا ضعب فلاmخكا ،قیضٔ�و ةبراقmم ة¤فارغج تا£اسم
 20.اهيرå نع ةفلتمخ

1.2. lتا.هل=ا نوّك 

Nجا ةرهاظ ةغل=ا رابتعا لىÉتت انهإف ،ةیعØrٔر Üس ةفلتمخ فورظ نم ابه طیيح ام كلbسایbقاو ةیmة¤فارغجو ةیراضحو ةیداص، 
 :ماه ينیbسÅئر ينلماN لىإ ةدوعل� �كلشYت اهدنج تا.هل=ا نوكl نع ثیدلحا فيو .ةدیدN تا.هل لىإ لُصن اننإف فورظلا هذه كل يرثØٔتبو

Çلا لازعنyلىإ هرودب مسقنی مانهم د£او كلو .يوغل=ا عاصرلاو ،يشر Nلياتلكا ،يننثا ينلما: 

           
 اذإ لاإ تا.هل لىإ عرفتتلا تاغل=اف .يعÉجا لماNو فيارغج لماN لىإ مسقنی هنإف لازعنÇ لماN وهو لوSٔا لماعل= ةبbس©ل� امٔ�

 ضيارSٔاو ،لوهسلاو لابلجا ايهفف ،اهضعب نع ةفلتمخ سانلا ايهلN شÅعی تيلا ة¤فارغلجا ةعیبطلاف .ايهضارٔ� ءازجٔ� ينب لَصُِفو اتهُعقر تعس�Àا
 تنكاو ةقیض ة¤فارغلجا ةعقرلا تنكا اذإ امٔ� .تا.هل لىإ ةغÄل=ا تع�رفت ة¤فارغلجا ةÅÆبلا تع�سوت ماكلف .رانهSٔاو نtدولاو ،رافقِلاو ةیعارزلا
 21.ةنیابmم تافص لىإ بعشYت لاو ةد£او ة.هل تاذ د£او كلش لىN ىقبmف \زعZم اته]یب

 ةیعÉجÇ مظنلا في قورف كانهف ،هيركفتو هتbشÅعم في هتاداNو هÅZناوق موق كل» نٔ� كش لاف ،يعÉجÇ لماعل= ةبbس©ل� امٔ�
 نم ةفلتمخ تاقبط ه¤ف د¶وی دق د£اولا عتمjاف .ةغل=ا لىN رومSٔا هذه سكعنت نٔ� يعیبطلا نم .ةفلتïا قطانلما نكاسل دیلاقتلاو تاداعلاو
 را.تلاو ينیعارزلاو ينیعانصلا بنا¶ لىإ ةیيمدكاSٔا تلااjا ب�رٔ�و نو¤قوقلحاو نویbسایbسلا د¶وی ذإ ،ةیتایلحا بناولجاو نهلما ث¤ح
 تاغل=ا عیجم في عقاو رمٔ� اذهف .لماوعلاو نهلما هذه فلاmخ� تاعتمjا تاغل فلتخmف اذه لىNو .ىرخSٔا }اسلما باصحٔ� نم هميرåو
 نلاماN يعÉجÇو فيارغلجا لازعنلااف 22.هتاقبط بسانت ةفلتمخ تا.هل لىN يوتيح ةفلتïا هتاقبطب عتمjاو ،بسفح ةیبرعلا ةغل=� صتيخ لاو
 ةیبرعلا تا.هل=او ،اًيمدق برعلا ةرKزج في ةNرفmم تنكا تيلا ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل=كا ،ةدN تا.هل لىإ ةد£اولا ةغل=ا بعشÀ في نما^
 .ةیعÉجÇ تاÅÆبلا فلاmخاو فيارغلجا لازعنÇ بyس� ةبعشYم اهار� تيلا ليالحا «صرع في ةثیدلحا

 نKرخٓ`ل جاتيح هعبطب وهف ،ةیندلما هتعیبطو ناس{لإا ةایبح طبترم هنإف تا.هل=ا ءوش{ في نياثلا لماعلا لثيم يìا يوغل=ا عاصرلاو
 ،ةفینع ؤ� ةیّملسِ نوكl ابمر ،ةددعmم ه¶وØٔب نوكK دق شرyلا نيب ينب لاصتلاا اذهو .هتا¶ایmحا لدابتو هتا¤ح ةمادتbسلا مهعم لصاوتیو
 ،متهاغل ينب فینع عاصرب بyسYی امم ،ةفلتمخ ةًغل نومكلتی رخٓ� بعش وزغب بٌعش موقی دقف .برلحا ؤ� ةرجهلا قیرط نع لاصتلاكا
 نKوِّزغلما ةغل= ةبلغلا نوكl ؤ� ،دلابلا في ةیسمرلا ةغل=ا حبصل ةرادصلا ذٔ¡mØف نKزاغلا ةغل= ةبلغلا نوكl نٔ� امإ :نKرمٔ� د£ٔ� لصيح لياتل�و
 لصحیbس يریغتلا نإف ينتلالحا < فيو .ةیزاغلا ةیركسعلا ةNالجما دارفٔ� éق بyس� ؤ� ةراضلحا في م^دقت لضفب ةیسمرلا ةغل=ا متهغل حبصmف

 في اترلنجإ نویدنامرونلا ازغ امدنعف ،يوغل=ا عاصرل= ةیيخراتلا üéمSٔا ضعب رöذ نكيمو .ةیناثلا تصرتنا مٔ� لىوSٔا تصرتنا ءاوس ينتغل=ا في
 دادé �ٔNق بyس� }ذو ةیيزلنجلإا ةغل=ا في éیئض اًرٓ�� ةیbس{رفلا ةیدنامرونلا تöرlو ،ةازغلا ةغل لىN ةیيزلنجلإا تبلغت شرع يدالحا نرقلا
 23.يدنامرونلا شÅلجا

 
 .310 ،)2014 ،ةجمترل/ ميوقلا زكرلما :ةرهاقلا( ليÃاوfا دیلحما دبع ةجمرÁ ،ةغل/ا ،سÀرد�ف فیزوج  20
 .22 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  21
 .22 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) ;41 ،اًروطتو ةًٔ�ش� ةیبرعلا تا2هل/ا ،للاه  22
 .89 ،اته¦ساردِ بولسٔ)و تا2هل/ا ،ةيحرف ;24 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  23

يرشبلالازعنلاا
ةيعامتجالماوع

ةيفارغجلماوع
يوغللاعارصلا

تارجلهاةجيتن

بورلحاةجيتن
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 نم نوكتتو ،شÅعلا بلط في نكلو وزغ نود منهاطؤ� نع ةدیعب ةدید¶ قطاZم في بعش دارفٔ� راشYنا في ثدتح ةرجهلاو
 .تلاصلا قیثوتو همافتلا نم نكتمK تىح نKرخSٓا تاغل ةفرعم لىإ ناس{لإا جاتيح ةدیدلجا قطانلما هذه في .ةيرثك ممٔ� قطانلما هذبه مته»لاس
 ىر� ،ىحصفلا ةیبرعلا ينN هي شáرق ة.هل نٔ� «برتعا ول 24.اهدارفٔ� ثركKو ابه ةقطانلا تاNالجما ددعتتو ،متهغل راشYنا ىدم }ذب عسYی
 لا£رلا ايه»إ دشYل لئاºقلا مامٔ� فورظلا تØٔیه تيلا ةیداصmقÇو ةیعÉجÇو ةیbسایbسلا ةكم ةنكام هي يركفتلا اذه لىإ «دوقی يìا نٔ�
 25.ةرجهلا عاونٔ� نم اNًون هدعن نٔ� نكيم ام اذهو .ةكم ة.هل لىN اتهافص نم يرثك سÅسØٔت لياتل�و

 في ةا(نلا اهلوانت نإو تا.هل=ا هذهو ،بدSٔا ةغل هي تيلا ىحصفلا بنا¶ لىإ ة¤ماعلا تا.هل=ا روهظ لىإ يدؤت لماوعلا هذه
 كل» ةتب� دNاوق لىN يوتتح تيلا ة¤جذونم»ا ةغل=ا هي ىقبت ىحصفلا ةغل=ا نٔ� لاإ ً«ا¤حٔ� ابه جا.mحÇو اتهحاصف لىإ ةراشلإاو همدNاوق مظن
 ةغل=ا هي ىحصفلا ةغل=ا نإف اذكهو .ةٍبذ^ يرåو ةًنbشخ ىقبت نحل=ا نم اهول¡و اتهصح لىN ودبلا تا.هل امٔ� .بدSٔاو ة£اصفلا دارٔ� نم
 متها.هل نومدçتbسá اونكا متهیلها¶ في ءابطلخاو ءارعشلا نإ تىح ،ةیبرعلا ةغل= فياقثلاو بيدSٔا بنالجا لثتم تلاز امو تنكا تيلا ةكترشلما
 ىحصفلا ةغل=ا Cت لىN دÉعÇ نكا ةیثرنلا صوصنلا ؤ� ةیرعشلا دئاصقلا ةباmكÜ رومSٔا طبترl امدنع امٔ� ،مهلئاºق براضم في ةصالخا
 26.شáرق ة.هلب éثتملما ةكترشلما

 تا.هل=ا ينب ةفلتïا ةیتوصلا رهاوظلا .2

  lب كل يزتمÅÆنع فلتتخ ةیتوص تافصب ةیجهل ة åخا ةد£اولا ةغل=ا تا.هل نم اهيرmماك تافصلا هذهو ،اًیئزج ؤ� اًیكل اًفلا 
 .ةیضرلحا ؤ� ةیودبلا تا.هل= ةيزملما تماسلا ينب قیرفتلا في ليالحا «صرع في رتمbسÀ انهإف اتهKضرح ؤ� اتهKودبب تا.هل=ا سÅیاقم نم تنكا
 .تماوصل� قلعتی ام انهمو ،éیوطلا ؤ� ةيرصقلا ينل=ا تاوصØٔب قلعتی ام انهم برعلا تا.هل فلاmخا لN تاÅÆبلا ينب ةضحاولا تافصلا هذهو
 فيو ،لیمُت اهضعبو حmفت لئاºقلا ضعºف )مىر( و )ضىق( في ماك اته»امإ ؤ� ينل=ا تاوصٔ� حmف في تئاوصل� ةقلعتلما تافصلا فلتتخ دقو
 رخٓ� فرح نكام فرح لادبٕ� ايهف تافلاmخÇ نوكl ام اًبلاغف تماوصلا امٔ� ،)نوْزُتهbسمُ( و )نوؤزِتهbسم( ونح هÅZیلت ؤ� هق¤قحتب زملها
 .\املإاو حmفلا ةرهاظ هي اهلواYZنbس ةرهاظ لؤ�و 27.)}لاؤ�( و )كئلؤ�( ونح

 :\املإاو حmفلا .2.1

 28.لاًمامَو لاً¤م لیيم ءشيلا لامو ،نلایلما }ذكو ،هیلN لاºقلإاو ءشيلا لىN لودعلا برعلا ناسل في ءا¶ ماك :\املإا

 بسانت \املإا نم ضرغلاو .ةسركلا نم ة(mفلا بیرقتو ءایلا نم فلSٔا بیرقت انهØّٔب \املإا تفرع دقف حلاطصÇ في امّٔ�
 نإف ءامدقلا بسبحو .لصSٔا نع لودN ؤ� \امإ نودب وه ماك ه¤ف فلSٔا ظفل ققحتی ،ه¤ف فلاmخا لاف حmفلا امٔ� 29.ابهراقتو تاوصSٔا
 برتعی لا شÅعی نÜا امٔ� 30.هیلN عرف \املإاو لصSٔا وه حmفلا نإ لوقی هیولا¡ نÜاف ،ةیعرفلاو ةیلصSٔا عوضوم في ل¡دت \املإاو حmفلا
 32.نٓ�رقلا مابه لز� ناتحیصح ناتحیصف ناتغل مانهٔ� لىN ناقفmم مانهٔ� لاإ ةیعرفلاو ةیلصSٔا في ماهفلاmخا لىN ماهو 31.حmفلا نع عرف \املإا

ّبهِرغ نكا افم ؛ة�یبرعلا ةرKزلجا في فيارغلجا عقولما بسبح \املإا ؤ� حmفلا ث¤ح نم اًيمدق لئاºقلا تمَسِّقُ  نكا امو ،حmفلا لىإ لام اِ
 قشرلا لئاºق امٔ� ،ةنانكو نزاوهو ف¤قثو ركÜ نÜ دعسو شáرق حmفل� تظفل تيلا ةیبرغلا لئاºقلا نفم .\املإا لىإ لام اهطسَو و ا�يهقشر

 
 .24 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  24
 .Ç، 1960(، 8–9اسرلا ةعبطم ،ةیلاعلا ةیبرعلا تاسارfا دهعم :ةرهاقلا( ةكترشلما ةیبرعلا ةغل/ا لÆقت¦سم ،س+نٔ) يمهار$إ  25
 .143 ،)2014 ،ةجمترل/ ميوقلا زكرلما :ةرهاقلا( را2نلا يمللحا دبع ةجمرÁ ،بیلاسBٔاو تا2هل/او ةغل/ا في تاسارد ،ةیبرعلا ،كُف ناهوی  26
 .25 ،)1997 ،ةیملعلا ب@كلا راد :تويرب( جسÐ نسح دحمٔ) ،اÎÏ في برعلا ننسو اهلئاسمو ةیبرعلا ةغل/ا هقف في بيحاصلا ،سراف ن$ا دحمٔ)  27
 .11/636 ،برعلا ناسل ،روظ�م ن$ا  28
 .4/135 ،)2009 ،شرÙل/ عئلاطلا راد :ةرهاقلا( دیلحما دبع نfgا يمح دمحم ،Øام ن$ا ةdفلٔ) لىj لdقع ن$ا حشر ،لdقع ن$ا الله دبع نfgا ءابه  29
 .66 ،)1979 ،قوشرلا راد :تويرب( مركم لماس لاعلا دبع ،عب¦سلا تاءارقلا في ة2لحا ،دحمٔ) ن$ ينسلحا ،هیولاÃ ن$ا  30
 .9/54 ،)يخرÞ نودب ،ةیيرنلما ةعبطلما :ةرهاقلا( ،لصفلما حشر ،ليj ن$ نfgا قفوم ،ش+عی ن$ا  31
 .137 ،)2009 ،ثاترل/ ةباãصلا راد :اطنط( ةینٓ)رقلا تاءارقلا في ةیبرعلا تا2هل/ا ،يجحارلا هدبع  32
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 تافلاmخÇ نع اًضحاو لاًاüم يطعت ةیتوصلا ةرهاظلا هذهو 33.بلغتو لئاو نÜ ركÜو ءيطو دسٔ�و يمتم في \املإ� تظفل تيلا طسولاو
 .ضرلحاو ودبلا تا.هل ينب تيوصلا ءادSٔا صرانع نم يرüكلا لواYZت تيلا ةینٓ�رقلا تاءارقلا في ترهظ تيلا

 ةزحم ىg ة�صا¡و ،ة¤قارعلا ةÅÆبلا في نطوتbسا نم لºق نم ةینٓ�رقلا تاءارقلا في \املإا عویbش بyس سرِّفی فيارغلجا عÄزوتلا اذه
 نٔ� هي ةمهلما ةطقنلاو .ةفوكلا اوZكس ءلاؤه Äكلو ،فل¡و ،)ةزحم دعب ةفوكل� تاءارقلا ةمامٔ� ثرو( ئياسكلاو ،)ةفوكلا في ءارقلا مامإ(
 .لياولما نمِ ءا�رقلا ءلاؤه مظعم �نٔ� انملNِ اذإ }ذو ،ميه�ارهظ ينب اوZكس تيلا لئاºقلا لºق نم ءادSٔاو قطÄنلا قرطب اور�Ørٔت دق ءا�رقلا ءلاؤه
 تب�لå تيلا ةفوكلا لهSٔ ةفلامخ حmفلا لىإ اولام نویصربلاف ؛ةصربلاو ةفوكلا ءمالN ينب يملعلا عاصرِّلا دوجو لاإ ءا�رقلا ينب ةرKاغلما بyس امو
 34.\املإا

ّقل�تلا فلاmخا وه لب ،بسفح ينتbسردلما ينب تافلاmخÇ دوجو لىإ هÄدرم سÅل فلاmخÇ اذه بyسو  ةm نم ءمالعلا نع يِ
ّقبح فافسلإا ضعب ه¤ف يملعلا عاصرِّلا }ذ في ب�yسلا صرُحو ،ايهفٔ Øش{ تيلا ةÅÆبلاو  بÄصع�تلاو عاصرِّلا اذه دوجو ركِنی لا اذهو .مهِ
 .منهم nئ� ايه»إ يتم©ی تيلا ةسردمل=

 ."توصلا اذه سا¤قم في يرغت" و ،"صلا¡ ينل توص" :هيو ينمسق لىإ انهومسقی ينثدلمحا ىر� \املإا üéمٔ� ضارعتbسا فيو
 فلSٔاو ةمضلا لىإ ة(mفلا \امإ كانه نإف ةسركلا لىإ ة(mفلا \امإ نوكl ماك هنٔ� ظحلانو .لوSٔا مسقل= روطت وه نياثلا مسقلا نٔ� ىر� انهو
  35.واولا لىإ

 :ماهو ،بارعلإا ةNانص سر هباتك في ينNونلا نKذه نيج نÜا درؤ� دقل

bس ،عیُب ،ل¤قُ( :في ماك مماشلإ� ءامدقلا انهع برNو لوهجمل= نيبلما غیص في نوكl تيلا هيو ،ةمضل� ة¶وزملما ةسركلا -  .)قیُ

 36.اًمادçتbسا تا.هل=ا لقٔ� هذهو .ةسركلا ونح )عوبِ( \امكإ ،ةسركل� ة¶وزملما ةمضلا -

 ث¤ح نم "ةنیدلما ة.هلو فیرلا ة.هل" ايهعرفب ةثیدلحا ةیروسلا ة.هل=او اًيمدق برعلا تا.هل ينب اًبهاشÀ دنج \املإا ةرهاظ في
 نومسYی نìKا فیرلا لهٔ� م< في عمس{ .م^< في \املإا ىر� اننإف ةنیدلما نكاس امٔ� ،حmفل� فیرلا نكاس قطنی ذإ ،فيارغلجا عزوتلا
 لهٔ� م< في امٔ� .\امإ نود ضحاولا حmفل� همدنع ظفلُت تيلا )بتِكاَ( ةمكل ونح ،دلما فلٔ� في يملسلا قطنلا يرqاشعلاو يودبلا عباطل�
 حراَ¶ ،نöاسَ ،دNاَق( في }ذكو .ءایلا ونح فللإا \امٕ� )بYیكِ( كلش لىN مبهلåٔ� ىg اهعمس©ف يضرلحا عباطل� نومسYی نìKا ةنیدلما
bس ،دعِْ¤قِ( ضرلحا دنع ظفلmف )لخإ..   .)حيرِِْ¶ ،نكِیِْ

 :ونح ،)o( لىإ واولا لºق تيلا ة(mفلا لماُت اهدنع ،حmفل� ةقوبbسلما واولكا ،دلما فورح دٔ£Øب سÅلو حmفل� ةمكل»ا تنكا اذإ امٔ�
 ،حmفل� ةقوبbسلما ءایلا اهلüمو .)موُی ،عوُْن ،قوُْف ،طوْشُ( ءاوس د£ لىN ةنیدلماو فیرلا لهٔ� دنع ظفلmف ،)لخإ.. موَی ،عوَن ،قوَف ،طوشَ(
 .)تیزِ ،تÅِبِ ،ءشيِ( حبصmف )e( لىإ ءایلا لºق تيلا ة(mفلا لماُت ذإ ،)لخإ.. تیزَ ،تÅَب ،ءشيَ( :في ماك

 .ينتلالحا في ةد£او \املإا ةیلعم نSٔ ،دلما فلٔ� في ؤ� ة(mفلا في تنكا ءاوس ةد£او \املإا ينتلالحا < فيو

 لیوتح قیرط نع ،\امإ لىإ ينعباتتلما ينتئاصلا مكلتلما ايهف لوِّيحَُ ،)Diphthong( بöرلما تئاصل� فرعُت تيلا ةرهاظلا هذهو
 قطنلا في \وهسلا هZم فدهلاو تيوصلا ما.س{Ç عاونٔ� نم عون اذهو .ةقباسلا üéمSٔا في ماك \امإ لىإ ءایلا ؤ� واولا قبbسÀ تيلا ة(mفلا
 37.ليضعلا دهلجا في داصmقÇو

 
 .60 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  33
 .63–62 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  34
 .66 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  35
 .53–52 ،)1993 ،لمقلا راد :قشمد( يوادنه نسح ،بارعلإا ةjانص سر ،نيج ن$ا ح@فلا وبٔ)  36
 .136 ،ةینٓ)رقلا تاءارقلا في ةیبرعلا تا2هل/ا ،يجحارلا ;58–57 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  37
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 ةمكل» ينتیاور مامٔ� ا�نك ولو .ةدمال= ينثدلمحا ينیناسل=ا لوانت ث¤ح نم رهاظ فيارغلجا يمbسقتلا نإف مضلا لىإ حmفلا \امإ فيو
 اتكل نٔ� حجِّر� ماك ،�tضرحَ ةیناثلاو ،�tودب لىوSٔأ Øش©م نوكK نٔ� حجِّر� ان�نإف سركل� ةینا�ثلاو ،م�ضل� لىوSٔا ؛هسفن عضولما فيو ةدِ£او
 مٍّاN ه¶وب تلام ة�یودبلا لئاºقلا" �نٔ� وه ينثدلمحا ينیناسل=ا دنع }ذ لیلعتو ،ينmفَلتِمخ ينm]یب في نكلو ،دٍِ£او نٍمز في اتلمِعتbُسا ينتیاورلا
ّل=ا سا¤قم لىإ  ة�یودبلا لَئاºقلا «د¶و ةضرحتلما لُئاºقلا تسرöَ ثیفح .ة�یودبلا ةنوشُلخا رهِاظم نم رٌهَظمَ ه�نSٔ ،ة�م�ضلا ى�مسُلما يفللخا ينِ
 38."ةقیِّ�ضلا ينل=ا تاوصٔ� نم ما�نهSٔ ،نابهِاشYم ةیتوصلا ة¤حانلا نمِ مُ�ضلاو سرُكَلاو .Äمضُت

 يرå نم ءایلا لىN واولاو واولا لىN ءایلا ل¡دت نٔ� هي ةºقاعلماو .ةºقاعلم� ةرهاظ هي عضولما اذه في ترöذُ تيلا تtاورلا نفم
Né.39 م في اذكو ،"ما�وص" في "ما�یص" :نولوقی ينیزا.لحا نٔ� هيوüايهف واولا نوقطنی "دا�وق ،غا�وص ،ما�ون" :ل tًةرها�ظلا هذه سرِّفیو .ء 
 ،ثوح" :ونح ،غیصلا نم يرثك في م�ضلا اور�rٓ دق همار� ةیودبلا لئاºقلا تا.هل في امٔ� .سركل= دادmما ءایلا اذكو ،مِّ�ضل= دادmما واولا نØٔب
 40."ميهِ»إ ،ميهِلN ،نìKا ،ث¤ح" في ،"مُيه»إ ،مُيهلN ،نو�لا

 دلما فلٔ� نولیيم معمس©ف .ةفلتمخ قطاZم نم ةیودبلا ة.هل=ا في ةصا¡و ،ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا في اهظحلن دق ةرهاظلا هذهو
 هذهف .)ذِ¡وُت( لىإ )ذُٔ¡Øت( \امإ في }ذكو .)كلِوُْت شáإ( :كلØٔی نٔ� دیرK اذام همد£Sٔ لاؤسلا دنع لاüًم نولوق¤ف ،متهجهل في واولا لىإ
 هباشYلا ه¶ؤ� نم هنØٔب \املإا نم عونلا اذه نایب وه دوصقلماو ،مانهÅب قرف لاف واولاو فلSٔا ينب ؤ� ،مضلا ؤ� حmفلا ينب تنكا ءاوس \املإا
 تافص نم ةفصِ ةم�ضلاف ؛يودبلا ةعیبط عم بساYZی اذهو ،سركل� قِطÄنلا نم لقثٔ� ة�م�ضل� قط�نلا نإف هیلNو .ثیدلحاو يمدقلا ينب
 ة.هل=ا في }ذكو 41.ة�یضرلحا ةÅÆبلا عم بساYZی ام اذهو ،ين�ل=او ة�قرِّلا تافص نم ةفصِ سركلا ماك ،يِّودبلا ةعیبط عم بساYZت ةنوشلخا
 .ةیندلما ةÅÆبلا نود ة¤فیرلا ةÅÆبلا دنع ةرهاظلا هذه ىر� ةثیدلحا ةیروسلا

 ةغل=ا بتك في رöذت ين£ \املإ� دوصقلما وه عونلا اذهو ،ةسركلا لىإ حmفلا \امإ اهعاونٔ� رهشٔ� ةعبرٔ� \املإا نٔ� ىر� انه نمو
 :ليی ماك هيو 42.تاءارقلاو

 .)بYِیكِ / بتِكاَ( في ماك ،ةسركلا نم ة(mفلا بیرقت ئ� ءایلا لىإ فلSٔا \امإ -

 .)طوْشُ / طوشَ( في ماك ،ةمضلا نم ة(mفلا بیرقت ئ� واولا لىإ فلSٔا \امإ -

 .ةمضلا لىإ ةسركلا \امإ -

 .ةسركلا لىإ ةمضلا \امإ -

 طشََ{و ،ةيمدقلا تا.هل=ا في لاًم^ نكا يìا نياثلا عونلا هیلی ،ةثیدلحاو ةيمدقلا تا.هل=ا في اًیbشفت ثركSٔا وه لوSٔا عونلاف اًذإ
 مادçتbسÇ ةرد«و عویbشلا éیلق اتنكا نيج نÜا ماهاور تيلا \املإا نم نارخSٓا ناNونلا امٔ� .ةصا¡ ةیروسلا ة.هل=او ةًماN ةثیدلحا تا.هل=ا في
 .اًثید£ رSٔrا اهل ىرl لا دكاlو اًيمدق

  9یهسÀو هق¤قتح زملها .2.2

 ةعئاشلا ةیbساسSٔا تاوصSٔا نم هيو 43.لینزتلا ةغل في ثم يمدقلا رعشلا في ىحصفلا ةیبرعلا هب تمتزلا ام وهو ،برنلا وه زملها
 لادبلإاو فذلحاو ف¤فختل� يریغتل= ةیتاؤلما ةنكاسلا تاوصSٔا ثركٔ� نم اهعویbش عم هيو ،ةیوغل=ا لئاصفلا ة¤قب نم ثركٔ� ة�¤ماسلا تاغل=ا في

 
 .81 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) 38
 .238 ،اًروطتو ةًٔ�ش� ةیبرعلا تا2هل/ا ،للاه 39
 .85 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) 40
 .86 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) 41
 .58 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) 42
 .64 ،ةيمدقلا ة̈یبرعلا تا2هل̈/ا في ،ئيارماس̈لا  43
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 روصعلا رم لىN ةیبرعلا ومكلmمٔ Øلج اذه ل¶Sٔو ،تاوصSٔا ة¤قب نع اًدئاز اًیلضع اًدm بلطتیو قطنلا في ل¤قث توص انهSٔ 44.ماåدلإاو
 ءامدقلا دنع ةزملهاو 45."فذلحاو يریغتلا لاقYüسÇ في اهرمٔ� انمإ" :اهرöذ ين£ هیوÅºس هرöذ ام وهو ،ةزملها قطن في يرسÅتلاو داصmقÇ لىإ

  46.سومهلم� لاو روه�j لا توص انهØٔب ءمالعلا جحرK ثیدلحا صرعلا فيو ،قللحا صىقٔ� نم دیدش روهمج توص

 ةكرح س©¶ نم فربح اهلدبیو اهلهسá نم منهمو اهققيح نم منهفم ،اهقطن في برعلا ينب ضحاولا قرفلا ىر� اضیٔ� زملها عوضوم في
 ،ةزملها نم ص�لçتت نٔ� تعاطتbسا زا.لحِا تا.هل �نٔ� دنج اًيمدق ضرلحاو ودبلا تا.هل ينب ةبراقلما فيو 47.اهفذ£ ؤ� انهم ابهKرقت ؤ� اهلºقام
 رفعج بئ� ةیزا.لحا ةÅÆبلا ءا�رقُ نع درو ام زملها ق¤قتح مدüé Nمٔ� نمو .تيوصلا ما.س{لال اًقفو اهدعب ؤ� اهلºق ابم ةطبترم لماوع ة�دN لعفب
  :منهع عمِسُف ،عف«و

 .)اونذاف /اونذØٔف ،سÅبِ/س]بِ ،نوZموی/نوZمِؤی( ،ةزملها ةكرلح بسِاZم دٍّم فِرح لىإ ةزملها بُلق -

 .)داوفلا/داؤفلا ،ذ¡اوی/ذ¡اؤی( ،اوًاو ةزملها بُلق -

bسا¡( ،ءtً ةزملها بُلق -  .)اًیbسا¡/اًئِ

 48.)نوزتهbسم/نوئزتهbسم( ،واولا بسِانتل اهلºَق ام ضمَِّو ةِزملها فُذ£ -

 لماعلا منهع لاق دقو ،ابه ترتهbشا ةفص هيو زملها ققتح انهإف يمتم» ةبbس©ل� امٔ� ،نوبرنی لا ةنیدلماو ةكم نم زا.لحا لهØٔف اًذإ
 اهدوجٔ�و تافصلا ضحؤ� نم هي يمتم ىg ةفصلا هذهو 49.زملها ق¤قتح ئ� "برنلا لاإ يمتم لوق نم ذٓ¡� لا" :يفقثلا رعم نÜ سىNÅ يوحنلا
 ي4هف \امإو ماåدإ نم تافصلا ة¤قب امٔ� .رعشلاو نٓ�رقلا ةغل ،ة¤جذونم»او ةیبدSٔا ةغل=ا في اًيز£ تكلشو ىحصفلا ةیبرعلا ةغل=ا تل¡د تيلا
  50.ةیبدSٔاو ةبوmكلما متهغل في اهوققحو اهومتزلا }ذ عم منهكل ة¤كلمحا متهغل في زملها نولهسá منهإف نویزا.لحا امٔ� .ة£اصفلا في ةبترم لقٔ�

 فیöو ؟ة£اصفلاو بدSٔا ةغل انهØٔب انهع فورعلما هيو ةزملها ق¤قتح نم صلçتت نٔ� ةیزا.لحا ةÅÆبل= نكيم فیö نٔ� لاؤسلا ىقبیو
 ؟\امإو ماåدإ نم ةیتوصلا رهاوظلا بلåٔ� في لیهسYلا هنع فَرعُ نمَ ايهقشرو ةرKزلجا طسو نكاس اهققيح

 ةm نم ضحٍاو يرå تٌوص انهSٔ ةًصا¡ éًماعم لمَاعُت ي4هف ،يریغتل= اًضرعت اهثركٔ�و اًقطن تاوصSٔا بعصٔ� نم ةزملها نٔ� باولجاو
 لىإ ينیزا.لحا بلåٔ� لام اì .م×لا ءانثٔ� اًيربö اًدm بلطتتو قاشو بعص اهقطZف ،تماوصلا ينب ةدش ثركSٔا هيو ،سملهاو رهلجا
À51.اهلیهس 

 تم امدنعف .فذلحا ؤ� بلقلا ؤ� ف¤فختلا ؤ� لادبلإ� ءاوس لیهسYلا لىإ éئام ةزملها نإف ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا في امٔ�
 رواتج عمو .يمدقلا صرعلا نم ةیرظنلا هذبه اًماتزلا ثركٔ� ثیدلحا صرعلا في ةیبرعلا تا.هل=ا نإف م×لا في داصmقÇو \وهسلا نع ثیدلحا
 عم يرٍثØٔتو رØrٔÄٍت في ةثیدلحا ةیبرعلا تا.هل=ا تحبصٔ� ؛ةیرا.تلاو ة¤©یgاو ةیعÉجÇ لماوعلا ة.¤Yن ثیدلحا صرعلا في ثركٔ� اهضعب عم ماوقSٔا
 ا^اسقٔ� كلÜ ةثیدلحا ةیروسلا ة.هل=اف .م×لا في داصmقلال لاًو¤م ثركٔ� لياتل�و يوغل=ا ضاترقÇو لدابتل= ةضرعو ةرواjا تاغل=ا ة¤قب
 .ةزملها لیهسÀ لىإ لیتم انهإف ةیبرغلاو ة¤قشرلا

 
 .77 ،)1999 ،ةیصرلما ولنجBٔا ةب@كم :ةرهاقلا( ةیوغل/ا تاوصBٔا ،س+نٔ) يمهار$إ  44
 .4/446 ،)1982 ،ينجالخا ةب@كم :ةرهاقلا( نوراه ملاسلا دبع ،با@كلا ،هیوÆ+س نåع ن$ ورعم  45
 .95 ،ةینٓ)رقلا تاءارقلا في ةیبرعلا تا2هل/ا ،يجحارلا  46
 .210 ،اًروطتو ةًٔ�ش� ةیبرعلا تا2هل/ا ،للاه  47
 .70 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  48
 .274 ،)1982 ،ينجالخا ةب@كم :ةرهاقلا( ةغل/ا في تلااقمو ثوبح ،باوتلا دبع ناضمر  49
 .69 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  50
 .68 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  51
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 ؤ� اهطسو في انهم لقٔ� ةبbس©ب ةمكل»ا لؤ� في ا�نهكل ،زملها عضاوم كل في رهظت دق ةیروسلا تا.هل=ا في ةققلمحا يرå ةزملها هذه
  .اهرخٓ� في

 ينكسÀ عم ةزملها ق¤قحتب )كلَْ�� / دَْ¡��( :ظفَلmُف ،ضرلحا تا.هل في ةزملها ققتح :)كلََ�� / ذََ¡��( ضيالما لعفلا في ،ةمكل»ا لؤ� يفف
 دُیر�Óِ( عراضلما لعفلا فيو .)لاََ� ؤ� ََ< / اذََ¡( :ظفَلmُف ،لعفلا رخٓ� في فلØٔب انهع ض�وعَُیو ةزملها فذَ(mُف ودبلا تا.هل في امٔ� .لعفلا رخٓ�
bس اذإ فُذَتحُو ،)بشرَ�� / دیر��( حmفل� م×لا لؤ� في تءا¶ اذإ ةیودبلا ة.هل=ا في ققتحَُ :)بُشرَ�� /  / دْیرِ ام( ة¤فانلا )ام( ـب تقَبُِ
 .لعفلا رخٓ� ينكسÀ عم )بشرََ� / دیرÜَِ( ،ءًَ� بَُلقُت انهإف ضرلحا تا.هل في امٔ� .)بشرَمَ

 .لِاعفSٔاو ءِماسSٔا في نوكl ث¤ح ،فذلحاو لیهسYلكا ةددعmم ه¶وØٔب يرغتت لب ،اهلا£ لىN ىقبت لا ةزملها نإف ،ةمكل»ا طسو في
 في ف�فتخَُ ةزملها نإف :)ذُٔ¡Øَی / كلØَُٔی( عراضلما لعفلا فيو .)نَ�مطَ( :ظفَلmُف ،ينتجهل=ا < في ةزملها فذَتحُ :)نØ�َمطَ( ضيالما لعفلا في ماك

 .)كلtَُ / دُ¡tَ ،ذُ¡tَ( :ظفَلmُف ،ينتجهل=ا <

 .)موُل / يربِ / سارَ( :ظفَلmُف :)مؤُل / ئربِ / سٔ�رَ( ،اهقبbسá يìا فرلحا ةكرح بسانی دم فرح لىإ بَلقُتَ انهإف ءماسSٔا في امٔ�

 في ماك .فذلح� ؤ� ،اهقبbسá يìا فرلحا ةكرح بسانُی ابم لیهسYل� ف�فخmَُف ،ءماسSٔاو لاعفSٔا في عُقت انهإف ،ةمكل»ا رخٓ� في
 ضيالما لعفلا في ةزملها امٔ� .)ادَبْیِ / ليِمیِ / بيِّعَیِ( :اهعراضم فيو .)ادََب / لاَمَ / ا�بعَ( :ظفَلmُف ةزملها ف�فتخَُ :)��دََب / �َ`مَ /ٔ �Øبعَ( لاعفSٔا رخٓ�
 .)اَ¶ٔ�( :ظفَلmُف ةمكل»ا لؤ� لىإ ةنیدلما ة.هل في بَلقُتو ،)اَ¶( :ظفَلmُف فیرلا ة.هل في فذَتحُ انهإف :)ءَاَ¶(

 / ارَحمَ( :ظفَلmُف ،)ءاضرَخَ / ءارَحمَ( في ماك ،ثÅنØٔتلا ةزمبه ةیتهنلما ةدودملما ءماسSٔا ةیانه نم فذَتخُ انهإف ،ءماسSٔا رخٓ� في امٔ�
 ؤ� .)اشَعِ / ،اسمََ( :ظفَلmُف ،)ءاشَعِ / ءاسمََ( في ماك ،ءt ؤ� واو نع ةبلقZم ةزمبه ي4تهنلما دودملما سمÇ ةیانه نم فذَتحُ }ذكو .)اضرَخَ
 52.)فيِادَ( :ظفَلmُف ،)ِ�ادَ( في ماك ءtًَ بَُلقُت

 يوغل=ا لادبلإا .2.3

 53."هماقم هتقمٔ� اذإ اذك نم اذك تُلدبٔ�و" ،هُف�رحو ،هَُ�يرåَ :ءشيلا ل�دَبو ،هُيرåَُ :ءِشيلا لُدَب :ةًغل لادبلإا

 فورح لادبإ لىN صرmقی لا وهف ،لادبلإا عاونٔ� عسؤ� يوغل=ا لادبلإاو 54."ضٍعب ماقم اهضعب ةُماقإو فورلحا لُادبإ" :اً£لاطصا
 55.نىعلماو ظفل=ا ةبbساZم عم اًضیٔ� فورلحا ة¤قب في نوكK لب ،بسفح éعلا

 .ضرالحا انmقو تىح ةيمدقلا روصعلا نم ةیبرعلا تا.ه�ل=ا ينب ةقرافلا تافصلا نم ةزر� ةفص ةیتوصلا رهاوظلا ة¤قب لüم لُادبلإا
 ةیوغل=ا تاوصSٔا ضعب لادبإ انهمو ،ضرلحاو ودبلا تا.هل ينب ام قیرفتل= انهم ةٍدیدN عَضاوبم ةِ£اصفلا سÅِیاقم في نویوغل=ا �لدتbسا دقو
 رهظت ام اًرد« اًدیدتح ةرهاظلا هذه .اتهجهلو éیºقلا سم� فرعُت ةرهاظلا تراص تىح éیºق كل ابه ت�يزتم تاوصSٔا هذهو ،ىرخٔ� تاوصØٔب

- ةد£او ةیبدٔ� ةغل في لئاºقلا تعتمجا ذإ .رعشلاو نٓ�رقلا ةغل هي تيلا ة¤جذونم»ا ةیبدSٔا ةغل=ا انهٔ� انهع فورعلماو ةیزا.لحا ةÅÆبلا ة.هل في
 رفخ عضِومَ اونوكK كيل ،ةشكشكلا ؤ� ةنعنعلا ؤ� ة.عجعلا تافص نم متها.هل هیوتتح ام مهفل¡ ينكر1 ابهِطَخُو اهرِاعشٔ� في -شáرق ةغل هيو
 تا.هل=ا ينب حصفSٔا Äدعَُت ؛اتهِغَُلبِ هبلåٔ� في نُٓ�رقلا لَزََ� تيلاو ةیزا.لحا ةÅÆبلا في شáرقل ةیعÉجÇو ةیbسایbسلا ةنكالماف 56.ءاغلبلاو ءا(صفلا ينب
 ،رفِنُلما بیرغلا كترتو منهم هنbسحتbسÀ ام ذٔ¡mØف ءلاؤه تاغل عمسÀ شáرق تنكاو ،ةیلهالجا في جحل= ةكم لىإ دُفَِت برعلا تنكا ذإ ،ةیبرعلا
 57.ظافلSٔا حºقتbَسمُو تا.ه�ل=ا عشyتbَسمُ نم مُتهُغل تْل¡و برعلا حصفٔ� اوراص اذكهو

 
 .112 ،"ةیللاد ةیتوص ةسارد :روزلا رgد ةظفامح في ةیروسلا ةیتارفلا ة2هل/ا" ،فللخا 52
 .49–48 ،برعلا ناسل ،روظ�م ن$ا  53
 .154 ،اÎÏ في برعلا ننسو اهلئاسمو ةیبرعلا ةغل/ا هقف في بيحاصلا ،سراف ن$ا  54
 .1/85 ،)2006 ،ةیملعلا ب@كلا راد :تويرب( ةیبرعلا ةغل/ا مولj ةjوسوم ،بوقعی عیدب لdمإ  55
 .34 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  56
 .1/210 ،)1986 ،ةیصرعلا ةب@كلما :تويرب( كب لىولما دا¼ دمحم ،اهعاونٔ)و ةغل/ا مولj في رهزلما ،يطوی¦سلا نfgا للا¼  57
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 هذه نم بيرعلا لماعلا في ة¤ماN ة.هل ولتخ دكاl لا ذإ ،ثیدلحا صرعلا في ةِ�¤ماعلا تا.ه�ل=ا تماس نم ةزر� ةٌسم لادبلإا ةرهاظ
 نم اًضیٔ� لُادبلإاف ،م×لا ءانثٔ� ليضعلا دهلجا نم داصmقÇ في زملهاو \املإا نع ثیدلحا في رìöا اZفلسٔ� ماكو .يمدقلا ذZم ة¤قابلا ةرهاظلا
 ة�یودب ينب ت�يزم ةددعmم ة¤جولونوف رهاوظل اًداYZسا ةرهاظلا هذه ققحتتو .م×لا في لقثلاو ةبوعصلا ايهف نُاس{لإا بُّنجَتی تيلا عضاولما
 .اهق¤قرl ؤ� تاوصSٔا يمخفت ،ةروا.تلما تاوص�Sٔ رØrٔتلا ،اهسهم ؤ� تاوصSٔا رmُ ،اتهوا¡ر ؤ� تاوصSٔا ةدّش انهم ؛اته�Kضرحَ ؤ� تِا.هل=ا
 .ةد£ لىN ةرهاظ كل دنع فقنbس ليی 7فو

 ةوخرلاو ةدیدشلا تاوصSٔا ينب لادبلإا .2.3.1

 ةنیعم ةطقن في سُفَ�نلا سyَُِ(ن¤ف ،اmرامخ في اتهوقل ابه قطنلا دنع اهعم يريج نٔ� توصلا اهعنلم ةدیدش تیَسمُِّو ،ةوقلا هي ةدّشِلا
 بسبح امٔ� 58."تقبط كد¶ٔ�" :}وق اهعميج ،)ت ق ب ط ك د ج ء( فرحٔ� ةیناثم مىادقلا ينیوغل=ا بسبح هيو .جرïا ث¤ح نم
 ةوخر تیَسمُِّو ،ينل=ا :ةوا¡رلا 59.)ةیرهاقلا يملجاو ق ك ض ط د ت ب( هي ةیبرعلا ةغل=ا في ةدیدشلا تاوصSٔا نإف ةثیدلحا برا.تلا

 دنع ةوخ�رلا فورلحاو .ابه قطنلا دنع قلطم كلش� ءاوهلا سy(نی لاو .تَْنلاََف ابه قطنلا دنع ايهلN دÉعÇ فعضو اهعم توصلا نtرلج
 61.)ع خ ح ه ف ظ ث ذ ش ص ز س( :ي4هف ينثدلمحا دنع امٔ� 60.)ه ف غ ظ ض ص ش س ز ذ خ ح ث( :هي ءامدقلا

 ةوخرلا تاوصSٔا لىإ ة�یضرلحاو ،ةدیدشلا تاوصSٔا لىإ تلام ة�یودبلا لئاºقلا نØٔب دنج ة�یودبلاو ة�یضرَلحا ينm]یبلا نع ثیدلحا في
ّیؤت ةرها�ظلا هذه لوح ةد�دعmم تtاور كانهو .اهقطن في  هرöذ ام }ذ اهدِهاوش ضعب نمو ،لادبلإا اتهاذ هي ةرها�ظلا هذهو ،لوقلا اذه دِ
 :روظZم نÜا

 درو ام هZمو .ةیزا.لحا ةÅÆبل� ةرØrٔتلما بر¤خ ةغل هيو ،دیدشل� وخرلا لادبإ ئ� ء1ً ءاثلا لادبإ ،"ثÅبلخا" في ةٌغل "تÅبلخا" -
 :لٔ�ومسل= تÅب في

 62تÅبلخا يرüكلا عَفنَی لاو قِ  زرِّلا نمِ لیلقلا بیِّطلا عُفََنی

ّل=ا"و - ّل=ا" في ةٌغل "تُصِ  تاوصٔ� لدبmف ،ةوادبلا في åéوتلما ءيط ةغل هيو 64؛ةینSٓا هيو "سِّطِّلا" في ةٌغل "تُسْطِّلاو Ä،63صِ
  .ةدیدشلا ءاتل� ينتوخرلا ينسلاو داصلا

 اوقطZف ،يمتمÜ ةرØrٔتلما سÅقل ةٌبوس©م هيو 65.بٌزِلاو بٌتِلا ينٌط :اولاقف ،دودشلما تُباثلا وهو "بز�لالا" في ةٌغل "بت�لالا"و -
 66.ىرخٔ� ً«ا¤حٔ� يازل�و ً«ا¤حٔ� ءاتل�

 ةنیدلما لهØٔف .فیرلا تا.هل نم ثركٔ� ةنیدلما تا.هل في لادبلإا هذه رهظیو ،ةثركÜ لادبلإا دنج ةثیدلحا ةیروسلا تا.ه�ل=ا في امٔ�
 / يرتِكِ / با�دكّ / بْهَدَ( :بÅتترل� ايهف نولوق¤ف )ةثلاَث / ينَِ� / يرثِكَ / با�ذك / بْهَذَ( :في ماك ،دیدشل� وخرلا نولدYºسá )ضرلحا(
  .)ةتلاَت / ينتخِ

 تمی ماكف ؛ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل=ا في هُدهعن لم لٌادبإ )ضرلحا ن�كاس ئ�( همدنع دنج اهوخرو تاوصSٔا دیدش ينب لادبلإا عمو
 ضرلحا ة.هل في قطَنُ¤ف )يìا( لوصولما سمÇ في لاìا توص في ماك ،اًضیٔ� وخرو وخر ينب لادبإ همدنعف وخرو دیدش ينب لادبلإا

 
 .1/61 ،بارعلإا ةjانص سر ،نيج ن$ا  58
 .24 ،ةیوغل/ا تاوصBٔا ،س+نٔ)  59
 .435-4/434 ،با@كلا ،هیوÆ+س  60
 .25 ،ةیوغل/ا تاوصBٔا ،س+نٔ)  61
 .2/28 ،برعلا ناسل ،روظ�م ن$ا  62
 .2/84 ،برعلا ناسل ،روظ�م ن$ا  63
 .2/58 ،برعلا ناسل ،روظ�م ن$ا  64
 .1/735 ،برعلا ناسل ،روظ�م ن$ا  65
 .93–88 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) 66
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 وهو رخٓ� وخر توص ينبو )ذ( وه يìا وخر توص ينب لادبإ اذهو .)ازإ( نوقطنی ةیطشرلا )اذإ( في }ذكو ،)يز�لا( يازل� اًدیدتح
 / �ثمُ / لاüًََمَ( :لüم عضاولما نم يرثك في مانهÅب لادبلإا تم¤ف ،ةوخرلا تاوصSٔا نم ماه ن�Kلا "ينسلا"و "ءاثلا" ينب هسفن لالحا وهو .)ز(
  .)ةناسَمَ / رمِسمُ / �سمُ / لاًسَمَ( :بÅتترلا لىN انهوقطن¤ف )ةناüَمَ / رثمِمُ

 في دنج دق نكل .ىحصفلا ةیبرعلا في هي ماك ةینانbسSٔا ةیوثل=ا تاوصSٔا هذه نوقطنی لب ،ودبلا ة.هل دنع هدنج لاف اذه امٔ�
 / رَ�صخَ / ِ�وَ( :منهع عُمَسÅُف "داص" لىإ "ينسلا" ملهادبكإ ،جرïا في ةبراقتلما يرفصلا تاوصٔ� ينب لادبلإا ضرلحا نود ودبلا تا.هل

 اهقطنی ÅSب ،ةمخفلما تاوصSٔا لىإ يودبلا عبطلا ميهلN بلغی نìKا فیرلا لهٔ� ل¤م ظُحَلاُی انهو 67.)خََلسَ / رَ�سخَ / سخِوَ( في )خََلصَ
 )قا�صلا / طاصرِّلا ( منهع دروف ،ةيمدقلا ةیبرعلا تا.هل=ا في يضرلحاو يودبلا ةعیبط نع ثیدلحا عم بساYZی اذهو ،ق¤قترل� ضرلحا لهٔ�

 ،مهقطن في ةرهاظلا هذبه اوكستمbساف همدنع اذه رتهbشاو ،يمخفتلا لىإ تلام دق ماN ه¶وب ة�یودبلا لَئاقلا نٔ� ودبی" ،)قا�سلا / طاسرَِّلا( في
 عم بساYZی اذه ،اهقطن في ةدیدشلا تاوصSٔا لىإ اولام اًيمدق ودبلاف ."ةققرلما تاوصSٔا تر�rٓ دق ضرلح� ةرØrٔتلما ؤ� ةیضرلحا لئاºقلا امٔ�
 Cت ةوا¡ر لىإ نولیيمف ةضرحتلما ندلما لهٔ� امٔ� .ةعیسرلا ةیوقلا تاوصSٔا نم éسلس� مهقطن يزيمت¤ف ،ءافجو ةظلå نم منهع فرِعُ ام
 68.متهعیبطو مته]یب عم بساYZی ام ةنویل=او ةدؤتلا نم ايهف الم تاوصSٔا

 ةسومهلماو ةروهjا تاوصSٔا ينب لادبلإا .2.3.2

 ثیدلحا ةغل=ا لمN فيو .هیوÅºس وه ةیبرعلا ةغل=ا في ماهدرؤ� نم لؤ�و ،قطنلا ةیلمعب ناطبترم نایتوص نا(لطصم سملهاو رهلجا
 سفَ�نلا عافدنا ءانثØٔف ؛قطنلا ءاضعٔ� ة¤جولویيزفب نىعُت ةیوضع ةیلعم سملهاو رهلجاف .ةيربö ةبbس©ب هیوÅºس فینصت عم تقفاوت برا.تلا نإف
 تُوصلا فصَوُی ذٍئدنعو زاتزهاو رlوت في اyºس نارlولا طغاضت اذإف ؛جارفنا ؤ� طغض ةیلمعب نایتوصلا نارlولا موقی جرالخا لىإ ينتئرلا نم
 ينیوغل=ا بسبح ةروهjا تاوصSٔا 69.سومهلم� توصلا فصوی اهدنعف جورلخ� سِفَ�نل= لاًامج ا(mفو نارlولا دNابت اذإ امٔ� .روهمج هنØٔب
 ينثدلمحا دنع امٔ� 70.)ف ث ص ت س ش ك خ ح ه( :ةسومهلماو ،)و م ب ذ ظ ز د ط ر ن ل ض ي ج ق غ ع ا ء( :هي مىادقلا
 71.)ه ك ق ف ط ص ش س خ ح ث ت( :ةسومهلماو ،)ن م ل غ ع ظ ض ز ر ذ د ج ب( :هي ةروهjا تاوصSٔاف

 حیضوت لىإ جاتتح ،لئا£ انهود لويح لاو ةعساش تافاسم في تاوصSٔا ايهف شرYنتو ةیوارصح ةÅÆب في شÅعت تيلا لئاºقلا
 .تاوصSٔا ضعب رm لىإ تلام ةیودبلا لئاºقلا تا.هل نٔ� ظحلن اذهل .عماسلا نذٔ� في اً£وضو ثركٔ� حبصیل رهلجا لىإ لیلما لüم تاوصSٔا
  .ةنعنعلاو ة(فحفلا وه عضولما اذه في ركَذُی ام همٔ�و

 في ماكو 72.الله لُوسر ك�نعَ دهشٔ� :نولوق¤ف ،اًنیع )نٔ�( ةزهم بلق هيو ،همروا¶ نمو دسٔ�و سÅقو يمتم لىإ تyس{ ةنعنعلاف
 :ةمرّلا يذ لوق

 73مُوجسم كَ¤©یع نم ةِبابصّلا ءام  ً\نزم ءَاَقرخ نم ت�سمرl نعٔ� 

 ةزملها نولدب¤ف ،قطانلما ضعب في ةیتوصلا ةرهاظلا هذهل اًرrٔ� دنج اًدیدتح ةیودبلا ة¤فیرلا ة.هل=او ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا يفف
 74.)رعَيجِْ / لعَسáِْ / نْعَِی( :نولوق¤ف ،)رØ�َيجَ / لØٔسÄ / áَئنَِی( :في اًنیع

 
 .115 ،"ةیللاد ةیتوص ةسارد :روزلا رgد ةظفامح في ةیروسلا ةیتارفلا ة2هل/ا" ،فللخا 67
 .89–88 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ) 68
 .50 ،)ت.د ،ءاÆق راد :ةرهاقلا( ةغل/ا لمj لىإ لÃدم ،يزاحج يمهف دومحم  69
 .4/434 ،با@كلا ،هیوÆ+س  70
 .22–21 ،ةیوغل/ا تاوصBٔا ،س+نٔ)  71
 .126 ،برعلا تا2هل في بض@قلما ،يمر�  72
 .254 ،)1995 ،ةیملعلا ب@كلا راد :تويرب( جسÐ نسح دحمٔ) ،ةمرلا يذ ناوید ،ةمرلا وذ ةÆقع ن$ نلایغ  73
 .114 ،"ةیللاد ةیتوص ةسارد :روزلا رgد ةظفامح في ةیروسلا ةیتارفلا ة2هل/ا" ،فللخا  74
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 ءالحا نولعيج لیذه ةغل في ة(فحفلا" :رهِزُلما في ءا¶و .لیذه ة(فحفب ةیتوصلا ةرهاظلا هذه ءامدقلا ىسم دقف ة(فحفلا امٔ�
 دوعسم نÜا نإ ل¤ق تيلا )تىح( ةمكل ةرهاظلا هذه في لیذه نع يورو .)رحمSٔا محل=ا( :ئ� ،)رعمSٔا معل=ا( :منهع عَسمٌ اممو 75."اًنیع
 76.شáرق ةغلب سانلا ئرقØٔف لیذه ةغلب لنزی لم نٓ�رقلا نٔ� هنع الله ضير رعم هیلإ لسرØٔف ،)تىع( اهٔ�رق

 ىرKُ لمف ة(فحفلا امٔ� .ثیدلحا يروسلا فیرلا تا.هل في اهرٓ�� دهوش تيلا ةيمدقلا ةیتوصلا رهاوظلا نم ةنعنعلا نإ لوقلا نكيم
 .ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا في رrٔ� اهل

 ةروا.تلما تاوصSٔا ينب لادبلإا .2.3.3

 ةیعرف تاNومجم كلش لىN مسقنت تيلا تاوصSٔا نم ابه سØٔب لا ةNومجم هيو ،جرïا في ةبراقتلما تاوصSٔا هي تاوصSٔا هذه
ّل=ا لؤ� ينب صرحنت دكاl تيلا تاوصSٔا ي4هف تاوصSٔا ة¤قب امٔ� .نtوفش ينتوصلا ×ف ،ءابلاو يملمكا اmورخ ةطقن بسبح ف�نصُتو  ناسِ
  77.)ص س ز /ر ن ل /ط ت ض د /ظ ث ذ( :هي ةNومjا هذه دارفٔ�و ؛اهلوصٔ�و ایلعلا tانثلاو ه¤فرطو

 في )يمم لىإ ءابلا( و )ء� لىإ يملما( بلق في ماك لىوSٔا ةرهاظلا ،ةنیعم لئاºقل ةاورلا ابهbس{ عضولما اذه في ن1رهاظ كانه
 هبلث( ،)حبö = حكم( :}ذ üéمٔ� نمو .لئاو نÜ ركÜ لىإو ةعیبر نم نزام لىإ ةرهاظلا هذه بس©ت تtاورلاو .ةیبرعلا لئاºقلا ضعب تا.هل
 رهاوظلا ة¤قبö ءٍ�و يمٍم كل في ة¶راد ة¤م< ةداNو ةدرطّم ةدNاق تسÅل انهكلو ً،7م ءِابلا ؤ� ءً� يملما بلق لئاºقلا هذه نع درو .)هملث =
 ،ة¤م×لا هتاداNو يودبلا ةعیبط عم بساYZی دیدش روهمج توص ءَابلا نإ ةیضرلحا ؤ� ةیودبلا ةÅÆبلا بسبح لوقلا نكيم نكل 78.ةعئاشلا
 دیدش لا طسوmم توص وه ئ� ،ءابلا ةدش نم ة¶رد لقٔ� هZكل روهمج توص وهف يمُلما امٔ� .هم< ضعب في يملما لدب ءَابلا حجِّرKَُ نٔ� نكيمف
 .هتعیبط بسانی ام توصلا اذه لىإ لیيم نٔ� يضرحل= نكيم اذكهو Liquids(.79( ةعئالما تاوصSٔا ينب ف�نصُیو ،وخر لاو

 فرَعُت تيلا ةیئاوهلا ة¶ارgا في ملهوق نفم ،اًدیدتح ةیضرلحا ة.هل=ا في يملماو ءابلا ينب لادبإ كانه ةثیدلحا ةیروسلا تا.ه�ل=ا فيو
 هذهو .)تیوكسمِ( و )تیكلسمِ( :نوقطن¤ف ،يملم� ةدیدشلا ةروهjا ءابلا نولدبُ¤ف ،)تیوكسِ�( في }ذكو )تیكلسِ�( ـب ة¤ماعلا ة.هل=�
 .ةراضلحاو ةادبلا ث¤ح نم ةثیدلحا ةیروسلا تا.ه�ل=او ةيمدقلا تا.هل=ا ينب هباشYلا طاقن نم ةطقن

 في ءا¶ ماك ةرهاظلا هذهو .ةشكشكل� ةاورلا هاسمّ ام هي ضعبب اهضعب ةروا.تلما تاوصSٔا رØrٔت ضحوت تيلا ةیناثلا ةرهاظلاو
 فقولا لا£ في اتهyثی نم منهفم ،شكیلNو شكÜو شكتیٔ�ر :نولوق¤ف ،اÅZًش ثنؤلما في باطلخا فكا نولعيج ،ضرمو ةعیبر في هيو" :رهزلما
 يطویbسلا نٔ� ىر� 80."شÅلNو ش©م :لوق¤ف ،فقولا في انهكسáو لصولا في اهسركKو فكا»ا نكام اهلعيج نم منهمو ،رهشSٔا وهو طقف
 لوق في ماك 81.دسٔ�و لئاو نÜ ركÜو يمتم لىإ كئلؤ� بنا¶ لىإ اهدنbسÀ ىرخSٔا تtاورلا نكلو ،ضرمو ةعیبر لىإ ةشكشكلا ةرهاظ ازع
 :رعاشلا

 82قُ¤قد شِ©م قِا�سلا مَظْعَ �نكلو  اهدُ¤جِ شِد¤جِو اهانیع شِانیعف

ّیوغل=ا لºق نم هیلN حلِطُصاُ نوناقب قلعتت ةرهاظلا هذهو  �نٔ� وه نوناقلا اذه في انميه ام ةیاåو ،"ة�¤كنَلحا تاوصSٔا نوناق" ينِ
 تئاصلا �نSٔ ،)ةسركلا( ميامٔ� يرصق تئاص اهدعب تيØٔی امدنع ة�¤مامSٔا تاوصSٔا نم ماهرqِاظن لىإ نلایتم ينتbش�طعلما يرå يملجاو فكا»ا
 تماكل»ا ضعب تد¶و اذهلو .ایلعلا tان�ثلا لوصٔ� ؤ� كنَلحا طسَوَ تاوصٔ� نم اهبهbشá ام لىإ بلقنmف  مامSٔا لىإ ام اÅÆًش لقm©ی انه¤ح يرصقلا
 توصلا قطنی ماك هب قطنی يìا كنلحا طسَو توص لىإ دعب 7ف فكا»ا هذه ايهف تر�وكl دق فكا»ا لىN لتمbشÀ تنكا تيلا ة�یبرؤ�-ودنهلا

 
 .1/222 ،اهعاونٔ)و ةغل/ا مولj في رهزلما ،يطوی¦سلا  75
 .100–94 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  76
 .44 ،ةیوغل/ا تاوصBٔا ،س+نٔ)  77
 .106 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  78
 .25 ،ةیوغل/ا تاوصBٔا ،س+نٔ)  79
 .1/221 ،اهعاونٔ)و ةغل/ا مولj في رهزلما ،يطوی¦سلا  80
 .1/359 ،ثاترلا في ةیبرعلا تا2هل/ا ،يدنلجا  81
 .107 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  82
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 سÅقو يمتم انهمو ماN كلش� ضرم éیºق نع تدروف ،ةيرثك لئاºق لىإ تyسُِ{ ةرهاظلا هذهو .ةیöترلا في )ç( و ة�یيزلنجلإا في )ch( )چ(
 نكل ."اهانیع شانیعف" في ماك .)ينش( لىإ ةثنؤلما فكا بلق في نوكl ام اًبلاå ةشكشكلاو .اًبلغتو اًركé Üماش اًموعم ةعیبر لىإو ،دسٔ�و
 83."ش�Åبل مهل=ا ش�Åبل" :في ماك ،ىرخٔ� عضاوم في نوكl دقو ةثنؤلما فكا لىN طقف صرmقت لا ةرهاظلا هذه نٔ� رمSٔا ظحول

 )چ( توص لىإ ةث�نؤلما فكا نولدبی ذإ ،ةدیدN قطاZم فيو ضحاو كلش� ةیودبلا ةیروسلا ة.هل=ا في ةدوجوم ةرهاظلا هذه
 :ةثنؤلما فكا يرå فيو ،)چْبِوُْث  / چْبِاتَكْ / چــmِیب( :في )كُِبوَث/ كُِباتَكِ /كÅَmُِب( :ةثنؤلما فكا في نولوق¤ف .ةیöترلا في يìا )ç( توصل هباشلما
 84.ةرهاظلا هذهل رrٔ� لاف ةیروسلا ندلما في ضرلحا تا.هل في امٔ� .)با�ذَ� / بلَ� / ناَ�( ،)با�ذكَ / بكلَْ / نَكاَ(

 ةمخفلماو ةققرلما تاوصSٔا ينب لادبلإا .2.3.4

 ةیضرلحا لئاºقلاو يمخفتلا تاوصٔ� لىإ تلام ةیودبلا لئاºقلاف .ةیضرلحاو ةیودبلا لئاºقلا ينب نKابتلا دنج اًضیٔ� ةفصلا هذه فيو
 .قابطلإا تاوصٔ� في ق¤قترلا ؤ� يمخفتلا في ايهف فلmُِخا تيلا تافصلا رهظت ام اًبلاå .ق¤قترلا تاوصٔ� لىإ تلام

 ودبلا عابط ئملای ام وهو ،ودبلا تا.هل في ةمخفم درl ام يرثك "ءاظلاو ءاطلاو داضلاو داصلا" هي تيلا قابطلإا تاوصٔ�
 "داصلا" ينب لادبلإكا ،ق¤قرلا اهكلش لىإ بلقنت ث¤ح ،ةفصلاو جرïا في انهم ةبیرقلا تاوصSٔا عم ل�دبُت هذه قابطلإا تاوصØٔف .مته�وشخو
 85:ليی ماك üéمSٔا ضعب رöذ نكيمو ."فكا»ا" و "فاقلا" ينب ماك قابطلإا تاوصٔ� يرå في نوكK دقو ."ءاتلا"و "ءاطلا" ينب ؤ� "ينسلا" و

 ةیروسلا ة.هل=ا في د¶وت ةیتوصلا ةرهاظلا هذهو ."كمل ر�صخ / كمل ر�سخ" و "طاصر / طاسر" :لüم اًداص ينسلا لادبإ -
 ،)ةعَقسَ( :نولوق¤ف ؛اًماتم بلقZم رمSٔا نإف ضرلحا تا.هل في امٔ� .اهراركتل يعاد لاو  لºق نم انهع ثیدلحا تم ،ةیودبلا

 .)ةعَقصَ( في

 ةیروسلا ة.هل=ا في ةدوجوم اًضیٔ� هذهو .شáرق ةغلب "تطش²" و .سÅقو دسٔ�و يمتم ةغلب "تطشق" :لüم اًفكا فاقلا لادبإ -
 / تöْوَ( )لmُقَی / تقْوَ( :في نولوق¤ف .ىرخٔ� ةًر1 )g( توص ئ� "گ" لىإو ةر1 "فكا" لىإ "فاقلا" نوبلق¤ف ،ةیودبلا
Kِكmُشمُ / مَاَق / لَاَق( :فيو .)لbَشمِ / مْاگ / لْاگ( )قاتb  ،"ةزهم" لىإ "فاقلا" نوبلقی همد.Zف ضرلحا ة.هل في امٔ� .)گْاتَْ
 86.)تْئوَ /ءاتbَشمْ / مَل�� / رمَٔ�( )تقْوَ / قاتbَشمُ / لمََق / رمََق( :في نولوق¤ف

 ةرrانتلما ةیتوصلا رهاوظلا ضعب في لادبلإا .2.3.5

 رخSٓا ضعبلاو ،ةنیعم تاm لىإ ةبوس©م انهوö ةرrانتلما تا.هل=� اهضعب فصو نكيم تا.ه�ل= ةیتوصلا تافصلا نع ثیدلحا فيو
  :انهمو .اتهKضرح ؤ� اتهKودب نع رظنلا ضغب ةنیعم éیºقب ةصا¡ ؤ� ،éیºق ؤ� ةm يSٔ اتهyس{ فرعُی لا انهم

 ةیبرعلا تا.هل=ا في «رظن ولو 87.)لمعتِ = لمعَت( في ماك ثيلاثلا لعفل= ةNراضلما فرح سركÜ ةفورعم ةرهاظلا هذهو ،"ءاربه éتلت"
 �Óرَقَن / بmُُكَ�( :في نولوق¤ف .ةیضرلحا نم ثركٔ� ةیودبلا ةیروسلا ة.هل=ا ىg هسفن رمSٔاو .انهم يرثك في ةشرZYم ةرهاظلا هذه دنج ةثیدلحا
 .)ضكُرKِ / شيِمیِ / ارَقنِ / بmُكِ�( )ضكُرKَ / شيمَی /

 
 .108 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  83
 .121 ،"ةیللاد ةیتوص ةسارد :روزلا رgد ةظفامح في ةیروسلا ةیتارفلا ة2هل/ا" ،فللخا  84
 .114–111 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  85
 .119 ،"ةیللاد ةیتوص ةسارد :روزلا رgد ةظفامح في ةیروسلا ةیتارفلا ة2هل/ا" ،فللخا  86
 .121 ،ةیبرعلا تا2هل/ا في ،س+نٔ)  87
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 برما نم سÅل( بينلا نع يورلما ثیدلحا في ماك ً،7م فیرعتلا ةادٔ� في ملالا بلقب ةفورعم ةرهاظلا هذهو "يرَحمِ ةینماطُمطُ"
 ةیودبلا ةیروسلا ة.هل=ا في اذه اZموی تىح في ةدوجوم ةرهاظلا هذهو 88.)رفسلا في مایصلا برلا نم سÅل( ئ� ،)رفسما في مایصما
 .)ة£رابلا( في )حراºما( :نولوق¤ف .ءاوس د£ لىN ةیضرلحاو

 كَانیطنٔ� «إ" ئرق دقو ."ىطنٔ�" :نولوق¤ف ،"نون" لىإ "ىطعٔ�" في "ينعلا" بلقب نوكl ةرهاظلا هذهو "لیذه ءاطYZسا"
 في )نيِیطِْنا( :نولوق¤ف ،ةیضرلحا نود ةیودبلا ةیروسلا ة.هل=ا في اذه اZموی تىح ةدوجوم اًضیٔ� هذه ءاطYZسÇ ةرهاظو 89."رrوكلا
 .لعفلا لؤ� نم ةزملها فذبح )نيیطِعَ( :نولوق¤ف ضرلحا ة.هل في امٔ� .)نيیطعٔ�(

 ةتمالخا

 ،ةm نم ةثیدلحا تا.هل= يوغل=ا لیصØٔتلا فيً ما^ اًءزج كلّشÀُ ايهلN فوقولا تم تيلا ةیتوصلا رهاوظلا نٔ� ةسارgا للا¡ �ينبت
 تا.هل=ا ينب اًيربö اًبهاشÀ «د¶و ث¤ح .ىرخٔ� ةm نم اتهKضرحو اتهKودب للا¡ نم تا.هل=ا هذهل ة£اصفلا سÅیاقم نع ثیدلحا فيو
 تا.هل=اف .ةیضرحو ةٍیودب ؛يننیابmم ينمسق لىإ مانهم كل ماسقنا هيو لأ� ،ىبرك ةیbساسٔ� ةطقُن في ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=او ةيمدقلا ةیبرعلا
 برغ تZكَسَ ةیضرلحا ةیزا.لحا ةÅÆبلاف ،ة¤فارغلجا صئاصلخا ث¤ح نم ةبهاشYم ةیطنم ةروص كلشÀ ةثیدلحا ةیروسلاو ةيمدقلا ةیبرعلا
 ةÅÆبلا ة.هل انیٔ�ر ذإ ،ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا في هتاذ رمSٔاو .ايهقشرو ةرKزلجا طسو تZَكَسَ ةیودبلا ةیيمتم»ا ةÅÆبلا امٔ� ،ةیبرعلا ةرKزلجا
 )ة¤فیرلا(ـب ىمّسÀ ام ؤ� ةیودبلا ةÅÆبلا ة.هل امٔ� ،ةیروسلا ة¤فارغلجا نم بيرغلا ءزلجا في ةNزوmم )ةنیدلما( ة.هلب ةفورعلما ةیضرلحا ة¤ماشلا
 ةیودبلا ةفصل� ةطبترمو ،اهضعبب éصmم ىرخٔ� طاقن في اًبهاشÀ «د¶و ةیbساسSٔا ةطقنلا هذه نضمو .دلابلا نم قيشرلا ءزلجا في ةNزوmم
  .éقتbسم لوصف في اهانلوانت ةیضرلحا ؤ�

 نم ةیزا.لحا ةÅÆبلا لئاºق انیٔ�رف ،ينترهاظلا ينتاه راثیإ ث¤ح نم اهسفن ةيمدقلا تا.هل=ا ينب اًماسقنا «د¶و ،\املإاو حmفلا في
 مادçتbسا اور�rٓ دق ايهقشرو ةیبرعلا ةرKزلجا طسو نكاس نم ةیودبلا ةÅÆبلا لئاºق امٔ� ،م^< في حmفلا مادçتbسا اور�rٓ دق ضرلحا نكاس
 في امٔ� .ندلما نكاس نم ضرلحا تا.هل في \املإا رهظت ث¤ح ؛اًماتم سكعZم رمSٔاف ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا في امٔ� .م^< في \املإا
 .حیصفل= برقٔ� اذهو ،م^< في حmفلا نويرثی لب متها.هل في \امإ لاف تارفلا ضوحو فیرلا نكاس نم ودبلا تا.هل

 رعشلا ةغل فيو يداعلا م^< في ةًققمح ةزملها نوكl يمتم ة.هل يفف ،9یهسÀو هق¤قتح ينب مسقنت ةيمدقلا تا.هل=ا «د¶و زملها فيو
 اًدیدتح ةرهاظلا هذه فيو .ةباطلخاو رعشلا ةغل في ةققمحو يداعلا م×لا في ةٌففمخ ةزملها نإف زا.لحا ة.هل في امٔ� .ءاوس د£ لىN ةباطلخاو
 فلاmخا عم ،ءاوس د£ لىN مايهف ةٌففمخ ةزملها نإف ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا في امٔ� .زملها ق¤قتح في ابه �دتَعُیو اتهحاصف في يمٍتم» بسَيحُ
  .رخSٓا ؤ� طسولا ؤ� ةمكل»ا سٔ�ر في ،ةزملها عضاوم في طیbس�

 ،ةددعmم طانمٔ�و ةتوافmم بسِ©ب ىرخٔ� تاوصٔ� نكام تاوصSٔا نم دیدعلا لدYºسÀ ةثیدلحاو ةيمدقلا تا.هل=ا نإف ،لادبلإا امٔ�
 ةدیدشلا تاوصSٔا لىإ لیتم ةیودبلا ةÅÆبلا تا.هل نٔ� حض�تی ةيمدقلا تا.هل=ا يفف .ةمخفمو ةققرم ؤ� ةسومو̂ ةروهمج ؤ� ةوخرو ةدیدش ينب
 امٔ� .هبbسانی ام لىإ لیيم هتعیبط بِسبح كلف .ةققرلماو ةسومهلماو ةوخرلا تاوصSٔا لىإ لیتمف ةیضرلحا ةÅÆبلا تا.هل امٔ� ،ةمخفلماو ةروهjاو
 ،ةیضرحو ةیودب نم ةيمدقلا تا.هل=ا تافص عم قساYZی ام انهم ،ينتجهل=ا < في ةثركÜ رهظی لادبلإا نإف ةثیدلحا ةیروسلا تا.هل=ا في
 .ةیضرلحا ة.ه�ل= لصSٔا نع �ذش امو ةیودبلا ة.ه�ل= لصSٔا راصو سكعنا ام انهمو

 ،جا.mحÇ في ابه Äدتَعُی لاو هیلN ساقُی لاو  عضاولما نم يرثك في ذٌاش هّنٔ� لاإ ةقرفتلما تا.هل=ا نضم ةًق¤قح اًدوجوم نكا نإو لادبلإا
ì{ ُِّؤ� يعماسلا لادبلإ� ةغل=ا ةئمٔ� دنع يسم åسيا¤قلا ير. 
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 ةیلعم للا¡ ءانعلا ف¤فتخو ،\وهسلا ب� نم ققحتت رهاوظلا هذه بلåٔ� نØٔب ثحبلا للا¡ ايه»إ انلصوت تيلا رومSٔا زرÜٔ� نمو 
 لىإ لیيم نٔ� ناس{لإا ةعیبط نم ذإ ،لماعلا تاغل كل في دوجوم رمSٔا اذهو .قطنلا في لصالحا ¸ولویيزفلا دوهjا نم داصmقÇو ،م×لا
 .ثیدلحا تاوصSٔا لمN لامج في \وهسلا ةیرظنب هذه تیسمِّ }ì .ة�قشلماو ءانعلا نع دعymیو \وهسلا

 هذبه نوظفتح¤ف ،ةقطنلما بوعش نم يرٌثك ىg ةمدçتbسم تلازام ةيمدقلا ةیتوصلا رهاوظلا نم يرüكلا نٔ� دنج
 .ةيمدقلا رS�ٓا ضعبب ةثیدلحا تا.ه�ل=ا ظافmحا اذه برَتَعُیو .ميویلا مثهKد£ في انهولمعتbسáو ،ةیوغÄل=ا رهاوظلا
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STRUCTURED	ABSTRACT	

This	research	aims	to	comprehensively	address	the	major	common	points	between	ancient	
and	modern	Arabic	dialects.	 It	 then	presents	 the	 secondary	shared	points	between	 them	through	
detailed	explanation	and	analysis.	These	dialects	exhibit	several	common	phonological	phenomena	
that	lead	us	to	believe	that	the	phonological	features	present	in	modern	dialects	originate	from	the	
ancient	dialects.	However,	some	recent	 linguistic	studies	neglect	to	attribute	these	phenomena	to	
their	ancient	origins.	Therefore,	this	research	attempts	to	address	this	issue	and	aims	to	establish	the	
connection	between	modern	and	ancient	dialects	while	determining	the	level	of	eloquence	in	modern	
dialects.	This	study	follows	a	comparative	descriptive	approach,	collecting	information	on	the	subject	
through	 observation	 and	 measurement	 of	 shared	 phonological	 phenomena,	 followed	 by	 their	
analysis,	 interpretation,	 and	 comparison,	 as	 well	 as	 determining	 their	 prevalence	 throughout	
ancient	and	modern	times.	

The	identified	phenomena	play	a	crucial	role	in	the	linguistic	foundation	of	modern	dialects	
on	one	hand,	and	in	discussing	the	standards	of	eloquence	for	these	dialects	through	their	distinction	
between	Bedouin	and	urban	aspects	on	the	other.	A	significant	resemblance	has	been	found	between	
ancient	Arabic	dialects	and	modern	Syrian	dialects	in	a	major	point,	which	is	the	division	of	each	into	
two	distinct	categories:	Bedouin	and	urban.	Both	ancient	Arabic	and	modern	Syrian	dialects	exhibit	
a	similar	geographical	distribution,	where	urban	dialects	are	associated	with	the	urban	environment	
in	the	western	regions,	while	Bedouin	dialects	are	prevalent	in	the	central	and	eastern	areas.	This	
similarity	extends	to	other	connected	points	related	to	the	Bedouin	or	urban	nature	of	these	dialects,	
which	have	been	discussed	in	separate	chapters,	leading	to	several	important	findings.	

In	the	 first	chapter,	we	discussed	the	phenomena	of	"fathah"	(short	vowels)	and	"imālah"	
(gliding)	and	found	a	division	among	ancient	dialects	themselves	regarding	the	preference	for	these	
two	phenomena.	In	ancient	times,	urban	residents	favored	the	use	of	"fathah"	in	their	speech,	while	
Bedouin	tribes	preferred	"imālah."	In	contrast,	in	modern	Syrian	dialects,	this	preference	is	entirely	
reversed,	 with	 "imālah"	 appearing	 in	 urban	 dialects,	 and	 Bedouin	 dialects	 lacking	 it,	 favoring	
"fathah"	instead.	This	aligns	more	closely	with	eloquence.	

In	the	second	chapter,	we	discussed	the	phenomenon	of	"hamzah"	(glottal	stop)	and	found	
that	ancient	dialects	divided	between	realization	and	simplification	of	the	"hamzah."	In	the	Tamimi	
dialect,	the	"hamzah"	is	realized	in	both	regular	speech	and	in	poetic	and	rhetorical	language.	In	the	
Hijazi	 dialect,	 the	 "hamzah"	 is	 simplified	 in	 regular	 speech	 but	 realized	 in	 poetic	 and	 rhetorical	
language.	 In	 modern	 Syrian	 dialects,	 the	 "hamzah"	 is	 simplified	 in	 both	 dialects,	 with	 slight	
variations	in	its	position,	whether	at	the	beginning,	middle,	or	end	of	a	word.	

In	the	third	chapter,	we	discussed	the	phenomenon	of	"i'badal"	(substitution),	where	both	
ancient	and	modern	dialects	replace	various	sounds	with	different	sounds	to	varying	extents	and	in	
various	patterns.	In	ancient	dialects,	it	is	evident	that	the	Bedouin	environment	tends	to	favor	strong,	
voiced,	and	intensified	sounds,	while	the	urban	environment	leans	toward	weak,	softened,	and	light	
sounds.	 Each	 environment	 favors	 what	 suits	 it	 best.	 In	 modern	 Syrian	 dialects,	 substitution	 is	
common	in	both	dialects,	with	some	aligning	with	the	characteristics	of	ancient	dialects,	whether	
Bedouin	or	urban,	and	others	deviating	from	the	original,	especially	in	urban	dialects.	

 



ÇUKUROVA	ÜNİVERSİTESİ		
İLAHİYAT	FAKÜLTESİ	DERGİSİ	
Journal	of	the	Faculty	of	Divinity	of	Çukurova	University	

Cilt	/	Volume:	23	•	Sayı	/	Issue:	2	•	Aralık	/	December	2023	•	21-36	

e-ISSN:	2564-6427		•	DOI:	10.30627/cuilah.1382077	

KĀDÎ	ABDÜLCABBÂR’A	GÖRE	TIBB-I	NEBEVÎ	RİVÂYETLERİNİN	HZ.	
PEYGAMBERİN	NÜBÜVVETİNE	DELÂLETİ	
The	 Narrations	 of	 The	 Prophet	 of	 Medicine	 Proof	 of	 Muhammed's	 Prophethood	
According	to	Qadi	Abd	Al-Jabbār	

	

	

Hamdi	AKBAŞ	
Arş.	Gör.	Dr.	Çukurova	Üniversitesi,	İlahiyat	Fakültesi,	Kelam	Anabilim	Dalı,	Adana,	
Türkiye		
PhD.	Res.	Assist,	Çukurova	University,	Faculty	of	Divinity,	Department	of	Kalam,	
Adana,	Türkiye	
hamdiakbas83@hotmail.com	https://orcid.org/0000-0002-1362-8118		

	
	

	

	
	

	
Makale	Bilgisi/Article	Information	
Makale	Türü/Article	Type:	Araştırma	Makalesi/Research	Article	
Geliş	Tarihi/	Received:	27.10.2023	
Kabul	Tarihi/Accepted:	12.12.2023	
Yayın	Tarihi/Published:	31.12.2023	
Bu	çalışma,	Hamdi	AKBAŞ’a	ait	“İslâm	Kelâmında	Delâil’ün-Nübüvve	(Hicri	V.	Asır)	başlıklı	doktora	
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KĀDÎ	 ABDÜLCABBÂR’A	 GÖRE	 TIBB-I	 NEBEVÎ	 RİVÂYETLERİNİN	 HZ.	
PEYGAMBERİN	NÜBÜVVETİNE	DELÂLETİ	

The	Narrations	of	The	Prophet	of	Medicine	Proof	of	Muhammed's	Prophethood	According	to	
Qadi	Abd	Al-Jabbār	

	

	
Öz		
İnsan	 Tanrı’nın	 kendisine	 bahşettiği	 hayatı	 uzun	 ve	 sağlıklı	 sürdürebilmenin	 gayreti	 içerisindedir.	 Onun	 bu	 çabası	
hayatın	önemli	bir	gerçeği	olan	hastalıklarla	başarılı	bir	şekilde	mücadele	edebilmesiyle	doğrudan	bağlantılıdır.	Nitekim	
insan	kendisine	emanet	edilen	canı	korumak	adına	zaman	içerisinde	oluşturulan	tıbbi	tecrübeler/gelenek	merkezinde	
hareket	 etmeye	 özen	 göstermiştir.	 Onun	 bu	 hassasiyeti	 Hz.	 Peygamber’in	 gündeminde	 yer	 bulmuş,	 o	 da	 dönemin	
şartları	 merkezinde	 sağlıkla	 ilgili	 çeşitli	 tavsiyelerde	 bulunmuştur.	 Hz.	 Peygamber’in	 nübüvvetini	 kabul	 eden	
Müslümanlar,	sağlıkla	ilgili	tavsiyelerini	dikkate	alırken	İslâm’a	ve	onun	nübüvvetine	karşı	çıkan	gruplar	bu	tavsiyeleri	
art	niyetli	olarak	değerlendirmek	suretiyle	eleştirmişlerdir.	Hz.	Peygamber’in	nübüvvetini	ispat	etmek	isteyen	delâil	
müelliflerinden	 Kādî	 Abdülcabbâr	 da	 sağlıkla	 ilgili	 tavsiyelerine	 getirilen	 itirazlara	 verdiği	 cevaplarla	 onun	
nübüvvetinin	 hakikatini	 ortaya	 koymaya	 çalışmıştır.	 Bu	 minvalde	 onun	 muarızlarının	 iddiaları	 merkezinde,	 Hz.	
Peygamber’in	 sağlıkla	 ilgili	 tavsiyelerini	 daha	 çok	 aklî	 bir	 zeminde	 değerlendirdiği	 dikkat	 çekmektedir.	 O,	 Hz.	
Peygamber’in	 bir	 tabip	 ve	 eczacı	 olmadığı	 halde	 isabetli	 veya	 faydalı	 tavsiyelerde	 bulunmasını	 onun	 nübüvvetinin	
delilleri	arasında	değerlendirir.	

Anahtar	Kelimeler:	Kelâm,	Nübüvvet,	Hz.	Muhammed,	Tıbb-ı	Nebevî,	Delil	

	

Abstract		
Human	 strives	 to	 live	 the	 life	 God	 has	 given	 him	 long	 and	 healthy.	 His	 efforts	 are	 directly	 linked	 to	 his	 ability	 to	
successfully	combat	disease	which	is	an	important	fact	of	life.	As	a	matter	of	fact,	in	order	to	protect	the	life	entrusted	
to	them,	human	beings	have	taken	care	to	act	in	the	center	of	medical	experiences/tradition	created	over	time.	This	
sensitivity	 of	 his	 found	 a	 place	 in	 the	 agenda	 of	 Prophet's	 Muhammad	 and	 he	 made	 various	 health-related	
recommendations	 in	 the	 center	 of	 the	 conditions	 of	 the	 period.	While	Muslims	who	 accepted	 the	 prophethood	 of	
Prophet	Muhammad	took	his	health-related	recommendations	 into	consideration,	groups	opposed	 to	 Islam	and	his	
prophethood	criticized	these	recommendations	as	malicious.	Qadi	'Abd	al-Jabbar,	one	of	the	authors	of	the	dalāil	who	
sought	to	prove	the	prophethood	of	the	Prophet	Muhammad,	tried	to	reveal	the	truth	of	his	prophethood	through	his	
answers	to	the	objections	raised	against	his	health-related	recommendations.	In	this	respect,	it	is	noteworthy	that	in	
the	 center	of	 the	 claims	of	his	opponents,	he	evaluated	 the	Prophet	Muhammad's	health-related	 recommendations	
mostly	on	a	rational	basis.	He	considers	the	fact	that	the	Prophet	Muhammad	was	not	a	physician	or	a	pharmacist,	yet	
he	gave	accurate	or	useful	advice	as	evidence	of	his	prophethood.	

Keywords:	Kalam,	Prophethood,	Muhammad,	Medicine	of	the	Prophet,	Evidence	
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GİRİŞ	

İnsan	 tarih	 boyunca	 hayatını	 huzur	 ve	 mutluluk	 içerisinde	 sürdürebilmek	 için	 büyük	
mücadele	 vermiştir.	 Onun	 bu	 mücadelesinde	 kendisine	 yüklenilen	 anlam	 hayatını	
yönlendirmesinde	belirleyici	bir	rol	üstlenmiştir.	 İnsan	var	oluş	gayesini	keşfetmeye	çalışırken	
kendisine	verilen	yaşam	hakkını	da	muhafaza	etmeyi	arzulamıştır.	 İnsanın	bu	çabası	Tanrı’nın	
gönderdiği	elçilerle	desteklenmiştir.	Nitekim	İslâm’ın	korunmasını	emrettiği	beş	 temel	esastan	
biri	de	can/sağlık	olmuştur.	Bedenimiz	Allah’ın	bize	emaneti	olarak	kabul	edilmiş,	bu	emanete	
sahip	 çıkmamız	 istenmiştir.	 Çünkü	 insan	 gerek	 dinî	 gerekse	 dünyevî	 yükümlülüklerini	 ancak	
sağlıklıyken	hakkıyla	yerine	getirebilecektir.1	

Sağlıklı	bir	şekilde	yaşamını	devam	ettirmek	isteyen	insan	için	hastalık,	menfi	bir	durum	
da	olsa	hayatın	önemli	bir	gerçeğidir.	Bu	anlamda	 insanlık	 için	hastalıklarla	mücadele	oldukça	
önemlidir.	 Dolayısıyla	 insan	 kendisine	 emanet	 edilen	 canını/sağlığını	 koruyabilmek	 adına	 tıp	
ilmine	büyük	ehemmiyet	göstermiştir.	Nitekim	tarihi	süreçte	hastalıkların	tedavisi	için	geliştirilen	
tecrübeye	 dayalı	 tıbbî	 yöntemler,	 toplumdan	 topluma	 nakledilirken	 geleneksel	 tıp	 olarak	
adlandırılan	 büyük	 bir	 birikimin	 de	meydana	 geldiği	 görülmektedir.	 İnsan	 sağlığının	 önemine	
vurgu	yapan	Allah	Resulü’nün	de	 insanlık	 tecrübesinin	ortak	ürünü	olan	bu	birikimden	büyük	
ölçüde	 istifade	 ettiği	 de	 bilinmektedir.	 Hz.	 Peygamber	 de	 kendisinin	 ve	 ashabının	 sağlığı	 ile	
ilgilenerek	hastalıklar	karşısında	tedbirler	alınmasını	tavsiye	etmiştir.	O,	genellikle	tavsiyelerinin	
fayda	 sağlayacağını	 düşündüğü	 kimselere	 “Kendi	 ellerinizle	 kendinizi	 tehlikeye	 atmayın”2	 ve	
“Korunma	 tedbirleriniz	 alın”3	 âyetlerini	 bildirmek	 suretiyle	 sağlıklarına	 önem	 vermeleri	
gerektiğini	hatırlatmıştır.4		

Hz.	 Peygamber’in	 sağlık	 hususundaki	 tavsiyeleri	 merkezinde	 gelişen	 Müslüman	 tıp	
anlayışı	 zamanla	 önemli	 bir	 geleneğin	 oluşmasına	 da	 zemin	 hazırlamıştır.	 İslâm	düşüncesinde	
daha	çok	Hz.	Peygamber’in	sağlıkla	ilgili	tavsiyelerini	ifade	etmek	için	bu	gelenek,	“Tıbb-ı	Nebevî”	
kavramı	 ile	 ifade	 edilmiştir.	 İslâm	 literatüründe	 bu	 terkip	 hastalıkların	 tedavisi	 ve	 sağlığın	
korunması	 hakkında	Hz.	 Peygamber’den	nakledilen	 hadisler	 ve	 bunlar	 hakkındaki	 eserler	 için	
kullanılmıştır.	İlgili	eserlerde	kullanılan	hadislerin	onlu,	hatta	yüzlü	rakamlarla	ifade	edilebilecek	
seviyede	 olması	 tıp	 hususunda	 nebevî	 beyanatın	 göz	 ardı	 edilemeyecek	 düzeyde	 olduğunu	
göstermesi	bakımından	önemlidir.	Bu	durum	Hz.	Peygamber’in	sağlıkla	ilgili	tavsiyelerinin	dikkat	
çekecek	 nitelikte	 olduğunu	 göstermektedir.5	 Nitekim	 hadis	 eserlerinde	 bu	 meseleyle	 ilgili	
“Kitâbü’t-Tıb”	ve	“Kitâbü’l-Merdâ	ve’t-Tıb”	başlığı	altında	çeşitli	bölümlerde	ve	“et-Tıbbü’n-Nebî”,	
“et-Tıbbü’n-Nebevî”	ve	“Kitâbü’t-Tıbb	ve’l-Emrâz”	gibi	isimlerle	telif	edilen	müstakil	eserlerde	bir	
araya	getirilen	rivâyetlerde	Hz.	Peygamber’in	sağlığa	dair	tavsiyeleri	nakledilir.6	

İslâm	 dünyasında	 tıbb-ı	 nebevî	 denilen	 bu	 tür	 bir	 tıp	 literatürü	 X.	 yüzyıldan	 itibaren	
gelişme	göstermiştir.	Fıkıh	âlimleri	dinî	meşruiyete	sahip	bir	tıp	geleneği	kurmak	için	öncelikle	
hadis	 kaynaklarına	 başvururken	 bu	 telif	 türü	 özellikle	 XIII.	 yüzyıldan	 itibaren	 büyük	 itibar	
kazanmaya	başlamıştır.7		

Süreç	 içerisinde	 önemli	 bir	 tıbb-ı	 nebevî	 külliyatının	 oluşması,	 Hz.	 Peygamber’in	
nübüvvetini	 ispat	 etmek	 isteyen	 delâil	müelliflerinin	 dikkatinden	 de	 kaçmamıştır.	 Nitekim	 bu	
müellifler,	Hz.	Peygamber’in	sağlıkla	ilgili	rivâyetlerini	onun	nübüvvetini	ispat	etmek	üzere	ilgili	

 
1	 Yurt,	 Kamuran,	 Kâdî	 Abdülcebbâr’da	 Hz.	 Muhammed’in	 Peygamberliğinin	 İspatı,	 Dokuz	 Eylül	 Üniversitesi	 Sosyal	
Bilimler	Enstitüsü,	Temel	İslâm	Bilimleri	Anabilim	Dalı	(Basılmamış	Yüksek	Lisans	Tezi),	İzmir	2022,	s.	86.	

2	Bakara	2/95.	
3	Nisâ	4/102.	
4	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	çev.	M.	Şerif	Eroğlu-Ömer	Aydın,	ed.	Hüseyin	Hansu,	TYEKB.	Yay.,	İstanbul	
2017,	s.	1194.	

5	Atmaca,	Veli,	“Tıbb-ı	Nebevi	Edebiyatının	Doğuşu	ve	Gelişmesi	(Bibliyoğrafya	Denemesi)”,	Hikmet	Yurdu,	2013,C:	VI,	
S:	11,	ss.	39-74,	s.	49-51;	Yavuz,	Adil,	“Tıbb-ı	Nebevî	Hadislerinin	Kaynakları	ve	Kapsamı	Üzerine	Bir	Değerlendirme”,	
Siyer	Araştırmaları	Dergisi,	2020,	sayı:	8,	ss.	15-34,	s.	20.	

6	Bilgen,	Osman,	Tıbb-ı	Nebevî	Literatürü	ve	Tarihsel	Süreç,	Uluslararası	 İslâm	&	Tıp	(Tıbb-ı	Nebevî)	Kongresi,	07-10	
Ekim	2015,	Adana	2016,	s.	445-449;	Aba,	Veli,	 “Tıbb-ı	Nebevî	Bağlamında	 İlâhî	Şifânın	Kaynağı	ve	Değeri	Üzerine	
Teolojik	Değerlendirmeler”,	Akademik	Siyer	Dergisi,	Yıl:2020,	Sayı:	1,	s.	116.	

7	Pormann,	Peter	E.,	“Tıp”,	DİA,	TDV.	Yay.,	İstanbul	2012,	c.	XXXXI,	ss.	95-101,	s.	99.	
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haberleri	 delil	 mesabesinde	 dile	 getirmişler	 ve	 başta	 rivâyetler	 merkezinde	 çeşitli	
değerlendirmelerle	 bu	 gayretlerini	 temellendirmeye	 çalışmışlardır.8	 Bu	 anlamda	 tıp	 eğitimi	
almamış	bir	Peygamber’in	 tavsiyelerinin	 faydalı	 sonuçlar	sağlaması	onun	nübüvvetinin	önemli	
delilleri	 arasında	 görülmüştür.	 Nitekim	 V.	 asır	 delâil	 müelliflerinden	 Kādî	 Abdülcabbâr’ın	 (ö.	
415/1025)	 Tesbîtü	 Delâilü’n-Nübüvve	 isimli	 eserinde	 tıbb-ı	 nebevî’ye	 dair	 rivâyetleri	 Hz.	
Peygamber’in	 nübüvvetinin	 delilleri	 arasında	 zikretmesi	 oldukça	 önemlidir.	 Kādî	 Abdülcabbâr	
ilgili	 rivâyetler	 hakkında	 çeşitli	 değerlendirmeler	 yaparken	 İslâm’a	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	
nübüvvetine	 karşı	 çıkan	 başta	mülhidler	 olmak	üzere	 Yahudilik	 ve	Hristiyanlık	 gibi	 diğer	 dinî	
grupların	itirazlarına	aklî	ve	naklî	delillerle	cevaplar	vermeye	gayret	eder.9	Onun	tıp	ve	tabiplerin	
maddeci	ve	nedensellik	merkezindeki	iddiaları	karşısında	sağlıkla	ilgili	rivâyetlerin	delâletine	dair	
aklî	 çıkarımları	 nübüvvetin	 ispatında	 oldukça	 dikkat	 çekicidir.	 Bu	 çalışmamızda	 Kādî	
Abdülcabbâr’ın	Tesbîtü	Delâilü’n-Nübüvve	isimli	eserinde	zikrettiği	tıbb-ı	nebevi	rivâyetlerinin	Hz.	
Peygamber’in	 nübüvvetine	 delâleti	 hususundaki	 değerlendirmelerini/tespitlerini	 ele	 almayı	
planlamaktayız.	Zira	Kādî	Abdülcabbâr’ın	bu	tavrının,	akılcı	Mu‘tezilî	geleneğin	delâil	anlayışını	
yansıtması	bakımından	önemli	olduğunu	söylemek	gerekir.		

1.	DÖNEMİN	TIBBINA	VE	TABİPLERİNE	YÖNELİK	ELEŞTİRİLERİ	

Kādî	Abdülcabbâr	Tesbîtü	Delâilü’n-Nübüvve	 isimli	 eserini	 İslâm’a	 ve	Hz.	 Peygamber’in	
nübüvvetine	 getirilen	 itirazları	 merkeze	 alarak	 telif	 etmiştir.	 Hicri	 IV.	 ve	 V.	 asırda	 İslâm	
düşüncesinin	teşekkülünde	Hz.	Peygamber’in	risâletine	karşı	çıkan	grupları	muhatap	alan	Kādî	
Abdülcabbâr,	 Müslüman	 toplumun	 tıp	 ilmine	 olan	 ihtiyacını	 karşılayan	 tabiplerin	
maddeci/materyalist	 bir	 anlayış	 merkezinde	 gizliden	 veya	 aleni	 bir	 şekilde	 Hz.	 Peygamber’in	
nübüvvetini	inkâr	ettiklerine	ve	onların	İslâm	düşüncesine	zarar	verici	faaliyetler	sergilediklerine	
temas	eder.	Eserinde	daha	çok	Hıristiyan	ve	mülhidî	kimliklerle	İslâm	düşüncesine	zarar	vermek	
isteyen	 bazı	 tabiplerin	 Hz.	 Peygamber’in	 sağlıkla	 ilgili	 tavsiyelerini	 eleştirmek	 suretiyle	
Müslümanların	 nübüvvet	 düşüncesi	 üzerinden	 itikâdlarına	 zarar	 vermeyi	 hedeflediklerini	
vurgular.	 Kādî	 Abdülcabbâr’ın	 onların	 bu	 girişimlerinin	 bâtıllığını	 aklî	 bir	 zeminde	 ortaya	
koymaya	gayret	ettiği	görülmektedir.10	

Kādî	 Abdülcabbâr,	 tıpla	 ilgili	 eleştirilerini	 daha	 çok	 dönemin	 tabipleri	 ve	 onların	
kullandıkları	 yöntemlerin	 farklılıkları	 ekseninde	 bir	 araya	 getirir.	 O,	 tıbbın	 tecrübî	 bir	 ilim	
olduğunu	ön	plana	çıkarırken	bu	tecrübelerin	süreklilik	arz	etmiyor	oluşunu	onun	bir	ilim	olarak	
kabul	edilmesindeki	en	büyük	engel	olarak	görmektedir.	Ona	göre	sürekli	olmayan	tecrübeler	aynı	
tarzda	 devam	 etmediklerinden	 ilim	 olarak	 kabul	 edilemez.	 Zira	 ilim	 olan	 bir	 şeyde	 değişim	
mümkün	değildir.	Dolayısıyla	toplumdan	topluma	veya	dönemden	döneme	farklılık	ve	değişiklik	
gösteren	 tıp	 geleneği,	 ilim	 olarak	 kabul	 edilemez.	 Bu	 anlamda	 Kādî,	 bir	 fiilin	 fâilsiz	 meydana	
gelmeyeceğini,	 fâilin	 fiilden	önce	bulunup	hayat	ve	kudret	 sahibi	olmasıyla	 fiilin	muntazam	ve	
muhkem	 olmasının	 fâilin	 âlim	 olmasını	 gerektireceğinin	 bilinmesinde	 olduğu	 gibi	 ilimde	 bir	
değişmenin	 olmayacağını	 düşünmektedir.	 Ona	 göre	 tabiplerin	 ilaçla	 tedavi	 sonucunu	 tahmin	
edememeleri,	hasta	hakkında	uyguladıkları	tedavide	olumlu	sonuçlar	almalarının	yanı	sıra	bazı	
durumlarda	da	olumsuz	neticelerle	karşılaşabilmeleri	tıbbın	bir	ilim	olmaktan	ziyade	tecrübî	bir	
birikim	olduğunun	bir	diğer	delilidir.	Zira	tıp	uzmanlarının	belirli	bir	ilaçla	tedavi	etmeye	karar	
verdikleri	bir	hasta	hakkında	kendilerine	“Eğer	bu	ilacın	içilmesi	halinde	kesin	iyileşme	olur	mu?”	
ya	 da	 “Eğer	 içilmez	 ise	 kesin	 olarak	 hasta	 ölür	mü?”	 şeklindeki	 sorulara	 “Bilmiyoruz”	 şeklinde	
kesinlik	 ifade	etmeyen	bir	 cevap	vermeleri	de	bu	durumu	 teyit	 eder	niteliktedir.	Bu	hakikatin	
bizzat	tabipler	tarafından	dile	getirildiğini	söyleyen	Kādî,	bazı	hastaların	ilaçla	şifa	bulduğu	gibi	

 
8	İslam	düşüncesinde	nübüvvetin	ispatıyla	ilgili	geniş	bilgi	için	bkz.	Önal,	Recep,	“İslam	Kelamı’nda	Nübüvvet’in	Mahiyeti,	
Kapsamı	ve	Gerekliliği”,	İnsan	ve	Toplum	Bilimleri	Araştırmaları	Dergisi,	2/2	(2013),	151-178	

9	Topaloğlu,	Bekir,	“Tesbîtü	Delâilü’n-Nübüvve”,	DİA,	TDV.	Yay.,	İstanbul	2011,	c.	XXXX,	ss.	535-536,	s.	535.	
10	Bkz.	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1140-1194.	
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bazılarının	 da	 aldıkları	 ilaç	 neticesinde	 hastalıklarının	 daha	 da	 nüksetmesini	 ve	 bazı	 ölümcül	
hastaların	da	tahminlerin	ötesinde	şifa	bulmalarını	bu	minvalde	değerlendirir.11	

İslâm	 dininin	 tedaviyi	 yasaklamaktan	 ziyade	 teşvik	 ettiğine	 dikkat	 çeken	 Kādî	
Abdülcabbâr,	tıbbın	yetersizliğine/çaresizliğine	de	vurgu	yapar.	Ona	göre	tecrübeleri	farklılık	arz	
eden	tabipler,	kendi	hastalıklarının	tedavisine	bile	çözüm	üretemeyebilmektedirler.	Bu	anlamda	
o,	bir	şairin	“Eğer	ilaç	yapan	ölüyorsa	ilaç	kullananın	da	ölmesi	normaldir”	sözü	ile	bir	başka	şairin	
“Cahil	koyun	çobanı,	 tıp	bilgini	Calinus’un	yaşadığı	hayatı	yaşar”	şeklindeki	sözlerine	atıf	yapar.	
Nitekim	Kādî	Abdülcabbâr’ın	 koyun	 çobanının	 cahil	 olmasına	 rağmen	Calinus	 (ö.	 200	 [?])	 gibi	
uzman	 tabiplerden	 daha	 sağlıklı	 ve	 uzun	 yaşadığının	 insanlar	 tarafından	 kolaylıkla	müşahede	
edilebildiğine	dikkat	çekerken	neredeyse	hastalanmayan	tabibin	olmadığına	da	vurgu	yapması	
oldukça	manidardır.	Ayrıca	o,	Sâbiî	toplumun	tıpta	çok	ileri	düzeyde	olmalarına	rağmen	insanların	
ömür	sürelerinin	çok	kısa	olduğunun	bilgisini	bu	görüşünün	doğruluğuna	delil	getirir.	Ona	göre	
tıpta	 çok	 ilerleyip	 onun	 hakkını	 vermek	 suretiyle	 kendilerini	 korumaya	 çalışan	 bu	 topluluğun	
yaşadığı	hastalıkların	ve	sakatlıkların,	hayatlarına	ve	sağlıklarına	önem	vermeyen	câhil	ve	fakir	
toplulukların	 hastalıklarından	 daha	 fazla	 olması	 oldukça	 şaşırtıcıdır.	 Bu	 topluma	 mensup	
insanların	birçoğunun	genç	yaşta	öldüğünü,	dolayısıyla	yaşlı	nüfuslarının	oldukça	az	olduğuna	
dikkat	çeken	Kādî,	seksen	yaşındaki	tıp	uzmanı	Ebu’l-Hasan	b.	Harun’un	(ö.	?)	genç	oğlunu	kendisi	
hayatta	 iken	defnetmesini	 bu	 gerçeğin	 önemli	 örneklerinden	biri	 olarak	 aktarır.	 Yine	 o,	 Ebu’l-
Hasan	b.	Beks	(ö.	?),	Sinan	es-Sâbiî	(ö.	335/946-47)	ve	İbnu’l-Mehzul	(ö.	?)	gibi	çok	sayıda	tabibin	
genç	yaşta	ölmesini	tıp	sanatının	sağlık	ve	esenlik	sağlamadaki	yetersizliğine	delil	getirir.	Burada	
Kādî	Abdülcabbâr,	insanî	bir	faaliyet	olarak	gördüğü	tıbbın	eksiklikler	ve	hatalar	barındırdığına	
dikkat	çekerken	tıpla	ilgilenen	kimse	ya	da	milletlerin	şifa	aramada	düştükleri	yanılgılara	vurgu	
yaparak	 Hz.	 Peygamber’in	 tıpla	 ilgili	 tavsiyelerini	 nübüvvetine	 delil	 getirmesi	 tıp	 birikimin	
tamamen	 faydasız	bir	birikim	olmadığını	 gösteren	önemli	bir	değerlendirmedir.	Nitekim	onun	
Murabba‘tu’l-Ahnef	 isimli	 eserin	müellifi	 tabip	 Yahyâ	 b.	Hâlîd	 (ö.?)’in	 kazancını	 tıp	 sanatından	
sağlamadan	humma	hastalığı	gibi	çeşitli	hastalıkları	tedavi	edip	iyileştirdiğine	vurgu	yapması	da	
bu	hususu	teyit	eder	niteliktedir.12		

Hastaların	Allah’a	müracaat	etmek	suretiyle	şifa	aramasının	yanı	sıra	tedavi	âdetlerini	de	
kullanmasında	bir	beis	görmeyen	Kādî	Abdülcabbâr,	ancak	şeriatın	helal	kıldığı	şeylerle	tedavi	
olunabileceğini	 savunur.	O,	 bu	düşüncesini	Hz.	 Peygamber’in	 “Allah	 sizin	 şifanızı	 haram	kıldığı	
şeylerde	yaratmamıştır”13	şeklindeki	sözü	ile	temellendirir.14	Ayrıca	o,	sağlıklı	olmanın	selamette	
kalmak	anlamına	gelmeyeceği	hakikatini	Hz.	Peygamber’in	“Selamet	bize	hastalık	olarak	yeter”15	
şeklindeki	rivâyetiyle	delillendirmeye	çalışır.	Zira	sağlıklı	bir	insanın	–çok	güçlü	uzman	bir	tabip	
de	olsa-	yaşlanıp	yıpranması	ve	değişmesi	herkes	tarafından	bilinen	bir	vakıadır.	Nitekim	Kādî	
Abdülcabbâr,	Ebû	Osman	Amr	b.	Ubeyd’in	(ö.	144/761)	bir	şairden	aktardığı	“Kişi	hayatta	kalma	
süresi	uzatılacak	olsa,	hayatta	kalmayı	ve	onda	nefsinin	arzularına	kavuşmasını	ister.	Fakat	onun	
için	 uzun	 bir	 hayat,	 o	 hayatta	 yıpranmanın	 alıp	 götürdüklerini	 görmekle	 meşgul	 olmaktır.”	
şeklindeki	sözlerini	bu	gerçeğe	işaret	eden	önemli	bir	değerlendirme	olarak	telakki	eder.16	

Kādî’ya	göre	İslâm	toplumu	içerisinde	yaşamlarını	sürdürüp	sağlık	hizmeti	veren	mülhîdî	
tabipler,	Müslüman	hastalara	kasten	haram	yiyecek	ve	içecekler	tavsiye	etmek	suretiyle	itikâdî	
yapılarına	 zarar	 verecek	 nitelikte	 tedavi	 uygulamaya	 çalışmışlardır.	 Nitekim	Kustâ	 b.	 Lukâ	 (ö.	
300/912-13),	Huneyn	b.	İshâk	(ö.	260/873)	ve	Zekeriyyâ	er-Râzî	(ö.	313/925)	gibi	mülhidlerin	
din	 düşmanlıkları	 merkezinde	 bu	 tür	 faaliyetler	 sergiledikleri	 bilinmektedir.	 Bu	 tabipler	 içki,	
nebiz	 ve	 domuz	 etinin	 haram	 kılınışından	 nefret	 ettikleri	 halde	 hastalarına	 bu	 yiyecek	 ve	

 
11	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 Tesbîtü	 Delâili’n-Nübüvve,	 s.	 1146-1150;	 Akbaş,	 Hamdi,	 İslâm	 Kelâmında	 Delâilü’n-Nübüvve	
Geleneği	 (Hicri	 V.	 Asır),	 Çukurova	 Üniversitesi	 Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü,	 Temel	 İslâm	 bilimleri	 Anabilim	 Dalı,	
(Basılmamış	doktora	Tezi)	Adana	2023,	s.	209.	

12	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1174.	
13	 İbn	Hibbân,	Ebu	Hâtim	Muhammed,	el-İhsân	 fi	Tagrîb	Sahîhi	 İbn	Hibbân,	 thk.	Şuayb	Arnavut,	Müessesetü’r-Risâle,	
Beyrut	1998,	c.	IV.	s.	234.		

14	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1152-1154.	
15	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1152.	
16	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1152.	
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içecekleri	rahatlıkla	tavsiye	etmişlerdir.	Böylece	onlar,	İslâm	toplumunda	itikâdî	bakımdan	fikrî	
ihtilafların	 yaşanmasına	 yönelik	 tavırlar	 sergilemişlerdir.	 Nitekim	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 nebiz	
içmekten	 uzak	 duran	 bir	Müslüman	 hasta	 gördüklerinde	 ilaç	 olarak	 Irak	 ehlinin	 bunu	mubah	
saydıklarını	 söyleyerek	 nebiz	 tavsiye	 ettiklerini,	 nebize	 ruhsat	 veren	 ve	 Ebû	 Hanîfe’nin	 (ö.	
150/767)	nebiz	konusundaki	görüşünü	kabul	eden	birileriyle	karşılaştıklarında	da	onun	yanında	
hurmayı	 ve	 hurmadan	 yapılan	 şeyleri	 kötülediklerinin	 bilgisini	 aktarır.	 Ayrıca	 o,	 bu	 tabiplerin	
hastanın	 kaynatılmış	 üzüm	 suyu	 içip	 diğer	 içeceklerden	 uzak	 durduklarını	 gördüklerinde	
“Kaynatılmış	üzüm	bir	şey	değildir.	Şifa,	ateş	dokunmamış	olandadır”	diyerek	şifa	arayışlarını	yanlış	
yönlendirmek	 suretiyle	 İslâm’a	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	 nübüvvetine	 gizli	 düşmanlıklar	
sergilediklerimi	ifade	etmektedir.17	

Mülhîdî	 tabiplerin	 tıp	 kitaplarında	 yer	 verdikleri	 yalan	 ve	 yanlış	 bilgilerle	 bu	 sahadaki	
birikime	 de	 büyük	 zarar	 verdiklerine	 işaret	 eden	 Kādî,	 Huneyn	 b.	 İshak’ın	 bu	 husustaki	
“Hayvanların	cisimleri	sıcak	ve	rutubetli	olan	havadan	oluşmaktadır”	şeklindeki	tutarsız	iddiasını	
bu	meyanda	dile	getirir.	O,	Huneyn	b.	İshak’ın	varlıkların	nasıl	yaratıldığı	hususunda	herhangi	bir	
bilgiye	sahip	olmadığına	vurgu	yaparken	Allah’ın	varlıkları	bu	halleriyle	yaratmak	 istediği	 için	
onların	bu	niteliklerle	var	olduklarını,	zira	dilemesi	halinde	maddeleri	kendi	aralarında	birbirine	
dönüştürebileceğini	dile	 getirir.	Ona	göre	mükemmel	bir	nizam	ve	düzen	 içerisinde	yaratılmış	
olan	insanın	sesi,	hareketi,	iradesi,	inancı	ve	sükûnu	vb.	bütün	fiillerini	yoktan	ortaya	koyduğunun	
bilinmesi	 gibi	 insanı	 yaratan	 ezelî,	 kadîm,	 hayy,	 kâdir,	 âlim,	 hakîm	 olarak	 hiçbir	 şeye	muhtaç	
olmayan	Allah’ın	bütün	varlıkları	yoktan	yaratması	da	inkâr	edilemeyecek	bir	husustur.18	

Kādî	 Abdülcabbâr,	 Müslüman	 olmayan	 tabiplerin	 İslâm	 düşüncesine	 ve	 toplumuna	
oldukça	 fazla	 zarar	 verdiğini	 beyan	 eder.	 O,	 bu	 tabiplerin	 Müslüman	 âlimlere	 yanlış	 tedavi	
uygulayarak	 onların	 ölümlerine	 sebep	 olduğuna	 dair	 çok	 sayıda	 vakayı	 bu	 düşüncesine	 delil	
getirir.	 Yaptığı	 bir	 iş	 nedeniyle	 Sâbiî	 tabipler	 arasında	 husumet	 oluşan	Müslüman	 âlimlerden	
Ebu’l-Hasan	 b.	 Ka‘b	 el-Ensârî’nin	 (ö.	 ?)	 yanlış	 tedavi	 nedeniyle	 vefat	 etmesi	 bu	 meselenin	
vahametini	göstermektedir.	Yine	Hocası	Mervezî’nin(ö.	?)	Hannûn	(ö.	?)	isimli	tabip	öğrencisine	
kendisine	 para	 vermeyen	 birinin	 kanını	 aldırmak	 suretiyle	 hasta	 ettirmeye	 çalışması	 ve	 Ebû	
Hâşim	el-Cübbâî’nin	(ö.	321/933)	Aristo’nun	(m.ö.	384-322)	kitaplarına	 itiraz	edip	 tenkitlerde	
bulunduğu	 için	 Yahudi	 bir	 tabip	 tarafından	 gereksiz	 bir	 şekilde	 kan	 aldırması	 nedeniyle	
hastalandırılıp	öldürülmesi,	 İslâm	itikâdî	yapısının	muhafaza	edilmesi	 için	Müslüman	tabiplere	
olan	ihtiyacı	göstermesi	bakımından	önemlidir.	Nitekim	sağlığına	kavuşmak	için	tıbbi	tedavi	ve	
ameliyat	hususunda	onlara	güvenip	tedavi	olanların	kendisine	büyük	bir	kötülük	yaptığına	işaret	
eden	Kādî’ya	göre	bu	durum,	tıp	sanatının	bir	ilim	olmaktan	ziyade	âdete	dayalı	tecrübî	bir	birikim	
olduğunun	da	açık	göstergelerinden	biridir.19	

Kādî	 Abdülcabbâr’ın	 bütün	 bu	 değerlendirmeleri	 tıp	 birikiminin	 zaman	 ve	 coğrafya	
bakımından	 farklılık	 arz	 etmesi	 gerçeği	 ve	 tıp	 eğitimi	 almış	 kimselerin	 özellikle	 İslâm	 ve	 Hz.	
Peygamber’in	 risâletine	 yaklaşımlarının	 olumsuzlukları	 ekseninde	 teşekkül	 etmiştir.	 Onun	 bu	
husustaki	çıkarımlarını	Hz.	Peygamber’in	nübüvvetini	müdafaa	merkezinde	dinî	bir	hassasiyetle	
tıp	eleştirisinden	ziyade	tıpçılara	yönelik	eleştirileri	olarak	değerlendirmek	de	mümkündür.	Tıp	
ilminin	 tecrübî	 bir	 birikim	 olduğunu	 savunan	 Kādî’nın	 tıp	 sanatının	 faydalı,	 ancak	 kimi	
hastalıklarda	 yetersiz	 kaldığına	 dikkat	 çekmesi	 oldukça	 önemlidir.	 Onun	 eleştirilerinin	
merkezinde	toplumsal	ve	zamansal	farklılıklar	ekseninde	değişen	bu	tecrübî	birikimin	İslâm	ve	
Hz.	 Peygamber’e	 karşı	 hareket	 eden	 grupların	 kontrolünde	 olması	 ve	 kasıtlı	 bir	 şekilde	
Müslümanların	aleyhine	kullanılması	yer	almaktadır.	Bu	anlamda	Kādî	Abdülcabbâr’ın	Müslüman	
tabiplerin	yetişmesinin	öneminden	bahsetmesi	de	bu	kanaati	öne	çıkaracak	niteliktedir.	

	

 
17	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1156,	1180;	Akbaş,	İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	(Hicri	
V.	Asır),	s.	210.	

18	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1176-1178;	Akbaş,	İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	(Hicri	
V.	Asır),	s.	211-212.	

19	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1164-1168,	1182.	
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2.	MADDECİ	TABİPLERİ	REDDİ	

İslâm	toplumunda	tıp/sağlık	hizmeti	veren	birçok	 tabibin	maddenin	ezeliliği	düşüncesi	
merkezinde	her	şeyi	yaratan	bir	Tanrı	fikrini	kabul	etmedikleri	ifade	edilmektedir.	Onların	âlemi	
yaratan	varlığın	Tanrı	olduğu	inancını	inkâr	ettikleri	gibi	onun	gönderdiği	elçileri	ve	getirdikleri	
mesajlara	karşı	çıktıkları	bilinmektedir.	Bu	tabiplerin	Müslüman	toplumun	sağlık/tıp	hizmetine	
dair	 ihtiyacını	gidermek	gayesiyle	Hz.	Peygamber’in	nübüvvetini	eleştirerek	İslâm	düşüncesine	
zarar	vermeye	çalıştıkları	da	dile	getirilir.20	

Âlemin	 ezeliliğini	 savunan	 tabiplerin	 tıbbi	 tecrübeleri	 üzerinden	 Müslüman	 toplumda	
sergiledikleri	 tutumu	 sert	 bir	 dille	 eleştiren	 Müslüman	 düşünürler,	 onların	 iddialarının	
tutarsızlığını	 delillerle	 ortaya	 koymaya	 gayret	 etmişlerdir.	 Nitekim	 tıp	 sanatının	 tecrübî	 bir	
birikim	olduğuna	vurgu	yapan	Kādî	Abdülcabbâr,	denizcilerin	hava	öngörüleri	ile	ebelerin	anne	
karnındaki	bebeğin	cinsiyet	hakkındaki	tahminlerinde	görüldüğü	gibi	tabiplerin	hastalar	üzerinde	
teşhiste	 bulunurken	 bazen	 isabetli,	 bazen	 de	 isabetsiz	 kararlar	 verdiğini	 ifade	 eder.	 Bütün	
bunların	âdet	ve	tecrübe	sonucu	teşekkül	ettiğini	beyan	eden	Kādî,	 ilaç	ve	zehirin	öldürmediği	
halde	içenin	veya	kullananın	zemmedildiğini	söyler.	Ona	göre	başkasını	yırtıcı	hayvanların	önüne	
atan	kimsenin	aklen	zemmedilmesinde	olduğu	gibi	ilaç	ve	zehir	içen	bir	kimsenin	bu	fiilinin	günah	
olduğunu	bildiği	halde	yapması	da	eleştirilir.	Kaldı	ki	ölümün	meydana	gelmesi	Allah’ın	fiilidir.	
Zira	 Allah	 böyle	 bir	 davranış	 sonucunda	 âdetini	 ölümü	 yaratma	 olarak	 icra	 etmektedir.	 Bu	
anlamda	 ilaç	 içip	 sağlığına	 kavuşan	 kimsenin	 asla	 kınanmayacağına	 dikkat	 çeken	Kādî,	 âdette	
galip	olanın	sağlık	olduğuna	dikkat	çeker.	Ancak	o,	öldürücü	bir	zehir	içip	iyileşen	ve	bunda	fayda	
gören	 kimsenin	 helalden	 sapmak	 suretiyle	 dalalete	 düşüp	 günah	 işlemesi	 bakımından	
suçlanabileceğini	 ifade	 etmektedir.	 Kādî	 Abdülcabbâr’ın	 burada	 şeriatın	 helal	 kıldığı	 şeylerle	
tedavi	olmaya	izin	verildiğini	buyuran	Hz.	Peygamber’in	sözü	doğrultusunda	görüş	beyan	ettiği	
görülmektedir.	21		

Maddenin	ezeliliğini	savunan	materyalistlerin	cansızların	ve	ölülerin	tabiî	olarak	bir	fiil	
meydana	getirdiği	görüşüne	şiddetle	karşı	çıkan	Kādî	Abdülcabbâr’a	göre	cansızlardan,	ölülerden	
veya	canlı	ve	kadir	olmayan	bir	şeyden	herhangi	bir	şekilde	fiil	meydana	gelecek	olması	halinde	
fâilin	canlı	ve	kadir	olmasının	herhangi	bir	anlamı	kalmayacaktır.	Bu	durumda	insanın	fiilleri	olan	
bina	yapma,	yazı	yazma	ve	boya	yapma	gibi	şeylerin	kendisinden	bağımsız	vücûd	bulmuş	olması	
da	söz	konusu	edilebilecektir.	Eğer	cansızlardan	ve	ölülerden	tabiî	olarak	veya	başka	bir	yolla	fiil	
meydana	gelecek	olursa	taş,	deniz,	su	ve	ateş	gibi	diğer	cansız	varlıklardan	bina	yapma	ve	boyama,	
marangozluk	yapma	ve	yazı	yazma	fillerin	de	meydana	gelmesi	gerekecektir.	Bütün	bu	fiillerin	
tamamının	 ilaçlara	 ve	 zehire	 nispet	 edilen	 fiillerden	 daha	 basit	 olduğunu	 ifade	 eden	 Kādî	
Abdülcabbâr,	 ölüm,	 hayat,	 sağlık	 ve	 hastalığın	 insan	 fiillerinden	 daha	 büyük	 olduğuna	 dikkat	
çeker.	Ona	göre	bu	bağlamda	materyalistlerin	üç	satır	yazı	yazamayan	ve	üç	zira’	uzunluğunda	bir	
hasır	 dokuyamayan	 cansız	 varlıkların	 tabiî	 olarak	 ölüm,	 hayat,	 sağlık	 ve	 hastalık	 meydana	
getirmelerini	kabul	etmeleri	büyük	bir	cehalet	örneğidir.22	

Cansızlardan	veya	ölülerden	herhangi	bir	fiilin	sadır	olmayacağını,	fâilin	canlı	ve	kudret	
sahibi	 olmasının	 zorunlu	 olduğunu	 öne	 süren	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 âlemdeki	 işleyişi	 cansız	
nesnelere	bağlayan	düşünürlerin	yanılgı	 içerisinde	olduklarını	söyler.	Akıl	sahibi	 insanların	bu	
hususta	 ihtilafa	 düştüklerine	 de	 değinen	 Kādî,	 müneccimlerin	 adalet	 ile	 vefa	 fiillerinin	
Müşteri/Jüpiter’in	fiili,	zulüm	ile	ihanet	fiillerinin	de	Merih	yıldızının	fiili	olarak	kabul	ettiklerinin	
bilgisini	 verir.	Maniheizm	mensuplarının	 bunu	 nûr	 ve	 zulmete	 bağladıklarını,	 Cebriyye’nin	 ise	
bütün	fiilleri	Allah’ın	canlılar	üzerindeki	fiilleri	olduğunu	iddia	ettiklerini	dile	getirir.23		

Bütün	 bu	 iddialara	 ilaveten	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 Ebû	 Ali	 el-Cübbâî’nin	 (ö.	 303/916)	 de	
felekîler	ve	müneccimlerin	cansız	varlıkların	fiilleri	hususunda	“Bitkiler	güneşin	fiilidir.	Çünkü	biz	

 
20	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1156.	
21	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1184.	
22	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1186.	
23	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1186-1188;	Akbaş,	İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	(Hicri	
V.	Asır),	s.	212.	
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güneş	 yeryüzüne	 doğduktan	 sonra	 bitkilerin	 çıktığını	 görüyoruz”	 şeklindeki	 ifadelerinin	
tutarsızlığını	 ortaya	 koymaya	 çalıştığına	 temas	 eder.	 Cübbâî’ye	 göre	 güneş,	 bütün	 yeryüzüne	
doğmakta,	ancak	birçok	yerde	hiçbir	şey	bitmemekte	olduğundan	güneşin	doğduğu	gibi	battığını	
gözlemleyen	 birinin	 ortaya	 çıkan	 bir	 ürünü	 batışından	 ziyade	 doğuşuna	 hasretmesi	 de	 kabul	
edilebilir	bir	durum	değildir.	Cübbâî,	çiftçinin	sürme	zamanı	geldiğinde	arazisini	sürüp	ektiğini,	
suladığını	 ve	 gübre	 atarak	 bitkisini	 büyüttüğünü,	 ekmediğinde	 de	 hiçbir	 şeyin	 bitmediğini	
söylerken	bu	arazinin	üzerine	güneş,	ay	ve	yıldızların	doğduğuna	vurgu	yapmaktadır.	Ona	göre	
bitkinin	yetişmesinde	güneşten	ziyade	çiftçinin	emeğinin	büyük	olduğunu	söylemek	daha	tutarlı	
bir	 yaklaşım	 olabilecektir.	 Zira	 çiftçi	 canlı,	 kadir	 ve	 âlim	 olup	 güneş,	 ay	 ve	 yıldızlar	 cansız	
varlıklardır.	Güneş	de	canlı,	kadir	ve	âlim	olsaydı	bile	insanlar	bitirme	ve	büyütme	fiilini	güneşin	
doğuşundan	ziyade	çiftçinin	fiili	olarak	görürlerdi.	Bu	durumda	da	çiftçinin	düşündüğü	bolluğu	
meydana	getirmek	üzere	bunu	her	vakit	yapması	gerekirdi.	Durum	böyle	olmadığına	göre	bu	fiil	
çiftçiye	de	ait	olmayıp	çiftçinin	sürmesi	ve	güneşin	doğmasından	sonra	Allah’ın	âdetini	icra	etmesi	
üzerine	ortaya	çıkan	bir	durumdur.24			

Fiil	 ve	 fâil	 ayrımı	 yapamayan	 kimselerin	 bu	 tür	 yanılgılara	 düştüklerini	 söyleyen	 Kādî	
Abdülcabbâr,	ateşin	kendisinin	değil	 tutuşturan	 insanın	ateşi	yakan	olduğunu,	okun	öldürdüğü	
durumlarda	okun	değil	oku	atan	kimsenin	katil	olduğunu	dile	getirir.25	Bu	anlamda	Ebû	Hâşim	el-
Cübbâî’nin	de	canlı,	akıllı	ve	güçlü	bir	kimsenin	kendisi	tarafından	meydana	getirilen	yazma	ve	
bina	 etme	 gibi	 fiilleri	 zorunlu	 bir	 bilgiden	 ziyade	 istidlâlî	 bilgiyle	 bilinebileceğini	 söylediğini	
aktarır.	 Ona	 göre	 akıllı	 bir	 kimse	 Mani’nin	 söylediklerinin	 aksine	 cansızların	 bir	 fiil	 ve	 etki	
meydana	getirmediklerini,	onların	işitip	görmediklerini	zorunlu	olarak	bilir.26			

Hıristiyan	 olduğu	 halde	 mülhidî	 bir	 tavır	 sergileyen	 Zekeriyyâ	 er-Râzî’nin	 çeşitli	
itirazlarına	da	atıf	yapan	Kādî	Abdülcabbâr,	onun	Allah’ın	cinsel	 ilişki	olmadan	bir	anda	 insanı	
yaratmaya,	 aklını	 ve	 kuvvetini	 kemale	 erdirmeye	 güç	 yetirmesinin	 imkânsız	 olduğunu,	 aksi	
takdirde	bunu	yapacağını,	nitekim	bunu	tek	seferden	ziyade	tedrici	olarak	yaptığına	dair	iddiasına	
temas	eder.	Ona	göre	üzümün	önce	yeşil	bir	koruk	iken	sonrasında	kararıp	tatlanması	yaratılıştaki	
tedriciliğin	 en	 önemli	 örneklerindendir.	 Kādî	 Abdülcabbâr	 onun	 bu	 iddiasının	 geçersizliğinin	
aklını	 kullanan	 herkes	 tarafından	 müşahede	 edilebileceğini	 söyler.	 Zira	 âlemde	 cereyan	 eden	
hadiseler	onun	bu	iddiasını	batıl	hale	getirecek	niteliktedir.	Ona	göre	civcivlerin	yumurtasından	
tüylü	ve	ana-babaya	ve	başka	bir	şeye	ihtiyaç	duymadan	çıkması,	kaz	ve	ördek	yavrularının	yüzme	
bilen	bir	şekilde	çıkmaları	ile	bal	arılarının	kendi	kovanlarını	bina	etmesi	tek	seferde	gerçekleşen	
hadiseler	olup	Râzî’nin	iddiasının	geçersizliğini	gösteren	önemli	gelişmelerdendir.27	

Allah’ın	yarattıklarına	sağlık,	işitme,	görme,	konuşma,	güç,	şehvet	ve	lezzet	alınan	şeyler	
bahşetmediğini	söyleyen	Râzî,	bunu	iddia	edenleri	temyiz	gücü	olmayan	eşeklere	benzetir.	Ona	
göre	 insanların	 hissettiği	 lezzetler,	 kendilerinde	 bulunan	 elem	 ve	 ağrıdan	 kurtulup	 rahat	

 
24	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1190.	
25	İslâm	kelâmında	insan	fillerini	“tevlîd-tevellüd”	başlığı	altında	doğrudan/mübâşir	veya	dolaylı/mütevellid	şeklinde	
iki	 açıdan	 değerlendiren	 Mu‘tezile’ye	 göre	 doğrudan	 fiil	 insanın	 kudret	 alanı	 içinde	 bulunup	 onun	 tarafından	
başlatılan,	mütevellid	 fiil	 ise	 bir	 veya	 daha	 fazla	 vasıta	 ile	 gerçekleştirilen	 eylemi	 ifade	 eder.	 Bu	 anlamda	 insanın	
meydana	 getirdiği	 fiilerden	 sorumlu	 olduğunu	 ortaya	 koymaya	 çalışan	 Mu‘tezile	 kelâmcılarının	 bir	 kısmı	 da	 bu	
teorilerini	ilâhî	fiillere	de	tatbik	etmeye	çalışmışlardır.	Onların	bu	değerlendirmelerinin	temel	gerekçelerinden	biri	de	
âlemin	 ezeliliği	 anlayışı	 merkezinde	 canlı	 veya	 cansız	 birçok	 varlığın	 yaratıcı	 bir	 konumda	 olup	 fiil	 meydana	
getirebildiğini	savunarak	her	şeyi	yaratan	bir	Tanrı’nın	varlığını	ve	dolayısıyla	O’nun	gönderdiği	elçileri	 reddeden	
maddecilerin/materyalistlerin	 iddialarının	 bâtıllığını	 ispat	 etmek	 istemeleridir.	 Nitekim	Kādî	 Abdülcabbâr,	 bu	 tür	
iddiaların	geçersizliğini	ortaya	koyabilmek	adına	her	şeyi	yaratan	Allah’ın	“ol”	emriyle	bir	şeyi	doğrudan	yaratabildiği	
gibi	o	şeyi	sebepler	aracılığıyla	da	yaratabileceğini	söylerken	bu	duruma	da	bitkilerin	tozlaşması	olayında	rüzgârın	
aracılığını	örnek	gösterir.	Kādî	Abdülcabbâr,	el-Mugnî	fî	Ebvâbi’t-Tevhîd	ve’l-ʿAdl,	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	Beyrut	2012,	
C.	IX,	s.	30;	Demir,	Osman,	“Tevlid”,	DİA,	TDV.	Yay.,	İstanbul	2012,	c.	XXXXI,	ss.	38-39,	s.	38;	Kandemir,	Ahmet	Mekin,	
Mu‘tezilî	Düşüncede	Tabiat	ve	Nedensellik,	Endülüs	Yay.,	İstanbul	2019,	s.	199;	Zafer,	Abdul	Basit,	Mutezile’nin	İnsan	
Tasavvuru,	Fecr	Yay.,	Ankara	2023,	s.	215-220.	

26	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	 s.	1188;	Akbaş,	 İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	 (Hicri	V.	
Asır),	s.	212.	

27	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1156-1158.	
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etmeleridir.	Nitekim	insanlar	idrar	ve	dışkılarını	dışarı	attıklarında	da	rahat	ettikleri	gibi	uyuzunu	
kaşıyarak	ve	yaranın	üzerine	merhem	sürerek	bu	rahatlığı	hissederler.28		

Kādî	Abdülcabbâr	onun	bu	iddiasına	her	akıllı	insanın	lezzet	aldığı	şeyler	ile	tedavi	olduğu	
şeyleri	birbirinden	ayırabileceğinin	açık	olması	nedeniyle	kabul	edilemeyeceğini	söyleyerek	karşı	
çıkar.	 Kādî,	 yaşamı	 boyunca	 insanın	 sağlığını	 ve	 afiyetini	 korumak	 için	 mücadele	 ettiğini	 ve	
gerektiğinde	bu	hususta	tabiplere	müracaat	ettiğine	dikkat	çeker.	Ona	göre	Râzî’nin	bu	iddialarına	
rağmen	telif	ettiği	tıp	kitaplarının	birçoğunda	şehvet,	sağlık,	gençlik,	güç	ve	kuvvetin	korunmasına	
dair	bölümler	ayırması	da	oldukça	ilginç	bir	durumdur.29	

Mülhidî	 tabiplerin	 kinleri	 sebebiyle	müşahede	 edilebilen	 varlıkları	 görmezden	 gelerek	
zaruri	bilgileri	reddetmek	suretiyle	her	şeyi	yaratan	Allah’ı	inkâr	ettiklerini	söyleyen	Kādî,	onların	
insanlara	 şifayı	 kendilerinin	 verdiğini	 iddia	 ettiklerini	 dile	 getirir.	 Hâlbuki	 bu	 hususta	
yaşananların	 onların	 iddialarının	 tersine	 delalet	 ettiğinin	 herkes	 tarafından	 bilindiğine	 dikkat	
çeken	Kādî	Abdülcabbâr	Râzî’nin	iddialarının	bâtıllığını	çeşitli	örneklerle	delillendirmeye	çalışır.	
Bu	anlamda	o,	Mısır	firavunu	Nizar’ın	ayağında	çıkan	çıbanın	tabipler	tarafından	bir	türlü	tedavi	
edilememesini	 bu	 minvalde	 önemli	 bulmaktadır.	 Yine	 Belh	 sultanının	 hastalanması	 üzerine	
çağrılan	 Zekeriyyâ	 er-Râzî	 ile	 Ebû’l-Kâsım	 el-Belhî	 el-Kâ‘bî	 (ö.	 319/931)	 arasında	 geçen	
tartışmada	 Kâ‘bî’nin	 dile	 getirdiği	 fikirler	 bu	 durumu	 teyit	 eder	 niteliktedir.	 Nitekim	 Kâ‘bî,	
Râzî’nin	 rubûbiyet	 ve	 nübüvvet	 hakkındaki	 görüşleri	 merkezinde	 kâfir	 olarak	 görülmesine	
rağmen	Müslümanlar	içerisinde	yaşayıp	bu	meselelerde	aleni	tartışmalara	girmesini	pek	makul	
görmemektedir.	Yine	Kâ‘bî,	kimya	ilminin	doğruluğu	merkezinde	taşı	ve	çamuru	altın	ve	gümüşe	
çevirdiğini	iddia	ettiği	halde	eşinin	nafaka	alabilmek	için	mahkemeye	gitmesinin	oldukça	manidar	
olduğunu	ifade	eder.	Ayrıca	o,	İbn	Mâsiveyh	(ö.	243/857)	gibi	kendinden	önceki	ve	döneminin	
tabiplerini	hor	görüp	tıpta	uzman	olduğunu	iddia	eden	bir	kimsenin	kendisinin	görme	hususunda	
yaşadığı	 sıkıntıya	 çözüm	 üretememesini	 de	 bu	 minvalde	 oldukça	 şaşırtıcı	 bulur.30	 Bu	 verilen	
örnekler	 üzerinden	 hastaların	 tabiplerden	 önce	Allah’a	 tevekkül	 etmeleri	 gerektiğini	 söyleyen	
Kādî	 Abdülcabbâr,	 Câlînûs’un	 ilaçların	 çoğunu	 ebelerden,	 çiftçilerden	 ve	 denizcilerden	
öğrendiğine	vurgu	yapar.	Bu	anlamda	o,	birçok	tıp	uzmanının	bilinmeyen	hastalıklara	maruz	kalıp	
öldüğü	 gibi	 kan	 aldırmayı	 dahi	 bilmeyen	 çok	 sayıda	 insanın	da	 sağlıklı	 bir	 şekilde	 uzun	ömür	
sürebildiklerine	dikkat	çeker.	Nitekim	Rumlar’ın	kan	aldırma,	hacamat,	müshil	ilacı	ve	kusmanın	
ne	olduğunu	bilmeden	sağlıklı	bir	şekilde	yaşadıkları	da	bilinmektedir.31	

İslâm	toplumunun	tıbbî	ihtiyaçlarına	cevap	veren	tabiplerin	birçoğunun	âlemin	ezeliliği	
düşüncesini	 benimseyerek	 cansız	 varlıklara	 çeşitli	 fiiller	 isnat	 etmek	 suretiyle	 Tanrı	 ve	 tevhit	
inancına	 zara	 vermeye	 çalıştıkları	 müşahede	 edilmektedir.	 Onların	 İslâm	 düşüncesine	 zarar	
verebilmek	adına	ortaya	koydukları	materyalist	iddiaların	geçersizliğini	ispat	etmeye	çalışan	Kādî	
Abdülcabbâr,	 âlemdeki	 işleyişi	 gözlemleyen	 bir	 kimsenin	 bu	 iddiaları	 kabul	 etmesinin	 aklen	
mümkün	olmayacağına	dikkat	çekmektedir.	Ona	göre	maddeci	tabiplerin	âlemdeki	işleyişi	cansız	
varlıklar	üzerinden	vuku	bulduğuna	yönelik	geçersiz	ve	ifsat	edici	tavırlarının	merkezinde	İslâm’a	
Hz.	Peygamber’e	duydukları	kin	ve	nefret	yer	almaktadır.	Onların	art	niyetli	yaklaşımlarının	yanı	
sıra	kullandıkları	tedavi	yöntemlerinin	de	birçok	hastalık	karşısında	yetersiz	kalması,	tıp	eğitimi	
almamış	 Hz.	 Peygamber’in	 sağlıkla	 ilgili	 tavsiyelerinin	 onun	 ilahî	 bir	misyona	 sahip	 olduğuna	
delâlet	edecek	yeterliliktedir.	

3.	TIBB-I	NEBEVÎ	RİVÂYETLERİNİN	DELÂLETİ	

Hz.	Peygamber’e	atfedilen	rivâyetler	merkezinde	onun	nübüvvetini	 ispat	etmek	 isteyen	
Kādî	 Abdülcabbâr,	 eserinde	 tıbb-ı	 nebevî	 ile	 ilgili	 rivâyetleri	 ve	 bu	 haberler	 merkezinde	 dile	
getirdiği	değerlendirmeleri	onun	nübüvvetini	ispat	eden	aklî	deliller	arasında	takdim	eder.	O,	bu	
mesele	hususunda	daha	 çok	 tıp	 ilmiyle	 ilgilenen	ve	Hz.	 Peygamber’in	nübüvvetine	karşı	 çıkan	
kimse	 ve	 gruplara	 cevap	 verme	 gayreti	 içerisindedir.	 Nitekim	 Kādî	 Abdülcabbbâr,	 Hz.	

 
28	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1158.	
29	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1158.	
30	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1160.	
31	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1162.	
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Peygamber’in	nübüvvetinin	geçersiz	olduğunu	iddia	eden	kimselerin	sağlıkla	ilgili	tavsiyelerine	
yaptıkları	itirazlara	değinirken	onun	“İçinde	hurma	olmayan	ev	halkı	açtır”32	şeklindeki	bölgenin	
beslenme	 kültürüne	 yönelik	 tavsiyelerini	 genel	 manada	 değerlendirerek	 eleştiri	 konusu	
yapmalarını	büyük	bir	tutarsızlık	olarak	nitelendirir.	Onların	yaşadıkları	evde	hurma	tüketmediği	
halde	aç	da	olmadıklarını	söyleyerek	Hz.	Peygamber’in	bu	sözlerinin	herhangi	bir	geçerliliğinin	
olmadığını	 iddia	 etmeleri	 üzerine	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 hurma	 tüketmeyen	 birçok	 millet	
bulunduğunu	Hz.	Peygamber’in	ve	ashabının	da	bildiğini,	nitekim	Allah	Resulü’nün	bu	sözüyle	
Medine	 gibi	 hurma	 yetiştirilen	 yerlerde	 besin	 kaynağı	 olarak	 hurma	 tüketen	 toplumları	
kastettiğini	 ve	 onları	 hurmaya	 teşvik	 ettiğini	 dile	 getirir.	 Ona	 göre	 böyle	 itirazlar	 ancak	 fikir	
iflasına	uğramış	kimseler	tarafından	dile	getirilebilir.33	

Hurmanın	 faydalarına	da	 temas	 eden	Kādî,	 tüketilmesi	 halinde	 yorgunluğu	 giderici	 bir	
özelliğinin	olduğunu,	bu	nedenle	de	uzun	ve	meşakkatli	yolculuklarda	bulunan	denizcilerin	dostu	
olarak	nitelendirildiğini	 ifade	eder.	Ayrıca	o,	Arap	 toplumunda	da	bu	gıdanın	önemli	bir	besin	
kaynağı	 olduğunu	 söylerken	bu	hususta	 bir	 bedevinin	 “Gövdesi	 bina,	 dalları	 çıra,	 lifleri	 ziya	 ve	
meyvesi	gıdadır	“şeklinde	hurma	tasvirine	yer	verir.	Câhız’ın	(ö.	255/869)	sırf	bu	hususta	bir	kitap	
telif	ettiğine	de	değinen	Kādî’ya	göre	hurma	değerli	ve	faydalı	bir	besindir.	Hatta	onun	insanların	
hurma	ve	deve	etiyle	beslenen	kimselerin	aklının	domuz	eti	yiyenlerden	daha	üstün	olduğuna	
yönelik	yorumlara	da	atıf	yaptığı	görülmektedir.	Ona	göre	hurmayı	zemmeden	mülhidî	tabiplerin	
iddiaları	batıl	olup	dünyanın	hayırları	hurma	ile	büyükbaş	hayvanlar	arasında	taksim	edilmiştir.	
Nitekim	 hurma	 başta	 insan	 olmak	 üzere	 birçok	 canlıya	 hayat	 veren	 değerli	 ve	 faydalı	
gıdalardandır.	34	

Kādî,	Bâtınîlerin	Hz.	Peygamber’in	“Oruç	tutunuz,	sıhhat	bulunuz”35	şeklinde	buyurduğunu,	
ancak	oruç	tutan	kimselerin	sıhhat	bulmaktan	öte	bazen	hasta	olduklarını,	bazen	de	öldüklerini	
iddia	ettiklerini	dile	getirir.	O,	Hz.	Peygamber’in	bunu	tüm	insanlara	zorunlu	kılmadığını,	bunu	
oruç	tutmaya	elverişli	olan	ve	oruca	ihtiyacı	bulunan	kimselere	hitaben	söylediğini	ifade	eder.	Bu	
anlamda	Allah	Resulü	de	yolcu,	hasta	ve	yaşlıların	oruç	tutmasının	zorunlu	olmadığını	da	beyan	
etmiştir.36	

Kādî	 Abdülcabbâr,	 Hz.	 Peygamber’in	 nübüvvetine	 karşı	 çıkan	 grupların	 onun	 “Şifa,	 bal	
şerbetinde	 veya	 hacamatçının	 bıçağında	 yahut	 da	 bir	 Kur’ân	 âyetindedir”37	 ve	 “Mantar	 kudret	
helvası	cinsindendir,	suyu	göze	şifadır”38	şeklindeki	sözlerinin	tutarlı	olmadığı	yönünde	eleştiriler	
getirdiklerini	 de	 ifade	 eder.	 Onlara	 göre	 bal,	 hummalı	 ve	 akciğer	 zarı	 iltihabı	 hastasına	 zarar	
verirken	hacamat	da	felçli	hastayı	sakatlamış,	Kur’ân	okunan	hasta	da	iyileşmemiştir.	Dolayısıyla	
Hz.	Peygamber’in	sağlıkla	ilgili	tavsiyeleri	hastalara	fayda	sağlamamıştır.	Onların	bu	iddialarını	
tutarsız	bulan	Kādî,	Hz.	Peygamber’in	 tavsiyelerinin	bütün	hastaları	kapsamamasının	yanı	sıra	
onun	 bazı	 hastalıklar	 için	 de	 yenilmesini	 yasakladığı	 şeylerin	 varlığına	 dikkat	 çeker.	 Hz.	
Peygamber’in	 bal	 için	 bundan	 başka	 deva	 yoktur,	 şifa	 sadece	 bunda	 vardır	 şeklinde	
buyurmadığına	işaret	eden	Kādî	Abdülcabbâr,	onun	balda	şifa	vardır	dediğini,	nitekim	insanların	
da	ilaçlarda,	gıdalarda	ve	yiyeceklerde	bulunmayan	şifayı	balda	bulduklarını	söylemektedir.	Kaldı	
ki	balın	şifa	olduğu	bizzat	Allah	tarafından	da	bildirilmektedir.39		

 
32	 Müslim	 b.	 Haccâc,	 Ebu’l-Hüseyn,	 el-Câmiu’s-Sahîh,	 Dâru	 İbn	 Kesîr,	 Dımaşk	 1423/2002,	 “Eşribe”,	 153;	 Kutluay,	
İbrahim,	“Tıbb-ı	Nebevî’de	Beslenmeye	Dair	İlkeler”,	Keşkül:	Sufi	Gelenek	ve	Hayat,	2017,	sayı:	41,	ss.	62-69,	s.	67.	

33	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1140.	
34	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	 s.	1182;	Akbaş,	 İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	 (Hicri	V.	
Asır),	s.	208.	

35	Heysemî,	Ebu’l-Hasan	Nureddin,	Mecmau’z-Zevâid,	ve	Membai’z-Fevâid,	thk.	Hüsamettin	el-Kutsî,	Kahire	1994,	c.	III,	s.	
179. 

36	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	 s.	1192;	Akbaş,	 İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	 (Hicri	V.	
Asır),	s.	208.	

37	Buhârî,	Ebû	Abdillah	Muhammed,	el-Câmi‘u’s-Sahîh,	Dâru	İbn	Kesîr,	Dımaşk	2002,	“Tıb”,	3.	
38	Müslim,	“Eşribe”,	157.	
39	Nahl	16/69:	“Sonra	her	türlü	besleyici	ürünlerden	ye;	rabbinin	koyduğu	kanunlara	boyun	eğerek	çizdiği	yollardan	git!"	
Onların	karınlarından,	farklı	renk	ve	çeşitlerde	şerbet	(kıvamından	bir	sıvı)	çıkar	ki	onda	insanlara	şifa	vardır.	İşte	bunda	
da	düşünen	bir	topluluk	için	açık	delil	bulunmaktadır.”		
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Kādî	 Abdülcabbâr,	 hacamatta	 da	 şifa	 olduğunu	 söylerken	 dönemin	 tedavi	 anlayışında	
vücutta	bulunan	fazla	kanın	alınması	için	kullanılan	bu	uygulamanın	Hz.	Peygamber	tarafından	
tavsiye	edildiğini,	ancak	onun	bu	tavsiyesinin	her	hasta	için	geçerli	olmadığına	dikkat	çeker.	Hz.	
Peygamber’in	 dönemin	 imkânları	 merkezinde	 tavsiyelerde	 bulunduğuna	 vurgu	 yapan	 Kādî	
Abdülcabbâr,	bu	minvalde	onun	“iki	acı	şeyde	ne	çok	şifa	vardır:	sabır	ve	hardal/süfâ”	buyurduğunu	
dile	getirir.40		

Hz	Peygamber’in	pek	çok	meyve	ve	bitkide	şifa	bulunduğunu	söylediğinin	bilinmesinin	
yanı	 sıra	 bazı	 hastalıklar	 merkezinde	 birçok	 şeyin	 yenilmesini	 yasakladığı	 da	 haber	 verilir.	
Nitekim	onun	remed/göz	ağrısı	hastalığı	için	hurma	tüketilmesini	yasaklaması	da	bu	minvaldeki	
uygulamalarından	 biridir.	 Hz.	 Peygamber’in	 tabip	 ve	 eczacı	 olmamasına	 rağmen	 sağlık	
hususundaki	bu	uygulamalarında	olduğu	gibi	tavsiyelerinin	tamamında	haklı	çıktığını	dile	getiren	
Kādî	 Abdülcabbâr,	 hastalara	 esas	 şifayı	 verenin	Allah	 olduğuna	 da	 vurgu	 yapar.	 Kur’ân’da	Hz.	
İbrahim’in	muhataplarına	Allah’ı	 tasvir	ederken	“Hastalandığım	zaman	bana	şifa	veren	O’dur”41	
şeklinde	 bilgiler	 verdiğinin	 biliniyor	 olması,	 Kādî	 Abdülcabbâr’ın	 bu	 görüşünün	 teyit	 eder	
niteliktedir.	 Kādî,	 Allah’ın	 toprağa	 atılıp	 sulanan	 tohumu	 bazen	 bitirip	 bazen	 bitirmediğinde	
olduğu	gibi	bazen	ilaç	olmadan	hastalara	şifa	verdiğini,	bazen	de	ilaç	tedavisiyle	insanları	hasta	
ettiğini	 söyler.	 Ona	 göre	 bazı	 zamanlar	 da	 ise	 Allah’ın	 farklı	 ve	 zıt	 hastalıklara	 tek	 bir	
ilaçla/Kur’ân’la	 şifa	 verdiğini	 bu	 görüşüne	 delil	 getirir.	 Nihâyetinde	 yaptığı	 mukayeseler	
merkezinde	Kādî	Abdülcabbâr,	Hz.	Peygamber’in	tabip	ve	eczacı	olmadığı	halde	insanların	onun	
tavsiyeleriyle	şifa	bulmasını	nübüvvetinin	aklî	delilleri	arasında	olduğunu	ifade	eder.42		

Hz.	 Peygamber’in	 nübüvvetini	 inkâr	 eden	 Karmatîler’in	 göz	 ilaçları	 arasında	 mantar	
suyunun	 olmadığına	 yönelik	 itirazlarının	 Hz.	 Peygamber’in	 bununla	 ilgili	 tavsiyesi	 üzerine	
yapıldığına	 temas	 eden	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 Hint	 tıbbının	 Arap	 tıbbından,	 Rum	 tıbbının	 Fars	
tıbbından	 farklı	 olduğu	 gibi	 her	 toplumun	 ilacının	 da	 birbirinden	 farklı	 olduğunu	 vurgular.	
Şehirlerde	 yaşayanlarla	 köylerde,	 çöllerde,	 dağlarda,	 kıl	 ve	 tüy	 çadırlarda	 yaşayanların	 tıbbi	
yöntemlerinin	birbirinden	farklı	olduğu	bilinmektedir.	Bu	hakikat	Huneyn	b.	İshak	gibi	tabipler	
ile	Hipokrat	ve	Calinus	gibi	tabiplerin	tıp	ve	eczacılık	üzerine	yazdıkları	eserlerdeki	 farklılıklar	
üzerinden	 ortaya	 konulabilmektedir.	 Ona	 göre	 Horasan’ın	 birçok	 beldesinde	 yaşanan	 ateşli	
hastalıklar	şifa	verdiği	ifade	edilen	et,	kebap	üstübeç	ile	tedavi	edilirken	Herat,	Kayin	bölgelerinde	
kuyruk	ve	iç	yağlarının	eritilip	hastaya	sürülmesiyle,	Nisabur’da	yağ,	Taberîstan’da	ise	yılın	her	
dönemi	sarımsak	ile	tedavi	uygulaması	ve	Fars	dağlarında	yaşayanların	ateşli	hastalıkları	soğuk	
civcivle	tedavi	etmeleri	bu	çerçevede	değerlendirilmelidir.	Kullanılan	ilacın	miktarının	da	sağlığa	
kavuşmada	önemli	olduğunu	söyleyen	Kādî,	fazla	dozda	kullanılan	ilacın	zehire	dönüşüp	öldürücü	
hale	 gelebileceğine	 dikkat	 çeker.	Nitekim	 ona	 göre	meşhur	 tabip	 Calinus’un	 veremli	 hastalara	
uyguladığı	 biber	 ve	 zencefilin	 başka	 kimse	 ve	 hastalığa	 göre	 zehir	 olabilmesi,	 tabiplerin	
kullandıkları	 ilaçların	ve	 tedavi	yöntemlerinin	 farklılık	oluşturduğunu	göstermektedir.	Nitekim	
Bâtınî	ve	Karmatîler’in	böyle	batıl	iddialarının	merkezinde	onların	rububiyet	ve	âdet	bilgilerinin	
taşıdığı	 problemlerin	 yanı	 sıra	 tıp	 ve	 tabiplerin	 kültürel	 birikimlerinin	 farklılık	 arz	 ettiğini	
bilmemelerinden	kaynaklandığı	görülmektedir.	Kādî	Abdülcabbâr’a	göre	bu	durum	da	tıbbın	ilim	
olmaktan	ziyade	tecrübî	bir	birikim	olduğunun	da	önemli	bir	alametidir.43		

Tıbbî	 farklılıklar	 merkezinde	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 Hindistan’da	 yaygın	 olarak	 bulunan	
helîlec	(Hindistan	eriği)	ile	belîlec	(Hindistan’da	yetişen	meyvesi	fındık	şeklinde	olan	ve	zeytine	
benzeyen	bir	ağaç)	isimli	bitkilerin	herkes	tarafından	şifa	mahiyetinde	ilaç	olarak	kullanıldığının	
bilinmemesi	 gibi	 zemzem	 suyunun	 da	 birbirinden	 farklı,	 hatta	 birbirine	 zıt	 hastalıklara	 şifa	
sağladığının	 herkes	 tarafından	 bilinmediğini	 dile	 getirir.	 Bu	 minvalde	 zemzem	 suyunun	
faydalarına	da	temas	eden	Kādî	Abdülcabbâr’a	göre	tabiplerin	tedavi	ettikleri	ve	ilaçlardan	ölen	

 
40	Beyhâkî,	Ebû	Bekir	Ahmed	b.	Hüseyin,	es-Sünenü’l-Kübrâ,	 thk.	Muhammed	Abdülkâhir	Atâ,	Mektebetü	Dârü’l-Bâz,	
Mekke	1994,	c.	IX,	s.	346.	

41	Şuarâ	26/79.	
42	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1142-1144.	
43	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1146-1148;	Akbaş,	İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	(Hicri	
V.	Asır),	s.	209.	



HAMDİ	AKBAŞ	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	21-36.  

32	

insanların	tamamı	bir	araya	gelseler,	Allah’ın	bahşettiği	zemzem	suyundan	içerek	hastalığına	şifa	
bulanların	 küçük	 bir	 kısmını	 bile	 teşkil	 edemeyecek	 niceliktedir.	 Nitekim	bu	 tedavi,	 ilk	 asırda	
sahâbe	olmak	üzere	onlardan	sonra	gelen	tâbiûn	ve	tebeüttâbiînin	uyguladıkları	bir	yöntemdir.	
Bu	 gerçeği	 onların	 hayatlarını	 işiten	 ve	 araştıran	 herkesin	 bilebileceğini	 söyleyen	 Kādî,	
Karmatîler’in	 bu	 meseleye	 dair	 farklı	 hastalıklarda	 tiryak	 maddesini	 kullandıklarını	 iddia	
etmelerinin	temelinde	zemzem	suyunda	bu	mineralin	bol	miktarda	bulunduğunu	işitmelerinin	ve	
bilmelerinin	yer	aldığını	ifade	etmektedir.44	

Mülhidlerin	Hz.	Peygamber’in	nübüvvetine	dair	itirazlarından	biri	de	onun	“sefere	çıkınız,	
ganimet	 bulunuz”45	 ve	 “Ümmetim	 için	 erken	 sefere	 çıkmak	 bereketli	 kılınmıştır”46	 şeklindeki	
sözlerinedir.	Onlar	sefere	erken	çıkanların	ganimet	bulmaktan	ziyade	ya	soyulduklarını	yahut	da	
öldürüldüklerini	öne	sürerek	onun	bu	tavsiyelerinin	anlamsız	olduğunu	söylemişlerdir.	Onların	
bu	iddialarının	geçersizliğini	ortaya	koymaya	çalışan	Kādî	Abdülcabbâr,	Allah	Resulü’nün	bunu,	
selamette	olacağı	ve	fayda	elde	edeceği	aklına	yatacak	şekilde	yapması	için	ihtiyacı	olan	kimselere	
söylediğini,	hastalara	ve	yaşlılara	emretmediğini	dile	getirir.	Nitekim	sağlık	açısından	toplumuna	
önemli	tavsiyelerde	bulunan	Hz.	Peygamber’in	sıcak	vakitlerde	de	sefere	çıkmayı	nehyettiği	ve	
toplumunu	 korumak	 adına	 şu	 ayetleri	 müjdelediği	 bilinmektedir:	 “Kendi	 ellerinizle	 kendinizi	
tehlikeye	 atmayın”47	 ve	 “	 Korunma	 tedbirleriniz	 alın”48	 Hz.	 Peygamber’in	 muhatap	 olduğu	
insanların	 onun	 bunu	 ne	maksatla	 söylediğini	 idrak	 ettiklerine	 işaret	 eden	Kādî	 Abdülcabbâr,	
Resulullah’ın	engelleyici	bir	yağmur,	soğuk	veya	sıcak	ya	da	korkulası	bir	düşman	da	olsa	bunu	
emretmediğine	vurgu	yapar.	Ona	göre	Allah	Resulü’nün	Müslümanları	deniz	taşıtlarına,	riskli	ve	
tehlikeli	olan	her	şeye	binmelerini	yasaklaması,	hatta	onun	korunaklı	olmayan	bir	güvertede	gelen	
ve	deniz	dalgalı	iken	deniz	yolculuğu	yapan	bir	kimseyi	yaşayacağı	sıkıntılar	karşısında	sorumlu	
tutarak	uyarması	Hz.	Peygamber’in	tavsiyelerinin	maksadını	göstermesi	açısından	önemlidir.49	

Tıp	 hususunda	 tespit	 ettiği	 tüm	 bu	 hakikatler	 merkezinde	 Kādî	 Abdülcabbâr,	 her	
halükârda	insanın	tıbbî	birikiminin	ve	tecrübesinin	yetersizliğine	dikkat	çekerken	tabiplerin	tıp	
birikiminin	eğitim	ve	tecrübeleriyle	orantılı	olduğuna	temas	eder.	Bu	bağlamda	o,	birçok	tabibin	
şifa	arayan	hastaya	“Eğer	benim	görüşümü	kabul	edersen	ve	bu	ilacı	içersen,	bir	de	kan	aldırırsan	
iyileşirsin”	şeklinde	ilaç	tavsiyesinde	bulunduğu,	ancak	ilacı	alan	hastanın	şifa	bulmaktan	ziyade	
ölmesini	bu	duruma	örnek	gösterir.	50	Ayrıca	Ebu	Bekir	es-Sıddık	(ö.	13/634)	hastalandığı	zaman	
tabip	çağrılması	teklifini	kendisini	tabiplerin	hasta	ettiğini	söyleyerek	reddettiğini	aktaran	Kādî	
Abdülcabbâr,	 Rebî’	 b.	 Heysem	 (ö.	 65/685	 [?])	 hastalandığında	 tabibe	 gidip	 gitmediği	
sorulduğunda	 kendisinin	 bunu	 düşündüğünü,	 ancak	 Âd	 ve	 önceki	 kavimlerin	 kendilerinin	
tabipleri	olduğu	halde,	hatta	tabiplerinin	de	öldüğünü	hatırladığı	için	gitmediğine	dair	bilgiyi	de	
bu	minvalde	nakleder.51		

Tabiplerin	kendilerine	sorulan	sorulara	yalan	ve	saçma	cevaplar	vermesini	de	onların	bilgi	
birikimlerinin	yetersizliğine	bağlayan	Kādî’ya	göre	hastalık	da	sağlık	da	Allah’ın	fiillerinden	olup	
genel	manada	sıkıntılar	kulların	imtihan	edilmesi	için	yaratılmıştır.	Ancak	tabiplerin	çoğu	sağlığı,	
tabiatı	 gereği	 hastalıkları	 yok	 eden	 ilaçların	 tesis	 ettiğini	 söyleyerek	 nübüvvete	 itirazlarda	
bulunmuşlar,	 peygamberleri	 yalanlamışlar,	 Müslümanları	 ve	 şeriat	 ehlini	 câhil	 kabul	 edip	
rubûbiyeti,	ba’s	ve	nüşûru	inkâr	etmişlerdir.52		

 
44	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1144-1146.	
45	Heysemî,	Mecmau’z-Zevâid,	ve	Membai’z-Fevâid,	c.	V,	s.	324.	
46	 Ebû	 Dâvûd,	 Süleyman	 es	 Sicistânî,	 Süneni	 Ebî	 Dâvûd,	 thk.	 Şuayb	 Arnavut-	 Muhammed	 Kamil	 Karabelli,	 Dârü’r-
Risâleti’l-Alemiyye,	Dımeşk	2009,	c.	IV,	s.	247;	Heysemî,	Mecmau’z-Zevâid,	ve	Membai’z-Fevâid,	c.	IV,	s.	61.	

47	Bakara	2/195.	
48	Nisâ	4/102.	
49	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1194.	
50	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1176,	1182-1184;	Akbaş,	İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	
(Hicri	V.	Asır),	s.	210-211.	

51	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1144.	
52	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	 s.	1156;	Akbaş,	 İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	 (Hicri	V.	
Asır),	s.	210-211.	
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Kādî	 Abdülcabbâr,	 Hz.	 Peygamber’in	 nübüvvetine	 karşı	 çıkan	 Hıristiyan	 ve	 mülhid	
tabiplerin	 çeşitli	 itirazlarına	 değindikten	 sonra	 bazı	 muarız	 tabiplerin	 de	 onun	 tavsiyelerini	
doğruladığına	 dikkat	 çekmektedir.	 Bu	 anlamda	Kādî,	 Hz.	 Peygamber’in	 içkiyi	 yasaklaması	 gibi	
insanların	uzak	durması	hususunda	emrettiği	şeylerde	aklı	ortadan	kaldıracak	nitelikte	zararlar	
taşıdığını	itiraf	eden	tabiplerin	varlığına	da	vurgu	yapar.	Nitekim	bazı	tabiplere	göre	garîzî/tabiî	
hararet,	 içki	 içince	 kuvvetlenmekte,	 su	 içince	 zayıflamaktadır.	 Bu	 tabipler,	 aklı	 ve	 düşünmeyi	
ortadan	kaldıran	içkinin	yasaklamasını	Hz.	Peygamber’in	aklı	ve	zekâsının	büyüklüğüne	delâlet	
eden	tavsiyelerinden	biri	olduğunu	söylemişlerdir.	Zira	akıldan	daha	değerli	bir	şey	yoktur.	Akla	
zarar	 veren	 ve	 onu	 etkileyen	her	 şey	 kötü	 ve	 pistir.	Dolayısıyla	 sarhoşluk	 veren	 içkilerin	 akla	
verdikleri	zarar,	zararların	ve	hastalıkların	en	büyüğüdür.	 İçki	 içende	meydana	gelen	mutluluk	
sevinç,	telaşsızlık	ve	hafiflik	aklın	noksanlaşmasından	kaynaklanmaktadır.	Yoksa	içki	içen	için	bir	
iyilik	 ve	 hayır	 değildir.	 Bu	 nedenle	 onlar	 düşman	 olup	 onu	 yalanlamalarına	 rağmen	 Hz.	
Peygamber’i	tabiplerin	en	büyüğü	ve	akıllıların	en	zekisi	olarak	nitelendirmişlerdir.	Kādî’ya	göre	
tabiplerin	 Hz.	 Peygamber’in	 sağlığa	 dair	 bu	 tavsiyeleri	 üzerinden	 onu	 böylesi	 vasıflarla	
nitelendirmeleri	onun	nübüvvetinin	en	önemli	aklî	delillerindendir.53	

Müslümanların	tıp	eğitimi	almalarının	önemine	işaret	eden	Kādî,	böylece	Tanrı’ya	ve	onun	
elçisine	 eleştiriler	 getiren	 bu	 tabiplerin	 ellerinden	 kurtulmak	 için	 Müslümanların	 tıbbı	
öğrenmeleri	 gerektiğini	 dile	 getirir.	 Böylece	 Müslümanlar	 tıp	 ve	 eczacılıkta	 Hıristiyan	 ya	 da	
mülhid	bir	tabibe	veya	eczacıya	gitmek	zorunda	kalmayacaklardır.	Bu	anlamda	Kādî	Abdülcabbâr,	
tıp	 eğitimin	 lügat,	 nahiv	 ve	 aruz	 öğrenmekten	 daha	 basit	 olduğunu	 da	 söylerken	 onların	
kitaplarını	 okuyup	 hastaları	 müşahede	 etmekle	 bunun	 sağlanabileceğini	 de	 dile	 getirir.	 Tıp	
öğrenimini	 kelâm	 ilmine	 vâkıf	 olanlarla	 fiillerin	 Allah’tan	 olduğunu	 bilip	 ilaçların	 âdet	
mesabesinde	olduğunu	söyleyen	Kādî’ya	göre	onların	bazen	fayda	bazen	zarar	verdiğini	bilenlerin	
üstlenmesi	 halinde	 Müslümanların	 sağlığıyla	 ilgili	 art	 niyet	 sergileyen	 tabiplere	 de	 ihtiyaç	
kalmayacaktır.	 Bu	 anlamda	 Müslüman	 tabiplere	 olan	 ihtiyacın	 önemine	 vurgu	 yapan	 Kādî	
Abdülcabbâr,	böylece	hem	Müslümanlar	arasında	 itikâdî	 ihtilaflar	oluşturmaya	çalışan	hem	de	
onların	 hastalıklarına	 yanlış	 tedaviler	 uygulayan	mülhîdî	 tabiplerin	 toplum	üzerindeki	 dinî	 ve	
tıbbî	olumsuz	etkilerinin	ortadan	kalkacağını	öne	sürmektedir.54		

SONUÇ	

Kādî	Abdülcabbâr,	Hz.	Peygamber’in	sağlık	hususundaki	tavsiyelerini	daha	çok	dönemin	
mülhîdî	 faaliyetleriyle	 maddeyi	 ezelî	 ve	 aktif	 gören	 tabiplerin	 Allah’a	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	
nübüvvetine	 yönelik	 itirazları	 üzerinden	 değerlendirmiştir.	 Tıp	 birikimini	 bir	 ilim	 olmaktan	
ziyade	 sanat	 olarak	 nitelendiren	 Kādî	 Abdülcabbâr’ın	 tabiplerin	 iddialarını	 merkeze	 alan	 aklî	
çıkarımlar	 yaptığı	 ve	 tıp	 geleneğinin	 beşeri	 bir	 düzlemde	 teşekkül	 ettiğine	 vurgu	 yaptığı	
görülmektedir.	 Onun	 aktardığı	 bilgiler	 ışığında	 Hıristiyan	 ve	 mülhid	 tabip	 ve	 eczacıların	
iddialarının	genelinde	ya	Hz.	Peygamber’in	tavsiyelerini	bir	bütünlük	içinde	değerlendirmekten	
ziyade	kısmi	bir	 çerçevede	ya	da	 tavsiye	ettiği	 şeylerin	kısmi	 çerçeveden	daha	genele	 taşımak	
suretiyle	değerlendirmeler	yapmaları	yer	almaktadır.	Ayrıca	onların	âlemin	ezeliliği	merkezinde	
Müslümanların	 Allah	 ve	 tevhit	 inançlarına	 zarar	 vermek	 amacıyla	 âlemdeki	 çeşitli	 cansız	
varlıklara	filler	isnat	etmek	suretiyle	ifsad	edici	faaliyetlerde	bulunduğu	müşahede	edilmektedir.	
Onların	 bütün	 bu	 iddiaları	 ve	 faaliyetlerini	 aklî	 zeminde	 çürütmeye	 çalışan	 Kādî’nın	 Hz.	
Peygamber’in	 herhangi	 bir	 tıp	 eğitimi	 görmeden	 bu	 denli	 isabetli	 ve	 faydalı	 tavsiyelerde	
bulunmasını,	 hatta	 bu	 tavsiyelerinin	 bazı	 muarız	 tabipler	 tarafından	 da	 tasvip	 edilip	
onaylanmasının	 ve	 desteklenmesinin	 tesadüfî	 olmadığını	 delâil	 geleneği	 bağlamında	 ortaya	
koymaya	çalıştığı	görülmektedir.	Nitekim	o,	Hz.	Peygamber’in	sağlıkla	 ilgili	 tavsiyelerinin	onun	
nübüvvetinin	en	önemli	aklî	delilleri	arasında	değerlendirmiştir.	Ona	göre	tabip	ve	eczacı	olmayan	
bir	kimsenin	insanlara	bulunduğu	tavsiyelerle	önemli	faydalar	sağlaması	Hz.	Peygamber’in	Allah	
tarafından	desteklendiğinin	ve	doğrulandığının	en	büyük	delilidir.	

 
53	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1180-1182.	
54	Kādî	Abdülcabbâr,	Tesbîtü	Delâili’n-Nübüvve,	s.	1164,	1166,	1168;	Akbaş,	İslâm	Kelâmında	Delâilü’n-Nübüvve	Geleneği	
(Hicri	V.	Asır),	s.	210.	
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Kādî	 Abdülcabbâr	 Hz.	 Peygamber’in	 sağlığın	 korunması	 adına	 vahiyle	 de	 tavsiyelerde	
bulunduğuna	dikkat	çekerken	esas	şifa	verenin	Allah	olduğuna	vurgu	yapması	dikkat	çekicidir.	
Onun	bu	çıkarımı	tıp	sanatının	tamamen	faydasız	bir	birikim	olduğu	anlamına	da	gelmemektedir.	
Nitekim	 onun	 insanlara	 herhangi	 bir	 ücret	 almadan	 fayda	 sağlayan	 tabiplerin	 varlığına	 atıf	
yapması	bu	gerçeği	destekler	nitelikte	bir	tavırdır.	Kaldı	ki	Kādî	Abdülcabbâr,	 tıp	birikiminden	
istifade	 edilerek	Allah’tan	 şifa	 istenmesini	 de	 tedavi	 sürecinin	 önemli	 bir	 adımı	 olarak	 telakki	
etmektedir.	Bu	anlamda	o,	Hz.	Peygamber’in	tıpla	ilgili	tavsiyelerinin	ilahi	bir	yönünün	olduğuna	
işaret	 ederken	 tıp	 geleneğinin	 tabip	 ve	 toplum	 nazarında	 tecrübe	 ve	 birikim	 farklılıkları	 arz	
etmesini	bu	ilmin	beşeri	bir	tecrübeye	bağlı	olarak	geliştiğine,	Hz.	Peygamber’in	de	bu	birikimin	
üstünde	 tavsiyelerde	 bulunmasının	 nübüvvetini	 ispat	 edebilecek	 nitelikte	 olduğuna	 işaret	
etmektedir.	 Zira	 ona	 göre	 kullanılan	 bir	 ilacın	 herkeste	 aynı	 sonucu	 doğurmaması	 esas	 şifa	
verenin	 Allah	 olduğu	 düşüncesini	 teyit	 eden	 önemli	 bir	 hakikattir.	 Bu	 minvalde	 Kādî	
Abdülcabbâr’ın	Hz.	Peygamber’in	 sağlığa	dair	 tavsiyelerini	 insanlar	 adına	 ilahî	bir	 lütuf	olarak	
gördüğünü	ve	Hz.	Peygamber’in	 risâletini	doğrulayan	önemli	bir	delil	 olarak	değerlendirdiğini	
söylemek	gerekir.		
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Human's	ability	to	fulfill	the	responsibilities	God	has	offered	him	is	a	matter	directly	linked	
to	his	health.	The	human	being	who	desires	to	live	a	long	life	by	protecting	the	life	entrusted	to	him,	
has	 struggled	 for	 this	 purpose	with	 the	 experiences	 he	 has	 gained	 in	 the	 historical	 process.	 The	
human	endeavor	to	find	healing	in	the	face	of	adversity/disease	in	order	to	lead	a	healthy	life	has	
also	 paved	 the	way	 for	 the	 formation	 of	 an	 important	medical	 tradition.	 Because	 illness	 is	 also	
experienced	as	an	important,	albeit	negative,	fact	of	human	life.	As	a	matter	of	fact,	people	who	seek	
healing	when	they	get	sick	have	tried	to	maintain	their	health	by	resorting	to	various	authorities,	
especially	doctors.	Doctors	wanted	 to	respond	to	his	 request	 in	 the	center	of	 their	education	and	
experience.	The	fact	that	they	sometimes	healed	the	sick	and	sometimes	fâiled	to	provide	any	benefit	
led	people	to	search	for	additional	remedies.	In	this	sense,	it	is	seen	that	religions	that	address	human	
beings	also	contribute	to	this	quest	of	human	beings	in	order	to	maintain	their	health,	both	through	
medical	experience	and	through	the	recommendations	that	God	has	informed	through	prophets.	It	is	
known	that	the	Prophet	Muhammad	also	made	various	recommendations	to	his	society	in	the	center	
of	 the	 medical	 knowledge	 of	 the	 period,	 especially	 revelation,	 in	 order	 to	 protect	 health.	 While	
Muslims	 who	 accepted	 the	 prophethood	 of	 Prophet	 Muhammad	 took	 his	 health-related	
recommendations	 into	 consideration	 and	 implemented	 them,	 groups	 that	 opposed	 Islam	and	 his	
prophethood	criticized	these	recommendations	as	malicious.	In	the	face	of	these	criticisms,	Muslim	
scholars	gathered	the	Prophet's	health	recommendations	and	created	a	defensive	corpus	called	Tıbb-
ı	 Nabawi.	 It	 is	 also	 observed	 that	 some	 of	 the	 authors	 of	 the	 dalāıl	 who	 wanted	 to	 prove	 the	
prophethood	of	Prophet	Muhammad,	 included	 the	narrations	of	 the	Prophet	of	Medicine	 in	 their	
works.	It	is	noteworthy	in	this	regard	that	the	Mu'tazilite	scholar	Qadi	'Abd	al-Jabbār	mentioned	the	
Prophet's	health-related	recommendations	within	the	scope	of	dalāıl.	Qadi	 'Abd	al-Jabbār	tries	to	
prove	 the	 truth	 of	 his	 prophethood	 through	 his	 answers	 to	 the	 objections	 to	 the	 practices	 he	
recommended	to	his	society	for	the	protection	of	health	and	the	healing	of	the	sick.	He	tries	to	refute	
the	objections	against	Islam	and	the	prophethood	of	the	Prophet	Muhammad	with	various	evidences	
while	 trying	 to	 evaluate	 the	 issue	mostly	 in	 the	 center	 of	 the	 attitudes	 and	 behaviors	 doctors	 of	
Christian	and	Mulkhidi.	In	the	center	of	the	claims	of	his	opponents,	it	is	seen	that	he	tried	to	justify	
the	Prophet	Muhammad's	health-related	recommendations	on	a	more	rational	basis.	Qadi	'Abd	al-
Jabbār	who	deals	with	the	issue	in	the	center	of	doctors'	claims	about	their	understanding	of	God	and	
the	universe	and	their	criticisms	of	the	Prophet	Muhammad's	recommendations	regarding	medicine,	
strives	to	explain	these	criticisms	with	a	more	rational	method.	He	considers	the	fact	that	the	Prophet	
Muhammad	 was	 not	 a	 doctor	 or	 a	 pharmacist,	 yet	 he	 was	 so	 accurate	 or	 useful	 in	 his	
recommendations	 to	be	among	the	proofs	of	his	prophethood.	According	 to	him,	 the	 fact	 that	an	
illiterate	prophet	had	positive	results	 in	all	of	his	recommendations	 in	a	 field	 in	which	he	had	no	
knowledge	is	one	of	the	strongest	proofs	that	he	was	supported	by	Allah	and	sent	as	a	prophet.	Qadi	
'Abd	al-Jabbār	justifies	his	opinion	on	this	issue	by	the	fact	that	medical	knowledge	varies	according	
to	 the	 doctor,	 society	 and	 time.	 In	 this	 regard,	 he	 draws	 attention	 to	 the	 fact	 that	 the	 different	
competence	 and	 experience	 of	 doctors	 and	 the	 different	 medical	 knowledge	 of	 societies	 is	 an	
important	reality	that	must	be	understood	correctly.	Therefore,	it	is	very	important	that	Qadi	'Abd	
al-Jabbār	 who	 points	 out	 that	 medical	 knowledge	 can	 be	 variable	 and	 inadequate	 for	 diseases,	
emphasises	 that	 the	 Prophet	Muhammad's	 recommendations	 are	 based	 on	 a	 divine	 basis,	 unlike	
medical	knowledge,	and	in	this	respect,	it	is	very	important	that	he	emphasises	the	idea	that	God	is	
the	 main	 healer	 of	 the	 sick.	 According	 to	 Qadi	 'Abd	 al-Jabbar,	 the	 practices	 that	 the	 Prophet	
Muhammad	revealed	to	the	Muslims	are	not	only	accepted	as	a	divine	favour	on	behalf	of	the	people,	
but	also	as	an	important	evidence	confirming	his	prophethood.	
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DUYGU	REGÜLASYONU	BAĞLAMINDA	BÜLUĞ	VE	RÜŞT		

Puberty	and	Majority	in	the	Context	of	Emotion	Regulation	

	

Öz		
Bu	makalede,	 birey	 gelişiminin	 en	 kritik	 aşaması	 olan,	 ergenlik	dönemindeki	 büluğ	 (9-12	 yaş)	 ve	 rüşt	 (18-21	 yaş)	
evreleri,	 duyguları	 düzenleyerek	 duruma	 uygun	 tepkiler	 verebilme	 becerisi	 olan	 duygu	 regülasyonu	 açısından	
değerlendirilmiştir.	 Fizyolojik	 yönden	hızlı	 değişim	ve	 gelişimin	yaşandığı	 büluğ	 evresi,	 İslami	 gelenekte	bilişsel	 ve	
duygusal	 yönden	 de	 olgunlaşmanın	 sebebi	 varsayılmıştır.	 Buna	 bağlı	 olarak	 büluğ,	medeni,	 hukuki	 ve	 cezai	 birçok	
alanda	 yeterlilik	 olarak	 değerlendirilmiştir.	 Oysaki	 Kur’ân’î,	 biyolojik	 ve	 psikolojik	 verilere	 bakıldığında	 ergenlik	
dönemindeki	gelişimin	büluğ	ile	sınırlı	olmayıp,	devam	ettiği	anlaşılması	mümkündür.	Aksine	rüşt	denen	fikrî	olgunluk	
ile	 tam	 bir	 yetişkin	 yeterliliğine	 sahip	 olunabilindiği	 görülmektedir.	 Duygusal	 hassasiyetlerin	 ve	 krizlerin	 büluğ	
evresinde	 arttığı	 ve	 rüşt	 evresine	 gelindiğinde	 duygusal	 yönden	 sakinleşildiği	 bilinmektedir.	 Duygusal	 krizlerin	
yaşandığı	 büluğ,	 bireyin	 ebeveynlerinden	de	 ayrışarak	 “kişiliğini”	 inşa	 etmeye	başladığı	 evredir.	Birey,	 bu	dönemle	
birlikte	yeni	sosyal	ortamlarda	bulunarak	yepyeni	deneyimlerle	karşılaşır.	Bu	duygusal	krizlere	ve	yeni	deneyimlere	
verilen	 tepkiler	 kontrollü	 hale	 geldikçe,	 bireyin	duygu	 regülasyonu	becerisi	 yönünden	de	 ebeveynlerinden	 aşamalı	
olarak	bağımsızlaştığı	söylenebilir.		

Anahtar	Kelimeler:	Din	Psikolojisi,	Duygu	Regülasyonu,	Ergenlik,	Büluğ,	Rüşt.		

	

Abstract		
In	this	article,	the	stages	of	puberty	(9-12	years)	and	adulthood	(18-21	years),	which	are	the	most	critical	stages	of	
individual	development,	are	evaluated	in	terms	of	emotion	regulation,	which	is	the	ability	to	regulate	emotions	and	
react	appropriately	to	the	situation.	In	the	Islamic	tradition,	the	stage	of	puberty,	in	which	rapid	physiological	change	
and	 development	 is	 experienced,	 is	 assumed	 to	 be	 the	 cause	 of	 cognitive	 and	 emotional	maturation.	 Accordingly,	
puberty	has	been	considered	as	a	qualification	in	many	civil,	legal	and	criminal	fields.	However,	when	we	look	at	the	
Qur'anic,	biological	 and	psychological	data,	 it	 is	possible	 to	understand	 that	 the	development	 in	adolescence	 is	not	
limited	to	puberty,	but	continues.	On	the	contrary,	it	is	seen	that	with	the	intellectual	maturity	called	rüşt,	it	is	possible	
to	have	a	full	adult	competence.	It	is	known	that	emotional	sensitivities	and	crises	increase	in	the	puberty	stage	and	
emotional	calmness	is	achieved	in	the	maturity	stage.	Puberty,	in	which	emotional	crises	are	experienced,	is	the	stage	
in	which	 the	 individual	 starts	 to	build	his/her	 "personality"	by	separating	 from	his/her	parents.	 In	 this	period,	 the	
individual	encounters	brand	new	experiences	by	being	in	new	social	environments.	As	the	reactions	to	these	emotional	
crises	and	new	experiences	become	controlled,	it	can	be	said	that	the	individual	gradually	becomes	independent	from	
his/her	parents	in	terms	of	emotion	regulation	skills.	

Keywords:	Psychology	of	Religion,	Emotion	Regulation,	Adolescence,	Adulthood,	Puberty.	 	
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GİRİŞ		

Duygu,	 değişen	 yaşam	 şartlarına	 uyum	 sağlamaya	 yönelik,	 biyolojik	 alt	 yapısı	 olan	 bir	
süreçtir	(Campos	vd.,	1994;	Cole	vd.,	2004).	Duygular	hafıza,	karar	verme	süreçleri	ve	bireyler	
arası	 iletişim	 gibi	 birçok	mekanizmayı	 etkileyebilme	 özelliğine	 sahiptir	 (Gross,	 2014;	 Gross	&	
Thompson,	 2007).	 Bu	 özelliği	 nedeniyle	 duygular	 düzenlenmeyi	 ve	 ayarlanmayı	 gerektirirler.	
Duygu	regülasyonu	gelişimi,	bireyin	dünyaya	geldiği	andan	itibaren	bakım	sağlayan	kişilerin	aktif	
olduğu,	ergenlik	döneminde	ise	bireylerin	kendilerinin	aktif	oldukları	bir	süreçtir.	Ayrıca	ergenlik,	
yetişkinlik	 statüsünün	 henüz	 tam	 olarak	 kazanılmadığı	 fakat	 bireyin	 artık	 çocuk	 olarak	 kabul	
edilmediği	bir	gelişim	dönemidir	 (Yavuzer,	2017).	Bununla	birlikte	bireyin	ebeveynlerine	olan	
bağımlılığı	 her	 yönden	 büluğ	 çağına	 kadar	 devam	 eder	 (Hökelekli,	 2012).	 İslam	 kaynaklarına	
bakıldığında	bu	gelişim	dönemine	karşılık	gelen	büluğ	ve	rüşt	(dini	kaynaklardaki	“rüşd”	kavramı,	
çalışmada	 Türkçe	 kullanımdaki	 “rüşt”	 olarak	 kullanılacaktır)	 olmak	 üzere	 iki	 temel	 kavramın	
olduğu	 görülmektedir.	 Büluğ	 ve	 rüşt	 dönemlerine	 dair	 bilgilerin,	 yetimlerle	 ilişkilendirilen	
Kur’an-ı	 Kerim’in	 Nisa	 Sûresi	 6.	 ayetinin	 yorumlanmasıyla	 temellendirilmeye	 çalışıldığı	
görülmektedir.	Tefsir,	fıkıh	ve	kelam	alimlerinin,	bu	iki	kavramı	yorumlarken	kendi	dönemlerinin	
ve	bölgelerinin	yaygın	uygulamalarından	yararlandıkları	yadsınamaz	bir	gerçektir	(Dal	&	Güman,	
2020).	Diğer	bir	 ifade	 ile	gelişim	dönemi	olan	buluğ	ve	rüşt	ele	alınırken	evrensellikten	ziyade	
coğrafi,	 kültürel	 vb.	 şartların	 göz	 önüne	 alındığından	 bahsetmek	 mümkündür.	 İslam	
kaynaklarında	 gözlemlenen	 bu	 durumun	 psikolojide	 de	 karşılık	 bulmaktadır	 (bkz.	 Gül,	 2012;	
Santrock,	2018).			

Bu	 çalışmada,	 yaratıcının,	 yaşamsal	 bir	 dönüm	 noktası	 olarak	 belirlediği	 gelişim	
evrelerinden	buluğ	ve	rüşt	evrelerinin,	dönemsel	şartlara	göre	yorumlanabilmesi	gerekliliği	ve	
ergenlik	döneminde	belirli	bir	olgunluk	ve	bağımsızlık	seviyesine	ulaşan	duygu	regülasyonu	ile	
bağlantısı,	 Temel	 İslam	 Bilimleri	 kaynaklarının	 yanı	 sıra	 Biyoloji	 ve	 Psikoloji	 kaynakları	 ile	
karşılaştırılmaktadır.	 Buluğ	 ve	 rüşt	 kavramlarının,	 duygu	 regülasyonu	 kavramı	 ile	
ilişkilendirilerek	 ele	 alındığı	 herhangi	 bir	 çalışma	 alan	 yazınında	 tespit	 edilememiştir.	 Bu	
çalışmanın,	 buluğ	 ve	 rüşt	 kavramları	 ile	 ilgili	 farklı	 bir	 bakış	 açısı	 getirmesi	 yönünden	 faydalı	
olması	beklenmektedir.	Bu	hususlardan	hareketle	buluğ	ve	rüşt	kavramlarının	duygu	regülasyonu	
kavramı	ile	ilişkilendirilerek	karşılaştırmalı	bir	şekilde	ele	alınması	bu	çalışmanın	önemini	ortaya	
koymaktadır.		

1.	KAVRAMLAR	

Büluğ	 ve	 rüşt	 kavramlarının	 biyoloji	 ve	 psikoloji	 literatüründeki	 karşılığı	 ergenlik	
(adolesan)	ve	erinlik	(puberte)	kavramlarıdır.	Bu	bağlamda	büluğ	ve	rüşt	kavramlarını	daha	iyi	
anlamak	için	ergenlik	ve	erinlik	kavramlarını	ele	almak	isabetli	olacaktır.	

1. 1.	Ergenlik	(Adolesan)	ve	Erinlik	(Puberte)	
İnsan	 hayatının	 çocukluk	 ile	 yetişkinlik	 dönemleri	 arasındaki	 geçiş	 köprüsü	 olarak	

nitelendirilebilecek	olan	gençlik	evresinin	başlangıcı,	ergenlik	olarak	adlandırılmaktadır.	Ergenlik	
dönemi,	bireyin	fiziksel,	hormonal	ve	psiko-sosyal	olarak	çocukluktan	yetişkinliğe	geçme	sürecini	
ifade	etmektedir.	Genelde	ergenlik	 ile	birlikte	zikredilen	erinlik	(puberte)	kavramı	 ise	kişideki,	
ergenlik	döneminde	meydana	gelen	fizyolojik	değişimleri	belirtmektedir	(Yavuzer,	2017).	Erinlik,	
çocukluktan	yetişkinliğe	geçiş	aşamasında	olan	kız	ya	da	erkek	çocukların	büyüme	süreçlerinde	
gerçekleşen	 tüm	 fiziksel	 değişimlerini	 içine	 almaktadır	 (Steinberg,	 2007).	 Erinlik	 döneminde	
gözlenen	en	belirgin	değişimler	boyun	uzamasındaki	sıçrama	ve	dışarıdan	gözlenebilen	fiziksel	
değişimler	olan	ikincil	(sekonder)	cinsel	özelliklerin	gelişimidir	(Hatipoğlu,	2012).		

Erinlik	öncesi	evre,	gelişmede	hızlanma	ve	ikincil	cinsel	özelliklerin	görülmesiyle	kendini	
belirginleştirmektedir	 (Genç,	 1989).	 İlk	 hayız	 (menarş),	 kızlarda	 ikincil	 cinsel	 değişikliklerin	
başlamasından	2-2.5	sene	sonra,	10-16.5	yaşları	arasında,	ortalama	13	yaşında	görülmektedir.	
Yumurtlama	(ovülasyon)	ise,	menarştan	bir	yıl	veya	daha	sonra	başlar	(Nash	vd.,	1985;	Neyzi	&	
Koç,	 1983).	 Bu	 fizyolojik	 bilgiler	 ışığında	 ergenliği	 tek	 bir	 değişiklik	 ile	 son	 bulmayan	 aksine	
zaman	içerisinde	aşamalı	olarak	gelişerek	ilerleyen	bir	süreç	olarak	nitelemek	mümkündür.	Bu	
fiziksel	değişimlerin	yanı	sıra	bilişsel	ve	duygusal	gelişimin	de	ergenlikte	aşamalı	olarak	ilerlediği	
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söylenebilir.	 12-14	 yaş	 ön	 ergenlik,	 15-17	 yaş	 orta	 ergenlik	 ve	 18-21	 son	 ergenlik	 dönemleri	
olarak	ele	alındığı	görülmektedir	(Bilgin,	2012;	Kulaksızoğlu,	2015).	

Erinlik	başlama	yaşının,	kalıtımsal	ve	ırksal	özelliklerin	yanı	sıra	sosyoekonomik	etkenler,	
yaşanılan	 coğrafya	 ve	 beslenme	 durumu	 gibi	 çevresel	 faktörlerden	 de	 belirgin	 bir	 şekilde	
etkilendiği	 bilinmektedir.	 Yaşam	 koşullarında	 yaşanan	 iyileşmeler	 sonucunda	 eski	 dönemlere	
oranla	daha	iyi	beslenen	ve	hastalıklardan	korunan	günümüz	çocukları	daha	kaliteli	bir	gelişim	
göstermektedir.	 Bu	 durumun	 büyümenin	 yanında	 erinlik	 sürecini	 de	 etkilediği	 görülmektedir.	
Gerçekleştirilen	 birçok	 çalışmada,	 erinlik	 başlangıcının	 daha	 küçük	 yaşlarda	 ortaya	 çıkmaya	
başladığı	raporlanmaktadır.	Bu	durumun	başlıca	nedenleri	arasında,	alınan	gıdaların	içeriğindeki	
katkı	maddeleri	ve	iklim	değişimleri	sıralanmaktadır	(Gül,	2012;	Santrock,	2018).	

1.	2.	Ergenlik	ve	Erinlik	Kavramlarının	Dini	Literatürdeki	Karşılığı	Olarak	Büluğ	ve	
Rüşt	

Ergenlik,	gelişim	evreleri	içerisinde	bir	ara	dönem	olmasının	yanı	sıra	fiziksel	ve	duygusal	
alanda	yoğun	farklılaşmaların	yaşandığı,	hayatın	birçok	alanına	dair	seçimlerin	yapıldığı	en	kritik	
evredir	(Çayır,	2014).	Dini	literatürde	geçen	büluğ	ve	rüşt,	insanın	gelişimsel	bir	evresini	temsil	
etmenin	 yanı	 sıra	 dini	 ve	 sosyal	 sorumluluklarla	 ilişkilendirilmiş	 kavramlardır.	 Dini	 ve	 sosyal	
sorumlulukların	üstlenilebilmesi	için	olgunlaşmış	ahlaki	davranışların	temelinde	bulunan	bilişsel	
süreçler	önemli	bir	yere	sahiptir	(Hökelekli,	2009).	

Büluğ	 ve	 rüşte	 dair	 yorumlar	 genellikle	 yetimlerle	 ilgili	 durumu	 ele	 alan	 Kur’an-ı	
Kerim’deki	 “Yetimleri	 deneyin.	 Evlenme	 çağına	 (büluğa)	 erdiklerinde,	 eğer	 reşit	 olduklarını	
görürseniz,	mallarını	kendilerine	verin…”	(Nisa,	4/6)	ayeti	üzerinden	ele	alınmaktadır.	Yetimlerle	
ilişkilendirilen	bir	başka	ayet:	“Rüşdüne	(eşüddeh)	erişinceye	kadar	yetimin	malına,	onun	iyiliğine	
olmadıkça	 el	 sürmeyin.”	 (En‘âm	 6/152).	 Ayette	 geçen	 “eşüddeh”	 kavramına	 Kur’an-ı	 Kerim	
araştırmacıları	 olgunluk	 ve	 akıllılık	 gibi	 anlamlar	 vermekte	 ve	 çevirilerinde	 “rüşt”	 kavramını	
kullanmaktadırlar	 (Bingöl,	 2022).	 Kur’ân-ı	 Kerim’de,	 Lût	 Peygamber’in,	 misafirlerini	 rahatsız	
edenlere	 hitaben	 “İçinizde	 reşit/aklı	 başında	 bir	 adam	 yok	mu!”	 (Hûd	 11/78)	 diye	 serzenişte	
bulunduğu	ifade	edilmektedir.	Ayrıca	Şuayb	Peygamberin	uyarılarına	karşı	kavminin	ona	“Oysa	
sen	uyumlu	ve	reşit/akıllı	birisin!”	(Hûd	11/87)	şeklinde	hitap	ettiği	geçmektedir.	İbn	Mes’ûd’tan	
aktarıldığına	göre	İslam	peygamberinin	şöyle	bir	hadisi	vardır:	“Yetimin	malının	zekatını	hesapla	
(tut)	o	büluğa	erince	ve	kendisinde	bir	olgunluk	(rüşt)	görünce	bunu	ona	haber	ver.	İsterse	onu	
ona	ver	istemezse	verme.”	(İbn	Ebi	Şeybe,	“Zekât”,	10221.).	Necde	b.	Âmir	el-Harûrî’nin,	yetimlik	
çağının	ne	zaman	biteceğine	dair	sorduğu	soruyu	İbn	Abbâs	ise	şöyle	yanıtlamıştır:	“Gerçek	şu	ki,	
büluğ	 çağına	 erene	 ve	 kendisinde	 olgunluk	 (rüşd)	 görülene	 dek	 yetimlik	 çağı	 son	 bulmaz.”	
(Müslim,	 “Cihâd	 ve's-Siyer”,	 4686/777.).	 Başka	 rivayette	 ise	 İbn	 Abbâs’ın	 aynı	 soruya:	 “evlilik	
çağına	 ulaştığında,	 kendisinde	 olgunluk	 (rüşd)	 hissedildiğinde	 ve	 malı	 kendisine	 verildiğinde	
yetimlik	 çağı	 bitmiş	 demektir.”	 şeklinde	 cevap	 verdiği	 nakledilmekedir	 (Müslim,	 “Cihâd	 ve's-
Siyer”,	 4686	 /777.).	 İslam	 peygamberinin	 “Allah'ım,	 ben	 senden	 bir	 işte	 sebat	 isterim,	 rüştte	
(doğruya	isabet	ettirmede)	kararlılık	isterim,…”	şeklinde	dua	ettiği	de	aktarılmaktadır	(Ahmed	b.	
Hanbel,	Müsned,	 IV/125).	Bu	örneklerden	de	hareketle	büluğ	ve	 rüşt	kavramları	her	ne	kadar	
birbirinin	yerine	kullanılabilecek	ifadelermiş	gibi	görülse	de	dini	kaynaklarda	bir	ayrım	yapıldığı	
açıkça	görülmektedir.	Bu	ayırımın	daha	iyi	anlaşılması	için	büluğ	ve	rüşt	kavramlarını	detaylı	bir	
şekilde	ele	alarak	farklılaşan	yönlerine	değinmek	yararlı	olacaktır.	

1.	2.	1.	Büluğ	

Sözlükte	 “ulaşma,	 yetişme,	 yetişkin	 olma”	 anlamlarına	 tekabül	 eden,	 Arapça	 “b-l-ğ”	
kökünden	 gelen	 bulûğ,	 beleğa	 “ulaştı,	 yetişti”	 fiilinin	 bir	 mastarıdır	 (Nişanyan	 Sözlük,	 2015).	
Terim	olarak	ise	bedensel	ve	cinsel	yönden	ergenliğe	ulaşma	anlamına	gelmektedir	(Bardakoğlu,	
1992).	Büluğ	(erinlik/puberte)	dönemi	cinsel	organların	gelişimi	sırasındaki	kısa	süreli	fizyolojik	
değişiklikleri	içeren	süreç	olarak	kabul	edilmektedir.	Büluğ	kavramı	erinlik	ve	pubertenin	yanında	
biyoloji	ve	psikoloji	alan	yazınında	kullanılmaktadır	(Kula,	1986).		

Bireyin	çocukluk	evresinden	çıkıp	yetişkinlik	özelliklerine	sahip	olmaya	başladığı	ergenlik	
dönemi	büluğ	ile	başlamaktadır	(Kocaoğlu	&	Duran,	2020).	Ergenlik	sürecindeki	fiziksel	değişim	
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ve	gelişim	büluğ	döneminde	hızlı	bir	şekilde	başlayıp	ergenlik	boyunca	devam	ederek	ergenliğin	
sonuna	 doğru	 yavaş	 yavaş	 tamamlanmaktadır	 (Kula,	 2015).	 Ergenlikte	 asıl	 olan	 bilişsel	 ve	
duygusal	olgunlaşmanın	tespitinin	zorluğu	dolayısıyla	biyolojik	değişim	objektif	bir	ölçü	olarak	
alınmaktadır	 (Bardakoğlu,	1992).	Genel	olarak	 sıcak	 iklimde	yaşayan	bireylerin	 soğuk	 iklimde	
yaşayanlara	 göre	 daha	 erken	 yaşta	 büluğ	 evresine	 girebildikleri	 belirtilmektedir	 (Koç,	 2004).	
Bilişsel	ve	duygusal	gelişimin	biyolojik	gelişim	ile	paralellik	göstermesi	nedeniyle	kızlarda	9	ve	
erkeklerde	12	yaş	olmak	üzere	bir	alt	sınır	belirlenmesinin	yanı	sıra	çocuğun	fiili	olarak	erkekler	
için	 ihtilâm	olmaya	başlaması	ve	baba	olabilmesi,	kızlar	 için	hayız	görmeye	başlaması	ve	anne	
olabilme	 durumu	 nesnel	 bir	 ölçüt	 olarak	 ifade	 edilmektedir.	 Bir	 başka	 ölçüt	 ise	 kızlarda	 17,	
erkeklerde	18	yaş	gibi	 farklı	 görüşler	olmakla	birlikte	15	yaşa	ulaşılması	 ile	hükmen	biyolojik	
ergenlik	kazanmasıdır.	Tüm	bunların	yanı	sıra	başkalarınca	gözlenebilen	ikincil	cinsel	belirtiler	
olan,	vücudun	genelinde	gözlenen	fiziksel	değişimler	de	dikkate	alınmaktadır	(Bardakoğlu,	1992).		

Dinî	 sorumluluk	 kazanmanın	 cinsel	 gelişim	 ile	 ilişkilendirilmesi	 İslâmiyet	 öncesi	 Arap	
toplumunda	 ve	 Sâmî	 ırklarının	 ritüellerinde	 de	 görülen	 bir	 düşüncedir.	 Bireylerdeki	 cinsel	
gelişim,	sorumluluklarının	başlaması	için	bir	sebep	olarak	görülmüş	ve	bireyin	bu	evrede	bilişsel	
ve	 davranışsal	 olarak	 ölçülü	 hale	 geleceği	 kural	 olarak	 kabul	 edilmiştir	 (Dal	&	Güman,	 2020).				
İslâm	 hukukçuları,	 bireyin	 büluğ	 ile	 bedensel	 ve	 ruhsal	 olarak	 asgari	 bir	 olgunluğa	 ulaşmış	
olmasını	dinî,	cezaî	ve	hukukî	sorumluluk	sahibi	olması	için	yeterli	görmüşlerdir.	Sadece	iktisadi	
hak	 ve	 yükümlülükleri	 konusunda	 bireyin	 tam	 bağımsızlığa	 kavuşması	 için	 büluğun	 yanı	 sıra	
rüştün	de	şart	olduğunu	belirtmişlerdir	(Bardakoğlu,	1992).		

1.	2.	2.	Rüşt	

Sözlük	anlamı	 “doğru	yolu	bulmak,	makul	davranmak”	olan	 rüşt,	 fıkhi	bir	 terim	olarak	
“kişinin	mallarını	 uygun	 biçimde	 koruyup	 harcamasını	 sağlayan	 fikri	 olgunluk”	 şeklinde	 ifade	
edilmektedir	 (Köse,	 2008).	 Allah’ın	 Kur’an-ı	 Kerim’de	 geçen	 güzel	 isimlerinden	 biri	 de	 olan	
“Reşîd”	 (Râşid),	 “bütün	 işleri	 doğru,	 isabetli,	 hedefe	 ulaştırıcı	 ve	 fiillerinde	 yanlışlık,	 çelişki	 ve	
tutarsızlık	bulunmayan”	anlamında	kullanılan	bir	kavramdır	(Hacımüftüoğlu,	2015).		

Reşit	 (rüşt	 sahibi)	 bir	 kişiden	 aklî,	 mantıkî,	 dinî	 ve	 iktisadî	 ilkelere	 uygun	 bir	 şekilde	
davranmasının	yanı	sıra	adil	olması	beklenir	(Köse,	2008).	Rüşt,	fark	edilebilen	bilişsel	bir	gelişim	
olduğundan	 İslamî	kaynaklarda	sorumluluklarla	beraber	zikredilmektedir	 (Bingöl,	2022).	Rüşt	
kavramı	her	alan	ve	konuda	yerinde	ve	sağlıklı	değerlendirme	yapıp	ona	uygun	davranmayı	içeren	
geniş	 bir	 anlama	 sahiptir	 (Dal	&	Güman,	 2020).	 İslam	peygamberinin	 yetimliğin	 süresine	dair	
ifade	ettiği	"İhtilamdan	sonra	yetimlik	kalmaz..."	(Ebû	Dâvûd,	“Vesaya”,	9)	hadisi	yalnızca	biyolojik	
olgunluğu	ifade	ettiği	görülmektedir.	Yetimliğin	ne	zaman	biteceğine	dair	sorulan	bir	soruya	İslam	
peygamberinin	 arkadaşı	 İbn	Abbas	 ise	 şu	 cevabı	 vermiştir:	 “Adam	vardır,	 sakalı	 çıkar	 da	 hâlâ	
kendi	hakkını	almaktan	aciz,	kendi	namına	bir	şey	vermekten	acizdir.	İşte	kişi	kendi	alacağında,	
başkalarının	alışverişi	gibi	doğru	ve	yeterli	davranabiliyorsa,	artık	o	zaman	yetimlik	durumu	sona	
ermiş	 demektir”.	 Nisa	 Suresi	 6.	 ayette	 de	 belirtildiği	 üzere	 yetimliğin	 bitmesi	 hem	 fizyolojik	
olgunluğu	hem	de	bilişsel	olgunluğu	gerektirmektedir.	İslam	hukukunda,	akıl	ve	temyiz	gücüne	
dayanan,	bireyin	dinen	ve	hukuken	işlem	yapmaya	elverişliliği	olan	edâ	ehliyetinin	kazanılması,	
temyiz,	 bulûğ	 ve	 rüşt	 şeklinde	 ifade	 edilen	 üç	 kademede	 gerçekleşir.	 Bununla	 birlikte	 bazı	
alanlarda	tam	bir	dini	ve	hukukî	işlem	gerçekleştirebilmek	için	gerçek	aklî	yetişkinlik	demek	olan	
rüştün	 aranması	 temel	 ölçünün	 bedenî	 değil	 aklî	 yetişkinlik	 olduğuna	 işaret	 etmektedir	
(Bardakoğlu,	1994).		Kişi	ancak	rüştünü	ispat	ettikten	sonra	hukuki	sorumluluğa	tam	anlamıyla	
sahip	olur	(Köse,	2008).	İlgili	ayette	belirtilen	reşitlik	yani	fikri	olgunluk	denemesinin	ne	zaman	
yapılması	gerektiği	konusunda	fikir	birliği	söz	konusu	değildir.	Buradaki	belirsizlik	ve	düzensizliği	
ortadan	kaldırmak	adına	sonraki	dönem	İslam	düşünürleri,	içinde	bulunulan	dönemin	sosyal	ve	
ekonomik	şartları	değerlendirilerek	standart	bir	rüşt	yaşının	devlet	 tarafından	belirlenmesinin	
daha	uygun	olacağı	kanaatine	ulaşmışlardır	ki	günümüzde	İslam	Hukuku	ile	yönetilen	ülkelerde	
18	ila	21	yaş	aralığında	farklı	yaşlar	rüşt	yaşı	olarak	belirlenmiştir	(Köse,	2008).			

İslam	hukuku	kaynaklarına	göre	tecrübe	ve	fikir	olgunluğu	olarak	ifade	edebilecek	“rüşt”	
sadece	 iktisadi	 konular	 için	 gerekli	 görülürken,	 “büluğ”	 olarak	 adlandırılan	 bedensel	 gelişim	
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aşaması	ise	medeni	konularda,	ceza	ehliyetinde	ve	ibadetlerde	yeterli	görülmektedir.	Bu	yaklaşım,	
cinsel	gelişim	ile	bilişsel	ve	davranışsal	gelişimin	paralel	ilerlediği,	değişime	kapalı	toplumlardaki	
sorumluluk	 kriterleridir.	 Bireylerdeki	 cinsel	 gelişim,	 birçok	 farklı	 değişkenden	
etkilenebilmektedir.	Rüşte	ulaşılma	göstergeleri	olarak	değerlendirilen	davranışların	yaşanılan	
bölgedeki	 kültür,	 sosyal	 ve	 iktisadi	 birçok	 farklı	 faktör	 çerçevesinde	 değişiklik	 arz	 ettiği	
söylenebilir	(Apaydın,	2016;	Dal	&	Güman,	2020;	Dirik,	2019).		

1.	2.	3.	Din	Psikolojisi	Bağlamında	Büluğ	ve	Rüşt	

Din	psikolojisi	çalışmalarında	ergenlik	kavramı	yanında	büluğ	kavramına	biyolojik	erinlik	
anlamında	 yer	 verildiği	 görülürken,	 rüşt	 kavramının	 kullanımı	 tespit	 edilememiştir.	 Din	
psikolojisi	çalışmalarında	rüşt	kavramının	 içerdiği	akli	olgunluğun	bilişsel	olgunlaşma	 ile	 ifade	
edildiği	görülmektedir	(Abay,	2020;	Çayır,	2014;	Hökelekli,	2009;	Karaca,	2007;	Koç,	2004;	Kula,	
1986,	2015).	Bununla	birlikte	bazı	din	psikolojisi	çalışmalarında,	ergenlik	herhangi	bir	dönemsel	
ayrıma	gidilmeden	genel	olarak	ele	alınırken	(Koç,	2005b;	Kirkpatrick,	2006;	Şahin,	2008;	Yapıcı,	
2011;	 İmamoğlu	&	Ferşadoğlu,	2013;	Gürsu,	2015),	bazı	 çalışmalarda	ergenlik	dönemi	yaşlara	
göre	farklılaşan	gelişim	aşamalarına	ayrılmıştır	(Abay,	2020;	Bahadır,	1994;	Coşkunsever,	2022;	
Çapak	&	Ferah,	2013;	Çayır,	2014;	Koç,	2004,	2005a).	

Kula	 (2015)	 çalışmasında	 cinsel	 olgunlaşmanın	 meydana	 geldiği	 büluğ	 (erinlik)	
kavramının	 ergenlikten	 ayrı	 değerlendirilmesi	 gerektiğini	 belirtmiştir.	 Ergenlik	 “büluğ”u	 içine	
alan	uzun	bir	süreçtir.	Birey,	büluğ	ile	fiziksel	olarak	cinsellik	yönünden	fonksiyonellik	kazanmış	
olmakla	 birlikte	 zihinsel	 ve	 duygusal	 olarak	 yetişkin	 olabilmek	 için	 uzun	 yıllara	 ihtiyaç	
duymaktadır	 (Hökelekli,	 2009).	 Birey	 duygusal	 ve	 bilişsel	 gelişimin	 hızlanmasıyla	 birlikte	 çok	
yoğun	değişimlerin	yaşandığı	bu	gelişim	döneminde,	hayatı	anlamlandırmaya,	bir	dünya	görüşüne	
sahip	 olmaya,	 yeni	 değerleri	 araştırma	 ve	 öğrenilmiş	 değerleri	 pratiğe	 dönüştürebilme	 çabası	
içine	girmektedir	(Abay,	2020).	

Koç	(2004)	bu	dönemi,	büluğa	ulaşma	nedeniyle	biyolojik	ve	psikolojik	yönden	çocukluk	
dönemi	ile	yetişkinlik	dönemi	arasında,	toplumsal	hayatta	sorumluluk	yüklenme	evresi	olan	bir	
gelişim	 süreci	 olarak	 tanımlamaktadır.	 Ergenlik	 döneminde	 birey	 bağımsızlaşma	 arzusu	 ile	
akranlarına	yönelirken,		ailesinin	etkisinden	de	uzaklaşır	(Hökelekli,	2009).	

Teknolojinin,	makineleşmenin	henüz	yeterince	gelişmediği	ve	yaşam	sürelerinin	daha	kısa	
olduğu	dönemlerde,	iş	gücüne	olan	ihtiyaç	nedeniyle,	bireye	erken	yaşlardan	(erinlikten)	itibaren	
yetişkinlik	 sorumlulukları	 yüklenmiştir.	 Günümüzde,	 artan	 yaşam	 kalitesi	 gibi	 faktörlerle	 bu	
desteğe	 duyulan	 ihtiyacın	 azalması	 sonucu	 uzatılmış	 ergenlik	 ortaya	 çıkmaktadır	 (Koç,	 2004).	
Yetişkinliğe	 dair	 sorumlulukların	 ertelenerek,	 ergenlik	 ile	 yetişkinlik	 arası	 psikososyal	 bir	
moratoryum	 (kimlik	 kazanma	 çabasına	 ara	 verme)	 yaşanabileceği	 ihtimali	 de	 göz	 önüne	
alınmalıdır	(Erikson,	1968).		

Ergenlik	 döneminde,	 sorumlulukların	 kazanılmasının	 yanında	 yoğun	 ve	 dengesiz	
duygular	artar	(Koç,	2004).	Bu	nedenle	duyguların	düzenlenip	dengelenmesinin	bu	gelişim	evresi	
için	oldukça	önemli	olduğu	söylenebilir.	Bu	noktada	duygu	regülasyonu	kavramının	detaylı	bir	
şekilde	incelenmesi	faydalı	olacaktır.	

1.	3.	Duygu	Regülasyonu	

Duygu,	Psikoloji	Sözlüğü’nde	“heyecansal	ve	düşsel	unsurların	karışımından	oluşan	ve	her	
türlü	uyaran	yokluğunda	varlığını	sürdürebilen	karmaşık	ruhsal	durum”	olarak	tanımlanmaktadır	
(Gürün,	 1991).	 Psikoloji	 ve	Yaşam	psikolojiye	 giriş	 kitabında	 ise	 duygu,	 “fizyolojik	 uyarılmayı,	
hisleri,	bilişsel	süreçleri	ve	kişisel	olarak	önemli	bir	duruma	cevaben	gösterilen	belirli	davranışsal	
tepkileri	 içeren	bedensel	ve	 zihinsel	değişimlerin	karmaşık	bir	 şekli”	olarak	 tanımlanmaktadır	
(Gerrig	&	Zimbardo,	2018).	 	Duygunun,	değişen	durum	ve	ortamlara	uyumluluğu	kolaylaştıran	
biyolojik	alt	yapılı	bir	süreç	olduğu	ifade	edilmektedir	(Campos	vd.,	1994;	Cole	vd.,	2004).	Duygu	
düşüncelerle,	davranışlarla	ve	hatta	diğer	duygularla	etkileşim	halinde	bulunan,	beyinle	bağlantılı	
fizyolojik	 bir	 durumdur	 (Yumuşak,	 2019).	 Çoğunlukla	 bireysel	 tepkiler,	 eğilimler,	 istekler	 ve	
engellemeler	nedeniyle	gerçekleşmektedir	(Gürün,	1991).	
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Kurul’un	 (2020)	 çalışmasında	 aktardığı	 farklı	 duygu	 tanımları	 ise	 şöyle	 sıralanabilir:	
“Gündelik	hayatımızda	önümüze	çıkan	belirli	fiziksel,	sosyal	zorluklara	ve	fırsatlara	karşılık	olarak	
ortaya	 çıkan	 anlık,	 çoğunlukla	uzun	 sürmeyen,	 biyolojik	 temelleri	 olan	 algı,	 deneyim,	 fizyoloji,	
eylem	ve	iletişim	kalıpları”;	“birey	için	önemli	olan	olaylara	verilen	tepkiler”;	“fizyolojik	ve	bilişsel	
unsurları	içeren	ve	davranışlara	etki	eden	hisler”dir.	

Deneyimlerimize	 özgü	 olarak	 fizyolojimizde	 değişimlere	 sebep	 olan,	 tepkilerimizle	
davranışlarımızı	yönlendiren,	ruh	sağlığımızı	etkileyebilen	duygular	(Feldman	Barret	vd.,	2008),	
kişiye	özel	anlamlar	içeren,	birçok	farklı	yönü	bulunan	bir	olgudur.	Duyguların	önemli	bir	yönü	
bireyin	yaşadığı	spesifik	bir	duruma	özgü	bir	anlamlandırma	mekanizması	olmasıdır	ki	bireyin	
zihinsel	değişimleri	ve	deneyimlerinin	artması	 ile	aynı	 spesifik	olguya	verdiği	anlamlar	zaman	
içerisinde	değişebilmektedir	(Gross,	2014;	Kurul,	2020;	Vatansever,	2021).	

Duygular	 karmaşık	 ve	 çok	 yönlü	 bir	 yapıya	 sahip	 olması	 nedeniyle	 gözle	 görülebilen	
bedensel	 tepkileri	 ve	 belirli	 davranışları	 tetikleyebilirken	 aynı	 zamanda	 hafızayı,	 karar	 verme	
süreçlerini	 ve	bireyler	 arası	 iletişimi	de	 etkileyebilmektedir	 (Gross,	 2014;	Gross	&	Thompson,	
2007).	Bu	nedenle	yaşanan	duyguların	sağlıklı	bir	şekilde	düzenlenmesi	önem	taşımaktadır.	Son	
dönem	 çalışmaları	 ile	 birlikte	 duygu	 düzenleme,	 duygu	 farkındalığı,	 duygusal	 zekâ	 gibi	 yeni	
kavramlar	alan	yazınında	yerini	aldığı	görülmektedir	(Çam	&	Taş	Soylu,	2021).		

Sahip	olunan	duyguların	deneyimlenme	biçimlerini	veya	dışa	vurum	tarzını	bilinçli	veya	
bilinçsiz	olarak	etkileme	durumu	olan	(Gross	&	Thompson,	2007)	duygu	regülasyonu	terimi,	alan	
yazınında	duygusal	düzenleme,	duygu	düzenleme,	duygusal	öz-düzenleme	gibi	 farklı	şekillerde	
ifade	edilmektedir	 (Vatansever,	2021).	Duygu	regülasyonu,	bebeklik	aşamasındaki	anne-bebek	
ilişkisi	ile	başlayıp	çocukluk,	ergenlik	ve	yetişkinlik	aşamaları	boyunca	gelişmeye	devam	eden	bir	
süreçtir	(Gross,	2001).	

Birey,	duygu	regülasyonu	becerilerini	kullanarak,	yaşamının	 ilk	7	senesinde	kazanması	
gereken	 duygu	 temelli	 gelişim	 ödevlerini	 gerçekleştirebilmelidir	 (Cole	 vd.,	 1994).	 Duygu	
regülasyonu,	doğumu	takip	eden	süreçte	ebeveyn-çocuk	etkileşimi	 ile	başlayıp	sosyal	çevre	 ile	
yaşanılan	 deneyimlerle	 gelişmeye	devam	ederek	 kazanılmaktadır.	 Bireyin	 duygularının	 ortaya	
çıkması	ve	düzenlenmesini	 içeren	bir	süreç	olan	duygu	regülasyonu,	aynı	zamanda	muhatabın	
davranışlarını	da	değiştirebilmektedir.	(Cole	vd.,	1994,	2004;	Eisenberg	&	Spinrad,	2004;	Gyurak	
vd.,	 2011).	 Bu	 etki,	 bebeklerin	 tepkilerinin	 bakım	 vereninin	 tepkilerine	 göre	 artması	 veya	
azalmasında	veya	öfkeli	bir	kişinin	karşısında,	 sakince,	alçak	bir	sesle	konuşmanın,	muhatabın	
öfkesini	azaltmasında	gözlemlenebilir.	

Bir	 diğer	 tanımlamada	 duygu	 düzenleme,	 “duygusal	 bir	 uyarıcı	 ile	 karşı	 karşıya	 kalan	
bireyin	içinde	bulunduğu	ortam	ile	uyumlu	bir	şekilde	kendi	duygusal	durumunu	düzenleyebilme	
becerisi’’	olarak	ifade	edilmektedir	(Ersan,	2017).	Bu	bağlamda	duygu	düzenlemenin	boyutları	şu	
şekilde	sıralanabilir:	

1.	Farkındalık	ve	duyguların	anlaşılması	(awareness	and	understanding	of	emotions)	

2.	Duyguların	kabulü	(acceptance	of	emotions)		

3.	 Hedefe	 yönelik	 davranışlarda	 bulunma	 yeteneği	 ve	 olumsuz	 deneyimler	 yaşarken	
dürtüsel	davranışlardan	kaçınma	(the	ability	to	engage	in	goal-directed	behavior,	and	refrain	from	
impulsive	behavior,	when	experiencing	negative	emotions)	

4.	 Etkili	 olarak	 algılanan	 duygu	 düzenleme	 stratejilerine	 erişim	 (access	 to	 emotion	
regulation	strategies	perceived	as	effective)	(Gratz	&	Roemer,	2004).		

Olumlu	 ve	 olumsuz	 duyguların	 düzenlenebilmesini	 içeren	 duygu	 regülasyonu,	 şiddetli	
olumlu	veya	olumsuz	duygularla	başa	çıkarken	yapılanlar	olarak	da	ifade	edilmektedir.	Duyguyu	
düzenleme	 yollarının	 tamamını	 kapsayan	 bu	 süreç,	 bilinçli	 ve	 kontrollü	 olup	 olmamasına	
bakılmaksızın,	amaçlı	veya	amaçsız	gerçekleştirilen	tüm	davranışları,	becerileri	ve	stratejileri	de	
kapsamaktadır	 (Gottman	 &	 Katz,	 2002;	 Koole,	 2009).	 Bundan	 dolayı	 duygu	 regülasyonunun	
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görevleri	 arasında,	 duygularda,	 değişen	 şartlara	 uyumlu	 olacak	 biçimde	 bir	 koordinasyon	
sağlanması	olduğu	söylenebilir	(Durbin	&	Shafir,	2008).	

Çocukluk	 döneminin	 önemli	 gelişim	 ödevlerinden	 biri	 olan	 duygu	 regülasyonunun	
kazanılması	kritik	bir	başarı	durumu	olarak	nitelendirilmektedir	(Cole	vd.,	2004;	Macklem,	2007).	
Duygu	düzenleme	becerisi,	bebeğin	dünyaya	geldiği	andan	itibaren	ebeveynleri,	özellikle	annesi	
veya	bakım	verenin	tepkilerine	göre	biçimlenmektedir.	 İki	yaşından	itibaren	akran	iletişiminin	
artması	ile	tamamen	bağımsızlaşmasa	bile	pasiflikten	aktifliğe	geçmeye	başlamaktadır	(Bozkurt	
Yükçü	ve	Demircioğlu	2017).		

Duygu	düzenleme	becerisinin,	yaşın	ilerlemesine	paralel	olarak	bilişsel	gelişim	ile	birlikte	
artan	 bir	 yeterlilik	 olduğu	 bilinmektedir	 (D’Zurilla	 vd.,	 1998).	 Bireyler	 bebeklik	 döneminde	
kazanmaya	başladıkları	duygu	 regülasyonu	becerilerini	 okul	öncesi	dönemde	edindikleri	daha	
detaylı	 duygusal	 yaşantılar	 ile	 genişletmekte	 ve	 bu	 süreci	 ergenlik	 ve	 yetişkinlik	 evrelerinde	
devam	ettirmektedir	(Bozkurt	Yükçü	&	Demircioğlu,	2017).	Okul	döneminde	çocuklar	toplumsal	
kurallarla	ilk	defa	karşılaşarak	sınırlılıklar	ile	yüzleşirler	ve	bunun	sonucu	olarak	karşılaştıkları	
pek	çok	 farklı	durum	üzerine	duygu	düzenleme	becerilerini	geliştirmeye	devam	ederler	(Uyar,	
2022).	

Fiziksel	 gelişime	 paralel	 duygusal	 hassasiyetin	 yaşandığı	 ön	 ergenlik	 (büluğ)	 ve	 geçiş	
bunalımlarının	 yaşandığı	 ilk	 ergenlik	 (Bahadır,	 1994)	 aşamasında,	 duygusal	 dengesizliğin	
varlığından	 söz	 edilebilir	 (Koç,	 2004).	 Bununla	 birlikte	 ergenlik	 duygu	 düzenleyici	 bilişsel,	
nörolojik	 ve	 hormonal	 sistemlerin	 olgunlaştığı	 ve	 birçok	 değişimi	 içermesi	 dolayısıyla	 diğer	
dönemlere	 göre	 duygusal	 deneyimlerin	 daha	 yoğun	 yaşanmasıyla	 bir	 fırsat	 dönemi	 olarak	
düşünülebilir	(Silk	vd.,	2003).	Büluğ	(ön	ve	ilk	ergenlik)	dönemi	boyunca	duygularda	yaşanan	bu	
deneyimler,	duygu	regülasyonunu	farklı	seviyelerde	deneyimleme	fırsatını	sunmaktadır.	Ergenlik	
döneminde	tam	bir	ahlaki	olgunlaşmadan	ziyade	soyut	düşünmenin	gelişmesine	paralel	olarak	
ilerleyen	 kendi	 kendini	 yönetebilme	 yeteneği	 denilebilecek	 bir	 ahlaki	 davranıştan	 söz	
edilebilmektedir.	Bireyler,	ergenliğin	ilk	dönemlerinde,	haksızlık	gibi	durumlara	yüksek/orantısız	
tepkiler	verirlerken,	 rüşt	 (son	ergenlik)	 evresinde	 tepkilerinin	daha	kontrollü	olduğu	ve	bir	 iç	
disiplin	 eğilimi	 oluştuğu	 söylenebilir	 (Koç,	 2004).	 Bu	noktada	duygu	düzenlemenin	bireyin	 öz	
kontrol	ve	öz	düzenleme	becerilerini	olumlu	yönde	etkilediği	söylenebilir	(Calkins,	2009).		

2.	DUYGU	REGÜLASYONU	İLE	BÜLUĞ-RÜŞT	İLİŞKİSİ	

Gelişim	görevleri	kuramıyla	 tanınan	Havighurst,	 ergenlik	döneminde	yerine	getirilmesi	
gereken	davranışlar	arasında,	yaşıtlarıyla	yeni	ve	daha	olgun	ilişkiler	kurmak	ve	anne-babadan	ve	
diğer	 yetişkinlerden	 duygusal	 bağımsızlığını	 gerçekleştirmekten	 bahsetmektedir	 (Gander	 &	
Gardiner,	2015).	Özellikle	büluğ	döneminde	bireylerde	özerklik	ve	kendi	davranışları	üzerinde	
kontrolü	 sağlayarak	 sorumluluk	 alma	 gayretleri	 gözlenebilmektedir	 (Bahadır,	 1994).	 Bu	
becerilerin	yetişkinlerin	onlara	uygun	alanlar	açması	ve	rehberlik	etmesi	ile	kazanılabileceğinden	
söz	edilebilir	 (Santrock,	2018).	Duygusallığın	arttığı	büluğ	döneminde	sağlık	durumu,	 cinsiyet,	
zeka	 düzeyi,	 sosyal	 kabul	 ve	 akademik	 başarı	 duygusal	 tepkileri	 etkileyen	 başlıca	 faktörler	
arasında	 sıralanabilir	 (Yavuzer,	 2017).	 Bireyler	 içinde	bulundukları	 toplumda	bir	 yere	 ve	 role	
sahip	 olabilmek	 için	 çaba	 harcarlarken	 ebeveynleri	 dışındaki	 bireylerin	 davranışlarını	 model	
alabilmektedirler.	 Bireyin	 büluğ	 evresinde	 yaşadığı	 deneyim	 ve	 gözlemlerle	 davranışlarının	
oluştuğu	ve	bu	davranışların	ebeveynlerinden	bağımsızlaşıp	tüm	özdeşimlerinin	toplamı	olarak	
rüşt	 (son	 ergenlik)	 evresinde	 ortaya	 çıktığı	 söylenebilir	 (Bahadır,	 1994;	 Kula,	 2015).	 Bunun	
sonucunda,	bireyin	ebeveynlerinden	veya	kendisine	bakım	veren	yetişkinlerden	fiziksel,	bilişsel	
ve	duygusal	olarak	tamamen	ayrıştığından	bahsedilebilir.	

Bu	dönemde	birtakım	olumsuzluklar	ortaya	çıkabilmektedir.	Bireyin	hayatındaki	en	kritik	
değişimler,	duygu,	yargı	ve	tutumlarındaki	en	keskin	gelişmeler	ve	davranışlarındaki	en	dikkat	
çekici	 kararsızlıklar	 ergenlikte	 yaşanmaktadır	 (Ünlüoğlu,	 1987).	 Bununla	 birlikte	 bu	 gelişim	
dönemine	özgü,	bireyin	lehine	durumlar	söz	konusudur.	Büluğ	ile	birlikte	bireyler,	soyut	işlemler	
dönemine	girmiş	olmalarından	dolayı	daha	 idealist	ve	mantıklı	düşünmeye	başlamakta	ve	rüşt	
evresinde	daha	sistematik	problem	çözme	becerileri	geliştirmektedirler	(Bahadır,	1994;	Santrock,	
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2018).	 Bu	 dönemde	 bireylerin	 ebeveynlerinden	 ayrışarak	 ve	 deneyip	 yaşayarak	 hayatın	
gerçeklerini	görmek	istedikleri	söylenebilir	(Altınköprü,	1997).	Ergenliğin	aynı	zamanda	bireyin	
sosyal	 olgunlaşmaya	 yönelik	 öğrenmelerini	 içeren	 bir	 süreç	 olduğunu	 da	 ifade	 etmek	
gerekmektedir	(Perşembe,	1999).		

SONUÇ	

Ergenlik	 dönemi,	 fiziksel,	 bilişsel,	 psikolojik	 ve	 sosyal	 alanlarda	 hızlı	 gelişmelerin,	
duygularda	derinleşmelerin,	kendine	güven	kazanarak	ebeveynlerden	ayrışmanın	yaşandığı	bir	
dönemdir.	Yeni	sosyal	ortamlar,	yaşanılan	 farklı	hayat	deneyimleri	bu	dönemde	bireyin	duygu	
dünyasını	 zenginleştirmenin	 yanı	 sıra	 duygu	 regülasyonu	 denilen,	 duyguları,	 duruma	 uygun	
dozda	 tepkiler	 vererek	 ifade	 edebilme	 becerisinin	 ebeveynlerden	 ayrışmış	 bir	 şekilde	
kazanılmasını	beraberinde	getirmektedir.	

Kur’an-ı	 Kerim’deki	 “kudretimizin	 işareti	 olan	 ayetlerimizi,	 ufuklarda	 ve	 kendi	 öz	
nefislerinde	onlara	göstereceğiz.”	(Fussilet	41/53)	ayetinden	yola	çıkarak,	bireyin	benliğinde	saklı	
olanlar	 konusunda	 farkındalık	 kazanmasının,	 duygularını	 düzenleyebilme	 yeteneğini	 ortaya	
çıkaracağı	söylenebilir.	

Bireyin	 kendisine	 bakım	 veren	 yetişkinlerden	 bağımsız	 bir	 şekilde	 duygularını	 regüle	
etmeye	başladığı	dönem	olması	itibari	ile	büluğun	hüküm	koyucu	tarafından	bir	dönüm	noktası	
olarak	belirlenmiş	olması	dikkat	çekicidir.	Nisa	Suresi	6.	ayette	yetimlerin	hayatlarına	dair	tüm	
alanlarda	tasarruf	yetkisini	kazanması	üzerinden	vurgulanan	rüşt	evresi	de	ergenlik	döneminin	
son	 aşamasıdır.	 Rüşt	 evresi	 aynı	 zamanda	 insan	 davranışlarının	 en	 etkili	 tetikleyicisi	 olan	
duyguların	doğru	bir	şekilde	yönlendirilerek	başkalarına	bağımlı	olmadan	regüle	edilebilmesinin	
kazanıldığı	 dönem	olduğu	 söylenebilir.	Duygu	 regülasyonu	becerisi,	 büluğ	 (ön	 ve	 ilk	 ergenlik)	
evresindeki	 bilişsel	 ve	 duygusal	 değişimler	 sonucu	 aşamalı	 olarak	 gelişip	 rüşt	 (son	 ergenlik)	
evresinde	tam	olarak	bağımsızlaştığından	bahsedilebilir.	Bireyin	davranışlarını	ve	aldığı	kararları	
bilişsel	 düzeyden	 ziyade	 duyguların	 itici	 gücü	 etkisinde	 gerçekleştirdiği	 bilinen	 bir	 gerçektir.	
Sağlıklı	bir	duygu	regülasyonunun	alınan	kararların	ve	gerçekleştirilen	davranışların	verimliliği	
açısından	önemli	olduğu	söylenebilir.	

Nisa	Suresi	6.	ayetle	ilgili	yapılmış	olan	yorumlarda,	mali	tasarruflarda	bulunma	yetkisi	ile	
sınırlandırılmış	dahi	olsa	rüşt	kavramının	bilişsel	ve	davranışsal	bir	olgunluğa	işaret	ettiği	ifade	
edilmiştir.	Bu	olgunluğun,	duygu	regülasyonu	denilen,	duygusal	tepkileri	duruma	uygun	olarak	
düzenleyebilme	becerisini	içermesi	kaçınılmazdır.	

Ergenlik	 dönemindeki	 büluğ	 ve	 rüşt	 aşamaları	 sonucunda,	 birey	 ebeveynlerinden	 veya	
bakım	veren	yetişkinlerden	fiziksel,	bilişsel	ve	duygusal	olarak	tamamen	ayrışmaktadır.	Birey	bu	
dönemde	 artık	 yetişkinlere	 bağlı	 kalmadan	 kendi	 duygularını	 düzenleme	 becerisini	 kazanmış	
olmaktadır.	Duyguların	bireyin	fizyolojisini,	bilişsel	yapısını	ve	davranışlarını	etkileyen	en	önemli	
etmen	olduğu	dikkate	alındığında,	yaratıcının,	bireye	yüklenecek	sorumluluklar	noktasında,	insan	
fıtratına	yerleştirmiş	olduğu	bu	en	önemli	itici	gücü	dikkate	alması	kaçınılmazdır.		

Bilişsel,	 duygusal	 ve	 sosyal	 olgunlaşmanın	 geciktiği	 günümüzde,	 hukuki	
yükümlülüklerden	sosyal	görevlere	kadar	hayatın	her	alanında	hem	fizyolojik	hem	zihinsel	hem	
ruhsal	olgunluğu	gerektiren	önemli	sorumlulukların,	aynı	kriterlerle	değerlendirilmesinin	özelde	
birey,	genelde	de	toplum	için	sorunlar	ortaya	çıkarması	muhtemeldir.	Bireye	sorumluluğun	ne	
zaman	 verileceğine	 dair	 görüşlerin,	 çevresel	 ve	 dönemsel	 şartlara	 bağlı	 olarak	 ortaya	 çıkan,	
ergenlik	 dönemindeki	 büluğ	 ve	 rüşt	 evreleri	 boyunca	 yaşanan	 tüm	 değişimler,	 gelişimler	 ve	
özellikle	duygu	regülasyonu	gelişimi	dikkate	alınarak	tekrar	değerlendirilmesi	gerekmektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

In	this	article,	puberty	(9-12	years)	and	majority	(18-21	years)	stages	in	adolescence,	which	
is	the	most	critical	stage	of	individual	development,	are	evaluated	in	terms	of	emotion	regulation,	
which	is	the	ability	to	regulate	emotions	and	react	appropriately	to	the	situation.	The	study	consists	
of	four	main	headings:	introduction,	concepts,	relationship	between	emotion	regulation	and	puberty-
majority	and	conclusion.	Under	the	title	of	introduction,	the	importance	and	purpose	of	the	study	are	
mentioned.	Under	the	title	of	concepts,	information	about	adolescence,	puberty,	majority,	emotion	
and	emotion	regulation	is	given.	Under	the	title	of	the	relationship	between	emotion	regulation	and	
puberty	and	majority,	the	differences	between	the	emotional	state	during	puberty	and	the	emotional	
state	and	regulation	during	majority	are	tried	to	be	discussed.	Under	the	heading	of	conclusion,	the	
importance	of	emotional	development	and	regulation	during	puberty	and	majority	is	emphasized	
with	 examples	 from	 the	 sources	 of	 basic	 Islamic	 sciences,	 and	 suggestions	 on	 the	 subject	 are	
presented.	

Adolescence	 is	 a	 developmental	 stage	 that	 has	 an	 important	 place	 in	 an	 individual's	 life.	
Adolescence	is	a	broad	developmental	period	that	includes	the	periods	of	puberty	and	majority.	The	
stage	of	puberty,	which	is	characterized	by	physiological	change	and	development,	is	traditionally	
assumed	to	be	the	cause	of	cognitive	and	emotional	maturation.	Accordingly,	puberty	is	considered	
as	a	qualification	in	many	civil,	legal	and	criminal	fields.		However,	when	we	look	at	the	Qur'anic,	
biological	and	psychological	evidence,	we	see	that	the	development	of	adolescence	is	not	limited	to	
puberty	and	is	not	complete.	

	It	 is	 seen	 that	 full	 adult	 competence	 can	 be	 attained	with	 the	 cognitive	maturity	 called	
majority.	 Emotional	 sensitivities	 and	 turbulence	 are	 known	 to	 increase	 during	 puberty	 and	
emotional	calm	is	achieved	at	majority.	As	a	developmental	stage,	majority	is	the	period	in	which	the	
individual	 is	 consistent	 in	 his/her	 attitudes	 and	 behaviors	 and	 makes	 more	 accurate	 decisions	
compared	to	the	previous	developmental	stage.	In	religious	sources,	it	is	characterized	as	the	period	
of	development	when	maturity	and	responsibility	begin.	These	responsibilities	cover	a	wide	range	of	
legal	and	social	issues.	Majority	is	characterized	as	the	last	stage	of	adolescence.	

Emotion	 is	 a	 physiological	 state,	 interacting	 with	 thoughts,	 behavior	 and	 even	 other	
emotions.	Emotions	play	an	important	role	in	adolescence,	as	they	do	in	all	developmental	stages.	
Emotional	 changes	during	adolescence	are	 clearly	 recognized	with	puberty.	 Puberty,	 a	 period	of	
emotional	crises,	is	the	stage	when	the	individual	begins	to	build	his/her	"personality"	by	separating	
from	his/her	parents.	During	this	period,	the	individual	encounters	brand	new	experiences	by	being	
in	new	social	environments.	As	these	emotional	upheavals	and	reactions	to	new	experiences	become	
controlled,	it	can	be	said	that	the	individual	gradually	becomes	independent	from	his/her	parents	in	
terms	of	emotion	regulation	skills.	At	the	end	of	the	period,	when	the	individual	reaches	the	majority	
stage,	 it	 can	 be	 said	 that	 the	 individual	 has	 a	 unique	 emotion	 regulation	 mechanism.	 Emotion	
regulation	 is	 a	 control	 process	 that	 starts	 with	 the	 mother-infant	 relationship	 in	 infancy	 and	
continues	 to	 develop	 throughout	 childhood,	 adolescence	 and	 adulthood.	 It	 can	 be	 said	 that	 the	
individual	 who	 can	 successfully	 fulfill	 emotion	 regulation	 also	 fulfills	 developmental	 tasks	 more	
successfully.	In	this	article,	the	issue	of	emotion	regulation	during	puberty	and	majority	is	evaluated	
in	the	light	of	religious,	biological	and	psychological	data.	In	this	context,	the	social,	geographical	
and	economic	structure	of	the	individual	must	be	taken	into	consideration	when	dealing	with	both	
puberty	and	adolescence.		

These	considerations	will	contribute	to	a	better	understanding	of	the	individual	at	the	age	of	
puberty	or	majority.	Psychology	of	Religion	is	a	science	that	deals	with	adolescence	since	its	early	
years.	A	multidisciplinary	approach	to	scientific	issues	can	contribute	positively	to	achieving	more	
successful	results.	Therefore,	the	researchers	of	Basic	Islamic	Sciences,	who	make	judgments	about	
the	individual	and	his/her	life,	can	reach	more	accurate	results	by	making	use	of	the	Psychology	of	
Religion,	whose	sole	subject	is	the	individual.	
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Evaluation	of	Divorce	Alimony	in	Turkish	Civil	Law	in	Terms	of	Islamic	Law	

	

	

Öz	
Hayatın	devamını	sağlayan	ve	evlilik,	hısımlık,	mülkiyet	gibi	çeşitleri	bulunan	nafaka,	günümüzde	daha	çok	boşanma	
konusunda	gündem	oluşturmaktadır.	Tartışmalara	konu	olan	evlilik	nafakası	İslam	hukukunda	sahih	nikahla	birlikte	
evlilik	süresince	erkeğe	yüklenen	bir	sorumluluk	olup	iddet	ile	sona	erdiği	kabul	edilmekle	birlikte	boşanma	sonrası	
içinde	 nafaka	 yükümlülüğünün	 olabilirliği	 konusunda	 görüşler	 bulunmaktadır.	 Türk	 Medeni	 Kanunu’nun	 nafaka	
hakkını	 süresiz	 olarak	 düzenlemesi	 son	 dönemlerde	 çokça	 tartışılmakta	 ve	 birçok	 hukukçu	 tarafından	 da	 adil	 ve	
hakkaniyetli	 bulunmayarak	 eleştirilmektedir.	 İslam	 hukukunda	 boşanan	 bireyler	 arasında	 nafaka	 hakkından	
bahsedilmemekle	birlikte	erkeğin	kadına	ödeme	yükümlülüğü	altında	bulunduğu	bazı	mali	sorumluluklarının	olduğu	
kabul	 edilmektedir.	Dinen	yasaklanmayan	hususlarda	 sosyal	 adaletin	 sağlanabilmesi	 için	 kamu	otoritesinin	 toplum	
yararı	gereği	yeni	hükümler	koyma	yetkisi	bulunmaktadır.	Bu	nedenle	devlet,	nafaka	hakkının	hükümsüz	sayılmasını	
gerektirecek	bir	sebep	bulunmayan	boşanmalarda,	boşanan	kadına	"boşanma	nafakası"	adı	altında	nafaka	ödenmesine	
karar	verebilir.	

Anahtar	Kelimeler:	İslâm	Hukuku,	Nafaka,	Boşanma.	
	
Abstract		
Alimony,	which	ensures	 the	continuity	of	 life	and	 includes	variants	such	as	marriage,	kinship	and	property,	 is	now	
mainly	on	the	agenda	in	divorces.	In	Islamic	law,	alimony	is	a	responsibility	imposed	on	the	man	for	the	duration	of	the	
marriage	and	it	is	accepted	that	it	ends	with	the	idda,	but	there	are	opinions	about	the	possibility	of	such	a	liability	after	
divorce.	The	indefinite	duration	of	the	right	to	alimony	under	the	Turkish	Civil	Code	has	recently	been	the	subject	of	
much	debate	and	has	been	criticised	by	many	legal	experts	as	inequitable	and	unfair.	Although	Islamic	law	does	not	
mention	the	right	to	alimony	between	divorced	persons,	it	is	accepted	that	the	man	has	certain	financial	responsibilities	
which	he	is	obliged	to	pay	to	the	wife.	In	order	to	ensure	social	justice	in	acts	that	are	not	prohibited	by	religion,	the	
public	authority	has	the	power	to	make	new	provisions	for	the	benefit	of	society.	For	this	reason,	the	State	may	decide	
to	pay	alimony	to	a	divorced	woman	under	the	name	of	"divorce	alimony"	in	divorces	where	there	is	no	reason	for	the	
right	to	alimony	to	be	considered	null	and	void.	

Keywords:	Islamic	Law,	Alimony,	Divorce.	
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GİRİŞ		

İnsanın	normal	şartlarda	hayatını	devam	ettirebilmesi	için	gerekli	olan	gıda,	giysi,	barınma	
ve	tedavi	gibi	ihtiyaçlarının	karşılanması	anlamına	gelen	nafaka,1	İslam	hukukunda	evlilik	akdinin	
doğurduğu	hukuki	 sonuçlardan	biri	 olup	 sahih	 evlilik	 süresince	kadın	 lehine	 erkeğin	hukuken	
yerine	 getirmesi	 gereken	 bir	 yükümlülüktür.2	 Kur’an-ı	 Kerîm’in,	 “Annelerin	 rızkı	 ve	 giyecekleri	
maruf	 bir	 şekilde	 babaya	 aittir.”3,	 “Onları	 (iddetleri	 süresince)	 gücünüz	 nispetinde,	 oturduğunuz	
yerin	bir	bölümünde	oturtun.	Onları	sıkıntıya	sokmak	için	kendilerine	zarar	vermeye	kalkışmayın.	
Eğer	hamile	iseler,	doğum	yapıncaya	kadar	nafakalarını	verin.	Eli	geniş	olan,	elinin	genişliğine	göre	
nafaka	 versin.	 Rızkı	 dar	 olan	 da,	 Allah'ın	 ona	 verdiğinden	 (o	 ölçüde)	 harcasın.”4	 ayetlerinde	 bu	
sorumluluk	ifade	edilmektedir.		

Kadın	 ve	 yoksul	 akrabaların	 hayatını	 kolaylaştırıcı	 bir	 role	 sahip	 olması	 nedeniyle	
nafakanın	 toplumda	 önemli	 bir	 işlevi	 bulunmaktadır.	 İslam	 hukuku	 açısından	 genel	 anlamda	
aralarında	 akrabalık	 veya	 evlilik	 bağı	 bulunan	 insanlar	 üzerine	 nafakanın	 borç	 olarak	
yüklenebileceği5	 aralarında	 böyle	 bir	 bağ	 bulunmayan	 insanlar	 arasında	 ise	 nafaka	
sorumluluğunun	 olamayacağı	 kabul	 edilmektedir.	 Bu	 nedenle	 klasik	 fıkıh	 literatüründe	
çoğunlukla	evlilik	ve	akraba	nafakası	üzerinde	durulmuş	olup	evlilik	bağı	sona	ermiş	kişiler	için	
iddet	 sonrasında	 nafaka	 yükümlülüğünden	 bahsedilmemektedir.	 Ancak	 Hz.	 Peygamber’den	
günümüze	 kadar	 zamanla	 farklılaşan	 toplum	 yaşantısı	 evlilik	 müessesesinde	 de	 birtakım	
değişmelere	sebebiyet	vermiştir.	Günümüz	modern	hukukun	ortaya	koyduğu	uygulamaların	da	
etkisiyle	 boşanma	 sonrasında	 kadının	 belli	 şartlarda	 ve	 sürelerde	 nafaka	 hakkının	 olabilirliği	
günümüz	 İslam	hukukçuları	 arasında	 tartışılır	hale	gelmiştir.	Bu	hususta	 son	dönemlerde	bazı	
çalışmalar	yapıldığı	görülmekle6	birlikte	Türk	Medeni	Kanunu’nun	“Boşanma	yüzünden	yoksulluğa	
düşecek	taraf,	kusuru	daha	ağır	olmamak	koşuluyla	geçimi	için	diğer	taraftan	malî	gücü	oranında	
süresiz	 olarak	 nafaka	 isteyebilir.”	 hükmü	 çerçevesinde	 boşanma	 sonrası	 ortaya	 çıkan	 süresiz	
nafaka	 tartışmalarının	 yıllardır	 ülke	 gündemini	meşgul	 ediyor	 olması	 nedeniyle	 bu	 çalışmada	
İslam	hukukunun	iddet	sonrası	nafaka	sorumluluğuna	yaklaşımı	incelenecektir.	Modern	hayatla	
birlikte	ortaya	çıkan	boşanma	sonrası	nafaka	sorunlarının	çözümüne	katkı	sağlayabilmek	için	bu	
konularda	daha	çok	sayıda	çalışma	yapılmasına	ihtiyaç	bulunmaktadır.		

1.	İSLAM	HUKUKUNDA	NAFAKA	VE	KOCANIN	DİĞER	MALİ	SORUMLULUKLARI 
İslam’da	 kadının,	 çocukların	 ve	 fakir	 akrabanın	 nafakası	 erkeğin	 sorumluluğuna	

verilmiştir.	Bu	sebeple	evli	kadının	nafakası	yani	gıda,	giyinme,	barınma	gibi	temel	ihtiyaçlarının	
karşılanması	kocasına	aittir.	Ayrıca	kadın	nikahla	birlikte	kocasından	mehir	alma	hakkına	sahip	
olduğu	 gibi	 bazı	 ayrılık	 durumlarında	 müt’a	 ve	 boşanma	 tazminatı	 adıyla	 mali	 destek	 de	
alabilmektedir.	Bunların	dışında	kadının	evlilik	süreci	ve	iddet	döneminde	hidâne	ücreti	ve	süknâ	
giderleri	de	kocasının	yükümlülüğü	altındadır.		

 
1	Celal	Erbay,	“Nafaka”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2006),	32/282.	
2	Nuri	Kahveci–Halis	Demir,	“Nafaka”,	İslam	Hukuku,	ed.	Nuri	Kahveci	(İstanbul:	Hikmetevi	Yayınları,	2021),	2/185.	
3	Kur’ân-ı	Kerîm	Meâli,	çev.	Halil	Altuntaş–Muzaffer	Şahin	(Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı	Yayınları,	2009),	el-Bakara	
2/233.	

4	et-Talâk	65/6-7.	
5	Kahveci-Demir,	“Nafaka”,	2/186.	
6	Abdülkadir	Tekin,	İslam	Hukuku	ve	Modern	Hukuka	Göre	Boşanma	Sonrası	Kadının	Mali	Hakları	(Nafaka,	Mesken	ve	
Miras	Hakları)	 (Ankara:	 İlâhiyât	Yayınları,	 2020);	Muammer	Erbaş,	 “Boşanma	Örneğinde	Dini	Ahkâmın	Kur’an	 ve	
Sünnet	Işığında	Güncellenmesi”,	Dokuz	Eylül	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	1/37	(2013),	9-47;	Nihat	Dalgın,	
"İslam	Hukuku	Aşısından	Boşanmanın	Sonuçlarından	Maddi	Tazminat	Üzerine	Bir	Değerlendirme".	Ondokuz	Mayıs	
Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	18/18-19	(Ocak	2005),	35-69;	Hasan	Tanrıverdi,	"İslam	Hukukunda	Boşanma	
Tazminatı	(Müt’a)".	Elektronik	Sosyal	Bilimler	Dergisi	10/38	(2011),	443-463;	Talip	Türcan,	“Boşanma	Halinde	Kadına	
Tanınan	Mali	Haklar",	Güncel	Dini	Meseleler	İstişare	Toplantısı-V	(Afyon:	Diyanet	işleri	Başkanlığı	Yayınları,	2012),	557-
572;	Nuri	Kahveci,	 “Boşanma	Sonucu	Manevi	Tazminat	Olgusuna	 İslam	Aile	Hukuku	Açısından	Bir	Yaklaşım”,	KSÜ	
İlahiyat	 Fakültesi	 Dergisi	 5(2005),	 89-113;	 M.Zeki	 Uyanık,	 “İslâm	 Aile	 Hukukunda	 Evlilik	 ve	 Boşanma	 Nafakası	
Bağlamında	Süresiz	Nafaka	Yasası”,	Necmettin	Erbakan	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	47(2019),	57-87;	Hatice	
Acar,	İslam	Hukukunda	Boşama	Sonrası	Kocanın	Karısına	Nafaka	Ödeme	Mükellefiyeti,	(Kayseri:	Erciyes	Üniversitesi,	
Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü,	 Yüksek	 Lisans	 Tezi,	 2019),	 31-51;	 Mehmet	 Dirik,	 “İslâm	 Hukuku	 Açısından	 Boşanma	
Tazminatı”.	Balıkesir	İlahiyat	Dergisi	16	(Aralık	2022),	91-140.	



ALPASLAN	ALKIŞ-GÜLNİHAL	YILMAZ 

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	51-72.  

54	

1.1.	İSLAM	HUKUKUNDA	NAFAKA	

Nafaka	sözlükte,	tükenme,	bitme,	gıda,	besin	gibi	anlamlara	gelmektedir.7	Istılahta	ise	bir	
kimsenin	geçindirmek	zorunda	olduğu	kişilerin	yeme,	içme,	giyinme	ve	barınma	gibi	ihtiyaçlarını	
gidermek	 için	 yaptığı	 harcama8	 şeklinde	 tanımlanmıştır.	 Bu	 açıdan	 insanın	 hayatını	 idame	
ettirmesi	 için	 gerekli	 masrafların	 sorumlu	 kişiler	 tarafından	 karşılanması	 İslam	 hukukunda	
nafaka	başlığı	altında	ele	alınmıştır.		

Fıkıhta	nafaka,	biri	aile	hukuku	ilişkisinden	diğeri	de	mülkiyet	ilişkisinden	doğan	nafaka	
olmak	üzere	iki	ana	kategoride	incelenir.	Aile	hukuku	ilişkisinden	doğan	nafaka	evlilik	ve	akraba	
nafakası	 iken	 mülkiyet	 ilişkisinden	 doğan	 nafaka	 bir	 kişinin	 hayvanlarının	 ve	 mallarının	
nafakasıdır.9	 İslam	 hukukunda	 kişinin	 yardıma	 muhtaç	 akrabalarının	 nafakasını	 sağlama	
yükümlülüğü	 bulunmaktadır.	 Hısımlık	 nafakasının	 hangi	 akrabalar	 arasında	 geçerli	 olduğu	
hususu	mezhepler	arasında	ihtilaflı	olmakla	birlikte	Hanefî	mezhebinde	hısımlık	nafakası	usul-
fürû	ve	nesep	sebebiyle	birbiriyle	evlenmeleri	yasak	olan	yakınlar	için	geçerlidir.10	Evlilik	nafakası	
ise	nikah	akdinin	gereği	olarak	karı	ve	koca	arasında	meydana	gelen	malî	bir	ilişki	bağıdır.11		

İslâm	 aile	 hukukuna	 göre	 nafakanın	 gerekliliğini	 “Allah’ın	 insanlardan	 bir	 kısmını	
diğerlerine	 üstün	 kılması	 nedeniyle	 mallarından	 harcama	 yaptıkları	 için	 erkekler	 kadınların	
yöneticisi	ve	koruyucusudur.”12,	“İmkanı	geniş	olan	nafakayı	imkanlarına	göre	versin.	Rızkı	daralmış	
bulunan	 da	 Allah’ın	 kendisine	 verdiği	 kadarından	 nafaka	 ödesin.	 Allah	 hiç	 kimseyi	 verdiği	
imkanlardan	 fazlasıyla	 yükümlü	 kılmaz.	 Allah	 bir	 güçlükten	 sonra	 bir	 kolaylık	 yaratacaktır.”13	
ayetleri	 ile	Hz.	 Peygamber’in,	 “Kadınlar	 hakkında	Allah’tan	 korkun.	 Onlar	 sizin	 himayenizdedir.	
Onları	Allah’a	teminat	vererek	aldınız,	uzuvlarını	Allah’ın	kelimesiyle	helal	saydınız.	Onların	sizin	
üzerinizde	yiyecek	ve	giyecek	hakları	vardır.”14	hadisi	ortaya	koymaktadır.	

Kadının	 evlilik	 nedeniyle	 nafaka	 hakkına	 sahip	 olması	 nafakayı	 düşürücü	 sebepler	
bulunmadıkça	sahih	nikahla	başlayıp	evlilik	ve	iddet	süresince	devam	edip	iddet	bitimiyle	de	sona	
erer.	Evlilik	nafakası,	nikah	ve	iddet	nafakası	olarak	iki	kısımdır.15		

1.1.1.	NİKAH	NAFAKASI	

Nikah	nafakası	evlilikle	birlikte	başlayıp	ayrılığa	kadar	devam	eden	süreci	kapsar.16	İslam	
hukukuna	göre	sahih	nikahla	kurulmuş	bir	evlilikte	nafaka	yükümlülüğünün	kocaya	ait	olduğu	
Kur’an,	 sünnet,	 icma	 ve	 akıl	 ile	 sabittir.17	 Zira	 “O	 kadınları,	 durumunuza	 uygun	 olarak	 kendi	
oturduğunuz	yerde	oturtun.”18	ayetindeki	oturtma	emri,	koca	için	infak	emridir.19	Yine	“Annelerin	
normal	ölçülerde	yiyecek	ve	giyeceklerini	sağlamak	da	çocuk	kendisinden	olan	babaya	aittir.”20	ayeti	
ve	 Hz.	 Peygamber’in	 Ebu	 Süfyan’ın	 karısı	 Hind’e	 hitaben	 “Ebu	 Süfyan’ın	 malından	 sana	 ve	
çocuklarına	 yetecek	 miktarı	 maruf	 ölçüde	 al.”21	 buyruğu	 ile	 “Kadının	 kocası	 üzerindeki	 hakkı,	

 
7	İbrahim	Enîs	vd.,	el-Mu`cemü’l-Vasît	(Kahire:	Mektebetü’ş-Şuruku’d-Devliyye,	2004),	942.	
8	Ömer	Nasûhi	Bilmen,	Hukûk-ı	 İslâmiyye	ve	 Istılâhat-ı	Fıkhıyye	Kâmusu	 (İstanbul:	Bilmen	Basım	ve	Yayınevi,	1985),	
2/444.	

9	Ebû	Bekr	Alaeddin	Ebû	Bekr	b.	Mes’ud	b.	Ahmed	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi’	fî	tertîbi’ş-şerâi’	(Beyrut:	Dâru’l-Fikr,	1996),	
4/22;	Nuri	Kahveci,	İslam	Aile	Hukuku,	(İstanbul:	Hikmetevi	Yayınları,	2017),	185;	Erbay,	“Nafaka”,	32/282.	

10	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/30;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/506.	
11	Celal	Erbay,	İslam	Hukukunda	Evlilik	ve	Hısımlık	Nafakası	(İstanbul:	Rağbet	Yayınları,	1998),	24.	
12	en-Nisâ	4/34.	
13	et-Talak	65/7.	
14	Ebû	Abdillah	Muhammed	b.	İsmâil	Buhârî,	el-Câmi’u’s-sahih	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları,	1992),	“Nafakât”,	1-4;	Süleyman	
b.	Es’as	es-Sicistânî	Ebû	Dâvûd,	es-Sünen	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları,	1981),	“Menâsik”,	56;	Ebû	Îsâ	Muhammed	b.	Îsâ	b.	
Sevre	Tirmizî,	el-Câmi’u’s-sahîh	 (İstanbul:	Çağrı	Yayınları,	1992),	 “Radâ”,	11;	Ebû	Abdillah	Muhammed	b.	Yezid	el-
Kazvînî	İbn	Mâce,	es-Sünen	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları,	1981),	“Nikah”,	3.	

15	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/27.	
16	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/27.	
17	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/22;	Ebû	Muhammed	Muvaffakuddîn	Abdullah	b.	Ahmed	b.	Muhammed	b.	Kudâme,	el-Muğnî	
(Riyad:	Dârü	alemi’l-kütüb,	1997),	11/347.	

18	et-Talak	65/6.	
19	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/22.	
20	el-Bakara	2/233.	
21	Buhârî,	“Talak”,	9.		
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kocanın	 yediğinden	 yedirmesi,	 giydiğinden	 giydirmesidir.”22	 hadisi	 kadın	 için	 evlilik	 nafakasının	
koca	üzerine	vacip	olduğunun	delilleridir.	Ayetteki	“Kendi	oturduğunuz	yerde	oturtun.”23	emrine	
göre	 evli	 kadının	 kocasının	 evinde	 oturması	 gerektiğinden	 geçimini	 sağlama	 zorunluluğu	
bulunmamaktadır.	 Bu	 sebeple	 rızık	 temini	 görevi	 kocaya	 yüklenmiştir.24	 Nitekim	 nafaka	
kanununun	“Zevcenin	nafakası	yalnız	zevc	üzerine	lazım	gelir.	Başkası	nafakada	teşrik	olunamaz.”25	
maddesi	nafakanın	koca	üzerine	bir	borç	olduğunu	göstermektedir.	

Evlilik	nedeniyle	kadının	nafaka	hakkına	sahip	olabilmesi	için	öncelikle	evliliğin	sahih	bir	
nikahla	kurulması	ve	evliliğin	 tabi	gereği	olarak	nefsini	kocasına	 teslim	ederek	onunla	birlikte	
yaşıyor	 olması	 gerekir.	 Fasit	 ve	 batıl	 akitle	 beraber	 yaşama	 durumunda	 ise	 nafaka	 hakkı	 söz	
konusu	değildir.26	Nafakanın	gerekliliğinin	sebebi	Nafaka	Kanununun	“Nafaka-yı	zevce	 ihtibasa	
mukabildir.”27	maddesinde	açıklandığı	üzere	Hanefîlere	göre	kocanın	nikahla	kadını	kendine	ait	
kılarak	onu	evinde	 tutma,	birlikte	oturma	(ihtibas)28	hakkına	sahip	olmasıdır.29	Mâlikî,	Şâfiî	ve	
Hanbelîlere	göre	de	karı	koca	olma	yani	kadının	erkeğin	eşi	olmasıdır.30	 İslam	hukukçularının	
çoğunluğuna	göre	 sahih	 evlilik	 süresince	koca,	 fakir	 veya	 gaip	bile	 olsa	nafaka	yükümlüsüdür.	
Kadın	zengin	de	olsa	nafaka	alacaklısı	olmaktadır.31	Ancak	Zâhirî	hukukçu	İbn	Hazm	ise	kocanın	
fakir,	kadının	ise	zengin	olması	durumunda	kadının,	kocasının	nafakasından	yükümlü	olduğunu	
ifade	eder.32		

Evliliğin	sonuçlarından	biri	nafaka	olmakla	birlikte	kocanın	ölmesi,	kadının	hakikaten	ya	
da	hükmen	kocasına	itaatsiz	şekilde	evi	terk	etmesi	veya	kendisini	kocasından	haksız	yere	men	
etme	yoluyla	“nâşize”	olması,	hürmet-i	müsâhereyi	gerektiren	bir	davranış	sergilemesi	ve	irtidat	
etmesi	gibi	durumlarda	kadının	nafaka	hakkı	düşmektedir.33	

1.1.2.	İDDET	NAFAKASI	

İddet,	 kocası	 ölmüş,	 boşanmış	 veya	 nikahı	 feshedilmiş	 bir	 kadının	 evlilikle	 ilgisinin	
kesilerek	 nikahın	 izlerinin	 sona	 ermesi	 amacıyla	 belirli	 bir	 müddet	 beklediği	 süredir.34	 İddet	
müddeti	kadının	durumuna	göre	farklılık	arz	eder.	Hayız	gören	kadın	üç	hayız,35	hayız	görmeyen	

 
22	Ebû	Dâvûd,	“Radâ”,	41;	İbni	Mâce,	“Nikâh”,	3.	
23	et-Talak	65/6.	
24	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/23.	
25	Nafaka	Kanunu,	nşr.	Orhan	Çeker	(İstanbul:	Ebru	Yayınları,	1985),	md.	121.	
26	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/23.	
27	Nafaka	Kanunu,	md.	131.	
28	İhtibas:	Kocanın	sahih	nikahlı	eşini	kendine	ait	kılarak	onu	evinde	alıkoyma,	tutma,	oturtma	hakkına	sahip	olmasıdır.	
Ebü’l-Fazl	 Cemâlüddîn	Muhammed	 b.	Mükerrem	 b.	 Alî	 b.	 Ahmed	 İbn	Manzûr,	Lisânü’l-Arab	 (Beyrut:	 Dâru’s-Sadr,	
1414),	 4/66;	 Radıyyüddîn	 Ebû	 Bekr	 b.	 Alî	 b.	 Muhammed	 el-Haddâd,	 el-Cevheretü’n-neyyira	 (Kahire:	 Matbaatu’l-
Hayriyye,	1322),	2/86;	Vizaretü’l-Evkafi’l-Kuveytiyye,	el-Mevsuatü’l-Fıkhiyyetü’l-Kuveytiyye	(Kuveyt:	Vizaretü’l-Evkaf	
ve	Şuuni’l-İslamiyye,	1404-1427),	2/66.	

29	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/23.	
30	Ebü’l-Velîd	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Muhammed	İbn	Rüşd,	Bidâyetü’l-müctehid	ve	nihâyetü’l-muktesid	(Kahire:	Dâru’l-
Hadis,	1425),	3/77;	İbn	Kudâme,	el-Muğnî,	11/396-397;	Hatib	eş-Şirbini,	Muğni’l-muhtac	ila	mağrifeti	meani	elfazi’l-
minhac	(Beyrut:	Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1994),	5/151;	Vehbe	Zuhayli,	el-Fıkhu’l-İslami	ve	edilletühü	(Dımeşk:	Daru’l-
Fikr,	ts.),	10/7373;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/454.	

31	Ebû’l-Hasan	Burhânüddîn	Ali	b.	Abî	Bekr	Merginânî,	el-Hidâye	şerhu	Bidâyeti’l-mübtedî	(Kahire:	Dâru's-Selam,	2012),	
2/646-650;	Şirbini,	Muğni’l-Muhtac,	5/176;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/448;	Kahveci-Demir,	“Nafaka”,	2/185.	

32	Ebû	Muhammed	Alî	b.	Ahmed	b.	Saîd	İbn	Hazm,	el-Muhallâ	bi’l-âsâr	(Beyrut:	Dâru’l-Fikr,	ts.),	9/254. 
33	Ebu	Bekir	Razi	el-Cessâs,	Şerhu	Muhtasari’t-Tahâvî,	(Beyrut:	Darü'l-Beşairi'l-İslamiyye/Darü's-Sirac,	2010),	5/315;	
Ebû	Bekr	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Sehl	Serahsî,	el-Mebsût	(Beyrut:	Dâru’l-Ma’rife,	1989),	5/48-49;	Kâsânî,	Bedâiu’s-
sanâi,	4/23-24,	32;	Merginânî,	el-Hidâye,	2/653;	İbn	Kudâme,	el-Muğnî,	11/409-410;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/445,	
454-455,	480;	Abdulkerim	Zeydan,	Mezheplere	Göre	Bütün	Yönleriyle	Kadın	 ve	Aile	Fıkhı	Ansiklopedisi,	 çev.	Erdinç	
Ahatlı	vd.	(İstanbul:	Asalet	Yayınları,	2019),	8/536-543;	Hacı	Mehmet	Günay,	“Nüşûz”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	 İslam	
Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2007),	33/303;	Mehmet	Erdoğan,	Fıkıh	ve	Hukuk	Terimleri	Sözlüğü	(İstanbul:	
Ensar	Neşriyat,	2010),	460;	Nihat	Dalgın,	“Temel	Kaynaklar	Çerçevesinde	Dinden	Dönme	ve	İnanç	Özgürlüğü”,	Makâlât	
1,	(1999),	53;	Mehmet	Dirik,	“İslam	Aile	Hukukunda	Kocanın	Nafaka	Mükellefiyetini	Düşüren	Haller”,	İslam	Hukuku	
Araştırmaları	Dergisi,	25	(2015),	144-158;	Nafaka	Kanunu,	md.	132.	

34	 Abdullah	 b.	 Mahmud	 Mevsılî,	 el-İhtiyâr	 li	 ta’lîli’l-Muhtâr	 (Dımeşk:	 Dâru'l-Risâleti'l-Alemiyye,	 2010),	 3/150-151;	
Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/368;	Erdoğan,	Fıkıh	ve	Hukuk	Terimleri	Sözlüğü,	229-230.	

35	Aile	Hukuk	Kararnamesi,	nşr.	Orhan	Çeker	(İstanbul:	Ebru	Yayınları,	1985),	md.	139.	
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üç	kameri	ay,36	kocası	ölen	dört	ay	on	gün37,	hamile	ise	doğum	yapıncaya	kadar38	iddet	bekler.39	
Hayız	görme	yaşında	olmasına	rağmen	hayız	görmeyen	veya	birkaç	defa	hayız	görmüş	kadınların	
(mümteddetu’t-tuhr)40	iddeti	hakkında	ise	mezhepler	arasında	farklı	görüşler	bulunmakla	birlikte	
Hukuk-ı	Aile	Kararname’sine	göre	süre	dokuz	aydır.41		

İddet	süresince	kocanın,	evlilik	nafakasında	olduğu	gibi	kadının	gıda,	giyinme	ve	barınma	
gibi	temel	ihtiyaçlarını	karşılamasına	iddet	nafakası	adı	verilir.42	Mezheplere	göre	kadının	iddet	
nafakası,	ayrılığın	türü	ve	kadının	hamile	olup	olmamasına	göre	değişkenlik	arz	etmektedir.	Buna	
göre	ric’î	 talak	sonucu	iddet	bekleyen	kadının	nafakası	 ile	bâin	boşama	iddeti	bekleyen	hamile	
kadının	“Eğer	hamile	iseler,	doğum	yapıncaya	kadar	nafakalarını	karşılayın.”43	ayeti	gereği	nafaka	
sorumluluğunun	kocaya	ait	olduğunda	mezhepler	arasında	ittifak	vardır.	Ancak	Hanefîler,	ihtibas	
hakkı	nedeniyle	bâin	boşamada	kadının	nafaka	hakkının	olduğunu	kabul	ederken	Mâlikî,	Şâfiî	ve	
Hanbelî	mezhepleri	karı	kocalık	durumunun	bitmesi	nedeniyle	bâin	boşamada	kadının	barınma	
dışında	 nafaka	 hakkının	 olmadığı	 görüşündedirler.44	 Ayrıca	 kocasının	 ölümü	 nedeniyle	 ölüm	
iddeti	 bekleyen	 kadının	 mesken	 dışında	 nafaka	 hakkı	 bulunmadığında	 ihtilaf	 yoktur.	 Çünkü	
kocanın	ölümü	durumunda	mal	varislere	intikal	edip	kadın	da	mirastan	payını	alacağından	ölüm	
iddetinde	nafaka	alamamaktadır.45	

Ayrılığın	meydana	geliş	şekli	kadının	nafaka	hakkını	etkilemektedir.	Nitekim	muhâlea,46	
îlâ,47	liân,48	ayıp	muhayyerliği,49	eşlerden	birinin	Müslüman	olması,	irtidat,	hürmet-i	musâhere,50	
bulûğ	 muhayyerliği51	 ve	 kefâet52	 gibi	 evliliği	 sona	 erdiren	 durumların	 bir	 kısmında	 kişiler	
kendilerine	tanınan	bir	hakka	binaen	ayrılırken	kimi	durumlarda	ayrılık	mâsiyet	(suç	veya	günah	
işleyerek)53	yoluyla	meydana	gelmektedir.	Bu	bağlamda	Hanefî	mezhebine	göre	kocadan	kaynaklı	
ayrılığın	 talak	 veya	 fesih	 yoluyla54	 meydana	 gelmesi	 kadının	 nafaka	 hakkını	 etkilemediği	 gibi	
muhâleada	 da	 iddet	 nafakasından	 feragat	 etme	 kaydı	 bulunmadıkça	 kadın	 için	 iddet	 nafakası	
vardır.	 Ayrılığın	 bulûğ	 muhayyerliği	 ve	 denkliğin	 sağlanamaması	 şeklinde	 ortaya	 çıkması	
durumunda	 ayrılık	 kadın	 veya	 velisine	 tanınan	 bir	 hak	 olduğundan	 kadınının	 iddet	 nafakası	

 
36	Aile	Hukuk	Kararnamesi,	md.	141.	
37	Aile	Hukuk	Kararnamesi,	md.	143.	
38	Aile	Hukuk	Kararnamesi,	md.	144.	
39	Merginânî,	el-Hidâye,	2/622-623.	
40	 Mümteddetu’t-tuhr:	 “Hayız	 görmeye	 başlamış	 olduğu	 halde	 gebelikten	 veya	 sinn-i	 iyâstan	 dolayı	 olmaksızın	 bir	
arızaya	binaen	uzun	bir	müddet	âdetten	kesilen	kadın.”	Erdoğan,	Fıkıh	ve	Hukuk	Terimleri	Sözlüğü,	421.	

41	Aile	Hukuk	Kararnamesi,	md.	140.	
42	Erdoğan,	Fıkıh	ve	Hukuk	Terimleri	Sözlüğü,	230;	Zeydan,	Kadın	ve	Aile	Fıkhı	Ansiklopedisi,	12/12.	
43	et-Talak	65/6.	
44	İbn	Rüşd,	Bidâyetü’l-müctehid,	3/113;	Merginânî,	el-Hidâye,	2/651;	Mevsılî,	el-İhtiyâr	li	ta’lîli’l-Muhtâr,	3/283;	Bilmen,	
Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/488.	

45	Mevsılî,	el-İhtiyâr,	3/285;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/491-494.	
46	Muhâlea:	Karşılıklı	anlaşmayla	kadının	belli	bir	bedel	vermesi	karşılığında	kocanın	ayrılmaya	razı	olması	üzerine	
evlilik	bağından	kurtulmasıdır.	Fahrettin	Atar,	 “Muhâlea”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	 İslâm	Ansiklopedisi	 (İstanbul:	TDV	
Yayınları,	2005),	30/397.	

47	Îlâ:	Kocanın	yemin,	adak	veya	bir	şarta	bağlamak	suretiyle	eşiyle	cinsel	ilişkide	bulunmayı	kendisine	yasaklamasıdır.	
Hamdi	Döndüren,	“Îlâ”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2000),	22/61.	

48	Liân:	Karısının	zina	ettiğini	veya	doğan/doğacak	çocuğun	zina	ürünü	olduğunu	iddia	eden	kocanın	hâkim	huzurunda	
bunu	yeminle	teyit	etmesi,	kadının	da	kocasının	yalan	söylediğine	ve	kendisinin	mâsum	olduğuna	aynı	tarzda	yemin	
etmesidir.	 Mehmet	 Akif	 Aydın,	 “Lian”,	 Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 İslâm	 Ansiklopedisi	 (Ankara:	 Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	
Yayınları,	2003),	27/172.	

49	Ayıp	muhayyerliği:	Eşlerde	önceden	var	olan	veya	sonradan	ortaya	çıkan	bazı	hastalıklar	ve	cinsel	kusurlar	sebebiyle	
evliliğin	devamı	veya	feshi	konusunda	tercih	yetkisidir.	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/349.	

50	Hürmet-i	musâhere:	Hısımlık	sebebiyle	oluşan	evlilik	engelidir.	Hamza	Aktan,	“Sıhriyet”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	
Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2009),	37/111.	

51	Bulûğ	muhayyerliği:	Bulûğ	öncesinde	velisi	tarafından	nikahlanan	kişinin	bulûğa	erdikten	sonra	kendisi	için	kıyılan	
nikahı	kabul	etme	veya	feshetme	yetkisine	sahip	olmasıdır.	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/8.	

52	Kefâet:	Evlenecek	eşler	arasında	belli	hususlarda	denkliğin	bulunmadır.	Hamza	Aktan,	“Kefâet”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	
İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2002),	25/166.	

53	Mâsiyet:	“Meşru	emir	ve	isteklere	uymama	anlamında	bir	terimdir.”	Bekir	Topaloğlu,	“Mâsiyet”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	
İslam	Ansiklopedisi		(	Ankara:	TDV	Yayınları,	2003),	28/77.	

54	Gülnihal	Yılmaz,	İslam	Aile	Hukukunda	Fesih,	Talak	ve	Tefrik	İlişkisi,	(İstanbul:	Marmara	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	
Enstitüsü,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2020),	10-32,	48-62.	
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bulunmaktadır.	Ancak	kadının,	irtidat	etme	ve	hürmet-i	musâherede	bulunma	gibi	mâsiyet	yoluyla	
haksız	şekilde	ayrılığa	sebebiyet	vermesi	halinde	iddet	nafakası	düşmektedir.55	

Kadın	 için	 iddetin	 sona	 ermesi	 birlikteliği	 ortadan	 kaldırdığı	 için	 nafakayı	
düşürmektedir.56	İddet	bekleyen	kadında	evlenme	yasağı	gibi	evliliğin	etkilerinin	devam	etmesi	
nedeniyle	 birlikteliğin	 hükmen	 bulunduğu	 kabul	 edildiğinden	 iddet	 süresinde	 nafaka	 hakkı	
bulunmaktadır.57	Hanefîlere	göre	elli	beş	yaşına	kadar	uzayabilme	ihtimali	olan	mümteddetu’t-
tuhr	halinde	kadın	 ve	 koca	 arasındaki	 birliktelik	 tamamen	ortadan	kalkmayıp	hükmen	devam	
etmesi	nedeniyle	bu	süre	zarfında	kadının	nafaka	hakkı	devam	etmektedir.58	Mümteddetu’t-tuhr	
durumunda	ne	kadar	sürenin	iddet	döneminden	kabul	edileceği	hususunda	mezhepler	arasında	
farklı	görüşler	olmakla	birlikte	Hukuk-ı	Aile	Kararnamesi	“Mu`tedde	zikrolunan	müddet	zarfında	
hiçbir	hayız	görmediği	veyahut	bir	veya	 iki	hayız	gördükten	sonra	munkatı	olduğu	takdirde	eğer	
sinn-i	iyase	vasıl	olmuşsa	vusul	tarihinden	itibaren	üç	ay,	olmamış	ise	iddetin	lüzumu	zamanından	
itibaren	dokuz	ay	iddet	bekler.”59	maddesiyle	süreyi	dokuz	ay	ile	kayıtlamıştır.	Buna	göre	temizlik	
süresi	uzayan	kadın	söz	konusu	olduğunda	bile	kadının	iddeti	için	müddet	tayin	edilmiş	ve	buna	
bağlı	olarak	nafaka	hakkı	nihai	bir	zaman	ile	sınırlandırılmıştır.		

1.2.	NAFAKA	DIŞINDA	KOCANIN	DİĞER	MALİ	SORUMLULUKLARI	

Evlilik	süreci	ve	boşanma	durumunda	nafaka	dışında	kocanın	ödeme	yükümlülüğü	altında	
bulunduğu	 mehir,	 bazı	 ayrılıklarda	 müt’a,	 hidâne	 ücreti,	 süknâ	 hakkı	 ve	 manevi	 bir	 zarar	
verilmişse	boşanma	tazminatı	gibi	bazı	mali	sorumlulukları	ortaya	çıkabilmektedir.		

1.2.1.	MEHİR	

İslam	 hukukunda	 karı,	 koca,	 çocuk	 ve	 diğer	 akrabaların	 hak	 ve	 sorumluluklarının	
belirlenmesinde	 onların	 aile	 içerisindeki	 akrabalık	 yakınlığı	 ve	 adalet	 esası	 gözetilmektedir.	
Evlilikte	 tarafların	 birbirine	 uyumlu	 ve	 hakkaniyetli	 davranması	 gerektiği	 gibi	 evliliğin	 devam	
edemeyeceği	 durumlarda	 karşılıklı	 hakların	 yerine	 getirilmesi	 şartıyla	 ayrılığın	
gerçekleştirilmesinde	 de	 hakkaniyetli	 davranılması	 esastır.	 Bu	 bağlamda	 Kur’an’ın	 “Kadınlara	
mehirlerini	borcunuzu	öder	gibi	verin.	Eğer	onun	bir	kısmını	size	gönül	rızasıyla	verirlerse	onu	da	
âfiyetle	 yiyin.”60	 ve	 “Onlardan	 karı-koca	 ilişkisi	 yaşadıklarınıza	 kararlaştırılmış	 olan	 mehirlerini	
verin.”61	ayetleri	mehrin	koca	üzerine	bir	borç	olduğunu	ve	mutlaka	ödenmesi	gerektiğini	beyan	
etmektedir.	Buna	göre	mehir	kadının	nikah	akdine	bağlı	olarak	kazandığı	mali	bir	haktır.62	Nikah	
sonrasında	zifaf	ve	halvet	gerçekleşmeden	kocadan	kaynaklı	bir	sebeple	boşanma	gerçekleşirse	
kadın	belirlenen	mehrin	yarısını	alır.	Nikah	sonrası	koca	ölürse	ya	da	zifaf	veya	halveti	 sahîha	
gerçekleştikten	 sonra	 boşanma	 olursa	 sebebin	 kim	 olduğuna	 bakılmaksızın	 mehrin	 tamamı	
ödenir.	Nikah	sırasında	mehir	belirlenmemiş	olsa	dahi	mehr-i	misil63	 söz	konusu	olmaktadır.64	
Mehrin	alt	miktarında	mezhepler	arasında	farklı	görüşler	bulunmakla	birlikte	üst	sınırı	“Birine	
yüklerle	 mehir	 vermiş	 olsanız	 dahi	 ondan	 hiçbir	 şeyi	 geri	 almayın.”65	 ayeti	 gereğince	 tayin	
edilmemiştir.	Mehrin	tamamının	nikah	aşamasında	peşin	ödenmesi	(mehr-i	muaccel)	mümkün	
olmakla	birlikte	kadının	onayı	ile	mehrin	bir	kısmının	veya	tamamının	daha	sonra	ödenmesi	de	
(mehr-i	müeccel)	mümkündür.	Mehir	evlilik	süresince	ödenmediği	durumda	ölüm	veya	boşanma	
halinde	ilk	olarak	ödenmesi	gereken	mali	bir	sorumluluk	olmaktadır.66	

 
55	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/23-24;	Merginânî,	el-Hidâye,	2/653;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/488.	
56	Zeydan,	Kadın	ve	Aile	Fıkhı	Ansiklopedisi,	12/26.	
57	Kadri	Paşa,	el-Ahkamu’ş-şeriyye	fî’l-	Ahvâli’ş-Şahsiyye	(Kahire:	Daru’s-selam,	2009),	md.	132.	
58	Mevsılî,	el-İhtiyâr,	3/285.	
59	Aile	Hukuk	Kararnamesi,	md.140.	
60	en-Nisa	4/4.	
61	en-Nisa	4/24.	
62	Erdoğan,	Fıkıh	ve	Hukuk	Terimleri	Sözlüğü,	356.	
63	Mehr-i	Misil:	 “Kadının	baba	 tarafından	yaş,	 güzellik	gibi	bazı	özelliklerde	kendisine	denk	kadınların	aldığı	mehre	
denir.”	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/10.	

64	Merginânî,	el-Hidâye,	2/490-491.	
65	en-Nisa	4/20.	
66	Mehmet	Akif	Aydın,	“Mehir”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2003),	28/390.	
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1.2.2.	MÜT’A	

Müt'a,	evliliğin	belli	şartlarda	sona	ermesi	durumunda	kocanın	boşadığı	eşine	ödeyeceği	
para	ya	da	maldır.67	 Bu	husustaki	 “Kendileriyle	 birleşmeden	 ve	de	mehir	 belirlemeden	kadınları	
boşarsanız	size	bir	günah	yoktur.	(Bu	durumda)	-eli	geniş	olan	gücüne	göre,	eli	dar	olan	da	gücüne	
göre	olmak	üzere-	onlara	aklın	ve	dinin	gereklerine	uygun	olarak	müt'a	verin.	Bu	 iyilik	yapanlar	
üzerinde	 bir	 borçtur.”68,“Ey	 iman	 edenler!	 Mü'min	 kadınları	 nikahlayıp,	 sonra	 birleşmeden	
kendilerini	boşadığınızda,	onlar	üzerinde	sizin	sayacağınız	bir	iddet	hakkınız	yoktur.	Bu	durumda	
onlara	müt'a	verin	ve	kendilerini	güzel	bir	şekilde	bırakın.”69	ayetleri	gereği,	mehrin	belirlenmediği	
ya	 da	 tayin	 edilen	 mehrin	 fasit	 olduğu	 evliliklerde	 halvet	 ve	 zifaf	 olmadan	 kocadan	 kaynaklı	
boşanmada	 kadına	 müt’a	 ödemesi	 Mâlikîler	 dışındaki	 mezheplere	 göre	 vaciptir.	 Mehir	
belirlendikten	 sonra	 zifaf	 olmadan	 gerçekleşen	 boşamada	 ise	 mehrin	 yarısıyla	 birlikte	 müt’a	
ödemesi	Hanefîlere	göre	mubahtır.	Şâfiîlerde	ise	müt’a	ödenmeyip	yerine	mehrin	yarısı	verilir.70		

Müt’a	konusundaki	“Ey	Peygamber!	Hanımlarına	de	ki,	"Eğer	dünya	hayatını	ve	onun	süsünü	
istiyorsanız,	gelin	size	müt'a	vereyim	ve	sizi	güzelce	bırakayım.”71,	“Boşanmış	kadınların	örfe	göre	
geçimlerinin	 sağlanması	 onların	 hakkıdır.	 Bu	 Allah'a	 karşı	 gelmekten	 sakınanlar	 üzerinde	 bir	
borçtur.”72	 ayetlerine	göre	mehrin	sakıt	olmadığı	diğer	boşamalarda	 ise	müt’a	ödemesi	Hanefî,	
Mâlikî	ve	Hanbelîlere	göre	müstehap,73	Şâfiî	ve	Zâhirîlere	göre	vaciptir.74	Bazı	İslam	hukukçuları	
zifaf	 sonrası	 boşamalarda	 mehirle	 birlikte	 müt’a	 ödemesinin	 müstehap	 kabul	 edilmesini	
boşamanın	 doğuracağı	manevi	 sıkıntıların	 tamirine	 karşılık	 olduğu	 belirtirken75	 Şâfiî	 hukukçu	
Şirbînî	de	mehrin	zifafın	karşılığı,	müt’anın	da	ayrılığın	karşılığı	olarak	verildiğini	ifade	etmiştir.76	

1.2.3.	HİDÂNE	

İslam	 hukukunda	 çocuğun	 himaye	 altına	 alınarak	 bakılması	 ve	 terbiye	 edilmesi	
anlamındaki	hidâne77	öncelikle	anneye	ait	bir	haktır.78	Evlilik	süresi	 içinde	annenin	tüm	geçim	
masrafları	 babaya	 ait	 olduğundan	 anne,	 çocuğunun	 bakımına	 bağlı	 olarak	 ayrıca	 bir	 ücret	
alamamaktadır.	Ancak	boşanma	sonrasında	bakıcı	sıfatıyla	diğer	kadınların	ücret	 isteme	hakkı	
olduğu	gibi	annenin	öncelikli	olarak	hidâne	ücreti	alma	hakkı	bulunmaktadır.	Dolayısıyla	hidâne	
ücreti	 çocuğun	nafakasından	 ayrı	 olarak,	 kadının	 vermiş	 olduğu	hizmetin	 karşılığı	 olarak	 elde	
edilen	mali	bir	hak	olmaktadır.79	Hidâne	ücreti	malı	olan	çocuk	için	çocuğun	malından	alınırken	
malı	olmayan	çocuk	için	babadan	alınmaktadır.80	Yine	çocuğun	barınma	ihtiyacının	giderilmesi	
söz	 konusu	 olduğunda	 nafaka	 yükümlüsünün	 bunu	 yerine	 getirmesi	 gerektiğinden	 hidâne	
sorumluluğunu	üstlenen	kadının	meskeninin	olmadığı	durumlarda	babanın,	çocuğa	bakan	kişiye	
ayrıca	 mesken	 ücretini/kirasını	 ödemesi	 gerekmektedir.81	 Böylece	 anne,	 iddet	 döneminin	
bitiminin	 ardından	 hidâne	 hakkı	 kapsamında	 çocuğa	 bakmasına	 bağlı	 olarak	 ücrete	 hak	
kazanmaktadır.	Hidâne	ücreti	çocuğun	yeme,	içme	ve	giyinme	gibi	eylemlerini	başkasına	muhtaç	

 
67	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/11;	Türcan,	“Boşanma	Halinde	Kadına	Tanınan	Mali	Haklar",	560.	
68	el-Bakara	2/236.	
69	el-Ahzab	33/49.	
70	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	2/449;	İbn	Rüşd,	Bidâyetü’l-müctehid,	3/116;	İbn	Hazm,	el-Muhallâ	bi’l-âsâr,	10/3;	Manṣûr	b.	
Yûnus	b.	Ṣalâḥuddîn	b.	Ḥasen	el-Ḥanbelî	el-Buhûtî,	Keşşâfu’l-Ḳınâʿ	ʿan	Metni’l-ʾİḳnâʿ	(b.y.:	Dâru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye,	ts.),	
5/157-158;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/143;	Zeydan,	Kadın	ve	Aile	Fıkhı	Ansiklopedisi,	8/503.	

71	el-Ahzab	33/28.	
72	el-Bakara	2/241.	
73	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	2/449;	İbn	Rüşd,	Bidâyetü’l-müctehid,	3/116;	Buhûtî,	Keşşâfu’l-Ḳınâʿ	ʿan	Metni’l-ʾİḳnâʿ,	5/157-
158;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/143.	

74	 İbn	Hazm,	el-Muhallâ	bi’l-âsâr,	10/3;	Ebû	Hamîd	Muhammed	el-Gazzâlî,	el-vasit	 fi’l-mezheb	(Kahire:	Dâru’s-selâm,	
1417),	5/268;	Şirbini,	Muğni’l-Muhtac,	4/398;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/143.	

75	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	8/277.	
76	Şirbini,	Muğni’l-Muhtac,	4/398.	
77	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/425.	
78	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/428.	
79	Bilmen,	Hukûk-ı	 İslâmiyye,	2/441;	Zuhayli,	el-Fıkhu’l-İslami	ve	edilletühü,	10/7314;	Faruk	Aydın,	 İslam	Hukukunda	
Hidane	 (Çocuk	Bakımı	 ve	Himayesi),	 (Diyarbakır:	Dicle	Üniversitesi,	 Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	 Yüksek	Lisans	Tezi,	
2002),	55.		

80	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/426.	
81	Zuhayli,	el-Fıkhu’l-İslami	ve	edilletühü,	10/7315;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/441.	
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olmadan	 kendi	 başına	 yerine	 getireceği	 zamana	 kadar	 devam	 eden	 süreli	 bir	 haktır.82	 Hidâne	
sorumluluğunun	sona	ermesiyle	buna	bağlı	olarak	ödenen	ücrette	ortadan	kalkmaktadır.	

İslam	hukukunda	emzirme	ücretinin	de	babaya	ait	olduğu	“Anneler	çocuklarını	tam	iki	yıl	
emzirirler,	 onların	 yiyecek	 ve	 giyeceklerini	 sağlamak	 da	 babanın	 borcudur.”83	 ayeti	 ile	 ifade	
edilmektedir.	Bu	ayet	evli,	iddet	bekleyen	ve	iddetini	tamamlamış	tüm	kadınları	kapsamaktadır.	
Bu	sebeple	iddeti	sona	ermiş	kadınların	evlilik	nafakası	hakkı	ortadan	kalksa	da	babanın	çocuğun	
emzirilmesi	 için	 annesine	 süt	 nafakası	 ödemesi	 gerekmektedir.84	 Nitekim	 “O	 kadınları,	
durumunuza	 uygun	 olarak	 kendi	 oturduğunuz	 yerde	 oturtun	 ve	 onların	 imkânlarını	 daraltmak	
yoluyla	 kendilerine	 zarar	 vermeye	 kalkışmayın.	 Eğer	 gebe	 iseler,	 doğum	 yapıncaya	 kadar	
nafakalarını	 karşılayın.	 Sizin	 hesabınıza	 (çocuğunuzu)	 emzirirlerse	 onlara	 karşılığını	 ödeyin	 ve	
aranızda	güzelce	konuşup	anlaşın.	Anlaşmakta	zorlanırsanız	bu	durumda	o	erkeğin	hesabına	başka	
bir	 kadın	 emzirecektir.”85	 ayeti	 gereğince	 boşanmış	 kadının	 çocuğunu	 emzirme	 sorumluluğu	
olmamakla	birlikte	çocuğunu	ücretsiz	emzirebileceği	gibi	emzirme	ücreti	de	talep	edebilmektedir.	
Boşanan	 annenin	 çocuğunu	 emzirmemesi	 durumunda	baba	 çocuğunun	 emzirilmesi	 için	 ücreti	
karşılığında	başka	bir	kadınla	da	anlaşabilmektedir.86		

1.2.4.	SÜKNÂ	

Kadının	mesken	hakkı	da	gıda	ve	giyim	gibi	nafakanın	bir	parçasıdır.87	Bu	nedenle	hem	
evlilik	 halinde	 hem	 de	 iddet	 döneminde	 koca,	 karısının	 barınma	 ihtiyacını	 karşılamakla	
mükelleftir.	“O	kadınları,	durumunuza	uygun	olarak	kendi	oturduğunuz	yerde	oturtun	ve	onların	
imkânlarını	daraltmak	yoluyla	kendilerine	zarar	vermeye	kalkışmayın.”88	ve	“Apaçık	bir	hayâsızlık	
yapmış	 olmadıkça	 onları	 evlerinden	 çıkarmayın,	 kendileri	 de	 çıkmasınlar.”89	 ayetleri	 kadının	
mesken	 hakkının	 dayanaklarıdır.	 “Zevce,	 kendi	menzilini	 zevcine	 icar	 ederek	 kendisi	 de	 birlikte	
oturabilir.	 Ve	 zevc,	 zevcesi	 dahi	 birlikte	 oturduğundan	 dolayı	 kira	 vermekten	 imtina	 edemez.”90	
maddesi	de	mesken	temininin	kocanın	sorumluluğunda	olduğunu	göstermektedir.	Evlilik	halinde	
kadının	konut	ihtiyacının	giderilmesi	evlilik	nafakasının	ayrılmaz	parçası	iken	iddet	döneminde	
kadının	barınacağı	ev	ve	diğer	nafaka	kalemlerinin	ayrı	değerlendirilmesi	söz	konusudur.	Nitekim	
kadın	 ayrılığın	 meydana	 geliş	 şekline	 bağlı	 olarak	 nâşize	 hükmünde	 değerlendirilip	 iddet	
nafakasından	mahrum	olmasına	 rağmen	 barınma	hakkına	 sahip	 olabilmektedir.	 Bunun	 sebebi	
süknânın	Allah	hakkı	olarak	kabul	edilmesindendir.91	Bazı	durumlarda	iddet	nafakası	düşmesine	
rağmen	barınma	hakkının	devam	etmesi	İslam	hukukunda	kadının	iddet	süresi	boyunca	mesken	
güvenliğinin	sağlandığını	göstermektedir.92	Boşanmanın	ardından	belirli	bir	 süre	daha	kadının	
barınma	ihtiyacının	giderilmesi	kocanın	sorumluluğuna	verilmiştir.		

1.2.5.	BOŞANMA	TAZMİNATI	

Tazmin	 (damân)	 İslam	 hukukunda	 geniş	 anlamda	 kişinin	 verdiği	 zarara	 karşılık	 malî	
yükümlülüğünü93	ifade	ederken	maddi	tazmin	kişinin	mal	varlığına	veya	bedenine	haksız	olarak	
verilen	zararın	giderilmesi94,	manevi	tazmin	de	“malvarlığı	dışında,	kişilik	hakları	ile	ruh	ve	beden	
bütünlüğünün	 ihlâli	neticesinde	meydana	gelen	manevî	zararın	giderilmesi	 için,	 zarar	görenin	

 
82	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/62;	Mehmet	Selim	Aslan,	İslam	Aile	Hukuku	(Bursa:	Emin	Yayınları,	2019),	274-275.			
83	el-Bakara	2/233.	
84	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/44.	
85	et-Talak	65/6.	
86	Halil	İbrahim	Acar,	İslam	Aile	Hukuku	(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2019),	68;	Ali	Bardakoğlu,	“Hidâne”,	Türkiye	Diyanet	
Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1998),	17/470.	

87	Erbay,	İslam	Hukukunda	Hısımlık	Nafakası,	16-17.	
88	et-Talak	65/6.	
89	et-Talak	65/1.	
90	Nafaka	Kanunu,	md.	284.	
91	Cessâs,	Şerhu	Muhtasari’t-Tahâvî,	5/315.	
92	Hamdi	Döndüren,	Delilleriyle	Aile	İlmihali	(İstanbul:	Erkam	Yayınları,	2018),	474.		
93	Hamza	Aktan,	“Damân”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1993),	8/450;	Erdoğan,	
Fıkıh	ve	Hukuk	Terimleri	Sözlüğü,	551.	

94	Abdullah	Benli,	İslam	Hukukunda	Manevi	Tazminat	(Kayseri:	Erciyes	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Doktora	
Tezi,	1997),	34.		
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çektiği	 acıları	 dindirmek,	 bozulan	 rûhî	 düzenini	 dengelemek	 maksadıyla	 mağdurun	 tatmin	
edilmesi”95	şeklinde	tanımlanmıştır.		

İslam	hukukunun	ilk	dönemlerinde	her	ne	kadar	maddi	ve	manevi	zarar	ayrımı	olmayıp	
genel	anlamda	zarar	ve	zararın	tazmininden	bahsedilmekle	birlikte	ayetlerde	hem	maddi	hem	de	
manevi	zararı	içeren	ifadeler	bulunmaktadır.	Nitekim	Kur’an’da	“Andolsun	biz	insanoğluna	şan,	
şeref	ve	nimetler	verdik	ve	onları	yarattıklarımızın	çoğundan	üstün	kıldık.”96	ayetiyle	insanın	saygın	
bir	varlık	olduğunu	ortaya	konmakta	ve	 “Bir	 topluluk	diğer	bir	 toplulukla	alay	 etmesin.	Biriniz	
diğerinizi	 aşağılamayın,	 birbirinize	 kötü	 ad	 takmayın.”97,	 “Onlar	 size	 incitmekten	 başka	 zarar	
veremezler.”98,	 “Hak	 etmedikleri	 halde	 mümin	 erkek	 ve	 mümin	 kadınları	 incitenler	 bir	 iftira	 ve	
apaçık	bir	günah	yüklenmişlerdir.”99,	“İffetli	kadınlara	iftira	atan,	sonra	da	dört	şahit	getiremeyen	
kimselere	 seksen	 sopa	vurun	ve	artık	onların	 şahitliklerini	asla	kabul	 etmeyin.”100	 ayetleriyle	de	
alay,	 aşağılama,	 kötü	 lakap	 takma,	 incitme,	 iftira	 gibi	 insanın	 saygınlığını	 zedeleyen	 manevi	
zararlar	yasaklanmaktadır.	Hz.	Peygamber	de	“Her	kim	sarımsak	veya	soğan	yemişse	bizden	-ya	da	
mescidimizden-	uzak	dursun	ve	evinde	otursun.”101	buyurarak	soğan,	sarımsak	gibi	şeylerin	sebep	
olduğu	kokularla	bile	insanların	rahatsız	edilmemesini	istemiştir.102	Kur’an’da	insan	saygınlığına	
yönelik	suçları	işleyenler	uhrevi	yaptırımlarla	uyarılırken	manevî	zarar	kabul	edilen	kazf	suçuna	
maddi	ceza	tayin	edilmesi103	sövme	ve	hakaret	gibi	kişilik	haklarına	yönelik	manevi	zararların	
tazir	 cezası	 ile	 cezalandırılabileceğinin104	 kabulü	 İslam	 hukukunda	 manevi	 zararların	
giderilmesinin	gerektiğini	göstermektedir	

İslam’ın	 adalet	 anlayışının	 ve	 “Zarar	 ve	 mukâbele	 bi’z-zarar	 yoktur.”105,	 “Zarar	 izâle	
olunur.”106	ve	“Zarar	bikaderi’l	imkân	def‘	olunur.”107	gibi	zarara	ilişkin	külli	kaideler	gereğince	
manevi	 zararların	 tazmin	 yoluyla	 onarılması	 gereklidir.108	 Manevi	 zararların	 tazmini	 manevi	
zarara	yol	açan	olayların	meydana	gelişini	azaltmak,	zedelenen	şeref	ve	haysiyeti	onarmak,	ruhi	
acıları	 dindirmek	 gibi	 birçok	 hikmeti	 barındırmaktadır.	 Bu	 nedenle	 tazminin	 farklı	 şekillerde	
uygulanması	mümkündür.	Bu	tazmin	yollarından	biri	de	manevi	zararların	maddi	bedellerle	telafi	
edilmesidir	ki	İslam	hukuku	açısından	da	bazı	meselelerde	bu	esas	kabul	edilmektedir.109	Nitekim	
bir	rivayete	göre	Hz.	Ali’nin	diyetlerini	ödemek	üzere	gittiği	kavmin	kadın	ve	çocuklarının	atların	
hareketinden	korkmasına	karşılık	onlara	bir	şeyler	verdiği	daha	sonra	yanında	kalan	bazı	malları	
da	kadın	ve	çocuklarını	korkuttukları	için	kavme	verdiği	nakledilir.	Atların	verdiği	korku	manevi	
zarar	buna	bağlı	sunulanlar	da	tazminat	olarak	değerlendirilmiştir.110	

Hanefî	 mezhebinde	 mevcut	 bir	 görüşe	 göre	 vücut	 bütünlüğüne	 yönelik	 müessir	 fiil	
neticesinde	vücutta	meydana	gelen	yaralanmalarda	iyileşme	gerçekleşip	iz	kalmasa	dahi	çekilen	
acıya	karşılık	“erş-i	elem”111	adında	tazminat	gerekeceği	bu	tazminatında	“hükümet-i	adl”	adıyla	

 
95	Benli,	İslam	Hukukunda	Manevi	Tazminat,	74.	
96	el-İsrâ	17/70.	
97	el-Hucurat	49/11.	
98	Âl-i	İmrân	3/111.	
99	el-Ahzâb	33/58.	
100	en-Nûr	24/4.	
101	Buhârî,	“İ’tisâm”,	24;	Ebû’l-Hüseynel-Kuşeyrî	Müslim,	el-Câmi’u’s-sahîh	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları,	1981),	“Mesâcid”,	
73.		

102	Benli,	İslam	Hukukunda	Manevi	Tazminat,	15-17,	56,	59,	115.	
103	Benli,	İslam	Hukukunda	Manevi	Tazminat,	108.	
104	Benli,	İslam	Hukukunda	Manevi	Tazminat,	135-138.			
105	Mecelle,	Mecelle-i	Ahkam-ı	Adliye,	nşr.	Ali	Himmet	Berki	(İstanbul:	Hikmet	Yayınları,	1982),	md.	19.	
106	Mecelle,	md.	20.	
107	Mecelle,	md.	31.	
108	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	8/272.	
109	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	8/274-275.	
110	Ebü’l-Kasım	Mahmud	b.	Ömer	ez-Zemahşerî,	el-Fâ’ik	 fî	garîbi’l-hadîs,	 (Lübnan:	Daru’l-Ma’rife,	1971),	4/81;	Benli,	
İslam	Hukukunda	Manevi	Tazminat,	168.	

111	Erş-i	Elem:	İslâm	ceza	hukukunda	şahıs	aleyhine	işlenen	ve	ölümle	sonuçlanmayan	yaralama	ve	sakat	bırakmalarda	
mağdura	ödenmesi	gereken	malî	karşılığı	ifade	etmektedir.	Ali	Şafak,	“Erş”.	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi.	
İstanbul:	TDV	Yayınları,	1995.	
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hakim	 tarafından	 takdir	 edileceği112	 belirtilmiştir.	 Söz	 konusu	bu	 görüş	 bazı	 kaynaklarda	Ebu	
Yusuf’a	nispet	edilmekle	birlikte113	Serahsî	bu	görüşün	İmam	Muhammed’e	ait	olduğunu	 ifade	
etmektedir.114	 Bu	 görüşü	 Şâfiîlerden	Remlî115	 benimserken	 erş-i	 elem	 hakkındaki	 bu	 görüşler	
manevi	tazminat	anlayışının	İslam	hukukunda	varlığını	ve	hükümet-i	elem	yoluyla	mali	olarak	
ödenebileceğini	göstermektedir.116		

Bu	görüşlerden	hareketle	günümüzde	bazı	İslam	hukukçuları	boşanmadan	dolayı	kadının	
uğrayacağı	 manevi	 zararların	 karşılığı	 olarak	 manevi	 tazminat	 ödemesinin	 yapılabileceğini	
söylerken117	 bazıları	 da	 tazminatla	 ilgili	 hükümlere	 bütüncül	 olarak	 bakıldığında,	 kadının	
kocasından	 mehir	 dışında	 boşanma	 tazminatı	 talep	 edebilmesinin	 önünde	 dini	 ve	 hukuki	 bir	
engelin	 bulunmadığını,118	 ilk	 dönem	 İslam	 hukukçularının,	 boşanma	 tazminatı	 fikrine	 sahip	
olduğunu	 ve	 boşanmada	 kusurlu	 olan	 eşin	 kusursuz	 olan	 eşe	 mali	 bir	 ödemede	 bulunmasını	
meşru	 gördüklerini	 belirterek	 boşanan	 kadına,	 boşanma	 tazminatı	 ödenebileceğini	 ifade	
etmişlerdir.119		

Boşanma	tazminatı	hususunda	Hüseyin	Hatemi	de	boşanma	sonrasında	kadının	boşanma	
tazminatı	adıyla	evlilik	süresine	göre	mali	destek	alabileceğini	belirterek	“1-3	yıla	kadar	süren	
evliliklerde	1/20,	3-8	yıl	süren	evliliklerde	3/20,	20	yıldan	fazla	süren	evliliklerde	4/20	oranında	
erkeğin	 bütün	 mal	 varlığında	 kadına	 boşanma	 tazminatı	 tanınmalı,	 katkı	 payı	 ve	 haksız	 fiil	
tazminatı	 dışında	 bütün	 diğer	 talepler	 kaldırılmalıdır.	 Erkek	 hiç	 kusursuz	 ve	 kadında	 refah	
halinde	ise	kadına	boşanma	tazminatı	ödenmemeli,	kadının	kusurlu	sayıldığı	hallerde	tazminat	
1/10	 azaltılmalıdır”120	 demektedir.	 Nihat	 Dalgın	 da,	 “kadının	 kendi	 kusuru	 dışında	 boşanma	
kararı	 alındığında,	 kadının	 bu	 nedenle	 uğrayacağı	 ekonomik	 zarar	 dikkate	 alınarak,	 bunların	
telafisine	 yardımcı	 olmak	 amacıyla,	 kocanın	 makul	 bir	 maddi	 tazminat	 ödemesine	
hükmedilmesi”121	gerektiğini	ifade	etmektedir.	

Buna	göre	boşanmada	kadın,	boşanma	nedeniyle	zarara	uğradığı	iddiasında	bulunur	da	
bu	husus	mahkemece	tespit	edilirse	kocanın	boşanma	tazminatı	ödemesine	hükmedilebilir.	Bu	
durumda	boşanma	tazminatı,	İslam	hukukunda	maddi	ve	manevi	tazminin	karşılığı	olmaktadır.	
Nitekim	 Ömer	 Nasuhi	 Bilmen	 erkeğin	 zifaftan	 evvel	 veya	 sonra	 kadını	 boşaması	 durumunda	
boşanma	sebebiyle	kadının	uğrayacağı	maddi	ve	manevi	zararların	tamiri	için	müt’a	veya	mehir	
adıyla	tazminat	vermesinin	zorunlu	olduğunu	ifade	etmiştir.122	

2.	İDDET	SONRASI	BOŞANMA	NAFAKASI	

İslam	hukukunda	iddet	sonrası	dönemde	nafaka	hakkının	olmadığı	hususunda	genel	kabul	
bulunmakla	 birlikte	 Türk	 Medeni	 Kanunu’nda	 “Boşanma	 yüzünden	 yoksulluğa	 düşecek	 taraf,	
kusuru	daha	ağır	olmamak	koşuluyla	geçimi	için	diğer	taraftan	malî	gücü	oranında	süresiz	olarak	
nafaka	isteyebilir.	Nafaka	yükümlüsünün	kusuru	aranmaz.”123	hükmü	yer	almaktadır.	Bu	hükmün	
İslam	hukuku	açısından	uygulanabilirliği	 sorgulanmaktadır.	 Çünkü	Medeni	 kanun	boşanmanın	
ardından	belirli	şartların	varlığı	halinde	nafaka	hakkını	“yoksulluğa	düşecek	taraf”	ifadesi	ile	kadın	
veya	erkek	ayrımı	yapmaksızın	yoksul	tarafa	yüklemekte,	“kusuru	daha	ağır	olmamak	koşuluyla”	

 
112	Hükümet-i	Adl:	“Şahısların	vücut	bütünlüğüne	karşı	işlenen	ve	cisimde	sabit	eser	bırakan,	organ	ve	fonksiyonları	
kısmen	yok	eden,	daha	genel	bir	 ifadeyle	beden	bütünlüğünü	ve	sağlığını	bozan	taksirli	müessir	 fiillerde	mağdura	
ödenecek	tazminat	miktarının	hâkim	tarafından	belirlenmesini	ve	bu	tazminatı	ifade	eder.”	Şamil	Dağcı,	“Hükûmet-i	
Adl”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1998),	18/463.		

113	 Muhammed	 Emin	 İbn	 Âbidîn,	Haşiyetü	 Reddü’l-Muhtar	 ale’d-dürri’l-muhtar,	 (Beyrut:	 Daru’l-Fikir,	 1966),	 6/586;	
Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	8/805-806;	Dağcı,	“Hükûmet-i	Adl”,	TDV	İslam	Ansiklopedisi,	18/464.		

114	Serahsî,	el-Mebsût,	26/81.	
115	Şemsüddîn	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Ahmed	b.	Hamza	er-Remli,	Nihâyetü’l-muhtâc	ilâ	şerhi’l-Minhâc	(Beyrut:	Daru’l-
Fikir,	1984),	7/325.	

116	Benli,	İslam	Hukukunda	Manevi	Tazminat,	260;	Ahmet	Ekşi,	“İslam	Hukukunda	Bir	Manevi	Tazminat	Türü	Olarak	
Hükûmetü’l-Elem”,	İslam	Hukuku	Araştırmaları	Dergisi	21,	(2013),	228-229.	

117	Kahveci,	“Boşanma	Sonrası	Manevi	Tazminat”,	108-109.	
118	Dalgın,	“İslam	Hukuku	Açısından	Boşanmanın	Sonuçlarından	Maddi	Tazminat”,	52-53.		
119	Dalgın,	“İslam	Hukuku	Açısından	Boşanmanın	Sonuçlarından	Maddi	Tazminat”,	67-68.	
120	Hüseyin	Hatemi,	Aile	Hukuku,	(İstanbul:	Onikilevha	Yayıncılık,	2019),	137.	
121	Dalgın,	“İslam	Hukuku	Açısından	Boşanmanın	Sonuçlarından	Maddi	Tazminat”	63.	
122	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	8/277.	
123	Türk	Medeni	Kanunu	(TMK),	Resmî	Gazete	24607	(08	Aralık	2001),	Kanun	No.	4721,	md.	175.	
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hükmüyle	nafaka	hakkını	daha	az	kusurlu	olma	şartına,	“süresiz”lik	ifadesiyle	de	bu	hakkın	belli	
şartlar	 dahilinde	 ölünceye	 kadar	 devam	 edeceğini	 hükme	 bağlamaktadır.	 Halbuki	 İslam	
hukukunda	evlilik	nafakası,	kocanın	sorumluluğunda	olup	iddet	bitimi	ile	sona	ererek	sınırlı	bir	
zaman	dilimini	kapsamakta	ve	nafaka	hakkında	kusur	kıyaslaması	yapılmamaktadır.	Bu	nedenle	
İslam	 hukukunda	 süresiz	 nafaka	 hükmü	 bulunmadığı	 gibi	 kadına	 koca	 için	 nafaka	 ödeme	
sorumluluğu	da	yükletilmemektedir.		

İslam	hukukunda	“Annelerin	normal	ölçülerde	yiyecek	ve	giyeceklerini	sağlamak	da	çocuk	
kendisinden	olan	babaya	aittir.”124	 ayeti	ve	 “Kadınların	 sizin	üzerinizde	maruf	ölçüde	giyecek	ve	
yiyecek	hakları	vardır.”125	hadisi	doğrultusunda	evlilik	nafakası	kocaya	yükletilmektedir.	Medeni	
kanunda	 ise	 nafaka	 alma	 hakkı	 kadın-erkek	 ayrımı	 yapılmaksızın	 yoksulluğa	 düşen	 tarafa	
verilmektedir.		

Medeni	kanuna	göre	nafaka	alacaklısının	nafaka	yükümlüsüne	nispeten	daha	ağır	kusurlu	
olmaması	 gerekmektedir.	 Kanun	 kadın	 erkek	 ayrımı	 yapmaksızın	 nafakayı	 daha	 ağır	 kusurlu	
tarafa	yüklemektedir.	Kusur	meselesi	İslam	hukukunda	da	dikkate	alınan	ve	nafakaya	tesir	eden	
bir	 unsur	 olmakla	 birlikte	 Medeni	 hukukta	 olduğu	 gibi	 taraflar	 kusur	 açısından	
kıyaslanmamaktadır.		

2.1.	TMK	VE	BATI	HUKUKUNDA	BOŞANMA	NAFAKASI	

Türk	Medeni	Kanunu’nun	185.	maddesinin,	“Eşler	birlikte	yaşamak,	birbirine	sadık	kalmak	
ve	 yardımcı	 olmak	 zorundadırlar.”126	 hükmü	 eşlere	 evlilik	 süresince	 birbirlerine	 bakma	
yükümlülüğü	 getirmektedir.	 Boşanma	 veya	 ayrılık	 davası	 açılması	 durumunda	 TMK’nın	 169.	
maddesinin	“Boşanma	veya	ayrılık	davası	açılınca	hâkim,	davanın	devamı	süresince	gerekli	olan,	
özellikle	 eşlerin	 barınmasına,	 geçimine,	 eşlerin	 mallarının	 yönetimine	 ve	 çocukların	 bakım	 ve	
korunmasına	ilişkin	geçici	önlemleri	re'sen	alır.”127	hükmü	gereği	boşanma	davası	kesinleşinceye	
kadar	 hakim	 eşler	 arasında	 “tedbir	 nafakası”na128	 karar	 verebilmektedir.	 Boşanmanın	
gerçekleşmesi	durumunda	da	TMK’nın	175.	maddesinin	“Boşanma	yüzünden	yoksulluğa	düşecek	
taraf,	kusuru	daha	ağır	olmamak	koşuluyla	geçimi	için	diğer	taraftan	malî	gücü	oranında	süresiz	
olarak	nafaka	isteyebilir.”	hükmüne	göre	“boşanma	nafakası”	yükümlülüğü	ortaya	çıkmaktadır.	Bu	
yaklaşım	 aileyi	 koruma	 görevini	 önce	 bireylere,	 sonra	 da	 devlete	 yüklemektedir.	 Halbuki	
Anayasa’nın	 5.maddesi	 birey	 veya	 toplumun	 huzurunu	 ve	 mutluluğunu	 sağlamak	 görevini	
öncelikle	 devlete	 yüklemekte	 iken	 aile	 hukukunda	 kanun	 koyucu	 devletin	 bu	 görevini	 bireye	
yüklemektedir.129		

Türk	aile	hukukunda	evlilik	 süresince	geçimi	birlikte	 sağlama	borcu	altında	olan	eşler,	
aralarındaki	 evlilik	 bağı	 hukuken	 sona	 erdikten	 sonra	 da	 çeşitli	 koşulların	 gerçekleşmesiyle	
yardım	 yükümlülüğü	 altında	 tutulmaktadır.	 Modern	 hukukta	 evlilik	 bağı	 çözüldükten	 sonra	
eşlerin	birbirlerine	nafaka	ödemekle	yükümlü	tutulması	hususunda	iki	farklı	ilke	bulunmaktadır.	
Bunlardan	 ilki	olan	 “evlilik	 sonrası	dayanışma	 ilkesi”	evlilik	bağı	çözüldükten	sonra	bile	eşlerin	
birbirlerine	karşı	yardım	yükümlülüğünün	devam	etmesi	düşüncesini	esas	almaktadır.	İkincisi	ise	
her	eşin	kendi	geçimini	sağlaması	yani	“kişisel	sorumluluk/clean	break”	ilkesi	olup	Amerikan	ve	
Batı	hukuklarında	çokça	görülen	her	eşin	kendi	geçimini	sağlaması	esasına	dayanmaktadır.	Bu	
ilkeye	 göre,	 evliliğin	 sona	 ermesi	 üzerine	 her	 eş	 kendi	 geçimini	 sağlamalıdır.	 TMK	 sisteminde	
ağırlıklı	olarak	ilk	ilkenin	benimsendiği	söylenebilir.130	Bu	sebeple	Türk	aile	hukukunda	boşanma	
sonrasında	tarafların	birbirlerini	ekonomik	açıdan	desteklemesi	istenmektedir.131	Evlilik	sonrası	
dayanışma	ilkesini	önceleyen	TMK’ya	göre	eşlerin	evlilik	süresince	evliliğin	doğal	sonucu	olarak	

 
124	el-Bakara	2/233.	
125	Ebû	Dâvûd,	“Menasik”,	56;	İbn	Mace,	“Menasik”,	84.	
126	TMK,	md.	185.	
127	TMK	md.	169.	
128	Ahmet	Kalender,	Türk	Aile	Hukukunda	Boşanma	Nafakası	(Ankara:	Adalet	Yayınevi,	2021),	16-17.	
129	Kalender,	Türk	Aile	Hukukunda	Boşanma	Nafakası,	12-13.	
130	Kalender,	Türk	Aile	Hukukunda	Boşanma	Nafakası,	14-15.	
131	Kalender,	Türk	Aile	Hukukunda	Boşanma	Nafakası,	1-2.	
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birbirlerine	 yardımcı	 olmaları132	 ve	 dayanışma	 içerisinde	 bulunmaları	 gerekirken	 bunu	
başaramayan	 eşlere	 dayanışma	 ilkesi	 gereği	 boşanma	 durumunda	 yoksulluk	 nafakasına	
hükmedilmesi	Türk	Medeni	Kanunu’nun	paradoksu	olarak	görülebilir.	

Yoksulluk	nafakası	ilk	defa	1926	tarihli	ve	743	sayılı	eski	Medeni	Kanunun	144.	maddesi	
ile	 “bir	 sene	müddetle”	 düzenlenmiş	 iken	 bir	 yıllık	 sürenin	 hakkaniyetli	 olmadığı	 ve	 amacı	 ile	
bağdaşmadığı	 şeklindeki	 itirazların133	 ardından	 bu	madde	 1988	 yılında	 3444	 sayılı	 değişiklik	
kanunu	ile	“süresiz	olarak	nafaka	isteyebilir”	şeklinde	değiştirilmiştir.	Süresiz	nafaka	hükmü	2001	
tarihinde	 kabul	 edilerek	 yürürlüğe	 giren	 4721	 sayılı	 TMK’nın	 175.	 maddesinde	 “Boşanma	
yüzünden	yoksulluğa	düşecek	taraf,	kusuru	daha	ağır	olmamak	koşuluyla	geçimi	için	diğer	taraftan	
malî	gücü	oranında	süresiz	olarak	nafaka	isteyebilir.”	şeklinde	korunmuştur.	TMK’da	yer	alan	bu	
hüküm	 de	 hakkaniyetli	 olmadığı	 gerekçesiyle	 eleştirilmiştir.	 Hatta	 2011	 yılında	 Kestel	 Asliye	
Hukuk	Mahkemesi	TMK’nın	175.	maddesinde,	nafaka	yükümlülüğü	ölçütlerinin	belirlenmediği,	
hakkaniyete	 aykırı	 sonuçlar	 doğurabileceği	 ve	 Anayasanın	 insan	 hakları,	 kadın-erkek	 eşitliği,	
ailenin	korunması	ilkelerine	aykırı	olduğu	gerekçesiyle134	“süresiz	nafaka”	hükmünün	iptali	için	
Anayasa	Mahkemesine	 başvuruda	 bulunmuş	 ancak	 Anayasa	Mahkemesi	 başvuruyu,	 yoksulluk	
nafakasının	özünde	evlilik	birliğinde	geçerli	 olan	dayanışma	ve	yardımlaşma	yükümlülüğünün	
boşanmadan	sonra	da	kısmen	devamını	sağlayan	sosyal	dayanışma	yaklaşımı	nedeniyle	sosyal	
hukuk	devleti	ilkesinin	gereği	olduğu	gerekçesiyle	reddetmiştir.135	

Süresiz	 nafaka	 hükmü	 sosyal	 dayanışma	 düşüncesiyle	 bir	 tarafın	 geçiminin	 mahkeme	
kararıyla	süresiz	şekilde	diğer	tarafın	üstlenmesi136	sonucunu	doğurarak	ayrıldığı	eşiyle	uzun	süre	
bağlılığını	 devam	 ettirmesine	 neden	 olmaktadır.	 Halbuki	 batı	 hukukunda	 “clean	 break/kişisel	
sorumluluk”	 ilkesi	 gereği	 boşanan	 eşler	 arasındaki	 her	 türlü	 ilişkinin	 en	 kısa	 zamanda	 sona	
erdirilerek	eşlerin	birbirlerinden	bağımsız	hayatlarına	devam	etmesi	ve	geçimlerini	kişisel	olarak	
karşılamaları	amaçlanmaktadır.137	Ayrıca	TMK’nın	“Ana	ve	babanın	bakım	borcu,	çocuğun	ergin	
olmasına	kadar	devam	eder.	Çocuk	ergin	olduğu	halde	eğitimi	devam	ediyorsa,	ana	ve	baba	durum	
ve	 koşullara	 göre	 kendilerinden	 beklenebilecek	 ölçüde	 olmak	 üzere,	 eğitimi	 sona	 erinceye	 kadar	
çocuğa	 bakmakla	 yükümlüdürler.”138	 maddesine	 göre	 çocuğun	 bakım	 sorumluluğu	 reşitliğe	 ve	
çocuğun	eğitimi	söz	konusu	olduğunda	eğitimin	sona	ermesine	bağlı	olarak	ortadan	kalkmaktadır.	
Kanundaki	 kişilerin	 kendi	 öz	 çocuğu	 için	 konulmuş	 bu	 kayıtlar	 göz	 önüne	 alındığında	 kişinin	
çocuğuna	karşı	nafaka	sorumluluğu	bile	belli	zaman	dilimini	kapsamasına	karşılık	ayrılan	eşler	
için	süresiz	nafaka	uygulaması	eski	eşi	çocuğa	nispetle	daha	ayrıcalıklı	hale	getirmektedir.	Buna	
göre	nafaka	ödeme	yükümlülüğü	bulunan	tarafın	aralarında	hukuki	bağın	kalmamasına	rağmen	
eski	eşine	süresiz	şekilde	nafaka	ödemesi	de	makul	görülmemektedir.139	

TMK’ya	göre	nafaka,	“Nafaka,	alacaklı	tarafın	yeniden	evlenmesi	veya	evlenme	olmaksızın	
fiilen	evliymiş	gibi	yaşaması,	yoksulluğun	ortadan	kalkması	ya	da	haysiyetsiz	hayat	sürmesi	halinde	
mahkeme	kararıyla	kaldırılır.”140	maddesinde	sayılan	durumlarda	sona	ermektedir.	Ancak	nafaka	
alan	 kişiler	 süresiz	 nafakanın	 kesilmemesi	 için	 sigortasız	 çalışmaya	 veya	 yeni	 bir	 evlilik	
kurmamaya	yönelebilmekte141	iken	nafaka	ödeyen	eş	de	yeni	bir	evlilik	yapması	durumunda	hem	
önceki	eşin	nafakasını	hem	de	yeni	kurduğu	yuvanın	geçimini	sağlaması	gerekeceğinden	maddi	
ve	manevi	açıdan	sıkıntıya	düşebilmektedir.142	

 
132	TMK,	md.	185.	
133	Emrah	Kulaklı,	“Yoksulluk	Nafakası	ve	Yoksulluk	Nafakasının	Süresi	Bağlamında	Bir	Mukayeseli	Hukuk	İncelemesi”,	
İstanbul	Medipol	Üniversitesi	Hukuk	Fakültesi	Dergisi	5/2,	(2018),	252.	

134	Kulaklı,	“Yoksulluk	Nafakasının	Süresi”,	252.	
135	Anayasa	Mahkemesi	(AYM)	K.	2012/72	(26	Haziran	2012);	Kulaklı,	“Yoksulluk	Nafakasının	Süresi”,	253.	
136	Mustafa	Şahin,	 “Türk-	 İsviçre	Medeni	Kanunlarına	Göre	Evlilik	Sonrası	Katkının	 (Yoksulluk	Nafakasının)	Şartları	
(TMK	m.	175	–	ZGB	m.	125)”,	Gazi	Üniversitesi	Hukuk	Fakültesi	Dergisi	21/3,	(2017),	86.	

137	Kulaklı,	“Yoksulluk	Nafakasının	Süresi”,	261-262.		
138	TMK,	md.	328.	
139	Tekin,	Boşanma	Sonrası	Kadının	Mali	Hakları,	136-137.	
140	TMK,	md.	176.	
141	Tekin,	Boşanma	Sonrası	Kadının	Mali	Hakları,	146-148.	
142	Uyanık,	“Evlilik	ve	Boşanma	Nafakası	Bağlamında	Süresiz	Nafaka	Yasası”,	82.	
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Batı	hukukunda	yoksulluk	nafakasının	miktarı	ve	süresi	tespit	edilirken	belirli	kriterler	
esas	 alınmıştır.	 Bunlardan	 biri	 evliliğin	 ne	 kadar	 sürdüğüdür.143	 TMK’da	 ise	 evlilik	 süresi	 hiç	
dikkate	alınmamaktadır.144	Bu	durumda	fiili	olarak	bir	gün	bile	evli	kalan	kişi	için	süresiz	nafakaya	
hükmedilmesiyle	 ortaya	 çıkan	 orantısızlık	 nedeniyle	 de	 süresiz	 nafaka	 uygulaması	
eleştirilmektedir.145		

Türk	Medeni	Kanunu’nda	 nafakanın	miktarını	 tespitte	 dikkate	 alınan	 noktalar	 olmakla	
birlikte	“süresiz	nafaka	uygulaması”	gereği	hâkimin	belirli	ölçütleri	esas	alarak	nafakanın	süresine	
ilişkin	karar	verme	imkanı	bulunmamaktadır.	Halbuki	medeni	hukukta	temel	aldığımız	İsviçre’de	
yoksulluk	nafakasının	miktarı	ve	süresi	hususunda	“evlilik	süresince	eşlerin	yükümlülük	paylaşımı,	
evlilik	 süresi,	 evlilik	 süresinde	yaşam	standardı,	 eşlerin	yaşı	ve	 sağlığı,	 eşlerin	gelir	ve	malvarlığı,	
müşterek	çocukların	bakımının	kapsamı	ve	süresi,	eşlerin	mesleki	eğitim	ve	istihdam	beklentileri	ile	
çalışma	hayatına	yeniden	uyum	sağlamalarının	olası	maliyeti	ve	Federal	yaşlılık	beklentisi,	sigorta	
hakları,	 emeklilik	primi	gelirleri	dahil	olmak	üzere	mesleki	veya	diğer	özel	ya	da	devlet	kaynaklı	
gelirleri”146	şeklinde	birtakım	kriterler	belirlenmiştir.	Almanya	ve	Fransa	gibi	ülkelerde	de	eşlerin	
yaşı,	 evliliğin	 süresi,	 çalışma	 durumu,	 ruhsal	 ve	 fiziksel	 hali,	 mesleki	 nitelikleri	 gibi	 hususlar	
nafakanın	belirlenmesinde	ölçüt	kabul	edilmiştir.147	Buna	göre	Batı	hukukunda	nafakanın	süresi	
konusunda	 sınırlamalar	 söz	 konusudur.	 Nafakanın	 Fransa’da	 toptan	 ödenmesi	 esas	 olmakla	
birlikte	dönemsel	 ödenmesi	 gereken	durumda	da	 süre	 sekiz	 yıl	 ile	 kayıtlanmıştır.	Hollanda’da	
nafaka	yükümlülüğü	duruma	göre	evlilik	süresinden	fazla	olmazken	genel	hüküm	açısından	azami	
olarak	on	iki	yılı	geçememektedir.	Belçika’da	da	nafaka	evlilik	süresinden	fazla	olamamaktadır.	
İngiltere	ve	Almanya’da	ise	kural	olarak	nafaka	bulunmamakla	birlikte	bazı	şartlar	dahilinde	en	
kısa	sürede	bitecek	şekilde	nafaka	ödemesine	hükmedilebilmektedir.148	

TMK’de	 yer	 alan	 süresiz	 nafaka	 hükmünün	 herhangi	 bir	 ölçütü	 bulunmamaktadır.	
Ölçütsüz	ve	süresiz	nafaka	uygulaması	adalet,	hakkaniyet	ve	sosyal	devlet	anlayışına	aykırılık	gibi	
nedenlerle	birçok	hukukçu	tarafından	eleştirilmiş	ve	belli	bir	süreyle	sınırlandırılması	gerektiği	
ifade	edilmiştir.149	Ancak	belirli	şartlara	bağlı	olarak	eski	eşe	“katkı”	adıyla	hayata	uyum	sağlaması	
için	makul	 bir	 süre	maddi	 destek	 verilmesi150	 hakkaniyet	 açısından	 daha	 uygun	 olduğu	 ifade	
edilmektedir.	

2.2.	İSLAM	HUKUKUNDA	BOŞANMA	SONRASI	NAFAKA	

İslam	 hukukunda	 iddet	 sonrasında	 erkekle	 kadın	 arasındaki	 ilişkinin	 tamamen	 bittiği	
onların	 birbirlerine	 yabancı	 kişiler	 hükmünde	 olduğu	 bu	 sebeple	 kadının	 nafaka	 hakkının	
olmadığı	 ancak	 küçük	 çocuk	 varsa	 hidâne	 ve	 süt	 emzirme	 ücreti	 ve	 buna	 bağlı	 olarak	 süknâ	
hakkının	olabileceği	kabul	edilmektedir.	Evlilik	nafakası	karı-koca	olma	ve	ihtibas	hakkı	nedeniyle	
var	 olan	 bir	 sorumluluk	 olduğundan	 evlilik	 ilişkisinin	 kesilmesiyle	 sona	 ermektedir.	 Ancak	
kadının	 evlilik	 nedeniyle	 evine	 bağlı	 bir	 hayat	 sürmesi,	 çocuklarının	 bakımı,	 evin	 idaresi	 ve	
kocasına	 destek	 gibi	 vazifeleri	 nedeniyle	 boşandığında	 kendine	 yeni	 bir	 hayat	 düzeni	
oluşturmakta	 erkeğe	 nazaran	 daha	 kısıtlı	 olanaklara	 sahip	 olmaktadır.	 Toplum	 nezdinde	
boşanmış	 kadın	 olmanın	 getireceği	 incinme	 de	 kadının	 toplumsal	 statüsünde	 manevi	 eziyete	
sebep	olabilmektedir.151	Genç	bir	kadının	çalışma	ve	eğitim	gibi	olanaklarının	daha	fazla	olması	
nedeniyle	 kendine	 yeni	 hayat	 kurması	 kolay	 olabilirken,	 evlilik	 nedeniyle	 bu	 imkanlardan	
yararlanamayan	veya	 yıllarca	 evli	 kalmış	 bir	 kadının	 önceki	 imkanları	 yeniden	 elde	 etmesi	 ve	
yıllar	sonra	yeni	bir	hayat	kurması	erkek	kadar	kolay	olamamaktadır.	

 
143	Seda	Baş-Nisa	Özcan,	“Yoksulluk	Nafakasında	Süre	Sorununun	Anayasal	ve	Medeni	Hukuk	Boyutuyla	Tartışılması	ve	
Bir	Öneri	Olarak	Boşanma	Tazminatı”,	ASBÜ	Hukuk	Fakültesi	Dergisi	4/1,	(2022),	343.	

144	Şahin,	“Türk-	İsviçre	Medeni	Kanunlarına	Göre	Evlilik	Sonrası	Katkı”,	94.	
145	Tekin,	Boşanma	Sonrası	Kadının	Mali	Hakları,	135-136.	
146	İsviçre	Medeni	Kanunu	(ZGB),	(10	Aralık	1907)	ZGB	Art.	125/2.	
147	Kulaklı,	“Yoksulluk	Nafakasının	Süresi”,	255-259;	Baş-Özcan,	“Yoksulluk	Nafakasında	Süre	Sorununu	ve	Bir	Öneri	
Olarak	Boşanma	Tazminatı”,	343.	

148	Kulaklı,	“Yoksulluk	Nafakasının	Süresi”,	258-261.		
149	Şahin,	“Türk-	İsviçre	Medeni	Kanunlarına	Göre	Evlilik	Sonrası	Katkı”,	104;	Kulaklı,	“Yoksulluk	Nafakasının	Süresi”,	
265;	Kürşad	Yağcı,	“Yoksulluk	Nafakasında	“Süresizlik”	Sorunu”,	İstanbul	Hukuk	Mecmuası	76(1)	2018,	355.	

150	Şahin,	“Türk-	İsviçre	Medeni	Kanunlarına	Göre	Evlilik	Sonrası	Katkı”,	86.	
151	Kahveci,	“Boşanma	Sonrası	Manevi	Tazminat”,	108-109.	
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Bir	kısım	İslam	hukukçuları	boşanmayı	çoğunlukla	kadın	için	ruhi	eziyet	ve	incitme	olarak	
değerlendirerek	 kadının	 boşanmayla	 maruz	 kaldığı	 maddi	 veya	 manevi	 zararların	 tamiri	 için	
müt’a152	 ödenmesi	 gerektiğini	 belirtmişlerdir.	 Nitekim	 Hanefîlerden	 Kâsânî	 (ö.	 587)153	 ve	
Mâlikîler’den	 Nefravî	 (ö.	 1126)154	 müt’anın,	 ayrılığın	 meydana	 getirdiği	 üzüntü	 ve	 eziyeti	
gidermek	ve	kalbi	hoşnut	etmek	amacıyla	verildiğini	belirtirken	Şâfiîlerden	Gazzâlî	de	(ö.	505)155	
nikahın	 feshiyle	 ilgili	 örnekte	 aynı	 görüşü	 ifade	 etmektedir.156	 Kur’an-ı	 Kerim’in,	 “Eğer	 onlara	
mehir	 tespit	eder	de	kendilerine	el	 sürmeden	boşarsanız,	 tespit	ettiğiniz	mehrin	yarısı	onlarındır.	
Ancak	kadının,	ya	da	nikah	bağı	elinde	bulunanın	(kocanın,	paylarından)	vazgeçmesi	başka.	Bununla	
birlikte	(ey	erkekler),	sizin	vazgeçmeniz	takvaya	(Allah'a	karşı	gelmekten	sakınmaya)	daha	yakındır.	
Aranızda	iyilik	yapmayı	da	unutmayın.”157	ayetinde	zifaftan	önceki	boşanmalarda	kocaya	mehrin	
yarısı	 yerine	 tamamının	 verilmesinin	 tavsiye	 edilmesi	 de	 boşanma	 sonrasında	 kadına	 mali	
desteğin	sağlanması	gerektiğini	göstermektedir.		

Yine	“Boşanmış	kadınların	örfe	göre	geçimlerinin	sağlanması	onların	hakkıdır.	Bu	Allah'a	
karşı	 gelmekten	 sakınanlar	 üzerinde	 bir	 borçtur.”158	 ayeti	 kocanın	 belirli	 bir	 müddet	 hayatı	
paylaştığı	 kadına,	 vicdan	 borcu	 olarak	 mehir	 haricinde	 ödeyeceği	 bir	 boşanma	 bedeli	 olduğu	
şeklinde	yorumlandığı	gibi159	kocanın	mali	durumuna	ve	zamanın	sosyal	şartlarına	bağlı	olarak	
boşanmada	 kusursuz	 olan	 kadınlara	 yeniden	 evlenmelerine	 kadar	 nafaka	 ödenmesi	 gerektiği	
şeklinde	de	yorumlanmıştır.160		

Bu	hususta	İslam’da	nafaka	uygulamasının	evlilik	ve	iddet	dönemiyle	sınırlandırılmasının	
örfi	karakter	taşıdığı	bu	sebeple	içtihada	açık	olduğu161	ve	ülkemizde	kadının	kazanca	doğrudan	
veya	dolaylı	olarak	katkıda	bulunmasına	bağlı	olarak	kocasının	elde	ettiği	zenginlikten	mahrum	
bırakılmaması	gerektiğine162	dair	değerlendirmeler	söz	konusu	olduğundan	boşanma	sonrasında	
süresiz	nafakanın	makul	süre	ile	sınırlandırılarak	kadına	nafaka	ödemesi	yapılabileceği	de	bazı	
akademisyenler	tarafından	ifade	edilmiştir.163				

Ayrıca	evlenme,	boşanma,	süt	emzirme,	nafaka	gibi	aile	hukuku	alanındaki	uygulamalarda	
kültürlerin	etkisinin	olduğu	görülmektedir.	Bu	sebeple	kadının	mali	haklarıyla	ilgili	hususlarda	
dönemin	ekonomik,	sosyal	ve	kültürel	şartlarının	göz	ardı	edilmemesi	gerekmektedir.164	Mesela,	
klasik	fıkıh	literatürümüzde	mehir	ödemesi	yapılan	boşamalar	dahil	her	türlü	boşamada	kadına	
müt’a	 ödenmesinin	 müstehap	 olduğu	 nakledilmesine	 rağmen	 günümüz	 toplumlarında	 müt’a	
ödemesi	gündeme	gelmemektedir.	Bazı	toplumlarda	boşanan	kadının	iddet	bitiminde	rahatlıkla	
yeni	 evlilikler	 kurması	 normal	 görülürken	 bazılarında	 ise	 hoş	 karşılanmayabilmektedir.	 Bu	
nedenle	 toplumun	 gelenek,	 görenek	 ve	 uygulamaları	 dikkate	 alınarak	 boşanmış	 kadına	 belli	
şartlarda	kamu	otoritesi	 tarafından	maslahat	 çerçevesinde	 “boşanma	nafakası”	 adıyla	mali	 bir	
ödeme	yapılmasına	hükmedilmesinin	dinin	temel	hükümlerine	aykırı	olmadığı	söylenebilir.		

İslam	 hukukunda	 kamu	 otoritesinin,	 hakkında	 emir	 veya	 nehiy	 şeklinde	 kesin	 hüküm	
bulunmayan	 mubah	 konularda	 kamu	 yararı	 gereği	 emretme	 veya	 yasaklama	 yetkisinin	
bulunduğu	kabul	edilmektedir.165	Bu	bağlamda	Hz.	Ömer’in	Ehli-i	kitap	kadınlarıyla	evlenilmesini	
yasaklaması,	bir	defada	üç	kere	boşamayı	üç	talak	sayması,	müellefe-i	kulûb’a	zekat	vermemesi	

 
152	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	8/277.	
153	Kâsânî,	Bedâiu’s-sanâi,	4/29.	
154	Ahmed	b.	Ğanim	Şihabu’d-din	en-Nefravî,	el	Fevakihu	Devani	Şerhu	Risaleti	İbn	Ebi	Zeyd	el	Kayravani,	(Beyrut:	Daru’l-
Fikir,	1995),	2/36.	

155	Gazzâlî,	el-vasit,	5/269.	
156	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	8/277;	Tanrıverdi,	“İslam	Hukukunda	Boşanma	Tazminatı	(Müt’a)”,	452-453.	
157	el-Bakara	2/237.	
158	el-Bakara	2/241.	
159	Hayreddin	Karaman	vd.,	Kur'an	Yolu	Tefsiri	(Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı,	2020),	1/380.	
160	Muhammed	Esed,	Kur’an	Mesajı	(İstanbul:	İşaret	Yayınları,	2015),	124.	
161	Erbaş,	“Boşanma	Örneğinde	Dini	Ahkâmın	Kur’an	ve	Sünnet	Işığında	Güncellenmesi”,	42,	44.	
162	 Menderes	 Gürkan,	 “Boşanma	 Halinde	 Kadına	 Tanınan	 Mali	 Haklar-Müzakere-”	 Güncel	 Dini	 Meseleler	 İstişare	
Toplantısı-V	(Afyon:	Diyanet	işleri	Başkanlığı	Yayınları,	2012),	577.	

163	Uyanık,	“Evlilik	ve	Boşanma	Nafakası	Bağlamında	Süresiz	Nafaka	Yasası”,	83;	Emine	Gümüş	Böke,	“İslâm	Hukuku	
Açısından	Kadının	İddet	Nafakası”,	Düzce	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	4/2	(Aralık	2020),	111.	

164	Erbaş,	“Boşanma	Örneğinde	Dini	Ahkâmın	Kur’an	ve	Sünnet	Işığında	Güncellenmesi”,	43-44.	
165	 Zeynüddîn	 b.	 İbrâhîm	 b.	Muhammed	 İbn	Nüceym,	 el-Bahru’r-râik	 şerhu	 Kenzi’d-dekâik.	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-
İslâmi,	ts.),	5/11.	Aile	Hukuk	Kararnamesi,	Esbâb-ı	Mûcibe	Lâyihası/Nikâh-ı	Mükreh,	89.	
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ve	sevad	arazisini	ganimet	mal	olarak	dağıtmaması,	Osmanlı’da	ise	birden	fazla	evlenmenin	şarta	
bağlanması	ve	küçüklerin	velileri	tarafından	evlendirilmelerinin	yasaklanması166	gibi	örnekler	bu	
yetkiye	dayanarak	yapılan	uygulamalar	olmuştur.	Bu	örneklerde	olduğu	gibi	boşanma	sonrasında	
kadına	nafaka	vermeyi	yasaklayan	bir	nass	olmaması	nedeniyle	kamu	otoritesinin	kamu	yararı	
doğrultusunda	sınırları	ve	şartları	belirlenmiş	şekilde	boşanma	nafakasını	düzenlemesinin	uygun	
olduğu	öngörülmektedir.	

İslam	aile	hukukunda	kocası	olmayan	kadının	nafakası	öncelikle	babasına	aittir,	babası	
yoksa	 nikah	 düşmeyen	 ve	 kan	 bağı	 olan	 diğer	 akrabalara	 ait	 olur.167	 Ancak	 yakın	 akrabalar	
arasında	 nafakasını	 temin	 edebilecek	 kadar	 zengin	 yakını	 bulunmadığında	 kadının	 nafaka	
sorumluluğu	 “Velisi	 olmayanın	 velisi	 sultandır.”168	 hadisi	 gereği	 devlete	 intikal	 eder.169	
Boşandıktan	 sonra	 nafaka	 sorumluluğunu	 yüklenecek	 yakın	 akrabası	 bulunmayan	 kadının	
muhtaç	 durumda	kalmaması	 için	 sosyal	 devlet	 anlayışı	 gereği	 kamu	otoritesi	 devreye	 girerek	
kadının	nafakasını	doğrudan	hazineden	ödeme	yaparak	yerine	getirebileceği	gibi	belirli	şartlar	
dahilinde	 bu	 ödemeyi	 onu	 boşayan	 erkeğe	 de	 yükleyebilir.	 Ya	 da	 devlet,	 erkeğin	 bu	 ödemeyi	
yapmasını	teşvik	edilebilir	bunun	gerçekleşmemesi	durumunda	ise	belirli	miktarlarla	ve	süreyle	
sınırlı	 olmak	 üzere	 ödemede	 zorlanılmayacak	 bir	 nafakanın	 erkek	 tarafından	 karşılanmasına	
hükmedebilir.	Bu	durum	İslam	hukukunun	temel	gayesine	de	ters	olmayacaktır.	

Toplumların	 tarih	 içerisindeki	 sosyo-kültürel	 değişimleri	 insanların	 rollerinde	 de	
değişmelere	yol	açmaktadır.	Bu	açıdan	ilk	dönemlerde	boşanma	nafakasından	söz	edilmemiş	olsa	
da	 günümüzün	 getirdiği	 yeni	 hayat	 şartları	 nedeniyle	 kadının	 boşanma	 nafakası	 isteme	 hakkı	
bulunmalıdır.	 Zira	 Kur’an’da	 zifaf	 öncesi	 boşanmada	 tayin	 edilen	 mehrin	 yarısının	 değil	 de	
tamamının	 verilmesinin	 tavsiye	 edilmesi,170	 zifaf	 sonrası	 boşamalarda	 da	 müt’a	 verilmesinin	
müstehap	 görülmesi171	 kamu	 otoritesinin	 boşanma	 nafakasına	 hükmetmesine	 olanak	
vermektedir.	 Ancak	 boşanan	 kadınların	 durumlarında	 farklılıklar	 bulunduğundan	 boşanma	
nafakasının	tespitinde	kadının	toplumsal	statüsü,	eğitim,	çalışma	imkanı,	maddi	gelir,	yaş,	evlilik	
süresi,	 sağlık,	 aile	 yanına	 dönebilme	 olanağı	 ve	 boşanmadaki	 kusur	 gibi	 hususlara	 göre	 karar	
verilmelidir.	172	

Türk	 Medeni	 Kanununun	 175.	 maddesinin	 süresiz	 nafaka	 hükmüne	 göre,	 nafakayı	
düşüren	hallerden	biri	gerçekleşmedikçe	nafaka	alan	kadın	yıllarca	hatta	ölene	kadar	boşandığı	
eski	 kocasından	 nafaka	 alma	 hakkına	 sahiptir.	 Bu	 yaklaşım	 hukukun	 adalet	 ve	 hakkaniyet	
ilkeleriyle	 bağdaşmamaktadır.	 Zira	 söz	 konusu	 maddenin	 iptal	 davasında	 maddenin	 iptalini	
isteyen	Anayasa	mahkemesi	üyesi	Hicabi	Dursun	da	“Yoksulluk	nafakasını	düzenleyen	TMK’nın	
175.	maddesinin	evliliğin	süresi,	nafaka	alacak	eşin	yaşı,	çalışma	gücünün	niteliği	gibi	özel	şartlar	
aramadığı,	evlilik	birliğinde	var	olan	sorumluluklarının	ömür	boyu	devam	etmesinin	hakkaniyete	
aykırı	olduğu,	nafaka	alacağının	sanki	mülkiyet	hakkıymış	gibi	sürekli	olması,	hak	düşürücü	süre	
ve	 zaman	 aşımı	 kavramlarının	 kabul	 edildiği	 bir	 hukuk	 sisteminde	 adalet	 duygusunu	
zedeleyeceğini”	 ifade	 ederek	 “süresizliğin”	 adil	 olmadığını	 belirtmiştir.173	 Bu	 nedenle	 kanun	
maddesinin	 “süresiz”	 ifadesi	 iptal	 edilerek	 belirli	 kriterler	 çerçevesinde	 sınırlı	 ve	 süreli	 bir	
boşanma	nafakası	uygulamasına	karar	verilmesi	hakkaniyete	daha	uygundur.	

 
166	Adnan	Koşum,	"Osmanlı	Örfi	Hukukunun	 İslam	Hukukundaki	Temelleri",	Necmettin	Erbakan	Üniversitesi	 İlahiyat	
Fakültesi	 Dergisi	 17/17	 (Haziran	 2004),	 147-151;	 İbrahim	 Yılmaz,	 "Kamu	 Otoritesinin	 Mubahı	 Sınırlandırması	
Bağlamında	 Müellefe-i	 Kulûba	 Zekât	 Fonundan	 Pay	 Verilmesi	 İle	 İlgili	 Hz.	 Ömer’in	 Uygulaması",	 İslam	 Hukuku	
Araştırmaları	Dergisi	31	(Nisan	2018),	231-261;	Nasi	Aslan,	"Gâî	Yorum/Makâsıd	Açısından	Hz.	Ömer’in	Sevad	Arazisi	
İle	 İlgili	 Uygulamasına	 Yönelik	 Bir	 Değerlendirme",	 Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	 Dergisi	 (ÇÜİFD)	 18/2	
(Aralık	 2018),	 690-717;	 İbrahim	 Yılmaz,	 "İslâm	 Hukukunda	 Kamu	 Otoritesinin	 Çok	 Eşliliği	 Sınırlandırması",	
Cumhuriyet	İlahiyat	Dergisi	23/1	(Haziran	2019),	5-28.	

167	Merginânî,	el-Hidâye,	2/656-657;	Bilmen,	Hukûk-ı	İslâmiyye,	2/497-498;	Erbay,	“Nafaka”,	32/283.	
168	Buhârî,	“Nikâh”,	39;	Ebû	Dâvûd,	“Nikâh”,	19;	Tirmîzî,	“Nikâh”,	15.	
169	Erbay,	“Nafaka”,	32/283.	Kahveci-Demir,	“Nafaka”,	2/195.	
170	el-Bakara	2/237.	
171	el-Bakara	2/241.	
172	Dalgın,	“İslam	Hukuku	Açısından	Boşanmanın	Sonuçlarından	Maddi	Tazminat”,	65.		
173	AYM,	K.	2012/72	(26	Haziran	2012).	
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SONUÇ	

Boşanma	nafakası	ülkemizde	önce	bir	 yıl	 ile	 sınırlandırılmış	 iken	1988	yılında	TMK’da	
yapılan	 değişiklikle	 süresiz	 hale	 getirilmiştir.	 TMK’nın	 süresiz	 nafaka	 uygulaması	 adalet	 ve	
hakkaniyet	ilkelerine	aykırı	olduğu	gerekçesiyle	eleştirilere	muhatap	olmuştur.	TMK’daki	nafaka	
anlayışına	karşın	İslam	hukukunda	sahih	nikahla	başlayıp	iddet	sonuna	kadar	devam	eden	evlilik	
nafakası	bulunmakta	olup	boşanma	nafakasının	dinen	uygunluğu	ise	tartışılmaktadır.		

İslam	hukuku	açısından,	ayrılığın	meydana	geliş	şekline	göre	mezhepler	arasında	 farklı	
yaklaşımlar	olmakla	birlikte	mehre	ilaveten	müt’a	ödemesi	fakihlerin	çoğunluğuna	göre	müstehap	
kabul	edilmiştir.	Hz.	Peygamber’in	hanımlarına,	“Eğer	dünya	hayatını	ve	onun	süsünü	istiyorsanız,	
gelin	 size	 müt'a	 vereyim	 ve	 sizi	 güzelce	 bırakayım.”	 ifadesi	 ile	 müstehap	 müt’a	 ödemesi	
konusundaki	diğer	ayet,	hadis	ve	mezhep	 içtihatları	beraber	değerlendirildiğinde	boşanmadan	
dolayı	 toplumsal	 statüsündeki	 değişmenin	 ve	 uğrayacağı	 manevi	 sıkıntıların	 karşılığı	 olarak	
kadına	 “boşanma	 nafakası”	 ödenmesinin	 önünde	 dinen	 yasaklayıcı	 bir	 hüküm	 bulunmadığı	
söylenebilir.	 Bu	 bağlamda	 boşanmalarda	 kadının	 mağduriyetinin	 giderilmesine	 yönelik	 yeni	
uygulama	ve	tedbirlere	başvurulabilmelidir.		

Toplumların	 zaman	 içerisindeki	 sosyo-kültürel	 ve	 ekonomik	 değişimlerinin	 evlilik	
kurumuna	etkisiyle	kadının	ailedeki	rolü	ve	işlevinde	de	değişimler	olmuştur.	Bu	değişimlere	bağlı	
olarak	ortaya	çıkan	sonuçları	düzenlemek	de	devletin	sorumluluğundadır.	Bu	açıdan	dinin	temel	
ilkelerine	 aykırılık	 teşkil	 etmeyen	 hususlarda	 “müellefe-i	 kulûb”	 misalinde	 olduğu	 gibi	 kamu	
otoritesinin	toplum	yararını	gözeterek	yeni	hükümler	tesis	etme	yetkisi	bulunmaktadır.		

İslam’da	 kadının	 nafakasının	 karşılanması	 sorumluluğu	 kendisine	 değil	 eş	 veya	 yakın	
akrabaya	 bunlar	 yoksa	 devlete	 yüklenmiştir.	 Bu	 sebeple	 devlet,	 adalet	 ve	 hakkaniyet	 ilkeleri	
doğrultusunda	 boşanan	 kadının	 nafakasının	 karşılanmasını	 yakın	 akrabalarına,	 hazineye	 veya	
günümüz	şartlarına	göre	boşayan	kocaya	yükleyebilir.	Kamu	otoritesinin	“boşanma	nafakasını”	
kocaya	 yüklemesi	 durumunda	 ödenecek	 nafakanın	 şartları,	 sınırları	 ve	 süresi	 mevzuatla	
belirlenmelidir.	 Kocanın	 boşanma	 nafakası	 ödemesine	 hükmedilmesi	 kadının	 söz	 konusu	
sıkıntılara	 boşanma	 sebebiyle	 maruz	 kalması	 dolayısıyladır.	 Zira	 kadın	 evlilik	 yapmasaydı	 ya	
ailesinin	yanında	hayatını	devam	ettirecek	ya	da	kendisi	çalışarak	ihtiyaçlarını	karşılamaya	devam	
edecekti.	 Evlilik	 nedeniyle	 kocasına	 bağlı	 olarak	 bu	 imkanlarını	 kullanamayan	 kadına	
boşandığında	 karşılaşacağı	 zorlukların	 telafisi	 için	 yaş,	 eğitim,	 çalışma	 durumu,	 evlilik	 süresi,	
kocanın	işi	ve	zenginleşme	durumu	ve	kocasının	kazancına	dolaylı	olarak	katkıda	bulunması	gibi	
belli	ölçütler	çerçevesinde	kadının	manevi	sıkıntısını	giderecek	şekilde	hakimin	belirleyeceği	bir	
süreyle	 sınırlı	 olmak	 kaydıyla	 boşanma	 nafakası	 ödenebilmelidir.	 Aksi	 halde	 bir	 mağduru,	
mağduriyetiyle	 baş	 başa	 bırakmak	 İslam	 hukukunun	 vaz	 ettiği	 evrensel	 ilkelerle	
bağdaşmayacaktır.	 	 Boşanma	 nafakası	 günün	 ekonomik	 şartları	 ile	 karı	 ve	 kocanın	 sosyal	 ve	
ekonomik	durumları	çerçevesinde	örfe	göre	belirlenmelidir.	Bu	sebeple	Türk	Medeni	Kanununun	
175.	 maddesindeki	 nafaka	 hükmünde	 yer	 alan	 “süresiz”	 ibaresinin	 kaldırılmasının	 da	 uygun	
olacağı	kanaatindeyiz.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Alimony,	which	ensures	 the	continuation	of	 life	and	has	different	 types	 such	as	marriage,	
kinship	and	property,	is	today	mostly	on	the	agenda	regarding	divorce.	Marital	alimony,	which	is	the	
subject	of	debate,	is	a	responsibility	imposed	on	the	man	during	the	marriage	with	a	valid	marriage	
in	 Islamic	 law	 and	 ends	 with	 the	 waiting	 period.	 However,	 with	 modern	 life,	 since	 there	 are	
regulations	regarding	the	right	to	alimony	after	divorce	in	positive	law,	the	possibility	of	the	right	to	
alimony	after	divorce	 in	 Islamic	 law	has	become	debatable.	Although	 the	 right	 to	alimony	 is	not	
mentioned	among	divorced	individuals	in	Islamic	law,	it	is	unquestionably	accepted	that	there	are	
some	financial	responsibilities	that	the	man	is	obliged	to	pay	to	the	woman,	such	as	dowry,	mut'a,	
hidane	fee	and	sükna.	In	Islamic	law,	when	determining	the	rights	and	responsibilities	of	husband,	
wife,	children	and	other	relatives,	their	positions	within	the	family	and	the	principle	of	justice	are	
taken	into	consideration.	It	is	essential	to	envisage	a	union	compatible	with	the	free	will	of	the	parties	
in	the	establishment	of	the	marriage,	and	to	act	fairly	in	the	separation,	provided	that	mutual	rights	
are	fulfilled	in	cases	where	the	marriage	cannot	continue.	It	is	seen	that	customs	and	cultures	have	
an	 impact	 on	 practices	 in	 the	 field	 of	 family	 law	 such	 as	 marriage,	 divorce,	 breastfeeding	 and	
alimony.	For	this	reason,	the	economic,	social	and	cultural	conditions	of	the	period	should	not	be	
ignored	 in	matters	 related	 to	women's	 financial	 rights.	 For	 example,	 although	 it	 is	 stated	 in	our	
classical	 fiqh	 literature	 that	 it	 is	 recommended	 to	 pay	mut'a	 to	women	 in	 all	 kinds	 of	 divorces,	
including	divorces	where	dowry	is	paid,	paying	mut'a	is	not	on	the	agenda	in	today's	societies.	While	
in	some	societies	 it	 is	considered	normal	for	a	divorced	woman	to	easily	establish	new	marriages	
after	the	end	of	iddah,	in	others	it	may	not	be	welcome.	For	this	reason,	it	can	be	said	that	taking	into	
account	the	traditions,	customs	and	practices	of	the	society,	it	is	not	against	the	basic	provisions	of	
religion	for	the	public	authority	to	order	a	financial	payment	called	"divorce	alimony"	within	the	
framework	of	public	interest	to	the	divorced	woman	under	certain	conditions.	In	Islamic	family	law,	
the	alimony	of	a	woman	who	does	not	have	a	husband	belongs	primarily	to	her	father;	if	there	is	no	
father,	it	belongs	to	other	relatives	who	are	not	married	and	are	related	by	blood.	However,	when	
there	is	no	relative	among	the	close	relatives	who	is	rich	enough	to	provide	her	alimony,	the	woman's	
responsibility	 for	 alimony	 is	 "The	 sultan	 is	 the	 guardian	 of	 those	who	 do	 not	 have	 a	 guardian."	
According	to	the	hadith,	it	is	transferred	to	the	state.	In	order	to	prevent	a	woman	who	does	not	have	
a	close	relative	to	bear	the	responsibility	of	alimony	after	the	divorce	from	being	left	 in	need,	the	
public	authority	can	step	in	and	pay	the	alimony	of	the	woman	directly	from	the	treasury,	as	per	the	
understanding	of	the	social	state,	or,	under	certain	conditions,	it	can	also	charge	this	payment	to	the	
man	who	divorced	her.	Or	the	state	may	encourage	the	man	to	make	this	payment,	and	if	this	does	
not	happen,	it	may	order	the	man	to	pay	alimony	that	he	will	not	have	any	difficulty	in	paying,	limited	
to	certain	amounts	and	for	a	period	of	time.	This	situation	would	not	be	contrary	to	the	basic	purpose	
of	Islamic	law.	According	to	the	indefinite	alimony	provision	of	Article	175	of	the	Turkish	Civil	Code,	
unless	one	of	the	situations	that	reduce	the	alimony	occurs,	the	woman	receiving	alimony	has	the	
right	to	receive	alimony	from	her	ex-husband,	whom	she	divorced	for	years	or	even	until	her	death.	
This	approach	is	not	compatible	with	the	principles	of	justice	and	fairness	of	the	law.	For	this	reason,	
it	is	more	equitable	to	cancel	the	"indefinite"	expression	of	the	article	of	the	law	and	decide	to	apply	
a	limited	and	temporary	divorce	alimony	within	the	framework	of	certain	criteria.	
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CEHENNEMLE	İLGİLİ	VAÎD	AYETLERİ		

Verses	of	Threat	About	Hell		

	

	 	

Öz		
Kur’an	va’d	ve	vaîdlerle	muhatap	kitlede	değişim	ve	dönüşüm	amaçlamaktadır.	Bu	 çalışmada	doğrudan	müminlere	
yönelik	cehennemle	 ilgili	vaîd	ayetleri	 incelenmiş,	müminlerin	uyarıldığı	hususlar	tespit	edilmiştir.	Vaîd	ayetlerinde	
nasıl	bir	üslup	ve	hitap	tarzı	kullanıldığı,	bu	ayetlerin	hangi	tutum	ve	davranışa	karşılık	zikredildiği,	onlar	için	bir	tehdit	
oluşturup	 oluşturmadığı	 değerlendirilmiştir.	 Müminler	 kâfirlere/müşriklere,	 münafıklara,	 Yahudi	 ve	 Hıristiyanlara	
benzemekten	 sakındırılmıştır.	 Helal	 ve	 haram	 hükmüne	 riayetsizlik	 göstermemeleri	 gerektiği	 konularında	
uyarılmışlardır.	Amaç	ahiret	bilincini	geliştirerek	müminin	adaleti	gerçekleştirmede	duyarlı	hale	gelmesini	sağlamak,	
ilahi	hükümlerin	aşılmaması	gerektiği	ilkesini	müminlerin	kalplerine	ve	zihinlerine	yerleştirmektir.	Bunlar	yapılmadığı	
takdirde	 elem	verici	 azapla,	 kınanmış	 ve	 terkedilmiş	 bir	 şekilde	 cehenneme	 atılmakla	 uyarılmışlardır.	 Bu	 ayetlerin	
bağlamı	göz	önünde	bulundurulduğunda	va’d	ve	vaîd	birlikteliği	dikkat	çekmiştir.	Vaîdlerin	öncesinde	ve	sonrasında	
müminlere	 müjdeler	 verilmesi	 önemlidir.	 Bu	 çalışma	 vaîd	 ayetlerinin	 müminler	 açısından	 doğru	 anlaşılması	 ve	
yorumlanmasına,	zaman	içerisinde	oluşan	yanlış	algıların	önüne	geçilmesine	katkı	sağlayacaktır.	

Anahtar	Kelimeler:	Tefsir,	Vaîd,	Cehennem,	Mümin,	Muhatap,	Rahmet.		

	

Abstract		
The	Qur'an	aims	at	change	and	transformation	in	the	addressee	audience	with	promises	and	promises.	In	this	study,	
the	verses	of	the	Qur'an	that	directly	address	the	believers	about	hell	are	analysed	and	the	issues	that	the	believers	are	
warned	about	are	determined.	It	has	been	evaluated	what	kind	of	style	and	address	style	is	used	in	the	verses	of	promise,	
what	attitude	and	behaviour	these	verses	are	mentioned	in	response	to,	and	whether	they	constitute	a	threat	for	them	
or	not.	Believers	are	forbidden	from	resembling	the	disbelievers	/	polytheists,	hypocrites,	Jews	and	Christians.	They	are	
warned	that	they	should	not	disregard	the	halal	and	haram	rules.	The	aim	is	to	sensitise	the	believer	in	the	realisation	
of	justice	by	developing	the	awareness	of	the	Hereafter,	and	to	establish	the	principle	that	divine	judgements	should	
not	be	exceeded	in	the	hearts	and	minds	of	the	believers.	If	this	is	not	done,	they	are	warned	of	a	painful	punishment	
and	being	thrown	into	Hell,	condemned	and	abandoned.	When	the	context	of	these	verses	is	taken	into	consideration,	
the	unity	of	promise	and	promise	has	attracted	attention.	It	is	important	to	give	good	news	to	the	believers	before	and	
after	the	promises.	This	study	will	contribute	to	the	correct	understanding	and	interpretation	of	the	verses	of	promise	
in	terms	of	believers	and	to	prevent	misperceptions	that	have	occurred	over	time.	

Keywords:	Tafsir,	Threat,	Hell,	Believer,	Addressee,	Mercy.	 	
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GİRİŞ		

Kur’an’ın	muhatap	kitlesini	sadece	müminler	değil	kâfir,	müşrik,	münafık,	Hıristiyan	ve	
Yahudiler	 oluşturmaktadır.	 Ancak	 vaîd	 ayetleri	 ilk	 muhatap	 kitle	 ve	 nüzul	 ortamı	 dikkat	
edilmeksizin	 bağlamından	 kopuk	 bir	 şekilde	 ele	 alındığı	 için	 kâfirlere	 yönelik	 vaîd	 ayetlerine	
müminler	de	dâhil	edilmektedir.	Hâlbuki	Kur’an	bütünlüğünde	bakıldığında	Yüce	Allah’ın	vaîdi	
çoğunlukla	kendisini	 tekzib	ve	 inkâr	eden	kâfirlere/müşriklere	yöneliktir.	Cehennemin	kâfirler	
için	hazırlandığı,	onlar	hakkında	azap	hükmünün	çoktan	kesinleştiği	ancak	onların	elemli	azabı	
görmedikçe	 inanmayacakları	birçok	ayette	bildirilmektedir.1	Aynı	zamanda	 iman	yolunu	tercih	
edenler	 için	 cennet,	 inkâr	 yolunu	 tercih	 edenler	 için	 zincirler,	 demir	 halkalar	 ve	 alevli	 ateş	
hazırlandığı	 net	 bir	 şekilde	 ifade	 edilmektedir.2	 Bu	 çalışmada	 sadece	müminlere	 yönelik	 vaîd	
ayetleri	ele	alınarak	değerlendirilecektir.	

Vahyin	 nazil	 olduğu	 dönemde	 ilk	 mümin	 muhatap	 kitle	 sahâbîlerdir.	 Vahyin	
şekillenmesinde	 ve	 sonraki	 nesillere	 aktarılmasında	 önemli	 bir	 rol	 üstlenmişlerdir.	 Onlar	 Hz.	
Peygamber’in	 ilk	öğrencileridir.	Kur’an’ın	emirlerini	uygulayan,	daha	önceki	yaşam	biçimlerini	
değiştirip	Kur’an	ile	yeniden	inşa	eden	kişilerdir.	Yaklaşık	yirmi	üç	yıllık	süreçte	sahâbîlerin	sayısı	
giderek	artmıştır.	Bunlardan	bazıları	Mekke’de	iman	eden	ve	hayatı	boyunca	Hz.	Peygamber	ile	
beraber	olan	sahâbîlerdir.		Bazıları	da	daha	sonra	iman	eden	onunla	çok	az	görüşme	imkânı	bulan	
sahâbîlerdir.	Bu	nedenle	onlar	Hz.	Peygamber’e	ulaşma	şerefine	ermekle	birlikte	fazilet	yönünden	
aynı	 derecede	 görülmemiştir.3	 Sahâbîlerin	 mertebelerinin	 farklılığı	 hadis	 kitaplarına	 konu	
olmuştur.	Hadis	âlimleri	onların	belirli	özelliklerini	dikkate	alarak	birtakım	tabakalara	ayırmıştır.	
Bu	sınıflandırmada	sayıca	farklılıklar	vardır.	El-Hakîm	Ebu	Abdullah’ın	onları	on	iki	sınıf	yaptığı,	
bazılarına	 göre	bu	 sayının	daha	 fazla	 olduğu	 zikredilmektedir.4	Hz.	 Peygamber’in	 "Ümmetimin	
en	hayırlıları	benim	asrımda	yaşayanlardır.	Sonra	bunları	takip	edenlerdir,	sonra	da	bunları	takip	
edenlerdir."5	sözü	onların	özel	bir	konuma	sahip	olduklarına	işaret	etmektedir.	Elbette	ki	sahâbîler	
günahsız	kimseler	değildir.	Ancak	onlar	Allah’a	ve	Peygamber’e	 itaatte	daha	duyarlı	 ve	hassas	
davranan	 insanlığa	örnek	bir	 topluluktur.	Bu	bağlamda	 “Kim	Allah’a	 ve	Elçi’ye	 itaat	 ederse	 işte	
onlar,	Allah’ın	kendilerine	lütuflarda	bulunduğu	peygamberler,	(gerçeği)	doğrulayanlar,	şahitler	ve	
iyilerle	 beraberdir.	 Onlar,	 ne	 güzel	 arkadaştırlar.”6	 ayeti	 zikredilebilir.	 Ayet	 Allah	 katında	
müminlerin	konumlarının	aynı	olmadığını	ve	örnek	alınması	gerekenleri	açıkça	ifade	etmektedir.	
Zira	Kur’an’da	müminlerin	ne	tür	amellere	sahip	olduğu	belirtilmektedir.7	Ayetlerde	iman	ve	amel	
birlikteliği	dikkat	çekmektedir.	İmanın	iyi	amellerle	açık	bir	biçimde	bütünleştiği	görülmektedir.	
Dünyada	yapılan	her	bir	iyiliğin	ve	kötülüğün	karşılığının	görüleceği	bildirilmektedir.8	Kur’an’ın	
birçok	 ayetinde	 iman	 edip	 amel-i	 salih	 işleyenler	 cennetle	 müjdelenmektedir.9	 Bu	 çalışmada	
Kur’an	bütünlüğü	gözetilerek	doğrudan	müminlere	yönelik	vaîdler	tespit	edilmiştir.	Müminlerin	
hangi	amel-i	kusurlarından	dolayı	cehennem	vaîdleriyle	uyarıldıkları,	hangi	amelleri	yapmaktan	
sakındırıldıkları	 ele	 alınacaktır.	 Burada	 amelin	 imandan	 bir	 cüz	 olup	 olmadığı	 ve	 mürtekib-i	
kebire	 meseleleri	 ile	 ilgili	 yapılan	 tartışmalara	 girilmeyecektir.	 Vaîd	 ayetlerinin	 müminler	
açısından	doğru	anlaşılması	ve	yorumlanması	için	ilk	muhatap	kitle	ve	bağlam	dikkate	alınacaktır.	
Konu	 tefsirlerden	 yararlanılarak	 değerlendirilecektir.	 Bununla	 ilgili	 detaylara	 girmeden	 önce	
konunun	daha	iyi	anlaşılması	için	cehennem	kelimesinin	kavramsal	çerçevesi	çizilecektir.	

 
1	Âl-i	İmran	3/131;	Yûnus	10/33,	96-97;	Yâsîn	36/7;	Zümer	39/71;	Mü’min	40/6.	
2	İnsân	76/4-5;	Mü'min	40/12.	
3	Mehmet	Efendioğlu,	“Sahâbe”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2008),	35/492.	
4	İbnu’ṣ-	Ṣalâḥ,	Ebû	Ömer	Os̱mān	b.	Abdirraḥmân	eş-Şehrazûrî.	Maʿrifetu	Envâʿi	ʿİlmi'l-Hadîs,	thk.	Nûreddîn	Itr,	(Dımaşk-
Beyrût:	Dâru'l-Fikr-Dâru'l-Fikri'l-Muâṣır,	1986),	1/298.	

5	Muhammed	 b.	 İsmâîl	 Ebû	 Abdillah	 Buhârî,	 Sahîhu’l-Buhârî,	 thk.	Muhammed	 Züheyr	 b.	 Nâsır	 en-Nâsır,	 (	 by:	 Dârü	
Tavkı’n-Necât	h.	1422),		“Şehâdet”,	52(2652).	

6	Nisâ	4/69-70.	
7	Mü’minûn	23/1-9;	Furkân	25/63-74.	
8	Zilzâl	99/7-8.	
9	Bakara	2/82;	Nisâ	4/57;	122;	124;	A’raf	7/42;	Yûnus	10/9;	Secde	32/19;	Teğâbun	64/9.	
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Cehennem	 kelimesi	 sözlükte	 Yüce	 Allah’ın	 kızıştırılmış	 ateşinin	 bir	 adı10	 olarak	
geçmektedir.	Kelimenin	etimolojik	kökenini	ile	ilgili	 farklı	görüşler	vardır.	 	Bir	görüşe	göre	aslı	
Farsça	 olup	 cehnamdır	 ama	 sonradan	 Arapçalaşmıştır.11	 Başka	 bir	 görüşe	 göre	 “derin	 kuyu;	
hayırsız,	uğursuz”	anlamına	gelen	Arapça	asıllı	bir	kelimedir.12	Diğer	bir	görüşe	göre	ise,	Grekçe’de	
geenna,	 Latince’de	 gehenna	 olarak	 kullanılan	 kelimenin	 aslı	 büyük	 ihtimalle	 İbrânîce	
gehinnom’dan	(Hinnom	vadisi)	gelmektedir.13		Kur’an’da	cehennem	kelimesi	elli	biri	Mekkî,	yirmi	
altısı	 Medenî	 sûrelerde	 olmak	 üzere	 yetmiş	 yedi	 ayette	 geçmektedir.	 Kâfirlerin	 toplanma,	
buluşma,	 konak,	 ceza	 ve	 sürülme	 yeri,14	 müşriklerin	 azap	 ve	 ceza	 yeri,15	 mütekebbirlerin,16	
zalimlerin,17	 mücrimlerin,18	 münafıkların	 gideceği	 yer,19	 Yahudi	 ve	 Hıristiyanların	 kalacakları	
yer,20	 ahirete	 inanmayanlar	 için	 hazırlanan	 yer,21	 Allah	 tarafından	 kınanmış	 ve	 rahmetinden	
kovulmuş	olarak	atılanların	yeri,22	Allah’a	ve	elçisine	karşı	gelenlerin	kalacağı	yer,23	şeytana	ve	
şeytana	uyanları	bekleyen	ceza	yeri,24	azgınların	gideceği	yer25	azabı	hak	edenlerin	iskân	mahalli	
olarak	tasvir	edildiği	görülür.	Aynı	zamanda	inkârcıların	gideceği	yer	anlamında	hutâme,	cahîm,	
nâr,	sekar,	haviye,	saîr,	lezâ,	ğayy,	sıliyy	kelimeleri	geçmektedir.	Mezkûr	kelimelerin	cehennemin	
katlarının	isimleri	olduğu	söylenmiş,	buna	“Onun	yedi	kapısı	vardır.	Onlardan	her	kapı	için	ayrılmış	
grup	vardır.”	mealindeki	Hicr	15/44.	ayeti	delil	olarak	gösterilmiştir.26	Cehennemin	“azap”,	“ikâb”,	
“nâr”,	“harîk”,	“hamîm”,	“yahmûm”,	“semûm”,	“siccîn”,	“ğayy”,	“veyl”	gibi	birçok	kelimeyle	anlam	
ilişkisi	 içinde	 olduğu	 görülmektedir.	 Bazen	 onlarla	 terkip	 oluşturmakta,	 bazen	 de	 cehennem	
yerine	 bu	 kelimeler	 kullanılmaktadır.27	 Özetle	 birçok	 ayette	 geçen	 azap	 ve	 ceza	 vaîdinden	
kastedilenin	 cehennem	 vaîdi	 olduğunu	 söylemek	 mümkündür.	 Müminlere	 bu	 vaîdler	 bazen	
İsrailoğullarının	tutum	ve	davranışları	üzerinden,	bazen	kâfirler/müşrikler,	bazen	de	münafıklar	
üzerinden	 yapılmaktadır.	 Onlar	 gibi	 oldukları	 takdirde	 başlarına	 gelecekler	 tek	 tek	 haber	
verilmektedir.	Alt	başlıklar	altında	mesele	ele	alınacaktır.	

1.	KÂFİRLERE/MÜŞRİKLERE	BENZEMEK	

Müminler	küfre	bulaşmaması	 için	uyarılmakta	ve	kâfirler	 için	hazırlanmış	olan	ateşten	
sakındırılmaktadır.28	Âl-i	İmrân	sûresi	3/131.	ayetin	öncesine	bakıldığında	müminlerin	uyarıldığı	
davranış	 faizciliktir.	 Ayetin	 öncesi	 şöyledir:	 “Ey	 iman	 edenler!	 Kat	 kat	 artırılmış	 faizi	 yemeyin!	
Allah’a	 karşı	 takvalı	 olun!	Umulur	 ki	 kurtulursunuz.”29	 	Böylece	 faizcilerin,	 Allah’tan	 korkup	bu	
huylarından	vaz	geçmedikleri	takdirde,	aslında	kâfirler	için	hazırlanmış	olan	cehennem	ateşine	
onların	da	gireceklerini	beyan	etmektedir.30	Ayetin	sonrasında	ise	“Allah’a	ve	Elçi’ye	itaat	edin	ki	
merhamete	 kavuşturulasınız.”	 ifadesi	 geçmektedir.	 İbn-i	 İshak	 bu	 ayetin,	 Uhut	 savaşında	

 
10	Ebü’l-Kâsım	Hüseyn	b.	Muhammed	el-Mufaddal	er-Râgıb	el-İsfehânî,	el-Müfredât	fî	Ğarîbi’l-Kurân,	nşr.	Safvân	Adnân	
Dâvûdî	(Beyrut:	Dârü’l-Kalem,	1412),	1/209.	

11	Râğıb	el-İsfehânî,	el-	Müfredât,	1/209-210.	
12	Ebü’l	Abbâs	Şihâbüddîn	Ahmed	b.	Yusuf	Semîn	el-Halebî,	Umdetü’l	Huffâz	fî	Tefsîri	Eşrefi’l-Elfâz,	nşr.	Muhammed	Bâsil	
Uyîn	es-Suûd	(Beyrut:	Dâru’l	Kütübi’l	İlmiyye,	1996),	1/355.			

13	Ömer	Faruk	Harman,	“Cehennem”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1993),	7/225.	
14	Âl-i	İmrân	3/12,	197;	Nisâ	4/140;	Enfâl	8/36,	37;	Tevbe	9/49,73,68;	İsrâ	17/8;	Kehf	18/100,	102;	Meryem	19/67,	86;	
Fâtır	35/36;	Zümer	39/32,	71;	Kāf	50/24;	Cin	72/15,	23;	Mülk	67/16;	Tahrîm	66/9;	Cin	74/23.	

15	Fâtır	35/36;	Fetih	48/6;	Tahrîm	66/9;	Beyyine	98/6.		
16	Nahl	16/29;	Fâtır	35/60,	72;	Mü’min	40/60-76.		
17	Tevbe	9/109;	Fâtır	35/36.	
18	Zuhruf	43/74;	Rahmân	55/43.		
19	Nisâ	4/140;	Tevbe	9/68,	73;	Fetih	48/6;	Tahrîm	66/9.		
20	Beyyine	98/6.		
21	İsrâ	17/10.		
22	Nisâ	4/93;	İsrâ	17/18,	39.	
23	Cin	74/23.	
24	Nisâ	4/121;	A’râf	7/18;	15/43;	18/63;	Secde	32/13.		
25	Sâd	38/55,	56.	
26	Bekir	Topaloğlu,	“Cehennem”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1993),	7/229.	
27	Bakara	2/79;	A’râf	7/167;	Enfâl	8/13;	Meryem	19/59;	Fussilet	41/43;	Haşr	59/4;	Fâtır	35/36;	Tûr	52/27;	Vâkıâ	
56/42-43;	Mülk	67/5;	Müddessir	74/42;	Mutaffifîn	83/7-8;	Burûc	85/10.	

28	Âl-i	İmrân	3/131.	
29	Âl-i	İmrân	3/130.	
30	 Muhammed	 b.	 Cerîr	 b.	 Yezîd	 el-Âmülî	 et-Taberî,	 Câmiʿu’l-Beyân	 fî	 Te’vîli’l-Kurʾân,	 thk.	 Ahmed	Muhammed	 Şâkir,	
(Beyrut:	Müessesetü’r-Risâle,	2000),	7/206.	
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Resulullahın	 emrini	 dinlemeyen	 sahabilere	 sitemde	 bulunduğunu	 söylemiştir.31	 Diğer	 taraftan	
türkçede	 artma,	 fazlalaşma,	 çoğalma	 manasına	 gelen	 faiz	 Kur’an’da	 ribâ	 kelimesiyle	 ifade	
edilmektedir.	Cahiliye	dönemi	Arapları	ribâ	kelimesini	ve	ondan	türeyen	diğer	kelimeleri	sözlük	
manasından	 ziyade	 terim	 anlamında,	 yani	 vadeye	 veya	 vadenin	 uzatılmasına	 karşı	 borcun	 da	
artması	anlamında	kullanıyorlardı.32	Mallarını	faize	verenler,	onları	bu	yolla	artırmak	istedikleri	
için	 faize	 "ribâ"	 denmiştir.33	Burada	 ihtiyaç	 sahibinden	 faydalanma,	 borçluyu	 zor	 durumda	
bırakma	 ve	 haksız	 bir	 kazanç	 sağlama	 söz	 konusudur.	 	 Bu	 nedenle	 faiz	 Kur’an’da	 aşamalı	 bir	
şekilde	 yasaklanmıştır.	 Rum	 30/39.	 ayette	 “İnsanların	mallarından	 kazanç	 sağlamak	 amacıyla	
faizli	ödünç	verdikleriniz	Allah	katında	bir	artış	değildir.	Allah’ın	hoşnutluğunu	isteyerek	verdiğiniz	
zekâta	gelince,	işte	kat	kat	artıranlar	onu	verenlerdir.”	ifadesiyle	bu	uygulamanın	yanlışlığı	ve	onun	
yerine	yapılması	gerekenler	bildirilmektedir.	Benzer	bir	ifade	Bakara	2/276.	ayette	geçmektedir:	
“Allah	faizi	siler	(malın	ve	servetin	bereketini	giderir);	sadakaları	ise	artırır.	Allah	küfre	dalanları,	
günahta	 ısrar	 edenleri	 sevmez.”	 Müminler	 helal	 kazanç	 elde	 etme	 yollarına	 yönlendirilmekte,	
malların	batıl	yollarla	yenmesi	engellenmektedir.34	Asıl	mal	artışının	Allah’a	itaatle	gerçekleşeceği	
mesajı	verilmektedir.	Bahse	konu	olan	ayetin	devamında	Allah’a	ve	elçisine	itaat	edildiği	takdirde	
onlara	cennet	va'dinin	yapılması,	ardından	şartlı	cümleler	kullanılması	calib-i	dikkattir:	

"Ve	 (Onlar)	 çirkin	 bir	 günah	 işledikleri	 yahut	 nefislerine	 zulmettikleri	 vakit	 Allah'ı	
hatırlayarak,	 hemen	 günahlarının	 bağışlanmasını	 isteyenlerdir.	 Günahları	 Allah'tan	 başka	 kim	
bağışlar!	 Bir	 de	 onlar,	 işledikleri	 (günah)	 üzerinde,	 bile	 bile	 ısrar	 etmeyenlerdir.	 İşte	 onların	
mükâfatı,	 Allah’tan	 bir	 bağışlanma	 ve	 altından	 ırmaklar	 akan	 cennetlerdir.	 (Onlar)	 orada	 ebedi	
kalıcıdırlar.	(Böyle)	yapanların	mükâfatı	ne	güzeldir!"35	

Burada	bazı	müminlerin	hata	 yaptıklarını	 ancak	bile	 bile	 bu	hatada	 ısrarcı	 olmadıkları	
bildirilmektedir.	Günahta	 ısrar	edenler	kâfirlerdir.	Dolayısıyla	müminler	kâfirler	gibi	olmaktan	
sakındırılmışlardır.	 Bu	 ayetler	 farkındalık	 oluşturma	 ve	 kalpleri	 canlı	 tutma	 adına	 bir	 uyarı	
niteliğindedir,	denilebilir.	Pasaj	bütünlüğüne	dikkat	edildiğinde	“Ey	iman	edenler!	Eğer	kâfirlere	
uyarsanız,	gerisin	geriye	(eski	dininize)	döndürürler	de	hüsrana	uğrayanların	durumuna	düşersiniz.	
Oysa	sizin	mevlânız	Allah'tır	ve	O,	yardımcıların	en	hayırlısıdır.	Hakkında	hiçbir	delil	 indirmediği	
şeyleri	Allah’a	ortak	koşmaları	sebebiyle,	kâfir	olanların	kalplerine	yakında	korku	salacağız.	Onların	
barınağı	 ateştir.	 Zalimlerin	 yeri	 ne	 kötüdür.”36	 şeklinde	 müminlere	 yapılan	 hitap	 bu	 görüşü	
desteklemektedir.		

Diğer	 yandan	 sosyal,	 ekonomik	 ve	 ahlaki	 düzeni	 bozan,	 zenginle	 fakir	 arasındaki	 farkı	
giderek	 artıran	 bu	 faiz	 uygulaması	 çirkin,	 kınanan	 ve	 hastalıklı	 bir	 davranış	 olarak	 literatüre	
geçmiştir.	 Yahudilik	 ve	 Hıristiyanlıkta	 faizcilik	 hoş	 karşılanmamış	 ve	 yasaklanmıştır.37	 Bakara	
2/275.	ayeti	faiz	yasağına	yönelik	mesajlar	içermektedir.	Ayette	faiz	yiyen	şeytan	çarpmış	kimseye	
benzetilmiştir	 ve	 onların	 vasıfları	 bildirilmiştir.	 Bu	 benzetilmenin	 bazı	 tefsirlerde	 kabirlerden	
kalkışının	keyfiyeti	ile	ilgili	olduğu	yorumu	yapılmaktadır.	Burada	faizin	terkedilmesi	ve	günahta	
ısrarcı	 olunmaması	 istenmiştir.	Aksi	 takdirde	 cehenneme	gidecekleri	 belirtilmiştir.	 Beyzâvî	 (ö.	
685/1286)	ayeti	şöyle	yorumlamaktadır:	Kime	Allah’tan	faizin	yasaklığı	gibi	bir	öğüt	ve	bundan	
bir	sakındırma	gelir	de	öğüt	alır	sakınırsa,	eskiden	aldıklarının	iadesi	istenmez.	Şayet	gelen	öğüdü	
kabul	 etmiş,	 iyi	 bir	 niyetle	 bu	 işten	 vazgeçmişse,	 Allah	 bunun	 karşılığını	 verir.38	 Nitekim	 bir	
sonraki	ayette	Allah’a	itaat	edenler	için	herhangi	bir	korku	ve	hüzün	olmayacağının	bildirilmesi	
mezkûr	 görüşü	 teyit	 etmektedir.	 Kaldı	 ki	 Yüce	 Allah	 birçok	 ayette	 yasakladığı	 davranışlardan	

 
31	Taberî,	Câmiu’l-Beyân,		7/206-207.	
32	İsmail	Özsoy,	“Faiz”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1995),	12/110.	
33	Taberî,	Câmiu’l-Beyân,	6/7.	
34	Nisâ	4/29-30.	
35	Âl-i	İmrân	3/135-136.	
36	Âl-i	İmrân	3/149-151.	
37	Ayrıntılı	bkz.	Murat	Pıçak,	“Faiz	Olgusunun	İktisadi	Düşünce	Tarihindeki	Gelişimi”,	Manas	Sosyal	Araştırmalar	Dergisi,	
1(2012),	63-65.	

38	Nâsırüddîn	Ebû	Saîd	Abdullah	b.	Ömer	b.	Muhammed	el-Beyzâvî,	Envârü’t-Tenzîl	ve	Esrâru’t-Te’vîl,	thk.	Muhammed	
Abdurrahmân	el-Mar’aşlî	(Beyrut:	Dâru	İhyâü’tTürâsi’l-Arabî,	h.1418),	1/162.	
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vazgeçenleri	 bağışlayacağını	 zikretmekte,	 şefkat	 ve	 merhametini	 öne	 çıkarmaktadır.39	 Bütün	
açıklamalara	 rağmen	 Allah’ın	 yasaklarına	 duyarsız	 kalınıyorsa	 burada	 kâfirce	 bir	 duruş	 var	
demektir.	 Faizcilik	 yapmak	 zulümle	 eş	 değer	 tutulmuştur.40	Müminler	 Allah	 ve	 elçisine	 karşı	
gelmekten	sakındırılmıştır.		

Öte	 yandan	 kâfirlere/müşriklere	 benzememek	hususunda	Hz.	 Peygamber’e	 yönelik	 bir	
uyarının	yapılması	meselenin	anlaşılması	açısından	dikkate	değerdir.	Mealen	şöyledir:		

(Müşrikler),	sana	vahyettiğimizden	başka	bir	şeyi	bize	iftira	etmen	için	neredeyse	seni	fitneye	
düşüreceklerdi.	 İşte	 o	 takdirde	 seni	 candan	 dost	 kabul	 edeceklerdi.	 Seni	 dayanıklı	 (kararlı)	
kılmasaydık,	 az	 kalsın	 onlara	 birazcık	 eğilim	 gösterecektin.	 İşte	 o	 zaman,	 sana	 ölümün	 kat	 kat	
sıkıntılarıyla	birlikte	hayatın	sıkıntılarını	da	kat	kat	tattırırdık.	Sonunda	bize	karşı	kendin	için	hiçbir	
yardımcı	bulamazdın.41		

Mukâtil	 “Fitneye	 düşmek”	 ifadesini,	 Mâide	 5/49.	 ayette	 geçen	 fitne	 kelimesiyle	 de	
ilişkilendirilerek	alıkoymak	anlamında	tefsir	etmiştir.42	 İsrâ	17/73.	ayetin	nüzul	sebebiyle	 ilgili	
olarak	da	Sakiflilerin	Hz.	Peygamber’e	gelerek	bir	takım	isteklerde	bulunduklarını,	bu	isteklerin	
kabul	 edildiği	 takdirde	 müslüman	 olacaklarını	 bildirdiklerini,	 Hz.	 Peygamber’in	 onlardan	 yüz	
çevirdiğini	fakat	İslam’dan	yüz	çevirecekleri	endişesiyle	onlara	da	hayır	da	diyemediğini	rivayet	
etmiştir.43	 Zemahşerî	 onların	 Hz.	 Peygamber’i	 ayartmaya,	 fitneciler	 olarak	 onu	 aldatmaya	
yaklaştıklarını	 ifade	 etmiştir.	 Ancak	 bir	 sonraki	 ayetteki	 ifadenin	 Allah	 tarafından	 Hz.	
Peygamber’e	verilmiş	ziyade	bir	destek	ve	motivasyon,	aynı	zamanda	müminlere	yönelik	bir	lütuf	
içerdiğini	beyan	etmiştir.44	Mâtüridî	tefsirinde	Allah’ın	Hz.	Peygamber’i	sebat	ettirdiği	için	onlara	
meyletmediğini	söylemiştir.45	Bir	meyil	olmadığını	bir	sonraki	ayet	de	teyit	etmektedir.	Eğer	öyle	
olsaydı	birçok	vaîdle	karşılaşacaktı.	Çünkü	Yüce	Allah	Peygamberini	dini	yalnızca	O’na	has	kılması	
ve	 şirkin	 bütün	 çeşitleriyle	 savaşması	 için	 göndermiştir.46	 Bu	 ayetle	 Hz.	 Peygamber’in	 kalbi	
sağlamlaştırılmakta,	müşriklere	 uyup	 onlar	 gibi	 olmaktan,	 inancı	 hususunda	 taviz	 vermekten,	
vahiyden	ayrılmaktan	sakındırılmaktadır.	Kendini	her	 türlü	çirkin	 fiilden	koruması	gerektiğine	
işaret	edilmektedir.	Hz.	Peygamber’in	bu	ayet	nazil	olduğu	zaman,	 “Allah’ım!	Beni	bir	göz	açıp	
kapayıncaya	kadar	dahi	olsa	kendi	nefsime	bırakma!”	diye	dua	ettiği	nakledilmiştir.47	Denilebilir	
ki	onun	şahsında	bütün	insanlar	uyarılmaktadır.	Çirkin	bir	fiili	işleyen	kimsenin	değeri	ve	konumu	
ne	 kadar	 yüksek	 olursa,	 o	 fiili	 işlemenin	 o	 kadar	 fazla	 çirkin	 hale	 geleceğine	dair	 çok	 açık	 bir	
delildir.48	Bu	bağlamda	ayet	müminleri	düşünmeye,	Allah’a	itaat	noktasında	daha	duyarlı	olmaya	
davet	 etmektedir.	 Hz.	 Peygamber’in	 eşlerine	 yapılan	 uyarıları	 da	 bu	 meyanda	
değerlendirebiliriz.49	Ayette	şöyle	buyurulmaktadır:	“Ey	Peygamber’in	hanımları!	Sizden	kim	bir	
çirkinlik	yaparsa,	ona	iki	kat	azap	uygulanır.	Bu,	Allah’a	çok	kolaydır.”50		Ayette	“Eğer	sizden	kim	
yaparsa…”	 şeklinde	 şartlı	 cümle	 zikredilmesi	 önemlidir.	 Hz.	 Peygamber’in	 eşleri	 bu	 hayâsız	
davranışları	işlemekten	uzaktırlar.	Yani	böyle	bir	çirkinlik	yapmamışlardır.	Ayetin	akabinde	“Kim	
de	Allah’a	ve	elçisine	gönülden	itaat	eder	ve	iyi	bir	iş	yaparsa	ona	da	ödülünü	iki	kat	veririz.	Ona	
değerli	 bir	 rızık	 hazırladık.”51	 ifadesi	 zikredilmektedir.	 Ayette	 Hz.	 Peygamber’in	 konumu	 ve	

 
39	Mâide	5/95,	101;	Enfâl	8/38.	
40	Bakara	2/278-279.	
41	İsrâ	17/73-75;	benzer	ifadeler	için	bkz.	Tâhâ	20/16.	
42	Ebü’l-Hasan	Mukâtil	b.	Süleyman	b.	Beşir	el-Ezdî	el-Belhî,	Tefsîru	Mukâtil	b.	Süleymân,	thk.	Abdullah	Mahmûd	Şehhâte,	
(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-Türâsi,	h.1423),	2/542-543.	

43	Mukâtil,	Tefsîr,	2/543;	Ebü’l	Hasan	Ali	b.	Ahmed	Vâhidî,	El	-Vecîz	fî	Kitâbi’l-Tefsîri’l-Azîz,	thk.	Safvân	Adnân	Dâvûdî.	
(Dımaşk-Beyrut:	Dâru’l-Kalem,	Dâru’ş-Şâmiyye,	h.1415),	1/642.	

44	Ebü’l-Kâsım	Mahmûd	b.	Ömer	b.	Ahmed	ez-	Zemahşerî,	el-Keşşâf	an	Hakâiki	Ğavâmizi’t-	Tenzîl	ve	Uyûni’l-Ekâvîl	 fî	
Vücûhi’t-Te’vîl	(Beyrut,	Dâru’lKitâbi’l	Arabî,	h.1407),	2/684.	

45	 Ebû	Mansûr	Muhammed	 b.	 Muhammed	Mâtüridî,	 Te’vilâtü	 Ehli’s-Sünne	 “Te’vilâtü’l	 Kur’ân”	 thk.	 Mecdî	 Bâsellûm,	
(Beyrut-Lübnan:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,2005),	7/91.	

46	 Muhammed	 İzzet	 Derveze,	 et-Tefsîrü’l-Hadîs	 (Kahire:	 Dârü	 İhyâi’l-Kütübi’l-Arabiyye,	 h.1383),	 3/412;	 Hayreddin	
Karaman	vd.,	Kur’an	Yolu	Türkçe	Meal	ve	Tefsir	(Ankara:	DİB	Yayınları,	2020),	3/508.	

47	Zemahşerî,	el-Keşşâf,	2/685.	
48	Zemahşerî,	el-Keşşâf,	2/685.	
49	Ahzâb	33/28-33.	
50	Ahzâb	33/30.	
51	Ahzâb	33/31.	
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değerinin	yüceliğinden	dolayı	eşlerinin	faziletine	ilişkin	delil	bulunmaktadır.52	Bir	başka	ifade	ile	
onların	 ayrıcalıklı	 bir	 konuma	 sahip	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Kur’an	 onları	 ümmetin	 anneleri	
konumuna	 yerleştirmiştir.53	 Nitekim	 Yüce	 Allah	 da	 uyarısına	 onların	 diğer	 kadınlardan	 farklı	
olduklarını	zikrederek	devam	etmektedir.	Ahzâb	33/28-33.	ayetlerle	birlikte	okunduğunda	Hz.	
Peygamber’in	eşlerine	yönelik	bir	sorumluluk	yüklendiği	net	bir	şekilde	görülmektedir.	Böylece	
onlardan	bu	farkındalıkla	hareket	etmeleri	ve	gerekli	olgunluğa	erişmeleri	istenmektedir.	Çünkü	
pasajın	 sonunda	 “Ey	 Peygamber’in	 evinin	 halkı!	 Allah	 sizde,	 günahı	 gidermek	 ve	 sizi	 tertemiz	
yapmak	istiyor.”54	ayetinde	ifade	edildiği	gibi	bu	uyarılar	onları	tertemiz	örnekler	kılmak	içindir.	
Hz.	 Peygamber’in	 eşleri	 kadınların	 önderleri	 konumundadır.	 Şu	 halde	 ayetlerde	 verilen	
örneklerden	 hareketle	 müminlerden	 istikamette	 kalmaları	 için	 konumlarına	 ve	 amellerine	
güvenip	 kibre	 kapılmamaları,	 heva	 ve	 heveslerine	 uymamaları	 ve	 Allah’a	 olan	 sadakat	 ve	
bağlılıklarını	daha	da	güçlendirmeleri	istenmektedir.		

1.1.	ŞİRK	

Kur’an	muhatabını	yönlendiren,	davranışlarını	değiştirmeyi	ve	dönüştürmeyi	hedefleyen	
tevhid	temelli	bir	bakış	açısı	sunmaktadır.	Tevhid	Allah’ın	bir	ve	tek	oluşunu	ifade	etmektedir.	
Tevhid	inancı	ulûhiyeti	ve	rububiyyeti	Allah'a	tahsis	etmek,	O'ndan	başkasının	ilahlık	ve	rabblık	
hakkının	 olmadığını	 kabul	 ve	 teslim	 etmektir.55	 Kur’an	 tevhidin	 zıddı	 olarak	 şirk	 kavramını	
kullanır.	 Sözlükte	 “ortak	 olmak”	 ve	 “ortaklık”;	 ortak	 koşmak	 anlamındaki	 işrâktan	 isim	
konumunda	bulunan	şirk	ise	küfürdür.56	Müşrik	Allah’ın	peşi	sıra	ortaklar	edinen,	onları	Allah’ı	
sever	 gibi	 seven	 kimsedir.57	 Mümin	 ise	 yalana	 şahitlik	 etmeyen,	 faydasız	 boş	 bir	 şeyle	
karşılaştıkları	zaman	vakar	ve	hoşgörü	ile	geçip	giden	ve	Allah’ın	ayetlerini	can	kulağıyla	dinleyen	
kimse	 olarak	 vasıflandırılmaktadır.58	 Müşrik/kâfir	 ise	 hakikate	 karşı	 kör,	 sağır,	 dilsiz	 kesilen,	
Kur’an’ı	 ve	 peygamberi	 yalanlayan	 kimse	 olarak	 tavsif	 edilmektedir.59	 Dolayısıyla	 mümin	 bu	
haliyle	birçok	müjdeye	nail	olurken,	Allah’ın	ayetlerine	yalan	diyenler	hüsrana	uğrama,60	zelil	ve	
perişan	 edici	 bir	 azaba	 mahkûm	 olma,61	 temelli	 cehennemde	 kalma	 vaîdlerine	 muhatap	
kılınmaktadır.62		

Âlemlere	rahmet	olarak	gönderilen	Hz.	Peygamber	de	Allah’a	şirk	koşmaması	gerektiği	
hususunda	 uyarılmıştır.63	 “Allah	 ile	 birlikte	 ilah	 edinme!	 Aksi	 takdirde	 kınanmış	 ve	
(azaba)terkedilmiş	 olarak	 oturup	 kalırsın.”64	 ifadesi	 ile	 başlayan	 İsrâ	 17/22.	 ayet	 kötü	
davranışların	 tek	 tek	 sayılmasıyla	 devam	 etmekte,	 İsrâ	 17/38.	 ayette	 ise	 mezkûr	 fiillerin,	
kötülüğünün	Allah	katında	çirkin	sayılmasından	dolayı	zikredildiği	bildirilmektedir.		Sûrenin	39.	
ayetinde	 ise	 yeniden	 “İşte	 bütün	 bunlar,	 Rabbinin	 sana	 vahyettiği	 doğru	 hükümler	 içeren	
konulardandır.	Allah	ile	birlikte	başka	ilah	edinme!	Kınanmış	ve	uzaklaştırılmış	olarak	cehennem	
atılırsın.”	şeklinde	bir	şirk	uyarısı	daha	yapılmıştır.	Hz.	Peygamber’in	Allah’ın	himayesinde	olduğu	
bilinmektedir.	Denilebilir	 ki	 öncelikle	 bu	 uyarılar,	mesajın	 Hz.	 Peygamber’in	 kendisine	 dönük	
olması	gerektiği	ile	ilgilidir.	Peygamber	dahi	olsalar,	beşer	olmaları	hasebiyle	her	zaman	bazı	hata	
ve	kusurları	olabilir,	tövbe	ve	istiğfarda	bulunmaları	bir	peygamberlik	tavrıdır	ve	örnekliklerine	
kesinlikle	zarar	vermez.65	Aynı	zamanda	onun	şahsında	tüm	insanlığa	teşmil	edilmiştir.	Nitekim	
Cahiliye	dönemindeki	müşriklerin	başkalarına	cömertliği	tavsiye	edip,	kendilerinin	bundan	men	

 
52	Mâtüridî,	Te’vilâtü’l	Kur’ân,	8/379.	
53	Ahzâb	33/6.	
54	Ahzâb	33/33.	
55	Şerafeddin	Gölcük,	Kur'an	ve	İnsan	(Konya:	Kitap	Dünyası	Yayınları,	2009),	220.	
56	Mustafa	Sinanoğlu	“Şirk”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2010),	39/193.	
57	Bakara	2/165.	
58	Furkān	25/72-73.	
59	Furkān	25/77;	Lokmân	31/7;	Câsiye	45/23.		
60	Yûnus	10/95.	
61	Lokmân	31/6-7.	
62	Tevbe	9/63;	benzer	ayetler	için	bkz.	Bakara	2/39;	Fâtır	35/36;	Mü’min	40/6.	
63	İsrâ	17/22;	benzer	ayetler	için	bkz.	Şuarâ	26/213;	Zümer	39/65.	
64	İsrâ	17/22.	
65	 Yahya	 Yaşar,	Kur’an’ın	 Bütünlüğü	 Bağlamında	 Kur’an	 Kıssalarında	 Peygamberlerin	 İsmeti,	 (Ankara:	 Fcr	 Yayınları,	
2020),	67.	
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edip	cimriliklerine	devam	ettiği	bilinmektedir.	Müminlerin	inandıkları	gibi	yaşamaları,	sözleriyle	
davranışlarının	 uyumlu	 olması	 gerektiğine	 dikkat	 çekilmektedir.	 Diğer	 taraftan	 Yüce	 Allah’ın	
Kur’an’da	 Hz.	 Peygamber’i	 uyaran	 ayetlerin	 olması,	 onun	 kendisine	 gelen	 mesajı	 hiç	
değiştirmeden	 ümmetine	 aktardığını	 ispat	 eder.66	 Mezkûr	 ayet	 bağlamında	 Murat	 Kayacan'ın	
tespitleri	de	son	derece	isabetlidir:	“Allah	ile	birlikte	başka	ilah	edinme.”	uyarısının	doğrudan	Hz.	
Peygamber’e	yapılması,	onun	mesajının	muhataplarının	öğüt	almasını	kolaylaştırmaktadır.	Çünkü	
insanlar	 birinin	 bir	 şeyden	 sakındırıldığını	 gördüklerinde	 hemen	 o	 kişinin	 “sakındırıldığı	 şey	
açısından”	ne	yaptığına	bakarlar.”67	Dolayısıyla	bu	uyarılar	insanları	daha	derin	düşünmeye	bir	
teşvik,	mertebelerinin	üstünlüğüne	göre	daha	bir	hassasiyetle	davranmaları	gerektiğine	dair	bir	
ikaz,		tevhid	akidesine	sıkı	sıkı	bağlı	olmaya	bir	çağrıdır.	

Yüce	 Allah	 Furkān	 25/68-69.	 ayetlerde	 müminlerin	 özelliklerini	 şöyle	
vasıflandırmaktadır:	“Onlar,	Allah	ile	birlikte	başka	ilaha	yalvarmazlar;	Allah’ın	haram	kıldığı	cana	
haksız	 yere	 kıymazlar;	 zina	 yapmazlar.	Kim	bunları	 yaparsa,	 kıyamet	 günü	azabı	 katlanacak	 ve	
içinde	alçaltılmış	olarak	ebedi	kalacağı	bir	ceza	 ile	karşılaşacaktır.”	 	Burada	müminlerin	Allah’a	
ortak	koşmaktan,	cana	kıymaktan	ve	zinadan	uzak	oldukları	bildirilmektedir.		Ancak	“kim	bunları	
yaparsa…”	 şeklinde	 gelen	 ifade	 ile	 müminler	 uyarılmışlardır.	 Taberî	 tefsirinde	 Abdullah	 b.	
Mesud’un	 Hz.	 Peygamber’e	 “Allah	 katında	 hangi	 günah	 daha	 büyüktür?”	 diye	 sorduğu,	 Hz.	
Peygamber’in	birtakım	 cevaplar	 verdiği,	 bu	 ayetin	onun	 sözünü	 tasdik	 etmek	 için	 indirildiğini	
söylemiştir.68	

Furkān	25/68-69.	ayetlerde	müminlerin	sakındırıldığı	diğer	bir	davranış	haksız	yere	bir	
cana	 kıyılmasıdır.	 Kur’an	 insanın	 yaşama	 hakkının	 bir	 başkası	 tarafından	 elinden	 alınmasına	
şiddetle	 karşı	 çıkmaktadır.	Hangi	 din,	 dil	 ve	 ırka	mensup	olursa	olsun	bir	 ayırım	yapmaksızın	
insanın	 yaşatılması	 gerektiğini	 vurgulamaktadır.	 Kur’an’da	 canın	 korunması	 esastır.	 Bu	 ilkeyi	
merkeze	koyan	birçok	ayet	vardır.	Kur’an’da	kız	çocuklarını	diri	diri	toprağı	gömenlerin	ve	fakirlik	
korkusuyla	çocuklarını	öldürenlerin	hesabının	mutlaka	görüleceği	bildirilmektedir.69	Haksız	yere	
bir	cana	kıymak	haram	kılınmaktadır.70	Herhangi	bir	sebep	olmaksızın	bir	kimsenin	öldürülmesi	
bütün	 insanlığı	 öldürmekle	 eş	değer	 görülmektedir.	 İnsan	hayatının	ne	denli	 önemli	 olduğuna	
Mâide	5/32.	ayeti	şahitlik	etmektedir.	Öncesinde	Hz.	Adem’in	iki	oğlunun	kıssası	anlatılmaktadır.	
Kâbil	Hâbil’i	öldüreceğini	söylediğinde	Hâbil’in	“Şüphesiz	ki	ben	öldürmek	için	bana	elini	uzatsan	
(bile),	ben	 sana	öldürmek	 için	asla	elimi	uzatacak	değilim.	Şüphesiz	ki	ben	alemlerin	Rabbi	olan	
Allah’tan	korkarım.”71	sözü	meselenin	kolay	bir	şekilde	anlaşılmasına	katkı	sağlayacaktır.	Nitekim	
Kur’an’da	 bu	 insanlık	 suçunu	 hem	 kâfirler/müşrikler	 hem	 de	 Yahudiler	 işlemişlerdir.	 Mezkûr	
ayette	müminler	haddi	aşmaktan,	onlara	benzemekten	sakındırılmaktadır.		

Diğer	 taraftan	 özel	 olarak	 bir	 mümini	 kasten	 öldürmenin	 cezasının	 çok	 ağır	 olacağı	
bildirilmektedir.	 Nisâ	 4/93.	 ayette	 “Kim	 bir	 mümini	 kasten	 öldürürse	 cezası,	 içinde	 ebediyen	
kalacağı	 cehennemdir.	 Allah	 ona	 gazap	 etmiş,	 onu	 lânetlemiş	 ve	 onun	 için	 büyük	 bir	 azap	
hazırlamıştır.”	ifadesi	cezanın	şiddetini	ortaya	koymaktadır.	Ancak	hata,	pişmanlık	ve	tevbe	hali	
durumunda	farklı	çözüm	yolları	gösterilmektedir.		Ayetin	öncesinde	bir	müminin	bir	mümini	hata	
dışında	öldürmeye	hakkı	olmadığı	vurgulanmaktadır.	Hata	ile	mümini	öldürmesi	halinde	diyet	ve	
bir	köleyi	özgürlüğüne	kavuşturma	ya	da	peş	peşe	iki	ay	oruç	tutma	keffaret	yolları	arasındadır.72	
Pasajın	Yüce	Allah’ın	 “Gafûr”	 ve	 “Rahîm”	 isimleriyle	bitirilmesi,	O’nun	 rahmet	 ve	merhametini	
hatırlatmaktadır.	 Diğer	 taraftan	 surenin	 107.	 ayetinde	 “Kendilerine	 hıyanet	 edenleri	 savunma!	
Şüphesiz	ki	Allah	günaha	dalmış	hainleri	 sevmez.”	 ifadesi	geçmektedir.	Bu	 tür	uyarılarla	hak	ve	
hakikatten	 yana	 tavır	 alınması	 gerektiği	 bilincinin	 yerleştirilmek	 istendiği	 söylenebilir.	 Aksi	
takdirde	 vaîd	 bellidir.73	 Müminler	 açısından	 “Hiç	 şüpheniz	 olmasın	 ki	 Allah	 kendisine	 ortak	

 
66	Ahmet	Öz,	“Kur’an’da	Yapıcı	Eleştiri”,	İslam	Düşüncesinde	Eleştiri	Kültürü	ve	Tahammül	Ahlakı	3(2019),	264.		
67	Murat	Kayacan,	Kur’an’da	Allah	(Kelime	ve	Terkip	Merkezli	Yorum),	(İstanbul:	Ekin	Yayınları,	2011),	57-58.	
68	Taberî,	Câmiu’l-Beyân,	19/304.	
69	En’am	6/151;	İsrâ	17/31.	
70	Bakara	2/84;	İsrâ	17/33;	Furkān	25/68.	
71	Mâide	5/27.	
72		Nisâ	4/92;	Ayrıca	bkz.	Bakara	2/178.	
73	Nisâ	4/115.	
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koşulmasını	asla	bağışlamaz.	Fakat	bunun	dışında	dilediği	kimselerin	günahını	bağışlar.”74	ifadesi	
müjde	niteliğindedir.	Aslolan	günahta	ısrar	etmemek	ve	yanlış	eylemi	hemen	terk	etmektir.	Yüce	
Allah	bu	şekilde	mümini	motive	etmekte	ve	doğru	eyleme	yönlendirmektedir.		

Hz.	Musa	 örneği	 de	 Yüce	 Allah’ın	 rahmet	 ve	merhametinin	 sınırsızlığını	 ortaya	 koyma	
bağlamında	zikredilebilir.	Bilindiği	üzere	Hz.	Musa	bir	Kıptî’ye	yumruk	atarak	yanlışlıkla	onun	
ölümüne	sebep	olmuştur.75	Ancak	hemen	sonrasında	yaptığı	 işin	şeytan	 işi	olduğunu	 fark	edip	
bağışlanma	dilemiştir.	Bunun	üzerine	Yüce	Allah	onu	bağışlamıştır.	Hz.	Musa’nın	birçok	ayette	
Allah’ın	 rahmet	ve	merhametiyle	kuşatıldığı	 görülmektedir.	Hz.	Musa'ya	asanı	 yere	bırak	emri	
gelince	asasını	yere	bıraktığında	onu	yılan	gibi	depreşir	görünce	arkasına	bakmadan	geri	döndüğü	
bildirilmektedir.76	Ona	hitaben	“Korkma!	Çünkü	benim	huzurumda	elçiler	korkmaz.	Ancak	haksızlık	
edip	sonra	da	işlediği	kötülüğün	ardından	güzel	davranan	kişi	bilsin	ki	ben	çok	bağışlayanım;	çok	
merhametliyim.”77	 ifadesi	 kullanılmıştır.	 Müfessirler	 ayeti	 "Ey	 Musa,	 senin,	 yılan	 şekline	 giren	
asandan	 korkman,	 daha	 önce	 sebepsiz	 yere	 bir	 adamı	 öldürmüş	 olmandandır.	 Kendilerine	
haksızlık	edenler,	yaptıkları	kötülükleri	bırakıp	iyilikler	yaparlarsa	şüphesiz	ki	ben,	onlara	karşı	
çok	 affeden	 ve	 çok	 merhamet	 edenim.”	 şeklinde	 yorumlamışlardır.78	Bu	 ayetler	 Hz.	 Musa’nın	
affedildiğinin	bir	 işareti	 olarak	 anlaşılmıştır.	 Şüphesiz	O’nun	affediciliği	 sadece	peygamberlere	
değil	 bütün	 insanlara	 yöneliktir.	Ne	 olursa	 olsun	 günahta	 ısrarcı	 olmamak	 ve	 uyarılara	 dikkat	
kesilmek	müminin	sorumlulukları	arasındadır.	

Furkan	25/68-69.	ayet	bağlamında	müminlerin	uyarıldığı	bir	diğer	davranış	zina	fiilidir.	
Zina	 bireysel	 ve	 toplumsal	 ahlakı	 bozan,	 aileyi	 tehdit	 eden	 çirkin	 bir	 davranıştır.	 Dolayısıyla	
müminler	 “Zinaya	 yaklaşmayın!	 Çünkü	 o	 hayâsızlıktır,	 çok	 kötü	 bir	 yoldur.79	 ayeti	 ile	 ona	
yaklaşmaktan	 sakındırılmıştır.	Bu	 fiili	 işleyenlere	dünya	ve	 ahirete	 yönelik	 vaîdler	 yapılmıştır.	
Aynı	zamanda	inananlar	arasında	bu	çirkinliğin	yayılmasını	arzulayanlar	için	dünyada	da	ahirette	
de	elem	verici	azap	olduğu	bildirilmiştir.80	Zinayı	engellemek	için	yapılan	vaîdler	mealen	şöyledir:	

“Kadınlarınızda	çirkinlik	(fuhuş)	yapanlara	karşı	içinizden	dört	şahit	getirin.	Eğer	şahitlik	
ederlerse	o	kadınları	ölüm	alıp	götürünceye	yahut	Allah	onlara	bir	yol	açıncaya	kadar	evlerinize	
hapsedin.	İçinizden	onu	(o	fuhşu)	yapan	her	iki	tarafa	ceza	verin,	eğer	tevbe	eder,	uslanırlarsa	artık	
onlara	 ceza	 verip	 eziyet	 vermekten	 vazgeçin.	 Çünkü	 Allah	 tevbeleri	 çok	 kabul	 eden	 ve	 çok	
esirgeyendir.”81	

“Zina	eden	kadın	ve	zina	eden	erkekten	her	birine	yüz(er)	celde	(değnek)	vurun!	Allah’a	ve	
ahiret	gününe	inanıyorsanız,	Allah’ın	dininde	(hükümlerini	uygulamada)	onlara	şefkatiniz	tutmasın!	
Müminlerden	bir	grup	da	onlara	(uygulanan)	cezaya	şahit	olsun!”82	

Nisâ	4/15-16.	ayetlerin	birincisinde	zina	yapan	kadınlar	(lezbiyenlik),	ikincisinde	ise	zina	
yapan	 erkekler	 ya	 da	 livatayı	 yapanlar	 (homoseküellik)	 şeklinde	 tefsir	 edilmiştir.83	 Zina	 fiilini	
işleyenlerin	bekar	veya	evli	olmalarına	göre	cezanın	keyfiyeti	değişmektedir.	İbn	Abbas,	Said	İbn	
Cübeyr	 ve	 başkaları	 bu	 eziyet	 vermenin	 sövme,	 ayıplama	 ve	 nalınla	 vurmak	 olduğunu	
söylemişlerdir.84	Nitekim	bu	fiilleri	işleyenler	için	Nûr	24/2.	ayette	bu	had	cezasına	yer	verilmiştir.	
Bu	 vaîdler	 sıralandıktan	 sonra	 Yüce	Allah’ın	 bağışlayıcılığı,	 bu	 suçu	 işleyenlere	 tevbe	 yolunun	
gösterilmesi	 dikkat	 çekmektedir.	 Bu	 ayetler	 Allah	 katında	müminle	 kâfirin	 konumunun	 farklı	

 
74	Nisâ	4/116.	
75	Kasas	28/15.	
76	Neml	27/10.	
77	Neml	27/10-11.	
78	 Taberî,	 Câmiu’l-Beyân,	 19/431;	 Ebû	 Abdillâh	 Muhammed	 b.	 Abdillâh	 b.	 Îsâ	 el-Mürrî	 İbn	 Ebî	 Zemenîn,	 Tefsîru’l-
Kur’âni’l-Azîz,	thk.	Ebû	Abdillah	Hüseyin	b.	Ukkâşe-Muhammed	b.	Mustafa	el-Kenz,	(Kahire:	Fârûki’l	Hadîse,	2002),	
3/295;	Mâtüridî,	Te’vilâtü’l	Kur’ân,	8/101.	

79	İsra	17/32;	benzer	ayet	için	bkz.	Nûr	24/3,	30-31.	
80	Nûr	24/19.	
81	Nisa	4/15,	16.	
82	Nûr	24/2.	
83	Karaman	vd.,	Kur’an	Yolu,	2/29.		
84	Ebü’l-Fidâ’	İmâdüddîn	İsmâîl	b.	Şihâbiddîn	İbn	Kesîr,		Tefsîru’l-Kur’âni’l-Azîm,	thk.	Sâmî	b.	Muhammed	es-		Selâme.(by:	
Dâru	Taybe,	1999),	2/235.	
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olduğuna	şahitlik	etmektedir.	Nisa	4/17.	ayette	bilmeden	kötülük	edip	hemen	tevbe	edenlerim	
tevbesinin	 kabul	 edileceğinden	 bahsedilmektedir.	 Mukâtil,	 müminden	 sadır	 olan	 her	 günahın	
cehalet	olduğunu	söyleyerek,	buradaki	tevbenin	müminin	tevbesi	olduğuna	işaret	etmektedir.85	
Zira	mümin	günahta	bile	bile	ısrar	etmeyendir.	Günahından	tevbe	eden,	günahsız	gibi	olmuştur.86	
Bir	sonraki	ayette	ise	kötülükleri	sürekli	yapıp	ölüm	anında	tevbe	ettim	diyen	kâfirlerin	tevbesinin	
kabul	olmayacağı	ve	onlara	yönelik	acı	bir	azap	hazırlanmış	olduğu	haber	verilmektedir.		

Furkān	 25/68.	 ayette	 de	 ifade	 edildiği	 gibi	 müminlerin	 zina	 fiilini	 işlemediklerinden,	
iffetlerini	koruduklarından	bahsedilmektedir.87	İffetin	en	güzel	örneği	Hz.	Yusuf’tur.	Zinaya	davet	
edildiği	halde	ben	Allah’tan	korkarım	diyerek	zinadan	uzak	durmuş,	onun	yerine	hapse	girmeyi	
tercih	etmiştir.	Diğer	taraftan	iffetli	kimseye	zina	iftirasında	bulunanlara	da	azap	vaîdi	vardır.88	
Müminlere	azap	tehdidinde	bulunulsa	da	ayetin	devamında	gelen	“Ancak	tevbe	ve	iman	edip	salih	
amellerde	bulunanlar	başkadır.	Allah	onların	kötülüklerini	iyiliklere	çevirir.	Allah	çok	bağışlayıcıdır,	
engin	rahmet	sahibidir.”89	ifadesi	bir	müjde	niteliğindedir.	Tevbe	kapısının	açılması,	Yüce	Allah’ın	
bağışlayıcılığı,	rahmet	ve	merhametinin	zikredilmesi	önemlidir.	Kur’an	ilkeli	ve	dengeli	bir	şekilde	
muhatabına	hitap	etmektedir.	Müminlere	yapılan	uyarılar	onların	kâfirlere	benzemesinin	önüne	
geçmek,	onların	tehlikelere	karşı	uyanık	kalması	ve	gaflete	dalmaması	içindir.				

1.2.	CİMRİLİK/	DÜNYA	HIRSI/	GÖSTERİŞ	

Müminlerin	 kâfirlere	 benzememesi	 için	 uyarıldığı	 hususlardan	 biri	 kibre	 kapılıp	 Allah	
yolunda	 cimrilik	 etmemeleri	 gerektiğidir.	 Şayet	 müminler	 de	 “…Kim	 cimrilik	 ederse	 sadece	
kendisine	 cimrilik	 etmiş	 olur,	 siz	 (O’na)	muhtaçsınız.	 (Allah’a	 itaatten)	 yüz	 çevirirseniz,	 yerinize	
sizden	 başka	 bir	 toplum	 getirir;	 artık	 onlar	 sizin	 gibi	 olmazlar.”90	 ayetinde	 ifade	 edildiği	 gibi	
müminler	 cimrilik	 yapmaları	 halinde	 kendilerinin	 yerine	 başka	 bir	 toplum	 getirilmekle	
sakındırılmışlardır.	 Cimrilikten	 kastedilen	 insanların,	 mallarını	 Allah	 yolunda	 cihad	 etmeye	
harcamadıkları	ve	İslam	dininden	dönüp	irtidat	etmeleri	halinde	yerlerine,	Allah’ın	dinini	ayakta	
tutan	başka	bir	kavmin	getirileceği	beyan	edilmektedir.91	

Yüce	 Allah	 birçok	 ayette	 müminlere,	 kendilerine	 verilen	mal,	 mülk	 gibi	 rızıkları	 Allah	
yolunda	 infak	 etmeyi,	 gösterişten	 uzak	 ve	 ihtiyaç	 sahiplerine	 incitmeden	 vermeyi	
emretmektedir.92	 Mallarını	 gece	 gündüz,	 gizli	 açık	 infak	 edenler	 müjdelenmektedir.93	 	 Diğer	
taraftan	 da	 kâfirce	 bir	 tavır	 sergilemekten	 müminler	 sakındırılmaktadır.	 Nitekim	 cimrilik,	
gösteriş,	insanları	küçümseme	gibi	özellikler	malın	Allah	yolunda	harcanmasını	engellemektedir.	
Burada	rızkı	verenin	Allah	olduğu	ve	herkesin	O’na	muhtaç	olduğu	hatırlatılmaktadır.	“Ey	iman	
edenler,	alışveriş,	dostluk	ve	şefaatin	olmayacağı	o	gün	gelip	çatmadan	size	verdiğimiz	rızıklardan,	
Allah	 yolunda	 harcayın.	 Kâfirler	 elbette	 zalimlerdir.”94	 ayetinde	 açık	 bir	 şekilde	 infak	 etme	
zamanının	geçirilmemesi	gerektiğine	dikkat	çekilmektedir.		Çünkü	o	kıyamet	günü	sevap	ve	ceza	
günüdür,	 çalışma	 ve	 kazanç	 günü	 değildir.95	 	 “Ey	 iman	 edenler,	 malım	 insanlara	 gösteriş	 için	
harcayan	 ve	 AIlah’a,	 âhiret	 gününe	 iman	 etmeyen	 kimse	 gibi	 başa	 kakarak	 ve	 eziyet	 yaparak	
sadakalarınızı	boşa	çıkarmayın.	Böyle	bir	kimsenin	durumu,	üzerinde	toprak	bulunan	kaygan	bir	
kayaya	benzer	ki,	ona	şiddetli	bir	yağmur	isabet	eder,	üzerindekini	götürür,	çıplak	bir	taş	bırakır.	
İşte	 bunlar	 da	 kazandıklarından	 bir	 şey	 elde	 edemezler.	 Allah,	 kâfir	 bir	 topluluğu	 hidayete	
erdirmez.”96	 	 Bu	 uyarılar	 kâfirlerin/müşriklerin	 davranışlarında	 görülen	 kemikleşmiş	 dünya	

 
85	Mukâtil,	Tefsîr,	1/163.	
86	İbn	Kesîr,	Tefsîru’l-Kur’ân,	2/235.	
87	Mü’minûn	23/5-7.	
88	Nûr	24/23.	
89	Furkān	25/70.	
90	Muhammed	47/38.	
91	Taberî,	Câmiu’l-Beyân,	22/192.	
92	Bakara	2/254,	274;	İbrâhîm	14/31.	
93	Bakara	2/274.	
94	Bakara	2/254.	
95	Taberî,	Câmiu’l-Beyân,	5/382.	
96	Bakara	2/264.	



CEHENNEMLE	İLGİLİ	VAÎD	AYETLERİ 

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	73-91.	 	

83	

hırsının/sevgisinin	müminlere	yerleşmemesi	içindir.	Yüce	Allah	bu	dünyanın	geçiciliğini,	Allah’ın	
hükümlerinin	rafa	kaldırılmaması	gerektiğini,	ahiretin	gerçekliğini	muhatabına	hissettirmektedir.		

1.3.	YETİM	MALI	YEMEK	

Mekkeli	 kâfirlerinin/müşriklerinin	 öne	 çıkan	 özelliklerinden	 biri	 de	 yetimi	 itip	
kalkmalarıdır.97	Uyarı	yetim	malının	yenmemesi	gerektiği	 ile	 ilgili	yapılmıştır.	Mealen	şöyledir:	
“Hiç	 hak	 hukuk	 gözetmeden	 yetimlerin	 mallarını	 yiyenler,	 aslında	 karınlarına	 ateş	 doldurmuş	
olmaktadır.	 Bu	 yüzden	 onlar	 cehennemdeki	 korkunç	 ateşte	 yanacaklar.”98	 Ayetin	 öncesinde	
haksızlıkların	 önüne	 geçilmesi	 ve	 adaletin	 sağlanması	 için	 yetimlerin	mallarının	 korunmasına	
yönelik	bilgilendirme	yapılmaktadır.	Ancak	tüm	uyarılara	rağmen	yetim	malını	korumayanlar	ve	
adaletsiz	davrananlar	cehennem	ile	tehdit	edilmiştir.	Ayetin	devamında	ise	calib-i	dikkat	husus	
Allah’a	ve	elçisine	itaat	edenlere	içinde	ebedi	kalıcılar	olarak	altlarından	ırmaklar	akan	cennet	va’d	
edilmesidir.99	Allah’a	ve	elçisine	isyan	edenlere	ve	sınırları	aşanlara	ise	içinde	ebedî	kalacakları	
cehennem	ve	küçük	düşürücü	bir	 azap	vaîdi	 yer	almaktadır.100	Dolayısıyla	Allah’ın	yasakladığı	
davranışlardan	kaçınılması,	O’nun	koyduğu	sınırların	aşılmaması	gerekir.	Daha	önceki	pasajlarda	
olduğu	gibi	bu	pasajın	sonunda	hatasını	anlayıp	pişman	olanlara	tevbe	kapısının	açılması,	Allah’ın	
tevbeleri	kabul	edeceğinin	bildirmesi	O’nun	rahmet	ve	merhametinin	sınırsız	ve	sonsuzluğunun	
bir	delilidir.101		

Müminlere	Allah’ın	sınırlarının	hiçbir	şekilde	aşılmaması	gerektiğine	dair	açık	bir	uyarı	da	
şöyledir:	“Ey	iman	edenler!	Karşılıklı	rızaya	dayanan	ticaret	olması	hali	müstesna,	mallarınızı,	bâtıl	
(haksız	 ve	 haram	 yollar)	 ile	 aranızda	 (alıp	 vererek)	 yemeyin.	 Ve	 kendinizi	 öldürmeyin.	 Şüphesiz	
Allah,	 sizi	esirgeyecektir.	Kim	haddi	aşmanın	ve	hak-hukuk	tanımamanın	ta	kendisi	olan	bu	kötü	
fiiller	işlerse	bilsin	ki	biz	böylelerini	cehenneme	sokacağız.”102	Böylece	mallar	ve	yetimler	hakkında	
inananlar	ne	yapıp	ne	yapmayacağı	konusunda	net	bir	şekilde	bilgi	sahibi	olmaktadırlar.	İşte	bu	
sorumluluk	bilinci	ile	hem	Allah	ile	olan	ilişki	hem	de	insanlarla	olan	ilişki	şefkat	ve	merhamet,	
hak	ve	adalet	temeli	üzerine	kurulacaktır.	

Günahta	 ısrarcılık	 ve	 helal	 ve	 haram	 hükmüne	 dikkat	 etmeme	 kâfirlerin/müşriklerin	
karakteristik	 özelliklerindendir.	 Kur’an	 onların	 kâfirlikte	 direnmelerinden	 ve	 günahta	 ısrarcı	
olmalarından	bahsetmektedir.103	Bu	hususta	müminlere	yapılan	uyarılar	En’âm	6/120.	ayetinde	
şöyle	 ifade	 edilmektedir:	 “Günahın	 açığını	 da	 gizlisini	 de	 bırakın!	 Çünkü	 günah	 işleyenler,	
yaptıklarının	cezasını	mutlaka	çekeceklerdir.	Onlara	uyarsanız	müşrik	olursunuz.”	Ayetin	öncesinde	
hayvanların	Allah’ın	adı	anılarak	kesilerek	yenilmesi	emri	vardır.	Mekkeli	müşriklerin	besmele	
çekmeden	hayvanları	yedikleri,	aynı	şekilde	Yahudilerin	de	benzer	fiilleri	olduğu	bilinmektedir.	
Derveze	tefsirinde	bu	durumu	şöyle	açıklamaktadır:	Bir	kısım	müslümanlar,	müslüman	olmadan	
önceki	 geleneklerinin	 etkisinde	 kalarak	 bu	 işlerde	 şüpheye	 kapılıyorlardı.	 Ayetler,	 bu	 şüpheyi	
ortadan	 kaldırmak,	 işi	 kesin	 olarak	 beyan	 etmek,	 cahiliye	 geleneklerinin	 ilim	 ve	 hak	 üzere	
olmadıklarını,	 zan,	 heva	 vehimden	 kaynaklandığını	 hatırlatmak,	 müşriklerin	 bu	 geleneklerini	
sürdürmelerinin	 şirk	 olduğunu	 belirtmek	 için	 inmiştir.	 Böylece	 ayetler	 şirk	 ve	 cahiliye	
geleneklerini	yıkmak	için	gelen	yasama	bölümlerini	oluşturmaktadır.104		

Müminlerin	 böyle	 yapıp	 müşriklere	 benzememeleri,	 Allah’ın	 adı	 anılmadan	 kesilen	
hayvanları	yememeleri	emredilmiştir.	Yenilmesi	ve	içilmesi	yasak	olan	şeyler	bellidir.105	Ayette	
geçen	günah	işleyenler	ifadesine	gelince	bu	günahı	işlemekten	vazgeçmeyip	tevbe	etmeyenler	ve	
günahta	 ısrarcı	olup	o	hal	üzere	ölenler	şeklinde	anlaşılmıştır.106	Mümin	hata	yaptığında	tevbe	

 
97	Mâûn	107/2.	
98	Nisâ	4/10	
99	Nisâ	4/13	
100	Nisâ	4/14	
101	Nisâ	4/17-18.		
102	Nisâ	4/29-30.	Ayrıca	bkz.	Talak	65/1.	
103	Vâkıa	56/46.	
104	Derveze,	et-Tefsîrü’l-Hadîs,	4/145.	
105	Mâide	5/3,	90;	Enam	6/119,	121,	145,151.	
106	Mâtüridî,	Te’vilâtü’l	Kur’ân,	4/244.	



AYŞE	ATEŞ	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	73-91.  

84	

etmeli,	o	günahı	tekrar	tekrar	işlememelidir.	Bu	muhtevaya	benzer	bir	ifade	de	A’raf	7/33.	ayette	
geçmektedir.	 “De	ki:	Ancak	ve	ancak	Rabbim	açık	ve	gizli	 çirkinlikleri,	günahı,	azgınlık	yapmayı,	
hakkında	 hiçbir	 delil	 indirmediği	 herhangi	 bir	 şeyi	 Allah’a	 ortak	 koşmanızı	 ve	 Allah	 hakkında	
bilmediğiniz	 şeyleri	 söylemenizi	 haram	 kılmıştır.”	 Her	 iki	 ayet	 de	 arka	 planda	 müşriklerin	
uygulamalarının	yanlışlığına	işaret	etmekte,	Allah’ın	koyduğu	haram	hükmünün	dikkate	alınması	
gerektiğini	vurgulamaktadır.	İnsanın	her	türlü	sapkınlıktan,	kötü	tutum	ve	davranıştan	ancak	bu	
şekilde	 korunması	 mümkündür.	 Aksi	 takdirde	 şeytanın	 peşine	 düşüp	 onu	 kendisine	 dost	
edinebilir.107		Mezkûr	ayetler	müminlere	bir	öğüt	ve	bir	hatırlatma	içermektedir.	

2.	YAHUDİ	VE	HRİSTİYANLARA	BENZEMEK	

Kur’an’da	ehl-i	kitap	olarak	ifade	edilen	Yahudi	ve	Hıristiyanlar	birçok	azap	ve	ceza	vaîdi	
ile	 karşılaşmaktadır.	 Müminler	 müteaddit	 ayetlerde	 Yahudi	 ve	 Hristiyanlar	 gibi	 olmaktan	
sakındırılmışlardır.	 Örneğin	 Âl-i	 İmrân	 3/104	 ve	 105.	 ayette	 şöyle	 buyurulmaktadır:	 “Hayra	
çağıran,	 iyiliği	 emredip	 kötülükten	 engelleyen	 bir	 ümmet	 olun.	 İşte	 onlar	 kurtulanların	 ta	
kendileridir.	Kendilerine	apaçık	deliller	geldikten	sonra	parçalanıp	ayrılığa	düşenler	gibi	olmayın.	
İşte	bunlar	için	büyük	bir	azap	vardır.”			Yahudilerin	Hz.	Musa’dan	sonra	ihtilafa	düşüp	grup	grup	
oldukları,	 Hristiyanların	 da	 onlar	 gibi	 gruplara	 ayrıldıkları	 bilgisi	 vardır.108	 Taberî	 ayetleri	
kendilerine	Allah’ın	apaçık	ayet	ve	delilleri	geldikten	ve	hakkı	öğrendikten	sonra	Allah’ın	dininde	
ihtilafa	düşen	ve	bölük	pörçük	olan	Yahudi	ve	Hristiyanlar	gibi	olmayın	şeklinde	tefsir	etmiştir.109	
Nitekim	onlar	apaçık	deliller	gelmesine	rağmen	doğru	yoldan	ayrılmışlardır.	Bu	inkârcılıklarına	
karşılık	onlara	azap	vaîdi,	müminlere	ise	cennet	müjdesi	verilmektedir.110	Müminlere	“Sizin	de	
sonunuz	 iman	edip	sonra	 inkâr	ettikleri	 için	azaba	mahkûm	olanlar	gibi	olmasın”	demektedir.	
Kurtuluş	Allah’a	ve	Peygamber’e	davetle	ve	onlara	itaat	etmekle	gerçekleşir.		

Müminlere	benzer	bir	sakındırma	Mâide	5/51.	ayette	gelmektedir.	Açık	bir	şekilde	Yahudi	
ve	 Hıristiyanları	 dost	 edinmemeleri	 emredilmektedir.	 Dost	 edindikleri	 takdirde	 emellerine	
ulaşamayacakları	 bildirilmiştir.	 Bu	 emir	 “Ey	 İman	 edenler!	 Ne	 sizden	 önce	 kitap	 verilenlerden	
dininizi	 eğlence	 ve	 oyun	 edinenleri,	 ne	 de	 kâfirleri	 dost	 tutmayın.	 Eğer	 gerçekten	 inanıyorsanız	
Allah'tan	 korkun.”	 mealindeki	 Mâide	 5/57.	 ayette	 kitap	 ehli	 olanların	 yanı	 sıra	 kâfirler	 de	
eklenerek	tekrarlanmıştır.111	Bu	yasağın	olduğu	kişilerin	dini	alay	ve	oyun	edinenler	olması	calib-
i	dikkattir.	Nitekim	Mümtehine	60/8.	ayette	geçen	“Allah	sizinle	din	uğrunda	savaşmayan	ve	sizi	
yurtlarınızdan	çıkarmayanlara	iyilik	yapmanızı	ve	onlara	adil	davranmanızı	yasaklamaz.	Şüphesiz	
ki	 Allah	 adil	 davrananları	 sever.”	 ifadesi	 bu	 yasağın	 hangi	 konularda	 olduğuna	 açıklık	
getirmektedir.	Yüce	Allah’ın	bu	konudaki	ilkesi	bellidir.	Bu	örneklerle	kendisine	karşı	gelmekten	
sakındırmakta,	müminleri	 yanlış	 yollara	 sapmaktan,	 onlar	 gibi	 bir	 karaktere	 sahip	 olmaktan	
engellemektedir.	

Yahudi	 ve	 Hıristiyanların	 Allah’a	 ortak	 koşmaları,	 kâfirlere/müşriklere,	 münafıklara	
benzerlikleri,	günah,	düşmanlık	ve	haram	yemede	yarışmaları	gibi	olumsuz	tutum	ve	davranışları	
birçok	 ayette	 zikredilmektedir.112	 Özellikle	 Yahudilerin	 dünyaya	 düşkünlükleri,	 fitne	 fesat	
çıkardıkları	ve	haksız	kazanç	elde	ettikleri	bilinmektedir.	Hatta	daha	da	ileri	gidip	Allah’ı	cimri	
ilan	 etmişlerdir.	 Bu	 durum	 ayette	 şöyle	 ifade	 edilmektedir.	 “Şüphesiz	 ki	 Allah	 fakirmiş,	 biz	 ise	
zenginmişiz!	 diyenlerin	 sözünü	 Allah	 kesinlikle	 duymuştur.	 Onların	 söylediklerini,	 haksız	 yere	
peygamberleri	 öldürmelerini	 yazacağız	 ve	 onlara	 “Tadın	 o	 yakıcı	 azabı”	 diyeceğiz.”113	 	 	 Bu	 ve	
benzeri	birçok	olumsuz	vasıfları	nedeniyle	azap	ve	cehennem	vaîdlerine	muhatap	kılınmaktadır.	

		Kur’an’da	 Yüce	 Allah	 insanların	 helal	 yollardan	 rızkını	 ve	 geçimini	 sağlamasını	
istemektedir.114	 İşte	 bu	 hususlarda	 Yahudi	 ve	 Hıristiyanların	 tutum	 ve	 davranışları	 ortaya	

 
107	Bakara	2/168.	
108	Vâhidî,	el-Vecîz	fî	Kitâbi’l-Tefsîri’l-Azîz,	1/226.	
109	Taberî,	Câmiu’l-Beyân,	7/97.	
110	Âl-i	İmrân	3/106-107.		
111	Benzer	ayetler	için	bkz.	Âl-i	İmrân	3/28;	Nisâ	4/144;	Mücâdele	58/22;	Mümtehine	60/1,	9,	13.	
112	Bakara	2/105,	140;	Maide	5/41,	62.	
113	Âl-i	İmrân	3/181.	
114	Bakara	2/168,	172;	Mâide	5/88;	Nahl	16/114.	
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konularak	müminlere	 yönelik	 bir	 azap	 uyarısı	 yapılmıştır.	Mealen	 şöyledir:	 “Ey	 iman	 edenler!	
hahamlardan	 ve	 rahiplerden	 birçoğu	 insanların	mallarını	 haksız	 yollardan	 yerler	 ve	 (insanları)	
Allah	yolundan	engellerler.	Altın	ve	gümüşü	yığıp	da	onları	Allah	yolunda	harcamayanlar	yok	mu,	
işte	 onlara	 elem	 verici	 bir	 azabı	 müjdele!”115	 Burada	 haham	 ve	 rahiplerin	 birçoğunun	 yaptığı	
yanlışlar	 dile	 getirilerek	 müminlerin	 benzer	 hatalar	 yapmamaları	 istenmektedir.	 	 Yüce	 Allah	
haham	ve	rahiplerin	durumunu	anlatırken	müslümanlara	da	servet	edinip	onu	İslam'ın	nurunu	
uzaklara	ulaştırmaları	için	kullanmaları	konusunda	uyarıda	bulunmaktadır.116	Elbette	ki	malın	ve	
mülkün	 gerçek	 sahibi	 Allah’tır.	 Dolayısıyla	 nimetin	 veriliş	 amacına	 uygun	 kullanılması	 ve	
başkalarını	da	verilen	bu	nimetten	faydalandırmaya	özen	gösterilmesi	gerekmektedir.	

Yahudi	ve	Hıristiyanlar	gibi	olmayın	uyarısının	yapıldığı	bir	diğer	ayet	grubu	Talâk	65/8-
11.	ayetleridir.	Allah’ın	ve	O’nun	elçilerinin	emrinden	çıkmış	geçmiş	kavimlerin	yaptıklarından	
dolayı	başlarına	gelecek	olan	şiddetli	azap	hatırlatılmaktadır.	Hemen	sonra	doğrudan	“Ey	iman	
edenler!”	şeklinde	hitapla	müminler	takvalı	olmaları	gerektiği	hususunda	uyarılmaktadır.	Ancak	
pasaj	 sonunda	 gelen	 “Kim	Allah’a	 iman	 edip	 salih	 ameller	 işlerse	 onu,	 içinde	 ebedi	 kalacakları,	
altlarından	ırmaklar	akan	cennetlere	yerleştirecektir.	Allah	elbette	o	kimse	için	bir	rızık	lütfetmiş	
(olacaktır).”	 ifadesi	va’d	ve	vaîdin	eylemin	sebebine	göre	dile	getirildiğini	ortaya	koymaktadır.	
Sebep	sonuç	ilişkisine	dayalı	şartlı	cümleler	kurulması	dikkatlerden	kaçmamalıdır.	

Müminlerin	 doğrudan	 uyarıldığı	 bir	 diğer	 ayet	 mealen	 şöyledir:	 “Peygamber	 size	 ne	
verdiyse	onu	alın,	 size	ne	yasakladıysa	ondan	da	sakının.	Allah’tan	korkun.	Çünkü	Allah'ın	azabı	
çetindir.”117	Konu	bütünlüğü	dikkate	alındığında	burada	da	Yahudi	kabileleri	örneği	üzerinden	bir	
sakındırma	söz	konusudur.	Onların	yanlış	tutum	ve	davranışları	hatırlatılarak	“Onlar	gibi	ganimet	
derdine	düşmeyin”	denilmektedir.	Dikkat	edilmesi	gereken	husus	müminlere	 inkârcılarla	 ilgili	
beyanlardan	 sonra	 uyarıların	 kullanılmasıdır.118	 Pasaj	 sonunda	 gelen	 “Cehennemliklerle	
cennetlikler	elbette	bir	olamaz.	Cennetlikler,	işte	onlar,	gerçekten	kurtuluşa	erenlerdir.”	İfadesi	ve	
Allah’ın	hangi	davranışa	karşı	hangi	muamelede	bulunacağını	gözler	önüne	sermektedir.”119	ifadesi	
Yüce	Allah’ın	hangi	davranışa	hangi	muameleyi	yapacağını	göstermektedir.	

Müminler	Allah’ın	rızasını	gözeten,	ibadetinde	devamlı	olan,	Rablerinin	gösterdiği	yolda	
yürüyen,	sonunda	kurtuluşa	erip	umduklarına	kavuşan	kimselerdir.120	Allah	denilince	yürekleri	
titreyen,	kendilerine	Allah’ın	ayetleri	okunduğu	zaman	 imanlarının	artmasıyla	 tanınanlardır.121		
Onların	bu	hal	üzerine	kalmaları,	bolluk	ve	darlık	halinde	herhangi	bir	gel	git	yaşamamaları,	helal	
ve	 haram	 hükmüne	 riayet	 etmeleri	 hususunda	 yapılan	 bir	 uyarı	 da	 Tahrîm	 66/9.	 	 ayette	
yapılmıştır.	 Ayet	 Mekke’de	 sıkıntı	 içinde	 yaşayan,	 hicretten	 sonra	 da	 bol	 rızık	 ve	 nimetlere	
kavuştukları	 için	 gevşeyen	 bir	 kısım	 sahabiyi	 uyarmak	 için	 nazil	 olmuştur.122	 Uyarı	 açıkça	
müminlere	ehl-i	kitaba	benzememe	hususunda	yapılmıştır.	Zemahşerî,	İsrailoğullarının	İncil	ve	
Tevrat’ı	 dinlediklerinde	 kalpleri	 Allah’a	 karşı	 saygıyla	 doluyken	 aradan	 uzun	 zaman	 geçince,	
cehalet	ve	kalp	katılığının	onları	bürüdüğünden,	ihtilafa	düştükleri	ve	ihdas	ettikleri	o	kitabı	tahrif	
ettiklerinden	bahsetmektedir.123	Ayetin	devamında	dünya	hayatının	geçici	ve	aldatıcı	olmasına	
dikkat	çekilmesinden	müminlerin	dünyaya	fazla	dalmamaları	ve	ahirete	hazırlık	yapmaları	için	
bir	 ikaz	yapıldığı	kolaylıkla	anlaşılır.	Ayette	cennete	girmek	 için	yarış	 içinde	olmaları	gerektiği	
bildirilmektedir.	 Savaş	 farz	 kılındığında	 takınılan	 tavır	 ve	 davranışlarla	 ilgili	 uyarılar	 da	 bu	
bağlamda	örnek	olarak	verilebilir.	Nisâ	4/95-96.	ayetlerde,	Allah	yolunda	canlarıyla	ve	mallarıyla	
savaşanların,	 evde	 oturup	 savaşa	 katılmayanlara	 göre	 mükâfatlarının	 fazla	 olduğu	
bildirilmektedir.		Diğer	taraftan	mazereti	olup	savaşa	katılmayanlar	ayrı	tutulup,	bahane	üretip	

 
115	Tevbe	9/34.		
116	Musa	Saygılı,	Din	Eğitiminde	Sakındırma	ve	Cehennem	Gerçeği	(İstanbul:	Kitâbî	Yayınevi,	2010),	108.		
117	Haşr	59/7.		
118	Haşr	59/18-19.	
119	Haşr	59/20.	
120	Bakara	2/5;	Mü’minûn	23/9;	Nûr	24/51;	Lokmân	31/5;	Meâric	70/34.	
121	Enfâl	8/2-4.	
122	Karaman	vd.,	Kur’ân-ı	Kerîm	Açıklamalı	Meali,	537.		
123	Zemahşerî,	el-Keşşâf,	4/477.	
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imkânı	olduğu	halde	savaşa	katılmayanlara	cehennem	tehdidi	yapılmaktadır.124	Görüldüğü	üzere	
va’d	ve	vaîd	muhataba	göre	değişmektedir.		

	3.	MÜNAFIKLARA	BENZEMEK	

Münafıkların	 en	 bariz	 özellikleri	 yalancı	 olmaları	 ve	 çıkarları	 doğrultusunda	 hareket	
etmeleridir.125	 Bir	 taraftan	 Allah’a	 ve	 Hz.	 Peygamber’e	 itaat	 ettiğini	 söylerken,	 diğer	 taraftan	
müminlik	vasfından	ayrılıp	bu	sözünden	caymaktadırlar.	Bakara	2/8-10.	ayetleri	örnek	olarak	
verilebilir.	 Münafıklar	 bu	 ve	 benzeri	 tutum	 ve	 davranışlarından	 dolayı	 cehennem	 vaîdlerine	
sıklıkla	 muhatap	 olmuştur.	 	 Birçok	 ayette	 münafıkların	 kâfir	 olarak	 adlandırıldıkları,126	
Yahudilerle	 ve	 kâfirlerle	 iş	 birliği	 içinde	 oldukları,	 münafıkların	 ve	 Yahudilerin	 kâfirlikte	
yarıştıkları	görülmektedir.127	Elbette	ki	bu	ortak	hareket	ortak	sonucu	beraberinde	getirmiştir.	
“Şüphesiz	ki	Allah	münafıkları	ve	kâfirleri	cehennemde	bir	araya	getirecektir.”128	ayeti	bu	görüşe	
tanıklık	 etmektedir.	 Özellikle	 Medine	 döneminde	 yoğun	 bir	 şekilde	 müminlere	 münafıklar	
üzerinden	 uyarılar	 yapılmaktadır.	 Müminlere	 yönelik	 uyarı	 şu	 şekildedir:	 “Ey	 iman	 edenler!	
Mallarınız	ve	çocuklarınız	sizi	Allah’ı	anmaktan	alıkoymasın.	Kim	bunu	yaparsa	işte	onlar	ziyana	
uğrayanlardır.”129	 Bu	 buyruk,	 Yüce	 Allah’ı	 anarak	 hayatı	 O’nun	 istediği	 gibi	 yaşamanın	 önüne	
hiçbir	şeyi	geçirmemek	gerektiğinin	delilidir.130	Ayetin	münafıkların	vasıfları	ve	başlarına	gelecek	
akıbetleri	 haber	 verildikten	 sonra	 zikredilmesi	 dikkate	 değerdir.	 Bu	 bir	 tehdit	 değil	 bir	
sakındırmadır.	Bu	ifadeyi	müminlerin	kurtuluş	reçetesi	olarak	anlamak	mümkündür.		

Söz	 ve	 eylemlerinde	 tutarsızlık,	 ikiyüzlülük	 münafıkların	 vasıflarındandır.131	 İkiyüzlü	
olarak	adlandırılan	münafıklar,	aynı	zamanda	kalplerinde	hastalık	olan	ve	yalan	haberler	yayarak	
huzursuzluk	çıkaran,	Ahzâb	33/60-61.	ayetlerde	melun	vasfını	da	alarak	Allah'ın	rahmetinden	
yoksun	kişi	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Müminler	söylemleri	ve	davranışlarıyla	münafıklar	gibi	
olmaktan	 sakındırılmışlardır.	 “Ey	 iman	 edenler!	 Niçin	 yapmayacağınız	 şeyleri	 söylüyorsunuz?	
Yapmayacağınız	 şeyleri	 söylemeniz	 Allah	 katında	 çok	 çirkin	 bir	 davranıştır.”132	 ifadesi	 bunun	
delilidir.	Münafıklık	belli	bir	 tutum	ve	davranış	biçimidir.	Yahudi	ve	müşriklerin/kâfirlerin	de	
ikiyüzlü	tavırlar	sergilediği	malumdur.133	Kur’an’ın	yaptığı	bu	uyarı,	sadece	söylenenle	yapılan	
arasındaki	tutarlılığı	değil	aynı	zamanda	sözlerin	ve	eylemlerin	kendi	içinde	de	tutarlılık	taşıması	
gerektiğini	ifade	etmektedir.134	Müminlerden	sadece	sözlü	olarak	değil	fiili	olarak	da	verdikleri	
sözün	gereği	yerine	getirmeleri	istenmektedir.		

	Daha	önce	de	belirtildiği	gibi	Mâide	5/52	ve	53,	Ahzâb	33/12-20.	ayetlerde	münafıkların	
müminlerle	beraber	olduğunda	biz	 sizinle	beraberiz	diye	yemin	edip	düşmanla	 iş	birliği	 içine	
girmelerinden	 bahsedilmektedir.	 Onların	 bu	 tür	 davranışlarına	 karşılık	 sözde	 iyilik	 adına	
yaptıkları	 her	 şeyin	 boşa	 gideceği	 ve	 hüsran	 içinde	 olacakları	 bildirilir.	 Münafıkların	
cezalandırılacağı	 haber	 verilirken	 diğer	 taraftan	 da	 onlara	 tevbe	 etmeleri	 halinde	 af	 yolu	
gösterilir.	Münafıkların	bu	 ikiyüzlü	 çirkin	 söz	 ve	 fiillerine	 rağmen	bağışlanılacak	olması,	 Yüce	
Allah’ın	affediciliğini	de	zirveye	çıkarmaktadır.			

Dikkatlerimizi	 çeken	 bir	 diğer	 husus	 da	 münafık	 şeytan	 benzetmesinin	 yapılmasıdır.	
“Münafıkların	 durumu	 tıpkı	 şeytanın	 durumu	gibidir.	 Çünkü	 şeytan	 insana	 “İnkâr	 et”	 der.	 İnsan	
inkâr	 edince	 de:	 Ben	 senden	 uzağım,	 çünkü	 ben	 âlemlerin	 Rabbi	 olan	 Allah'tan	 korkarım,	 der.”	
mealindeki	 Haşr	 59/16.	 ayette	 görüldüğü	 üzere	 münafık	 da	 şeytan	 gibi	 ikiyüzlü	 bir	 tavır	
sergilemektedir.	Ayetin	 siyakında	münafıkların	kitap	ehlinin	kâfirleriyle	birlikte	hareket	ettiği	

 
124	Nisâ	4/97-99.		
125	Tevbe	9/77,	107;	Mücâdele	58/14,	18.	
126	Tevbe	9/49,	90,	125.	
127	Mâide	5/41;	Tevbe	9/124-125;	Haşr	59/11-12.	
128	Nisâ	4/140.	
129	Münâfikûn	63/9.		
130	Mehmet	Okuyan,	Kur’an	Meal-Tefsir	(İstanbul:	Haliç	Üniversitesi	Yayınları,	2021),	554.	
131	Nûr	24/47-53;	Ahzâb	33/12-15.	
132	Saff	61/2-3.		
133	Bakara	2/44;	Şuarâ	26/226.		
134	Ahmet	Abay,	“Kur’an’a	Göre	Mü’minlerin	Eleştirilebilirliği	Meselesi”,	KSÜ	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	32(2018),	23.		
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bildirilir.	Nitekim	bunun	neticesinde	her	ikisine	yönelik	vaîd	içinde	ebedi	olarak	kalacakları	ateş	
olmuştur.135	Çünkü	biri	amir	tavrıyla	inkârı	teşvik	etmiş,	diğeri	de	öğüdünü	tutup	yapmıştır.136	
Bu	ayetlerin	ardından	va’d	ve	vaîd	ilkesi	mucibince	cennet	ehli	ile	cehennem	ehlinin	bir	olmadığı	
ifade	edilerek	münafıklar	korkutulurken	müminlerin	kalbi	ferahlatılmaktadır.		

4.	HELAL	VE	HARAM	HÜKMÜNE	RİAYETSİZLİK	

Müminler	 Allah’ın	 farzlarını	 yerine	 getirmekle	 yükümlü	 kişilerdir.	 Yüce	 Allah	
müminlerden	helal	ve	haram	hükümlerine	dikkat	etmelerini	istemektedir.	Koyduğu	hükümlerin	
aşılmaması	gerektiği	ahlakını	birçok	örnek	üzerinden	zihinlere	yerleştirmektedir.		İstikametten	
ayrılmayan	 sağlam	 karakterli	 bireylerin	 yetişmesi	 için	 dünyaya	 ve	 ahirete	 yönelik	 uyarılar	
yapmaktadır.		Mümin	olmanın	gereği	tüm	kalbiyle	Allah’a	inanmak	ve	O’nun	emir	ve	yasaklarını	
yerine	getireceğine	söz	vermektir.	Mümin	kalabilmek	ise	bu	sözü	ömür	boyunca	hatırda	tutmak	
ve	onun	 için	mücadele	etmektir.	 İşte	 tam	da	burada	müminlere	bu	söz	sadece	bir	ayette	değil	
müteaddit	ayetlerde	hatırlatılmaktadır.137	Bu	hatırlatmalar	müminlere	hitaben	“Ey	iman	edenler”	
şeklinde	yapılan	uyarılarla	gelmektedir.	 	Bu	hitapla	helal	ve	haram	konusuna	dikkat	çekilerek	
müminlerin	sorumluluk	duygusunu	kaybetmemesi	gerektiği	vurgulanmaktadır.	Mâide	suresinde	
bu	konuya	atıfta	bulunulmaktadır.	İsrailoğullarının	yanlış	tutum	ve	davranışlarından	örneklere	
yer	verilmekte	ve	 tedrici	bir	anlatımla	meselenin	önemi	ortaya	konulmaktadır.	Allah’a	verilen	
sözlerin	 yerine	 getirilmesi,	 kul	 olma	 bilincine	 sahip	 olunması	 ve	 ona	 göre	 eyleme	 geçilmesi	
istenmektedir.	 İhramlıyken	 sınırları	 aşmak,	 bile	 isteye	 av	 hayvanı	 öldürmek,	 yalancı	 şahitlik	
yapmak	 yasaklanmıştır.138	 Hesap	 günü	 vurgusu,	 peygamberlerin	 o	 güne	 şahitlik	 etmesi	
müminlerin	 davranışlarında	 hassas	 olması	 ve	 ahitlerine	 riayet	 etmesi	 gerektiğini	
göstermektedir.139	Allah’ın	azabının	inkârcıları	kesinlikle	yakalayacağı	vurgusunun	hâkim	olduğu	
mezkûr	sûrenin	“İşte	hesap	günü,	Allah'a	verdikleri	iman	ve	itaat	sözüne	sadakat	gösterenlere	bu	
sadakatlerinin	 fayda	 vereceği	 gündür.	 Böylelerini	 içinde	 derelerin	 çağıldadığı	 cennetler	
beklemektedir.	 Onlar	 cennette	 temelli	 kalacaklar.	 Allah	 onlardan	 razı,	 onlar	 da	 Allah'tan	 razı	
olacaklar.	 İşte	büyük	bahtiyarlık	budur.	Göklerin,	yerin	ve	 içindekilerin	otoritesi	yalnızca	Allah’a	
aittir.	O,	her	şeye	gücü	yetendir.”140	ayeti	ile	sonlanması	Allah	katında	müminlerin	özel	bir	konuma	
sahip	 olduklarını	 göstermektedir.	 Şu	 halde	 müminler	 bu	 farkındalıkla	 hareket	 etmeli	 ve	
fıtratlarına	uygun	davranışlarda	bulunmalıdır.		

Müminler	 verdikleri	 söze	 sadakat	 gösterme,	 yeminleri	 bozmama,	 yeminleri	 birbirleri	
arasında	aldatma	aracı	kullanmama	hususunda	uyarıldığı	bir	diğer	ayet	grubu	Nahl	16/91-94.	
ayetleridir.	Ayetler	mucibince	anlaşmanın	gereğini	yerine	getirmek	esastır.		Müminlerin	Allah’ın	
emrine	 itaat	 etmemeleri	 halinde	 hem	 bu	 dünyada	 hem	 de	 ahirette	 şiddetli	 azaba	 mahkûm	
edilecekleri	bildirilmiştir.	Bakara	2/178-196.	ayet	grubunda	da	helal	ve	haramlar	açıklanmıştır.	
Müminler	doğrudan	kendilerine	yönelik	hitapla	kısasta	hak	ve	adalet	ölçüsünü	aşmama,	kendine	
göre	adalet	dağıtmama	hususunda	da	uyarılmış,	aksi	davranışlarda	bulundukları	takdirde	azapla	
sakındırılmışlardır.	Hak	ve	adalete	uygun	davranılması	gerektiği	bir	kez	de	ganimet	taksimleri	
konusunda	 vurgulanmaktadır.	 “Hiçbir	 peygamberin	 emânete	 hıyanet	 etmesi	 asla	 söz	 konusu	
olamaz.	Kim	böyle	bir	haksızlık	yaparsa,	kıyâmet	günü	hıyânet	ettiği	 şeyin	günahıyla	gelecektir.	
Sonra	herkese	yaptığının	karşılığı	tastamam	ödenecek	ve	hiç	kimseye	haksızlık	yapılmayacaktır.”141	
Siyakına	 bakıldığında	 konunun	 ganimet	 derdine	 düşenlerle	 ilgili	 olduğu	 anlaşılır.	 Müminlere	
dünya	hırslarına	yenik	düşüp	de	hak	karşısında	batılca	davranmamaları	gerektiği	hatırlatılmıştır.	
Bu	uyarılarla	ahiret	bilincini	geliştirerek	müminin	adaleti	gerçekleştirmede	duyarlı	hale	gelmesi	
sağlanmaktadır.	 Kanun	 koyucu,	 cezalandırıcı,	 mülk	 sahibi	 Allah'tır.	 Konu	 bütünlüğü	 dikkate	

 
135	Haşr	59/17.		
136	Elmalılı	M.	Hamdi	Yazır,	Hak	Dini	Kur’an	Dili	Tefsiri,	sad.	Lütfullah	Cebeci-	Sadık	Kılıç-	Orhan	Atalay	(Ankara:	Akçağ	
Yayınları,	2015),	8/260.		

137	Mâide	5/1;	En’âm	6/152;	İsrâ	17/34.		
138	Mâide	5/94-98,	106.	
139	Mâide	5/109,	116-118.	
140	Mâide	5/119-120;	benzer	mesajlar	için	bkz.	En’âm	6/127.		
141	Âl-i	İmrân	3/161-162.		
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alındığında	müminlerin	dualarının142	neticesinde	onlara	cennet	va’di	ve	korktuklarından	emin	
olma	müjdesinin	verilmesi	Yüce	Allah’ın	müminleri	korumaya	aldığını	göstermektedir.143		

Müminlere	yapılan	bir	uyarı	da	Hz.	Peygamber	ile	ilişkilerinde	nasıl	olması	gerektiği	ile	
ilgilidir.	 Uyarı	 mealen	 şöyledir:	 “Ey	 iman	 edenler!	 Seslerinizi	 Peygamber’in	 sesinin	 üzerine	
yükseltmeyin!	 Birbirinize	 yüksek	 sesle	 konuştuğunuz	 gibi,	 ona	 yüksek	 sesle	 konuşmayın,	 (yoksa)	
farkına	varmadan	yaptıklarınız	boşa	gider.”144		Öncesinde	Allah’ın	ve	elçisinin	önüne	geçilmemesi,	
hükümlerinin	aşılmaması	istenmektedir.	Burada	Hz.	Muhammed’in	önüne	geçmek	şöyle	dursun,	
onunla	 konuşurken	 bile	 haddi	 aşmamak	 gerektiği	 hükme	 bağlanmaktadır.145	 Müminlere	
yöneltilen	 bu	 eleştiriler	 daha	 çok	 adab-ı	 muaşeret	 kurallarına	 uymama	 sebebiyledir.146	
Denilebilir	 ki	 müminler	 ahlaki	 bir	 eğitime	 tabi	 tutulmakta,	 düşünceli	 ve	 nezaketli	 olmaları	
yönünde	eğitilmektedir.	Kaldı	ki	sadece	Peygamber’e	değil	Yüce	Allah’a	ve	insanlara	karşı	sesin	
alçaltılması	 gerektiği	 ile	 ilgili	 ayetler	 vardır.147	 Öte	 yandan	müminler	 Hz.	 Peygamber’in	 evine	
misafir	olduklarında	yapmaları	ve	yapmamaları	gerekenler	hususunda	eğitici	ve	bilgilendirici	bir	
hitaba	 da	 muhatap	 kılınmıştır.148	 Bu	 uyarılar	 müminlerin	 rahatsız	 edici	 davranışlardan	 uzak	
durmaları	ve	nezaket	kuralları	çerçevesinde	hareket	etmeleri	içindir.		

SONUÇ	

Sonuç	olarak	müminler	başta	şirk	olmak	üzere	faiz,	söze	sadakatsizlik,	yeminleri	bozma,	
hak	 ve	 adalet	 ölçüsünü	 aşma,	 bir	 mümini	 kasten	 öldürme,	 Hz.	 Peygamber	 ile	 yüksek	 sesle	
konuşma,	 emirler	 hususunda	 gevşeklik	 gösterme	 gibi	 olumsuz	 tutum	 ve	 davranışlarla	 ilgili	
uyarılmışlardır.	 Bu	 uyarılar	 bazen	 İsrailoğullarının	 tutum	 ve	 davranışları	 üzerinden,	 bazen	
kâfirler/müşrikler,	 bazen	 de	 münafıklar	 üzerinden	 yapılmıştır.	 Kâfirler/müşrikler	 gibi	 şirk	
koşma,	 haksız	 yere	 cana	 kıyma,	 zina	 etme,	 yetim	 malı	 yeme,	 Allah’ın	 adı	 anılmadan	 kesilen	
hayvanları	 yeme,	 cimrilik,	 dünya	 hırsına	 sahip,	 gösterişe	 düşkün,	 günahta	 ısrarcı	 olmaktan,	
Yahudi	ve	Hıristiyanlar	gibi	haksız	kazanç	sağlama,	mal	yığma	ve	Allah	yolundan	engellemekten,	
münafıklar	 gibi	 söz	 ve	 eylemlerinde	 tutarsız	 ve	 ikiyüzlü	 bir	 tutum	 içinde	 olmaktan	
sakındırılmışlardır.	Nitekim	şirke	karşı	tevhid	mücadelesi	içinde	olan	Hz.	Peygamber	de	Allah’a	
ortak	 koşmaktan	 sakındırılmıştır.	 Ayetler	 Hz.	 Peygamber’e	 yönelik	 bu	 uyarıların	 öncelikle	
kendine	dönük	olması	gerektiği	mesajını	içermektedir.	Ayrıca	onun	şahsında	tüm	insanlığa	teşmil	
edilmiştir.	Sahâbîlerin	de	bu	uyarılara	muhatap	kılınması	 ile	herhangi	kişi	ve	grubun	kendisini	
dışarda	 tutamayacağı	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	 ve	 müminlerin	 devamlı	 teyakkuz	 halinde	 olması	
gerektiği	ortaya	konmuştur.	 İnsan	her	zaman	inanç	cephesinde	farklı	 tehlikelerle	karşılaşmaya	
müsait	bir	fıtrata	ve	hayata	sahiptir.	Bu	nedenle	hiç	kimse	kibre	ve	gurura	kapılmamalı,	cenneti	
garantilemiş	gibi	hareket	etmemelidir.	

Yüce	 Allah	 bu	 uyarılarla	 kanunlarının	 ihlal	 edilmemesi	 gerektiği	 bilincini	 zihinlere	
yerleştirmektedir.	Bu	uyarıları	müminleri	şefkat	ve	merhametiyle	kuşatıcı	bir	şekilde	yapmıştır.	Şartlı	
cümleler	kurarak	cezalandırma	sebebini	beyan	etmiştir.	Uyarılar	müminlerin	imana	yaraşır	güzellikte	
işler	yapması	ve	Allah’a	olan	sadakat	ve	bağlılıklarını	kuvvetlendirmek	içindir.	Nitekim	vaîd	ayetlerinin	
öncesinde	 ve	 sonrasında	 mutlaka	 O’nun	 sonsuz	 rahmetini	 izhar	 eden	 isim,	 sıfat	 ve	 fiillerine	 yer	
verilmesi	 dikkat	 çekmiştir.	 Müminler	 ebedi	 kalacakları	 cennetle	 müjdelenmiş,	 onların	 cehennem	
azabından	korunacakları,	ilahi	rahmet	ve	merhamete	gark	edilecekleri	birçok	ayette	bildirilmiştir.	Af	
ve	mağfiret	 yolunun	gösterilmesi,	 zafer	 ve	 yardım	va’dinde	bulunulması	müminlerin	Allah	katında	
saygın	 bir	 konumda	 olduğunun	 delilidir.	 Bu	 uyarılar	 müminlerin	 hata	 ile	 kâfirlerin	 durumuna	
düşmemeleri,	imtihan	gerçeğini	unutmamaları	ve	istenilen	olgunluğa	erişmeleri	için	bir	ikaz,	bir	ihtar,	
bir	 hatırlatma	 niteliğindedir.	 İnandığı	 gibi	 yaşamaya,	 söyledikleriyle	 davranışları	 arasında	 uyumlu	
olmaya	bir	çağrıdır.	Bu	bağlamda	yapılacak	çalışmalarda	Allah’ın	sonsuz	rahmet	ve	merhameti	göz	ardı	
edilmemelidir.	Allah	ile	kurulan	ilişkide	amaç	Allah’ın	rızasını	kazanmaktır.		

 
142	Âl-i	İmrân	3/191-193.		
143	Âl-i	İmrân	3/196-197,	200.		
144	Hucurât	49/2.	
145	Okuyan,	Kur’an	Meal-Tefsir,	514.	
146	Abay,	“Kur’an’a	Göre	Mü’minlerin	Eleştirilebilirliği	Meselesi”,	21.		
147	En’âm	6/63;	A’râf	7/55,	56,	205;	İsrâ	17/110;	Lokmân	31/19.	
148	Ahzâb	33/53.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Since	 the	 verses	 of	 threats	 about	 Hell	 are	 handled	 with	 a	 partisan	 approach	 without	
considering	the	reason	for	its	revelation,	the	context,	the	first	addressee,	the	subject	and	the	integrity	
of	the	Qur'an,	the	addressees	of	the	threats	directed	at	unbelievers/polytheists,	hypocrites,	Jews	and	
Christians	 are	 directly	 understood	as	 believers.	However,	 in	 the	Qur'an,	 it	 is	 clear	 against	which	
action	 and	 addressee	 the	 promises	 and	 threats	 are	 mentioned.	 With	 this	 study,	 it	 is	 aimed	 to	
construct	the	conceptions	of	Allah	and	the	hereafter	correctly	in	the	minds	of	believers,	to	prevent	
misunderstandings	and	to	present	the	subject	holistically.	Therefore,	this	study	is	important	in	terms	
of	contributing	to	the	correct	interpretation	of	the	relevant	verses.	

In	our	study,	the	context	of	the	verses	and	the	principle	of	integrity	of	the	Quran	were	taken	
into	consideration	as	a	method.	First	of	all,	the	conceptual	framework	of	the	word	“hell”	was	drawn.	
Threats	about	hell	for	believers	have	been	determined	meticulously.	The	issues	that	believers	were	
warned	about	were	determined	through	them,	and	the	context,	passage	and	subject	integrity	were	
taken	into	consideration.	The	context	and	conditions	in	which	the	word	was	spoken	were	taken	into	
account.	It	has	been	evaluated	what	kind	of	wording	and	addressing	is	used	in	the	verses	of	threat,	
what	attitude	and	behaviour	these	verses	are	mentioned	against,	and	whether	they	pose	a	threat	to	
the	believers.	It	has	been	examined	how	the	threats	are	shaped	according	to	the	addressee.	

Among	 the	 results	 obtained,	 it	 has	been	 clearly	 seen	 that	 the	believer	 is	 not	 equal	 to	 the	
unbeliever	 in	 terms	 of	 promise	 and	 threat	 in	 the	 sight	 of	 Allah.	 While	 direct	 threats	 of	 hell	 to	
disbelievers/polytheists	are	mentioned,	it	is	noteworthy	that	no	direct	threats	are	made	to	believers.	
Believers	 are	 indirectly	 warned	 not	 to	 resemble	 unbelievers/polytheists,	 hypocrites,	 Jews	 and	
Christians,	especially	polytheists.	At	the	same	time,	they	were	warned	about	disobeying	the	halal	and	
haram	provisions.	These	issues	are	interest,	disloyalty,	breaking	oaths,	exceeding	the	limits	of	right	
and	justice,	deliberately	killing	a	believer,	speaking	loudly	to	the	Prophet,	and	being	lax	about	orders. 
These	warnings	were	sometimes	made	on	the	attitudes	and	behaviours	of	the	Israelites,	sometimes	
on	the	infidels/polytheists,	and	sometimes	on	the	hypocrites.	They	are	prohibited	from	associating	
partners	 with	 disbelievers/polytheists,	 killing	 people	 unjustly,	 committing	 adultery,	 eating	 the	
property	 of	 orphans,	 eating	 animals	 slaughtered	without	 the	 name	 of	 Allah,	 being	 stingy,	 full	 of	
worldly	greed,	pretentiousness,	and	persistence	in	sin.	There	is	a	way	of	avoiding	and	warding	off	
from	making	 unjust	 gains,	 hoarding	 goods	 and	 hindering	 from	 the	 way	 of	 Allah,	 like	 Jews	 and	
Christians,	and	being	inconsistent	and	hypocritical	in	words	and	actions	like	hypocrites.	They	were	
warned	 that	 if	 these	were	 not	 done,	 they	would	 suffer	 painful	 torment	 and	 be	 thrown	 into	 hell,	
condemned	and	abandoned.	

In	this	context,	 it	 is	noteworthy	that	before	and	after	the	verses	of	threat,	 inclusion	of	the	
names,	attributes	and	actions	that	reveal	His	endless	mercy.	Believers	are	given	the	glad	tidings	of	
paradise	where	they	will	stay	forever,	it	is	stated	in	many	verses	that	they	will	be	protected	from	the	
torment	of	hell	and	that	they	will	receive	divine	mercy	and	compassion.	Showing	the	believers,	the	
way	of	 forgiveness	and	excuse,	promising	victory	and	help	 is	proof	 that	 they	are	 in	a	respectable	
position	in	the	sight	of	Allah.	It	can	be	said	that	these	threats	should	not	be	considered	as	a	threat	to	
frighten	believers.	As	a	matter	of	 fact,	The	Prophet	who	under	 the	protection	of	Allah	and	 in	 the	
struggle	for	tawhid	against	polytheism	was	also	the	subject	of	warnings.	It	can	be	said	that	both	of	
these	warnings	was	done	to	strengthen	the	heart	of	the	Prophet,	to	educate	him	and	to	warn	believers	
in	his	person.	At	the	same	time,	the	wives	of	the	Prophet	were	also	warned.	Considering	the	integrity	
of	the	subject,	it	is	easily	understood	that	this	is	not	a	threat.	This	situation	gives	the	message	to	all	
humanity	that	no	one	should	be	arrogant	and	proud	and	act	as	if	they	have	guaranteed	heaven.	

As	a	result,	it	has	been	seen	that	the	warnings	to	believers	are	not	a	threat,	but	a	warning,	a	
caution	and	a	reminder	to	reach	the	desired	maturity.	It	is	intended	to	develop	believers'	awareness	
of	the	hereafter,	to	strengthen	their	loyalty	and	devotion	to	Allah,	to	enable	them	to	do	good	works	
befitting	their	faith,	and	to	make	the	world	liveable.	God's	endless	mercy	and	compassion	should	not	
be	overlooked	in	the	work	to	be	done.	It	should	be	placed	in	the	minds	of	how	much	He	loves	His	
servants	and	inspires	confidence,	not	fear.	Love,	not	fear,	should	be	the	basis	of	a	relationship	with	
God. The	purpose	of	a	relationship	with	Allah	is	to	gain	Allah's	consent.	
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uyulduğu	ve	yararlanılan	tüm	çalışmaların	kaynakçada	belirtildiği	beyan	olunur/It	is	declared	that	
scientific	and	ethical	principles	have	been	followed	while	carrying	out	and	writing	this	study	and	
that	all	the	sources	used	have	been	properly	cited	(İbrahim	Aydın).	
Telif/Copyright:	 Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi/Published	 by	 Çukurova	 University	
Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	
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Ibn	al-Muʿtazz’s	Life,	Scientific	Personality	and	Works	
	

	 	

Öz		
Üçüncü	Abbasi	Dönemi’nde	 yaşayan	 İbnu’l-Muʿtez	 (ö.	 296/908),	 hayatını	Abbâsî	Devleti’nin	 baş	 şehirlerinden	 olan	
Bağdat	 ve	 Sâmerrâ’da	 geçirmiştir.	 Diğer	 şehzadeler	 gibi	 eğitim	 hayatı	 ilk	 olarak	 sarayda	 başlamış,	 çocukluğundan	
itibaren	kendisine	uzman	hocalar	ve	özel	kütüphaneler	tahsis	edilerek	farklı	bilim	dallarında	yetişmesi	sağlanmıştır.	
Bunlarla	da	yetinmemiş,	alanında	yetkin	hocalardan	bireysel	çaba	göstererek	ders	almıştır.	Şiire	olan	yatkınlığı	küçük	
yaşlarda	belirlenerek	edebiyata	yönlendirilmiş,	kısa	sürede	bu	alanda	kendini	kanıtlayarak	dönemin	önde	gelen	şairleri	
arasında	yer	almayı	başarmıştır.	Şiirin	yanı	sıra	belagat,	 tabakât	ve	edebî	 tenkit	gibi	edebiyatın	diğer	alanlarıyla	da	
meşgul	olmuş	ve	bu	alanlarda	çok	sayıda	eser	bırakmıştır.	Pek	çok	eseri	günümüze	ulaşamasa	da	birkaç	önemli	eseri	
bugün	 edebiyat	 açısından	 okurlarına	 ışık	 tutmaktadır.	 Makalede	 İbnu’l-Muʿtez’in	 hayatı	 hakkında	 kısa	 bir	 bilgi	
verildikten	sonra	eğitim,	ilmî	birikimleri	ve	günümüze	ulaşan	eserleri	hakkında	bilgi	verilecektir.		
		

Anahtar	Kelimeler:	Arap	Dili	ve	Belagatı,	İbnu’l-Muʿtez,	Edebiyat,	Şiir,	Edebî	Tenkit.	

	

Abstract		
Ibn	al-Muʿtaz	(d.	296/908),	who	lived	in	the	Third	Abbasid	Period,	spent	his	life	in	Baghdad	and	Sāmarrā,	the	chief	
cities	of	the	Abbasid	State.	Like	other	princes,	his	education	started	in	the	palace,	and	he	was	allocated	specialised	
teachers	and	special	libraries	from	his	childhood	onwards,	and	he	was	trained	in	different	branches	of	science.	He	was	
not	satisfied	with	these,	he	took	lessons	from	proficient	teachers	by	making	individual	efforts.	His	predisposition	to	
poetry	was	identified	at	an	early	age	and	he	was	directed	to	literature,	and	he	managed	to	prove	himself	in	this	field	in	
a	short	time	and	became	one	of	the	leading	poets	of	the	period.	In	addition	to	poetry,	he	was	also	engaged	in	other	
fields	of	literature	such	as	rhetoric,	tabat	and	literary	criticism	and	left	many	works	in	these	fields.	Although	many	of	
his	works	have	not	survived	to	the	present	day,	a	few	of	his	important	works	shed	light	on	literature	today.	This	
article	will	give	a	brief	account	of	Ibn	al-Muʿtaz's	life,	followed	by	information	about	his	education,	scholarly	
background,	and	extant	works.	

Keywords:	Arabic	Language	and	Rhetoric,	Ibn	al-Mu'tez,	Literature,	Poetry,	Literary	Criticism.	
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GİRİŞ		

İbnu’l-Muʿtez	hem	edebî	hem	de	siyâsî	kimliği	olan	bir	kişiliğe	sahiptir.	Fakat	onun	edebî	
yönü	özellikle	de	şiirdeki	başarısı	daha	çok	öne	çıkmıştır.	On	üç	yaşında	iken	hocası	İbn	Saʿîd’e	(ö.	
309/919)	yazdığı	duygu	içerikli	methiyesi	sayesinde	şiir	yeteneği	küçük	yaşta	keşfedilen	İbnu’l-
Muʿtez,	 sarayda	 dönen	 entrikalar	 ve	 siyâsî	 ikbal	 kavgaları	 nedeniyle	 siyasetten	 uzaklaşmış	 ve	
çevresindekilerin	 yönlendirmeleri	 ile	 edebiyata	 yönelmiştir.	 İbnu’l-Muʿtez’in	 bu	 yöneliminde	
eğitimi	ile	özel	olarak	ilgilenen	babası	Muʿtez-Billâh	ile	babaannesi	Kabîha	etkili	olmuştur.	Zira	
babası	ve	babaannesi	onun	için	büyük	uğraşlar	vermiş,	edebiyat	alanında	yetişmesi	için	dönemin	
önde	 gelen	 edip	 ve	 şairlerinden	 özel	 dersler	 almasına	 imkân	 tanımışlardır.	 Bunun	 yanı	 sıra	
babaannesi	eğitimi	için	özel	hocalar	tayin	etmiş	ve	büyük	bir	kütüphane	oluşturmuştur.1	İbnu’l-
Muʿtez,	 sadece	 kendisine	 sağlanan	 bu	 imkanlarla	 yetinmemiş	 kendisi	 de	 bireysel	 gayret	
göstermiştir.	Nitekim	farklı	yerlerde	bulunan	ve	alanında	uzman	olan	kişilerle	bir	araya	gelerek	
onlardan	 ders	 almıştır.	 Tabakât	 kitaplarında	 belirtildiği	 üzere	 onlardan	 lügat	 ve	 deyimlerle	
atasözü,	özlü	söz,	nükteli	hikâyeler	ve	fıkralar	öğrenmiştir.2	Bunların	dışında	fıkıh,	feraiz	ve	hadis	
gibi	 dinî	 ilimlerde	 eğitim	 aldığı	 bilinmektedir.	 Nitekim	 küçük	 yaşta	 nazmetmiş	 olduğu	
methiyesinde	bu	ilimleri	hocasından	aldığına	işaret	etmiştir.3	Ayrıca	İbnu’l-Muʿtez,	tarih,	ahbâr,	
felsefe	ve	astroloji	gibi	ilimlerde	de	yektin	biridir.4	Bunun	yanı	sıra	dönemin	öne	çıkan	modern	
ilimlerini	 öğrendiği	 gibi	 Farsça	 başta	 olmak	 üzere	 farklı	 kültürlerle	 de	 yakından	 ilgilenmiştir.	
Şiirlerinde	ve	eserlerinde	bu	ilimlerin	çok	fazla	yansıması	görülmektedir.5		

Oldukça	geniş	bir	ilmî	birikime	sahip	olan	İbnu’l-Muʿtez,	kaynakların	ifadesine	göre	çok	
sayıda	 edebî	 eser	 kaleme	 almıştır.	 Ne	 yazık	 ki	 bunlardan	 sadece	 bir	 kısmı	 günümüze	
ulaşabilmiştir.	Nazım	ve	nesir	türünden	oluşan	bu	eserler	kitap	ve	risale	şeklinde	olup	şiir,	belagat,	
edebî	tenkit,	tabakât,	adap,	hikmet	ve	şarap	gibi	konuları	içermektedir.	Bununla	birlikte	Muʿtazıd-
Billâh’ın	 isteği	üzere	yaşadığı	dönemin	yakın	siyâsî	 tarihi	 ile	sabah	şarabının	kötülüğünü	konu	
edinen	urcûzeleri	de	bulunmaktadır.		

Makale,	 İbnü’l-Muʿtez	 ile	 ilgili	 yapılmış	 bir	 tabakât	 çalışmasıdır.	 İbnü’l-Muʿtez	 ile	 ilgili	
bugüne	 kadar	 kitap,	 makale	 ve	 lisansüstü	 düzeyinde	 çalışmalar	 yapılmış	 olup	 bunların	 öne	
çıkanları	şöyledir:	“İbnü’l-Muʿtez	ve	şiʿruhû”,	“Abdullâh	bin	el-Muʿtez	edebuhû	ve	ʿılmuhû”,	“İbnu’l-
Muʿtez”,	 “Tasvir	 şairi	 olarak	 İbnu’l-Muʿtez	 ve	 hayatı”,	 “İbnu'l-Muʿtez	 ve	Kitâbu'l-Bedîʿ	 adlı	 eseri”.	
Makale,	söz	konusu	bu	çalışmalarla	doğrudan	ilgiliymiş	gibi	görünse	de	konuların	ele	alınışı,	detay	
ve	teferruat	açısından	farklılıklar	içermektedir.	Örneğin	İbnü’l-Muʿtez’in	doğum	yeri	ve	tarihi	ile	
ilgili	 kaynaklarda	yer	 alan	 farklı	 görüşler	üzerine	 gidilmiş	 gerek	 şiirlerinden	gerekse	de	 tarihî	
verilerden	 yararlanmak	 suretiyle	 daha	 gerçekçi	 ve	 doğru	 bilgiler	 ortaya	 konmuştur.	 Bununla	
birlikte	İbnü’l-Muʿtez’in	ilmî	hayatı	ve	entelektüel	kişiliği	ile	ilgili	detaylı	bir	araştırma	yapılmış	ve	
diğer	çalışmalarda	yer	almayan	bilgilere	yer	verilmiştir.	Ayrıca	makalede	İbnu’l-Muʿtez’in	matbu	
ve	 mahtûta	 halinde	 olan	 eserleri	 ile	 kaynaklarda	 kendisine	 nispet	 edilen	 eserlere	 de	 işaret	
edilmiştir.	Matbu	olan	eserler	muhteva	açısından	incelenip	detaylı	bir	şekilde	tanıtılmış,	bunlarla	
ilgili	yapılan	çalışmalara	ve	teknik	bilgilere	değinilmiştir.	

 
1	Muhammed	Mehdî	Hasan	-	Kâsım	Hasan	Âli	Şamân	es-Sâmerrâî,	“Sîretu	İbnu’l-Muʿtez	el-Abbâsî	(Dirâse	Târîhiyye)”,	
Mecelletu’l-Milviyye	li’d-Dirâseti’l-Âsâriyye	ve’t-Târîhiyye	3/6	(Teşrîni	Evvel	2016),	5.	

2	Ebû’l-Abbâs	Abdullâh	b.	Muhammed	el-Muʿtez-Billâh	b.	Caʿfer	el-Mütevekkil-ʿAlellâh	el-Abbâsî,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	
şrh.	Mecîd	Tarâd	(Beyrut:	Dâru’l-Kitâbi’l-ʿArabî,	2004),	1/7.	

3	Kaside	için	bk.	Ebû	İshâk	İbrâhim	b.	Ali b.	Temîm	el-Ensârî	el-Husrî,	Zehru’l-âdâb	ve	semeru’l-elbâb	(Beyrut:	Dâru’l-Cîl,	
ts.),	2/600;	Ebû’s-Safâ	Halil	b.	Aybeg	b.	Abdullâh	es-Safedî,	el-Vâfî	bi’l-vefeyât,	thk.	Ahmed	el-Arnaût	-	Turkî	Mustafa	
(Beyrut:	 Dâru	 İhyâi’t-Turâsi’l-ʿArabî,	 2000),	 6/239-240.	 İbnu’l-Muʿtez	 bir	 şiirinde	 de	 fıkıh	 ve	 hadis	 alanındaki	
yetkinliğinden	 bahsetmektedir.	 bk.	 Ebû’l-Abbâs	 Abdullâh	 b.	 Muhammed	 el-Muʿtez-Billâh	 b.	 Caʿfer	 el-Mütevekkil-
ʿAlellâh	el-Abbâsî,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî	(Beyrut-Lübnan:	ʿÂlemu’l-Kutub,	1997),	
2/575.	ŞN.	1111.	

4	Abdulazîz	Seyyidulehl,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez	edebuhû	ve	ʿılmuhû	(Beyrut:	Dâru’l-ʿIlmi	li’l-Melâyîn,	1951),	22-23;	Ömer	
Rızâ	 Kehhâle,	Muʿcemü’l-muellifîn	 terâcimu	musannifi’l-kutubi’l-ʿArabiyye	 (Beyrut:	 Dâru	 İhyâi’t-Turâsi’l-ʿArabî,	 ts.),	
6/154;	Leys	Dârî	Abdulhâdî	ez-Zevbaʿî,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkıden	 (Ürdün-Amman:	Câmiatu’ş-Şark	ve’l-Evsad,	
Kısmu’l-Lugati’l-ʿArabiyye	ve	Âdâbihâ,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2014-2015),	42.	

5	Örnek	şiir	için	bk.	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	1/671-672.	ŞN.	474,	1/738.	
Ş.N.	535,	1/750-753.	Ş.N.	550,	2/451.	ŞN.	957,	2/512.	ŞN.	1003.	
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Bu	makalede	İbnu’l-Muʿtez	hakkında	kısa	bir	bilgi	verildikten	sonra	eğitim	hayatı	ve	ilmî	
kişiliğine	değinilecek	son	olarak	da	edebiyatla	ilgili	ortaya	koyduğu	ve	günümüze	ulaşan	eserleri	
detaylı	olarak	tanıtılacaktır.		

1.	İBNU’L-MUʿTEZ’İN	HAYATI	

1.1.	İSMİ,	KÜNYESİ,	LAKAP	VE	NİSBESİ	

İbnu’l-Muʿtez’in	tam	adı	kaynaklarda	farklı	yer	almaktadır.	Bazı	kaynaklarda	Abdullah	b.	
Muʿtez	b.	el-Mütevekkil	b.	el-Muʿtasım	b.	Harun	er-Reşît	b.	el-Mehdî	b.	el-Mansur	b.	Muhammed	b.	
Ali	 b.	 ʿAbdullah	 b.	 el-ʿAbbâs	 b.	 ʿAbdulmuttalib	 el-Haşimî	 şeklinde	 uzunca	 ifade	 edilirken	 bazı	
kaynaklarda	 ise	 kısaca	 Abdullah	 b.	 el-Muʿtez-Billâh	 olarak	 zikredilmektedir.6	 Fakat	 daha	 çok	
Abdullah	b.	Muʿtez	veya	İbnu’l-Muʿtez	diye	meşhur	olmuştur.	Asıl	adı	Abdullah	olup	künyesi	ise	
Ebü’l-ʿAbbâs’tır.7	Hâşimî,	Abbâsî	 ve	Bağdâdî’8  gibi	 birden	 fazla	nisbeleri	 olan	 İbnu’l-	Muʿtez’in,	
kendi	 tebaaları	 tarafından	 verilen	 Murtezî-Billâh,	 Munsif-Billâh,	 Ğalib-Billah,	 Râzî-Billâh9	 gibi	
lakapları	bulunmaktadır.		

1.2.	DOĞUM	YERİ	VE	TARİHİ	

İbnu’l-Muʿtez’in	doğumu	Abbâsîlerin	 ilmî,	 siyasî	ve	ekonomik	yönden	en	karanlık	devri	
olarak	 bilinen	 II.	 Abbâsî	 Dönemi’nin	 ortalarına	 rastlamaktadır.10	 Kaynaklarda	 İbnu’l-Muʿtez’in	
nerede	ve	ne	zaman	doğduğu	hususunda	farklı	görüşler	ileri	sürülmüştür.	Tarihçilerin	geneline	
göre	 İbnu’l-Muʿtez,	 o	 dönem	 Abbâsîlerin	 başkenti	 olan	 Sâmerra’da11	 dedesi	 Mütevekkil’in	
sarayında	 dünyaya	 gelmiştir.12	 Bazı	 kaynaklarda	 Bağdat’ta	 doğduğu13	 ifade	 edilse	 de	 bunu	
benimseyenlerin	 sayısı	 oldukça	 az	 olup	 görüşlerini	 destekleyen	 herhangi	 bir	 delil	
bulunmamaktadır.	 Tarihî	 bilgilere	 göre	 dedesi	 Mütevekkil,	 227/842	 yılında	 hac	 emîri	 olarak	
Mekke’ye	 yaptığı	 yolculuk	 dışında	 başkent	 Sâmerrâ’dan	 ayrılmamıştır.14	 Ayrıca	 İbnu’l-Muʿtez,	
279/893	 senesinde	 halife	 olan	 amcazadesi	 Muʿtazıd-Billâh’ın	 daveti	 üzerine	 Bağdât’a	 giderek	
oraya	yerleşmiş,	uzun	süre	orada	 ilim	ve	edebiyatla	meşgul	olmuştur.15	Nitekim	 İbnu’l-Muʿtez,	
halife	 için	 yazdığı	 bir	 methiyesinde	 kendisine	 yapılan	 bu	 davete	 işaret	 etmiştir.16	 Muʿtazıd-
Billâh’ın	 halife	 olduğu	 tarih	 dikkate	 alındığında	 İbnu’l-Muʿtez’in	 yaklaşık	 33	 yaşlarında	 iken	
Sâmerrâ’dan	 ayrılıp	 Bağdât’a	 göç	 ettiği	 anlaşılmaktadır.	 Bu	 bilgilerin	 doğruluğu	 varsayılırsa	
İbnu’l-Muʿtez’in	Sâmerrâ’da	doğduğu	görüşünün	tarihî	verilerle	uyuştuğu	ve	daha	isabetli	olduğu	
görülmektedir.		

İbnu’l-Muʿtez’in	doğum	tarihi	ile	ilgili	olarak	ise	kaynaklarda	Hicrî	23	Şaban	244,	Hicrî	23	
Şaban	246,	Hicrî	23	Şaban	247,	23	Şaban	249	gibi	değişik	tarihler	ileri	sürülmektedir.	Fakat	birçok	
edebiyatçı	bu	tarihlerden	ikincisi	(Hicrî	23	Şaban	246)	üzerinde	durmuş	ve	onu	benimsemişlerdir.	
Diğer	 tarihler	 ise	 çok	 az	 edebiyatçı	 tarafından	 ileri	 sürülmüş	 ve	 pek	 fazla	 kabul	 görmemiştir.	
İbnu’l-Muʿtez’in	kendi	şiirlerinde	yer	alan	bazı	rakamlar	da	doğum	tarihine	ulaşmamıza	olanak	
sağlamaktadır.	Söz	konusu	şiirlerinden	biri	şöyledir:	(Vâfir)	

 
6	Ebû’l-Abbâs	Ahmed	b.	Muhammed	b.	İbrahim	b.	Ebû	Bekr	İbn	Hallikân,	Vefeyâtu’l-aʿyân	ve	enbâu	ebnâi’z-zamân,	thk.	
İhsân	Abbâs	(Beyrut:	Dâru	Sâdr,	1972),	3/76;	Ebû	Abdullâh	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Osman	ez-Zehebî,	Siyeru	aʿlâmi’n-
nubelâʾ,	 thk.	 Şuayb	 el-Arnaût	 vd.	 	 (Beyrut:	 Muessesetu’r-Risâle,	 1985),	 3.	 Baskı,	 14/42-44;	 Kehhâle,	Muʿcemu’l-
muellifîn,	6/154.	

7	 Ebû	Bekr	Ahmed	b.	Ali	 b.	 Sâbit	 b.	Ahmed	b.	Mehdî	 el-Hatîb	 el-Bağdâdî,	Târîhu	Bağdâd,	 thk.	Beşşâr	 ʿAvvâd	Maʿrûf	
(Beyrut:	Dâru’l-Garbi’l-İslâmî,	2001),	11/302.	

8	Ebû’l-Fidâ	İsmâil	b.	Ömer	b.	Kesîr,	el-Bidâye	ve’n-nihâye,	thk.	Abdullâh	b.	Abdülmuhsin	et-Turkî	(Kâhire:	Dâru	Hıcr,	
1997),	14/752;	ez-Zehebî,	Siyeru	aʿlâmi’n-nubelâʾ,	14/43.	

9	Ebû	Abdullâh	Salâhuddîn	Muhammed	b.	Şâkir	b.	Ahmed	el-Kutubî,	Fevâtu’l-vefeyât,	thk.	İhsân	Abbâs,	(Beyrut:	Dâru	
Sâdr,	1973-1974),	2/240.	

10	Şihâbuddîn	Ahmed	b.	Muhammed	b.	Ömer	el-Hafâcî,	Şifâu’l-galîl	fî	mâ	fî	kelâmi’l-ʿArab	mine’d-dahîl,	thk.	Muhammed	
Keşşâş	(Beyrut:	Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye,	1998),	34.	

11	Nûr	Zamân	Medenî,	“el-İbdâʿ	fî’t-teşbîh	ʿınde	İbnu’l-Muʿtez”,	Mecelletu’l-Kısmi’l-ʿArabî	25	(2018),	174.	
12	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	Şiʿru	İbnu’l-Muʿtez	(Bağdât:	Dâru’l-Hurriyye,	1978),	30.	
13	Şihâbuddîn	el-Hafâcî,	Şifâu’l-galîl,	34.	
14	Kırkpınar,	Mahmut,	“Mütevekkil-ʿAlellah,	Caʿfer	b.	Muhammed”,	DİA,	İstanbul,	2006,	32/212.	
15	İhsan	Arslan,	“Abdullâh	b.	Muʿtez’in	Halifeliği”,	Uluslararası	Sosyal	Araştırmalar	Dergisi	7/33	(2014),	463-464.	
16	bk.	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	1/439-440.	ŞN.	379.	
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ى17 َّرطَ مُ ِن قٌَلخَ ي َّن َأ كَ تُرْصِ  وَ
 

 
 

ًارشْعَ تُدْزِوَ نَیعَِبرَْلاْا تُغَْلَب  
 

Elli	yaşıma	ulaştım.	Sanki	eski	ve	nemli	bir	elbiseye	dönüştüm.	

Yaşını	dile	getirdiği	bir	diğer	şiiri	ise	şöyledir:	(Hafîf)	

يسِمَْأ لَْثمِ يِبحِاصَ اَی يمِوَْی سَیَْل  
َنفْسِي18 كَرْتُ  نْأ نَی  خَمْسِ لْا عَرَفْتُ   مُذْ 
 

يسِبْحَوَ يلِطْمَ مِاَدمُلْاِب مُْلَتَ لا   
يِّنعَ يَِبیشِمَ لْسَوَ يِنلْسََت لاَ  

  

Arkadaşım! Kendimi	şaraba	vermemi	kınama.	Benim	bu	günüm	dün	gibi	değil.	
Beni	bana	değil	ihtiyarlığıma	sor.	Elli	yaşımı	tanıdığımdan	(ulaştığımdan)	bu	yana	kendimi	

tanı(ya)mıyorum.	

	Görüldüğü	İbnu’l-Muʿtez,	her	iki	beyitte	de	elli	yaşına	ulaştığını	ifade	etmiştir.	Buna	göre	
ölüm	 tarihi	 olan	 296/908	 yılı	 dikkate	 alınırsa	 -ki	 ölüm	 tarihi	 konusunda	 nerede	 ise	 bütün	
tarihçiler	ittifak	etmişledir-	246/861	senesinde	doğduğu	anlaşılmaktadır.		

2. İLMÎ	KİŞİLİĞİ		

İbnu’l-Muʿtez’in	 ilim	 hayatı	 küçük	 yaşlarda	 iken	 Sâmerrâ’da	 doğduğu	 sarayda	 babası	
Muʿtez-Billâh’ın	 halife	 olması	 ile	 başlamıştır.	 Oğlu	 İbnu’l-Muʿtez’in	 eğitimine	 özel	 ilgi	 gösteren	
Muʿtez-Billâh,	 hilafete	 gelmesinin	 hemen	 ardından	 ilk	 iş	 olarak	 oğlu	 adına	 para	 bastırmış	 ve	
eğitimi	için	özel	hocalar	tayin	etmiştir.	İlk	derslerini	bu	hocalardan	alan	İbnu’l-Muʿtez,	babasının	
vefatından	 sonra	 amcası	 Halife	Muʿtemid-ʿAlellâh’ın	 himayesine	 girmiş,	 babaannesi	 Kabîha	 da	
onun	bakımını	üstlenmiştir.	Eğitimi	 ile	özel	olarak	 ilgilenen	babaannesi,	 torunu	İbnu’l-Muʿtez’e	
büyük	 bir	 kütüphane	 tahsis	 etmiş,	 farklı	 alanlarda	 özel	 hocalar	 tayin	 etmek	 suretiyle	 çeşitli	
ilimlerde	ona	geniş	bir	kültüre	sahip	olma	imkânı	sağlamıştır.19	İbnu’l-Muʿtez,	gösterilen	bu	yakın	
ilgi	ve	sunulan	imkânlar	sayesinde	dönemin	önde	gelen	ilimlerinde	ustalaşarak	büyük	hünerler	
ortaya	 koymuştur.20	 Kısa	 sürede	 zengin	 ve	 derin	 bir	 ilmî	 birikime	 sahip	 olan	 İbnu’l-Muʿtez,	
edebiyat,	dil,	belagat	ve	şiir	gibi	birden	fazla	ilmî	sahada	söz	sahibi	olmuş,	bu	alanlarda	sadece	
kendi	döneminde	değil	sonraki	dönemlerde	de	kendisinden	söz	ettirmeyi	başarmıştır.	Bunun	yanı	
sıra	 fıkıh,	 feraiz,	 hadis	 ve	 kelam	 gibi	 dinî	 ilimlerin	 bazı	 alanları	 ile	 tarih,	 ahbâr,21	 astroloji	 ve	
felsefede	 de	 varlık	 göstermiştir.	 Bununla	 birlikte	 İbnu’l-Muʿtez’in	 eğitim	 konusunda	 kendi	
gayretleri	de	dikkatlerden	kaçmamaktadır.	Fasih	konuşan	Arapların	yanlarına	giderek	veya	da	
Sâmerrâ’ya	gelen	bu	Araplardan	nadir	kullanılan	lügat	ve	deyimlerin	yanı	sıra	atasözü,	özlü	söz,	
nükteli	 hikâyeler	 ve	 fıkralar	 öğrenmiştir.	 Ayrıca	 İbnu’l-Muʿtez,	 içlerinde	Buhtürî	 (ö.	 284/897),	
Kudâme	b.	Caʿfer	(ö.	337/948	[?]),	İbn	Hamdûn	(ö.	255/868?),	İbn	Bessâm	(ö.	302/914	[?]),	İbnu’l-
ʿAlâ	(ö.	?)	ve	meşhur	rivayet	alimi	Sûlî	(ö.	336/948)	gibi	dönemin	önde	gelen	çok	sayıda	edip,	şair	
ve	alimlerinin	de	yer	aldığı	 ilim	ve	edebiyat	meclisleri	düzenlemiştir.22	Bununla	birlikte	evi	de	
âlimler,	edebî	kişiler	hatta	devlet	büyükleri	ve	 toplumun	önde	gelen	seçkin	 insanlarının	sabah	
akşam	sürekli	gelip	gittiği,	ilmî	müzakereler	ve	edebî	çalışmaların	yanı	sıra	eğlenceli	sohbetlerin,	

 
17	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	3/161.	ŞN.	1288.	
18	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	3/285.	ŞN.	178.	
19	Hasan	-	Sâmerrâî,	“Sîratu	İbnu’l-Muʿtez	el-Abbâsî	(Dirâse	Târîhiyye)”,	5.	
20	 Ahmed	 b.	 İbrahim	 b.	 Musatafa	 el-Hâşimî,	 Cevâhiru’l-edeb	 fî	 edebiyyât	 ve	 inşâi	 lugati’l-ʿArab,	 thk.	 Heyet	 (Beyrut:	
Muessesetu’l-Maʿârif,	ts.),	2/195.	

21	Tarih	ilmi	ile	ahbâr	ilmi	aynı	anlama	geldiği	düşünülse	de	aralarında	fark	bulunmaktadır.	Tarih,	toplumların	başından	
geçen	olayları	zaman	ve	yer	göstererek	anlatan,	bunların	sebep	ve	sonuçlarını,	birbirleriyle	olan	ilişkilerini	ele	alan	
bilim	dalı	ve	bu	dalda	yazılan	eserlerin	ortak	adı	anlamını	ifade	ederken	(Mustafa	Fayda,	“Tarih”,	DİA.	(İstanbul:	TDV	
Yay.	2011),	40/30.)	ahbâr	 ilmi	 ise	bir	kavim,	kabile	veya	şahıs,	bir	ülke,	bölge	veya	şehir,	bir	hadise	vb.	hakkında	
naklolunan	bilgiler,	sözler	ve	rivayetlerdir.	(Nihat	M.	Çetin,	“Ahbâr”,	DİA.	(İstanbul:	TDV	Yay.	1988),	1/486.)	Birbirine	
yakın	anlamlar	içerse	de	tarih,	ahbâr	ilmine	göre	daha	özel;	ahbâr	ilmi	ise	daha	genel	ve	umumidir.	Zaman	zaman	
birbirlerinin	yerine	de	kullanılmaktadırlar.	Bütün	ilim,	hikmet,	âdâb,	tarih	vs.	daha	pek	çok	konunun	temel	kaynağı	
olarak	ahbâr	ilmi	gösterilmektedir.	Ahbâr	ilminin	içeriği	ve	önemi	için	bk.	Ebû	Abdullâh	Yâkût	b.	Abdullâh	er-Rûmî	el-
Hamevî,	Muʿcemu’l-udebâʾ:	irşâdu’l-erîb	ilâ	maʿrifeti’l-edîb,	thk:	İhsan	Abbâs	(Beyrut:	Dâru’l-Garbi’l-İslâmî	1993),	1/30.	

22	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/10.	
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şaka	 ve	 latifelerin	 yapıldığı	 bir	 mekan	 haline	 gelmiştir.23	 Eğitim	 hayatında	 bir	 kararlılık	 ve	
süreklilik	 gözlemlenen	 İbnu’l-Muʿtez,	 bu	 sayede	 ilmî	 kazanım	 ve	 birikimlerini	 oldukça	
zenginleştirmiştir.	

İbnu’l-Muʿtez’in	ilmî	birikimleri	arasında	en	başta	edebiyat	gelmektedir.	İlme,	özellikle	de	
edebiyata	 düşkün	 olan	 İbnu’l-Muʿtez24	 edebiyat	 tahsiline	 genç	 yaşta	 başlamıştır.25	 O,	 derin	 bir	
edebî	bilgiye	sahip,	yetenekli	ve	güçlü	bir	şair	olmanın	yanı	sıra	kabiliyeti	ve	sezgisi	yüksek,	bilgili	
ve	 yeni	 anlamlar	 ortaya	 koyabilen	 bir	 kişiliğe	 sahiptir.	 Dönemin	 birçok	 meşhur	 âlim	 ve	
edebiyatçılarıyla	oturup	kalkmış	ve	onlarla	arkadaşlık	yapmıştır.26	Yaşadığı	dönemde	edebiyatın	
büyük	ilgi	görmesinden	dolayı	doğal	olarak	edip	ve	şairlere	de	çok	fazla	ilgi	gösterilmiş,	zaman	
zaman	kulisler	kurularak	edebî	mülahazalar	yapılmıştır.	Edebiyatçılarla	güçlü	bir	bağı	olan	İbnu’l-
Muʿtez,	bu	kulislere	katılmış,	hatta	az	önce	de	değinildiği	gibi	kendisi	de	evinde	bu	tür	edebiyat	
meclisleri	düzenlemiştir.	Kaynakların	ifadesine	göre	Müberred	(ö.	286/900),	Saʿleb	(ö.	291/904)	
ve	 Ahmed	 b.	 Said	 ed-Dımaşkî	 (ö.	 306/919)	 gibi	 edebiyat	 alanında	 ün	 yapmış	 hocaları	 İbnu’l-
Muʿtez’in	 düzenlediği	 bu	 edebiyat	 meclislerine	 katılarak	 onunla	 yakından	 ilgilenmiş	 ve	 edebî	
alanda	yetişmesine	büyük	katkı	sunmuşlardır.27	Öğrencisi	Sûlî,	İbnu’l-Muʿtez’in	ilmî	yönünü	şöyle	
anlatır:		

“İbnu’l-Muʿtez,	 geniş	 vizyonlu,	 ileri	 görüşlü,	 ilmi	 çok,	 nazım	 ve	 nesirde	 de	 başarılı	 biri	 idi.	
Haşimoğlularının	önde	gelen	şair	ve	alimlerinden	biri	olup	bulunduğu	mecliste	daha	çok	ilmî	
müzakereler	ve	tartışmalar	yapılırdı.	Farklı	hocalardan	ve	Sâmerrâ’ya	gelen	fasih	Araplardan	
dil	ve	edebiyat	dersleri	alırdı...O,	İlim	ehlini	önceler	ve	onlara	değer	verirdi.”28	

Edebî	alanda	küçük	yaştan	itibaren	eğitim	alan	ve	bu	konuda	bireysel	olarak	büyük	çaba	
sarf	 eden	 İbnu’l-Muʿtez,	 daha	 çok	 şiirde	 öne	 çıkmış	 ve	 bu	 alanda	 kendisinden	 söz	 ettirmeyi	
başarmıştır.	Çocuk	denilecek	yaşlarda	başladığı	şiirde	temayüz	ederek	kısa	sürede	diğer	şairleri	
geride	 bırakmayı	 başarmıştır.	 Kaynaklarda	 İbnu’l-Muʿtez’in	 şiiri	 ve	 şiirdeki	 konumu	 ile	 ilgili	
olarak	birtakım	açıklamalara	yer	verilmiş,	onu	şiirde	başarılı	yapan	ve	diğer	şairlerden	ayrıcalıklı	
kılan	hususlara	işaret	edilmiştir.	Bunları	kısaca	şu	şekilde	ifade	edebiliriz:	

a. Güçlü	bir	şiir	yeteneği	ve	kabiliyetine	sahip	olması.		

b. Şiirlerinin	taklit	içermemesi.	

c. Şiirlerindeki	lafızların	akıcı	ve	kolay	olması.	

d. Lafız	ve	anlamlarının	birbirine	uyumlu	olması.	

e. Şiirlerinde	yeni	anlamlar	içeren	kelimeler	kullanmasıdır.		

İbnu’l-Muʿtez’in	şiirdeki	ustalığı	döneminin	önde	gelen	şair	ve	edipleri	tarafından	da	teyit	
edilmiştir.	Hocaları	arasında	yer	alan	Ahmed	b.	Yahya	(Saʿleb)	onun	hakkında	“zamanının	en	iyi	
şairi”	olduğunu	vurgularken	ʿUbeydullah	b.	Abdullah	b.	Tahir	(ö.	280/893)	de	“O,	Kureyş’in	en	iyi	
şairidir.	Çünkü	o	hamr,	tard,	gazel,	medih,	hiciv,	zühd,	mersiye	gibi	konuların	tamamında	en	güzel	
şiirleri	 söylemiş	 onun	 gibi	 Kureyş’in	 içerisinde	 söz	 konusu	 alanlarda	 şiir	 söyleyebilecek	 başka	
kimsenin	 olmadığını	 ifade	 etmiştir.”29	 diyerek	 onun	 şiirdeki	 yetkinliğini	 ortaya	 koymaktadır.	
Ahmed	 b.	 İsmail	 (ö.	 ?)	 ise	 İbnu’l-Muʿtez’i	 “Beni	 Haşim’in	 en	 iyi	 şairi”	 olarak	 nitelemektedir.30	

 
23	Ebû	Bekr	Muhammed	b.	Yahyâ	es-Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ	ve	ahbâruhum,	nşr.	J.	Heyworth	Dunne	(b.y.:	Matbatu’s-
Sâvî,	1936),107.	

24	Ebû	Hafs	ʿÖmer	b.	el-Muzaffer	b.	Ömer	Zeynuddîn	İbnu’l-Verdî,	Târîhu	İbnu’l-Verdî	(Beyrut:	Dâru’l-Kutubi’l-ʿİlmiyye,	
1996),	1/240-241.	

25	Ahmet	Ateş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	İA.	(İstanbul:	Milli	Eğitim	Basımevi	ts.),	5	(2),	869.	
26	İbn	Hallikân,	Vefeyâtu’l-aʿyân,	3/76;	Bağdâdî,	Târîhu	Bağdâd,	11/302.	
27	Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ,	107;	Bağdâdî,	Târîhu	Bağdâd,	11/302.	
28	Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ,	107.	
29	Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ,	113.	
30	Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ,	113.	



İBNU’L-MUʿTEZ’İN	HAYATI,	İLMÎ	KİŞİLİĞİ	VE	ESERLERİ	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	92-114.  

98	

Tarihçiler	ve	edebiyatçıların	beyanına	göre	edebiyat,	şiir	ve	bilgi	alanlarında	halife	çocuklarından	
İbnu’l-Muʿtez	gibi	biri	yetişmemiştir.31	

Birçok	konuda	şiirleri	olan	İbnu’l-Muʿtez,	gazel	ve	tasvir	konularında	daha	çok	öne	çıkmış	
adeta	bu	konularla	özdeşleşmiştir.	Başta	bu	iki	konu	olmak	üzere	şiirlerinde	kullandığı	teşbihlerle	
de	dillerden	düşmeyen	 İbnu’l-Muʿtez,	 32	kullandığı	 teşbihlerin	çok	ve	nitelikli	olması	nedeni	 ile	
teşbih	şairi	olma	vasfına	layık	görülmüştür.		

İbnu’l-Muʿtez’in	dilciliğine	bakılacak	olursa	o,	Müberred	ve	Saʿleb	gibi	zamanının	meşhur	
dilcileriyle	 Sâmerrâ’ya	 gelen	 ve	 fasih	 konuşan	 bedevî	 Araplardan	 nahiv	 dersleri	 almış,	 hatta	
bedevi	 Arapların	 bulunduğu	 farklı	 bölgelere	 giderek	 dil	 sahasındaki	 bilgisini	 artırmıştır.33	
Dilcilerden	 Arap	 dilinin	 inceliklerini	 ve	 dilde	 yer	 alan	 bazı	 garip	 kelimeleri	 öğrenen	 İbnu’l-
Muʿtez,34	 sadece	 ders	 almakla	 yetinmemiş,	 eğitim	 aldığı	 dilcilerden	 (hocalarından	 ve	 bedevî	
Araplardan)	çokça	rivayetlerde	de	bulunmuştur.35	İbnu’l-Muʿtez,	kendi	bireysel	çabaları,	hocaları	
ve	 fasih	 Araplar	 ile	 kurduğu	 sıkı	 ilişkiler	 sayesinde	 diğer	 alanlarda	 olduğu	 gibi	 dil	 ve	 belagat	
alanında	da	öncü	 isimlerinden	biri	olmuştur.36	Özellikle	belagat	 ilmi	konusundaki	öncülüğü	bu	
konuda	görüş	beyan	eden	bütün	Arap	dil	ve	edebiyat	alimleri	tarafından	kabul	edilmiş,	belagat	
konusundaki	çalışma	ve	başarısı	takdirle	karşılanmıştır.	Ancak	İbnu’l-Muʿtez’in	belagat	ilmindeki	
konumu	 ile	 ilgili	 kaynaklarda	 sınırlı	 sayıda	 ve	 hep	 aynı	 görüşler	 ileri	 sürülmüştür.	 Buna	 göre	
İbnu’l-Muʿtez,	 fasih	 konuşan,	 edip	 ve	 belîğ	 bir	 kimse37	 olmanın	 yanı	 sıra	 beyan	 ilmini	 bilen,	
sanatlarını	tanıyan	ve	bu	ilmin	inceliklerine	vakıf	biri	olarak	görülmüştür.	Aynı	zamanda	beyan	
ilminin	 ilk	kurucusu	ve	döneminin	en	 iyi	belagat	âlimi	olarak	kabul	 edilmiştir.38	Özetle	 İbnu’l-
Muʿtez,	döneminde	yaşayan	meşhur	alimlerden	dil	eğitimi	alarak	dilin	inceliklerini	ve	dilde	yer	
alan	garip	kelimeleri	öğrenmiş,	bununla	birlikte	dil	ile	ilgili	nakillerde	bulunmuştur.	Ayrıca	fasih	
ve	etkili	konuşarak	dildeki	başarısını	hayatına	da	yansıtmayı	başarmıştır.	

Buraya	kadar	anlatılan	ilimlerin	dışında	İbnu’l-Muʿtez’in	hem	kendi	ifadelerinden	hem	de	
rivayetlerden	bazı	dinî	ilimlerle	birlikte	tarih,	ahbâr,	astroloji	ve	felsefe	gibi	ilimlerle	de	uğraştığı	
ve	bu	 ilimlerde	payesi	olduğu	anlaşılmaktadır.	Henüz	on	üç	yaşlarında	 iken	hocası	 İbn	Saʿîd’in	
çeşitli	 ilimlerdeki	 gücünden	 övgüyle	 bahsettiği	 bir	 kasidesinde	 aruz	 ve	 nahiv	 gibi	 alet	
ilimlerindeki	yetkinliğini	dillendirirken	fıkıh	ve	feraiz	gibi	dinî	ilimlere	de	vakıf	olduğunu	bizatihi	
kendisi	 ifade	 etmekte,	 hatta	 bu	 ilimlerde	 öz	 güveninin	 yüksek	 olduğunu	 da	 açıkça	
dillendirmektedir.	Hocasının	kırgınlığını	hissettiği	için	yazmış	olduğu	bu	kasidesinde	söz	konusu	
bu	ilimlerde	yetkin	olduğu	ifadelerinden	anlaşılmaktadır.39	Kitabını	kemiren	böceği	tasvir	eden	
farklı	bir	şiirinde	ise	bu	ilimlerle	meşgul	olduğunu	söylemektedir.	Şiirindeki	ifadesine	göre	fıkıh	
ilminin	yanı	sıra	hadis	ilminde	de	bir	katresi	olduğu	gayet	açıktır.	İbnu’l-Muʿtez’in	iş	ahlakını	da	
ortaya	koyan	söz	konusu	şiirin	konuyla	ilgili	beyitleri	şöyledir:	(Recez)	

لْوَُّدلا نَمِ ةٍَلوَْدلًِ ایجِار لا  
لُْغشُ سِاَِّنللِ نَاكَ ام اذإ يلِغْشُ  

40 لَْلزَ يِّنمِ ىرََی لاوَ يبِئاعَ لا  
 

لْكَِّتمُ يِقزْرِ كُلِمَْی يَّذلا ىَلعَ   
لْمََأ ىَلعًَ لاجََأ فُاخَأ لاوَ  
لْزَغَ وَْأ ثٍیدِحَ وَْأ ھٍقِْف رَُتفَْد  

 
 
 

 
31	Ebû	Nasr	Ali	b.	Hibetullah	b.	Cafer	b.	Mâkûlâ,	el-İkmâl	fî	refʿi’l-irtiyâb	ʿani’l-muʾtelif	ve’l-muhtelif	mine’l-esmâ’	ve’l-kunâ	
ve’l-ensâb,	tsh.	Nâyif	el-ʿAbbâs	(Kâhire:	Dâru’l-Kitâbi’l-İslâmî,	ts.),7/269.	

32	Ebû’l-Abbâs	Ahmed	b.	Yahyâ	b.	Fazlillâh	el-Ömerî,	Mesâliku’l-ebsâr	fî	memâliki’l-emsâr,	thk.	Komisyon,	(Beyrut:	Dâru’l-
Kutubi’l-ʿIlmiyye,	2010),	7/291.	

33	Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ,	107;	Kutubî,	Fevâtu’l-vefeyât,	2/239;	Kehhâle,	Muʿcemu’l-muellifîn,	6/154.	
34	Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ,	107;	Ateş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	5	(2),	869.	
35	Kehhâle,	Muʿcemu’l-muellifîn,	6/154.	
36	Bağdâdî,	Târîhu	Bağdâd,	11/302;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtu’l-aʿyân,	3/76;	İbn	Fazlullâh	el-Ömerî,	Mesâliku’l-ebsâr,	7/291.	
37	İbn	Hallikân,	Vefeyâtu’l-aʿyân,	3/76;	İbn	Kesîr,	el-Bidâye	ve’n-nihâye,	14/752.	
38	İbn	Fazlullâh	el-Ömerî,	Mesâliku’l-ebsâr,	7/291.	
39	Söz	konusu	bu	şiir	için	bk.	Safedî,	el-Vâfî,	6/239-240.	
40	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	2/575.	ŞN.	1111.	
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Ben	rızkıma	malik	olan	-Allah-ʿa	güveniyorum.	Hiçbir	devlete	umut	bağlamıyorum.	

Umutlar(ım)	için	ölmekten	de	korkmuyorum.	İnsanların	bir	işi	olduğu	zaman	benim	işim;		

Fıkıh,	hadis	veya	gazel	yazmaktır.	Onlar	(bu	işimden	dolayı)	bende	ne	bir	hata	ne	de	bir	kusur	
göremezler.	

Şairin	sözlerinden	fıkıh,	hadis	ve	aşk	şiirleri	gibi	konularda	kitap	yazdığı	ve	bunu	da	kazanç	
elde	 etmek	 amacıyla	 yaptığı	 anlaşılmaktadır.	 Yalnız	 bunu	 telif	 amacıyla	 mı	 veyahut	 istinsah	
maksadıyla	mı	yaptı	bu	konuda	bir	netlik	bulunmamaktadır.	Nitekim	gazel	yani	aşk	şiirleri	ile	ilgili	
şiirlerinin	olduğu	bilinmekte	ve	bu	tür	şiirleri	divanında	da	yer	almaktadır.	Yalnız	diğer	fıkıh	ve	
hadis	 ilmi	 ile	 ilgili	 kitabı	 olduğuna	 dair	 tabakât	 kitaplarında	 herhangi	 bir	 bilgiye	 yer	
verilmemektedir.	Dolayısıyla	buradan	hareketle	teliften	ziyade	istinsah/çoğaltma	işi	olabileceği	
yani	belirli	bir	ücret	karşılığında	bu	işi	yaptığı	akla	gelmektedir.	Telifte	olduğu	gibi	istinsahta	da	
alana	hâkimiyetin	gerekli	olduğu	düşünülürse	şairin	söz	konusu	alanlardaki	yetkinliği	anlaşılmış	
olacaktır.		

Kaynaklarda	 açıkça	 ifade	 edilmemesine	 rağmen	 İbnu’l-Muʿtez’in	 dinî	 ilimlerden	 kelam	
ilminde	de	söz	sahibi	olduğu	 iddia	edilmekte41	ve	buna	kelamla	 ilgili	kavram	ve	terimlerin	yer	
aldığı	 bir	 şiiri	 delil	 olarak	 getirilmektedir.	 Evet,	 delil	 olarak	 sunulan	 söz	 konusu	 şiirde	 kelam	
ilmine	ait	bazı	kelimeler	ve	kavramlar	yer	almakta,	yalnız	şiirin	bütünü	incelendiğinde	söz	konusu	
bu	 kelime	 ve	 kavramların	 kelam	 ilminde	 kazandıkları	 anlamlar	 değil	 de	 lafzi	 yani	 sözlük	
anlamlarında	kullanıldıkları	anlaşılmaktadır.	Muhtemeldir	ki	şair,	bu	şiirinde	aşk	acısı	çektiği	için	
kendisini	 eleştiren	 kişiye	 seslenerek	 eleştiriyi	 çok	 uzattığını	 ve	 eleştirisinin	 artık	 kendini	
incittiğini	 dile	 getirmektedir.	 Konuşmayı	 terk	 etmemesi	 halinde	 kendisinin	 de	 uzunca	
konuşacağını	 ifade	 eden	 şair,	 sevgilisine	 olan	 aşkının	 “Benim	 sevgim	 sevgidir;	 gizlidir-açıktır,	
eskidir-yenidir,	zariftir-büyüktür.”	şeklinde	olduğunu	ifade	etmektedir:	(Mutekârib)	

لُوطَُی يِثیدِحَ يِنعَْدَف تُیلُِب  
ل42ُ یلِجَ فٌیطَِل ثٌیدِحَ مٌیدَِق  
 

لُوُذعَ اَی يِنَتبَّْذعَوَ تَلْطََأ   
رٌھِاظَ نٌطِاَب ىوًھَ يَاوَھَ  

 
 

 
Ey	beni	kınayıp	eleştiren	kişi!	(Eleştirilerini)	uzatıp	beni	incittin	ve	derde	kaldım	ben.	(Hadi)	

çekil	git,	(yoksa)	konuşmam	uzun	sürecek	benim. 
Sevgim	tam	sevgidir;	gizlidir-açıktır,	eskidir-yenidir,	zariftir-büyüktür	benim.	

Görüldüğü	gibi	 ikinci	beyitte	yer	alan	ve	şairin	sevgisini	nitelediği	bu	 lafızlar,	daha	çok	
kelam	ilminde	kullanılan	kavramlardır.	Her	ne	kadar	ilk	olarak	karşılaşıldığında	kelam	ilmindeki	
kullanımları	akıllara	gelse	de	bir	kimsenin	herhangi	bir	ilme	ait	olan	kavramlara	sözlerinde	veya	
eserlerinde	yer	vermesi	bu	ilimle	alakalı	bilgi	sahibi	olduğu	anlamına	gelmemektedir.	Dolayısıyla	
şiirlerinde	kelam	ilmine	dair	kavramlar	kullanması	İbnu’l-Muʿtez’in	bu	ilmi	bildiğine	yeterli	bir	
delil	 teşkil	 etmemektedir.	 Üstelik	 kelam	 ilmini	 bildiğine	 dair	 ne	 kendi	 eserlerinde	 ne	 de	 ilgili	
kaynaklarda	net	bir	bilgi	de	yer	almamaktadır.	

İbnu’l-Muʿtez’in	ilmî	kişiliği	ile	ilgili	üzerinde	durulması	gereken	bir	diğer	konu	ise	tarihtir.	
Eserlerinden	ve	bazı	rivayetlerden	dönemin	yakın	siyâsî	tarihi	ile	dinler	tarihi	alanlarında	bilgi	
sahibi	olduğu	anlaşılmaktadır.	Muʿtazıd-Billâh’ın	isteği	üzerine	yazmış	olduğu	Urcûze	fî	târîhi’l-
halîfeti’l-Muʿtazıd	 isimli	 risalesinde	 dönemin	 yakın	 siyâsî	 tarihine	 değinmesi	 ve	 olayları	 tarihi	
sırasına	 göre	 ele	 alması	 tarih	 konusundaki	 bilgisinin	 ve	 başarısının	 bir	 delilidir.	 Siyâsî	 tarihi	
bilmesinde	 ve	 onu	 yakından	 takip	 etmesinde	 elbette	 hilafet	 soyundan	 gelmesinin	 ve	 sarayda	
büyümesinin	büyük	etkisi	olmuştur.	Abdulaziz	Seyyidulehl,	 İbnu’l-Muʿtez’in	hocası	ve	dönemin	
meşhur	 tarihçisi	Belâzûrî’den	(ö.	279/892-93)	zaman	zaman	İslâm,	Yahudilik	ve	Hristiyanlıkla	
ilgili	tarihî	bilgiler	aldığını	ifade	etmektedir.43	İbnu’l-Muʿtez	de	söz	konusu	dinlerle	ilgili	şiirlerinde	
birtakım	 bilgilere	 yer	 vermekte,	 zaman	 zaman	 da	 bazı	 siyâsî	 ve	 dinî	 mezheplerin	 temel	

 
41	Zevbaʿî,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkıden,	41.	
42	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	1/369.	ŞN.	297.	
43	Seyyidulehl,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez,	22.	
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doktrinlerine	değinmektedir.44	Dolayısıyla	onun	başta	İslam	tarihi	olmak	üzere	dinler	tarihi	ve	
mezhepler	 tarihi	 ile	 döneminde	 gerçekleşen	 yakın	 siyâsî	 tarih	 hakkında	 bilgi	 sahibi	 olduğu	
anlaşılmaktadır.			

Kaynakların	belirttiğine	göre	İbnu’l-Muʿtez,	ahbâr	alimleriyle	bir	araya	gelmiş	ve	onlardan	
nakilde	 bulunmuştur.45	 Ebû’l-Ferec	 el-İsfahânî	 (ö.	 356/967),	 el-Eğanî	 isimli	 eserinde	 İbnu’l-
Muʿtez’in	 bu	 konuda	 bir	 eserinin	 olduğundan	 bahsetmekte	 ve	 bu	 kitaptan	 nakilde	
bulunmaktadır.46	Halyü’l-ahbâr	olduğunu	düşündüğümüz	bu	eser,	ne	yazık	ki	günümüze	kadar	
ulaşmamıştır.	Eser	ve	eserden	yapılan	nakiller	İbnu’l-Muʿtez’in	diğer	ilimlerde	olduğu	gibi	ahbâr	
ilmine	de	hâkim	olduğunu	göstermektedir.	

Naklî	 ilimler	 gibi	 aklî	 ilimlerle	 de	 meşgul	 olan	 İbnu’l-Muʿtez,	 felsefe	 ile	 de	 yakından	
ilgilenmiştir.	Yaşadığı	coğrafyada	yer	alan	farklı	din,	kültür	ve	ideolojilerin	ortaya	koyduğu	felsefî	
metotları	 öğrenmiş,47	 kültürü	 ve	 entelektüel	 kişiliği	 sayesinde	 zamanının	 olaylarını	 anlama	 ve	
inceleme	imkânı	bulmuştur.48	

Ayrıca	 İbnu’l-Muʿtez’in	 yıldızları,	 gezegenleri	 ve	 gökyüzünü	 tasvir	 eden	 şiirlerinin	
olmasından	onun	Astronomi	biliminde	de	bilgisi	olduğu	düşünülmektedir.49	Örneğin	yıldızı	tasvir	
ettiği	şiirlerinden	birinde	gece	karanlığında	ortaya	çıkan	normal	bir	yıldızı	tetikte	bekleyen	bir	
kimsenin	gözüne	benzetirken	diğer	şiirinde	ise	toplu	halde	bulunan	ve	yıldız	kümesi	olarak	ifade	
edilen	 Süreyyâ	 yıldızını	 da	 üst	 üste	 dizilmiş	 ve	 birbirine	 girift	 halde	 olan	 bir	 üzüm	 salkımına	
benzetmiştir.	Söz	konusu	bu	cisimler	arasında	bir	benzerlik	kurabilmek	ise	her	iki	taraf	hakkında	
belirli	bir	bilgiye	sahip	olmayı	gerektirmektedir.	İbnu’l-Muʿtez’in	taraflar	arasında	bir	benzerlik	
kurması	 ve	 böylesi	 başarılı	 bir	 teşbihte	 bulunması	 bu	 konuda	 bilgi	 sahibi	 olduğu	 düşüncesini	
güçlendirmektedir.	Teşbihlerini	içeren	beyitlerinden	ilki	şöyledir:	(Kâmil)	

50 ءِاَبَقُّرلاَ ةَلفْغَ سُلِاخَُتً انیْعَ  
 

ُھُلاخََت مِیھَِبلْا لِیَّْللا يِف مُجَّْنلاوَ   
 
 
 

Karanlık	gecedeki	bir	yıldızı	casusun	gaflet	anını	gözleyen	bir	göz	sanırsın.	

Diğer	beyti	ise	şu	şekildedir:	(Hafîf)	
51 دِوُقنُْعلْاكَ بِرَْغلْاِ يف اَّیرَُّثلاوَ  

 
يشِاوَحَلْا ُّمحََأ ىجَُّدلاوَ يِنرَازَ   

 
 

 

O	 beni,	 gecenin	 etrafı	 simsiyah	 (her	 taraf	 kapkaranlık)	 ve	 batıdaki	 Süreyyâ	 yıldızı	 üzüm	
salkımı	gibi	iken	ziyaret	etti. 

Şevkî	 Dayf	 (ö.	 1910/2005),	 İbnu’l-Muʿtez’in	 hocasına	 yazdığı	 kasidesi	 ile	 ilgili	
değerlendirmesinde	 onun	 ilmî	 birikiminin	 kasidede	 yer	 alanlarla	 belirlenemeyeceğini	 ifade	
ederken	ilmî	yönünün	genişliğine	işaret	eden	şu	açıklaması	da	önem	arz	etmektedir:	

“İbn	Saʿîd,	onu	fasih	bir	hatip,	iyi	bir	şair,	feraiz’de	bilgili,	fıkıhta	Ebu	Hanife	kadar	güçlü,	
aruz	ilmini	iyi	bilen,	Kisâî	gibi	nahivci	olarak	mezun	etmiştir.	Ne	var	ki	bunlar	arasında	felsefe	ve	
mantık	zikredilmemiştir.	Ancak	unutulmamalıdır	ki	İbnu’l-Muʿtez,	on	üç	yaşında	bu	kültüre	sahip	
olmuş	ve	bu	kasideyi	de	kendiliğinden	söylemiştir.	Buradan	hareketle	onun	kültürünü	sınırlamak	
doğru	 olmaz.	 Nitekim	 eserlerine	 bakıldığında	 onun	 felsefeye	muttali	 olduğu,	 astrolojiyle	 ilgili	
kitaplar	 okuduğu	 anlaşılmaktadır.	 Nitekim	 şiirlerinde	 de	 bunlara	 işaret	 edilmektedir.	 Her	 ne	

 
44	Örnek	şiir	için	bk.	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	1/671-672.	ŞN.	474,	1/738.	
Ş.N.	535,	1/750-753.	Ş.N.	550.	

45	Kehhâle,	Muʿcemu’l-muellifîn,	6/154.	
46	Ebû’l-Ferec	Ali	b.	el-Huseyn	el-İsfahânî,	Kitâbu’l-Eğânî.	 (thk.	İhsân	Abbâs	vd.	25	Cilt.	Beyrut:	Dâru	Sâdır),	3.	Baskı.	
2008,	16/5-13,	21/46-70.	

47	Seyyidulehl,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez,	23.	
48	Hasan	-	Sâmerrâî,	“Sîratu	İbnu’l-Muʿtez	el-Abbâsî”,	3.	
49	Zevbaʿî,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkıden,	42.	
50	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	2/451.	ŞN.	957.	
51	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	2/512.	ŞN.	1003.	
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kadar	hayatının	ilk	dönemlerinde	bu	ilimleri	bilmediğini	düşünsek	de	ilginç	bir	şekilde	şiirlerinde	
bunlardan	bahsettiği	görülmektedir.”52		

Kısacası	şiirlerinde	çok	sayıda	astrolojik	konu	ve	kavramlara	yer	vermesi,	üstelik	bunlarla	
ilgili	 detaylı	 bilgiler	 vermesi	 İbnu’l-Muʿtez’in	 bu	 konuda	 belirli	 bir	 ilmî	 seviyeye	 ulaştığını	
göstermektedir.		

İlmî	yönü	oldukça	geniş	olan	 İbnu’l-Muʿtez,	 sadece	klasik	 ilimlerde	değil	o	dönemin	en	
yaygın	 ve	 en	 çok	 kullanılan	 modern	 ilimlerinden	 biri	 olan	 tasvir	 sanatında	 da	 kendisini	
geliştirmiştir.	I.	Abbasî	Dönemi’nde	başlayan	bu	ilim,	halife	ve	emirlerin	de	desteği	 ile	özellikle	
kendisinin	de	yaşadığı	II.	Abbasî	Dönemi’nde	zirveye	ulaşmıştır.53	Bununla	birlikte	tasvir	sanatı,	o	
dönemin	şairlerinin	de	karakteristik	özellikleri	arasında	yer	almış,	şairler	tasvirdeki	başarıları	ile	
ayırt	edilip	 tanınmışlardır.	 İbnu’l-Muʿtez	de	döneminde	yaygın	olan	ve	şaire	ayrıcalık	katan	bu	
tasvir	sanatını	en	iyi	bir	şekilde	öğrenmiş	ve	bunu	da	şiirlerine	başarılı	bir	şekilde	yansıtmıştır.	
Zira	şiirlerinde	edebiyatçıların	ve	tenkitçilerin	beğenisini	kazanan	çokça	yıldız,	gökyüzü	ve	tabiat	
tasvirlerine	yer	vermiştir.54	

İbnu’l-Muʿtez’in	Arapçaya	tercüme	edilmiş	bazı	yabancı	kültürler	hakkında	da	geniş	bir	
kültür	 ve	 birikime	 sahip	 olduğu	 ifade	 edilebilir.	 Rum	 asıllı	 olan	 annesinin	 yönlendirmesi55	 ve	
hocası	Belâzûrî’nin	aracılığı	 ile	elde	ettiği56	belirtilen	bu	yabancı	kültürlerin,	şiirlerinde	ve	bazı	
eserlerinde	 de	 etkisi	 görülmektedir.	 İbnu’l-Muʿtez’in	 edebî	 hayatına	 etki	 eden	 yabancı	
kültürlerden	 biri	 Fars	 kültürüdür.	 Bu	 konuda	 hocası	 Belâzûrî’den	 etkilenen	 İbnu’l-Muʿtez,	
özellikle	 şiirlerinde	 Arapça	 sözcükler	 yerine	 aynı	 vezin	 ve	 manada	 çok	 sayıda	 Farsça	 kelime	
kullanmıştır.57	Farsça	kelime	kullandığı	şiirlerinden	biri	şöyledir:	(Munserih)	

58 تُاَدنِْبَتسَْدوَ فٌوُفصُ مْھُنْمِ  
 

اَنَل رِاھََّنلاِب ُّنجِلْا رَھَظَ دَْق   
 

 
 

Gündüz	bizim	için	cinler	ortaya	çıktı.	Onların	bir	kısmında	kuyruk,	bir	kısmında	ise	bilezikler	
vardı.	

Şair,	 nevruz	 kutlamalarından	 bahsettiği	 bu	 şiirinde	 Farsça	 bilezikler	 anlamına	 gelen	
( تُاَدنْبَِتسَْد )59	 kelimesini	 kullanmıştır.	 Arapça	 kelimelerin	 yerine	 şiirin	 vezin	 ve	 kafiye	 yapısını	
bozmadan	aynı	anlamda	Farsça	kelimeler	kullanması,	onun	Fars	diline	hâkimiyetini	ve	bu	dildeki	
yetkinliğini	göstermektedir.60	Ayrıca	İbnu’l-Muʿtez’in	sosyal,	siyâsî,	söz	ve	öğütlerden	oluşan	el-
Fusûlu’l-kısâr	isimli	küçük	hacimli	eserinde	de	Fars	kültürünün	etkisi	görülürken	Fusûlu’t-temâsîl	
isimli	eserinde	de	Yunan	kültürünün	etkisi	kendini	göstermektedir.61	Bu	durum	İbnu’l-Muʿtez’in	
Fars	dilini	bildiğini	aynı	zamanda	Fars	kültürü	ile	Yunan	kültürüne	hâkim	olduğunu	ve	bunları	
eserlerine	de	yansıttığını	göstermektedir.	Bununla	birlikte	Kitabu’l-Bedîʿ	isimli	eserinde	de	kadim	
ve	 muhdes	 şairlerin	 şiirleri	 ile	 Araplar	 arasında	 yaygın	 olarak	 kullanılan	 söz	 ve	 deyimlerin	
içerisinde	Farsça	kelimeler	yer	almaktadır.62	Bu	kelimelerin	bir	kısmı	orijinalliğini	korurken	bir	
kısmı	 ise	 Araplaşmıştır.	 Bu	 da	 göstermektedir	 ki	 hem	 İbnu’l-Muʿtez’den	 önce	 hem	 de	 onun	
yaşadığı	dönemde	Arapça	Farsçadan	etkilenmiş	veyahut	da	Farsça	Araplar	tarafından	yaygın	bir	
şekilde	kullanılmıştır.		

	

	

 
52	Şevkî	Dayf,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî	(el-ʿAsru’l-Abbâsiyyi’s-sânî)	(Mısır:	Dâru’l-Maʿârif,	ts.),	2.	Baskı,	4/328.	
53	Mustafa	Çınar,	“Üçüncü	Abbâsî	Dönemi	Arap	Şiirinde	Tabiat	Tasviri”	Ekev	Akademi	Dergisi,	7/17	(Güz	2003),	225.	
54	Zevbaʿî,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkıden,	41.	
55	Zevbaʿî,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkıden,	42.	
56	Seyyidulehl,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez,	22.	
57	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/10.	
58	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	2/468.	ŞN.	976.	
59	Kelimenin	aslı	“ دْنْبَِتسَْد ”dir.	Sonunda	yer	alan	elif	ve	tâ	( تا )	ise	Farsçada	çoğul	eki	olarak	kullanılmaktadır.	
60	Hârûn	Özel	-	Faruk	Çiftçi,	“Tasvir	Şairi	Olarak	İbnu’l-Muʿtez	ve	Hayatı”,	TİDSAD	6/22	(Eylül	2019),	137.	
61	Zevbaʿî,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkıden,	42.	
62	Örnek	olarak	bk.	İbnu’l-Muʿtez,	Kitâbu’l-Bedîʿ,	nşr.	Ignatıus	Kratchkovsky,	17.	
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3. ESERLERİ		

	Hayatı	boyunca	siyaset	ve	devlet	işlerinden	uzak	duran	İbnu’l-Muʿtez,	bütün	vaktini	şiir	
ve	edebiyata	adayarak	kendini	edebî	ve	kültürel	yönden	geliştirmiştir.63	Yetiştiği	dönemin	birçok	
ilmî	alandaki	gelişmelerinden	yararlanmış	başta	edebiyat	ve	 şiir	olmak	üzere	belagat,	 tabakât,	
edebî	 tenkit	 ve	mûsikî	 alanlarında	 servet	 değeri	 taşıyan	 birçok	 eser	 bırakmıştır.	 Ne	 var	 ki	 bu	
eserlerin	 sadece	 bir	 kısmı	 günümüze	 ulaşabilmiştir.	 Günümüze	 ulaşan	 eserlerin	 bir	 kısmı	
neşredilmiş,	 bir	 kısmı	 ise	 yazma	 halinde	 olup	 henüz	 neşredilmemiştir.	 Çok	 sayıda	 eseri	 de	
günümüze	kadar	gelmeyi	başaramamış,	kitaplarda	sadece	isim	olarak	kalmıştır.	İbnu’l-Muʿtez’in	
günümüze	ulaşan	ve	neşredilen	eserleri	şöyledir:	

3.1.	NEŞREDİLEN	ESERLERİ	

Bu	başlık	altında	İbnu’l-Muʿtez’in	günümüze	ulaşan	eserleri	tanıtılacak	ve	eserlerle	ilgili	
çalışmalara	yer	verilecektir.		

3.1.1.	DİVAN	

Divan,	 İbnu’l-Muʿtez’in	 en	 meşhur	 eseri	 olup	 şiirlerinden	 oluşmaktadır.	 Öğrencisi	 Sûlî	
tarafından	derlenen	divanın	çeşitli	kütüphanelerde	çok	sayıda	nüshaları	bulunmaktadır.64	Tahkik	
ve	şerh	çalışmaları	yapılarak	çok	defa	basılmış	ve	neşredilmiş	olan	bu	eser,	ilk	olarak	Aziz	Efendi	
ez-Zend	tarafından	el-Hidîviyye	kütüphanesindeki	asıl	nüshası	temel	alınarak	iki	bölüm	halinde	
basılmış	(M.	1891),65	bu	matbu	olan	iki	bölüm	ise	daha	sonra	şerh	edilerek	tek	bölüm	halinde	(M.	
1904)	 Beyrut’ta	 tekrar	 yayımlanmıştır.66	 Daha	 sonra	 bu	 eser,	 Abdulbâsit	 el-Enesî’nin	 yapmış	
olduğu	bir	inceleme	ile	Beyrut’ta	basılmıştır	(M.	1914).67	

Eser	üzerine	daha	sonraki	yıllarda	şerh	çalışmaları	devam	etmiştir.	Geniş	ve	en	önemli	
şerhlerden	 biri	 Muhyiddîn	 el-Hayyât’ın	 yapmış	 olduğu	 çalışmadır.	 Hayyât’ın	 müellif	 İbnu’l-
Muʿtez’in	kısa	bir	biyografisini	de	içeren	bu	çalışması	Beyrut’ta	yayımlanmıştır	(M.	1914).	Aynı	
metin	daha	sonra	Şefik	Cebrî’nin	mukaddimesi	ile	birlikte	tekrar	basılmıştır	(M.	1951).68		

Eser	üzerine	yapılan	bir	diğer	 çalışma	da	müsteşrik	 James	Heyworth’a	 (ö.	1974)	aittir.	
Heyworth,	Sûlî’nin	el-Evrâk	isimli	kitabında	şairlerin	divanlarından	seçme	şiirlere	yer	verdiği	ve	
büyük	bir	bölümünü	İbnu’l-Muʿtez’in	şiirlerinin	oluşturduğu	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâ	ve	ahbâruhum	
bölümünü	Londra’da	müstakil	olarak	neşretmiştir	(M.	1936).	Ayrıca	Sûlî	rivayetiyle	gelen	divanı	
Alman	müsteşrik	Bernhard	Lewin	(ö.	2003),	Şiʿru	Abdullâh	İbnu’l-Muʿtez	adıyla	tashih	ederek	dört	
cilt	olarak	hazırlamıştır.	Lewin’in	yaptığı	çalışmanın	üçüncü	ve	dördüncü	ciltleri	M.	1945	yılında,	
diğer	bir	ve	ikinci	ciltleri	de	M.	1950	senesinde	İstanbul’da	en-Neşriyyâtu’l-İslâmiyye	isimli	Alman	
müsteşriklerin	hazırladıkları	İslâmî	neşir	dergisinde	yayımlanmıştır.69	Eserin	elde	edebildiğimiz	
üç	ve	dördüncü	bölümleri	Mustafa	Kırmıt	tarafından	düzenlenerek	ayrı	kitap	olarak	basılmıştır.	

Eser	üzerine	sonraki	dönemlerde	de	tahkik	ve	şerh	çalışmaları	devam	etmiştir.	Kerem	el-
Bostânî’nin	 tahkik	 ederek	 şerh	 ettiği	 eserde	 şiirler	 içeriğine	 göre	 başlıklandırılmış	 ve	 kafiye	
harflerine	göre	tasnif	edilmiştir.	İbnu’l-Muʿtez’in	iki	urcûzesinin	de	yer	aldığı	söz	konusu	bu	eser,	

 
63	Ebû’l-Abbâs	Abdullâh	b.	Muhammed	el-Muʿtez-Billâh	b.	Caʿfer	el-Mütevekkil-ʿAlellâh	el-Abbâsî,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	
şrh.	Mîşyel	Nuʿmân	(Beyrut-Lübnan:	eş-Şirketu’l-Lubnâniyye	li’il-Kutub,	1969),	4	(Mukaddime);	Dayf,	Târîhu’l-edebi’l-
ʿArabî,	4/328.	

64	 Nüshaları	 toplu	 olarak	 görebilmek	 için	 bk.	 Carl	 Brockelmann,	 Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	 çev.	 Abdulhalim	 en-Neccâr	
(Kâhire:	Dâru’l-Maʿârif,	ts.),	4.	Baskı,	2/56-57;	Ayrıca	bk.	Hizânetu’t-turâs-Fihrisu	mahtûtât,	(Suudi	Arabistan-Riyâd: 
Merkezü’l-Melik	Faysal	li’l-Bühûsi	ve’d-Dirâsâti’l-İslâmiyye,	ts.),	10/751,	15/70.	

65	Yusuf	b.	Elyân	b.	Mûsâ	Serkîs,	Muʿcemu’l-matbûʿâti’l-ʿArabiyye	ve’l-muʿarrabe	(Mısır:	Matbaʿatu	Serkîs,	1928),	1/243.	
66	Hafâcî,	İbnu’l-Muʿtez	ve	turâsuh,	123.	
67	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/16.	
68	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/16.	
69	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/16;	İsmail	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	DİA.	(İstanbul,	TDV	Yay.,	
2000),	21/146.	
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Beyrut’ta	 yayımlanmıştır.70	 Mişâl	 Nuʿmân	 tarafından	 şerh	 edilen	 divan	 ise	 bir	 mukaddime	 ile	
birlikte	yine	Beyrut’ta	neşredilmiştir	(M.	1969).71	

İbnu’l-Muʿtez’in	divanı	üzerine	yapılan	bir	diğer	çalışma	ise	Yunus	Ahmed	Sâmerrâî’nin	
Dîvânu	şiʿru	 İbnu’l-Muʿtez	başlıklı	çalışmasıdır.	Sâmerrâî,	Sûlî’nin	rivayetini	 temel	alarak	tahkik	
ettiği	eserde	şiirleri	konularına	ve	daha	sonra	da	kafiye	harflerine	göre	tasnif	etmiş	ve	her	şiirin	
bahirlerini	de	belirtmiştir.	Ayrıca	Sâmerrâî,	çalışmasının	sonunda	divanın	gerek	yazma	ve	matbu	
nüshalarında	 gerekse	 de	 Sûlî’nin	Kitâbu’l-evrâk	 isimli	 eserinde	 yer	 almayıp	 farklı	 kaynaklarda	
İbnu’l-Muʿtez’e	nispet	edilen	şiirleri	bir	araya	getirmiş,	“Mulhak”	başlığı	altında	yer	verdiği	397	
adet	 şiiri,	 kafiye	 harflerine	 göre	 tertip	 etmiştir.72	 Eser	 üç	 cilt	 halinde	Beyrut’ta	 basılmıştır	 (M.	
1997).		

İbnu’l-Muʿtez’in	 divanı	 üzerine	 yapılan	 çalışmalarından	 bir	 diğeri	 de	 Mecîd	 Tarâd’ın	
yaptığı	 şerh	 çalışmasıdır.	 Tarâd,	 bu	 çalışmasında	 konularına	 göre	 sınıflandırdığı	 şiirleri	 kafiye	
harflerine	göre	tasnif	etmiş,	her	şiirin	bahir	ölçüsünü	belirtmekle	birlikte	şiirlerde	yer	alan	garip	
kelimeleri	de	açıklamıştır.	Bununla	birlikte	 farklı	 kaynaklarda	 İbnu’l-Muʿtez’e	aidiyeti	kesin	ve	
şüpheli	 olan	 şiirleri	 de	 çalışmasının	 sonunda	 “el-Mulhak-1”	 ve	 “el-Mulhak-2”	başlıkları	 altında	
toplamıştır.	Tarâd,	 farklı	kaynaklardan	bir	araya	getirdiği	43	şiiri	ana	çalışmasında	yaptığı	gibi	
konularına	göre	 tasnif	edip	kafiye	harflerine	göre	sıralamıştır.73	 İki	 cilt	olarak	hazırlanan	eser,	
Beyrut’ta	basılmıştır	(M.	2004).	

Divan	üzerine	yapılan	bir	diğer	çalışma	da	tahkik	konusunda	uzman	isimlerden	biri	olan	
Ömer	 Fârûk	 et-Tabbâʿya	 aittir.	 Tabbaʿ,	 çalışmasının	 başında	 da	 belirttiği	 gibi	 Berlin	
kütüphanesinde	yer	alan	nüshayı	esas	alarak	eserin	tahkikini	yapmış	ve	şiirlerde	yer	alan	garip	
kelimeleri	de	 şerh	etmiştir.	Eserde	 şiirler,	 kafiye	harflerine	göre	 tasnif	 edilmiş	ve	her	bir	 şiire	
içeriğine	 uygun	 bir	 başlık	 verilmiştir.	 Ayrıca	 eserin	 sonunda	 İbnu’l-Muʿtez’in	 sabah	 şarabının	
kötülüğünden	bahsettiği	urcûzesi	ile	Halife	Muʿtazıd-Billâh	dönemi	tarihini	ele	aldığı	urcûzesi	de	
yer	almaktadır.	Eser,	geniş	bir	mukaddime	ile	birlikte	Beyrut’ta	yayımlanmıştır.		

Dîvânda	 fahr	 (övünme),	 gazel	 (aşk),	medh	 (övme),	 hicv	 (yergi),	 şarâb	 (içki),	muʿâtebât	
(sitem	ve	serzenişler),	tard	(av),	evsâf	(tasvîrler),	mersiye	(ağıt),	zühd-şeyb	(yaşlılık)-âdâb-hikmet	
konularında	pek	çok	şiir	bulunmaktadır.		

3.1.2.	KİTÂBU’L-BEDÎʿ	

İbnu’l-Muʿtez	tarafından	Arap	belagatine	dair	kaleme	alınan	söz	konusu	eser,	bu	alanda	
yazılan	 ilk	 müstakil	 eser	 olma	 özelliğini	 taşımaktadır.74	 Bununla	 birlikte	 şiir	 ve	 belagat	
metodolojisini	ortaya	koyan	ilk	çalışma	olması	açısından	da	Arap	belagatinde	önemli	bir	konuma	
sahiptir.75	Bu	nedenlerden	dolayı	eser,	edebiyatçılar	tarafından	şiir	ve	belagat	konusunda	yapılan	
ilk	bilimsel	çalışma	olarak	kabul	edilmektedir.76	Şevkî	Dayf’ın,	“Eserde,	Arap	edebiyatında	var	olan	
bedîʿ	sanatları	bilimsel	ve	dakik	bir	şekilde	ortaya	konmuş	ve	bu	sanatlar	daha	sonra	muhdes	şairler	
ve	 edebiyatçılar	 tarafından	 çoğaltılıp	 geliştirilmiştir.”77	 şeklindeki	 yorumu	 belagat	 sanatlarının	
ortaya	çıkışında	ve	gelişmesinde	eserin	öncülüğünü	ortaya	koymaktadır.	

Eserde	“Aslu’l-kitab”	başlığı	altında	“istiare,	tecnîs,	mutâbakat,	reddü’l-ʿacûz	ʿale’s-sadr	ve	
mezhebi	kelâmî”	olmak	üzere	beş	temel	sanata	yer	verilirken	daha	sonra	“mehâsinu’l-kelâm	ve’ş-

 
70	 İsmail	 Durmuş	 makalesinde	 Kerem	 el-Bostânî’nin	 bu	 eserinin	 1961	 yılında	 yayınlandığını	 ifade	 etmektedir.	 bk.	
Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	Yalnız	elimizde	bulunan	eserde	yayın	yılı	yer	almamaktadır.	

71	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	XXI,	146.	
72	Dîvânda	yer	alan	bu	bölüm	için	bk.	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	şiʿru	İbnu’l-Muʿtez,	thk.	Yûnus	Ahmed	es-Sâmerrâî,	3/203-
383.	

73	Bölümler	için	bk.	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	2/483-511.	
74	Hamevî,	Muʿcemu’l-udebâʾ,	4/1523;	Ahmed	Hasan	ez-Zeyyât,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî	(Kâhire:	Dâru	Nehda,	 ts.),	282;	
Nusrettin	Bolelli,	Belâgat	Tarihi	(İstanbul:	Rağbet	yay.,	ts.),	51;	Mustafa	Bozan,	İbnu’l-Muʿtez	ve	Kitâbu’l-Bedîʿ	Adlı	Eseri	
(Konya:	Necmettin	Erbakan	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2019),	43.	

75	Ebû’l-Ferec	Muhammed	b.	Ebî	Yaʿkûb	İshâk	b.	Muhammed	b.	en-Nedîm,	el-Fihrist	(Beyrut-Lübnan:	Dâru’l-Maʿrife,	ts.),	
169;	Brockelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/58.		

76	Hasan	-	Sâmerrâî,	“Sîratu	İbnu’l-Muʿtez	el-Abbâsî”,	5.	
77	Dayf,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	4/329.	
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şiʿri”	(şiir	ve	nesirde	yer	alan	güzellikler)	adı	altında	ikinci	bir	başlık	açılmakta	ve	burada	da	on	
beş	sanattan	söz	edilmektedir.	Bu	sanatların	terim	anlamları	yapıldıktan	sonra	her	birine	ayet,	
hadis,	 sahabe	 ve	 Arap	 sözleri	 ile	 mütekkaddim	 şairlerin	 şiirlerinden	 en	 az	 birer	 delil	
getirilmektedir.	Eserde	-farklı	rakamlar	telaffuz	edilmekle	birlikte-78	bizim	tespitimize	göre	yirmi	
adet	belagat	sanatı	bulunmaktadır.	

Eserin	mukaddimesinde	bedîʿ	sanatlarının	mevcudiyetini	savunan	İbnu’l-Muʿtez,	kitabını	
yazma	nedenini	de	açıklığa	kavuşturmaktadır.	Müellif,	ilk	dönem	Abbâsî	şairlerinden	olan	Beşşar	
b.	Bürd	(ö.	167/783-84),	Müslim	b.	Velid	(ö.	208/823)	ve	Ebû	Nüvâs	(ö.	198/813	[?])	gibi	muhdes	
şairlerin	 bu	 sanatları	 şiirlerinde	 kullandıklarını	 ve	 buna	 yeni	 tarz	 şiir	 anlamında	 bedîʿ	 adını	
verdiklerini,	ancak	bu	sanatların	mütekaddim	şairlerin	şiirlerinde	de	bulunduğunu,	hatta	onlar	
zamanında	da	bu	sanatların	bilindiğini	onlara	ispatlamak	ve	insanlara	muhdes	şairlerin	yeni	bir	
sanat	 ortaya	 koymadıklarını,	 mütekaddim	 şairlerin	 şiirlerinde	 kullandıkları	 sanatları	 icra	
ettiklerini	ispatlamak	için	telif	ettiğini	belirtmekte,79	ayrıca	daha	önceden	bilinen	bu	sanatların	ilk	
olarak	kendisi	tarafından	toplu	olarak	ifade	edildiğine	de	dikkat	çekmektedir.80	Bununla	birlikte	
İbnu’l-Muʿtez,	H/M.	274/888	senesinde	telif	ettiği	bu	eseri	ilk	olarak	Ali	b.	Harun	b.	Yahya	b.	Ebû’l-
Mansur	 el-Muneccim’in	 (ö.	 ?)81	 bizzat	 kendisinden	 istinsah	 ettiğini	 açıkça	 belirtmektedir.82	
Zevbâʿî,	 bu	 ilk	 nüshanın	 Madrid	 Escorial	 Kütüphanesi	 328	 numarada	 bulunduğunu	 ifade	
etmektedir.83	 Eser	 ilk	 olarak	 Rus	 müsteşrik	 Ignatıus	 Kratchkovsky	 (ö.	 1951)	 tarafından	 söz	
konusu	nüsha	temel	alınarak	Londra’da	(M.	1935)	Arapça	olarak	neşredilmiş84	daha	sonra	aynı	
eser	Bağdat	(M.	1976)	ve	Beyrut’ta	(M.	1982)	tekrar	basılmıştır.	Hafâcî’nin	eser	üzerine	yapmış	
olduğu	 geniş	 şerh	 çalışması	 ise	 Kâhire’de	 (M.	 1945-1990)85	 ve	 Beyrut-Dâru’l-Cîl	 matbaasında	
yayımlanmıştır	 (M.	 2007).86	 Eser	üzerinde	 yapılan	bir	 diğer	 çalışma	 ise	 İrfân	Matracî’ye	 aittir.	
Matracî’nin	yaptığı	 tahkik	ve	şerh	çalışması	 ilk	olarak	Beyrut’ta	neşredilmiştir	(M.	2012).	Eser,	
2019	 yılında	 Necmettin	 Erbakan	 Üniversitesi	 Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü’nde	 Mustafa	 Bozan	
tarafından	 “İbnu’l-Muʿtez	 ve	 Kitâbu’l-Bedîʿ	 adlı	 eseri”	 adıyla	 yüksek	 lisans	 tezi	 olarak	 da	
çalışılmıştır.		

3.1.3.	TABAKÂTU’Ş-ŞUʿARÂ	

İbnu’l-Muʿtez’in	bu	eseri,	Arap	edebiyatı	tarihinin	önemli	bir	bölümünü	oluşturan	tabakât	
ve	 terâcîm	 alanında	 yazılmış	 önemli	 eserlerden	 biridir.	 Eser,	 kaynaklarda	 farklı	 isimlerle	
zikredilmektedir.	 Bir	 kısmında	 Tabakâtu’ş-şuʿarâʾ87	 ismi	 ile	 yer	 alırken	 diğer	 birtakım	
kaynaklarda	ise	Tabakâtu’ş-şuʿarâi’l-muhdesîn88;	Tabakâtu’ş-şuʿarâʾ	fî	medhi’l-hulefâʾ	ve’l-vüzerâʾ,	
Muhtasar-u	 tabakâtu’ş-şuʿarâʾ	 gibi	 isimlerle	 anılmaktadır.	 Ömer	 Fârûk	 et-Tabbâʿın	 aktarımına	
göre	İran	asıllı	edebiyatçılardan	Hamza	el-İsfahânî	(ö.	360/971),	Dîvân-u	Ebû	Nüvâs	isimli	eserinin	
mukaddimesinde	İbnu’l-Muʿtez’in	bu	eserini	el-İhtiyâr	min	şiʿri’l-muhdesîn	ismiyle	zikretmiştir.89	
Meşhur	tabakât	kitaplarından	Muʿcemu’l-ʿudebâʾ	adlı	eserde	ise	söz	konusu	bu	eserin	içeriği	ile	de	
uyumlu	 olduğunu	 düşündüğümüz	 İltifâtu’ş-şuʿarâi’l-muhdesîn90	 eser	 için	 zikredilen	 isimler	
arasındadır.	Kitabın	mukaddimesinde	yer	alan	bilgiye	göre	müellif	İbnu’l-Muʿtez,	yazdığı	bu	esere	

 
78	 Carl	Brockelmann	ve	 ez-Zeyyât,	 eserde	on	 yedi	 sanatın	 yer	 aldığını	 söylerken	 İsmail	Durmuş	 ise	 on	 sekiz	 olarak	
belirtmektedir.	bk.	Brockelman,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/58;	ez-Zeyyât,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	282;	Durmuş,	“İbnu’l-
Muʿtez”,	21/146.	

79	İbnu’l-Muʿtez,	Kitâbu’l-Bedîʿ,	nşr.	Ignatıus	Kratchkovsky,	1-3.	
80	Safedî,	el-Vâfî,	17/241;	Ebû’l-Abbâs	Abdullâh	b.	Muhammed	el-Muʿtez-Billâh	b.	Caʿfer	el-Mütevekkil-ʿAlellâh	el-Abbâsî,	
Kitâbu’l-Bedîʿ,	thk.	İrfân	Matracî	(Beyrut-Lübnan:	Muessetu’l-Kutubi’s-Sikâfiyye,	2012),	5.	

81	 Bu	 ifadeden	 İbnu’l-Muʿtez	 ile	 aynı	 dönemde	 yaşadıkları	 anlaşılan	 bu	 kişi	 hakkında	 kaynaklarda	 bir	 bilgi	 yer	
almamaktadır.		

82	İbnu’l-Muʿtez,	Kitâbu’l-Bedîʿ,	nşr.	Ignatıus	Kratchkovsky,	58.	
83	Zevbaʿî,	“Abdullâh	bin	el-Muʿtez	Nâkiden”,	44.	
84	Brochelman,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/58;	Zevbaʿî,	“Abdullâh	bin	el-Muʿtez	Nâkiden”,	44.	
85	Fâhûrî,	el-Câmiʿ	fî	târîhi’l-edebi’l-ʿArabî,	722;	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
86	Zevbaʿî,	“Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkiden”,	45.	
87	İbnu’n-Nedîm,	el-Fihrist,	169;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtu’l-aʿyân,	3/77;	ez-Zeyyât,	Tarihu'l-edebi'l-ʿArabî,	282;	Safedî,	el-
Vâfî,	17/240.		

88	Brockelmann,	Târîhu’l-Edebi’l-ʿArabî,	2/58;	Ferrûh,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/378.	
89	İbnu’l-Muʿtez,	Tabakâtu’ş-şuʿarâi’l-muhdesîn,	thk.	Ömer	Fârûk	et-Tabbâʿ,	15.	
90	Hamevî,	Muʿcemu’l-udebâʾ,	4/1526.	
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Tabakâtu’ş-şuʿarâi’l-mutekellimîn	 mine’l-udebâi’l-mutekaddimîn	 adını	 vermiştir.91	 Eser,	 ilim	 ve	
edebiyat	dünyasında	daha	çok	Tabakâtü’ş-şuʿarâʾ	ismi	ile	bilinmektedir.92	

Müellif	İbnu’l-Muʿtez,	eserin	giriş	bölümünde	kitabı	yazma	nedeni	ve	kitabın	metodolojisi	
hakkında	bilgi	vermektedir.	Kendinden	önce	yazılan	bazı	tabakât	kitaplarını	konuların	uzunluğu,	
gereksiz	 ve	 tekrar	 bilgilerin	 yer	 alması	 nedeni	 ile	 eleştiren	 İbnu’l-Muʿtez,	 bir	 gece	 moralsiz	
olduğundan	dolayı	uykusunun	kaçtığını	ve	bu	esnada	bazı	şairlerin	Abbâsî	halifeleri	ile	vezir	ve	
emirlerini	metheden	şiirlerinin	yer	aldığı	bir	kitap	yazma	fikrinin	aklına	geldiğini	ifade	etmekte,	
bu	nedenle	önceden	yazılan	bu	türdeki	kitaplara	bir	katkı	sunması	ve	insanların	faydalanabileceği	
bir	 eser	 olması	 amacıyla	 yazdığı	 bu	 tabakât	 kitabında	 önceki	 eserlerden	 farklı	 bir	 metot	
uygulayarak	kısa	 ve	öz	bilgiler	 verdiğini,	 divanlarda	yer	 almayan	 şairler	 ve	bunların	 şiirlerine	
kısaca	değinildiğini	açıkça	belirtmektedir.93	

Eser	İbn	Sellâm	el-Cumahî’nin	(ö.	231/846[?])	Tabakâtu’ş-şuaʿrâʾ	isimli	eserinden	sonra	
türünün	ikinci	örneği	kabul	edilmektedir.94	İbnu’l-Muʿtez,	bu	eserinde	muhdes	veyahut	müvelled	
adı	 verilen	 modern	 Abbâsî	 şairlerini	 ele	 almıştır.	 Eserde	 133	 erkek	 ve	 kadın	 şairin	 birçok	
kaynaklarda	rastlanılmayan	ve	raviler	tarafından	ihmal	edilen	ahbâr,	nevâdir	ve	şiir	örneklerinin	
yanı	 sıra	 şairlerin	diğer	 şairlerle	 ilişkisi	 ve	 yakınlıklarına	değinilmektedir.	 Eser,	 aynı	 zamanda	
şairin	kişiliği,	eleştirel	bakış	açısı	ve	sanatsal	yeteneğinin	yüksekliği	açısından	geniş	bir	kültüre	
sahip	olduğunu	göstermesinin	yanı	sıra95	genelde	Arap	şiiri,	özelde	ise	Abbâsî	şiirine	kaynaklık	
etmesi	açısından	da	önemli	bir	kültür	hazinesi	özelliği	taşımaktadır.	

İbnu’l-Muʿtez,	 eserine	 Abbâsî	 Dönemi’ndeki	 bütün	 şairleri	 almamış	 hatta	 bir	 kısmını	
bilerek	zikretmemiştir.	Örneğin	dönemin	ünlü	şairi	 İbnu’r-Rumi’yi	 (ö.	283/896)	babası	Muʿtez	
Billah’ı	 hicvettiği;	 Abdüsselam	b.	 Rağbân	 (Dîkülcin)’ı	 (ö.	 235/850)	 sürekli	 Arapları	 kötülediği;	
Yahya	b.	 Ziyad	el-Hârisî’yi	 (ö.	169/786)	 zındıklara	önderlik	 ettiği	 için	kitabına	almamıştır.	Bu,	
İbnu’l-Muʿtez’in	 kişiliğiyle	 eleştirel	 bir	 yazar	 olmasının	 yanı	 sıra	 kitabını	 kabul	 edilebilir	 bir	
metotla	yazdığının	da	bir	göstergesidir.96	

İbnu’l-Muʿtez	 tarafından	H/M.	 280/894	 yılından	 sonra	 yazıldığı	 konusunda	 nerede	 ise	
görüş	 birliğine	 varılan	 eserin,	 İran’ın	 Tebriz	 kentinde	 bulunan	 1285	 tarihli	 nüshası	 ilk	 olarak	
Abbâs	İkbal	tarafından	İngilizce	bir	mukaddime	ve	inceleme	ile	birlikte	Londra’da	neşredildikten	
sonra	(M.	1939)97	Abdussettâr	Ahmed	Ferrâc’ın	tahkiki	ile	Kâhire’de	tekrar	yayımlanmıştır	(M.	
1956,	 1976,	 1981).98	 Abbâs	 İkbal,	 49	 varaktan	 oluşan	 bu	 çalışmanın	 Madrid	 Escorial	
kütüphanesinde	 olduğu	 bilgisini	 paylaşmaktadır.99	 Eser,	 1942	 yılında	 Avrupa’da	 da	
neşredilmiştir.100	 İbnu’l-Müstevfî	 (ö.	 637/1240),	 H/M.	 630/1233	 senesinde	 Muhtasar-u	
Tabakâtu’ş-şuʿarâʾ	li	Ebû’l-Abbâs	Abdullah	b.	Muʿtez	ismi	ile	eseri	ihtisar	etmiştir.101	

Tabakâtu’ş-şuʿarâʾ,	son	dönemde	birçok	eserin	tahkikli	neşrini	yapan	Ömer	Fârûk	Tabbâʿ	
tarafından	tahkik	edilerek	uzun	bir	mukaddime	ve	Ebû’l-Ferec	el-İsfahânî’nin	el-Egâni	isimli	eseri	
ile	 Yâkut	 el-Hamevî’nin	Muʿcemu’l-ʾudebâʾ	 isimli	 tabakât	 kitaplarında	 yer	 alan	 İbnu’l-Muʿtez’in	
hayat	tercümesine	dair	bilgilerin	toplu	olarak	yer	aldığı	bir	bölümle	birlikte	1998	yılında	Beyrut’ta	

 
91	Ebû’l-Abbâs	Abdullâh	b.	Muhammed	el-Muʿtez-Billâh	b.	Caʿfer	el-Mütevekkil-ʿAlellâh	el-Abbâsî,	Tabakâtu’ş-şuʿarâʾ,	
thk.	 Abdussettâr	 Ahmed	 Ferrâc	 (Kâhire:	 Daru’l-Maʿârif,	 1976),	 3.	 Baskı,	 18;	 İbnu’l-Muʿtez,	 Tabakâtu’ş-şuʿarâi’l-
muhdesîn,	thk.	Ömer	Fârûk	et-Tabbâʿ,	37.	

92	Kâtib	Çelebi,	Keşfu’z-zunûn	ʿan	esâmi’l-kutub	ve’l-funûn,	(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-Turâsi’l-ʿArabî,	ts.),	2/1102.	
93	 İbnu’l-Muʿtez,	Tabakâtu’ş-şuʿarâʾ,	 thk.	Abdussettâr	Ahmed	Ferrâc,	18;	 İbnu’l-Muʿtez,	Tabakâtu’ş-şuʿarâi’l-muhdesîn,	
thk.	Ömer	Fârûk	et-Tabbâʿ,	37.	

94	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/143.	
95	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/9.	
96	Zevbaʿî,	“Abdullâh	bin	el-Muʿtez	nâkiden”,	47.	
97	Brockelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/58.	
98	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/143.	Çalışmamızda	eserin	1976	baskısından	yararlanılmıştır.	
99	Brockelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	II,	58;	İbnu’l-Muʿtez,	Tabakâtu’ş-şuʿarâʾ,	thk.	Abdussettâr	Ahmed	Ferrâc,	1976,	
594.		

100	Fâhûrî,	el-Câmiʿ	fî	târîhi’l-edebi’l-ʿArabî,	72.	
101	Sâmî	es-Sakkâr,	“İbnu’l-Mustevfî”,	DİA.	(İstanbul:	TDV	Yay.,	2000),	21/162.	
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basılmıştır.	 Ayrıca	 eser,	 Salâhuddîn	 el-Hevârî	 tarafından	 da	 tahkik	 edilerek	 2002	 yılında	 yine	
Beyrut’ta	yayımlanmıştır.	

3.1.4.	KİTÂBU’L-ÂDÂB	

İbnu’l-Muʿtez’in	 edebiyat	 alanında	 ortaya	 koyduğu	 önemli	 şaheserlerden	 biri	 olan	 bu	
eser102	sahabe	ve	mütekaddim	âlimler	ile	İbnu’l-Muʿtez’in	kendisine	ait	hikmet,	âdâp	ve	ahlakla	
ilgili	 veciz	 sözlerden	 oluşmaktadır.103	 Rus	 bilimler	 akademisi	 üyesi	 ve	 aynı	 zamanda	 Arap	
edebiyatı	üzerine	çalışmaları	ile	tanınan	Ignatıus	Kratchhkovsky	tarafından	İngiltere	müzesindeki	
nüshası	asıl	alınarak	tahkik	ve	tashih	edilip	makale	(M.	1924)	ve	müstakil	kitap	olarak	neşredilen	
eser	(M.	1935),	Sabîh	Redif	tarafından	da	(M.	1972)	yayımlanmıştır.104	

3.1.5.	SERİKÂTU’Ş-ŞUʿARÂʾ		

İbnu’l-Muʿtez’in	edebî	tenkite	dair	kaleme	aldığı	eserlerden	biridir.	Âmidî	(ö.	370/981),	
şairlerin	çalıntılarını	bir	araya	getirdiği	birikimler	olarak	nitelediği	bu	eseri	İbnu’l-Muʿtez’e	nispet	
etmekte	ve	içeriğine	dair	bilgi	vermektedir.	Bununla	birlikte	İbnu’l-Muʿtez’in	işaret	ettiği	şairlerin	
eski	 şiirlerden	yaptığı	 intihaller	 ile	 şiirlerinde	 yer	 alan	dil	 ve	 sanat	 kusurlarından	da	örnekler	
getirmektedir.105	 Eserde	 eski	 şairlerin	 yeni	 şairlere	 üstünlüğünü	 ortaya	 koymak	 amacıyla	
yenilerin	eskilerden	yaptıkları	çalıntıları	konu	edilmekle	beraber	dil	ve	sanat	kurallarına	da	temas	
edilmektedir.106	 Bazı	 kaynaklarda	 Kitâbu’s-Serikât	 ismiyle	 de	 yer	 alan	 bu	 eser107	 Abdülkerim	
Habib	tarafından	Amman’da	neşredilmiştir	(M.	1996).108		

3.1.6.	FUSÛLU’T-TEMÂSÎL	FÎ	TEBÂŞÎRİ’S-SURÛR	

İbnu’l-Muʿtez’in	 edebiyat	 alanında	 vermiş	 olduğu	 eserlerden	 biridir.109	 Yapımından	
tüketimine,	 içme	 adabından	 özelliklerine,	 etkisinden	 tedavisine	 kadar	 her	 yönüyle	 şarabın	 ele	
alındığı	 bu	 eser	 dört	 bölümden	 oluşmaktadır.	 Birinci	 bölümde;	 şarabın	 özellikleri	 ve	 etkileri,	
kalite,	renk	ve	kokusu,	içilmeye	elverişli	olan	ve	olmayanı,	fayda	ve	zararları,	içme	vakti	ve	şarabın	
önemini	ifade	eden	şiir	ve	sözlerden,	ikinci	bölümde;	şarap	türleri,	eski	kavim	ve	milletlerin	tercih	
ettiği	şarap	çeşitleri,	insanların	farklı	şarap	tercih	etmelerinin	nedenleri,	şarap	testileri	ve	içilen	
mekanlar,	şarap	isimleri,	şarabın	sunulduğu	ve	içildiği	kaplar,	şarap	sunan	sakîlerin	özellikleri,	
üçüncü	 bölümde;	 şarabın	 haramlığı	 ve	 helalliği	 meselesi,	 şarabın	 insan	 vücudundaki	 etkileri,	
şarabın	sade	ve	katıklı	içilmesi	hakkındaki	görüşler,	şaraba	katılacak	karışımların	miktarı,	şarabın	
yemekte	 ve	 sonrasında	ne	kadar	 içilmesi	 gerektiği,	 şarap	meclislerinin	hak	ve	koşulları,	 şarap	
içme	 adabı,	 şarap	 meclislerinde	 külfetten	 uzak	 durulması,	 şarabın	 hediye	 edilmesi,	 sabah	 ve	
akşam	şarapları,	şarabın	yanında	yenilmesi	gereken	yaş	ve	kuru	meze	çeşitleri,	kokulu	bitkilerden	
elde	 edilen	 şarap	 türleri	 ve	 insan	 vücuduna	 sağladığı	 yararlar,	 dördüncü	 bölümde	 ise;	 sarhoş	
olmanın	ölçüsü	ve	nedenleri,	sarhoşluk	halinde	vücutta	görülen	titreme	ve	değişik	hareketler,	dert	
ve	 hüzünlerin	 unutulması,	 sarhoş	 kimsenin	 ağzında	 oluşan	 değişik	 tatlar	 ve	 bakışlarındaki	
farklılıklar,	sarhoşluğu	artıran	bitkisel	karışımlar,	sarhoşluğun	kötülüğü	ve	bu	konuda	söylenen	
sözler,	sarhoş	olmadan	şarap	içmenin	yolları,	sarhoş	kimsenin	arbedelere	sebep	olması	ve	özür	
gerektiren	işlerde	bulunması,	mahmurluk	(sarhoşluk	sonrası	kişinin	kendinden	geçmesi)	durumu	

 
102	 İbnu’n-Nedîm,	 el-Fihrist,	169;	 Ebû	 Bekr	Muhammed	 b.	 Hayr	 b.	 Ömer	 el-İşbîlî,	 Fehresetu	 İbnü	 Hayr	 el-İşbîlî,	 nşr.	
Muhammed	Fuâd	Mansûr	(Beyrut:	Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye,	1998),	364;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-aʿyân,	63/77;	Kutubî,	
Fevâtu’l-vefeyât,	2/240;	Çelebi,	Keşfu’z-zunûn,	2/1387.	

103	 Örnek	 veciz	 sözler	 için	 bk.	 Muhibbuddîn	 el-Hatîb,	 el-Hadîgatu	mecmûʿatu	 edebin	 bâriʿ	 ve	 hikmetin	 belîga,	 nşr.	
Süleyman	Salih	el-Huraşî	(Kâhire:	el-Mektebetu’s-Selefiyye,	2011),	2.	Baskı,	1/211-222.	

104	Brockelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/57;	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
105	Ebû’l-Kâsım	el-Hasen	b.	Bişr	el-Âmidî,	el-Muvâzene	beyne	şiʿri	Ebû	Temmâm	ve’l-Buhtürî,	thk.	Seyyid	Ahmed	Sakr	
(b.y.:	Daru’l-Maʿârif,	ts.),	4.	Baskı,	1/280-281,	1/373.	

106	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
107	 İbnu’n-Nedîm,	 el-Fihrist,	 169;	 Hamevî,	 Muʿcemu’l-udebâʾ,	 4/1526;	 İbn	 Hallikân,	 Vefeyâtu’l-aʿyân,	 3/77;	 Kutubî,	
Fevâtu’l-vefeyât,	2/240.	

108	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
109	 İsmâil	 b.	Muhammed	 Emîn	 b.	Mîr	 Selîm	 el-Bâbânî	 (Bağdatlı	 İsmâil	 Paşa),	Hediyyetu’l-ʿârifîn	 esmâu’l-muellifîn	 ve	
âsâru’l-musannifîn	(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-Turâsi’l-ʿArabî,	1951),	1/443;	Brockelmann,	Tarihu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/57.	
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ve	 ayıkmak	 için	 kullanılması	 gereken	 ilaçlardan	 bahsedilmektedir.	 Yazma	 eserler	 konusunda	
yapılmış	önemli	çalışmalardan	biri	kabul	edebileceğimiz	Hizânetu’t-turâs-fihrusu	mahtûtât	isimli	
dijital	kaynakta	yer	alan	bilgiye	göre	farklı	kütüphanelerde	nüshaları	bulunan	eser,110	ilk	olarak	
Kâhire’de	yayımlanmış	(M.	1925)	daha	sonra	birkaç	defa	neşredilmiştir.111	

3.1.7.	RİSÂLE	FÎ	MEHÂSİNİ	ŞİʿRİ	EBÛ	TEMMÂM	VE	MESÂVÎH	

Carll	Brockelmann	(ö.	1956),	Arap	edebiyat	tarihini	ele	aldığı	meşhur	çalışmasında	İbnu’l-
Muʿtez’in	eserleri	arasında	saydığı	bu	risaleye112		ilk	olarak	Merzubânî	(ö.	384/994)	el-Muveşşah	
isimli	eserinde	işaret	etmiştir.	İbnu’l-Muʿtez’in	Ebû	Temmâm’ın	şiirlerinin	kusur	ve	güzelliklerine	
değindiği	bir	 risaleden	bahseden	Merzubânî,	 risalede	 İbnu’l-Muʿtez’in	bazı	edip	kişilerin	 şiirde	
aşırılıkla	suçladığı	Ebû	Temmâm	hakkında	iyilikte	olduğu	gibi	kusurda	da	zirveye	ulaştığını	dile	
getirdikten	 sonra	 Ebû	 Temmâm’ın	 tenkit	 ettiği	 şiirlerini	 örnek	 olarak	 getirdiğinden	 söz	
etmektedir.113	 Edebî	 tenkite	 dair	 yazılmış	 ilk	 yazılı	 metin	 olarak	 da	 kabul	 edilen	 bu	 risale,	
Merzubânî’nin	 söz	 konusu	 eserinde	 yer	 alan	 yaklaşık	 on	üç	 sayfalık	bu	metne	 sadık	 kalınarak	
İbnu’l-Muʿtez’in	farklı	kaynaklarda	bulunan	diğer	şairlerle	ilgili	tenkitlerini	içeren	metinle	birlikte	
ilk	 olarak	Muhammed	Abdulmunʿîm	Hafâcî	 tarafından	Resâʾilu	 İbnu’l-Muʿtez	 fî’n-nakd	 ve’l-edeb	
ve’l-ictimâʿ	 isimli	 çalışmasında	 müstakil	 olarak	 şerhiyle	 birlikte	 neşredilmiş	 (M.	 1946),114	
Abdulkerim	Habib	tarafından	ikinci	bir	neşri	yapılan	risale	(M.	1995),115	daha	sonra	aynı	müellif	
tarafından	tahkik	edilerek	tekrar	yayımlanmıştır	(M.	2017).	

3.1.8.	EL-FUSÛLU’L-KISÂR	

Başlığı	 “Kısa	 ve	 küçük	 bölümler”	 anlamına	 gelen	 bu	 risale,	 sadece	 Brockhelmann’ın	
Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî	 adlı	 Arap	 edebiyat	 tarihi	 ile	 ilgili	 çalışmasında	 İbnu’l-Muʿtez’in	 eserleri	
arasında	zikredilmektedir.	Ancak	birçok	kaynakta	İbnu’l-Muʿtez’e	nispet	edilip	eserden	nakilde	
bulunulmakta,	bazı	kaynaklarda	ise	nispet	edilmeksizin	doğrudan	nakil	yapılmaktadır.	Örneğin	
Sûlî,	Seʿâlibî	(ö.	429/1038)	ve	Husrî	(ö.	413/102)	gibi	edebiyatçılar	eserlerinde	İbnu’l-Muʿtez’e	
nispet	ettikleri	el-Fusûlu’l-kısâr	isimli	eserinden	hikmet,	adap	ve	ahlaka	dair	sözlerden	çok	sayıda	
nakilde	bulunmuşlardır.116	İbnu’l-Muʿtez’in	kendisi	de	Kitâbu’l-Bedîʿ	isimli	eserinde	de	söz	konusu	
bu	risaleye	işaret	etmektedir.117	Brockhelmann,	söz	konusu	risalenin	yine	İbnu’l-Muʿtez’e	ait	olan	
Kitâbu’l-Âdâb	 isimli	 eserin	 ilk	metni	 olabileceği	 ihtimali	 üzerinde	 durmaktadır.118	 Muhammed	
Abdulmunʿîm	 Hafâcî,	 farklı	 kaynaklarda	 söz	 konusu	 bu	 risaleden	 yapılan	 nakilleri	 bir	 arada	
toplayarak	 İbnu’l-Muʿtez	 ile	 ilgili	 yapmış	 olduğu	 Resâʾilu	 İbnu’l-Muʿtez	 fî’n-nakd	 ve’l-edeb	 ve’l-
ictimâʿ	isimli	çalışmasında	müstakil	bir	risale	olarak	yayımlamıştır.	H/M.	274/888	yılından	önce	
yazıldığı	tahmin	edilen	eser119	hikmet,	ahlak,	adap,	toplum	ve	siyaset	gibi	konulara	dair	anonim	
sözlerden	oluşmaktadır.	120	

3.1.9.	URCÛZE	FÎ	TÂRÎHİ’L-HALÎFETİ’L-MUʿTAZID	

İbnu’l-Muʿtez’e	ait	olan	bu	urcûzede,121	 isminden	de	anlaşılacağı	üzere	Halife	Muʿtazıd-
Billâh’ın	 siyâsî	 tarihi	konu	edilmiştir.	Kaynakların	 ifadesine	göre	Muʿtazıd-Billâh,	devlete	karşı	

 
110	Eserin	nüsha	bilgileriyle	ilgili	detaylı	bilgi	için	bk.	Hizânetu’t-turâs-Fihrisu	mahtûtât,	112/822,	112/856,	112/861;	
diğer	nüsha	bilgileri	için	bk.	Brockelmann,	Tarihu'l-edebi’l-ʿArabî,	2/57.	

111	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
112	Brockelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/59.	
113	 Ebû	 Abdullâh	 Muhammed	 b.	 ʿImran	 b.	 Mûsa	 el-Merzubânî,	 el-Muveşşah	 fî	 meâhizi’l-ʿulemâ	 ʿale’ş-şuʿarâʾ,	 thk.	
Muhammed	Huseyn	Şemsüddîn	(Beyrut-Lubnan:	Dâru’l-Kutubi’l-ʿIlmiyye,	1995),	346-359.	

114	bk.	Muhammed	Abdulmunʿîm	Hafâcî,	Resâilu	İbnu’l-Muʿtez	fî’n-nakd	ve’l-edeb	ve’l-ictimâʿ	(Mısır:	Matbaʿatu	Mustafa	
el-Bâbî	el-Halebî	ve	Evlâduhû,	1946),	19-32.	

115	Durmuş,	“İbnul-Muʿtez”,	21/146.	
116	Risaleden	yapılan	nakiller	 için	bk.	Sûlî,	Eşʿâru	evlâdi’l-hulefâʾ,	295-296;	Ebû	Mansûr	Abdulmelik	b.	Muhammed	b.	
İsmail	 es-Seâlibî,	 Yetîmetu’d-dehr	 fî	 mehâsini	 ehli’l-ʿasr,	 thk.	 Mufîd	 Muhammed	 Kamîha	 (Beyrut-Lubnan:	 Dâru’l-
Kutubi’l-ʿIlmiyye,	1983),	4/458-460;	Husrî,	Zehru’l-âdâb,	2/599,	3/729-30,	3/826-27.	

117	İbnu’l-Muʿtez,	Kitâbu’l-Bedîʿ,	nşr.	Ignatıus	Kratchkovsky,	46.	
118	Brockelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/59.	
119	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
120	Risale	için	bk.	Hafâcî,	Resâilu	İbnu’l-Muʿtez,	64-78.	
121	Brockhelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/57.	
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başlatılan	çok	sayıda	isyan	ve	saldırılarla	başarılı	bir	şekilde	mücadele	etmiştir.122	Nitekim	İbnu’l-
Muʿtez,	 methiyelerinde	 amcasının	 oğlu	 Muʿtazıd-Billâh’ın	 bu	 başarılarını	 dile	 getirmiş	 ve	
yaptıklarından	dolayı	onu	övmüştür.	Halifenin	hayat	hikâyesi	ile	ilgili	bir	kitap	yazmasını	istemesi	
üzerine	 bu	 uzun	 kasidesini	 yazmış	 ve	 kendisine	 takdim	 etmiştir.	 Kaynakların	 ifadesine	 göre	
Muʿtazıd-Billâh,	 kendisine	 takdim	edilen	bu	manzum	 risaleyi	 cariyesine	 ezberletmiş	 ve	 zaman	
zaman	okutup	dinlemiştir.123		

Urcûze,	 Abbasî	 halifelerinden	 Muʿtazıd-Billâh	 	 döneminin	 tarihi	 seyri	 hakkında	 belge	
niteliği	taşımaktadır.124	Ahmed	Emîn	(ö.	1886-1954),	Abbâsî	hilafetinin	belirli	bir	süresini	tarihsel	
olarak	konu	almasından	dolayı	İlyada	ve	Şahname	gibi	destanlarla	kıyaslayarak	hacmi	küçük	de	
olsa	eserin	Arap	şiirindeki	büyük	bir	açığı	kapattığına	işaret	etmektedir.125	Yaklaşık	420	beyitten	
oluşan	bu	urcûzede	Abbasî	hilafetine	karşı	suç	işleyen	ve	ülkede	kargaşa	çıkartanlar	kötülenmekle	
birlikte	yaptıkları	saldırılar	ve	başlattıkları	isyanlara	değinilmekte	ve	bunlar	karşısında	göstermiş	
olduğu	mücadeleler	ile	ve	yapmış	olduğu	işlerden	dolayı	Muʿtazıd-Billâh	methedilmektedir.	Bütün	
dikkatlerin	 üzerine	 çekildiği	 Muʿtazıd-Billâh’ın,	 babası	 ile	 birlikte	 Abbasî	 hilafetine	 verdikleri	
destek	ve	isyancılara	karşı	mücadeledeki	başarılarından	dolayı	dönemin	toplumsal,	ekonomik	ve	
siyâsî	gelişmelerdeki	rollerine	de	dikkat	çekilmektedir.	Urcûze,	vefatından	sonra	Muʿtazıd-Billâh’a	
yazılan	mersiye	beyitleri	ile	son	bulmaktadır.		

Otto	Loth	(ö.	1881)	tarafından	ilk	olarak	Almanca	tercümesi	ile	birlikte	yayımlanmış	olan	
bu	 urcûze	 (M.	 1882),126	 daha	 sonra	 Alman	müsteşrik	 Carl	 Lang	 (ö.	 1900)	 tarafından	 şerh	 ve	
tercümesi	 yapılarak	 birbirinin	 mütemmimi	 olacak	 şekilde	 Alman	 Şarkiyat	 Araştırmaları	
Dergisi’nin	 iki	 farklı	 sayısında	peş	peşe	neşredilmiş	 (M.	1886-1887),	ayrıca	müstakil	olarak	da	
Kâhire’de	 basılmıştır	 (1329-1331/1911-1913).127	 Ayrıca	 Muhammed	 Abdulmunʿîm	 Hafâcî,	
Resâʾilu	 İbnu’l-Muʿtez	 fî’n-nakd	 ve’l-edeb	 ve’l-ictimâʿ	 isimli	 çalışmasında	 eseri	 konularına	 göre	
başlıklara	 ayırmış	 ve	 şerhi	 ile	 birlikte	 neşretmiştir	 (M.	 1946).	 Ayrıca	 son	 dönemlerde	 İbnu’l-
Muʿtez’in	divanı	üzerine	yapılan	 tahkik	ve	 şerh	çalışmalarında	da	 söz	konusu	bu	urcûzeye	yer	
verilmiştir.128	

3.1.10.	URCÛZE	FÎ	ZEMMİ’S-SABÛH	

Urcûze,	 birçok	 kaynakta	 İbnu’l-Muʿtez’in	 eserleri	 arasında	 zikredilmektedir.129	 Müellif,	
122	beyitten	oluşan	bu	urcûzesinde	sabah	şarabının	kötülüğü	ve	zararlarını	konu	edinmektedir.	
Hafâcî,	İbnu’l-Muʿtez’e	ait	risaleleri	bir	araya	getirdiği	Resâʾilu	İbnu’l-Muʿtez	fî’n-nakd	ve’l-edeb	ve’l-
ictimâʿ	 isimli	 eserinde	 bu	 urcûzeyi	 diğer	 urcûze	 ile	 birlikte	 neşretmiştir.	 İlk	 olarak	 Hafâcî’nin	
neşrettiği	 bu	 urcûze,	 daha	 sonraları	 İbnu’l-Muʿtez’in	 divanı	 üzerine	 yapılan	 tahkik	 ve	 şerh	
çalışmalarında	 da	 neşredilmiştir.	 Urcûze,	 Ömer	 Fârûk	 Tabbâʿ’ın	 Berlin	 nüshasını	 esas	 alarak	
yaptığı	 tahkik	 çalışmasında	 “Hêzê	 evvelu’l-cunûn”	 başlığı	 ile	 yer	 alırken	 Kerem	 el-Bostânî’nin	
çalışmasında	ise	“Şekvâ’l-cunn”	şeklinde	başlıklandırılmıştır.130		

3.2.	NEŞREDİLMEYEN	ESERLERİ	

Bu	başlık	altında	kaynaklarda	İbnu’l-Muʿtez’e	nispet	edilen	ve	mahtûta	(el	yazma)	halinde	
olup	henüz	basılmamış	olan	eserlerine	işaret	edilecektir.	

 
122	Emin,	Zuhru’l-İslâm,	1/31.		
123	Hafâcî,	Resâilu	İbnu’l-Muʿtez,	80.	
124	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
125	Emin,	Zuhru’l-İslâm,	1/31.		
126	bk.	Durmuş,	“İbnu’l-Muʿtez”,	21/146.	
127	Serkîs,	Muʿcemu’l-matbûʿâti’l-ʿArabiyye,	1/243;	Hafâcî,	Resâilu	İbnu’l-Muʿtez,	81.		
128	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/399-426;	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	Abdullâh	bin	el-Muʿtez,	thk.	
Ömer	Fârûk	et-Tabbâʿ,	403-424;	Ebü’l-Abbâs	Abdullâh	b.	Muhammed	el-Muʿtez-Billâh	b.	Caʿfer	el-Mütevekkil-ʿAlellâh	
el-Abbâsî,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Kerem	el-Bostânî	(Beyrut:	Dâru	Sâdır,	2010),	3.	Baskı,	481-505.	

129	İbnu’n-Nedîm,	el-Fihrist,	169;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtu’l-aʿyân,	3/77;	Hamevî,	Muʿcemu’l-udebâʾ,	4/1526;	Safedî,	el-Vâfî,	
17/240.	

130	bk.	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Mecîd	Tarâd,	1/427-435;	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	Abdullâh	bin	el-Muʿtez,	
thk.	Ömer	Fârûk	et-Tabbâʿ,	395-402;	İbnu’l-Muʿtez,	Dîvânu	İbnu’l-Muʿtez,	şrh.	Kerem	el-Bostânî,	473-480.	
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3.2.1.	MAHTÛTA	HALİNDE	OLAN	ESERLERİ	

Dijital	 ve	 matbu	 kaynaklarda	 İbnu’l-Muʿtez’e	 nispet	 edilen	 ve	 mahtûta	 halinde	 olan	
eserleri	 şu	 şekilde	 sıralayabiliriz:	Eşʿâru’l-mulûk,131	Kitâbu	Tebâşîri’ş-şarâb	 ve	 temâsîli	 funûni’l-
hikem	ve’l-âdâb	ve	esmâi’l-hamr	ve	sıfâtihâ	ve	menâfîʿıhâ,132	eş-Şarâb/Fusûl	fî’t-temâsîl	fî	tebâşîri’s-
surûr,133	 Ebyât-u	 Ebû’l-Abbâs	 Abdullah	 b.	 el-Muʿtez,134	 el-Muhtâr	 min	 dîvân-i	 Abdullah	 b.	 el-
Muʿtez,135	Cümle	min	şiʿri	İbnu’l-Muʿtez.136		

3.2.2.	KENDİSİNE	NİSPET	EDİLEN	ESERLER	

İbnu’l-Muʿtez’in	günümüze	ulaşmayan	ve	hakkında	çok	az	bilgi	edinebildiğimiz	eserleri	de	
bulunmaktadır.	 Ebû’l-Ferec	 el-İsfahânî,	 İbnu’l-Muʿtez’e	 ait	 Şâriye137	 ve	 ʿArîb138	 isimli	 kadın	
şarkıcıların	ahbârından	bahseden	bir	kitabından	bahsetmektedir.139	Onun	ifadesine	göre	İbnu’l-
Muʿtez,	telif	ettiği	bu	kitabı	Kurayz’a140	taktim	etmiş	ve	ondan	rivayette	bulunmasını	istemiştir.	
Ebû’l-Ferec	 el-İsfahânî	 de	 Şâriye	 ve	 ʿArib’in	 biyografilerinden	 bahsederken	 bu	 kitabı	 referans	
göstererek	söz	konusu	kadınlar	ile	ilgili	birçok	rivayet	nakletmektedir.141	Verilen	bu	bilgiye	göre	
İbnu’l-Muʿtez’in	ahbâr	hakkında	bir	kitabının	var	olduğu	anlaşılmaktadır.		

Yakut	 el-Hamevî	 (ö.	 626/1229)	 ise	 Muʿcemu’l-Buldân	 isimli	 eserinde	 İbnu’l-Muʿtez’in	
arkadaşına	 yazdığı	 bir	 kitapta	 Sâmerrâ’yı	 mensur	 ve	 manzum	 şeklinde	 tasvir	 ettiğini	 ifade	
etmektedir.142	 Buna	 göre	 İbnu’l-Muʿtez’in	 Sâmerrâ’yı	 tasvir	 eden	 bir	 eserinin	 olduğu	 fakat	
günümüze	ulaşmadığı	akıllara	gelmektedir.		

İbnu’l-Muʿtez’in	sadece	ilgili	kaynaklarda	isimlerine	ulaşabildiğimiz	günümüze	ulaşmayan	
ve	hakkında	bilgi	 edinemediğimiz	eserleri	 ise	 şunlardır:	Kitâbu’z-Zehr	ve’r-riyâd,	Mukâtebâtu’l-
ihvân	 bi’ş-şiʿr,	 Kitâbu’l-Cevârih	 ve’s-sayd,	 Kitâbu’l-Câmiʿ	 fî’l-gınâ,	 Halyu’l-ahbâr,143	Kitâbu’l-Câmiʿ	
fî’l-ʿılm,144	 Muhtârât	 min	 hikemiyyâtı	 İbnu’l-Muʿtez	 ve	 akvâlihî	 (el-Fusûlu’s-sıgâr	 isimli	 eserden	

 
131	 Eserin	 nüsha	 bilgileriyle	 ilgili	 detaylı	 bilgi	 için	 bk.	Hizânetu’t-turâs-Fihrisu	mahtûtât,	 56/809.	 Eser,	 kaynakların	
birçoğunda	İbnu’l-Muʿtez’in	eserleri	arasında	zikredilmektedir.	

132	Eserin	nüsha	bilgileriyle	 ilgili	detaylı	bilgi	 için	bk.	Hizânetu’t-turâs-Fihrisu	mahtûtât,	28/574.	Eserin	 isminden	de	
anlaşıldığı	üzere	şarap	isimleri,	nitelikleri	ve	faydaları	ile	hikmet	ve	adap	konularını	içerdiği	anlaşılmaktadır.	İçerik	
açısından	değerlendirdiğimizde	makalede	bilgisini	verdiğimiz	Fusûlu’t-Temâsîl	 fî	Tebâşîri’s-Surûr	 isimli	kitap	ve	el-
Fusûlu’s-Sığâri’l-Kısâr	isimli	risale	ile	aynı	olduğu	izlenimi	ortaya	çıkmaktadır.	

133	 Eserin	 nüsha	 bilgileriyle	 ilgili	 detaylı	 bilgi	 için	 bk.	 Hizânetu’t-turâs-Fihrusu	mahtûtât,	 53/149.	 Belirttiğimiz	 gibi	
eserin	 iki	 başlığı	 bulunmaktadır.	 İsminden	 de	 anlaşılacağı	 üzere	 bir	 önceki	 eser	 ile	 aynı	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	
Konusu	edebiyat	olan	eserin	farklı	kütüphanelerde	birden	fazla	nüshası	bulunmaktadır.	

134	 Eserin	 nüsha	 bilgileriyle	 ilgili	 detaylı	 bilgi	 için	 bk.	Hizânetu’t-turâs-Fihrisu	mahtûtât,	 73/55.	 Ayrıca	 bk.	 Ali	 Rıza	
Karabulut	–	Ahmed	Turan	Karabulut,	Muʿcemu’t-târîhi’t-turâsi’l-İslâmî	fî	mektebâti’l-ʿâlem	(Kayseri:	Dâru’l-Akabe,	ts.),	
2/1468.	

135	 Eserin	 nüsha	 bilgileriyle	 ilgili	 detaylı	 bilgi	 için	 bk.	Hizânetu’t-turâs-Fihrisu	 mahtûtât,	 95/652.	 İsminden	 İbnu’l-
Muʿtez’e	ait	olduğu	anlaşılan	eserin	nüsha	bilgisine	göre	müellifi	belirli	değildir.	Konusu	edebiyat	olup	tek	nüshası	
bulunmaktadır.	

136	Eserin	nüsha	bilgileriyle	ilgili	detaylı	bilgi	için	bk.	Hizânetu’t-turâs-Fihrisu	mahtûtât,	112/862.	
137	Mütevekkil-ʿAlellâh	döneminde	yaşamış	kadın	şairlerdendir.	bk.	Ahmed	b.	Ali	b.	Muhammed	el-Kinânî	Ebû’l-Fadl	
Şihâbuddîn	 İbn	Hacer	el-Askalânî,	Tebsıratu’l-müntebih	bi	 tahrîri’l-muştebih,	 thk.	Ali	Muhammed	el-Bicâvî	 (b.y.:	el-
Muessesetu’l-Mısriyye,	ts.),	2/672.	

138	Üstün	yetenekli	bir	şair	olup	güzel	yüzlü,	fasih	ve	edip	bir	kişiliğe	sahip	olan	ʿArîb,	Halife	Meʿmûn’un	cariyesidir.	bk.	
İbnu’l-Muʿtez,	Tabakâtu’ş-şuʿarâi’l-muhdesîn,	tkh.	Ömer	Fârûk	et-Tabbâʿ,	492.	

139	Ebû’l-Ferec	el-İsfahânî,	el-Eğânî,	16/5,	21/46-47.	
140	Asıl	adı	Muhammed	b.	İbrahim	el-Cerâhî	olup	Kurayz	ismiyle	meşhur	olmuştur.	İbnu’l-Muʿtez’den	ahbâr	ilmine	dair	
nakillerde	bulunmuştur.	Bu	bilgi	ve	nakiller	için	bk.	Ebû’l-Ferec	el-İsfahânî,	el-Eğânî,	21/46-47;	16/5,	21/46-47.	

141	Ebû’l-Ferec	el-İsfahânî,	el-Eğânî,	16/5-13,	21/46-70.	
142	Ebû	Abdullâh	Yâkût	b.	Abdullâh	er-Rûmî	el-Hamevî,	Muʿcemu’l-buldân	(Beyrut:	Dâru	Sâdır,	1995),	2.	Baskı,	3/177.		
143	İbnu’n-Nedîm,	el-Fihrist,	169;	Hamevî,	Muʿcemu’l-udebâʾ,	4/1526;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtu’l-aʿyân,	3/77;	Safedî,	el-Vâfî,	
17/240;	 Kutubî,	 Fevâtu’l-vefeyât,	 2/240;	 Serkîs,	 Muʿcemu’l-matbûʿâti’l-ʿArabiyye,	 1/243;	 Bağdatlı	 İsmâil	 Paşa,	
Hediyyetu’l-ʿârifîn,	1/443.	

144	Ebû	Muhammed	ʿAfîfüddîn	Abdullâh	b.	Esʿad	b.	Ali	b.	Süleyman	el-Yâfiʿî,	Mirʾâtu’l-cinân	ve	ʿıbretü’l-yakzân	fî	maʿrifeti	
havâdîsi’z-zamân,	thk.	Halîl	el-Mansûr	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-ʿIlmiyye,	1997),	2/169.	
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yapılmış	 seçmeler	 olabilir.),145	 Risâle	 fî	 medhi’d-dunyâ,146	 Risaletu’l-âdâb,	 el-Kasâid	 ve’r-resâʾil,	
Kitâbu’l-Hamr,	el-Muhtâr	min	tabakâti’ş-şuʿarâʾ,147	Kitabu’r-Rikâb,148	Kitâbu’l-Muʾtelef.149	

İbnu’l-Muʿtez,	 yaklaşık	 elli	 yıllık	 ömrüne	 edebî	 değeri	 yüksek	 olan	 çok	 sayıda	 eser	
sığdırmayı	başarmıştır.	Bu	kısacık	ömründe	her	türlü	zorluklara	ve	sıkıntılara	rağmen	bu	kadar	
değerli	eserler	kaleme	alması	onun	edebî	alanda	donanımlı	aynı	zamanda	da	velûd/üretken	bir	
edip	ve	şair	olduğunu	göstermektedir.	Ne	var	ki	eserlerin	yarısından	fazlası	sadece	isim	olarak	
günümüze	ulaşabilmiştir.	Edebiyat	ve	şiir	alanındaki	birikimlerine	şahitlik	ettiğimiz	elimizdeki	
eserleri	ise	edebiyatçılar	ve	araştırmacılar	için	büyük	bir	servet	ve	hazine	değerindedir.	

SONUÇ		

H.	III.	asrın	ortalarında	dünyaya	gelen	İbnu’l-Muʿtez,	246/861	senesinde	Sâmerrâ	
şehrinde	doğmuştur.	Bazı	kaynaklarda	doğum	tarihi	ve	yeri	ile	ilgili	farklı	bilgiler	yer	alsa	da	
bunların	hem	edebiyatçılar	tarafından	çok	fazla	kabul	görmediği	hem	de	yaşına	dair	şiirlerinde	
dile	getirdiği	tarih	ve	rakamlarla	uyuşmadığı	görülmüştür.	

İbnu’l-Muʿtez’in	üzerinde	durulması	gereken	en	önemli	özelliğinden	biri	eğitim	hayatıdır.	
İlk	dönemlerinde	babası	ve	babaannesi	tarafından	yakın	takibe	alınarak	eğitimi	için	büyük	çaba	
sarf	edilmiştir.	O,	bunlarla	yetinmeyip	eğitimi	için	bireysel	çaba	da	göstermiştir.	Farklı	bölgelerde	
bulunan	uzman	hocalardan	da	yüz	yüze	veya	yazışma	yöntemiyle	edebiyat,	şiir,	dil,	belagat,	fıkıh,	
feraiz,	hadis,	kelam	gibi	çeşitli	ilimler	öğrenmiştir.	Tarih,	ahbâr,	astroloji	ve	felsefe	gibi	alanlarda	
ise	her	ne	kadar	kaynaklarda	bir	başkasından	ders	aldığı	ifade	edilmese	de	eserlerinden,	özellikle	
de	şiirlerinden	onun	söz	konusu	bu	alanlarda	da	geniş	bir	ilmî	birikime	sahip	olduğu	çok	rahatlıkla	
anlaşılmaktadır.	Hiç	şüphesiz	İbnu’l-Muʿtez,	bunlar	içerisinde	edebiyat,	şiir	ve	belagat	alanlarında	
temayüz	 ederek	 yaşadığı	 dönemden	 günümüze	 kadar	 kendisinden	 övgü	 ile	 bahsettirmeyi	
başarmıştır.	 Küçük	 yaşta	 şiir	 yeteneğinin	 keşfedilmesi	 ile	 birlikte	 özel	 olarak	 bu	 alana	
yönlendirilmiş,	kısa	sürede	şiirde	temayüz	ederek	özellikle	tasvir,	gazel,	şarap	ve	av	konularında	
dönemin	usta	isimlerinden	biri	olmuştur.	Bu	nedenle	“Dönemin	şairi,	Kureyş’in	veya	Beni	Haşim’in	
en	iyi	şairi”	gibi	nitelemelere	layık	görülmüştür.	Bununla	birlikte	İbnu’l-Muʿtez,	dönemin	yaygın	
olan	ve	şairlere	bir	üstünlük	kazandıran	tasvir	sanatını	en	iyi	şekilde	öğrenmiş	ve	bunu	da	başarılı	
bir	şekilde	şiirlerine	yansıtmıştır.	Entelektüel	bir	kişiliğe	sahip	olan	İbnu’l-Muʿtez,	şiirlerinde	ve	
eserlerinde	de	 görüldüğü	 gibi	 geniş	 bir	 Fars	 kültürüne	 sahiptir.	 Şiirlerde	 kullandığı	 kelimeleri	
vezin	ve	kafiyeye	uygun	bir	 şekilde	getirmesi	Fars	dilinin	kurallarına	da	hâkim	olduğunun	bir	
göstergesidir.	İbnu’l-Muʿtez’in	Fars	dili	ve	kültürü	hakkındaki	bu	birikimlerinde	Rum	asıllı	annesi	
ile	hocası	Belâzûrî	etkili	olmuştur.		

Kendisinin	ve	çevresindekilerin	gayretleri	ile	almış	olduğu	eğitim	sayesinde	geniş	bir	ilmî	
birikim	 elde	 eden	 İbnu’l-Muʿtez,	 bu	 birikimlerini	 kaleme	 alarak	 ölümsüzleştirmiş	 ve	 edebiyat	
alanında	 birçok	 eser	 bırakmıştır.	 	 Servet	 değerinde	 olan	 bu	 eserlerden	 az	 da	 olsa	 bir	 kısmı	
günümüze	ulaşmayı	başarmıştır.	Doğu	ve	batı	bilim	adamlarının	büyük	ilgi	duyduğu	bu	eserler	
tahkik	 edilerek	 kitap	 ve	makale	 şeklinde	 bilim	 dünyasının	 istifadesine	 sunulmuştur.	 Eserlerin	
içerik	 olarak	 incelenmesi	 ve	 bilim	 dünyasına	 kazandırılması	 Arap	 edebiyatına	 büyük	 katkı	
sağlayacaktır.		

	 	

 
145	Brockelmann,	Târîhu’l-edebi’l-ʿArabî,	2/57.	
146	Ali	b.	Ahmed	b.	Muhammed	Maʿsûm	el-Hasenî	el-Huseynî,	Envâru’r-rabîʿ	fî	envâʿı’l-bedîʿ,	thk.	Şâkir	Hâdî	Şukr	(Irak:	
Mektebetu’l-İrfan,	1968),	2/374-375.	

147	Karabulut	-	Karabulut,	Muʿcemu’t-târîhi’t-turâsi’l-İslâmî,	2/1469.		
148	 Ebû’l-Abbâs	Abdullâh	 b.	Muhammed	 el-Muʿtez-Billâh	 b.	 Caʿfer	 el-Mütevekkil-ʿAlellâh	 el-Abbâsî,	Dîvânu	 ʿAbdullâh	
İbnu’l-Muʿtez,	tfs.	Muhyiddîn	el-Hayyâd	(Beyrut:	Matbaʿatu’l-İkbâl,	ts.),	4.		

149	Seyyidulehl,	Abdullâh	bin	el-Muʿtez,	28.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Ibn	 al-Mu'tazz,	 (d.296/908)	 is	 one	 of	 the	 leading	 literati	 and	 poets	 of	 the	 third	 Abbasid	
Period.	He	continued	his	literature	and	poetry	education,	which	he	started	from	his	childhood,	until	
the	end	of	his	life,	and	made	a	great	contribution	to	Arabic	literature,	especially	rhetoric	and	poetry.	
He	was	more	prominent	in	poetry,	and	he	played	an	important	role	in	the	renewal	and	development	
of	 Arabic	 poetry.	 Having	 an	 intellectual	 personality,	 Ibn	 al-Muʿtazz	 immortalized	 his	 literary	
accumulations	by	writing	works	in	different	fields	of	literature.	In	the	study,	by	giving	information	
about	his	 scientific	knowledge	and	existing	works,	his	 scientific	 competence	and	contributions	 to	
literature	will	 be	 shed	 light	 on,	 and	 therefore	 his	 literary	 position	will	 be	 drawn	 attention.	 The	
educational	 life	 of	 Ibn	 al-Muʿtazz	 started	 at	 a	 young	 age.	 His	 father	 el-Mu'tazz	 bi’l-Lâh	 and	 his	
grandmother	Kabiha	took	special	interest	in	his	education	and	provided	him	with	the	opportunity	to	
have	a	wide	culture	in	various	sciences	by	allocating	expert	teachers	and	special	libraries.	Ibn	al-
Muʿtazz,	who	had	a	rich	and	deep	scientific	knowledge	in	a	short	time,	had	a	say	in	more	than	one	
literary	field	such	as	literature,	language,	rhetoric	and	poetry.	Thus,	he	managed	to	make	himself	
mentioned	in	these	fields	not	only	in	his	own	period	but	also	in	later	periods.	It	has	also	existed	in	
some	 fields	of	 religious	 sciences	 such	as	 fiqh,	 feraiz,	 hadith	and	kalam,	as	well	as	history,	 ahbar,	
astrology	and	philosophy.	His	own	efforts	and	efforts	in	education	do	not	go	unnoticed.	As	a	matter	
of	fact,	he	learned	proverbs,	aphorisms,	witty	stories	and	anecdotes	with	rarely	used	dictionaries	and	
idioms	from	the	well-spoken	Arabs.	In	addition,	he	participated	in	science	and	literature	assemblies	
where	many	prominent	literary,	poets	and	scholars	of	the	period,	who	were	famous	in	different	fields,	
took	part,	and	he	pioneered	the	formation	of	such	assemblies.	Ibn	al-Mu'tazz,	showed	great	skills	by	
mastering	the	leading	sciences	of	the	period	thanks	to	his	individual	effort,	this	close	attention	and	
the	opportunities	offered	to	him,	but	he	became	more	prominent	in	rhetoric	and	poetry.	In	addition,	
he	made	great	efforts	to	reveal	and	systematize	the	arts	of	rhetoric,	and	he	produced	an	independent	
work	in	this	field.		As	a	matter	of	fact,	his	work	was	accepted	as	the	first	rhetoric	book	written	in	this	
field,	and	because	of	this	contribution	he	made	to	the	field,	he	was	also	seen	as	the	founder	of	the	
science	of	bediʿ.	 Ibn	al-Mu'tazz,	also	made	great	efforts	 in	poetry	and	was	among	 the	poets	who	
advocated	the	renewal	of	poetry.	Although	some	poets	objected,	many	poets	who	kept	up	with	the	
modern	lifestyle	of	the	period	supported	this	innovation	in	poetry	and	argued	that	current	and	new	
topics	should	be	handled	in	poems,	provided	that	they	do	not	completely	break	with	tradition.	They	
said	that	it	is	necessary	to	benefit	from	the	poems	of	the	previous	period	in	terms	of	form	and	style	
and	they	struggled	on	this	issue.	One	of	these	poets	is	Ibn	al-Mu'tazz.	He	argued	that	new	and	current	
topics	should	be	handled	in	poems	instead	of	old	and	outdated	topics,	and	he	combined	both	the	new	
and	the	previous	method	in	his	poems.	Due	to	these	innovations	he	added	to	poetry,	he	was	accepted	
as	an	 "innovative	poet".	 In	addition	 to	 rhetoric	and	poetry,	he	was	also	busy	with	other	 fields	of	
literature	such	as	life	story	and	literary	criticism,	and	his	success	in	these	fields	was	appreciated	by	
the	 literati	 both	 in	his	 period	and	 later.	 Ibn	al-Mu'tazz,	wrote	many	works	and	 ensured	 that	his	
scientific	knowledge	belonging	to	different	 fields	was	transferred	to	the	next	periods.	Some	of	his	
works	are	in	our	hands	today	and	enlighten	his	readers	from	a	literary	perspective.	Some	of	them	are	
in	mahtuta	form	in	different	libraries	and	are	waiting	for	researchers	to	deliver	them	to	the	readers.	
Many	of	his	works	could	not	continue	to	exist	in	the	world	of	literature	by	succumbing	to	time.	
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DİN	EĞİTİMİNDE	ANAKRONİZM	PROBLEMİ		

The	Problem	of	Anachronism	in	Religious	Education	

	

Öz		
Örgün	ve	yaygın	din	eğitiminin	 içeriklerinde	karşılaştığımız	anakronizm	probleminin	ele	alındığı	bu	çalışmada,	 “bir	
şeyin,	bir	kavramın	veya	olayın	gerçek	tarihsel	bağlamı	dışına	çıkartılması	ve	geçmişin	temel	özellikleriyle	günümüzden	
farklı	 olduğunun	göz	ardı	 edilmesi”	 şeklinde	 tanımlanan	bu	kavram	 ışığında,	din	eğitiminin	 içeriğini	oluşturan	dinî	
kavramlar	 başta	 olmak	 üzere,	 eğitime	 konu	 edilen	 diğer	 konuların	 ve	 süreçlerin	 bağlamından	 kopartılarak	 tüm	
zamanların	yegâne	bilgisi	ve	doğrusu	şeklinde	sunulması	ya	da	söz	konusu	içeriklerin	oluştuğu	zamanla	olan	ilişkisinin	
göz	 ardı	 edilmesi	 şeklinde	 tezahür	 eden	 bu	 yaklaşımın	muhtemel	 sebepleri	 ve	 yol	 açtığı	 sorunlar	 tartışılmaktadır.	
Araştırmanın	verileri,	nitel	araştırma	türlerinden	olan	doküman	analizi	yöntemi	kullanılarak	elde	edilmiştir.	Örgün	ve	
yaygın	 din	 eğitiminin	 içeriğini	 oluşturan	 tefsir,	 hadis,	 fıkıh	 ve	 siyer	 gibi	 kaynakların	 yanı	 sıra	 özellikle	 DKAB	 ders	
kitaplarında	 seçilen	 örnek	metinler	 üzerinde	 yapılan	 analizlerde,	 temel	metinlerin	 okunmasında,	 dinî	 referansların	
kullanılma	 biçiminde,	 rivayete	 dayalı	 bilgilerin	 aktarımında	 ve	 eğitim	 süreçlerinde	 kullanılan	 dilde	 anakronik	
yaklaşımın	sebep	olduğu	çeşitli	ifadelerin	ve	değerlendirmelerin	yer	aldığı	görülmektedir.	Literal	okuma,	dil	ve	tarih	
bilgisi	yetersizliği,	tarafgirlik,	düşüncede	bağnazlık	gibi	etkenlerle	meydana	gelen	bu	sorunun	aşılabilmesi	için	örgün	ve	
yaygın	din	eğitimi	süreçlerinde	derinlikli	bir	alan	bilgisine,	analitik	ve	eleştirel	düşünceye,	ileri	düzeyde	bir	genel	kültür	
bilgisine	ihtiyaç	duyulduğu	anlaşılmaktadır.	Özellikle	öğretmenlerin	her	türlü	anakronizme	karşı	temkinli	olmalarının	
ve	öğrencilerini	de	bu	konuda	duyarlı	ve	donanımlı	hale	getirmelerinin	önem	arz	ettiği	anlaşılmaktadır.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	eğitimi,	anakronizm,	din	dili,	dini	metinler.	

	

Abstract		
In	 this	 study,	 the	 problem	 of	 anachronism	 that	 we	 encounter	 in	 the	 contents	 of	 formal	 and	 non-formal	 religious	
education	 is	 discussed.	 In	 the	 light	 of	 this	 concept	defined	 as	 "taking	 something,	 a	 concept	 or	 event	 out	 of	 its	 real	
historical	context	and	 ignoring	 the	 fact	 that	 the	past	 is	different	 from	the	present	with	 its	basic	 features",	 religious	
concepts	that	constitute	the	content	of	religious	education	are	discussed.	The	possible	reasons	and	problems	caused	by	
this	 approach,	 which	 manifests	 itself	 as	 detaching	 the	 context	 of	 other	 subjects	 and	 processes	 in	 education,	 and	
presenting	them	as	the	only	knowledge	and	truth	of	all	times,	or	ignoring	the	relationship	of	the	contents	in	question	
with	the	time	in	which	they	were	created,	are	discussed.	The	data	of	the	research	was	obtained	using	the	document	
analysis	method,	which	is	a	type	of	qualitative	research.	In	the	analyzes	made	on	the	sample	texts	selected	especially	in	
the	DKAB	textbooks,	as	well	as	on	the	sources	such	as	tafsir,	hadith,	 fiqh	and	sirah,	which	constitute	the	content	of	
formal	 and	 non-formal	 religious	 education,	 it	 is	 revealed	 that	 the	 anachronistic	 approach	 is	 the	 reason	 for	 the	
anachronistic	approach	in	the	reading	of	basic	texts,	the	way	of	using	religious	references,	the	transfer	of	narrative-
based	information	and	the	language	used	in	educational	processes.	It	can	be	seen	that	there	are	various	expressions	
and	evaluations.	It	is	understood	that	in-depth	field	knowledge,	analytical	and	critical	thinking,	and	an	advanced	level	
of	general	cultural	knowledge	are	needed	in	formal	and	non-formal	religious	education	processes	in	order	to	overcome	
this	problem,	which	occurs	due	to	factors	such	as	literary	reading,	insufficient	knowledge	of	language	and	history,	bias,	
and	bigotry	in	thought.	 It	 is	understood	that	 it	 is	especially	 important	for	teachers	to	be	cautious	about	all	kinds	of	
anachronisms	and	to	make	their	students	sensitive	and	equipped	in	this	regard.	

Keywords:	Religious	education,	anachronism,	religious	language,	religious	texts.	 	
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GİRİŞ		

Din	eğitimi	programının	temel	ögeleri,	büyük	ölçüde	benimsenen	din	bilimsel	ve	eğitim	
bilimsel	 yaklaşımlara	 göre	 şekillenir.	 Eğitimin	 hedefleri,	 temel	 kazanımları,	 içeriği	 ve	 eğitsel	
uygulamaları	buna	göre	belirlenir.	Bu	kapsamda	dinî	bilgiyi	edinme	ve	öğretme	süreçlerimiz	ve	
dinî	referansları	kullanma	biçimimiz	din	bilimsel	yaklaşıma	göre	şekillenirken;	eğitsel	süreçleri	
gerçekleştirme	 biçimimiz	 ise	 benimsediğimiz	 eğitim	 bilimsel	 yaklaşıma	 göre	 düzenlenir.	 Bu	
konudaki	yaklaşımları	genel	olarak	iki	 farklı	kategoride	değerlendirmek	mümkündür.	Birincisi,	
mevcut	 dinî	 bilgiyi	 olduğu	 gibi	 nakletmeyi	 esas	 alan	 konu	 ve	 öğretmen	 merkezli	
normatif/doktriner	yaklaşımlar,	diğeri	de	probleme	göre	çözüm	üretmeyi	ve	güncelliği	esas	alan	
öğrenci	merkezli	eleştirel	yaklaşımlardır.			

Ülkemizde	 şu	anda	yürürlükte	olan	Din	Kültürü	ve	Ahlak	Bilgisi	Dersi	 (DKAB)	öğretim	
programının	 girişinde	 Millî	 Eğitim	 Bakanlığı	 Öğretim	 Programlarının	 temel	 felsefesini	 ortaya	
koyan	şu	ifadeler	yer	almaktadır:	“Bilim	ve	teknolojide	yaşanan	hızlı	değişim,	bireyin	ve	toplumun	
değişen	ihtiyaçları,	öğrenme	öğretme	teori	ve	yaklaşımlarındaki	yenilik	ve	gelişmeler	bireylerden	
beklenen	 rolleri	 de	 doğrudan	 etkilemiştir.	 Bu	 değişim	 bilgiyi	 üreten,	 hayatta	 işlevsel	 olarak	
kullanabilen,	problem	çözebilen,	eleştirel	düşünen,	girişimci,	kararlı,	iletişim	becerilerine	sahip,	
empati	yapabilen,	topluma	ve	kültüre	katkı	sağlayan	vb.	niteliklerdeki	bir	bireyi	tanımlamaktadır.	
Bu	nitelik	dokusuna	sahip	bireylerin	yetişmesine	hizmet	edecek	öğretim	programları	salt	bilgi	
aktaran	bir	yapıdan	ziyade	bireysel	farklılıkları	dikkate	alan,	değer	ve	beceri	kazandırma	hedefli,	
sade	 ve	 anlaşılır	 bir	 yapıda	 hazırlanmıştır	 (MEB,	 2018a).”	 Milli	 eğitimimizin	 bütünleyici	 bir	
parçası	olan	din	eğitimi	açısından	da	bağlayıcı	olan	bu	bakış	açısına	göre	öğrenciye	salt	anlamda	
bilgi	yüklemeyi	esas	alan	ezberci	ve	nakilci	yaklaşımlar	artık	geçerliliğini	yitirmiştir.	Bu	açıdan	
ideal	olan,	dinî	bilgiyi	hazır	klişe	şeklinde	sunmak	yerine	öğrencinin	bu	bilgiyi	anlamasını	ve	kendi	
değeri	haline	getirmesini	sağlamaktır	(Doğan	ve	Tosun,	2003,	s.	49).	Benzer	şekilde	Diyanet	İşleri	
Başkanlığı	 da	 yaygın	 din	 eğitimi	 sahasında	 görev	 alan	 personeline	 kazandırmayı	 hedeflediği	
yetkinlikler	arasında;	problemler	karşısında	mantıkî	tutarlılık	ve	eleştirel	düşünebilmek,	tarihî	ve	
güncel	 dinî	 oluşum	 ve	 akımları	 değerlendirebilmek,	 din	 konusunu	 günlük	 yaşamdan	 kopuk	
olmadan	ele	alabilmek,	problem	çözme	yeteneklerine	sahip	olmak,	öğretim	süreçlerinde	ezberci	
değil,	sentezci	ve	yorumlayıcı	olmak	gibi	becerileri	saymaktadır	(DİB,	t.y.).	Örgün	ve	yaygın	din	
eğitimi	için	ön	görülen	bu	aktif	ve	çözüm	odaklı	yaklaşıma	karşın,	uygulamada	henüz	bu	konuda	
istenen	 düzeyde	 bir	 seviye	 yakalanamadığı	 da	 bir	 vakıadır.	 Nitekim	 din	 eğitimimizin	 güncel	
problemleriyle	 ilgili	 çalışmalarda,	 derslerde	 öğrencilerin	 hazırbulunuşluğuna,	 güncel	
durumlarına	 ve	 ilgilerine	 dikkat	 edilmeden,	 bazı	 klişe	 bilgilerin	 olduğu	 gibi	 sunulması;	 bilgi	
aktarımı	ve	ezbere	dayalı	anlayış,	eleştirel	düşünce,	üst	düzey	zihinsel	ve	duyuşsal	süreçler	gibi	
hedeflerin	gözetilmemesi	gibi	sorunların	devam	ettiği	vurgulanmaktadır.	Aydın’ın	(2011,	s.	67)	
ifadesiyle,	 alışageldiğimiz	 eğitim	 yaklaşımı,	 eğitimcinin,	 kendi	 dindarlık	 anlayışını	 çocuğa	
dayatması,	 belli	 dinî	 bilgi	 kalıplarını	 telkinle	 yetinmesi,	 onları	 anlamadan	 ezberleterek	onlarla	
şartlandırması,	düşünmeyi	durdurup	dinin	öngördüğü	değerleri	anlamadan/anlamlandırmadan	
benimsemeye	 veya	 benimser	 görünmeye	 sürüklemesi	 şeklinde	 yürümektedir.	 Bunun	 ötesinde	
özellikle	yaygın	din	eğitiminde	günümüz	insanının	ihtiyaçlarını	yeterince	karşılamayan	konulara	
yer	verilmesi	(Tosun,	2002,	s.	164),	vaazlarda	kullanılan	bazı	kaynak	eserlerde	hurafelerin	yer	
alması	 (Yakıt,	 1995,	 ss.	 423-424)	 gibi	 sorunlar	 din	 eğitiminde	 hedeflenen	 bilişsel	 ve	 duyuşsal	
kazanımların	gerçekleşmesine	engel	olmaya	devam	etmektedir.	

Örgün	 ve	 yaygın	 din	 eğitimindeki	 bu	 sorunlu	 yaklaşımın	 temel	 sebeplerinden	 birisi	
anakronizmdir.	Yani,	belirli	bir	dinî	düşüncenin	bağlamından	kopartılarak	tüm	zamanların	yegâne	
doğrusu	şeklinde	öğrencilere	sunulması	ya	da	herhangi	bir	dinî	bilginin,	olgunun	veya	problemin	
zuhur	 ettiği	 zamanla	 olan	 ilişkisinin	 göz	 ardı	 edilmesidir.	 Nitekim	 anakronizm;	 “bir	 şeyin,	 bir	
kavramın	veya	olayın	gerçek	tarihsel	bağlamı	dışına	çıkartılması”	(Cevizci,	1999,	s.	45)	şeklinde	
tanımlanmaktadır.	 Bunun	 dinî	 düşüncedeki	 karşılığı	 ise,	 belirli	 bir	 zamanda	 ve/veya	 yerde	
üretilmiş	 olan	 dinî	 bilgiyi	 bütün	 zamanlar	 ve	 dönemler	 için	 geçerli	 kabul	 edip	 nesilden	 nesile	
olduğu	gibi	aktarmaktır.		Bu	yaklaşımın	iki	türlü	yansıması	vardır.	Birincisi	geçmişte	olanı	bugün	
olmuş	gibi	değerlendirmektir.	Yani	geçmişte	meydana	gelen	herhangi	bir	olayı,	söylenen	bir	sözü	
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bu	 zamanın	 koşullarında	 ortaya	 çıkmış	 gibi	 değerlendirmek	 ve	 dünü	 bugünün	 kavramlarıyla	
betimlemektir.	 İkincisi	 de	 tarihi	 olanı	bugüne	 taşımaktır.	Tarihsel	 olan	bir	 algıyı	 ya	da	hükmü	
bugün	 için	 geçerli	 kılmaya	 çalışmaktır.	Her	 iki	 şekilde	de	herhangi	bir	 zamanda	 söylenmiş	bir	
sözün	ilk	muhatabının	durumunu	dikkate	almadan,	söz	konusu	hitabı	değerlendirmek,	yanlış	ve	
eksik	bir	zaman	tasavvuru	ortaya	koyması	bakımından	anakroniktir	 (Uzun,	2018,	s.	160).	Dinî	
gelenek	 içerisinde	 geçmişin	 koşullarında	 yaşanmış	 herhangi	 bir	 olayı,	 kendi	 zamanının	
gerçekliğinden	 ve	 bağlamından	 kopartarak	 sanki	 bugün	 yaşanmış	 gibi	 değerlendirip	 güncel	
duruma	 göre	 anlamlandırmaya	 çalışmak	 ya	 da	 dinî	 bir	 ilkenin	 kendisini	 değil	 de	 geçmişteki	
uygulama	biçimini	esas	kabul	etmek,	bunların	her	ikisi	de	anakronik	tutumlardır.	Din	eğitiminde	
herhangi	bir	dinî	içeriği	veya	ilkeyi	adeta	dondurulmuş	paket	bilgi	halinde	öğrencilere	sunmak	
tam	da	bu	yaklaşımın	bir	ürünüdür.		

Bilindiği	gibi	dinî	gelenek	içerisinde	zamanın	koşullarına	bağlı	olarak	çok	farklı	yorumlar	
ve	 uygulamalar	 oluşagelmiştir.	 İslam	 düşünce	 geleneğinin	 temel	 disiplinleri	 arasında	 sayılan	
tefsir,	 kelam,	 fıkıh	 vb.	 birçok	 disiplinde	 ortaya	 çıkan	 yorum	 farklılıkları	 ve	 buna	 bağlı	 olarak	
meydana	gelen	mezhepsel	oluşumlar	bunun	en	açık	göstergeleridir.	Hiç	şüphesiz	bu	oluşumların	
meydana	 gelmesinde	 sosyal,	 kültürel	 ve	 siyasal	 koşulların	 büyük	 etkisi	 olmuştur.	 Bu	 somut	
gerçekliğe	rağmen	herhangi	bir	dinî	bilgiyi	veya	tutumu,	içerisinde	oluştuğu	koşullardan	bağımsız	
bir	şekilde	ele	almak	ve	diğer	taraftan	içinde	yaşadığımız	zamana	uygun	bir	okuma	yapmayı	göz	
ardı	 etmek	 en	 azından	 dinî	 düşüncenin	 kendi	 oluşum	 seyri	 içerisindeki	 dinamik	 yapıyla	
uyuşmayan	bir	yaklaşımdır.	Örgün	ve	yaygın	din	eğitiminin	 içeriklerini	ve	eğitsel	etkinliklerini	
oluştururken	dünü	ve	bugünüyle	zaman	faktörünü	göz	ardı	etmek	bu	yaklaşımın	bir	yansımasıdır.	
Böyle	bir	eğitim	süreci	öğrencide	zaman	bilinci,	kronoloji,	analiz,	sentez,	anlamlandırma,	problem	
çözme	 ve	 yorumlama	 gibi	 üst	 düzey	 bilişsel	 becerilerin	 gelişmesine	 hizmet	 etmeyeceği	 gibi	
muhatap	olduğu	dinî	içerikle	kendisi	arasında	sağlıklı	bir	ilişki	kurmasına	da	engel	olacaktır.		

Din	 eğitiminin	 bireysel	 ve	 sosyal	 anlamdaki	 istendik	 kazanımlarına	 engel	 olan	 ve	
anakronizm	kavramıyla	açıklamaya	çalıştığımız	bu	problemin	çözümlenebilmesi	için	öncelikle	bu	
yaklaşımı	 besleyen	 zihinsel	 arka	 plana	 bakmak	 gerekir.	 Bu	 kapsamda	 dinî	 düşüncedeki	
anakronizmin	 olgusal,	 kavramsal	 ve	 yorumsal	 boyutlarını	 tahlil	 ederek,	 sorunun	 çerçevesi	
netleştirilebilir	ve	böylece	din	eğitiminin	etkinliğini	ve	verimini	sınırlayan	bu	sorunun	çözümüne	
ilişkin	 öneriler	 geliştirilebilir.	 Tarihte,	 edebiyatta	 ve	 sanatta	 örneklerine	 sıkça	 rastladığımız	
anakronik	anlatım	bazen	yetersiz	bilgiden	dolayı,	bazen	kasıtlı	olarak	geçmişle	bugün	arasında	
bağ	kurmak,	bazı	şeylere	zaman	üstü	bir	nitelik	kazandırmak	veya	hiciv	amaçlı	uygulanagelen	bir	
yaklaşımdır.	 Örnek	 olarak,	 Ortaokul	 Tarih	 dersinde	 okutulan	 bir	 ders	 kitabındaki	 şu	 cümleye	
bakalım:	

Nizamülmülk:	 “Bağdat’ta	 kendi	 adımla	 anılacak	 olan	 Nizamiye	Medresesini	 kurdum.	 Bu	
medrese	tarihteki	ilk	üniversite	olarak	kabul	edilir”	(Tüysüz	ve	Yıldırım,	2006,	s.	119;	akt:	Öztürk,	
2011,	s.	53).		

Büyük	Selçuklu	devletinin	kudretli	veziri	Nizamülmülk’ün	ağzından	aktarılan	bu	kurgusal	
metinde	11.	yüzyılda	inşa	edilen	Nizamiye	Medresesi	“ilk	üniversite”	olarak	adlandırılmaktadır.	
Oysa	eğitim	tarihiyle	ilgili	kaynaklarda	“üniversite”	kavramının	çok	sonraları	kullanıma	giren	ve	
aslında	 medreseden	 ilham	 alınarak	 Batı	 dünyasında	 kurulan	 yüksek	 öğretim	 kurumlarını	
tanımlayan	bir	ifade	biçimi	olduğu	bilinmektedir	(Makdisi,	2004).	Görüldüğü	gibi	söz	konusu	ders	
kitabının	 yazarları	 belki	 de	 üniversite	 kavramının	 günümüzdeki	 üstünlüğünü	 ve	 saygınlığını	
dikkate	 alarak	 daha	 modern	 bir	 kavramı	 düne	 taşıyarak	 anakronik	 bir	 müdahalede	
bulunmuşlardır.	Böylece	tarihte	olmayan	bir	olgu,	okuyucuya	varmış	gibi	aktarılmaktadır.	Kaldı	
ki	medrese	ile	üniversite	kurumsal	olarak	da	farklılıkları	olan	kurumlardır.	Basit	bir	tarihlendirme	
hatası	gibi	görülen	bu	yaklaşımdaki	temel	problem	aslında	daha	önce	varlık	sahnesine	çıkan	öncü	
bir	kuruma	(medrese),	kendisine	ilham	kaynağı	olduğu	bir	kuruma	(üniversite)	benzeterek	itibar	
kazandırmaya	 çalışmaktır.	 Benzerlerini	 din	 eğitimiyle	 ilgili	 kitaplarda	 da	 gördüğümüz	 bu	 tür	
“zamanını	 şaşıran”	 bilgilerin	 verilmesi	 anakronik	 bakışı	 yansıtmaktadır.	 Bunun	 da	 ötesinde	
yaygın	din	eğitiminde	özellikle	vaaz	türü	anlatımlarda,	bazen	konunun	daha	iyi	anlaşılması	gibi	
iyi	niyetle,	bazen	tarafgir	bir	yaklaşımdan	kaynaklanan	art	niyetle	gerçekleşen	bu	tür	müdahaleler	
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beraberinde	 birçok	 sorun	 üretmektedir.	 Daha	 önce	 de	 ifade	 edildiği	 gibi	 olayları	 ve	 olguları	
bağlamından	 koparan	 bu	 yaklaşım,	 sebep	 olduğu	 kavram	 kargaşasının	 yanı	 sıra	 olgusallığa,	
anlamlandırmaya	ve	özgün	tutumlar	geliştirmeye	de	engel	oluşturmaktadır.	Dolayısıyla	örgün	ve	
yaygın	din	eğitimine	konu	edilecek	olan	dinî	içeriğin	anakronik	bir	özellik	taşıma	durumu	ve	buna	
karşı	alınması	gereken	din	bilimsel	ve	eğitim	bilimsel	tedbirler	üzerinde	durmak	gerekir.			

Dinî	 metinlerin	 anlaşılmasında	 ve	 sunumunda	 yaşanan	 anakronizm	 problemiyle	 ilgili	
çalışmalarda	rivayete	dayalı	bilgilerin	aktarımında	(Ahatlı,	2004),	vaaz	ve	hutbelerde	ayetlerin	ve	
hadislerin	 bağlamdan	 kopartılarak	 kullanılması	 (Ateş,	 2008),	 Kur’ân’ı	 bilimsel	 bilgiler	 ışığında	
yorumlama	çabası	(Demir,	2010;	Ekinci,	2019),	fıkhi	bilgilerin	güncel	durumlara	uygun	olmayışı	
(Bardakoğlu,	 2015),	 tefsirde	 anakronizm	 (Uzun,	 2018),	 hadis	 yorumlarındaki	 anakronizm	
(Coşkun,	 2008),	 	 meallerde	 anakronizm	 (Koç,	 2021),	 	 gibi	 konular	 ön	 plana	 çıkmaktadır.	 Söz	
konusu	 çalışmalarda	 dinî	 söylemin	 anlaşılmasını	 güçleştiren	 ve	 esas	 gayesini	 gölgeleyen	
anlayışların	 yol	 açtığı	 anlam	 karmaşası	 somut	 veriler	 üzerinden	 anlatılmaktadır.	 Ancak	 bu	
sorunun	din	eğitimindeki	yansımalarının	yeterince	çalışılmadığı	görülmektedir.	Özellikle	örgün	
ve	yaygın	din	eğitiminde	kullanılan	içeriklerde	ve	söylem	biçimlerindeki	anakronik	yaklaşımların	
tahlil	 edilmesine	 ihtiyaç	 olduğunu	 söylemek	 mümkündür.	 Böyle	 bir	 ihtiyaçtan	 yola	 çıkılarak	
hazırlanan	bu	çalışmada	öncelikle	anakronizm	kavramının	anlamı	analitik	bir	şekilde	incelenecek	
ve	bu	yaklaşımın	dinî	içeriklerdeki	yansımaları	üzerinde	durulacaktır.	Daha	sonra	bu	yaklaşımın	
din	eğitiminde	sorun	oluşturan	yönleri	ve	bu	konuda	alınabilecek	eğitsel	tedbirler	ele	alınacaktır.	
Araştırmanın	verileri,	nitel	araştırma	türlerinden	olan	doküman	analizi	yöntemi	kullanılarak	elde	
edilmiştir.	 Örgün	 ve	 yaygın	 din	 eğitiminin	 içeriğini	 oluşturan	 tefsir,	 hadis,	 fıkıh	 ve	 siyer	 gibi	
kaynakların	yanı	sıra	özellikle	DKAB	ders	kitaplarında	seçilen	örnek	metinler	üzerinde	yapılan	
analizlerde,	 temel	 metinlerin	 okunmasında,	 dinî	 referansların	 kullanılma	 biçiminde,	 rivayete	
dayalı	bilgilerin	aktarımında	ve	eğitim	süreçlerinde	kullanılan	dilde	anakronik	yaklaşımın	sebep	
olduğu	çeşitli	ifadelerin	ve	değerlendirmelerin	yer	aldığı	görülmektedir.	

1. ANAKRONİZM	KAVRAMI	VE	DİNÎ	İÇERİKLERDEKİ	YANSIMALARI		
Türk	 Dil	 Kurumu	 sözlüğüne	 göre,	 Yunancadaki	 “karşısında”	 anlamına	 gelen	 ανά	 ile	

“zaman”	anlamına	gelen	χρόνος	sözcüklerinin	birleşiminden	oluşan	ve	Fransızca	“anachronisme”	
kelimesinden	 Türkçe’ye	 geçen	 bu	 kavram,	 çağa	 uymama	 ve	 tarih	 yanılgısı	 şeklinde	
tanımlanmaktadır	(TDK,	Sözlük,	t.y.).	Anılan	sözlükte	Cemil	Meriç’in	“İzmler	birer	anakronizmdir,	
birer	anakronizm	yani,	kalıplaşan,	canlılığını	yarı	yarıya	kaybeden	birer	konserve	düşünce…(Meriç,	
1996,	s.	327)”	şeklindeki	ifadesi	bu	tanımlamaya	bir	örnek	olarak	sunulmuştur.	Meriç’in	çağa	ayak	
uyduramayan	 ideolojik	 yaklaşımlar	 için	 yapmış	 olduğu	 “konserve	 düşünce”	 benzetmesi	 bu	
kavrama	 ayrı	 bir	 derinlik	 katmaktadır.	 Zira	 zamanın	 birinde	 ortaya	 atılıp	 belli	 bir	 süre	 sonra	
kalıplaşarak	ve	donuklaşarak	canlılığını	ve	üretkenliğini	yitiren	ve	dolayısıyla	güncelliğini	yitiren	
her	düşünce	anakroniktir.	İnsanlık	tarihi	bu	tür	akımların	kalıntılarıyla	doludur.	Benzer	şekilde	
başka	 bir	 sözlükte	 anakronizm,	 “bir	 olayın	 tarihi	 ve	 çağı	 üzerinde	 yanılma,	 tarih	 ve	 çağları	
birbirine	 karıştırma”	 şeklinde	 tanımlanmaktadır	 (Ayverdi	 ve	 Topaloğlu,	 2007,	 s.	 50).	
Anakronizm	genel	 olarak	 kişi,	 nesne	 veya	 olayların	 kendi	 gerçek	 zaman	 ve	 mekânlarından	
kopartılıp	 farklı	 bir	 çerçeveye	 oturtulması	 olarak	 değerlendirilmektedir.	 Edebiyatta	 ve	 diğer	
sanatsal	 anlatımlarda	 bu	 anlatım	 biçimi	 abartı,	 propaganda,	 komedi	 veya	 şok	 amacıyla	 da	
kullanılabilmektedir.	Buna	karşın,	teknoloji,	terminoloji	ve	dil;	gelenek	ve	tutumlar	ve	hatta	farklı	
tarihsel	dönemler	arasındaki	farklılıkların	farkında	olunmadığı	durumlarda	ise	yanlış	anlamalara	
yol	 açan	 kasıtsız	 anakronizmler	 de	 meydana	 gelebilmektedir.	
(https://tr.wikipedia.org/wiki/Anakronizm).	Tarihi	olguların,	bu	dönemde	mevcut	olmayan	bir	
anlam	çerçevesi	içinde	yorumlanması	genellikle	bugünün	bakış	açılarının	geçmişe	mal	edilmesi	
sorununu	 doğurmaktadır.	 (Öztürk,	 2011,	 s.	 39).	 Bu	 yorumlama	 biçimi,	 basit	 bir	 analoji	 ile	
kavramlara	yüklenen	anlamların	geçmişte	de	bugünden	farklı	olamayacağı	varsayımıyla,	onlara	
yüklenen	bugünkü	anlamı,	geçmişe	yansıtmaya	neden	olmaktadır	(Aydın,	2006,	s.	77).	Bu	açıdan	
anakronizm	 “geçmişin	 temel	 özellikleriyle	 günümüzden	 farklı	 olduğunun”	 göz	 ardı	 edilmesi	
sonucunda	ortaya	çıkmaktadır	(Ritter,	1986,	s.	9).	Bu	çalışmada	din	eğitiminin	bir	problem	alanı	
olarak	analiz	edilmeye	çalışılan	anakronizmin	özellikle	bu	yönüdür.	
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Anakronizmle	ilgili	çalışmalarda	üç	türlü	yanılsamadan	bahsedilmektedir	(Öztürk,	2011):	
Olgu	 anakronizmi,	 dil	 anakronizmi	 ve	 yaklaşım	 anakronizmi.	 Olgusal	 anakronizm	 bir	 olgunun	
olmadığı	bir	tarihsel	dönemde	varmış	gibi	düşünülmesi	ve	yansıtılmasıdır.	Bu	tip	bir	anakronizm	
genellikle	 modern	 dönemde	 ortaya	 çıkan	 olguları	 ifade	 eden	 kavramların	 modernite	 öncesi	
toplumlar	için	kullanılması	şeklinde	ortaya	çıkmaktadır.	Örneğin	tarihte	yaşanmış	eğitim,	kültür,	
sosyal	 ve	 siyasal	 hayatla	 ilgili	 herhangi	 bir	 süreci,	 kendi	 zamanında	 hiç	 kullanılmayan	 ve	
bilinmeyen	 bir	 kurum	 adıyla	 nitelendirmek	 olgusal	 bir	 anakronizmdir.	 Olgusal	 anakronizme	
yukarıda	işaret	edilen	üniversite	örneğini	verebiliriz.	Nitekim	eğitim	tarihiyle	ilgili	kitaplarda	11.	
yüzyılda	kurulan	Nizamiye	Medreseleri	 tarihin	 ilk	üniversiteleri	 şeklinde	 takdim	edilmektedir.	
Oysa	üniversite	kavramı	zamansal	ve	içerik	açısından	medreseyi	birebir	karşılayacak	bir	kavram	
ve	kurum	değildir.		

Dilsel	ve	yaklaşımsal	anakronizm	 ise	doğrudan	olgusal	gerçekliğin	bilgisiyle	 ilgili	değil;	
onun	tanımlanması	ve	yorumlanmasıyla	ilgili	yanılgılara	işaret	etmektedir.	Buradaki	anakronizm,	
tarihçinin	geçmişi	açıklamak	için	günümüzde	var	olan	bakış	açıları	ve	yaklaşımlara	başvurmasıdır.	
(Öztürk,	 2011,	 s.	 40).	 Bu	 haliyle	 anakronizm	 sorunu,	 şimdicilik	 (presentism)	 kavramı	 ile	
ilişkilendirilmektedir.	Genel	olarak	tanımlanırsa	şimdicilik,	bugünün	ihtiyaçlarının,	sorunlarının	
ve	 yaklaşımlarının	 tarih	 yazımına	 yansımasını	 ifade	 etmektedir	 (Moro-Abadia,2009;	 Fendler,	
2008;	akt;	Öztürk,	2011,	s.	40).	Diğer	bir	ifadeyle	bugünün	algısıyla,	tarihte	yaşanan	bir	durumu	
tanımlamaktır.	Böylece	bugüne	tarihten	dayanak	bulmak	ve	hatta	dünün	saygınlığının	gölgesine	
sığınarak	 bugünü	 sorgulamaktan	 kurtarmaktır.	 Dinî	 gelenekte	 bu	 yaklaşımın	 yansımalarını	
zaman	zaman	ortaya	çıkan	bazı	oluşumların	kendilerini	geçmişteki	saygın	bir	kaynağın	devamı	
olarak	değerlendirdikleri	durumlarda	görebiliyoruz.		

Özetle	dünü	bugünde;	bugünü	de	dünde	yaşamayı	öngören	anakronizm,	sonuç	itibarıyla	
dünü	de	bugünü	de	doğru	anlamaya	engel	olan	engelli	bir	bakış	açısıdır.	Eğitim	psikolojisinin	bir	
kavramını	ödünç	alarak	diyebiliriz	ki;	anakronizm	dünü	anlamaya	karşı	“geriye	ket	vurma”	etkisi	
yaparken,	 bugünü	 ve	 yarını	 anlamaya	 karşı	 da	 “ileriye	 ket	 vurma”	 etkisi	 yapan	 bir	 zihinsel	
problemdir.	Dolayısıyla	dünde	olanı	dünde,	bugünde	olanı	da	bugünde	takdir	edememek	gibi	çift	
yönlü	bir	problemle	karşı	karşıya	olduğumuzu	söyleyebiliriz.	

Dinî	bilginin	mahiyeti	ve	tarihî	serüvenini	tahlil	eden	Ali	Bardakoğlu’nun	şu	cümleleri	dinî	
düşüncedeki	anakronizmin	 içeriğine	 ışık	 tutacak	mahiyettedir:	 “İlâhiyat	 fakültelerinde	genelde	
dinî	 ilimlerin	 öğretiminde,	 özelde	 de	 fıkıh	 öğretiminde	 sosyal	 bilimlerin	 genel	 metodolojisi,	
insanlığın	 genel	 tarihi	 ve	 bu	 akış	 içinde	 toplumsal	 kural	 ve	 kurumların	 gelişim	 seyri,	 insan	
unsurunu	merkeze	 alan	 antropoloji,	 sosyoloji	 gibi	 alanlar	 dikkate	 alınmadığından,	 öğrencinin	
zihin	dünyası	İslâm	toplumlarında	fıkhın	temsil	ettiği	sahanın	insanlık	tarihi	boyunca	devamlılık	
ve	 süreklilik	 içinde	 değişerek	 bir	 devr-i	 daim	 yaşadığı	 fikrine	 bütün	 kapılarını	 kapatmış	
olmaktadır.	 Bu	 da	 onu,	 kaçınılmaz	 olarak,	 fıkhın	 kaynağında	 yer	 alan	 lafızları	 yerle,	 yani	
yerel/nesnel	 gerçeklikle	 irtibatı	 olmayan	 kutsal	 bildirimler	 olarak	 algılamaya	 götürecektir.”	
(Bardakoğlu,	 2015,	 s.	 18).	 Fıkıh	 özelinde	 yapılan	 bu	 değerlendirmede	 görüldüğü	 gibi	 dinî	
düşüncenin	 oluşumundaki	 yer,	 zaman	 ve	 nesnel	 gerçeklik	 göz	 ardı	 edildiğinde	 esas	 mesaj	
gölgelenmekte,	Bardakoğlu’nun	ifadesiyle,	“Müslüman	toplumların	tarihinin	bir	parçası”	(s.	15)	
olan	dinî	düşünce	de	belirli	bir	dönemin	kutsanmasıyla	dinamik	yapısını	kaybetmektedir.	

Anakronizmin	dinî	düşüncedeki	yansımalarını	başta	tarih	olmak	üzere	tefsir,	fıkıh,	hadis,	
kelam	vb.	disiplinlerin	hepsinde	görebiliyoruz.	Tarihsel	açıdan	anakronizm,	bir	tarihî	olgunun	var	
olmadığı	 bir	 dönemde	 varmış	 gibi	 düşünülmesi	 ve	 yansıtılması	 şeklinde	 ortaya	 çıkmaktadır	
(Öztürk,	2011,	s.	39).	Dinî	gelenek	içerisindeki	herhangi	bir	olay,	olgu	ya	da	kavramla	ilgili	tarihî	
bilgilerin,	 söz	 konusu	 olgunun	 içerisinde	 meydana	 geldiği	 zaman	 ve	 zemini	 dikkate	 almadan	
bugünün	 algısıyla	 sunulması	 bu	 bakış	 açısının	 bir	 ürünüdür.	 Buradaki	 anakronizm	 “geçmişin,	
temel	 özellikleriyle	 günümüzden	 farklı	 olduğunun”	 göz	 ardı	 edilmesi	 sonucunda	 ortaya	
çıkmaktadır	(Ritter,	1986;	akt:	Öztürk,	2011,	s.	39).	Bu	yaklaşımın	diğer	boyutu	ise	bugün	ortaya	
çıkan	bir	olguyu,	düşünceyi	veya	yapıyı,	tarihî	olana	duyulan	saygının	gücünü	devşirmek	amacıyla	
düne	aitmiş	gibi	göstermeye	çalışmaktır.	Bu	söylem	insanların	geçmişlerine	duydukları	saygıyı	
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istismar	ederek	belirli	düşünceleri	ve	kanaatleri	sorgulamadan	topluma	benimsetmek	isteyenler	
için	oldukça	kullanışlı	bir	yoldur.	

Kur’an	ayetlerinin	meallerinde,	Hz.	Peygamber’in	(a.s.)	hadislerinin	çevirilerinde	ve	diğer	
bazı	 dinî	 kavramların	 aktarımında	 söz	 konusu	 dönemde	 olmayan	 kavramsallaştırmaların	
yapıldığını	 görebiliyoruz.	 Söz	 gelimi	 sahabeyi	 inceleyen	 bir	 hadis	 tezinde,	Mescid-i	Nebevi'nin	
inşasında,	Allah	Resulü’nün	de	sahabesiyle	birlikte	Mescid'in	yapımı	için	harç,	kum,	çakıl	taşıdığı	
tez	metnine	 yazılabilmiştir	 (Ahatlı,	 2004,	 s.	 254).	Mescid-i	 Nebevi’nin	 temelini	 kum	 ve	 çakılla	
dolduran	bu	aktarım	iyi	niyetli(!)	fakat	anakronik	bir	anlatımdır.	Benzer	yanlış	anlamaların	hadis-
i	 şeriflerde	 geçen	 bazı	 kavramlara	 güncel	 yorumlar	 eklenerek	 yapıldığını	 da	 görebiliyoruz.	
Örneğin,	şalvar	giymenin	sünnet	olduğunu	savunan	bazı	kişiler	buna,	rivayetlerde	geçen	"sirval"	
kelimesini	 delil	 olarak	 getirmektedir.	Halbuki	 anılan	 kelime	Hz.	 Peygamber	 döneminde	 şalvar	
anlamında	değil,	iç	don	karşılığı	olarak	kullanılmaktadır	(Ahatlı,	2004,	s.	255).	Başta	giyim	kuşam	
olmak	üzere	günlük	yaşamla	 ilgili	birçok	uygulama	hakkında	bu	 tür	anakronik	okumaların	yol	
açtığı	tartışmaların	olduğunu	söyleyebiliriz.		

DKAB	kitaplarında	yaklaşımsal	anakronizme	örnek	olarak	9.	sınıf	kitabının	2.	ünitesindeki	
“Din”	kavramıyla	ilgili	açıklamaları	verebiliriz.	“Din	ve	İslam”	başlıklı	2.	ünitede	dinin	tanımı	ve	
kaynağı	 anlatılırken;	 bu	 kavram	 öncelikle	 Kelam	 kitaplarımızdaki	 bakış	 açısıyla	
tanımlanmaktadır.	 Konuya	 İslam	 bilginlerinden	 Tehânevi	 ve	 Cürcani’nin	 din	 kavramıyla	 ilgili	
tanımlarıyla	 giriş	 yapıldıktan	 sonra:	 “Bu	 tariflere	 göre,	 din	 İlahî	 kaynaklı	 olmalıdır.	 İnsanların	
oluşturduğu,	 uydurduğu	 şeyler	 din	 olamaz”	 şeklinde	 bir	 hüküm	 cümlesiyle	 din	 kavramının	
etimolojik,	 antropolojik,	 felsefi,	 psikolojik	 boyutlarını	 göz	 ardı	 eden	 ve	 İslam	 Kelam	 geleneği	
içerisinde	 sonradan	 sınırları	 çizilen	 bakış	 açısıyla	 din	 kavramının	 tarifi	 yapılmaktadır.	 Bu	
sınırlayıcı	tanımın	geçtiği	sayfadan	bir	sonraki	sayfada	ise	çeşitli	bilimler	açısından	dinin	tanımına	
ilişkin	değerlendirmelere	birer	cümleyle	yer	verilmektedir,	ancak	bu	tür	tanımlamalar	mahkûm	
edilerek	tek	bir	bakış	açısıyla	konu	sonlandırılmaktadır	(DKAB	9.	Sınıf	Ders	Kitabı,	2021,	ss.	41-
43).	Görüldüğü	gibi	burada	din	eğitiminin	temel	bir	kavramı,	genel	anlamının	dışında	sonradan	
oluşturulan	bir	bakış	açısıyla	sınırlı	bir	şekilde	tanımlanmıştır.	Oysa	farklı	disiplinlerin	dinle	ilgili	
açıklamaları,	 bu	 kavramın	 daha	 etraflı	 bir	 şekilde	 anlaşılması	 açısından	 bir	 imkân	 olarak	
değerlendirilebilirdi.	Öğrenci	merkezli	eğitimin	de	bir	gereği	olarak	söz	konusu	kavramın	değişik	
boyutları	disiplinler	arası	bir	yaklaşımla	işlenebilseydi	öğrencilerin	derse	katılımı	açısından	daha	
faydalı	 olurdu.	 Bu	 esnada	 farklı	 disiplinlerin	 din	 kavramıyla	 ilgili	 söylemlerinde	 eleştirilecek	
yönler	varsa	bunlar	da	değerlendirilebilirdi.	Böylece	doktrine	etmek	şeklinde	bir	eğitim	süreci	de	
oluşmuş	olmazdı.	

DKAB	 ders	 kitaplarında	 olgusal	 anakronizm	 örneklerine	 de	 rastlanmaktadır.	 Örneğin,	
DKAB	9.	sınıf	kitabında	İslam	medeniyetinden	bahsedilen	bir	paragrafta	şu	cümle	yer	almaktadır:	
“Bu	 iş	 için	 Abbasi	 Halifesi	 Me’mun	 zamanında	 Bağdat’ta	 Beytü’l-Hikme	 adında	 bir	 akademi	
kurulmuştur.”	(DKAB,	9.	SINIF	Ders	Kitabı,	2021,	s.	110).	Beytü’l-Hikme	adındaki	kütüphane,	adını	
Platon’un	kurduğu	“akademi”den	alan	modern	kavramla	nitelenmiştir.	DKAB	10.	sınıf	kitabında	
ise	 “Mısır’ın	 sembollerinden	 Ezher	 Üniversitesi	 de	 tamamen	 cami	 etrafında	 oluşmuş	 bir	
üniversitedir”	(DKAB,	10.	Sınıf	Ders	Kitabı,	2021,	s.	66),	ifadesiyle	Mısır’da	inşa	edilen	medrese,	
modern	bir	kavram	olan	“üniversite”	adıyla	nitelenmiştir.	Bu	şekilde	birebir	isimlendirme	yerine	
“günümüzdeki	 üniversiteleri	 andıran	 bir	 yüksek	 öğretim	 kurumu”	 tarzındaki	 ifadelerle	
benzetmeler	yapılması	daha	uygun	olurdu.	Anakronik	yaklaşımın	dinî	içeriklerdeki	yansımalarını	
birkaç	başlık	altında	özetlemek	mümkündür.	

1.1. Temel	Metinlere	Yaklaşımda	Anakronizm	

Bilindiği	 gibi	 din	 eğitiminin	 içerikleri	 oluşturulurken	 dinin	 kaynağını	 oluşturan	 temel	
metinler	esas	alınır.	İslam	dini	açısından	Kur’an-ı	Kerim	ve	Hadis-i	Şerifler	temel	kaynak	olarak	
kabul	edilmektedir.	Bu	iki	kaynağın	dışında	kalan	bütün	dinî	kültür	tartışmaya	ve	yoruma	açıktır.	
Ancak	söz	konusu	temel	metinler	de	anakronik	bir	yaklaşımla	sunulma	riskiyle	karşı	karşıyadır.	
Nüzul	süreci	23	yıllık	bir	zamanda	tamamlanan	Kur’an-ı	Kerim’in	dilini	oluşturan	Arapça’nın	dilsel	
özellikleri,	her	bir	ayetin	nüzul	sebebi,	nazil	olduğu	ortamın	şartları,	içinde	yer	alan	kavramların	
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uğradığı	anlam	değişikliği	gibi	faktörler	bu	temel	metni	anlama	biçimimiz	üzerinde	ciddi	etkiler	
meydana	 getirmektedir.	 Bu	 etkenleri	 dikkate	 almayan	 her	 anlama	 biçiminin	 anakronik	 olma	
riskiyle	 karşı	 karşıya	 olduğunu	 söyleyebiliriz.	 Örneğin	 vahiy	 sürecinin	 başında	 nazil	 olan	
Müddessir	 suresinin	 4.	 ayetinde	 geçen	 ( رْۙھِّطََف كََباَیثِوَ )	 şeklindeki	 ibare	 birçok	 mealde	 ‘elbiseni	
temizle’	 şeklinde	 çevrilmiş	 ve	 bu	 ayet,	 ‘hadesten	 taharet’	 kavramıyla	 ilişkilendirilmiştir.	 Oysa	
günümüze	ulaşan	en	eski	tefsirin	müellifi	Mukatil	b.	Süleyman	(ö.	150/767)	Arapların,	günahtan	
uzak	durmayı	“tâhiru's-siyâb”	ifadesiyle	betimlediklerini	aktarmaktadır	(Koç,	2021,	s.	200).	Söz	
konusu	ayetin,	DKAB	ders	kitaplarında	da	“din	ve	çevre”	konularının	işlendiği	ünitelerde	benzer	
anlamda	kullanıldığını	görebiliyoruz.	(Bkz.	 	DKAB	10.	Sınıf	ders	kitabı,	2021,	s.	72).	Dolayısıyla	
henüz	beş	vakit	namazın	ve	onun	öncü	şartı	olan	abdestin	farz	kılınmadığı	bir	zamanda	nazil	olan	
bir	ayet,	anakronik	bir	bakışla	sanki	bugün	nazil	olmuş	gibi	düşünülmüş	ve	kurumsallaşmış	bir	
ibadetin	 rüknüyle	 ilişkilendirilmiştir.	Aynı	 şekilde	henüz	namaz	 ibadetinin	 farz	kılınmadığı	bir	
zamanda	nazil	olan	Maun	suresinde	geçen	4.	ayetin	çevirisi	de	Türkçe	meallerin	büyük	çoğunluğu	
tarafından	“o	namaz	kılanların	vay	haline!”	şeklinde	çevrilmiştir.	Oysa	bu	ayetteki	‘salat’	kelimesi	
genel	bir	ibadet	ve	Allah’a	yönelme	anlamıyla	Mekke	müşriklerinin	eleştirisini	içermektedir	(Koç,	
2021,	s.	200).	DKAB	derslerinde	ibadet	ünitesini	işlerken	özellikle	namaz	konusunda	gözü	kapalı	
bir	şekilde	alıp	kullandığımız	bu	ayet	mealinin,	ayetin	esas	hedefiyle	ne	kadar	örtüştüğü	ortadadır.	
Modern	zamanların	anlayışına	uydurulan	diğer	bir	ayet	örneği	de	Bakara	suresinde	geçen	ve	ilk	
tefsir	kaynaklarında	cihada	teşvik	için	nazil	olduğu	bildirilen,	“kendi	ellerinizle	kendinizi	tehlikeye	
atmayın”	ibaresidir.	Nitekim	DKAB	10.	sınıf	ders	kitabında	sağlık	konusunun	işlendiği	bir	metinde	
şöyle	bir	etkinlik	önerilmektedir:		

“...Kendi	ellerinizle	kendinizi	tehlikeye	atmayın...”	(Bakara	suresi,	195.	ayet.)	Yukarıdaki	
ayeti	yaşama	ve	sağlık	hakkı	açısından	değerlendiriniz.	(MEB,	DKAB	10.	Ders	Kitabı,	2021,	s.	80).	

DKAB	 ders	 kitabında	 sağlıklı	 yaşamla	 ilişkilendirilen	 bu	 ve	 benzeri	 ayetlerin	 tabii	 ve	
tarihsel	bağlamlarına	baktığımız	zaman	Müslümanların	mal	ve	canlarını	Allah	yolunda	harcamak	
anlamında	cihadı	terk	etmek	suretiyle,	bile	isteye	kendilerini	tehlikeye	atmaktan	bahsettiklerini	
görebiliriz	 (Ateş,	 2008,	 s.	 472).	 Tefsir	 kaynaklarında	 belirtildiği	 gibi	 cihadı	 ve	 düşmanlarla	
mücadele	etmeyi	 terk	etmenin	yol	 açacağı	 tehlikeye	 işaret	ettiği	bildirilen	bir	 ayetin,	 şimdinin	
güncel	bir	problemi	olan	sağlık	konusuyla	ilişkilendirilmiş	olması	anakronik	bir	müdahaledir.	Bu	
tür	iyi	niyetli(!)	yorumlarla	elde	ettiğimiz	lojistik	desteğe	karşın	kurucu	metinleri	müdahalelere	
açık	 hale	 getirmenin	 doğuracağı	 zararları	 da	 düşünmemiz	 gerekir.	 Bu	 kapsamda	 batıni	 tefsir,	
bilimsel	 tefsir,	 edebi	 tefsir	 vb.	 isimlendirmelerle	 bazı	 Kur’an	 ayetlerine	 yüklenen	 zorlama	
yorumlara	karşı	dikkatli	olmalıyız.	Özellikle	modern	zamanlarda	bilimsel	tefsir	adı	altında,	bing-
bang	 teorisinden	 tutun	 da	 meteorolojik	 olaylara	 varıncaya	 kadar	 her	 türlü	 bilimsel	 bilgiyi	
ayetlerle	 ilişkilendirmeye	 çalışan	 anakronik	 yaklaşımlara	 ödün	 verilmemelidir.	 Ayetleri	 bu	
şekilde	bilimsel	veriler	 ışığında	yorumlama	çabası,	ayeti	zorunlu	olarak	nüzul	ortamındaki,	dil,	
ahval	ve	sünnet	bağlamından	kopararak	güncel	bilimsel	bir	bağlama	göre	yorumlamaktır	(Ekinci,	
2019,	s.	185).	Böyle	bir	yaklaşım,	vahyin	ebedîlik	boyutunun	bilimsel	gelişmenin	kısa	ömrüyle	
sınırlandırılmasına	 ve	 ona	 bağlı	 olarak	 kısmileşmesine	 neden	 olacaktır	 (Demir,	 2010,	 s.	 420).	
Kur’an’ın	ve	dinin	varlık	amacına	hizmet	etmeyen	bu	tür	anakronik	yorumların	dine	de	bilime	de	
faydadan	çok	zarar	getireceğini	göz	ardı	etmemeliyiz.	

Güncel	 anlayışa	 göre	 anlamlandırılan	 ve	 eğitim	 öğretimle	 ilgili	 her	 türlü	 etkinlikte	
kullanılan	bir	ayet	de	Alak	Suresinin	ilk	ayetidir.		Söz	konusu	ayette	geçen	“Oku!”	emri,	adeta	bir	
okuma-yazma	 seferberliğinin	 başlangıç	 talimatı	 gibi	 değerlendirilmektedir.	 Örneğin	 12.	 sınıf	
DKAB	ders	kitabının	birinci	ünitesinde	şöyle	bir	cümle	geçmektedir:	“İnsanlara	ilk	mesajını	“Oku”	
emri	 ile	 veren	 Allah	 (c.c),	 ardından	 “Kalemle	 yazmayı	 öğretti.”	 ayetiyle	 bilimsel	 çalışmaların	
başlangıcı	olan	okuma	ve	yazmanın	önemini	vurgulamıştır	(MEB,	DKAB	Ders	Kitabı	12.	Sınıf,	2021,	
s.	15)”.	İslam	ve	Bilim	ilişkisinin	işlendiği	bu	ünitede	başka	ayet	ve	hadisler	de	modern	anlamdaki	
bilimi	teşvik	eden	ifadeler	şeklinde	yorumlanmıştır.	Araştırmayı,	akletmeyi	ve	tefekkürü	emreden	
ayetleri,	 mutlak	 anlamda	 modern	 bilimin	 teşvik	 edicisi	 şeklinde	 yorumlamak,	 bir	 yönüyle	
savunmacı	 diğer	 yönüyle	 de	 anakronik	 bir	 yaklaşımdır.	 Oysa	 Taberî’nin	 de	 vurguladığı	 gibi	
(Taberî,	 Câmi’u’l-Beyân,	 XXIV,	 519)	 bu	 ifadeleri,	 Rabbinin	 adını	 duyurması	 yahut	 birazdan	
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kendisine	vahyedilecek	ayetleri	insanlara	tebliğ	etmesi	ve	bu	şekilde	onları	inzar	etmesi	yönünde	
Hz.	 Peygamber’e	 verilen	 emirler	 şeklinde	 anlamak	 ayetlerin	 tarihi	 bağlamları	 açısından	 daha	
doğru	 olacaktır.	 Zira	 geniş	 bir	 ittifakla	 bu	 ayetlerin	 ilk	 nazil	 olan	 ayetler	 olduğu	 kabul	
edilmektedir.	İlk	nazil	olan	ayetlerde,	hem	de	okuma	bilmeyen	bir	insana	yazılı	bir	şeyi	okuması	
anlamında	bir	emir	verilmiş	olması	pek	uygun	görünmemektedir	(Uzun,	2018,	s.	170).	Eğer	Alak	
suresinde	 geçen	 “Oku!”	 emrinin	 maksadı,	 bugün	 anlamak	 istediğimiz	 gibi	 bir	 okuma-yazma	
talimatı	olsaydı,	bu	emrin	ilk	muhatabı	olan	Hz.	Peygamber	(a.s.)’in	öncelikle	kendisinin	okumayı	
öğrenme	çabasına	girmesi	gerekirdi.	Ancak	Peygamber	Efendimizin,	bu	ayetin	nüzulünden	sonra	
böyle	 bir	 çaba	 içerisine	 girdiğine	 ilişkin	 herhangi	 bir	 tarihî	 kayda	 rastlamıyoruz.	 Bu	 somut	
gerçeklikten	de	anlıyoruz	ki	söz	konusu	ayetteki	“oku!”	emri	bizim	anlamak	istediğimizden	farklı	
bir	 mana	 içermektedir	 ve	 sonradan	 yüklenen	 anlam	 anakronik	 bir	 yüklemedir.	 Din	 eğitimi	
konuları	içerisinde	birçok	örneğine	rastlayacağımız	bu	tür	metinler,	herhangi	bir	eleştiriye	tâbi	
tutulmadan	 öğrencilere	 aktarılarak,	 yanlış	 ve	 eksik	 bir	 din	 bilgisinin	 oluşumuna	 sebep	
olunmaktadır.		

1.2. Literal	Okumanın	Yol	Açtığı	Anakronizm	

Düşünce	geleneğimizin	esasını	oluşturan	tefsir,	hadis,	kelam	ve	fıkıhla	ilgili	metinlerde	ve	
yorumlarda	herhangi	bir	konuyla	 ilgili	olarak	nazil	olan	bir	ayetin	ya	da	 rivayet	edilen	hadis-i	
şerifin	metninin	mutlaklaştırılması	ve	maksadının	göz	ardı	edilmesi	beraberinde	anakronik	bir	
anlayışı	getirmektedir.	Fazlur	Rahman’ın	 ifadesiyle	 (2012,	s.	266),	 “tarihsel	süreç	 içinde	kayda	
geçirilmiş	 dinî	 yorumların	 dondurularak	 mutlaklık	 ve	 değişmezlik	 kaydı	 altında	 öğretilmesi,	
Müslüman	 zihni	 mumyalaştırarak	 onun	 yeni	 durumlar	 karşısında	 ya	 çözüm	 üretemez	 hâle	
gelmesini	 ya	 da	 bu	 durumları	 görmezden	 gelerek	 kayıtsız	 kalmasını	 doğurmaktadır”.	 Oysa	
İslam’daki	 içtihat	anlayışı	bunun	tam	tersini	önermektedir.	Herhangi	bir	konuyla	 ilgili	nasların	
farklı	 şekilde	 yorumlanmasına	 dayalı	 olarak	 oluşan	 fıkhî	 çeşitlilik	 bunun	 nesnel	 göstergesidir.	
Konuyla	ilgili	 literatürde	yer	alan	yüzlerce	örnekten	sadece	bir	tanesini	fikir	vermesi	açısından	
aktaralım:	“Peygamber	Efendimiz	“Kim	bir	sahipsiz	(ölü)	toprağı	 işlerse,	artık	o	arazi	onundur”;	
“Kim	savaşta	düşmanı	öldürürse	üzerinden	çıkan	ganimet	onundur”	dedikten	sonra	İmam	Mâlik,	
“Bu	konular	devlet	başkanının	takdirine	bağlı	hususlardır;	ancak	o	izin	verirse	o	kimseler	arazinin	
veya	ganimetin	 sahibi	olur,	değilse	olmaz”	 yorumunu	yapmıştır	 (Bardakoğlu,	2015,	 s.	29).	Eğer	
İmam	Malik,	literal	bir	okuma	yapmış	olsaydı	aktardığımız	bu	hükme	asla	varamazdı.	Çünkü	esas	
alınan	hadis	metninde	devlet	başkanının	iznini	şart	koşan	bir	ifade	yer	almamaktadır.	Ancak	İmam	
Malik,	bir	müçtehit	hassasiyetiyle	yaptığı	genel	değerlendirmenin	bir	sonucu	olarak	söz	konusu	
hükme	varmıştır.	Bu	örnek	olay	sadece	varılan	hüküm	açısından	değil,	bir	İslam	aliminin	ortaya	
koyduğu	 tavır	 açısından	da	manidardır.	 Bu	 tavır	 İslam	düşünce	 geleneğinin	 gelişimine	hizmet	
eden	bir	yaklaşımdır.	Buna	karşın	zamanı	ve	koşulları	gözetmeyen,	bütüncül	bakışı	ihmal	eden	
yaklaşımlar	beraberinde	donukluğu	ve	çözümsüzlüğü	getirecektir.	Tarihimizde	her	iki	yaklaşımın	
örneklerini	 görebiliriz.	 Ne	 yazık	 ki	 üretkenliği	 ve	 dinamikliği	 engelleyen	 literal	 okuma	
durumlarıyla	 geçmişte	 olduğu	 gibi	 günümüzde	 de	 çokça	 karşılaşmaktayız.	 Bu	 yaklaşımın	 yol	
açacağı	 tehlikeye	 dikkat	 çeken	 Bardakoğlu	 şöyle	 bir	 örnek	 üzerinden	 önemli	 bir	 uyarıda	
bulunmaktadır:	“Çevremizde	sıkça	duyduğumuz,	“Eskiler	en	iyi	şekilde	anladılar	ve	aktardılar,	biz	
onları	 anlasak	 herhalde	 bu	 bize	 yeter”	 şeklindeki	 ifadeler	 literal	 okumanın	 ve	 anakronik	
düşüncenin	yansımalarıdır.	“Mesela	biz	bugün	kadının	hamilelik	süresi	gibi	teknik	bir	konuyu,	o	
günkü	 bilgi	 ve	 imkânlar	 içinde	 bu	 konuda	 fikir	 beyan	 eden	 İbn	 Hazm’dan,	 İbn	 Kudâme’den	
aktararak	açıklarsak,	onları	da	ateşin	ortasına	atmış	ve	insanların	bu	âlimler	hakkındaki	olumlu	
telakkilerini	de	yerle	bir	etmiş	oluruz.	İmam	Gazzâlî’yi	öyle	olmadık	bir	yerde	öne	sürüyoruz	ki,	
modern	dünyanın	modern	bilimin	ilgilendiği	bir	alanda	“İmam	Gazzâlî	demiş	ki”	diyoruz,	onlar	da	
haklı	 olarak	 “Sizin	 imam	 dediğiniz	 Gazzâlî	 öyle	 düşünüyorsa,	 varın	 siz	 gerisini	 hesap	 edin”	
diyorlar”	 (Bardakoğlu,	2015,	 s.	 31).	Anakronik	düşüncenin	ürünü	olan	bu	 tür	yaklaşımlar	dinî	
düşüncenin	gelişimine	engel	olduğu	gibi	bugünün	insanının	din	ile	kendi	güncel	durumu	itibarıyla	
ilişki	kurmasına	de	set	çekmektedir.	

Dinî	 gelenek	 içerisinde	 belirli	 dönemlerde	 ve	 belirli	 şahısların/ekollerin	 görüşlerine	
dayalı	 oluşan	 kalıplaşmış	 düşünceleri	 esas	 almak	 da	 zaman	 zaman	 anakronizme	 yol	
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açabilmektedir.	Örneğin	ülkemizde	orta	öğretim	düzeyinde	okutulan	seçmeli	Temel	Dini	Bilgiler	
ders	 kitaplarında	 inanç	 ve	 ibadetlerle	 ilgili	 konular	 işlenirken	 belirli	 inanç	 esaslarının	 “ehl-i	
sünnet”	 kavramı	 altında	 ele	 alınması	 bunun	 dışında	 kalan	 görüşlerin	 aleyhine	 bir	 anlayış	
oluşturmaktadır	 (TDB,	 İslam-2,	 2021).	 Aynı	 kitapta	 namaz	 ve	 oruç	 gibi	 ibadetlerin	 yapılışı	 da	
Hanefi	mezhebine	göre	anlatılmaktadır	(TDB,	 İslam-2,	2021).	Her	ne	kadar	Temel	Dini	Bilgiler	
dersinin	 yürürlükteki	 programında,	 ibadetlerle	 ilgili	 konu	 ve	 kazanımlarda	 ülkemizde	 yaygın	
olarak	yer	alan	fıkhî	yorumların	uygulamalarına	da	yer	verileceği	ilkesel	olarak	ifade	edilmiş	olsa	
da	bu	konu	dersin	öğretmenine	havale	edilmiş	durumdadır	(TDB	Ders	Programı,	2018).	Nitekim	
Temel	Dini	Bilgiler	derslerine	ait	ders	kitaplarının	bu	açıdan	incelendiği	başka	çalışmalarda	da	
mezheplere	 ilişkin	 farklı	 görüşlerin	 olduğu	 hususlarda,	 kitapların	 fıkhî	 mezheplerden	 Sünnî	
anlayış	 içerisinde	 değerlendirilen	 Hanefî	 mezhebini	 merkeze	 alarak	 hazırlandığına	 ilişkin	
tespitler	 yapılmaktadır	 (Karasu,	 2008,	 s.	 1028).	 Belirli	 bir	 fıkhî	 yorumu	 esas	 alıp	 diğerlerini	
görmezden	 gelmek	 anakronik	 yaklaşımın	 bir	 sonucudur.	 Bunun	 yerine	 mezhep	 olgusunu	 ve	
uygulamadaki	kolaylaştırıcı	yönlerini	de	işleyerek,	söz	konusu	ibadetlerin	yapılışıyla	ilgili	farklı	
uygulamaların	olabileceğini,	mezhepler	arası	farklılığı	yansıtan	örnekler	eşliğinde	anlatmak	daha	
gerçekçi	ve	kuşatıcı	olacaktır.		

1.3. Rivayete	Dayalı	Bilgilerin	Aktarımında	Anakronizm	

Başta	 peygamberler	 olmak	 üzere,	 sahabe	 ve	 daha	 sonraki	 dönemlerde	 yaşamış	
şahsiyetlerin	hayatıyla	ilgili	rivayetlerin	din	eğitiminde	kullanımında	da	zaman	zaman	anakronik	
anlatımlarla	 karşılaşmaktayız.	 Bu	 durum	 genellikle,	 söz	 konusu	 dönemlerin	 kültürünün,	
folklorunun,	 sosyal	 hayat	 ve	 coğrafyasının	 iyi	 bilinmemesinden	 kaynaklanmaktadır.	 Özellikle	
kadim	zamanlardaki	bilgi	 anlayışına	göre	yazılmış	vaaz	kitaplarında	günümüzde	artık	bilimsel	
değeri	 kalmamış	 bilgilerin	 yer	 aldığı	 görülmektedir.	 Örneğin	 yaklaşık	 bin	 yıldır	 vaizlerin	
kürsülerinde	ve	Müslümanların	evlerinde	temel	vaaz	ve	öğüt	içerikli	kaynak	kitap	olarak	okunan	
Ebü’l-Leys	Semerkandî’ye	ait	“Tenbîhü’l-Gâfilîn	ve	Bustânü’l-Ârifîn”	adlı	eserde	“ilm”i	yazmanın	
doğru	olmadığını	savunan	âlimlerin	görüşleri,	Allah’ın	ilk	yarattığının	kalem	olduğu,	bunun	uzayıp	
ondan	 bir	 nokta	 düştüğü,	 bunun	 da	 uzayıp	 “elif”	 olduğu	 belirtilmekte	 ve	 kıyamete	 kadar	
olacakların	bu	kalem	tarafından	yazıldığı,	ayrıca	dünyanın	etrafının	karanlık	olduğu,	ötesinde	Kaf	
Dağı’nın	 bulunduğu	 ve	 bu	 dağın	 dünyayı	 kuşattığı…	 vb.	 bugünün	 insanını	 gülümsetecek	
değerlendirmelerin	yer	aldığı	görülmektedir	(Süt,	2013).	Verilen	örnekte	görüldüğü	üzere	geçmiş	
zamanların	 varlık	 ve	 bilgi	 anlayışıyla	 yazılmış	 olan	 kaynaklardan	 olduğu	 gibi	 nakiller	 yapmak	
hatta	 bu	 anlatılara	manevi	 bir	 değer	 atfederek	 onları	 eleştiri	 dışı	 tutmak	makul	 bir	 yaklaşım	
değildir.	

Rivayete	dayalı	bilgilerde	yaşanan	anakronizmin	diğer	bir	şekli	de	dün	söylenmiş	olan	bir	
sözü	 ya	 da	 değerlendirmeyi,	 bugün	meydana	 gelen	 bir	 duruma	 yönelik	 olarak	 söylenmiş	 gibi	
değerlendirmektir.	Bu	tür	değerlendirmelerin	en	çarpıcı	örneklerini,	Hz.	Peygamber’in	vefatından	
sonra	ortaya	çıkan	çeşitli	siyasi	ve	dinî	ihtilaflarda	tarafların,	bazı	ayetleri	ve	hadisleri	kendilerinin	
lehine	ve	karşı	tarafın	aleyhine	hüküm	beyan	etmek	üzere	söylenmiş	gibi	kullanmalarıdır.	Mesela	
Hz.	 Peygamber’in	 kaderi	 inkâr	 edenleri	 tenkit	 etmek	 amacıyla	 söylediği	 bir	 hadisi,	 onun	
vefatından	 asırlar	 sonra	 ortaya	 çıkan	 “kaderiyye	 mezhebi”	 aleyhinde	 söylenmiş	 gibi	
değerlendirmek	anakronik	bir	yorumdur	(Ahatlı,	2004,	s.	258).	Belirli	bir	dinî	söyleme	meşruiyet	
kazandırmak	ve	karşı	söylemi	 itibarsızlaştırmak	için	başvurulan	bu	tür	manipülasyonlar,	dinin	
doğru	 anlaşılmasını	 ve	 dinî	 düşüncenin	 gelişimini	 de	 engellemektedir.	 Özellikle	 resmi	 eğitim	
sisteminde	bu	tür	manipülatif	söylemlerin	siyasi	erk	eliyle	desteklenmesi	dinî	düşüncenin	gelişimi	
ve	 toplumsal	 huzur	 açısından	 zararlı	 sonuçlar	 doğuracaktır.	 Dinler	 tarihi	 bunun	 örnekleriyle	
doludur.	 Çok	 uzağa	 gitmeden,	 Emevi	 ve	Abbasi	 iktidarları	 zamanında	 resmi	 söyleme	 dönüşen	
belirli	 dinî	 yorumların	 anakronik	 okumalarla	 desteklenmesi	 ve	 farklı	 yorumların	 mahkûm	
edilmesinin	yol	açtığı	toplumsal	huzursuzluklar,	sebep	olduğu	düşünce	donukluğu	gibi	sorunlar	
kayıtlarda	durmaktadır.	Diğer	bir	 ifadeyle	anakronik	yaklaşımın	yol	açtığı	zararları	tarihten	de	
okuyabiliriz.	

Yoruma	dayalı	bu	 tür	hataların	dışında	bir	de	uydurma	rivayetlerin	özellikle	vaaz	 türü	
anlatımlarda	çokça	kullanıldığına	şahit	olmaktayız.	Bilindiği	gibi	geleneksel	vaaz	kültürünün	en	
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önemli	 malzemesi	 geçmişte	 yaşanan	 ibretlik	 hadiselerdir.	 Yaygın	 din	 eğitiminin	 önemli	 bir	
uygulaması	 olan	 vaaz	 etkinlikleriyle	 bütünleşmiş	 bu	 tür	 anlatılarda	 önceki	 ümmetlerin	 ve	Hz.	
Peygamber	(a.s.)	döneminin	ibretlik	olayları	çeşitli	bağlamlarda	işlenerek	bu	olaylardan	dersler	
çıkartılmaya	 çalışılır.	 Bu	 tür	 hikayemsi	 anlatımlar	 dinleyici	 kitlesi	 açısından	 da	 oldukça	 ilgi	
çekicidir.	 Ancak	 bu	 tür	 anlatımlarda	 zaman	 zaman	 uydurma	 rivayetlerin	 kullanıldığı	 da	 bir	
gerçektir.	Neredeyse	herkesin	bildiği	“Sa’lebe	olayı”	bu	tür	rivayetlerin	en	çarpıcı	örneklerinden	
biridir.	Zekat	ve	sadakayı	konu	edinen	herhangi	bir	sohbetin	vazgeçilmez	örneği	olarak	anlatılan	
bu	rivayete	göre,	Sa‘lebe	adındaki	bir	sahabe,	zengin	olmak	için	Hz.	Peygamber’den	ısrarla	kendisi	
için	 dua	 etmesini	 istemiştir.	 Rivayete	 göre	 Hz.	 Peygamber	 bu	 zât	 için	 zenginliği	 uygun	
görmemesine	rağmen	o	kişinin	ısrarı	üzerine	dua	eder	ve	Sa’lebe	kısa	bir	süre	içinde	istediği	gibi	
vadilere	 sığmayan	 sürülere	 sahip	 bir	 zengin	 olur.	 Ancak	 bu	 mal	 varlığı	 onu	 yavaş	 yavaş	
namazlardan,	cemaate	katılmaktan	alıkoyar.	Bir	süre	sonra	da	artık	zekât	vermeyi	de	reddedecek	
duruma	 gelir	 ve	 Hz.	 Peygamber	 onun	 hakkında	 “Sa’lebe’ye	 yazık	 oldu”	 şeklinde	 bir	 ifadede	
bulunur.	İlgili	anlatıya	göre	daha	sonra	pişmanlık	duyan	Sa’lebe	zekâtını	vermek	istemişse	de	bu	
kabul	edilmemiştir	(Eser,	2011,	s.	511-512).			Bu	rivayeti	senet	ve	metin	tekniği	açısından	tahlil	
eden	Eser	 (2011),	Sa‘lebe	rivayetinin	zayıf	veya	asılsız	olduğunun	hadisçiler	 tarafından	ortaya	
konulduğunu	ve	Sa‘lebe	olayının	hayal	mahsulü	ve	kurgusal	bir	olay	olduğu	kanaatine	vardıklarını	
kaydetmektedir.	 Buna	 rağmen	 bu	 “örnek	 olay”	 zekâtın	 konu	 edildiği	 vaazların	 neredeyse	
vazgeçilmez	 bir	materyali	 olarak	 camilerde,	 halk	 sohbetlerinde	 ve	 sosyal	medyada	 yaygın	 bir	
şekilde	kullanılmaktadır.	Vaaz	kültüründe	benzerleriyle	 çokça	karşılaştığımız	bu	 tür	 rivayetler	
özellikle	yaygın	din	eğitiminin	önemli	bir	problemidir.		

1.4. Din	Dilindeki	Anakronizm	

Din	eğitiminde	kullanılan	dilin	güncel	olmaması,	bugünün	insanının	algısına	hitap	edecek	
nitelikte	 olmaması	 ciddi	 bir	 iletişim	 engelidir.	 Özellikle	 cami	 ve	 sosyal	 medya	 ortamlarında	
gerçekleşen	vaaz,	sohbet	ve	Kur’an	kursu	eğitimi	gibi	hizmetlerde,	 inanç	esasları	veya	 ibadetle	
ilgili	 konularda	 uzmanlık	 gerektiren	 teknik	 ibarelerin	 kullanılması	 anlamayı	 güçleştiren	 bir	
problemdir.	Diyanet	İşleri	Başkanlığı’nın	düzenlemiş	olduğu	bir	vaaz	ve	vaizlik	sempozyumunda	
din	 görevlilerinin	 kullandığı	 dildeki	 anakronik	 yapı	 bir	 sorun	 kaynağı	 olarak	dile	 getirilmiştir.	
Örneğin,	 çocukların	 devam	 ettiği	 yaz	 kurslarında,	 öğrencilere	 namazın	 farzları	 anlatılırken	
“hadesten	 taharet,	 necasetten	 taharet”	 şeklindeki	 kalıp	 ifadelerin	 ezberlettirilmeye	 çalışılması	
veya	kürsüde	Allah’ın	sıfatlarını	anlatan	vaizin,	“muhalefetü’n-li’l-havadis”	kavramını	kullanması	
bu	kapsamda	değerlendirilmektedir	(Aydın,	2013,	s.203).	Bazısı	Arapça	diline	vakıf	olmayı,	bazısı	
da	alan	bilgisine	hâkim	olmayı	gerektiren	bu	tür	ifadelerin	vaazlarda	ve	sohbetlerde	kullanılması	
konunun	 anlaşılmasını	 zorlaştırdığı	 gibi	 gençlerin	 zihninde	 dinî	 içeriğin	 bugünün	 diline	
aktarılamayacak	kadar	“eski”	olduğu	şeklinde	bir	algı	oluşmasına	sebep	olmaktadır.	Bu	problemi	
aşmak	için	işlenen	konuların	güncel	bir	dille	işlenmesi	ve	kullanılan	teknik	ifadelerin	de	açıklayıcı	
bilgilerle	anlaşılır	kılınması	gerekir.	Bu	da	ancak	söz	konusu	içeriği	çok	iyi	anlayabilecek	bir	konu	
bilgisi	ve	dil	bilgisiyle	mümkün	olur.	

Dil	 problemiyle	 ilgili	 önemli	 bir	 sorun	 da	 dildeki	 anlam	 değişmelerinin	 sebep	 olduğu	
anakronik	 bakıştır.	 Bu	 tür	 değişimler,	 özellikle	 ayetlerde	 ve	 hadislerde,	 Arapça	 bir	 kelimenin	
Türkçe’ye	aktarılması	aşamasında	veya	daha	sonraki	bir	dönemde	uğradığı	anlam	daralması	veya	
anlam	 genişlemesi,	 kelimenin	 orijinal	 manasının	 dışında	 bir	 anlamda	 kullanılmasına	 yol	
açabilmektedir	 (Coşkun,	 2008,	 s.	 37).	 Örnek	 olarak	 ayetlerde	 ve	 hadislerde,	 insanların	 genel	
davranışları	anlamında	kullanılan	amel	kelimesinin	günümüzde	namaz,	oruç	vb.	ibadetlerle	sınırlı	
kullanılması;	 yaşlı,	 alim	 ve	 bilgili	 kişi	 anlamında	 kullanılan	 şeyh	 kelimesinin	 günümüzde	 bir	
tarikatın	başında	olan	kişi	 anlamında	kullanılması;	 imtihan,	 bela,	musibet,	 sıkıntı	 vb.	 geniş	bir	
anlam	 yelpazesine	 sahip	 olan	 fitne	 kelimesinin	 bozgunculuk	 anlamıyla	 sınırlandırılarak	
kullanılması	 gibi	 onlarca	 örnekte	 görüleceği	 gibi	 dildeki	 anlam	 kaymaları,	 daralmaları	 ve	
genişlemeleri	 anakronizme	 yol	 açan	 önemli	 bir	 problemdir	 (Coşkun,	 2008,	 ss.	 37-45).	 Dilde	
yaşanan	kültürel	etkileşimin	ve	değişimin	yol	açtığı	bu	sorunun	önüne	geçmek	için	öncelikle	din	
eğitiminde	 kullanılan	 kelimelerin	 sözlük	 ve	 terim	 anlamlarına	 dikkat	 etmek	 gerekir.	 Bunun	
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yanında	söz	konusu	kavramları	içeren	ayetlerin	ve	hadislerin	bağlamını,	nüzul	ve	vürut	sebebini	
göz	önünde	bulundurmak	oldukça	önemlidir.	

2. ANAKRONİZME	KARŞI	ALINMASI	GEREKEN	TEDBİRLER	
Örgün	ve	yaygın	din	eğitiminde	bir	problem	alanı	olarak	tespit	edilen	anakronizme	karşı	

alınması	gereken	tedbirleri	din	bilimsel	ve	eğitim	bilimsel	yaklaşımlar	çerçevesinde	kategorize	
etmek	mümkündür.	Çünkü	her	iki	sahadaki	eğitimin	hedefi,	içeriği,	yöntemi	vs.	bütün	unsurları	
bu	iki	yaklaşıma	göre	şekillenmektedir.	Din	bilimsel	açıdan	din	hakkında	bilimsel	ve	araştırmaya	
dayalı	 bilginin	 ön	 planda	 tutulması,	 dinin	 asıl	 kaynaklarında	 yer	 almayan	 bilgilerden	 uzak	
durulması,	 vahiy	 ile	 vahiyden	 anlaşılan	 arasındaki	 ayrımın	 gözetilmesi,	 dönemsel	 ve	 bölgesel	
olanla	evrensel	olan	arasındaki	ayrımın	gözetilmesi	gerekir.	Bu	hassasiyetin	program	geliştirme	
sürecinden	başlayarak	eğitimin	her	aşamasında	gözetilmesi	gerekir.	İçerik	oluştururken	seçilen	
metinlerin	ve	temaların	anakronizm	süzgecinden	geçirilmesi	ve	gerekli	ayıklamaların	bu	aşamada	
yapılması	 oldukça	 önemlidir.	 Dinî	 gelenek	 içerisinde	 oluşan	 devasa	 birikimden	 üst	 düzeyde	
faydalanmak	için	bu	ayıklamanın	mutlaka	yapılması	gerekir.	Bu	arada	şu	hususu	da	göz	önünde	
bulundurmak	 gerekir	 ki,	 özellikle	 informal	 din	 eğitimi	 ortamlarında	 anakronik	 içerikler	 var	
olmaya	devam	edecektir.	Buna	karşın	alınabilecek	en	etkili	tedbir	anakronizme	karşı	duyarlılığı	
da	içeren	etkili	bir	içerik	okuma	becerisini	topluma	kazandırmaktır.	Bunun	da	en	etkili	yolu	formal	
din	eğitimidir.		

Eğitim	 bilimsel	 açıdan	 eleştirel	 düşünme	 becerisini	 ve	 üst	 düzey	 zihinsel	 süreçleri	
geliştiren	 eğitim	yaklaşımları,	 anakronizme	karşı	 bilişsel	 bir	 farkındalık	 oluşturması	 açısından	
önceliklidir.	Çünkü	eleştirel	düşünme,	bir	sorun	ya	da	bir	durum	üzerine	akıl	yürüterek	bir	yargıya	
ulaşma	esasına	dayalı	bir	etkinliktir	(Vural	ve	Kutlu,	2004,	s.192).	Dolayısıyla	eleştirel	düşünme	
becerisine	sahip	olan	bir	kişi	kendisi	açısından	anlamlandıramadığı	bir	veriyi	ya	da	bilgiyi	olduğu	
gibi	alıp	kabullenmez.	Böylece	anakronik	bilgilerin	ve	yaklaşımların	etki	alanı	daraltılmış	olur.	Bu	
beceriye	sahip	olan	bir	öğretici	de	klişe	bilgi	aktarımı	yerine	öğrencinin	anlamlandırmasına	dayalı	
öğretim	stratejilerini	tercih	eder.	Eleştirel	düşünme	becerisi	bu	özelliğiyle	bir	tür	“dinî	içerikleri	
okuma	becerisi”	olarak	düşünülmelidir.	Söz	konusu	beceri	kapsamında	dinî	metinlerin	mahiyeti,	
vahiy,	 tefsir,	 fıkıh,	 içtihat,	 rivayet,	 mezhep	 olgusu	 gibi	 kavram	 ve	 kurumların	 mahiyeti,	 dinî	
düşünce	 geleneğinin	 oluşum	 seyri	 gibi	 konularda	 geniş	 bir	 bakış	 açısıyla	 hareket	 edilir.	
Ezberlemek	yerine	anlamak,	aktarmak	yerine	buldurmak,	yığmak	yerine	sentez	yapmak,	tek	yönlü	
bakış	 yerine	 çok	 yönlü	 bakış	 gibi	 bilişsel	 tutumlar	 ön	 planda	 olur.	 Böylece	 farklı	 olana	 saygı,	
değişime	açıklık,	bağnazlığa	karşı	duruş	gibi	tutumlar	güçlenmiş	olur.	Ülkemizde	yürürlükte	olan	
din	 eğitimi	 programlarında	 öngörüldüğü	 üzere	 yapılandırmacı	 öğrenme	modelini	 destekleyen	
çoklu	zekâ,	öğrenci	merkezli	öğrenme,	beceri	temelli	öğrenme	gibi	yaklaşımlarla	öğrencilerin	dinî	
ve	ahlaki	kavramları	yorumlamaları	ve	bazı	temel	becerileri	(araştırma	ve	sorgulama,	problem	
çözme,	 iletişim	 kurma	 vb.)	 geliştirmeleri	 hedeflenmelidir	 (MEB,	 2018a).	 DKAB	 derslerinin		
yürürlükte	olan	programında	yer	alan	şu	 ilkeleri	anakronizme	karşı	birer	eğitsel	 tedbir	olarak	
değerlendirebiliriz	(MEB,	2018a):		

ü “Gerek	 farklı	 din	 ve	 inançların	 öğretiminde	 gerekse	 İslam	 düşüncesinde	 ortaya	 çıkan	
yorumların	öğretiminde	olgusal	bir	yaklaşım	benimsenir;	bu	bağlamda	dinler,	inançlar	ve	
İslam	 düşüncesinde	 yer	 alan	 yorumlar	 kendi	 metinleri,	 kaynakları	 ve	 kabulleri	 esas	
alınarak	öğretime	konu	edilir.	

ü İslam	dininde	 yer	 alan	 ibadetlerin	öğretiminde	 (abdest,	 gusül,	 teyemmüm,	namaz,	 vb.)	
mezheplerin	 farklı	 anlayış	 ve	 uygulamalarıyla	 ilgili	 bilgiler,	 ihtiyaç	 duyulması	 hâlinde	
öğretmenler	tarafından	açıklanır.	

ü Ünite	 konularının	 özelliğine	 göre	 ayet	 ve	 hadislerden,	 sözlü	 ve	 yazılı	 edebiyatımızdan	
(hikâye,	şiir,	beyit,	vecize,	deyiş,	nefes	vb.)	örnek	metinlerden	yararlanılır.	

ü Kazanımlarla	 ilgili	 etkinlikler;	 bilinenden	 bilinmeyene,	 yakından	 uzağa,	 basitten	
karmaşığa,	somuttan	soyuta	vb.	öğretim	ilkeleri	çerçevesinde	tasarlanır.	
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ü Öğrenme-öğretme	 etkinliklerinde	 çevre	 faktörlerine,	 eğitim	 ortamına,	 öğrencilerin	
gelişim	düzeylerine,	genel	kültür	ve	dinî	bilgi	seviyelerine	göre	onları	aktif	kılan	yöntem,	
teknik	ve	stratejiler	kullanılır.	

ü Öğrenciler	 insana,	 düşünceye,	 hürriyete,	 ahlaki	 olana	 ve	 kültürel	 mirasa	 saygı	
çerçevesinde	davranmaya	teşvik	edilir.”	

Yukarıda	sıralanan	ilkelerde	ifade	edildiği	üzere	öğrencileri	anakronik	düşünce	sarmalına	
karşı	 zihinsel	 olarak	 donanımlı	 hâle	 getirmek	 için	 öğretime	 konu	 edilen	 bilgilerin	 olgusal	 bir	
şekilde	 sunulması,	 yoruma	 dayalı	 farklılıkların	 işlenmesi,	 ayet	 ve	 hadislerin	 edebi	 anlatım	
araçlarıyla	anlaşılır	kılınması,	soyutu	somutlaştırmaya	yarayan	çevresel	imkânların	kullanılması	
ve	 kültürel	 mirasa	 saygının	 öğretilmesi	 oldukça	 önemlidir.	 Bu	 genel	 ilkeler	 doğrultusunda	
derslerde	bilgi	aktarımı	yerine	keşfetmeye	yarayan	problem	çözme,	tartışma,	örnek	olay,	drama	
gibi	öğrenci	merkezli	yöntemlerin	tercih	edilmesi,	 işlenen	konuların	güncel	durumla	 ilişkisinin	
kurulması	 da	 anakronik	 düşünceye	 karşı	 koruyucu	 bir	 etki	 yapacaktır.	 Sıralanan	 bu	 eğitsel	
tedbirlerle	birlikte	derslerin	muhtevasının	anakronik	özellik	taşıyan	içeriklerden	arındırılması	da	
genel	bir	hedef	olmalıdır.	

SONUÇ	

Genel	olarak	kişi,	nesne	veya	olayların	kendi	gerçek	zaman	ve	mekânlarından	kopartılıp	
farklı	bir	çerçeveye	oturtulması	olarak	tanımlanan	anakronik	yaklaşımın	etkili	olduğu	sahalardan	
biri	de	din	eğitimiyle	ilgili	içeriklerdir.	Örgün	ve	yaygın	din	eğitiminde	belirli	bir	dinî	düşüncenin	
bağlamından	kopartılarak	tüm	zamanların	yegâne	doğrusu	şeklinde	öğrencilere	sunulması	ya	da	
herhangi	bir	dinî	bilginin,	olgunun	veya	problemin	zuhur	ettiği	zamanla	olan	ilişkisinin	göz	ardı	
edilerek	aktarılmaya	çalışılması	bu	yaklaşımın	en	belirgin	yansımalarıdır.		

Dinî	 gelenek	 içerisinde	 oluşan	 birikim	 din	 eğitiminin	 en	 önemli	 kaynağını	
oluşturmaktadır.	 İnanç,	 ibadet	ve	ahlak	gibi	 temel	konuların	hepsinde	 içerikler	oluşturulurken	
doğal	olarak	asırlar	içerisinde	oluşan	bu	devasa	kaynağa	başvurulmaktadır.	Bunun	da	ötesinde	
din	eğitimiyle	ilgili	temel	yaklaşımların	ve	programın	çerçevesi	oluşturulurken	miras	alınan	dinî	
gelenekle	 ilgili	 algımız	 belirleyici	 olmaktadır.	 Bu	 çerçevede	 tefsir,	 hadis,	 fıkıh,	 kelam	 vb.	
disiplinlerin	kapsamında	tarihi	süreçte	şekillenen	anlayışlar,	yorumlar,	kavramlar,	ilkeler,	ekoller,	
şahsiyetler,	 kurumlar	 vs.	 bilgi	 kaynaklarının	 ışığında	 din	 eğitiminin	 içerikleri,	 hedefleri,	
materyalleri	vs.	oluşmaktadır.	Anakronik	yaklaşımın	bir	problem	olarak	kendini	gösterdiği	nokta	
tam	da	burasıdır.	Din	eğitimi	programının	herhangi	bir	unsurunu	belirlerken,	söz	konusu	tarihî	
birikim	 içerisinden	 bir	 düşüncenin	 ya	 da	 kanaatin	 bağlamından	 kopartılarak	 tüm	 zamanların	
yegâne	doğrusu	olarak	benimsetilmeye	çalışılması	ya	da	herhangi	bir	dinî	bilginin,	olgunun	veya	
problemin	 zuhur	 ettiği	 zamanla	 olan	 ilişkisinin	 göz	 ardı	 edilerek	 öğrencilere	 aktarılmaya	
çalışılması	bu	yaklaşımın	 temel	 sorunudur.	Bu	yaklaşımda	 sorun	oluşturan	diğer	bir	husus	da	
tarihte	 karşılığı	 olmayan	 herhangi	 bir	 güncel	 olguya,	 düşünceye	 ya	 da	 olaya	 dinî	 gelenekten	
referans	 bulmaya	 çalışmaktır.	 Daha	 açık	 bir	 ifadeyle	 dinî	 açıdan	 kendi	 güncel	 pozisyonumuzu	
haklı	kılmak	veya	karşı	olduğumuz	bir	güncel	düşünceyi	mahkûm	etmek	için	saygın	bir	kaynakta	
geçen	 ve	 başka	 bir	 amaçla	 dile	 getirilmiş	 olan	 bir	 sözü	 bugünkü	 durumla	 ilgili	 söylenmiş	 gibi	
manipüle	 etmektir.	 Daha	 da	 kötüsü	 söylenmemiş	 bir	 sözü	 ya	 da	 vuku	 bulmamış	 bir	 hikâyeyi	
uydurarak	bunun	üzerine	hüküm	bina	etmektir.	Dinî	düşüncede	anakronizmin	nasıl	oluştuğuna	
İslam	düşünce	geleneği	özelinde	baktığımızda,	temel	metinlerin	belirli	bir	anlayış	çerçevesinde	
okunması,	dinî	hükümlerin	ve	ilkelerin	maksadını	göz	ardı	eden	literal	okuma,	kadim	zamanların	
bilgi	anlayışıyla	sınırlı	düşüncelerin	eleştiri	süzgecinden	geçirilmeden	olduğu	gibi	aktarılması,	din	
dilindeki	anakronizm	gibi	etkenlerin	bu	hatalı	duruma	yol	açtığı	görülmektedir.	

Din	 eğitiminde	bu	problemin	yol	 açtığı	 sorunları	 aşmak	 için	 anakronizme	yol	 açan	din	
bilimsel	 ve	 eğitim	 bilimsel	 yaklaşımlardan	 uzak	 durulmalıdır.	 Zira	 din	 eğitiminin	 içeriğinden	
yöntemlerine	varıncaya	kadar	her	şeyinin	belirli	bir	dinî	anlayışa	göre	şekillenmesini	ön	gören	
normatif/doktriner	 yaklaşımlarda	 anakronizm	 riskinin	 daha	 yüksek	 olduğunu	 söylemek	
mümkündür.	 Çünkü	 bu	 yaklaşımlarda	 dinle	 ilgili	 uygulamaların	 tamamında	 benimsenen	 dinî	
doktrinler	esas	alınmak	zorundadır.	Aynı	zamanda	bu	yaklaşımlarda	dinî	nasların	lafzına	takılıp	
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kalan,	dini	yaşamada	bireysel	tecrübenin	ve	bağlamsal	etkilerin	yerini	dikkate	almayan	bir	din	
eğitimi	 anlayışı	 söz	 konusudur	 (Meydan,	 2016,	 s.	 89).	 Böyle	 bir	 anlayışla	 güncel	 durumları,	
problemleri	ve	beklentileri	karşılayacak	bir	din	eğitimi	sistemi	geliştirmek	pek	mümkün	olmaz.	
Oysa	 bunun	 yerine	 eleştirel	 düşünceyi,	 anlamlı	 öğrenmeyi,	 empatik	 düşünmeyi	 vs.	 esas	 alan	
dogmatik	olmayan,	çoğulcu,	sorgulayıcı,	karşılaştırıcı,	betimleyici	yaklaşımlar	anakronizme	karşı	
daha	koruyucu	bir	zemin	oluşturacaktır.	Eğitim	yaklaşımı	olarak	da	eleştirel	düşünceyi	geliştiren,	
anlamlı	 öğrenmeyi	 esas	 alan	 ve	 daha	 çok	 öğrenci	 merkezli	 anlayışlar	 bu	 konuda	 elimizi	
güçlendirecektir.	Öğretmene	ve	öğrenciye	adeta	üst	düzey	bir	okuma	becerisi	kazandıracak	olan	
bu	yaklaşımlar	anakronik	düşüncenin	ürünü	olan	içeriklere	ve	tutumlara	karşı	duyarlı	ve	seçici	
olmayı	sağlayacaktır.		

Anakronik	yaklaşımların	din	eğitiminde	yol	açtığı	sorunları	aşmak	 için	pratik	olarak	şu	
önerilerde	bulunulabilir:	

ü Asırlar	boyunca	oluşan	dinî	düşünce	geleneğinde	anakronik	unsurların	mevcut	olduğu	göz	
önünde	 bulundurulmalı	 ve	 hem	 örgün	 hem	 de	 yaygın	 din	 eğitiminin	 içerikleri	 bu	
unsurlardan	 arındırılmalıdır.	 Özellikle	 program	 geliştirme	 süreçlerinde	 bu	 husus	 göz	
önünde	bulundurulmalıdır.	

ü Başta	ders	kitapları	olmak	üzere	eğitim	amaçlı	bütün	materyaller	anakronik	unsurlardan	
arındırılmalıdır.	

ü İlahiyat	fakültelerinde	özellikle	Temel	İslam	Bilimleri	alanıyla	ilgili	derslerde	anakronizm	
sorunu	öğrencilerin	dikkatine	sunulmalıdır.	

ü Anakronizme	müsait	din	bilimsel	ve	eğitim	bilimsel	yaklaşımlar	yerine	eleştirel	düşünceyi	
ve	anlamlı	öğrenmeyi	esas	alan	yaklaşımlar	benimsenmelidir.		

ü Eğitim	 süreçlerinde	 anakronizme	 karşı	 bilişsel	 ve	 duyuşsal	 duyarlılığı	 geliştiren	
etkinlikler	yapılmalıdır.	Örnek	metinler	ve	 içerikler	üzerinde	uygulamalar	yapılarak	bu	
konudaki	farkındalık	üst	düzeye	çıkartılmalıdır.	

ü Din	 eğitiminde	 öğrencilere	 kazandırılmaya	 çalışılan	 din	 okuryazarlığı	 becerileri	
kapsamında	anakronik	olanı	ayırt	etme	becerisine	ihtimam	gösterilmelidir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

In	this	study,	the	problem	of	anachronism	that	we	encounter	in	the	contents	of	formal	and	
non-formal	religious	education	is	discussed.	In	the	light	of	this	concept	defined	as	"taking	something,	
a	concept	or	event	out	of	its	real	historical	context	and	ignoring	the	fact	that	the	past	is	different	
from	the	present	with	its	basic	features",	religious	concepts	that	constitute	the	content	of	religious	
education	 are	 discussed.	 The	 possible	 reasons	 and	 problems	 caused	 by	 this	 approach,	 which	
manifests	itself	as	detaching	the	context	of	other	subjects	and	processes	in	education,	and	presenting	
them	as	the	only	knowledge	and	truth	of	all	times,	or	ignoring	the	relationship	of	the	contents	in	
question	with	the	time	in	which	they	were	created,	are	discussed.	In	order	to	solve	this	problem,	which	
prevents	the	desired	individual	and	social	gains	of	religious	education	and	which	we	try	to	explain	
with	the	concept	of	anachronism,	we	first	tried	to	analyze	the	mental	background	that	 feeds	this	
approach.	 In	 this	 context,	 by	 analyzing	 the	 factual,	 conceptual	 and	 interpretive	 dimensions	 of	
anachronism	in	religious	thought,	the	framework	of	the	problem	has	been	tried	to	be	clarified	and	
thus	suggestions	have	been	developed	for	the	solution	of	this	problem	that	limits	the	effectiveness	
and	efficiency	of	religious	education.	In	this	context,	the	impact	of	anachronism	on	religious	scientific	
and	 educational	 approaches	 is	 emphasized.	 It	 is	 aimed	 to	 reveal	 the	 effects	 of	 this	 approach,	
especially	in	the	formal	and	non-formal	religious	education	carried	out	in	our	country.	The	data	of	
the	research	on	this	subject	was	obtained	using	the	document	analysis	method,	which	is	a	type	of	
qualitative	 research.	 Examples	 of	 the	 effects	 of	 the	 anachronistic	 approach	 are	 analyzed	 in	 the	
traditional	 sources	 used	 to	 create	 the	 content	 of	 religious	 education	 and	 in	 the	 way	 religious	
educators	deal	with	 traditional	 interpretations	on	certain	 religious	 subjects.	 In	 the	examinations	
made	on	the	sources	such	as	tafsir,	hadith,	fiqh	and	sirah,	which	constitute	the	content	of	formal	and	
non-formal	 religious	 education,	 as	 well	 as	 on	 the	 sample	 texts	 selected	 especially	 in	 the	 DKAB	
textbooks,	anachronisms	were	found	in	the	reading	of	basic	texts,	the	way	religious	references	were	
used,	 the	 transfer	 of	 narrative-based	 information	 and	 the	 language	 used	 in	 the	 educational	
processes.	It	can	be	seen	that	there	are	various	expressions	and	evaluations	caused	by	this	approach.	
Despite	 some	 principled	 measures	 taken	 by	 the	 Ministry	 of	 National	 Education	 against	 the	
anachronistic	approach	of	the	Presidency	of	Religious	Affairs	in	formal	education,	it	is	seen	that	this	
problem	continues	 in	practice.	 It	 is	seen	that	factors	such	as	 literal	reading,	 lack	of	knowledge	of	
language	and	history,	bias,	and	bigotry	in	thought	play	a	role	among	the	problems	that	lead	to	the	
anachronistic	approach,	which	continues	to	exist	as	a	problem	in	religious	education.	It	is	understood	
that	in	order	to	overcome	this	problem,	in-depth	field	knowledge,	analytical	and	critical	thinking,	
and	advanced	general	cultural	knowledge	are	needed	in	formal	and	non-formal	religious	education	
processes.	It	is	understood	that	it	is	especially	important	for	teachers	to	be	cautious	about	all	kinds	
of	anachronisms	and	to	make	their	students	sensitive	and	equipped	in	this	regard.	The	measures	to	
be	taken	against	anachronism,	which	has	been	identified	as	a	problem	area	in	formal	and	non-formal	
religious	 education,	 have	 been	 categorized	within	 the	 framework	 of	 theological	 and	 educational	
scientific	 approaches.	 In	 terms	 of	 religion,	 prioritizing	 scientific	 and	 research-based	 knowledge	
about	religion,	avoiding	information	that	is	not	included	in	the	original	sources	of	religion,	observing	
the	distinction	between	revelation	and	what	is	understood	from	revelation,	observing	the	distinction	
between	 what	 is	 periodic	 and	 regional	 and	 what	 is	 universal;	 From	 an	 educational	 scientific	
perspective,	it	has	been	concluded	that	educational	approaches	that	develop	critical	thinking	skills	
and	 high-level	 mental	 processes	 will	 be	 effective	 in	 creating	 a	 cognitive	 awareness	 against	
anachronism.	
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Öz	
Sosyo-ekonomik	 gelişmişlik	 kavramına	 ilişkin	 analizlerde	 insan	 faktörü,	 başat	 rol	 olmaya	 devam	 etmektedir.	
Günümüzde	gelişmişliğin	başat	faktörü	olan	bireyin	zihniyet	anlayışı,	birçok	bilim	dalının	ortak	çalışma	alanı	haline	
gelmiştir.	 Bu	 kapsamda	 dini	 anlayışın	 ve	 ahlaki	 değerlerin	 terakkiye	 giden	 yoldaki	 menfi	 ve	 müspet	 etkileri	 bu	
çalışmada,	 doğu-batı	 mukayesesi	 şeklinde	 ele	 alınmıştır.	 Çalışmada	 binli	 yılların	 başında	 zihniyet	 dünyamızın	
köreltilmesi	ve	devlet-piyasa	sarkacı	açısından	iktisadi	refah	yüklenicisinin	devlet	olması	tercihine	dini	anlayış	saikleri	
ile	zorlanmanın	bedelinin,	terakki	ve	cedit	açısından	analizi	ve	zihniyet	çözümlemesi	yapılmıştır.	Tarih,	sosyoloji,	teoloji	
ve	iktisat	ilminin	bileşkesi	olan	bu	çalışma,	interdisipliner	bir	analiz	içermektedir.	Çalışmada;	devlet	ile	beraber	dini	
anlayışın,	ilmiye	sınıfı	ve	devlet	yöneticilerinin	ortak	çıkarına	hizmet	eden	bir	bakış	açısıyla	ele	alınmasının,	Müslüman-
Türk’ün	kamusal	teşneliğine	dini-ahlaki	ve	kültürel	zemin	olduğu	izah	edilmiştir.	Tarihsel	süreç	iktisat	ve	din	sosyolojisi	
(Weber-Ülgener)	 ile	 incelemeye	tabi	tutularak	zihniyet	çözümlemesi	yapılmış	ve	günümüzdeki	durum	ile	mukayese	
edilerek	 çözüm	 önerileri	 sunulmuştur.	 Çalışmada	 dönemsellik	 ihmal	 edilmiş	 olup	 terakki	 ve	 cedit	 konusu,	 İnsani	
Gelişme	Endeksi	verilerine	ve	doğu-batı	ayracı	ise	sosyo-ekonomik	gelişmişlik	seviyesi	üzerine	inşa	edilmiştir.	

Anahtar	Kelimeler:	Din,	İktisadi	Zihniyet,	Weber-Ülgener,	Nizâmiye-Bologna,	İnsani	Gelişme	Endeksi 

 

Abstract	
The	human	factor	continues	to	play	a	dominant	role	in	analyses	of	the	concept	of	socioeconomic	development.	Today,	
the	mentality	of	the	individual,	which	is	the	dominant	factor	of	development,	has	become	a	common	field	of	study	for	
many	disciplines.	In	this	context,	the	negative	and	positive	effects	of	religious	understanding	and	moral	values	on	the	
road	to	progress	are	discussed	in	this	study	as	an	east-west	comparison.	In	the	study,	an	analysis	of	the	cost	of	blunting	
our	world	of	mentality	at	the	beginning	of	the	millennium	and	being	forced	to	choose	the	state	as	the	economic	welfare	
contractor	on	the	state-market	pendulum	with	the	motives	of	religious	understanding	is	analyzed	in	terms	of	progress	
and	jadit	and	a	proposal	for	mentality	analysis	is	presented.	This	study,	which	is	a	combination	of	history,	sociology,	
theology,	and	economics,	includes	an	interdisciplinary	analysis.	In	the	study,	it	is	explained	that	the	understanding	of	
religious	life	together	with	the	state,	which	serves	the	common	interest	of	the	scholarly	class	and	the	state	rulers,	is	the	
religious-moral	and	cultural	basis	for	the	Muslim-Turk's	public	display.	The	historical	process	has	been	analyzed	with	
the	sociology	of	economics	and	religion	(Weber-Ülgener),	the	mentality	has	been	analyzed,	and	solutions	have	been	
proposed	by	comparing	with	the	current	situation.	In	the	study,	periodicity	is	neglected	as	the	subject	of	progress	and	
jadid	is	based	on	the	Human	Development	Index	data,	and	the	east-west	distinction	is	built	on	the	level	of	socioeconomic	
development.	

Keywords:	Religion,	Economic	Mentality,	Weber-Ülgener,	Nizâmiye-Bologna,	Human	Development	Index 
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GİRİŞ:	METODOLOJİK	YÖNTEM		

İnsanoğlunun	 ihtiyacının	 önemli	 bir	 kısmını	 sanal	 ortamdan	 tedarik	 ettiğine	 şahitlik	
ettiğimiz	bu	günlerde,	terakkinin	ve	cedit	anlayışının	kıymetini	daha	fazla	bilmemiz	gerektiğini	
tecrübe	ederek,	öğrenmek	zorunda	kaldık.	En	önemlisi	de	bu	tecrübe	şunu	fark	ettirdi	ki	terakki	
ve	 cedit;	 ırka,	 renge,	 dile,	 bölgeye	 ve	 dine	 göre	 bir	 ayrıcalık	 yapmadan	 herkesin	 istifadesine	
sunulmaktadır.	Ayrıca	zaman	problemini	de	ortadan	kaldıran	bu	muazzamlığı	sunan	“insan	ortak	
aklının	oluşum	süreci”	önemli	bir	husus	olarak	ele	alınması	gerekmektedir.	

Bu	çalışmanın	amacı,	kısaca	teknoloji	olarak	ifade	edebileceğimiz	olgunun	temelinde	yatan	
ve	 en	 güzel	 ifadesi	 ile	 “terakki	 ve	 cedit”	 kavramlarının	 inkişaf	 ettiği	 topraklardaki	 kerameti	
anlamamız	gerektiğini	incelemektir.	Dini,	milliyeti	ve	kültürü	birbirinden	farklı	bireylerin	ortak	
akıl	 ile	 ürettiği	 terakki	 ve	 cedit	 nimetlerinin	 insanlığa	 olan	 faydası,	 artık	 tevil	 götürmez	 bir	
gerçekliktir.	 Bu	 imkânların	 inkişaf	 ettiği	 coğrafya,	 ne	 yazık	 ki	 Türk-İslâm	 coğrafyası	 ile	 genel	
itibariyle	 kesişmiyor.	 Elbette	 ki	 bireysel	 bazda	 inkişafın	 merkezinde	 yer	 alan	 Türk-İslâm	
mensupları	 vardır.	 Ama	 coğrafya	 olarak	 tarihsel	 mazimizde	 yer	 alan	 ve	 üzerine	 tumturaklı	
nazımlar,	nesirler	döktürdüğümüz	beldeler,	neden	bu	inkişafın	parçası	olamadı?		Her	türlü	ilmi	
gelişmenin	 altında	 imzası	 olan	 İslâm	 düşünürlerinin	 coğrafyaları,	 tatbik	 sahası	 haline	 neden	
dönüşemedi?	Neden	güzellemeler	yaptığımız	coğrafyalar	ve	şahıslar,	her	türlü	bilimsel	çalışmaya	
önayak	olmuş	da	tatbikine	duyarsız	ve	kayıtsız	kalmış?	Bu	durum	tesadüf	mü,	yoksa	tercih	mi?	Bu	
sorulara	cevaplar	aramak,	bu	çalışmanın	amacıdır.		

Bu	 sorulara	 cevap	 ararken	 hareket	 noktamız	 “dini	 anlayış”	 olmakla	 beraber,	 esas	
yaklaşımımız	 “zihniyet	 çözümlemesi”	 üzerinedir.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	 dini	 anlayışın	 iktisadiyata	
bakış	açısı,	bu	çalışma	için	mihenk	taşıdır.	Şunu	açıkça	önden	belirtelim;	terakki	ve	cedit,	iktisadi	
bir	 çıktıdır.	 O	 zaman	 kıymetli	 olan	 iktisadi	 imkânlara	 ulaşmak	 ve	 bunları	 değerlendirecek	 bir	
iktisadi	örgütlenme	tarzının	oluşumudur.	 İktisadi	örgütlenme	tarzı	ve	devletin	 iktisadi	hayatta	
konumlandırıldığı	çerçeve;	refahın,	terakkinin	ve	huzurun	temel	belirleyicisi	olmaktadır.	İktisadi	
örgütlenme	tarzının	oluşumunun	dini	anlayış	temelli	zihniyet	analizi,	çalışmanın	ana	çerçevesini	
oluşturmaktadır.	

Çalışmada	 Türk-İslâm	 tarihine	 özgü	 değerlendirmelerde;	 İslâm’ın	 sosyo-ekonomik	
veçhesini	yorumlama,	aktarma	ve	tashih	etme	süreçlerindeki	din	adamları	ile	kamu	yöneticileri	
açısından	(karar	alma	mekanizması)	meseleye	bakılmıştır.	Bu	açıdan	İslâm’ın	mücerretliği	ile	ilgili	
herhangi	bir	sorun	olmadığı,	çalışmanın	ön	kabulüdür.	O	zaman	temel	problem;	terakki	ve	cedide	
giden	 süreçteki	 dini	 algının,	 Müslüman-Türkün	 zihninde	 (karar	 alma	 mekanizmasının	
aktörlerinde)	 sosyo-ekonomik	 anlamda	 berraklaşamaması	 kaynaklı	 olarak	 (devlet-din	 adamı	
birlikteliği),	ilmi	faaliyetlerin	inkişaf	edeceği	mümbit	şartların	oluşamamasıdır.1	

Öncü	 göstergeler	 olarak	 ifade	 ettiğimiz	 kısımda	 özellikle	 üzerinde	 durmak	 istediğimiz	
husus;	iktisadi	refaha	ulaşmış	ülkelerdeki	din-devlet	birlikteliği	anlayışını	tartışmaktır.	Diğer	bir	
ifadeyle	iktisadi	gelişmeye	ve	refaha	ulaşmada	dini	tercihlerin	kamusal	karar	alma	ve/veya	piyasa	
şartlarındaki	 (mâsivâ)	 etkinlik	 durumunu	 çözümlemektir.	 İktisadi	 refahın	 dini	 anlayışı	
törpülediği	 veya	 lâ-dînî	 bir	 hayatı	 teşvik	 ettiği	 ile	 ilgili	 bir	 saptama	 yapılmamaktadır.	 Ancak	
gelişmiş	ülkeler	ile	gelişmekte	olan	ülkeler	arasında	“dini	anlayış”ın	farklı	olduğuna	ve	özellikle	
dini	 anlayışın	kamusal	karar	alma	sürecinin	bir	parçası	olmadığı	üzerinden	bir	değerlendirme	
yapılmaktadır.2	Burada	dikkat	çekmeye	çalıştığımız	husus,	gerçek	zamanlı	veriler	ile	sürecin	daha	

 
1	F.	Sabri	Ülgener,	Tarihte	Darlık	Buhranları,	(İstanbul:	Derin	Yayınları	2006a)	17-18,	113-124.	
2	Kaldı	ki	son	dönemdeki	çalışmalar,	bu	hususta	dini	hayata	yönelimin,	gelişmiş	ve	gelişmekte	olan	ülkeler	açısından	
büyük	farklılık	arz	ettiğini	ortaya	koymaktadır.	Dünya	çapında,	iktisadi	refah	ile	daha	düşük	dini	bağlılık	arasında	açık	
bir	ilişki	vardır.	Mesela,	kişi	başına	düşen	milli	gelirin	daha	yüksek	olduğu	ülkelerde	insanların	dinin	ameli	(taabbüdü)	
boyutu	ile	daha	az	ilgili	oldukları	ölçümlenmiştir.	Ancak,	dünyada	80'den	fazla	ülkede	ya	resmi	bir	devlet	dini	ya	da	
açıkça	tercih	edilen	bir	din	vardır.	Din-devlet	birlikteliğine	sahip	43	ülke	arasında,	çoğunluğu	(27	ülke,	%	63)	Fas'tan	
Pakistan'a	kadar	Kuzey	Afrika,	Orta	Doğu	ve	Güney	Asya'ya	uzanan	geniş	bir	ülke	yelpazesi	de	dâhil	olmak	üzere	
İslâm'dır.	Bu	ülkelerdeki	iktisadi	gelişme	seviyesi	düşük	olmak	ile	beraber	birçok	insan	için	din,	devletin	gücünden	
ayrılamaz.	 Bu	 hususta	 daha	 detaylı	 bilgi	 için	 bkz.	 Key	 Findings	 From	 the	 Global	 Religious	 Futures	 Project,	
https://www.pewresearch.org/	religion/2022	(Erişim	15.02.2023).	
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iyi	 analiz	 edilmesi	 için	 tahmine	dayalı	 analitik	 (Predictive	Analytics)	metodun	kullanılmasıdır.	
Tahmine	 dayalı	 analitiğin	 temel	 metodolojisi;	 durağan	 bir	 zamana	 tabi	 olmayan	 ve	 var	 olan	
sorunun	 belirlenme,	 ortaya	 çıkarılma	 ve	 analize	 tabi	 tutulması	 için	 gerçek	 zamanlı	 veriler	 ile	
sürecin	 temel	 bileşenleri	 üzerine	 çıkarsamaların	 kavramsal	 düzeyinin	 analitik	 çerçevesinin	
oluşturulmasıdır.3	Bu	tür	çıkarsamalar,	tarihsel	eğilimleri	analiz	etmek	ve	tahminler	geliştirmek	
için	son	derece	önemlidir.4		Bu	nedenle	çalışmada	öncü	göstergeler	olarak,	İnsani	Gelişme	Endeksi	
(İGE)	ve	PEW	Research	’ün5	dini	araştırma	verilerini	kullandık.	

1.	ÖNCÜ	GÖSTERGELER	
İnsani	 Gelişme	 Endeksi,	 Birleşmiş	Milletler	 Kalkınma	Ajansı	 (UNDP)	 tarafından	 her	 yıl	

dünya	 sıralaması	 şeklinde	 tüm	 ülkelerin	 değerlendirilmesinin	 yapıldığı,	 temel	 ekonomik	
parametrelerdendir.	 Endeks;	 ortalama	 ömür,	 eğitim	 ve	 kişi	 başına	 düşen	 USD	 cinsi	 gelir	
parametreleri	üzerinden	ülkeler	sıralaması	yapmaktadır.	Raporun	2020	yılı	Önümüzdeki	Sınır:	
İnsani	Gelişme	ve	Antroposen	 (insan	 çağı),	 2021-2022	 raporu	 ise	Belirsiz	Yaşamlar,	Huzursuz	
Yaşamlar	başlığıyla	yayımlandı.	Çalışmada	özellikle	üç	konu	ön	plana	çıkmaktadır6:		

- Gelir	önemli	ama	gelir	dağılımı	daha	önemli,	

- Ekonomik	gelişme	önemli	ama	ekonomik	kalkınma	daha	önemli	ve	

- İnsan	öznesinin	daha	ön	planda	olması	gerekliliği.	

Rapor	hararetli	bir	şekilde	insan	ve	çevre	duyarlılığını	önceleyen	bir	iktisadi	gelişmenin	
Antroposen	döneminde;	“eşitliğin	güçlenmesi,	inovasyonun	beslenmesi	ve	doğayı	gözetmek”	ile	
mümkün	 olacağını	 belirtmektedir.	 Raporda	 belirtilen	 hususların	 gerçekleşmesi,	 iktisadi	 refah	
düzeyi	ile	mütenasiptir.	İktisadi	refah	açısından	ülkelerin	ekonomik	göstergeleri	iktisadi	büyüme	
ile	 izah	 edilirken;	 toplumsal	 gelişmişlik	 düzeyi	 (kanun	 önünde	 eşitlik,	 eğitim,	 yenilik,	 çevre,	
cinsiyet	 ayrımcılığı,	 internet	 kullanımı,	 geceleri	 ışıklanma	 oranı	 gibi	 hususlar)	 ise	 iktisadi	
kalkınma	ile	açıklanmaktadır.7	Bu	nedenle	iktisadi	refahı;	terakki	ve	cedit	kelimelerinin	muhtevası	
olarak	bu	çalışmada	kullanmayı	tercih	ettik.8		

Raporda	 yer	 almayan	 ama	 çalışmamız	 için	 önemli	 olan	 diğer	 öncü	 gösterge	 ise	 dini	
anlayışın	iktisadi	gelişme	üzerindeki	etkisine	dikkat	çekmektir.	Öncü	göstergelerde	yer	almayan	
bu	 kavramın	 gelişme	 endeksinde	 önde	 olan	 ülkelerdeki	 durumunu	 belirtmek	 gerekir.	 İnsani	
gelişme	 endeksinin	 ilk	 on	ülkesi;	Norveç,	 İrlanda,	 İsviçre,	Hong	Kong,	 İzlanda,	Almanya,	 İsveç,	
Avustralya9,	Hollanda	ve	Danimarka’dır.	Hong-Kong	hariç	diğer	ülkelerin	iklimsel	özellikleri,	din	

 
3	Predictive	Analytics,	“karar	alma	sürecinin”	etkinliği	için	yönetim	biliminin	son	dönemde	aktif	kullandığı	bir	metottur.	
Amacı	 ise	daha	iyi	analiz	tekniği	ve	öngörüsü	sağlamaktır. Tahmine	dayalı	analitik	 için	en	iyi	model;	verinin	türü,	
analizin	amacı,	sorunun	karmaşıklığı	ve	sonuçların	doğruluğu	gibi	çeşitli	faktörlere	bağlıdır.	Bu	çalışmada,	özellikle	
ölçümlemeye	dayalı	bir	mukayese	için	yönetim	biliminin	bu	analiz	yöntemi,	öncü	göstergeler	için	kullanılmıştır.	Bkz.	
Catherine	 Cote,	 “What	 Is	 Predictive	 Analytics?	 5	 Examples”,	 Harvard	 Business	 School	 Online,	 What	 Is	 Predictive	
Analytics?	5	Examples	|	HBS	Online	(Erişim	06.02.2023).	

4	Ülkemizde	“sosyoloji”	biliminin	kurucusu	olan	Ziya	Gökalp,	içtimai	meselelerin	analizinde	analitik	yaklaşımın	zorunlu	
olduğunu	 belirtmiştir.	 Özellikle	 Rönesans	 sürecinin	 “eski	 anlayışı”	 yıktığını	 ve	 yeni	 bir	 tetkik	 ve	 bakış	 açısı	 ile	
meselelerin	ele	alınmasını	zorunluluk	olarak	görmektedir.	Bkz.	Ziya	Gökalp,	“Milli	Meseleler:	Medeniyetimiz	2”,	Yeni	
Mecmua	Yazıları	(İstanbul:	Ötüken	Yayınları,	2018)	499-512.	

5	PEW	Research;	dünyayı	şekillendiren	konular,	tutumlar	ve	eğilimler	hakkında,	halkı	bilgilendiren	ve	siyasi	olmayan	
bir	kuruluştur.	Kamuoyu	yoklaması,	demografik	araştırma,	içerik	analizi	ve	diğer	veri	odaklı	sosyal	bilim	araştırmaları	
yapmaktadır.	 Özellikle	 “din,	 göç	 ve	 kültür”	 gibi	 hususlarda	 önemli	 veriler	 ve	 analizler	 yayımlamaktadır.	 Bkz.	
(pewresearch.org).	

6	UNDP	2020:17-20,	2022:3-22	
7	Silver	Laura	and	Huang	Christine,	“In	Emerging	Economies,	Smartphone	and	Social	Media	Users	Have	Broader	Social	
Networks”,	 https://www.pewresearch.org/internet/2019/08/22/in-emerging-economies-smartphone-and-social-
media-users-have-broader-social-networks/2019	 (Erişim	 05.01.2023).	 Mesela	 petrol	 zengini	 olmalarına	 rağmen,	
iktisadi	büyüme	bakımından	benzerlik	gösteren	ancak	iktisadi	kalkınma	bakımından	farklılık	arz	eden,	iki	farklı	Sosyo-
ekonomik	yapıdaki	ülkeler	olan	Norveç	ile	Suudi	Arabistan	gibi.		

8	Terakki,	bilgi	ve	medeniyette	yükselmedir.	Cedit	ise	yeni	ortaya	çıkmış,	yeni	peydâ	olmuş	demektir	(www.luggat.com).	
9	 Ziya	 Gökalp,	 1915	 yılında	 yazdığı	 “İçtimai	 Neviler”	 adlı	 makalesinde	 Avusturalya’yı	 cemiyet	 teşekkülü	 olarak	 o	
dönemin	en	iptidai	ülkesi	olarak	tanımlıyor.	Ama	yüzyıl	sonrasında,	günümüzde,	Avusturalya,	sosyo-ekonomik	açıdan	
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ve	milliyet	anlayışları	benzerdir.	Tüm	ülkelerin	en	belirgin	özelliği	ise	kişi	başına	düşen	USD	cinsi	
milli	gelirinin	40K	üzerinde	olmasıdır.10	 İnsani	gelişme	endeksindeki	 ilk	on	ülkede	vatandaşlar	
dini	 anlayışın;	 terakkileri	 ve	 cedit	 faaliyetleri	 üzerinde	 etkili	 olmadığını,	 tam	 aksine	 kültürel	
çeşitlilik	 ve	 özgürlük	 bağlamında	 daha	 istekli	 olunduğunu	 kabul	 etmektedirler.	 Endekste	
belirtilen	ilk	on	ülkenin	nüfus	bakımından	dine	olumlu	bakanların	oranı	%30’u	geçmemektedir.	
Mesela	en	dindar	ülke	%32	ile	Danimarka	olurken,	en	düşük	oran	ise	%15	ile	İrlanda’ya	aittir.	Bu	
ülkelerde	dini	anlayış,	kültürel	bir	olgu	olarak	kabul	edilmektedir.	Din	kurumunun	emirlerinin	
ahlaki	boyutunu	evrensel	değerler	ve	hukuksal	normlar	ile	elde	etmişlerdir.11	

Bu	öncü	göstergelerden	şu	çıkarsamalarda	bulunabiliriz;	

İktisadi	 refah	 olmadan	 terakki	 ve	 cedit	 olmaz.	 İktisadi	 refahı	 ortaya	 çıkaran	 ise	 iyi	 bir	
iktisadi	örgütlenme	 tarzıdır.	 İnsani	gelişme	endeksinde	ön	sıralarda	yer	alan	ülkelerin	 iktisadi	
örgütlenme	 tarzı	 “piyasa	 mantığı/tatbik	 sahası”yla	 çalışmaktadır.	 Piyasa	 mantığı	 (iktisadi	
aktörlerin	riski	ve	belirsizliği	piyasa	şartlarında	izale	etmesinin	gayretkeşliği)	ile	çalışan	iktisadi	
örgütlenme	 tarzının	 temel	 belirleyicisi	 ise	 “rasyonellik”tir.	 Rasyonelliğin	 temel	 belirleyicisi	 ise	
bireylerin	 kâr	 ve	 rant	 arama	 fırsatlarını	 değerlendirmesidir.	 Çünkü	 iktisadi	 olarak	 bireyler	
açısından	kâr	ve	rant	arama	faaliyetleri	arasında	fark	yoktur.	Ahlaki	olarak	bu	hususun	sorunlu	
olması,	bireyin	iktisadi	davranışı	üzerinde	kısıtlı	bir	etkiye	sahiptir.	Kâr	ve	rant	arama	faaliyetleri	
açısından	 devletin	 iktisadi	 örgütlenme	 tarzının	 ve	 hukuksal	 zemininin	 [kamu	 düzeni]	 önemli	
olduğunu	ifade	etmek	gerekir.	

Başarı	 için	millet	menşeinden	 ziyade,	 beşerî	 sermaye	 stokunu	 geliştirmeye	 yönelik	 bir	
vatandaşlık	anlayışı	önemli	olmaktadır.	Dünyadaki	göç	hareketleri	bunu	göstermektedir.12	

Din,	 bireysel	 inanç	kümesinin	önemli	belirleyicisidir.	Toplumsal	 ilişkilerin	üzerinde	 ise	
ahlak	 ve	 değer	 yargıları	 belirleyicidir.	 Ancak	 ahlakın	 referans	 kodlarının	 dini	 olması	 da	
gerekmez.13	

Bu	çıkarsamalara	göre;	iktisadi	refah	açısından	iktisadi	örgütlenme	tarzına	dini	anlayışın	
etkisini,	karşılaştırmalı	olarak	ele	almak	gerekir. 

2.	DİNİ	ANLAYIŞ	VE	İKTİSADİ	REFAH		

İdeolojik	mensubiyete	göre	 farklı	anlamlandırılan	“medeniyet”	kavramı	söz	konusudur:	
Kimine	 göre	 teknoloji,	 kimine	 göre	 özgürlük,	 kimine	 göre	 dindarlık,	 kimine	 göre	 ise	 umran.	
Herkesin	medeniyet	 anlayışı	 farklı	 olmak	 ile	 beraber,	 biz	 bu	 çalışmada;	 “vatandaşlığına	 talipli	
olunan	belde”	olarak	medeniyeti	tanımlayacağız.	Bu	tanımdan	hareketle	herkesin	kendine	göre	
öykündüğü	 bir	 beldesi,	 medeniyeti	 muhakkak	 vardır.	 Suriyeli	 için	 Türkiye,	 Türk	 için	 Avrupa,	
Avrupalı	 için	 ise	daha	 iyi	Avrupa	hayali	 söz	konusudur.	Aslında	hepsinin	ortak	noktası,	 köken	
coğrafyasının	 insani	 gelişmişlik	 endeksinin	 düşük	 olmasından	 dolayı,	 yüksek	 olan	 beldelere	
öykünmedir.14	 Din,	 ahlak	 ve	 kültür	 tandanslı	 bir	 öykünme	 anlayışından	 bahsetmek	 mümkün	

 
en	gelişmiş	ülkelerdendir.	Bkz.	Ziya	Gökalp,	“İçtimai	Neviler”,	İslâm	Mecmuası	ve	Muallim	Mecmuası	Yazıları	(İstanbul:	
Ötüken	Yayınları,	2019)	56.	

10	 Daha	 detaylı	 bilgi	 için	 bkz.	 “Religion	 and	 Living	 Arrangements	 Around	 the	World”	 https://www.pewforum.org/	
2019/12/12/religion-and-living-arrangements-around-the-world/	(Erişim.12.01.2023).	

11	 Jonathan	 Evans	 and	 Baronavski	 Chris,	 “How	 do	 European	 countries	 differ	 in	 religious	 commitment?”	
https://www.pewresearch.org/fact-tank/2018/12/05/how-do-european-countries-differ-in-religious-
commitment/,	2018	(Erişim	05.01.2023).	

12 Bunun	en	güzel	örneği	ise	ülkelerarası	göç	verileridir.	2020	yılında	280	milyon	insan	(dünya	nüfusuna	oranla	her	
1.000	kişiden	35’i)	kendi	ülkesinden	daha	gelişmiş	bir	ülkeye	göç	etmiştir.	Göçlerin	birçok	nedeni	olmak	ile	beraber,	
iktisadi	gelişmişlik	seviyesi	kendi	ülkelerine	göre	daha	iyi	olan	ülkelere	gitme	arzu	ve	isteği	baskın	bir	ana	faktördür.	
Ancak	 burada	 önemli	 olan	 kalifiyeli	 ve	 kalifiyesiz	 göçmen	 hareketleridir.	 Kitlesel	 göçler	 vasıfsızlık	 içerir,	 ancak	
bireysel	meziyete	ve	yetkinliğe	göre	uluslararası	alanda	belirli	skorları	alarak	yapılan	göç,	başlı	başına	beşerî	sermaye	
stoku	hareketidir.	Bkz.	https://migrationdataportal.org	/international-data	(Erişim	17.04.2023). 

13	Bkz.	Key	Findings	From	the	Global	Religious	Futures	Project.	
14	Branko	Milanovic	“gelir	eşitsizliği	ve	vatandaşlık”	üzerine	yaptığı	çalışmada;	gelir	seviyesi	düşük	olan	ülkelerden	gelir	
seviyesi	yüksek	olan	ülkelere	göçün,	“vatandaşlık	primi/cezası”	(citizenship	premium/penalty)	kavramlaştırması	ile	
analizini	yapmıştır.	Kongo’yu	dünyanın	en	düşük	gelirli	ülkesi	olarak	kabul	ettiği	ve	buna	göre	yaptığı	“vatandaşlık	
prim	endeksi”nde,	 en	 yüksek	ülke	ABD	olurken	en	düşük	ülke	Yemen	olmaktadır.	Ülkeler	 arası	 göçlerin,	 bu	prim	
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değildir.	Tarihsel	süreçte	de	bu	hep	böyleydi.15	Göç	için	arzu	edilen	belde,	köken	coğrafyasındaki	
insani	 gelişmişlik	 açısından	 daha	 iyi	 olan	 bir	 belde	 olmalıydı.16	 Daha	 iyiden	 kasıt	 ise	 iktisadi	
refahtır.	

Bu	 açıdan	 ülkelerin	 iktisadi	 refahı	 için	 iktisadi	 örgütlenme	 tarzı	 önemli	 olmaktadır.	
İktisadi	örgütlenme	tarzı,	iktisadi	alanın	“devlet	ve	piyasa”	arasındaki	payına	göre	tasnif	edilen,	
devletin	 ve	 piyasanın	payının	 sıfırlanamayacağı	 bir	 yapıdır.	 Tarihsel	 süreçte	 devlet	 olgusunun	
gelişmesi	ve	yaygınlaşmasıyla	devlet-piyasa	sarkacı	üzerine	kurulu	iktisadi	örgütlenme	tarzının	
farklı	 türleri	 ortaya	 çıkmıştır.	Devletin	payının	 ağırlıkta	 olduğu	ekonomiler	 kolektivist	 iktisadi	
sistem	 (sosyalizm,	 komünizm	 gibi),	 piyasa	 payının	 daha	 yüksek	 olduğu	 ekonomiler	 ise	 doğal	
düzen	veya	piyasa	 ekonomisi	 (kapitalizm)	olarak	 ifade	 edilmektedir.	 İktisadi	 örgütlenme	 tarzı	
aslında	mülkiyet	hakları	bağlamında	ele	alınan	bir	mevzudur.	Mülkiyetin	sahiplik	şekli,	 iktisadi	
sistemin	temel	belirleyicisi	olmaktadır.17	Mülkiyet	hakkının	doğabilmesi;	bireysel	kazancın	elde	
edilmesi	ve	bu	kazancın	 tasarruf	haline	dönüşmesi	 (biriktirilmesi)	 ile	mümkündür.	Dolayısıyla	
mülkiyet	hakkı,	 kişisel	 çıkar	 talebinin	 sonucunda	ortaya	 çıkmıştır.	Bu	 talebin	ortaya	 çıkmasını	
sağlayan	temel	saik	ise	“kâr	elde	etme	ve	fırsatları	değerlendirme”	güdüsüdür.18	Rasyonel	insan	
tipolojisi;	iktisadi	refaha	giden	yoldaki	maddi-manevi	zorlukları	ve	engelleri	ortadan	kaldırmaya	
çalışarak	kendine	kazanç	sağlarken,	haklarının	korunması	için	gerekli	olan	hukuksal	ve	teknolojik	
yeniliklere	 de	 aracılık	 etmesidir.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	 insan	 davranışı,	 iktisadi	 faaliyetin	 temel	
belirleyicisi	olmaktadır.	İktisadi	alanda	insan	davranışını	belirleyen	temel	saik	ise	değer	yargıları	
ve	alışkanlıklardır,	yani	iktisadi	zihniyettir.19	

Dini	anlayışın;	iktisadi	örgütlenme	tarzı	üzerindeki	etkisini	çalışmamızda,	Weber-Ülgener	
çizgisinde	[nedensellik	zinciri]20	değerlendirmeyi	tercih	ettik.	Nedeni	ise	iki	düşünüründe	konuyu	
zihniyet	bağlamında	analiz	etmeleridir.	

Weber;	iktisadi	refahın	temel	belirleyicisi	olarak	rasyonellik	anlayışına	bağlı	hukuk,	kayıt	
düzeni	 (veri	güvenliği),	girişimcilik	ve	 teknolojiyi	 tespit	etmiştir.	Weber’in	bu	 tespitinde	 temel	
belirleyici	 husus	 ise	 rasyonellik	 anlayışıdır.21	 Rasyonellik	 anlayışını	 da	 sağlayan	 temel	 faktör,	
dinin	 iktisadi	 hayata	 bakış	 şekli	 ile	 insanların	 zihniyet	 dünyasında	 oluşan	 eşyanın	 tabiatına	
(dünyevi/mâsivâ)	 olan	 vukufiyettir.	 Weber,	 modern	 toplumların	 iktisadi	 refah	 sürecinin	
oluşumunda	 dini	 anlayışlarının	 önemli	 bir	 yer	 tutmasının	 temel	 nedeni	 olarak;	 “kâr	 etme,	
biriktirme	 ve	 harcama”	 anlayışının	 tahkir	 ve	 tezyif	 edilmediği	 bir	 dini	 bakışı	 izah	 etmektedir.		
Weber’e	 göre	 dini	 anlayışın;	 rasyonel	 insan	 davranışına	 müsaade	 etmeyip	 onun	 iktisadi	
davranışlarını	kısıtlayıcı	veya	engelleyici	bir	önermede	bulunmasının	(terk-i	dünya/manastırlara	

 
endeksindeki	 düşük	 gelirli	 olandan	 yüksek	 gelirli	 olana	 doğru	 sürdüğünü	 ve	 gelişmiş	 ülkelerin	 ise	 dini	 anlayışa	
bakmadan,	 yetenek/yeterlilik	 sahibi	 bireylere	 öncelik	 verdiğini	 belirtmektedir.	 Bkz.	 Branko	 Milanovic,	 “Income	
inequality	 and	 citizenship:	 Quantifying	 the	 link”,	 https://cepr.org/voxeu/columns/poverty	 and	 income	 inequality	
(Erişim	04.03.2023).	

15	İslâm	tarihi	açısından	bu	durumun	üç	istisnası	vardır.	Hz.	Âdem’in	cennetten	dünyaya,	Hz.	Peygamber’in	Mekke’den	
(dini	ticaretin	başkenti)	Yesrib’e	(hoş	olmayan,	şedit	belde)	ve	Hz.	Ali’nin	ise	Medine’den	Kûfe’ye	intikali	iktisadi	refah	
açısından	tersine	göçtür.		Ama	üç	hadisenin	de	zorunluluk	gerekçesi	vardır.	

16 İktisadi	 refah	 açısından	 çalışmaya	 konu	 edilen	 göç	 faktörünün,	 sosyo-politik	 ve	 köken	 coğrafyası	 bazlı	 nedenleri	
(savaş)	de	olabilir.	Mesela	günümüzdeki	Ukrayna-Rusya	savaşının	sebep	olduğu	göç	gibi. 

17	Max	Weber	(Ekonomi	ve	Toplum,	55),	Marx’ın	teknolojiyi	ele	alırken	teknolojinin	sahipliğini	[mülkiyet]	ihmal	ettiğini	
belirtir.	Basit	el	değirmenlerinin	feodalizmi,	teknolojik	buhar	değirmenlerinin	ise	kapitalizmi	çağrıştırmasına	yönelik	
Marksist	tanımlamanın	yanlış	olduğunu,	çünkü	basit	değirmenlerin	sahiplerinin	de	o	dönemin	gelir	seviyesi	yüksek	
olanlar	olduğunu	belirtir.		

18	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	İslâm	Tasavvuf	ve	Çözülme	Devri	İktisat	Ahlakı	(İstanbul:	Derin	Yayınları	2006c)	174-
183;	Orhan	Çakmak,	 “İktisat	Teorisi	Açısından	Kamu	Girişimciliği	 ve	Özel	Girişimcilik:	Karşılaştırmalı	Bir	Analiz”,	
Kamu	Maliyesinde	Seçme	Yazılar	(2010)	367-416.		

19	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	Aydınlar	ve	İzm’ler	(İstanbul:	Derin	Yayınları	2006d)	7-8.	
20	Weber	karşılaştırmalı	analizlerde	farklılık	ve	nedenselliğin	köklerine	bakılmasının	önemli	olduğunu	belirtmektedir.	
Bkz.	Max	Weber,	Ekonomi	ve	Toplum;	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	24-28.	

21	Mahmut	Arslan,	“Max	Weber’den	Sabri	F.	Ülgener’e	Ahlak	ve	Piyasa	Üzerine	Söyleşi”,	Piyasa	Dergisi	(2003)	96;	F.	Sabri	
Ülgener,	İktisadi	Çözülmenin	Ahlak	ve	Zihniyet	Dünyası	(İstanbul:	Derin	Yayınları	2006b)	219;	Lütfi	Sunar,	Karl	Marx	
ve	 Max	 Weber’in	 Doğu	 Toplumlarına	 Yaklaşımları	 (İstanbul	 Üniversitesi	 SBE	 Doktora	 Tezi	 2010)	 148;	 Engin	
Topuzkanamış,	 “Max	Weber’de	 Ekonomi,	 Hukuk	 ve	 Rasyonalite”,	Dokuz	 Eylül	 Üniversitesi	 Hukuk	 Fakültesi	 Dergisi	
(2012)	14(2)/253-274.		
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çekilme),	 rasyonellikten	 uzak	 ve	 körelmeye	 yol	 açan	 bir	 iktisadi	 yapıyı	 ortaya	 çıkaracağını	
belirtmiştir.	Ayrıca	toplumların	iktisadi	örgütlenme	tarzının	bu	anlayış	çerçevesinde	oluşacağını	
da	 ifade	etmektedir.	Ülgener	 ise	yöntem	olarak	Weber	 ile	aynı	çizgide	olmak	ile	beraber;	doğu	
toplumlarının	iktisadi	sisteme	bakış	açısını	İbn-i	Haldûn	anlayışı22	üzerine	kurmaktadır.23	Dinin	
esas	nüvesine	göre	değil,	 tatbik	sahasındaki	uygulaması	olan	“din-ü	devlet	ve	doğaüstü	güçler”	
anlayışının	 ortaya	 çıkardığı	 olumsuzluklardan	 dolayı,	 iktisadi	 sistemin	 rasyonel	 düzleme	
evrilemediğini	 tespit	etmiştir.	Ülgener,	Weber’in	 İslâm	 ile	 ilgili	görüşlerini	 (savaşçı	dini,	 feodal	
toplum	 ve	 politik	 şehir)	 inceleme	 eksikliği	 olarak	 ifade	 eder.	 Ülgener’e	 göre;	 İslâm’ın	 iktisadi	
veçhesi,	 Weber’in	 iddia	 ettiği	 gibi	 feodal	 bir	 toplum	 anlayışına	 uygun	 emir-yasaklara	
indirgenebilecek	bir	tespiti	aşan	nitelikte	olup,	şehirli	inancına	(halk	içinde	hak	ile	beraber	olmak)	
daha	uygun	düşmektedir.24	Weber	 ile	Ülgener’in	 tespitleri	ve	 tahlilleri,	 İslâm’ın	 iktisadi	hayata	
bakış	 açısını	 algılamak	 üzere	 kurulu	 iken,	 esas	 önemli	 olanın	 “zihniyet”	 olduğu	 üzerinde	
birleşmektedir.25	

Aslında	 iktisatta	 zihniyet	 anlayışı,	 “birey-devlet-piyasa"	 üçlüsü	 açısından	 ele	 alınması	
gereken	 bir	 husustur.	 İktisadi	 örgütlenme	 tarzı	 zihniyet	 olgusunu	 belirlemekte	 olup,	 zihniyet	
olgusu	 ise	 bireyin	 rasyonel	 davranışının	 esas	 kaynağını	 oluşturmaktadır.	 Yani	 kolektivist	 bir	
iktisadi	 sistemde	 rasyonel	 davranış	 “kamusal	 teşnelikte”;	 kapitalist	 bir	 iktisadi	 sistemde	 ise	
rasyonellik,	zahmete	ve	gayrete	tabi,	riski	ve	belirsizliği	üstlenerek	kâra	ulaşma	imkânı	sağlayan	
piyasa	şartlarında	“kişisel	çıkarı	maksimize”	etmeyle	kendini	gösterir.	Kolektivist	sistemde	kişisel	
çıkarı	 maksimize	 etmenin	 yolu	 [otoriteye	 göre]	 “daha	 dindar,	 daha	 milli,	 daha	 itaatkâr,	 daha	
destekçi,	 daha	 retorik”	 gibi	 özelliklere	 ihtiyaç	 duyarken;	 piyasa	 şartlarında	 ise	 “bilgi,	 beceri,	
disiplinli	çalışma,	üretkenlik	ve	hoşgörü”	üzerine	kuruludur.26	İnsanoğlu	bulunduğu	devlet-piyasa	
sarkacının	anlayışına	ve	beklentisine	göre	kendi	çıkarını	konumlandırma	yolunu	tercih	etmiştir.27	
Zihniyet	oluşumunun	 temel	belirleyicisi	de	 “din-kültür-ahlak”	gibi	 iktisadi	olmayan	 faktörlerin	
üzerine	yoğunlaşmaktadır.	Bireylerin	yaşam	tarzının	iktisadi	davranışlar	ve	aktörler	üzerindeki	
etkisi,	ampirik	analizlerden	daha	ziyade	sosyal	karineler	içeren	zihniyet	analizi	ile	mümkündür.28	
Metodolojik	 olarak	 zihniyet	 analizinde	 önemli	 olan	 iktisadi	 refah	 mı,	 dini	 anlayışın	 rasyonel	
olmayan	 taraflarını	 törpülemiş,	 yoksa	 protestolar	 mı	 iktisadi	 refahı	 tetiklemiştir?	 tartışması	
değildir.	Aslında	bu	durumu	tam	anlamıyla	kompartize	etmek	de	doğru	değildir.29	

Dini	 anlayışın	 iktisadi	hayat	üzerindeki	 etkisi	 aslında	Rönesans	yıllarına	kadar,	 batı	 ile	
doğu	 arasında	 veya	 dünyanın	 hemen	 hemen	 her	 tarafında	 yoğun	 bir	 şekilde	 kendini	
hissettirmekteydi.30	Dini	kurumların	bu	dönemde	daha	etkin	olmalarının	temel	nedeni	“güven”	

 
22	 F.	 Sabri	Ülgener,	 Tarihte	Darlık	 Buhranları,	 32-49;	 İbn-i	Haldûn’un	 olaylara	 analitik	 bir	 yaklaşım	 sergilediğini	 ve	
kendisinin	 teorisyen	 bir	 tarihçi	 olarak	 iktisadi	 meselelere	 eşyanın	 tabiatını	 anlayarak	 tespitler	 yaptığını,	 iktisadi	
gelişmenin	piyasa	şartlarında	çözümler	üreterek	sağlanabileceğini	ve	bunun	için	ise	kamu	düzeninin	(hukuk)	iktisadi	
yapının	 ayrılmaz	 bir	 parçası	 olduğunu,	 devletin	 ekonomiye	müdahalesinin	 ise	 çözüm	 değil,	 daha	 büyük	 sorunlar	
ortaya	çıkaracağını	(rant	kapitalizmi)	ve	iktisadi	sorunların	ise	sosyo-kültürel	alanda	olumsuz	etki	göstereceğini	ifade	
etmektedir.	

23	F.	Sabri	Ülgener,	Tarihte	Darlık	Buhranları,	44-49.	
24	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	56-63.	
25	Mahmut	Arslan,	“Max	Weber’den”,	97-99.	
26	Max	Weber,	Ekonomi	ve	Toplum,	148;	.	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	Aydınlar	ve	İzm’ler,	34-35.	
27	Orhan	Çakmak,	“Osmanlıda	Piyasa	Zihniyeti	ve	Girişimcilik	(Adam	Smith	Yaklaşımına	Göre	Bir	Analiz)”	Halil	İnalcık	
Armağanı	II-	Tarih	Araştırmaları,	(Ankara:	Doğu	Batı	Yayınları	2011)	144-213.		

28	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında	İlmi	Çalışma	Temposundaki	Ağırlaşmanın	Bazı	Temel	Sebepleri	(Avrupa		ile	
Mukayese)”,	 (AnkaraHYPERLINK	 "http://kaynakca.hacettepe.edu.tr/eser/122045"ÜniversitesiDilveTarih-
CoHYPERLINK	 "http://kaynakca.hacettepe.edu.tr/eser/122045"ğrafyaFakHYPERLINK"http:	
//kaynakca.hacettepe.edu.tr/eser/	122045	"ültesi	Felsefe	Bölümü	Dergisi	1963)	I/24;	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	
8-9.	

29	Mahmut	Arslan,	“Max	Weber’den”,	92;	F.	Sabri	Ülgener,	İktisadi	Çözülmenin,	6-11;	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	Aydınlar	
ve	 İzm’ler,	17-19;	Lütfi	Sunar,	Karl	Marx	ve	Max	Weber’in,	202;	Lütfi	Sunar,	 “Weber’in	 İktisat	Sosyolojisi:	Uygarlığı	
Anlamanın	Anahtarı	Olarak	İktisadi	Zihniyet”,	Sosyoloji	Konferansları	(2012)	42/26-27.		

30	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”,	40-41;	Nathan	Rosenberg,&	L.	E.	Bridzell,	How	The	West	Grew	Rich-	The	
Economic	Transformation	of	the	Industrial	World	(BasicBooks	USA	1986)	37-38;	F.	Sabri	Ülgener,	İktisadi	Çözülmenin,	
256.	
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duygusu	üzerine	kurulu	olmalarıdır.31	Bu	dönemin	toplumları	 iktisadi	anlamda	refahlarını	dini	
kurumlar	 ve	 aktörler	 vasıtasıyla	 koruyup,	 yine	 iktisadi	 varlıklarını	 bu	 kurumlar	 eliyle	
sağlayabileceklerine	inandıkları	için	bu	davranışı	sergilemişlerdir.	Diğer	bir	ifadeyle	bu	dönemde	
en	güvenilir	kurum,	“dini	mensubiyetle”	sağlanmaktadır.	Ancak	bu	güven,	o	dönemin	şartlarına	
göre	rasyonel	olmakla	beraber,	zamanla	daha	fazla	yaygınlaşan	bölgelerarası	hareketlilik	ve	göç;	
ister	 istemez	 farklı	 beldelerin	 görülmesi	 ve	 oralardan	 elde	 edilen	 bilgi	 ve	 tecrübelerin	 kendi	
beldeleri	içinde	uygulanması	anlayışını	getirmiştir.32	Bireysel	anlamda	tatmin	ve	huzur	sağlayan	
dini	 anlayış,	 sosyo-ekonomik	 gelişmelere	 cevap	 vermesi	 ve	 değişiklikleri	 yorumlayabilme	
kapasitesine	sahip	olup	olmama	durumu	nedeniyle	tartışmalı	bir	hale	gelmiştir.33	

Avrupa	ölçeğinde	Rönesans	ile	başlayıp	sanayi	devrimi	ile	birlikte	doruk	noktasına	ulaşan	
muazzam	bir	iktisadi	refah	inkişafı	yaşanmıştır.34	İktisadi	refah	açısından	haçlı	seferlerine	kadar	
doğu	batıdan;	ilim,	teknoloji	ve	kurumsal	yapı	olarak	daha	iyi	durumdadır.35	Ancak	daha	sonra	
Rönesans’a	 giden	 süreç	Avrupa’da	 yaşanırken	 doğu	 buna	 kayıtsız	 kalmış,	 gerekli	 kurumsal	 ve	
hukuki	 değişiklikleri	 yapamadığı	 için	 tökezleme	 dönemini	 yaşamıştır.36	 Bu	 durum	 iktisadi	 ve	
sosyal	refah	açısından,	batı	ile	doğu	arasında	yolların	ayrıldığı	dönemdir.37	

Çalışmamız	 açısından	 önemli	 olan;	 aslında	 bu	 dönemde	muhteşem	 çalışmaların	 Türk-
İslâm	geleneği	tarafından	yapılmış	olmasına	rağmen,	neden	iktisadi	refaha	giden	Rönesans	süreci	
ilmin	inkişaf	ettiği	bu	coğrafyada	etkisini	bulamadığı	hususunu	kurumsal	bir	örnek	ile	zihniyet	
çözümlemesine	tabi	tutmaktır.38 

3.	NİZÂMİYE	MEDRESELERİ-BOLOGNA	ÜNİVERSİTESİ		

İslâm’ın	dört	halife	ve	sonrasında	yaşanan	siyasi	çekişmeleri,	ne	yazık	ki	inanç	sisteminde	
esaslı	 kırılmalara	 yol	 açmıştır.39	Devlete	baş	olma	 (imâmet	meselesi)	 teşneliği	 kendini	 devlete	
dayalı	dini	anlayış	veya	devlet	ile	birlikte	dini	anlayış	üzerine	inşa	edildiği	bir	süreci	beraberinde	
getirmiştir.	 Tartışmalar	 fıkhi	 ekollerin	 kurulması	 ve	 anlayışlarının	 talim	 edilmesi	 sürecini	
başlatmıştır.	Fıkıh	ekollerinin	skolastik	düşünce	anlayışı	(piyasa	bilgisini	kabul	etmemek/her	şeyi	
tanrı	ve	ruh	ile	açıklamak)40,	terakkiye	giden	cedit	imkânlarını	devlet	eliyle	nasıl	elde	ederiz	veya	
devlete	dayanarak	bunu	gerçekleştirmekten	başka	yolumuz	yok,	anlayışını	doğurmuştur.41		

 
31	Mahmut	Arslan,	“Max	Weber’den”,	92.	
32	Prof.	Dr.	W.	 	Barthold,	 İslâm	Medeniyeti	Tarihi,	Çev.	Fuad	Köprülü	(Ankara:	Diyanet	 işleri	Başkanlığı	Yayınları:	86	
Altıncı	Basım	1984)	5-6.	

33	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”,	24-29;	Sabri	Orman,	Gazalinin	İktisat	Felsefesi,	(İstanbul:	İnsan	Yayınları	
(1984)	14-16;	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	8-9.	

34	Bkz.	Wolfgang	Kasper,	Ekonomik	Özgürlükler	ve	Gelişme,	Çev.	Bahadır	Akın	(Ankara:	Liberte	Yayınları	2007).	
35	Bkz.	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”.	
36	Ziya	Gökalp,	“Garp’a	Doğru”,	Türkçülüğün	Esasları	(İstanbul:	Bilge	Yayınları,	2.	Basım,	2020)	64-70.			
37	 Timur	 Kuran,	Yollar	 Ayrılırken-	 Ortadoğu’nun	 Geri	 Kalma	 Sürecinde	 İslâm	Hukukunun	 Rolü,	 (İstanbul:	 Yapı	 Kredi	
Yayınları:3681	İkinci	Baskı	2018)	19-43.	

38	Bu	durum	sadece	Türk-İslâm	coğrafyası	ile	ilgili	değildir.	Mesela	Çin	içinde	durum	aynıdır.	Angus	Madison,	dünya	
ekonomisinin	görünümü	ile	ilgili	yaptığı	çalışmada,	1250	yılına	kadar	Çin’in	Batı	Avrupa’dan	kişi	başına	düşen	milli	
gelir	bakımından	daha	iyi	olduğunu;	ancak,	haçlı	seferlerinin	başladığı	dönemde	(1100-1200)	Batı	Avrupa’nın	Çin’den	
çok	daha	hızlı	bir	gelişme	göstermeye	başladığını	belirtmektedir.	Bkz.	Angus	Madison,	The	World	Economy:	A	Millenial	
Perspective,	(OECD,	2001)	42-	Şekil	1-4.	

39	 Sabri	Hizmetli,	 “Genel	Olarak	Raşid	Halifeler	Dönemi	Olayları:	 Sonuçları	 ve	 Etkileri”,	Ankara	Üniversitesi	 İlahiyat	
Fakültesi	Dergisi	(1999)	39(1)/27-54.	

40	Bunun	istisnası	Hanefi-Mâtürîdî	ekoldür.	Mâtürîdî	gelenek	“dil	 ile	takrir,	kalp	 ile	tasdik”	anlayışını	benimsemiştir.	
Ancak	kalp	 ile	 tasdikin	ölçülmesinin	veya	 tespitinin	mümkün	olmadığını	 belirtmişlerdir.	Mâtürîdî,	Kitabü’t	Tevhid	
çalışmasında	 (2020,	 49-53,	 216-232),	 “Hak”	 kavramını	 esaslı	 bir	 şekilde	 ele	 almıştır.	 İnsanların	 kulluk	 vazifesi	
bakımından	Hakk’a	karşı	durumu	ameli	[taabbüd]	içerikli	iken,	hakkın	haricindeki	[mâsivâ]	durumu	ise	akli	içeriklidir.	
Dolayısıyla	 akli	 içerikli	 olaylar	 bakımından	 insanın	 rasyonelliği	 esastır.	 Kamu	 düzeninin	 ve	 sosyal	 hayatın	
sağlanabilmesi	için	rasyonellik	gereklidir.	Mâtürîdî,	mâsivâyı	sorunlu	ve	dışlanması	gereken	bir	alan	olarak	görmez.	
Tam	 aksine	 taabbüdü	 alan	 için	 zorunlu	 bir	 tamamlayıcı	 olarak	 görür.	 Bkz.	Hasan	Hacak,	 İslâm	Hukukunun	Klasik	
Kaynaklarında	 Hak	 Kavramının	 Analizi	 (İstanbul:	 Marmara	 Üniversitesi	 Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü	 İslâm	 Hukuku	
Anabilim	Dalı	Doktora	Tezi,	2000,	No:	102262).	

41	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”,	29;	Ahmet	T.	Kuru,	“Islam,	Catholicism,	and	Religion-State	Separation:	An	
Essential	or	Historical	Difference?”,	International	Journal	of	Religion	(November	2020)	(1-1)/91-94,	96-97.	
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Bu	 anlayışın	müşahhas	 hali	 kendini	 binli	 yılların	 başında	 Selçuklu	 döneminde	 kurulan	
Nizâmiye	Medreseleri’nde42	 bulmuş	 ve	 daha	 sonrasındaki	 İslâm	 beldelerinde	 oluşan	medrese	
tahsilinin	 ana	 omurgasını	 oluşturmuştur.43	 Çalışmamız	 açısından	 bu	 medreselerin	 önemli	
gördüğümüz	üç	fonksiyonu	vardır:	

• Fen	bilimlerine	mesafeli	durulması44,	
• Memurin	yetiştirme	okulu	olarak	kabullenilmesi	ve	
• Dönemin	 şartlarına	 göre	 çalışanlarına	 çok	 iyi	 maaş	 vererek,	 memurin	 sınıfına	

talipli	sayısını	artırarak	beşerî	kaynak	stokunun	piyasadan	çekilmesidir.45	

Eğitim	sistemi	Eş'arî-Şâfiî	Ekolü’nün46	anlayışı	üzerine	kurulu	olan	bu	yapı	içerisinde,	ne	
yazık	 ki	 fen	 bilimlerine	 yönelik	 kısıtlı	 bir	 eğitim	 söz	 konusudur.47	 Fen	 bilimlerine	 mesafeli	
durulmasının	önemli	nedeni	olarak	Nizâmülmülk’ün	beklentisinin	“devlet	kadrolarında	istihdam”	
edilecek	kişilere	(taraftarlara)	ihtiyaç	duyulması	ve	ilim	ehlinin	devlet	kapısında	himaye	edilmesi	
olarak	özetleyebiliriz.48	

Diğer	önemli	husus	ise	bu	dönemde	ilk	medresenin	60.000	dinar	maliyetle	yapılması	ve	
burada	çalışan	âlimlere	150	dinar	maaş	verilmesi,	hatta	konferans	vermek	üzere	gelen	bir	âlime	
1.000	 dinar	 ödenmesi	 gibi	 iktisadi	 verilerin	 bir	 karine	 oluşturmasıdır.49	 Koskoca	 bir	medrese	
yapılırken	harcanan	bedelin	1/400	ü	tutarının	maaş	olarak	ödenmesi	ve	böylesi	bir	gelirin	ihdas	
edilmiş	olması,	aklıselim	ve	eğitim	görmek	üzere	medreseye	gelen	herkesin,	bu	nimetten	istifade	
etmesine	 davetkârlığı	 söz	 konusudur.	 Hatta	 başka	mezheplerden	 olanlar	medreselerde	 eğitici	
olabilmek	 için	 Şâfiî	 mezhebine	 geçmişlerdir.50	 Konumuz	 açısından	 önemli	 olan,	 müfredatın	
muhtevası	kadar,	buradaki	gelir	fırsatının	ortaya	çıkardığı	cazibedir.	Ayrıca	buradan	yetişenler,	
devletin	farklı	kadrolarında	görev	alıp	“memurin”	taifesine	katılmak	anlayışına	sahip	kişisel	çıkar	
ile	hareket	etmektedirler.51		

 
42	Mehmet	Doğan,	“Nizâmülmülk’ün	Hayatı	ve	Şahsiyeti:	Tonyukuktan	Nizâmülmülk’e”,	Bilge	Vezir	Nizâmülmülk	(Konya	
Büyükşehir	Belediyesi	Kültür	Yayınları	2019)	402/2-12;	Abdülkerim	Özaydın,	 “Nizâmülmülk”	maddesi,	TDV	 İslâm	
Ansiklopedisi	 (2007)	 33/194-196.	 Bu	 dönemde	 ilk	 kurulan	 ve	 müspet	 ilimlere	 müfredatında	 yer	 veren	 diğer	
medreseler	hususunda	bkz.	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”,	32-34;	Merve	Avcı,	“Nizamiye	Medreseleri	ve	
Eğitime	Olan	Katkıları”,	Akademik	Sosyal	Araştırmalar	Dergisi-SOBİDER	(2020)	46/584-591.	

43	Nizâmiye	Medreselerinin	“memurin”	zihniyetini	doğurmasını	ve	“ulema-devlet”	işbirliğini	tesis	etmesini	literatürde	
ilk	 ifade	 eden	 (1918	 yılında)	 Ziya	Gökalp’tir.	 Bkz.	 Ziya	Gökalp,	 “Hars	 ve	 Siyaset”,	Yeni	Mecmua	Yazıları	 (İstanbul:	
Ötüken	 Yayınları,	 2018)	 447-455;	 Cihan	 Piyadeoğlu,	 “Nizâmiye	Medreselerinin	 Kuruluşu	 ve	 Önemi”,	Uluslararası	
Selçuklu	Araştırmaları	Dergisi-USAD	(2018)	8/124-135.	

44	 Çalışmamız	 açısından	 bu	 husus,	 terakki	 ve	 cedit	 kapsamında	 belirtilmiştir.	 Fen	 bilimlerinin	 tamamen	 dikkate	
alınmadığı	gibi	bir	yaklaşım	söz	konusu	değildir.	Bu	dönemde	sağlık	ve	mühendislik	açısından	uzun	soluklu	olmasa	da	
eğitim	kurumları	vardır.	Ancak	terakki	ve	cedit	imkânlarını	sağlayacak	düzeyde	olmamıştır.	Daha	detaylı	bilgi	için	bkz.	
Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”.	

45	Barthold,	İslâm	Medeniyeti	Tarihi,	29-30.	
46	Bu	hususta	daha	detaylı	bilgi	için	bkz.	Ahmet	Ocak,	Selçukluların	Dini	Siyaseti	(1040-1092)	(İstanbul:	Tarih	ve	Tabiat	
Varlıkları	Vakfı	Yayınları-TATAV	2002).	

47	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”,	30.		
48	Sabri	Orman,	Gazalinin	İktisat	Felsefesi,	43-48;	Cihan	Piyadeoğlu,	“Nizâmiye	Medreselerinin”,	132.	
49	Medresenin	yapımı	sürecinde	ciddi	mali	suiistimaller	söz	konusu	olmuştur.	Ancak	medreseye	Nizâmülmülk	isminin	
verilmesi,	her	türlü	suiistimali	peçelemiştir.	Bu	keyfiyet	üzerine	kurulan	medrese	zihniyeti	ve	medreseden	beklenen	
semere,	ulema	ile	dönemin	rical-i	devleti	için	önemli	bir	kurumsal	işbirliği	olmuştur.		Bkz.	Cihan	Piyadeoğlu,	“Nizâmiye	
Medreselerinin”,	129.	

50	 Abdülkerim	 Özaydın,	 “Bağdat	 Nizâmiye	 Medresesi’nin	 İlk	 Müderrisi	 Ebû	 İshâk	 Eş-Şîrâzî	 ve	 Medresenin	 Resm-i	
Küşâdı”,	Şarkiyat	Mecmuası	(2015)	26/85-99;	Merve	Avcı,	“Nizamiye	Medreseleri”,	584-591.	

51	 Ahmet	 T.	 Kuru;	 (Islam,	Authoritarianism,	 and	 Underdevelopment	 A	 Global	 and	 Historical	 Comparison	 (Cambridge	
University	Press	Cambridge	2019)	literatüre	önemli	katkı	sağlayan	İslâm,	Otoriterlik	ve	Azgelişmişlik	üzerine	yaptığı	
çalışmasının	 ana	 kurgusunu,	 “ulema-devlet”	 ittifakına	 dayandırmaktadır.	 Özellikle	 İmâm	 Gazzâli’nin	 “din-devlet	
ayrılmaz	bir	bütündür”	anlayışının	siyaset	bilimi	açısından	tarihi	ve	İslâmi	kaynaklara	göre	dini	analizini	yapan	Kuru,	
ulema-devlet	ittifakının	İslâm’ın	esasları	ile	uyumlu	olmadığını	ve	ulemanın	bu	birliktelikten	dolayı	devlet	otoritesinin	
politika	ve	eylemlerini	meşrulaştırıcı	bir	zihniyet	 ile	dini	yorumladığını	belirtmektedir.	Ayrıca	XI.	yüzyıl	öncesinde	
İslâm	 ulemasının	 piyasa	 tandanslı	 destekler	 ile	 çalışmalarını	 yaptığını	 da	 ortaya	 koymuştur.	 Ancak	 çalışmamız	
açısından	Kuru’nun	analizi	önemli	olmak	ile	beraber,	ayrıldığımız	husus;	bireyin	iktisadi	davranışları	açısından	kişisel	
çıkarın	 temel	belirleyici	olmasıdır.	 İlmi	çalışmaların	kamusal	destekler	kapsamında	serdedilmesinin	 temel	nedeni,	
ulemanın	zihniyet	değişikliği	olmayıp	buradaki	 iktisadi	fırsatların	daha	iyi	olmasını	değerlendirmek	isteyen	kişisel	
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Bu	durum	yeteneği	olan	sınırlı	beşerî	kaynağın	daha	iyi	hayat	seviyesi	elde	edebilmek	için	
medreseyi	aracı	olarak	görmesine	yol	açmıştır.52	Dolayısıyla	daha	iyi	zanaatkâr,	daha	iyi	tüccar	
veya	 daha	 iyi	 girişimci	 tipolojisini	 ortaya	 çıkarmaya	 aday	 olan	 yetenekli	 beşerî	 sermaye,	
“memurîn”	sınıfı	veya	dönemin	özelliğine	göre	Alp-Eren	vasfı	ile	“askerîn”	sınıfına	mensup	olup,	
maaşlı	eleman	olmak	idealini	benimsemiştir.53	Nizâmiye	Medreseleri,	birey	üzerinde	din	eğitimi	
ile	 beraber	 piyasadan	 korkan	 ve	 ürken	 bir	 eğitim	 anlayışını,	 İslâm	 devletlerine	 miras	
bırakmıştır.54	

Nizâmiye	Medreseleri	başta	Bağdat	olmak	üzere	birçok	beldede	kurulmuştur.	Bağdat	o	
dönem	 bir	 fuar	 beldesidir.	 Farklı	 meslek	 alanlarında	 zanaatkârları	 bulunan,	 daire	 şeklinde	
genişlemesi	olan	ve	kanallarla	Dicle	Nehrine	bağlanmış	muhteşem	bir	ticaret	şehridir.55	Bağdat	
aynı	 zamanda	 Çin,	 Hint	 gibi	 şarktan	 gelen	 malların	 ulaştığı	 ve	 her	 biri	 için	 ayrı	 pazarların	
kurulduğu,	aynı	zamanda	el	 işçiliğinde	(kuyumculuk,	 tekstil,	halı,	 imaret	vb.)	mahir	olduğu	bir	
bölgedir.56	

Bologna	 Üniversitesi	 ise	 1088	 yılında	 Nizâmiye	 Medreseleri	 ile	 aynı	 tarihlerde	 Batıda	
kurulmuş	 ve	 halen	 eğitimine	 devam	 eden	 bir	 kuruluştur	 (günümüzde	 dünyanın	 en	 iyi	
üniversiteleri	arasında	154.	sıradadır).57	Bologna’nın	müfredatı	da	ilk	önce	hukuk/teoloji	ağırlıklı	
iken	daha	sonra	fen	bilimleri	ve	özellikle	tıp	ağırlıklı	olarak	eğitimine	devam	etmiş	ve	müfredatını	

 
çıkar	dürtüsüdür.	Çünkü	ilim	ehlide,	birey	olarak,	kişisel	çıkar	ile	hareket	etmektedir.	Aynı	şekilde	idarede,	otoritesinin	
kapsamında	olmayan	veya	itaat	etmeyen	birey/grup	müstakilliğinden	rahatsızlık	duymaktadır.	Kuru’nun	dört	mezhep	
kurucusunun	devlet	 ile	 işbirliği	yapmamasını	misal	olarak	belirtmesi	önemli,	ancak	bunların	davranış	saikleri	cari	
sistemlerinin	 zaten	 kişisel	 çıkarlarına	 daha	 uygun	 olacak	 bir	 yapıda	 olmasına	 ve	 o	 dönemde	 kamusal	 imkânların	
temerküz	etmemiş	olmasına	bağlıdır.	Mesela	Ebû	Hanîfe	zaten	bir	tüccardı,	kendisi	Nizâmülmülk’ün	sistemi	gibi	bir	
sistemi	kurmuş	ve	müstakil	olarak	faaliyetlerini	yürütmekteydi.	Bu	müstakilliğini	kaybetmek	istemezdi.	Hatta	onun	
maddi	 himayesinde	 eğitimine	 devam	 eden	 talebeleri	 (İmâmeyn),	 onun	 vefatından	 sonra	 bu	 himayeyi	 devlette	
bulmuşlardır.	 İmâm	Gazzâli	 ise	 kendi	müstakilliğini	 ve	menfaatini,	 İmâm’ül	 Haremeyn	 el	 Cüveyni	 talebesi	 olarak	
Nizâmülmülk	sisteminde	bulmuştur.	Yoksa	ulemanın	piyasa	veya	kamusal	desteklere	göre	şekillenmesi	dini	anlayış	
farklılığı	olmaktan	ziyade	hem	idarenin	hem	de	ulemanın	çıkar	maksimizasyonunun	meşrulaştırması	için	dinin	bir	
araç	olarak	kullanılmasının	 farklılığından	ibarettir.	Zaten	azgelişmişliğin	temel	nedeni	de	gayretsiz-zahmetsiz	kapı	
olan	kamusal	teşneliğin	yaygınlaşmasıdır.	Bu	teşneliği	elde	etmek	için	her	türlü	meşrulaştırıcı	argüman	(dini,	ahlaki,	
kültürel,	hukuki,	siyasi	vs.)	ilgilisi	tarafından	kullanılacaktır.	

52	Çalışmamız	açısında	basit	bir	iktisadi	karine	olmasına	rağmen	sabit	maaş	üzerine	kurulu	memurin	istihdamı,	iktisadi	
anlamda	 önemli	 bir	 müşevviktir.	 Bu	 müşevvik	 iktisadi	 aktörlerin	 kamusal	 formata	 uygun	 bir	 hale	 gelmesini	 ve	
kamusal	 alana	 yoğunlaşmasını	 sağlayarak,	 sosyo-ekonomik	 düzlemde,	 beşerî	 kaynakların	 verimsizlik/etkinsizlik	
katsayısını	artırmıştır.	Bkz.	Cihan	Piyadeoğlu,	“Nizâmiye	Medreselerinin”,	128-131.	Nitekim	Nizâmülmülk’ün	artarak	
devam	 eden	 pervasız	 ve	 hesapsız	 bütçe	 harcamaları,	 memurin	 yoğunlaşma	 talebini	 artırmıştır.	 Mesela	 Sultan	
Alparslan’ın	 bir	 hususu	 duymaması	 için	memurin	 sınıfına	 30.000	 dinar	 dağıtmıştır.	 Bkz.	 Azad	 Armaki&	Maryam	
Kamali,	“Selçuklular	Devleti'nde	İktidarın	Yapısı	ve	Siyasî	Meşruiyet”,	Çev.	Hormoz	Kazemighalinghieh-Yasemin	Ellik,	
Uluslararası	Selçuklu	Araştırmaları	Dergisi-USAD	(2020)	13/263-286.	

53	 Mehmet	 Fuad	 Köprülü,	 Osmanlı	 İmparatorluğunun	 Kuruluşu	 (Ankara:	 Türk	 Tarih	 Kurumu	 Basımevi	 1984),	 adlı	
eserinde	 ve	Ömer	 Lütfi	 Barkan	 ise	 	 “İstila	Devirlerinin	Kolonizatör	 Türk	Dervişleri	 ve	 Zaviyeler”,	Vakıflar	Dergisi	
(1942)	2/279-304	adlı	eserinde	aynı	görüşleri	paylaşmaktadırlar.	Fetih	ve	cihat	görünümü	ile	Anadolu’da	ve	Batı’da	
oluşan	dini	gruplara	mensubiyetin	esas	gayesinin,	medar-ı	maişet	motorunun	çalışmasına	yönelik	kapılanma	kültürü	
(otoriteden	menfaat)	olduğunu	ifade	etmektedirler’	

54	 Ahmet	 T.	 Kuru,	 	 “Islam,	 Catholicism,	 and	 Religion-State	 Separation:	 An	 Essential	 or	
Historical	Difference?”,	International	Journal	of	Religion	(November	2020)	1-1/100.	

55	 S.B.	 Samadi,	 “Abbâsî	Hâkimiyeti	Döneminde	Bağdat’ın	 Sosyal	 ve	Ekonomik	Hayatından	Görünümler”,	 Çev.	Ahmet	
Turan	Yüksel,	İslâm	Tarihi	ve	Sanatları	Dergisi-	İSTEM	(2008)	12/241-249.	

56	Barthold,	 İslâm	Medeniyeti	Tarihi,	30-41,	157-162;	Fatih	Güzel,	 	 “XIII.	Yüzyılın	Başlarında	Bağdat	Şehrinde	Sosyal	
Durum”,	Çankırı	 Karatekin	Üniversitesi	 SBÜ	Dergisi	 (2016)	 7/1-25.	 Bağdat’ta	 yüz	 kitapçı	 dükkânı	 bulunduğu,	 981	
yılında	teşekküllü	Adudi	Hastanesi	kurulduğu	gibi	bilgiler	için	bkz.	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”,	15-20.	
Moğol	 istilasının	Bağdat	bölgesi	ve	Avrupa	üzerindeki	etkisi	hususunda	 ise	bkz.	Abdülkadir	Yuvalı,	 “XIII.	Yüzyılda	
Doğu-Batı	 İlişkilerinin	Mahiyeti	Hakkında”,	Ondokuz	Mayıs	Üniversitesi	Eğitim	Fakültesi	Dergisi	 (1987)	2/121-129;	
Murat	Tural,	“Hülâgû	Han’ın	Bağdat’ı	İstilası	(1258)	ve	Tahribe	Teşvik	Meselesi”,	Tarih	Okulu	Dergisi	(TOD)	(2017)	10-
XXX/21-50.	

57	Bkz.	www.topuniversities.com.	Diğer	bir	sıralamaya	göre	ise	161.	sıradadır.	Bkz.	www.timeshigher	education.com.	
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iktisadi	gelişmeye	göre	yenileyerek	günümüze	kadar	kesintisiz	gelebilmiştir.	Ancak	en	önemlisi	
Rönesans’ın	inkişaf	ettiği	coğrafyanın	membaı	olmasıdır.58		

Bologna,	 […İtalya’nın	 ilmi	 ve	 maddi	 olarak	 en	 gelişmiş	 bölgesi	 olarak	 bilinen	 Emilia-
Romagna	Bölgesi59	 içerisinde	yer	almaktadır.	Bologna	Üniversitesi	köklü	bir	 tarihi	barındırdığı	
gibi	bu	tarihsel	süreçte	günümüzde	isimlerini	bildiğimiz	birçok	ünlü	kişinin	eğitim	süreçleri	de	
burada	geçmiştir.	Bunlar	arasında;	İtalyan	mucit	Guglielmo	Marconi,	Ferrari	otomobil	markasının	
yaratıcısı	 Enzo	 Ferrari,	moda	markası	 Armani’nin	 kurucusu	 Giorgio	 Armani,	 Galileo	 Galilei	 ve	
astronominin	babası	olarak	bilinen	Nikolas	Kopernik	yer	almaktadır…].60	

Nizâmiye	 (Bağdat)	 ile	 Bologna	 aynı	 dönemlerde	 farklı	 kültürel	 ve	 dini	 anlayışa	 sahip	
coğrafyalarda	 benzer	 amaçlar	 için	 kurulmuş	 iki	 farklı	 eğitim	 merkezidir.	 Bağdat	 ve	 Bologna	
merkez	 alındığında	 yaklaşık	 bin	 kilometrekarelik	 bir	 alandaki	 tüm	 eğitim	 kurumlarını	
etkilemişlerdir.	 Bağdat	 eğitim	 merkezi	 (Beytü'l	 Hikme)	 öncesinde;	 İbn	 Hayyân	 (721-815)	
eczacılık,	Hârizmî	 (780-850)	cebir-matematik,	 İbn	Sînâ	 (980-1037)	 tıp-kimya	konusunda	ciddi	
çalışmalar	 yapmış	 olmalarına	 ve	 batı	 dünyasındaki	 önemli	 çalışmalara	 katkı	 sağlamalarına	
rağmen,	Bağdat	eğitim	merkezi	döneminde	ise	El	Cezerî	(1136-1206)	fizik-mekatronik	alanında	
uygulamalı	bilimlere	yer	vermesine	rağmen,	bu	hususlar	Bağdat	eğitim	anlayışında	kendine	yer	
bulamamıştır.61	

Buraya	kadar	anlatılanlardan	şu	çıkarsamaları	yapabiliriz:	

• Din	 merkezli	 eğitim	 anlayışı,	 bilimsel	 faaliyetlerin	 gelişimi	 ve	 iktisadi	 refah	
üretmesi	hususunda	tek	başına	etkin	ve	yetkin	değildir.	Sadece	Bağdat	bölgesi	için	durum	böyle	
değil.	 Mesela	 859	 yılında	 Fas’ın	 Fes	 şehrinde	 kurulan	 medrese	 günümüze	 kadar	 Karaviyyin	
Üniversitesi	 olarak	 gelmiştir.	 Aynı	 şekilde	 975	 yılından	 beri	 Mısır	 El-Ezher	 Üniversitesi	
faaliyetlerine	devam	etmektedir.	Bu	iki	üniversitede	hem	bölgesi	hem	de	dini-ahlaki	mensubiyeti	
bakımından	Bağdat	 eğitim	kurumları	 ile	 aynı	 vasıflarda	 olduğu	 gibi	 terakki	 ve	 cedit	 açısından	
Bağdat	ile	aynı	sonuçları	vermiştir.	

• Herhangi	 bir	 konuda	 bilgi	 üretmek	 çok	 kıymetlidir.	 Ancak	 bu	 bilgiyi	 piyasa	
şartlarında	 ticarileştirmek	 (commercialization)	 çok	 daha	 önemlidir.	 Bağdat	 ve	 diğer	 İslâm	
beldelerindeki	eğitim,	mezhep	taassubu	ve	ezbere	dayalı	(skolastik)	bir	anlayış	ile	yapıldığı	için	
terakki	ve	 cedit	gibi	 sosyo-ekonomik	gelişmeye	dair	hususlar	göz	ardı	edilmiştir.62	Ayrıca	 ilim	
ehlinin	kişisel	çıkarına	devlet	desteği	daha	uygun	olmuştur.	

 
58	 Bologna,	Rönesans’ın	merkezi	 Floransa	 ve	Venedik’e	 yaklaşık	100	km	mesafededir.	Bologna’dan	 ayrılan	bir	 grup	
akademisyen	1222	yılında	Venedik	yolu	üzerindeki	Podova	Üniversitesi’ni	kurmuş	ve	teknolojik	çalışmalar	Venedik’e	
doğru	evrilmiştir.	Bkz.	Angus	Maddison,	The	World	Economy,	19.	

59	Bölgenin	günümüzde	bile	kalkınma	modeli	olarak	birçok	sektöre	Emilian	(ERVET)	modeliyle	örnek	olması	hususunda	
bkz.	http://www.investinemiliaromagna.eu/en/index.asp	(Erişim	11.04.2023).	

60	Bkz. https://pavaedu.com/bologna-universitesi/,	https://archiviostorico.unibo.it/it/percorsi-storici	(Erişim	02.04.	
2023).	 Avrupa’ya	 hem	 ürün	 hem	 de	 teknoloji	 (ipek	 ve	 pamuklu	 tekstil	 makineleri/teknikleri,	 cam	 yapımı	 –
glassblowing-	 pirinç	 ve	 şeker-kamış-	 yetiştiriciliği	 teknikleri)	 	 bu	 dönemde	 Venedik	 tacirleri	 sayesinde	 Akdeniz	
aracılığıyla;	Uzak	Asya,	Ortadoğu,	Mısır,	Anadolu’dan	taşınmıştır.	Ayrıca	“kurumsal”	aktarımda	söz	konusudur.	Mesela	
bankacılık	(cehbezler-sarraf/Basra	Yahudileri	menşeilidir),	kredi,	parite	gibi	hususlar	bu	dönemde	doğudan	transfer	
edilmiştir.	Bu	konuda	daha	detaylı	bilgi	için	bkz.	Angus	Maddison,	The	World	Economy,	19-25.	Ayrıca	bkz.	Bedrettin	
Basuğuy,	“Fuat	Sezgin’e	Göre	Haçlı	Seferleri’nin	Doğu’ya	ve	Batı’ya	Etkisi:	Silah	Teknolojisi	Alanındaki	Gelişmeler	ve	
Bilimlerin	Avrupa’ya	Transferi”,	Bingöl	Üniversitesi	SBE	Dergisi	9-9	Özel	Sayı	(2019)193-210. 	

61	Aydın	Sayılı,	“Ortaçağ	İslâm	Dünyasında”,	6-11;	Ahmet	Merdivenci,	Türkiye’de	Mikroskop	ve	Tarihi	(yayın	yeri	yok,	
İstanbul	1975)	5-34.	

62	Bu	hususta	teleskop-mikroskop	misali	önemlidir.	İslâm	bilim	tarihinde	rasat	etme	anlayışı,	İslâm’ın	ibadet	emirlerinin	
zaman	 hassasiyeti	 nedeniyle	 çok	 önemlidir.	 Hatta	 gökyüzünü	 incelemek	 ve	 analiz	 etmek	 üzerine	 İslâm’ın	 ilk	
dönemlerinden	beri	rasathaneler	kurulması	ve	yaygınlaştırılması	söz	konusudur.	İlk	çalışmalar	828	yılında	Bağdat’ta	
ve	Şam’da	yapılmış	olmasına	rağmen,	ilk	kez	astronomi	cetvellerini	hazırlayan	ve	tetkik	eden	Ebü’l-Hasan´dır	(971-
1029)	 (Muammer	 Dizer,	 “İbn	 Yûnus,	 Ebü’l-Hasan”	 maddesi,	 TDV	 İslâm	 Ansiklopedisi,	 1999),	 20/450-452.	 Ancak	
Floransalı	Galileo	Galilei´nin	(1564–1642)	taşıyıcı	olduğu	bir	ticarileştirme	ile	Rönesans’tan	sanayi	devrimine	giden	
sürece	aktarılmıştır.	Aynı	durum	mikroskop	için	de	söz	konusudur.	Teleskop	ile	aynı	dönemlerde	Avrupa’da	ve	yine	
Rönesans	ile	sanayi	devrimi	arasında	ticarileştirilmiş	ve	teknik	alanda	kullanımına	başlanmıştır	(Ahmet	Merdivenci,	
Türkiye’de	Mikroskop,	1975).	
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• Üretilen	bilginin	kullanılabilmesi	ve	tatbik	sahasına	intikal	edebilmesi	için	iktisadi	
yapının	uygun	olması	gerekmektedir.	

Bahsettiğimiz	bu	hususlar,	ne	yazık	ki	Nizâmiye	Medreseleri	özelinde,	İslâm	coğrafyasında	
neşet	edemedi.	Ancak	Bologna	bu	işi	başarabilmiş	ve	Rönesans	sürecini	başlatıp	Sanayi	Devrimine	
giden	yolu	açmıştır.63	Her	türlü	zorluğa	rağmen	(isyanlar,	kilise	baskısı	vs.)	batıda	fen	ve	sosyal	
bilimlerde	yazmanın	ve	tespit	etmenin	ötesinde	bir	ticari	anlayış	ile	ilmi	gelişmeler	ele	alınmıştır.	
Nitekim	bu	durum	Batıda	mimari	yapılarda64,	eğitim	kurumlarında	(1200	yılında	Paris,	1220’de	
ise	 Oxford	 üniversiteleri	 kuruldu)	 ve	 hukuk	 alanında	 (1215	 yılında	 Magna	 Carta)	 kendini	
göstermiştir.		

Batıda	 iktisadi	 refah	 açısından	 önemli	 olan	 teknik	 kapasitenin	 artırılması	 ve	 tekniğin	
değiştirilmesi	hususunda	[…bu	büyük	yapılar,	XII.	asırla	XV.	asır	arasında	bütün	Avrupa’da	yayıldı	
ve	yeni	çalışma	biçimlerinin,	yeni	meslek	gruplarının	doğuşuna	yol	açtı.	…Mühendisler,	mimarlar	
ve	 taş	 ustaları,	 şehir	 şehir	 dolaşarak	 bilgilerini	 ve	 ustalıklarını	 gösterdiler.	 Rönesans	
mühendisleri,	bu	katedralleri	ilk	inşa	eden	zanaatçıların	torunlarıydı.65	Katedrallerin	yapımının	
yarattığı	bilgi,	teknik	ve	kültür	hareketinin,	modern	Avrupa’nın	doğuşuna	giden	yoldaki	önemli	
etkenlerden	biri	olduğunu	söyleyebiliriz…].66	

Bağdat	ve	 civarında	da	mimari	 yapılar,	Dicle	Nehri	üzerine	kurulan	asma	köprüler	 söz	
konusu,	 ancak	 kalıcı	 olabilecek	 ticari	 üniteler,	 kurumlar	 ve	 hukuk	 sistemi	 kurulamamıştır.67	
Bağdat,	 iktisadi	 gelişmişlik	 ve	 özellikle	 “el	 becerisi-zanaatkârlık”	 hususunda	 dönemi	 itibariyle	
Bologna’dan	çok	daha	iyi	durumdadır.68	Ancak	tarihsel	muzafferiyet	açısından	önemli	olan	batıda	
ortaya	 çıktığı	 gibi	 zanaatkârlığın	 “ticari	 ünite”	 haline	 dönüşebilmesidir.69	 Ülgener,	 bu	 durumu	
“batıni	tasavvuf”	dairesine	sıkışmış	sinsi	ve	sığıntı	bir	anlayış	ile	izah	eder.70	Çalışmamız	açısından	
önemli	 olan	 ise	 Nizâmiye	 Medreselerinin	 kurucusu	 Nizâmülmülk’ün	 devlet-birey-din	 anlayışı	
olup,	otuz	yıl	kesintisiz	idarecilik	yapabilmenin	yolu,	“devlete	teşne	birey	ve	devlete	mevzu	din”	
anlayışı	 üzerine	 kurulu	 olmasıdır.71	 Her	 türlü	 şan,	 şeref	 ve	 zenginliğe	 giden	 yol	 devletten	
geçecekse	bu	fırsat	kişisel	çıkarın	maksimize	edilmesi	için	en	iyi	kapı	olacaktır.	Bu	durum	piyasa	
zihniyetine	aykırı	ve	devlete	daha	teslimiyetçi	bir	aklın	kullanımını	zorunlu	kılmıştır.72	Dönemin	
aklıselim	 insanları	 bir	 şeyleri	 üretmek	 yerine	 bir	 şeyleri	 ezberleyerek	 ilmi	 gelişme	 adına	

 
63	 Teknik	 kapasiteyi	 geliştiren	 eğitim	 anlayışı	 sayesinde	 teknik	 transferi	 kullanabilecek	 beşerî	 sermaye	 stokunu	
artırarak,	Venedik	ve	Floransa’daki	üretim	tesislerine	katkı	sağlamıştır.	Bkz.	Angus	Maddison,	The	World	Economy,	55-
57.	

64	Avrupa’da	dini	yapılar	bu	dönemde	kurulmuş	ve	mimari	şaheser	olarak	günümüze	kadar	gelmişlerdir.	Mesela	Cenova	
Katedrali	 (İtalya)	 1110’da	 ve	 Notre-Dame	 Katedrali	 (Fransa)	 ise	 1163	 yılında	 inşaatına	 başlanıyor.	 Bu	 yapılar	
günümüze	 kadar	 varlığını	 korumuştur.	 […Avrupa’da	 12.	 yüzyılda	 başlayan	 katedrallerin	 inşasını,	 ortaçağdan	
Rönesans’a	 geçiş	 dönemi	 teknolojisinin	 ürünü	 ve	 sembolü	 olarak	 görebiliriz.	 Katedraller	 dini	 yapılardır	 ve	 bu	
yönleriyle	elbette	orta	çağa	aittir.	Fakat	mimari	ve	estetik	varlıkları	ve	büyüklükleri	bakımından	geleneksel	boyutlara	
kesin	bir	meydan	okumadır.	Orta	çağ	boyunca	birikmiş	bütün	bilgi	ve	teknik	becerinin	yeni	bir	tarzda	dışa	vurumudur.	
Bu	 yapılar,	 şehirlerin	 gelişmesinin	 hem	 sonucu	 hem	 de	 yeni	 itici	 gücü	 olmuştur.	 Katedralleri,	 içerdikleri	 teknik	
yenilikler	ve	estetik	özellikleri	ile	orta	çağ	insanının,	edilgenlikten	yaratıcılığa	geçişinin	simgesel	eserleri	olarak	da	
görebiliriz...]	 Detay	 bilgi	 için	 bkz.	 Osman	 Bahadır,	 “Ortaçağ	 Avrupa’sında	 Bilim	 ve	 Teknoloji”,	
https://sarkac.org/2017/10/ortacag-avrupasinda-bilim-teknoloji-osman-bahadir	(Erişim	15.02.2023).		

65	 Ziya	 Gökalp;	 Rönesans	 sanatkârlarının	 Eski	 Yunan	 sanatını	 geliştirdiğini	 (Hz.	 Meryem-Hz.	 İsa	 figürlerini),	 yeni	
tekniklere	 önayak	 olduklarını	 ve	 eskileri	 taklit	 ile	 yetinmediklerini	 belirtmektedir.	 Bkz.	 Ziya	 Gökalp,	 “Musahabe:	
Dehaya	Doğru”,	Küçük	Mecmua	Yazıları,	Yay.	Haz.	Dr.	Ali	Duymaz	(İstanbul:	Ötüken	Yayınları,	2018)	34-35.	

66	Osman	Bahadır,	“Ortaçağ	Avrupa’sında”.	
67	Mohammed	K.	Al-Hasani,	 	 “Urban	Space	Transformation	 in	Old	City	 of	Baghdad	 –	 Integration	 and	Management”,	
MEGARON	 (Yıldız	 Technical	 University	 Faculty	 of	 Architecture	 E-Journal,	 2012	 https://jag.journalagent.com	
/megaron/pdfs/MEGARON-14633-ARTICLE-AL-HASANI.pdf)	7(ek1)/79-90	(Erişim	12.02.2023).	

68	F.	Sabri	Ülgener,	İktisadi	Çözülmenin,	105.	
69	Max	Weber,	(Ekonomi	ve	Toplum,	37)		hane	halkı	ekonomisinin	(oikos)	doğuda	batıdan	önce	neşet	ettiğini	ifade	eder.	
Ayrıca	 bkz.	 Ahmed	 Güner	 Sayar,	 “İktisat	 Üzerine	 Söyleşi”,	 Piyasa	 Dergisi	 (2002)	 2/60;	 F.	 Sabri	 Ülgener,	 İktisadi	
Çözülmenin,	193;	Lütfi	Sunar,	“Weber’in	İktisat	Sosyolojisi”,	29-30.	

70	Ahmed	Güner	Sayar,	“İktisat	Üzerine	Söyleşi”,	59-60;	Orhan	Çakmak,	“Osmanlıda	Piyasa”.		
71	Bk.	Azad	Armaki&	Maryam	Kamali,	“Selçuklular	Devleti'nde”,	263-286.	
72	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	Aydınlar	ve	İzm’ler,	228-236;	Lütfi	Sunar,	Karl	Marx	ve	Max	Weber’in,	183-184;	Max	Weber,	
Ekonomi	ve	Toplum,	148,	355.	
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yaptıklarını,	kamusal	idarenin	meşruiyet	çemberine	hapsetmişlerdir.	Dolayısıyla	ilmi	daire	inkişaf	
edebileceği	bir	mümbit	saha	[piyasa]	bulamadan,	kuluçka	dönemini	(incubator)	bile	yaşayamadan	
ve	en	önemlisi	de	“savaşların	galibiyetinin	avuntusuyla,	tarihin	galibi	olabilme”	fırsatını	tepmiştir.	
Şunu	 da	 ifade	 etmek	 gerekir	 ki;	 sadece	 Nizâmülmülk’ün	 anlayışı	 ile	 değil,	 onun	 anlayışına	
müsaade	eden	ve	zemin	hazırlayan	bir	 lider	 (devlet)	ve	 ilmiye	 sınıfının	 (ulema)	meşrulaştırıcı	
çabası	da	bu	neticenin	sorumlusudur.		

Nizâmiye	Medreselerinde	İmâm	Gazzâli’nin	dünyayı	algılama	ve	sosyo-ekonomik	hayata	
ilişkin	 “kısırlaştırıcı”	dini	 telkinlerinin,	bireyin	 iktisadi	davranışı	üzerinde	olumsuz	etkileri	 söz	
konusudur.73	Bu	etki,	iktisadi	davranışın	en	önemli	fonksiyonları	olan	“zaman	ve	değer”	[fayda]	
kavramlarını	aşındırmış	ve	iktisadi	hayata		“çalışma,	tüketim	ve	tasarruf”	yönlü	bakışta	tutarsızlık	
meydana	 getirmiştir.74	 Zanaatkâr	 bir	 babanın	 evladı	 olan	 İmâm	Gazzâli,	 ilim	 ehli	 olmak	 üzere	
medresede	eğitim	almış	ve	Nizâmülmülk’ün	danışmanı	olan	 İmâm’ül	Haremeyn	el	Cüveyni’nin	
keskin	 zekâ	 talebelerinden	 olmuştur.	 İmâm	 Gazzâli	 bireyin	 iktisadi	 davranışının	
sınırlandırılmasını,	dinin	gereği	olarak	ele	almıştır.	İktisadi	hayatın	belirli	bir	ölçüde	yürütülmesi	
gerektiğini,	 aksi	 halde	 dini	 hayatın	 olumsuz	 etkileneceğini	 belirtmektedir.	 İnsanın	 yaratılış	
gayesinin	Allah’ın	rızasına	ulaşmak	olduğunu	ve	bunu	engelleyecek	en	önemli	etkeninde	“dünya	
hırsı”	olduğunu	kabul	etmektedir.	Bireyin	iktisadi	faaliyette	bulunmasının,	bireyin	ve	toplumun	
geleceği	 için	 zaruri	 olduğunu	 belirten	 İmâm	 Gazzâli;	 iktisadi	 hayatın	 dini	 anlayışa	 göre	
çerçevelenmesi	ve	sınırlandırılmasını	ifade	etmektedir.	Kısacası	çalışma,	tüketim	ve	tasarruf	gibi	
iktisadi	faaliyet	unsurlarının	uzun	vadeli	beklentiler	kapsamında	ele	alınmamasını	savunan	İmâm	
Gazzâli,	uzun	vadeli	iktisadi	beklentilerin	dini	anlayışa	uygun	olmadığını	telkin	ve	tedris	etmiştir.	
Diğer	bir	ifadeyle	İmâm	Gazzâli,	insanın	kendi	heves	ve	isteğine	bırakılmaması	gerektiğini,	dünya	
ile	 ahiret	 hayatı	 üzerinde	 dinin	 bir	 “denge	 unsuru”	 olacağını	 ve	 bununda	 “devlet	 eliyle”	
gerçekleştirilmesi	gerektiğini	belirtmektedir.75	Burada	sorunlu	olan	husus;	denge	unsurunun,	dini	
gerekçelerle	ifade	edilmiş	olmasına	rağmen,	devlet	eliyle	sağlanmaya	çalışılmasına	yönelik	öneri	
ve	uygulanan	fiili	durumdur.76	

Zenginliğin,	 kişisel	 çıkarın,	 tüketmek	 ve	 biriktirmenin	 fazlalığının	 bireyin	 dini	 hayatı	
üzerinde	 olumsuz	 etkisinin	 olacağı	 anlayışına	 dayanan	 İmâm	 Gazzâli’nin	 iktisadi	 zihniyeti,	
kanaatkâr	ve	hırstan	ari	idealize	edilmiş	bir	“birey	tipolojisini”	iktisadi	hayata	taşımıştır.	İnanmış	
bir	birey	için	“kimseye	muhtaç	olmayacak	kadar	gelir”	ve	“disipline	edilmiş	bir	harcama	endeksi”	
belirleyen	İmâm	Gazzâli,	sınırlandırılmış	bir	zaman	aralığına	(kırk	gün	veya	altı	ay	gibi)	yetecek	
ihtiyaçlardan	fazlasını	biriktirmenin	de	dinen	tahkir	ve	tezyif	edildiği	anlayışına	sahiptir.77	İmâm	
Gazzâli’nin;	 zaman,	 piyasa	 ve	 süreç	 kavramlarını	 dönemine	 göre	 yeterince	 dikkate	 almadan	
iktisadi	 hayat	 ve	 insanın	 iktisadi	 davranışları	 üzerine	 yazdıkları,	 yüzyıllardır	 İslâm	

 
73	 İmâm	Gazzâli’nin	 bu	 bölümdeki	 değerlendirmesi	 sadece	 sosyo-ekonomik	 alana	 ilişkin	 hususlar	 kapsamında	 olup	
iktisadi	bir	yorumdur.	Yoksa	İmâm	Gazzâli’nin	dini	ahkâmı	üzerine	bir	yorum	söz	konusu	değildir.		Zaten	bu	nedenle,	
çalışmanın	metodolojisi	ve	kapsamı	bakımından	İmâm	Gazzâli’nin	sosyo-ekonomik	değerlendirmesi,	Merhum	Sabri	
Orman’ın	 merhum	 Ülgener	 dehaletinde	 yürüttüğü	 (Ülgener’in	 imbiğinden	 süzülmüş)	 doktora	 çalışması	 olan	
“Gazalinin	 İktisat	Felsefesi”	adlı	 esere	dayanılarak	yapılmıştır.	Dolayısıyla,	 İmâm	Gazzâli	 ile	Weber-Ülgener	 çizgisi	
arasındaki	tartışma	(benzerlik	ve	farklılıklar)	ayrı	bir	çalışmaya	mevzubahis	olabilir.	

74	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	Aydınlar	ve	İzm’ler,	15.	
75	Sabri	Orman,	Gazalinin	İktisat	Felsefesi,	69-84.		
76	Dini	emirlerin	uygulamasının	devlet	eliyle	denetlenmesi	ve	yönlendirilmesi	hususunun	teolojik	boyutu,	çalışmamız	
kapsamında	olmayıp	mütekellimin	incelemesi	gereken	bir	konudur.	

77	Sabri	Orman,	Gazalinin	İktisat	Felsefesi,	81-105;	F.	Sabri	Ülgener,	İktisadi	Çözülmenin,	84-85,	91-93,	98.	Bu	anlayışı	
inanmış	bireyler	için	salık	veren	İmâm	Gazzâli,	kendisi	ve	ailesi	için	biriktirmekten	geri	durmamıştır.	Öyle	ki;	“…mevki,	
şöhret	 ve	 servetten	 el	 çekip,	 tasavvufi	 bir	 uzlet	 ve	 zühd	 hayatı	 yaşama	 arzusunun	 baskın	 hale	 gelmesine	 zemin	
hazırlamış…	 kendisi	 ve	 ailesinin	 nafakasına	 yetecek	 kadarının	 dışındaki	 servetini	 dağıtıp,	 Nizamiye’deki	mevkiini	 de	
terkederek…”	 tasavvufi	 hayata	 yönelmiştir	 (Sabri	 Orman,	 Gazalinin	 İktisat	 Felsefesi,	 52.)	 Yani	 dünyalık	 olmadan	
tasavvufi	hayat	olmuyormuş,	İmâm	Gazzâli’nin	kendisi	için	uyguladığı	tercihe	göre.	Ülgener	bu	anlayışı;	taban	(son	
girenin)	için	dünya	meşakkatine	dalmayın	düsturunu	salık	eden	tavan	(ilk	giren)	mensuplarının,	kendileri	için	ise	bu	
düsturun	 zahmetsiz	 ve	 gayretsiz	 kazanç	 kapılarını	 (devlet)	 zorlamak	 anlamına	 geldiğini	 belirtmektedir.	 “Ölümlü	
dünya,	kanaatkâr	mümin”	anlayışını	salık	etmenin	tavan	için	“şarklı	zekâsının	edebiyat	malzemesi”	olarak,	varlığın	ve	
tokluğun	ilk	basamağı	olduğunu	ve	tavanın	biriktirme/zenginleşme	tahsili	 için	“tabanın	kanaatkâr	rızık	tahsilinin”	
zorunlu	görüldüğünü	belirtmektedir	(F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	42,	69,	126-137).	
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coğrafyasındaki	 dini	 telkinlerin	 ve	 söylemlerin	 temel	 belirleyicisi	 olmuştur.78	 Bireyin	 iktisadi	
davranışının	 dinen	 sınırlandırılması	 anlayışına,	 devlet-din	 birlikteliği	 üzerine	 kurulu	 bir	
toplumsal	yapı	inşa	edilince,	piyasa	aktörlerinin	rasyonelleşmesi	mümkün	olmamıştır.	Ülgener’in	
ifadesiyle;79	“…	Dünya	ile	hesaplaşma	önce	dünyanın	dışına	çıkmakla	değil,	içinde	olmayı	bir	vakıa	
olarak	kabul	etmekle	başlatılabilirdi…	İmanlı,	dini	bütün	Müslümanın	Tanrı’ya	yakarışı	da	aynı	
doğrultuda	olarak,	dünya	ve	ahiret	için	(birini	öbürüne	feda	etmeden)	iyilik	ve	güzellik	dileğinde	
toplanır…”.	 İktisadi	 zihniyet	 anlayışını	 “dini	 dairede	 dünyayı	 yaşamak”	 üzerine	 inşa	 etmek,	
“bireyin	irrasyonel	davranmasını”80	zorunlu	kılmıştır.	Dini	daire	içinde	dünyayı	yaşamak	gerektiği	
üzerine	kurulu	dini	anlayış,	İslâm	coğrafyasına	terakki	ve	ceditten	uzak	bir	iktisadi	örgütlenme	
tarzı	 ile	 kamusal	 teşneliğin	 yoğunlaşmasını	 miras	 bırakmıştır.	 Bir	 tarafta	 batının	 disiplinli	 ve	
rekabetçi	çalışma	tarzı	bir	tarafta	ise	“…dünya	ile	yüz	yüze	mücadeleyi	dahi	lüzumsuz	sayan	bir	
içe	kapanma,	tam	ve	mutlak	olarak	dünyadan	kaçış…”.	

Öncü	göstergeler	ve	yukarıda	ifade	ettiğimiz	analizler	bağlamında	“dini	anlayış”	mefhumu	
üzerine	şu	çıkarsamalarda	bulunabiliriz:	

• Tarihsel	 süreçte	 doğuda	 taşıyıcı	 ve	 yayılma	 kanalı	 olma	 açısından	 eğitim	
faaliyetleri,	ezber	ve	kitabi	olarak	yapıldığı	 için	skolastik	düşünce	ekseninde	kalmış	ve	analitik	
düzleme	 yükseltememe	 problemi	 yaşanmıştır.	 Analitik	 çalışma	 yapanlar	 ise	 devlet	 tarafından	
itibar	 görmemiştir.	 En	 azından	 devletin	 taşıyıcı	 olduğu	 yayılma	 kanallarında	 kendine	 yer	
bulamamıştır.	Dolayısıyla	bilimsel	faaliyetler	silsilesi;	ilk	yazan,	ilk	tespit	eden,	ilk	doktrine	eden	
ama	tekâmül	ve	tatbik	sahasına	intikal	edilemeyen	bir	hal	almıştır.	

• Bilimsel	çalışmanın	piyasa	mantığıyla	(tatbik	sahası)	ele	alınması	zorunluluktur.	
Çalışmanın	başında	sözüne	atıfta	bulunduğumuz	İmâm-ı	Şâfiî	bu	durumu,	“geçmeyen	para	gibidir”	
diyerek,	çok	basit	bir	şekilde	özetlemiştir.	Geçmeyen	paranın	sadece	sahte	olmasına	gerek	yoktur.	
Piyasa	 tarafından	 (tedavül,	 paranın	dolanım	alanı)	 tasvip	edilmeyen	ve	kullanılmayan	para	da	
geçersiz	 paradır.81	 Geçmeyen	 para	 örneğinde	 olduğu	 gibi,	 ilmi	 çalışmalarında	 dini	 vurgu	 ile	
geçerlilik	kazanması	ve	uygulama	sahasında	başarılı	olmasını	beklemek	pekte	mümkün	değildir.	

• Nizâmülmülk-Gazzâli	 tipolojisi	 her	daim	kendine	mevzi	bulacak	bir	 anlayıştır.82	
Hele	 hele	 sultanizm83	 [Weber’in	 patrimonyal-karizma	 lider/devlet]	 anlayışına	 sahip	 olan	
toplumlarda	bulunmaz	bir	nimet	olup,	müşterisi	çoktur.	Bu	tipoloji	iktisadi	refaha	giden	süreci,	
din	ile	devleti	kaynaştırarak	bir	arada	yürütme	tercihi	ve	gayretiyle	(iyi	niyetli	olduklarını	farz	
etsek	bile)	akamete	uğratmıştır.	Çünkü	dinin	ikbali	devlette,	devletin	ikbali	ise	bu	tipolojidedir.	Bu	
anlayış	 her	 türlü	 gayretli	 çalışmayı	 devletin	 bürokratik	 yapısı	 içerisinde	 (koridorlarında)	

 
78	Bu	durum	makul	fiyat-kaliteli	mal	anlayışı	üzerine	ancak	daha	çok	kamu	düzenini	koruma	ve	kollama	amacıyla,	mistik	
temelli	kurulan	“Ahilik”	teşkilatını	ortaya	çıkarmıştır.	Esnaflık,	dini	dairede	dünyayı	yaşamak	üzere	ahilik	yapısı	içine	
sıkışmış	bir	hale	bürünmüş	ve	 terakkiye	öncülük	edecek	bir	kurumsal	yapı	haline	gelememiştir.	Bkz.	Ziya	Gökalp,	
“Mesleki	Ahlak”,	Türkçülüğün	Esasları	(İstanbul:	Bilge	Yayınları,	2.	Basım,	2020)	150-152;	Orhan	Çakmak,	“Osmanlıda	
Piyasa”.	

79	Ülgener’in	çalışmalarında	belirttiği	tasavvufi	hayata	ilişkin	örneklemesi	“zihniyet”	anlayışına	ilişkindir.	“…	Sana	mı	
ısmarladılar,	 bu	 yalan	 dünyayı…”	 düsturundan	 hareketle,	 toplumsal	 yapının	 iktisadi	 aktörlerinin	 “atalet”	 hissini	
kastetmektedir.	 Yoksa	 toplumsal	 yapının	 külliyatının	 tasavvuf	 mensubu	 olduğunu	 kastetmemektedir	 (F.	 Sabri	
Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	33-35).		

80	İbn-i	Haldûn,	“irrasyonel	tercihler	irrasyonel	davranışları	doğurur”,	demektedir.	İktisadi	davranışın	baskılanması	ve	
iktisadi	 faaliyetin	 normal	 yollardan	 elde	 edilmesinin	 sakıncalı	 bulunması,	 iktisadi	 beklentileri	 ortadan	
kaldırmamaktadır.	 Normal	 ticari	 faaliyetin	 sınırlandırılması,	 normal	 olmayan	 (vurgunculuk/gabn-i	 fahiş,	
yağma/bozgunculuk,	definecilik,	tefecilik,	keramet,	fal	gibi)	irrasyonel	davranışları	zorunlu	kılar.	Eğer	kazanç	hevesi	
normal	yollar	ile	karşılanmazsa	ihtirasa	dönüşüp	yıkıcı	sonuçlara	yol	açar	(F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	144-167,	
203,	216).	Kısacası	detektör	üretmek	rasyonel,	definecilik	ise	irrasyonel	bir	tercihtir.	

81	 Kaldı	 ki	 Hz.	 Peygamber;	 yaşadığı	 dönemde	 Bizans	 sikkeleri,	 vahyine	 muhatap	 olduğu	 dinin	 muğayyiri	 ibareler	
taşımasına	rağmen	kullanımına	müsaade	etmiştir.	Hz.	Peygamber’in	vefatından	sonra	bu	durumdan	rahatsız	olanlar;	
İslâmi	ibareler,	semboller	ve	lafızların	yazdığı	paraları	tedavüle	sürmüşlerdir.	Ancak	bu	ibareleri	yazmak	(dini	sembol	
olması)	ile	paranın	kıymetlenmediğini	(alım	gücü-değeri)	İslâm	devletleri	tecrübe	etmişlerdir.	Bkz.	Mustafa	Hizmetli,	
“Abbâsîler	Döneminde	Para	Basımı”,	İslâm	Tarihi	ve	Sanatı	Dergisi-İSTEM	(2010)	8(15)/79-110.	

82	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	151.		
83	Halil	 İnalcık,	 “Sultanizm	Üzerine	Yorumlar:	Max	Weber’in	Osmanlı	 Siyasal	 Sistem	Tiplemesi”,	Dünü	 ve	Bugünüyle	
Toplum	ve	Ekonomi	(1994)	10(7)/5-26;	Halil	İnalcık,	Şair	ve	Patron	(Patrimonyal	Devlet	ve	Sanat	Üzerine	Sosyolojik	Bir	
İnceleme),	(Ankara:	Doğu	Batı	Yayınları	2003)	9-17;	Max	Weber,	Ekonomi	ve	Toplum,	355.	
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çürütmüş	ve	tipolojinin	ikbali	için	mevzu	eylemiştir.	Çünkü	dini	anlayışın	kamusal	formatı,	çıkar-
baskı	 grubu	kümelenmesi	 için	 en	 ideal	 sığınak/kamuflajdır.	 İktisadi	 gelişme	kamusal	 baskı	 ile	
inkişaf	etmediği	gibi,	otorite	ve	telkin	ile	de	terakki	olmaz.84	

• Batıda	da	dini	otorite,	devlete	tahakküm	etmiş	ve	kendi	güdümünde	devlet	anlayışı	
ve	 idaresini	 telkin	 etmiştir.	 Ancak	batıda	dini	 otoritenin	 karşısına	dikilen	bir	 kral	 veya	piyasa	
mensubu	(hür	teşebbüs)	söz	konusu	olmuştur.85	Diğer	bir	ifadeyle	din	devlete	tahakküm	ederken;	
devlet	 ve	 bireyler	 dini	 kendine	 mevzu	 etmenin	 ötesinde	 bir	 davranış	 şekli	 sergileyerek,	 dini	
otoritenin	 kendisini	 değiştirmesini	 (piyasadan	 çekilmesini)	 protesto	 ederek	 talep	 etmiştir.	
Dolayısıyla	 din-devlet	 ilişkisi	 rasyonel	 bir	 sürece	 taşınırken,	 bilimsel	 faaliyetlerde	 kendine	
piyasada	girişimsel	destekler	(yatırımcılar)	bulmuştur.		Hatta	batıda	da	zanaatkârlar	ilk	önce	dini	
yapıları	inşa	etmişlerdir.	Bunun	nedeni	dönemin	zanaatkârlarının	dindar	olmasından	daha	ziyade,	
dini	 yapıları	 inşa	edecek	kurumlarda	kaynağın	 (paranın)	bol	olmasıdır.	Bu	zanaatkâr	güruhun	
rasyonel	tercihidir.	Aynı	durum	doğuda	da	söz	konusu	olmasına	rağmen	piyasa	tercihi	söz	konusu	
olmadığı	için	tekâmül,	terakki	ve	cedit	anlayışı	oluşmamıştır.	Diğer	bir	ifadeyle	batıda	piyasanın	
(mâsivâ)	tahkir	ve	tezyif	anlayışı	kalkarken,	doğuda	devletin	resmi	zihniyeti	haline	gelmiştir.86	

• Bilimsel	 çalışmaların	 analitik	 düzlemde	 yapılması	 gerekmektedir.	 Elbette	 ki	
ravicilik,	 vakanüvislik,	 belgecilik,	 arşivcilik	 yadsınamaz	 bir	 kıymettir.	 Ancak	 bunların	 tatbik	
sahasına	 intikali,	 bu	 çalışmaları	 yapanlar	 eliyle	 olamamıştır.87	 Türk-İslâm	 cenahında	 bilimsel	
çalışmaların	 önemli	 bir	 kısmı	 “iz	 sürücü”	 (kaynağın	 sıhhati,	 ravinin	 güvenilirliği	 ve	 tarihsel	
kronoloji)	 anlayışı	 üzerine	 kuruludur.88	 Bu	 haslet	 analitik	 düzlemden	 uzak	 bir	 bilimsel	 alanın	
temel	 metodolojisi	 olmuştur.	 Bir	 bilginin	 tarihsel	 mazisinden	 daha	 kıymetli	 olan	 pratik	
sonuçlarıdır.	 Yani	 malumat	 muamelatı	 zorunlu	 kılar	 veya	muamelat	 malumatı	 gerektirir.	 Son	
dönemde	 sosyal,	 ekonomik	 ve	 siyasi	 arşiv	 çalışmalarında	 pratik	 bilgiler	 içerdiği	 için	 “şer'iyye	
sicilleri,	 salnameler,	 tahrir	 defterleri”nin	 ağırlık	 kazanması,	 bunun	 önemli	 bir	 göstergesidir.	
Zihniyet	çalışmalarında	bu	husus	daha	önemlidir.	Çünkü	sosyo-ekonomik	analizler	durağan	değil,	
dinamik	bir	yapıya	sahiptir.	Bu	nedenle	Ülgener89;	divan	şiiri,	mesnevi	gibi	sosyo-edebi	metinlerin	
tevil	 gerektirmeyen	 fiili	 durum	 (piyasa-mâsivâ	 bilgisi/muamelat)	 içerdiği	 için	 tarihi	 vesikalar	
kadar,	etkili	olduğunu	belirtmektedir.	

• Batıda	ve	doğuda;	aynı	dönemlerde,	dini	anlayış	üzerine	tartışmalar	ve	kargaşalar	
söz	 konusudur.	 Zihniyet	 açısından	 Haçlı	 seferleri	 batı	 için	 birlik	 sağlamışken,	 doğu	 ayrışma	
dönemine	girmiştir.	Haçlı	seferleri	ile	farklı	diyarlara	dini	gayeler	ile	giden	batılılar,	oradaki	hayat	
tarzından	 ve	 uygulamalardan	 etkilenmiş	 ve	 döndüğünde	 mensubu	 olduğu	 otoriteyi	 (kiliseyi)	
sorgulamıştır.	 Bu	 sorgulama	 farklı	 arayışları	 başlatmış	 ve	 milli	 farklılıklara	 rağmen	 ortak	
düşünme,	ortak	hareket	etme	anlayışı,	Rönesans	sürecini	doğurmuştur.	Doğu	ise	İslâm	anlayışının	
berraklaşması	(dini	yozlaşmanın	ve	mezhepsel	ayrışmaların	yaygınlaşmaması)	için	dinin	devlet	
eliyle	 korunması	 ve	 ikmal	 edilmesini	 benimsemiştir.	 Devlet	 eliyle	 korunan	 din	 anlayışı,	
beraberinde	ilmiye	sınıfını	da	dini	otoriteye	(Şeyhülİslâm’a)	bağlamıştır.	Bu	anlayış	“taltif-cülus”	
sürecini	ilmiye	sınıfının	gelir	kapısı	haline	getirmiştir.90	

 
84	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	Aydınlar	ve	İzm’ler,	40-46.	
85	Mesela	 Papalığın	 köle	 ticaretini	 (özellikle	Memluk	 döneminde	 yönetici-asker	 vasfına	 yatkın	 olan	 köle	 ticaretinin	
Hıristiyanlığa	 olan	 olumsuz	 etkisinden	 dolayı)	 engellemek	 için	 İtalyan	 tacirlere	 (özellikle	 Cenevizli	 tacirlere)	 dini	
emirler	 yayınlamış	 olmalarına	 rağmen,	 tacirler	 bu	 hususu	 hiç	 dikkate	 almamışlardır.	 Bkz.	 Nadir	 Karakuş	 “Haçlı	
Seferlerinde	Köle	Ticareti	Üzerine	Bir	Değerlendirme”,	Çukurova	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	(2023)	1/119-
127.	

86	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	Aydınlar	ve	İzm’ler,	62.	
87	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	164.	
88	İz	sürücülük,	Arabi	bir	meslektir.	O	dönemin	en	kıymetli	(gelir	açısından)	mesleği	olarak	aklıselim	beşerî	sermayenin	
tercihi	olmuştur.	Bu	meslek	ile	 iştigal	edenler	o	dönemin	en	parlak	beyinleri	olduğu	için	bu	meslek	geçim	kaynağı	
olarak	geliştirilmiştir.	Bkz.	Adem	Apak,		Kur’an’ın	Geliş	Ortamında	Arap	Toplumu	(Sosyal,	Kültürel	ve	İktisadi	Hayat),	
(İstanbul:	Kuramer	Yayınları	22/2017)	82-96,	169-190.	

89	F.	Sabri	Ülgener,	Zihniyet	ve	Din,	157.	
90	Halil	İnalcık,	Şair	ve	Patron,	9-17;	Ahmet	T.	Kuru,	“Islam,	Catholicism”,	91-104.	
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• Farklı	alanlardaki	birçok	bilimsel	 çalışma	doğu	 tandanslı	olmasına	rağmen,	batı	
tarafından	tatbik	sahasına	aktarılmıştır.91	Mesela	Amerikalı	iktisatçı	Arthur	Laffer,	“vergi	gelirleri	
ile	vergi	oranları”	arasındaki	ilişkiye	yönelik	teoremini	İbn-i	Haldûn’dan	aldığını	belirtmektedir.	
Laffer	1970’li	yıllarda	konuyu	yakalayıp	ABD	ekonomisinde	tatbik	edilmesini	sağlamıştır.	Aslında	
bu	bilgiyi	 tatbik	etmenin	en	güzel	örneğidir.92	Bizde	 ise	 İbn-i	Haldûn’un	bu	eserinin	1949’daki	
çevirisinin	önsözünde	İbn-i	Haldûn’un	Farab’lı	Tarhan	Oğlunun	[Fârâbî]	eserlerinden	etkilenerek	
bunu	yazdığı	 ifade	ediliyor.93	Aslında	Müslüman-Türkün	meseleye	bakış	açısının	bir	göstergesi	
olarak	sorunlu	olan	bu	anlayış,	çalışmamız	açısından	çok	önemlidir.	Yani	“o	yazdı,	bundan	yazdı,	
ona	 yazdı”	 gibi	 iz	 sürücü	 bilimsel	 anlayış	 tartışmaları	 sürüp	 giderken,	 batı	 meseleyi	 tatbik	
sahasına	intikal	ettiriyor.	

• Tarihsel	galibiyet;	savaşlar	ve	bilimsel	çalışmaların	yapılması	ile	değil,	Rönesans	
ve	Sanayi	Devrimine	giden	yolu	(tatbik	sahasını)	oluşturmak	ile	mümkün	olmuştur.	Bir	hususun	
altını	çizmek	ve	önemle	belirtmek	gerekir	ki	bilimsel	çalışma	çığır	açıcı	olabilir.	Ancak	onu	anlamlı	
kılan,	tüketicinin	beğenisi	ile	test	edilmesi	ve	dolanıma	(piyasaya)	sokulmasıdır.94	

• Rönesans	belirli	bir	bölgeden	inkişaf	etmiştir.	Devamında	ise	Sanayi	Devrimi	 ile	
beraber	aynı	bölgede	daha	büyük	terakkiye	yol	açmış95	ve	yaygınlaşmıştır.	Bu	gelişmeler	sadece	
o	bölgenin	 insanlarına	değil,	 insanlığa	 fayda	sağlamıştır.	Coğrafi	keşifler	artmış	ve	uluslararası	
ticaret	yaygınlaşmıştır.96	Coğrafyanın	önemi	sadece	inkişafın	membaı	olmasıdır.	Dini	anlayışın	ise	
bilime,	 iktisadi	 refaha	 ve	 en	 kısa	 ifadesi	 ile	 kişisel	 çıkara	 [rasyonelliğe]	 bakış	 açısının	 önemli	
olduğunu	ifade	edebiliriz.97		

• Devlete	 (kamusal	 kaynaklara)	 teşneliğin	 olduğu	 toplumlarda	 iktisadi	 fırsatlar,	
kamusal	 alanda	 söz	 konusu	 olacağı	 için	 beşerî	 sermaye	 bu	 alanda	 faaliyette	 bulunacaktır.	 Bu	
durum	 rasyonel	 olmak	 ile	 beraber;	 iktisadi	 refahı	 değil,	 iktisadi	 tarafgirliği	 (nepotizm)	 ortaya	
çıkarır.98	

 
91	Bkz.	İsmail	Hakkı	İzmirli,	İslâm	Mütefekkirleri	ile	Garp	Mütefekkirleri	Arasında	Mukayese,	Sad.	S.	Hayri	Bolay	(Ankara:	
Diyanet	İşleri	Başkanlığı	Yayınları,	5.	Baskı,	1977)	9-64.	

92	 Arthur	 Laffer,	 https://www.heritage.org/taxes/report/the-laffer-curve-past-present-and-future	 (Erişim	 18.02.	
2023).	

93	İbn	Haldûn,	Mukaddime	I-	Şark	İslâm	Klasikleri,	Çev.	Zakir	Kadiri	Ugan,	(İstanbul:	Milli	Eğitim	Bakanlığı	Yayınları	1990)	
481/X-XI.	

94	Ziya	Gökalp;	tarihin	ilmi	olarak	sadece	maziyi	bilmek	değil,	istikbali	kurgulamak	ve	yapmak	olduğunu	belirtmektedir.	
Bkz.	Ziya	Gökalp,	“Tarihe	Dair:	Tarih	İlim	mi,	Yoksa	Sanat	mı?”,	Küçük	Mecmua	Yazıları	(İstanbul:	Ötüken	Yayınları	
2018)	235-236.	

95	Bkz.	Phyllis	Deane,		İlk	Sanayi	İnkılabı,	Çev.	Tevfik	Güran	(Ankara:	Türk	Tarih	Kurumu	Yayınları	1994).	
96	 Sömürgeciliğin	 ve	 bu	 sayede	batıya	 (özellikle	Portekiz-İspanya	 tarafından)	 aktarılan	 “altın-gümüş”	 gibi	 emtianın,	
batının	zenginleşmesine	sağladığı	katkılar	hususunda	bkz.	Nathan	Rosenberg,&	L.	E.	Bridzell,	How	The	West	Grew	Rich.	

97	Mesela	yakın	zamanda	PEW	Research	“Çin’de	Dinin	Ölçülmesi”	adlı	çalışmasını	yayımladı.	Çalışmada	çok	ilginç	veriler	
bulunmakta	olup	çalışmamızın	güncel	örneği	olma	özelliğine	sahiptir.	Çin	hükümeti	 “dini	anlayış”ı	kontrol	altında	
tutmak	için	“dini	müstakilliği”	engellemeye	çalışmaktadır.	1949	yılından	başlayarak	günümüze	kadar	Çin’deki	dini	
anlayışı	konu	edinen	çalışmada;	1949	yılında	din,	Mao'nun	"Dört	Eski"yi		(eski	anlayışlar,	eski	fikirler,	eski	gelenekler	
ve	eski	alışkanlıklar)	ortadan	kaldırma	kampanyasının	hedefi	haline	gelmiştir.	Tüm	dini	 faaliyetler	yasaklanmış	ve	
dini	personele	zulmedilmiştir.	“Kızıl	Muhafızlar”	birçok	tapınak,	türbe,	kilise	ve	camiye	saldırmış	ve	tahrip	etmiştir.	
Ancak	Çin’in	iktisadi	gelişmesinin	başladığı	1980’den	itibaren	Çin	Komünist	Partisi	“inanç	özgürlüğü”nü	benimsemiş	
olmasına	 rağmen,	 “ateist	 eğitim”in	 önemini	 korumasına	 devam	 etmiştir.	 2004	 yılında	 “din	 işleri	 yönetmeliği”	
çıkarılmış	 ve	 ibadet	 kısmen	 özgür	 bırakılmasına	 rağmen,	 2015	 yılından	 beri	 “Dinlerin	 Çinlileştirilmesi”	 projesi	
yürürlüğe	 konulmuştur.	 Protestanlık,	Katoliklik	ve	İslâm	liderlerinin	öğretilerini	 ve	 geleneklerini	Çin	 gelenekleriyle	
uyumlu	 hale	 getirmeleri	 ve	 devlete	"sadakat	 yemini"	 vermeleri	 istenmiştir.	 Çin	 hükümeti	 bir	 yandan,	 İslâm	 ve	
Hıristiyanlık	üzerindeki	kontrolleri	sıkılaştırmış,	bir	taraftan	da	“devlet	kontrolünde	din	anlayışını”	yaygınlaştırmaya	
çalışmaktadır.		Ama	tüm	bu	gelişmeler	1949	yılında	tamamen	yasaklanan	“dini	anlayış”ın	iktisadi	gelişme	ile	beraber	
Çin’de	 “kontrollü”	 bir	 özgürlük	 haline	 geldiğini	 göstermektedir.	 Bkz.	 Conrad	 Hackett,	 Gar	 Meng	 Leong,	 Achsah	
Callahan,	Measuring	Religion	in	China,	https://www.pewresearch.org/religion	/2023/08/30/	measuring-religion-in-
china,	PEW	Research	Center,	August-2023,	23-32.		

98	“Nepotizm”	kavramı	hem	batı	hem	de	doğu	toplumları	için	söz	konusudur.	Ancak	önemli	ayıraç	“devlet”	kavramı	ile	
ilgilidir.	Devlet	ile	“refah	devleti”	arasında	teknik	farklılıklar	söz	konusudur.	Refah	devleti	anlayışı,	hükümranlık	gücü	
kapsamında	devletin	vergilendirme	alanının	geniş	ve	bu	sayede	devlet	hazinesinin	bolluğunu	kapsamaktadır.	Diğer	
bir	ifadeyle,	devletin	daha	fazla	vergi	toplaması	için	vergilendirme	alanının	(piyasanın)	genişlemesi	gerekmektedir.	
Piyasa	aktörlerinin	gelişmesi	ve	yaygınlaşması;	devlet	için	vergilendirme	alanını	genişleteceği	ve	bu	sayede	hazineyi	
zenginleştireceğinden	 dolayı,	 daha	 fazla	 kamusal	 teşvik	 sunulabilecektir.	 Batı	 toplumlarında	 uygulanan	 kamusal	
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• İktisadi	kaynakların	toplumsal	alandaki	kullanımında	müşevvikler	çok	önemlidir.	
Bu	müşevviklerin	temel	belirleyicisi	ise	toplumun	iktisadi	tercihidir.	Devletin	kaynak	tahsisatının	
temel	 belirleyicisi	 olduğu	 bir	 sistemde,	 kaynakların	 kullanımı	 hususunda	 “sinyalizasyon	
problemi”	söz	konusu	olur.	Hangi	kaynağın	nerede,	ne	şekilde	daha	ehemmiyetli	olduğu	değil;	
daha	çok	kamusal	idarenin	talebine	göre	kaynaklar	kullanılır.	

Bu	çıkarsamalara	göre	batı	ile	doğu	arasında	dini,	ahlaki,	kültürel	farklılıkların	söz	konusu	
olmasının	 ötesinde	 iktisadi	 örgütlenme	 tarzı	 olarak	 farklılığın	 nedenlerini	 de	 izah	 etmiş	
bulunmaktayız.99	 İslâm	 toplumlarındaki	 tatbiksel	 problemin	 Müslüman	 (dini	 anlayışın	 tatbik	
sahasındaki	mümessili)	ve	ulema-devlet	(karar	alma	mekanizmasının	aktörleri)	eksenli	olduğunu	
ifade	 edebiliriz.	 Yoksa	 mücerret	 bir	 din	 anlayışı;	 iktisadi	 refaha,	 hukuksal	 gelişmişliğin	 kamu	
düzenine	 veya	 kısacası	 İnsani	 Gelişme	 Endeksinin	 ana	 parametrelerine	 sınır	 ve	 yasak	
koymamıştır.	Aynı	şekilde	tarihte	önemli	rol	oynayan	milletler,	nesillerinin	harap	bitap	olmasını	
arzu	etmemişlerdir.	Mesela	adil	Habeş	Kralı	Necâşî,	milletinin	(bugünkü	Etiyopya,	Yemen,	Eritre	
bölgesi)100	günümüzde	fakr-u	zaruret	içinde	bulunmasını	istememiştir.	

SONUÇ	

Weber-Ülgener	 eksenli	 sosyo-ekonomik	bakış	 açısına	 sahip	olmayan	 fikir	 ehlinin	ortak	
mefkûresi,	piyasayı	dışlayarak	iktisadi	refahın	devleti	idare	etme	ile	mümkün	olacağı	anlayışında	
birleşmektedir.	 Devletin	 idaresi	 (iktidar)	 elde	 edilince	 hem	 dinin	 ihya	 [ihyâ'u	 ulmû'id-din]	
edileceği,	 hem	 de	milletin	 huzurunun	 [kimyâ-yı	 saâdet]	 sağlanmış	 olacağı	 anlayışı	 belirmiştir.	
Medeniyete	 giden	 yolu	 iktidarda	 aramak,	 Nizâmülmülk-Gazzâli	 tipolojisini	 canlandırmak	
isteyenlerin	vazifeye	hazır	olduğunu	göstermektedir.	Dünyadaki	sosyo-ekonomik	gelişmeler,	bu	
anlayışın	 tatbikinin	 beklenilen	 sonuçları	 vermeyip	 başarısızlık	 ile	 sonuçlandığını	 ortaya	
çıkarırken;	bu	durum	birçok	açıdan	arzu	edilmeyen	bir	şekilde,	dinin	esas	nüvesi	olan	“emir	ve	
yasakları”nın	gerekli	olup	olmaması	üzerine	 tartışmalara	yol	 açmıştır.	Bu	durum	 ister	 istemez	
ideolojik	bir	cepheleşmeyi	beraberinde	getirmiştir.	Sadece	kendinden	olanı	kabul	edip,	kendinden	
olanın	 tatbik	 sahasındaki	 başarısızlık	 veya	 eksikliklerinin	 nedenini	 kendinden	 olmayanlarda	
gören	anlayış;	kendinden	olmayan	ama	sonuçlarının	iyi	olduğunu	müşahede	ettiği	durumlar	için	
ise	aslında	“biz	daha	önce	bunu	demiştik	veya	biz	bunu	daha	önce	yapmıştık”	gibi	bazı	izahatlar	
ile	savunma	refleksi	geliştirmişlerdir.101	Meselenin	ideolojik	tartışmasının	anlamsızlığını	ortaya	
çıkaran	yegâne	veri	ise	dini	daire	içerisinde	dünyayı	yaşamaya	çalışan	ülkelerdeki	refah,	hukuk	
ve	insani	gelişme	endeksinin	alt	seviyelerde	olmasıdır.		

Weber-Ülgener	çözümlemesinin	mihenk	taşı	olan	rasyonel	anlayışın	doğu	toplumlarında	
piyasa	tandanslı	hale	gelememesinin	önemli	nedeni,	dini	anlayışın	piyasayı	tahkir	ederken	devleti	
tek	sığınak	olarak	görmesidir.	İktisadi	hayata	bakış	açısının	bu	zihniyet	algısı	üzerine	kurulması,	
otoritenin	 muhtariyetinde	 bir	 terakki	 ve	 cedit	 anlayışına	 sahip	 birey/piyasa/devlet	 algısı	
oluşturmuştur.	Bu	sorunu	çözme	gayreti	 farklı	dönemlerde	mevzubahis	olmuş,	 ancak	neticeye	
ulaşamamıştır.102	Çözüme	ulaşamayan	bu	sorunun,	rasyonel	insan	tipolojisi	bağlamında,	kaynağı	
zihniyet	 olmaktadır.	 Zihniyeti;	 duygusallıkla/hamasetle	 merhameti	 harekete	 geçirmek,	 şark	

 
teşvikler	ile	doğu	toplumlarının	aynı	düzeyde	kamusal	teşvik	uygulamasını	beklemek,	imkân	kısıtından	dolayı,	olası	
değildir.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	 refah	 devleti,	 terakki	 ve	 cedit	 sürecinin	 sonucudur,	 sebebi	 değil.	 Bu	 hususta	 öncü	
göstergeler	kısmında	bahsedilen	ülkelere	bakılabilir.	Ayrıca	bkz.	Orhan	Çakmak,	“İktisat	Teorisi	Açısından”.	

99	Konuya	ilişkin	Osmanlı	dönemi	için	Bkz.	Orhan	Çakmak,	“Osmanlıda	Piyasa”.	
100	Bu	bölge	İslâm	tarihi	açısından	çok	önemlidir.	Birincisi	Hz.	Peygamber	döneminde	“dini	ticaret”	açısından	Mekke’ye	
rakip	 olmasıdır.	 Bundan	 daha	 önemlisi,	 ilk	 Müslüman	 olanlardan	 bir	 kısmının	 (özellikle	 zengin	 aile	 mensubu	
gençlerin),	Mekke’deki	baskıdan	dolayı,	bu	bölgeye	sığınmasıdır.	Bölge	o	dönemde;	iktisadi	refah,	hukuk	ve	hoşgörü	
bakımından	 en	 ideal	 bölgedir.	 Ayrıca	 göç	 edenlerin	 bir	 kısmı,	 iktisadi	 refahtan	 dolayı	 geri	 dönmemiştir	 (W.	
Montgomery	Watt,	Hz.	Muhammed	Mekke’de	(İstanbul:	Kuramer	Yayınları,	2.	Baskı,	2020)	153-155;	232-235.		Ancak	
günümüzdeki	hali	dipnot	14’de	belirtilmiştir.	

101	Bkz.	Elmalı	M.	Hamdi	Yazır	 (Çeviren),	 “Dibace	 (önsöz)”,	Paul	 Janet	&Gabriel	Seailles	Tahlili	 Felsefe	Tarihi	 içinde,	
(İstanbul:	Eser	yayınevi	1978)	XXVII-LIV.	

102 Mesela	Tanzimat	modernleşmesi	için	bkz.	Orhan	Çakmak	“Osmanlıda	Piyasa”,144-213.	Ayrıca	son	dönemin	Nahda	
Hareketi	 için	 bkz.	 Ecehan	 Somuncuoğlu,	 “On	 Dokuzuncu	 Yüzyılda	 Nahda	 Hareketi:	 Modern	 Arap	 Düşüncesinin	
Oluşumu,	Kapsamı	ve	Sınırları”,	Marmara	Üniversitesi	Siyasal	Bilimler	Dergisi	(2015)	3-1/103-120.	
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zekâsı	 ile	 kısa	 günün	 kârı,	 dertsiz	 aşım	 ağrısız	 başım,	 devlet	 baba	 gibi	 ana	 parametrelere	
dayanmakta	 olan	bireyin	 iktisadi	 davranışı	 “risk	 ve	belirsizlik”	 açısından	piyasaya	 adaptasyon	
sorunu	 yaşamıştır.	 Kısacası	 devlet	 kapısında	 daha	 fazla	 yoğunlaşmayı,	 kamusal	 alanın	
genişlemesini	 ve	 iktisadi	 örgütlenme	 tarzının	 bu	 anlayış	 üzerine	 kurulmasını	 sağlamıştır.	 Bu	
durum	ise	daha	miskin	bir	hür	teşebbüs	kültürü	ve	kamu	otoritesine	daha	itaatkâr	bir	esnaf	yapısı	
olarak	kendini	göstermiştir.	Girişimci	vasfını	kamusal	alanda	yoğunlaştıran	ve	hatta	kamunun	da	
girişimci	olmasına	yol	açan	bu	tutarsız	zihniyet,	meşruiyetine	dini	gerekçeler	sağlamaktan	da	geri	
durmamış	ve	iktisadi	refahın	nedeni	olan	iktisadi	örgütlenme	tarzını	piyasa	temelli	bir	rasyonel	
yapıya	ulaştıramamıştır.	Yapılması	gerekeni	“ulema	söyler	devlet	yapar”	ve/veya	devletin	lehine	
olanı	 “rical-i	devlet	 söyler	ulema	bilir/anlar	ve	yazar”	 felsefesi,	hâkim	bir	anlayış	olarak	Türk-
İslâm	 tarihinin	 kamusal	 karar	 alma	 metodolojisi	 olmuştur.	 Zihniyet	 oluşumunun	 esas	
parametrelerinin	dini	gerekçeler	ile	temellendirilmesi	iktisadi	aktörler	üzerinde	gel-git	benzeri	
yalpalamalar	oluşturmuş	olmasına	rağmen,	“atalet”	hissi	hem	tüketici	hem	de	üretici	kesimi	için	
dominant	bir	faktör	olmuştur.	Bu	durum	inanç	kümesi	ile	piyasa	(mâsivâ)	arasında	kalan	inanmış	
bireylerin;	belirsizliği	ortadan	kaldırma	hususunda	bocalayan,	terakki	ve	cedit	sürecine	ulaşma	
fonksiyonunu	devlete	yükleyen,	sürecin	olumsuzluğunu	ise	dini	gerekçeler	ile	izale	etmeye	çalışan	
ama	ömrü	de	akıp	giden	kanaatkâr	ve	zahidane	bir	hayat	 çerçevesini	 fiilen	yaşamasına,	 ancak	
zımnen	iktisadi	refahı	yüksek	olan	diyarlara,	beldelere	özenmesine/öykünmesine	yol	açmıştır.	

Bu	hususa	ilişkin	olarak	felsefenin	lezzetli	hocası	Ahmet	İnam103;	hane	[inanç	kümesi]	ve	
meydan	 [piyasa/mâsivâ]	 üzerine	 yaptığı	 muhteşem	 muhteva	 analizinde:	 hanenin	 meydana	
açılması	oradan	istifade	etmesini	ürkek	ve	tedirgin	bir	şekilde	arzuladığını,	ona	öykündüğünü	ama	
aradaki	duvardan	[zihniyet]	sızlandığını,	dert	yandığını	ama	çözüm	üretemediğini	ifade	eder.104	

[…Hane	duvarı.	Bunun	için	mi	varsın?	İçindekiler	ezilsin,	kahrolsun,	birlikte	yaşayamasın,	
cehennemi	dünyada	yaşasın	diye	mi?	Neden	oradasın	sen?	Zindan	duvarı	olasın	diye	mi	dikildin	
hane	duvarı?	Yıkılası	hane	duvarı.	

Anlar	ki	verir	laf	ile	dünyaya	nizamat	

Bin	türlü	teseyyüb	bulunur	hanelerinde	

Diye	buyurmuş	Ziya	Paşa.	Bin	 türlü	 teseyyüb	 (ayıp)	elbette	vardır.	Evde	 farklı,	dışarda	
farklı	 insanlar	 çıkıyor	 ortaya;	 Evimizin	 misafir	 odası	 meydandır,	 oturma	 odası	 ise	
mahremiyetimiz.	Şunu	demek	istemiyorum;	Meydan	hayatı	ile	hane	hayatı	aynı	olsun.	Elbette	sır	
farkı	var…	Hanelerinde	teseyyüb	olanlar,	kendileriyle	yüzleşebilme	cesaretine	sahip	olmalı.	Bu	
ayıp,	dünyaya	düzen	vererek	yok	edilemez…	Hanesiz	meydan	yaşanamaz…].	

Çalışmada;	 terakki	 ve	 cedit	 mevzusunun,	 Nizâmiye	 Medreseleri	 özelinde	 tartıştığı	
“zihniyet”	düzlemindeki	değişim	sancısının	doğu	toplumları	açısından	en	kısa	şekilde	ifade	eden	
bu	 veciz	 ifadeler,	 çeyrek	 asır	 önce	 yazılmış	 olup	 İnsani	 Gelişme	 Endeksinin	 temel	 amaçlarını	
özetlemektedir.	 İnsani	 gelişme	endeksi,	Google	 çağında	Atroposen'i	 yaşamamız	 için	daha	 fazla	
insan	 öncelikli	 hale	 geçmemiz	 gerektiğini	 amaç	 edinmektedir.	 Savruk,	 yağmacı,	 acımasız	 bir	
piyasa	 sürecinden	 geçerek	 iktisadi	 refahı	 yakalamış	 ve	 köken	 coğrafyası	 farklı	 olan	 insanların	
vatandaşlığına	 talipli	 olduğu	 beldelerin	 anlayışı,	 insanın	 daha	 öncelikli	 olması	 anlayışına	
evrilmiştir.	Doğudaki	anlayış	ise	bu	sonuçtan	hareketle,	her	türlü	iktisadi-sosyal	gelişmeyi	din	ve	
millilik	 anlayışına	 muġāyir	 gördüğü	 için	 tarihsel	 süreçte	 piyasaya	 mesafeli	 durmuş	 olmasına	
rağmen;	esas	önemli	olan	sorunu	ise	“hane	ile	meydan”	arasındaki	 ilişkiyi	zihniyet	dünyasında	
çözümleyememiş	 olmasıdır.	 Hane	 ile	 meydan	 ilişkisi	 açısından	 duvar	 işlevi	 gören	 zihniyet	
algımızın	 ya	 “gönüllü	 çözümlemesine	 veya	 metazori	 kentsel	 dönüşüm”	 sürecine	 tabi	 olması	
kaçınılmazdır.	

 
103	Ahmet	İnam,	“Hanemizdeki	Sır”,	Doğu	Batı	Dergisi	(1998)	5/179-185.	
104	 Benzer	 durum	 Elmalı	 Hamdi	 Yazır'da	 da	 (1978)	 vardır.	 Son	 dönemin	 büyük	mütefekkiri	 Elmalı,	 Vicdan-Vücud	
ikileminin	 sosyolojik	 anlamda	 tespitini	 yapmış,	 hatta	 bireysel	 davranışta	 ve	 kararlarda	 vücud	 [mâsivâ],	 vicdanı	
[taabbüd]	önceler	demiş	ama	etkileşim/aktarım	sürecine	ilişkin	temkinli/muhafazakâr	duruşunu	korumuştur.	
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Dini	 ahkâm	 üzerine	 olan	 zevat,	 İslâmi	 beldelerden	 daha	 çok	 gelişmiş	 ülkelere	 gitmeyi	
arzularlar.	Diğer	bir	ifadeyle;	insanların	dini	anlayışları	onları	dini	anlayışı	koyu	olan	bölgelerden	
daha	ziyade	iktisadi	refahı	yüksek	olan	bölgelere	gitmesini	teşvik	ediyor.	Teşvik	edici	bu	unsura	
uygun	 bölgeleri	 tercih	 edenler,	 sahip	 oldukları	 değer	 yargılarından	 çok	 farklı	 beldeleri	 talep	
ettiklerinin	 idrakindedirler.	 Mesela	 bir	 Hintli,	 bilişim	 sektöründe	 çalışmak	 için	 kendi	
değerlerinden	(inanç,	yeme-içme	ve	giyim	kültürü	gibi)	olmayan	beldelere	göç	etme	tercihinde	
bir	sorun	yaşamıyor.	Gelişmiş	ülkelerin	insani	yaşam	için	daha	uygun	mekân	sağladığı	anlayışının	
sadece	iktisadi	veçhesi	değil,	aynı	zamanda	daha	iyi	hukuksal	sistem	ve	kamu	düzeni	anlayışı	da	
söz	konusudur.	Terakki	ve	cedide	giden	yolda	beşerî	meziyetlerin	ehemmiyeti	(buluş,	keşif	gibi)	
önemlidir.	 Ancak	 bu	 önemin,	 değerli	 hale	 gelmesini	 sağlayan	 temel	 unsur	 ise	 faaliyetin	
gerçekleşeceği	coğrafyanın	iktisadi,	sosyal	ve	hukuki	yapısının	uygunluğudur.	

Tarihe	 ve	 felsefeye	 takılıp	 kalmadan,	 reel	 hayatın	 terakki	 ve	 cedit	 boyutunun	 etkisini	
vurgulamak	önemli	bir	toplumsal	vazifedir.	Bu	vazife	ile	sosyo-ekonomik,	inanç,	kültür	veya	fikri	
müdahaleden	bahsedilmemektedir.	Tam	aksine	dünyayı	dışlayarak,	iktisadi	ve	dini	refahı	devlette	
arama	tercihinden	sarfınazar	etmemiz	gerektiği	hususunu	salık	vererek;	piyasanın	dinamizmini	
ve	 üretkenliğini,	 ahlaki	 ve	 dini	 nedenlerden	 dolayı	 terk	 ederek,	 devletin	 miskin	 ve	 verimsiz	
alanlarında	 aramanın	 ise	 din	 ve	 dünya	 ihyasından	 uzak	 bir	 davranış	 olacağını	 tarihsel	
tecrübelerimize	göre	telkin	etmektir.	Dini	anlatıda	bulunanlar,	genel	ekseriyetle,	kişisel	çıkarına	
göre	 hareket	 etmekte	 ve	 söylemlerini	 kendi	 kişisel	 çıkarlarını	 maksimize	 etmek	 üzerine	
kurmaktadırlar.	Diğer	bir	ifadeyle	anlatılarının	mevzusu	(din	veya	hamaset)	geçimlerinin	kaynağı	
olmaktadır.	

Müreffeh	 dünyadan	 köken	 coğrafyasının	 müstefit	 olması	 mümkündür.	 Bu	 durum	
bireylerin	öykünme,	daha	fazla	refah	elde	etme	anlayışını	beraberinde	getirecek	olup,	ortaya	çıkan	
dinamizm	ise	terakkiye	giden	beşerî	sermayenin	itici	gücü	olacaktır.	Cedit,	zaten	insanoğlunun	
ortak	aklı	 ile	neşet	etmiş	ve	 insanlığın	 istifadesine	sunulmuştur.	Önemli	olan	bu	 istifadeyi	 lehe	
kullanacak	terakki	yolunun	engellerini	kaldırıp,	yayılma	kanalını	açık	tutmaktır.	Bu	da	zihniyet	
dünyamıza	 hanelerini	 taşıyarak	 duvarları	 kalınlaştıran	 ve	 yükselten;	 “tarihsel	 söylegenlik	 ile	
hamaset	ve	davudi	ses	tonluluğu	ile	din”	anlatısında	bulunanların	medar-ı	maişet	motorlarının	
dinamizmine	beşerî	ve	iktisadi	sermayemizi	heba	etmeyerek	mümkün	olacaktır.	
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STRUCTURED	ABSTRACT		

These	days	when	we	have	witnessed	 that	human	beings	 supply	a	 significant	part	of	 their	
needs	from	the	virtual	environment,	we	have	had	to	learn	once	again	that	we	need	to	know	the	value	
of	progress	and	jadit	understanding	more.	Most	importantly,	this	experience	has	made	us	realize	that	
progress	and	jadit	are	offered	to	benefit	everyone	without	discrimination	according	to	race,	color,	
language,	region,	or	religion.	In	addition,	the	"formation	process	of	the	human	common	mind",	which	
offers	the	enormity	that	eliminates	the	time	problem,	should	be	considered	an	important	issue.	

This	study	aims	to	examine	that	we	need	to	understand	the	miracle	in	the	lands	where	the	
concepts	of	"progress	and	jadit",	which	lie	at	the	basis	of	the	phenomenon	that	we	can	briefly	express	
as	technology,	are	developed.	The	benefit	to	humanity	of	the	blessings	of	progress	and	jadit,	produced	
by	 individuals	 of	 different	 religions,	 nationalities,	 and	 cultures	 with	 a	 common	mind,	 is	 now	 an	
unquestionable	reality.	Unfortunately,	the	geography	where	these	opportunities	are	developed	does	
not	generally	intersect	with	Turkish-Islamic	geography.	Of	course,	there	are	members	of	Turks-Islam	
who	are	at	the	center	of	development	on	an	individual	basis.	However,	why	could	not	the	lands,	which	
are	in	our	historical	past	as	geography	and	on	which	we	have	poured	prose	poems	and	prose	poems,	
be	a	part	of	this	development?		Why	could	not	the	geographies	of	Islamic	thinkers,	whose	signatures	
are	 under	 all	 kinds	 of	 scientific	 developments,	 turn	 into	 a	 field	 of	 practice?	 Why	 is	 it	 that	 the	
geographies	 and	 individuals	 we	 praise	 have	 pioneered	 all	 kinds	 of	 scientific	 studies	 but	 have	
remained	insensitive	and	indifferent	to	their	application?	Is	this	a	coincidence	or	a	choice?	This	study	
aims	to	seek	answers	to	these	questions.	

Although	our	starting	point	in	seeking	answers	to	these	questions	is	religious	understanding,	
our	main	approach	is	based	on	the	analysis	of	mentality.	In	other	words,	the	perspective	of	religious	
understanding	 of	 economics	 is	 the	 cornerstone	 of	 this	 study.	 Let	 us	make	 it	 clear	 up	 front	 that	
progress	 and	 progress	 is	 an	 economic	 output.	 Then,	 what	 is	 valuable	 is	 the	 access	 to	 economic	
opportunities	and	the	formation	of	an	economic	organization	that	will	make	use	of	them.	The	style	
of	economic	organization	and	the	framework	in	which	the	state	is	positioned	in	economic	life	are	the	
main	determinants	of	prosperity,	progress,	and	peace.	There	cannot	be	any	problem	with	 Islam's	
absoluteness.	 Then,	 the	 main	 problem	 is	 that	 the	 religious	 perception	 in	 the	 process	 leading	 to	
progress	and	progress	is	blocked	in	the	minds	of	Muslim-Turks	so	that	the	fertile	conditions	for	the	
development	of	scientific	activities	cannot	be	formed.	

Without	 economic	 prosperity,	 there	 can	 be	 no	 progress	 and	 reform.	What	 brings	 about	
economic	prosperity	is	a	good	economic	organization	style.	The	economic	organization	style	of	the	
countries	at	the	forefront	of	the	human	development	index	works	with	market	logic.	Rationality	is	
the	main	 determinant	 of	 the	 economic	 organization	 style	 working	with	market	 logic.	 The	main	
determinant	of	rationality	is	individuals'	utilization	of	profit	and	rent-seeking	opportunities.	Because	
economically,	there	is	no	difference	between	profit	and	rent-seeking	activities	for	individuals.	The	
fact	 that	 this	 issue	 is	morally	 problematic	 has	 a	 limited	 effect	 on	 the	 economic	 behavior	 of	 the	
individual.	 In	 terms	 of	 profit	 and	 rent-seeking	 activities,	 it	 should	 be	 stated	 that	 the	 economic	
organization	of	the	state	and	its	legal	basis	[rule	of	law	public	order]	are	important.	

The	concept	of	"civilization"	has	different	meanings	according	to	ideological	affiliation:	For	
some,	it	is	technology,	it	is	freedom,	for	some,	it	is	piety,	for	others	it	is	hope.	Although	everyone's	
understanding	of	civilization	is	different,	in	this	study,	we	will	define	civilization	as	"the	town	whose	
citizenship	 is	aspired	to".	Based	on	this	definition,	everyone	has	a	town	and	civilization	that	they	
emulate.	 The	 common	 point	 of	 all	 of	 them	 is	 the	 emulation	 of	 the	 countries	with	 a	 high	 human	
development	 index	due	to	 the	 low	human	development	 index	of	 the	geography	of	origin.	 It	 is	not	
possible	to	talk	about	an	understanding	of	emulation	based	on	religion,	morality,	and	culture.	This	
was	always	the	case	in	the	historical	process.	The	desired	destination	for	migration	should	be	a	better	
destination	 for	 human	 development	 in	 the	 geography	 of	 origin.	What	 better	means	 is	 economic	
prosperity?	

In	the	study,	in	particular,	although	great	studies	were	carried	out	by	the	Turkish-Islamic	
tradition	 in	 the	 medieval	 period,	 the	 reason	 why	 the	 Renaissance	 process	 leading	 to	 economic	
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prosperity	could	not	find	its	effect	in	this	geography	where	science	was	developed	was	subjected	to	
mentality	analysis	with	a	comparative	analysis	of	Nizâmiye	Madrasas	and	the	University	of	Bologna.	

Seeking	 the	 path	 to	 civilization	 in	 power	 shows	 that	 those	 who	 want	 to	 revive	 the	
Nizâmülmülk-Gazzâli	typology	are	ready	for	the	task.	While	the	socio-economic	developments	in	the	
world	 revealed	 that	 the	 application	 of	 this	 understanding	 did	 not	 yield	 the	 expected	 results	 and	
resulted	 in	 failure,	 this	 situation	 led	 to	 discussions	 on	 the	 necessity	 of	 the	 "commandments	 and	
prohibitions",	which	are	the	main	core	of	religion,	in	a	way	that	was	undesirable	in	many	respects.	
This	inevitably	led	to	an	ideological	confrontation.	The	understanding	that	accepts	only	what	is	it's	
own	and	sees	the	reason	for	the	failure	or	deficiencies	of	its	own	in	the	field	of	application	in	those	
who	are	not	it's	own;	for	the	situations	that	are	not	its	own	but	which	it	observes	that	the	results	are	
good,	they	have	developed	a	defense	reflex	with	some	explanations	such	as	"we	have	said	this	before	
or	we	have	done	 this	 before".	 	 The	only	data	 that	 reveals	 the	meaninglessness	 of	 the	 ideological	
discussion	of	the	issue	is	the	low	levels	of	welfare,	law,	and	human	development	index	in	countries	
that	try	to	live	the	world	within	the	religious	circle.	



ÇUKUROVA	ÜNİVERSİTESİ		
İLAHİYAT	FAKÜLTESİ	DERGİSİ	
Journal	of	the	Faculty	of	Divinity	of	Çukurova	University	

Cilt	/	Volume:	23	•	Sayı	/	Issue:	2	•	Aralık	/	December	2023	•	156-174	

e-ISSN:	2564-6427		•	DOI:	10.30627/cuilah.1360211	

	
MUHAMMED	BAHÎT	EL-MUTÎ‘Î’NİN	HAYAT	HİKÂYESİ	VE	KUR’ÂN	
İKTİBÂSLARIN	 MÂHİYETİNE	 DAİR	 HÜSNÜ’L-BEYÂN	 FÎ	 İZÂLETİ	
BA‘Dİ	 ŞÜBEHİN	 VERADET	 ‘ALE’L-KUR’ÂN	 İSİMLİ	 RİSÂLESİNİN	
TAHLİLİ	
Muhammad	 Bakhīt	 al-Mutī‘ī’s	 Life	 Story	 and	 the	 Critique	 of	 His	 Treatise	 Work	
Entitled	Husn	al-bayān	fī	izālati	ba‘d	shubah	waradat	alā	al-Qur’ān	Concerning	the	
Essence	of	Qur’ānic	Quotations	
	

	

Zakir	Demir	
Dr.	 Öğr.	 Üyesi,	 Siirt	 Üniversitesi,	 İlahiyat	 Fakültesi,	 Tefsir	 Anabilim	 Dalı,	 Siirt,	
Türkiye	
Assist.	Prof.,	Siirt	University,	Faculty	of	Theology,	Department	of	Tafsir,	Siirt,	
Türkiye	
zakirdemir42@gmail.com		 https://orcid.org/0000-0003-3620-7233		
	

	

	 	

	

	

	
Makale	Bilgisi/Article	Information	
Makale	Türü/Article	Type:	Araştırma	Makalesi/Research	Article	
Geliş	Tarihi/	Received:	14.09.2023	
Kabul	Tarihi/Accepted:	08.12.2023	
Yayın	Tarihi/Published:	31.12.2023	
İntihal	Taraması/Plagiarism	Detection:	Bu	makale,	en	az	iki	hakem	tarafından	incelendi	ve	intihal	
içermediği	teyit	edildi/This	article	has	been	reviewed	by	at	least	two	referees	and	scanned	via	a	
plagiarism	software.	
Etik	 Beyan/Ethical	 Statement:	 Bu	 çalışmanın	 hazırlanma	 sürecinde	 bilimsel	 ve	 etik	 ilkelere	
uyulduğu	ve	yararlanılan	tüm	çalışmaların	kaynakçada	belirtildiği	beyan	olunur/It	is	declared	that	
scientific	and	ethical	principles	have	been	followed	while	carrying	out	and	writing	this	study	and	
that	all	the	sources	used	have	been	properly	cited	(Zakir	Demir).	
Telif/Copyright:	 Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi/Published	 by	 Çukurova	 University	
Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	
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MUHAMMED	 BAHÎT	 EL-MUTÎ‘Î’NİN	 HAYAT	 HİKÂYESİ	 VE	 KUR’ÂN	
İKTİBÂSLARIN	 MÂHİYETİNE	 DAİR	 HÜSNÜ’L-BEYÂN	 FÎ	 İZÂLETİ	 BA‘Dİ	
ŞÜBEHİN	VERADET	‘ALE’L-KUR’ÂN	İSİMLİ	RİSÂLESİNİN	TAHLİLİ	
Muhammad	Bakhīt	al-Mutī‘ī’s	Life	Story	and	the	Critique	of	His	Treatise	Work	Entitled	Husn	al-
bayān	fī	izālati	ba‘d	shubah	waradat	alā	al-Qur’ān	Concerning	the	Essence	of	Qur’ānic	Quotations	

	 	

Öz	
Kur’ân’ın	bütünlüğünde	serdedilen	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	dair	kaleme	alınan	ilk	müstakil	telif,	Emîr	Muhammed	
b.	İsmâ‘îl	es-San‘ânî’nin	el-Îzâh	ve’l-beyân	fî	tahkîki	‘ibârâti	kasasi’l-Kur’ân	isimli	risâlesidir.	Konuyla	ilgili	ikinci	telif,	bu	
makalede	 incelemeye	konu	edilen	Muhammed	Bahît	el-Muti‘î’nin	Hüsnü’l-beyân	 fî	 izâleti	ba‘di	şübehin	veradet	 ‘ale’l-
Kur’ân	adlı	eseridir.	Bahît,	son	devir	Osmanlı	âlimlerinden	olup	Ehl-i	sünnet	ilim	geleneğini	harmanlayarak	inceleyen,	
başta	tefsir,	fıkıh	ve	kelam	olmak	üzere	birçok	alanda	toplamda	otuz	iki	eser	kaleme	alarak	muhtelif	disiplinlerde	ilmî	
rüştünü	ispatlayan,	ayrıca	sekiz	sene	Mısır	baş	müftülüğü	görevinde	bulunan	bir	âlimdir.	Kur’ân’ın	anlatımında	en	fazla	
başvurulan	üslûplarından	biri	olan	“kâle”	sîğasında	Hz.	Yakûb’a	isnat	edilen	bir	ilâhî	iktibâsın	aidiyetine	dair	kendisine	
yöneltilen	sorudan	hareketle	bu	risâleyi	kaleme	aldığını	belirtmekte	ve	kelâm-ı	mahkînin	neliği	meselesini	soru-cevap	
usûlüyle	muhtasar	bir	 sunumla	 irdelemektedir.	Birtakım	ufuk	açıcı	 değerlendirmeler	 içeren	bu	eserin	herhangi	bir	
akademik	 çalışmaya	 konu	 edilmediği	 müşâhede	 edilmektedir.	 Bu	 çalışmada,	 ilk	 olarak	 Bahît’in	 hayat	 hikâyesi	
incelenmekte,	akabinde	ilgili	risâlede	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	dair	Bahît’in	serdettiği	konular	ayrı	başlıklar	altında	
ele	alınmakta,	istidlâlde	bulunduğu	deliller	önermelere	dönüştürülmekte	ve	değerlendirmeye	tabi	tutulmaktadır.	

Anahtar	Kelimeler:	Tefsir,	Muhammed	Bahît	el-Muti‘î,	Hüsnü’l-beyân	fî	izâleti	ba‘di	şübehin	veradet	‘ale’l-Kur’ân,	İlâhî	
İktibâslar,	Kur’ân	Kıssaları.	

	

Abstract	
It	is	readily	apparent	that	the	first	independent	treatise	written	about	the	essence	of	the	divine	quotations	revealed	in	
the	integrity	of	the	Qur’ān	is	al-Amīr	Muhammad	b.	Ismâ‘īl	as-San‘ānī’s	work	called	al-Izāh	wa	al-bayān	fî	tahkīki	‘ibārāt	
al-kasas	al-Qur’ān.	The	second	distinct	work	on	the	subject	is	Muhammad	Bakhīt	al-Mutī‘ī’s	work	entitled	Husn	al-bayān	
fī	izālati	ba‘d	shubah	waradat	alā	al-Qur’ān,	which	is	the	research	subject	of	this	article.	Bakhît,	one	of	the	last	period	
Ottoman	scholars	is	a	prolific	and	versatile	schoolman	who	worked	as	the	grand	muftī	of	Egypt	for	almost	eight	years,	
studied	the	tradition	of	Ahl	as-sunna	by	converting	and	enhancing	it,	and	proved	his	scientific	maturation	in	various	
disciplines	by	writing	a	total	of	thirty-two	works	in	many	fields,	especially	in	tafsir,	fiqh	and	kalam.	Bakhīt	states	that	
he	wrote	this	treatise	based	on	a	question	from	someone	about	the	belonging	of	a	divine	quotation	attributed	to	Prophet	
Yakūb	in	the	style	of	qāla,	which	is	one	of	the	most	used	styles	in	the	Qur’ān’s	narration.	He	intellectualizes	the	essence	
of	the	embedded	speakers	(al-kalām	al-mahkī)	in	Qur’ān	with	a	question-answer	method.	The	relationship	between	
divine	speech	and	human	speech	is	emphasized	between	the	lines	of	the	treatise.	It’s	seen	that	this	treatise	involving	
some	inspiring	evaluations	about	the	nature	of	the	divine	quotations,	has	not	been	the	subject	of	any	academic	work.	In	
the	present	study,	which	is	written	in	order	to	eliminate	this	deficiency	in	one	aspect,	 first	of	all,	Bakhīt’s	 life	story,	
scientific	personality	and	works	are	examined.	Subsequently,	the	issues	that	Bakhīt	raised	about	the	nature	of	the	divine	
quotations	in	the	mentioned	treatise	are	discussed,	and	the	evidences	he	draws	are	transformed	into	propositions	and	
evaluated	in	detail.	

Keywords:	Tafsir	(Qur’ānic	Exegesis),	Muhammad	Bakhīt	al-Mutī‘ī,	Husn	al-bayān	fī	izālati	ba‘d	shubah	waradat	alā	al-
Qur’ān,	Divine	Quotations,	Qur’ānic	Narratives.	 	
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Kur’ân’ın	bütünlüğünde	“o	dedi	ki”	anlamında	kâle	ve	muhtelif	türevlerinin	yoğun	olarak	
kullanıldığı,	 hem	 canlı-cansız	 hem	 de	 somut-soyut	 varlıklara	 söz	 isnat	 edildiği	 bilinen	 bir	
durumdur.1	Kur’ân’ın	bu	anlatım	üslûbuna	“ilâhî	iktibâs”	ya	da	“Kur’ân	nakilleri”	denilebilir.	Bu	
anlatımın	 büyük	 çoğunluğu	 arkaik	 zamanlarda	 yaşayanların	 sözlerinden	 nakiller	 olurken	 bir	
kısmı	 da	 Kur’ân’ın	 nüzûl	 vasatının	 canlı	 şahitlerinden	 yapılan	 iktibâslar	 olmaktadır.	 İslâm	
düşüncesinde	ilim	adamlarının	ilâhî	 iktibâsların	mâhiyetine	dair	düşüncelerini	 ilgili	eserlerinin	
satır	aralarında	belirttikleri	ancak	bu	konuda	zengin	bir	literatürün	oluşmadığı	anlaşılmaktadır.2	
Tespit	 edebildiğimiz	 kadarıyla	 ilâhî	 iktibâsların	 mâhiyetine	 dair	 kaleme	 alınan	 ilk	 müstakil	
çalışma,	müçtehid	Zeydî	âlimlerden,	Yemen	ilmî	geleneği	üzerine	etki	eden,	müfessir,	muhaddis,	
fakîh	ve	şair	kimlikleri	başta	olmak	üzere	birçok	alanda	dikkati	çeken	ve	velut	bir	ilim	adamı	olan	
Emîr	 Muhammed	 İsmâ‘îl	 es-San‘ânî’nin	 (öl.	 1182/1768)	 el-Îzâh	 ve’l-beyân	 fî	 tahkîki	 ‘ibârâti	
kasasi’l-Kur’ân	isimli	risâlesidir.3	San‘ânî’den	sonra	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	dair	ilk	müstakil	
telifin,	son	devir	Osmanlı	âlimlerinden	olup	yaklaşık	sekiz	sene	Mısır	baş	müftülüğü	görevinde	
bulunan,	 çok	 yönlü,	 velut	 bir	 ilim	ve	 fikir	 adamı	olan	Muhammed	Bahît	 el-Muti‘î	 (1854-1935)	
tarafından	kaleme	alındığı	müşâhede	edilmektedir.	Bahît	konuya	dair	risâlesini	Hüsnü’l-beyân	fî	
izâleti	 ba‘di	 şübehin	 veradet	 ‘ale’l-Kur’ân	 şeklinde	 adlandırmaktadır.4	 Bahît	 bu	 risâlesinde,	
Kur’ân’ın	arkaik	zamanlardan	iktibâslarda	bulunarak	sözü	Allah’ın	yanı	sıra	insanlar	ve	cinler	gibi	
diğer	varlıklara	 isnat	etmesinin	mâhiyetini	 sorgulamakta	ve	 ilâhî	 iktibâslar	bağlamında	Kur’ân	
lafızlarının	aidiyeti	problemini	incelemektedir.	Ona	göre	bu	tür	iktibâslar	lafız	(hikâye)	açısından	
ilâhî	kelâm,	mana	(mahkî)	bakımından	 ise	kelâm-ı	beşer	olmaktadır.	Ayrıca	Kur’ân’da	bulunan	
ilâhî	 iktibâsların,	 ses	ve	harften	yoksun	olup	ezelî	olan	 ilâhî	kelâmın	 (kelâm-ı	nefsî)	 izdüşümü	
olduğu	kanaatindedir.	Risâlesinde	ilmî	bir	usul	takip	eden	Bahît,	söz	konusu	yaklaşımını	aklî	ve	
naklî	delillerle	temellendirmeye	çalışmaktadır.	Son	tahlilde	bu	risâlede	Kur’ân	bağlamında	kelâm-
ı	mahkînin	neliği	meselesine	dair	soru-cevap	yöntemiyle	muhtasar	bir	sunum	yer	almaktadır.	

İlâhî	 iktibâsların	mâhiyetine	 dair	 birtakım	ufuk	 açıcı	 değerlendirmeleri	 içeren	Hüsnü’l-
beyân	isimli	risâlenin	herhangi	bir	akademik	çalışmaya	konu	edilmediği	görülmektedir.	Bu	risâle	
ilâhî	iktibâsların	mâhiyetini	içeren	müstakil	ilk	eserlerden	biri	olmasına	rağmen	Türkiye’de	pek	
bilinmemektedir.	 Bu	 eksikliği	 bir	 yönüyle	 gidermek	 ve	 ilgili	 risâleyi	 Kur’ân	 araştırmacılarının	
gündemine	taşımak	amacıyla	kaleme	alınan	bu	çalışmada	ilk	olarak	Bahît’in	hayat	hikâyesi,	ilmî	
kişiliği	 ve	 eserleri	 ele	 alınmaktadır.	 Onun	 hayat	 hikâyesini	 ve	 ilmî	 şahsiyetini	 tanımanın,	
çalışmamızın	 konusu	 olan	 ilgili	 eserini	 kavramaya	 katkı	 sunacağı	 düşünülmektedir.	 Zira	 bir	
düşünürün	 hayat	 hikâyesi	 ile	 gelişen	 fikirleri	 arasında	 paralelliklerin	 bulunduğu	 ehlince	
müsellemdir.	 Risâlenin	müellifi	 konusunda	 okuyucuya	 genel	 bir	 bakış	 sunmayı	 hedefleyen	 bu	
kısımda,	biyo-bibliyografik	eserler	esas	alınmakla	birlikte	Bahît’in	hayatı	ve	eserleri	konusunda	
hazırlanan	kitap,	tez	ve	makale	türü	çalışmalara	da	müracaat	edilmektedir.	Tespit	edebildiğimiz	
kadarıyla	 Türkiye’de	 Bahît’in	 hayatı,	 düşünce	 dünyası	 ve	 eserleri	 hakkında	 Ali	 İhsan	 Pala	
tarafından	2005’te	yayımlanan	bir	makale	dışında	herhangi	bir	çalışma	bulunmamaktadır.5	Oysa	

	
1	Kur’ân’ın	“dedi/dediler	ki”	üslûbunda	sözün	Allah	dışındaki	varlıklara	isnâd	edilmesine	dair	örnekler	ve	bu	konuda	
kapsamlı	değerlendirmeler	için	bk.	Zakir	Demir,	İlâhî	Nakiller	Bağlamında	Kur’ân’daki	İktibâsların	Mâhiyeti	(İstanbul:	
Marmara	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Doktora	Tezi,	2022),	84-98.	

2	 Gazzâlî	 (öl.	 505/1111)	 el-Me‘ârifu’l-‘akliyye’de,	 Fahreddin	 er-Râzî	 (öl.	 606/1210)	Mefâtîhu’l-gayb’ta	 ilâhî	 kelâmın	
neliğini	incelerken	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	ilgili	eserlerinin	satır	aralarında	işarette	bulunmaktadırlar.	bk.	Ebû	
Hâmid	el-Gazzâlî,	el-Me‘ârifu’l-‘akliyye,	thk.	‘Abdulkerim	el-‘Osmân	(Dımaşk:	Dâru’l-Fikr,	1963),	49-65;	Fahreddin	er-
Râzî,	et-Tefsîrü’l-kebîr	(Mefâtîhu’l-gayb)	(Beyrût:	Dâru’l-Fikr,	1981),	28/215-217.	

3	Muhammed	b.	 İsmâ‘îl	el-Emîr	es-San‘ânî,	el-Îzâh	ve’l-beyân	 fî	 tahkîki	 ‘ibârâti	kasasi’l-Kur’ân,	 thk.	 ‘Abdüvehhab	Lutf	
Deylemî	 (San‘â:	 Mektebetü’l-İrşâd,	 1992),	 5-53.	 San‘ânî’nin	 hayat	 hikâyesi	 ve	 mezkûr	 risâlesine	 dair	 kapsamlı	
değerlendirmeler	 için	bk.	Zakir	Demir,	 “Emîr	 es-San‘ânî’nin	 İlâhî	 İktibâsların	Mâhiyetine	Dair	 el-Îzâh	ve’l-beyân	 fî	
tahkîki	‘ibârâti	kasasi’l-Kur’ân	İsimli	Risâlesi	ve	Ele	Aldığı	Konuların	Kritiği”,	Bilimname	50/2	(2023),	207-239.	

4	Muhammed	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân	fî	izâleti	ba‘di	şübehin	veradet	‘ale’l-Kur’ân”,	Haşiyetü’ş-Şeyh	Muhammed	Bahît	ala	
şerhi’ş-Şeyh	Ahmed	 ed-Derdir	 ‘alâ	manzumetihi	 ‘el-Haridetü’l-behiyye	 fî	 ‘ilmi’l-akâidi’d-dîniyye,	 thk.	Ahmed	Ferîd	 el-
Mezîdî	(Beyrût:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	2010),	248.	

5	Muhammed	Bahît’in	hayatı,	ilmî	kişiliği	ve	eserleri	olmak	üzere	düşünce	dünyasına	dair	kaleme	alınan	bazı	akademik	
çalışmalar	 için	 bk.	 F.	 De	 Jong,	 “Bakhît	 al-Mutî‘î	 al-Hanafî,	 Muhammad”,	 The	 Encyclopaedia	 of	 Islam	 (Brill,	 2004),	
Supplement-12/121;	Ali	İhsan	Pala,	“Muhammed	Bahît	el-Mutî’î	(1854-1935):	Hayatı	ve	İlmî	Kişiliği”,	İslâm	Hukuku	
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onun	kaleme	aldığı	kitaplarına	ve	risâlelerine	bakıldığında	modern	dönemde	aktüelliğini	koruyan	
“ilâhî	 kelâmın	mâhiyeti”,	 “Kur’ân’ın	 tercümesi”,	 “yedi	harf”,	 “İslâm’da	hükümet	 şekli”,	 “hilafet”,	
“isrâ-miraç	 hâdisesi”,	 “din	 ve	 toplum	 hayatında	 kadın”	 gibi	 birçok	 konuyu	 ele	 aldığı	 ve	 kendi	
döneminde	 tartışılan	meselelere	 kayıtsız	 kalmadığı	 anlaşılmaktadır.	 Kanaatimize	 göre	Bahît’in	
ilmi	müktesebatı	ve	dönemin	sorunlarını	mütalaa	etmesi,	onun	düşünce	dünyasının	ve	eserlerinin	
kapsamlı	bir	şekilde	inceleme	konusu	etmeyi	gerektirmektedir.	Bu	saikten	hareketle	elinizdeki	
çalışmaya	onun	Hüsnü’l-beyân	isimli	risâlesi	konu	edilmekte	ve	etraflıca	tahlîli	hedeflenmektedir.	

Çalışmanın	ikinci	kısmında	ise	Hüsnü’l-beyân’ın	sebeb-i	te’lîfi,	konusu,	kaynakları	ve	risâle	
bütünlüğünde	serdedilen	konuları	deskriptif	(tasvîrî/betimleyici)	ve	analitik	(tahlîlî/istidlâlî)	bir	
bakış	açısıyla	incelenmektedir.	Bahît’in	bu	risâlesinde	istidlâlde	bulunduğu	deliller,	önermelere	
dönüştürülmekte	 ve	 bunlar	 kritiğe	 tabi	 tutulmaktadır.	 Kur’ân’ın	 yaklaşık	 dörtte	 birini	 veya	
yarısına	 yakınını	 oluşturan	Kur’ân	 iktibasları	 bağlamında,	 “Kelâm-ı	 beşer	 düzleminde	 sunulan	
Kur’ân	pasajlarının	ilâhî	vahyin	oluşumuna	etkileri	nelerdir?	İlâhî	kelâmın	beşerî	atıfları	içermesi,	
iki	kapak	arasında	yer	alan	her	şeyin	Allah	sözü	olmadığı	anlamına	gelebilir	mi?”	şeklinde	sorular	
sorulabilir.	Bu	ve	benzeri	sorular,	ilâhî	kelâmın	doğrudan	tabiatını	anlama	çabasına	matuftur.	Bu	
çalışmada	söz	konusu	sorulara	yanıt	aramak	için	Bahît’in	konuya	dair	eseri	bütün	boyutlarıyla	
analiz	etmek	hedeflenmektedir.		

1.	 MUHAMMED	 BAHÎT	 EL-MUTÎ‘Î’NİN	 HAYAT	 HİKÂYESİ	 VE	 HÜSNÜ’L-BEYÂN	 FÎ	
İZÂLETİ	BA‘Dİ	ŞÜBEHİN	VERADET	‘ALE’L-KUR’ÂN	İSİMLİ	RİSÂLESİ	

1.1.	Hayat	Hikâyesi	

Muhammed	 Bahît’in	 tam	 ismi	 ve	 künyesi,	Muhammed	 b.	 Bahît	 b.	 Hüseyin	 el-Muti‘î	 el-
Hanefî	 şeklindedir.	 10	 Muharrem	 1271’de	 (3	 Ekim	 1854)	 Mısır’ın	 Asyût	 kentindeki	 Mutî‘a	
köyünde	hayata	gözlerini	açtı.6	Küçük	yaşlarda	beldesinin	mekteb-i	sıbyânında	(küttâb)	Kur’ân’ı	
öğrendi	ve	hâfız	oldu.	1282/1865’te	Ezher	Üniversitesi’nin	ders	halkalarında	öğrenim	görmeye	
başladı.	 Doğduğu	 ve	 büyüdüğü	 muhitte	 daha	 çok	 Mâlikiyye’nin	 yaygın	 olması	 veya	 Kur’ân’ı	
öğrendiği	hocaların	etkisi	sebebiyle	ilk	olarak	Mâlikî	fıkhını	öğrendi.	Bu	bağlamda	Mâlikî	fıkhına	
dair	 Halîl	 b.	 İshak	 el-Cündî	 (öl.	 776/1374)	 tarafından	 kaleme	 alınan	 el-Muhtasar	 isimli	 eseri	
ezberledi.	Bilahare	Ezher’den	mezun	olduktan	sonra	kadı	olarak	görev	yapmayı	hedeflemesi	ve	o	
dönemlerde	Mısır’da	adlî	görevlerde	Hanefî	 fıkhının	esas	alınması	sebebiyle	Hanefî	mezhebine	
intisap	 etti.	 Muhtelif	 mahfillerde	 Hanefî	 fıkhını	 öğrenmeye	 başladı.7	 İslam	 hukuku	 alanında	
kendini	geliştirmek	için	Hanefî	fakihi	Şürünbülâlî’nin	(öl.	1069/1659)	Merâkı’l-felâh	bi-İmdâdi’l-
fettâh	 isimli	 kitabının	 tahlîl	 edildiği	 ders	 halkalarına	 katıldı.	 Ayrıca	 tefsir,	 hadis,	 kelam,	 nahiv,	
belagat	 ve	 mantık	 ders	 halkalarında	 da	 bulunarak	 bu	 ilimlerde	 kendisini	 geliştirdi.	 Ezher’in	
yüksek	 öğrenimi	 bitiren	 öğrencilere	 dair	 hazırladığı	 imtihana	 katıldı.	 Ezher’den	 birincilik	
derecesiyle	âlimiyye	diploması	(şehâdetü’l-âlimiyye)	alarak	mezun	oldu.8	

	
Araştırmaları	Dergisi	6	(2005),	189-204;	Muhammed	ed-Dusûkî,	Muhammed	Bahît	el-Mutî‘î	(Dımaşk:	Dâru’l-Kalem,	
2011),	 13-196.	 Türkiye’de	 TDV	 İslâm	 Ansiklopedisi,	 akademik	 çalışmalar	 için	 bir	 standart	 temin	 ettiği	
düşünülmektedir.	“Muhammed	Bahît”	maddesine	bakıldığında,	Bahît’in	eserleri	içerisinde	çalışmamızın	konusu	olan	
Hüsnü’l-beyân	isimli	risâlenin	anılmadığı	görülmektedir.	bk.	Cengiz	Kallek,	“Bahît,	Muhammed”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	
İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1991),	4/488-489.	

6	 Ferec	 Süleyman	 Fuâd,	 el-Kenzü’s-semîn	 li-uzamâʾi’l-Mısriyyîn	 (Kâhire:	 Matbaatü’l-İtimad,	 1917),	 118;	 Ahmed	 b.	
Muhammed	el-Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk	fî	merviyyâti	İbni’s-Sıddîk	(Kâhire:	Dâru’l-Kutub,	2007),	1/195.	

7	Bahît’e	arkadaşlarından	biri	şöyle	demiştir:	“Ezher’den	mezun	olduktan	sonra	ne	olmak	istiyorsun?”	Bahît	“kâdı	olmak”	
istediğini	 söyleyince	 arkadaşı	 ona,	 Hanefî	 fıkhını	 öğrenmesi	 gerektiğini	 söylemiştir.	 Zira	 onun	 yaşadığı	 dönemde	
Osmanlı	topraklarında	şer‘î	mahkemelerde	Hanefî	mezhebi	esas	alınıyordu.	bk.	Dusûkî,	Muhammed	Bahît,	16.	

8	 Süleymân	Rasd,	Kenzü’l-cevher	 fî	 târîhi’l-Ezher	 (Lazkiye:	 el-Matbaatü’l-Hindiyye,	 1320),	 173-174;	 Fuâd,	el-Kenzü’s-
semîn,	118-119;	Hayreddin	ez-Ziriklî,	el-A‘lâm,	 thk.	Züheyr	Fethullâh	(Beyrût:	Dârü’l-‘İlm	 li’l-Melayin,	2002),	6/50;	
Ömer	Rızâ	Kehhâle,	Mu‘cemü’l-mü’ellifîn	(Beyrût:	Dârü	İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî,	ts.),	9/98;	İlyâs	Zehure,	Mir’âtü’l-‘asr	fî	
târihi	 ve	 rusûmi	 ekâbiri’r-ricâl	 bi-Mısr	 (Kâhire:	 Matbaatü	 İlyâs	 Zehure,	 1916),	 2/467;	 Âdil	 Nuveyhiz,	Mu‘cemü’l-
müfessirîn	 (Beyrût:	 Muessesetu	 Nuveyhizi’s-Sekafiyye,	 1986),	 2/498-499;	 Muhammed	 Receb	 el-Beyyûmî,	 en-
Nehdatü’l-İslâmiyye	fî	siyeri	a‘lâmihe’l-mu‘âsırîn	(Dımaşk:	Dâru’l-Kalem,	1995),	3/330-331;	Dusûkî,	Muhammed	Bahît,	
15-16,	21-24.	
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Abdurrahmân	 el-Bahrâvî	 el-Hanefî	 (öl.	 1322/1904),	 Hasan	 et-Tavîl	 el-Mâlikî	 (öl.	
1317/1899),	 Muhammed	 ed-Demenhûrî	 eş-Şâfi‘î	 (öl.	 1288/1871),	 Muhammed	 el-Mehdî	 el-
‘Abbâsî	(öl.	1315/1897),	Muhammed	el-İnbâbî	(öl.	1313/1896),	Abdurrahman	b.	Muhammed	eş-
Şirbînî	(öl.	1326/1908),	Cemâleddin	el-Efgânî	(1838-1897)9	gibi	ilim	adamlarından	tefsir,	hadis,	
fıkıh,	 usûl-i	 fıkıh,	 Arap	 dili,	 belâgat,	 mantık,	 felsefe	 gibi	 muhtelif	 ilimlerde	 dersler	 aldı.10	
1292/1875’te	mezun	olduğu	Ezher’de	müderris	olarak	göreve	başladı.	Beş	yıl	boyunca	Ezher’de	
mantık,	felsefe,	kelam,	fıkıh	ve	nahiv	dersleri	verdi.	1297/1880’de	Ezher	müderrisliğinden	ayrıldı	
ve	Kalyûbiye	vilâyetinin	kadılığına	tayin	edildi.	Bu	görevi	zarfında,	Muhammed	Abduh’un	(1849-
1905)	 öncülüğünü	 yaptığı	 Ezher	 ıslâh	 hareketine	 karşı	 gelişen	muhalefet	 bloğunun	 içerisinde	
bulundu.11		

Adlî	göreve	Kalyûbiye	kadılığıyla	başlayan	Bahît,	bilahare	Minye	(1298/1881),	Port	Said	
(1300/1883),	 Süveyş	 (1302/1885),	 Feyyûm	 (1304/1886),	 Asyût	 (1309/1891)	 ve	 İskenderiye	
(1311/1893)12	 kentlerinde	kadılık	görevini	 sürdürdü.	Adalet	 teşkilatında	on	üç	yıl	kadı	olarak	
çalıştıktan	sonra	mahkemelerin	teftiş	kuruluna	(teftîşü’l-mahâkim)	atandı.	Birçok	ilde	müftülük,	
mahkeme	başkanlıkları	ve	müfettişlik	gibi	çeşitli	devlet	hizmetlerinde	bulundu.	Mısır’daki	Türk	
kadısı	 Abdurrahman	 Nesib	 Efendi’ye	 (1842-1914)	 vekâleten	 Mısır	 baş	 müftüsü	 görevinde	
bulundu.13	 er-Râbıtatü’ş-Şarkıyye’ye	bir	müddet	üye	oldu,	 fakat	bilahare	bu	 teşkilata	üyelikten	
istifa	etti	(1925).14	Nihayet	3	Safer	1333’te	(21	Aralık	1914)	Mısır	baş	müftüsü	(müftî’d-diyâri’l-
Mısriyye)	 olarak	 atandı.	 Dönemin	Mısır	 kralı	 Hüseyin	 Kâmil	 (1853-1917),	 o	makama	 ehil	 çok	
sayıda	ilim	adamı	içerisinden	Bahît’i	Mısır	baş	müftülüğüne	tercih	etti.	Hüseyin	Kâmil	bu	atama	
akabinde	 onunla	 yaptığı	 görüşmede	 ona	 şöyle	 dedi:	 “Biliniz	 ki	 siz	 fetvalarınızla	 genel	 halk	
kitlelerini	muhatap	alıyorsunuz.	Fetvâlarınızı	te’vîle/yoruma	meydan	vermeyecek	tarzda	açık	bir	
şekilde	hazırlayın.	Ömrünün	kırk	yılını	fetvâ	işleriyle	geçiren	merhûm	Mehdî’nin	hayat	hikâyesi,	
size	örnek	teşkil	etsin.”15	1339/1921’e	kadar	Mısır	baş	müftüsü	olarak	görev	yaptı.	Bu	tarihten	
sonra	 baş	 müftülüğü	 görevinden	 emekli	 oldu.	 Kalan	 ömrünü	 adlî	 görevi	 sırasında	 bile	 terk	
etmediği	tedris	faaliyetine	ve	fetva	işlerine	adadı.16	

Hanefî	 fıkhı	 başta	 olmak	 üzere	 mezheplerin	 inceliklerine	 ve	 ihtilâflarına	 vukufiyeti	
bulunan	Bahît,	kendi	döneminin	fıkıh	otoritelerinden	biri	oldu.	İlmî	alandaki	yetkinliği	ve	toplum	
nezdinde	 otoriter	 oluşu	 sebebiyle	 şeyhu	 fükahâi	 ‘asrihi,	 kudvetü’l-fukahâ,	merci‘u’l-kudâti	 ve’l-
ulemâ	 fî	aktâri’l-arz,	nibrâsü’l-‘ulemâ,	el-mifdâlü’l-kebîr,	el-‘alemü’ş-şehîr,	hâtimetü’l-muhakkikîn,	
hüccetü’l-muhakkikîn,	ma‘denü’l-‘adl,	burhânü’l-fazl,	fakîhü’t-tab‘i	ve’s-selîka	ve	nasîrü’ş-şer‘i	ve’l-
hakîka	gibi	lakaplarla	anılmaktadır.17	Son	devir	Osmanlı	âlimlerinden	Zâhid	Kevserî	(1879-1952)	
onun	ilmî	kişiliği	hakkında	şöyle	der:		

	
9	Muhammed	 Bahît,	Tenbîhü’l-ukûli’l-insâniyye	 isimli	 eserinde	 Cemâleddin	 el-Efgânî’den	 felsefî	 ilimlere	 dair	 dersler	
aldığını	 ve	 onunla	 uzun	 bir	 süre	 geçirdiğini	 belirtmektedir.	 Bahît,	 Efgânî’nin	 Fransız	 şarkiyatçısı	 Ernest	 Renan’ın	
(1823-1892)	takipçisi	ve	onun	dinine	mensup	olduğu	iddiaları	eleştirmekte	ve	hocasının	iyi	bir	müslüman	olduğunu	
tasrih	etmektedir.	bk.	Muhammed	Bahît,	Tenbîhü’l-ukûli’l-insâniyye	(el-Merkezü’l-İslâmî	es-Sekâfî,	ts.),	5.	

10	 Bahît’in	 öğrencilerinden	 biri	 olan	 Ahmed	 b.	 Muhammed	 el-Gumârî	 (1902-1960)	 hocasının	 rahle-i	 tedrisinde	
bulunduğu	 hocaların	 listesini	 el-Bahru’l-‘amîk	 isimli	 kitabında	 zikretmektedir.	 Bahît’in	 hocaları	 hakkında	 detaylı	
mülahazalar	için	bk.	Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk,	1/207-209.	

11	 Rasd,	 Kenzü’l-cevher,	 173;	 Ziriklî,	 el-A‘lâm,	 6/50;	 Beyyûmî,	 en-Nehdatü’l-İslâmiyye,	 3/331;	 Nuveyhiz,	Mu‘cemü’l-
müfessirîn,	2/499;	Dusûkî,	Muhammed	Bahît,	21-23.	

12	 Muhammed	 Abduh,	 el-A‘mâlü’l-kâmile	 isimli	 eserinde	 Bahît’in	 İskenderiye’deki	 kadılığından	 söz	 etmektedir.	 bk.	
Muhammed	Abduh,	el-A‘mâlü’l-kâmile	(Beyrût:	Dâru’ş-Şurûk,	1993),	2/284.	

13	Fuâd,	el-Kenzü’s-semîn,	119.	
14	Jong,	“Bakhît	al-Mutî‘î	al-Hanafî,	Muhammad”,	Supplement-12/121.	
15	Beyyûmî,	en-Nehdatü’l-İslâmiyye,	3/331.	Ayrıca	bk.	Pala,	“Bahît	el-Mutî’î”,	190.	
16	Rasd,	Kenzü’l-cevher,	173-174;	Fuâd,	el-Kenzü’s-semîn,	119-120;	Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk,	1/195-196;	Ziriklî,	el-A‘lâm,	
6/50;	Beyyûmî,	en-Nehdatü’l-İslâmiyye,	3/331.	

17	Rasd,	Kenzü’l-cevher,	172;	Muhammed	Zâhid	Kevserî,	Makâlâtü’l-Kevserî	(Kâhire:	el-Mektebetü’t-Tevfikiyye,	ts.),	139;	
Fuâd,	el-Kenzü’s-semîn,	120;	Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk,	1/195;	Zehure,	Mir’âtü’l-‘asr,	2/467.	Bahît’in	İstanbul’a	yaptığı	
rihlesinde	mülaki	olduğu	ve	aralarında	Osmanlı’da	başlayan	ıslahat	hareketi	hakkında	bir	diyalogun	gerçekleştiği	Said	
Nursi	(1878-1960)	de	onu	“Câmi‘atü’l-Ezher’in	reis-i	uleması”	şeklinde	nitelemektedir.	Aralarında	gerçekleşen	diyalog	
konusunda	detaylı	değerlendirme	için	bk.	Said	Nursi,	Emirdağ	Lâhikası	(İstanbul:	Envar	Neşriyat,	1996),	2/112.	
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“Kendi	 dönemindeki	 fakihlerin	 üstadı	 olan	Muhammed	Bahît’in	 vefatıyla	 birlikte	Mısır’ın,	
diğer	 İslam	ülkeleri	nezdinde	 ilmi	 şöhretinden	neler	kaybettiğini	Allah	bilmektedir.	Bahît,	
muhtelif	 bölgelerdeki	 kadı	 ve	 ilim	 adamlarının	 müşkil	 konularını	 çözmek	 için	 müracaat	
ettikleri	bir	merci	idi.	Herhangi	bir	kadı	ya	da	fakih	bir	problemin	çözümü	konusunda	ona	
müracaat	 ettiği	 zaman,	 kendi	 mezhebine	 uygun	 bir	 şekilde	 problemin	 çözümü,	 hemen	
bulunur	ve	ona	ulaşırdı.	Böylece	kadı	onun	çözümüne	göre	karar	verir,	fetva	soran	da	onun	
fetvasıyla	amel	ederdi.	Zira	Bahît,	mezheplerin	fıkhı	alanındaki	geniş	araştırmaları,	eğitim,	
kaza	 ve	 iftâ	 konularında	 uzun	 yıllar	 sonunda	 edindiği	 müktesebatıyla	 verilen	 bir	
hükmü/kararı	bozduğu	zaman	bu	durum,	hüküm	sahiplerine	hüzün	verirdi.	Teyit	ettiği	bir	
hüküm	 verdiğinde	 ise	 hükmü,	 karşısındakini	 ikna	 edici	 olurdu.	 Bu	 milletlerarası	 ilim	
adamının	değeri,	kadı	ve	müftüler	nezdinde	büyüktü.”18		

Kevserî’nin	 de	 belirttiği	 gibi	 Bahît,	 İslâm	 dünyasının	 muhtelif	 beldelerinden	 muhtelif	
ilimlerle	ilişkili	soruları	içeren	mektuplar	alırdı.	Öğrencilerinden	biri	olan	Ahmed	b.	Muhammed	
el-Gumârî	(1902-1960)	de	Bahît’e	muhtelif	beldelerden	çok	soru	geldiğine	işaret	etmektedir.	Keza	
Gumârî,	Bahît’in	kendisine	sorulan	hemen	her	meseleyi	titiz	bir	şekilde	klasik	İslam	düşüncesine	
uygun	bir	metotla	tahlil	ettiğine	ve	kısa	bir	süre	içerisinde	ilgili	soru	hakkında	bir	risâle	kaleme	
aldığına	çoğu	kez	tanık	olduğunu	eklemektedir.19	

Kaynaklarda	 Bahît’in	 II.	 Meşrutiyet’in	 ilan	 edildiği	 (23-24	 Temmuz	 1908)	 birinci	
senesinde	İstanbul’a	gittiği	belirtilmektedir.	Onun	İstanbul’a	yaptığı	rihlesinde	mülaki	olduğu	ve	
aralarında	Osmanlı’da	başlayan	ıslahat	hareketi	hakkında	bir	diyalogun	gerçekleştiği	Said	Nursi	
(1878-1960)	 de	 onu	 “Câmi‘atü’l-Ezher’in	 reis-i	 uleması”	 şeklinde	 nitelemektedir.	 Nursî’nin	
aktardığına	göre	 ikisi	arasında	bir	diyalog	gerçekleşmiştir.	Bahît	ona,	 “Osmanlı	hükümetindeki	
hürriyete	ne	diyorsun	ve	Avrupa	hakkında	fikrin	nedir?”	şeklinde	bir	soru	sormuştur.	Nursî	onun	
bu	 sorusuna	 şöyle	 cevap	 vermiştir:	 “Osmanlı	 hükümeti	 Avrupa	 ile	 hamiledir,	 Avrupa	 gibi	 bir	
hükümeti	 doğuracaktır.	 Avrupa	 da	 İslâmiyet’e	 hamiledir,	 o	 da	 bir	 İslam	devleti	 doğuracaktır.”	
Bahît	bunun	üzerine	şöyle	demiştir:	“Ben	de	[bunu]	tasdik	ediyorum.”	Bahît	beraberinde	gelen	
hocalara	şöyle	demiştir:	“Ben	bununla	münazara	edip	ona	galebe	edemem.”20	Nursî,	Bahît’le	olan	
bu	 diyalogunu	 Emirdağ	 Lâhikası	 isimli	 eserinde	 aktararak	 ve	 onun	 Mısır’ın	 ilim-fikir	
otoriterlerinden	 biri	 olmasına	 işaret	 ederek	 kendi	 ilmi	 rüştünün	 seviyesini	 okurlarına	 ihsâs	
ettirmektedir.	 Bir	 diğer	 ifadeyle	 Bahît’in	 tanınırlığından	 hareketle,	 kendisi	 hakkındaki	 bir	
ifadesini	mesnet	edinerek	ulaştığı	 ilmi	müktesebatı	 tescil	 etmeye	çalışmaktadır.	Diğer	 taraftan	
Bahît’in	Nursî’ye	sorduğu	soru	ve	aldığı	cevaptan	hareketle,	iki	ilim	adamının	da	müslümanların	
mukadderatı	ile	yakından	ilgilendikleri	ve	çözüm	bulma	arayışında	oldukları	düşünülebilir.	

Kadılık,	müfettişlik	ve	müftülük	gibi	devlet	memurluklarının	yanı	sıra	tedris	faaliyetinde	
de	bulunan	Bahît	çok	sayıda	talebe	yetiştirmiştir.	Ebû	Şuayb	ed-Dükkâlî	(1878-1937),	İbn	Zeydân	
(1873-1946),	 Mûsâ	 Cârullah	 Bigeyev	 (1875-1949),	 Ahmed	 Mustafa	 el-Merâgî	 (1883-1952),	
Muhammed	b.	Yûsuf	el-Kâfî	(1861-1960),	Ahmed	b.	Muhammed	el-Gumârî,	Yûsuf	Ziyaeddin	Ersal	
(1879-1961),	 Mehmed	 İhsan	 Efendi	 (1902-1961),	 Muhammed	 Tâhir	 el-Kürdî	 (1903-1980),	
Merbevî	(1896-1989),	Abdullah	b.	Muhammed	el-Gumârî	(1910-1993)	ve	Muhammed	Müntasır	
el-Kettânî	(1914-1999),	onun	rahle-i	tedrisinde	bulunan	öğrencilerinden	bazılarıdır.	Fetvalarının	
yazımı	 ve	 muhtelif	 beldelerdeki	 öğrencilerine	 iletilmesi	 için	 özel	 kâtipler	 tutmuştu.	 İlmî	
faaliyetleri	 için	 başvurduğu	 kâtiplerin	 aylık	 ücretlerini,	 öğrencilerine	 gönderdiği	 mektup	 ve	
çalışmalarının	posta	masraflarını	kendisi	karşılamıştır.	Hayat	hikâyesinin	büyük	bir	bölümünü	
ilmî	 faaliyetlerle	 geçiren	 Bahît,	 seksen	 bir	 yaşındayken	 20	 Receb	 1354’te	 (18	 Ekim	 1935)	
Kahire’de	vefat	etmiştir.21	

	
18	Kevserî,	Makâlâtü’l-Kevserî,	139.	Bahît’in	çağdaşlarından	olan	Faslı	devlet	adamı	ve	İslâm	hukukçusu	Muhammed	el-
Hacvî	 (1874-1956)	 de	 Kevserî	 gibi	 onun	 ilmî	 kişiliğine	 ve	 müktesebatına	 şahitlik	 ettiğini	 belirtmektedir.	 bk.	
Muhammed	el-Hacvî,	el-Fikrü’s-sâmî	fî	târîhi’l-fıkhi’l-İslâmî	(Beyrût:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1995),	2/234.	

19	Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk,	1/206.	
20	Nursi,	Emirdağ	Lâhikası,	2/112.	
21	Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk,	1/206;	Ziriklî,	el-A‘lâm,	6/50;	Kallek,	“Bahît,	Muhammed”,	4/488-489.	
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1.2.	Eserleri	

Çok	yönlü	ve	velut	bir	ilim	adamı	olan	Muhammed	Bahît	tefsir,	kelam,	fıkıh,	hadis	ve	Arap	
dili	başta	olmak	üzere	muhtelif	 ilimlerde	 ilmî	rüştünü	ispat	ettiği	 irili	ufaklı	otuzdan	fazla	eser	
kaleme	almıştır.	Eserlerinin	başlıklandırma	sistemine	bakıldığında	onun	ilâhî	kelâmın	mâhiyeti,	
Kur’ân’ın	tercümesi,	Kur’ân	tarihi,	yedi	harf,	isrâ-miraç	hâdisesi,	İslâm’da	hükümet	şekli,	hilafet,	
din	ve	toplum	hayatında	kadın	gibi	güncel	ve	tartışmalı	konulara	ilmî	cevaplar	vererek	katıldığı,	
İslâm	toplumunun	Avrupa’nın	bilim	ve	teknolojisiyle	karşı	karşıya	gelmesi	neticesinde	tahakkuk	
eden	sorunları	gündemine	taşıdığı,	bunlara	çözüm	bulma	arayışında	olduğu	anlaşılmaktadır.	Keza	
eserlerinin	bütününde	yer	yer	çağdaşlarına	eleştiriler	de	bulunduğu	ve	bazı	eserlerinin	bütünüyle	
reddiyelerden	oluştuğu	görülmektedir.	Mısırlı	İslâm	düşünürü	olup	Ezher	Üniversitesi’nde	yenilik	
hareketinin	 öncülerinden	 biri	 olan	 Muhammed	 Abduh,	 el-Müeyyed	 gazetesinde	 Osmanlı	
Devleti’ne	yönelik	tenkitleriyle	temayüz	eden	Ali	Yûsuf	(1863-1913),	İslâm’ın	bir	devlet	nizamı	
öngörmediğini	 iddia	 edip	 hilafet	 müessesesinin	 dinî	 ve	 aklî	 bir	 dayanağının	 bulunmadığını	
savunan	Ali	Abdürrâzık	(1888-1966),	kendi	döneminde	Mısır’da	Vehhâbîliğin	en	ünlü	savunucusu	
olup	tasavvuf	aleyhtarlığı	yapan	Mahmûd	Hattâb	es-Sübkî	(öl.	1352/1933),	Bahît’in	eserlerinde	
eleştirdiği	 çağdaşlarından	 bazılarıdır.22	 Bu	 girizgâhtan	 sonra	 onun	 eserlerinden	 belli	 başlı	
olanların	dökümünü	şöyle	zikredebiliriz:	

(i)	Hüccetullah	‘alâ	halîkatih	fî	beyâni	hakîkati’l-Kurʾân	ve	hukmi	kitâbetih	ve	tercemetih:	
Eserin	 başlıklandırma	 sisteminden	 de	 anlaşıldığı	 üzere	 Bahît	 bu	 çalışmada,	 Kur’ân’ın	 tercüme	
edilip	 edilemeyeceğini,	 namazda	 onun	 tercümesinin	 okunup	 okunamayacağını,	 Kur’ân’ın	
mâhiyetini,	 nüzûl	 keyfiyetini,	 tefsirî	 tercümenin	 nasıl	 olması	 gerektiğini,	 Kur’ân’ın	 tamamının	
veya	bir	kısmının	esâtîrü’l-evvelîn	olduğunu	ileri	sürenlerin	iddialarını	incelemektedir.	Önceleri	
eğitim,	öğretim	ve	tebliğ	bağlamında	Kur’ân’ın	tercümesine	ılımlı	bakan	Bahît,	bilahare	Türkiye’de	
“Türkçe	 Kur’ân”	 tartışmalarının	 etkisiyle	 bu	 görüşünden	 avdet	 etmiş	 ve	 Kur’ân	 tercümesi	
aleyhinde	olmuştur.	Öyle	ki	Hüccetullah	 ‘alâ	halîkatih	 isimli	bu	eserini,	Türkiye’deki	gelişmeler	
üzerine	kaleme	almıştır.	Ona	göre	tercümeye	dair	verdiği	hükmünün	nirengi	noktası,	Kur’ân’ın	bir	
başka	 dile	 harfî/lafzî	 tercümesinin	 yapılmasının	 imkân	 dâhilinde	 olmamasıdır.	 O,	 yine	 bu	
noktadan	 hareketle	 yapılan	 tercümelere	 Kur’ân	 denilemeyeceği	 ve	 tercümesi	 ile	 namaz	
kılınamayacağı	kanaatindedir.23	

(ii)	 el-Kelimâtü’l-hisân	 fî’l-ahrufi’s-seb‘ati	 ve	 cem‘i’l-Kur’ân:	 Bahît,	 bu	 eserinin	
mukaddimesinde	 Kur’ân’ı	 cemetme	 faaliyeti,	 Hz.	 Osman’ın	 istinsâh	 ettirip	 çeşitli	 kentlere	
gönderdiği	Mushafların	keyfiyeti	ve	sayısı,	yedi	harfin	neliği	gibi	Kur’ân	tarihine	ilişkin	kendisine	
sorulan	 soruları	 bütün	 yönleriyle	 incelediğini	 belirtmektedir.24	 Yedi	 harfi,	 yedi	 kırâ’atle	
ilişkilendirenlerin	yanılgılarından	söz	etmektedir.	Ona	göre	yedi	kırâ’at	başta	olmak	diğer	kırâ’at	
âlimlerinin	kırâ’at	ihtilafları	yedi	harften	kaynaklanmaktadır.	Keza	Bahît,	yedi	harften	bazısının	
mütevâtirliğine,	 bazısının	 mütevâtir	 olmadığına	 değinmektedir.25	 Muhammed	 ez-Zürkânî	 (öl.	
1367/1948)	 ve	Muhammed	Ebû	 Şühbe	 (öl.	 1403/1982)	 gibi	modern	dönemden	bazı	 ulûmu’l-
Kur’ân	 müellifleri	 Bahît’in	 bu	 eserinden	 yararlandıkları	 ve	 ondan	 söz	 ettikleri	 müşâhede	
edilmektedir.26	

(iii)	 Tenbîhü’l-ukûli’l-insâniyye	 li-mâ	 fî	 âyâti’l-Kurʾân	 mine’l-‘ulûmi’l-kevniyye	 ve’l-
ʿumrâniyye:	 Bahît	 bu	 eserinde	 insanın,	 âlemin	 ve	 hayvanların	 yaratılışını	 ve	 Kur’ân	 ile	 pozitif	

	
22	Jong,	“Bakhît	al-Mutî‘î	al-Hanafî,	Muhammad”,	Supplement-12/121.		
23	Muhammed	Bahît,	Hüccetullah	‘alâ	halîkatih	fî	beyâni	hakîkati’l-Kurʾân	ve	hukmi	kitâbetih	ve	tercemetih,	thk.	Hamîs	
Câbir	 Sakar	 (Tantâ:	 es-Sâhebe	 li’d-Dirâsâti’l-Kur’âniyeti	 ve’l-’Arabiyye,	 2009),	 54-85,	 99-102.	 Ayrıca	 bk	 Dusûkî,	
Muhammed	 Bahît,	 127-128;	 M.	 Suat	 Mertoğlu,	 “Türkçe	 Kur’an	 Tartışmaları	 ve	 Mısır’a	 Yansıması”,	 Türkiye	
Araştırmaları	Literatür	Dergisi	19/38	(2021),	873,	876,	878.	Kur’ân	metnin	tercüme	edilmesine	duyulan	zaruret	ve	bu	
konuda	serdedilen	aklî	ve	naklî	deliller	hakkında	kapsamlı	bilgi	için	bk.	Hidayet	Aydar,	Kur’ân-ı	Kerîm’in	Tercümesi	
Meselesi	(İstanbul:	Yeni	Zamanlar	Yayınları,	2014),	177-232.	

24	Muhammed	Bahît,	el-Kelimâtü’l-hisân	fî’l-ahrufi’s-seb‘ati	ve	cem‘i’l-Kur’ân	(Beyrût:	Dârü’r-Raidi’l-Arabî,	1982),	5-6.	
25	Bahît,	el-Kelimâtü’l-hisân,	125-126.	
26	Muhammed	Abdülazîm	ez-Zürkânî,	Menâhilü’l-‘irfân	 fî	 ‘ulûmi’l-Kur’ân,	 thk.	Fevvâz	Ahmed	Zemrelî	(Beyrût:	Dâru’l-
Kitâbi’l-‘Arabî,	1995),	1/35,	116,	135;	Muhammed	Ebû	Şühbe,	el-Medhal	li’d-Dirâseti’l-Kur’âni’l-Kerîm	(Riyâd:	Dâru’l-
Livâ,	1987),	43,	196. 
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bilimler	 arasındaki	 ilişkiyi	 incelemektedir.	Tenbîhü’l-ukûl’un	 son	 bölümünde	 ise	Bahît,	 Fransız	
şarkiyatçısı	Ernest	Renan’ın	 (1823-1892)	 İslâm’ın	bilim,	 akıl	 ve	 felsefeden	uzak	olduğuna	dair	
iddialarını	Kur’ân’ın	kevnî	âyetleri	bağlamında	tahlil	etmeye	çalışmaktadır.27	

(iv)	Ahsenü’l-kelâm	fîmâ	yeteʿallaku	bi’s-sünneti	ve’l-bida‘i	mine’l-ahkâm:	Bahît,	bu	eserinde	
1320/1902’de	 Mısır’da	 kendisine	 sorulan	 bazı	 soruları	 sünnet-bidat	 bağlamında	 incelemeye	
çalışmaktadır.	 Bu	 kitapta	 ana	 hatlarıyla	 Cuma	 günleri	 camilerde	 Kehf	 sûresinin	 yüksek	 sesle	
okunması,	 Cuma	 günü	 hutbeden	 önce	 hatibin	 karşısında	 iç	 ezan	 okunması,	 Hz.	 Peygamber’in	
doğum	 yıl	 dönümü	 münasebetiyle	 mevlit	 okunması,	 sevinç	 ve	 kederli	 zamanlarda	 insanların	
evlerde,	 mescitlerde	 ve	 başka	 mekânlarda	 Kur’ân’ı	 dinlemek	 üzere	 toplanmaları,	 Kur’ân	
meclislerinde	kâri’in	veya	başka	kimselerin	sigara	içmesi	gibi	Hz.	Peygamber’in	irtihalinden	sonra	
müşâhede	edilen,	şer‘î	bir	temele	dayanmayan	inanç,	ibadet,	uygulama	ve	âdetler	ele	alınmakta	
ve	bunların	hükmü	beyan	edilmektedir.28	

(v)	Hakîkatü’l-İslâm	 ve	 usûlü’l-hükm:	 Bahît’in	 anayasa	 ile	 idare	 hukukuna	 dair	 olan	 bu	
eserini,	temelde	Ali	Abdürrâzık’ın	(1888-1966)	el-İslâm	ve	usûlü’l-hükm	adlı	kitabını	tenkit	etmek	
üzere	 kaleme	 aldığı	 anlaşılmaktadır.	 Abdürrâzık	 mezkûr	 eserinde	 İslam’ın	 bir	 devlet	 düzeni	
kurmayı	amaçlamadığını,	Hz.	Peygamber	döneminde	örgütlü	bir	siyasi	devletin	bulunmadığını,	
hilafet	 kurumunun	 naslara	 dayanmadığını	 ve	 tarihte	 hilafetin	 İslam’a	 zarar	 verdiğini	 ileri	
sürmektedir.	 Bahît,	Hakîkatü’l-İslâm	 isimli	 eserinde	 Hz.	 Peygamber’in	 yalnızca	 Kur’ân’ı	 tebliğ	
etmek	 değil	 ideal	 ahlak	 sistemini	 ve	 hukuku	 tesis	 etmek	 için	 de	 gönderildiğini	 ileri	 sürerek	
Abdürrâzık’ın	 iddialarını	 bütün	 yönleriyle	 tenkide	 tabi	 tutmaktadır.	 Halifenin	 gücünün	
kaynağının	 ümmet	 olduğunu	 ifade	 eden	 Bahît,	 demokratik,	 özgür	 ve	 istişareye	 dayalı	 bir	
yönetimin	en	ideal	sistem	olduğunu	savunmaktadır.29	

(vi)	 Risâle	 fî	 ahkâmi’s-sikorta:	 Bu	 risâle	 sigorta	 konusunda	 kaleme	 alınan	 müstakil	
teliflerin	ilklerindendir.	1324/1906’da	Osmanlı	vilayetlerinden	Selanik’teki	bazı	ilim	adamlarının	
Bahît’e	sigortanın	dini	hükmünü	soran	bir	mektup	yazmaları	üzerine,	o	bu	risâleyi	kaleme	alarak	
onlara	cevap	vermiştir.	Bahît	bu	risalesinde	sigortayı	 fasit	bir	akit	olarak	değerlendirmekte	ve	
İslam	 devletinde	 sigorta	 akdedilmesine	 karşı	 çıkmaktadır.	 Ona	 göre	 bir	 insanın	 ötekine	
borçlanabilmesi,	 ya	kefâlet	 akdetmesi	 ya	da	haksız	 eylemiyle	ona	 zarar	vermesi	 şeklinde	olur.	
Sigortada	 ise	 helak	 olan	mal,	 sigortacının	 bir	 eksikliği	 neticesi	 değildir.	 Son	 tahlilde	 sigortada	
kişinin	borçlu	olmadığı	şeyi	borçlanması	olduğu	için	fasit	bir	akittir.30	

(vii)	 Süllemu’l-vusûl	 li-Şerhi	 Nihâyeti’s-sûl	 [fî	 Şerhi	 Minhâci’l-usûl]:	 Bu	 eserin	 hikâyesi	
şöyledir:	Kâdî	Beyzâvî	(öl.	685/1286)	fıkıh	usûlüne	dair	Minhâcü’l-vüsûl	ilâ	ilmi’l-usûl	adında	bir	
kitap	kaleme	almıştır.	İsnevî	(öl.	772/1370)	onun	bu	eserine	Nihâyetü’s-sûl	fî	şerḥi	Minhâci’l-usûl	
adıyla	bir	 şerh	hazırlamıştır.	Çalışmamızın	konusu	olan	Bahît’in	de	bu	şerhe	Süllemu’l-vusûl	 li-
Şerhi	Nihâyeti’s-sûl	adıyla	bir	hâşiye	hazırladığı	anlaşılmaktadır.	

(viii)	Hâşiyetün	‘alâ	Şerhi’l-Harîdeti’l-behiyye	fî	ilmi’l-‘akâidi’d-dîniyye:	Bu	eserin	hikâyesi	
şöyledir:	 Derdîr	 (öl.	 1201/1786),	 kelama	 dair	 yetmiş	 bir	 beyitten	 oluşan	 ve	Harîdeti’l-behiyye	
olarak	 adlandırdığı	 manzum	 bir	 eser	 kaleme	 almış,	 akabinde	 bu	 metni	 üzerine	 bir	 şerh	
hazırlamıştır.	Bahît’in	de	onun	bu	şerhi	üzerine	bir	hâşiye	kaleme	alarak	klasik	kelam	sistemini	
harmanlayarak	mütalaa	ettiği	görülmektedir.	

(ix)	el-Bedrü’s-sâtı‘	 ‘alâ	Cem‘i’l-cevâmi‘:	Bahît’in	bu	 çalışması,	Tâceddin	es-Sübkî’nin	 (öl.	
771/1370)	usûl-i	fıkha	dair	kaleme	aldığı	ve	fukahâ	ile	mütekellimîn	metotlarının	mezcedildiği	
eserler	kategorisi	içerisinde	yer	alan	Cem‘u’l-cevâmi‘	isimli	eseri	üzerine	hazırladığı	bir	şerhtir.	

	
27	Bahît,	Tenbîhü’l-ukûli’l-insâniyye,	5,	184-215.	
28	Muhammed	Bahît,	Ahsenü’l-kelâm	fîmâ	yeteʿallaku	bi’s-sünneti	ve’l-bida‘i	mine’l-ahkâm	(Kâhire,	1329),	2-83.	
29	 Bahît’in	 konuya	 dair	 aklî	 ve	 naklî	 delilleri	 için	 bk.	 Muhammed	 Bahît,	Hakîkatü’l-İslâm	 ve	 usûlü’l-hükm	 (Kâhire:	
Mektebetü’n-Nasri’l-Hadîse,	ts.),	4-446.	Ayrıca	bk.	Fatih	Tiryaki,	“Modern	Mısır	Düşüncesinde	Hilafet	Tartışmaları”,	
Uluslararası	Politik	Araştırmalar	Dergisi	1/1	(2015),	23.	

30	Dusûkî,	Muhammed	Bahît,	152-154;	Mustafa	Avcı,	“Sigortanın	Osmanlı	Hukukuna	Girişi”,	Selçuk	Üniversitesi	Hukuk	
Fakültesi	Dergisi	8/1-2	(2000),	283.	
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(x)	el-Cevâbü’ş-şâfî	 fî	 ibâhati’t-tasvîri’l-fûtûgrâfî:	 Resim	ve	heykelin	dini	 hükmünü	konu	
edinen	 bu	 risalede	 Bahît,	 fotoğraf	 makinesiyle	 çekilen	 resimlerin	 mubah	 olduğuna	 dair	 fetva	
vermiştir.31	

(xi)	 el-Mürhefâtü’l-Yemâniyye	 fî	 ‘unûki	men	 ḳâle	 bi-butlâni’l-vakf	 ‘ale’z-zürriyye:	 Kitabın	
başlıklandırma	sisteminden	de	anlaşıldığı	üzere	Bahît	bu	eserinde	aile	vakıflarının	meşruiyetini	
savunmaktadır.	 Ona	 göre	 kişinin	 kendine	 ve	 çocuklarına	 vakıf	 yapmasının	 bidat	 olduğu	
konusunda	nakledilen	hadislerin	konu	ile	alakası	bulunmamaktadır.	

(xii)	 el-Kelimâtü’t-tayyibât	 fî’l-me’sûri	 ‘ani’l-isrâ	 ve’l-mi‘râc	 mine’r-rivâyât:	 Bahît	 bu	
çalışmasında	Hz.	Peygamber’in	isrâ	ve	mi‘râcı	eksenindeki	tartışmaları	ele	almakta,	bunları	ilgili	
âyet	ve	hadis	metinleri	bağlamında	tahlîl	etmektedir.	

Bahît’in	muhtelif	disiplinlere	dair	diğer	eserlerinin	dökümü	ise	şöyledir:	Tevfîku’r-rahmân	
li’t-tevfîki	beyne	mâ	kâlehu	ilmu’l-heyeti	ve	beyne	mâ	câe	fî’l-ehâdîsi’s-sahîhati	ve	âyâti’l-Kur’ân,	el-
Medhalü’l-münîr	fî	mukaddimeti	ilmi’t-tefsîr32,	Ahkâmü	kırâʾati’l-Kur’ân	mine’l-fûnûgrâf,	İzâhatü’l-
vehm	 ve	 izâletü’l-iştibâh	 ‘an	 risâleti’l-fûnûġrâf	 ve’s-sîkûrtâh,	 İrşâdü’l-ümme	 ilâ	 ahkâmi’l-hükmi	
beyne	 ehli’z-zimme,	 el-Kavlü’l-câmi‘	 fi’t-talâki’l-bid‘î	 ve’l-mütetâbiʿ,	 el-Ecvibetü’l-Mısriyye	 ‘ani’l-
esʾileti’t-Tûnisiyye,	 İrşâdü	 ehli’l-mille	 ilâ	 isbâti’l-ehille,	Ref‘u’l-iglâk	 ‘an	meşru‘i’z-zevâci	 ve’t-talâk,	
İrşâdü’l-kâriʾ	ve’s-sâmi‘	ilâ	enne’t-talâk	izâ	lem	yudef	ile’l-merʾeti	gayru	vâḳı‘,	İrşâdü’l-‘ibâd	ile’l-vakfi	
‘ale’l-evlâd,	Bugyetü	ehli’d-dirâye	men	hateme	kitâbe’l-Hidâye,	ed-Derârî’l-behiyye	fî	cevâzi’s-salâti	
‘alâ	hayri’l-beriyye	bi’s-sîğati’l-kemâliyye,	Nizâmu’l-vakf	ve’l-istidlâl	‘aleyh,	Ahsenü’l-kurrâ	fî	salâti’l-
cum‘ati	 fî’l-kurâ,	 Mütenâvilü	 sebîlillah	 fî	 mesârifi’z-zekât,	 el-Kavlü’l-müfîd	 ‘alâ	 Vesîleti’l-‘abîd,	
Tathîrü’l-fu’âd	min	denesi’l-i‘tikâd,	Risâletü	halli’r-ramz	‘an	mu‘amme’l-lagz.33	

1.3.	Hüsnü’l-Beyân	İsimli	Risâlesi	ve	Bunun	Kaynakları	

Muhammed	Bahît	el-Mutî‘î,	10	Rebîülevvel	1307’de	(4	Kasım	1889)	Kur’ân	 iktibâsların	
mâhiyetine	 dair	 Hüsnü’l-beyân	 fî	 izâleti	 ba‘di	 şübehin	 veradet	 ‘ale’l-Kur’ân	 isminde	 bir	 risâle	
yazmıştır.	Bahît,	Ecvibetü’l-Mısriyye	 ‘ani’l-esʾileti’t-Tûnisiyye	 isimli	eserinde	bu	risâlesine	bir	kez	
atıfta	bulunmaktadır.34	Keza	Süleymân	Rasd	(öl.	1347/1928),	Ferec	Süleyman	Fuâd	(1884-1950),	
Ahmed	b.	Muhammed	el-Gumârî	ve	Hayreddin	ez-Ziriklî	 (1893-1976),	bu	risâleyi	Bahît’e	 isnat	
etmektedirler.35	 Bu	 risâle,	 Bahît’in	 Hâşiyetün	 ‘alâ	 Şerhi’l-Harîdeti’l-behiyye	 fî	 ‘ilmi’l-‘akâidi’d-
dîniyye	 isimli	 eseri	 ile	 birlikte	 basılmıştır.36	 Keza	Muhammed	 Sâlim	 Ebû	 ‘Âsî	 tarafından	 onun	
fetvaları	 ilimlere	 göre	 tasnif	 edilmiş	 ve	 bu	 risâlesi	 tefsire	 dair	 onuncu	 fetvası	 başlığı	 altında	
zikredilmiştir.37	

Bahît,	 Hüsnü’l-beyân	 isimli	 risâlesinin	 te’lîf	 sebebine	 dair	 çok	 açık	 bir	 ifadeye	 yer	
vermemekle	 birlikte	 hamdele	 ve	 salvele	 cümlelerinin	 hemen	 akabinde	 “Yâ	 büneyye	 lâ	 taksus	
rü’yâke	 ‘alâ	 ihvetik/Canım	 oğlum!	 Bu	 rüyanı	 kardeşlerine	 sakın	 anlatma!”38	 âyetin	 bütününde	
bulunan	 sözün	 Hz.	 Yakûb’a	 isnat	 edilmesi	 gibi	 Kur’ân’da	 arkaik	 zamanlarda	 yaşayan	
peygamberlere	ve	onlara	inananlarla	inanmayanlar	arasında	gerçekleşen	diyaloglardan	aktarılan	
sözlerin	mâhiyetine	dair	kendisine	çok	sayıda	sorular	sorulduğundan	söz	etmektedir.	Kendisine	

	
31	Pala,	“Bahît	el-Mutî’î”,	200.	
32	Âdil	Nuveyhiz	(öl.	1403/1983)	ve	Ömer	Rızâ	Kehhâle	(öl.	1407/1987)	el-Medhalü’l-munîr	fî	mukaddimeti	‘ilmi’t-tefsîr	
isimli	 eseri	 Bahît’e	 isnat	 etmektedirler.	 Bahît’e	 isnâd	 edilen	 bu	 eseri	 mahtût	 veya	 basılı	 olarak	 tespit	 edemedik.	
Bununla	birlikte	bu	adla	bir	eserin	1351/1932’de	Muhammed	Haseneyn	Mahlûf	el-Adevî’ye	(öl.	1355/1936)	 isnat	
edilerek	 basıldığını	 saptadık.	 Muhtemelen	 Adevî’ye	 ait	 olan	 bu	 eser	 sehven	 Bahît’e	 isnat	 edilmiştir.	 bk.	 Kehhâle,	
Mu‘cemü’l-mü’ellifîn,	9/98;	Nuveyhiz,	Mu‘cemü’l-müfessirîn,	2/499.	

33	Zehure,	Mir’âtü’l-‘asr,	2/467;	Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk,	1/204-205;	Fuâd,	el-Kenzü’s-semîn,	120;	Dusûkî,	Muhammed	
Bahît,	111-194.	

34	 Muhammed	 Bahît,	 Ecvibetü’l-Mısriyye	 ‘ani’l-esʾileti’t-Tûnisiyye	 isimli	 eserinde	 Hüsnü’l-beyân	 adlı	 risâlesine	 atıfta	
bulunmaktadır.	bk.	Muhammed	Bahît,	Ecvibetü’l-Mısriyye	‘ani’l-esʾileti’t-Tûnisiyye	(Mısır:	Matbaatü’n-Nîl,	1324),	52.	

35	Rasd,	Kenzü’l-cevher,	174;	Fuâd,	el-Kenzü’s-semîn,	120;	Gumârî,	el-Bahru’l-‘amîk,	1/204;	Ziriklî,	el-A‘lâm,	6/50.	
36	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	248-253.	
37	Muhammed	Bahît,	Fetâvâ’ş-Şeyh	Bahît	el-Mutî‘î,	 thk.	Muhammed	Sâlim	Ebû	 ‘Âsî	(Kâhire:	Mektebetu	Vehbe,	2013),	
1/116-122.	

38	Yûsuf	12/5.	
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bu	konuda	birtakım	kimselerden	soru	sorulması	üzerine	söz	konusu	risâleyi	kaleme	almaya	karar	
verdiğini	belirtmektedir.39	Bahît,	risâlesinin	bütününde	kendisine	ilâhî	kelâmın	başka	varlıklara	
isnat	 edilmesinin	 mâhiyeti	 hakkında	 hangi	 kesimin	 sorular	 sorduğuna	 dair	 bir	 açıklamada	
bulunmaz.	Ancak	onun	muhtelif	İslam	beldelerine	dağılmış	öğrencilerinin	muhtelif	konulara	dair	
mektuplar	 gönderdiğini	 ve	 onun	 bu	 mektuplara	 cevap	 mâhiyetinde	 risâleler	 kaleme	 aldığını	
düşündüğümüzde	 bu	 sorusunun	 öğrencilerinden	 biri	 tarafından	 sorulduğunu	 düşünmemiz	
mümkündür.		

Bahît,	Hüsnü’l-beyân	isimli	risâlesinin	bütünlüğünde,	Kur’ân’da	bulunan	kelâm-ı	mahkînin	
neliği	 meselesinde	 soru-cevap	 yöntemine	 uygun	 olarak	 muhtasar	 bir	 sunumla	 konuyu	 ele	
almakta,	aklî	ve	naklî	delillerle	meseleyi	mütalaa	etmektedir.	Bahît’in	ilâhî	iktibâsları	kelâm-ı	nefsî	
bağlamında	 ele	 alıp	 klasik	 İslam	 düşüncesi	 ile	 ilişkilendirerek	 meseleyi	 incelemesi	 onun	 bu	
geleneği	dönüştürdüğü	ve	büsbütün	taklit	ehli	olmadığını	göstermektedir.	Risâle	boyunca	konuyu	
tartışırken	 analitik/tahlîlî	 ve	 istidlâlî/rasyonel	 bir	 metot	 benimsemektedir.	 Arap	 dilinin	
inceliklerine	vâkıf	ve	dili	etkili	kullanan	âlimlerden	biri	olması	sebebiyle,	onun	Hüsnü’l-beyân’da	
ağır	 ve	 zor	 ifadeler	 kullanmadığı	 görülmektedir.	 Eserinde	 genellikle	 ifadeleri	 gereksiz	 yere	
uzatmadığı,	meramını	açık	ve	net	bir	şekilde	ortaya	koyduğu	müşâhede	edilmektedir.	

Bahît’in	 Hüsnü’l-beyân’ı	 muhtasar	 bir	 risâle	 olduğundan	 kendisinden	 önceki	 ilim	
adamlarına	 fazla	 atıflarda	 bulunmadığı	 gözlenmektedir.	 Bahît	 bu	 risâlesinde	 istifade	 ettiği	
herhangi	 bir	 ilim	 adamının	 eserinden	 söz	 etmemekle	 birlikte	 iki	 kez	 “Muhakkik	 Devvânî	 (öl.	
908/1502)	 şöyle	 der”	 ifadesine	 yer	 vermektedir.	 Tespit	 edebildiğimiz	 kadarıyla	 Bahît	 bu	
risâlesinde	Devvânî’nin	Şerhu’l-‘Akâʾidi’l-‘Adudiyye	isimli	kitabına	başvurmakta	ve	ondan	iktibâsta	
bulunmaktadır.40	 Devvânî’nin	 bu	 kitabı	 da	 Eş‘ariyye	 âlimlerinden	 Adudüddin	 el-Îcî’nin	 (öl.	
756/1355)	el-‘Akâʾidü’l-‘Adudiyye	adlı	risâlesine	dair	hazırladığı	bir	şerhtir.	Son	tahlîlde	Bahît’in	
bu	risâlesinden	hareketle	onun	Ehl-i	sünnet	ilim	adamlarının	çalışmalarına	ve	geleneğine	de	son	
derece	 vâkıf	 bir	 ilim	 adamı	 olduğu	 ve	 aktüel	 soruların	 cevabını	 verirken	 kendisinden	 önce	
tartışılan	meseleleri	dönüştürerek	ele	aldığı	müşâhede	edilmektedir.		

2.	HÜSNÜ’L-BEYÂN’DA	ELE	ALINAN	KONULAR	VE	BUNLARIN	TAHLÎLİ	

Kur’ân’da	 Allah	 arkaik	 dönemlerde	 yaşayan	 peygamberlerden,	 ümmetlerden	 ve	 nüzûl	
dönemi	muhataplardan	öz	sunumlar	şeklinde	aktarmalar	yaptığı	gibi	onların	sözlerinden	de	yer	
yer	 iktibâsta	 bulunmaktadır.	 Bu	 çerçevede	 Kur’ân’ın	 bütünlüğünde	 ilk	 zamanlardan	 ve	 nüzûl	
dönemi	 muhataplardan	 olmak	 üzere	 iki	 tür	 iktibâsın	 bulunduğu	 söylenebilir.	 Çalışmamızın	
konusu	 olan	 Muhammed	 Bahît,	 Hüsnü’l-beyân	 isimli	 risâlesinde	 yalnızca	 arkaik	 zamanlardan	
yapılan	 ilâhî	 iktibâsların	 mâhiyetini	 sorgulamakta	 ve	 meselenin	 bu	 boyutunu	 tahlîl	 etmeye	
çalışmaktadır.	Bu	bağlamda	Bahît,	“Şayet	kelâm-ı	beşere	dair	bu	tür	sözler,	gerçekten	ilâhî	kelâm	
olup	Allah’tan	sâdır	olan	ifadeler	ise	Kur’ân’da	bu	tür	pasajların	Allah	dışındaki	varlıklara	isnat	
edilerek,	onların	sözü	olarak	bulunması	nasıl	mümkün	olabilir?	Eğer	Kur’ân’ın	sarîh	bir	şekilde	
belirttiği	 gibi	 bu	 tür	 pasajlar	 beşer	 sözü	 ise	Kur’ân’ın	 bir	 bütün	 olarak	 ilâhî	 kelâm	olması	 söz	
konusu	olabilir	mi?	Allah’ın	Hz.	Yakûb	gibi	ilk	zamanlardan	iktibâsta	bulunduğu	ümmetlerden	ve	
peygamberlerden	 çoğunun	 dili	 Arapça	 olmadığı	 halde	 onlara	 ait	 sözlerin	 Kur’ân’da	 bir	 bütün	
olarak	Arapça	lafızlarla	bulunuyor	olmasının	anlamı	nedir?”41	şeklindeki	sorularla	risâlesinde	ele	
aldığı	konulara	giriş	yapmaktadır.	Bahît’in	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	dair	yaklaşımı	için	aklî	ve	
naklî	 delillerle	 istidlâlde	 bulunduğu	 görülmektedir.	 Aşağıda	 onun	 bu	 bağlamda	 serdettiği	
delillerin	delil	oluş	yönleri	tek	tek	incelemeye	ve	kritik	etmeye	çalışılmaktadır.	

	

	
39	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	248.	
40	İsmâil	Gelenbevi,	Hâşiyetü’l-Fâzıl	İsmail	el-Gelenbevi	‘ale’l-Celâl	(İstanbul:	Matbaa-i	Âmire,	1317),	2/242-245;	Bahît,	
“Hüsnü’l-beyân”,	250-251.	

41	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	248.	
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2.1.	Arkaik	Zamanlarda	Yaşayan	Milletlerin	Dilleri	

İlâhî	vahiylerin	tarihine	bakıldığında	vahiy	dili	için,	muhatap	peygamberin	dilinin	seçildiği	
ve	böylece	mesajların	İbranice,	Süryanice	ve	Arapça	başta	olmak	üzere	çok	sayıda	dile	büründüğü	
görülmektedir.	Bahît	bu	gerçeklikten	hareketle	kelâm-ı	mahkîye	dair	görüşünü	temellendirmede	
bulunurken	 başvurduğu	 ilk	 delil,	 arkaik	 zamanlardaki	 ümmetlerin	 dillerinin	 Arapça	 olmadığı	
olgusudur.	Ona	göre	önceki	ümmetlerin	İbranice	ve	Süryanice	gibi	Arap	dili	dışında	farklı	dillerle	
konuşuyor	olmaları,	ilâhî	nakillerin	konu	olduğu	pasajların	lafız	bakımından	onlara	ait	olmadığını	
ihsâs	etmektedir.	Zira	Allah,	Tevrât’ı	İbranice	ve	İncîl’i	Süryanice	gönderdiği	halde	Kur’ân’da	bu	
ümmetlere	 gönderilen	 peygamberler	 başta	 olmak	 üzere	 kelâm-ı	 beşere	 dair	 iktibâsları	 Arap	
diliyle	nakletmektedir.	Diğer	taraftan	Kur’ân’ın	bütünlüğünde	birçok	âyette	açıkça	ifade	edildiği	
üzere	 onun	 dili	 Arapça’dır.42	 Bahît’in	 konuya	 dair	 ifadeleri	 şöyledir:	 “Kur’ân’da	 kendilerinden	
iktibâsta	bulunan	çoğu	kimsenin	dili,	Arapça	değildir.	Söz	gelimi	Yakûb,	 İshâk’ın	oğlu,	 İshâk	da	
İbrâhîm’in	oğludur.	İbrâhim	ve	çocuklarının	dili	Arapça	değildi.	İsmâil	ve	çocukları	ise	Hicâz’da	
bilahare	 Arab-ı	 âribeden	 Arapça	 öğrenmişlerdir.	 Bu	 sebeple	 İsmâil’in	 çocukları,	 Arab-ı	
müsta‘ribedir.”43	 Bu	 gerçeklikten	 hareketle	 Bahît,	 ilâhî	 iktibâsların	 konu	 olduğu	 pasajlara	 dair	
lafızların	 ve	 ibarelerin	 Allah’ın	 sözü	 (kelâmullah),	 mahkînin	 ise	 kelâm-ı	 beşer	 olduğunu	 ileri	
sürmektedir.	Bir	başka	ifadeyle	ona	göre	ilâhî	iktibâsların	konu	olduğu	âyetlerde	lafız	kelâmullah,	
mana	 kelâm-ı	 beşere	 aittir.44	 Bahît’in	 ilâhî	 iktibâsların	 mâhiyetine	 dair	 bu	 istidlâl	 yöntemi,	
kendisinden	önce	bu	alanda	kaleme	alınan	Emîr	es-San‘ânî’nin	el-Îzâh	ve’l-beyân	adlı	risalesinde	
ve	 onun	Mefâtihu’r-rıdvân	 adlı	 tefsirinde	 de	 görülmektedir.45	 Bu	 bakımdan	 Bahît,	 San‘ânî’nin	
ismini	 ve	 risâlesini	 ilgili	 eserinin	bütünlüğünde	 tasrih	 etmediyse	de	bu	konuda	onun	 takipçisi	
olduğunu	düşünmek	mümkündür.	

Kanaatimize	göre	Bahît’in	böylesi	bir	tarihsel	olguya	işaret	etmiş	olması	isabetli	olmuştur.	
Zira	ehlince	müsellem	olduğu	üzere	Allah,	Kur’ân’ı	Arap	diliyle	 indirdiği	 gibi	Tevrât’ı	 İbranice,	
İncîl’i	 Süryanice	 göndererek	 insanlar	 tarafından	 anlaşılmak	 istemiştir.	 Dolayısıyla	 Allah	 farklı	
dillerle	 mesajlarını	 iletmek	 suretiyle	 anlaşılmak	 istediyse	 de	 söz	 gelimi	 Süryanice	 söz,	
İbranice’den;	Arapça	söz	de	İbranice	ve	Süryanice’den	farklı	olmaktadır.	Ayrıca	Allah’ın	melekler,	
cinler	ve	peygamber	ile	olan	diyaloglarının	Arap	dilinde	olmadığı	tarihsel	bir	gerçektir.	Zira	bu	
konuşmalardan	 bazısının	 gerçekleştiği	 zaman	 diliminde	 hiçbir	 beşerî	 dil	 bulunmamaktadır.	
Beşerî	dillerin	oluştuğu	zamanda	ise	Arapça’nın	olmadığı	durumu,	modern	dönemde	elde	edilen	
birtakım	bulgulara	dayandırılabilmektedir.46	Bu	gerçeklikten	hareketle	Bahît’in	işaret	ettiği	üzere	
Kur’ân’ın	arkaik	zamanlardan	yaptığı	iktibâsların	mana	bakımından	kelâm-ı	‘ibâd,	lafız	açısından	
ise	kelâmullah	olduğunu	söylemek	mümkündür.	

Netice	olarak	Bahît’in	bu	değerlendirmesi,	arkaik	zamanlardan	aktarılan	 ilâhî	 iktibâslar	
açısından	 tarihsel	 bir	 olguya	 işaret	 etmesi	 bağlamında	 isabetli	 bir	 istidlâl	 olduğu	 söylenebilir.	
Bununla	 birlikte	 bu	 değerlendirmesinin	 nüzûl	 dönemi	 Araplarından	 aktarılan	 sözlere	 teşmil	
edilemeyeceği	açıktır.	Söz	gelimi	Ebû	Cehil’in	(öl.	2/624)	Mekke’de	vahiy	konusunda	serdettiği	
sözü	ve	yaklaşımı	Enfâl	sûresinde	birebir	nakledilmekte	ve	buna	cevap	verilmektedir.	“Allahım!	
Bu	(Kur’ân)	gerçekten	senin	katındansa,	üzerimize	gökten	taş	yağdır	ya	da	bize	can	yakıcı	bir	azap	
getir.’	demişlerdir.”47	âyetinde	geçen	sözün	Ebû	Cehil	tarafından	söylendiğine	ve	bunun	Kur’ân’da	

	
42	Kur’ân	dilinin	Arapça	olduğu	konusunda	birtakım	âyetler	bulunmaktadır.	Bu	konuda	ilgili	pasajlar	için	bk.	Yûsuf	12/2;	
er-Ra‘d	13/37;	İbrâhim	14/4;	Tâhâ	20/113;	eş-Şu‘arâ	26/192-195;	ez-Zümer	39/28;	Fussilet	41/3,	44;	eş-Şûrâ	42/7;	
ez-Zuhruf	43/3.	

43	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	249.	
44	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	248-249.	
45	Emîr	es-San‘ânî,	el-Îzâh	ve’l-beyân,	29-31;	Muhammed	b.	İsmâ‘îl	el-Emîr	es-San‘ânî,	Mefâtihu’r-rıdvân	fî	tefsiri’z-zikir	
bi’l-âsar	ve’l-Kur’ân,	thk.	Abdullah	b.	Sevkân	ez-Zehrânî	(Medine:	el-Câmi’atü’l-İslâmiyye,	1410),	191-192.	

46	Arap	dilinin	tarihine	ve	teşekkülüne	dair	detaylı	mülahazalar	için	bk.	Corcî	Zeydân,	Târîhu	âdâbi’l-lügati’l-‘Arabiyye	
(Kâhire:	Dârü’l-Hilâl,	ts.),	1/35-40;	Nihad	M.	Çetin,	“Arap	(Yazı)”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	
TDV	Yayınları,	1991),	3/282-286.	

47	el-Enfâl	8/32.	



ZAKİR	DEMİR	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	156-174.	

167	

birebir	 nakledildiğine	 işaret	 eden	 tefsir	 merviyyâtı	 bulunmaktadır.48	 Bu	 noktadan	 hareketle	
Bahît’in	ilâhî	iktibaslara	dair	bu	istidlâlinin	bütün	ilâhî	nakillere	teşmil	edilemeyeceği	söylenebilir.	

2.2.	Hikâye	ile	Mahkî	

Bahît’in	ilâhî	iktibâsların	lafız	ve	mana	bakımından	farklı	varlıklara	isnat	etmenin	imkânı	
konusunda	başvurduğu	bir	diğer	delil	ise	hikâye	ile	mahkînin	başkalığına	dair	kullanımıdır.	Ona	
göre	hikâye	ile	mahkînin	aynı	dilde	tahakkuk	etmesi,	zaruri	bir	şart	değildir.	Söz	gelimi	İbranice	
olan	bir	söz,	hedef	dili	Arapça	olan	bir	dille	aktarılabilir.	Yani	bir	sözü	hikâye	etmek	için	mahkînin	
konuşulduğu	dille	ve	aynı	 ifadelerle	aktarımı,	mutlaka	aranılan	bir	şart	değildir.	Zira	Kur’ân’ın	
bütünlüğünde	dilleri	Arapça	olmayan	peygamberler	ve	ümmetlerden	hikâye	edilirken	lafız,	Arap	
dili	 ile	 sunulmaktadır.	 Bahît’e	 göre	 Kur’ân’da	 kelâm-ı	 beşerden	 aktarılan	 pasajlar,	 yani	
kendilerinden	 nakledildiği	 kimselere	 nispetle	 kelâm-ı	mahkî,	 beşer	 sözü;	 Arap	 diline	 dönüşen	
lafızlar	 ve	 ibareler	 ise	 ilâhî	 kelâm	 olmaktadır.	 Son	 tahlilde	 ona	 göre	 Allah’ın	 Kur’ân’ın	
bütünlüğünde	 dilleri	 Arapça	 olmayan	 peygamberlerden	 ve	 ümmetlerden	 nakilde	 bulunurken	
farklı	ibâreler	ve	ifadeler	ile	bunları	Arap	diliyle	aktarması,	onun	ilâhî	kelâm	olmasına	engel	teşkil	
etmemektedir.49	

Kanaatimize	 göre	 Bahît’in	 hikâye	 ile	 mahkînin	 birbirinden	 farklı	 olmasının	 imkânına	
işaret	etmesi	ve	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetini	bu	bağlamda	değerlendirmesi	isabetli	olmuştur.	Zira	
Arap	dili	 ve	 edebiyatında	 “hikâye”,	 bazen	 iktibâs	 edilen	 sözün	kelimesi	kelimesine	aktarılması	
(hikâyetü’l-lafız)	şeklinde	olur	ki	bu	vaziyette	“hikâye	ile	mahkî	aynı	hakikatler”	olmaktadır.	Kimi	
zaman	da	hikâye,	 iktibâs	edilen	sözün	mana	yönüyle	aktarılması	şeklinde	 tahakkuk	eder	ki	bu	
durumda	“hikâye,	mahkînin	gayrı”	olur.	Gerek	hikâyetü’l-lafzın	gerekse	de	hikâyetü’l-mananın,	
Arap	dilinde	yaygın	bir	kullanım	alanı	bulunmaktadır.50	Netice	olarak	Bahît’in	 işaret	ettiği	gibi	
arkaik	 zamanlardan	 aktarılan	 ilâhî	 iktibâsların	mana	 itibariyle	 beşer	 sözü	olduğu	 söylenebilir.	
Ancak	bu	sözlerin	fesâhat	ve	belâgat	inceliklerini	muhtevi	olarak	Kur’ân’da	Arap	dili	ile	bulunuyor	
olması,	yani	Arapça	lafız	ve	ibareler,	ilâhî	kelâm	olmaktadır.	

Son	 tahlilde	 Bahît’in	 arkaik	 zamanlardan	 aktarılan	 ilâhî	 iktibâslar	 bağlamındaki	 bu	
değerlendirmesine	 katılmakla	 birlikte,	 bu	 yaklaşımının	 Kur’ân’ın	 bütün	 nakillerine	 teşmil	
edilmeyeceği	kanaatindeyiz.	Zira	Kur’ân’ın	bütünlüğünde	gerek	sanâdîdu’l-‘Arab’tan	gerekse	de	
mü’min-müşrik-kâfir	olmak	üzere	farklı	toplulukların	sözleri	birebir	nakledilmektedir.	Söz	gelimi	
nüzûl	dönemi	muhataplarının	vahiy	karşısındaki	durumları	konusunda	serzenişte	bulunan	Hz.	
Muhammed’in	 bir	 sözü	Furkân	 sûresinide	birebir	 (hikâyetü’l-lafız)	 olarak	 geçmektedir.	 “Resûl,	
‘Rabbim!	Kavmim	bu	Kur’ân’ı	terk	edilmiş	hâlde	bıraktı.’	dedi.”51	şeklinde	âyette	Hz.	Peygamber’in	
sözünün	birebir	nakledildiği	anlamında	Katâde	b.	Di‘âme	(öl.	117/735)	hâzâ	kavlü	nebiyyiküm	
yeştekî	 kavmehü	 ilâ	 rabbihi	 (Bu,	 peygamberinizin,	 kavmini	 Rabbine	 şikâyet	 ederken	 söylediği	
sözüdür)	cümlesini;	Zemahşerî	(öl.	538/1144)	hakellahu	‘anhu	şekvâhu	kavmehu	ileyhi	(Allah	Hz.	
Peygamber’in	 kavminden	 kendisine	 ettiği	 şikâyeti	 nakletmektedir)	 ifadesini;	 İbn	 Atiyye	 (öl.	
541/1147)	 ve	 Se‘âlibî	 (öl.	 875/1471)	 hikâyetün	 ‘an	 kavli	 resûlillah	 fî’d-dünyâ	 (Bu,	 Allah	
Resûlü’nden	 dünyada	 sadır	 olmuş	 bir	 sözün	 nakledilmesidir)	 sözünü;	 Fahreddin	 er-Râzî	 (öl.	
606/1210)	ise	kavlun	vâki‘un	mine’r-resûl	(Bu,	Hz.	Peygamber’den	sâdır	olmuş	bir	sözdür)	tabirini	
kullanmaktadır.52	Keza	Muhammed	İzzet	Derveze	(1888-1984)	de	bu	âyetle	ilgili	olarak	“Bu	ifade,	

	
48	Muhammed	b.	Cerîr	et-Taberî,	Câmiu‘l-beyân	 ‘an	te’vîli	âyi’l-Kur’ân,	 thk.	Abdullah	b.	Abdülmuhsin	et-Türkî	(Riyâd:	
Dâru	Âlemi’l-Kütüb,	2003),	11/144-147;	Ali	b.	Muhammed	el-Mâverdî,	en-Nüket	ve’l-‘uyûn,	thk.	Seyyid	b.	Abdülmaksûd	
(Beyrût:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1992),	2/313;	Ali	b.	Ahmed	el-Vâhidî,	Esbâbü	nüzûli’l-Kur’ân,	thk.	Mâhir	Yasin	el-Fahl	
(Riyâd:	Dârü’l-Meymân,	2005),	397-398;	Sirâcüddîn	Ömer	 İbn	Âdil	ed-Dımaşkî,	el-Lübâb	 fî	 ʿulûmi’l-Kitâb,	 thk.	Âdil	
Ahmed	Abdülmevcûd	-	Ali	Muhammed	Muavvaz	(Beyrût:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1998),	2/308.	

49	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	249.	
50	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	28/215-217.	
51	el-Furkân	25/30.	
52	 Abdurrahmân	 b.	 Muhammed	 İbn	 Ebû	 Hâtim,	 Tefsîrü’l-Kur’âni’l-‘Azîm,	 thk.	 Es‘ad	 Muhammed	 et-Tayyib	 (Mekke:	
Mektebetü	Nizâr	Mustafa	el-Bâz,	1997),	8/2687;	Cârullâh	Zemahşerî,	el-Keşşâf	‘an	hakâiki	gavâmizi’t-tenzîl,	thk.	Âdil	
Ahmed	Abdülmevcûd	vd.	(Riyâd:	Mektebetü’l-‘Ubeykân,	1998),	4/347;	İbn	‘Atiyye	el-Endelüsî,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	
tefsîri’l-kitâbi’l-‘azîz,	 thk.	 Abdusselâm	Abdüşşâfî	Muhammed	 (Beyrût:	 Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	 2001),	 4/209;	 Râzî,	
Mefâtîhu’l-gayb,	24/77;	Ebû	Zeyd	es-Se‘âlibî,	el-Cevâhirü’l-hisân	fî	tefsîri’l-Kurʾân	(Beyrût:	Dârü	İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî,	
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Hz.	Peygamber’in	 fısıldamalarından	bir	 fısıldamanın	 aktarımıdır”	 anlamında	hikâyetü	nefesetin	
min	nefesâti’n-nebî	ifadesine	yer	vermektedir.53	Bu	gerçeklikten	hareketle	Bahît’in	ilâhî	iktibaslara	
dair	bu	istidlâl	yönteminin	bütün	âyetlere	teşmil	edilemeyeceğini	düşünüyoruz.	

2.3.	Hurûf-i-Hecâ	

Bahît,	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	dair	başvurduğu	bir	diğer	delil,	hurûf-i	hecânın	dildeki	
kullanımıdır.	 Bir	 diğer	 ifadeyle	 o,	 bütün	 Arapça	 kelimelerin,	 hurûf-ı	 hecâ	 denilen	 alfabenin	
harflerinden	 ve	 tüm	 Arapça	 cümlelerin	 de	 bu	 kelimelerden	 oluşmasından	 hareketle	 kelâm-ı	
mahkîye	dair	görüşünü	temellendirmeye	çalışmaktadır.	Ona	göre	bir	müellif	tarafından	Arapça	
yazılan	her	eser,	Arapça	cümlelerden	oluşmaktadır.	Bu	durumda	hecâ	harfleri	kelimelerin	eczası;	
kelimeler,	 cümlelerin	 parçaları	 ve	 cümleler	 de	 kitabın	 eczası	 olur.	 Ona	 göre	 hurûf-ı	 hecânın	
bütününü	ayrı	ayrı	telaffuz	eden	birisine,	-kendi	melekesi	ve	tertibine	uygun	olarak	harflerden	
kelimeler	 oluşturmadığında-,	 “mürekkep	 kelimelerle	 konuştu”	 denilmez.	 Benzer	 şekilde	 bütün	
Arapça	 kelimeleri	 de	 ayrı	 ayrı	 konuşan	 birisine,	 -kendi	 melekesi	 ve	 tertibine	 uygun	 olarak	
kelimelerden	 cümleler	 tertip	 etmediğinde-,	 “cümlelerle	 konuştu”	 ifadesi	 isnat	 edilemez.	 Aynı	
şekilde	bir	müellifin	kendine	özel	bir	tarzda	kaleme	aldığı	kitabının	cümleleri	de	yazarının	tertibi	
ve	düzeni	olmaksızın	ayrı	ayrı	olarak	dile	getiren	birisine,	-ilgili	yazarın	kendine	özgü	tertibi	ve	
melekesiyle	oluşturduğu	cümleleri	olmadığında-,	kitabı	bir	başkasına	isnat	etmek	doğru	değildir.	
Bahît’e	göre	bir	eseri	oluşturan	cümlelerden	bir	kısmının	başka	bir	yazara	ait	olması,	kitabın	bir	
bütün	olarak	yazarı	dışında	bir	başkasına	isnat	etmeye	sebep	teşkil	etmez.54	Son	tahlilde	Bahît,	
bütün	bu	 temsîlî	 anlatımlarla	Kur’ân’da	arkaik	 zamanlardan	yapılan	 iktibâsların	bulunmasının	
onun	ilâhî	kelâm	oluşuna	engel	teşkil	etmeyeceğini	temellendirmeye	çalışmaktadır.	

Kanaatimize	göre	Fahreddin	er-Râzî’nin	de	benimsediği	gibi	Kur’ân’ı	“iki	kapak	arasında	
bulunan	 Allah	 kelâmının	 adı”55	 olarak	 tanımlamaya	 çalıştığımızda	 içerisinde	 gerek	 arkaik	
zamanlardan	gerekse	nüzûl	döneminden	iktibâsların	bulunması,	onun	ilâhî	kelâm	oluşuna	engel	
teşkil	 etmeyecektir.	 Buna	 göre	 Kur’ân’ın	 ilâhî	 kelâm	 oluşu,	 onun	 içerisinde	 bulunan	 harfler,	
kelimeler	ve	cümleler	olmak	üzere	eczasının	ayrı	ayrı	olması	itibariyle	olmayacağı	için	içerisinde	
ilâhî	iktibâsların	bulunması,	bütünün	Allah’a	aidiyetine	zarar	vermeyecektir.	Diğer	taraftan	bize	
göre	Allah’ın	ilâhî	iktibaslara	başvurması,	hatta	kelâmı	ses	ve	harften	oluşmadığı	halde	mesajını	
Arap	 diliyle	 muhataplara	 iletmesi,	 mesajının	 insanlar	 tarafından	 anlaşılmak	 ve	 gereğinin	
yapılmasını	istemesi	nedeniyledir.	

2.4.	Kelâm-ı	Lafzî	ve	Kelâm-ı	Nefsî	

Bahît’in	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	dair	başvurduğu	bir	diğer	delil	Ehl-i	sünnetin	Allah’ın	
kelâm	sıfatını	 “kelâm-ı	 lafzî”	ve	 “kelâm-ı	nefsî”	olarak	 tasnifleri	ve	buna	dair	paradigmalarıdır.	
Bahît	kelâmın	bu	 ikili	 taksimini	somut	örnekler	üzerinden	açıklamaya	çalışmaktadır.	Ona	göre	
herhangi	bir	kimse	kendisinden	hareketle	zihnindeki	kelâmın	tertibini	ve	onu	telaffuz	etmeden	
önceki	düzeni	oluşturan	melekeye	ve	kuvveye	sahip	olduğunu	zorunlu	bir	bilgiyle	bilir.	Sonradan	
insan	 zihninde	 oluşturduğu,	 kendine	 özgü	 tertip	 ve	 düzene	 uygun	 bir	 şekilde	 kelâmı	 telaffuz	
etmekte	ve	bununla	konuşmaktadır.	Bahît	bu	temsili	anlatımını,	bir	şairin	şiirini	seslendirmesine	
benzetmektedir.	 Şöyle	 ki	 bir	 şairde	 şiiri	 oluşturabilme	 kuvvesi	 bulunmakta	 ve	 şiirini	
seslendirmeden	 önce	 zihninde	 yer	 alan	 tertibi	 harf	 ve	 sesten	 yoksundur.	 Daha	 sonra	 şiirini	
muayyen	 bir	 şiir	 vezni	 üzerine	 ve	 zihninde	 oluşturduğu	 tertibe	 uygun	 bir	 tarzda	 telaffuz	
etmektedir.	Bu	yönüyle	şairin	kendine	özgü	melekeyle	zihninde	oluşturduğu	kelâmı,	ilgili	şairin	
sözü	olup	kendisi	dışında	bir	başkasına	isnat	edilmez.	Yani	bir	kimse	ilgili	şairin	kullandığı	tertibe	
uymayan	bir	sunum	tarzıyla	onun	şiirini	oluşturan	kelimelerle	konuştuğunda,	ilgili	şairin	şiiri	ona	
nispet	 edilmez.	 Son	 tahlilde	 Bahît’e	 göre	 bir	 sözün	 birine	 isnat	 edilmesi	 yalnızca	 meleke	 ile	

	
1997),	4/208.	Müfessirlerin	Furkân	sûresinin	30.	âyetine	dair	yaklaşımları	hakkında	kapsamlı	değerlendirmeler	için	
bk.	 Zakir	 Demir,	 “Furkân	 Sûresinin	 30.	 Âyetine	 Dair	 Müfessirlerin	 Yaklaşımları	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	 Allah’a	
Münâcâtının	Makâsıdî	Tefsir	Açısından	Yorumu”,	Cumhuriyet	İlahiyat	Dergisi	27/2	(2023),	592-618.	

53	Muhammed	İzzet	Derveze,	et-Tefsîrü’l-hadîs	(Beyrût:	Dâru'l-Garbi’l-İslâmî,	2000),	3/79.	
54	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	249.	
55	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	5/92.	
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oluşturulan	tertip	ile	olur.	Dolayısıyla	bir	başkasının	o	tertipten	sonra	farklı	bir	sunumla	telaffuz	
etmesi	 şeklinde	 değildir.56	 Bahît’in	 kelâm-ı	 lafzî	 ve	 kelâm-ı	 nefsîye	 dair	 bu	 temsili	 anlatımla,	
bilinenden	 hareketle	 bilinmeyene	 dair	 çıkarımda	 bulunduğu,	 yani	 “kıyâsü’l-gâib	 ‘ale’ş-şâhid”	
prensibine	 başvurduğu	müşâhede	 edilmektedir.	 Ontolojik	 olarak	 ilâhî	 ve	 beşerî	 kelâm	 vücûd-
mevcûd	bakımından	birbirinden	farklı	olsa	da	bu	prensibe	başvurarak	mesele	açıklanabilir.57		

Bahît,	Ehl-i	sünnetin	yaygın	kanaatine	katılmakta	ve	“kelâm”ı,	kudret,	 ilim	ve	 irâde	gibi	
Allah’ın	zatıyla	kâim,	ezelî	sıfatlardan	biri	olarak	kabul	etmektedir.	Ona	göre	Allah	kelâm-ı	nefsîyi	
harf	ve	ses	olmaksızın	ezelî	ilminde	tertip	etmiştir.	O,	kelâm-ı	nefsiyle	ilâhî	iktibâslar	arasındaki	
ilişkiyi	tahlil	etmektedir.	Ona	göre	Allah	Hz.	Muhammed’i	peygamber	olarak	gönderdiğinde	ona	
harf	 ve	 seslerden	oluşan	Kur’ân	 lafızlarını	 indirdi.	 Allah	 bu	 lafızları,	 ezelî	 olan	 kelâm-ı	 nefsîye	
muvafık	 olarak	 kendine	 özgü	 bir	 tertiple	 Cibrîl’in	 lisânı	 üzere	 yaratmıştır.	 Hz.	 Peygamber	 de	
Cibrîl’den	 duyduğunu	 söylemiş,	 onun	 ümmeti	 de	 ondan	 duyduğu	 tarzda	 okumuş	 ve	 tevâtürle	
sonraki	kuşaklara	iletmiştir.	Bahît’e	göre	ilâhî	iktibâslar	dâhil	Kur’ân’ın	bütün	lafızları,	kendine	
özgü	olan	bu	tertip	bakımından	Allah’ın	kelâmıdır.	Bir	başka	ifadeyle	kelâm-ı	nefsinin	izdüşümü	
olup	harf	ve	seslere	bürünen	Kur’ân’ın	kendine	özgü	tertibinde	bir	başkasının	dahli	söz	konusu	
bulunmadığı	için	ilâhî	kelâmdır.	Bununla	birlikte	tebliğ	etmek	bakımından	Kur’ân,	Cibrîl	veya	Hz.	
Peygamber’e	nispet	edilebilir.	Mecâz	anlamdaki	bu	nispet	onun	ilâhî	kelâm	oluşuna	engel	teşkil	
etmez.58		

Bahît,	 ilâhî	 iktibâsların	kelâm-ı	nefsîyle	 ilişkilendirdikten	sonra	bu	konuda	Devvânî’den	
nakilde	bulunmaktadır.	Devvânî,	ilâhî	kelâmın	yapısı	hakkında	şöyle	der:	“Allah	Te‘âlâ’nın	kelâmı,	
yani	kelâm-ı	nefsîsi,	O’nun	mebde-i	telif	ve	tertibinden	ibaret	olan	sıfat-ı	ezelisiyle	ilm-i	ezelinde	
tertip	ettiği	kelimelerdir.	Mebde-i	telif	olan	işbu	sıfat-ı	ezelîsi	kadîmdir.	Mürettep	kelimeler	dahi	
vücûd-ı	 ilmiyesi	 hasebiyle	 kadîm,	 yani	 ezelîdir.	 Kelimeler	 ve	 kelam	 da	 mutlak	 anlamda	 sâir	
mümkinat	gibi	vücûd-i	ilimleri	hasebiyle	ezelîdir.	Allah’ın	kelamı	ancak	zatının	vasıta	olmaksızın	
tertip	 ettiği	 kelimelerinden	 ibarettir.	 İlm-i	 vücûdunda	 kelimeler	 arasında	 teakup	 yoktur	 ki	
kendilerinin	hâdis	olduğu	lâzım	gelsin.	Ancak	kelimeleri	arasındaki	teakup	hârici	vücûttadır.	O	da	
şu	vücûd	hasebiyle	kelâm-ı	lafzîdir.”59	

Bahît,	Kur’ân’da	ilâhî	iktibâsların	bulunması	ile	kelâm-ı	nefsî	arasındaki	ilişki	bağlamında,	
“Allah’ın	Kur’ân’da	arkaik	zamanlarda	yaşayan	ve	hâdis	olup	ezelî	olmasının	iddia	edilemeyeceği	
konusunda	şüphe	olmayan	kelâm-ı	beşere	ait	sözlerden	 iktibâsta	bulunmasına	ve	 fiillere	atıfta	
bulunmasına	 rağmen	 okunan	 Kur’ân’ın	 kelimeleri	 ve	 lafızlarının,	 kadîm	 ve	 ezelî	 olan	 kelâm-ı	
nefsinin	tertibinin	izdüşümü	olduğu	nasıl	söz	konusu	edilebilir?”	şeklinde	bir	soru	sorar.	Bahît’in	
esasen	 böyle	 bir	 soru	 sorarak	 İslâm	 düşüncesinde	 mütalaa	 edilen	 kelâm-ı	 nefsî	 düşüncesini	
dönüştürdüğü	 düşünülebilir.	 Zira	 İslâm	 düşüncesinde	 kelâm-ı	 lafzî	 ve	 kelâm-ı	 nefsî,	 Kur’ân’ın	
eczasından	ziyade	bütününe	dair	ileri	sürülen	yaklaşımlardır.	Bahît	söz	konusu	soruyu	Allah’ın	
ilim	sıfatıyla	 ilişkilendirerek	tahlîl	etmeye	ve	değerlendirmeye	çalışmaktadır.	Ona	göre	kelâm-ı	
nefsî,	“ilmî	bir	suret”	olup	Allah’ın	ezelî	ilminde	kendisine	özgü	bir	tertiple	bulunmaktadır.	Okunan	
Kur’ân’ın	 lafızlarının	 tertibi,	 bütün	 yaratılmışların	 zat,	 araz,	 söz	 ve	 eylemleri	 olmak	 üzere	
külliyâtın	 bütünü,	 Allah’ın	 ezelî	 ilmindeki	 tertibin	 izdüşümüdür.	 Bir	 diğer	 ifadeyle	 ezelî	 ilim	
varlığında	bulunan	bu	söz	ve	eylemler	de	vakti	geldiğinde	şehadet	âleminde	vuku‘	bulduğunda	
birbirlerine	 muvafık	 olmaktadır.	 Bütünle	 ilgili	 her	 bir	 şey	 (külliyat),	 ilmî	 varlığı	 bakımından	
Allah’ın	ezelî	ilminde	gerçekleştiği	gibi	Kur’ân’da	yaratılmışların	sözünden	iktibâs	ettiği	kelâm-ı	
mahkî	de	bu	kabilin	kapsamındadır.60		

Sonuç	 olarak	 Bahît,	 hikâye	 ile	 kelâm-ı	 mahkî	 bağlamında	 ilâhî	 iktibâsların	 mâhiyetini	
sorgulayıp	tahlil	ederken	Allah’ın	“kelâm”	sıfatı	yanında	“ilim”	sıfatına	da	atıfta	bulunmaktadır.	
Geçmiş	 zaman	 (mâzî),	 geniş-şimdiki	 zaman	 (muzârî/hâl)	 ve	 gelecek	 zaman	 (müstakbel)	 ifade	

	
56	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	249-250.	
57	Müteahhir	dönem	kelamcıların	etkisinde	kalan	Bahît,	beşer	kelamı	ile	ilâhî	kelâm	arasındaki	tebâyünden	hareketle	
gâibin	şahide	kıyas	edilmesini	uygun	görmediğini	belirtmektedir.	bk.	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	250.	

58	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	250.	
59	Gelenbevi,	Hâşiyetü’l-Fâzıl	İsmail	el-Gelenbevi	‘ale’l-Celâl,	242-244;	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	250.	
60	Bahît,	“Hüsnü’l-beyân”,	252-253.	
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eden	 “kâle/dedi	 ki”,	 “yekûlu/der	 ki”	 ve	 “kul/de	 ki”	 üsluplarının	 sezdirdiği	 zamansal	 sorunun	
Allah’ın	 ilmi	 varlığı	 için	 bahis	 konusu	 edilemeyeceğini	 ve	 kelâm-ı	 nefsîde	 bulunan	malumatın	
kelâm-ı	lafzî	ile	büsbütün	bir	tenasüp	içerisinde	olduğunu	ileri	sürmektedir.	

Kanaatimize	göre	Bahît’in	ilâhî	iktibâsları	kelâm-ı	nefsî	argümanı	bağlamında	incelemesi	
isabetli	olmuştur.	Bize	göre	Ehl-i	sünnetin	kelâm-ı	nefsî	paradigması,	 ilâhî	nakiller	bağlamında	
kelâm-ı	beşerin	ilâhî	kelâm	olarak	dönüşümü	problemine	de	alternatif	bir	çıkış	yolu	olabilir.	Şöyle	
ki	 kelâm-ı	 nefsînin,	 yani	 mananın	 kadîm;	 hitâbın	 taallukunun	 hâdis	 olduğu	 tasvip	 edilmesi	
takdirde,	 kelâm-ı	 beşere	 dair	 iktibâsların	 kelimesi	 kelimesine	 (hikâyetü’l-lafız)	 ya	 da	 anlam	
bakımından	 (hikâyetü’l-mana)	 Kur’ân’da	 yer	 alması,	 onun	 kaynağına	 ve	 ilâhîliğine	 dair	 ileri	
sürülen	sorunu	çözer	boyuttadır.	Zira	mezkûr	yaklaşıma	göre	“hâdis”	muhataplar	ile	alakalı	lafzî	
form	 “hâdis”	 olunca,	 nüzûl	 dönemi	 muhataplarından	 yapılan	 atıfların	 beşer	 boyutundakilerle	
özdeş	olması	dahi	iki	kapak	arasındaki	metnin	ilâhî	kelâm	oluşuna	engel	teşkil	etmeyecektir.		

SONUÇ	

Son	devir	Osmanlı	âlimlerinden	olup	yaklaşık	sekiz	sene	Mısır	baş	müftülüğü	görevinde	
bulunan	Muhammed	 Bahît	 el-Muti‘î,	 Ehl-i	 sünnet	 ilim-fikir	 geleneğini	 harmanlayarak	mütalaa	
eden	 tefsir,	 fıkıh,	 kelam	 ve	 hadis	 başta	 olmak	 üzere	 birçok	 alanda	 ön	 plana	 çıkan,	 muhtelif	
disiplinlerde	ilmî	rüştünü	ispatlayan,	Arap	dilinin	inceliklerine	vukufiyeti	bulunan,	çok	yönlü	ve	
velut	bir	 ilim	adamıdır.	Onun	çağdaşı	ve	aynı	 zamanda	muarızı	olan	Muhammed	Abduh	kendi	
döneminde	eğitim,	yargı	ve	yönetimde	 ıslahat/yenilik	hareketinin	öncüsü	 iken	Bahît	 ise	klasik	
İslam	düşüncesinin	önemli	temsilcisi,	takipçisi	ve	şârihi/yorumcusu	olarak	temayüz	etmektedir.	
Cemâleddin	 el-Efgânî’nin	 talebelerinden	 olan	 bu	 iki	 ilim	 adamının	 benimsedikleri	 yöntem	
bakımından,	kendi	dönemlerinde	iki	farklı	ekolün	temsilcileri	ve	öncüleri	oldukları	söylenebilir.	

Bahît’in	muhtelif	konulara	dair	verdiği	 fetvaların	yanı	sıra	tefsir-Kur’ân	 ilimlerinde	altı,	
fıkıh-usûl-i	fıkıhta	yirmi	bir,	kelamda	üç,	hadis-hadis	ilimlerinde	bir	ve	belâgatta	bir	eser	olmak	
üzere	toplamda	otuz	iki	kitabı	bulunmaktadır.	Onun	çalışmalarından	biri,	Kur’ân’ın	bütünlüğünde	
serdedilen	arkaik	zamanlardan	yapılan	ilâhî	iktibâsların	mâhiyetine	dair	olup	İslâm	te’lif	tarihinde	
ilk	müstakil	eserlerden	biri	olarak	kabul	edilebilen	Hüsnü’l-beyân	fî	izâleti	ba‘di	şübehin	veradet	
‘ale’l-Kur’ân	isimli	risâledir.	Bahît’in	bu	risâlesinde	serdettiği	tahlillerinden	hareketle,	onun	ilâhî	
iktibâsların	konu	olduğu	Kur’ân	pasajlarını	lafız	bakımından	Allah’a,	mana	itibariyle	ise	kelâm-ı	
beşere	isnat	ettiği	ve	bu	telakkiyi	savunduğu	anlaşılmaktadır.	Bu	yaklaşımına	göre	Kur’ân’da	yer	
alan	 bu	 tür	 iktibâslar	 için	 “kelâm-ı	 Mûsâ”,	 “kelâm-ı	 Îsâ”	 demek	 ve	 dolayısıyla	 kelâmın	 Allah	
dışındakilere	isnat	edilmesinde	bir	beis	yoktur.	Bahît’in	serdettiği	bu	yaklaşım	konusunda	aklî	ve	
naklî	olmak	üzere	çok	sayıda	delillerle	istidlalde	bulunduğu	ve	risâlesi	bütünlüğünde	anlaşılır	ve	
akıcı	bir	üslup	kullandığı	saptanmıştır.		

Bahît’in	 Hüsnü’l-beyân	 isimli	 risâlesi	 bütünlüğünde	 kullandığı	 delilleri,	 önermelere	
dönüştürerek	 onun	 yaklaşımına	 dair	 istidlâl	 yöntemini	 şöyle	 maddeleştirebiliriz:	 (i)	 Allah	
Kur’ân’da	 geçmiş	 ümmetlerden	 iktibâsta	 bulunurken	 onların	 sözlerini	 Arap	 diliyle	
nakletmektedir.	 Bir	 diğer	 ifadeyle	 arkaik	 zamanlara	 dair	 sözleri	 orijinal	 dilleriyle	 ve	 kelimesi	
kelimesine	(hikâyetü’l-lafız)	değil	de	sözü	mana	yönüyle	(hikâyetü’l-mana)	aktarmaktadır.	Bu	da	
ilâhî	 iktibâsların	hikâye	 ile	mahkî	bakımından	birbirinden	 farklı	 olduğunu	göstermektedir.	 (ii)	
Bütün	Arapça	kelimeler,	hurûf-ı	hecâ	denilen	alfabenin	harflerinden	ve	tüm	Arapça	cümleler	de	
bu	kelimelerden	oluşmaktadır.	Bu	durumda	hecâ	harfleri	kelimelerin	eczası;	kelimeler,	cümlelerin	
parçaları	 ve	 cümleler	 de	 kitabın	 eczası	 olur.	 Her	 eserde	 harfler,	 kelimeler	 ve	 cümleler	
bulunduğuna	göre	bir	sözün	veya	eserin	bir	yazara	isnadında	belirleyici	olan	temel	ilke,	melekenin	
ve	kendine	özgü	tertibin	bulunmasıdır.	Buna	göre	bir	eseri	oluşturan	cümlelerden	bir	kısmının	
başka	bir	yazara	ait	olması,	 kitabın	bir	bütün	olarak	yazarı	dışında	bir	başkasına	 isnat	etmeyi	
gerektirmez.	O	halde	Kur’ân’da	 arkaik	 zamanlardan	 yapılan	 iktibâsların	 bulunması,	 onun	 ilâhî	
kelâm	 oluşuna	 engel	 teşkil	 etmemelidir.	 (iii)	 Allah’ın	 kendisi	 dışında	 başkasının	 mâhiyetini	
bilmediği,	tasavvur	edemediği,	harf	ve	sesten	oluşmayan	kelâm-ı	nefsî	sıfatı	bulunmaktadır.	Harf	
ve	seslerden	oluşan	Kur’ân’ın	lafızları,	ezelî	olan	kelâm-ı	nefsîye	muvafık	olarak	kendine	özgü	bir	
tertiple	nâzil	olmuştur.	Kur’ân’ın	eczası	olan	 ilâhî	 iktibâslar	da	 iki	kapak	arasındaki	metin	gibi	
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kendine	 özgü	 olan	 bu	 tertip	 bakımından	 Allah’ın	 kelâmı	 olmalıdır.	 Bir	 başka	 ifadeyle	 kelâm-ı	
nefsinin	 izdüşümü	olup	harf	ve	sese	bürünen	Kur’ân’ın	kendine	özgü	tertibinde	bir	başkasının	
tasarrufu	söz	konusu	olmadığı	için	bunlar	da	ilâhî	kelâmdır.	(iv)	Mâzî,	muzârî/hâl	ve	müstakbel	
kipleri,	 insanoğlunun	 kelamı	 için	 zamansal	 bir	 boyut	 ifade	 etmektedir.	 Allah’ın	 ses	 ve	 harften	
yoksun	 olan	 kelâm-ı	 nefsî	 sıfatı	 için	 geçmiş-şimdi-gelecek	 gibi	 zamansal	 bir	 boyutu	
bulunmamaktadır.	 Diğer	 taraftan	 Kur’ân’da	 insanoğluna	 “kâle”	 formunda	 isnat	 edilen	 sözler,	
Allah’ın	 ezeli	 ilmindeki	 kelamın	 izdüşümüdür.	 O	 halde	 arkaik	 zamanlardan	 yapılan	 ilâhî	
iktibâsların	Kur’ân’da	bulunuyor	olması,	onun	ilâhî	kelâm	oluşuna	engel	olmamalıdır.	

Bahît’in	 mezkûr	 yaklaşımının	 arkaik	 zamanlardan	 aktarılan	 ilâhî	 iktibâslar	 açısından	
Kur’ân’ın	 bütünlüğüne	 uyduğunu	 söylemek	 mümkündür.	 Ancak	 bu	 yaklaşımın	 muvâfakât-ı	
sahâbe	 ve	 sanâdîdu’l-‘Arap	 gibi	 nüzûl	 dönemi	 muhataplarından	 aktarılan	 iktibaslara	 teşmil	
edilemeyeceği	 açıktır.	 Zira	 nüzûl	 döneminden	 aktarılan	 iktibâsların	 lafız	 ve	mana	 bakımından	
kelâm-ı	 beşer	 düzleminde	 birleştiği	müşâhede	 edilmektedir.	 Ayrıca	 söz	 konusu	 yaklaşımı	 için	
risâlesinde	serdettiği	aklî-naklî	delillerinden	ve	önermelerinden	bazılarının	delil	oluşunun	zayıf	
olduğu	saptanmıştır.		

Kanaatimize	göre	 ilâhî	 iktibâsları	konu	edinen	Hüsnü’l-beyân	 isimli	 risâlesi	bağlamında	
Bahît’in	 taklit	 ve	mezhebî	 taassup	 düşüncesinin	 karşıtı	 bir	 yaklaşım	 taraftarı	 olmakla	 birlikte	
klasik	İslam	düşüncesi	geleneğini	takip	eden	ve	onu	dönüştüren	bir	tutumu	olduğunu	söylememiz	
mümkündür.	Zira	onun	bu	risâlesi	bağlamında	tespit	edebildiğimiz	kadarıyla	kendisine	sorulan	
meselenin	önce	klasik	İslam	düşüncesindeki	izdüşümünü	tespit	etmekte,	akabinde	meseleyi	tahlil	
ederek	 kanaatini	 belirtmektedir.	 Bu	 risâlesinde	 ilâhî	 iktibâsları	 kelâm-ı	 nefsî	 düşüncesiyle	
ilişkilendirerek	ele	alması	onun	bu	metodunu	teyit	etmektedir.		

Bahît	 Hüsnü’l-beyân’da	 yalnızca	 Devvânî’nin	 Şerhu’l-‘Akâʾidi’l-‘Adudiyye	 isimli	 eserine	
iktibâsta	 bulunmakta	 ve	 dolayısıyla	 onun	 adını	 zikretmektedir.	 Risâlesinin	 bütünlüğünde	 ilâhî	
nakillere	dair	yaklaşımı,	kendisinden	yaklaşık	iki	asır	önce	kaleme	alınan	San‘ânî’nin	el-Îzâh	ve’l-
beyân	isimli	eserinde	serdettiği	görüş	ile	aynıdır.	Bu	bakımdan	Bahît’in	San‘ânî	takipçisi	ve	onun	
konuya	dair	yaklaşımının	bir	yönüyle	şârihi	olduğu	kanaatine	varılmaktadır.	Bununla	birlikte	iki	
ilim	 adamının	 istidlâl	 yöntemlerinin,	 geleneği	 harmanlayarak	 ve	 dönüştürerek	 okumalarının	
birbirinden	farklı	olduğu	müşâhede	edilmektedir.		

Elinizdeki	 bu	 çalışmayla	 Muhammed	 Bahît’in	 düşünce	 dünyasını	 bütün	 yönleriyle	 ele	
aldığımızı	 ve	 onu	 tükettiğimizi	 düşünmüyoruz.	 Başta	 tefsir,	 kelam,	 fıkıh	 ve	 hadis	 olmak	 üzere	
ilahiyatın	hemen	her	alanında	eseri	bulunan	Bahît’in	fikirleri	ve	klasik	İslam	düşüncesine	katkısı	
incelenmesi	 gerekmektedir.	 Söz	 gelimi	 tefsirde	 “Bahît’in	 Kur’ân	 tarihine	 yaklaşımı	 ve	 katkısı”,	
kelamda	 “Bahît’in	 yeni	 ilm-i	 kelâm	 hareketine	 katkısı”;	 fıkıhta	 “Bahît’in	 fetvâlarında	 klasik	
geleneği	dönüştürmesi”,	“Zâhid	Kevserî’nin	eserlerinde	Bahît’in	etkisi	ve	katkısı”	gibi	çalışmalar	
hazırlanabilir.	
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It	 is	 readily	apparent	 that	 the	 first	 independent	 treatise	written	about	 the	essence	of	 the	
divine	quotations	revealed	in	the	integrity	of	the	Qur’ān	is	al-Amīr	Muhammad	b.	Ismâ‘īl	as-San‘ānī’s	
work	called	al-Izāh	wa	al-bayān	fî	tahkīki	‘ibārāt	al-kasas	al-Qur’ān.	The	second	distinct	work	on	the	
subject	is	Muhammad	Bakhīt	al-Mutī‘ī’s	work	entitled	Husn	al-bayān	fī	izālati	ba‘d	shubah	waradat	
alā	al-Qur’ān,	which	 is	the	research	subject	of	this	article.	Bakhît,	one	of	the	 last	period	Ottoman	
scholars	is	a	prolific	and	versatile	schoolman	who	worked	as	the	grand	muftī	of	Egypt	for	almost	
eight	years,	 studied	the	tradition	of	Ahl	as-sunna	by	converting	and	enhancing	 it,	and	proved	his	
scientific	maturation	 in	 various	disciplines	 by	writing	a	 total	 of	 thirty-two	works	 in	many	 fields,	
especially	in	tafsir,	fiqh	and	kalam.	Bakhīt	states	that	he	wrote	this	treatise	based	on	a	question	from	
someone	about	the	belonging	of	a	divine	quotation	attributed	to	Prophet	Yakūb	in	the	style	of	qāla,	
which	is	one	of	the	most	used	styles	in	the	Qur’ān’s	narration.	He	intellectualizes	the	essence	of	the	
embedded	speakers	(al-kalām	al-mahkī)	in	Qur’ān	with	a	question-answer	method.	The	relationship	
between	divine	 speech	and	human	 speech	 is	 emphasized	between	 the	 lines	of	 the	 treatise.	 In	 the	
context	of	divine	quotations,	Bakhīt	asks	some	questions.	We	can	convert	them	as	follows:	“Do	the	
narrative	speech	and	the	embedded	speakers	incorporated	in	the	integrity	of	Qur’ān	belong	to	God	
or	to	the	speaker	who	originally	said	it?	If	such	words	concerning	the	human	speech	are	truly	divine	
speech	 and	 are	 expressions	 from	 God,	 how	 is	 it	 possible	 to	 find	 such	 passages	 in	 the	 Qur’ān	 by	
attributing	them	to	beings	other	than	Allah?	If	such	passages	are	human	words,	as	the	Qur’ān	clearly	
indicates,	is	it	possible	that	the	Qur’ān	as	a	whole	is	divine	speech?”	By	asking	with	similar	questions,	
he	introduces	the	subjects	that	dealt	with	in	his	treatise.		

It	 is	 seen	 that	 this	work,	which	 is	 the	 second	 independent	work	written	 in	 this	 field	 and	
involving	 some	 inspiring	 evaluations	 about	 the	 nature	 of	 the	 divine	 quotations,	 hasn’t	 been	 the	
subject	 of	 any	 academic	 work.	 In	 the	 present	 study,	 which	 is	 written	 in	 order	 to	 eliminate	 this	
deficiency	in	one	aspect,	first	of	all,	Bakhīt’s	life	story,	scientific	personality	and	works	are	examined.	
Subsequently,	 the	 issues	 that	 Bakhīt	 raised	 about	 the	 nature	 of	 the	 divine	 quotations	 in	 the	
mentioned	treatise	are	discussed,	and	the	evidences	he	draws	are	transformed	into	propositions	and	
evaluated	in	detail.	To	put	it	briefly,	according	to	Bakhīt,	such	quotations	are	both	the	speech	of	God	
in	regards	to	wording	and	the	speech	of	human	beings	in	terms	of	meaning.	Bakhīt	tries	to	justify	
this	 approach	with	 rational	 and	narrative	 evidence.	 In	 other	words,	while	 discussing	 the	 subject	
throughout	the	treatise,	he	adopts	an	analytical	and	inferential/rational	method.	

We	can	signal	some	assertions	mentioned	by	him	in	the	treatise,	as	follows:	First:	While	God	
quotes	from	the	archaic	communities	in	the	Qur’ān,	he	imitates	their	words	in	the	Arabic	language.	
In	other	words,	God	does	not	extract	the	words	of	archaic	times	in	their	original	language	and	word	
for	word	(hikāya	al-lafz),	 instead,	 imitates	them	with	the	meaning	of	the	word	(hikāya	al-mana).	
This	shows	that	divine	quotations	are	different	from	each	other	in	terms	of	reproduction	(hikāya)	
and	reproduced	(mahkī).	Second:	All	Arabic	words	consist	of	the	letters	of	the	alphabet	called	hurūf	
al-hacā,	and	all	Arabic	sentences	are	composed	of	these	words.	 In	this	case,	syllables	are	parts	of	
words;	words	become	parts	of	sentences	and	sentences	become	parts	of	the	book.	Since	there	are	
letters,	words	and	sentences	in	every	work,	the	basic	principles	that	determine	the	belonging	of	a	
word	or	work	to	an	author	are	natural	faculty	and	unique	arrangement.	Accordingly,	the	fact	that	
some	of	the	sentences	in	a	work	belong	to	another	person	does	not	necessitate	attributing	the	book	
as	a	whole	 to	 someone	other	 than	 its	author.	Therefore,	 the	presence	of	quotations	 from	archaic	
times	 in	 the	Qur’ān	 should	not	necessitate	 that	 it	be	a	human	word	as	a	whole.	Third:	The	past,	
present	and	future	tenses	express	a	temporal	dimension	for	the	speech	of	human	beings.	There	is	no	
temporal	dimension	such	as	past-present-future	for	God’s	attribute	called	interior	speech	(al-kalām	
an-nafsī),	which	 is	devoid	of	sound	and	 letter.	On	the	other	hand,	 the	words	attributed	to	human	
beings	 in	 the	 form	 of	 qāla	 in	 the	 Qur’ān,	 namely	 pronounced	 speech	 (al-kalām	 al-lafzī)	 are	 the	
projection	of	the	word	in	God’s	eternal	knowledge.	Therefore,	the	fact	that	divine	quotations	from	
archaic	times	does	not	prevent	it	being	divine	speech.	In	the	head,	although	it	is	possible	to	accept	
that	the	approach	of	Bakhīt	chimes	in	with	the	integrity	of	the	Qur’ān	in	terms	of	quotations	from	
archaic	times,	it	is	observed	that	some	of	the	propositions	he	put	forward	in	his	treatise	are	weak	
evidence.	



ÇUKUROVA	ÜNİVERSİTESİ		
İLAHİYAT	FAKÜLTESİ	DERGİSİ	
Journal	of	the	Faculty	of	Divinity	of	Çukurova	University	

Cilt	/	Volume:	23	•	Sayı	/	Issue:	2	•	Aralık	/	June	December	2023	•	175-190	

e-ISSN:	2564-6427		•	DOI:	10.30627/cuilah.1372915	

	
MEMLÛKLER	DÖNEMİ’NDE	BİR	İLİM	MERKEZİ:	
SARGATMIŞİYYE	MEDRESESİ	
A	Center	of	Science	in	The	Mamluk	Period:	The	Madrasa	of	Sarghatmishiyya	
	

	
Semanur	DİNİZ	
Doktora	Öğrencisi,	Ankara	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	İslam	Tarihi	
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A	Center	of	Science	in	The	Mamluk	Period:	The	Madrasa	of	Sarghatmishiyya	

	

	 	

Öz		
Medreseler	 İslâm	 ilim	 geleneğinin	 teşekkül	 ettiği	 önemli	 ilim	merkezleridir.	 Orta	 Çağ’ın	 en	 büyük	Müslüman	 Türk	
devletlerinden	biri	olan	Memlûkler	(648-923/1250-1517)	döneminde	de	bu	geleneğin	bir	devamı	olarak	çok	sayıda	
medrese	inşa	edilmiştir.	Memlûk	sultan	ve	devlet	adamlarının	ilme	ve	ulemaya	gösterdiği	ehemmiyetin	bir	yansıması	
olarak	 değerlendirilebilecek	 bu	 durum,	 söz	 konusu	 dönemin	 İslâm	 tarihinin	 ilmî	 ve	 kültürel	 açıdan	 en	 parlak	
dönemlerinden	 biri	 olarak	 nitelenmesini	 de	 beraberinde	 getirmiştir.	 Memlûkler	 dönemindeki	 bu	 ilmî	 canlılığa,	
yaptırdığı	 medreseyle	 katkı	 sağlayan	 devlet	 görevlilerinden	 biri	 de	 Sargatmış	 olarak	 tanınan	 Emîr	 Seyfeddin	 en-
Nâsırî’dir	 (ö.	 759/1358).	 Bu	 çalışmada	 da	 757/1356	 senesinde	 Kahire’de	 Emîr	 Sargatmış	 tarafından	 yaptırılan	 ve	
Memlûkler	döneminin	meşhur	medreselerinden	biri	olan	Sargatmışiyye	Medresesi	konu	edilmiştir.	Hanefî	fıkhına	dair	
eğitim	vermek	üzere	kurulan	bu	medresede	dönemin	önde	gelen	çok	sayıda	âlimi	ders	vermiş	ve	pek	çok	talebe	de	
Sargatmışiyye’de	ilim	tahsil	etmiştir.	Öyle	ki	bu	talebelerden	bazıları	Anadolu’da	Hanefî	mezhebinin	yayılmasında	da	
önemli	 rol	üstlenmişlerdir.	Dolayısıyla	bu	medrese	hem	bir	Memlûk	emîri	 tarafından	Hanefî	mezhebine	dair	eğitim	
vermek	üzere	kurulmuş	olmasıyla	hem	de	yetiştirdiği	talebelerinin	Anadolu’daki	faaliyetleriyle	dikkat	çekmektedir.	Bu	
bağlamda	çalışmada	ilk	olarak	Memlûk	medreseleri	hakkında	ana	hatlarıyla	bilgi	verilmiş,	birinci	bölümde	kuruluşu	ve	
fizikî	 yapısını	 da	 ortaya	 koyacak	 şekilde	 medresenin	 genel	 özellikleri	 üzerinde	 durulmuş,	 ikinci	 bölümde	 ise	
medresedeki	 eğitim	 öğretim	 faaliyetlerine	 yer	 verilmiştir.	 Çeşitli	 akademik	 çalışmalarda	 İbn	 Haldûn	 gibi	 dönemin	
meşhur	âlimleriyle	birlikte	anılan	bu	medrese	hakkında	ulusal	ve	uluslararası	literatürde	müstakil	bir	çalışma	tespit	
edilememiştir.	 Dolayısıyla	 öncelikli	 amacımız	 dönemin	 önemli	 eğitim	 kurumlarından	 biri	 olan	 Sargatmışiyye	
Medresesi’nin	tanınmasına	katkı	sağlamaktır.	Yine	medresede	görevli	âlimler	ve	okutulan	dersler	üzerinden	bu	dönem	
eğitim	öğretim	faaliyetleriyle	alakalı	tespitler	de	çalışmanın	hedefleri	arasındadır.	

Anahtar	Kelimeler:	İslâm	Eğitim	Tarihi,	Memlûkler,	Emîr	Sargatmış,	Sargatmışiyye	Medresesi.	

	

Abstract		
Madrasahs	are	important	science	centers	where	the	Islamic	science	tradition	was	formed.	During	the	Mamluk	period	
(648-923/1250-1517),	one	of	the	largest	Muslim	Turkish	states	of	the	Middle	Ages,	many	madrasahs	were	built	as	a	
continuation	of	this	tradition.	This	situation,	which	can	be	considered	as	a	reflection	of	the	importance	given	to	science	
and	scholars	by	Mamluk	sultans	and	statesmen,	has	led	to	the	Mamluk	period	being	described	as	one	of	the	brightest	
periods	 in	 Islamic	history	 in	 terms	of	 science	and	 culture.	One	of	 the	government	officials	who	contributed	 to	 this	
scientific	vitality	during	the	Mamluk	period	with	the	madrasa	he	built	was	Sayf	al-Dīn	Nāṣirī,	who	is	known	as	Amīr	
Sarghatmish	(d.	759/1358).	In	this	study,	the	Madrasa	of	Sarghatmishiyya,	which	was	built	by	Amīr	Sarghatmish	in	
Cairo	in	757/1356	and	is	one	of	the	famous	madrasahs	of	the	Mamluk	period,	is	discussed.	In	this	madrasa,	which	was	
established	to	provide	education	on	Hanafi	fiqh,	many	leading	scholars	of	the	period	gave	lessons	and	collected	science	
in	Sarghatmishiyya	to	many	students.	So	much	so	 that	some	of	 these	students	also	played	an	 important	role	 in	 the	
spread	of	the	Hanafi	sect	in	Anatolia.	Therefore,	this	madrasa	draws	attention	both	with	its	establishment	by	a	Mamluk	
amīr	to	provide	education	on	the	Hanafi	sect	and	with	the	activities	of	its	students	in	Anatolia.	In	this	context,	in	the	
study,	firstly,	information	about	the	Mamluk	madrasahs	was	given	in	outline,	in	the	first	part,	the	general	characteristics	
of	 the	madrasah	were	 emphasized,	 including	 its	 establishment	 and	 physical	 structure,	 and	 in	 the	 second	 part,	 the	
education	and	training	activities	in	the	madrasah	were	included.	No	specific	study	could	be	identified	in	the	national	
and	international	literature	about	this	madrasah,	which	is	mentioned	together	with	famous	scholars	of	the	period	such	
as	 Ibn	 K̲h̲aldūn	 in	 various	 academic	 studies.	 Therefore,	 our	 primary	 goal	 is	 to	 contribute	 to	 the	 recognition	 of	 the	
Madrasa	of	Sarghatmishiyya,	one	of	the	important	educational	institutions	of	the	period.	It	is	also	among	the	objectives	
of	the	study	to	make	determinations	about	the	educational	activities	of	this	period	through	the	scholars	working	in	the	
madrasah	and	the	courses	taught.	

Keywords:	History	of	Islamic	Education,	Mamluks,	Amīr	Sarghatmish,	Madrasa	of	Sarghatmishiyya.	 	
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Memlûk	Devleti	 İslâm	 tarihindeki	 büyük	devletler	 arasında	 önemli	 bir	 yere	 sahip	 olup	
sadece	 siyasî	 ve	 askerî	 sahalardaki	 başarılarıyla	 değil,	 İslâm	 dünyasının	 kültürel	 gelişimine	
sağladığı	katkılarla	da	 tanınmıştır.	Öyle	ki	hem	dönemin	 ilim	merkezi	olan	Bağdat’ın	Moğollar	
tarafından	 istilası	 hem	de	Endülüs’te	Müslümanlara	 yapılan	 kıyımlar	 İslâm	 ilmî	mirasını	 ciddi	
zarara	uğratmış,	neticede	buralarda	bulunan	âlimler	devrin	en	güçlü	İslâm	devleti	konumunda	
olan	Memlûkler’e	 sığınmıştır.1	Memlûk	 idarecilerinin	 kendilerine	 sığınan	bu	 âlimlere	 sağladığı	
maddi-manevi	imkânlar	neticesinde	ilmî	ve	kültürel	alanda	büyük	bir	canlanma	yaşanmış,	Dımaşk	
ve	Kahire	dönemin	en	önemli	ilim	merkezleri	hâline	gelmiştir.	Bu	dönemde	hadis,	tefsir,	kelam,	
fıkıh	gibi	dinî	ilimler	ile	lügat	ilimleri,	tarih,	coğrafya	ve	tabakât	gibi	beşerî	ilimlerde	pek	çok	âlim	
yetişmiş,	 bu	 âlimler	 kendi	 alanlarında	 çok	 sayıda	 eser	 telif	 etmişlerdir.	 Böylelikle	 Memlûkler	
dönemi,	ilimlerin	geliştiği	ve	İslâm	düşüncesinin	zenginleştiği	bir	dönem	olmuştur.	Bunda	devrin	
eğitim	öğretim	faaliyetlerinin	yürütüldüğü	medreselerin	önemli	rolü	bulunmaktadır.		

Memlûk	 sultan	ve	ümerâsı,	 âlimlere	 ve	 talebelere	büyük	önem	vermiş,	 İslâm	kültür	 ve	
medeniyetinin	gelişimine	katkı	sağlamak	amacıyla	eğitim	faaliyetlerinin	temel	yapı	taşları	olarak	
görülen	medreseler	 yanında	 cami,	 hankah	 ve	 ribat	 gibi	 yapıların	 inşasında	 adeta	 birbirleriyle	
yarışmışlardır.	Bu	yapılar	arasında	medreseler	ve	kütüphaneler	ön	plana	çıkmaktadır	ki	dönemin	
en	büyük	tarihçilerinden	biri	olan	Makrîzî	(ö.	845/1442)	kendi	döneminde	sadece	Kahire’de	70	
civarında	 medresenin	 varlığından	 bahsetmektedir.2Ağırlıklı	 olarak	 İslâmî	 ilimlerin	 öğretildiği	
mekanlar	 olan	 medreselerde	 sadece	 tefsir,	 hadis,	 fıkıh,	 kelam	 gibi	 İslâmî	 ilimler	 değil,	 aynı	
zamanda	matematik,	tıp,	astronomi	gibi	diğer	bilim	dallarına	da	yer	verilmiştir.	Medreseler	ayrıca	
hem	 teorik	 eğitim	 veren	 hem	 de	 talebelerine	 pratik	 yapma	 imkânı	 sağlayan	 kurumlardır.	
Kütüphaneler	 ise	 büyük	 birer	 ilim	 ve	 bilgi	 hazinesi	 olarak	 görülmüştür.3	 Nitekim	 Memlûk	
idarecileri	 zengin	 koleksiyonlarıyla	 ünlü	 kütüphaneler	 inşa	 ettirmişlerdir.	 Bu	 kütüphaneler,	
İslâmî	ilimler	başta	olmak	üzere	felsefe,	tıp,	matematik	gibi	çeşitli	ilim	dallarına	ait	önemli	eserlere	
de	 ev	 sahipliği	 yapmıştır.	 Dolayısıyla	 eğitim	 faaliyetlerinin	 desteklenmesi	 ve	 ilim	 insanlarının	
yetişmesine	yönelik	inşa	edilen	bu	yapılar,	bilginin	korunmasına	ve	yayılmasına	önemli	katkılar	
sağlamıştır.4	

Memlûk	 medreselerinden	 ana	 hatlarıyla	 bahsetmek	 gerekirse	 öncelikle	 medreselerin	
yükseköğretim	faaliyetlerinin	gerçekleştirildiği	mekânlar	olduğu	belirtilmelidir.	Bu	dönemde	inşa	
edilen	medreselerin	çoğunluğunun	dört	Sünnî	mezhepten	birine	tahsis	edildiği	görülmektedir.5	
Ancak	 iki,	 üç	 veya	 dört	 mezhebe	 hizmet	 ettiği	 bilinen	 medreseler	 de	 mevcuttur.	 Bu	 tür	
medreselerde	her	bir	mezhebin	dersleri	ayrı	eyvanlarda	yapılmaktadır.	Medreselerde,	dinî	ilimler	
ve	aklî	ilimlerden	oluşan	bir	müfredat	uygulanmaktadır.	Dinî	ilimler	arasında	fıkıh,	hadis,	tefsir,	
kelam,	 tasavvuf,	 siyer	 ve	Arap	dili	 yer	 alırken	aklî	 ilimlerden	 ise	 tıp	 ve	 astronomi	gibi	dersler	

 
1	Fatih	Yahya	Ayaz,	Memlûkler	(1250-1517),	İstanbul	2015,	s.	133;	Aygül	Düzenli,	“Memlûkler	Döneminde	Medreseler	
(648-923/1250-1517)”,	 Osmanlı	 Medreseleri	 Eğitim,	 Yönetim	 ve	 Finans	 (ed.	 Fuat	 Aydın-Mahmut	 Zengin-Kübra	
Cevherli-Yunus	Kaymaz),	İstanbul:	Mahya	Yayınları,	2019,	s.447-448.	

2	Düzenli,	“Memlûkler	Döneminde	Medreseler”,	s.	448.	
3	 İsmail	Yiğit,	 “Ayni’yi	Yetiştiren	Memlûkler	Dönemi	 İlmî	Hareketine	Genel	Bir	Bakış”,	Marmara	Üniversitesi	 İlalıiyat	
Fakültesi	 Dergisi,	 11-12	 ,1994,	 33-36;	 Muhammet	 Enes	 Midilli,	 “Ulemânın	 Memlük	 Coğrafyasına	 Yönelmesi	 ve	
Memlükler	Döneminde	Kahire	Iwlim	Kurumları”,	İslam	Tetkikleri	Dergisi,	10/1,	2020,	s.	389-412.	

4	Medreselerin	fonksiyonları	için	bk.	Zeki	Salih	Zengin,	Medreseden	Darülfünûna	Türkiye’de	Yüksek	Din	Eğitimi,	Ankara:	
Maarif	Mektepleri,	2019,	s.	23-27.	

5	Dört	sünnî	mezhebin	fıkıh	anlayışına	göre	eğitim	veren	medreselerin	ilki	olan	Müstansıriyye	için	bk.	Ahmet	Beken,	
“Müstansıriyye	Medresesi’nde	(631/1233-34)	Eğitim-Öğretim	Faaliyetleri”,	Çukurova	Üniversitesi	 İlahiyat	Fakültesi	
Dergisi	(ÇÜİFD)	16	(2016),	s.	309-337.	
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verilmektedir.6	Yine	bu	dönem	medreselerinin	genellikle	bânisinin	adıyla	 isimlendirildiğine	de	
işaret	etmek	gerekir.	Nitekim	Şerefiyye,	Nuriyye,	Mukaddemiye,	Zâhiriyye,	Seyfiyye	ve	Atabekiyye	
gibi	medreseler	bunlardan	bazılarıdır.	Yine	çalışma	konumuz	olan	Sargatmışiyye	Medresesi	de	bu	
duruma	örnek	medreselerden	biridir.	

Memlûkler	 döneminde	 medreselerin	 diğer	 bir	 özelliği,	 eğitim	 faaliyetlerinin	 sultan	
tarafından	 belirlenen	 kadro	 tarafından	 yürütülmesidir.	 Görevlendirme	 yazılarında,	 Memlûk	
yöneticilerinin	ilme	ve	ulemâya	verdiği	önemi	vurgulayan	ifadelerin	bulunduğu	da	belirtilmelidir.	
Sultanlar	ve	dönemin	emîrleri,	bu	medreselerin	inşasını	sağlarken	gereken	harcamaları	yapmış,	
müderris	ve	talebelerin	tüm	ihtiyaçlarının	karşılanmasına	büyük	önem	vermişlerdir.7	Nitekim	bu	
dönemde	medrese	yaptıran	emîrlerden	biri	de	Sultan	el-Melikü’n-Nâsır	Muhammed	b.	Kalavun’un	
(Birinci	 saltanatı:	 693-694/1293-1294,	 ikinci	 saltanatı:	 698-709/1299-1309,	 üçüncü	 saltanatı:	
709-741/1309-1341)	memlûkü	olan	ve	ilme	olan	hürmetiyle	tanınan	Emîr	Sargatmış’tır.	

Çalışmada	 Emîr	 Sargatmış	 tarafından	 757/1356	 yılında	 Kahire’de	 yaptırılan	
Sargatmışiyye	 Medresesi	 konu	 edilmiştir.	 Ulusal	 ve	 uluslararası	 literatürde	 bu	 medreseyi	
doğrudan	konu	edinen	bir	çalışma	tespit	edilememiştir.	Büyük	bir	emîr	tarafından	inşa	ettirilmiş	
olması	ve	burada	 ilmî	 faaliyette	bulunan	hoca	ve	 talebeleri	 ile	uzun	yıllar	 faaliyet	gösteren	bu	
medresenin	ilim	camiasına	tanıtılması	büyük	önem	taşımaktadır.	Bu	çalışma	literatürdeki	boşluğu	
doldurmak	 amacıyla	 yapılmıştır.	 Zira	 söz	 konusu	 medrese	 âlimleri	 ve	 talebeleriyle	 hem	
Memlûkler	 dönemi	 hem	 de	 sonraki	 dönemler	 için	 büyük	 önem	 arz	 etmektedir.	 Çalışmada	 ilk	
olarak	 Sargatmışiyye	 Medresesi’nin	 isimlendirilmesi,	 bânîsi,	 kuruluşu	 ve	 genel	 özellikleri	
hakkında	 bilgi	 verilmiş,	 ardından	 bu	medresenin	 eğitim	 öğretim	 faaliyetleri	 ele	 alınmıştır.	 Bu	
kısımda	 medresede	 ders	 veren	 âlimlerin	 hepsinin	 biyografisine	 yer	 vermek	 çalışmanın	
sınırlılıkları	 bağlamında	 gerekli	 görülmediğinden	 bu	 âlimlerin	 Sargatmışiyye	 Medresesi’nde	
okuttukları	 derslere	 işaret	 edilmiştir.	 Burada	 âlimlerin	 sıralanmasında	 vefat	 yıllarının	 esas	
alındığı	 da	 belirtilmelidir.	 Çalışma	 genel	 olarak	 dönemin	 ana	 kaynaklarından	 istifadeyle	
hazırlanmış,	bazı	durumlarda	araştırma	eserlere	de	başvurulmuştur.	Bu	çalışmanın,	çok	sayıda	
âlimin	 faaliyet	 gösterdiği	 bir	 merkez	 olan	 ve	 Hanefîler’e	 tahsis	 edilmesiyle	 de	 dikkat	 çeken	
Sargatmışiyye	 Medresesi’nin	 tanınmasına	 ve	 Memlûkler	 dönemi	 ilmî	 hayatıyla	 alakalı	
araştırmalara	katkı	sağlaması	umulmaktadır.	

SARGATMIŞİYYE	MEDRESESİ’NİN	GENEL	ÖZELLİKLERİ	

a. Medresenin	İsimlendirilmesi	
Sargatmışiyye	 Medresesi’nin	 bânîsi	 Emîr	 Sargatmış’tır	 ve	 medrese	 adını	 buradan	

almaktadır.	Ancak	emîrin	isminin	okunuşu	ile	ilgili	bazı	farklılıkların	bulunduğuna	ve	dolayısıyla	
bu	 durumun	 medresenin	 isimlendirilmesini	 de	 etkilediğine	 işaret	 etmek	 gerekir.	 Bu	 isim	
Makrîzî’nin	“es-Sülûk”	eserinin	Kahire	baskısında	muhakkik	tarafından	“Sargatmuşiyye”	şeklinde	
harekelenmiştir.8	 İbn	 Tağriberdî’nin	 (ö.	 874/1470)	 en-Nücûmü’z-zâhire	 adlı	 eserinin	 Beyrut	
baskısında	 ise	muhakkik	Muhammed	Hüseyin	 Şemseddin	 tarafından	 “Sargatmışiyye”	 şeklinde	

 
6	Düzenli,	“Memlûkler	Döneminde	Medreseler”,	s.	448.	
7	Memlûkler	dönemi	medreseleriyle	ilgili	geniş	bilgi	için	bk.	Nebi	Bozkurt,	“Medrese”,	DİA,	XXVIII,	s.	323-327,	Ankara	
2003;	Yiğit,	“Ayni’yi	Yetiştiren	Memlûkler	Dönemi	İlmî	Hareketine	Genel	Bir	Bakış”,	s.	27-45;	Yasemin	Kaçar,	Bahrı	̂
Memlûk	Devletı’̇nıṅ	Eğıṫıṁ	Sıṡtemı	̇ve	Medreseler	(1250-1382)	(Yayımlanmamış	Yüksek	Lisans	Tezi),	Gazı̇osmanpaşa	
U| nı̇versı̇tesı̇	 Sosyal	 Bı̇lı̇mler	 Enstı̇tüsü,	 Tokat	 2006,	 s.	 145-147;	 Ayaz,	Memlûkler,	 134-136;	 Düzenli,	 “Memlûkler	
Döneminde	Medreseler”,	s.	447-460.	

8	Takıyyüddin	Ahmed	b.	Ali	Makrîzî,	Kitabü’s-Sülûk	li-ma’rifeti	düveli’l-mülûk,	nşr.	M.	Mustafa	Ziyâde-Saîd	A.	Âşûr,	I-XII,	
Kahire	1956-1973,	III/2,	756.	
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harekelendiği	görülmektedir.9	Yine	İbn	Kesîr’in	(ö.	774/1373)	eserinde	bu	kelime	“Sargutmuş”,10	
Süyûtî’nin	(ö.	911/1505)	eserinde	ise	“Surgatmışiyye”	şeklinde	harekelendirilmiştir.11		

Dönem	 araştırmacıları	 arasında	 da	 medresenin	 adının	 okunması	 konusunda	 çeşitli	
farklılıklar	bulunmaktadır.	Nitekim	Memlûkler	sahasında	uzun	yıllar	çalışma	yapmış	olan	Ayaz,	
bahsi	geçen	medreseyi	yaptıran	emîrin	adını	“Sargatmış”	şeklinde	vermektedir.12	Diyanet	İslâm	
Ansiklopedisi’nin	 çeşitli	maddelerinde	 de	 bu	medrese	 “Sargatmışıyye”	 şeklinde	 geçmektedir.13	
Tozlu,	çalışmasında	bu	emîrin	ismini	“Sargatmış”	olarak	belirtir.14	Khanjanov,	çalışmasında	emîrin	
adını	Sargatmış,	medresenin	adını	ise	“Sargıtmışiyye”	olarak	vermiştir.15	Kaya,	çalışmasında	bu	
medresenin	adını	“Sargatmışiyye”	şeklinde	harekelendirmiştir.16	Zengin	ise	emîrden	“Sargıtmış”	
şeklinde	 bahsetmekte	 ve	 çalışmasında	 harekeli	 olarak	 vermektedir.17	 Yine	Düzenli	 de	 bu	 ismi	
“Sargıtmış”	 olarak	 kullanmıştır.18	 Dolayısıyla	 emîrin	 ve	 medresenin	 ismi	 konusunda	 bir	
mutabakat	söz	konusu	değildir.	Osmanlı	arşivlerinde	Şeyhülislam	İshak	Efendi’nin	imzasıyla	söz	
konusu	medresenin	müderrisi	ve	Mısır	nakîbüleşrâf	kaymakamı	Ahmed	Efendi’ye	ilmiye	payesi	
verilmesinden	bahseden	24	Muharrem	1147	(26	Haziran	1734)	tarihli	bir	belgede	ise	medresenin	

ismi		 	“Sorgatmış	(Surgatmış)	Medresesi”	olarak	geçmektedir.19	

Bu	 çalışmada	 ise	 ana	 kaynaklardan	 ve	 çağdaş	 çalışmalardan	 hareketle	 “Sargatmışıyye”	
şeklindeki	kullanım	tercih	edilmiştir.	

b. Medresenin	Bânîsi:	Emîr	Sargatmış	Seyfeddin	en-Nâsırî	
Tam	adı	Emîr	Sargatmış	Seyfeddin	en-Nâsırî’dir.	Memlûk	emîrlerinin	çoğunda	olduğu	gibi	

onun	da	doğum	yeri	ve	tarihi	hakkında	herhangi	bir	bilgi	bulunmamaktadır.	Sargatmış,	Sultan	el-
Melikü’n-Nâsır	Muhammed	b.	Kalavun	 tarafından	 seksen	bin	dirheme	 satın	 alınarak	Kahire’ye	
getirtilmiştir.	 Tarihçi	 Safedî	 (ö.	 764/1363)	 eserinde	 onun	 kıymetli	 bir	memlûk	 olduğunu	 “Bu	
zamana	kadar	seksen	ya	da	bin	dirhem	fiyatla	alınan	bir	memlûk	ne	duyulmuş	ne	de	görülmüştür,	
insanlar	onu	satın	almak	için	adeta	yarıştılar.”	şeklinde	cümlelerle	ifade	eder.	Böyle	yüksek	bir	
fiyatla	 satın	 alınmış	 olması	 Emîr	 Sargatmış’ın	 fizikî	 ve	 askerî	 açıdan	 farklı	 meziyetlere	 sahip	
olduğunu	 düşündürmektedir.	 O,	 devletin	 çeşitli	 kademelerinde	 önemli	 vazifeler	 üstlenmiştir.	
Dönemin	en	büyük	emîrlerinden	biri	olan	Sargatmış	ciddi	bir	mal	varlığı	da	elde	etmiştir.	Mısır	ve	

 
9	Ebü’l-Mehâsin	Cemâleddin	Yusuf	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire	fî	mülûki	Mısr	ve’l-Kâhire,	Muhammed	Hüseyin	
Şemseddin	nşr.	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	XVI,	Beyrut	ts,	X,	240.	

10	Ebü’l-Fidâ	İmadüddin	İsmail	b.	Ömer	İbn	Kesîr,	el-Bidâye	ve’n-nihâye,	nşr.	Dâru’l-fikr,	XV,	1986,	XIV,	262.	
11	Celaleddin	Abdurrahman	b.	Ebû	Bekir	es-Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara	fî	ahbâri	Mısr	ve’l-Kâhire	(nşr.	Muhammed	Ebü’l-
Fazl	İbrahim),	I-II,	Dârü	İhyâi’l-Kütübi’l-’İlmiyye,	Kahire	1967,	I,	472.	

12	Ayaz,	“Memlükler	Döneminde	Vezir-U| mera	Iwlişkileri”,	Çukurova	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	5/1,	2005,	s.	
145.		

13	Bk.	Cengiz	Kallek,	“İbn	Arabşah”,	DİA,	XIV,	s.	316,	İstanbul	1999;	Özen,	Şükrü,	“İbnü’ş-Şıhne,	Seriyyüddîn”,	DİA,	XXI,	s.	
225,	İstanbul	2000;	Benli,	M.	Sami,	“İbn	Akîl,	Bahâeddin”,	DİA,	XIX,	s.	301,	İstanbul	1999.		

14	 İbrahim	 Tozlu,	 Moğultay	 b.	 Kılıç	 (ö.762/1361)	 ve	 Hadıṡ	 İlmıṅdekı	̇ Yerı,̇	 (Yayımlanmamış	 Doktora	 Tezi),	 Selçuk	
Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Konya	2011,	s.	67.	

15	Shahin	Khanjanov,	Memlükler	Dönemı	̇Hanefıl̇erıṅde	İçtıḣad	ve	Taklıḋ	Tartışmaları,	(Yayımlanmamış	Doktora	Tezi),	
Bursa	Uludağ	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Bursa	2021,	s.	65-66.	

16	 Büşra	 Sıdıka	 Kaya,	 Sehâvî’nin	 ed-Davʾü’l-Lâmiʿ	 Adlı	 Eseri	 Bağlamında	 IX/XV.	 Asır	 Kahire’sinde	 Bilgi	 ve	 Toplum	
(Yayımlanmamış	Doktora	Tezi),	İstanbul	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	İstanbul	2017,	s.	96	

17	 Murat	 Zengin,	 “Sultan	 Hasan	 Dönemı̇	Memlûk	 Türk	 Devletı̇	 Tarı̇hı̇:	 Genel	 Bı̇r	 Değerlendı̇rme”,	 İnönü	 Üniversitesi	
Uluslararsı	Sosyal	Bilimler	Dergisi,	5/1,	2016,	s.	83-86.	

18	Düzenli,	Memlükler	Döneminde	İktidar-Ulemâ	İlişkisi	(648-923/1250-1517)	(Yayımlanmamış	Doktora	Tezi).	Ankara	
Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Ankara	2021,	s.	183,	251,	304.	

19	Türkiye	Cumhuriyeti	Cumhurbaşkanlığı	Devlet	Arşivleri	Başkanlığı	Osmanlı	Arşivi	(BOA),	Cevdet	Maarif	(C.	MF).	138-
6871.	
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Şam’daki	berîd20	ile	ilgili	düzenlemelerle	de	ilgilenmiş,	bu	konuda	aldığı	sıkı	tedbirlerle	de	dikkat	
çekmiştir.	Sargatmış,	kendi	döneminde	evkaf	işlerinin	düzenlenmesinde	de	aktif	rol	oynamıştır.21	
Memlûkler	döneminin	en	güçlü	emîrlerinden	olan	Sargatmış	bu	ününü,	üstün	askerî	yetenekleri,	
etkili	liderlik	becerileri	ve	stratejik	politik	ustalığı	sayesinde	elde	etmiştir.	Bu	özellikleri	onu,	saygı	
duyulan	bir	lider	konumuna	yükselmiştir.		

Emîr	 Sargatmış	 sadece	 askerî	 alanda	 değil,	 aynı	 zamanda	 ilimle	 de	 yoğun	 bir	 şekilde	
ilgilenmiştir.	 Okuma	 ve	 yazma	 hususunda	 oldukça	 gayretli	 olduğu	 söylenmektedir.	 Safedî,	
Sultâniye	Medresesi’nin	duvarında	Emîr	Sargatmış’ın	hattıyla	yazılan	bir	mektuptan	bahseder	ve	
mektupta	 emîrin	 şu	 sözünü	 kaydeder;	 “Dünyanın	 sana	 sunduğunu	 geri	 tepme,	 zira	 o	 verme	
konusunda	çok	cimridir.”22	Emîr	Sargatmış,	özellikle	kıraat	ilmi	olmak	üzere	çeşitli	ilim	dallarında	
eğitim	almıştır.	Nitekim	kendi	 adıyla	 anılan	bir	medrese	 inşa	ettirmesi,	 onun	 ilme	ve	ulemaya	
gösterdiği	tazimin	önemli	bir	tezahürüdür.	Emîr	Sargatmış,	medresenin	inşası	ve	süslemesi	için	
de	yüksek	miktarlarda	harcamalar	yapmaktan	çekinmemiş,	detaylara	özen	göstererek	bu	yapıya	
büyük	bir	estetik	değer	katılması	konusunda	hassas	davranmıştır.23	

Güçlü	bir	karaktere	sahip	olan	Sargatmış	en-Nâsırî,	diğer	emîrler	ve	yöneticiler	arasında	
önemli	bir	saygı	ve	itibar	kazanmıştır.	Nitekim	o	dönemin	bir	başka	büyük	emîri	olan	müttefiki	
Şeyhû	 (758/1357)24	 ile	 bölgede	 güç	 dengesini	 korumuş	 ve	 birlikte	 hareket	 ederek	 idareyi	
ellerinde	 tutmuşlardır.	 Sargatmış	 en-Nâsırî’nin	 askerî	 yetenekleri	 ve	 Şeyhû’nun	 siyasî	 zekâsı,	
onları	 bölgedeki	 diğer	 güçlü	 aktörlere	 karşı	 üstün	 kılmış	 ve	 birlikte	 büyük	 bir	 güç	 merkezi	
oluşturmuştur.	 Tüm	bu	 özellikleriyle	 Emîr	 Sargatmış	 döneminin	 önde	 gelen	 emîrleri	 arasında	
saygı	 gören	 ve	 tanınan	 bir	 lider	 olarak	 öne	 çıkmıştır.	 Hem	 askerî	 yetenekleri	 hem	 de	 ilmî	
faaliyetleriyle	dikkat	çeken	Emîr	Sargatmış	birçok	alanda	başarılı	bir	şekilde	hizmet	vermiş	ve	
devletin	 ilerlemesine	 katkı	 sağlamıştır.25	 Ne	 var	 ki	 faaliyetleriyle	 dikkat	 çeken	 Sargatmış	 ve	
müttefiki	emîrler,	el-Melikü’n-Nasır	Hasan	(1347-1351,	1354-1361)26	döneminde	İskenderiye’ye	
sürülmüş	ve	orada	hapsedilmiştir.	Emîr	Sargatmış	da	bu	hapishanede	Zilhicce	759	(Aralık	1358)	
tarihinde	vefat	etmiştir.27	

c. Medresenin	Kuruluşu	ve	Özellikleri	

Emîr	 Sargatmış	 en-Nâsırî’nin	 yaptırmış	 olduğu	 Sargatmışiyye	 Medresesi’nin	 inşaatı,	 5	
Ramazan	 756/13	 Eylül	 1355	 tarihinde	 başlamış,	 Cemâziyelevvel	 757/Mayıs	 1356	 tarihinde	
tamamlanmıştır.28	Kahire’nin	dışında	sayılan	bu	medrese,	Mısır’da	orijinal	halini	koruyan	en	eski	

 
20	İslâm	devletlerinde	istihbarat	ve	posta	teşkilâtına	verilen	ad.	Geniş	bilgi	için	Bk.	İbrahim	Harekât,	“Berîd”,	DİA,	V,	s.	
498-501,	İstanbul	1992.	

21	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/1,	8.	
22	Selahaddin	Halil	b.	Aybek	es-Safedı̂,	A’yânü’l-asr	ve	a’vânü’n-nasr,	nşr.	Ali	Ebû	Zeyd	v.dğr.,	I-VI,	Beyrut-Dımaşk	1998,	
II,	558.	

23	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/1,	7-8;	Safedı̂,	A’yânü’l-asr,	II,	555-560.	
24	Seyfeddin	Şeyhû	en-Nâsırî,	“el-emîrü’l-kebîr”	unvanını	alan	ilk	kişi	olarak,	döneminin	en	güçlü	emîrlerindendir.	Hayatı	
hakkında	bk.	Safedı̂,	A’yânü’l-asr,	 II,	555-560,	 III,	27;	 İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	X,	328;	Ayaz,	“Memlükler	
Döneminde	Vezir-U| mera	Iwlişkileri”,	s.	145.	

25	Safedî,	A’yânü’l-asr,	II,	555-560;	İbn	Tağrîberdî,	el-Menhelü’s-sâfî	ve’l-müstevfî	ba’de’l-Vâfî,	tah.	Muhammed	M.	Emin,	
VII,	Kahire	ts.,	I,	59,	II,	64;	a.	mlf.	en-Nücûmü’z-zâhire,	X,	240-243;	Abdülbâsıt	el-Malatî,	Zeyneddin	b.	Halil	b.	Şahin	ez-
Zâhîrî,	Neylü’l-emel	fî	zeyli’d-Düvel,	nşr.	Ömer	A.	Tedmürî,	Beyrut,	2002,	I,	207,	329;	Zengin,	“Sultan	Hasan	Dönemı̇	
Memlûk	Türk	Devletı̇	Tarı̇hı̇”,	s.	83-86.	

26	 Hayatı	 hakkında	 bk.	 Zengin,	 “Sultan	Hasan	Dönemı̇	Memlûk	 Türk	Devletı̇	 Tarı̇hı̇”,	 s.	 83-86;	 Abdülkerim	Özaydın,	
“Hasan	b.	Muhammed	b.	Kalavun”,	DİA,	XVI,	s.	332-333,	İstanbul	1997.	

27	Bk.	Safedî,	A’yânü’l-asr,	I,	390,	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	X,	242;	Ayaz,	“Türk	Memlükler	Dönemı̇nı̇n	Büyük	
Emı̂rlerı̇nden	Yelboğa	el-	Ömerı̂	(ö.	768/1366)	ve	İdaredekı̇	Nüfuzu”,	Çukurova	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü	
Dergisi,	16/1,	2007,	s.	86.	

28	Adılkhan	Zhunıssov,	Kıvâmüddîn	el-İtkânî’nin	Gâyetü’l-Beyân	Adlı	Eserinin	Metot	ve	Muhteva	Açısından	İncelenmesi,	
(Yayımlanmamış	Yüksek	Lisans	Tezi),	Marmara	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	İstanbul	2019,	s.	7;	Muhammet	
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cami	olan	İbn	Tolun	Camii	ile	Kal’atü’l-Cebel	arasında	yer	almaktadır.29	Mısır’ın	tarihi	ve	kültürel	
mirasının	mühim	bir	parçası	olan	Sargatmışiyye	Medresesi’nin,	 İbn	Tolun	Camii’nin	yakınında	
bulunması,	bu	iki	yapı	arasındaki	tarihi	ve	estetik	bağlantıların	kurulmasına	yardımcı	olacaktır.	

Emîr	 Sargatmış,	 medresenin	 tamamlanmasının	 ardından	 dönemin	 önde	 gelen	
ümerasından	 Şeyhû,	 Emîr	 Taştemur,	 Emîr	 Tugay,	 dört	 başkadı	 ve	 şeyhlerle	 Sargatmışiyye	
Medresesi’ne	 gelmiş,	 halka	 açık	 bir	 şekilde	 gerçekleştirilen	 bu	 açılışta	 uzun	 bir	 konuşma	
yapmıştır.	 İnsanlara	 burada	 çeşitli	 ikramlarda	 bulunulmuştur.	 Emîr	 Sargatmış,	 Hanefî	 fakîh	
Kıvâmuddin	 el-Intkânı̂’yi	 (ö.	 758/1357)	 buraya	 müderris	 olarak	 atamıştır.30	 Böylece	 el-Intkânı̂	
medresenin	 ilk	 müderrisi	 olmuştur.	 Memlûkler’in	 son	 dönem	 tarihçilerinden	 ve	 Hanefî	
mezhebine	mensup	olan	Abdülbâsıt	el-Malatî	(ö.	920/1514),	medresenin	açılışının	gerçekleştiği	
günü,	herkes	tarafından	görülmeye	değer	muhteşem	günlerden	bir	gün	olarak	nitelemektedir.31	

Makrîzî,	Sargatmışiyye	Medresesi’nin	fizikî	yapısı	ve	manzarasını	ayrıntılarıyla	aktarır	ve	
güzelliğine	vurgu	yapar.	Medrese,	zarif	kubbeleri,	çeşitli	süslemeleri	ve	detaylarıyla	öne	çıkan	bir	
yapıya	 sahiptir.	 İçerisinde	 geniş	 bir	 avlu,	 derslikler,	 bir	 kütüphane	 ve	 öğrenci	 odaları	
bulunmaktadır.	 Avlunun	 etrafında	 revaklar	 yer	 alır	 ve	 bu	 revaklar	 dersliklere	 erişim	 sağlar.	
Medresenin	 çevresi	 bahçelerle	 süslenmiş	 olup	 huzurlu	 bir	 ortam	 sunduğu	 kaydedilmektedir.	
Medresede	 Hanefî	 mezhebine	 uygun	 dersler	 verilirken	 hadis	 öğretimi	 de	 önemli	 bir	 yer	
tutmaktadır.	 Talebeler,	 bu	 saygın	 eğitim	 kurumunda	 İslâm	 dinî	 ve	 hukukuyla	 ilgili	 ilim	 tahsil	
etmişlerdir.32	

Emîr	 Sargatmış,	 medresenin	 Hanefî	 mezhebine	 hizmet	 etmesini,	 bunun	 yanında	 hadis	
derslerinin	 de	 verilmesini	 istemiştir.	 Yine	 medresenin	 işleyiş	 ve	 giderleri	 için	 geniş	 vakıflar	
kurulmasını	da	sağlamıştır.	Dolayısıyla	medrese,	Hanefî	mezhebine	mensup	talebelere	dinî	eğitim	
verilen	ve	hadis	öğretimine	olanak	sağlayan	bir	mekân	olarak	fonksiyonunu	sürdürmüştür.33	Öyle	
ki	Sargatmışiyye	Medresesi	Hanefı̂	mezhebinin	Memlûk	ilmî	müesseselerinde	yayılmasında	etkili	
olduğu	gibi	burada	tahsil	gören	talebelerinin	Anadolu’daki	faaliyetleriyle	mezhebin	bu	bölgelerde	
yaygınlaşmasına	da	katkı	sağlamıştır.	

Sargatmışiyye	Medresesi,	Memlûkler	döneminde	olduğu	gibi	Osmanlı	Devleti’nde	(1300-
1922)	de	önemli	bir	 ilim	merkezi	olarak	varlığını	korumuştur.	Kahire’de	bulunan	bu	medrese,	
Osmanlılar	 döneminde	 Ezher	 dışında	 diğer	medreselerle	 birlikte	 eğitim-öğretim	 faaliyetlerine	
devam	etmiştir.	Ṣalâḥiyye,	Sinâniyye,	Mahmudiyye,	Ayniyye,	Eşrefiyye,	Süyûfiyye	gibi	medreseler	
bu	kurumlardan	bazılarıdır.	Kahire’de	ilim	tahsil	edilen	camiler	dahil	edildiğinde	ise	yaklaşık	kırk	
medresenin	 bulunduğu	 ifade	 edilmektedir.	 Bu	medrese,	 Osmanlılar	 döneminde	 de,	 ilim	 tahsil	
etmek	 isteyen	 öğrencilere	 çeşitli	 dinî	 bilgilerin	 aktarıldığı	 önemli	 bir	 eğitim	 kurumu	 olarak	
varlığını	sürdürmüştür.	Çok	sayıda	ilim	adamının	yetiştiği	medresede,	müfredatta	hadis	ve	fıkıh	
olmak	 üzere	 diğer	 dinî	 ilimlere	 yer	 verilmiştir.	 Dolayısıyla	 Sargatmışiyye	 Medresesi,	 Osmanlı	
döneminde	 Kahire’de	 bulunan	 diğer	 medreselerle	 birlikte	 İslâmî	 ilimlerin	 yayılmasına	 ve	

 
Enes	 Midilli,	 “Memlûkler	 Döneminde	 Bir	 İlim	 Kurumu:	 İbn	 Tolun	 Camii	 ve	 Ulemaya	 Sunduğu	 Mansıplar”,	 İslam	
Araştırmaları	Dergisi,	44,	2020,	s.	44.	

29	Makrîzî,	Kitabü’l-Mevâ’iz	ve’l-i’tibâr	bi-zikri’l-hıtat	ve’l-âsâr,	I-II,	Beyrut,	ts,	II,	403-404;	Dorıs-Abouseıf	Behrens,	“İbn	
Tolun	Camii”,	DİA,	XX,	İstanbul,	1999,	s.416-418.	

30	Makrîzî,	el-Hıtat,	II,	403-404.	
31	Malatî,	Neylü’l-emel,	I,	292.	
32Makrîzî,	 el-Hıtat,	 II,	 404.	 Medresenin	 güncel	 durumu	 için	 ayrıca	 bk.	
https://egyptopia.com/en/articles/Egypt/cairo/Mosque-Madrasa-of-Emir-Sarghatmish-in-Cairo.s.29.13118/	
(Erişim	zamanı:	15.06.2023,	15:30)	

33	Makrîzî,	el-Hıtat,	II,	404.	Memlûklerin	Hanefîlik’e	ilgisi	için	bk.	Ayaz,	Fatih,	And	Fatmanur	Alibekiroğlu	Eren.	"Memlük	
Devletinde	Sultan	Ve	Emîrlerin	Hanefîliğe	İlgisi,"	Ibad	Sosyal	Bilimler	Dergisi	,	2019	
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öğrenilmesine	katkıda	bulunmuştur.34	Bu	durum	Osmanlı	Devleti’nin	 ilim	ve	kültür	alanındaki	
zenginliğinin	de	önemli	göstergelerindendir.		

Bu	konuda	son	olarak	medreseye	bağlı	bulunan	Sargatmışiyye	Kütüphanesi’ne	de	işaret	
etmek	gerekir.	İçerisinde	çeşitli	ilim	dallarına	ait	çok	sayıda	eser	barındırdığı	bilinen	kütüphanede	
istinsah	faaliyetlerinin	yapıldığı	da	nakledilir.	Nitekim	meşhur	lügat	âlimi	Zebîdî	(ö.	1205/1791)	
ünlü	 eseri	 Tâcu’l-’Arûs’u	 yazarken	 bu	 kütüphaneden	 istifade	 etmiştir.	 Zebidî’nin	 bu	 eserini	
Sargatmışiyye,	 Müeyyediyye	 ve	 Eşref	 Kayıtbay	 kütüphanelerinde	 telif	 ettiği	 bilinmektedir.35	
Dolayısıyla	 Sargatmışiyye	 Medresesi	 Kütüphanesi	 de	 dönemin	 ilim	 ve	 kültür	 hayatının	
zenginleşmesine	katkı	sağlamıştır.	

SARGATMIŞİYYE	MEDRESESİ’NDE	EĞİTİM-ÖĞRETİM		

Sargatmışiyye	 Medresesi’nde	 çok	 sayıda	 âlim	 ders	 vermiştir.	 Vakfiyesinin	 şartlarına	
uygun	 şekilde	 medresenin	 programında	 ağırlıklı	 olarak	 Hanefî	 fıkhı	 ve	 hadis	 dersleri	
okutulmuştur.	 	Bu	derslerin	yanında	tefsir	ve	sanat	derslerinin	okutulduğu	da	anlaşılmaktadır.	
Nitekim	Hanefî	Şeyhü’l-İslâmı	Eminüdddin	Aksarâyî	(ö.	880/1475)	burada	uzun	süre	tefsir	dersi	
vermiştir.36	 Ancak	 ders	 veren	 âlimlerin	 hangi	 eserleri	 okuttuğuna	 dair	 detaylı	 bilgilere	
ulaşılamamıştır.	 Burada	 dönemin	 kaynaklarından	 -özellikle	 de	 tarih	 ve	 tabakât	 eserlerinden	
Sargatmışiyye	Medresesi’nde	ders	verdiği	tespit	edilen	hocalara	ve	talebelerine	yer	verilmiştir.	
Bunu	 yaparken	medresede	müderrislik	 yaptığı	 alan	 ve	 görevlerine	 göre	 âlimler	 ilgili	 başlıklar	
altında	 sıralanmış,	 ardından	 da	 talebelere	 yer	 verilmiştir.	 Daha	 önce	 de	 belirtildiği	 üzere	
çalışmanın	 hacmi	 ve	 sınırlılıkları	 bağlamında,	 listede	 yer	 alan	 âlimlerin	 biyografilerine	 yer	
verilmemiş,	 tam	 künye	 ve	 vefat	 yıllarının	 verilmesiyle	 iktifa	 edilmiştir.	 Ancak	 genel	 hatlarıyla	
medresenin	 tanınmasına	 katkı	 sağlamayı	 amaçlayan	 çalışmamızda,	 listede	 yer	 alan	 âlimlerin	
sayıca	çokluğu	ve	tanınırlığı	göz	önüne	alındığında	burada	verilen	eğitimi,	kullanılan	metotları,	
hocaları,	talebeleri,	okutulan	kitapları	ve	müfredatı	ayrıntılarıyla	ortaya	koyacak	yeni	çalışmaların	
elzem	olduğu	anlaşılmaktadır.		

a.	Müderris	Olarak	Görev	Yapan	Âlimlerden	Fıkıh	Dersi	Verenler	

Medresenin	ilk	müderrisi,	Hanefı̂	fıkhına	hâkim	olması	ve	bağlılığı	nedeniyle	“İkinci	Ebû	
Hanîfe”	olarak	da	isimlendirilen	Kıvâmuddin	Emı̂r	Kâtip	b.	Emı̂r	Ot mer	b.	Emı̂r	Gâzı̂	el-Fârâbi	el-
Intkânı̂’dir.	(ö.	758/1357)37	

Emînüddin	 Muhammed	 b.	 Ali	 b.	 Hasan	 el-Enefî	 el-Mâlikî	 (ö.	 786/1384)	 fıkıh	 dersi	
vermiştir.38	

Sargatmısiyye	Medresesi’nin	başına	getirilen	Celâl	b.	Ahmed	b.	Yusuf	Celâleddin	es-Sîrî	el-
Hanefî	et-Tebbânî	(ö.	793/1391)	Hanefî	fıkhına	dair	dersler	okutmuştur.39	

Cemâl	el-Malatî	olarak	tanınan	Ebü’l-Mehâsin	Cemâleddin	Yûsuf	b.	Mûsâ	b.	Muhammed	el-
Halebî’nin	(ö.	803/1400)	bu	medresede	Hanefî	fıkhına	dair	dersler	okuttuğu	bilinmektedir.	Ayrıca	
Cemâl	el-Malatî,	Hanefî	olmasına	rağmen	talebelerin	mensup	olduğu	mezhebin	 fıkıhlarına	dair	

 
34Cebertî,	 Abdurrahman	 b.	 Hasan,	 ‘Acâibü’l-âsâr	 fi’t-terâcim	 ve’l-ahbâr,	 nşr.	 Dâru’l-ceyl,	 III,	 107,	 Beyrut	 ts.;	 Orhan	
İyişenyürek,	 Abdullah	 eş-Şebrâvî	 ve	 Şiiri	 (Yayımlanmamış	 Doktora	 Tezi),	 Necmettin	 Erbakan	 Üniversitesi	 Sosyal	
Bilimler	Enstitüsü,	Konya	2019,	s.	218;	Kaya,	IX/XV.	Asır	Kahire’sinde	Bilgi	ve	Toplum,	s.	97.	

35	İyişenyürek,	Abdullah	eş-Şebrâvî	ve	Şiiri,	s.	53.	
36	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VII,	129.	
37	 Bk.	 Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	 I,	 470;	 Zhunıssov,	Gâyetü’l-Beyân’ın	Metot	 ve	Muhteva	Açısından	 İncelenmesi,	 s.	 10;	
Hamza	Arslan,	Hanefı	̇Fıkhında	Şerh	Geleneğı	̇(El-Hıḋâye	Şerhlerı	̇Örneğı)̇	(Yayımlanmamış	Doktora	Tezi),	Necmettı̇n	
Erbakan	U| nı̇versı̇tesı̇	Sosyal	Bı̇lı̇mler	Enstı̇tüsü,	Konya	2022,	s.	59.	

38	Bk.	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VI,	293.	
39	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XI,	247;	Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	I,	472.	
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dersler	de	okutmuştur.40	Bu	durum,	eğitim-öğretim	söz	konusu	olduğunda	mezhep	taassubundan	
uzak	bir	tutum	sergilendiği	şeklinde	yorumlanabilir.	

Hanefî	 fakihi	 olan	 Muslihuddin	 Mustafa	 el-Karamânı̂	 (ö.	 809/1406)	 fıkıh	 dersleri	
vermiştir.41		

Zeyneddin	Abdurrahman	b.	Ali	b.	Hişam	et-Tefehnî	 (ö.	835/	1432),	Hanefî	 fıkhına	dair	
dersler	okutmuş	ve	aynı	zamanda	Sargatmışiyye	Kütüphanesi	ile	de	ilgilenmiştir.42	

Meşhur	hadis	hafızı,	tarihçi	ve	Şafiî	kadılığı	görevinde	de	bulunan	Ebü’l-Fazl	Şihâbüddin	
Ahmed	 b.	 Alî	 b.	 Muhammed	 İbn	 Hacer,	 el-Askalânî	 (ö.	 852/1449)	 Şafiî	 fıkhı	 müderrisliği	
yapmıştır.43	

Meşhur	 Hanefî	 fakihi,	 tarihçi,	 hadis	 âlimi	 ve	 dönemin	 Hanefî	 başkadılığı	 görevini	 de	
üstlenen	Ebû	Muhammed	Bedreddin	Mahmûd	b.	Ahmed	b.	Mûsâ	b.	Ahmed	el-Aynî	(ö.	855/1451)	
de	burada	fıkıh	dersleri	vermiştir.44	

Hanefî	 Şeyhü’l-İslâmı	 Eminüdddin	 Aksarâyî	 burada	 uzun	 süre	 tefsir	 ve	 fıkıh	 dersleri	
vermiş	ve	Hanefî	fakihi	Tahâvî’nin	(ö.	321/933)	eserlerini	okutmuştur.45	

Ebü’l-Fazl	Tâcüddin	Abdülvehhâb	b.	Ahmed	b.	Muhammed	 İbn	Arabşah	 et-Tarhânî	 ed-
Dımaşkî	(ö.	901/1496)	Hanefî	fıkhına	dair	ders	vermek	üzere	886/1485	yılında	müderris	olarak	
Sargatmışiyye	Medresesi’ne	tayin	edilmiştir.46	

Ebü’l-Berekât	 Seriyyüddin	 Abdülber	 b.	 Muhammed	 b.	 Muhammed	 Seriyyüddin	 İbnü’ş-
Şıhne	el-Halebî	(ö.	921/1515),	Sargatmışiyye’de	hem	muîd	hem	de	müderris	olarak	görev	yapmış,	
burada	Hanefî	fıkhına	dair	dersler	vermiştir.47	

Zeynüddin	b.	 İbrâhîm	b.	Muhammed	İbn	Nüceym	el-Mısrî	(ö.	970/1563)	Hanefî	 fıkhına	
dair	dersler	okutmuştur.48	

Hanefî	 fakihi	olan	Ahmed	b.	Muhammed,	Ahmed	b.	Muhammed	b.	 İsmâîl	et-Tahtâvî	 (ö.	
1231/1816)	fıkıh	dersleri	vermiştir.49		

Celâleddin	Carullah	da	Zilhicce	775/Haziran	1374’te	burada	Hanefî	fıkhına	dair	ders	veren	
âlimlerdendir.50	

b.	Müderris	Olarak	Görev	Yapan	Âlimlerden	Hadis	ve	Tefsir	Dersi	Verenler	

Fahreddin	Ebü’l-Abbâs	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Abdullah	İbnü’l-Muhallita	(ö.	759/1358)	
hadis	dersleri	vermiştir.51	

 
40	Bk.	Mustafa	Uzunpostalcı,	 “Cemâl	el-Malatî”,	DİA,	 s.	305,	VII,	 İstanbul	1993;	Kaya,	 IX/XV.	Asır	Kahire’sinde	Bilgi	ve	
Toplum,	s.	192.	

41	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	II,	375;	Arslan,	Hanefı	̇Fıkhında	Şerh	Geleneğı	̇(El-Hıḋâye	Şerhlerı	̇Örneğı)̇,	s.	68.	
42	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	VIII,	267;	Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	 I,	472;	Malatî,	Neylü’l-emel,	VI,	313;	Ferhat	Koca,	
“İbnü’l-Hümâm”,	DİA,	XXI,	s.	87-90,	İstanbul	2000.	

43	Bk.	M.	Yaşar	Kandemir,	“İbn	Hacer	el-Askalânî”,	DİA,	XIX,	s.	514-531,	İstanbul	1999;	Kaya,	IX/XV.	Asır	Kahire’sinde	Bilgi	
ve	Toplum,	s.	195.	

44	Bk.	İbn	Tağrîberdî,	el-Menhel,	XI,	193-197;	Sehâvî,	ed-Dav’ü’l-lâmi’,	X,	131-135;	s.	271-272;	Ali	Osman	Koçkuzu,	“Aynî,	
Bedreddin”,	DİA,	IV,	s.	271-272,	İstanbul	1991;	Ayaz,	Memlûkler’de	Tarih	ve	Tarihçiler,	TTK	Yayınları,	Ankara	2020,	s.	
53-61;	Kaya,	IX	/	XV.	Asır	Kahire’sinde	Bilgi	ve	Toplum,	s.	362.	

45	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VII,	129.	
46	Bk.	Sehâvî,	eḍ-Ḍavʾü’l-lâmiʿ,	V,	97-98;	Kallek,	“İbn	Arabşah”,	s.	315-316.	
47	Bk.	Sehâvî,	eḍ-Ḍavʾü’l-lâmiʿ,	IV,	33-35;	Özen,	“İbnü’ş-Şıhne,	Seriyyüddîn”,	s.	225-227.	
48	Bk.	Ahmet	Özel,	“İbn	Nüceym,	Zeynüddîn”,	DİA,	XX,	s.	236-237,	İstanbul	1999.	
49	Bk.	Ziriklî,	el-Aʿlâm,	I,	245;	Sadgrove,	Phılıp	Charles,	“Tahtâvî,	Ahmed	b.	Muhammed”,	DİA,	s.	438-439,	XXXIX,	İstanbul	
2010.	

50	Bk.	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/1,	227.	
51	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	X,	258.		
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Ebû	Abdullâh	Alâüddin	Moğultay	b.	Kılıç	b.	Abdillâh	el-Bekcerî	el-Hikrî’nin	(ö.	762/1361)	
medresenin	hizmete	girdiği	ilk	yıllarda	hadis	dersleri	okuttuğu	bilinmektedir.52	

Meşhur	 tarihçi	 ve	 döneminde	 Mâlikî	 başkadılığı	 da	 yapan	 Ebû	 Zeyd	 Veliyyüddin	
Abdurrahmân	b.	Muhammed	b.	Muhammed	b.	Muhammed	b.	Hasen	İbn	Haldûn	el-Hadramî	el-
Mağribî	et-Tûnisî	(ö.	808/1406)	de	bu	medresede	hadis	hocalığı	yapmıştır	(791/1389).53		

Celâleddin	 b.	 Ahmed	 b.	 Yusuf	 b.	 Tuğarslan	 es-Sîrî	 (ö.	 793/1391)	 hadis	 müderrisliği	
yapmıştır.54	

Şihabüddin	 Ahmed	 b.	 Rükneddin	 b.	 Ebî	 Zeyd	 b.	 Muhammed	 es-Serrâî	 el-Hanefî	 (ö.	
791/1388-89),	hadis	müderrisliği	yapmıştır.55	

Abdülber	İbnü’ş-Şıhne	(ö.	851/1448),	hadis	dersleri	vermiştir.56		
Ebü’l-Hayr	Şemsüddin	Muhammed	b.	Abdirrahmân	b.	Muhammed	Şemseddin	es-Sehâvî	

(ö.	902/1497)	hadis	dersleri	vermiş	ve	imlâ	meclisleri	düzenlemiştir.57		
Şerefeddin	Yahya	b.	Abdullah	er-Ruhûnî,	hadis	dersi	okutmuştur.58	
Cemâleddin	Mahmûd	b.	Ali	el-Kayserî	el-Acemî	(ö	799/	1396)	ise	hem	buranın	şeyhliğini	

üstlenmiş	hem	de	hadis	ve	tefsir	dersleri	vermiştir.59		

c. Şeyh,	Müftü	ve	İmam	Olarak	Görev	Yapan	Âlimler	

Erşedüddin	Mahmûd	b.	Kutluşah	el-Hanefî	(ö.	775/1373)	burada	şeyhlik	yapmıştır.60	
Mollazâde	el-Hanefî	(ö.793/1391)	şeyh	olarak	buraya	görevlendirilmiştir.61	
Sultan	 Berkuk	 döneminin	 büyük	 Hanefî	 âlimlerinden	 Celâleddin	 Ahmed	 b.	 Yusuf	 et-

Tebbânî	(ö.	793/1389)	de	bu	medresede	şeyhlik	yapmıştır.62	Ondan	sonra	yerine	Şemseddin	et-
Trablusî	görevlendirilmiştir.63	

Muhammed	b.	Alî	b.	Salâh	el-Harîrî	el-Hanefî	(ö.	797/1395)	imamlık	yapmıştır.64	
Yusuf	b.	İbrahim	b.	Abdillah	el-Ezrâî	(ö.	803/1400)	müftü	olarak	görev	yapmıştır.65	
Şemseddin	 Âkil	 Muhammed	 b.	 Ali	 el-Kahirî	 eş-Şâfiî	 (ö.	 883/1478-1479)	 şeyhlik	

yapmıştır.66	
Şeyh	Selahaddin	et-Trablusî	el-Hanefî	(ö.	887/1482),	şeyh	olarak	tayin	edilmiştir.67	
Ebû	 Zeyd	 Abdurrahman	 b.	 Ali	 b.	 Sâlih	 el-Mekkî	 (ö.	 901/1496),	 şeyh	 olarak	 tayin	

edilmiştir.68	
 

52	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	I,	331;	Kandemir,	“Tahtâvî,	Ahmed	b.	Muhammed”,	DİA,	s.	229-231,	XXX,	Ankara	2020;	Tozlu,	
Moğultay	b.	Kılıç	(ö.762/1361)	ve	Hadıṡ	İlmıṅdekı	̇Yerı,̇	s.	67.	

53	 Bk.	 İbn	Hacer,	 İnbâü’l-ğumr,	 II,	 339-340;	 Sehâvî,	 ed-Dav’ü’l-Lâmi’	 li-ehli’l-karni’t-tâsî,	 I-XII,	 Kahire,	 ts,	 II,	 145-149;	
Ferhat	Gökçe,	“Türkiye’de	Memlükler	Dönemi	Hadis	Çalışmaları”,	Türkiye	Araştırmaları	Literatür	Dergisi,	21/2,	2013,	
s.	44;	Süleyman	Uludağ,	“İbn	Haldûn”,	DİA,	XIX,	İstanbul	1999,	s.	538-543.	

54	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	I,	424.	
55	Bk.	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VIII,	543;	Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	I,	547.	
56	Kaya,	IX/XV.	Asır	Kahire’sinde	Bilgi	ve	Toplum,	s.	184.	
57	Bk.	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	X,	23-25;	Tomar,	Cengiz,	“Sehâvî,	Şemseddin”,	DİA,	XXXVI,	s.	314,	İstanbul	2009.	
58	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	I,	36;	Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	I,	461.	
59	Bk.	 Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	 I,	 472;	 İbn	Hacer,	 İnbâü’l-ğumr,	 IV,	93.	Burada	ders	veren	hocalarla	 ilgili	 bk.	Kaya,	
“Creation	 of	 Mamluk	 Social	 Identity	 Through	Madrasas	 and	 Production	 of	 Texts”,	 İslam	 Araştırmaları	 Dergisi	 49	
(2023),	s.	48-49.	

60	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XI,	165;	Malatî,	Neylü’l-emel,	III62.	
61	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	II,	368.	
62	 İbn	 Hacer,	 ed-Dürerü’l-kâmine,	 I,	 545;	 İbn	 Tağrîberdî,	 el-Menhel,	 V,	 3-6;	 a.mlf.,	 en-Nücûmü’z-zâhire,	 XII,	 123-124;	
Abdülbâsıt	el-Malatî,	Neylü’l-emel,	II,	304-305.	

63	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XI,	302.	
64	Bk.	İbn	Tağrîberdî,	el-Menhelü’s-sâfî,	V,	350-351;	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VIII,	599;	Zhunıssov,	Gâyetü’l-Beyân’ın	
Metot	ve	Muhteva	Açısından	İncelenmesi,	s.	10.	

65	Bk.	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VII,	40.	
66	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VII,	220.	
67	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VII,	313.	
68	Bk.	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VIII,	5.	
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d. Müderris	 Olarak	 Görev	 Yapan	 Ancak	 Okuttuğu	 Dersler	 Tespit	 Edilemeyen	
Âlimler	

Mâlikî	 fakihi	 olan	 Ebû	 Abdullâh	 Şemsüddin	 Muhammed	 b.	 Ahmed	 b.	 Muhammed	 İbn	
Merzûk	el-Hatîb	el-Acîsî	et-Tilimsânî	(ö.	781/1379)	müderrislik	yapmıştır.69	

Şeyh	Cârullah	İbnü’l-Şeyh	Kutbüddin	Muhammed	b.	Şeyh	Şerefeddin	Ebi’l-Sinâî	el-Hanefî	
(ö.	782/1380-81)	müderrislik	yapmıştır.70	

Kadı	 Sadreddin	 Muhammed	 İbnü’l-Kadılkudat	 Alaaddin	 Ali	 b.	 Mansur	 el-Hanefî	 (ö.	
786/1384)	müderrislik	yapmıştır.71	

Muhammed	b.	Ali	b.	Mansur	b.	Nâsır	ed-Dımeşkî	el-Hanefî	(ö.	786/1384)	müderris	olarak	
görev	yapmıştır.72	

Muhammed	b.	Ahmed	b.	Müzhir	Şemseddin	(ö.	791/1388-89)	müderrislik	yapmıştır.73	
Şeyh	Celâleddin	Rasûl	b.	Ahmed	b.	Yusuf	el-Acemî	el-Hanefî	 (ö.	793/1391)	müderrislik	

yapan	hocalardandır.74	
Ahmed	 b.	 Musa	 el-Halebî	 el-Hanefî	 (ö.	 801/1398)	 Sargatmışiyye’ye	 gelerek	 ilmî	

faaliyetlerle	meşgul	olmuştur.75	
Bedreddin	 Mahmûd	 es-Serrâî	 el-Gülistânî	 el-Hanefî	 (ö.	 801/1399)	 müderrislik	

yapmıştır.76	
Yusuf	b.	Musa	b.	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Ebî	Tekin	b.	Abdullah	el-Malatî	(ö.	803/1400-

1401)	daha	sonra	el-Halebî	nisbesini	almıştır.	Sargatmışiyye’de	müderrislik	yapmıştır.77	
Hanefî	 Başkadısı	 olan	 Zeyneddin	 Abdurrahman	 et-Tefehnî	 (ö.	 885/1480-1481)	 ders	

vermiş	ve	Sargatmışiyye	Kütüphanesi	ile	ilgilenmiştir.78	
Astronomi	ve	matematik	sahalarında	ilmî	birikimiyle	tanınan	Osmanlı	âlimi	Takıyyüddin	

er-Râsid	(ö.	993/1585),	Sargatmışiyye	Medresesi’nde	müderrislik	yapmıştır.79		
Hanefî	fakihi	olan	Nûreddin	Alî	b.	Muhammed	b.	Alî	İbn	Gânim	el-Hazrecî	el-Makdisî	(ö.	

1004/1596)	müderrislik	ve	yöneticilik	yapmıştır.80		

e. Medresede	Eğitim	Gören	Talebeler	
Muhammed	b.	Muhammed	b.	Musa	b.	Abdullah	eş-Şeneşî	el-Hanefî	(ö.798/1396)	ders	alan	

talebelerden	biridir	ve	kadı	nâibliği	yaptığı	bilinmektedir.81	
Şerefeddin	İsa	b.	Osman	eş-Şafiî	 (ö.	799/1397)	eğitim	alan	talebelerdendir.	Daha	sonra	

müderrislik	de	yapmıştır.82	Bu	durum	medresenin	dinî	ilimlerle	ilgili	hizmetlerin	ifasıyla	görevli	

 
69	Bk.	Saffet	Köse,	“İbn	Merzûk,	el-Hatîb”,	DİA,	XX,	s.	186-188,	İstanbul	1999.	
70	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XI,	165;	Malatî,	Neylü’l-emel,	II,	358.	
71	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XI,	247.	
72	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	II,	179.	
73	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	I,	206.	
74	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/2,	756.	
75	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	II,	64.	
76	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	III,	17-18;	İbn	Tağrîberdî,	el-Menhelü’s-sâfî,	V,	6;	İbn	Tağriberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XII,	56,	
XIII,	11,	Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	I,	472.	

77	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	II,	196.	
78	Bk.	Süyûtî,	Hüsnü’l-muhâdara,	I,	472;	Koca,	Ferhat,	“İbnü’l-Hümâm”,	DİA,	XXI,	s.	87-90,	İstanbul	2000.	
79	Bk.	Topdemir,	Hüseyin	Gazi,	“Takiyyüddîn	er-Râşid”,	DİA,	XXXIX,	s.	454-456,	İstanbul	2010;	Baga,	Elif,	“Takıyyüddin	
Râsıd	ve	Cebir	Risalesi:	Matematiksel	Değerlendirme,	Tercüme	ve	Editio	Princeps”,	Nazariyat,	7/2,	2021,	s.	6.	

80	Bk.	Ziriklî,	Hayreddin	b.	Muhammed,	el-A’lam,	nşr.	Dârü’l-ilm,	Beyrut	2002,	V,	166;	Kallek,	“İbn	Gânim”,	DİA,	XIX,	s.	
503-504,	İstanbul	1999.	

81	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	I,	521,	III,	310;	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VIII,	605.	
82	Bk.	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VI,	361.	
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kişileri	(müftü,	vaiz,	imam	vs.)	yetiştirdiği	gibi	eğitim	kadrosunu	yetiştirme	gibi	bir	fonksiyon	icra	
ettiğini	göstermektedir. 

Kadı	 Şemseddin	 Muhammed	 b.	 Ahmed	 b.	 Ebî	 Bekr	 el-Hanefî	 (ö.	 799/1397)	
Sargatmışiyye’de	 yetişen	 talebelerdendir.	 Daha	 sonra	 Kahire’ye	 kadı	 olarak	 tayin	 edilmiştir.83	
Buradan	 hareketle	 medreselerin	 kendilerinden	 beklenildiği	 gibi	 adlî/hukukî	 alana	 eleman	
yetiştirme	işlevini	yerine	getirdiği	söylenebilir.		

İbrahim	 b.	Mustafa	 b.	 İdris	 er-Rûmî	 el-Hanefî	 (ö.	 875/1471),	 Sargatmışiyye’ye	 gelerek	
burada	çeşitli	ilimler	almış	bilhassa	fıkıhla	ilgili	pek	çok	meseleyle	ilgilenmiştir.84	

Seyfeddin	Sungur	er-Rûmî	el-Hanefî	(ö.	884/1479)	Kahire’ye	gelerek	burada	fıkıh,	hadis	
başta	olmak	üzere	çeşitli	ilimler	tahsil	etmiştir.85	

İbn	Ehi’l-Cüneyd,	Muhammed	b.	Mezîd	b.	Yakup	b.	Muhammed	b.	Mezîd	er-Rûmî	el-Hanefî	
(ö.	886/1481)	Sargatmışiyye’nin	yetiştirdiği	talebelerdendir.86	

Tağriberdî	b.	Ebî	Bekir	b.	Seyfeddin	eş-Şeneşî	et-Türkî	el-Kahirî	el-Hanefî	(ö.	895/1490)	
burada	fıkıh,	Arapça	ve	kıraat	başta	olmak	üzere	pek	çok	alanda	ilim	tahsil	etmiştir.87		

Neticede	medresede	görev	yapan	müderrislerin	ve	burada	öğrenim	gören	talebelerin	kısa	
biyografilerinden	yola	 çıkarak,	özellikle	Hanefî	 fıkhı	başta	olmak	üzere	daha	çok	dinî	 ilimlerin	
tedris	 edildiği	 anlaşılmaktadır.	 Bu	 durum	 o	 dönem	 medreselerin	 üstlendiği	 fonksiyona	
bakıldığında	normal	karşılanması	gerektiği	kanaatindeyiz.	Zira	medreselerin	vakfiye	şartlarına	
bakıldığı	bu	kurumlarda	genellikle	dinî	ilimlerin	ve	bunlar	arasından	fıkıh	ilimlerinin	(hilâf,	ferâiz	
gibi)	öne	çıktığı	görülmektedir.	

SONUÇ	

Memlûk	 Sultanı	 el-Melikü’n-Nâsır	 Muhammed	 b.	 Kalavun’un	 memlûkü	 olan	 Emîr	
Sargatmış	 tarafından	 yaptırılan	 Sargatmışiyye	Medresesi,	 Memlûkler	 döneminde	 ilmî	 ortamın	
gelişmesine	katkıda	bulunan	önemli	bir	müessesedir.	Bu	medrese,	sadece	Memlûkler	döneminde	
değil,	 Osmanlı	 İmparatorluğu’nun	 hüküm	 sürdüğü	 coğrafyada	 da	 aynı	 amaca	 hizmet	 eden	 bir	
kurum	olarak	öne	çıkmıştır.	Söz	konusu	medrese	Memlûkler	döneminde	Hanefiliğin	yayılmasına	
ve	güç	kazanmasına	da	önemli	oranda	hizmet	etmiş	görünmektedir.	Öyle	ki	medresenin	kurucu	
ismi	 Emir	 Sargatmış	 Memlûk	 ilmi	 müesseselerinde	 Hanefi	 mezhebinin	 yaygınlaşmasına	 katkı	
sağlamak	 için	 kendisine	 verilen	 imkanları	 değerlendirmiştir.	 Sargatmışiyye	 Medresesi’ni	 bir	
Hanefî	 fıkıh	medresesi	 olarak	 tesis	 etmesi	 bunun	 en	 dikkat	 çekici	 örneklerinden	 biridir.	 Yine	
medresenin	 kuruluşundan	 itibaren	 burada	 yöneticilik	 yapan	 âlimlerin	 genellikle	 Hanefî	
mezhebine	mensup	olmalarına	dikkat	edildiği	 söylenebilir.	Ancak	müderrisler	 için	aynı	durum	
geçerli	değildir.	Zira	çok	sayıda	Hanefî	âlimin	şeyh	ve	müderris	olarak	görev	yaptığı	bu	medresede,	
diğer	mezhep	ulemasından	kimselerin	de	görev	aldığı	tespit	edilmiştir.	Nitekim	döneminin	önde	
gelen	âlimlerinden	olan	ve	Şâfii	başkadılığı	da	yapan	İbn	Hacer	ve	yine	Mâlikî	başkadılığı	yapan	
meşhur	tarihçi	ve	sosyolog	İbn	Haldûn	da	bu	medresede	görev	alan	âlimlerdendir.	Benzer	şekilde	
Hanefî	olan	müderrislerin	farklı	mezheplerin	fıkhına	dair	dersler	verdikleri	de	tespit	edilmiştir.	

Çalışmada	 Emîr	 Sargatmış	 ve	 Sargatmışiyye	 Medresesi	 hakkında	 genel	 bilgi	 verilmiş,	
ardından	 tespit	 edilebildiği	 kadarıyla	 burada	 çeşitli	 vazifeler	 üstlenen	 âlimler	 listelenmiştir.	
Ancak	medresede	görev	yapan	âlimlerin	hangi	derslerde	hangi	eserleri	okuttuğu	hakkında	detaylı	
bilgi	 tespit	 edilememiştir.	 Sargatmışiyye	 Medresesi’nde	 yetişen	 talebelerden	 bazıları	 kadılık,	

 
83	Bk.	İbnü’l-İmâd,	Şezeretü’z-zeheb,	VIII,	615.	
84	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VI,	442.	
85	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VII,	230.	
86	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VII,	280.	
87	Bk.	Malatî,	Neylü’l-emel,	VIII,	187.	
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müderrislik,	 şeyhlik	 gibi	 önemli	 vazifeler	 üstlenmiştir.	 Memlûk	 idarecilerinin	 de	 desteğiyle	
dönemin	 saygın	medreseleri	 arasında	 yerini	 alan	 Sargatmışiyye	 aynı	 zamanda	Hanefî	 fıkhının	
eğitim	 merkezi	 konumunu	 da	 elde	 etmiştir.	 Zira	 önde	 gelen	 ve	 üst	 düzey	 devlet	 görevlerini	
yürüten	pek	 çok	 âlim	bu	medresede	Hanefî	 fıkhı	 üzerine	dersler	 vermiştir.	Dolayısıyla	 kurum	
Mısır	 topraklarında	bu	mezhebin	doğru	anlaşılması	ve	yayılmasında	etkin	rol	oynamıştır.	Yine	
özellikle	Anadolu’dan	ilim	tahsili	 için	Kahire’ye	gelen	ve	Sargatmışiyye’de	ders	alan	talebelerin	
Hanefî	 fıkhıyla	 ilgilenmeleri,	 burada	 öğrendiklerini	 gittikleri	 yerlere	 aktarmalarının	 da	 bu	
mezhebin	 farklı	 coğrafyalarda	 yayılmasında	 etkili	 olduğu	 düşünülmektedir.	 Yine	Memlûk	 ilim	
geleneğinin	 Osmanlı’ya	 aktarımında	 da	 bu	medresenin	 önemli	 rolü	 olduğuna	 da	 işaret	 etmek	
gerekir.	Nitekim	Kanunî	Sultan	Süleyman	döneminin	önde	gelen	matematik	ve	astronomi	âlimi	
Takıyyüddin	er-Râşid’in,	Sargatmışiyye	Medresesi’nde	müderrislik	yapması,	İstanbul’a	gitmesi	ve	
tekrar	Mısır’a	dönmüş	olması	Memlûk-Osmanlı	ilmî	etkileşiminin	önemli	örneklerinden	biridir.	
Son	 olarak;	 başta	Türk	 tarihi	 başta	 olmak	üzere	 çeşitli	 açılardan	büyük	 önem	arz	 ettiği	 tespit	
edilen	Sargatmışiyye	Medresesi’nin	tanıtılmasını	amaçlayan	çalışmamızda	listesi	verilen	âlimlerin	
sayıca	 çokluğu	 ve	 tanınırlığı	 göz	 önüne	 alındığında	 bu	 medresede	 verilen	 eğitimi,	 kullanılan	
metotları,	hocaları,	talebeleri,	okutulan	kitapları	ve	müfredatı	ayrıntılarıyla	ortaya	koyacak	yeni	
çalışmaların	yapılmasının	elzem	olduğu	da	ifade	edilmelidir.	
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Structured	Abstract	

The	 Mamlūks	 (1250-1517)	 are	 one	 of	 the	 great	 Muslim	 Turkish	 states	 that	 played	 an	
important	role	 in	Islamic	history.	This	state	ruled	 in	Egypt,	Syria	and	Hejaz	for	two	hundred	and	
sixty-seven	 years	 and	was	 considered	 one	 of	 the	most	 powerful	 states	 of	 its	 time.	 The	Mamlūks	
protected	and	developed	the	Islamic	scientific	heritage,	which	was	damaged	by	the	Mongol	invasion	
of	Baghdad,	the	center	of	knowledge	of	the	period,	and	the	massacres	in	Andalusia.	Especially	the	
madrasas	in	Damascus	and	Cairo	became	centers	where	science	and	culture	revived.	

Mamlūk	 rulers	 supported	 scholars	 and	 students	 and	 built	madrasas	 as	well	 as	mosques,	
khankāhs	and	libraries.	The	madrasas	offered	a	broad	curriculum	that	included	religious	sciences	as	
well	as	mathematics,	medicine	and	astronomy,	and	provided	theoretical	training	as	well	as	practical	
application.	 Mamlūk	 madrasas	 generally	 served	 one	 of	 the	 four	 Sunni	 sects,	 although	 some	
encompassed	more	than	one.	Most	madrasas	were	named	after	their	founders.	

The	 Sarghatmishiyya	 Madrasa,	 which	 is	 the	 subject	 of	 our	 study,	 was	 built	 by	 Amīr	
Sarghatmish	in	Cairo	in	757/1356	as	a	prominent	example	of	educational	activities	in	the	Mamlūk	
period.	 Although	 the	 name	 of	 the	 madrasa	 is	 mentioned	 in	 different	 ways	 in	 different	 sources,	
"Sarghatmishiyya"	is	preferred	in	this	study.	The	founder	Amīr	Sarghatmish	al-Sayf	al-Dīn	al-Nāṣirī	
was	a	person	who	was	bought	by	the	Mamlūk	Sultan	al-Malik	al-Nāṣir	Muhammad	b.	Qalavun	and	
held	 important	positions.	He	was	 closely	 involved	 in	both	 the	military	and	 the	 sciences,	 amassed	
considerable	wealth	and	contributed	to	the	progress	of	the	state.	The	construction	of	the	madrasa	
began	 in	1355	and	was	 completed	 in	1356.	Located	near	 the	 Ibn	Tolun	Mosque,	 this	madrasa	 is	
described	as	an	aesthetically	beautiful	building.	It	has	a	courtyard,	classrooms,	library	and	student	
rooms,	and	 the	courtyard	 is	 surrounded	by	gardens.	This	 library,	 located	 in	 the	Sarghatmishiyya	
Madrasa,	which	 is	 important	 in	 terms	of	 its	 contribution	 to	 the	 scientific	 and	 cultural	 life	 of	 the	
period,	 is	 known	 as	 a	 center	where	works	 of	 various	 branches	 of	 science	 are	 housed	 and	where	
printing	activities	are	carried	out.	

This	study	contains	information	about	the	name	of	the	Sarghatmishiyya	Madrasa,	its	founder	
Amīr	Sarghatmish,	and	the	structure,	foundation	and	function	of	the	madrasa.	The	aim	of	this	study	
is	to	contribute	to	the	recognition	and	understanding	of	the	madrasa	with	the	information	compiled	
from	the	main	sources	of	the	period.	The	purpose	of	studying	the	Sarghatmishiyya	Madrasa,	which	
was	of	great	importance	for	the	scientific	community	of	the	period,	is	to	emphasize	the	cultural	and	
scientific	contributions	of	the	Mamlūk	State	in	the	Islamic	world.	Although	the	biographies	of	the	
scholars	who	 taught	 in	 this	madrasa	 are	 not	 given	 in	 detail	 due	 to	 the	 limitations	 of	 the	 study,	
information	on	the	scientific	life	of	the	period	and	the	importance	of	this	center	is	presented.	

The	founder	of	the	madrasa,	Amīr	Sarghatmish,	made	speeches	at	its	opening	and	appointed	
al-Itkānī	(d.	758/1357)	as	 its	 first	muderris.	As	stated	 in	 its	endowment,	 this	madrasa	served	the	
Hanafi	 sect,	 and	 hadith	 classes	 also	 played	 an	 important	 role.	 Sarghatmishiyya	Madrasa,	which	
contributed	to	the	spread	of	the	Hanafi	madhhab,	continued	to	exist	as	a	center	of	knowledge	along	
with	other	educational	institutions	during	the	Ottoman	period.	Especially	the	students	who	came	to	
Cairo	 from	 Anatolia	 to	 study	 and	 took	 courses	 in	 this	 madrasa	 were	 interested	 in	 Hanafi	
jurisprudence	and	transferred	what	they	learned	here	to	the	places	they	went	to,	which	is	thought	to	
be	effective	in	the	spread	of	this	madhhab	in	different	geographies.	

Although	 there	 is	 no	 information	 on	 which	 works	 were	 taught	 at	 the	 Sarghatmishiyya	
Madrasa,	 it	 should	 be	 emphasized	 that	 this	 study	 is	 of	 great	 importance	 for	 understanding	 the	
intellectual	and	academic	atmosphere	of	the	period,	revealing	points	such	as	the	sectarian	balance	
in	 that	 period,	 the	 coexistence	 of	 muderris	 from	 different	 sects.	 It	 is	 hoped	 that	 this	 study	 will	
contribute	 to	 the	 recognition	 of	 the	 Sarghatmishiyya	Madrasa,	which	was	 a	 center	where	many	
scholars	were	active	and	attracted	attention	with	its	allocation	to	Hanafis,	and	to	the	research	on	
the	scholarly	life	of	the	Mamlūk	period.	
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BEDÎ’UZZAMAN	 EL-HEMEDÂNÎ’NİN	 MAKÂMELERİ'NDE	 CAHİLİYE	 VE	
İSLÂMÎ	DÖNEM	ŞAİRLERİ	VE	ŞİİRLERİ	

The	Pre-Islamic	and	Islamic	Periods	Poets	and	Poems	in	Badi’ al-Zamân al-Hamadânî's	Maqâmat	
	 	

Öz	
Arap	 Edebiyatında	 şiir	 ve	 şair	 kavramları,	 özellikle	 klasik	 dönemde	 oldukça	 önemli	 bir	 yere	 sahiptir.	 İlim	
meclislerinde	ve	halk	arasında	şiir	ve	şairler	konusu,	 temel	 tartışma	ya	da	sohbet	konularının	başında	gelmektedir.	
Araplar,	 duygu	 ve	 düşüncelerini	 daha	 çok	 şiir	 ile	 ifade	 etmeyi	 tercih	 etmişlerdir.	 Abbasîler	 döneminde	 ilk	 defa	
makâme	türünde	eser	ortaya	koyan	Bedî’uzzamân	el-Hemedânî’nin,	eserlerini	ortaya	koyarken	bu	gerçeği	görmezden	
gelmesi	 düşünülemezdi.	 el-Hemedânî,	 bir	 nesir	 türü	 olan	 tüm	makâmelerine	 şiir	 serpiştirirken,	 bazı	makâmelerini	
bizzat	 şiire	 ayırmıştır.	 Yazar,	 bu	 makâmelerinde	 Cahiliye	 ve	 İslâmî	 dönemde	 yaşamış	 şair	 ve	 onların	 şiirlerinden	
bahsetmiştir.	Onun	makâmelerinde	ifade	edilen	duygu	ve	düşüncelerin	kendisine	ait	olduğunu	söylemek	mümkündür.	
el-Hemedânî,	 kendi	 hayat	 tecrübesini	 ve	 bilgeliğini	 aktarmak	 için	makâme	 türünü	 tercih	 etmiştir.	 Ayrıca	 onun	 bu	
makâmelerle	 bir	 taraftan	 didaktik	 amaçlar	 güttüğünü,	 diğer	 taraftan	 da	 kendi	 dil	 becerilerini	 ortaya	 koymaya	
çalıştığını	da	ifade	etmek	mümkündür.	

Anahtar	Kelimeler:	Arap	Edebiyatı,	Şiir,	Şair,	Makâme,	el-Hemedânî.	

Abstract	
In	Arabic	 literature,	 the	concepts	of	poetry	and	poets	hold	a	significant	place,	especially	 in	the	classical	period.	The	
subject	of	poetry	and	poets	 is	one	of	 the	primary	topics	of	discussion	and	conversation	 in	scholarly	gatherings	and	
among	 the	 general	 public.	 Arabs	 have	 preferred	 to	 express	 their	 emotions	 and	 thoughts	 through	 poetry.	 Badi’	 al-
Zamân	al-Hamadânî,	who	 first	produced	works	 in	 the	maqâmah	genre	during	 the	Abbasid	era,	 could	not	be	out	 to	
ignore	 this	 reality	 when	 creating	 his	 works.	 While	 incorporating	 poetry	 into	 all	 his	 maqâmât,	 a	 prose	 genre,	 he	
dedicated	some	of	them	specifically	to	poetry.	In	these	maqâmât,	the	author	discusses	the	poets	who	lived	during	the	
pre-Islamic	 (Jahiliyya)	and	 Islamic	periods	and	 their	poetry.	 It	 is	possible	 to	assert	 that	 the	emotions	and	 thoughts	
expressed	 in	 his	maqâmât	 are	 his	 own.	 al-Hamadânî	 chose	 the	maqâmah	 genre	 to	 convey	his	 life	 experiences	 and	
wisdom.	Furthermore,	it	can	be	noted	that	he	pursued	didactic	purposes	with	these	maqâmât	on	one	hand	and	tried	
to	showcase	his	linguistic	skills	on	the	other.	

Keywords:	Arabic	Literature,	Poetry,	Poet,	Maqâmah,	al-Hamadânî.	
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GİRİŞ	

1.	CAHİLİYE	VE	İSLAMÎ	DÖNEM	ARAP	ŞİİRİ		

Bütün	toplumlar	için	sözlü	bilgi	önemli	olagelmiştir.	Bu	sözlü	bilgi	içerisinde	şiir,	önemli	
bir	yer	teşkil	etmektedir.	Matbaanın	yakın	zamanlarda	kullanıldığı	düşünüldüğünde	sözlü/şefevî	
bilginin	önemi	daha	anlaşılır	hale	gelmektedir.	 Sözlü	kültüre	ait	olan	 şiir	bütün	 toplumlar	 için	
önemli	olup,	özellikle	Arap	 toplumu	 için	ayrı	bir	anlam	 ifade	etmektedir.	Araplar	 İslam	öncesi	
dönemde	de	edebiyata	önem	vermişler	ve	şiir	yarışmaları	düzenlemişlerdir.	Kâbe’nin	bulunduğu	
Mekke	 şehri	 hem	 dinî	 merkez	 olmakla	 hem	 de	 bu	 yarışmaların	 düzenlendiği	 yer	 olması	
açısından	daha	da	bir	anlamlı	hale	gelmektedir.	Her	yıl	düzenlenen	bu	yarışlara	kabileler	adına	
şairler	katılır	ve	her	kabilenin	tanınmış	şairi	burada	şiirini	okurdu.	Tabii	bu	yarışmalarda	doğal	
olarak	 bu	 şiirleri	 değerlendiren	 kişiler	 olurdu.	 Bu	 kişilerin	 en	 tanınmışları	 en-Nâbiğa	 ez-
Zubyânî’dir	(ö.	604[?])	(Demirayak,	2012a,	s.	86-87).	

İslam	 öncesi	 şiirlerin	 tamamı	 günümüze	 kadar	 intikal	 etmemiştir.	 Günümüze	 kadar	
intikal	eden	muallâka	şiirlerini	eski	Arap	şiirinin	önemli	râvî	ve	derleyicilerinden	Hammâd	er-
Râviye	(ö.	160/776-77	[?])	derlemiştir	(Demirayak,	2012a,	s.	98).	Burada	sayı	genelde	yedi	şair	
olarak	bilinmesine	rağmen	bu	sayıyı	ona	kadar	çıkaranlar	da	vardır.	Şairlerin	isimleri	ve	sayıları	
üzerinde	 tartışma	olsa	da	genel	kanıya	göre	muallâka	şairleri;	 İmruu’l-Kays	 (ö.	540	dolayları),	
Zuheyr	b.	Ebî	Sulmâ	(ö.	609[?]),	Tarafa	b.	el-‘Abd	(ö.	564[?]),	‘Antera	b.	Şeddâd	(ö.	614[?]),	‘Amr	
b.	 Kulsûm	 (ö.	 584	 veya	 600),	 Lebîd	 b.	 Rebî’a	 (ö.	 660	 veya	 661),	 el-Hâris	 b.	 Hillize	 (ö.	 570[?])	
şeklindedir.	Muallâka	şiirleri,	tamamen	klasik	kasîde	tarzında	yazılmıştır	(Demirayak,	2012a,	s.	
178).	Cahiliye	dönemi	şiirini	üç	yüzyıl	hafızalarda	korunmasını	sağlayan	şey,	toplumun	müşterek	
duygularının	bir	 ifadesi	olması	 sayesindedir.	 İster	Şenfera	 (ö.	510)	ve	Taabeta	Şerran	 (ö.	530)	
gibi	su’lûk	şairler	olsun,	ister	İmruu’l-Kays	gibi	bir	prens,	isterse	‘Amr	b.	Kulsûm	(ö.	600)	gibi	bir	
kabile	reisi	olsun	şair	daima	içinde	yaşadığı	toplumu	temsil	ederdi	(Demirayak,	2012a,	s.	72).		

Kâbe’ye	 asılan	 cahiliye	 dönemi	 şiirleri	 bize	 Araplar’ın	 cahil	 olmadığını,	 İslam’da	
kullanılan	 Cahiliye	 tabirinin	 küfürde	 yani	 aydınlıkta	 olmamaları	 anlamında	 kullanıldığını	
göstermektedir.	Ayrıca	Mısırlı	düşünür,	edebiyatçı	ve	eleştirmen	ve	Mısır	el-Ezher	üniversitesi	
mezunu	olan	Tâhâ	Hüseyin	 (ö.	1973)	de	bu	şiirlerin	 İslami	dönemde	uydurulduğunu	söyleyen	
müsteşriklerle	 hem	 fikirdir.	 Bundan	 dolayı	 Tâhâ	 Hüseyin’in	 Fi’ş-şiʿri’l-câhilî	 adlı	 kitabı	 1926	
yılında	 yasaklanmış	 1958	 yılında	 Fi’l-edebi’l-câhilî	 adıyla	 tekrar	 yayınlanmıştır	 (Demirayak,	
2012,	s.	109).	

İslamiyet	 ile	 birlikte	 şiir	 yeni	 bir	 safhaya	 girmiştir.	 Şiir,	 konu	 ve	 üslup	 özellikleri	
bakımından	değişime	uğramışsa	da	varlığını	devam	ettirmiştir.	Hz.	Muhammed	şiire	ve	şairlere	
karşı	 olumsuz	 bir	 tavır	 takınmamıştır.	 Hz.	 Muhammed’den	 rivayet	 edilen	 birçok	 hadise	
baktığımızda	onun	şiiri	yasakladığına	dair	herhangi	bir	husus	bulunmamaktadır.	Nitekim	o,	bir	
sözünde	şiirle	ilgili	olarak	şöyle	demiştir:	“Şiir	de	bir	sözdür	ve	sözün	iyisi	de	vardır,	kötüsü	de.”	
Yine	 bize	 ulaşan	 rivayetlere	 göre	 onun	 şair	 Hassân	 b.	 Sâbit	 (ö.	 680[?])	 için	 mescitte	 şiir	
okuyabileceği	 bir	 minber	 yaptırmıştır.	 Mekkeli	 müşrikler	 ve	 şairleri	 şiirleriyle	 İslâm’a	
saldırırken,	 Hz.	 Muhammed	 bizzat	 kendisi	 şiiri	 bir	 propaganda	 aracı	 olarak	 kullanmıştır.	
Özellikle	Hassân	b.	Sâbit,	Kâ’b	b.	Mâlik	(ö.	670)	ve	Abdullâh	b.	Revâha	(ö.	629)	bu	iş	için	seçilmiş	
şairlerdi	(Demirayak,	2013,	s.	35).	

Dört	halife	döneminde	de	şiire	karşı	olumsuz	bir	tavır	yoktur.	Nitekim	Hz.	Ebû	Bekir’in	
(ö.	 634)	 zaman	 zaman	 şiir	 söylediği	 ve	 bazen	 de	 şiir	 nazmettiği	 bize	 gelen	 rivayetlerden	
anlaşılmaktadır.	 Hz.	 Ömer	 (ö.	 644)	 dört	 halife	 içinde	 şiir	 ve	 şairlere	 en	 yakın	 ilgiyi	 gösteren	
halifedir.	 Onun	 birçok	 meselede	 şiir	 ile	 istişhad	 ettiği	 rivayet	 edilir.	 Onun	 zaman	 zaman	 şiir	
söylediği,	şiir	dinlediği	ve	şiir	bilgisini	teşvik	ettiği	rivayet	edilir.	Hz.	Osman	(ö.	656)	ise	edebî	bir	
zevke	 sahip	 olmakla	 birlikte	 şiirden	 pek	 hoşlanmayan	 ve	 şairleri	 kendine	 yaklaştırmayan	 bir	
şahsiyete	 sahipti.	 Bununla	 birlikte	 Hz.	 Osman’ın,	 İslam’a	 yakınlıkları	 nispetinde	 şairlere	 bir	
yakınlık	 gösterdiği	 söylenebilir.	 Hz.	 Ali	 (ö.	 661)	 de	 diğer	 halifeler	 gibi	 şiir	 veya	 şaire	 karşı	
herhangi	bir	olumsuz	tavır	takınmamıştır.	Hz.	Ali	hem	şiir	söylemiş,	hem	şiiri	teşvik	etmiş	hem	
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de	güzel	şiir	söyleyen	bazı	kimseleri	ödüllendirme	yoluna	gitmiştir.	Nitekim	ona	nispet	edilen	bir	
şiir	Dîvân’ı	da	vardır	(Demirayak,	2013,	s.	43-56).	

Emevîler	dönemi	 şairleri,	 genel	olarak	geleneksel	 kaside	kurallarına	bağlı	 kalmışlardır.	
Bu	dönemde	giriş	kısmında	“atlal”	geleneğine	sıkı	bir	şekilde	bağlı	kalan	şairlerin	başında	Zu’r-
Rumme	(ö.	735)	gelir.	Cerîr	(ö.	723),	el-Ferazdak	(ö.	732),	ve	el-Ahtal	(ö.	713)	ise	çoğunlukla	bu	
geleneğe	 bağlı	 kalmışlardır.	 Ancak	 bu	 dönemde	 geleneksel	 tarzı	 terk	 eden	 şairlere	 de	
rastlanılmaktadır.	 Bunların	 arasında	 dil	 ve	 nahiv	 kurallarından	 kısmen	 ayrılan	 el-Ferazdak,	
şiirinin	 tamamını	 gazele	 terk	 eden	 Ömer	 b.	 Ebî	 Rebî’a	 (ö.	 711),	 giriş	 kısmını	 şarap	 tasvirine	
ayıran	 el-Velîd	 b.	 Yezîd	 (ö.	 744)	 ve	 el-Ahtal,	 “atlâl”	 kısmını	 terk	 eden	 Hâricî	 ve	 Şiî	 şairler	
sayılabilir.	 Bu	dönemde	 talel	 (izler),	 aşk,	 sevgilinin	 göçü,	 yaşlılık	 ve	 gençlik,	 şarap	 tasviri,	 dini	
konular	vb.	işlenen	ana	temalar	arasında	yerini	almıştır	(Demirayak,	2012b,	s.	44-50).	

Emevîler	 döneminde	 bazı	 edebî	merkezler	 de	 ortaya	 çıkmıştır.	 Özellikle	 şiir,	 bu	 edebî	
merkezler	 etrafında	 kümelenmiştir.	 Bu	 edebî	 merkezleri;	 Şam,	 Hicâz,	 Necd,	 Irak	 şeklinde	
kategorize	 etmek	 mümkündür.	 Şam,	 başkent	 olması	 hasebiyle	 genellikle	 “medih”	 şiirine	 ev	
sahipliği	yapmıştır.	Bu	medih	şairleri	arasında	İbn	Kays	er-Rukeyyât	(ö.	694),	Kuseyyiru	Azze	(ö.	
723),	 	 Cerîr	 (ö.	 723),	 el-Ferazdak	 (ö.	 732),	 el-Ahtal	 (ö.	 713),	Miskin	 ed-Dârimî	 (ö.	 707),	 Zu’r-
Rumme	 (ö.	 735)	 gibi	 kişileri	 saymak	 mümkündür.	 Hicâz	 bölgesi,	 “Hadarî	 Gazel”	 şiirinin	
gelişimine	tanıklık	etmiştir.	Gazel	şairlerinin	başında	Ubeydullah	b.	Kays,	Abdullah	b.	Ömer	el-
Arcî	 (ö.	738),	el-Ahvas,	Ömer	b.	Ebî	Rebî’a	gibi	kişiler	sayılabilir.	Necd	bölgesinde	 “Uzrî	Gazel”	
türü	gelişmeye	başlamıştır.	Bu	türün	gelişmesine	katkıda	bulunanlar	arasında	Cemîl	b.	Ma’mer	
(ö.	701),	Urve	b.	Hızâm,	Kays	b.	Zerîh	(ö.	687)	gibi	kişiler	anılabilir.	Irak’ta	ise	Mirbed	panayırı	
edebî	 faaliyetlerin	merkezi	 konumundadır.	 Burada	medih	 ve	 hiciv	 türünde	 Cerîr,	 el-Farazdak,	
İbn	Muferriğ	el-Himyerî,	Hâricî	şair	İmrân	b.	Hıttân	(ö.	703),	Zühd	şairi	Ebu’l-Esved	ed-Düelî	(ö.	
688)	 özellikle	 zikredilebilir	 (Demirayak,	 2012b,	 s.	 38-43).	 Emevî	 dönemi,	 aynı	 zamanda	 “bir	
şairin	söylediği	şiire	karşı	diğer	şairin	nazmettiği	şiir”	olarak	bilinen	“nakîda”	türüne	de	tanıklık	
etmiştir.	Bu	tür,	özellikle	Emevî	dönemi	şairleri	Cerîr	(ö.	732),	el-Ferazdak	(ö.	728)	ve	el-Ahtal	
(ö.	710)	gibi	şairlerin	dilinde	ifadesini	bulmuştur	(Demirayak,	2012b,	s.	147).	

1.1.	MAKÂME	SANATI	

İsmi	mekân	olan	“makâme”	kelimesi	“kalkmak,	ayakta	durmak”	anlamına	gelen	“kıyâm”	
kökünden	 türemiştir.	 Kelime	 “bir	 araya	 gelmiş	 bir	 grup	 insan,	 bunların	 bulunduğu	 veya	
oturduğu	yer”	anlamına	gelir	(İbn	Manzûr,	b.t.:	496-498).	Kelime	ıstılahî	manada	kullanılmadan	
önce“meclis,	 toplantı,	 bu	 toplantılarda	 yapılan	 konuşmalar,	 halk	 topluluğu,	 bedevi	 topluluğu,	
kahraman,	 durum”	 gibi	 anlamlarda	 kullanılmıştır.	 Istılahî	 olarak;	 ise	 “bir	 toplantıda	 anlatılan,	
genellikle	 bir	 oturumluk	 olup	 daha	 çok	 dilencilerin	 maceralarını	 konu	 edinen	 eğitici	 ya	 da	
eğlendirici	 özelliği	 bulunan	 bir	 yazı	 türü”	 şeklinde	 tanımlanmıştır.	 Hayali	 bir	 kahraman	 ve	
anlatıcının	 olması,	 ağır	 ve	 secili	 bir	 dil	 kullanılması,	 içeriğin;	 atasözleri,	 hikmetli	 sözler	 ve	
şiirlerle	süslenmesi	gibi	hususlar	bu	türün	belli	başlı	özellikleri	arasında	sayılabilir	(İpek,	2017,	
s.	110;	Er,	2020,	s.	35).	Ancak	bu	tanım	ve	özellikler	makâme	sanatı	hakkında	genel	ifadeler	olup	
makâmenin	 kendi	 içindeki	 farklı	 türlerine	 bağlı	 olarak	 bu	 tanım	 ve	 özellikler	 değişkenlik	 arz	
edebilir.		

Makâme	sanatı,	kendi	içinde	hitâbî	makâme,	hikâye	makâmesi	ve	i‘lâmî	makâme	şeklinde	
üç	 farklı	 türe	 ayrılır.	 Hitâbî	 makâme,	 bir	 kişinin	 kendisinden	 üst	 sınıfta	 olan	 birisine	 yapmış	
olduğu	 uzun	 öğütler	 içeren	 gerçek	 hitabeti;	 hikâye	 makâmesi,	 ağırlıklı	 olarak	 nesir	 türünde	
yazılan,	 Kur’an’daki	 garîb	 kelimelere	 ve	 dildeki	 inceliklere	 yer	 veren	 hayalî	 hikâyeleri;	 i‘lâmî	
makâme	ise	belirli	bir	konuda	bilgi	verme	amacıyla	yazılmış	olan	ve	edebî	sanatların	yoğun	bir	
şekilde	kullanıldığı	secî‘li	ve	nesir	türünden	metinleri	ifade	eder	(Can,	2021b,	s.	37).	

Bir	makâmede	 anlatıcı	 ve	 kahraman,	 seci	 ve	 bedî’	 sanatları,	 temel	 problem	 ve	 işlenen	
konu	şeklinde	dört	temel	unsur	aranır.	Bunlardan	anlatıcı	ve	kahraman	bazı	istisnalar	haricinde	
bir	 makâmede	 her	 zaman	 var	 olagelmiştir.	 Bu	 durum	 daha	 çok	 “hikâye	 makâme”leri	 için	
geçerlidir.	 “Hitâbî	 makâme”	 ve	 “i‘lâmî	 makâme”lerde	 ise	 kahraman	 ve	 anlatıcı	 unsurları	
bulunmaz.	 Makâmede	 aranan	 diğer	 bir	 unsur	 seci	 ve	 bedî’	 sanatlarıdır.	 Makâmelerde	 en	 çok	
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kullanılan	sanatlar	“seci”,	“cinas”	ve	“iktibas”	sanatlarıdır.	Makâmede	var	olması	gereken	başka	
bir	 unsur	 temel	 problemdir.	 Temel	 problem	 içtimaî	 ve	 ekonomik	 problemler	 olabileceği	 gibi	
dilbilgisi,	 lugat	ve	edebî	problemler	de	olabilir.	Makâmede	aranan	dördüncü	unsur	ise	temadır.	
Tema	 genellikle	makâmelerde	 “dilencilik”	 şeklinde	 tezahür	 eder.	 Ancak	 farklı	 konuları	 işleyen	
makâmeler	de	çoktur.	Bu	temalar;	güldürü,	kurnazlık,	öğüt,	toplumsal	eleştiri,	tasvir,	ağıt,	edebî	
nükteler,	fikrî	ve	felsefî	düşünceler,	aşk	hikâyeleri,	hiciv,	medih	vb.	şeklinde	kategorize	edilebilir	
(Hasan,	1974,	s.	18-21;	Kılıç,	2003,	s.	414;	İpek,	2017,	s.	112-114;	Çetinel	ve	Mahmoud,	2020,	s.	
51).	

Makâme	türünde	ilk	eser	veren	kişinin	Bedî’uzzamân	el-Hemedânî	olduğu	konusunda	bir	
görüş	birliği	vardır	(Çağmer,	2002,	s.	80-81;	İpek,	2017,	s.	110).	el-Hemedânî,	toplamda	elli	bir	
makâme	yazmıştır.	Bunlardan	yirmi	altı	adedi	dilenci	makâmeleridir.	Diğerleri	ise	kurnazlık	ve	
hilekârlık,	 medih,	 öğüt,	 edebî	 ve	 sosyal	 eleştiri,	 farklı	 kesimlerin	 yaşantısı	 gibi	 konuları	 ele	
almaktadır	 (Er,	 2020,	 s.	 40-45).	 el-Hemedânî’den	 sonra	 Ebû	 Muhammed	 Kâsım	 b.	 Alî	 b.	
Muhammed	el-Harîrî	(ö.	1122)	selefinin	yolunu	izleyerek	makâmelerini	ortaya	koymaya	çalıştı.	
el-Harîrî,	 el-Hemedânî’yi	 taklit	 etmede	 son	 derece	 başarılı	 olmuş	 ve	 bu	 türe	 klasik	 şeklini	
vererek	daha	büyük	bir	şöhret	elde	etmiştir.	el-Harîrî	 ise	makâmelerini	 fıkıh,	sarf,	nahiv	ve	dil	
bilgileri	gibi	konulara	ayırarak	toplamda	elli	adet	makâme	yazmıştır.	Sonraki	makâme	yazarları	
genelde	el-Hemedânî’den	ziyade	el-Harîrî’yi	taklit	etmeyi	tercih	etmişlerdir	(İpek,	2017,	s.	110-
111;	Er,	2020,	s.	53-54;	Ayyıldız,	2003,	s.	417-419).	

Miladî	 XIII.	 yüzyıldan	 itibaren	 makâmelerin	 sayısında	 hem	 bir	 artış	 olmuş	 hem	 de	
geleneksel	makâme	tarzından	biraz	uzaklaşılmıştır.	Bu	dönemde	temalar	genellikle	hadis,	 fıkıh	
ve	nahiv	gibi	dinî	 ve	 lugavî	 temalardır	 (Ayyıldız,	 2003,	 s.	417-419;	 İpek,	2017,	 s.	 111-112;	Er,	
2020,	s.	53-55).	Makâme	türü	miladî	XIV.	yüzyıldan	itibaren	daha	çok	dînî	konuları	ele	almaya	
başlamıştır.	 Miladî	 XV.	 yüzyılda	 es-Suyûtî’nin	 (ö.	 1505)	 makâmeleri	 döneme	 damgasını	
vurmuştur.	Bir	risaleyi	andıran	bu	makâmelerin	daha	önce	ez-Zemahşerî’de	görüldüğü	üzere	ne	
bir	 anlatıcısı	 ne	 de	 bir	 kahramanı	 vardır.	 Bu	 makâmelerde	 kokular,	 çiçekler,	 fıkıh	 konuları,	
toplumsal	 konular	 gibi	 temalar	 ele	 alınır.	 Miladî	 XVII.	 ve	 XVIII.	 asırlarda	 ise	 makâme,	 savaş,	
atasözleri,	seyahatname	gibi	daha	değişik	amaçlar	için	kullanılmıştır	(Ayyıldız,	2003,	s.	417-419;	
İpek,	2017,	s.	112;	Er,	2020,	s.	55-57).	

Makâme	 türü	 çalışmalar	 İran,	 Yahudi	 ve	 Batı	 edebiyatları	 gibi	 yabancı	 edebiyatları	 da	
etkilemiştir.	 Araplarla	 Farsların	 aynı	 coğrafyayı	 paylaşmaları	 nedeniyle	 aralarındaki	 etkileşim	
daha	yoğun	olmuştur.	Bu	etkileşimlerden	biri	de	“makâme”	alanında	olmuştur.	Makâmenin	diğer	
bir	etkileme	alanı	ise	Yahudi	edebiyatıdır.	Yahudilerin	hem	Müslümanlarla	iç	içe	yaşamaları	hem	
de	İbranice	dilinin	Arap	diline	yakınlığı	bu	etkilenmeyi	beraberinde	getirmiştir.	Müslümanların	
Endülüs’ü	 fethetmeleri	 sonucunda	 Arap	 edebiyatı	 ile	 İspanyol	 edebiyatı	 arasında	 karşılıklı	
etkileşimler	 olmuştur.	 Tartışmalı	 da	 olsa	 bazı	 Arap	 araştırmacılar	 XVI.	 yüzyılda	 İspanyol	
edebiyatında	ortaya	çıkan	Pikaresk	yazı	sanatı	ve	Pikaresk	roman	sanatının	doğuşunu	makâme	
türünün	 etkisi	 olarak	 yorumlamışlardır.	 Pikaresk	 sanatı	 düzenbaz	 insanların	 hilelerini	 ele	
almaktadır.	Mateo	Aleman	(ö.	1614)	tarafından	yazılan	Guzman	De	Al	Farache	makâmeye	en	çok	
benzerlik	gösteren	eserdir	(Dayf,	1954,	s.	11;	Karaca,	2005,	s.	26-30;	Can,	2021a,	s.	72-76).	

1.2.	EL-HEMEDÂNÎ’NİN	HAYATI	(968-1008)	

Tam	adı	Ebü'l-Fazl	Bedîüzzamân	Ahmed	b.	el-Hüseyn	b.	Yahyâ	el-Hemedânî	olan	müellif,	
nisbesinden	de	anlaşılacağı	üzere	Hemedân	da	doğmuştur.	İran	asıllı	olduğu	ile	ilgili	söylentiler	
varsa	da	bir	mektupta	kendisini	Arap	asıllı	olarak	 tanıtmıştır.	 İlk	 tahsilini	babasından	aldıktan	
sonra	başta	İbn	Fâris	olmak	üzere	Hemedân’daki	diğer	âlimlerden	dil,	edebiyat	ve	dinî	ilimler	ile	
ilgili	 dersleri	 alarak	 tahsilini	 tamamlamıştır.	 Tahsilini	 tamamladıktan	 sonra	 Rey,	 Cürcân,	
Nişâbûr,	 Sicistan,	 Gazne,	 Herat	 gibi	 bazı	 önemli	 kültür	 merkezlerini	 ziyaret	 etmiştir.	 Rey’de	
Büveyhî	 veziri	 Sâhib	 b.	 Abbâd’la	 tanışmış	 ve	 onun	 isteği	 üzerini	 bazı	 Farsça	 şiirleri	 Arapçaya	
çevirmiştir.	Cürcân’da	Ebû	Sa’îd	b.	Muhammed	b.	Mansûr’un	husûsi	nedimi	olmuştur.	Nîşâbûr’da	
istediği	 ilgiyi	bulamayan	el-Hemedânî,	dönemin	meşhur	âlimi	Ebû	Bekir	el-Hârizmî	 ile	giriştiği	
münazarada	 hakemlerce	 galip	 ilan	 edilmiştir.	 Asıl	 şöhreti	 bundan	 sonra	 artmaya	 başlamıştır.	
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Gazne’de	 Gazneli	 Mahmûd	 hakkında	 medih	 şiirleri	 nazmetmiştir.	 Herat’ta	 zengin	 bir	 kadınla	
evlenerek	 rahat	bir	yaşama	kavuşmuştur.	 el-Hemedânî,	bu	 seyahatleri	 sırasında	 ilim	ve	devlet	
adamlarıyla	 görüşüp	kütüphanelerinden	 faydalanmıştır.	Daha	kırk	 yaşında	 iken	 vefat	 etmiştir.	
Bazı	 rivayetlere	 göre	 zehirlenerek	 öldürülmüş,	 diğer	 bazı	 rivayetlere	 göre	 de	 kalp	 krizi	
sonucunda	 vefat	 etmiştir	 (İbn	Hallikân,	 1978,	 1/27-29;	Âşık,	 1992,	 s.	 328-329;	 Furat,	 1996,	 s.	
291).	

Çok	 zeki	 ve	 kabiliyetli	 bir	 edip	 olan	 el-Hemedânî,	 beliğ	 ve	 veciz	 üslubu,	 edebiyatın	
sırlarına	 olan	 aşinalığı	 nedeniyle	 kendisine	 “zamanın	 hârikası”	 anlamında	 “Bedîüzzaman”	
denilmiştir.	Kaynaklarda	hafızası	güçlü	biri	olarak	nitelendirilmektedir.	Elli	beyitlik	bir	şiiri	tek	
seferde	hafızasına	alabilecek	kadar	güçlü	bir	hafızaya	sahip	olduğu	rivayet	edilmektedir.	Şiirden	
çok	nesir	çalışmalarıyla,	özellikle	de	Makâmât	adlı	eseriyle	şöhret	bulmuştur.	Arap	edebiyatında	
makâme	türünde	 ilk	eser	veren	kişi	olarak	bilinir.	Ancak	bu	 türün	kendi	buluşu	olup	olmadığı	
konusundan	 ihtilaf	 vardır.	Onun	Makâmât’ını	 İbn	Düreyd’in	el-Erbaûne	 hadisen	 adlı	 eserinden	
etkilenerek	 ortaya	 koyduğu	 konusunda	 iddialar	 ortaya	 atılmıştır	 (Âşık,	 1992,	 s.	 328-329;	 es-
Safedî,	2000,	6/220-221;	el-Cebûrî,	2003,	136).	

1.3.	EL-HEMEDÂNÎ’NİN	ESERLERİ	

1.	Resâʾil:	 Dostlarına	 yazdığı	 mektuplardan	 oluşur.	 Abdurrahman	 b.	 Dost	 tarafından	
derlenmiştir.	 Muhammed	 Mahmûd	 er-Râfiî	 tarafından	 şerh	 edilmiştir.	 2.	 Dîvân:	 Şiirlerinden	
oluşan	 bu	 eseriŞükrî	 el-Mekkî	 tarafından	 neşredilmiştir.	 3.	Makâmât:	 Toplumdaki	 eksikliklere	
dikkat	 çekmek	 için	 kaleme	 alınmıştır.	 el-Hemedânî’nin	makâmeleri	 hem	 edebî	 açıdan	 hem	 de	
dönemin	 sosyal,	 siyasî,	 ekonomik	 ve	 düşünce	 durumunu	 yansıtması	 bakımından	 medeniyet	
tarihi	açısından	önem	arz	etmektedir.	Makâmât	adlı	eserinde	52	adet	makâme	yer	almaktadır.	
Eser,	 kendisinden	 sonra	 birçok	makâmât	 ve	 başka	 eserlere	 ilham	 kaynağı	 olmuştur.	 el-Harîrî	
makâmelerini	 onu	 örnek	 alarak	 yazmıştır.	 Başta	 Muhammed	 Abduh	 olmak	 üzere	 üzerinde	
birçok	 şerh	 yapılmıştır	 (Âşık,	 1992,	 s.	 328-329;	 el-Cebûrî,	 2003,	 s.	 136).	 Bu	 çalışmamızda	 el-
Hemedânî’nin	Makâmât	 adlı	 eserinde	 geçen	 Cahiliye	 ve	 İslamî	 dönem	 şairleri	 ve	 şiirleri	 ele	
alınmıştır.	

2.	EL-HEMEDÂNÎ’NİN	MAKÂMELERİ'NDE	CAHİLİYE	VE	İSLAMÎ	DÖNEM	ŞAİRLERİ		

Şiir	 ve	 şairler	 konusu	 klasik	 dönemlerde	 insanların	 temel	 sohbetlerinden	 birini	 teşkil	
etmektedir.	 el-Hemedânî,	 makâmelerine	 şiir	 ile	 başlamıştır.	 Çünkü	 Arapların	 şiire	 ne	 kadar	
önem	 verdiği	 bilindiğinden	 yazarın	 da	 o	 günün	 koşullarında	 “Şiir	 Makâmesi”	 ile	 başlaması	
şaşırtıcı	 gelmemektedir.	Kitaptaki	 elli	 bir	makâmenin	dördü	doğrudan	Arap	 şiiri	 ile	 alakalıdır.	
Yazarın	ilk	makâmesi	olan	“Şiir	Makâmesinde”,	İsâ	b.	Hişâm	arkadaşlarıyla	oturup	şiir	ve	şairler	
üzerine	tartışırlar.	Tanımadıkları	bir	bilgin	kendilerine	kulak	misafiri	olur.	Bir	müddet	sonra	o	
da	 konuya	 girerek	 ne	 kadar	 beliğ	 olduğunu	 göstermeye	 çalışır.	 Grubun	 dikkatini	 çekmeyi	
başaran	 kişiye,	 Cahiliye	 ve	 İslâmî	 dönemde	 yaşamış	 bazı	 şairler	 hakkında	 soru	 sormaya	
başlarlar.	 	 İsâ	b.	Hişâm,	sonradan	bilgin	kişinin	aslında	Ebu’l-Feth	el-İskenderî	olduğunu	anlar.		
İsâ	b.	Hişâm	orada	bulunan	yaşlı	bilge	adama	sorar:	“İmruu’l-Kays	(Ebû	Vehb	(Ebü’l-Hâris	/	Ebû	
Zeyd)	Hunduc	b.	Hucr	b.	el-Hâris	Âkilü’l-Mürâr	(ö.	540	dolayları)	hakkında	ne	söylersin?”	diye	
sorduk.	Dedi	ki:	

“İmruu’l-Kays	 yaşanan	 yerlerde	 ve	 arsalarında	 duran,	 kuşlar	 daha	 yuvalarındayken	
erkenden	yola	koyulan,	atı	en	 ince	noktalarına	kadar	 tasvir	eden	 ilk	kişidir.	O,	para	kazanmak	
için	şiir	söylememiştir.	Belağat	yapayım	diye	de	belağat	yapmamıştır.	O,	dili	kurnazlıkla	çözülen,	
parmakları	ödül	arayan	kişilerden	çok	ama	çok	üstündür.”(Er,	2020,	s.	68).	

Sonra	 yaşlı	 bilgeye	 Nâbiğa	 ez-Zübyânî	 (Ebû	 Ümâme	 (Ebû	 Akreb)	 Ziyâd	 b.	 Muâviye	 b.	
Dabâb	(Dıbâb)	b.	Câbir	en-Nâbiga	ez-Zübyânî	(ö.	604	[?])	hakkında	sorulur	ve	o	da	şöyle	cevap	
verir:	

“Nâbiğa	ez-Zübyânî,	kızdığı	zaman	ne	kadar	çok	kötülerse,	memnun	olduğu	zaman	da	o	
kadar	çok	över.	Korktuğu	zaman	özür	diler	ve	attığını	vurur”	(Er,	2020,	s.	68).	
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Sonra	yaşlı	bilgeye	Züheyr	b.	Ebî	Sülmâ	(Ebû	Sülmâ	(Ebû	Büceyr)	Züheyr	b.	Ebî	Sülmâ	
(Rebîa)	b.	Riyâh	el-Müzenî	(ö.	609	[?])	hakkında	sorulur	ve	o	da	şöyle	cevap	verir:	

“Züheyr	şiiri	eritir,	şiir	de	onu	eritir.	O	kelimeleri	çağırır,	sihir	ona	cevap	verir”	(Er,	2020,	
s.	68).	

Sonra	yaşlı	bilgeye	Tarafa	(Amr)	b.	el-`Abd	(Tarafa	(Amr)	b.	el-Abd	b.	Süfyân	b.	Sa‘d	el-
Bekrî	el-Vâilî	(ö.	564	[?])	hakkında	sorulur	ve	o	da	şöyle	cevap	verir:	

“O,	 şiirin	bizzat	 suyu	ve	 toprağıdır.	Kafiyelerinin	de	hazinesi	ve	ülkesidir.	Definelerinin	
sırları	henüz	ortaya	çıkmadan	ve	hazinelerinin	kilitleri	daha	açılmadan	öldü”	(Er,	2020,	s.	68).	

Sonra	 yaşlı	 bilgeye	 Emevî	 dönemi	 şairlerinden	 Emevîler	 devrinde	 eski	 üslûbu	 devam	
ettiren	üç	büyük	hiciv	 şairinden	olan	Cerîr	b.	Atıyye	 (Cerîr	b.	Atıyye	b.	el-Hatafâ	 (Huzeyfe)	et-
Temîmî	 (ö.	 110/728	 [?])	 ve	 Ferezdak	 (Ebû	 Firâs	 Hemmâm	 b.	 Gâlib	 b.	 Sa‘saa	 et-Temîmî	 (ö.	
114/732)	hakkında	sorulur	ve	o	da	şöyle	cevap	verir:	

“Cerir’in	şiirleri	daha	tatlı	ve	daha	çoktur.	Ancak	Ferezdak’ınkiler	daha	sağlamdır	ve	
övünmeyle	 doludur.	 Cerîr	 çok	 acımasız	 bir	 yergicidir	 ve	 kavminin	 zafer	 günlerini	 daha	 iyi	
anlatır.	 Bu	 konuda	 Ferezdak	 ise	 daha	 hırslıdır	 ve	 daha	 asil	 bir	 kabileye	mensuptur.	 Cerîr,	
kadınların	 güzelliklerini	 överken,	 özlem	kıvılcımlarıyla	 ateşi	 alevlendirir.	 Birini	 ayıplarken,	
onu	yerin	dibine	sokar;	methederken	ise	onu	göklere	çıkarır.		Ferezdak	ise	övündüğü	zaman	
aşırı	derecede	övünür.	Yerdiği	zaman	da	son	derece	aşağılar.	Tasvir	ettiği	zaman	ise	hakkını	
verir”	(Er,	2020,	s.	69).	

Sonra	yaşlı	bilgeye	eski	şairler	(Abbasiler	dönemi	öncesi)	ve	yeni	şairler	(Emevî	dönemi	
sonrası	şairler	için)	hakkında	sorulur	ve	o	da	şöyle	cevap	verir:	

“Eskilerin	 dili	 daha	mükemmel,	 daha	 anlamlıdır.	 Ama	 yenilerin	 ifadeleri	 daha	 güzel	 ve	
üslupları	daha	incedir”	(Er,	2020,	s.	69).	

Burada	eski	ve	yeni	 şairlerin	çeşitli	açılardan	değerlendirildiği	müşahede	edilmektedir.	
Bu	değerlendirmelerin	el-Hemedânî’nin	kişisel	kanaatleri	olduğunu	söylemek	mümkündür.	Eski	
ve	yeni	şairleri	derin	bir	şekilde	mütalaa	eden	el-Hemedânî,	ulaştığı	sonuçları	makâmenin	râvîsi	
ve	 kahramanı	 aracılığıyla	 aktarmaya	 çalışmıştır.	 Burada	 ayrıca	 şairler	 hakkında	 çeşitli	 bilgiler	
vererek	didaktik	amaçlar	da	güttüğü	söylenebilir.		

3.	EL-HEMEDÂNÎ’NİN	MAKÂMELERİ'NDE	CAHİLİYE	VE	İSLAMÎ	DÖNEM	ŞİİRLERİ	

Yazarın	yirmi	sekizinci	makâmesi	olan	“Irak	Makâmesi”	yine	bir	dilenci	makâmesi	olarak	
karşımıza	 çıkmaktadır.	 Dilenci	 genç,	 eski	 püskü	 elbiselerine	 rağmen	 dili	 oldukça	 belâğatlıdır.	
Kendi	deyimiyle	“her	torbada	bir	oku”	vardır.	 	İsâ	b.	Hişâm	’a	hangi	ilimden	istersin	diye	soran	
gence,	İsâ	b.	Hişâm		“şiir”	diye	cevap	verir.	Dilenci	genç,	şiir	hakkında	bazı	sorular	ortaya	atar.		
İsâ	 b.	 Hişâm,	 bu	 sorular	 hakkında	 bilgisinin	 olmadığını	 söyler	 (Er,	 2020,	 s.164).	 Bu	 sorulara	
bakıldığında	 bunların	 o	 dönemin	 genel	 kültür	 bilgisini	 yansıttığını	 söylemek	 mümkündür.	
Münazaracı	 ve	 gezginci	 bir	 kişiliğe	 sahip	 el-Hemedânî,	 gittiği	 yerlerde	 ve	 katıldığı	
münazaralarda	 hem	 bu	 sorularla	 karşılaşmış	 hem	 de	 kendisi	 rakiplerini	 alt	 etmek	 için	 bu	
soruları	 sormuş	 olabilir.	 Daha	 sonra	 makâmelerini	 yazarken	 bu	 genel	 kültür	 bilgisini	 büyük	
ölçüde	makâmelerine	yansıtmıştır.	Ayrıca	makâmelerde	dil	becerisinin	ve	didaktik	amaçların	ön	
planda	olduğunu	göz	önünde	bulundurduğumuzda	bu	soruların	bu	doğrultuda	ortaya	çıktığını	
söylemek	mümkündür.	Bu	sorular	şöyledir:	

“Araplar,	 kelimelerin	 yerleri	 değiştirilemeyen	 bir	 beyit	 söylemişler	midir?	 Övüleni	
belirsiz	 bir	 methiye	 yazmışlar	 mıdır?	 Anlamı	 çirkin	 olup,	 kesilip	 atılması	 güzel	 olan	 bir	
beyitleri	 var	mıdır?	 Gözyaşları	 dinmeyen	 beyit	 hangisidir?	Hangi	 şiirin	 düşüşü	 ağırdır?	 İlk	
mısrasının	 son	kısmı	 yaralayıp,	 ikinci	mısrasının	 son	kısmı	 iyileştiren	beyit	 hangi	 beyittir?	
Gözdağı	verişi	korkunç,	fakat	konusu	önemsiz	olan	beyit	hangisidir?	Çölden	daha	kumlu	şiir	
hangi	 şiirdir?	 Zulmedilmiş	 kişinin	 ve	 testerenin	 kırık	 dişleri	 gibi	 olan	 beyit	 hangi	 beyittir?	
Başlangıcı	seni	sevdiren,	sonu	ise	seni	üzen	beyit	hangi	beyittir?	İçi	seni	tokatlayan,	dışı	da	
aldatan	 beyit	 hangisidir?	 Tümü	 söylenmeden	 duyanın	 kime	 ait	 olduğundan	 emin	
olamayacağı	beyit	hangisidir?	Dokunulması	mümkün	olmayan	beyit	hangi	beyittir?	Takdim	
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tehiri	kolay	olan	beyit	hangisidir?	Sanki	kendi	 türünden	değilmiş	gibi	benzerlerinden	daha	
uzun	 olan	 beyit	 hangisidir?	 Bir	 harf	 eklendiğinde	 aşağılanan,	 eksiltildiğinde	 de	 yüceltilen	
beyit	hangi	beyittir?”	(Er,	2020,	s.164).	

İsa	b.	Hişâm	bu	gence	iyice	baktığında	bu	gencin	Ebu’l-Feth	el-İskenderî	olduğunu	anlar	
ve	yukarıdaki	söylediği	cümleleri	kendisine	açıklamasını	ister	o	da	şöyle	açıklar:	

“Kelimelerinin	yerleri	değiştirilemeyen	beyte	gelince,	böyle	beyit	çoktur.	Buna	bir	örnek,	
el-A’şâ’nın	şu	şiiridir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	255): 

ف
َ

اهَدِاقَنَْ/بِ انَّسَ)حْتَ لا 	 7 انَمُهِاردَ
8

ل
:

دٌِّ=جَ اه 	
“Dirhemlerimizin	 tümü	 iyidir.	 Bu	 yüzden	 onları	 kontrol	 ederek	 bizi	 alıkoymayın?”(Er,	

2020,	s.	165).	

Övüleni	belirsiz	bir	methiyeye	gelince,	böyle	beyitler	de	çoktur.	el-Huzelî’nin	şu	şiiri	buna	
örnektir(el-Hemedânî,	2005,	s.	168):	

Bعَ
C

أ 
C

ن
َّ

ق هُ
َ

ضحْمَ دٍجِامَ نْعَ َّلسُ دْ 	 ل
O

PQَ َلع
C

ەُءَادRر هِْ= لوَ
C

أ نْمَ Rردْأِ مْ
C

	
“Elbisesini	 ona	 kim	 attı,	 bilmiyorum.	 Fakat	 o	 elbise	 şerefli	 ve	 temiz	 bir	 kişiden	

çıkartılmıştır”	(Er,	2020,	s.	165).	

Anlamı	çirkin	olup,	kesilip	atılması	güzel	olan	beytin	örneği	ise,	Ebû	Nuvâs’ın	şu	beytidir	
(el-Hemedânî,	2005,	s.	168):	

أ رُِّرجَتُ
C

ذ
ْ

Zَف لاوَ ،قِوسُفُلا لَا
َ

رُخْ 	 ف
َ

نارَيَ انَْ/بِ
َ

ةhٍَاصَعِ dُ efََّ ا 	
“Allah,	 bizi	 günahkârlık	 eteklerini	 sürüyen	 en	 kötü	 topluluk	 olarak	 görürken	 geceyi	

geçirdik.	Bunlardan	daha	çok	övünülecek	bir	şey	yoktur”	(Er,	2020,	s.	165).	

Gözyaşları	 dinmeyen	 bir	 beytin	 örneği	 ise,	 Zu’r-	 Rumme’nin	 şu	 beytidir	 (el-Hemedânî,	
2005,	s.	168):	

7
C

أ
C

ن
َّ

7 نْمِ هُ
8

Bً َفْمlRmٍَّة eَََب 	 بُكِسqَْيَ ءُامَلا اهَنْمِ كَنِيْعَ لُا hَ امَ 	
“Gözümün	neyi	var?	Sanki	parçalanmış	böbreklerden	akıyormuşçasına	sular	boşalıyor.”	

(Er,	2020,	s.	165).	

Çünkü	 yukarıdaki	 bu	 beyit	 suyu,	 pınarı,	 akışı,	 sidiği,	 bulutu,	 su	 kabının	 dibini,	
parçalanmayı	ya	da	bir	taşkını	hep	birlikte	kapsamaktadır.	

Düşüşü	 ağır	 olan	 beyte	 gelince,	 İbnu’r-Rûmî’nin	 şu	 beyti	 buna	 örnektir	 (el-Hemedânî,	
2005,	s.	169):	

أ
C

أ سُفَّْنلا اهُّي
C

Bvهِمْ قوَ
َ

		 wvفْنَلِ لَا ذإِ
َ

ل َّنمَ ا
C

	 هُُّنمZَُ نّمyzُzْ hَِمZَْ مْ
“O	ihsanda	bulunduğu	zaman,	verdiği	nimetlere	karşılık	teşekkür	istemez	ve	nefsine	de	

“Ey	nefis!	(Nimete	karşı	teşekkürde)	biraz	yavaş	ol	der.”	(Er,	2020,	s.	166).	

İlk	 mısranın	 son	 kısmı	 yaralayıp	 ikinci	 mısrasının	 son	 kısmı	 iyileştiren	 beyti	 buna	
örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	169):	

7
C

ندZَْ امَ
ُ

مِلاَّسللِ حُفِاصَمُلا و 	 لدَ
C

ل تُفْ
C

أhِ هُ
C

�fَْ�zمَ ضََ=بْ
ِvٍّ 	

“Ona	 karşı	 parlak	 bir	Meşrefi	 kılıcıyla	 ilerledim.	 Tıpkı	musafaha	 yapacak	 kişinin	 selam	
için	yaklaşması	gibi.”	(Er,	2020,	s.	166).	

Gözdağı	verişi	korkunç,	fakat	konusu	önemsiz	beyte	gelince,	Amr	İbn	Kulsûm’un	şu	şiiri	
buna	örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	169):	

أhِ قRmٌراخمَ
C

Zِْانَ�بعِلا يد 	 مْهُنْمِوَ 7
C

أ
C

فويُسُ َّن
َ

	 اَّنمِ ان
“Sanki	 (düşmanla	 karşılaşırken)	 onların	 ve	 bizim	 kılıçlarımız,	 oyuncuların	 ellerindeki	

tahta	kılıçlar	gibidir.”	(Er,	2020,	s.	166).	
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Çölden	 daha	 kumlu	 olan	 beyte	 gelince,	 Zu’r-Rumme’nin	 şu	 şiiri	 buna	 örnektir	 (el-
Hemedânî,	2005,	s.	170):	

ل ىَْ��حَ سُمْ
C

�z اه
v ودْتَ ِّوجَلاRmُم َّشلاوَ 	 اRmروْرَعْمُ

�
�رْيَ Rضا�zََّْرلا ضَمَرَ 

8
هُضُ 	

“Öğle	 güneşi	 sanki	 yolunu	 şaşırmışçasına	 tam	ortada	dururken	 çakıl	 taşlarının	 şiddetli	
sıcağında	çıplak	atı	üzerinde	hızla	yol	alıyor.”	(Er,	2020,	s.167).	

Zulmedilmiş	kişinin	ve	testerenin	kırık	dişleri	gibi	olan	beyte	gelince,	el-A’şâ’nın	şu	beyti	
buna	örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	170):	

لشَ ٌّلشَمِ �واشَ
8

لشُ لٌو
O

لRُوشَ لٌشُ 	 قوَ
َ

غ دْ
َ

ناحَلا �إِ تُوْدَ
ُ

�zعَُ�ْ/يَ تِو ِv 	
“Beni	 hareketli,	 çevik,	 seri	 ve	 hızlı	 bir	 adam	 takip	 ederken	 erkenden	 şarap	 dükkânına	

gittim.”	(Er,	2020,	s.	167).	

Başlangıcı	seni	sevindiren,	sonu	ise	seni	üzen	beyte	gelince	İmruu’l-Kays’ın	şu	beyti	şuna	
örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	170):	

ك
C

لجُ
O

لِعَ نْمِ لُْ=َّسلا هَُّطحَ �رخْصَ دِومُ 	 اعمَ �ربِدْمُ لٍِ�قْمُ ٍّرفَمِ
�

كمِ
C

	 ٍّر
“Aynı	anda	saldırıp	kaçan,	ilerleyip	gerileyen,	sel	suyunun	yüksekten	fırlattığı	büyük	bir	

kaya	gibi	(hızlı	ve	güçlü	atımla	sabah	erkenden	yola	çıkarım.”	(Er,	2020,	s.	167).”	

İçi	 seni	 tokatlayan,	 dışı	 da	 aldatan	 beyte	 gelince,	 şairin	 şu	 sözü	 buna	 bir	 örnektir	 (el-
Hemedânî,	2005,	s.	171):	

ن
َ

vِ��تْعَ نْمِ Rشرْعَلا ُّبرَ كَاَّج 	 ف اهَتُْ تَاعَ
َ

�َ¡
C

قوَ ،تْ
َ

لا
C

ف اZَ تْ
َ

�Qً 	
“Ben	onu	kınadım,	bunun	üzerine	o	ağladı	ve	dedi	ki:	“Ey	delikanlı!	Göklerin	sahibi	olan	

Allah,	seni	kınamamdan	kurtarsın.”	(Er,	2020,	s.	167).	

Tümü	 söylenmeden	 duyanın	 kime	 ait	 olduğundan	 emin	 olamayacağı	 beyte	 gelince,	
Tarafa’nın	şu	beyti	buna	örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	171):	

Zَُلوق
8

أ كْلِهْتَ لاَ   نَو
C

لجَتَوَ ً¢
£

دِ 	 قوُ
ُ

افو
�

Bعَ vِ��حْصَ اهَبِ 
Cَّ َمْهُتَُّيطِم 	

	“Arkadaşlarım	bineklerini	karşımda	durdurarak,	 “Üzüntüyle	kendini	mahvetme,	 sabırlı	
ol”	dediler.”	(Er,	2020,	s.	168).	

Dokunulması	mümkün	olmayan	beyite	gelince,	el-Hubzuruzzi’nin	şu	beyti	buna	örnektir	
(el-Hemedânî,	2005,	s.	171):	

لُّصلا
O

ل8ظ نْمِ Rح
O

بِتْعَلا ةِمَ أوَ
C

efََْن ق
ُ

	 رُو غ عََّشقَتَ
َ

ق نْعَ Rرجْهَلا مُْ=
َ

ِّبحُلا Rرمَ 	
“Ayrılık	 bulutu,	 sevgi	 ayından	 uzaklaşmıştır	 ve	 barış	 ışığı,	 kınama	 karanlığından	

doğmuştur.”	(Er,	2020,	s.	168).	

Aynı	zamanda	Ebu	Nuvâs’ın	şu	şiiri	de	buna	bir	örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	172):	

ن لُاثَمْتَوَ
ُ

�z �رو
ِv أ

C
ءٍاوَهَ مZِدِ 	 §

َ
�z ���بِعَ مُ=سِ

ِv ِللاَغ
C

ءٍامَ ةِ 	
“O,	 ince	 bir	 su	 elbisesindeki	 safran	 kokulu	 hafif	 esinti	 havadan	 parşömenler	 içindeki	

ışıktan	bir	endamdır.”	(Er,	2020,	s.	168).	

Takdim	tehiri	kolay	olan	beyte	gelince,	Hassân’ın	şu	şiiri	buna	bir	örnektir	(el-Hemedânî,	
2005,	s.	172):	

لأا ُّمشُ
ُ

ن
ُ

لأا Rزارَِّطلا نَمِ فِو
َ

لَِّو 	 ك ەِوجُوُلا ضُ=بِ
C

lRmَةم
ٌ

أ 
C

مْهُبُاسَحْ 	
“Yüzleri	ak,	soyları	asildir.	Kibirlilikte	bir	numaradırlar.”	(Er,	2020,	s.	168).	

Sanki	 kendi	 türünden	 değilmiş	 gibi	 benzerlerinden	 daha	 uzun	 olan	 beyte	 gelince,	 el-
Mutenebbî’nin	ahmaklığı	buna	bir	örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	172):	
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ق دْجُ دْسُ مُسْا قَبْا شعِ
ُ

أ رمُ دْ
C

ن
ْ

فeُْا ه
ُ

لْسَُ¬ هْ 	

غا مِحْا بِصِ مِرْا
ْ

ن Rنبْا لِدِ عْزَ عْرُ بِسْا زُ
َ

لْ ظغِ   

“Yaşa,	baki	kal,	yüksel,	efendi	ol,	cömert	ol,	 lider	ol,	emret,	yasakla,	cömertlikte	mert	ol,	
konuş,	soru	sor,	kız,	taşla,	vur,	koru,	saldır,	esir	al,	korkut,	durdur,	kan	bedeli	öde,	hükmet,	çevir,	
al.”	(Er,	2020,	s.169).	

Bir	harf	eklendiğinde	aşağılanan,	eksiltildiğinde	de	yüceltilen	beyte	gelince,	Ebû	Nuvâs’ın	
şu	şiiri	buna	örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	173):	

7
C

Bعَ ٌّردُ عَاضَ امَ
C

هْصَلِاخَ  	 ل
C

Bعَ يRرعْشِ عَاضَ دْقَ
C

 hَاhِ²
8

مْ 	
“Şiirim	kapınızda	kayboldu,	tıpkı	Hâlise’nin	üzerinde	incilerin	kayboluşu	gibi.”	(Er,	2020,	

s.169).	

Ya	da	bir	başkasının	şu	şiiri	de	buna	bir	örnektir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	173):	

7
C

7 نَا
C

املا
�

لعَ 
C

ءَاضَ هِْ= 	 7 َّنإِ
C

املاَ
�

احدْمَ ەُارَتَ 
� 	

“Gerçekten	övgü	olarak	gördüğün	söz,	onun	üzerinde	parlayan	bir	sözdür.”(Er,	2020,	s.	
169).	

Yani	( عاض )	kayboldu	dendiğinde	yergi;	( ءاض )	parladı	dendiğinde	ise	övgü	oluyor.	

Otuz	 yedinci	 makame	 olan	 İblis	 Makâmesin’de	 de	 yaşlı	 bir	 adam	 aracılığıyla	 şiire	
değinilir.	 İsa	 İbni	 Hişâm	 yaşlı	 ihtiyara	 İmruu’l-Kays’ın,	 Ubeydin,	 Lebîd’in	 ve	 Tarafa’nın	
şiirlerinden	 okur	 ama	 yaşlı	 adam	 bu	 şiirleri	 beğenmez	 ve	 Cerir’in	 kasidesini	 kendisine	 mal	
ederek	okur.	İsa	İbni	Hişâm	bu	şiirin	Cerir’e	ait	olduğunu	söyler	(el-Hemedânî,	2005,	s.	208):	

قوَ
َ

أ لِصْوَلا لِاَ�حِ نْمِ اوعَُّط
C

ق
ْ

انارَ 	 hَلوَ طُ=لِخَلا نَا
C

ناhَ ام تُعَّْوطَ وْ
َ

ا 	
“Aralarında	sevgilimin	ve	dostlarımın	bulunduğu	topluluk	ayrıldı.	Eğer	onlara	itaat	edip	

onlarla	 birlikte	 gitseydim,	 benden	 uzaklaşmamış	 olacaklardı.	 Böylece	 aramızda	 vuslat	 ipini	
paramparça	ettiler	(Er,	2020,	s.189).	

Yaşlı	bilgin,	İsa	b.	Hişâm’dan	Ebû	Nuvâs’tan	şiir	biliyorsan	onu	söyle	deyince	İsa	b.	Hişâm	
şu	 şiiri	 okur.	 Yaşlı	 bilgin,	 şiir	 karşısındaki	 sevincini	 mübalağalı	 bir	 şekilde	 ifade	 eder	 (el-
Hemedânî,	2005,	s.	209-210): 

لوَ 
C

أ تُسْ
C

�إِ وبُصْ
C

لاhِ نَيدِاحَلا 
O

Rسµعِ 	 أ لا
C

ن
ْ

اعْ¶رَ رَهَّْدلا بُدُ
�

غ 
َ

أمَ َْ��
O

ن
ُ

Rسو 	

لعَ بِ=بِحَلا لُصْوَ
C

غ اهَيْ
َ

لمَ ُْ��
O

Rسوبُ 	 أ
C

ل�zْzRمَ ُّقحَ
C

ل�zْzRمَ Rرجْهَلاhِ ةٍ
C

ة
ٌ

	

لاوَ
O

¡
8

�z لُمَعْتَ سُو
ِv ِسوُّشلا انَنِاوَخْإR 	 Zَل ا

C
لْ=
C

ة
ً

غ 
َ

7 امَ تََْ��
C

أ نَا
C

اهَبَيَطْ 	

نزَمُ
َّ

لح �ر
O

Rس¹دِقْتَوَ Rحيِ سَْ¬ فَ 	 ن نٍدِاشَوَ
َ

لاhِ تْقَطَ
O

لقْمُ Rرحِّْس
C

هُتُ 	

 �z
ِv ق ِّيز

َ
§وَ �ضا

ُ
Rسµلhِْإِ Rخيَّْشلا كِسْ 	 ن

َ
ةَ=فِاصَ ءَاَ�هَّْصلاRو قlِّmَلا هُتُعْزَا

ً
	

لاhِ ياZَّإِ هُتَعََْ� تُفْخِوَ
O

¡
8

Rسو 	 ل
C

ث اَّم
َ

لمِ
O

ق Rسانَلا ُّل¼وَ انَ
َ

ث دْ
َ

اوُلمِ 	

ف
َ

µwِvكِ نمِ مَوَّْنلا ەُاتَلقْمُ تْرَعَشَْ/سْا 	 غ
َ

اسعِنَْ/سْمُ تُطْطَ
�

اموْن 
�

لأ 
ُ

ن
ْ

هُسَعِ 	

لR hَشرْعَ نْمِ هِثُِّعشََ¬ Bعَ
O

Rسµقِ 	 ف َّدتَمْاوَ
َ

7 �رeَRm قَوْ
C

أ نَا
C

فرْ
َ

vِ�½ قَ 	

أ Rحبُّْصلا Bعَ
C

Rسµقِاوََّنلا تُاوَصْ ق هُعَجَضْمَ تُرْزُوَ 
َ

قوَ Rحاَ�َّصلا لَْ�
َ

لدَدْ
£

تْ  

hُريْدَلِ ُّدRَمِشَْ¬ نْمِ كµسR ِسْقµسR   َلاَوَ ،رَاز ف
َ

لقُ
O

ذ نْمَ تُ
َ

ف ؟ا
َ

  ُّسقَلا لاقَ

سµبلا ف
َ

لقُ
O

7 :تُ
C

ف َّلا
َ

zِّ½إِ
v ل

C
hِ تُسْ ف 

َ
ل سÂَْبِ لَاقَ

C
أ يRرمْعَ

C
ن
ْ

لٍجُرَ نْمِ تَ  

 
“Terkedilmiş,	 ıssızlaşmış	 ev	 karşısında	 durup	 ağlamam,	 şarkı	 söyleyerek	 develerini	

sürenlere	doğru	yönelmem.	
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Sevgiliyle	buluşmanın	artık	imkânsız	olduğu	yer,	terk	edilmeye	en	layık	olan	yerdir.	

Ey	 geçen	 gece!	 Şarap	 kadehleri	 kibirli	 kardeşlerimiz	 üzerinde	 etkisini	 gösterirken	 ne	
kadar	güzeldi!	

Ve	gözleri	sihirle	konuşan,	beli	kuşaklı,	 tespihi	ve	takdisi	dilden	düşürmeyen	bir	ceylan	
yavrusu	(üzerinde	etkisini	gösterirken	şarap).	

Şarap	saf	ve	kırmızı	bir	renk	almışken	bir	kadı	kılığında	ve	Şeyh	İblis	dindarlığında	onu	
şarap	kadehine	çektim.	

Biz	 kendimizden	 geçip	 bütün	 insanlar	 da	 sarhoş	 olduğunda,	 beni	 şarap	 kadehleriyle	
yenmesinden	korktum.	

Onu	 uyutabilirim	 diye	 uyur	 gibi	 yapıp	 horladım.	 Bunun	 üzerine	 göz	 bebekleri,	
torbamdan	verdiğim	uykuyla	giyindiler.	

Sonra,	 dağınıklığına	 rağmen	 bana	 Belkıs’ın	 tahtından	 daha	 da	 güzel	 gelen	 bir	 yatağa	
uzandı.	

Kilise	çanları	sabahı	haber	verirken,	gün	doğmadan	önce	onun	yatağını	ziyaret	ettim.	

O	 zaman,’Kim	o?’	 diye	 seslendi.	 Ben	de	 ‘Rahip	 geldi,	 senin	manastırın	 rahip	 tarafından	
görülmeli’	diye	karşılık	verdim.	

O	 da,	 ‘Ömrüme	 yemin	 ederim,	 sen	 aşağılık	 adamın	 tekisin”	 dedi.	 Ben	 de	 ‘Asla!	 Ben	
kötülenecek	biri	değilim’	diye	cevap	verdim.”	(Er,	2020,	s.190).”	

Kırk	dördüncü	makâme	de	 şiir	makâmesidir.	 İsa	b.	Hişâm	yine	 arkadaşlarıyla	oturmuş	
şiir	 hakkında	 konuşmakta,	 birbirlerinin	 zekâsını	 ölçmektedirler.	 Bu	 nedenle	 anlamı	 zor,	
muammalı	beyitler	seçmeye	çalışmaktadırlar.	Kendilerine	kulak	misafiri	olan	bir	genç	yanaşır	ve	
şiir	üzerine	konuşmaya	başlar.	Kendisine	aralarında	konuştukları	muammalı	beyitler	hakkında	
soru	 sorulmasını	 isteyen	 genç,	 şiir	 ile	 ilgili	 sorulan	 her	 soruya	 cevap	 verir.	 Sonra	 kendisi	
aşağıdaki	soruları	sorar.	Bu	sorulardan	bir	kısmının	aslında	“Irak	Makâmesi”nde	geçen	sorularla	
benzerlik	arz	ettiği	gözlemlenmektedir:	

“Bana	söyler	misiniz,	bir	yarısı	yücelten	diğer	yarısı	aşağılayan	beyit	hangi	beyittir?	
Tümü	 hafifçe	 tokatlayan	 beyit	 hangisidir?	 Bir	 yarısı	 kızan,	 diğer	 yarısı	 şaka	 eden	 beyit	
hangisidir?	Tümü	uyuz	olan	beyit	hangi	beyittir?	İlk	yarısının	sonu	savaşan,	ikinci	yarısının	
sonu	 tatlı	 ve	yumuşak	konuşan	beyit	hangi	beyittir?	Tümü	akreplerden	oluşan	beyit	hangi	
beyittir?	 Anlamı	 çirkin	 olup,	 kesilip	 atılması	 güzel	 olan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Gözyaşları	
dinmeyen	 beyit	 hangisidir?	 Ayağı	 dışında	 tümü	 kaçan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Kimin	 için	
söylendiği	 bilinmeyen	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Sanki	 kendi	 türünden	 değilmiş	 gibi	
benzerlerinden	 daha	 uzun	 olan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Yıkılması	 mümkün	 olmayan,	 toprağı	
kazılamayan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Bir	 yarısı	 tam,	 diğer	 yarısı	 da	 elbise	 olan	 beyit	 hangi	
beyittir?	Sayısı	sayılamayan	beyit	hangi	beyittir?	Sana	sevinilecek	şeyi	gösteren	beyit	hangi	
beyittir?	Dünyanın	içine	alamayacağı	beyit	hangi	beyittir?	İlk	yarısı	gülen,	diğer	yarısı	da	acı	
duyan	beyit	hangi	beyittir?	Dalı	hareket	ettirildiğinde	güzelliği	giden	beyit	hangi	beyittir?	Bir	
araya	 getirdiğimizde	 anlamı	 giden	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Serbestçe	 yerleştirdiğimizde	
saptıracağımız	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Balı	 zehir	 olan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Övgüsü	 kötüleme	
olan	beyit	hangi	beyittir?	Sözleri	 tatlı,	 altı	keder	olan	beyit	hangi	beyittir?	Çözümü	düğüm,	
tümü	de	nakit	olan	beyit	hangi	beyittir?	Yarısı	yüceltme,	yüceltmesi	de	bir	şamar	olan	beyit	
hangi	 beyittir?	 Kovması	 övgü,	 tersi	 kınama	 olan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Bir	 seyahatte	 korku	
namazı	olan	beyit	hangi	beyittir?	Koyunun	dilediği	 zaman	yediği	beyit	hangi	beyittir?	Başı	
isabet	 ettiğinde	 dişleri	 parçalayan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Altı	 ratle	 varıncaya	 kadar	 uzanan	
beyit	 hangi	 beyittir?	 Kalkan,	 sonra	 düşüp	 uyuyan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Eksilme	 isteyip	 de	
artan	beyit	hangi	beyittir?	Gitmek	üzere	olup	da	geri	dönen	beyit	hangi	beyittir?	Irak’ı	harap	
eden	beyit	hangi	beyittir?	Basra’yı	fetheden	beyit	hangi	beyittir?	İşkence	altında	eriyen	beyit	
hangi	beyittir?	Gençlikten	önce	yaşlanan	beyit	hangi	beyittir?	Zamanından	önce	dönen	beyit	
hangi	 beyittir?	 Önce	 yerleşip	 sonra	 yok	 olan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 İyice	 bükülüp	 sonra	
sağlamlaşan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Düzelinceye	 kadar	 ıslah	 edilen	 beyit	 hangi	 beyittir?	
Tirimmah’ın	okundan	daha	süratli	beyit	hangi	beyittir?	Onların	gözünden	çıkan	beyit	hangi	
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beyittir?	Daralan	ve	ufukları	kaplayan	beyit	hangi	beyittir?	Geri	dönen	ve	acıyı	 tahrik	eden	
beyit	hangi	beyittir?	Yarısı	altın,	geri	kalan	yarısı	kuyruk	olan	beyit	hangi	beyittir?	Bir	kısmı	
karanlık,	bir	kısmı	da	şarap	olan	beyit	hangi	beyittir?	Faili	mefule	çeviren,	anlayanı	anlaşılan	
yapan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Hepsi	 hürmet	 olan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Develerin	 katarına	
benzeyen	 iki	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Yüksekten	 inen	beyit	 hangi	 beyittir?	 Falda	uğursuz	 olan	
beyit	 hangi	 beyittir?	 Sonu	 kaçan,	 başı	 arayan	 beyit	 hangi	 beyittir?	 Başlangıcı	 veren,	 sonu	
yağmalayan	beyit	hangi	beyittir?”	(Er,	2020,	s.	221-222).	

İsa	b.	Hişâm	Şam	topraklarındaki	bu	gençten	şiirle	 ilgili	bilmediği	şeyleri	öğrenir.	Genç	
“bu	 problemlerden	 beş	 tanesini	 seçin	 söyleyeyim	 diğerlerini	 siz	 kendiniz	 anlamaya	 çalışın,	
anlamazsanız	 sonra	 onları	 da	 sizlere	 açıklarım”	 der.	 İsa	 b.	 Hişâm	 ve	 beraberindekiler	 gence	
“anlamı	 çirkin	 olup,	 kesilip	 atılması	 gereken	 bir	 beyit	 ile	 ilgili	 örnek	 isterler,	 genç	 de	 Ebû	
Nuvâs’ın	şu	şiirini	örnek	verir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	255):	

أ رُِّرجَتُ
C

ذ
ْ

Zَف لاوَ ،قِوسُفُلا لَا
َ

رُخْ 	 efََّ ِاصَعhٍَة ف
َ

نارَيَ انَْ/بِ
َ

	 dُ ا
	“Allah	 bizi	 günahkârlık	 eteklerini	 sürüyen	 en	 kötü	 topluluk	 olarak	 görürken	 geceyi	

geçirdik.	Bundan	daha	çok	övünülecek	bir	şey	yoktur”	(el-Hemezânî,	2020,	s.	221-224).	

İsa	b.	Hişâm	ve	beraberindekiler	gence	“Çözümü	düğüm,	tümü	de	nakit	olan	beyit	hangi	
beyit	diye	sorunca	genç,	el-A’şâ’nın	şu	beytini	örnek	verir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	255):	

ف
َ

اهَدِاقَنَْ/بِ انَّسَ)حْتَ لا 	 7 انَمُهِاردَ
8

ل
:

دٌِّ=جَ اه 	
“Dirhemlerimizin	 tümü	 iyidir.	 Bu	 yüzden	 onları	 kontrol	 ederek	 bizi	 alıkoymayın”	 (Er,	

2020,	s.	221-224).”	

Bunun	 çözümü	 şöyle	 söylenmesidir:”	 Derâhimunâ	 ceyyidun	 kulluhâ	 (Dirhemlerimizin	
tümü	iyidir)”.	Genç,	bu	çözümle	beytin	vezni	bozulmamış	oluyor	dedi.	

İsa	b.	Hişâm	ve	beraberindekiler	gence	“Yarısı	uzatma,	yarısı	da	reddetme	olan”	beytini	
sorduğunda	genç,	el-Bekrî’nin	şu	beytini	söyleyerek	örnek	verir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	255):	

ف y�َzِّتسِ صُقُنْيِ
َ

ل
O

اسَ 	 أ
C

قٍدْصِ رُانيَدِ كَاتَ 	

أ
C

فوَ لاًصْ
َ

اعرْ
�

نوَ 
َ

اسفْ
� 	 َّلاإِ أ نْ

C
�
O

	مِ◌ Rساَّنلا مِرَ
“Sana	altmış	felsi	eksik	gerçek	bir	dinar	geldi,	aslı,	kolları	ve	kendisi	hariç	insanların	en	

cömerdinden.”	(Er,	2020,	s.	221-224).	

İsa	 b.	 Hişâm	 ve	 beraberindekiler	 gence	 “Altı	 ratle	 varıncaya	 kadar	 uzayan”	 beytini	
sorduğunda	genç	İbnu’r-Rûmî’nin	şu	beytini	söyleyerek	örnek	verir	(el-Hemedânî,	2005,	s.	255):	

أ
C

أ سُفَّْنلا اهُّي
C

Bvهِمْ قوَ
َ

	 wvفْنَلِ لَا ذإِ
َ

ل َّنمَ ا
C

هُُّنمZَُ نّمyzُzْ hَِمZَْ مْ 	
“O	 verdiği	 zaman	 verdiği	 nimetlere	 karşı	 teşekkür	 istemez	 ve	 nefsime	 de	 ‘Ey	 nefis!	

(Nimete	karşı	teşekkürde)	biraz	yavaş	ol’	der.”	(Er,	2020,	s.	221-225).	

	

SONUÇ	

Bedî’uzzamân	 el-Hemedânî’nin	 ilk	 makâmesi	 olan	 “Şiir	 Makâmesinde”	 genellikle	
şairlerden	 bahsedilmiştir.	 Bu	 şairler	 İmruu’l-Kays,	 Nâbiğa	 ez-Zübyânî,	 Züheyr	 b.	 Ebî	 Sülmâ,	
Tarafa	b.	el-`Abd,	Cerîr	b.	Atıyye,	Ferezdak	et-Temîmî	gibi	şairlerdir.	Cahiliye	ve	İslamî	dönemde	
yaşamış	olan	bu	şairler	alâmet-ifarikalarıyla	tanıtılırlar.	İmruu’l-Kays,	atı	ilk	tasvir	eden	ve	şiiri	
kazanç	vesilesi	yapmayan,	Nâbiğa	ez-Zübyânî	hiciv	ve	övgüde	aşırıya	kaçan,	Züheyr	b.	Ebî	Sülmâ	
beliğ	 ifadeleriyle	 şiirinde	 adeta	 sihir	 bulunan,	 Tarafa	 b.	 el-`Abd,	 şiirin	 kaynağı	 olan	 ve	 aslında	
genç	yaşta	ölmesiyle	tam	olarak	keşfedilmeyen,	Cerîr	b.	Atıyye,	tam	bir	yergici	olan,	Ferezdak	et-
Temîmî	medih	ve	hicivde	aşırıya	giden	ve	tasvirin	tam	hakkını	teslim	eden	vb.	özellikleriyle	ön	
plana	çıkarlar.		
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Bu	 makâmede	 aynı	 zamanda	 eski	 şairler	 ve	 yeni	 şairler	 ile	 ilgili	 bir	 değerlendirme	
bulmak	da	mümkündür.	Buna	göre	eski	 şairlerin	dili	daha	mükemmel,	daha	anlamlıyken,	yeni	
şairlerin	 ifadeleri	 daha	 güzel	 ve	 üslupları	 daha	 ince	 olmaktadır.	 Bütün	 bu	 değerlendirmelere	
baktığımızda	 bunların	 el-Hemedânî’nin	 kişisel	 kanaatleri	 olduğunu	 söylemek	mümkündür.	 el-
Hemedânî,	 makâme	 türünü	 kullanarak	 kendi	 düşüncelerini	 İsâ	 b.	 Hişâm	 ve	 Ebu’l-Feth	 el-
İskenderî’nin	 ağzıyla	 bizlere	 aktarmıştır.	 Ayrıca	 makâmelerin	 didaktik	 amacı	 göz	 önünde	
bulundurulduğunda	 el-Hemedânî’nin	 “Şiir	Makâmesi”nde	muhataplarına	 şairler	 ile	 ilgili	 çeşitli	
bilgiler	vermek	amacını	güttüğünü	söylemek	mümkündür.	

	el-Hemedânî’nin	“Irak	Makâmesi”,	“İblis	Makâmesi”	ve	ikinci	bir	şiir	makâmesi	olan	kırk	
dördüncü	 makâmesinde	 ise	 Cahiliye	 ve	 İslamî	 dönem	 şiirleri	 ön	 planda	 tutulmuştur.	 Bu	
makâmelerde,	genellikle	anlatıcı	olan	 İsâ	b.	Hişâm	arkadaşlarıyla	oturup	şiir	ve	şairler	üzerine	
konuşurlarken	 sonradan	 genellikle	 Ebu’l-Feth	 el-İskenderî	 olduğu	 anlaşılan	 bir	 dilenci	 ya	 da	
bilgin	 kılığında	 birinin	 kulak	 misafiri	 olması	 ve	 tartışmaya	 dâhil	 olmasıyla	 olaylar	 gelişir.	
Oldukça	 beliğ	 kişiliğiyle	 kendisine	 sorulan	 soruları	 cevapladıktan	 sonra	 kahraman,	 bu	 sefer	
kendisi	soru	sormaya	başlar.	Bu	soruları	hiç	kimse	bilmediği	 için	yine	kendisi	 tümü	olmasa	da	
bir	 kısmını	 cevaplandırır.	 Bu	 soruların	 genellikle	 bilmecelere	 benzediği	 ve	 bir	 kısmının	
eğlendirici	 amaçlı	 olduğu,	 diğer	 bir	 kısmının	 ise	 dil	 ve	 lugat	 bilgisiyle	 alakalı	 olduğu	
görülmektedir.	 Olayların	 geçtiği	 yerin	 sokak	 olması,	 bu	 soruların	 halk	 arasında	 geçen	
sohbetlerin	 bir	 ürünü	olduğunu	 göstermektedir.	 Ayrıca	makâmelerde	de	 ifade	 edildiği	 gibi	 bu	
sorularla	 muhataplar	 birbirlerini	 zekâsını	 ölçmeye	 çalışmakta,	 soruyu	 muğlâk	 hale	 getirerek	
birbirlerini	alt	etmeye	çalışmaktadırlar.		

el-Hemedânî’nin	 hayatında	 da	 geçtiği	 gibi	 onun	 münazaracı	 kişiliğini	 göz	 önünde	
bulundurduğumuzda	 bu	 soruların	 bir	 kısmının	 onun	 ürünü	 olduğunu	 ve	 bir	 kısmının	 da	 o	
dönemde	 halk	 arasında	 genel	 kültür	 mukabilinden	 sorulardan	 oluştuğunu	 söylemek	
mümkündür.	 Ayrıca	 el-Hemedânî’nin	 gezgin	 kişiliğini	 göz	 önünde	 bulundurduğumuzda	 bu	
makâmelerde	 şiir	 ve	 şairler	 hakkındaki	 sohbetlere	 kulak	 misafiri	 olan,	 son	 derece	 belâğatlı,	
sorulan	her	soruya	cevap	veren,	sorduğu	sorulara	 ise	cevap	verilmeyen	kişinin	aslında	kendisi	
olabileceğini	 akla	 getirmektedir.	 el-Hemedânî,	 münazaracı	 ve	 gezginci	 kişiliğiyle	 elde	 ettiği	
tecrübeleri	 makâme	 türünde	 İsâ	 b.	 Hişâm	 ve	 Ebu’l-Feth	 el-İskenderî	 veya	 diğer	 kahramanlar	
aracılığıyla	 aktarmaya	 çalışmaktadır.	 Makâmelerde	 dil	 becerisini	 ortaya	 koymak	 amacının	 da	
güdüldüğünü	 göz	 önünde	 bulundurduğumuzda	 el-Hemedânî’nin	 sorduğu	 sorular	 ve	 verdiği	
cevaplarla	bu	dil	becerisini	ortaya	koymaya	çalıştığını	söyleyebiliriz.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

In	 Arabic	 literature,	 as	 in	 every	 era,	 poetry	 and	 poets	were	 highly	 important	 during	 the	
Abbasid	 period.	 The	 subject	 of	 poetry	 and	 poets	 was	 a	 fundamental	 topic	 of	 discussion	 and	
conversation	 in	 scholarly	 gatherings	 and	 among	 the	 common	 people.	 Arabs	 have	 a	 tradition	 of	
expressing	their	emotions,	thoughts,	history,	stories,	customs,	and	more	through	poetry.	Therefore,	
it	 has	 been	 said	 that	 "poetry	 is	 the	 divan	 (ricord)	 of	 the	Arabs."	 In	 the	Abbasid	period,	Badi’	 al-
Zamân	al-Hamadânî,	who	 is	 considered	 to	be	 the	 first	 to	produce	works	 in	 the	maqâmah	genre,	
could	not	overlook	this	reality	when	creating	his	maqâmah	works.	al-Hamadânî,	while	sprinkling	
poetry	throughout	all	his	maqâmât,	dedicated	"poetry,"	"Iraq,"	and	"Iblis"	maqâmât	specifically	to	
poetry.	In	these	poems,	al-Hamadânî	talks	about	poets	who	lived	during	the	pre-Islamic	and	Islamic	
periods.	

In	his	first	maqâmah,	the	"Poetry	Maqâmah,"	al-Hamadânî	generally	discusses	poets.	These	
poets	 include	 Imruu’l-Kays,	 Nâbiga	 al-Zubyânî,	 Zühayr	 b.	 Abû	 Sulmâ,	 Tarafa	 b.	 al-‘Abd,	 Carîr	 b.	
Atıyyah,	 and	 Farazdak	 al-Tamîmî,	 among	 others.	 These	 poets	 are	 introduced	 with	 their	
distinguishing	characteristics.	For	example,	Imruu’l-Kays	is	known	as	the	first	to	describe	a	horse	
and	 didn't	 make	 poetry	 for	 profit,	 Nâbiga	 al-Zubyânî	 is	 known	 for	 excessive	 satire	 and	 praise,	
Zuhayr	b.	Abû	Sulmâ's	poetry	is	filled	with	eloquent	expressions,	Tarafa	b.	al-‘Abd	is	considered	the	
source	of	poetry	but	died	young,	Carîr	b.	Atıyyah	is	a	sharp	critic,	and	Farazdak	al-Tamîmî	excels	in	
praise	and	satire	while	depicting	things	accurately.	

In	these	maqâmât,	there	is	also	an	evaluation	of	ancient	poets	compared	to	contemporary	
ones.	Generally,	the	language	of	the	ancient	poets	is	considered	more	perfect	and	meaningful,	while	
the	 expressions	of	 contemporary	poets	are	deemed	more	beautiful	 and	 their	 styles	more	 refined.	
These	evaluations	are	reflective	of	al-Hamadânî's	personal	thoughts.	He	uses	the	maqâmah	genre	
to	convey	his	ideas	through	the	mouths	of	Isa	Ibn	Hisham	and	Abu'l-Fath	al-Iskandarî.	Considering	
the	 didactic	 purpose	 of	 the	 maqâmât,	 it	 can	 be	 said	 that	 al-Hamadânî	 aimed	 to	 provide	 his	
audience	with	various	information	about	poets	in	the	"Poetry	Maqâmah."	

In	al-Hamadânî's	"Iraq	Maqâmah,"	"Iblis	Maqâmah,"	and	his	forty-fourth	maqâmah,	which	
is	 another	 poetry	makâmah,	 the	 focus	 is	 on	 poetry	 from	 the	 pre-Islamic	 and	 Islamic	 eras.	 These	
maqâmât	often	 involve	 Isa	 Ibn	Hisham,	who	 is	usually	 the	narrator,	 discussing	poetry	and	poets	
with	his	friends.	Later,	it	is	revealed	that	a	beggar	or	a	scholar,	who	is	often	identified	as	Abu'l-Fath	
al-Iskandarî,	eavesdrops	on	their	conversation	and	joins	the	discussion.	This	character	responds	to	
questions	with	eloquence,	and	then,	the	hero	of	the	story,	starts	asking	questions.	Since	no	one	else	
knows	 the	 answers	 to	 these	 questions,	 Isa	 himself	 answers	most	 of	 them.	 These	 questions	 often	
resemble	riddles,	some	serving	for	entertainment,	while	others	relate	to	language	and	vocabulary.	
As	 expressed	 in	 the	maqâmât,	 these	 questions	 serve	 the	 purpose	 of	 testing	 each	 other's	wit	 and	
attempting	to	outsmart	one	another.	

Considering	al-Hamadânî's	 life	and	his	role	as	a	debater,	 it	 is	possible	to	say	that	some	of	
these	questions	were	his	own	creation,	while	others	were	part	of	the	general	cultural	discourse	of	
the	 time.	 Furthermore,	 considering	 al-Hamadânî's	 traveler	 persona,	 it	 is	 conceivable	 that	 the	
character	eavesdropping	on	conversations	about	poetry	and	poets	in	these	maqâmât,	who	is	highly	
eloquent,	 answers	 all	 questions	 but	 is	 left	 unanswered	 when	 he	 poses	 questions,	 may	 actually	
represent	al-Hamadânî	himself.	Given	the	aim	to	showcase	linguistic	skills	in	the	maqâmât,	we	can	
conclude	 that	 al-Hamadânî	 used	 the	 questions	 he	 posed	 and	 the	 answers	 he	 provided	 to	
demonstrate	his	linguistic	prowess.	
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ANADOLU	SEFERLERİYLE	KAHRAMANLAŞAN	BİR	ABBÂSÎ	DEVLET	
ADAMI:	ALİ	B.	YAHYÂ	el-ERMENÎ	(Ö.	249/863)	
An	Abbasid	Statesman	Who	Became	a	Hero	with	His	Anatolian	Campaigns:	ʿAlī	b.	Yaḥyā	al-
Armanī	(d.	249/863)	

Öz	
Ali	b.	Yahyâ	el-Ermenî	(ö.	249/863),	Halife	Me’mûn’un	(ö.	218/833)	son	yıllarında	tarih	sahnesine	çıkmış,	iki	dönem	
Mısır	vali	naibi	ve	bir	süre	bizzat	valilik,	birer	dönem	de	Sugûruşşâm	ve	Ermeniye-Azerbaycan	valiliği	yapmıştır.	O,	
Halife	Müstaîn’in	 (248-252/862-866)	 ilk	 yıllarına	 kadar	 Anadolu	 topraklarına	 çok	 sayıda	 sefer	 düzenlemiş,	 bunun	
yanında	Abbâsî	Devleti’nin	idarî	teşkilatında	görev	almış	ve	ayrıca	diplomatik	faaliyetler	yürütmüş	önemli	bir	devlet	
adamıdır.	O,	bu	çerçevede	geniş	yetkileri	olduğu	anlaşılan	tarihî	bir	şahsiyettir.	Kariyerinin	henüz	başlarında	Ermeniye	
bölgesinde	siyasî	açıdan	aktif	biri	olduğu	anlaşılan	ancak	hayatı	hakkında	kaynaklarda	oldukça	az	bilgi	bulunan	Ali	b.	
Yahyâ,	Abbâsî	tarihi	için	mühim	birtakım	icraatlar	üstlenmiştir.	Bu	makale,	Ali	b.	Yahyâ’nın	etnik	kökenini,	idarî,	askerî	
ve	diplomatik	konumunu	ele	almaktadır.	Erken	dönem	tarih	kaynaklarınca	da	kayıt	altına	alınan	bu	konum,	onun	halk	
muhayyilesinde	bir	tür	kahraman	portresine	oturtulduğu	noktasında	kayda	değer	birtakım	argümanlar	sunmaktadır.	
Tüm	bu	faaliyet	ve	muhayyileyle	ilgili	unsurlar,	çalışmada	üzerine	yoğunlaşılan	temel	hususlar	arasında	yer	almaktadır.	
Bu	 çalışma,	 Anadolu	 toprakları	 üzerindeki	 Abbâsî-Doğu	 Roma	 mücadelesinde	 aktif	 rol	 alan	 ve	 bunun	 neticesinde	
kahramanlaşan	bir	tarihî	şahsiyetin	İslâm	tarih	kaynaklarında	yansıtılma	biçimini	ortaya	çıkararak	alana	katkı	sunma	
amacındadır.	
Anahtar	Kelimeler:	İslâm	Tarihi,	Abbâsî	Devleti,	Doğu	Roma	İmparatorluğu,	Anadolu,	Ermeniler.	

Abstract	
ʿAlī	b.	Yaḥyā	al-Armanī	(d.	249/863)	appeared	on	the	stage	of	history	in	the	last	years	of	Caliph	al-Maʾmūn	(d.	218/833)	
and	served	as	deputy	governor	of	Egypt	for	two	terms,	as	governor	himself	for	a	while,	and	as	governor	of	Sugūr	al-
Shām	and	Armenia-Azerbaijan	for	one	term	each.	He	is	an	important	statesman	who	organised	many	campaigns	in	the	
Anatolian	 lands	 until	 the	 early	 years	 of	 Caliph	 al-Mustaʿīn	 (248-252/862-866),	 served	 in	 the	 administrative	
organisation	of	the	Abbasid	state	and	also	carried	out	diplomatic	activities.	He	is	a	historical	figure	who	is	understood	
to	have	had	 extensive	powers	 in	 this	 context.	 ʿAlī	 ibn	Yaḥyā,	who	 is	 believed	 to	have	been	politically	 active	 in	 the	
Armenia	region	at	the	very	beginning	of	his	career,	but	there	is	very	little	information	about	his	life	in	the	sources.	In	
addition,	he	undertook	some	 important	actions	 for	Abbasid	history.	This	article	analyses	 ʿAlī	 ibn	Yaḥyā	al-Armanī’s	
ethnicity	and	his	administrative,	military	and	diplomatic	actions.	This	position,	recorded	in	early	historical	sources,	
provides	some	remarkable	arguments	that	he	is	portrayed	as	a	kind	of	hero	in	the	public	imagination.	All	these	activities	
and	 elements	 related	 to	 the	 imagination	 are	 among	 the	main	 issues	 that	 the	 study	 focuses	 on.	 This	 study	 aims	 to	
contribute	 to	 the	 field	by	showing	how	a	historical	 figure	who	played	an	active	role	 in	 the	Abbasid-Eastern	Roman	
struggle	in	Anatolia,	and	thus	became	a	hero,	was	reflected	in	Islamic	historical	sources.	
Keywords:	Islamic	History,	Abbasid	Caliphate,	Eastern	Roman	Empire,	Anatolia,	Armenians.	
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Ali	b.	Yahya’nın	valilik	görevlerinde	bulunduğu	dönem,	Abbâsîlerin	Sâmerrâ	devrine	denk	
düşmektedir.	 Bu	 dönemde	 Abbâsîler	merkezde	 yaşanan	 iktidar	mücadeleleri	 sebebiyle	 siyasî,	
askerî	ve	malî	açıdan	büyük	bir	güç	kaybına	uğramış,	buna	bağlı	olarak	merkeze	uzak	bölgelerde	
bağımsız	veya	yarı	bağımsız	devletler	ortaya	çıkmıştır.	Aynı	zamanda	dış	 ilişkilerde	pek	varlık	
gösterilememiş,	bununla	birlikte	Halife	Mütevekkil	döneminde	(232-247/847-861)	Anadolu’da	
Bizans’a	 karşı	 yürütülen	mücadele	 hız	 kazanmış	 ve	 pek	 çok	 sefer	 düzenlenmiştir.	 Nitekim	 bu	
seferlerin	birçoğu	ise	Ali	b.	Yahyâ	tarafından	gerçekleştirilmiştir.	Onun	bu	seferlerde	elde	ettiği	
başarının	 kendisinin	 bir	 kahraman	 olarak	 anılmasına	 sebep	 olduğu	 çalışmanın	 ana	 konusunu	
teşkil	etmektedir.	Bu	doğrultuda	çalışmanın	ilk	bölümü	Ali	b.	Yahyâ’nın	kökeni	ve	hayatına	dair	
temel	bilgilere,	ikinci	bölümü	idarî-bürokratik	kariyerine,	üçüncü	bölümü	Anadolu	sathında	Doğu	
Roma	 üzerine	 düzenlediği	 akınlara,	 dördüncü	 bölümü	 ise	 bu	 vazifelerin	 bir	 neticesi	 olarak	
muhayyilelerde	yer	edinen	kahraman	tasavvuruna	odaklanmaktadır.	

Klasik	kaynaklarda	Ali	b.	Yahyâ	hakkındaki	derli	toplu	bilgilere	ulaşmak	oldukça	zordur.	
Abbâsîlerin	 ikinci	 asrının	 ilk	 yarısında	 öne	 çıkan	 bu	 tarihî	 şahsiyeti	 ve	 etrafındaki	 dünyayı	
aydınlatmak	 için	 öncelikle	 söz	 konusu	 zaman	 dilimini	 ele	 alan	 kroniklere	 başvurulmuştur.	 Bu	
bağlamda	Ya‘kûbî	(ö.	292/905’ten	sonra),	Taberî	(ö.	310/923),	Sûlî	(ö.	335/946)	ve	Mes‘ûdî’nin	
(ö.	345/956)	eserlerinde	yer	alan	detaylı	veriler	bu	çalışmanın	omurgasını	oluşturmuştur.	Konu	
itibariyle	 geç	 döneme	 ait	 tarihçilerden	 İbnü’l-Cevzî	 (ö.	 597/1201)	 ve	 Sıbt	 İbnü’l-Cevzî	 (ö.	
654/1256)	ise	Ali	b.	Yahyâ’nın	şahsına	ve	faaliyetlerine	odaklanmaları	ve	bir	yorum	çerçevesinde	
yaklaşmaları	cihetiyle	kayda	değerdir.	Ali	b.	Yahyâ’nın	Mısır’da	vali	naibi	ve	bir	süre	doğrudan	vali	
olarak	bulunması,	Kindî	(ö.	350/961)	ve	İbn	Tağrîberdî	(ö.	874/1470)	gibi	bölge	tarihçilerinde	
ona	dair	ayrıntıların	yer	almasını	sağlamıştır.	O,	Anadolu	üzerine	düzenlediği	seferler	bağlamında	
Musullu	 Ezdî	 (ö.	 334/945-46)	 ve	 Halepli	 Azîmî	 (ö.	 556/1160-61[?])	 gibi	 yerel	 tarihçilerin	 de	
andığı	 bir	 isim	 olmuştur.	 Çağdaş	 araştırmalarda	 Ali	 b.	 Yahyâ	 üzerine	 sadece	 Ubeyd’e	 ait	 bir	
makaleye1	 rastlanmıştır.	Bu	çalışmada	Ali	b.	Yahyâ’nın	 idarî	ve	askerî	 faaliyetleri	kronolojiden	
sapmadan	özetle	ele	alınmıştır.	Kaynaklar	mukayese	edilmemiş	ve	kahramanlık	imgesi	üzerinde	
yeterince	durulmamış	olması	bu	çalışmanın	zayıf	noktalarındandır.	Bunun	yanı	sıra	İslam	tarihi	
ve	kültürüne	ilişkin	çeşitli	ansiklopedilerde	Ali	b.	Yahyâ’ya	yer	verilmemiş	olması	bu	çalışmayı	
gerekli	kılan	nedenlerin	başında	gelmektedir.	

1.	KÖKENİ,	ADI,	AİLESİ	VE	HAYATINA	DAİR	TEMEL	BİLGİLER	

Ali	b.	Yahyâ’nın	‘el-Ermenî’	nisbesinden	dolayı	Ermeni	olduğu	düşünülse	de	onun	Ermeni	
kökenli	bir	Hıristiyan	olup	sonradan	mı	Müslüman	olduğu	veya	Ermeniye	bölgesinde	iskân	edilen	
Müslüman	kabileler	içerisinde	mi	yer	aldığı	problem	olma	özelliğini	korumaktadır.2	Kaynaklarda	
Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 ‘Ermenî’	 olarak	 anılmasını	 açıklayan	 doğrudan	 bir	 sebep	 zikredilmemektedir.	
Elbette	ki	ailesine	dair	fazla	bir	bilginin	bulunmaması	bu	tartışmanın	temelini	teşkil	etmektedir.	
Babası	 Yahyâ	 dışında	 ataları	 hakkında	 herhangi	 bir	 kayda	 rastlanmamaktadır.	 Yahyâ	 isminin	
Abbâsî	döneminde	Hıristiyanlar	arasında	yaygın	biçimde	kullanıldığı	bilinmektedir.3	Bunun	yanı	
sıra	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 üç	 oğlu	 olduğunu	 söylemek	 mümkündür.	 Oğullarından	 Muhammed	 ve	
Hüseyin,	 kaynaklarda	 babalarının	 vefatından	 sonraki	 süreçte	 anılmakta	 olup	 onlar	 da	 asker	
sıfatlarıyla	çeşitli	gazalara	iştirak	etmişlerdir.4	Hasan	isminde	bir	diğer	oğlu	daha	olduğu	kuvvetle	
muhtemeldir.	Zira	o,	Ebü’l-Hasan	künyesi	ile	anılmaktadır.5	Ancak	Hasan	hakkında	kaynaklarda	
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1413/1992),	2/335.	

3	Ebû	Osmân	Amr	b.	Bahr	el-Câhız,	el-Buhalâ,	thk.	Taha	el-Hâcirî	(Kahire:	Dâru’l-Meârif,	1981),	102.	
4	 Ebû	 Ya‘kûb	 b.	 Ca‘fer	 b.	 Vehb	 el-Ya‘kûbî,	Târîhu’l-Ya‘kûbî,	 thk.	 Abdülemir	Mühennâ	 (Beyrut:	 eş-Şeriketü’l-İlmî	 li’l-
Matbûât,	1431/2010),	2/478;	Ebû	Ca‘fer	Muhammad	b.	Cerîr	et-Taberî,	Târîhu’r-rusul	ve’l-mülûk,	 thk.	Muhammed	
Ebü’l-Fazl	İbrahim	(Beyrut:	Dâru’l-Meârif,	1387/1967),	9/319,	325.	

5	İbrâhim	b.	Muhammed	el-Beyhakî,	el-Mehâsin	ve’l-mesâvî	(Beyrut:	Dâru	Sâdır,	ts.),	581;	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-
zâhire,	2/299.	
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herhangi	bir	bilgi	bulunmamaktadır.	Kendi	isminin	Ali,	oğullarının	isimlerinin	Hasan,	Hüseyin	ve	
Muhammed	olarak	kaydedilmesi,	ilk	bakışta	onun	ve	ailesinin	Ehl-i	Beyt	sevgisi	taşıdığı	izlenimini	
uyandırmaktadır.	Ali	b.	Yahyâ’nın	doğum	yeri	ve	tarihi	de	tespit	edilememektedir.	Ubeyd,	onun	
Arap	ve	Müslüman	bir	bölgede	yetiştiğini	 ifade	etse	de6	bu	konuda	herhangi	bir	kaynağa	atıfta	
bulunmamaktadır.	Kaynaklarda	adının	ilk	kez	214	(829-30)	yılında	geçmiş	olmasından7	hareketle	
hicrî	2.	asrın	sonlarında	(miladî	9.	asrın	başlarında)	doğduğu	tahmin	edilebilir.		

Abbâsî	 devleti	 içinde	 askerî	 kabiliyetinden	 ötürü	 istihdam	 edilen	 diğer	 bazı	
komutanlardan	da	Ermenî	nisbesi	taşıyanlar	bulunmaktadır.	Bunun	yanında	Kafkas	halklarının	-
özellikle	 Hazarların-	 ve	 Ermenilerin	 İslam	 ordusunda	 görev	 aldıkları	 belirtilmektedir.8	 Abbâsî	
Devleti’nde	 toplumun	 çeşitli	 dinî	 ve	 etnik	 gruplardan	 meydana	 geldiği	 göz	 önünde	
bulundurulduğunda	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 da	 henüz	Müslüman	 olmuş	 bir	 komutan	 olarak	 istihdam	
edildiğini	 düşünmek	 mümkündür.	 Bu	 çerçevede	 Halife	 Mütevekkil’in	 Sâmerrâ	 yakınlarında	
kurduğu	şehir	olan	Ca‘feriyye’de	öldürüldüğü	gecenin	sabahında	Acem	ve	Ermenî	gibi	farklı	etnik	
kimliklere	 sahip	 kimselerin	 halifeyi	 öldürenleri	 cezalandırmak	 için	meydanda	 toplandıklarına	
dair	rivayet,9	yukarıdaki	kanaati	destekler	niteliktedir.	

Ali	b.	Yahyâ	ile	ilgili	ilk	tarihî	kayıt,	214	(829-30)	yılına	denk	düşmektedir.	Buna	göre	Halife	
Me’mûn	 (198-218/813-833),	Hâlid	 b.	 Yezîb	 b.	Mezyed’i	 (ö.	 230/845)	 Ermeniye	 bölgesine	 vali	
olarak	atamış,10	bir	 süre	sonra	Hâlid’e	karşı	bölgede	kabile	çatışması	kaynaklı	bir	 isyan	patlak	
vermiş,	 bunun	 neticesinde	Hâlid	 pek	 çok	 kimseyi	 tutuklamıştır.	 Tutuklanıp	 hilâfet	merkezine,	
akabinde	Mu‘tasım’ın	bulunduğu	bölgeye	gönderilenler	arasında	Ali	b.	Yahyâ’nın	da	olduğu	ve	
onun	 belli	 bir	 süre	 sonra	Mu‘tasım’ın	maaşlı	 askerleri	 arasında	 yer	 aldığı	 kaydedilmektedir.11	
Kronikler	arasında	ilk	rivayetlerin	Ya‘kûbî’nin	eserinde	yer	alması	tesadüf	olmamalıdır.	Zira	onun	
dedesi	 olduğu	 tahmin	 edilen	 Vâzıh’ın	 Ermeniye	 ve	 Azerbaycan	 bölgesine	 vali	 olarak	 atandığı	
bilinmektedir.12	 Bunun	 yanı	 sıra	 Ya‘kûbî’nin	 Ermeniye	 bölgesine	 ilişkin	 haberleri	 kaydetmeyi	
önemsediği	ve	kitabın	hacmine	oranla	genişçe	yer	tuttuğu	görülmektedir.		

Ali	b.	Yahyâ’nın	Ermeniye	bölgesini	bilmesi,	 isyanların	bastırılmasında	da	askerî	açıdan	
makul	bir	seçenek	olarak	burada	istihdam	edilmesini	sağlamış	olmalıdır.	Bu	çerçevede	Bâbek	(ö.	
223/838)	 isyanının	bastırılmasından	 sonra	Ali	b.	Yahyâ’ya	dair	 rivayetlerin	 tekrar	 zikredildiği	
görülmektedir.	Buna	göre	Abbâsî	devletinin	ileri	gelen	komutanlarından	olan	Afşin	(ö.	226/841),	
Versân13	bölgesinde	223	(837-38)	yılında	isyana	kalkışan	Muhammed	b.	Ubeydullah	el-Versânî	
üzerine	isyanı	bastırması	için	Menkecûr’u14	göndermiştir.	Bununla	birlikte	Ali	b.	Yahyâ,	Versânî’yi	
itaate	çağırmıştır.	Yerel	bir	idareci	olarak	söz	konusu	olayın	çözülmesinde	görev	aldığı	anlaşılan	

 
6	Ubeyd,	“Ali	b.	Yahyâ	el-Ermenî”,	325.	
7	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/422.	
8	M.	A.	Shaban,	Islamic	History:	A	New	Interpretation	II	A.D.	750-1055	(A.H.	132-448)	(Cambridge:	Cambridge	University	
Press,	1976)	77-78;	Alison	Vacca,	“Nisbas	of	the	North:	Muslims	from	Armenia,	Caucasian	Albania,	and	Azerbaijan	in	
Arabic	Biographical	Dictionaries	(4th-7th	centuries	AH)”,	Arabica	62	(2015),	547.	

9	Taberî,	Târîh,	9/229.	
10	 Bölgede	 212-217	 (827-833)	 yıllarında	 valilik	 yapmıştır.	 Mu‘tasım	 ve	 Vâsık	 zamanında	 iki	 kez	 daha	 aynı	 göreve	
atanmıştır.	Ümit	Eskin,	Abbâsîler	Döneminde	Valilik	(İstanbul:	Siyer	Yayınları,	2022),	337.	

11	 Ya‘kûbî,	 Târîh,	 2/422.	 Olayın	 ayrıntısı	 şu	 şekildedir:	 İtaate	 yanaşmayan	 Sanâriye	 isimli	 Hıristiyan	 topluluk,	
Muhammed	 b.	 Attâb	 tarafından	 boyun	 eğdirilmeye	 zorlanmış,	 evvelâ	 kendilerine	 eman	 verilip	 sonra	 üzerlerine	
yürünmüştür.	 Sanâriye	 ile	 birlikte	 Kayslılar	 da	 Hâlid’e	 baş	 kaldırmıştır.	 Bastırılan	 isyanda	 Ali	 b.	 Yahyâ	 da	 esir	
edilmiştir.	Burada	Ali	b.	Yahyâ’nın	bu	olayda	Sanâriye’nin	mi	yoksa	Kays	kabilesinin	mi	safında	yer	aldığı	tam	olarak	
anlaşılmamaktadır.	 Sanâriye	Mütevekkil	 zamanında	 239	 (853)	 yılında	 itaatten	 çıkmış,	 bu	 yüzden	 liderleri	 (sâhib)	
Bâbü’l-âmme’de	idam	edilmiştir.	Taberî,	Târîh,	9/196.	Bu	isyan	hakkında	geniş	bilgi	için	bk.	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/453-454.	

12	Eskin,	Valilik,	335-336.	Yâkûbî’nin	soyu	ve	etnik	kimliği	hakkındaki	tartışmalar	için	bk.	Kevser	Beyazyüz	Sipahioğlu,	
“Ya‘kûbî”,	Bağdat’ın	Ünlü	Tarihçileri,	ed.	Nahide	Bozkurt	(Ankara:	Ankara	Okulu	Yayınları,	2020),	101-103.	

13	Bölge,	Azerbaycan’ın	sınırının	bitiminde	olarak	kaydedilmektedir.	Vâdiürres	ve	bu	bölge	arasında	iki	fersah,	Beylekân	
ile	 yedi	 fersah	 bulunmaktadır.	 Mervân	 b.	 Muhammed	 döneminde	 inşa	 edildiği	 ve	 kale	 olarak	 tahkim	 edildiği	
anlaşılmaktadır.	 Ebû	 Abdullah	 Yâkût	 b.	 Abdullah	 Yâkût	 el-Hamevî,	Mu‘cemü’l-büldân	 (Beyrut:	 Dâru	 Sâdır,	 1995),	
5/370-371.	 Günümüzdeki	 konumu	 ise	 Azerbaycan’ın	 İran	 sınırında	 Aras	 nehri	 üzerinde	 bir	 noktaya	 tekabül	
etmektedir.	https://althurayya.github.io/	(erişim:	28	Nisan	2023).	

14	Afşin’in	Azerbaycan’a	vekaleten	vali	tayin	ettiği	akrabası	Menkecûr	el-Uşrûsenî	bu	olaydan	bir	yıl	sonra	isyan	etmiştir.	
Bu	gelişmeden	Afşin	de	sorumlu	tutulmuştur.	Menkecûr’un	üzerine	Boğa	el-Kebîr	gönderilmiş,	neticede	mağlup	olmuş	
ve	225	(839)	yılında	Sâmerrâ’ya	getirilip	hapsedilmiştir.	Taberî,	Târîh,	9/102-103.	
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Ali	 b.	 Yahyâ,	 Versânî	 için	 Mu‘tasım’dan	 emân	 aldıktan	 sonra	 onu	 alıp	 Sâmerrâ’ya	 -225’in	
Muharrem’inde15	(12	Kasım-11	Aralık	839)-	getirmiştir.16	Bu	olay	Ali	b.	Yahyâ’nın	kendi	yurdunda	
Abbâsîlere	başkaldırmış	bir	savaşçının	devlet	hizmetine	girmesinde	etkili	ve	başarılı	olduğunu	
göstermektedir.	

Ali	b.	Yahyâ’nın	siyasî,	idarî	ve	askerî	alanlarda	gerçekleştirdiği	tüm	hareketlilik	aşağıdaki	
tablo	üzerinde	gösterilmiştir:	

Yıl	 Dönem	 Görev	 Faaliyet	
223	(837-38)	 Mu‘tasım	 Askerî	 Versân	bölgesindeki	isyanın	bastırılması	
226-229	(841-843)	 Mu‘tasım-

Vâsık	
İdarî	 Mısır’da	Eşnâs’ın	naibi	olarak	valilik	

234-235	(849-850)	 Mütevekkil	 İdarî	 Mısır’da	Îtâh’ın	naibi	olarak	ve	sonra	bizzat	valilik	
236-247	(850-861)	 Mütevekkil	 İdarî	 Sugûruşşâm	valiliği	
236	(850-51)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	yaz	seferi	
237	(851-52)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	yaz	seferi	
238	(852-53)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	yaz	seferi	
239	(853-54)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	yaz	seferi	
241	(855-56)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	yaz	seferi	
241	(856)	 Mütevekkil	 Diplomatik	 Esir	mübadelesi	
242	(856-57)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	yaz	ve	kış	seferi	
245	(859)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	yaz	seferi	
246	(860)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	sefer	
246	(860-61)	 Mütevekkil	 Diplomatik	 Esir	mübadelesi	
247	(861)	 Mütevekkil	 Askerî	 Doğu	Roma	üzerine	sefer	
248	(862-63)	 Müstaîn	 İdarî	 Ermeniye	ve	Azerbaycan	valiliği	
249	(863)	 Müstaîn	 Askerî	 Doğu	Roma	ordusuyla	girdiği	son	savaş	

Tabloda	kayıtlı	bulunan	görev	bilgilerinden	hareketle	askerî	hizmetlerin,	Ali	b.	Yahyâ’nın	
kariyerinde	 belirgin	 bir	 yer	 taşıdığı	 anlaşılmaktadır.	 Tarih	 sahnesine	 çıkışı	 da	 yine	 bu	 alanla	
doğrudan	ilgilidir.	Bu	durum,	onun	asker	olarak	yetişmiş	olma	ihtimalini	güçlendirmektedir.	Bu	
çerçevede	 o,	 Ermeniye	 bölgesinde	 yetişmiş,	 buranın	 önde	 gelen	 asker	 elitlerinden	 olabilir.	
Valiyken	 savaş	 icra	 etmesi,	 bir	 tür	 vali-asker	 pozisyonunu	 taşıdığını,	 esasen	 görev	 tanımının	
sınırlayıcı	bir	kapsam	içermediğini	göstermektedir.	

2.	VALİLİK	GÖREVLERİ	

Ali	b.	Yahyâ’nın	 idarî	görev	üstlendiği	 ilk	yer	olan	Mısır,	 İslam	 tarihindeki	önemini	her	
dönem	korumuş,	Abbâsî	hakimiyetinde	de	sürekli	gündemde	olmuştur.	Nil	deltasından	elde	edilen	
zengin	 tarım	 ürünleri	 ve	 konumuna	 bağlı	 yüksek	 ticaret	 hacmi	 burayı	 önemli	 kılan	 bir	 etken	
olmuştur.	Ayrıca	 farklı	 dinî	 ve	 etnik	unsurları	 barındıran	kalabalık	bir	nüfusa	 sahip	olması	da	
bölgenin	 yönetimini	 zorlaştırmaktaydı.	 Dolayısıyla	 Mısır’da	 isyanlar	 hiç	 eksik	 olmamış	 ve	
idarecileri	sıkça	değişmiştir.	Geliri	yüksek	bir	bölge	olması	ve	batısındaki	Ağlebîler	gibi	yeni	bir	
devletin	doğuşuyla	(184/800)	elden	çıkma	tehlikesi	sebebiyle	tayin	edilen	valiler	ve	bürokratlar	
merkez	tarafından	sıkı	bir	denetime	tabi	tutulmuştur.	Mısır’ın	bu	hususî	durumu,	valilerin	genelde	
önde	gelen	hanedan	üyesi,	bürokrat	ve	komutanlardan	seçilmesine	neden	olmuştur.	Bu	valilerden	
bazısı	 merkezdeki	 nüfuzunu	 kaybetmemek	 için	 bölgeye	 gitmek	 yerine	 vekil	 (naib)	 tayin	
etmişlerdir.17	

Me’mûn’un	 213	 (829)	 yılında	 kardeşi	 Ebû	 İshak’ı	 [Mu‘tasım],	 Abdullah	 b.	 Hüseyin	 b.	
Tâhir’in	 yerine	Mısır’a	 vali	 tayin	 etmesi,	 onun	 iki	 yıl	 kadar	 bölgeyi	 doğrudan	 veya	 vekil	 tayin	

 
15	Taberî,	Târîh,	9/103.	
16	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/435.	
17	Eskin,	Valilik,	83-86,	129-132,	348-350.	
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ederek	yönetmiş	olması18	konumuz	açısından	önemlidir.	Bu	tarihler	Ali	b.	Yahyâ’nın	Mu‘tasım’ın	
birliklerinde	görev	almaya	başladığı	yıllara	denk	gelmektedir.	Onun	Mu‘tasım’ın	halifeliği	öncesi	
ve	 sonrasında	 Mısır,	 Suriye	 ve	 Anadolu	 topraklarında	 asker	 veya	 komutan	 olarak	 bulunmuş	
olması	kuvvetle	muhtemeldir.	

Ali	b.	Yahyâ,	9	Rebîülâhir	226	 (5	Şubat	841)	 tarihinde	Mısır’a	Türk	komutan	Eşnâs	 (ö.	
230/844)	 tarafından	 vali	 naibi	 olarak	 -sâhibü’s-salât	 sıfatıyla-	 atanmıştır.	 Ali	 b.	 Yahyâ	
Mısır’dayken	Mu‘tasım	vefat	ettiği	 için	Vâsık	döneminde	de	görevine	devam	etmiştir.	Onun	bu	
görevde	2	yıl	8	ay	kaldığı	kaydedilmektedir.	Îsâ	b.	Mansûr	7	Muharrem	229’da	(6	Ekim	843)	Eşnâs	
tarafından	Mısır’a	vali	olarak	atandığında	Ali	b.	Yahyâ’nın	zorlu	günler	geçirdiği	belirtilmektedir.	
Bu	sırada	Eşnâs	vefat	etmiş	ve	yerine	Îtâh/İnak	(ö.	235/849)	geçmiştir.	Îsâ,	göreve	geldiğinde	Ali	
b.	 Yahyâ’yı	 hapsetmiş,	 bir	müddet	 baskı	 altına	 almış	 ve	 akabinde	 serbest	 bırakmıştır.19	 Îsâ	 b.	
Mansûr	 tarafından	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 baskılanması,	 onun	 merkezî	 otorite	 ile	 arasının	 çok	 iyi	
olmadığına	dair	bir	emare	taşımaktadır.	Bu	gelişme	Ali	b.	Yahyâ’nın	Mu‘tasım	ve	Eşnâs’ın	desteği	
ve	himayesinden	mahrum	kaldığının	bir	neticesi	olarak	görmek	mümkündür.	Ayrıca	onun	gözden	
düşüşü	 muhtemelen	 Vâsık	 devri	 için	 de	 geçerlidir.20	 Zira	 Mütevekkil	 devrine	 denk	 düşen	 6	
Ramazan	234	(3	Nisan	849)	tarihinde	Ali	b.	Yahyâ,	bu	sefer	ikinci	kez	Îtâh’ın	naibi	olarak	valiliğe	
getirilmiştir.	O,	bu	yeni	görevini	11	Zilkade	235	(27	Mayıs	850)	tarihine	kadar	deruhte	etmiştir.	
Ancak	bu	tarihten	önce	235’in	Muharrem’inde	(Ağustos	849)	Îtâh	tutuklanmış	dolayısıyla	Mısır	
valiliğinden	azledilmiş	ve	Mısır’daki	malları	hazineye	devredilmiştir.	Mütevekkil’in	veliahdı	olan	
yeni	vali	Muntasır’ın	bölgeye	gönderdiği	naibi	İshak	b	Yahyâ	b.	Muâz’ın	gelişine	kadar	[yaklaşık	
dokuz	ay]	minberlerde	halifeden	sonra	Ali	b.	Yahyâ’ya	dua	edilmek	suretiyle	doğrudan	kendisi	
vali	olarak	görev	yapmıştır.21		

Mısır’daki	yaklaşık	bir	yıl	dört	ay	sürdürdüğü	görevini	devreden	Ali	b.	Yahyâ,	ertesi	yıl	yaz	
seferleri	komutanı	olarak	Anadolu	topraklarına	intikal	etmiş	ve	ileride	genişçe	ele	alınacak	on	iki	
yıllık	Sugûruşşâm	valiliği	dönemi	başlamıştır.	Onun	valilik,	askerî	hizmetler	ve	esir	mübadelesi	
yanında	 çeşitli	 imar	 faaliyetlerini	 de	 yürüttüğü	 anlaşılmaktadır.	 Örneğin	 Aynizerbâ’nın	
[Anavarza]	kuzeyine	düşen	bir	şehir	olan	Sîsiyye	[Kozan],	Halife	Mütevekkil	devrinde	Ali	b.	Yahyâ	
tarafından	 imar	 edilmiş,	 sonrasında	 ise	Rumlarca	 yıkılmıştır.22	 Ali	 b.	 Yahyâ,	 Sugûruşşâm	valisi	
olarak	bu	 faaliyeti	 yürütmüş	olmalıdır.	 Yaz	 seferlerine	 katılan	komutanların	bir	 vazifesinin	de	
sınır	 boylarındaki	 kaleleri	 tahkim	 etmek	 olduğu	 buradan	 anlaşılmaktadır.	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	
Sugûruşşâm’daki	Hıristiyan	ahali	tarafından	tanındığı	ve	kendisinin	idarî	anlamda	kabul	edilen	
bir	 örneklik	 sergilediği	 ifade	 edilebilir.	 Bu	 doğrultuda	 Rum	 diyarında	 (muhtemelen	 Tarsus	
çevresinde)	 savaşmayan	 ve	 zahidane	 bir	 hayat	 süren	 Hıristiyanlarla	 iyi	 geçindiği,	 onların	 da	
Müslüman	askerlerin	ihtiyacını	karşılamak	için	çeşitli	ikramlarda	bulunduğu	kaydedilmektedir.23	
Tüm	bu	detaylar,	Ali	b.	Yahyâ’nın	sugûr	bölgesinde	oldukça	faal	olduğunu	göstermektedir.	İdarî	
görevlerin	 yanında	 onun	 Sugûruşşâm’da	 üstlenmiş	 olduğu	 askerî	 vazifeler	 “Anadolu	 Üzerine	
Akınlar”	başlık	altında	ele	alınacaktır.	

Halife	değişiminin	görev	ve	atamalarda	bazı	düzenlemelere	neden	olduğu	bilinmektedir.	
Bu	doğrultuda	Ali	b.	Yahyâ’nın	Sugûruşşâm’daki	görevlerinden	alınarak	Ermeniye	ve	Azerbaycan	
bölgelerine	vali	tayin	edildiği	anlaşılmaktadır.	Halife	Müstaîn	(248-252/862-866),	Ali	b.	Yahyâ’yı	
249	(863)	yılında	Ermeniye	bölgesine	vali	olarak	atamıştır.24	Taberî	ve	diğer	kaynaklara	göre	ise	
248	 yılının	 Ramazan	 ayında	 (29	 Ekim-27	 Kasım	 862)	 Şam	 sugûru’ndaki	 görevinden	 alınıp	

 
18	Taberî,	Târîh,	8/620;	Ebû	Ömer	Muhammed	b.	Yûsuf	el-Kindî,	Kitâbü’l-vulât	ve	kitâbü’l-kudât,	nşr.	Muhammed	Hasan	
İsmail-Ahmed	Ferîd	el-Mezîdî	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1424/2003),	138-140.	

19	Kindî,	Kitâbü’l-vulât,	147-148.	
20	 İbn	 Tağrîberdî,	 Kindî’den	 farklı	 olarak	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 Vâsık	 tarafından	 görevden	 alınmasının	 bir	
memnuniyetsizlikten	 kaynaklanmadığını,	 onu	 Irak’a	 çağırıp	 burada	 ikramda	 bulunduğunu	 ve	 önemli	 işlerde	
görevlendirdiğini	belirtir	(en-Nücûmü’z-zâhire,	2/299).	

21	Kindî,	Kitâbü’l-vulât,	149;	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	2/334.	
22	Ebü’l-Abbas	Ahmed	b.	Yahyâ	el-Belâzürî,	Fütûhu’l-büldân	(Beyrut:	Dâr	ve	Mektebetü’l-Hilâl,	1988),	170.	
23	Ebü’l-Kâsım	Ubeydullah	b.	Abdullah	İbn	Hurdazbih,	el-Mesâlik	ve’l-memâlik	(Leiden:	Brill,	1889),	110.	
24	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/461.	
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Ermeniye	ve	Azerbaycan’a	vali	tayin	edilmiştir.25	Müstaîn’in	göreve	geldiği	6	Rebîülâhir	248	(9	
Haziran	862)	tarihi	dikkate	alınırsa,	onun	yukarıda	da	belirtildiği	gibi	iç	karışıklığın	hâkim	olduğu	
bir	süreçte	isyanın	çıkması	muhtemel	olan	Ermeniye	ve	Azerbaycan	bölgelerine,	buraları	bilen	Ali	
b.	Yahyâ’yı	atamış	olduğunu	düşünmek	mümkündür.		

Yukarıdaki	değerlendirmelere	ek	olarak	Ali	b.	Yahyâ’nın	Mısır’a	vali	olarak	gönderilmesi,	
merkezden	 uzaklaştırılmak	 için	 bir	 tercih	 olabilir.	 Onun	 iklim	 olarak	 yetiştiği	 yere	 benzerlik	
göstermeyen	 ve	 çöl	 şartlarını	 taşıyan	 bu	 coğrafyada	 askerî	 becerilerini	 istediği	 ölçüde	
kullanamayacağı	 bir	 gerçektir.	 Dolayısıyla	 bir	 tehdit	 olarak	 algılanması	 nedeniyle	 merkezden	
uzaklaştırılmış	 olması	 da	muhtemeldir.	 Müstaîn	 devrine	 gelindiğinde	 ise	 bu	 kez	 en	 iyi	 bildiği	
coğrafyaya,	 Azerbaycan’a	 gönderilmiştir.	 Bu	 durum,	 iç	 otoritenin	 zayıflamasıyla	 bölgelerde	
meydana	gelebilecek	kargaşaların	önüne	geçebilmek	amacıyla	bir	tür	önlem	niteliği	taşımaktadır.	

3.	ANADOLU	ÜZERİNE	AKINLAR		

Ali	 b.	 Yahyâ’nın	Abbâsî	 ordusundaki	 görevi	 hakkında	 tespit	 ettiğimiz	 ilk	 bilgi,	 Ezdî’nin	
Târîhu’l-Mevsıl’inde	 yer	 almaktadır.	 Buna	 göre	 236	 (850-51)	 yılında	 Ali	 b.	 Yahyâ,	 Doğu	 Roma	
üzerine	 çıktığı	 yaz	 seferinden	 büyük	 bir	 zaferle	 dönmüştür.	 Bu	 bilgi	 onunla	 ilgili	 ilk	 tarihî	
kayıtların	zikredildiği	213	(828-29)	yılından	epey	sonradır.	Bu	durumda	harp	ve	idarede	belli	bir	
müddet	tecrübe	kazandıktan	sonra	Anadolu’ya	yöneldiği	söylenebilir.26	Bu	sefer	için	Ezdî,	onunla	
Doğu	Roma	imparatoru	arasında	bir	savaş	hattı	(mesâf)	olduğunu	kaydetmektedir.	Bu	kayıt,	bir	
akınlar	 silsilesinin	 sürdürüldüğünü	 göstermesi	 açısından	 önemlidir.	 Gerçekleşen	 savaşta	
Müslümanlar	 galip	 gelmiş,	 Rumlardan	 bir	 grup	 insan	 öldürülmüş,	 imparator	 da	 bozguna	
uğratılmıştır.	 Ayrıca	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 Ammûriye’ye	 [Amorium]27	 yönelik	 bir	 savaşa	 giriştiği	 ve	
orayı	savaşarak	(anveten)	ele	geçirdiği,	ek	olarak	esirler	aldığı,	bunun	yanında	bazı	esirleri	saldığı,	
kiliselerini	 yıktığı,	 ‘Fates’28	 kalesini	 fethettiği,	 toplamda	20	bin	 esir	 aldığı	 ifade	 edilmektedir.29	
İbnü’l-Cevzî’nin	kaydında,	onun	nereye	olduğu	belirtilmeyen	bir	yaz	seferi	düzenlediği,	savaşta	3	
bin	atlı	askerden	oluşan	Müslüman	kuvvetiyle	başında	imparatorlarının	[III.	Mihail]	bulunduğu	
30	bin	kişilik	Rum	ordusuna	galip	geldiği,	burada	20	binden	fazla	düşman	kuvvetini	yok	ettiği	ve	
120	bin	dinar	değerinde	ganimet	ele	geçirdiği	ayrıca	belirtilmektedir.30		

237	 (851-52)	 yılında	Ali	 b.	 Yahyâ,	 tekrar	 yaz	 seferine	 çıkmıştır.31	 Azîmî’ye	 göre	 ise	 bu	
seferde	 Ali	 b.	 Yahyâ,	 Ammûriye’yi	 -Mu‘tasım	 zamanındaki	 birinci	 fethe	 atıfla-	 ikinci	 kez	
fethetmiştir.	Bölge	halkını	da	esir	etmiştir.32	

238	(852-53)	yılında	Ali	b.	Yahyâ,	yaz	seferine	çıkmıştır.33	Ertesi	yıl	239’da	(853-54)	o,	yaz	
seferini	devam	ettirmiştir.34	Onun	bu	yaz	seferinde	Rum	toprakları	 içerisine	bir	sızma	harekâtı	

 
25	Taberî,	Târîh,	9/259;	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/52;	Ebü’l-Hasan	Ali	b.	Muhammed	İbnü’l-Esîr,	el-Kâmil	 fi’t-Târîh,	 thk.	
Ebü’l-Fidâ	Abdullah	 el-Kâdı	 (Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 1407/1987),	 6/151;	 Ebü’l-Ferec	Abdurrahmân	b.	Ali	
İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam	fî	 târîhi’l-mülûk	ve’l-ümem,	 thk.	Muhammed	Abdulkadir	Ata	vd.	 (Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye,	1412/1992),	12/8.	

26	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 ikinci	Mısır	 valiliğinden	 sonra	 Irak’a	 geldiği	 ve	Mütevekkil’in	 büyük	 komutanları	 arasına	 girdiği	
belirtilmektedir.	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	2/334.	

27	Bu	kale	şehir,	günümüzde	Afyon	sınırları	içerisinde	yer	alan	Emirdağ’ın	(Aziziye)	12	km.	doğusunda,	Hamzacalı	ve	
Hisar	köylerinin	yakınlarında	yer	almaktadır.	Bk.	“Ammûriye”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(erişim:	27	
Mart	2023).	

28	Burası	isim	benzerliği	dolayısıyla	‘Pisidya’	olarak	bilinen	ve	Türkiye	sınırları	içerisinde	bugün	itibariyle	Isparta	ilinin	
tamamını,	Afyon,	Burdur,	Antalya	ve	Konya’nın	da	bir	kısmını	içine	alan	bölge	olabilir.	Pisidya	hakkında	bilgi	için	bk.	
Barbara	 Flemming,	 Geç	 Ortaçağ	 Dönemi’nde	 Pamfilya,	 Pisidya	 ve	 Likya’nın	 Tarihî	 Coğrafyası,	 çev.	 Hüseyin	 Turan	
Bağçeci	 (Ankara:	 Türk	 Tarih	 Kurumu	 Yayınları,	 2018).	 Coğrafî	 yakınlık	 nedeniyle	 şehrin	 ‘Polybotos’	 olarak	
değerlendirilebileceği	de	ihtimaller	dahilindedir.	Bk.	Feridun	Emecen,	“Geç	Orta	Çağ	Anadolu’sunda	Bir	Selçuklu	Kenti	
Bolvadin’in	Tarihi	Gelişimi	Üzerine	Bazı	Notlar”,	Belleten	85/302	(Nisan	2021),	17-28.	

29	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/25.	
30	 İbnü’l-Cevzî,	 el-Muntazam,	 11/237.	 Sıbt’ın	 kayıtları,	 İbnü’l-Cevzî’nin	 bir	 tekrarı	 niteliğindedir.	 Bk.	 Ebü’l-Muzaffer	
Yûsuf	b.	Kızoğlu	Sıbt	 İbnü’l-Cevzî,	Mir’âtü’z-zamân	fî	 tevârîhi’l-a‘yân,	nşr.	Muhammed	Berekât	vd.	(Dımaşk:	Dâru’r-
Risâleti’l-Âlemiyye,	1434/2013),	15/37-38.	

31	Taberî,	Târîh,	9/191;	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam,	11/249;	İbnü’l-Esîr,	el-Kâmil,	6/115.	
32	Ebû	Abdullah	Muhammed	b.	Ali	el-Azîmî,	Târîhu	Haleb,	thk.	İbrâhim	Za‘rûr	(Dımaşk,	1984),	256.	
33	Taberî,	Târîh,	9/195;	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/30.	
34	Taberî,	Târîh,	9/196;	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/32;	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam,	11/265.	
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gerçekleştirdiği,	10	bin	kâfiri	(‘ilc)35	öldürdüğü	ve	17	bin	kişiyi	esir,	7	bin	binek	hayvanı	da	ganimet	
olarak	aldığı,	bununla	birlikte	baskın	yaptığı	köyleri	de	yaktığı	kaydedilmektedir.36	Burada	dikkat	
çekici	olan	taraf,	İbnü’l-Cevzî’nin	‘başarı	teması’	odaklı	çeşitli	ayrıntılar	sunmasıdır.	

239	(853-54)	yılında	gerçekleştirildiği	ifade	edilen	seferlerdeki	detaylar	bir	önceki	yılla	
benzerlik	 arz	 etmektedir.	 Buna	 göre	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 yine	 Doğu	 Roma’ya	 yönelik	 bir	 sefer	
gerçekleştirdiği	 kaydedilmektedir.	 Sıbt	 İbnü’l-Cevzî	 onun	 için	 Kostantiniyye’yi	 fethetmek	
amacıyla	bir	yol	gözlediği	 (şârifü’l-Kustantiniyye)	 yönünde	bir	kayıt	 aktarmaktadır.	Giriştiği	bu	
seferde	o,	bin	köyü	yakıp	yıkmış,	10	bin	kâfiri	(ilc)	öldürmüş,	20	bin	esir	almış	ve	ayrıca	ganimet	
olarak	pek	çok	binek	hayvanı	ele	geçirmiştir.37	Burada	Sıbt,	şu	ana	kadar	kroniklerin	herhangi	bir	
şekilde	gündem	etmediği	bir	bahis	açmıştır:	Kostantiniyye’nin	[fethedilmek	amacıyla]	gözlenmesi.	
Bu	hedefin	tarihsel	olarak	Ali	b.	Yahyâ’nın	gündeminde	bulunması	mümkün	ve	tutarlı	mıdır?	Bu	
dönemin	bir	hususiyeti	olarak	uzun	soluklu	seferler	çoğunlukla	durmuş,	bununla	birlikte	sadece	
sınır	 boylarında	 gerçekleştirilen	 baskın	 harekâtları	 devam	 ettirilebilmiştir.	 Merkezde	 siyasî	
kargaşanın	hissedilir	 bir	 seviyede	 olduğu	 ve	 bu	nedenle	 devletin	 kayda	değer	 askerî	 ve	 siyasî	
hedefler	 güdemediği	 düşünülürse,	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 Kostantiniyye’ye	 ciddi	 ve	 kalıcı	 bir	 fetihle	
yöneldiğini	söylemek	zordur.		

240	 (854-55)	 yılına	 dair	 herhangi	 bir	 sefer	 kaydı	 bulunmamaktadır.	 Bu	 durum,	
gerçekleştirilmesi	beklenen	esir	mübadelesiyle	ilgili	olmalıdır.	Bu	doğrultuda	241	Şevval’inde	(12	
Şubat-11	 Mart	 856)	 Ali	 b.	 Yahyâ,	 Sugûruşşâm	 valisi	 (sâhibü’s-sugûri’ş-Şâmiyye)	 olarak	 Lâmis	
[Lamos]38	nehri	üzerinde	 icra	edilen	esir	mübadelesine	katılmıştır.39	Bu	esir	mübadelesi,	Doğu	
Roma’nın	da	aynı	zamanda	baskınlar	gerçekleştirerek	çok	sayıda	esir	elde	ettiğini	açıklamaktadır.	
Nitekim	 Doğu	 Roma	 ordusu	 242	 (856-57)	 yılında	 Âmid’e	 kadar	 ilerleyebilmiştir.	 Onlar	 bu	
saldırıda	Şimşât	 [Arsamosata]40	 tarafından	 ilerleyerek	Suğûrulcezîre’yi	aşmış,	buradaki	köyleri	
yağmalamış	 ve	 yaklaşık	 10	 bin	 insanı	 esir	 alarak	 yurtlarına	 dönmüşlerdir.	 Ayrıca	 onların	
Müslümanlarla	 ittifak	 yapan	 ve	 kuvvetle	 muhtemel	 Ermenî	 olan	 Karbiyâs’ın	 [Karbeas]41	

 
35	Sözlüklerde	bu	kelime	birkaç	farklı	anlama	gelmektedir.	Bu	doğrultuda	‘vahşi	eşek’,	‘vahşi	hayvan’,	‘güçlü	ve	iri	adam’,	
‘Acem	 kâfirlerinden	 olan	 adam’,	 ‘kâfir’	 gibi	 manaları	 bulunmaktadır.	 Burada,	 metne	 uygun	 düşen	 anlam	 tercih	
edilmiştir.	 Bk.	 Ebû	 Abdurrahman	 Halil	 b.	 Ahmed	 el-Ferâhîdî,	 Kitâbü’l-Ayn,	 nşr.	 Mehdî	 el-Mahzûmî	 -	 İbrahim	 es-
Sâmerrâî	(Beyrut:	Mektebetü’l-Hilâl,	1988),	1/228;	Ebû	Bekir	Muhammed	b.	el-Hasan	İbn	Düreyd,	Cemheretü’l-Lüga,	
nşr.	Remzî	Munîr	Ba‘lebekî	(Beyrut:	Dâru’l-İlm	li’l-Melâyîn,	1408/1987),	1/459;	Ebû	Mansûr	Muhammed	b.	Ahmed	el-
Ezherî,	 Tehzîbü’l-Lüga,	 nşr.	 Muhammed	 Avd	 Mir‘ab	 (Beyrut:	 Dâru	 İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî,	 2001),	 1/239-240;	 Ebû	
Abdullah	 Muhammed	 b.	 Ebû	 Bekir	 er-Râzî,	Muhtâru’s-sıhâh,	 nşr.	 Yûsuf	 eş-Şeyh	 Muhammed	 (Beyrut	 -	 Sayda:	 el-
Mektebetu’l-Asriyye	-	ed-Dâru’n-Nemûzeciyye,	1420/1999),	216.	

36	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam,	11/265.	
37	Sıbt	İbnü’l-Cevzî,	Mir’ât,	15/67.	Ayrıca	bk.	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam,	11/260;	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	
2/360.	

38	Yâkût,	buranın	Akdeniz’e	kıyısı	olan	bir	köy	ismi	olduğunu	kaydetmektedir.	Bölge,	Tarsus	sugûrunda	bulunmaktadır.	
Rumlar	suda,	Müslümanlar	da	karada	beklemek	suretiyle	esir	mübadelesi	gerçekleştirilmektedir.	Bk.	Yâkût	el-Hamevî,	
Mu‘cemü’l-büldân,	5/8.	Burası,	günümüz	 itibariyle	 ‘Limonlu	Çayı’	olarak	bilinen	mevkiye	 tekabül	etmektedir.	Saim	
Yılmaz,	Anadolu’da	Abbâsî-Bizans	Mücadelesi	(132-193/750-809)	(İstanbul:	MÜİFAV	Yayınları,	2015),	248.	

39	 Ebü’l-Hasan	 Ali	 b.	 Hüseyin	 el-Mes‘ûdî,	 et-Tenbîh	 ve’l-işrâf,	 thk.	 Abdullah	 İsmail	 es-Sâvî	 (Kahire:	 el-Mektebetü’t-
Târihiyye,	1357/1938),	162.	

40	Yeri,	günümüz	Elazığ	il	sınırları	içerisinde	Murat	Nehri	kenarındaki	Örencik	(Haraba)	Köyü’ne	tekabül	eden	şehir,	
Roma	döneminde	kalesi	bulunan	önemli	bir	yerleşim	merkeziydi.	Müslümanların	hakimiyetinde	ise	yaklaşık	üç	asır	
başlıca	 sugûr	 kentlerinden	 biri	 olarak	 öne	 çıkmıştır.	 Bk.	 Alexander	 P.	 Kazhdan	 (ed.),	 The	 Oxford	 Dictionary	 of	
Byzantium	(New	York-Oxford:	Oxford	University	Press,	1991),	1/186-187.	

41	 Pavlikan	 (Paulician)	 mezhebinin	 liderlerinden	 olduğu	 kaydedilen	 Karbiyâs,	 kariyerine	 Anatolikon’un	 ordu	
kumandanı	 olan	 Theodotos	 Melissenos’un	 kıdemli	 kurmay	 subayı	 olarak	 başlamış,	 akabinde	 İmporotariçe	
Theodora’nın	eziyetleri	nedeniyle	5	bin	askeriyle	birlikte	Anadolu’ya	kaçmıştır.	Yukarı	Fırat’ta	[Yukarı	Fırat’ın	batı	
yakası,	Divriği	 ve	 çevresi]	 ordugâhını	 kurmuş,	 burada	bağımsız	 bir	 emirlik	 olarak	 yerleşmiştir.	Onun	kurduğu	bu	
emirliğin	Amara,	Argaous	ve	baş	 yerleşim	biri	 olarak	Tephrike’yi	 (Divriği)	 içine	 aldığı	 kayıtlıdır.	Karbiyâs’ın	nasıl	
öldüğü	bilinmemekle	birlikte	Digenes	Akritas	destanının	onun	hatırası	için	hazırlanmış	olabileceği	yönünde	bir	kanaat	
bulunmaktadır.	 Kazhdan	 (ed.),	The	 Oxford	 Dictionary	 of	 Byzantium,	 2/1107.	 Karbiyâs’ın	 bölgeden	 kaçışı	mezhebî	
saikler	nedeniyledir.	Bk.	The	History	of	al-Tabari:	Incipient	Decline,	ed.	Ehsan	Yar-Shater,	çev.	Joel	L.	Kraemer	(New	
York:	State	University	of	New	York	Press,	1989),	34/147.	Onun	bölgeden	kaçtıktan	sonra	sınırın	ötesine	geçişinin	
Müslüman	Arapların	yardımıyla	olduğu	anlaşılmaktadır.	Bk.	A.	A.	Vasiliev,	Byzance	et	 les	Arabes	 (Bruxelles,	1935),	
1/230-231.	Mes‘ûdî,	‘Karniyâs	el-Baylikânî’	olarak	andığı	bu	zâtın	İbrîk	şehrinin	idarecisi	olduğunu,	mezhebinin	ise	
Mecûsîlik	ve	Hıristiyanlık	arasında	yer	aldığını	ifade	etmektedir.	Bk.	Mes‘ûdî,	Mürûc,	4/172.	
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kontrolünde	olan	 İbrîk42	 civarından	Abbâsî	 topraklarına	girdiği	belirtilmektedir.	Bu	gelişmeler	
üzerine	Karbiyâs,	Ömer	b.	Ubeydullah	el-Akta‘	(ö.	249/863)43	ve	gönüllü	birlikler,	Rum	ordusunun	
peşine	düşmüş,	ayrıca	Ali	b.	Yahyâ’ya	kış	vakti	sefer	için	yola	çıkması	gerektiği	Halife	Mütevekkil	
tarafından	mektupla	bildirilmiştir.	O	da	bu	emre	uyarak	aynı	yıl	ikinci	kez	sefere	çıkmıştır.44		

Sıbt	İbnü’l-Cevzî,	242	(856-57)	yılında	Şimşât’tan	Cezîre,	Âmid	ve	Diyâr-ı	Rebîa’ya	doğru	
ilerleyen	Rum	ordusunun,	evvelki	yıl	sefere	çıkıp	baskın	yapan	ve	bu	bölgeden	esirler	ele	geçiren	
Ali	b.	Yahyâ’nın	peşi	sıra	harekete	geçtiğini	ifade	etmektedir.	Metinden	zımnen,	Rumların	Ali	b.	
Yahyâ’nın	 baskınları	 nedeniyle	 hazırlık	 yaparak	 saldırı	 gerçekleştirdiği	 anlaşılmaktadır.	 Bu	
saldırıda	Rumların	 pek	 çok	 katliam	 yaptığı,	 akabinde	 toplamda	 10	 bin	 insanı	 esir	 ederek	 geri	
döndüğü	kayıtlıdır.45	Öyle	anlaşılıyor	ki	Abbâsî	ve	Rum	ordularının	sınır	birlikleri,	birbirlerinin	
topraklarına	 ansızın	 baskınlar	 düzenlemekte	 ve	 köylerde	 çeşitli	 yağma	hareketleriyle	 ganimet	
toplamaktadırlar.	 Bir	 tahmin	 olarak	 burada	 Abbâsîlerin	 genellikle	 Şam	 sugûrundan	 saldırıya	
geçtikleri,	 Rumların	 ise	 daha	 kuzeyden	 hareket	 ettikleri,	 bu	 doğrultuda	 Cezîre	 sugûrunu	
korunaksız	 gördükleri,	 belki	 de	 Pavlikanlarla	 ittifak	 kurup	 Sivas-Malatya-Elazığ-Diyarbakır	
hattında	ilerlediklerini	kaydetmek	mümkündür.	

245	(859)	yılında	Ali	b.	Yahyâ,	yine	yaz	seferine	çıkmıştır.46	Bu	yıl	aynı	zamanda	Rumlar	
Sümeysat’a	saldırmış	ve	pek	çok	kimseyi	öldürüp	yaklaşık	500	kişiyi	de	esir	etmiştir.47	Burada	
karşımıza	iki	seçenek	ortaya	çıkmaktadır:	Rumlar,	ya	Ali	b.	Yahyâ’nın	seferlerine	misilleme	olarak	
saldırmış	ya	da	Ali	b.	Yahyâ	mezkûr	baskına	bir	cevap	olarak	bu	yaz	seferine	çıkmıştır.	Baskın	veya	
seferlerden	 hangisinin	 önce	 gerçekleştiğine	 dair	 bir	 kayıt	 bulunmadığı	 için	 net	 bir	 sonuca	
varılamamaktadır.	Ancak	Sıbt	İbnü’l-Cevzî’nin	245	(859)	yılında	bir	sefer	gerçekleştirildiğini,	Ali	
b.	 Yahyâ’nın	 burada	 Rumlara	 karşı	 zafer	 elde	 edemediğini	 kaydetmesi,48	 bu	 seferin	 Rum	
saldırısına	karşılık	 olarak	düzenlendiğini	 ihsas	 ettirmektedir.	Bu	yıl	meydana	 geldiği	 anlaşılan	
diğer	bir	hadise,	yine	Ali	b.	Yahyâ	ile	ilişkilendirilmektedir.	Buna	göre	Lü’lü’e	[Lulon]49	şehrinin	
sakinleri,	otuz	gün	boyunca	yöneticilerinin	şehirlerine	girmesini	engellemişler,	buna	binaen	Doğu	
Roma	 imparatoru	 [III.	 Mihail]	 şehrin	 alınabilmesi	 amacıyla	 bölgeye	 ileri	 gelen	 yönetici	
mevkiindeki	bir	adamını	(bıtrîk)50	göndermiş	ve	şehri	teslim	etmeleri	halinde	bölge	halkından	her	
bir	kişiye	bin	dinar	verilmek	üzere	nakdî	destek	vadinde	bulunmuştur.	Bölge	halkı	ise	ileri	gelen	
yöneticiyi	 esir	 alarak	 imparator	 tarafından	 gönderilen	maddî	 desteğe	 el	 koymuş,	 akabinde	 bu	
yöneticiyi	ve	şehri	bu	yılın	Zilhicce	ayında	(27	Şubat-27	Mart	860)	Abbâsî	komutanlarından	olan	
Belkâcûr’a51	 teslim	 etmişlerdir.	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 Doğu	 Roma’nın	 söz	 konusu	 ileri	 gelen	 devlet	
adamını	 Halife	 Mütevekkil’e	 götürdüğü,	 onun	 İslâm’a	 davet	 edildiği	 ancak	 kabul	 etmediği,	
akabinde	yerine	bin	Müslüman	esirle	mübadele	edilmesi	için	karar	verildiği	nakledilmektedir.52	

 
42	 İbrîk	 veya	 Ebrîk,	 Abbâsîler	 döneminde	 Divriği	 için	 Arap	 kaynaklarında	 kullanılan	 isimdir.	 Karbiyâs’ın	 ölümü	 ve	
Pavlikanların	sürülmesinin	ardından	önemini	yitiren	İbrîk,	Mengücekoğulları	zamanında	tekrar	merkezî	ve	mamur	
bir	şehir	haline	gelmiştir.	Necdet	Sakaoğlu,	Yitik	Bir	Anadolu	Beyliği	Mengücekoğulları	(İstanbul:	Alfa	Yayınları,	2017),	
27-53.		

43	 Kaynaklarda	 adının	 Amr,	 bunun	 yanında	 Ömer	 b.	 Abdullah	 şeklinde	 farklı	 ifade	 edilen	 ve	 tam	 isminin	 Ömer	 b.	
Ubeydullah	el-Akta‘	 es-Sülemî	olduğunu	 tespit	 edebildiğimiz	bu	komutan,	Malatya	 emîri	dolayısıyla	 Suğûrulcezîre	
valisiydi.	 Pek	 çok	 savaşa	 iştirak	 ettiği	 anlaşılan	 Ömer	 hakkında	 bir	 değerlendirme	 için	 bk.	 Marius	 Canard,	 “Les	
principaux	personnages	du	roman	de	chevalerie	arabe	Ḏāt	al-Himma	wa-l-baṭṭāl”,	Arabica	8/2	(1961),	170.	

44	 Taberî,	Târîh,	 9/207;	 Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	 2/38;	 İbnü’l-Esîr,	 el-Kâmil,	 6/126.	 İbnü’l-Cevzî’de	 rivayetin	 son	 kısmı	
kaydedilmemektedir	(el-Muntazam,	11/294).		

45	Sıbt	İbnü’l-Cevzî,	Mir’ât,	15/112.	
46	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/43.	
47	Taberî,	Târîh,	9/218.	
48	Sıbt	İbnü’l-Cevzî,	Mir’ât,	15/151.	
49	Yâkût,	buranın	Tarsus	yakınlarında	bir	kale	olduğunu	ve	Halife	Me’mûn	döneminde	fethedildiğini	kaydetmektedir.	
Bk.	Yâkût	el-Hamevî,	Mu‘cemü’l-büldân,	5/26.	Taberî	mütercimi	Kraemer’in	düştüğü	not,	şehrin	o	gün	itibariyle	Doğu	
Roma	kontrolü	altında	bulunduğunu	ortaya	koymaktadır.	Bk.	The	History	of	al-Tabari:	Incipient	Decline,	34/198.	

50	Bu	yöneticinin	adının	Lugasît	[Logothete]	olduğu	kaydedilmektedir.	Bk.	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/43.	
51	Fergana	asıllıdır.	Mazyâr	b.	Kârin’in	kardeşidir.	Vali	olarak	Humus’ta	bulunduğu	sırada	çıkan	isyanda	öldürülmüştür	
(250/864).	Bk.	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/459;	Taberî,	Târîh,	9/276-277.	

52	 Taberî,	Târîh,	 9/218;	 Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	 2/43.	 İbnü’l-Esîr,	 rivayetin	 son	 kısmını	metnine	 almamıştır	 (el-Kâmil,	
6/131).		
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245	 (859-60)	 yılında	 gerçekleşen	 bu	 olay,	 bölge	 halkının	 zaman	 zaman	 yöneticiler	 arasında	
tercihte	bulunabildiğini	göstermektedir.		

246	 (860)	 yılında	 Anadolu’ya	 pek	 çok	 yönden	 geniş	 bir	 sefer53	 gerçekleştirildiği	
anlaşılmaktadır.	 Düzenlenen	 bu	 yaz	 seferinde	 Ömer	 b.	 Ubeydullah	 el-Akta‘	 17	 bin	 büyükbaş,	
Karbiyâs	 5	 bin	 büyükbaş	 ele	 geçirmiştir.	 Fazl	 b.	 Kârin54	 ise	 deniz	 üzerinden	 gerçekleştirdiği	
seferde	 Antakya	 kalesini	 fethetmiştir.	 Belkâcûr’un	 gazaları	 da	 pek	 çok	 ganimet	 ve	 esirin	 ele	
geçirilmesini	sağlamıştır.	Bunlara	ek	olarak	Ali	b.	Yahyâ	da	 toplamda	15	bine	varan	büyükbaş,	
binek	hayvanı,	kısrak	ve	merkebi	ganimet	olarak	almıştır.55	Bu	seferlerde	dikkat	çekici	olan	birkaç	
husus	 bulunmaktadır:	 Evvelâ	 topyekûn	 ve	 birkaç	 kanattan	 gerçekleştirilmiş	 olması	 önem	 arz	
etmektedir.	 İkinci	olarak	245	(859-60)	yılında	Rum	ordusu	tarafından	yapılan	baskına	karşılık	
geniş	çaplı	bir	misilleme	harekâtı	olma	özelliği	taşımaktadır.	Üçüncüsü	ise	çoğunlukla	büyükbaş	
ve	binek	hayvanları	ganimet	olarak	ele	geçirilmiştir.	Bu	durumun	ekonomik	ihtiyaçlarla	alakalı	
olduğunu	düşünmek	mümkündür.	

Ali	b.	Yahyâ,	bu	yıl	aynı	zamanda	Doğu	Roma	elinde	bulunan	2367	esirin	mübadelesini	
gerçekleştirmiştir.56	Anlaşılan	o	ki	esir	değişimi,	bir	baskının	akabinde	olmuştur.	245	(859-60)	
yılındaki	 Rum	 baskınları,	muhtemelen	 bu	mübadeleyi	 gerekli	 kılmıştır.	 Hiç	 şüphesiz	 karşılıklı	
devam	eden	baskınlar,	her	iki	tarafın	da	elinde	pek	çok	esirin	birikmesine	neden	olmuştur.	245	
yılının	Safer	ayında	(8	Mayıs-5	Haziran	859)	Bizans	kralı,	Müslümanların	elindeki	esirler	için	fidye	
teklifinde	 bulunmuş	 ancak	 bu	 istek	 kabul	 görmemiştir.57	 Sümeysat	 saldırısına	 bağlı	 olarak	
Müslümanlar	bir	yıl	sonra	bu	teklifi	esir	mübadelesine	dönüştürüp	kabul	etmiş	olabilirler.	Ezdî,	
246	yılı	olaylarında	-genelde	alıntı	yaptığı	Taberî’den	farklı	olarak-	önce	esir	mübadelesini	sonra	
yaz	 seferlerini	 zikretmektedir.	 Bu	 değişiklik	 iki	 olayı	 kronolojik	 sırayla	 belirtme	 gereğinden	
kaynaklanmış	olmalıdır.58	

247	 (861)	 yılında	 Ali	 b.	 Yahyâ	 ve	 Ömer	 el-Akta‘,	 Anadolu’ya	 bir	 sefer	 gerçekleştirmiş,	
Rumlar	bozguna	uğramıştır.	Ali	b.	Yahyâ,	bu	seferde	pek	çok	esir	ele	geçirmiş	ancak	-kar	yağışı	
nedeniyle-	bu	esirler	yolda	ölmüştür.	Dolayısıyla	yaz	seferi	dönüşünün	kışa	yaklaşan	bir	tarihe	
sarktığı	söylenebilir.	Öte	yandan	bu	yıl	yaşanan	soğuk	nedeniyle	Fırat	nehrinin	otuz	gün	boyunca	
donduğu	kaydedilmektedir.59	Azîmî’nin	bu	kaydı	önemli	olmakla	birlikte	kendisini	teyit	edici	bir	
kaynak	bulunmamaktadır.	

Her	 ne	 kadar	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 bahsi	 geçmese	 de	 248	 (862)	 yılında	 konuyla	 alakalı	 şu	
gelişmeyi	değerlendirmede	yarar	vardır:	Muntasır’ın	veziri	Ahmed	el-Hasîb,	İslâm	topraklarına	
saldırıya	 geçen	 ve	 Sugûruşşâm’da	 bulunan	 Rumların	 üzerine	 Vasîf	 et-Türkî’nin	 (ö.	 253/867)	
gönderilmesini	 sağlamıştır.	 Onun	 bu	 tasarrufunda	 Vasîf’i	 merkezden	 uzaklaştırma	 amacı	 da	
bulunmaktadır.	Bir	meydan	savaşına	girmeye	hazır	hale	gelen	Vasîf’in	komutasındaki	ordunun	
birlikleri,	önceki	yılların	komutanlarından	tamamen	ayrışmaktadır.	Nitekim	burada	Sâmerrâ’da	
mukim	birlikler	sefere	çıkmış	görünmektedir.	Halife	7	Muharrem	248	(13	Mart	862)	tarihinde	
Tâhirîler’e	mektup	göndererek	cihad	çağrısında	bulunmuştur.	Vasîf’in	ordusunun	12	Rebîülâhir	
248’de	 (15	 Haziran	 862)	 Acem	 takvimine	 göre	 Haziran’ın	 ortasında	 Malatya’da	 toplanacağı,	
düşman	 topraklarına	 girmelerinin	 ise	 1	 Temmuz’da	 olacağı	mektupta	 belirtilmektedir.	 Ayrıca	
Muntasır,	sugûr	bölgesine	ulaşan	Vasîf’e	dört	yıl	boyunca	orada	kalmasın	kendisinden	isteyen	bir	

 
53	Abbâsîlerin	Bizans	üzerine	çıktığı	seferlerde	birden	fazla	koldan	hareket	ettiklerine	dair	örneklere	ilk	asırda	daha	çok	
rastlanmaktadır.	Yılmaz,	Abbâsî-Bizans	Mücadelesi,	103,	131,	147,	153,	158,	175,	213,	217,	231,	250,	254.	

54	 Müstaîn’in	 halifeliğinin	 başlarında	 (248/862-63)	 Humus’ta	 çıkan	 isyanı	 bastırmak	 üzere	 bölgeye	 vali	 olarak	
gönderilmiştir.	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/460-461;	Taberî,	Târîh,	9/259.	Bu	yönüyle	Ermeniye	ve	Azerbaycan’a	vali	tayin	edilen	
Ali	b.	Yahyâ’ya	benzemektedir.	Fazl’ın	nisbesinden	Taberistanlı	olduğu	anlaşılmaktadır.	Bk.	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/461.	

55	Taberî,	Târîh,	9/219;	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/45.	İbnü’l-Esîr’de	yaz	seferi	kaydı	bulunmamaktadır	(el-Kâmil,	6/134).	
İbnü’l-Cevzî,	 on	binlerce	binek	hayvanının	 ganimet	 olarak	 elde	 edildiğini	 kaydetmektedir	 (el-Muntazam,	 11/340),	
ayrıca	bk.	Sıbt	İbnü’l-Cevzî,	Mir’ât,	15/166.	

56	Taberî,	Târîh,	9/219;	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/45.	
57	Taberî,	Târîh,	9/213.	
58	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/45.	
59	Azîmî,	Târîhu	Haleb,	259.	
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mektup	 göndermiştir.60	 Muntasır’ın	 beklenmedik	 ölümü	 (4	 Rebîülâhir	 248/7	 Haziran	 862),	
akabinde	halife	değişimi	sırasında	merkezde	yaşanan	kargaşa	ve	taşrada	baş	gösteren	isyanlar	
sebebiyle	beklenen	ordu	tam	olarak	toplanamamış	ve	istenildiği	ölçüde	harekete	geçememiştir.	
Bununla	birlikte	Vasîf’in,	yaz	seferi	 için	Sugûruşşâm’da	mukim	 iken	Muntasır’ın	ölüm	haberini	
aldıktan	sonra	Farûriye’yi	fethettiği	kaydedilmektedir.61	

Ali	 b.	 Yahya’nın,	 249	 (863)	 yılında	 Ermeniye	 bölgesine	 vali	 olarak	 atandıktan	 sonra	
buradan	 Meyyâfârikîn’e62	 geçtiği,	 akabinde	 Rumların	 saldırıları	 üzerine	 yöre	 halkının	 Ali	 b.	
Yahyâ’ya	gelerek	düşman	üzerine	sefere	çıkması	için	onu	yönlendirdiği,	yapılan	şiddetli	savaşta	
şehit	düştüğü,	Rumların	bedenini	aldığı	ve	kendilerini	vaktiyle	pek	endişeye	soktuğu	için	bunu	
büyük	 bir	 zafer	 (fethan	 azîmen)	 saydıkları	 kayıtlıdır.63	 Diğer	 bir	 kayıt	 ise	 daha	 açıklayıcıdır:	
Rumlar	249	(863)	yılında	Ömer	b.	Ubeydullah	el-Akta‘ı	öldürüp64	Cezîre	sugûruna	doğru	ilerlemiş	
ve	 Müslümanların	 haremine	 ‘kudurmuşçasına’	 saldırmışlardır.	 Ali	 b.	 Yahyâ,	 bir	 grupla	
Ermeniye’den	Meyyâfârikîn’e	 giderken	 bu	 haberi	 almış,	 bunun	üzerine	Meyyâfarikîn	 ve	 Silsile	
bölge	halkından	oluşan	bir	orduyla	savaşa	girişmiştir.	Onun	Ramazan	ayında	(18	Ekim-16	Kasım	
863)	gerçekleşen	bu	savaşta	400	savaşçıyla	birlikte	öldürüldüğü	zikredilmektedir.65	Mes‘ûdî	de,	
Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 vefatını	 Müstaîn’in	 hilâfet	 yıllarına	 denk	 düşen	 249	 (863)	 yılı	 olarak	
tarihlendirmektedir.	 O,	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 Meyyâfârikin’de	 iktâ	 arazisinin	 (dıyâ)	 olduğunu,	 bu	
arazinin	gelirlerini	gözden	geçirmek	(adl)	için	geldiğini,	bununla	beraber	sefere	çıkmaya	hazır	bir	
gruba	rastladığını	ve	hızlıca	harekete	geçtiğini	belirtmektedir.	Müslümanlardan	400	kadar	kişinin	
öldürüldüğü	bu	çarpışmada	Ali	b.	Yahyâ	da	şehit	düşmüştür.66	Bu	kayıtlardan	Ali	b.	Yahyâ’nın	Rum	
saldırısına	yeterince	hazırlıklı	olmadığı	anlaşılmaktadır.	

Akınlara	dair	kaynakların	nakillerinden	şu	sonuçlar	çıkarılabilir:	1)	 İbnü’l-Cevzî	ve	Sıbt	
gibi	kaynakların	Ali	b.	Yahyâ	 ile	 ilgili	 tasvirlerinde	genel	 itibariyle	olumlu	ve	başarı	 temalarına	
uygun	düşen	bir	 çerçeve	 çizdiği	 fark	 edilmektedir.	 2)	Yine	mezkûr	kaynakların,	 kendilerinden	
önceki	eserlerde	yer	almayan	birtakım	bilgileri	naklettikleri,	bunun	yanında	ele	geçirilen	esirler	
için	 bir	 çeşit	 aşağılama	 olarak	 algılanabilecek	 ilc	 kelimesini	 kullandıkları	 görülmektedir.	 Bu,	
onların	metinlerini	 oluştururken	 İslâm	 dünyasının	 Doğu	 Roma	 ile	 kurduğu	 ilişkiden	 bağımsız	
okunamayacak	bir	durumun	sonucu	olmalıdır.	Bununla	birlikte	Haçlı	seferlerinde	denk	düşen	bir	
dönemde	kaleme	alınmış	metinlerde	bu	kelimenin	kullanılmış	 olması	 ise	manidardır.	 3)	Ali	 b.	
Yahyâ,	çoğunlukla	yaz	seferleri	tertip	ederek	düşmana	baskın	yapan,	devletin	ekonomik	kaynağını	
temin	ettiği	söz	konusu	harekâtların	düzenleyicisi	olarak	temayüz	etmektedir.	4)	Her	iki	ordu	da	
birbirine	misilleme	akınlar	icra	etmiş	ve	hususen	sınır	bölgelerinde	karşılıklı	zayiatlar	verilerek	
askerî	 üstünlük	 sağlama	 hedefi	 güdülmüştür.	 5)	 Askerî	 harekâtlar,	 kalıcı	 ve	 daimî	 değil,	
çoğunlukla	 geçici	 ve	 süreli	 bir	 planda	 gerçekleşmiştir.	 6)	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın,	 Mütevekkil’in	
halifeliğinin	 ilk	 yıllarında	 Mısır	 valiliğini	 ikinci	 kez	 yürüttükten	 sonra	 seferleri	 idare	 etmekle	
görevlendirildiği	ve	sugûr	bölgelerinde	askerî	hizmette	çalıştırıldığı	anlaşılmaktadır.	Bu	durum,	
Mütevekkil’in	 Türklere	 alternatif	 bir	 biçimde	 onu	 etkin	 olarak	 bölgede	 değerlendirmek	
istemesiyle	gerekçelendirilebilir.	

 
60	Taberî,	Târîh,	9/240-244.	Ayrıca	bk.	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/49.	
61	Taberî,	Târîh,	9/260.	
62	Burası,	günümüzde	Diyarbakır’a	bağlı	Silvan	ilçe	merkezinin	eski	adıdır.	Bk.	Ahmet	Savran,	“Meyyâfârikin”,	Türkiye	
Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(Erişim	28	Mart	2023).	

63	Ya‘kûbî,	Târîh,	2/461.	Batı	kaynaklarında	Lalakaon,	Poson/Porson	ve	Bishop’s	Meadow	adlarıyla	anılan	bu	savaş	bir	
minyatüre	de	konu	olmuştur	(bk.	Ekler).	Savaş	hakkında	geniş	bilgi	için	bk.	George	L.	Huxley,	“The	Emperor	Michael	
III	and	the	Battle	of	Bishop’s	Meadow	(A.D.	863)”,	Greek,	Roman	and	Byzantine	Studies	16/4	(1975),	443-450.	

64	Onun	katline	giden	süreç	şu	şekilde	kaydedilmektedir:	Yaz	seferine	tayin	edilen	Ca‘fer	b.	Dînâr,	bir	kale	ve	mahzen	ele	
geçirmiştir.	Ömer	b.	Ubeydullah	da	bu	sırada	Ca‘fer’den	Rum	topraklarına	akın	düzenlemek	için	izin	istemiştir.	Ömer’e	
Malatya	halkından	pek	çok	kişi	katılmış,	başlarında	kralları	bulunan	kalabalık	Rum	ordusu	onları	Mercü’l-Uskuf’ta	
bulunan	Erz/Erez	mevkiinde	karşılamış,	şiddetli	savaşta	her	iki	taraftan	çok	sayıda	kayıp	verilmiştir.	Sonunda	50	bin	
kişilik	Rum	ordusu	Ömer’i	kuşatıp	onunla	birlikte	2	bin	Müslümanı	katletmiştir.	Bu	olay	Receb	ayının	ortalarında	
Cuma	günü	(3	Eylül	863)	meydana	gelmiştir.	Taberî,	Târîh,	9/260-261.	

65	Taberî,	Târîh,	9/261;	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam,	12/23;	İbnü’l-Esîr,	el-Kâmil,	6/153.	
66	Mes‘ûdî,	Mürûcü’z-zeheb,	4/171.		
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4.	ÖLÜMÜNÜN	YANKILARI	VE	MUHAYYİLELERDEKİ	KAHRAMANLIK	İMGESİ	

Ömer	b.	Ubeydullah	 ve	Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 ölümüyle	 ilgili	 haber	Bağdat,	 Sâmerrâ	 ve	 civar	
şehirlerde	duyulunca,	buralarda	karışıklıklar	meydana	gelmiştir.	Bunların	art	arda	gerçekleşen	
ölümleri	halkı	oldukça	üzmüştür.	Onların	ölümlerinden	kısa	bir	süre	önce	halifenin	de	öldürülmüş	
olması,	özellikle	Bağdat’ta	belli	bir	süre	kargaşanın	hâkim	olmasını	netice	vermiştir.	Halkın	bu	
protestosuna	 Şâkiriyye67	 birlikleri	 de	 katılınca	 kargaşanın	 boyutu	 büyümüş,	 hapishaneler	
boşaltılmış,	çeşitli	yağma	girişimleri	meydana	gelmiştir.68		

Şâkiriyye	birliklerinin	başını	çektiği	Bağdat’taki	kargaşanın	sebebi,	Ömer	b.	Ubeydullah	ve	
Ali	b.	Yahyâ’nın	öldürüldüklerini	duyduklarında	verdikleri	tepki	olarak	açıklanmaktadır.	Onların	
İslâm’ın	 yiğitleri	 (şüc‘ânü’l-İslâm)	 oldukları,	 sugûr	bölgesinde	büyük	 etkiye	 sahip	bulundukları	
metinde	ayrıca	zikredilmektedir.	Art	arda	şehit	düşmeleri,	halkı	oldukça	üzdüğü	ve	endişeye	sevk	
ettiği	 bir	 gelişmedir.	 Bu	 gelişmeye	 Türklerin	 merkezde	 icra	 ettikleri	 birtakım	 faaliyetler	 de	
eklenenince	 söz	 konusu	 kargaşa	 ortamının	 oluştuğu	 anlaşılmaktadır.69	 Ne	 var	 ki	 Şâkiriyye’nin	
kazan	kaldırması	1	Safer	249’da	(26	Mart	863)	meydana	gelmiştir.	Taberî’nin	verdiği	tarih	Ömer	
ve	 Ali’nin	 öldürüldükleri	 tarihten	 çok	 öncesine	 aittir.	 Anlaşılan	 o	 ki	 iki	 kahramanın	
öldürülmesinden	çok	önce	Şâkiriyye	kargaşa	sürecini	başlatmış,	ölüm	haberleri	gelince	halkın	da	
üzüntülerini	belli	etmek	amacıyla	sokaklara	çıkması,	söz	konusu	karşılıklığı	tetiklemiş	olmalıdır.	
Bu	meyanda	kaydedilen	bazı	tarihî	haberler,	iki	komutanın	halk	tarafından	çok	sevildiğini	ve	bir	
tür	kahraman	olarak	algılandıklarını	göstermektedir.	Evvelâ	Taberî’nin	‘O	ikisi,	Müslümanların	azı	
dişiydiler’	 (kânâ	 nâbiyeyn	 min	 enyâbi’l-Müslimîn)70	 şeklindeki	 kaydı,	 Ezdî’nin	 de	 ‘Sugûr	
bölgesindeki	 İslâm’ın	 iki	 yiğidi’	 (şüc‘ânü’l-İslâm)	 betimlemesi71	 ve	 İbn	 Tağrîberdî’nin	 ‘Bilâd-ı	
Rûm’daki	 iki	 mücâhid’	 ifadesi72	 söz	 konusu	 algıyı	 destekleyici	 argümanlardır.	 Öte	 yandan	 iki	
komutanın	gözde	askerleriyle	birlikte	öldürülmesi,	Müslümanlar	arasında	büyük	bir	infiale	sebep	
olduğu	ve	Rumlar	üzerine	gönüllü	orduların	çıkması	için	çağrı	yapıldığı,	şairlerin	de	bu	hadiseyi	
dile	getirdikleri	belirtilmektedir.73	

Yukarıdaki	kayıtlara	ek	olarak	hususen	erken	dönem	kaynaklarımızda	yer	alan	iki	anlatı	
detayı,	kahramanlık	imgesini	destekleyici	unsurlar	içermektedir.	Buna	göre	evvelâ	Beyhakî’nin	el-
Mehâsin	 ve’l-mesâvi	 isimli	 eserinde	 Câhız’dan	 yapılan	 bir	 alıntıda,	 Ali	 b.	 Yahyâ’nın	 gazveler	
gerçekleştiren	 bir	 kahraman	 olarak	 anıldığı	 ve	 ‘Ermenî’	 nisbesiyle	 metne	 yansıtıldığı	
görülmektedir.	Onun	bahsi	geçtiğinde	bu	anlatıyı	dinleyen	insanların	‘Allah,	Ebü’l-Hasan’a	rahmet	
etsin’	dediği	fark	edilmektedir.74	Diğer	anlatı	ise	Mes‘ûdî’ye	aittir.	İhtida	etmiş	ve	dinî	yaşantısının	
güzel	olduğunu	kaydettiği	bir	Rum’dan	nakilde	bulunan	Mes‘ûdî,	Hıristiyanların	savaş	ve	yiğitlikle	
anılan	on	kadar	Müslümanın	resmini	kiliselerinin	duvarlarına	çizdiklerini,	bunlar	arasında	Ali	b.	
Yahyâ’nın	da	bulunduğunu	ifade	etmektedir.	Ali	b.	Yahyâ’dan	çok	kısa	bir	süre	önce	şehit	düşen	
Ömer	b.	Ubeydullah	el-Akta‘	da	bu	 tasvirlerde	yer	 almaktadır.75	Bu	durum,76	 bir	 tür	 istihbarat	
amacı	taşıyabilir.	Örneğin	resimleri	çizilen	kimselerin	bölge	halkı	tarafından	görüldükleri	yerde	

 
67	Kennedy,	kölemen	olmayan	ve	Türk	birliklerinin	karşıtı	olan	bu	ordunun,	Emin’le	yapılan	savaşın	bitiminde	Halife	
Me’mûn’la	 veya	 Uceyf	 b.	 Anbese	 ve	 Afşin	 maiyetinde	 batıya	 gelen	 İran	 kökenli	 kimseler	 olabileceğini	 dile	
getirmektedir.	Hugh	Kennedy,	The	Armies	of	The	Caliphs	(London-New	York:	Routledge,	2001),	126.	

68	Taberî,	Târîh,	9/261-262.	
69	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/54.	
70	Taberî,	Târîh,	9/262.	
71	Ezdî,	Târîhu’l-Mevsıl,	2/54.	
72	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	2/394.	
73	Ebû	Bekir	Muhammed	b.	Yahyâ	es-Sûlî,	Kitâbü’l-Evrâk,	thk.	V.	I.	Belyaev	-	A.	B.	Khalidov	(Petersburg,	1998),	432.	
74	Beyhakî,	el-Mehâsin	ve’l-mesâvî,	581.	
75	 Mes‘ûdî,	 metinde	 -yaygın	 kullanım	 nedeniyle-	 Ömer	 olarak	 belirttiğimiz	 zâtın	 ismini	 burada	 Amr	 olarak	
kaydetmektedir.	Diğer	yandan	söz	konusu	on	kişiyi	şu	şekilde	sıralayabiliriz:	1)	Muâviye’nin	bıtrîk	üzerine	gönderip	
de	Kostantiniyye’de	onu	esir	eden	adamı,	2)	Abdullah	el-Battâl	[Gâzi],	3)	Ömer	b.	Ubeydullah,	4)	Ali	b.	Yahyâ	el-Ermenî,	
5)	el-Arîl/Ureyl	b.	Bekkâr,	5)	Ahmed	b.	Ebû	Katîfe,	6)	Karneyas	[Karbiyâs]	el-Baylekânî,	7)	Karbiyâs’ın	kız	kardeşinin	
dilsiz	muhafızı,	8)	Yazmân	el-Hâdim,	9)	onun	[Yazmân’ın]	yanındaki	bir	adam,	10)	Ebü’l-Kâsım	b.	Abdülbâki.	Mes‘ûdî,	
Mürûcü’z-zeheb,	4/171-172.	

76	Abbâsîlerin	kuruluş	döneminde	Anadolu	üzerine	defalarca	sefere	çıkan	Hasan	b.	Kahtabe’nin	Rumlara	korku	saldığı,	
buna	 bağlı	 olarak	 şeytan	 olarak	 adlandırıldığı	 ve	 kiliselerinde	 onun	 resmini	 yaptıkları	 kaydedilmektedir.	 Yılmaz,	
Abbâsî-Bizans	Mücadelesi,	156.	
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hızlı	 bir	 biçimde	 tanınmalarını	 mümkün	 kılmak	 gibi	 bir	 gayenin	 olduğu	 hissedilmektedir.	 Bu	
sayede	 bölge	 halkı,	 kendilerine	 zarar	 veren	 kişilerin	 halkın	 nazarında	 bilinmesi	 ve	 büyük	
düşmanlarını	 tanıtmak	 istemiş	 olmalıdır.	 Geç	 dönem	 kaynağı	 olan	 Sıbt	 İbnü’l-Cevzî’de	 bu	
doğrultuda	bir	anlayışın	devam	ettiği	fark	edilmektedir.	O,	Ali	b.	Yahyâ	için	savaş	ve	cihad	işlerini	
yürüttüğünü,	cesaretli	bir	kimse	olduğunu,	Rumlara	kahır	çektirdiğini	(lehu	nikâyât	mine’r-Rûm),	
Ermeniye’den	Meyyâfârikîn	bölgesine	geldiğinde	Ömer	b.	Ubeydullah	el-Akta‘ın	öldürüldüğünü	
haber	aldığını,	savaş	mıntıkasına	dönerek	Rumlarla	çetin	bir	çarpışma	gerçekleştirdiğini	ve	400	
‘kahramanla’	 birlikte	 öldürüldüğünü	 zikretmektedir.77	 Yukarıdaki	 kahramanlık	 vurgularına	 ek	
olarak	sugûr	bölgesinde	Müslümanlarla	ittifak	kuran	Karbiyâs’ın	Digenis	Akritas	destanında	‘soylu	
liderler’	arasında	yer	alması,78	bu	süreçte	bölgede	yiğitlik	vurgusunun	oldukça	yoğun	olduğunu	
göstermektedir.	Tüm	bu	detaylar,	sürekli	savaş	ve	akınlar	içerinde	yer	alan	Ali	b.	Yahyâ’nın	halk	
nezdinde	 ve	 metinlerde	 kahraman	 olarak	 itibar	 gördüğüne	 dair	 çıkarım	 yapılmasına	 imkân	
tanımaktadır.	 Bununla	 birlikte	 onun	 kahramanlıklarının	 Battal	 Gazi	 gibi	 bir	 yazılı	 destana	
dönüşmediği	görülmektedir.	

SONUÇ	

Abbâsî	devletinin	idarî,	askerî	ve	diplomatik	kanallarında	istihdam	edilen	Ali	b.	Yahyâ’nın	
kökenine	dair	kaynaklarda	yeterince	somut	ve	açık	kayıtlar	olmasa	da	 taşıdığı	Ermenî	nisbesi,	
Ermenîlerin	yaşadığı	bölge	ve	mıntıkalarda	çokça	faaliyet	icra	etmesi	ve	yine	Ermenî	asıllı	olma	
ihtimali	 kuvvetli	 bulunan	 Karbiyâs’la	 ittifak	 halinde	 bulunması,	 onun	 köken	 itibariyle	 Ermenî	
olma	 olasılığını	 önemli	 oranda	 artırmaktadır.	 Esasen	 bu	 meyanda	 önemli	 olan,	 onun	 bölgeyi	
tanıması	ve	buradaki	akınlarda	resmî	olarak	görevlendirilmesidir.	Anlaşılan	o	ki	devlet,	siyasî	bir	
hedef	olarak	gördüğü	bazı	mıntıkaları,	oraları	tanıyan	kimselerin	idare	ve	tasarrufuna	vermiş,	bu	
doğrultuda	daha	etkin	bir	sürecin	işlemesi	mümkün	olabilmiştir.	Onun	Sugûruşşâm’daki	uzunca	
görevi	için	bu	neticeye	varmak	mümkündür.	Ali	b.	Yahyâ’nın	valilik	görevini	icra	ettiği	mıntıkalar,	
esasen	 konum	 itibariyle	 birbirinden	 apayrı	 özelliklere	 sahiptir.	 Bu	 durum,	 halife	 veya	 diğer	
yöneticilerden	 kaynaklanan	 bir	 tür	 merkezden	 uzaklaştırmanın	 neticesi	 olarak	 okunmuştur.	
Ermeniye	 ve	 Azerbaycan	 valiliği	 ise	 onun	 doğrudan	 etkin	 ve	 tesirli	 olduğu	 bölgede	 hizmet	
vermesini	sağlamaya	yönelik	bilinçli	bir	adımın	ürünüdür.	

Kaynakların	Ali	b.	Yahyâ’nın	akınlarına	dair	tasvirleri,	birbirlerinden	kimi	yerlerde	önemli	
ölçüde	 farklılık	arz	etmektedir.	Hususen	 İbnü’l-Cevzî	ve	Sıbt,	 çoğunlukla	onların	kazanımlarını	
vurgulayan	bir	tasvir	sunmuşlardır.	Bu	durumun	birçok	sebebi	olabilir.	Müelliflerin	yaşadıkları	
süreçte	Doğu	Roma	ile	olan	siyasî	temasların	ve	etkileri	devam	etmekte	olan	Haçlı	seferlerinin	
bundan	 bağımsız	 olmayacağı	 akla	 gelen	 başat	 unsur	 olarak	 görünmektedir.	 Onların	 rivayet	
sunumunda	dikkat	çekici	olan,	yeni	kavramlar	üretmeleridir.	Bu	doğrultuda	örneğin	‘ilc	kelimesi,	
içerisinde	bir	tür	tanımlama	da	içermekle	birlikte	erken	dönem	eserlerinde	yer	almamaktadır.	Bu	
durum,	müellifin	metne	yüklediği	anlamı	açıklaması	nedeniyle	manidardır.		

Düzenlenen	 seferlerin,	 çoğunlukla	 anlık	 ve	 hızlı	 bir	 baskın	 olarak	 icra	 edildiğini	 ifade	
etmek	mümkündür.	Her	şeyden	önce	bu	baskınlar,	sugûr	bölgelerinde	bulunan	Doğu	Roma’ya	ait	
yerleşim	merkezlerini	hedef	almaktadır.	Burada	pek	çok	amaç	sayılabilecekse	de	ağırlıklı	tercih	
unsuru,	 düşman	 kuvvetlerin	 askerî	 operasyonlarını	 caydırıcı	 bir	 etkide	 bulunmak	 olmalıdır.	
Ayrıca	iktisadî	faktörler	de	önemli	bir	etkendir.	Örneğin	246	(860)	yılında	her	birliğin	büyük	baş	
veya	 faydası	 dokunabilecek	 hayvan	 ele	 geçirmesi,	 söz	 konusu	 iktisadî	 gerekçeleri	 açıklayıcı	
niteliktedir.	Doğu	Roma	ile	sınır	bölgelerinde	yer	alan	köy	ve	yerleşim	merkezlerinin	iki	siyasî	güç	
tarafından	düzenlenen	misilleme	harekâtında	-kaynakların	da	tasdikiyle-	çokça	yağmaya	maruz	
kaldığı	görülmektedir.		

 
77	Sıbt	İbnü’l-Cevzî,	Mir’ât,	15/265;	krş.	Ebü’s-Safâ	Halil	b.	Aybek	es-Safedî,	el-Vâfî	bi’l-Vefeyât,	thk.	Ahmed	el-Arnaût	-	
Türkî	Mustafa	(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî,	2000),	22/190.	

78	Nina	G.	Garsoïan,	“Byzantine	Heresy.	A	Reinterpretation”,	Dumbarton	Oaks	Papers	25	(1971),	90.	Söz	konusu	destan	
üzerinde	Ermeni	olduğu	düşünülen	Karbiyâs’a	dair	bazı	kayıtlar	için	bk.	Hratch	Bartikian,	“Armenia	and	Armenians	in	
the	Byzantine	epic”,	Digenes	Akrites:	New	Approaches	to	Byzantine	Heroic	Poetry,	ed.	Roderick	Beaton,	David	Ricks	
(Cambridge:	Variorum,	1993),	86-92.	
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Valilik	veya	diplomatik	girişimlerinden	daha	ziyade	Ali	b.	Yahyâ,	gerçekleştirdiği	akın	ve	
baskın	 faaliyetleri	münasebetiyle	belli	bir	 tarihî	üne	kavuştuğu	anlaşılmaktadır.	Onun	yaşadığı	
süreç	 içerisinde	de	 İslâm	topraklarında	 -düzenlediği	 seferler	saikiyle-	 tanındığı,	bu	 tanınırlığın	
belirgin	bir	kahraman	imajını	şekillendirdiği	ifade	edilebilir.	Vefatı	akabinde	halk	nezdinde	ortaya	
çıkan	 galeyan	 ve	 yas	 hali,	 bu	 durumu	 açıklamaktadır.	 Burada	 dikkat	 çekici	 olan	 husus,	 Ali	 b.	
Yahyâ’nın	 eş	 zamanlı	 olarak	 harekât	 düzenlediği	 Ömer	 b.	 Ubeydullah	 el-Akta‘	 ve	 Karbiyâs	 ile	
birlikte	ortak	bir	kahraman	motifi	üzerinden	işlenmeleridir.	Ömer	b.	Ubeydullah,	Beyhakî,	Mes‘ûdî	
ve	Sıbt	İbnü’l-Cevzî’de	kahramanlar	olarak	anılmakta,	Karbiyâs	ise	Digenis	Akritas	destanında	ileri	
gelen	bir	kimse	olarak	zikredilmektedir.	Bu	durum,	oluşturulan	anlatılarda	coğrafyanın	yerinin	
oldukça	önemli	olduğunu	göstermektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

The	main	problem	this	study	focuses	on	is	the	origin,	identity	and	activities	of	ʿAli	b.	Yaḥyā	
al-Armanī.	Focusing	on	how	the	activities	of	an	Armenian	statesman	in	the	Abbasid	State	took	shape	
is	 among	 the	main	 objectives	 in	 this	 framework.	 The	 study	 utilizes	 early	 Arabic	 sources,	 Syriac	
chronicles,	 literary	narratives	and	even	epics.	Accordingly,	historical	material	 is	accessed	and	his	
position	in	Abbasid	literature	is	questioned.	The	results	show	that	 ʿAli	b.	Yaḥyā	was	placed	in	the	
heroic	profile	as	an	extraordinary	statesman.	The	sources'	descriptions	of	ʿAli	b.	Yaḥyā’s	raids	differ	
significantly	 from	each	other	 in	 some	places.	 Ibn	al-Jawzī	 and	al-Sibṭ	 Ibn	al-Jawzī,	 in	 particular,	
mostly	emphasize	their	achievements.	There	may	be	many	reasons	for	this	situation.	The	political	
contacts	with	Eastern	Rome	during	their	 lifetime	and	the	ongoing	Crusades	seem	to	be	 the	main	
factors	that	come	to	mind.	What	is	remarkable	in	their	presentation	of	narrations	is	their	production	
of	 new	 concepts.	 In	 this	 respect,	 for	 example,	 the	 word	 ʿilj,	 although	 it	 contains	 some	 kind	 of	
definition,	does	not	appear	in	the	early	works.	This	is	significant	as	it	explains	the	meaning	that	the	
author	attributes	to	the	text.	It	is	possible	to	state	that	these	campaigns	were	mostly	carried	out	as	
instant	and	quick	raids.	First	of	all,	these	raids	targeted	the	settlement	centers	of	Eastern	Rome	in	
the	 sugūr	 regions.	 Although	many	purposes	 can	be	 listed	here,	 the	 predominant	 factor	 of	 choice	
seems	to	be	economic	factors.	For	example,	in	246	(860),	each	unit	captured	cattle	or	useful	livestock,	
which	 explains	 the	 economic	motives	 in	 question.	 It	 is	 possible	 to	 conclude	 that	 the	 villages	 and	
settlements	in	the	border	areas	with	Eastern	Rome	were	subjected	to	a	great	deal	of	looting	in	the	
retaliatory	 campaigns	 organized	 by	 the	 two	 political	 powers,	 as	 confirmed	 by	 the	 sources.	 It	 is	
understood	that	rather	than	his	governorship	or	diplomatic	initiatives,	ʿAli	b.	Yaḥyā	gained	a	certain	
historical	reputation	due	to	his	raiding	and	raiding	activities.	It	can	be	stated	that	during	his	lifetime,	
he	was	recognized	in	the	lands	of	Islam	due	to	the	expeditions	he	organized,	and	this	recognition	
shaped	the	image	of	a	prominent	hero.	The	state	of	public	outrage	and	mourning	that	emerged	after	
his	death	explains	this	situation.	What	is	noteworthy	here	is	that	ʿAli	b.	Yaḥyā	is	portrayed	through	
a	common	hero	motif	together	with	ʿUmar	b.	Ubayd	Allāh	al-ʿAqtaʿ	and	Karbiyās,	with	whom	ʿAli	b.	
Yaḥyā	 organized	 simultaneous	 operations.	 ʿUmar	 b.	 Ubayd	 Allāh	 is	 mentioned	 as	 a	 hero	 in	 al-
Bayhaqī,	al-Masʿūdī,	and	Sibṭ	Ibn	al-Jawzī,	while	Karbiyās	is	mentioned	as	a	prominent	person	in	the	
Digenis	 Akritas	 epic.	 This	 shows	 that	 the	 place	 of	 geography	 in	 the	 narratives	 created	 is	 quite	
important.	 Based	 on	 the	 duties	 he	 performed,	 it	 is	 understood	 that	 military	 service	 played	 a	
prominent	role	in	ʿAli	b.	Yaḥyā’s	career.	His	appearance	on	the	stage	of	history	is	also	directly	related	
to	this	field.	This	strengthens	the	possibility	that	he	was	trained	as	a	soldier.	In	this	context,	he	may	
have	been	one	of	the	leading	military	elites	who	grew	up	in	the	Armenian	region.	The	fact	that	he	
waged	war	as	a	governor	shows	that	he	held	a	kind	of	governor-soldier	position	and	that	his	 job	
description	did	not	include	a	limiting	scope.	
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Öz		
Ahir	zamanda	gelecek	bir	kurtarıcı	olarak	Mesih	ve	Mehdi	inancının	sadece	İslam	kültüründe	değil,	neredeyse	diğer	
bütün	din	ve	kültürlerde	ve	özellikle	Yahudi	ve	Hristiyan	 inancında	yer	aldığı	görülmektedir.	Medeniyetlerin	hiçbir	
zaman	mutlak	saf	olmadığı	ve	insanların,	değişik	kültürlerden	daima	etkilendiği	gerçeği	göz	önüne	alınırsa,	 insanlık	
tarihinde	 "Mehdi"	 ve	 daha	 sonraları	 ortaya	 çıkan	 "Mesih"	 inancının	 dinlerde	 müşterek	 bir	 fenomen	 oluşu	
yadırganmamalıdır.	 Mesih	 ve	 Mehdi,	 kavramsal	 olarak	 kültürler	 ve	 dinler	 arası	 ortak	 bir	 olgu	 olarak	 karşımıza	
çıkmaktadır.	 İslam	 öncesi	 inançlarda	 da	 rahatlıkla	 görebildiğimiz	 bu	 inanışın	 özellikle	 buhran	 dönemlerinde	
yoğunlaştığı	 görülmektedir.	Bu	 çalışma,	 "The	Messiah"	 adlı	Netflix	dizisinin	 sinematografik	 anlatımına	odaklanarak	
farklı	 inanç	 sistemlerinin	 sinematografik	 anlatım	 biçimlerini	 keşfetmeyi	 amaçlamaktadır.	 Bu	 çerçevede,	 Netflix	
dizisinin	 sinematografik	 anlatımını	 incelemek	 için	 tematik	 analiz,	 karakter	 analizi:	 Greimas	 eyleyenler	 modeli,	
karakterlerin	içsel	çatışmaları	ve	diğer	insanlarla	ilişkileri,	karakterlerin	dini	ve	kültürel	bağlamı,	Mesih’e	ilişkin	dini	
göstergeler:	mucize	gösterimleri	üzerine	değerlendirmeler	gibi	sinematografik	anlatının	temel	unsurları	kullanılarak	
bir	analiz	gerçekleştirilmiştir.	Söz	konusu	analiz,	sinema	ile	kültürel	ve	dini	içeriklerin	bir	araya	geldiği	karmaşık	bir	
alanın	anlaşılmasında	katkıda	bulunmayı	hedeflemektedir.	

Anahtar	Kelimeler:	İslam	Mezhepler	Tarihi,	İletişim,	Sinematografi,	Mesih,	Mehdi.	

	

Abstract		
The	belief	in	the	Messiah	and	Mahdi	as	a	coming	savior	in	the	end	times	is	observed	not	only	in	Islamic	culture	but	
also	 in	 nearly	 all	 other	 religions	 and	 cultures,	 especially	 in	 Jewish	 and	 Christian	 beliefs.	 Considering	 the	 fact	 that	
civilizations	 are	 never	 purely	 isolated	 and	 that	 people	 are	 always	 influenced	 by	 different	 cultures,	 the	 belief	 in	
“Mahdi”	 and	 later	 the	 emergence	 of	 “Messiah”	 as	 a	 “common	 phenomenon”	 in	 religions	 should	 not	 be	 regarded	
surprising.	 Conceptually,	 Messiah	 and	 Mahdi	 appear	 as	 a	 shared	 phenomenon	 across	 cultures	 and	 religions.	 This	
belief,	which	can	also	be	easily	identified	in	pre-Islamic	beliefs,	is	particularly	intensified	during	times	of	crisis.	This	
study	 aims	 to	 explore	 the	 cinematic	 narrative	 of	 the	 Netflix	 series	 “The	 Messiah,”	 focusing	 on	 the	 cinematic	
storytelling	forms	of	different	belief	systems.	In	this	context,	an	analysis	was	conducted	using	fundamental	elements	
of	 cinematic	 storytelling,	 such	 as	 thematic	 analysis,	 character	 analysis	 using	 Greimas’	 actantial	 model,	 characters’	
internal	conflicts	and	relationships	with	others,	characters’	religious	and	cultural	context,	and	evaluations	of	religious	
indicators	 related	 to	 the	 Messiah,	 such	 as	 miracle	 representations.	 The	 analysis	 aims	 to	 contribute	 to	 the	
understanding	of	the	complex	intersection	of	cinema	with	cultural	and	religious	content.	

Keywords:	History	of	Islamic	Sects,	Communication,	Cinematography,	Messiah,	Mahdi		 	
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GİRİŞ		

Ahir	 zamanda	 gelecek	 bir	 kurtarıcı	 olarak	 Mesih	 ve	 Mehdi	 inancının	 sadece	 İslam	
kültüründe	 değil,	 neredeyse	 diğer	 bütün	 din	 ve	 kültürlerde	 ve	 özellikle	 Yahudi	 ve	 Hristiyan	
inancında	 yer	 aldığı	 görülmektedir.	 Medeniyetlerin	 hiçbir	 zaman	 mutlak	 saf	 olmadığı	 ve	
insanların,		değişik	kültürlerden	daima	etkilendiği	gerçeği	göz	önüne	alınırsa,	insanlık	tarihinde	
"Mehdi"	ve	daha	sonraları	ortaya	çıkan	"Mesih"	inancının	dinlerde	müşterek	bir	fenomen	oluşu	
yadırganmamalıdır.1		

"The	 Messiah"	 adlı	 Netflix	 dizisinin,	 sinematografik	 anlatıma	 odaklanarak	 farklı	 inanç	
sistemlerinin	 sinematografik	 anlatım	 biçimlerini	 keşfetmek	 yönünde	 bir	 analizinin	 dini	
kültürlerde	 özellikle	 günümüzde	 beklenen	 kurtarıcı	 inancının	 nasıl	 algılandığı	 veya	 nasıl	
yorumlandığı	 konusunda	 katkı	 sağlayacağını	 düşünmekteyiz.	 Dizilerde	 gerçeklik	 ve	
oluşturulmaya	 çalışılan	 algının	 farklı	 bir	 bakış	 açısıyla	 irdelenmesi	 açısından	 önem	 arz	
etmektedir.2	 	 	Bu	çerçevede,	Netflix	dizisinin	 sinematografik	anlatımını	 incelemek	 için	 tematik	
analiz,	 karakter	 analizi:	 Greimas	 eyleyenler	 modeli,	 karakterlerin	 içsel	 çatışmaları	 ve	 diğer	
insanlarla	 ilişkileri,	 karakterlerin	 dini	 ve	 kültürel	 bağlamı,	 Mesih’e	 ilişkin	 dini	 göstergeler:	
mucize	 gösterimleri	 üzerine	 değerlendirmeler	 gibi	 sinematografik	 anlatının	 temel	 unsurları	
kullanılarak	 bir	 analiz	 gerçekleştirilmiştir.	 Söz	 konusu	 analiz,	 sinema	 ile	 kültürel	 ve	 dini	
içeriklerin	 bir	 araya	 geldiği	 karmaşık	 bir	 alanın	 anlaşılmasında	 sonraki	 çalışmalar	 içinde	
yönlendirici	bir	etki	sağlayacaktır.	

1.	Mehdi	İnancının	Tarihi,	Teolojik	ve	Toplumsal	Arka	planı	

Tarih	 boyunca	 bilinen	 bütün	 dinlerin	 neredeyse	 hepsinde,	 içerikleri	 farklı	 olabilmekle	
birlikte,	 bir	 kurtarıcı	 algısı	 bulunduğu	 söylenebilir.3	 	 Dinler	 tarihçilerinin	 çalışmalarında	
beklenen	kurtarıcı	algısının	daha	ziyade	 insanların	karşılaştıkları	zorlukları	kendi	 imkânlarıyla	
aşamayacaklarına	 inandıkları	 durumlarda	 ortaya	 çıktığının	 altı	 çizilmektedir.	 Farklı	 isimler	
altında	ve	farklı	niteliklere	sahip	olarak,	gelip	zor	durumda	kalan	insanları	kurtaracaklarına	ve	
nihayetinde	zulümle	dolu	olan	dünyayı	adaletle	doldurma	amacına	hizmet	edeceklerine	inanılan	
bu	 kişiler,	 özellikle	 ilahi	 kaynaklı	 dinlerde	 Mehdi	 ve	 Mesih	 olarak	 isimlendirilmektedirler.4	
Beklenen	kurtarıcı	olan,	Mesih-Mehdi	 inancının	kökenlerinin	Sümerlere	dayandığı,	buradan	da	
Babil	ve	Eski	Mısır’a	geçerek	söz	konusu	bu	coğrafya	ve	kültürler	 içerisinde	devam	ettiği	 ifade	
edilmektedir.	İslamiyet’ten	önce	ise	bu	inancın	Yahudilik	ve	Hristiyanlık	içerisinde	yerini	aldığı,	
daha	sonra	ise	buradan	İslam	düşüncesine	sirayet	ettiği	kabul	edilmektedir.	Ancak	Yahudilikteki	
Mesih	inancının	Zerdüştilik’ten	Yahudi	inancına	geçtiğinin	de	altı	çizilmektedir.	Öte	yandan	her	
dinin	 kendi	 tarihsel	 seyri	 içerisinde,	 siyasi	 ve	 sosyo-kültürel	 bir	 takım	 şartların	 etkisiyle	 bir	
kurtarıcı	 beklentisinin	 ortaya	 çıktığı	 ve	 dolayısıyla	 farklı	 din	 ve	 kültürlerde	 var	 olan	 kurtarıcı	
inancının	 diğerlerini	 etkilemediği	 yönünde	 değerlendirmeler	 de	 bulunmaktadır.5	 Mesih	 veya	
Mehdi	 inancının	 tarihsel	 kökenleriyle	 ilgili	 farklı	 değerlendirmeler	 olmakla	 birlikte	 özellikle	
günümüz	 Yahudi,	 Hristiyan	 ve	 İslam	 kültüründe	 bu	 inan,	 algı	 veya	 kabulün	 var	 olduğu	
görülmektedir.	

Mesîh	 ve	 Mehdi	 kelimelerinin	 taşıdığı	 anlam	 itibariyle	 de	 bir	 takım	 tartışmalar	
bulunmaktadır.	 Mesih	 kelimesinin	 kökünün	 Ârâmîce	meşiha,	 İbrânîce	mâşiah	 olduğu,	 Sâmî	
dillerde	müşterek	olan	bu	kelimenin	aslının	Arap	dilinde	meseha,	Asur	dilinde	maşâhu,	Ârâmîce	
ve	İbrânîce	dillerinde	ise	mâşâh	olduğu	ifade	edilmektedir.	Mesîh	kelimesi	terim	olarak	ise	“yağ	
sürülmüş,	 yağla	 meshetmek	 suretiyle	 bir	 işe	 hasredilmiş,	 dinî	 bir	 görevi	 ifaya	 elverişli	 hale	

 
1	Ethem	Ruhi	Fığlalı,	“Mesih	Ve	Mehdi	İnancı	Üzerine	(Mezhepler	Tarihi	Açısından	Bir	Bakış)”,	AÜİFD,	25	(1981),	179.	
2	 Türker	 Elitaş	 –	 Serpil	 Kır,	 "Reading	 Turkey’s	 New	 Vision	 Based	 Real	 Policies	 through	 an	 Identity	 and	 their	
Presentation	 in	 Series	 as	 a	 Soft	 Power:	 A	 Study	 on	 the	 Series,	 Resurrection-Ertugrul."	Journal	 of	 Social	 Sciences	
(COES&RJ-JSS)	8.1	(2019):	52	

3	Dinlerde	Mehdi	inancı	ile	ilgili	olarak	bkz.	Ekrem	Sarıkçıoğlu,	“Mehdi”	mad.,	DİA,	28	(2003),	369-371.	
4	Farklı	din	ve	kültürlede	Mehdi-Mesih	inancıyla	ilgili	geniş	bir	değerlendirme	için	bkz.	Bayram	Polat,	“Dinlerde	Mesih	
-	Mehdi	Algıları	ve	Siyasi	Yansımaları”	3rd	International	Congress	On	Social	Sciences,	China	To	Adriatic	Sempozyumu	
Bildiriler	Kitabı,	Antalya	2016,	345.		

5	Sarıkçıoğlu,	369;	Polat,	346.	
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getirilmiş,	 dinî	bir	 görevle	vazifelendirilmiş,	Tanrı’nın	bir	 görev	 tevdi	 etmek	üzere	el	 koyduğu	
kişi”	anlamına	gelmektedir.	Kur’an’da	on	bir	yerde	ve	sadece	Hz.	Îsâ’nın	adı	veya	lakabı	şeklinde	
geçen	Mesîh	 kelimesinin	 Arapça	 bir	 kökten	 geldiğini	 kabul	 etmekle	 birlikte	 kelimenin	 aslının	
İbrânîce,	 Ârâmîce	 veya	 Süryânîce	 olabileceği	 de	 belirtilmektedir.6	 Mehdi	 kelimesine	 gelince,	
Kur’ân-ı	 Kerîm’de	hidâyet	kökünden	 türeyen	 fiil	 ve	 isim	 kalıbında	 birçok	 kelime	 bulunmakla	
birlikte	Mehdi	kelimesi	 yer	 almamakta,	 genelde	 hidayet	 kavramı	 Allah’a,	 Kur’an’a	 ve	 Hz.	
Peygamber’e	nispet	edilmekte,	ayrıca	“insanın	hidayeti	benimsemesi”	anlamında	da	kullanıldığı	
görülmektedir.7	

Bir	kurtarıcı	olarak	Mesih-	Mehdi	beklentisinin	bir	inanç	esası	mı	olduğu	yoksa	tarihsel,	
siyasal,	sosyolojik	veya	psikolojik	şartların	etkisiyle	ortaya	çıkan	ve	daha	sonar	inanca	dönüşel	
kültürel	 bir	 unsur	 mu	 olduğu	 hususu	 da	 ayrı	 bir	 tartışma	 konusudur.	 Yahudilikte	 Mehdi	
inancının	 ortaya	 çıkışı	 ile	 ilgili	 olarak	 Yahudilerin	 tarih	 boyunca	 yaşamış	 oldukları	 esaret	 ve	
sürgünlerinde	 etkisine	 vurgu	 yapılmakta	 ve	 Mesîh	 inancının	 Yahudilik’te	 çok	 köklü	 bir	 yere	
sahip	olduğu,	bunun	Yahudi	inancının	bir	parçasını	oluşturduğu	ifade	edilmektedir.8		

Hristiyanlara	göre	ise	beklenen	kurtarıcı	Mesîh	Hz.	İsa	olduğuna	inanılmakta,	kendisine	
bir	 takım	 nitelikler	 atfedilmekte,	 ahir	 zamanda	 tekrar	 geleceği	 savunulmaktadır.	 Bu	 inanç	
Hristiyanlık’ta	İsa’nın	yeryüzüne	yeniden	gelişi	yanı	Tanrının	yeniden	yeryüzüne	inmesi	olarak	
algılanmıştır.	 Bu	 yöndeki	 bir	 Mesih	 inancının	 şekillenmesinde	 Havârilerin,	 Hz.	 İsa’nın	
ölümünden	sonraki	inanç	veya	görüşlerinin	etkili	olduğu	kabul	edilmektedir.	Havariler,	çarmıha	
gerilmiş	 Hz.	 İsa’nın	 yeniden	 hayata	 kavuştuğunu	 ve	 bazı	 kişilere	 göründüğünü	 iddia	 etmiştir.	
Onlardan	 Petrus’un,	 haça	 gerilip	 dirilen	 Hz.	 İsa’nın	 Allah	 tarafından	 hem	 Rab	 hem	 de	 Mesîh	
kılındığını	 söylediği	 şeklinde	 rivayetler	 aktarılmaktadır.	 Havarilerin	 iddiaları	 veya	 onlardan	
aktarılan	rivayetler	Hz.	İsa’nın	mesîh	olduğunun	delili	sayılmış,	böylece	Hz.	İsa	ölümünden	sonar	
kendisine	 inanan	 toplulukların	 yaşayan	 rabbi	 olarak	 kabul	 edilmiştir.9	 Mesih	 inancı	 Hristiyan	
öğretisinin	temel	unsurlarından	birisidir.	Hristiyanlık’ta	otorite	olan	Kilise’nin	sahip	olduğu	bu	
otoritenin	meşruiyet	kaynağını,	ölümden	sonra	tekrar	dirilen	ve	göğe	yükseldiğine	inanılan	İsa-
Mesih’ten	tevarüs	ederek	havarilerine	geçen	yetki	oluşturmaktadır.	Dolayısıyla	Hz.	İsa	hakkında	
bu	yöndeki	inanç	kendisinden	sonar	şekillenen	Hristiyan	teolojisinin	temelini	oluşturmaktadır.10	

İslam	düşünce	tarihinde	ise	Mehdi	olarak	isimlendirilen	beklenen	kurtarıcı	düşüncesinin	
bir	 inanç	 meselesi	 olup	 olmadığı	 hususu	 tartışıla	 gelmektedir.	 Kıyamet	 düşüncesi	 etrafında	
oluşan	Mehdi	 kelimesinin	 tarih	 boyunca	 kazandığı	 anlamlara	 bakıldığında	 bu	 kavramın	 İslam	
düşüncesinde,	dünyanın	sona	erme	sürecine	girdiği	zamanlarda	zuhûr	edeceği	düşünülen	ve	bu	
süreçte	 Müslümanları	 birleştirmek	 ve	 şer	 güçlere	 karşı	 yapılan	 büyük	 mücadelede	 onlara	
liderlik	 etmek	 üzere	 Allah	 tarafından	 görevlendirildiği	 düşünülen	 özel	 kişiyi	 tanımlamak	 için	
kullanıldığı	görülmektedir.11	

	Mehdilik	 İslâm	 kelam	 geleneğinde	 dinin	 temel	 inanç	 esaslarından	 birisi	 olarak	 kabul	
edilmemiştir.	 Zira	mehdi	 düşüncesi	Kur’ân-ı	Kerîm	kaynaklı	 bir	 inanç	değildir.	Kur’ân-ı	Kerîm	
içerisinde	“mehdi”	kelimesini	içeren	hiçbir	ayete	rastlanılmamaktadır.	Kıyamet	sürecini	anlatan	
ayetlerin	hiçbirinin	içeriğinde	mehdinin	zuhûruna	doğrudan	veya	dolaylı	bir	şekilde	işaret	eden	
bir	bilgiye	de	yer	verilmemiştir.12		

Kuran’da	 Mehdi	 inancıyla	 ilgili	 her	 hangi	 bir	 bilgi	 yer	 almazken	 bunun	 bir	 inanç	
meseleleri	 olarak	 kabul	 edenler,	 görüşlerini	 Hz.	 Muhammed’e	 atfedilen	 bazı	 rivayetlere	

 
6	Jacques	Waardenburg,	“Mesih”	mad.,	DİA,	c.	29	(2004),	306.	
7	Yusuf	Şevki	Yavuz,	“Mehdi”	mad.,	DİA,	c.	28	(2003),	371.	
8	Waardenburg,	307.	
9	Waardenburg,	307.	
10	Mahmut	Aydın,	“İsa-Mesih’in	Ölümden	Dirilmesi	Hakikat	mi	Mitoloji	mi?	İsa’nın	Ölümden	Dirilişi	ve	Taraftarlarına	
Görülmesiyle	İlgili	Rivayetlerinin	Tarihsel	Açıdan	Değerlendirilmesi”	Ondokuz	Mayıs	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	
Dergisi,	24	(2007),	89.	

11	 İslam	 düşüncesinde	 Mehdi	 inancı	 üzerine	 geniş	 bir	 değerlendiröe	 için	 bkz.	 Eyüp	 Öztürk,	 “Mehdilik”,	 İslam	
Mezhepleri	Tarihi	II,	Ankara	2021,	323-333.	

12	Öztürk,	234.	
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dayandırmaktadırlar.13	 İslam	 düşüncesinde	Mehdi	 inancının	 kaynağı	 konusunda	 bir	 kaç	 farklı	
görüş	bulunmaktadır.	Bir	görüşe	göre,	Mehdi	telakkisi	her	toplumda	karşılık	bulan	bir	sığınma	
mekanizmasıdır	ve	sosyal	şartların	bozulduğu,	zulmün	arttığı	zamanlarda	insanlar	bir	kurtarıcı	
beklentisi	 içerisine	 girerler.	 Ahir	 zamanda	 beklenen	 kurtarıcı	 olarak	 Mehdi’nin	 geleceği	
iddiasının	 İslam’da	 bir	 inanç	 esası	 olmadığını	 savunan	 diğer	 bir	 görüşe	 göre,	 bu	 düşünce	
İslamiyet	 öncesi	 din	 ve	 kültürlerden,	 özellikle	 de	 İsrailiyyat	 kültüründen	 İslam	 düşüncesine	
sirayet	 etmiştir.	 Başka	 bir	 görüş	 ise,	 Mehdi	 düşüncesinin,	 iktidar	 mücadelesinde	 yenilgiye	
uğrayan	veya	mevcut	 iktidarını	 güçlü	kılmak	 isteyen	 siyasi	 zümreler	 tarafından	ortaya	 atılmış	
olduğu,	 bunun	 önce	 aşırı	 Şii	 fırkalar,	 daha	 sonar	 da	mutedil	 Şia	 ve	 Sünniler	 tarafından	 İslam	
dinine	mal	 edilmiş	 siyasi	 kökenli	 bir	 inanç	 olduğu	 yönündedir.	 Başka	 bir	 yaklaşıma	 göre	 ise,	
Mehdi	 inancı	 İslami	 bir	 akide	 olmakla	 birlikte	 yabancı	 kültürlerden	 etkilenmiştir.	 Zira	 sahih	
hadis	kaynaklarında	yer	alan	rivayetlerde	Mehdi’nin	çıkacağından	bahsedilmiş	ve	mehdi	 tabiri	
hicri	 birinci	 yüzyılın	 ilk	 çeyreğinden	 itibaren	 Müslümanlar	 tarafından	 bilinmiştir.14	 İslâm	
tarihinde	 mehdîlik	 iddialarının	 gündeme	 gelmeye	 başlaması,	 hicrî	 birinci	 asrın	 sonlarından	
itibaren,	ilk	olarak	Muhammed	b.	el-Hanefiyye’nin	mehdîliğini	ileri	süren	Keysaniyye	ile	birlikte	
olmuştur.	 Daha	 sonra	 pek	 çok	 kişi	 hakkında	 gündeme	 gelen	 bu	 iddialar,	 zamanla	 daha	 da	
çoğalarak	 hicrî	 üçüncü	 asırdan	 itibaren	 toplum	 hafızasında	 yer	 etmeye	 başlamıştır.15	 İslam	
düşünce	tarihinde	farklı	bakış	açılarıyla	da	olsa	Mehdi	düşüncesi	üzerine	tartışmaların16	devam	
ettiği	görülmektedir.	

Mesih-Mehdi	 ile	 ilgili	 zaman	 tasavvurlarına	 bakıldığında	 bütün	 dinlerde	 ortak	 olan	
Mesih-Mehdi	 öncesi	 dönem,	 Mesih-Mehdi	 yaklaşmasının	 işaretleri,	 Mesih-Mehdi	 devrinin	
başlaması,	Mesih-Mehdi	döneminin	Süresi,	Mesih-Mehdi	sonrası	dönem	olarak	sınıflandırılabilir.	
İlahi	 dinlerde	 Mesih-Mehdi	 öncesi	 dönemlerde	 Dünyayı	 tabii	 felaketlerin	 sarması,	 ülkelerin	
yabancı	istilalara	maruz	kalması	iç	karışıklıklar	ve	sosyal	bozukluklar,	dini	inanç	ve	ibadetler	çok	
zayıflayacak	ve	yok	olacaktır.	Mesih-Mehdi	döneminin	yaklaşmasının	 işareti	 ise	dünya	harbini	
çıkması,	 olağanüstü	 doğal	 hadiseleri	 ve	 felaketleri	 görülmesidir.	 Mesih-Mehdi	 döneminin	
başlamasının	işaretleri	olarak	yıldızlarda	ve	güneşte	özel	durumların	meydana	gelmesi,	evvelce	
tespit	edilen	sürenin	dolması	kutsal	bir	ay	ve	günün	olması,	Mesih-Mehdi	düşmanların	kısmen	
imha	edilmesidir.	Mesih-Mehdi	devrinin	süresi	ile	ilgili	olarak	ilahi	dinlerde	ve	bu	dinlerin	farklı	
anlayışlarında	 birbirine	 uymayan	 farklı	 zaman	 aralıklarından	 bahsedilmektedir.	 Yahudi	
literatürüne	göre	çeşitli	süreler	verilmiştir.	Bu	süre	400,	2000,1750,	70	veya	40	yıl	olarak	ifade	
edilmektedir.	Hristiyanlar	ise	genelde	bin	yıllık	bir	süre	olarak	ifade	edilmektedir.	Müslümanlar	
için	ise	2,	3,5,	7,	8,	9,	10,	19,20,	24	veya	40	yıl	olarak	hadislerde	ifade	edilmektedir.	Mesih-	Mehdi	
sorası	dönem	ile	ilgili	olarak	ise	zaman	tekrar	kötüleşmeye	başlayacak	tabiatın	ve	sosyal	hayatın	
düzeni	tekrar	bozulacak,	dini	 inanış	ve	uygulamalar	tekrar	kaybolacak	ve	dünya	kıyametle	son	
bulacaktır.17	 Genel	 olarak	 bakıldığında	 Mehdi-Mesih	 inancının	 bütün	 dinlerde,	 bir	 grup	
sosyolojisi	bağlamında,	güçlü	bir	hiyerarşik	yapının	oluşmasında	ve	bu	inançtan	dolayı	bir	gruba	
güçlü	 bir	 hareket	 kabiliyeti	 vermesinde	 yararlanılan	 bir	 güç	 olduğu	 ifade	 edilmektedir.	 Bir	
kimsenin	Mehdi	olarak	kabul	edildiği	takdirde,	o	kişide	üstün	özellikler	olduğu	düşünülecek	ve	
ona	 tabi	 olanların	 da	 kendilerini	 üstün	 ve	 özel	 göreceklerdir.	 Mehdi-Mesih’e	 tabi	 olanların,	
entelektüel	kimseler	olsalar	dahi,	bu	seçilmişlik	algısından	dolayı	sorgulamadan	sahip	oldukları	
her	şeyi	feda	edebilecek	kişilere	dönüştükleri	vurgulanmaktadır.18	

2.	Dizinin	Tematik	Analizi		

 
13	Yavuz,	371;	Öztürk,	324-325.	
14	Yavuz,	372.	
15	Cemil	Hakyemez,	“Mehdi	Düşüncesinin	İtikadileşmesi	Üzerine”,	Gazi	Üniversitesi	Çorum	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	
2004/1,	c.	III,	sayı:	5,	142.	

16	 Mehdi	 konusunda	 farklı	 bakış	 açılarına	 örnek	 bir	 çalışma	 olarak	 bkz.	 İsmail	 Şık-Yusuf	 Gökalp,	 “Sosyal	 Teoloji	
Bağlamında	 “Mehdilik”	 Algısına	 Bir	 Bakış:	 İzmirli	 İsmail	 Hakkı	 ve	 Cemaleddin	 Afgânî	 Karşılaştırması”,	 İnsan	 ve	
Toplum	Bilimleri	Araştırmaları	Dergisi,	Cilt:	3,	Sayı:	3	(2014)	ss.	468-490.	

17	Ekrem	Sarıkçıoğlu,	Dinlerde	Mehdi	Tasavvurları,	Samsun	1997,	31-35;	Polat,	346.	
18	Melik	Koç	–	Meltem	Güler,	 “Messiah	Dizisi’nin	Eleştirel	Söylem	Analizi:	Mesih’in	Dönüşü	mü?	Mesih’in	Dönüşümü	
mü?”,	Medya	ve	Dini	Araştırmalar	Dergisi,	(MEDİAD),	4	(1),	91.	
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Melik	 Koç	 ve	Meltem	 Güler	 tarafından	 The	Messiah	 dizisi	 üzerine	 yapılan	 bir	 eleştirel	
söylem	 analizi	 çalışmasında	 din,	 kültür,	 ideoloji,	 politika,	 hegemonya	 ve	 medya	 açısından	
bakıldığında	 Messiah	 dizisinin,	 farklı	 okumalara	 açık	 bir	 metin	 özelliği	 taşıdığının	 altı	
çizilmektedir.	 Çift	 kodlu	 anlatı	 yapısıyla	 tematik	 açıdan	 duygu,	 düşünce	 ve	 olayları	 çağrışım	
yoluyla	 işlendiğine	 işaret	 edilmektedir.	 Parodi	 ve	 ironi	 teknikleriyle	 eski	 metinler	 yeni	 bir	
bağlamda	uzamı	ve	 zamanı	değiştirilerek	kullanıldığı	 ve	önceki	metinlerde	değer	olarak	kabul	
edilen	kavramların	yerine	yenilerinin	konularak,	alegorik	figürlerle	çok	sesli	bir	yapı	kurulduğu	
vurgulanmaktadır.19	 Görselliğin	 çekiciliği	 ile	 kutsanan	 içerikler	 ise	 özellikle	 yeni	 kültürel	
kodların	inşasında	en	önemli	argümanlardır.20	

Sinematografik	 açıdan	 bakıldığında	 dizi	 film,	 tematik	 olarak	 Mesih’i	 anlatsa	 da	 ikili	
devingen	bir	 yapı	 hâkimdir.	 İzleyici	 bu	 ikilem	bağlam	 içerisinde	bir	 taraftan	Mesih’e	 inanacak	
mucizevi	 varsayımlar	 bulurken,	 diğer	 yandan	 Mesih’in	 sahte	 olduğuna	 dair	 argümanlarla	
yüzleşmektedir.	Dizi	filmde	CIA	ajanı	Mesih’in	peşine	düşmekte	onu	mürit	toplayan	uluslararası	
bir	 terör	 örgütü	 lideri	 olarak	 görmektedir.	 Dizi	 film	 tematik	 olarak	 Mesih’in	 kim	 olduğu	 ve	
insanları	hangi	amaca	yönelik	etrafında	topladığı	sorusunun	cevabını	aramaktadır.	

Tematik	 olarak	 dizi	 film,	 dinler	 arasındaki	 ilişkileri	 açığa	 çıkaracak	 bir	 sinematografik	
anlatıyla	 bezenmiştir.	 Mesih’in	 İslam	 peygamberine,	 Hristiyanlıkla	 ilgili	 anlatılardaki	
referanslarına	 bakıldığında	 bu	 dinler	 arasındaki	 etkileşim	 gün	 yüzüne	 çıkmaktadır.	 Dizi	
gerçeklik	 ve	 inanç	 sistemleri	 hakkında	 da	 bir	 birine	 benzemeyen	 zıtlıklar	 bulundurmaktadır.	
Mesih’in	 mucize	 olarak	 gösterdiği	 her	 şeye	 Ajan	 Geller’in	 somut	 bir	 açıklaması	 vardır.	 Ajan	
Geller’in	özellikle	bu	mucizeler	üzerinde	vermiş	olduğu	uğraşlar	yaşamdaki	zorluklar	üzerinden	
dizi	 filmde	 gösterilmektedir.	 Bu	 nedenle	 tema	 açılımında	 gerçeklik	 ya	 da	 dini	 inançların	
gerçekliği	şekillendirmesindeki	rolü	vurgulanmıştır.	Tematik	bağlamda	Mesih	özelinde	izleyiciye	
sunulan	 mucizeler	 dini	 referansları	 ve	 dini	 bağlamı	 zenginleştiren	 bir	 unsur	 olarak	
görülmektedir.	 Tematik	 anlamda	 dini	 tolerans	 ve	 anlayışa	 bakıldığında	 dizi	 filmde	 farklı	
inançlara	sahip	karakterlerin	bir	araya	gelmesi	ve	Mesih	etrafında	toplanmaları	söz	konusudur.	
Bu	durum	Mesih’in	barışın	sembolü	olarak	algılanmasına	ön	ayak	olur.	

3.	Dizinin	Künyesi	

Filmin	Yönetmenleri:	James	McTeigue	ve	Kate	Woods.	

Senaryo:	Michael	Petroni,	Michael	Bond,	Amy	Louise	Johnson	

Oyuncular:	Mehdi	Dehbi,	Michelle	Monaghan,	 John	Ortiz,	Tomer	Sisley,	Stefania	La	Vie	
Owen,	Sayyid	el	Alami,	Wil	Traval,	Jane	Adams,	Fares	Landoulsi	

4.	The	Messiah	Dizisinin	Konusu	

Orta	Doğu'da	esrarengiz	bir	figürün	belirir	ve	bu	figür	insanlar	tarafından	Mesih	olarak	
algılanır.	Ancak	Mesih	hakkında	görüşler	 ikiye	 ayrılmıştır.	Mesih	bazıları	 tarafından	mucizeler	
gerçekleştirdiğine	 inanılırken,	 diğerleri	 onun	 toplum	 düzenini	 sarsmaya	 çalışan	 biri	 olduğunu	
düşünmektedir.	 Dizi	 film	 bu	 ikilem	 içerisinde	 gidip	 gelmektedir.	 Dizinin	 bağlamsal	 yapısının	
Mehdi,	 Mesih	 ve	 Deccal	 anlayışı	 üzerine	 inşa	 edildiği	 dizinin	 isminden	 ve	 olay	 örgüsünden	
anlaşılmaktadır.	

5.	Filmin	Ana	Karakterleri	

Filmin	 ana	 karakterlerinin	 analizinde	 karakterlere,	 karakterlerin	 içsel	 çatışmaları	 ve	
diğer	insanlarla	ilişkileri,	karakterlerin	dini	ve	kültürel	bağlamdaki	yerlerine	değinilmiştir.	

a.	Karakter	Analizi:	Greimas	Eyleyenler	Modeli		

 
19	Melik	Koç	–	Meltem	Güler,	97.	
20	 Serpil	 Kır	 Elitaş-	 Türker	 Elitaş,	 “Representation	 And	 Presentation	 Of	 Marginality	 In	 Digital	 Visual	 Culture	
Environments”	içinde	Social	And	Humanities	Sciences,	Montenegro,	2020,	31.	
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Dizi	filmde	ana	karakterlerden	ilki	Mesih’tir.	Ancak	dizi	boyunca	Mesih,	kendisinin	Mesih	
olduğunu	 söylemez.	 İşgal	 altında	 olan	 Suriye	 halkının	 onu	 kurtarıcı	 olarak	 görmesinden	
kaynaklanmaktadır.	Mesih’in	yanında	Cebrail	adında	bir	yan	karakterde	bulunmakta	olup,	olay	
örgüsü	Mesih	ve	Cebrail’in	etrafında	şekillenmektedir.	Dizinin	bir	diğer	ana	karakteri	CIA	ajanı	
Eva	Geller	adlı	CIA	ajanıdır.	Dizi	Greimas’ın	Eyleyenler	Modeli	temel	alındığında	(Rıfat	2019:	74)	
karakterlerin	anlatı	unsurlarının	en	 temelde	Mesih	eyleyen	ve	Eva	Geller	engelleyici	konumda	
olduğu	 görülmektedir.	 Mesih	 görevini	 yerine	 getirirken	 yanında	 bulunan	 Cebrail	 olay	 örgüsü	
içinde	öykü	anlatımının	yardımcı	unsuru	olarak	görülmektedir.	Eva	Geller	ise	dünyanın	bir	anda	
ilgi	odağı	olan	Mesih’e	şüphe	ile	yaklaşıp	onun	düzeni	bozacağı	varsayımıyla	Mesih’i	engelleme	
faaliyetleri	 içerisindedir.	 Ancak	 eyleyen	 (Mesih)	 ve	 engelleyen	 (Eva	 Geller)	 paradigmaları	
içerisinde	 ikincil	 karakterlerde	 dizide	 ön	 plana	 çıkarılmıştır.	 Mesih	 karakterinin	 yanında	
bulunan	yardımcı	karakterler	Jibril,	Teksaslı	papaz	Felix,	onun	hasta	kızı	Rebecca’dır.	Engelleyen	
konumda	olan	Eva	Geller’in	 yanında	bulunan	 ikinci	 karakterler	 ise	Mossad	 ajanı	Aviram,	CNN	
muhabiri	 Miriam’dır.	 Bu	 salt	 iki	 kişinin	 düşsel	 mücadelesinden	 ziyade	 grup	 ya	 da	 düşünce	
topluluklarının	Mesih	ve	Eva	Geller	mücadelesinde	simgesel	anlatımıdır.	21	

b.	Karakterlerin	İçsel	Çatışmaları	ve	Diğer	İnsanlarla	İlişkileri	

Dizi	 filminde	 ana	 karakterlerden	 biri	 olan	 Mesih'in	 ilk	 görüldüğü	 sahne,	 yıkık	 bina	
görselleriyle	 desteklenen	 bir	 IŞID	 saldırısı	 hazırlığı	 sahnesidir	 (1.	 Bölüm	 2'.39'').	 Bu	 sahnede	
Mesih,	yüksek	bir	noktaya	çıkarak	vaaz	vermektedir.	Dış	görünümü,	 İsa'ya	benzeyen	bir	kişiyi	
andırmaktadır.	 İlk	 sözleri,	 Tövbe	 suresinin	 51.	 ayetinde	 geçen	 "Allah'ın	 yazdığından	 başkası	
olmaz"	 sözüdür.	 Vaaz	 sırasında,	 Mesih	 "kurtuluş	 yakındır"	 ifadesini	 kullanır	 ve	 doğaüstü	 bir	
şekilde	 gerçekleşen	 kum	 fırtınası,	 şehrin	 IŞID	 işgaline	 karşı	 koymasına	 yardımcı	 olur.	 Bu	
nedenle,	Mesih'in	ilk	göründüğü	sahne	aynı	zamanda	bir	mucizenin	başlangıcı	olarak	kabul	edilir	
ve	halk	arasında	Mesih'in	doğaüstü	güçlere	sahip	olduğuna	inanılmasına	neden	olur.	Dizi	filmde	
engelleyici	 durumda	 olan	 Eva	 Geller’in	 izleyicilerle	 buluştuğu	 ilk	 sahne	 ise	 CIA	 işe	 alım	
mülakatını	yaptığı	sahnedir	(1.	Bölüm	8'.23'').	Sahnede	mülakat	yaptığı	kişiyi	doğru	görecelidir	
sözü	 için	 CIA	 ekibine	 katmaz.	 Bu	 sahne	 onun	 kişiliği	 hakkında	 bilgi	 vermektedir.	 Geller	 genel	
olarak	 CIA’in	 üst	 düzey	 yöneticisi	 ve	 doğrunun	 mutlak	 doğru	 yönünün	 olduğu	 pozitivist	 bir	
dünya	 görüşünü	 yansıtmaktadır.	 Geller’in	 içsel	 çatışması	 mutlak	 doğruluk	 üzerine	 kurulduğu	
söylenilebilir.	İçsel	çatışmasında	Mesih	ile	olaylar	karşısında	doğruyu	ayırt	edemez.	Bu	sebeple	
dizi	film	iki	paradigma	üzerinden	yürümektedir.	Doğru	görecelidir	ya	da	pozitivist	bakış	açısıyla	
mutlak	doğruyu	savunan	biri	bile	Mesih’i	çözmekte/anlamakta	yetersiz	kalmaktadır.	Ajan	Geller,	
Mesih'in	 tanrısal	 bir	 varlık	mı	 yoksa	 düzeni	 sarsmaya,	 yok	 etmeye	 hatta	 yeni	 düzen	 kurmaya	
çalışan	bir	birey/terörist	mi	olduğu	konusunda	belirsizlik	içindedir.	Bu	belirsizliğin	ana	nedeni	
hem	Mesih’in	doğaüstü	bir	şekilde	eylemde	bulunması	hem	de	Mesih’in	aslında	doğaüstü	olarak	
görülen	şeylerin	gerçek	hayatta	somut	bir	karşılığının	bulunmasıdır.	Bu	nedenle	Ajan	Geller	iki	
paradigma	 içinde	sürekli	bir	gidiş	geliş	halinde	bulunduğundan	 içsel	 çatışmasının	ana	kaynağı	
bu	değişen	psikolojik	durumudur.	

Dizideki	ana	karakterlerin	en	büyük	özelliği	her	bir	karakterin	belli	bir	 inanç	sistemini	
temsil	 etmesidir.	 Örneğin	 Mesih’in	 söylemleri	 İslam	 dinine	 referansta	 bulunurken	 yanında	
bulunan	 kişiler	 tamamen	 Müslümandır	 (1.	 Bölüm	 10'.41'').	 Ancak	 Mesih’in	 diğer	 dinlerle	 de	
diyalog	 halinde	 görüldüğü	 çeşitli	 sahnelere	 de	 yer	 verilmiştir.	 Mossad	 ajanı	 Yahudiliği	 temsil	
ederken,	Mesih’in	yardımcı	olduğu	Hristiyan	dinine	mensup	din	adamı	ve	onun	kızı	Hristiyanlık	
inancının	 temsil	 etmektedir.	 Dinsel	 bağlamdan	 yaklaşıldığında	 Mesih	 dizisi	 salt	 İslam	 dinini	
anlatan	 bir	 dizi	 değil	 aksine	 tüm	 dinleri	 yozlaştıran	 etkenler	 üzerinden	 söylemlerini	
gerçekleştirmesi	onun	din	hakkındaki	görüşlerini	açığa	çıkaran	tüm	dinler	üzerinden	söylemler	
ileten	bir	yapı	içerisindedir.	

c.	Karakterlerin	Dini	ve	Kültürel	Bağlamı	

 
21	 Greimas’ın	 eyleyenler	 modeli	 göstergebilim	 alanındaki	 sinematografik	 ya	 da	 yazınsal	 dildeki	 metinlerin	
çözümlerinde	kullanılmaktadır.	Bu	kapsamda	eyleyen	bir	işi	başarmaya	ya	da	ana	karakter	iken	engelleyen	ise	ana	
karakterin	görevini	engelleyen	kişi	ya	da	varlıklardır.	
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Karakterler,	 dini	 bağlamda	 tüm	 semavi	 dinlerin	 söylem	 biçimleriyle	 iç	 içe	 bir	 yapıya	
bürünmektedir.	Dini	söylemler	semavi	dinlerin	çatışmasından	ziyade	onları	birleştirici	bir	uslup	
ile	 alınmaktadır.	 Bu	 üslup	 ise	 dinlerin	 yozlaşması	metaforuna	 başvurularak	 yapılarak,	 semavi	
dinlerin	yorumlamasından	kaynaklı	sebeplerle	bir	çatışma	ortamının	ontolojik	duruşuna	vurgu	
belirginleşmektedir.	 Bu	 belirginleşme	 söylemsel	 olarak	 Mesih’in	 Allah	 hakkında	 bildiğinizi	
sandığınız	 varsayımlar	 için	 buradayım	 sözüyle	 desteklenmiş	 olur	 (2.	 Bölüm	 17'.12'')	
.Belirginleşen	bu	vurgularda	karakterlerin	dini	ve	kültürel	bağlamdaki	söylemleriyle	kendine	yer	
edinmektedir.	Bu	kapsamda	Mesih,	Cibril,	Geller,	Aviram	ve	Felix	karakterleri	incelenmiştir.	

Dizinin	 merkezinde	 Mesih	 karakteri	 dikkat	 çekmektedir.	 Mesih	 karakterinin	 dizi	
kapsamında	kişiselleştirilmesi	her	ne	kadar	Müslüman	kimliği	üzerine	olsa	da	diğer	din	adamları	
ve	 diğer	 dine	 mensup	 olan	 kişilerle	 etkileşimi	 de	 söz	 konusudur.	 Mesih’e	 Mossad	 ajanı	
tarafından	 yöneltilen	 kimsin	 sen	 sorusu	 aslında	Mesih’in	 kendini	 nasıl	 tasvir	 ettiğinin	 izlerini	
taşımaktadır.	Mesih,	İbranice	aslen	Yahudi	olduğunu	ve	İsrail’e	geliş	sebebinin	kutsal	toprakları	
görmek	 olduğunu	 söylemesi	 (1.	 Bölüm	 36'.17'').	 Diğer	 dinlerle	 etkileşimde	 bulunduğunun	
göstergelerinden	 biridir.	 Mesih	 Müslümanlarla	 etkileşimini	 Mesih	 ya	 da	 Mesih	 olmadığı	
yönündedir.	Müslümanların	bir	kısmı	İslam	peygamberinin	sözlerini	çarpıtmakla	suçlarken,	bir	
şeyhin	bu	adam	kâfir	 peygamber	 değil	 sözü	 iki	 uç	 düşünce	biçiminin	 sinematik	 görüntüsüdür.	
Mesih	 olduğuna	 inanan	 Müslümanların	 dayandıkları	 delilleri	 de	 kutsal	 kitap	 ve	 hadislerden	
oluşmaktadır.	 Şöyle	 ki	 filmde	 geçen	 Mesih’in	 sarı	 cübbeyle	 görünmesi,	 IŞID’e	 karşı	 zafer	
kazanması	 kutsal	 kitaba	 yapılan	 atıflardan	 bazılarıdır.	 Bir	 diğer	 karakter	 ise	Mesih’in	 yanında	
yer	alan	Cibril	 karakteridir.	Dinsel	 inanç	olarak	Mesih’e	 inanmaktadır.	Ancak	Cibril	Müslüman	
olmasına	rağmen	İslam’a	ilişkin	herhangi	bir	bilgi	sahibi	değildir.	Suriye’deki	savaş	sırasında	bir	
kurtarıcı	 bekleyen	 Cibril,	 kurtarıcı	 olarak	 Mesih’i	 görmekte	 halkı	 da	 bu	 bağlamda	
bilgilendirmektedir.	

Diğer	 karakterleri	 ise	 CIA	 ajanı	 Eva	 Geller	 ve	Mossad	 ajanı	 Aviam’dır.	 Bu	 iki	 karakter	
dinsel	 bakımdan	 inançsızlığın	 sembolleri	 niteliğindedir.	 Çünkü	 her	 iki	 ajanın	 da	 her	 hangi	 bir	
dine	inanmadığı	birçok	sahnede	vurgulanmaktadır.	Eva	Geller,	kültürel	bağlamda	ele	alındığında	
positivist	 bir	 yaklaşımı	 benimsediği,	 inancın	 onun	 için	 bir	 kandırmacadan	 ibaret	 olduğu	 ve	
gerçeğe	 ulaşmanın	 kolay	 olmadığı	 görüşü	 ağır	 basmaktadır.	 Aviam	 ise	 ailesinde	 sorunlar	
yaşayan	 bir	 karakter	 olarak	 izleyici	 ile	 buluşmaktadır.	 Kültürel	 bakımdan	 Eva	 Geller	 gibi	
entellektüel	 bir	 birikime	 sahip	 olmayan	 Aviam	 şiddet	 yanlısı	 bir	 ajan	 olarak	 karakterize	
edilmiştir.	

Dizi	 filmde	Hristiyanlığa	 ilişkin	 bazı	motifler	 de	 bulunmaktadır.	 Bunlardan	biri	 Baptist	
kilisesi	rahibi	Felix	tarafından	karakterize	edilen	sembolik	anlatımlarla	izleyici	ile	buluşmuştur.	
Borç	batağında	olan	kiliseyi	ayakta	tutmayan	Felix’in	en	büyük	derdi	kiliseye	yeteri	kadar	inançlı	
Hristiyan	 gelmemesidir.	 Kültürel	 bağlamdan	 ele	 alacak	 olursak	 borç	 batağında	 olan	 kiliseyi	
yakmaya	kalkışması	çaresizliğini	de	gözler	önüne	sermektedir.	

Dizi	 filmde	 yukarıdaki	 anlatılarla	 birlikte	 dinsel	 bağlam	 desteklenmektedir.	 Ancak	 en	
önemli	 kısım	 kiliseyi	 temsil	 eden	 Felix	 ile	 Mesih’in	 yüzleşmesi	 olmuştur	 (2.	 Bölüm	 35'.22'').	
Kasabada	 bir	 hortum	 olayı	 çıkar	 ve	 o	 hortumdan	 yalnızca	 kilise	 hasar	 görmez.	 Mesih’in	 aynı	
zamanda	kızını	kurtarması	onunla	arasında	bir	etkileşime	girmesine	neden	olur.	Kısa	sürede	bu	
olayların	sosyal	medyada	yayılması	Mesih’in	Hristiyan	inancıyla	bağ	kurulmasına	ön	ayak	olur.	
Dizi	filmde	İslam,	Hristiyan	hatta	inançsızlığın	bile	temsili	bulunurken,	dizinin	çoğu	bölümünün	
İsrail’de	 geçmesine	 karşın	 Yahudilik	 inancına	 ilişkin	 ne	 bir	 havra	 ne	 de	 din	 adamına	 yer	
verilmemesi	ayrıca	dikkat	çekici	bir	noktadır.	Diğer	bir	dikkat	çekici	nokta	ise	hiç	bir	din	başka	
bir	 dinden	 daha	 ağırlıklı	 olarak	 gösterilmemiştir.	 Bu	 çerçevede	 dizi	 film	 dinsel	 bağlamda	 ne	
Hristiyanlıktaki	ne	de	İslam’daki	Mesih	inancını	anlatmaktadır.	

6.	Mesih’e	İlişkin	Dini	Göstergeler:	Mucize	Gösterimleri	Üzerine	Değerlendirmeler	

Dini	 metinlerde	 Mesih’in	 en	 büyük	 özelliği	 onun	 mucizelere	 sahip	 olmasıdır.	 Bu	
mucizeler	aynı	zamanda	inançsız	olan	grupların	Mesih’e	inanmasını	da	sağlayacaktır.	Bu	nedenle	
çalışmanın	bu	kısmında	Mesih’in	dizi	filme	yansıyan	mucize	gösterimleri	üzerinde	durulmuştur.	
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Daha	dizi	filmin	ilk	gösterim	dakikalarında	izleyici	Mesih’in	mucizesi	ile	tanışır.	Suriye’de	
saldırı	hazırlığında	olan	İŞİD	büyük	bir	eylem	planlamaktadır.	Tam	da	bu	sırada	bir	kum	fırtınası	
başlar	ve	Mesih	yüksek	bir	yerde	vaaz	verirken	izleyici	ile	buluşur.	Kum	fırtınası	İŞİD’in	saldırı	
planını	 bozmuş	 ve	 Mesih’de	 ilk	 mucizesini	 daha	 dizi	 filmin	 başlangıcında	 gösterir.	 Bir	 başka	
gösteriminde	 ise	 Suriyelileri	 İsrail	 topraklarına	 götürdüğü	 sırada	 bir	 dağın	 yüksek	 tepesinde	
konuşurken	görüntülenir	(2.	Bölüm	27'.32''Bu	görüntü	Suriyeliler	tarafından	Allah	ile	konuştuğu	
fikrinin	 oluşmasına	 sebep	 olur.	 Mesih’in	 Allah	 ile	 konuşmasında	 Hz.	 Musa’ya	 atıfta	
bulunulmaktadır.		

Bilindiği	üzere	Allah	 ile	konuşan	peygamber	Hz.	Musa’dır.	Mesih’in	gösterilen	bir	diğer	
mucizesi	 de	Mossad	 ajanı	 olan	 Aviram	 hakkında	 kimsenin	 bilmediği	 şeyleri	 söylemesi,	 Ajanın	
adını	söylememesine	rağmen	ona	adıyla	hitap	etmesi	ve	ajanın	geçmişteki	hatalarını	anlatması	
şeklinde	gösterilir.	Ajanın	kişisel	özellikleri	hakkında	bilgiler	vermesi	Mesih’in	mucizesi	olarak	
gösterilmiştir.	 Bir	 diğer	 olay	 ise	 sorgu	 sırasında	 hücresinden	 kaybolup	 Amerika’da	 belirmesi	
olayıdır.	(1.	Bölüm	35'.40'').	 	Bu	gösterimlerde	Mesih’in	zaman	ve	mekân	ötesi	olması	şeklinde	
yorumlanmasına	ön	ayak	olmaktadır.	Bir	diğer	önemli	mucizesi	 ise	kutsal	kitaplarda	geçen	Hz	
İsa’nın	mucizesidir.	Hz	İsa	ölüleri	diriltmek	ve	hastalara	şifa	verme	gibi	mucizeler	sahipti.	Mesih	
de	 bu	 mucizesinde	 ABD’de	 bir	 saldırıda	 ölen	 mülteci	 bir	 çocuğu	 hayata	 döndürür.	 Bir	 diğer	
mucizesi	de	Hristiyan	din	adamının	kızına	şifa	verme	olayıdır.22	

Burada	dizi	filmde	Mesih’in	mucize	gösterimlerine	yer	verilen	sahneler	belirtilmiştir.	Bu	
sahnelerin	 diziye	 yansıtılması	 dizinin	 temel	 öğesi	 olarak	 belirginleşmektedir.	 Mucizeler,	
izleyicinin	 Mesih	 karakterine	 inanmasını	 ve	 Mesih’i	 kutsal	 bir	 varlık	 olarak	 algılanmasını	
sağlamaktadır.	 Bunun	 yanı	 sıra	 diziye	 dini	 bir	 boyut	 katan	 mucizeler,	 Mesih’in	 tanrısal	
yeteneklere	 sahip	 olduğu	 izlenimini	 oluşturmaktadır.	 Dizi	 filmde	 geçen	 mucizeler	 görüldüğü	
üzere	 semavi	 dinlere	 de	 referansta	 bulunmak	 suretiyle	 tüm	 inanç	 sistemlerini	 bir	 araya	
getirmektedir.	

SONUÇ	

Kurtarıcı	Mesih-Mehdî	beklentisinin,	ezilen	kitlelerin	kurtuluş	ideallerini	yaşattıkları	bir	
olgu	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Tarih	 boyunca	 neredeyse	 bütün	 dinlerde	 bir	 kurtarıcı	 beklentisi	
görülmektedir.	 Yahudilik,	 Hristiyanlık	 ve	 İslam	 kültüründe/inancında	 bu	 kurtarıcı	Mesih	 veya	
Mehdi	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Müslümanlar	arasında	yaşanan	birtakım	olumsuzluklar,	bu	
tür	 iddiaların	 İslâm	 dünyasında	 da	 gündeme	 gelmesine	 sebep	 olmuştur.	 Dokuzuncu	 yüzyılın	
sonlarına	gelindiğinde	bu	düşüncenin	tüm	Müslüman	kitleler	arasında	yayıldığı	görülmektedir.	
Ancak	 konuyu	 bir	 inanç	 esası	 haline	 getirenler	 Şiîler	 olmuştur.	 Farklı	 isimler	 altında	 da	 olsa	
gelecekte	bir	kurtarıcı	beklentisinin	günümüzde	de	devam	ettiği	görülmektedir.	Yaşanan	doğal	
felaketler,	 şiddet	 olayları,	 savaşlar,	 büyük	 boyutlara	 ulaşan	 yaşam	 sıkıntıları	 olduğu	 sürece	
kurtarıcı	beklentisinin	devam	edeceği	söylenebilir.	

Dini	 bir	 epik	 olarak	 Mesih	 anlatısının	 sinemada	 gösterim	 biçimlerine	 yoğunlaşılan	 bu	
çalışmada	 izleyiciye	 ilettiği	 mesajlar	 sinematografik	 çözümleme	 yöntemiyle	 tematik	 analiz,	
karakter	 analizi:	Greimas	 eyleyenler	modeli,	 karakterlerin	 içsel	 çatışmaları	 ve	diğer	 insanlarla	
ilişkileri,	 karakterlerin	 dini	 ve	 kültürel	 bağlamı,	 Mesih’e	 ilişkin	 dini	 göstergeler:	 mucize	
gösterimleri	üzerine	değerlendirmeler	gibi	sinematografik	anlatının	temel	unsurları	kullanılarak	
bir	analiz	gerçekleştirilmiştir.	

Dizi	 filmde	sinematografik	unsurlarından	biri	olarak	karmaşıklık	öğesinin	yoğun	olarak	
kullanıldığı	 dikkat	 çekmektedir.	 Bu	 kapsamda	 dizi	 farklı	 inanç	 sistemlerinin	 anlatımıyla	
karmaşıklığı	 vurgulanırken	 bunun	 yanı	 sıra	 Eva	 Geller	 gibi	 dini	 inançlardan	 uzak	 ya	 da	 farklı	
inanç	 sistemlerine	 sahip	 olan	 karakterlerle	 diğer	 dinlere	mensup	 bu	 karakterler	 çatışmaların	
ötesinde,	dini	 inançların	geniş	bir	yelpazesini	 işleyerek	Mesih	etrafında	şekillenen	bir	harmoni	

 
22	 Ali	 Bakkal,	 “Hz.	 İsa’ya	 Atfedilen	 Mucizelerin	 Olağanüstülük	 Açısından	 Tahlili”,	 Süleyman	 Demirel	 Üniversitesi	
İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	Yıl:2020/2,	Sayı:	45,	77.	
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uyumu	bulunmaktadır.	Bunun	en	büyük	göstergesi	Mesih'in	hem	 İslam'a	hem	de	Hristiyanlığa	
atıflarda	bulunmasıdır.	

Dizi	film	aynı	zamanda	gerçeklik	ve	inanç	arasına	sıkışan	bir	sinematografik	anlatıdan	da	
beslenmektedir.	 Ancak	 gerçeklik	 ve	 inançları	 bir	 araya	 getirme	 işlevi	 dizide	 zorluklar	 ve	
imkânsızlıklar	 içerisinde	 işlenmiştir.	 Bu	 bağlamda	 dizi	 filmin,	 gerçeklik	 ile	 inanç	 arasındaki	
gerilim	 düzleminde	 yer	 aldığı	 söylenebilir.	 Dizi,	 dini	 semboller	 ve	 göstergeleri	 kullanmak	
suretiyle	 inançları	 ve	 temaları	 derinlemesine	 biçimlendirmektedir.	 Mesih'in	 mucizeleri,	 dini	
metinlere	göndermeler	yaparken,	bu	göndermeler	Hz.	 İsa'nın	yaptığı	mucizelerle	benzerlik	arz	
etmekte	ve	Hristiyanlıkla	ilişkilendirilmektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

In	 recent	 times,	 the	 belief	 in	 a	 savior	 as	 the	Messiah	and	Mahdi	 is	 not	 limited	 to	 Islamic	
culture	but	is	found	in	almost	all	religions	and	cultures,	especially	in	Jewish	and	Christian	beliefs.	
Considering	 that	 civilizations	 are	 never	 purely	 isolated	 and	 people	 are	 always	 influenced	 by	
different	 cultures,	 the	 shared	 belief	 in	 “Messiah”	 and	 later	 “Mahdi”	 in	 the	 history	 of	 humanity	
should	 not	 be	 surprising.	 Conceptually,	 Messiah	 and	 Mahdi	 emerge	 as	 a	 common	 phenomenon	
across	 cultures	 and	 religions.	 This	 belief,	 which	 can	 also	 be	 observed	 in	 pre-Islamic	 beliefs,	
particularly	 intensifies	during	turbulent	periods.	When	examining	the	perceptions	of	time	related	
to	the	Messiah	and	Mahdi,	a	common	framework	exists	across	all	religions.	This	framework	can	be	
categorized	 into	 distinct	 periods	 shared	 among	 all	 religions:	 the	 pre-Messiah-Mahdi	 era,	 signs	
indicating	 the	 advent	 of	 the	 Messiah-Mahdi,	 the	 commencement	 of	 the	 Messiah-Mahdi	 era,	 the	
duration	of	the	Messiah-Mahdi	period,	and	the	post-Messiah-Mahdi.	

This	study	aims	to	explore	the	cinematographic	narrative	of	the	Netflix	serial	“The	Messiah”	
by	 focusing	on	different	belief	 systems'	 cinematographic	 storytelling	 forms.	The	analysis	 employs	
thematic	 analysis,	 character	 analysis	 using	 Greimas'	 actantial	 model,	 internal	 conflicts	 and	
relationships	of	characters	with	others,	characters'	religious	and	cultural	context,	and	evaluations	
on	 religious	 indicators	 related	 to	 the	Messiah,	 such	 as	miraculous	 representations.	 The	 analysis	
seeks	to	contribute	to	understanding	the	complex	intersection	of	cinema	with	cultural	and	religious	
content.	

Visual	 appeal	 combined	 with	 sacred	 content	 emerges	 as	 significant	 elements	 in	
constructing	 new	 cultural	 codes.	 Cinematically,	 the	 TV	 serial,	 while	 thematically	 portraying	 the	
Messiah,	 is	 dominated	 by	 a	 dynamic	 duality.	 Within	 this	 context,	 viewers	 are	 confronted	 with	
miraculous	 assumptions	 about	 believing	 in	 the	 Messiah	 on	 one	 hand	 and	 allegations	 that	 the	
Messiah	 is	 false	 on	 the	 other.	 The	 serial	 thematically	 explores	who	 the	Messiah	 is	 and	 for	what	
purpose	he	gathers	people.	

The	 role	 of	 reality	 or	 the	 shaping	 of	 religious	 beliefs	 in	 thematic	 development	 is	
emphasized.	 Miracles	 presented	 to	 the	 audience	 in	 the	 thematic	 context	 are	 seen	 as	 elements	
enriching	religious	references	and	contexts.	In	terms	of	thematic	tolerance	and	understanding,	the	
serial	depicts	characters	with	different	beliefs	coming	together	and	gathering	around	the	Messiah.	
The	 TV	 serial	 is	 adorned	 with	 a	 cinematographic	 narrative	 that	 reveals	 relationships	 between	
religions,	 highlighting	 interactions	 between	 Islam,	 Christianity,	 and	 other	 belief	 systems	 through	
references	to	the	Islamic	prophet	and	Christian	narratives	related	to	the	Messiah.	

The	serial	also	draws	from	a	cinematographic	narrative	trapped	between	reality	and	belief.	
However,	 the	 function	 of	 bringing	 reality	 and	 beliefs	 together	 is	 depicted	 with	 difficulties	 and	
impossibilities	in	the	serial.	In	this	context,	the	serial	is	situated	in	the	tension	between	reality	and	
belief,	using	religious	symbols	and	 indicators	 to	shape	beliefs	and	themes	deeply.	The	miracles	of	
the	 Messiah	 make	 references	 to	 religious	 texts,	 resembling	 the	 miracles	 of	 Jesus,	 establishing	 a	
connection	with	Christianity.	

One	 cinematic	 element	 prominently	 used	 in	 the	 serial	 is	 the	 element	 of	 complexity.	 The	
serial	emphasizes	complexity	through	the	narration	of	different	belief	systems	while	also	depicting	
harmony	 around	 the	 Messiah	 shaped	 by	 characters	 like	 Eva	 Geller,	 who	 is	 distant	 from	 or	 has	
different	belief	systems.	Beyond	conflicts,	the	serial	explores	a	wide	range	of	religious	beliefs,	and	
the	biggest	indicator	of	this	is	the	Messiah's	references	to	both	Islam	and	Christianity.	
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Öz		
Bu	makalede	hayatta	 amaç	ve	 anlam	bulma,	 yaşamda	anlam	ve	dindarlık	 ilişkisi	multidisipliner	olarak	psikoloji	 ve	
felsefe	açısından	ele	alınmıştır.	Çalışmaya	18-56	yaşları	arasındaki	341	kişi	katılmıştır.	Katılanların	97’si	(%28,4)	erkek,	
244’ü	(%71,6)	kadındır.	Yaş	aralıkları	18	ile	56	arasında	değişmekte	olup	örneklemin	yaş	ortalaması	27,02	olarak	tespit	
edilmiştir.	Katılımcıların	ekonomik	durumuna	bakıldığında	29’u	(%8,5)	düşük	gelirli,	58’i	(%17)	orta	altı	gelirli,	213’ü	
(%62,5)	orta	gelirli,	37’si	(%10,9)	orta	üstü	gelirli	ve	4’ü	(%1,2)	üst	gelirlidir.	Çalışmanın	bulgularına	göre	ibadet	ve	
bireysel	 dindarlık	 puanları	 yüksektir.	 Aynı	 zamanda	 yaşamda	 anlam	 ve	 hayatın	 anlam/amacı	 da	 ortalamaların	
üstündedir.	Hayatın	anlam	ve	amacı,	ibadet,	bireysel	dindarlık	ve	yaşamda	anlam	arasında	istatistiki	olarak	olumlu	bir	
ilişki	olduğu	görülmüştür.	İbadet	ve	bireysel	dindarlık,	hayatın	alam/amacı	ve	yaşamda	anlamı	yordamaktadır.	Hayatın	
anlam/amacı	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişkide	bireysel	dindarlık	aracılık	görevi	görmektedir.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	Psikolojisi,	Anlam	Arayışı,	Yaşamda	Anlam,	Hayatın	Anlam	ve	Amacı,	Dindarlık.	

	

	

Abstract		
In	this	study,	the	relationship	among	the	life	purpose,	meaning	in	life	and	religiosity	was	examined	multidisciplinarily	
in	terms	of	psychology	and	philosophy.	The	study	included	341	participants	between	the	ages	of	18	and	56.	97	(28.4%)	
of	the	participants	were	male	and	244	(71.6%)	were	female.	The	age	range	varied	between	18	and	56	years	and	the	
average	age	of	the	sample	was	27.02	years.	Considering	the	economic	status	of	the	participants,	29	(8.5%)	were	low-
income,	 58	 (17%)	were	 lower	middle-income,	 213	 (62.5%)	were	middle-income,	 37	 (10.9%)	were	 upper	middle-
income	and	4	(1.2%)	were	upper-income.	According	to	the	 findings	of	 the	study,	worship	and	 individual	religiosity	
scores	are	high.	At	the	same	time,	meaning	in	life	and	meaning/purpose	of	life	are	also	above	the	averages.	There	is	a	
positive	relationship	between	meaning	and	purpose	of	life,	worship,	individual	religiosity	and	meaning	in	life.	Worship	
and	individual	religiosity	predict	meaning/purpose	of	life	and	meaning	in	life.	Individual	religiosity	acts	as	a	mediator	
in	the	relationship	between	meaning/purpose	of	life	and	meaning	in	life.	

Keywords:	Psychology	of	Religion,	Search	for	Meaning,	Meaning	in	Life,	Meaning	and	Purpose	of	Life,	Religiousness.	 	
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GİRİŞ		

Bireyin	varoluşu	ve	varoluşunu	nasıl	anlamlandırdığı	çok	önemlidir.	Varoluşa	yüklenen	
anlam	kişinin	hayatını	ciddi	anlamda	etkilemektedir.	Bazı	insanlar	varoluşun	bir	mucize	olduğunu	
düşünürken	 bazı	 insanlar	 ise	 varoluşu	 insana	 sürekli	 acı	 veren	 bir	 durum	 olarak	
değerlendirebilmektedir.	Bu	çalışmada	var	olmayı	olumsuz	bir	hâl	olarak	gören	bir	kişiyle	bunun	
tam	 tersine	 var	 olmayı	 insana	 verilen	 en	 büyük	 nimet	 olarak	 kabul	 eden	 kişinin	 dini	 ve	 dini	
değerleri	 anlamlandırması	 arasında	 ne	 gibi	 farklılıkların	 söz	 konusu	 olduğu	 tespit	 edilmeye	
çalışılacaktır.	

Yaşadığımız	 çağın	 en	 büyük	 problemlerinden	 birisi	 insanların	 çevresini	
anlamlandıramamasıdır.	 Hayatın	 yaşamaya	 değer	 olduğu	 inancının	 zayıflaması	 birçok	 ruhsal	
problemi	 beraberinde	 getirmektedir.	 İnsanların	 anlamlandırma	 sorunları,	 hayattan	 memnun	
olmayı	 ve	 amaçlı/hedefli	 bir	 yaşam	sürdürmeye	de	engel	 teşkil	 etmektedir	 (Frankl,	 2019).	Bu	
çalışmada	varoluşsal	anlam	arayışı	ile	dindarlık	arasındaki	ilişki	konu	edilmektedir.	Bu	bağlamda	
var	olmak	nedir?	Varolmanın	anlam	ve	derinliği	nedir?	Varoluşsal	bakış	açısı	nedir?	Varoluşsal	
anlam	arayışından	ne	kastedilmektedir?	Varoluşsal	anlam	arayışı	ile	dindarlık	arasındaki	ilişkinin	
mahiyeti	nedir?	gibi	sorulara	psiko-felsefik	bir	değerlendirmeyle	cevaplar	aranmaya	çalışılmıştır.	
Çalışma	 iki	 temelden	 oluşmaktadır.	 İlk	 olarak	 teorik	 ve	 kavramsal	 çerçevede	 anlam	 arayışı,	
hayatın	 anlam	 ve	 amacı	 ve	 hayattan	 memnun	 olma	 gibi	 durumlar	 tartışılmaktadır.	 Ardından	
uygulama	 kısmında	 saha	 araştırması	 yapılmış,	 analizler	 yapılıp	 değerlendirmelerde	
bulunulmuştur.	

Bu	çalışmanın	öncelikli	hedefi	doğumundan	ölümüne	sürekli	bir	anlam	arayışı	içerisinde	
olan	insanın	varoluşun	anlam	ve	derinliğini	idrak	etme	noktasında	gösterdiği	çabalarla,	dindarlığı	
arasındaki	 ilişkiyi	 psikolojik	 açıdan	 incelemektir.	 Bu	 noktada	 kişinin	 varoluşa	 ve	 varoluşuna	
yüklediği	anlamın	onun	dini	kabullerini,	dini	söylem,	tavır	ve	tutumlarını	hangi	ölçüde	etkilediğini	
mümkün	 olduğu	 ölçüde	 ortaya	 koymak	 ta	 bu	 çalışmanın	 amaçlarındandır.	 Bu	 doğrultuda	
dindarlık,	yaşamda	anlam	ve	hayatın	anlam	ve	amacı	arasındaki	ilişkiler	varoluşsal	anlam	arayışı	
bağlamında	incelenmiştir.		

“Varoluşsal	Anlam	Arayışı	ve	Dindarlık	İlişkisi:	Psiko-Felsefik	Bir	Değerlendirme”	adlı	bu	
çalışmada	 konu	 edinilen	 problem,	 “varoluşsal	 yaklaşım”	 çerçevesinde	 ele	 alınacaktır.	 Bu	
bağlamda	öncelikli	olarak	varoluşsal	yaklaşımın	mahiyeti	hakkında	bilgi	vermek	faydalı	olacaktır.	
Varoluşsal	 yaklaşım	 ‘varoluş’u	 /	 ‘insan	 varoluşu’	 nu	 odak	 noktası	 yaparak	 ele	 aldığı	 her	 şeyi	
‘varoluş’	açısından	değerlendirir.	Modern	felsefede	yer	alan	rasyonalist,	ampirist	veya	materyalist	
mahiyete	 sahip	 olan	 yaklaşımlardaki	 gibi	 insanın	 varoluşunu	 akıl	 ya	 da	 bedene	 indirgemeyen	
varoluşsal	yaklaşım	aksine	insan	varoluşunu	bütün	yönleriyle	ele	almayı	hedefler.	Bu	bağlamda	
varoluşsal	yaklaşım	insanın;	bedeni,	ruhu,	aklı,	duyguları,	hisleri,	 iradesi,	tutkuları,	kararları	ve	
eylemleriyle	bütüncül	bir	bakış	açısıyla	ele	alınmasının	önemini	vurgular	(Ertürk,	2012,	s.	113-
115).	Otantik	 varoluşun	mahiyetini	 inceleyen	varoluşsal	 yaklaşım	bu	noktada	bireyin;	 kendini	
tanıma,	kendini	bilme,	başkası	gibi	olmama,	potansiyellerini	kullanma,	ne	yaptığının	bilincinde	
olma	gibi	özelliklerini	konu	edinir	(Tokat,	2014,	s.	100).	Varoluşsal	yaklaşıma	göre	felsefenin	en	
önemli	konuları	akıl,	düşünme,	rasyonalite	ve	bilmeden	ziyade	özgürlük,	karar	verme,	sorumluluk	
ve	 eylem	 gibi	 hususlardır.	 Bu	 noktada	 felsefenin	 bu	 konulara	 odaklanması	 gerekir.	 Suje-
merkezlilik	varoluşsal	yaklaşımın	temel	konusudur.	Bu	bağlamda	varoluşsal	yaklaşımda,	öznenin	
en	 dikkat	 çeken	 vasıfları	 olarak	 kabul	 edilen	 kişisel	 ilgi	 ve	 tutkuya	 çok	 büyük	 önem	 atfedilir.	
Varoluşsal	yaklaşım,	geleneksel	yaklaşımın	spekülatif	nitelikli	kavramsal	ve	mantıksal	analizinin	
aksine	bizzat	yaşanan	somut	tecrübeyi	analiz	eder.	İnsanın	rasyonel	boyutuyla	sınırlı	kalan	dar	
kapsamlı	 geleneksel	 yöntemin	 yerine	 varoluşsal	 yaklaşımda	 insan	 varoluşunun	 hemen	 her	
boyutunu	göz	önünde	bulunduran	kapsamlı	bir	yöntem	kullanılır	(Ertürk,	2012,	s.	119-122).		

İnsanı	 ve	 varoluşu	 bütün	 yönleriyle	 anlama/anlamlandırma	 noktasında	 din	 felsefesine	
önemli	katkılar	sağlayan	varoluşsal	yaklaşım;	kalp,	duygu,	irade,	his	ve	tutku	gibi	kavramların	din	
felsefesinin	 araştırma	 alanına	 girmesini	 sağlar.	 Böylelikle	 din	 felsefesinin	 sadece	 akıl	 alanına	
hapsolmasına	mâni	olur.	Varoluşsal	yaklaşım	bize	aklın	kabul	etmediği	ya	da	epistemik	bir	değer	



SEZAİ	KORKMAZ-EROL	ÇETİN 

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	234-251.	 	

237	

atfetmediği	duygusal	dindarlık,	kalbi	dindarlık	gibi	hususları	inceleme	imkânı	verir	(Çetin,	2022a,	
s.	65).	Varoluşsal	yaklaşımın	şu	ana	kadar	vurgulanan	temel	özellikleri	de	göz	önüne	alındığında	
varoluşsal	 anlam	 arayışının	 dindarlıkla	 ilişkisinin	 psiko-felsefik	 bir	 bakış	 açısıyla	
değerlendirilmesinin	önemi	ortaya	çıkmaktadır.		

Hayatın	 yaşamaya	 değip	 değmediği	 konusunun	 felsefenin	 en	 temel	 sorunu	 olduğu	
söylenebilir	(Tokat,	2014,	s.	11)	Bu	bağlamda	hiçbir	zaman	sadece	yaşamak,	sadece	var	olmak	
değerli	değildir.	Onun	mutlaka	bir	içeriğe	sahip	olması	gerekir.	Zira	hayatın	anlamı	bu	içeriğin	ne	
olduğuna	 bağlıdır	 (Tokat,	 2014,	 s.	 9).	 Geçmişten	 günümüze	 insanın	 varoluşun/varoluşunun	
mahiyetini	anlamaya	ve	sorgulamaya	yönelik	arzusu	hiçbir	zaman	kaybolmamıştır.	Bu	noktada	
insanoğlu	mahiyetini	ve	kim	olduğunu	idrak	edebilme	adına	sürekli	araştırmalar	yapmıştır.	Ancak	
tuhaf	 olan	 şey	 şudur	 ki	 yapılan	 incelemeler	 insanın	 ne	 veya	 kim	 olduğuna	 dair	 merakını	
gidermemiş	tam	tersine	daha	da	artırmıştır	(Çetin,	2016,	s.	215).	İnsan,	doğduğunun	ve	bir	gün	
öleceğinin	 bilincinde	 olan	 tek	 canlıdır.	 Bu	 bilincin	 doğal	 bir	 yansıması	 olarak	 insan,	 hayatını	
anlamlı	bir	şekilde	yaşayıp	yaşamadığı	konusunda	ciddi	kaygılar	taşır	(Geçtan,	2021,	s.	43).	Bu	
bağlamda	 çoğu	 insan	 otantik	 bir	 varoluşa	 sahip	 olabilmek	 için	 yaşamın	 anlamıyla	 ilgili	
problemlere	çözüm	arayan	sorulara	ruhunu	ve	benliğini	tatmin	edecek	cevaplar	bulmaya	çalışır	
(Tokat,	 2014,	 s.	 11).	 Buradan	 da	 anlaşılacağı	 üzere	 otantik	 varoluş	 ideali,	 kişinin	 kendini	
geliştirme	kültürünü	meydana	getiren	hareketlerin	tam	özünde	yer	alır	(Guignon,	2008,	s.12).	

İnsan	 bilinç	 sahibi	 bir	 varlıktır.	 Bilinci	 sayesinde	 hem	 kendisini	 hem	 de	 çevresini	
anlamlandırabilir.	 İnsan	 aynı	 zamanda	 seçimler	 yapan	 ve	 onları	 uygulayabilen	 bir	 özgürlüğe	
sahiptir.	 Yine	 insan	 kendi	 çabasıyla	 erdem	 ve	 mutluluğu	 arayan	 ve	 böylelikle	 kendi	 anlam	
dünyasını	inşa	edebilen	bir	varlıktır.	Görüldüğü	üzere	insan	varoluşsal	yanları	olan	bir	varlıktır.	
Buradan	 hareketle	 insanın	 bilinçli	 ve	 özgür	 bir	 varlık	 olmasının	 ondaki	 varoluşsal	 durumları	
doğuran	ana	etkenler	olduğu	söylenebilir.	Bilinçli	ve	özgür	olmak	insan	varoluşunu	anlamlı	hâle	
getiren	şeyler	olmakla	birlikte	onların	insana	getirdiği	bir	bedel	de	vardır.	Bilinç	sahibi	olmanın	
bedeli,	 bilginin	 peşinde	 olmak	 veya	 bilgeliği	 aramak;	 özgürlüğün	 bedeli	 ise	 kişinin	
sorumluluklarını	 yerine	 getirmesidir	 (Yaran,	 2002,	 s.	 49).	 İnsan	 hayatını,	 âlemde	 var	 olan	
varlıkların	ve	oluşan	olayların,	bizzat	âlemin	niçin	ve	nasıl	meydana	geldiği	sorularına	tatmin	edici	
cevaplar	arama	faaliyetlerinin	bir	toplamı	olarak	görmek	mümkündür	(Çetin,	2016,	s.	164).	Bu	
yüzden	ilmî	çalışmalarda	aslolan	unsur,	sürekli	anlamaya	çalışmamız	gereken,	ucu	açık	bir	süreç	
ve	potansiyel	bir	varlık	olan	 insanı	anlamış	olmak	değil	onu	bıkmaksızın	anlamaya	çalışmaktır	
(Geçtan,	2021,	s.	128).			

İnsanın	 rasyonel	 ve	 bilişsel	 yaşamındaki	 kritersizlik	 veya	 belirsizlik	 insanın	 kendisine	
yabancılaşmasına	 neden	 olmuştur.	 Aynı	 şekilde	 bilgideki	 şüphe,	 insanın	 dünyası	 hakkındaki	
kesinsizlik	 ve	 güvensizlik	 de	 varoluşun	 anlamı	 üzerinde	 yıkıcı	 etkiler	 yapmıştır.	 Bu	 yüzden	
modern	bireyin	tükenişi,	umutsuzluğu,	huzursuzluğu,	içine	düştüğü	anlam	bunalımı	her	geçen	gün	
daha	da	artmaktadır	(Tokat,	2013,	s.	138).	Diğer	bir	ifadeyle	aklın	güdümüne	girerek	iç	dünyasının	
anahtarlarını	kaybeden	modern	birey	çoğu	zaman	mutsuz,	huzursuz	ve	gergin	olduğundan	bir	
türlü	tatmin	olamamakta	ve	varoluşunu	anlamlı	hale	getirememektedir	(Tüzer,	2007,	s.	9).	İçsel	
boşluk	 duygusu	 yaşayan	 kişiler	 hayatlarına	 yön	 verme	 noktasında	 başarısız	 olmaktadır.	
Devamında	ise	boşluk	duygusu	sıkıntıdan	evrilerek	insanların	çeşitli	tehlikelere	gebe	olan	bir	tür	
anlamsızlık	 ve	 çaresizlik	 halini	 yaşamalarına	 neden	 olmaktadır	 (May,	 2021,	 s.	 26-27).	 Sonuç	
olaraksa	 anlamsızlık	 ve	 boşluk	 duyguları	 beraberinde	 yalnızlık	 ya	 da	 yalnız	 kalma	 korkusunu	
getirmektedir	(Geçtan,	2021,	s.	140).		

Hayatın	 anlamlı	 olup	 olmadığı	 geçmişten	 günümüze	 ciddi	 tartışmalara	 neden	 olan	 bir	
problem	 sahası	 olarak	 karşımıza	 çıkmaktadır.	 Varoluşu	 her	 anıyla	 bir	 mucize	 olarak	 gören	
insanlar	olduğu	gibi	bunun	tam	aksine	varolmanın	anlamsız	bir	şey	olduğunu	iddia	edenler	de	
olmuştur.	Bu	noktada	varoluşçular	bireyin	modern	dünyada	en	zengin	ve	en	tatmin	edici	hayata	
nasıl	 ulaşabileceğini	 anlamaya	 çalışırken,	 (Guignon,	 2000,	 s.265)	 “Keşke	 Hiç	 Olmasaydık	 Var	
Olmanın	Kötülüğü”	adlı	eserinde	David	Benatar;	“hiç	kimse	doğmamış	olacak	kadar	şanslı	değil,	
herkes	doğmuş	olacak	kadar	şanssız,	bu	büyük	bir	şanssızlık”	(Benatar,	2019,	s.	23)	der.	Varoluşun	
ciddi	 anlamda	 zararlarının	 olabileceğini	 belirten	 Benatar,	 ağır	 bedeller	 ödemeden	 hayatın	
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zararlarından	kaçınmanın	imkânsız	olduğunu	iddia	eder	(Benatar,	2019,	s.	65).	Ona	göre	dünyaya	
gelmek	zararlıdır.	Çünkü	varoluşun	sonlanmasına	neden	olmaktadır	(Benatar,	2019,	s.	219).	Aynı	
şekilde	“Doğmuş	Olmanın	Sakıncası	Üstüne”	isimli	çalışmasında	eserinde	Cioran;	“Hakiki,	biricik	
talihsizlik:	 dünyaya	 gelme	 talihsizliği”	 (Cioran,	 2020,	 s.	 15)	 der.	 Cioran’a	 göre	 sadece	 doğmuş	
olmamayı	düşünmek	bile	insanı	mutlu	eder	ve	özgür	kılar	(Cioran,	2020,	s.	26).		

İnsan	her	an	varoluşunu	anlamlandırma	çabasında	olan	bir	varlıktır.	Bu	bağlamda	onun	
için	 en	 hayati	 konunun	 anlam	 arayışı	 olduğu	 söylenebilir	 (Tokat,	 2015,	 s.	 25).	 Varoluşun	 ve	
hayatın	 anlam	 elde	 etmesi	 ve	 kazanması	 için	 insanın	 aşkın	 olan	 “bir	 varlığa”	 ya	 da	 bir	 dine	
inanması	 gerekir.	 Zira	 din,	 âlemin	 yani	 özelde	 insanın	 varolma	 serüveni	 içinde	 belli	 gayeler	
doğrultusunda	yaratıldığını	vurgular.	Her	ne	kadar	gayelilik	anlamlılığın	şartlarından	birisi	olsa	
da	 onun	 tek	 başına	 yeterli	 olmadığı	 unutulmamalıdır.	 Bu	 bağlamda	 özgürlük	 ve	 biriciklik	
anlamlılığın	temel	öğeleri	olarak	karşımıza	çıkar.	Bununla	birlikte	anlamlı	olmanın	önünde	ciddi	
engeller	de	söz	konusu	olabilmektedir.	Bu	noktada	özgürlüğü	yok	sayan	bir	kadercilik	ve	hayatın	
sadece	tekerrürden	ibaret	olduğunu	öne	süren	“güneş	altında	söylenmemiş	söz	yoktur”	şeklindeki	
anlayış	anlamlılığa	ciddi	anlamda	engel	olabilmektedir.	Bireylerin	hayatının,	kaderin	elinde	ve	kör	
dehlizlerinde	 akıp	 gittiği	 ve	 bireylerin	 hiçbirinin	 esasında	 orijinal	 ve	 biricik	 yanının	 olmadığı	
kabul	edildiğinde	anlamsızlık	kaçınılmaz	olacaktır.			Din,	hayata	anlam	kazandırmak	için	vardır.	
Ancak	dini	yanlış	yorumlamanın	ve	Tanrıyı	yanlış	tasavvur	etmenin	ciddi	oranda	anlamsızlığa	yol	
açabildiği	 gerçeği	 de	 unutulmamalıdır	 (Tokat,	 2015,	 s.	 16-17).	 Bu	 noktada	 hayatın	 anlamı	
sorununu	 konu	 edinen	 varoluşçu	 teolojiye	 göre	 anlamsızlık	 sadece	 özgürlüğün	 olmaması	
durumunda	 değil,	 özgürlüğün	 varlığı	 durumunda	 da	 söz	 konusu	 olabilmektedir.	 Özgürlüğe	
rağmen	 “niçin”	 sorusu	 hâlâ	 “hayatın	 anlamı”	 konusunda	 cevaplandırılması	 gereken	 bir	 soru	
olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Bu	yüzden	bazılarının	yaptığı	gibi	Tanrının	varlığını	özgürlük	adına	
reddetmek	 anlamsızlık	 sorununu	 çözmemektedir.	 Zira	 Tanrısız	 özgürlük	 nihilizm	 veya	
umutsuzlukla	sonuçlanmaya	mahkûmdur.	Tanrının	varlığı	anlam	arayışı	bakımından	özgürlüğe	
oranla	 çok	 daha	 önemli	 görünmektedir.	 Çağımız	 insanının	 karşı	 karşıya	 kaldığı	 temel	
problemlerden	 birisi	 de	 “mümin”	 olmakla,	 Tanrının	 varlığını	 reddetmek	 suretiyle	 özgür	 birey	
olmak	arasında	yaşadığı	gerilimdir.	Bu	bağlamda	çağımız	insanı	mümin	olmayı,	özgür	olmama,	
dünyadan	el	etek	çekme,	kendini	ölüm	ötesi	hayata	adama	şeklinde	anlamak	suretiyle	dine	karşı	
çok	 temkinli	 davranmaktadır.	 Hatta	 dinin,	 bireyi	 Tanrı	 karşısında	 hiçleştiren	 bir	 tavıra	 neden	
olduğunu	iddia	ederek	Tanrıyı	bir	baskı	unsuru	olarak	görebilmektedir	(Tokat,	2013,	s.	189).		

Günümüz	 insanı	 bir	 yandan	 “Tanrı’ya	 vakit	 ayıramayacak	 kadar	 meşgul”	 iken,	 diğer	
yandan	da	çağdaş	durumun	yol	açtığı	varoluşsal	kaygıları	bertaraf	etme	çabasındadır.	 	Çağdaş	
insanı,	 Heidegger’in	 ifadesiyle	 bu	 açmazdan	 “ancak	 bir	 Tanrı	 kurtarabilir”.	 Zira	 o	 kendisini	
kollayan,	 gözetleyen	 bir	 Tanrının	 varlığına	 geçmişe	 oranla	 bugün	 çok	 daha	 fazla	 ihtiyaç	
duymaktadır.	 Görüldüğü	 üzere	 insanın	 varoluşunu	 anlamlı	 hâle	 getirebilmesi	 ancak	 Tanrıya	
inanç,	güven	ve	teslimiyetle	mümkün	olabilmektedir.	Bu	bağlamda	insan	Tanrı	inancı	sayesinde	
“şeyler”	 dünyasında	 bulunmasından	 kaynaklı	 olan;	 güven	 arayışı,	 kaygı,	 umutsuzluk,	 hiçlik,	
anlamsızlık,	temelsizlik,	yokluk	şoku,	suçluluk,	yabancılaşmışlık,	sonluluk	gibi	sorunların	neden	
olduğu	kaygı,	çatışma	ve	gerilimleri	bertaraf	edebilmektedir.	Bu	noktada	Tanrı	inancı	varoluşsal	
açıdan	 bakıldığında	 bütün	 “belirsizlikleri”	 belirsiz	 olmaktan	 çıkarmasa	 da	 “anlamlı”	 hâle	
getirmektedir	(Tokat,	2013,	s.	194).	Sonuç	olarak	ifade	etmek	gerekirse	insan	varoluşunu	sadece	
akla	indirgemek	doğru	değildir	(Çetin,	2022b,	s.	122).		Bu	bağlamda	varoluşçu	düşüncede	sık	sık	
bireyin	 rasyonel	 bir	 sistem	 içerisinde	 anlaşılamayacağı	 vurgulanır	 (Maclntyre,	 1967,	 s.148).	
Örneğin	 tüm	yazılarında	varoluşun	anlamı	sorunuyla	 ilgilenen	Kierkegaard,	nesnel	düşünce	ve	
bilme	 uğruna	 varolmanın,	 yaşamanın,	 inanmanın	 ve	 sevmenin	 anlamının	 unutulduğunu	 iddia	
eder	 (Taşdelen,	 2004,	 s.42-43).	 Buradan	 da	 anlaşılacağı	 üzere	 insanın	 sadece	 aklının	 değil;	
duyguları,	gönlü,	 inanç	dünyası,	hisleri,	kaygı	ve	endişeleri	gibi	varoluşsal	yanlarının	da	tatmin	
olması	 gerekir.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	 insanın	 varoluşsal	 boyutlarını	 göz	 önünde	 bulundurmadan	
insanı	anlamak	pek	mümkün	değildir.	Bu	yüzden	 insan,	herhangi	bir	boyutuna	 indirgenmeden	
bütüncül	bir	bakış	açısıyla	değerlendirilmelidir	(Çetin,	2022b,	s.	122).	Bu	doğrultuda	varoluşsal	
anlam	 arayışı	 ve	 dindarlık	 ilişkisini	 psiko-felsefik	 bir	 çerçevede	 ele	 almayı	 hedeflediğimiz	
çalışmamızda	aşağıdaki	hipotezler	test	edilmektedir:	
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H1:	 İbadet	 ile	hayatın	anlam	ve	amacı	arasındaki	 ilişki	 istatistiki	olarak	olumludur.	H2:	
İbadet	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişki	istatistiki	olarak	olumludur.	H3:	Bireysel	dindarlık	ile	
hayatın	anlam	ve	amacı	arasındaki	 ilişki	 istatistiki	olarak	olumludur.	H4:	Bireysel	dindarlık	 ile	
yaşamda	anlam	arasındaki	ilişki	istatistiki	olarak	olumludur.	H5:	İbadet	etme	ile	yaş	arasındaki	
ilişki	istatistiki	olarak	olumludur.	H5a:	Yaşın	artmasıyla	birlikte	ibadet	etme	oranı	da	artmaktadır.	
H6:	Bireysel	dindarlık	ile	yaş	arasındaki	ilişki	istatistiki	olarak	anlamlıdır.	H6a:	Yaşın	artmasıyla	
birlikte	bireysel	dindarlık	oranı	da	artmaktadır.	H7:	İbadet	ile	internet	kullanımı	arasındaki	ilişki	
istatistiki	olarak	anlamlıdır.	H7a:	 İnternet	kullanımının	artması	durumunda	 ibadet	etme	sıklığı	
azalmaktadır.	 H8:	 Bireysel	 dindarlık	 ile	 internet	 kullanımı	 arasındaki	 ilişki	 anlamlıdır.	 H8a:	
İnternet	 kullanımının	 artması	 durumunda	 bireysel	 dindarlık	 azalmaktadır.	 H9:	 Yaş	 ile	 gelir	
durumu	arasındaki	ilişki	anlamlıdır.	H9a:	Yaşın	artmasıyla	birlikte	gelir	durumu	da	artmaktadır.	
H10:	 Yaş	 ile	 internet	 kullanımı	 arasındaki	 ilişki	 anlamlıdır.	 H10a:	 Yaşın	 artması	 durumunda	
internet	kullanım	süresi	düşmektedir.	H11:	İbadet	etme	durumu	yaşamda	anlam	ve	hayatın	anlam	
ve	amacını	yordamaktadır.	H12:	Bireysel	dindarlık	yaşamda	anlam	ve	hayatın	amaç	ve	anlamını	
yordamaktadır.	H13:	İbadet	etme,	hayatın	amaç	ve	anlamı	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişkide	
aracılık	etmektedir.	H14:	Bireysel	dindarlık,	hayatın	amaç	ve	anlamı	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	
ilişkide	aracılık	etmektedir.	

1.	YÖNTEM	

Bu	makalede	hayatın	amaç	ve	anlamı,	yaşamda	anlam	ve	dindarlık	arasındaki	ilişkiler	ele	
alınmıştır.	 Çalışmanın	 teorik	 bölümünde	 dokümantasyon	 yöntemi	 kullanılırken	 uygulama	
bölümünde	 ise	 tarama	 yöntemi	 esas	 alınmıştır.	 Birden	 çok	 değişken	 arasındaki	 ilişkiler	 ele	
alındığı	 için	 tarama	 modellerinden	 ilişkisel	 tarama	 modeline	 başvurulmuştur.	 Örneklemin	
belirlenmesinde	 istatistiki	 ölçütlere	 bağlı	 kalarak	 tesadüfi	 örnekleme	 (rastgele	 örnekleme)	
yöntemi	 kullanılmıştır.	 Verilerin	 elde	 edilmesinde	 nicel	 yöntemler	 kullanılmış	 olup	 örneklem	
grubuna	anket	uygulanmıştır.	Örnekleme	dâhil	olan	kişiler	kendi	rıza	ve	 istekleriyle	çalışmaya	
katılmıştır.		

1.1.	Örneklemin	Nitelikleri	

Çalışmaya	katılanların	97’si	(%28,4)	erkek,	244’ü	(%71,6)	kadındır.	Yaş	aralıkları	18	ile	
56	 arasında	 değişmektedir.	 Örneklemin	 yaş	 ortalaması	 ise	 27,02	 olarak	 tespit	 edilmiştir.	
Katılımcıların	ekonomik	durumuna	bakıldığında	29’u	 (%8,5)	düşük	gelirli,	58’i	 (%17)	orta	altı	
gelirli,	 213’ü	 (%62,5)	 orta	 gelirli,	 37’si	 (%10,9)	 orta	 üstü	 gelirli	 ve	 4’ü	 (%1,2)	 üst	 gelirlidir.	
Katılımcıların	 babalarının	 eğitimine	 göre	 durumları	 ise	 219	 (%65,2)	 kişinin	 babası	 ilkokul	
mezunu,	55’inin	(%16,1)	babası	 lise	mezunu,	52	(%15,2)	kişinin	babası	üniversite	mezunu,	15	
(%4,4)	kişinin	ise	lisansüstü	mezunudur.	Katılımcıların	annelerinin	eğitimine	göre	durumları	ise	
288	(%84,5)	kişinin	annesi	ilkokul	mezunu,	35’inin	(%10,3)	annesi	lise	mezunu,	15	(%4,4)	kişinin	
annesi	 üniversite	 mezunu,	 3	 (%0,9)	 kişinin	 ise	 lisansüstü	 mezunudur.	 Örneklemin	 internette	
geçirmiş	 olduğu	 süre	 bir	 ile	 on	 beş	 saat	 arasında	 değişmektedir.	 Çalışmanın	 örneklemine	
girenlerin	 genel	 ortalamasına	 göre	 iş	 ve	 eğitim	 dışında	 günlük	 4	 saat	 23	 dakika	 internet	
kullanıldıklarını	 görmekteyiz.	 Örneklemden	 2	 kişi	 (%0,6)	 agnostik,	 1	 kişi	 (%0,3)	 deist,	 3	 kişi	
(%0,9)	 dini	 ilgisiz	 ve	 335	 kişi	 (%98,2)	 Müslüman	 olduğunu	 ifade	 etmiştir.	 Ayrıca	 aşağıdaki	
tablodaki	durumlarda	katılımcılardan	elde	edilmiştir.	

Tablo	1:	Örneklemin	bazı	nitelikleri	

	 Evet	 %	 Hayır	 %	

Anne-babamla	farklı	dünyaların	insanlarıyız.		 111	 32,6	 230	 67,4	

Kadın-erkek	eşitliğini	desteklerim	 160	 46,9	 181	 53,1	

Yaşadığım	toplumla	uyumluyum	 235	 68,9	 106	 31,1	

Dine	inanırım	 329	 96,5	 12	 3,5	
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1.2.	Verilerin	Toplanması	ve	Analizi		

Anketlere	 yetişkin	 gruptan	 genel	 bir	 katılım	 olmuştur.	 Veri	 toplamada	 ve	 anketin	
uygulanmasında	 çevrimiçi	 olarak	 internet	 üzerinden	 veri	 toplanmıştır.	 Veriler	 Google	
Dokümanlar	aracılığıyla	elde	edilmiştir.	Örnekleme	dâhil	olay	bireylere	onam	formu	sunulmuş	ve	
etik	çerçeveler	içinde	kalınarak	gerekli	bilgilendirme	yapılmış	ve	anketlere	katılmak	isteyenlerin	
örnekleme	gönüllülük	esasına	dayalı	olarak	katkı	sunmalarına	önem	gösterilmiştir.	Anketler	17	
Ocak	2023	ile	14	Mart	2023	tarihleri	arasında	yapılmıştır.	Verilerin	analizinde	IBM	SPSS	paket	
programı	kullanılmıştır.	Veriler,	 frekans	dağılımı,	 korelasyon	analizi,	 regresyon	analizi,	 yapısal	
eşitlik	modeline	göre	ölçümler	ve	aracılık	testi	de	uygulanmıştır.	

1.3.	Veri	Toplama	Araçları	

Kişisel	 Bilgi	 Formu:	 Araştırmacılar	 tarafından	 demografik	 değişkenleri	 belirlemek	
amacıyla	oluşturulmuştur.	

Hayatın	Anlam	ve	Amacı	Ölçeği:	 Bu	 ölçek,	 Aydın	 ve	 diğerleri	 tarafından	 geliştirilmiştir	
(Aydın	vd.,	2015).	Ölçek	farklı	illerdeki	örneklemler	üzerinde	yapılarak	güvenilirlik	ve	geçerlilik	
testinden	 geçmiştir.	 Ölçek,	 tek	 faktör	 ve	 17	 maddeden	 oluşmaktadır.	 Ölçeğin	 test-tekrar	
sonucundaki	güvenilirlik	katsayısı	0,74	olarak	ortaya	çıkarken	test	yarı	güvenilirlik	katsayısı	0,81	
olarak	tespit	edilmiştir.	Cronbach	Alpha’ya	bağlı	olarak	ortaya	çıkan	güvenirlik	katsayısı	ise	0,91	
olarak	bulgulanmıştır.	

Yaşamda	 Anlam	 Ölçeği:	 Steger	 vd.	 tarafından	 geliştirilmiştir	 (Steger	 vd.,	 2006).	 Türk	
Kültürüne	ise	Demirdağ	ve	Kalafat	(2015)	tarafından	uyarlanmıştır.	Hayat	Memnuniyeti	Ölçeği:	
Ed	Diener	ve	diğerleri	tarafından	geliştirilmiştir.	Özgün	formunda	10	madde	yer	almakta	olup	7’li	
likert	yapıda	hazırlanmıştır.	Ölçek	10	maddeden	oluşmaktadır.	Bu	çalışmada	ölçeğin	alt	boyutları	
kullanılmamıştır.	

Dindarlık	ölçeği:	Zagumny	ve	diğerleri	(2012)	geliştirilen,	psikometrik	analizleri	yapılan	
ve	Ayten	tarafından	(2012)	Türkçeye	çevrilerek	Türkçesi	için	güvenilirlik	ve	geçerlilik	çalışması	
yapılan	 Bireysel	 Dindarlık	 Ölçeği	 kullanılmıştır.	 	 Ayten’in	 ibadetleri	 ölçen	 maddeleri	 de	 bu	
araştırmada	kullanılmıştır.	Bireysel	Dindarlık	Ölçeği;	 tek	boyutlu	 ve	6	maddeden	oluşan	ölçek	
bireylerin	kişisel	hayatlarında	dinin	etki	düzeyini,	dini	bilgi	düzeylerini,	kişisel	yaşamlarında	dine	
verdikleri	önemi	ölçmeyi	hedeflemektedir.	

2.	BULGU	VE	YORUMLAR	

Bu	araştırmada	hayatın	amaç	ve	anlamı,	yaşamda	anlam	ve	dindarlık	ilişkisi	incelenmiştir.	
Araştırma,	 disiplinler	 arası	 yaklaşım	 çerçevesinde	 psikoloji	 ve	 felsefe	 açısından	 ele	 alınmaya	
çalışılmıştır.	 Özellikle	 teorik	 bölümde	 konunun	 felsefi	 ve	 psikolojik	 arka	 planı	 göz	 önünde	
bulundurulmuştur.	 Ardından	 ise	 sahaya	 inerek	 uygulama	 yapılmıştır.	 Bu	 yönüyle	 araştırmada	
hem	disiplinler	arası	bir	yaklaşım	sergilenmiş	hem	de	sahadaki	somut	göstergeler	aktarılmıştır.	
Bulgu	kısmına	bakıldığında	elde	edilen	veriler	birçok	teste	tabi	tutulmuştur.	İlk	olarak	örneklemin	
genel	 durumu	 sunulmuştur.	 Daha	 sonra	 çalışmanın	 önemli	 değişkenleri	 arasındaki	 anlamlı	
korelasyon	ilişkileri	incelenmiştir.	Korelasyon	ilişkileri	tespit	edildikten	sonra	regresyon	analizi	
yapılmıştır.	 Son	 olarak	 ise	 aracılık	 testlerinin	 sonuçları	 ortaya	 koyulmuştur.	 Bu	 analizlerin	
yapılma	 amacı	 ise	 hipotezlerin	 desteklenip	 desteklenmediğini	 bulgulamaktır.	 Bu	 bağlamda	
aşağıdaki	tablolarda	çalışmanın	bulguları	istatistiki	yöntemlere	uyularak	aktarılmıştır.	
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Tablo	2:	Örneklemin	Ortalamaları	

	 Sayı	 Min.	 Max.	 Ort.	 Std.	Sapma	
İbadet		 341	 1,00	 5,00	 4,2837	 ,72809	
Bireysel	Dindarlık	 341	 1,00	 5,00	 4,4555	 ,68150	
Hayatın	Anlam	ve	Amacı	 341	 1,41	 5,00	 3,8932	 ,60658	
Yaşamda	Anlam	 341	 1,50	 7,00	 5,0924	 1,10067	
Yaş	 341	 18	 56	 27,02	 6,647	
İş	ve	Eğitim	Dışında	İnternet	
Kullanım	Saati		

341	 1	 15	 4,23	 2,340	

Ort:	ortalama;	std.:	standart;	min:	en	düşük;	max:	en	yüksek	

Tablo	 2’de	 örneklemin	 genel	 durumu	 aktarılmaktadır.	 Katılımcıların	 çeşitli	
değişkenlerden	aldığı	puanlar	ortaya	koyulmuştur.	İbadet	değişkenine	göre	katılımları	en	fazla	5	
puan	 alırken	 en	 az	 1	 puan	 almıştır.	 Örneklemin	 ibadet	 ortalamaları	 4,28’dir.	 Bu	 bağlamda	
katılımcıların	ibadet	puanlarının	yüksek	olduğunu	ifade	edebiliriz.	Ayrıca	örnekleme	dâhil	olan	
bireylerin	çoğunluğunun	namaz,	oruç,	dua,	Kur’an-ı	Kerim’i	Türkçe	meal	veya	Arapça	okuma	gibi	
ibadetleri	yaptıklarını	söyleyebiliriz.	Bireysel	dindarlık	konusunda	ise	kişiler	1	ile	5	puan	arasında	
almıştır.	 Örneklemin	 bireysel	 dindarlık	 puanı	 ortalaması	 4,45’dir.	 Yine	 örneklemin	 bireysel	
dindarlık	puanları	yüksektir.	Hayatın	anlam	ve	amacına	bakıldığında	çalışmaya	dâhil	olan	kişiler	
1,41	ile	5	puan	arasında	puanlar	almıştır.	Örneklemin	hayatın	anlam	ve	amacı	ortalaması	3,89’dur.	
İbadet	 ve	 bireysel	 dindarlık	 puanlarına	 göre	 hayatın	 anlam	 ve	 amacı	 daha	 düşüktür.	 Kişilerin	
hayatlarında	 anlam	 ve	 amaç	 bulmaları	 yine	 de	 ortalama	 puanın	 üstündedir	 diyebiliriz.	
Araştırmaya	katılan	kişiler	yaşamda	anlam	ölçeğinden	en	düşük	1,50	en	yüksek	7	puan	almıştır.	
Örneklemin	 yaşamda	 anlam	 ortalaması	 5,09’dur.	 Çalışmalara	 katılan	 kişilerin	 yaşamlarında	
büyük	oranda	anlam	bulduklarını	belirtebiliriz.		Örneklemin	yaş	durumuna	bakıldığında	18	ile	56	
yaşları	arasında	değişmektedir.	Çalışmanın	yaş	ortalaması	27,02’dir.	Buradan	hareketle	çalışmaya	
destek	 veren	 kişilerin	 kısmen	 gençler	 ağırlıklı	 olduğunu	 ifade	 edebiliriz.	 İş	 ve	 eğitim	 dışında	
internet	kullanımı	en	az	1	saat,	en	çok	15	saat	arasındadır.	Kişilerin	internet	kullanım	ortalamaları	
4	saat	23	dakikadır.	İş	ve	eğitim	dışında	4	saat	23	dakika	internet	kullanmak	dikkate	değer	bir	
bulgudur.	Değişkenlerin	bu	durumu	aktarıldıktan	sonra	aşağıdaki	Tablo	3’de	değişkenler	arası	
korelasyon	ilişkileri	aktarılmıştır.	

Tablo	3:	Korelasyon	İlişkileri	

	 1	 2	 3	 4	 5	 6	

1.Yaş		 1	 	 	 	 	 	

2.Gelir	 ,195**	 1	 	 	 	 	

3.İnternet	Kullanım	Süre	 -173**	 -,056	 1	 	 	 	

4.İbadet	 ,215**	 -,051	 -,117*	 1	 	 	

5.Bireysel	Dindarlık	 ,225**	 ,010	 -,070	 ,668**	 1	 	

6.Hayatın	Anlam	ve	Amacı	 ,196**	 ,100	 -224**	 ,445**	 ,461**	 1	

7.Yaşamda	Anlam	 -,035	 ,043	 -,096	 ,251**	 ,335**	 ,412**	
*p<0,05;	**p<0,01	

Tablo	 3’deki	 korelasyon	 ilişkilerine	 bakıldığında	 yaş	 ile	 gelir	 durumu	 arasında	 anlamlı	
düzeyde	 pozitif	 ilişki	 olduğu	 görülmektedir.	 Buradan	 hareketle	 yaş	 arttıkça	 gelir	 durumunun	
arttığını	ifade	etmek	mümkündür.	Bulgulara	göre	çalışmanın	“H9:	Yaş	ile	gelir	durumu	arasındaki	
ilişki	 anlamlıdır.	 H9a:	 Yaşın	 artmasıyla	 birlikte	 gelir	 durumu	 da	 artmaktadır”	 hipotezleri	
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desteklenmiştir.	 İnternet	 kullanım	 süresi	 ile	 yaş	 arasında	 anlamlı	 düzeyde	 ilişki	 bulunurken	
internet	kullanım	süresi	ile	gelir	durumu	arasında	anlamlı	düzeyde	ilişki	bulunmaktadır.	İnternet	
kullanım	 süresi	 ile	 yaş	 arasında	 negatif	 yönde	 ilişki	 vardır.	 Buna	 göre	 yaş	 arttıkça	 internet	
kullanım	 süresi	 düşmektedir.	 Araştırmanın	 “H10:	 Yaş	 ile	 internet	 kullanımı	 arasındaki	 ilişki	
anlamlıdır.	H10a:	Yaşın	artması	durumunda	 internet	kullanım	süresi	düşmektedir”	hipotezleri	
doğrulanmıştır	diyebiliriz.	

İbadet	 etme	 ile	 yaş	 arasındaki	 ilişkilere	 bakıldığında	 ibadet	 ile	 yaş	 arasında	 anlamlı	
düzeyde	 pozitif	 yönde	 ilişki	 vardır.	 Yaş	 arttıkça	 ibadet	 etme	 oranı	 da	 artmaktadır.	 Buradan	
hareketle	 “H5:	 İbadet	 etme	 ile	 yaş	 arasındaki	 ilişki	 istatistiki	 olarak	 olumludur.	 H5a:	 Yaşın	
artmasıyla	birlikte	ibadet	etme	oranı	da	artmaktadır”	hipotezleri	desteklenmiştir.	İbadet	ile	gelir	
arasında	 herhangi	 anlamlı	 bir	 ilişki	 yokken	 arasındaki	 ilişkilerin	 negatif	 yönde	 çıkması	 dikkat	
çekici	bir	durumdur.	İbadet	etme	ile	internet	kullanım	süresi	arasında	anlamlı	düzeyde	ve	negatif	
yönde	 ilişki	 bulunmaktadır.	 Verilere	 göre	 internet	 kullanım	 süresi	 arttıkça	 ibadet	 etme	
azalmaktadır	 diyebiliriz.	 Buradan	 hareketle	 “H7:	 İbadet	 ile	 internet	 kullanımı	 arasındaki	 ilişki	
istatistiki	olarak	anlamlıdır.	H7a:	 İnternet	kullanımının	artması	durumunda	 ibadet	etme	sıklığı	
azalmaktadır”	hipotezleri	desteklenmiştir.	

Bireysel	dindarlık	ile	ibadet	arasındaki	ilişki	anlamlı	düzeyde	ve	pozitif	yöndedir.	Bireysel	
dindarlık	 arttıkça	 ibadet	 etme	 oranı	 da	 artmaktadır.	 Bireysel	 dindarlıkla	 yaş	 arasında	 anlamlı	
düzeyde	pozitif	 ilişki	bulunmaktadır.	Aynı	şekilde	bireysel	dindarlık	 ile	yaşın	artması	birbirine	
paralellik	göstermektedir.	Çalışmanın	 “H6:	Bireysel	dindarlık	 ile	yaş	arasındaki	 ilişki	 istatistiki	
olarak	 anlamlıdır.	 H6a:	 Yaşın	 artmasıyla	 birlikte	 bireysel	 dindarlık	 oranı	 da	 artmaktadır”	
hipotezleri	 doğrulanmıştır.	 Bireysel	 dindarlık	 ile	 internet	 kullanımı	 arasında	 anlamlı	 ilişki	
bulunmamaktadır.	Fakat	bireysel	dindarlıkla	internet	kullanımı	arasında	negatif	yönde	ilişkinin	
olması	dikkat	çekmektedir.	Buradan	hareketle	araştırmanın	“H8:	Bireysel	dindarlık	ile	internet	
kullanımı	 arasındaki	 ilişki	 anlamlıdır.	 H8a:	 İnternet	 kullanımının	 artması	 durumunda	 bireysel	
dindarlık	azalmaktadır”	hipotezleri	desteklenmemiştir	denilebilir.	

Bireysel	 dindarlık	 ile	 hayatın	 anlam	 ve	 amacı	 arasında	 anlamlı	 düzeyde	 ilişki	 vardır.	
Bireysel	dindarlık	ile	hayatın	anlam	ve	amacı	arasındaki	ilişki	pozitif	yöndedir.	Bireysel	dindarlık	
arttıkça	hayatta	anlam	ve	amaç	bulma	durumu	da	artış	göstermektedir.	Buradan	hareketle	“H3:	
Bireysel	 dindarlık	 ile	 hayatın	 anlam	 ve	 amacı	 arasındaki	 ilişki	 istatistiki	 olarak	 olumludur”	
hipotezleri	desteklenmiştir.	Bireysel	dindarlık	ile	yaşamda	anlam	arasında	anlamlı	düzeyde	ilişki	
bulunmaktadır.	Bireysel	dindarlık	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişki	pozitiftir.	Bireysel	dindarlık	
arttıkça	yaşamda	anlam	bulma	durumu	da	artmaktadır.	Buradan	hareketle	“H4:	Bireysel	dindarlık	
ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişki	istatistiki	olarak	olumludur”	hipotezleri	doğrulanmıştır.	

Tablo	4:	Regresyon	Ağırlıkları	(YEM)	

	 Regr.	Ağırlığı	 Std.	Hata	 p	

İbadet---->	Hayatın	anlam	ve	amacı	 ,371	 ,040	 ***	

İbadet---->	Yaşamda	Anlam		 ,379	 ,079	 ***	

Bireysel	Dindarlık---->	Hayatın	anlam	ve	amacı	 ,410	 ,043	 ***	

Bireysel	Dindarlık---->	Yaşamda	Anlam	 ,541	 ,083	 ***	

Hayatın	anlam	ve	amacı	---->	Yaşamda	Anlam	 ,748	 ,090	 ***	

***p<0,001	

Tablo	 4’e	 bakıldığında	 regresyon	 ilişkilerine	 dair	 bulgular	 aktarılmıştır.	 Ortaya	 çıkan	
bulgulara	göre	ibadet,	hayatın	anlam	ve	amacını	anlamlı	düzeyde	yordamaktadır.	İbadet,	hayatın	
anlam	ve	amacı	üzerinde	,37’lik	bir	etkiye	sahiptir.	Ayrıca	ibadet,	yaşamda	anlamı	yordamaktadır.	
İbadet,	 yaşamda	 anlam	 üzerinde	 ,38’lik	 etkisi	 vardır.	 Buradan	 hareketle	 “H11:	 İbadet	 etme	
durumu	yaşamda	anlam	ve	hayatın	anlam	ve	amacını	yordamaktadır”	hipotezleri	desteklenmiştir.	
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Bireysel	dindarlık	da	hayatın	anlam	ve	amacını	yordamaktadır.	Ayrıca	bireysel	dindarlık	yaşamda	
anlamı	da	anlamlı	düzeyde	yordamıştır.	Bireysel	dindarlık,	hayatın	anlam	ve	amacı	üzerinde	,41;	
yaşamda	anlam	üzerinde	ise	,54’lük	etkiye	sahiptir.	Buna	göre	çalışmanın	“H12:	Bireysel	dindarlık	
yaşamda	ve	hayatın	anlam	ve	amacını	anlamı	yordamaktadır”	hipotezleri	doğrulanmıştır.	

	

			

	

	

	

Şekil	1:	Çalışmanın	Aracı	Değişken	Modeli	

Şekil	1’e	bakıldığında	aracılık	modeli	kurulan	tüm	değişkenler	birbiriyle	ilişkili	olmalıdır.	
Değişkenler	arasındaki	ilişkiler	istatistiki	olarak	anlamlı	olmalıdır.		Şekil	1’deki	aracılık	modelinde	
ibadetten	yaşamda	anlam	 ilişkisine	 giden	 ilişkide	 anlamlı	düzeyde	 ilişki	 bulunmamaktadır.	 (p:	
128)	Hayatın	anlam	ve	amacının	yaşamda	anlam	üzerindeki	standardize	edilmiş	dolaylı	(aracılı)	
etkisi	,037'dir.	Yani,	hayatın	anlam	ve	amacının	yaşamda	anlam	üzerindeki	dolaylı	(aracılı)	etkisi	
nedeniyle,	hayatın	anlam	ve	amacı	1	standart	sapma	arttığında,	yaşamda	anlam	0,037	standart	
sapma	artar.	Bu,	hayatın	anlam	ve	amacının	yaşamda	anlam	üzerinde	sahip	olabileceği	herhangi	
bir	doğrudan	(aracısız)	etkiye	ektir.	Fakat	ibadet	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişkinin	anlamlı	
olmaması	aracılık	modeli	hakkında	herhangi	bir	çıkarım	yapılmasını	engellemektedir.	Bu	nedenle	
bu	modelin	 istatistiki	 olarak	 anlamlı	 olmadığı	 ifade	 edilebilir.	 Buradan	hareketle	 “H13:	 İbadet	
etme,	hayatın	anlam	ve	amacı	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişkide	aracılık	etmektedir”	hipotezi	
doğrulanmamıştır.	

	

			

	

	

	

Şekil	2:	Çalışmanın	Aracı	Değişken	Modeli	

Şekil	 2’ye	 bakıldığında	 aracılık	modelindeki	 tüm	 değişkenler	 arasındaki	 ilişkiler	 0,001	
değerinde	anlamlıdır.	Hayatın	anlam/amacı	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	regresyon	ilişkisi	,748	
iken	 (bkz.	 Tablo	 4)	 bireysel	 dindarlık	 aracı	 değişken	 olarak	 modele	 dahil	 olduğunda	 hayatın	
anlam/amacının	yaşamda	anlam	üzerindeki	etkisi	,327’ye	düşmektedir.	Bu	durumda	da	aracılık	
modelinin	istatistiki	olarak	geçerli	olduğunu	göstermektedir.	Hayatın	anlam	ve	amacının	yaşamda	
anlam	üzerindeki	dolaylı	(aracılı)	etkisi,154'tür.	Yani,	hayatın	anlam	ve	amacının	yaşamda	anlam	
üzerindeki	dolaylı	(aracılı)	etkisi	nedeniyle,	hayatın	anlam	ve	amacı	1	arttığında	yaşamda	anlam	
0,154	artar.	Bu,	hayatın	anlam	ve	amacının	yaşamda	anlam	üzerinde	sahip	olabileceği	herhangi	
bir	 doğrudan	 (aracısız)	 etkiye	 ektir.	 Hayatın	 anlam	 ve	 amacının	 yaşamda	 anlam	 üzerindeki	
standartlaştırılmış	dolaylı	(aracılı)	etkisi,085'tir.	Yani,	hayatın	anlam	ve	amacının	yaşamda	anlam	
üzerindeki	dolaylı	(aracılı)	etkisi	nedeniyle,	hayatın	anlam	ve	amacı	1	standart	sapma	arttığında,	
yaşamda	 anlam	 0,085	 standart	 sapma	 artar.	 Bu,	 hayatın	 anlam	 ve	 amacının	 yaşamda	 anlam	
üzerinde	sahip	olabileceği	herhangi	bir	doğrudan	(aracısız)	etkiye	ektir.	Buradan	hareketle	“H14:	

Hayatın	anlam	ve	amacı	

İbadet	

Yaşamda	anlam	

a	,445	
b	,084	

c’	,375	

Hayatın	anlam	ve	amacı	

Bireysel	Dindarlık	

Yaşamda	anlam	

a	,461	
b	,184	

c’	,327	
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Bireysel	 dindarlık,	 hayatın	 anlam	 ve	 amacı	 ile	 yaşamda	 anlam	 arasındaki	 ilişkide	 aracılık	
etmektedir”	hipotezi	desteklenmiştir.	

3.	TARTIŞMA	

Çalışmanın	 genel	 durumuna	 bakıldığında	 örneklemin	 çoğunluğu	 dindarlardan	
oluşmaktadır.	 Dindarlık	 durumunun	 yüksek	 olması,	 anne-babayla	 benzerlikleri,	 kadın	 erkek	
eşitliğini	desteklemedeki	oranlar	ve	 toplumla	uyum	durumu	bunu	göstermektedir.	Yapılan	bir	
çalışmada	 buna	 benzer	 sonuçlar	 ortaya	 çıkmıştır.	 Davranış	 yönelimlerine	 bakıldığında	
muhafazakârlığın	 baskın	 olduğu	 görülmektedir.	 Literatürde	 yapılan	 bir	 çalışmada	 kadın	 erkek	
eşitliğini	destekleyenlerin	oranı	%75’ler	civarındadır.	Yine	daha	genç	örneklem	üzerinde	yapılan	
bir	 araştırmada	 anne-babamla	 farklı	 dünyaların	 insanıyız	 diyenlerin	 oranı	 %65	 dolayındadır	
(Korkmaz,	 2022).	 Bu	 açıdan	 çalışmamızın	 katılımcılarının;	 dindarlık,	 davranış	 ve	 tutumlarına	
bakıldığında	daha	tutucu	ve	muhafazakâr	bir	kesimden	oluştuğunu	ifade	etmek	mümkündür.	Dine	
inanırım	 diyenlerin	 oranı	%96,5	 olarak	 tespit	 edilmiştir.	 Bu	 durum	 dindarlıkla	 ilgili	 bulguları	
desteklemektedir.	 Daha	 önce	 yapılan	 çalışmalarda	 benzer	 durumların	 olduğunu	 belirtebiliriz	
(Diyanet	 İşleri	 Başkanlığı,	 2014).	 Yıllar	 içinde	 ülkemizde	 benzer	 bir	 durumun	 var	 olduğunu	
söylemek	mümkündür.	

Değişkenlere	göre	ortalamalara	bakıldığında	örneklemin	ibadet	etme	ve	bireysel	dindarlık	
konusunda	ortalamalarının	yüksek	olduğu	ifade	edilebilir.	Aynı	zamanda	katılımcıların	yaşamda	
anlam	 bulma	 konusunda	 da	 ortalamaların	 yüksek	 olduğu	 belirtebiliriz.	 Fakat	 çalışmaya	
katılanların	hayatın	anlam	ve	amacı	konusunda	ortalama	puanları	diğer	değişkenlere	göre	görece	
düşük	 olduğunu	 görmekteyiz.	 Bu	 açıdan	 örneklemin	 genel	 anlamda	 psikolojik	 iyi	 oluşlarının	
yüksek	olduğunu	söyleyebiliriz.	Ayrıca	internet	kullanımının	da	ortalama	4	saat	23	dakika	olması	
diğer	kayda	değer	verilerden	biridir.	Çalışmanın	katılımcılarının	interneti	iş	ve	eğitim	dışında	aktif	
olarak	kullandıklarını	 söyleyebiliriz.	 Literatürdeki	 çalışmalara	bakıldığında	bir	 çalışmada	 iş	 ve	
eğitim	dışında	internet	kullanımının	4	saat	45	dakika	olduğu	tespit	edilmiştir	(Korkmaz,	2022).	
Başka	bir	araştırmada	ise	iş	ve	eğitim	dışında	internet	kullanımının	4	ile	6	saat	arasında	olduğunu	
söyleyenlerin	 oranı	 oldukça	 yüksek	 çıkmıştır	 (Korkmaz,	 2019).	 Örneklemin	 internet	 kullanım	
süresi	literatürdeki	ortalama	süreye	tekabül	etmektedir.	

Yaş	ile	gelir	arasındaki	ilişkinin	anlamlı	ve	pozitif	yönde	olduğu	saptanmıştır.	Yaş	arttıkça	
gelir	durumu	artış	göstermiştir.	Yaş	 ile	 internet	kullanım	süresine	bakıldığında	yaş	 ile	 internet	
kullanımı	arasındaki	ilişkinin	negatif	yönlü	olduğu	görülmüştür.	Buna	göre	yaş	arttıkça	internet	
kullanım	 süresi	 düşmektedir.	 İnternet	 kullanımına	 dair	 alan	 yazında	 yapılan	 incelemelere	
bakıldığında	gençlerin	daha	fazla	internet	kullandığı	görülmektedir.	Ayrıca	gençlerin	internette	
daha	aktif	oldukları	söylenebilir	(Ögel,	2012).	Gençlerin	interneti	problemli	kullanma	konusunda	
risk	 faktörü	 yüksek	 grubu	 oluşturduğunu	 söyleyebiliriz.	 Bu	 açıdan	 çalışmamızın	 bulguları	
literatürü	desteklemektedir.	Kişilerin	yaşları	arttıkça	internetin	yanı	sıra	sosyal	medya	kullanımı	
da	azalmaktadır.	Zira	internet	kullanımı	ve	internet	bağımlılığı	konusunda	asıl	risk	grubunu	ergen	
ve	gençler	oluşturmaktadır	(Mak	vd.,	2014).	Bu	açıdan	gençlerin	internet	kullanımının	daha	fazla	
olduğunu	ifade	etmek	mümkündür.	

Yaş	 ile	 bireysel	 dindarlık	 ve	 ibadet	 etme	 arasındaki	 ilişkinin	 pozitif	 yönlü	 ve	 anlamlı	
düzeyde	olduğu	tespit	edilmiştir.	Bulgulara	göre	yaş	arttıkça	 ibadet	etme	ve	bireysel	dindarlık	
artış	göstermiştir.	Literatürde	yapılan	çalışmalara	bakıldığında	bu	doğrultuda	sonuçların	ortaya	
çıktığı	 görülmektedir.	 Örneğin	 300	 yetişkin	 üzerinde	 yapılan	 bir	 makalede	 dindarlık	 ile	 yaş	
arasındaki	 ilişkinin	 pozitif	 yönde	 olduğu	 saptanmıştır.	 Bireylerin	 yaşı	 arttıkça	 ibadet	 ve	
dindarlıklarında	da	artış	olmaktadır	(Baynal,	2015).	Yine	yapılan	başka	bir	çalışmada	da	yaşa	bağlı	
olarak	dindarlığın	 artış	 gösterdiği	 ortaya	 koyulmuştur	 (Mehmedoğlu,	 2014).	 Yaşa	bağlı	 olarak	
dindarlığın	 ve	 ibadet	 etmenin	 artması,	 kişilerin	 ahiret	 hayatına	 daha	 fazla	 yönelmelerinden	
kaynaklanmaktadır.	 Ayrıca	 yaşa	 bağlı	 olarak	 kişiler	 maneviyat	 ve	 kutsala	 daha	 fazla	
bağlanmaktadır.	 Bu	 nedenlerden	 dolayı	 gençlere	 göre	 ibadet	 etme	 ve	 dindarlık	 puanlarında	
artışlar	olmaktadır.	Yaş	ile	hayatın	amaç	ve	anlamı	arasında	pozitif	yönlü	ve	anlamlı	düzeyde	ilişki	
olduğu	 tespit	 edilmiştir.	 Bulgulara	 göre	 yaş	 artmasıyla	 birlikte	 hayatın	 amaç	 ve	 anlamı	 artış	
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göstermiştir.	Buna	dair	yapılan	bir	araştırmada	yaş	 ile	hayat	memnuniyeti	 arasındaki	 ilişkinin	
anlamlı	 düzeyde	 olduğu	 görülmüştür.	 Ayrıca	 hayatın	 anlam	 ve	 amacı	 arttıkça	 yaşın	 da	 arttığı	
ortaya	 konmuştur.	 Yani	 gençlere	 göre	 yaşlıların	 daha	 fazla	 hayattan	 memnun	 oldukları	
bulgulanmıştır	(Ayten	&	Tura,	2017).	

Yaşlıların	gençlere	göre	internet	kullanım	sürelerinin	daha	düşük	olması	bireylerin	yaşı	
arttıkça	 sanal	 dünyadan	 ziyade	 gerçek	 dünyada	 daha	 çok	 ilişki	 aramalarından	 kaynaklanıyor	
olabilir.	Çalışmanın	bulguları	incelendiğinde	yaşa	bağlı	olarak	bireysel	dindarlık	ve	ibadet	etme	
de	artış	göstermektedir.	Aynı	zamanda	hayatta	anlam	ve	amaç	bulma	durumu	da	artmaktadır.	
Tüm	 bunlar	 değerlendirildiğinde	 internetten	 ziyade	 hayatın	 bizzat	 kendisine	 yoğunlaşma	
olduğunu	 söylemek	mümkündür.	 Din	 hayatın	 bizzat	 kendisine	 daha	 fazla	 hitap	 etmekte	 olup	
insanların	 aralarındaki	 iletişim,	 etkileşim	 ve	 samimi	 duyguların	 yayılmasına	 daha	 fazla	 önem	
vermektedir.	Bu	doğrultuda	yaş	arttıkça	internet	kullanımının	azalması,	ibadet	etme	ve	bireysel	
dindarlığın	artması	gerçek	hayatın	bir	getirisi	olarak	yorumlanabilir.		

Yaş	ile	hayat	memnuniyeti	arasında	pozitif	yönde	ilişki	olduğu	görülmektedir.	İngilterede	
yapılan	bir	çalışmada	yaş	arttıkça	hayat	memnuniyetinin	arttığı	bulgulanmıştır	(Bailey	ve	Snyder,	
2007).	Tüik	verilerine	göre	bakıldığında	benzer	sonuçların	olduğu	söylenebilir.	Yaşlıların	özellikle	
65	yaş	ve	üzerinin	gençlere	göre	hayat	memnuniyetlerinin	daha	yüksek	olduğu	ve	daha	mutlu	
oldukları	ifade	edilebilir	(Tüik,	2021).	Ülkemiz	dışında	yapılan	çalışmalarda	da	benzer	sonuçların	
ortaya	 çıktığını	 ifade	 edebiliriz	 (Aghababaei	 vd.,	 2016;	Diener,	 1984).	 Bu	 açıdan	 çalışmamızın	
bulgusu	literatürü	destelemektedir.	Ayten	ve	Tura’nın	çalışmasında	yaş	ile	dindarlık	konusunda	
da	pozitif	ve	anlamlı	 ilişki	bulunmuştur.	Hayat	memnuniyeti	gibi	dindarlığın	da	yaşa	göre	artış	
gösterdiği	 belirtilmiştir.	 Yaş	 ile	 yaşamda	 anlam	 arasında	 anlamlı	 düzeyde	 ilişki	 olmadığı	
saptanmıştır.	Bir	çalışmada	ise	yaşa	göre	hayat	memnuniyetinde	ve	mutluluk	düzeylerin	anlamlı	
farklılaşma	 olmadığı	 tespit	 edilmiştir	 ve	 istatistiki	 olarak	 rakamsal	 olarak	 yaşlılar	 lehine	 bir	
durum	olduğu	ifade	edilebilir	(Baird	vd.	2010).	Yine	yapılan	bazı	çalışmalarda	yaş	 ile	yaşamda	
anlam	arasında	ilişki	çıkmadığı	tespit	edilmiştir	(Metz,	2013).	Araştırmamızda	da	yaş	ile	yaşamda	
anlam	ilişkisi	olmaması	bu	durumu	desteklemektedir.		

Benzer	 olarak	 yapılan	 bir	 çalışmada	 dindarlık	 ile	 hayat	 memnuniyeti	 arasında	 pozitif	
yönde	ilişki	bulunmuştur	aslında	bu	çalışmada	dindarlığın	hem	yaşamda	anlamla	hem	de	hayat	
memnuniyetiyle	arasında	pozitif	yönde	ilişki	olduğu	görülmektedir	(Abu	Raiya	vd.,	2021).	İbadet	
etme	 ile	 bireysel	 dindarlık	 arasında	 pozitif	 yönde	 ilişki	 tespit	 edilmiştir.	 Bu	 beklenen	 bir	
durumdur.	İbadet	etme	ile	hayatın	anlam	ve	amacı	aracı	arasında	anlamlı	ve	pozitif	yönde	ilişki	
saptanmıştır.	Kişiler	 ibadet	etmeye	yöneldikçe	hayatta	daha	 fazla	anlam	ve	amaç	bulmaktadır.	
Yapılan	 bir	 çalışmada	 dindarlığın	 kişilerin	 hayat	 memnuniyetine	 katkı	 sağladığı	 görülmüştür.	
Dindarlık	 özellikle	 insanların	 öznel	 iyi	 oluşunu	 ve	 yaşam	 memnuniyetlerini	 pozitif	 yönde	
etkilemektedir	(Peidmont,	2009).	Ülkemiz	dışında	yapılan	bir	başka	araştırmada	ise	İslami	ibadet	
pratikleri	 ile	 hayat	 memnuniyeti	 arasında	 pozitif	 ve	 anlamlı	 bir	 ilişki	 saptanmıştır.	 Sadece	
ibadetlerle	 hayat	 memnuniyeti	 arasında	 değil	 aynı	 zamanda	 dini	 (İslam)	 davranışlarla	 hayat	
memnuniyeti	arasında	da	pozitif	yönde	anlamlı	düzeyde	ilişki	olduğu	bulgulanmıştır	(Abu-Rayya,	
Almoty,	White,	&	Abu-Rayya,	2016).	Bu	bulgular	ve	çalışmalar	göz	önünde	bulundurulduğunda	
araştırmamızın	 alan	 yazını	 desteklediğini	 ifade	 edebiliriz.	 	 Tesadüfi	 örnekleme	 dayalı	 olarak	
yapılan	ve	282	kişi	üzerinde	yapılan	bir	çalışmada	da	dindarlık	ile	hayat	memnuniyeti	arasında	
anlamlı	 düzeyde	 ilişki	 olduğu	 görülmüştür.	 Dindarlık	 arttıkça	 hayat	 memnuniyeti	 artmıştır	
(Ayten,	2013).	

Değişkenler	arasındaki	ilişkilerden	dikkat	çeken	biri	de	ibadet	etme	ve	bireysel	dindarlık	
ile	yaşamda	anlam	arasında	anlamlı	düzeyde	 ilişki	olmasıdır.	Yanı	sıra	 ibadet	etme	ve	bireysel	
dindarlık	ile	yaşamda	anlam	arasında	pozitif	yönde	ilişki	vardır.	Kişilerin	ibadet	etme	sıklığı	ve	
bireysel	dindarlıkları	arttıkça	yaşamda	anlam	bulmaları	da	artmaktadır.	Maneviyat	ve	yaşamda	
anlam	 arasındaki	 ilişkiye	 yönelik	 411	 kişiyle	 İstanbul’da	 yapılan	 bir	 çalışmada	 maneviyat	 ile	
yaşamda	anlamın	alt	boyutları	arasında	anlamlı	düzeyde	ilişki	olduğu	görülmüştür.	Maneviyat	ile	
yaşamda	 anlamın	 olumlu	 alt	 boyutları	 arasında	 pozitif	 ilişki	 varken	 maneviyat	 ile	 yaşamda	
anlamın	olumsuz	alt	boyutları	arasında	negatif	ilişki	bulunmuştur	(Şirin	&	Dursun,	2021).	Yapılan	
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başka	bir	çalışmada	da	gerek	maneviyat	gerekse	dindarlık	ve	dini	başa	çıkma	ile	yaşamda	anlam	
arasındaki	 ilişkiler	 incelenmiştir.	 Bu	 çalışmada	maneviyat	 ile	 yaşamda	 anlam	 arasında	 pozitif	
yönde	 ilişki	 olduğu	 görülmüştür.	Dahası	 dini	 başa	 çıkmanın	 olumsuz	 yönü	 ile	 yaşamda	 anlam	
arasında	negatif	yönde	 ilişki	olduğu	tespit	edilmiştir.	Dindarlık	 ile	yaşamda	anlam	arasında	da	
pozitif	yönde	ilişki	olduğu	ifade	edilmiştir	(Krok,	2015).	Başka	bir	çalışmada	yine	dini	yönelimle	
yaşamda	 anlam	 bulma	 arasında	 pozitif	 yönde	 ilişki	 olduğu	 saptanmıştır.	 (Demir,	 2022).	
Uluslararası	 literatürde	yapılan	bir	çalışmada	 ise	dindar	 ile	yaşamda	anlam	arasındaki	 ilişkiler	
incelenmiştir.	Dindarlık,	dini	aktiviteler	ve	dini	inanç	olmak	üzere	iki	alt	boyutta	ele	alınmıştır.	
Dini	inanç	ile	yaşamda	anlam	arasında	pozitif	ilişki	çıktığı	gibi	dini	aktivitelerle	yaşamda	anlam	
arasında	da	pozitif	yönde	 ilişkiler	çıkmıştır.	Dini	aktivite	ve	dini	 inanç	arttıkça	yaşamda	anlam	
bulma	durumu	da	artmıştır	(Shiah,	Chang,	Chiang,	Lin,	&	Tam,	2015).	Literatürdeki	çalışmalara	
bakıldığında	çalışmamızın	bulguları	alan	yazını	desteklemektedir.	

İstanbul’da	350	kişi	üzerinde	yapılan	bir	çalışmada	dindarlığın	hayatın	anlam	ve	amacına	
yönelik	 olarak	 yaşam	 memnuniyetini	 pozitif	 yönde	 açıkladığı	 tespit	 edilmiştir.	 Yine	 açıklama	
gücünün	çok	yüksek	olmadığını	söylemek	gerekmektedir	(Ayten	&	Tura,	2017).	Değişkenler	arası	
regresyon	ilişkilerine	bakıldığında	ibadet	ve	bireysel	dindarlık	hayatın	anlam	ve	amacını	anlamlı	
düzeyde	yordamıştır.	İbadet	ve	bireysel	dindarlığın	kuvvetli	olmasa	da	belli	ölçüde	hayatın	anlam	
ve	amacı	üzerine	etkisi	bulunmaktadır.	Yapılan	bir	çalışmada	dindarlığın	hayat	memnuniyetini	
pozitif	 yönde	 etkilediği	 görülmüştür.	 Özellikle	 olumlu	 dini	 başa	 çıkmanın	 hayat	memnuniyeti	
üzerinde	 olumlu	 etkisinin	 olduğunu	 belirtebiliriz	 (Turan,	 2018).	 Yapılan	 başka	 bir	 çalışmada	
maneviyat	 ve	 dindarlığın	 hayat	 memnuniyeti	 üzerindeki	 ilişkisi	 ele	 alınmıştır.	 Bu	 çalışmanın	
bulgularına	göre	dindarlık	ve	maneviyat,	hayat	memnuniyetini	olumlu	etkilemektedir.	Regresyon	
ilişkine	bakıldığında	dindarlık	ile	hayat	memnuniyeti	arasında	istatistiki	olarak	anlamlı	düzeyde	
ilişki	vardır	(Estaban	vd.,	2021).	Başka	bir	çalışmada	ise	bireysel	dindarlığın	hayat	memnuniyeti	
üzerinde	 pozitif	 etkisinin	 olduğu	 ortaya	 koyulmuştur.	 Bireysel	 dindarlık,	 hayat	memnuniyetin	
%10’unu	açıklamıştır	(Ayten,	2013).	Din	psikolojisi	alanında	yapılan	diğer	bir	çalışmada	dua	ile	
hayat	memnuniyeti	arasındaki	 ilişkiler	 incelenmiştir.	Regresyon	analizi	de	yapılan	araştırmada	
dua	 etme	 durumu,	 hayat	 memnuniyetini	 olumlu	 yönde	 etkilemiştir.	 Dua	 etme	 davranışı,	 çok	
düşük	de	olsa	hayat	memnuniyetini	açıklamıştır	(Gashi,	2016).		

Çalışmamızın	 bulgularına	 göre	 ibadet	 ve	 bireysel	 dindarlık,	 yaşamda	 anlamı	 anlamlı	
düzeyde	ve	pozitif	yönde	yordamıştır.	Yapılan	bir	çalışmada	da	dini	ibadet	ve	davranış	yaşamda	
anlamı	 pozitif	 yönde	 yordamıştır.	 Ayrıca	 hayatın	 anlam	 ve	 amacı,	 yaşamda	 anlamı	 anlamlı	 ve	
pozitif	yönde	yordamıştır.	Çalışmamızda	olduğu	gibi	açıklama	oranı	düşük	çıkmıştır	(Shiah	vd.,	
2015).	Ülkemizde	yapılan	bir	çalışmada	dini	yönelimin	yaşamda	anlam	üzerinde	anlamlı	düzeyde	
ve	pozitif	yönde	etkisinin	olduğu	görülmüştür.	Var	olan	etkinin	sınırlı	olduğunu	belirtmek	yerinde	
olacaktır	 (Demir,	 2022).	 Dindarlık	 ve	maneviyat	 ile	 yaşamda	 anlam	 arasındaki	 korelasyon	 ve	
çoklu	regresyon	ilişkisini	inceleyen	başka	bir	çalışmada	ise	dindarlığın	yaşamda	anlamı	olumlu	ve	
istatistiki	 anlamlı	 düzeyde	 yordadığı	 tespit	 edilmiştir.	 Ayrıca	 maneviyatın	 da	 benzer	 olarak	
yaşamda	anlam	üzerinde	etkili	olduğu	görülmüştür	(Yoon	vd.,	2021).	Bir	başka	araştırmada	ise	
dindarlığın	insanlara	kontrol	sağladığı	dolayısıyla	yaşamda	birçok	açıdan	insana	faydalar	sunduğu	
ifade	edilmiştir.	Dindarlığın	kontrol	ve	çevreyi	gözetme	sağlamasından	dolayı	yaşamda	anlama	da	
pozitif	katkısı	olduğu	belirtilmiştir	(Chamberlain	&	Zika,	1992).	Diğer	bir	çalışmada	ise	dindarlığın	
yaşamda	amaç	edinmeyi	olumlu	yönde	etkilediği	görülmektedir.	Dindar	olan	bireylerin	yaşamda	
anlam	 bulması	 daha	 muhtemel	 görünmektedir.	 Çünkü	 dindarlığın	 yaşamda	 amaç	 bulmaya	
yardımcı	olduğu	bulgusuna	ulaşılmıştır	(French	&	Joseph,	2007).	 	Hayatın	anlamı	ve	yaşamdan	
memnun	 olmaya	 yönelik	 araştırmalar	 incelendiğinde	 hayat	 memnuniyeti	 ile	 yaşamda	 anlam	
arasında	ilişkiler	olduğu	görülmektedir.	Örneğin	bir	çalışmada	hayat	memnuniyeti	ile	psikolojik	
iyi	oluş	arasında	ilişki	olduğu	görülmektedir	(Ayten	&	Gashi,	2012;	Batan	&	Ayten,	2015;	Uysal,	
Kaya	Göktepe,	Karagöz,	&	İlerisoy,	2017).		

Çalışmamızın	 aracılık	 testinde	 hayatın	 anlam	 ve	 amacı	 ile	 yaşamda	 anlam	 arasındaki	
ilişkiye	hem	ibadet	etme	durumu	hem	de	bireysel	dindarlık	pozitif	katkı	sağlamaktadır.	Bir	kişinin	
yaşamda	anlam	bulmasında	hayatın	anlam	ve	amacı	önemliyken,	bireysel	dindarlık	ve	ibadet	etme	
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de	 bu	 ilişkiyi	 daha	 da	 güçlendirebilmektedir.	 Son	 dönemde	 farklı	 örneklem	 gruplarına	
başvurularak	 yapılan	 çalışmalar	 yaygınlaşmaktadır.	 Üç	 farklı	 örneklem	 grubuna	 dayalı	 olarak	
gerçekleştirilen	bir	çalışma	yürütülmüştür.	Birinci	araştırmada	dindarlık	ile	hayat	memnuniyeti	
arasındaki	ilişkide	yaşamda	anlamın	rolü	olup	olmadığı	incelenmiştir.	İkinci	çalışmada	özgüven	
ile	 iyimserlik	 arasındaki	 ilişkide	 yaşamda	 anlamın	 aracılık	 görevini	 incelenmiştir.	 Üçüncü	
çalışmada	ise	günlük	dini	davranışlarla	iyi	oluş	arasındaki	ilişkide	yaşamda	anlam	bulma	aracılık	
edip	etmediği	ortaya	koyulmaya	çalışılmıştır.	Dindarlık	ile	hayat	memnuniyeti	arasındaki	ilişkide;	
özgüven	ile	iyimserlik	arasındaki	ilişkide	ve	dini	davranışlarla	iyi	oluş	arasındaki	ilişkide	yaşamda	
anlamın	 aracılık	 rolü	 gördüğü	 tespit	 edilmiştir	 (Steger,	 Frazier,	 Kaler,	 &	 Oishi,	 2006).	 Bir	
çalışmada	kaygı	durumu	ruh	sağlığını	etkilerken,	dindarlık	değişkeni	aracı	olarak	modele	dâhil	
edildiğinde	kaygının	ruh	sağlığı	üzerindeki	etkisi	azalmaktadır.	Bu	bakımdan	dindarlık	değişkeni	
ruh	sağlığına	iyi	gelmektedir.	Yine	kaygı	ile	ruh	sağlığı	arasındaki	ilişkiye	yaşamda	anlam	dâhil	
edildiğinde	 de	 pozitif	 etki	 oluşturmaktadır.	 Kaygının	 ruh	 sağlığı	 üzerindeki	 olumsuz	 etkisi	
yaşamda	anlam	bulmayla	kısmi	olarak	kırılmaktadır	(Shiah	vd.,	2015).		

İçsel	 ve	 dışsal	 dindarlık,	 hayat	 memnuniyeti,	 yaşamda	 anlam,	 özgüven	 ve	 cinsiyet	
farklılıkları	gözetilerek	Hong	Kong’da	696	kişi	üzerinde	kapsamlı	bir	çalışma	yürütülmüştür.	Bu	
araştırmada	dindarlığın	aracılık	rolü	de	ele	alınmıştır.	Hayat	memnuniyeti	ile	yaşamda	anlamı	da	
içeren	bir	aracılık	modelinde	içsel	dindarlığın	etkili	olduğu	ifade	edilmiştir.	İçsel	dindarlığın,	hayat	
memnuniyeti	ve	özgüven	gibi	olumlu	durumları	daha	da	artırdığı	belirtilmiştir.	Ayrıca	yaşamda	
anlam,	içsel	dindarlık	ile	hayat	memnuniyeti	arasındaki	ilişkiyi	de	pozitif	yönde	etkilemiştir	(Li	&	
Liu,	 2021).	 Buradan	 anlaşılmaktadır	 ki	 dindarlık,	 hayat	 memnuniyeti	 ve	 yaşamda	 anlam	
arasındaki	ilişkiler	bireylerin	ruh	sağlığına	iyi	gelmekte	ve	pozitif	yönde	katkı	sağlamaktadır.	Bu	
kapsamlı	 çalışmanın	 bulgularına	 göre	 dindarlık	 ve	 yaşamda	 anlam	 değişkeni	 bireylerin	
hayatlarında	oldukça	önemli	etkiye	sahiptir	diyebiliriz.	Makale	de	özellikle	dindarlık	değişkenine	
atfedilen	öneme	bakıldığında	bu	durum	daha	iyi	anlaşılmaktadır.		

SONUÇ	

Bu	 makalede	 hayatın	 amaç	 ve	 anlamı,	 yaşamda	 anlam	 bulma	 ve	 dindarlık	 arasındaki	
ilişkiler	felsefi	ve	psikolojik	olarak	ele	alınmıştır.	Teorik	bölümde	konunun	felsefi	ve	psikolojik	
yönü	 vurgulanırken	 uygulama	 kısmında	 psikometrik	 yönü	 ön	 plana	 çıkmıştır.	 Bu	 çalışmada	
örneklemin	 ibadet,	 bireysel	dindarlık,	 hayatın	 anlam	ve	amacı	 ile	 yaşamda	anlam	konularında	
yüksek	 ortalamalara	 sahip	 olmalarının	 muhafazakâr	 tutumlardan	 kaynaklanıyor	 olduğu	
söylenebilir.	 Çalışmada	 ayrıca	 korelasyon	 ilişkilerin	 gelir	 durumunun	 etkisinin	 olmadığı	
görülmüştür.	Aynı	şekilde	internet	kullanım	süresinin	ibadet	etme	ve	hayatın	anlam	ve	amacını	
etkilediği	 de	 bu	 çalışmada	 ortaya	 çıkan	 önemli	 bulgulardan	 birisidir.	 	 Buradan	 hareketle	
internetin	 hem	 insanların	 hayat	 amaçlarını	 sarstığı	 hem	 de	 daha	 az	 ibadet	 etmelerine	 neden	
olduğu	rahatlıkla	ifade	edilebilir.	Yine	gerek	korelasyon	gerekse	regresyon	analizlerinden	ibadet,	
bireysel	dindarlık,	yaşamda	anlam	ve	hayatın	anlam	ve	amacı	arasındaki	ilişkilerin	ne	denli	önemli	
olduğu	 anlaşılmıştır.	 Değişkenler	 arasındaki	 korelasyon	 ve	 regresyon	 ilişkileri	 de	 bu	 durumu	
kanıtlamıştır.	Hayatın	anlam	ve	amacı	ile	yaşamda	anlam	arasındaki	ilişkide	bireysel	dindarlık	ve	
ibadet	 etmenin	 aracılık	 yapması	 da	 bu	 çalışmadaki	 önemli	 bulgulardan	 biridir.	 Bu	 çalışmada	
özellikle	 dindarlığın	 aracı	 olduğu,	 mediator	modellerin	 daha	 fazla	 çalışılması	 gerektiği	 ortaya	
çıkmıştır.	Zira	ülkemiz	dışında	yapılan	uluslararası	literatürde	dindarlığın	aracılık	yaptığı	birçok	
çalışma	 bulunmuştur.	 Bu	 bağlamda	 varoluşu	 anlama	 ve	 anlamlandırma,	 varoluşsal	 anlam	
arayışıyla	 dindarlık	 ilişkisinin	 mahiyetini	 kavrama	 noktasında	 ülkemizde	 daha	 fazla	
multidisipliner	 çalışma	 yapılmasının	 ne	 kadar	 önemli	 olduğu	 görülmüştür.	 Sonuç	 olarak	 ifade	
etmek	 gerekirse	 insan	 tek	 bir	 boyuta	 indirgenecek	 ya	 da	 diğer	 bir	 ifadeyle	 tek	 bir	 boyutta	
değerlendirilecek	 bir	 varlık	 değildir.	 İnsan	 aklı,	 duyguları,	 iradesi,	 tercihleri	 ve	 kararlarıyla	
varoluşunu	 şekillendiren	 ve	 anlamlandıran	 kompleks	 bir	 varlıktır.	 Bu	 yüzden	 yukarıda	 da	
vurgulandığı	 üzere	 insanın	 anlaşılmasında	 multidisipliner	 çalışmalara	 ağırlık	 verilmelidir.	
Kısacası	böyle	bir	kaygıdan	hareketle	yapılan	bu	çalışmada	da	insanın	varoluşsal	anlam	arayışı	ile	
dindarlık	ilişkisinin	psiko-felsefik	bir	değerlendirmeye	tabi	tutulması	hedeflenmiştir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

It	is	very	important	for	an	individual	to	exist	and	to	give	meaning	to	his	or	her	existing.	This	
means	that,	both	in	theory	and	in	practice,	the	meaning	that	is	given	to	existence	has	a	serious	impact	
on	how	one	lives.	 In	this	context,	some	people	emphasise	that	existence	is	a	miracle	that	happens	
every	moment.	Others	may	see	existence	as	a	situation	that	constantly	causes	people	to	suffer.	In	this	
study,	 it	 is	believed	that	important	distinctions	will	be	made	in	determining	the	differences	in	the	
meaning	of	religion	and	religious	values	between	a	person	who	sees	existence	as	a	negative	condition	
and	a	person	who	accepts	existence	as	the	greatest	blessing	given	to	human	beings.	It	explores	the	
relationship	 between	 meaning	 and	 purpose,	 meaning	 in	 life,	 and	 religious	 affiliation	 from	
psychological	 and	 philosophical	 perspectives.	 The	 theoretical	 underpinnings	 of	 the	 study	 are	 an	
examination	 of	 questions	 of	 philosophy	 and	 psychology	 concerning	 religiousness,	 the	 search	 for	
meaning,	and	the	search	for	meaning	in	life.	This	study	focuses	on	how	existential	meaning	seeking	
and	religiosity	relate.	In	this	context,	what	is	the	meaning	of	existence	and	what	does	existence	mean?	
What	does	existence	mean	and	what	does	it	involve?	What	is	this	existential	perspective?	What	is	the	
meaning	of	the	existential	search	for	the	meaning	of	existence?	How	does	the	existential	quest	for	
meaning	 relate	 to	 religiousness?	 Psycho-philosophical	 assessment	 tries	 to	 find	 answers	 to	 these	
questions.	 The	 study	 relies	 on	 two	 main	 strands.	 It	 begins	 with	 a	 theoretical	 and	 conceptual	
discussion	of	issues	including	the	search	for	meaning,	purpose	and	satisfaction.	The	second	section	is	
the	application.	This	 is	done	 through	 fieldwork,	analysis	and	evaluation.	 It	aims	 to	examine	how	
people's	search	for	meaning	from	birth	to	death,	their	efforts	to	understand	meaning	and	depth	of	
existence,	and	their	religiosity	are	related.	Psychology	of	religion	and	philosophy	of	religion	are	used	
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to	do	so.	At	this	stage,	one	of	the	aims	of	this	study	is	to	show	the	extent	to	which	the	meaning	that	
the	person	attaches	to	existence	and	being	affects	his	or	her	religious	acceptance,	religious	discourse,	
attitudes	 and	 behaviour.	 This	 will	 be	 done	 by	 analysing	 the	 relationships	 between	 religiosity,	
meaning	of	life	and	meaning	and	purpose	of	life	in	the	context	of	searching	for	existential	meaning.	
The	following	hypotheses	are	tested	along	these	lines:	Worship	and	purpose	in	life	have	a	significant	
positive	 relationship.	Between	worship	and	purpose	 there	 is	 a	 significant	positive	 relationship.	A	
significant	 positive	 relationship	 exists	 between	 personal	 religiousness	 and	 purpose.	 Between	
personal	 religiosity	 and	 meaning	 in	 life,	 there	 is	 a	 significant	 positive	 relationship.	 There	 is	 a	
significant	 positive	 relationship	 between	 religious	 worship	 and	 age	 of	 life.	 The	 rate	 of	 worship	
increases	with	increasing	age.	A	clear	relationship	exists	between	personal	religiosity	and	age.	As	
people	get	older,	the	rate	of	personal	religiousness	also	increases.	Worship	and	Internet	use	have	a	
significant	relationship.	As	 internet	use	 increases,	the	frequency	of	praise	and	worship	declines.	A	
strong	relationship	exists	between	individual	religiousness	and	internet	usage.	Individual	religiosity	
decreases	with	increasing	internet	use.	A	strong	link	exists	between	age	and	income	position.	Income	
status	rises	as	age	rises.	A	clear	relationship	exists	between	age	and	Internet	use.	As	age	increases,	
the	 length	 of	 time	 people	 use	 the	 Internet	 decreases.	 Religiousness	 predicts	meaning	 in	 life	 and	
meaning	and	purpose	in	life.	Individual	religiosity	predicts	the	meaning	of	life	and	the	meaning	and	
purpose	of	life.		Worship	provides	the	connection	between	meaning	and	purpose	and	the	meaning	of	
living.	The	relationship	between	meaning	and	purpose	and	meaning	in	life	mediated	by	individual	
religiosity.	 Amongst	 those	 participating,	 97	 (28.4%)	 were	 male.	 244	 (71.6%)	 were	 female.	 The	
average	age	of	the	sample	was	27.02	years,	ranging	from	18	to	56	years.	In	terms	of	economic	status,	
29	 [8.5	%]	were	 lower	middle-income,	 58	 [17	%]	were	 lower	middle-income,	 213	 [62.5	%]	were	
middle-income,	37	[10.9	%]	were	upper	middle-income,	and	4	[1.2	%]	were	upper	middle-income.	
Regarding	the	education	of	the	father,	219	(65.2%)	of	the	respondents	have	finished	primary	school,	
55	 (16.1%)	 have	 finished	 high	 school,	 52	 (15.2%)	 have	 finished	 university	 and	 15	 (4.4%)	 have	
finished	a	post-graduate	study.	In	terms	of	maternal	education,	288	(84.5%)	of	respondents	were	
primary	 school	 graduates,	 35	 (10.3%)	 were	 high	 school	 graduates,	 15	 (4.4%)	 were	 university	
graduates	and	3	(0.9%)	were	postgraduates.	The	time	spent	on	the	Internet	varied	between	1	and	
15	hours.	The	overall	average	of	the	sample	is	4	hours	and	23	minutes	per	day,	excluding	work	and	
education.	 Among	 the	 sample,	 2	 (0.6%)	 were	 agnostic,	 1	 (0.3%)	 was	 atheist,	 3	 (0.9%)	 were	
religiously	indifferent	and	335	(98.2%)	declared	themselves	to	be	Muslim.	Religiosity	was	measured	
using	the	Meaningfulness	and	Purposefulness	of	Life,	the	Meaningfulness	of	Life,	and	the	Personal	
Religiousness	and	Piety	scales.	SPSS	and	AMOS	were	used	to	analyse	the	data	of	the	study.	Frequency	
distributions,	 correlation	analysis,	 regression	analysis	 based	 on	a	 structural	 equation	model	 and	
mediation	 test	 analysis	 were	 employed.	 The	 results	 show	 that	 religious	 worship	 and	 personal	
religiosity	 are	 high.	Meanwhile,	meaning	 of	 life	 and	purpose	 of	 life	were	 above	mean.	A	 positive	
relationship	exists	between	purpose,	worship,	personal	religiousness	and	meaning	of	 life.	Purpose	
and	 meaning	 is	 predicted	 by	 worship	 and	 individual	 religiosity.	 Individual	 religiosity	 acts	 as	 a	
mediator	in	the	relationship	between	purpose	and	meaning	and	meaning	in	life.	
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SOSYAL	MÜHENDİSLİK	PROJESİ	OLARAK	TALİBAN	HAREKETİ	VE	DİN	
ANLAYIŞI	
The	Taliban	Movement	and	Understanding	of	Religion	as	a	Social	Engineering	Project		

	

	 	

Öz		
Taliban	Hareketi	 1994	yılında	Kandahar’a	 bağlı	 İspin	Boldak	 ilçesinde	Tahrik-e	 İslami	Ulema-ye	Kiram	adı	 altında,	
güvensizliğe,	 rüşvete,	yoksulluğa,	şirke	ve	küfre	karşı	cihat	sloganıyla	ortaya	çıkmıştır.	Afganistan’da	 iktidar	olduğu	
dönemlerde	Pakistan,	Suudi	Arabistan	ve	körfez	Arap	Emirlikleri	ile	yakın	ilişkiler	kurmuştur.	İslam	şeriatını	Müslüman	
bir	topluma	uygulanabilir	kılmak	amacıyla	dini,	siyasi	bir	zemine	taşıma	gayreti	içerisinde	olmuştur.	Bu	nedenle	dini,	
devletin	 merkezine	 yerleştirerek	 bireylerin	 dinsel	 kimliğini	 güçlendirmeyi	 ve	 din	 temelli	 bir	 devlet	 kurmayı	
hedeflemiştir.	Bundan	dolayı	liderini	tüm	Müslümanların	halifesi	olarak	ilan	etmiştir.	Taliban	Hareketini	oluşturan	yapı,	
Pakistan’daki	 Vehhabi	 ve	 Deoband	 çizgisinde	 kurulan	medreselerde	 din	 eğitimi	 almıştır.	 Diğer	 bir	 taraftan	 da	 din	
anlayışını	Peştun	kabilelerinin	sosyo-kültürel	kodları	büyük	ölçüde	etkilemiştir.	Sonuç	olarak	Taliban	Hareketinin	din	
algısının	 kriterleri	 net	 olmasa	 da	 genel	 olarak	 Vehhabilik	 düşüncesi,	 Deoband	 okullarının	 öğretileri	 ve	 kabilecilik	
anlayışından	 beslendiği	 ifade	 edilebilir.	 Taliban	 Hareketi,	 Kur’an	 ve	 Hadislerin	 zahiri	 ve	 kuru	 manaları	 etrafında	
şekillenen	kendilerine	özel	bir	din	anlayışı	geliştirmiştir.	Bu	çalışmada	Taliban	Hareketinin	din	anlayışını	oluşturan	
kriterler	incelenmeye	çalışılacaktır.		

Anahtar	Kelimeler:	Afganistan,	Taliban,	Din	Anlayışı,	Hilafet,	Cihat.	

	

Abstract		
The	Taliban	Movement	 emerged	 in	1994	 in	 the	 Ispin	Boldak	district	 of	Kandahar,	 under	 the	name	Tahrik-e	 Islami	
Ulema-ye	Kiram,	with	the	slogan	of	jihad	against	insecurity,	bribery,	poverty,	polytheism	and	blasphemy.	The	Taliban	
established	close	relations	with	Pakistan,	Saudi	Arabia	and	the	Arab	Emirates	during	their	rule	 in	Afghanistan.	The	
Taliban	movement	has	endeavored	to	bring	religion	to	a	political	basis	in	order	to	make	Islamic	sharia	applicable	to	a	
Muslim	society.	The	Taliban	movement	put	religion	at	the	center	of	the	state,	aiming	to	strengthen	the	religious	identity	
of	individuals	and	the	formation	of	a	religion-based	state.	Therefore,	the	Taliban	declared	its	leader	as	the	caliph	of	all	
Muslims.	The	Taliban	movement	received	religious	education	in	madrasahs	established	along	the	lines	of	Wahhabi	and	
Deoband	 in	 Pakistan.	 On	 the	 other	 hand,	 the	 socio-cultural	 codes	 of	 Pashtun	 tribes	 also	 shaped	 the	 Taliban’s	
understanding	of	religion.	The	Taliban	movement	has	developed	a	special	understanding	of	religion	shaped	around	
nonfigurative	and	literal	meanings	of	the	Quran	and	Hadiths.	As	a	result,	although	the	criteria	of	the	Taliban	movement’s	
perception	of	religion	is	not	clear,	it	can	be	stated	that	it	is	generally	fed	the	thought	of	Wahhabism,	the	teachings	of	
Deoband	schools	and	the	understanding	of	tribalism.	In	this	study,	we	will	try	to	examine	the	criteria	that	constitute	the	
Taliban	Movement's	understanding	of	religion.	

Keywords:	Afghanistan,	Taliban,	Understanding	of	Religion,	Caliphate,	Jihad.		 	
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GİRİŞ		

1979	 yılında	 Sovyetler	 Birliği’nin	 Afganistan’ı	 işgal	 etmesiyle	 birlikte	 binlerce	 Afgan	
Pakistan’a	ve	İran’a	göç	etmek	zorunda	kalmıştır.	Pakistan’a	iltica	edenlerin	çoğu	Peştun	kökenli	
olup,	 Pakistanlı	 Peştunların	 yoğun	 olarak	 yaşadığı	 Beluçistan	 ve	 Serhat	 eyaletlerinde	 Batılı	
ülkelerin,	Suudi	Arabistan’ın,	körfez	Arap	ülkelerinin	ve	Pakistan’daki	Peştun	kökenli	kuruluşların	
mali	 yardımlarıyla	 kurulan	 kamplara	 yerleştirilmiştir.	 Afganistan’dan	 Pakistan’a	 devam	 eden	
mülteci	 akını	 sonucunda	 her	 kampta	 zamanla	 dini	 medreseler	 de	 kurulmuştur.	 Pakistan’da	
Cemiyet-i	Ulema,	Cemaat-i	İslami	ve	Cemiyet-i	Ehl-i	Hadis	gibi	Peştun	eksenli	kuruluşların	mevcut	
durumu	 kendi	 lehlerine	 çevirmeyi	 başarmış,	 çeşitli	 şehirlerde	 kendi	 anlayışlarına	 göre	 dini	
medreseler	 açmış	 ve	 Afgan	mültecilerin	 çocuklarının	 ücretsiz	 olarak	 eğitim	 görmesine	 olanak	
sağlamıştır.	1		

Yoksul	 Afgan	 gençleri,	 çocukluk	 döneminden	 itibaren	 ailelerinden	 uzakta	 yatılı	 dini	
medreselerde	din	eğitimi	görmüşlerdir.	Genç	talebeler	Kur’an-ı	Kerim,	Hadis	ve	İslam	hukuku	gibi	
dersleri	az	bilgisi	olan,	İslam	dinini	kuru	ve	zahiri	manalarıyla	anlayan	hocalardan	öğrenmişlerdir.	
Genç	talebeler	medreselerde	din	dersleri	alırken	aynı	zamanda	hocalarına	kayıtsız	ve	şartsız	itaat	
etmeyi	de	öğrenmişlerdir.	Böylece	genç	talebeler	dış	dünyadan	uzakta,	hocalarının	İslam	adına	
verdiği	değerlerle	büyümüşlerdir.	Onlar,	din	eğitimin	yanında	uzun	sakal	uzatma,	başlarına	sarık	
sarma,	yabancı	kadınlarla	konuşmama,	şehirli	ve	eğitimli	kadınlardan	uzak	durma	gibi	değerleri	
de	öğrenmiştir.	Genç	talebelere	dini	eğitimin	yanı	sıra	silah	eğitimi	de	verilmiştir.	Ancak	hiçbiri	
savaşı	 görmemiş	 ve	 savaşa	 katılmamıştır.2	 Onların	 din	 dersleri	 dışında	 kendi	 geçimlerini	
sağlayacak	herhangi	bir	meslekleri	de	yoktur.	Böylece	yüzeysel	din	eğitimlerini	Pakistan’ın	izin	
verdiği	dini	medreselerde	tamamlamışlardır.		

Genç	 talebelerin	 Afganistan’ın	 tarihi,	 kültürü	 ve	 siyasetiyle	 ilgili	 bilgileri	 yok	 denecek	
kadar	 az	 olmuştur.	 Aynı	 zamanda	Afganistan’da	 Ruslara	 karşı	 savaşan	 babalarından	 farklı	 bir	
sosyo-kültürel	ve	siyasi	ortamda	büyümüşlerdir.	Genç	talebeler	savaş	ortamının	getirdiği	gerçek	
manada	 güvensizliği,	 işgali,	 evsizliği	 ve	 felaketleri	 yaşamamışlardır.	 Genç	 talebelerin	
Afganistan’daki	komşularının	veya	kabilelerinin	kim	olduğuna	dair	hiçbir	anıları	olmadığı	gibi,	
ülkenin	geleceği	hakkında	da	herhangi	bir	düşünceleri	olmamıştır.	Onların	en	temiz	ve	saf	inancı,	
İslam	dininin	 diğer	 dinlerden	 daha	 üstün	 ve	mükemmel	 olduğudur.	Dini	medreselerdeki	 genç	
talebelerin	 yaşamları	 zorluklarla	 geçmiştir.	 Ancak	 talebelerin	 hepsi	 fakir	 ailelerden	
geldiklerinden	dolayı	medrese	şartlarına	dayanmaları	kolay	olmuştur.	Çünkü	medreselerde	az	da	
olsa	yiyecek	ve	giyecek	elbise	bulabilmişlerdir.3	Mülteci	kamplarında	her	açıdan	farklı	bir	nesil	
yetiştirilmiştir.	 Böylece	 Taliban	 Hareketinin	 yapısını	 oluşturan	 ilk	 dini	 öğreti	 şekillenmeye	
başlanmıştır.	 Taliban	 Hareketine	 katılan	 savaşçıların	 çoğu	 bu	 medreselerde	 eğitim	 gören	
gençlerden	meydana	gelmiştir.		

Sovyetler	Birliği’ne	karşı	savaş	sırasında	cihat,	dini	medreseler	ve	din	adamları	kavramları	
daha	 da	 önem	 kazanmıştır.	 Bu	 bağlamda	 Afgan	 mültecilerin	 çocuklarının	 dini	 medreselerde	
eğitim	görmenin	ideolojik	ve	sosyal	nedenleri	vardı.	Öncelikle	Afganistan’daki	devlet	okullarında	
sol	 görüşün	 hakim	 olması	 hasebiyle	 Afgan	 halkı	 çocuklarını	 okula	 göndermemiştir.	 Çünkü	 sol	
düşünce	 ve	 ideolojisini	 savunan	 devlet	 aynı	 zamanda	 din	 karşıtlığı	 olarak	 algılanmıştır.	 Afgan	
aileler,	modern	 okullarda	 verilen	 eğitimin	 çocuklarını	 dinden	 uzaklaştıracağına	 inanmışlardır.	
Dönemin	 hakim	 ideolojik	 havanın	 etkisiyle	 genç	 ulemanın	 cihadın	 ilk	 saflarında	 yer	 alması,	
mücahit	grupların	liderlerinin	çoğu	dini	medreselerde	eğitim	görmesi,	din	adamlarının	toplumsal	
ve	 siyasi	 itibarlarının	 bir	 sonucu	 olarak	 ekonomik	 ayrıcalıklara	 sahip	 olması,	 gençlerin	 dini	
medreselerde	eğitim	almaya	teşvik	eden	faktörler	olmuştur.4	Dolayısıyla	mülteci	Afgan	ailelerin	
çocuklarını	kamplarda	kurulan	dini	medreselere	göndermesine	neden	olmuştur.		

 
1	Mohammad	Akram	Arefi,	Mabani	Mazhabi	va	Qavmi	Taliban,	Ulum-e	Siyasi	Der.,	S:4,	İran	1378,	s.	195.	
2	Ahmad	Rashid,	Taliban,	İslam,	Naft	va	Baziha-ye	Bozorg-e	Jadid,	Çev:	Asadullah	Shafayi,	Tahran	1379,	s.	61.	
3	Vahid	Mojde,	Afganistan	Va	Panç	Sal	Solteyi	Taliban,	Tahran	1381,	s.	50-51.		
4 Arefi,	Mabani	Mazhabi	va	Qavmi	Taliban,	s.	192-195.		
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Cihat	döneminde	dini	medreseler	mücahit	gruplarının	savaş	gücünü	eğitme	merkezleri	
haline	gelmişti.	Afgan	mücahit	grupları	arasında	kamplarda	kurulan	dini	medreselerden	en	fazla	
Mevlevi	Muhammed	Nebi	Muhammedi	liderliğindeki	Hareketi	İnkılab-e	İslami	Partisi	ve	Mevlevi	
Yunus	 Hales	 liderliğindeki	 Hizb-e	 İslami	 Partisi	 kullanmıştır.	 Bu	 medreselerde	 okuyan	 genç	
talebeler	mücahit	gruplar	açısından	çok	önemliydi.	Bundan	dolayı	söz	konusu	mücahit	partiler	
kendi	bünyelerinde	Tanzimi	Talebe	adında	öğrenci	 işlerini	düzenleyen	bir	birim	kurmuşlardı.5	
Zamanla	her	mülteci	kampı	mücahit	partilerinin	nüfuzu	altına	girmiş	ve	her	mülteci	kampı	savaşçı	
veya	mücahit	yetiştirme	yeri	haline	dönüşmüştü.	Aynı	zamanda	mücahit	gruplar	dini	medreseler	
aracığıyla	 parti	 ideolojisini	 yayabilmiştir.	 Bu	nedenle	mücahit	 gruplar	 kamplarda	 kurulan	dini	
medreseleri	 her	 açıdan	 önemsemiştir.	 Yalnızca	 Taliban	 Hareketi	 medreselerde	 yetişen	 genç	
talebeleri	savaşçı	olarak	saflarına	çekmeyi	başarmıştır.6	Dini	medreselerde	yetişen	genç	talebeler	
Allah	yolunda	olduklarına	inanmış,	aynı	zamanda	her	durumu	zafer	olarak	görmüşlerdir.	Savaşta	
ölürlerse	 şehit	 olacaklarına,	 yaralanırlarsa	 gazi	 olacaklarına	 her	 zaman	 inanmışlardır.	 Taliban	
Hareketinin	 hem	 1994	 hem	 de	 2021	 yıllarında	 ülkenin	 çeşitli	 şehirlerini	 almalarında	 bu	
düşünceye	borçludur.7	Öte	yandan	Taliban	Hareketi,	yabancı	savaşçılar	olarak	bilinen	cihatçıları	
da	Afganistan	 savaşında	kullanmıştır.	Halihazırda	Taliban	Hareketinin	himayesi	 altında	birçok	
yabancı	 örgüt	 bulunmaktadır.	 Özbekistan	 İslami	 Hareketi,	 Doğu	 Türkistan	 İslami	 Hareketi	 ve	
Pakistan	Taliban	Hareketi	gibi	örgütler	örnek	olarak	gösterilebilir.8	

1. TALİBAN’IN	ORTAYA	ÇIKIŞI	
Taliban	kelimesi	 talebe	kökünden	 türemiş	ve	Farsçada	 talebeler	anlamına	gelmektedir.	

Afganistan’da	 dini	 medreselerde	 okuyanlar	 için	 talebe	 ve	 üniversitelerde	 okuyanlar	 için	 ise	
öğrenci	tabiri	kullanılmaktadır.	Bu	nedenle	talebe,	dini	medreselerde	öğrenim	gören	öğrencileri	
ifade	 eden	 özel	 bir	 kavramdır.	 Bu	 bağlamda	 medrese	 ve	 talebe	 kavramları	 birlikte	 anlam	
bulmaktadır.	 Taliban	 Hareketi	 dini	 medreselerde	 okuyan	 talebelerin	 hareketi	 manasındadır.	
Taliban	Hareketi,	1994	yılında	Kandahar’a	bağlı	İspin	Boldak	ilçesinde	“Tahrik-i	İslami	Ulema-yi	
Kiram”	adı	altında	Molla	Ömer	tarafından	kurulmuştur.			

Taliban	 Hareketinin	 ortaya	 çıkış	 sebeplerini	 iç	 ve	 dış	 faktörler	 olarak	 ikiye	 ayırmak	
mümkündür.	İç	faktörler	arasında	ülkede	devam	eden	iç	savaş,	siyasi	istikrarsızlık,	güvensizlik,	
ekonomik	nedenler,	işsizlik,	Peştun	milliyetçiliği	ve	komşu	ülkelerin	devam	eden	iç	savaşta	taraf	
olması	 yer	 almaktadır.	 Dış	 faktörler	 ise	 Suudi	 Arabistan,	 Körfez	 Arap	 ülkeleri	 ve	 ABD’nin	
bölgedeki	planları	sonucunda	Afganistan’da	Taliban	Hareketinin	ortaya	çıkmasını	hızlandırmıştır.	
Bu	 bağlamda	 Taliban	 Hareketini	 daha	 iyi	 analiz	 edebilmek	 için	 Afganistan’da	 Peştunizm	
hareketini	anlamak	gerekmektedir.	Afganistan’da	siyasi	güç	ve	dolayısıyla	ekonomik	avantaj	ve	
sosyal	statü	250	yıldır	Peştunların	elindedir.	Ancak	1979	yılında	Sovyetler	Birliği’nin	Afganistan’ı	
işgal	 etmesi	 ve	 ülkedeki	 tüm	 etnik	 grupların	 silahlanması	 sonucunda	 Peştunların	 siyasi	
egemenliği	 tehlikeye	 girmiştir.	Mücahit	 grupların	 başkent	 Kabil’i	 ele	 geçirmesiyle	 birlikte	 Rus	
destekli	hükümetin	devrilmesi	ülkede	yeni	bir	dönemin	başlangıcı	olmuştur.	Bu	nedenle	komünist	
subaylar,	 Peştun	 kökenli	 mücahit	 gruplar,	 Pakistan’daki	 mülteci	 kamplarında	 işsiz	 gençler,	
Pakistan	ve	Afganistan’daki	dini	medreselerde	okuyan	talebeler	bir	araya	getirilerek	din	odaklı	
Taliban	Hareketi	adı	altında	birleştirilmiştir.9	Ancak	Taliban	Hareketi,	Peştun	olmayan	subay	ve	
komutanları	 Batı’nın	 işbirlikçisi	 ilan	 ederken,	 Peştun	 kökenli	 subay	 ve	 komutanları	 da	 kendi	
saflarına	dahil	etmiştir.	Taliban	Hareketi	dini,	etnik	milliyetçilikle	birlikte	kullanarak	ülkede	hızla	
hakimiyet	kurmuştur.	Çünkü	Taliban	Hareketi,	Peştun	milliyetçilerine	hakimiyet,	dindarlarına	ise	
cennet,	 huri	 ve	 sonsuz	 yaşam	 vaat	 etmiştir.	 Böylece	 bünyesine	 dahil	 ettiği	 çeşitli	 düşünce	 ve	
akımların	istediğini	verebilmiştir.10		

 
5	Arefi,	Mabani	Mazhabi	va	Qavmi	Taliban,	s.	192	
6	Peter	Marsden,	Taliban,	Jang,	Mazhab	va	Nazm-e	Novin	Dar	Afganistan,	Çev:	K.	Firuzmend,	Tahran	1379,	s.	73.	
7	Jafar	Mahdavi,	Jame’a	Shinasi	Siyasi	Taliban,	Kabil	1393,	s.	69.	
8	 Bbc,	Miyanjegari-ye	 Seracuddin	Hakkani	Miyan	Dovlet	 ve	 Taliban-Pakistani,	www.bbc.co.uk/persian,	 Erişim	Tarihi:	
20.10.2023	

9	Ahmad	Rashid,	Taliban,	İslam,	Naft	va	Baziha-ye	Bozorg-e	Jadid,	s.	201.	
10	Abdulmajid	Majidi,	“Zeminehaye	Ejtemai	Bonyadgarayi	İslami”,	Jerfa	Der.,	Yıl:	2.,	S:	4.,	İran	1386,	s.	65-66.	
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1992	 yılında	 mücahit	 gruplarının	 başkent	 Kabil’e	 girmesiyle	 birlikte	 ülke	 genelinde	
güvensizlik	hakim	olmuştur.	Ülkede	yaşanan	güvensizliğin	sayesinde	mücahit	grupların	komutası	
altında	 savaşan	 savaşçılar,	 kendi	 etnik	 grubu	 dışındaki	 kişilere	 yönelik	 her	 türlü	 insanlık	 dışı	
muameleden	kaçınmamıştır.	İç	savaş	sırasında	insanların	canı,	malı	ve	hatta	namusları	güvende	
olmamıştır.	 Sadece	 Kabil’de	 mücahit	 grupların	 başlattığı	 savaşta	 25	 bin	 sivil	 öldürülmüştür.	
Milyonlarca	insan	komşu	ülkelere	göç	etmek	zorunda	kalmıştır.	Ülkenin	bütün	şehirleri	harabeye	
dönmüştür.	İç	savaş	nedeniyle	ülke	ekonomisi	tamamen	çökmüş	ve	binlerce	kişi	işsiz	kalmıştır.	
Mücahit	grupların	vaat	ettiği	barış,	güvenlik,	huzur	ve	refah	hiçbir	zaman	sağlanamamıştır.	Ancak	
1994	yılında	Taliban	Hareketi	Afgan	halkının	beklediği	ve	özlemini	duyduğu	huzur	ve	güvenlik	
sağlanmıştı.	 Taliban	 Hareketinin	 ülkede	 mevcut	 düzene	 karşı	 ayaklanması	 ve	 reforme	 etme	
çabaları	gibi	propagandaları	sayesinde	kısa	bir	sürede	önemli	başarılar	elde	etmiştir.11	 	

Öte	yandan	Taliban	Hareketinin	ortaya	çıkmasında	ve	güçlenmesinde	iç	faktörler	kadar	
dış	faktörlerin	de	önemi	büyüktür.	Çünkü	bu	yapının	ortaya	çıkmasında	bölgesel	ve	uluslararası	
güçlerin	menfaat	ve	çıkar	çatışmaları	önemli	ölçüde	etkili	olmuştur.	Afganistan’ın	Sovyetler	Birliği	
tarafından	 işgal	 edildiği	 dönemde	 Afgan	 cihadı,	 bölgedeki	 çıkar	 çatışmalarından	 dolayı	 İslam	
ülkeleri	için	bir	manevra	ve	güç	gösterisi	alanına	dönmüştür.	Bu	bağlamda	Afganistan’ın	komşu	
ülkeleri	Pakistan	ve	İran’ın	cihat	döneminde	mücahit	gruplara	kendi	menfaatleri	doğrultusunda	
hem	mali	hem	de	lojistik	destek	verdiği	bilinmektedir.	

ABD,	 Sovyetler	 Birliği’nin	 bölgedeki	 nüfuzunu	 kırmak	 amacıyla	 Pakistan	 üzerinden	
mücahit	 gruplara	mali	 ve	 silah	 yardımı	 yapmış	 ve	 Sovyetler	 Birliği	 ordusunun	Afganistan’dan	
çıkmasına	 kadar	 da	 devam	 etmiştir.	 Pakistan,	 Batı	 ve	 Müslüman	 ülkelerin	 mücahit	 gruplara	
sağladığı	yardımların	merkezi	haline	gelmiştir.12	Çünkü	Pakistan	Devleti,	Afganistan’da	kurulacak	
her	yapıda	söz	sahibi	olmak	istemiştir.13	Pakistan,	bölgesel	ve	küresel	menfaatleri	doğrultusunda	
dış	 politika	 düzenlemeye	 çalışmıştır.	 Bu	 nedenle	 Pakistan	 Devleti	 Batılı	 ve	 Arap	 ülkelerinin	
mücahit	gruplarına	yapılan	mali	ve	askeri	yardımlara	izin	vermiştir.	Pakistan	Devleti	ülkesinde,	
Sovyetler	 Birliği’ne	 karşı	 savaşan	 mücahit	 gruplardan	 oluşan	 7	 Sünni	 partinin	 bürolarının	
açılmasına	 izin	 verirken	 Şii	 partilerin	 ofislerinin	 açılmasına	 izi	 vermemiştir.	 Batı	 ve	 Arap	
ülkelerinin	 mücahit	 gruplara	 sağladığı	 yardımların	 Şii	 mücahit	 gruplara	 verilmesi	 Pakistan	
Devleti	tarafından	engellenmiştir.14		

Bu	 bağlamda	 7	 Sünni	 mücahit	 grubunun	 6’sını	 Peştun	 kökenli	 liderler	 tarafından	
yönetilmiştir.	Ekim	1994	yılından	önce	Pakistan	Devleti,	Peştun	asıllı	Gülbeddin	Hikmetiyar’ın	
liderliğindeki	Hizb-i	 İslami’yi	 desteklemiştir.	 Ancak	 Pakistan’ın	 bölgesel	 çıkarları	Hizb-i	 İslami	
aracılığıyla	sağlanamayınca	Hikmetiyar’a	alternatif	olarak	Taliban	Hareketinin	desteklenmesine	
karar	verilmiştir.15		

Eylül	 1996'da	Pakistan	Devleti,	mülteci	 kamplarından	 toplanan	 işsiz	 gençlerin,	Taliban	
Hareketi'nin	Afganistan'da	kurduğu	askeri	eğitim	kamplarına	savaşçı	olarak	götürülmesine	izin	
vermiştir.	 Bu	 anlamda	 Pakistan	 Devleti	 1974	 yılından	 itibaren	 Peştunizm	 düşüncesiyle	 yakın	
ilişkiler	kurmuş	ve	Peştun	asıllı	hareketler	üzerindeki	etkisi	ve	desteği	artarak	devam	etmiştir.16	
Bundan	 dolayı	 Afganistan,	 İran	 ve	 Pakistan	 arasında	 bir	 rekabet	 alanı	 haline	 dönüşmüştür.	
Dolayısıyla	 hem	 İran	 hem	 de	 Pakistan,	 Afganistan’da	 kendi	 lehlerine	 çalışacak	 bir	 hükümeti	
iktidara	 getirmek	 için	 milyonlarca	 dolar	 harcamıştır.	 Afganistan’da	 güçlü	 bir	 iktidarın	
gelmemesinde	ve	iç	savaşın	devam	etmesinde	hem	İran’ın	hem	de	Pakistan’ın	büyük	payı	vardır.	

Pakistan’da	 büyük	 dini	medreseleri	 bulunan	 Cemiyet-i	 Ulema	mezhepçi	 bir	 örgüt	 olup	
lideri	 Pakistanlı	 Dürrani	 Peştunlarından	 Mevlana	 Fazlurrahman’dır.	 Afgan	 cihadı	 sırasında	
Cemiyet-i	 Ulema,	 Afganistan’daki	 Dürrani	 Peştunlar	 arasında	 dini	 merkezler	 kurarak	 Peştun	
gençlerini	cihat	için	hazır	hale	getirmiştir.	Mevlana	Fazlurrahman,	Pakistan	Devletinin	Afganistan	

 
11	William	Mili,	Afganistan	Taleban	ve	Siyasetha-ye	Jahani,	Çev:	Abdul	Gaffar	Mohakkek,	Tahran	1373,	s.	67.		
12	Miragha	Haqjo,	“Naqsh-e	Amrika	dar	Tadavum-e	Bohran-e	Afganistan”,	Mahname-yi	Amin	Der.,	S:4,	İran	1377,	s.	19,47.	
13	Hamid	Ahmadi,	“Taliban,	Rishe-ha,	Elal-e	Zohur	va	Avamel-e	Roshd”,	Etelaat-e	Siyasi-İktisadi	Der.,	Yıl:	11,	S:	131-132,	
Tahran	1377,	s.	30	

14	Ahmad	Rashid,	Taliban,	Zanan,	Tejaret-i	Mafya	Va	Proje-yi	Azim	Naft	Dar	Asya-yi	Markazi,	Çev:	Najle	Khandeq,	Tahran	
1382,	s.	54.	

15	William	Mili,	Afganistan	Taleban	ve	Siyasetha-ye	Jahani,	Çev:	Abdul	Gaffar	Mohakkek,	s.	131.	
16	Jengiz	Pahlavan,	“Afghanistan,	Asr-e	Mojahedin	va	Barameden-e	Taliban”,	Tahran	1377,	s.	215.	
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siyasetini	Peştunlar	 lehine	etkilemiştir.	O,	1994	yılında	Taliban	Hareketinin	desteklenmesi	 için	
ABD	ve	bazı	Avrupa	ülkelerini	ziyaret	etmiş,	en	önemli	ziyareti	ise	Suudi	Arabistan	ve	körfez	Arap	
ülkelerine	olmuştur.	Onun	çabaları	sonucunda	1996	yılında	Suudi	Arabistan’ın	istihbarat	şefi	olan	
Faysal,	 Pakistanlı	 yetkilerle	 buluşmuştur.	 Bu	 görüşmenin	 ardından	 Suudi	 Arabistan,	 Taliban	
Hareketine	en	önemli	mali	desteği	sağlayan	ülkelerden	biri	haline	gelmiştir.	1995	yılında	Mevlana	
Fazlurrahman	 vasıtasıyla	 ilk	 kez	 Suudi	 Arabistan’ın	 istihbarat	 şefi	 Faysal	 ve	 körfez	 Arap	
ülkelerinin	 şeyhleri	 Kandahar’da	 Taliban	 Hareketinin	 liderleriyle	 bir	 araya	 gelmiştir.	 Böylece	
Taliban	Hareketinin	Arap	dünyasına	yakınlaşması	ve	Arapların	mali	desteğini	kazanması	Mevlana	
Fazlurrahman	aracılığıyla	olmuştur.17			

1991-1994	yılları	arasında	Afganistan	ABD’li	 siyasetçiler	 için	önemli	olmamıştır.	Ancak	
Taliban	Hareketinin	ortaya	çıkmasıyla	birlikte	Afganistan	hem	bölge	hem	de	uluslararası	güçler	
için	önemli	hale	gelmiştir.	Dönemin	ABD	dışişleri	bakan	yardımcısı	Robin	Raphel	ve	senatör	Hank	
Broun’un	1995	yılının	Kasım	ayında	Afganistan’ı	ziyaret	ettikten	sonra	ABD’nin	dış	siyasetinde	
önemli	bir	ülke	olmuştur.18	

Afganistan	merkezli	bir	projenin	hayata	geçebilmesi	için	bölgenin	güvenlik	sorunlarının	
giderilmesi	gerekmektedir.	Bölgeyi	istikrarsızlaştırma	potansiyeli	taşıyan	tüm	yapıların	meşru	bir	
statüye	 kavuşturulması	 ya	 da	 etkisizleştirilmesi	 gerekmektedir.	 2001-2021	 yılları	 arasında	
Amerika	öncülüğünde	bölgeyi	 tehdit	eden	yapılarla	NATO	güçleri	adı	altında	verilen	mücadele	
sonuç	vermemiştir.	2018	yılında	Amerikalılar	ile	Taliban	Hareketi	Doha’da	barış	müzakerelerine	
başlayıp	2020	yılında	iki	taraf	arasında	bir	anlaşma	imzalanmıştır.	Bu	anlaşmaya	göre	Amerikan	
askerleri	aşamalı	olarak	Afganistan’dan	ayrılacak,	Afganistan	Devleti	ile	Taliban	Hareketi	arasında	
görüşmelere	 başlanacaktı.	 Ancak	 Afganistan	 Devleti	 ile	 Taliban	 Hareketi	 yapıcı	 bir	 barış	
anlaşmasına	 varamamıştır.	 Sonuç	 olarak	 Ağustos	 2021	 ayında	 Cumhurbaşkanı	 Eşref	 Gani’nin	
ülkeyi	 terk	 etmesiyle	 birlikte	 Taliban	 Hareketi	 yönetime	 el	 koymuştur.19	 Taliban	 Hareketinin	
iktidara	gelmesiyle	birlikte	ülkede	güvenlik	ortamı	oluşmuş	gibi	 görünmektedir.	Afganistan’da	
güvenlik	ortamının	devam	etmesi,	bölgenin	barışa	ve	huzura	kavuşması	anlamına	gelerek	yarım	
kalan	ya	da	başlanmamış	tüm	projeler	yeniden	gündeme	gelmiştir.	Projelerin	başlamasının	tüm	
bölge	 ülkelerine	 fayda	 sağlayacağı	 düşünülmektedir.	 Ancak	 Taliban	 Hareketi	 bir	 sosyal	
mühendislik	 projesi	 olarak	 düşünüldüğünde,	 İslam	 dünyasındaki	 köktenci	 grupların	 kontrol	
edilmesi	bu	yolla	sağlanmaya	çalışılmıştır.	Çünkü	Taliban	Hareketinin	himayesini	alan	pek	çok	
radikal	 örgüt	 vardır.	 Bu	 örgütler	 dünyanın	 birçok	 bölgesinde	 ABD’nin	 çıkarlarını	 tehlikeye	
düşürmektedir.	 ABD,	 Taliban	 Hareketi	 aracılığıyla	 bölgedeki	 tüm	 örgütler	 üzerinde	 kontrol	
sağlamaya	çalışmaktadır.			

2. TALİBAN’IN	DİN	ANLAYIŞI	
Bernard	Lewis	ve	Samuel	Huntington	gibi	Batılı	düşünürler	İslam’da	şiddet	eylemlerinin	

varlığının	 dinden	 kaynaklandığı	 görüşünü	 savunmuşlardır.	 Onlara	 göre	 cihat	 meselesi	 tüm	
Müslümanlar	için	dini	emirlerinin	en	önemlisi	ve	vazgeçilmezidir.	Bundan	dolayı	“Din	adamları,	
fakihler	 ve	 gelenekçiler	 cihadın	 dinin	 vazgeçilmez	 bir	 görevi	 olduğunu”	 söylemişlerdir.20	
Dolayısıyla	 onlara	 göre	 İslam’da	 cihat	 meselesi	 her	 Müslümanı	 şiddete	 sürükleyebilecek	 bir	
etkendir.	Halbuki	bütün	Müslümanlar	homojen	bir	yapıya	sahip	değiller.	Çünkü	İslam’ın	 içinde	
çeşitli	mezhepler,	 fırkalar	ve	 cereyanlar	mevcuttur.	Her	mezhebin	veya	her	 fırkanın	 İslam’dan	
anladığı	 yorum	 farklıdır.	 Bu	 anlamda	 İslam	 dünyasındaki	 üç	 ideolojik	 yaklaşımı	 birbirinden	
ayırmak	 gerekmektedir;	 birincisi	 İslam	 tarihinden	 günümüze	 kadar	 devam	 eden	 ve	 tüm	 fikir	
akımlarında	var	olan	geleneksel	veya	Ortodoks	İslam	yaklaşımı	olmuştur.	İkincisi	ise	Müslüman	
aydınların	benimsediği	Modernist	İslam	anlayışıdır.	Modernist	İslam	anlayışı	ise	kendi	içinde	3’e	
ayrılmıştır;	1.	İslam’ın	modern	yorumunu	kabul	eden	dindar	aydınlar	olarak	bilinmektedir.	2.	din	
ile	modern	medeniyetin	birleşimini	savunan	gelişimci	ve	dönüşümcü	aydınlardır.	3.	grup	ise	İslam	
dini	etrafında	modern	bir	medeniyetin	oluşmasını	 isteyen	muhafazakarlardır.	Üçüncü	grup	 ise	
İslam	 şeriatının	 Selefi	 Salihinin	 yaklaşımına	 göre	 uygulanması	 gerektiğine	 inanan	 Selefi	 grup	

 
17	William	Mili,	Afganistan	Taleban	ve	Siyasetha-ye	Jahani,	Çev:	Abdul	Gaffar	Mohakkek,	s.	115.	
18	Hamid	Ahmadi,	“Taliban,	Rishe-ha,	Elal-e	Zohur	va	Avamel-e	Roshd,	s.	34.	
19	Bbc,	www.bbc.co.uk/persian,	Erişim	tarihi:	20.10.2023.	
20	Hrair	Dekmijian,	Conbeşhaye	İslami	Dar	Cahan-e	Arab,	Çev:	Hamid	Hamidi,	Tahran	1366,	s.	146.	
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olarak	 bilinmektedir.	 Selefilerin	 bazı	 takipçileri	 amaçlarına	 ulaşmak	 için	 şiddet	 eylemlerini	
meşrulaştırmıştır.21	

Taliban	Hareketinin	din	algısına	bakıldığında	İslam	şeriatını	yüzeysel	okumaları,	önyargı	
ve	 şiddeti	 benimsemeleri	 ve	 insanların	 dış	 görünüşlerine	 göre	 yargılamaları,	 zihin	 kodlarının	
kabile	 anlayışının	 ötesine	 geçmediğinin	 göstergesidir.	 Bu	 bağlamda	 Taliban	 Hareketinin	 din	
anlayışını	anlamada	üç	önemli	kaynaktan	beslendiği	söylenebilir:						

a- Vehhabilik-Selefilik	düşüncesi	etrafında	şekillenen	din	anlayışı,		
b- Peştun	kabilelerinin	gelenekleri	etrafında	şekillenen	din	anlayışı,	

c- Deoband	 medresesinin	 ön	 gördüğü	 dini	 inanç	 ve	 öğretiler	 etrafında	 şekillenen	 din	
anlayışı.		

Taliban	Hareketinin	Pakistan’ın	büyük	dini	medreseleri	olan	Cemiyet-i	Ulema	ve	Sepahe	
Sahabe’ye	yakınlığı,	kadınlara	karşı	sert	tutumları,	Sünni	olmayan	gruplara	karşı	tekfir	fetvaları,	
dini	 öğretilerden	 yüzeysel	 anlamaları,	 Pakistanlı	 din	 adamlarına	 yakınlıkları,	 Vehhabilik	 tezini	
savunan	 medreselerde	 okumaları,	 intihar	 saldırılarını	 meşru	 görmeleri,	 şiddet	 eylemlerini,	
Vehhabilik	görüşünü	ve	İbn-i	Teymiyye’nin	dini	yorumlarını	benimsemeleri,	Vehhabilik-Selefilik	
düşüncesine	daha	yakın	durma	tezlerini	güçlendirmiştir.22	

Öte	 yandan	 Taliban’ın	 kurduğu	 İslami	 hükümet,	 Suudi	 ailesinin	 Arabistan’da	 kurduğu	
hükümet	 sistemine	 pek	 çok	 açıdan	 benzemektedir.	 Çünkü	 Suudi	 ailesi	 Vehhabilik	 düşüncesi	
sayesinde	 Arabistan	 topraklarına	 kılıcın	 zoruyla	 hakim	 olmuştur.23	 Arabistan’da	 diğer	 İslam	
ülkelerine	kıyasla	İslam	şeriatı	insanları	korkutmak	için	bir	araç	olarak	kullanılmıştır.	Suudi	ailesi,	
İslam’ın	gerçek	savunucuları	olduklarını	ve	aynı	zamanda	tüm	siyasi	muhaliflerinin	de	Allah’ın	
düşmanı	olduğunu	ileri	sürerek,	cihat	fetvası	çerçevesinde	öldürülmeyi	caiz	görmüştür.24	1996-
1998	yılları	arasında	Taliban	Hareketi,	Herat,	Kabil,	Mezar-i	Şerif	ve	Bamyan	şehirlerinde	binlerce	
sivili	öldürerek	ve	korku	salarak	hakimiyetlerini	genişletmiştir.	Taliban	Hareketinin	2021	yılında	
birçok	 kentte	 sivilleri	 öldürmesi,	 kadınlara	 karşı	 sert	 tutumu,	 devlet	 dairelerinde	 çalışan	
erkeklerin	 sakal	 bırakma	 zorunluluğu	 gibi	 konular	 onları	 Vehhabilik-Selefilik	 çizgisine	
yakınlaştırmıştır.25	 Taliban	Hareketinin	 dini	 düşünce	 açısından	 kendi	 içinde	 tutarlı	 ve	 örgütlü	
olduğu	 ya	 da	 onların	 dini	 düşüncesinin	 tamamının	 Vehhabilik-Selefilik	 doktrininden	
kaynaklandığı	fikri	tartışılmaya	açık	bir	konudur.		

Taliban	Hareketinin	din	anlayışını	oluşturan	bir	diğer	görüş	ise	Deoband	medreselerinin	
din	 algısını	 benimsemiş	 olmalardır.	 Dolayısıyla	 bu	 konuyu	 anlayabilmek	 için	 Deoband	
medreselerinin	din	anlayışından	bahsetmek	gerekir.		

Deoband,	Hindistan’ın	Uttar	Pradesh	eyaletinde	bir	kasabadır.	Deoband	medresesi	1867	
yılında	Mevlana	Muhammed	Kasım	Nantavi	tarafından	kurulmuştur.	Deoband	medresesinin	en	
önemli	hedefleri	arasında	Hint	 toplumundaki	 İngiliz	sömürge	yönetimine	son	verilmesi	ve	Şah	
Veliyullah	Dehlavi’nin	görüşlerinin	yeniden	canlandırılması	yer	almıştır.26	

Şah	 Veliyullah	 Dehlavi,	 Hindistan	 Müslümanları	 arasında	 birliğin	 sağlaması	 için	 çaba	
harcamıştır.	Onun	döneminde	Hindistan	Müslümanları	arasında	çatışma,	ayrılıkçılık	ve	bölünme	
sorunlarının	 artması	 nedeniyle	 Hindistan’daki	 Müslümanların	 varlığı	 tehlike	 altındaydı.	 Bu	
nedenle	 Şah	 Veliyullah	 Hindistan	 Müslümanları	 arasında	 dini	 ihya	 hareketlerini	 başlatmış	 ve	
Müslümanların	 dini-manevi	 lideri	 olmuştur.	 Hindistan’da	 Müslümanların	 varlığının	 tehlike	
altında	olması,	Hindular	ve	Sihlerin	durumunun	güçlenmesi	Şah	Veliyullah	için	Hindistan’ın	İngiliz	
sömürgesi	 olmasından	 daha	 önemliydi.	 Bu	 bağlamda	 Afgan	 Şahlarından	 Ahmet	 Şah	 Abdali’yi	
(Dürrani)	Hindistan’a	saldırmaya	ikna	etmiş,	o	Hindistan	İngiliz	kolonisinin	önündeki	en	büyük	
engel	oluşturan	Merhete	Hindularına	karşı	 savaşmıştır.	Böylece	Merhete	Hindularının	ortadan	
kalkması	 üzerine	 İngilizlerin	 Hindistan’daki	 etkisi	 ve	 nüfuzu	 daha	 da	 güçlenmiştir.	 Şah	

 
21	Seyit	Said	Zahedani,	Jonbesh	Haye	Bonyadgarayi	İslami,	Qarb	Shenasi	Bonyadi	Der.,	Yıl:	3,	S:2,	1391,	s.	97-98.	
22	Hafta	Name	Payame	İstiklal,	S:7,	Tahran	1376,	s.	3.	
23	Mehmet	Ali	Büyükkara,	Suudi	Arabistan	ve	Vehhabilik,	İstanbul	2013,	s.	23.	
24	Fred	Halliday,	Arabistan	Bi	Salatin,	s.	323.	
25	Abdullah	Mohammadi,	Taliban	Hareketinin	Zihin	Kodları,	Erzurum	2016,	s.	43-77.	
26	Qasem	Safi,	Sefername-yi	Pakistan:	Negarishi	be	Tarikh	va	Farhang,	Tahran	1366,	s.	25.		
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Veliyullah’tan	sonra	oğlu	Şah	Abdulaziz	Hindistan’ı	Darül	Harp	ilan	ederek	İngilizlere	karşı	cihat	
fetvası	vermiştir.27	

Şah	 Veliyullah	 Nakşibendi	 tarikatına	 bağlıydı.	 Medine’de	 Şah	 Veliyullah	 ve	 Vehhabi	
mezhebinin	 kurucusu	 Abdulvehhap	 ile	 birlikte	 din	 dersleri	 aldığına	 dair	 bazı	 iddialar	 vardır.	
Ancak	birbirleriyle	görüştüklerini	kanıtlayan	herhangi	bir	belge	mevcut	değildir.	Şah	Veliyullah’ın	
hocaları	arasında	dönemin	önemli	din	adamlarından	Şeyh	Süleyman	Mağribi	ve	Şeyh	Es-Sanevi	
de	bulunmaktadır.28	Şeyh	Süleyman	Mağribi	ve	Şeyh	Es-Sanevi’nin	dini	ihya	hareketlerine	ilişkin	
görüşleri	 ve	 Şah	 Veliyullah’ın	 onların	 talebesi	 olması	 nedeniyle	 bazı	 Batılı	 araştırmacılar,	 Şah	
Veliyullah	Dehlavi’nin	hareketinin	Vehhabiliğin	tesiri	altında	olduğu	sonucuna	varmışlardır.29	Şah	
Veliyullah,	İslam’da	hilafetin	Kureyş’in	hakkı	olduğuna	ve	İslam	dünyasında	bir	halifenin	gerekli	
olduğuna	 inanmasına	 rağmen,	 Hindistan’a	 hakim	 olan	 Türk	 İmparatorluğunu	 ve	 Osmanlı	
halifeliğini	desteklemiştir.	Onun	bir	diğer	görüşü	de	Ehli	Sünnet	dışındaki	Müslümanlara	karşı	
tutumudur.	 Şiilere	karşı	Ezalohu	el-Hulefa	 kitabını	 yazmıştır.	Bu	noktada	Vehhabi	mezhebinin	
kurucusu	 Abdulvehhap	 ile	 aynı	 görüşü	 paylaşmıştır.30	 Bu	 bağlamda	 Taliban	 Hareketinin	
Afganistan	ve	Pakistan’da	yaşayan	Şii	mezhebine	mensup	olan	kişilere	yönelik	tutumu,	onları	bu	
anlamda	Deoband	medreselerinin	fikir	çizgisine	yakınlaştırmıştır.	

Şah	 Veliyullah’tan	 sonra	 Hint-İslam	 hareketi,	 oğlu	 Abdulaziz	 ve	 torunu	 Şah	 İsmail’in	
yardımıyla	Seyit	Ahmet	Barelvi’nin	liderliğinde	devam	etmiştir.	Seyit	Ahmet	Barelvi	döneminde	
Hintli	 Müslümanların	 İngilizlere	 karşı	 mücadelesi	 zirveye	 ulaşmıştır.	 İngilizlere	 karşı	
mücadelenin	en	önemli	merkezlerinden	biri	de	Afganistan	olmuş	ve	hareketinin	liderlerinin	çoğu	
Afganistan’da	 ikamet	 etmiştir.31	 Buradan	 direniş	 hareketini	 yöneterek,	 hareketin	 sürekliliğini	
sağlamıştır.	 Hint	 Müslümanları	 hareketinin	 liderliğinde	 Deoband	 medresesinde	 görev	 yapan	
hocaların	 ve	 talebelerin	 varlığı	 çoğunluktaydı.	 Aynı	 zamanda	Deoband’lı	 hocalar	 ve	 öğrenciler	
Afgan	 din	 adamlarıyla	 birlikte	 dini	 konularda	 fikir	 alışverişinde	 bulunmuştur.	 Bu	 dönemde	
Afganistan’da	 Deoband’lı	 hocalar	 ve	 talebeler	 tarafından	 dini	 medreseler	 kurulmuştur.	 Örnek	
olarak	Deoband	görüşüne	yakınlığıyla	bilinen	Pakistan’daki	Hakkaniye	medreseleri	verilebilir.	Bu	
medreselerde	talebelere	din	dersi	veren	kadro	arasında	hem	Deoband’da	eğitim	görmüş	Afgan	
kökenli	 hocalar	hem	de	Afganistan’da	 yaşayan	Deoband’lı	 hocalar	 vardı.	Bu	nedenle	 Sovyetler	
Birliği	ile	mücadelede	Mevlevi	Yunus	Hales,	Mevlevi	Muhammed	Nebi	Muhammedi	ve	Sıbgatullah	
Müceddedi	gibi	Afgan	mücahit	gruplarının	liderleri	ve	Taliban	Hareketinin	önde	gelen	üyelerinin	
çoğu	bu	medreselerde	eğitim	görmüştür.	Bugün	Taliban	Hareketinin	liderlerinin	çoğu	Deoband	
kökenli	 medreselerden	 mezun	 olmuşlardır.32	 Dolayısıyla	 Taliban	 Hareketinin	 din	 anlayışının	
oluşmasında	Deoband	okulunun	öğretileri	ayrıca	önemlidir.		

Taliban	 Hareketinin	 din	 anlayışını	 etkileyen	 bir	 diğer	 faktör	 ise	 Peştun	 kabilelerinin	
gelenekleridir.	 Peştunlar	 için	 kabilenin	 gelenekleri	 vazgeçilmezdir.	 İslam’ın	 reddettiği	 pek	 çok	
ahlaki	değerler	(kin,	nefret,	taassup,	düşmanlık	vs.)	kabilenin	gelenekleri	olarak	yaşatılmaktadır.	
Taliban	 Hareketi,	 şeriatın	 zahiri	 ve	 kuru	 anlamı	 ile	 Peştun	 kabilelerinin	 geleneklerinin	
(Peştunvali)	sentezinden	oluşan	bir	din	anlayışına	sahip	olmuştur.			

Taliban	 Hareketinin	 kabilecilik	 yaklaşımı	 ve	 İslam	 tarihinde	 yaptıklarıyla	 adından	 söz	
ettiren	Hariciler	akla	gelmektedir.	Arap	kabileleri	taassup,	kin,	nefret,	düşmanlık	ve	rekabet	gibi	
nedenlerden	 dolayı	 uzun	 yıllar	 birbirleriyle	 savaşmışlardır.	 Birbirleriyle	 savaşan	 Arap	
kabilelerinin	bir	kısmı	Müslüman	olmasına	rağmen	Hz.	Peygamber’in	vefatından	sonra	da	isyan	
ve	 ihtilallerini	 sürdürmüşlerdir.33	 Arap	 kabileciliği	 çerçevesinde	 İslam’a	 yeni	 bir	 anlayış	
kazandıran	 Haricilerdir.	 Hariciler,	 İslam	 tarihinde	 yaşanan	 kabile	 odaklı	 savaşlarda	 aktif	 rol	
oynamışlardır.	 Kuzey	 Afrika’da	 Müslüman	 Arap	 kabileleri	 arasında	 gerçekleşen	 savaşlarda	

 
27	Seyit	Ahmed	Movassaghi,	Contemporary	Islamic	Movements,	Tahran	1393,	s.	206;	Ali	Asghar	Halebi,	Tarikh-e	Nehzat	
haye	Dini-siyasi	Maaser,	Tahran	1390,	s.	108.		

28	Aziz	Ahmad,	Tarkh-e	Tafakkor-e	İslami	Dar	Hend,	Çev:	Naqi	Lotfi,	Tahran	1367,	s.	14-16;	Marcel	Boisard,	İslam	ve	
Jahan-e	Emruz,	Çev:	Masud	Mohammadi,	Tahran	1369,	s.	45.	

29	Lothrop	Stoddard,	The	new	world	of	Islam,	Çev:	Seyed	Ahmet	Mohzeb,	Tahran	1320,	s.	291.	
30Mohammad	Haşem	İsmetullahi	ve	Diğerleri,	Cereyan-e	Porşetabe	Taliban,	Tahran	1378,	s.	42.	
31	Seyit	Ahmed	Movassaghi,	Contemporary	Islamic	Movements,	s.	203-218.	
32	Jafar	Mahdavi,	Jame’a	Shinasi	Siyasi	Taliban,	Kabil	1393,	s.	95-101.	
33	İbn-i	Haldun,	Mukaddime,	Haz.	Süleyman	Uludağ,	C:1.,	İstanbul	2007,	s.	386.	
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Haricilik	düşüncesinden	 ilham	alanlar	önemli	 rolü	olmuştur.34	Dolayısıyla	Hariciler,	Müslüman	
toplumlarda	 fiziki	 olarak	 varlıklarını	 sürdürememiş	 olsalar	 da	 günümüzde	 bazı	 Müslüman	
toplumlarda	Haricilerin	düşünce	ve	eylemleri	halen	aktif	bir	şekilde	devam	etmektedir.		

Taliban	Hareketinin	 din	 anlayışının	 tasavvuf	 boyutu	 da	 vardır.	 Sufilik	 tarikatları	Hintli	
Müslümanlar	 aracığıyla	 Afganistan’a	 yayılmıştır.	 Tarikatlar	 Afganistan’da	 yaşayan	 Peştun	
kabileleri	 arasına	 nüfuz	 ederek,	 zamanla	 Peştun	 kabileleri	 arasında	 tasavvuf	 geleneksel	 hale	
gelmiştir.	Peştun	kabileleri	arasında	tasavvufun	mistik	ve	maneviyatı	kaybolmuş,	hurafelerle	yeni	
bir	 yapıya	 kavuşmuştur.	 Çünkü	 onlar	 arasında	meleng	 (derviş),	 divane	 ve	 sihir	 yapan	 kişilere	
büyük	 saygı	 duyulmaktadır.	 Bu	 kişiler	 öldükten	 sonra	 türbeleri	 birer	 ziyaret	 yerleri	 haline	
dönüşmekte	 ve	 tarikatın	 mutasavvıfları	 sayılmaktadır.	 Melengler	 ve	 divaneler	 toplumda	
yıpranmış	ve	kirli	kıyafetler	giyerek	ve	 ilkel	kabilecilik	anlayışıyla	yoğrulmuş	olan	toplumların	
hoşuna	giden	büyü,	dans,	şarkı	söyleme,	hekimlik,	falcılık	ve	gelecekten	haber	verme	gibi	şeyleri	
yapmaktadırlar.	Bu	nedenle	halk	arasında	birer	keramet	ehli	olarak	kabul	edilmektedir.	Taliban	
Hareketinin	 din	 anlayışının	 oluşmasında	 melenglerin	 önemli	 olduğu	 görülmektedir.	 Taliban	
Hareketinin	 içindeki	 tutarsızlık,	 bu	 grubun	 din	 anlayışını	 tek	 bir	 tanıma	 indirgemeyi	
zorlaştırmaktadır.	 Bir	 taraftan	 Deoband	 okullarının	 tesiri	 altında	 olmak,	 diğer	 taraftan	
Vehhabilik-Selefilik	merkezleriyle	birlikte	hareket	etmek,	Hint-Müslüman	yorumlu	bir	tasavvuf	
anlayışına	 sahip	 olmak	 ve	 Peştun	 kabilelerinin	 kabilecilik	 anlayışının	 ön	 planda	 olmak	 gibi	
nedenlerden	dolayı	Taliban	Hareketinin	din	 anlayışında	 tutarsızlıklara	 ve	belirsizliklere	 sebep	
olmuş	ve	kendi	içinde	karışıklığa	ve	tutarsızlığa	yol	açmıştır.35	

Taliban	 Hareketi,	 dini	 insanları	 korkutmak	 ve	 baskı	 altına	 almak	 için	 bir	 araç	 olarak	
kullanmış	ve	İslam	dinine	mensup	kişilerin	kendileri	hakkında	korkunç	ve	kötü	bir	imaj	fikrinin	
verilmesini	 olanak	 sağlamıştır.	 Taliban	 Hareketinin	 din	 anlayışında	 her	 türlü	 bireysel	 ve	
toplumsal	özgürlükler	kısıtlanmış,	din	insanların	algısında	canavar	haline	getirilmiş	ve	din	adına	
binlerce	masum	 ve	 sivil	 öldürülmüştür.	 Taliban	 Hareketi,	 din	 algısını	 İslam	 dünyasının	 kabul	
edebileceği	bir	duruma	getirmediği	ve	şiddetten	uzak	durmadığı	sürece	İslam	anlayışının	genel	
olarak	Müslümanlar	arasından	yer	bulması	zor	görünmektedir.	Taliban	Hareketi	hem	1994-2001	
hem	de	şimdiki	icraatlarıyla	İslam	dinine	ciddi	zararlar	vermiş	ve	İslam	dininin	terör	ve	şiddet	
eylemleriyle	ilişkilendirilmesine	neden	olmuştur.		

2.1. TALİBAN	VE	HİLAFET	

İbn-i	Haldun’a	göre	hilafet,	 “Dinin	korunması	ve	dünyanın	ona	göre	 idare	edilmesi	 için	
şeriat	sahibi	Hz.	Peygamber’e	vekalet	etmektir.”	Ona	göre	hem	dünya	hem	de	ahiret	hayatındaki	
menfaati	kollayan	ve	gözeten	dini	merkeze	alan	bir	siyaset	sayesinde	mümkündür.	Ona	göre	din	
siyasetinin	 kuralları	 ve	 çerçevesi	 Allah	 tarafından	 belirlenmiştir.36	 Çünkü	 ona	 göre	 dünyevi	
kanunları	yapanlar	sadece	dünyevi	maslahatları	dikkate	almışlardır.	Halbuki	halife	ümmetin	hem	
dini	 hem	 de	 dünya	 işlerini	 düzenlemektedir.	 Bu	 bağlamda	 Kur’an’ın	 ifadesiyle	 “Onlar	 dünya	
hayatının	 sadece	 zahirini	 biliyorlar”37	 ayetinden	 hareket	 ederek	 “Şer’i	 ahkamın	 gereği	 olarak,	
dünya	ve	ahiretteki	halleri	itibariyle	herkesi	şer’i	hükümlere	göre	sevk	ve	idare	etmek	zaruridir”	
sonucuna	 varılmıştır.38	 Dolayısıyla	 İbn-i	 Haldun	 da	 hilafetin	 İslam	 toplumları	 için	 zaruri	 ve	
vazgeçilmez	görüşünü	savunanlar	arasında	yer	almıştır.	

Nisan	1996	yılında	Molla	Ömer	Hz.	Peygamber’in	hırkasını	giyerek	Kandahar’da	bulunan	
hükümet	binasında	veya	kendi	deyimiyle	Emaret-i	İslami	binasında	din	adamlarının	(şura	üyeleri)	
ve	 kabile	 reislerinin	 huzurunda	 ortaya	 çıkarak	 herkes	 ona	 Emir-ül	 Müminin	 olarak	 hitap	
etmiştir.39	 Emaret-i	 İslami	 binasında	 bulunanların	 hepsi	 Molla	 Ömer’e	 biat	 etmişlerdir.	 Molla	
Ömer	Kandahar’daki	müzede	tutulan	Hz.	Peygamber’e	atfedilen	hırkayı	giyerek	sadece	Afganların	

 
34	Beşir	Ahmad	Ensari,	Teorisi,	Pratiği	ve	Tarihsel	Arka	Planıyla	Taliban,	Çev:	Nasiruddin	Mazhari,	İstanbul	2015,	s.	21-
24.	

35	Rezvani	Bamyani,	Shakhese-haye	Tafakkor-e	Dini	Taliban,	Hafta	Name	Faryad-e	Ashura,	S:95,	1376,	s.	7.	
36	İbn-i	Haldun,	Mukaddime,	s.	420-422.	
37	Rum	30/7.	
38	İbn-i	Haldun,	Mukaddime,	s.	421.	
39	Ahmad	Rashid,	Taliban,	Zanan,	Tejaret-i	Mafya	Va	Proje-yi	Azim	Naft	Dar	Asya-yi	Markazi,	s.	56-57.	



ABDULLAH	MOHAMMADİ 

	 ÇÜİFD	23/2	(202),	252-268.	 	

261	

değil,	bütün	Müslümanların	halifesi	olduğu	izlenimini	vermeye	çalışmıştır.40	Seçilen	halifeye	bu	
şekilde	 biat	 etmek	 Hz.	 Peygamberin	 vefatından	 sonra	 halife	 olan	 Hz.	 Ebubekir	 dönemini	
hatırlatmaktadır.	

Taliban	Hareketi,	Molla	 Ömer’i	 halife	 seçme	 ve	 biat	 etme	 yöntemi,	 Hz.	 Peygamber’den	
sonra	 seçilen	 halifelere	 biat	 etmenin	 yöntem	 ve	 şeklinin	 veya	 geçmiş	 İslam	 devletlerinde	
uygulanan	halife	 seçme	yönteminin	Ehl-i	 Sünnet’e	uygun	olduğuna	 inanmıştır.	Emaret-i	 İslami	
binasında	toplanan	din	adamlarının	hepsi	şura	adıyla	bilinen	bir	yapının	üyeleriydiler.	Taliban	
Hareketine	göre	şura	üyeleri	Müslümanların	yöneticisini	yani	halifeyi	seçme	yetkisine	sahiptir.	
Molla	Ömer’e	Emir-ül	Müminin	unvanının	verilmesi,	onun	Peştun	kabileleri	arasındaki	manevi	
anlamda	 saygınlığını	 arttırmıştır.	 Emir-ül	Müminin	 unvanı	Molla	 Ömer’in	 Taliban	Hareketinin	
hem	 iç	 hem	 de	 dış	 politikasında	 kararlılık	 yetkisini	 arttırmıştır.	 Molla	 Ömer’in	 toplantıların	
çoğuna	 katılmaması,	 halk	 arasına	 çıkmaması,	 sadece	 önemli	 konularda	 görüş	 beyan	 etmesi,	
geleneksel	ve	kabilecilik	anlayışından	beslenen	Peştunlar	arasında	onun	keramet	sahibi	ve	veli	
olduğuna	dair	 söylentilerin	 yayılmasına	neden	olmuştur.	Bu	 söylentiler	 sayesinde	Molla	Ömer	
karizmatik	bir	lider	haline	dönüşmüş	ve	kararlarına	sorgulanmadan	uyulmuştur.	Aynı	zamanda	
Molla	Ömer	sayesinde	Taliban	Hareketinin	kurduğu	düzen	Peştun	kabileleri	arasında	da	saygıyla	
karşılanmıştır.	Onun	halife	olarak	ilan	edilmesi,	sadece	Taliban	Hareketi	adına	savaşanları	değil,	
Müslüman	 ülkelerin	 çeşitli	 coğrafyalarında	 savaşan	 Arap	 kökenli	 cihatçıları	 da	
heyecanlandırmıştır.	 O	 dönemde	 El-Kaide	 çatısı	 altında	 bulunan	 cihatçı	 Araplar,	 hilafet	
meselesinden	dolayı	Molla	Ömer’e	biat	etmiştir.41		

Molla	Ömer	öldükten	sonra	yerine	Molla	Akhtar	Mansur	halife	ilan	edilmiştir.	Molla	Akhtar	
Mansur’un	ölümünden	sonra	şuandaki	dini	lideri	Molla	Hebbetullah	Ahunzade	Emir-ul	Müminin	
ilan	edilmiştir.		

Taliban	Hareketi	liderliğinin	Pakistan’daki	Hakkani	medreselerinde	din	dersleri	aldığı	göz	
önünde	 bulundurduğunda	 Taliban	 Hareketinin	 hilafet	 anlayışı,	 Hindistan’daki	 Deoband	
okullarının	öne	sürdüğü	hilafet	algısıyla	örtüşmektedir.42	Hilafete	geri	dönme	düşüncesi	Deoband	
okullarının,	 tüm	 köktendinci	 grupların	 dini-siyasi	 düşüncesinde	 yatmaktadır.	 Sind	 bölgesinde	
İslami	diriliş	hareketinin	teorisyenlerinden	Şah	Veliyullah	Dehlavi’nin	düşüncesinden	etkilenen	
Deoband	 okullarının	 düşüncesinde	 hilafete	 dönüş	 meselesi	 toplumun	 İslami	 değerlerle	
kalabilmesi	için	önemli	bir	temel	teşkil	etmektedir.43		

Taliban	Hareketi,	Müslümanların	 işlerini	yönetmek	ve	yöneticileri	olan	halifeyi	 seçmek	
için	bir	şura	kurmuştur.	Onlara	göre	halifeyi	seçmek	şuranın	yetkisi	kapsamındadır.	Çünkü	şura	
üyeleri	 ülkenin	 seçkin	 din	 adamlarından	 oluşmuş	 ve	 toplumun	maslahatlarını	 bilen	 kişilerdir.	
Şuranın	 liderliğini	 de	 seçilmiş	 halife	 tarafından	 yürütmektedir.	 Taliban	 Hareketinin	 kurmuş	
olduğu	Emaret	İslami	Hükümetinin	bakanları,	bürokratları	ve	askeri	personellerinin	her	zaman	
şurayla	irtibatlı	olacağını	açıklamıştır.	Emaret	İslami	Hükümetinin	kabine	üyeleri	ve	bürokratlar	
Kabil’de	bulunurken,	halife	olarak	ilan	edilen	Molla	Hebbetullah	Ahunzade	Taliban	Hareketinin	
kalesi	 olarak	bilinen	Kandahar’da	 ikamet	 etmektedir.	Askeri	personel,	 bürokratlar	 ve	 siyasiler	
bazen	dini	liderleriyle	görüşmek	ve	ondan	tavsiye	almak	için	Kandahar’a	gitmektedirler.44	

2.2. TALİBAN	VE	TEKFİR	

Batı’nın	İslam	ülkelerine	her	yönüyle	tesir	etmesi	ve	Osmanlı	İmparatorluğu’nun	çöküşü	
İslam	 toplumlarını	 derinden	 etkilemiştir.	 Çünkü	 Osmanlı	 İmparatorluğu’nun	 bütün	 Sünni	
Müslümanların	manevi	lideri	olan	halifeyi	bünyesinde	barındırmıştı.	Osmanlı	İmparatorluğu’nun	
yıkılmasından	 sonra	 hilafet	 meselesi	 yaklaşık	 yüz	 yıl	 boyunca	 Sünni	 Müslümanların	 zihnini	
meşgul	etmiştir.	Bu	bağlamda	Müslüman	düşünürler	tarafından	konuyla	ilgili	kitaplar	yazılmış	ve	

 
40	Jafar	Mahdavi,	Jame’a	Shinasi	Siyasi	Taliban,	Kabil	1393,	s.	120.	
41	Jafar	Mahdavi,	Jame’a	Shinasi	Siyasi	Taliban,	s.	120-121.	
42	Ahmad	Rashid,	Taliban,	Zanan,	Tejaret-i	Mafya	Va	Proje-yi	Azim	Naft	Dar	Asya-yi	Markazi,	s.	188-192.	
43	Şah	Veliyullah	Hendi,	Hojajullah	el-	Baleghah,	C:2.,	Mısır	1294,	s.	137-138.	
44	Hasht-e	Sobh,	Rahberi	Taliban	ba	Serparast-e	Vaziran-e	Defa	va	Dakhel-e	Didar	Kard,	www.8am.media,	Erişim	Tarihi:	
15.10.23.		
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İslam	 dünyasında	 çeşitli	 siyasi	 gruplar	 ve	 partiler	 kurulmuştur.	 Müslüman	 düşünürler,	 İslam	
ülkelerinin	 kurtuluşu	 için	 Selefe	 dönmeleri	 gerektiğine	 belirtmişlerdir.	 Selef-i	 Salihi’ne	 dönüş	
hareketleri	 ilk	 olarak	 Mısır’da	 Seyit	 Cemaleddin	 Afgani,	 Muhammed	 Abdu,	 Abdurrahman	
Kevakebi	 ve	 Reşit	 Rıza	 gibi	 düşünürler	 tarafından	 başlatılmıştır.	 Ancak	 dönüş	 hareketleri	
Vehhabilik	 tarafından	 İbn-i	 Teymiyye’nin	 görüşleri	 çerçevesinde	 kullanılmıştır.	 Böylece	 İbn-i	
Teymiyye’nin	 görüşleri	 Selefi	 görüşleri	 adı	 altında	 yayılmaya	 çalışılmıştır.	 İslam	 dünyasında	
çeşitli	isimler	altında	ortaya	çıkan	gruplar	veya	örgütler,	hilafetin	yeniden	canlandırılması	veya	
İslam	şeriatı	çerçevesinde	bir	devletin	kurulması	tezini	savunmaya	başlamışlardır.	Hatta	bunlar	
cihat	fetvası	vererek	Müslümanların	bir	kısmını	tekfir	etmişlerdir.45		

Şüphesiz	 ki	 İslam	 dünyasında	 eylemleriyle	 adından	 söz	 ettiren	 Cihatçı	 Selefilerin	 fikir	
babası	 İbn-i	 Teymiyye’dir.	 Selefi	 anlayışına	 göre	 dini	 içtihatta	 akıl	 ve	mantık	 öğelerine	 ihtiyaç	
yoktur.	Selefiler,	İslam’da	ortaya	çıkan	her	türlü	akli	ve	kelami	akıma	karşı	çıkmışlardır.46	Kur’an	
ve	Hadislerin	zahiri	manalarının	gerçek	mana	olduğuna	inanmışlardır.	Selefilere	göre	sahabe	ve	
tabi’nlerden	bize	ulaşan	şekliyle	İslam	inancı,	en	doğru	inançtır.47	Onlara	göre	4	mezhep	imamına	
bağlılık	geçersiz	olduğu	gibi	fetva	ve	içtihatlarına	da	gerek	yoktur.	Dolayısıyla	İbn-i	Teymiyye’nin	
yolunu	izleyen	Osama	Bin	Ladin	ve	Zarkavi	kendilerini	müçtehit	ilan	ederek	muhaliflerini	tekfir	
etmişlerdir.	Onların	verdiği	fetvalar	köktenci	örgütler	için	geçerlilik	kazanmıştır.48	Bu	bağlamda			

Taliban	 Hareketi	 verdiği	 fetvalarla	 bazı	 Müslümanları	 tekfir	 etmiş	 ve	 onlara	 karşı	
savaşmayı	 cihat	 olarak	 nitelendirmiştir.	 Taliban	 Hareketi	 1994-2001	 yılları	 arasında	 ülkede	
yaşayan	gayrimüslimleri	Müslüman	olmadığı	gerekçesiyle	ölüme	mahkum	etmiştir.	Öte	yandan	
çeşitli	suçlamalarla	muhaliflerini	de	öldürmüştür.	Örneğin	1997-1998’de	Mezar-i	Şerif,	Bamyan,	
Meymene	ve	Kunduz	şehirlerinde	binlerce	sivili	bir	fetvayla	katletmiştir.49				

2.3. TALİBAN	VE	CİHAT		

İslam	 kelimesi	 barış	 anlamına	 gelen	 selam	 kelimesiyle	 aynı	 kökten	 türetilmiştir.	 Bu	
anlamada	İslam	barış	dini	olması	gerekmektedir.	Ancak	“Barış	bir	hedef	olsa	bile,	ona	götüren	
yollar	 hakkında	 değişik	 görüşler	 bulunmaktadır.”	 İslam’da	 “Barış	 kavramının	 İslam’daki	 Tanrı	
kavramının	 kabulü	 koşuluna	 bağlandığı”	 algısıyla	 karşı	 karşıyayız.	 Bu	 anlamda	 Müslümanlar	
dışındaki	diğer	toplumlar	için	“Bu	kabulün	bir	kutsal	savaş	(cihat)	yoluyla	zorlanacağı	anlamına	
gelmekte	 ve	 günümüzde	 de	 devamlılığı	 sağlanmaktadır.”	 Bu	 nedenle	 Müslümanların	 inandığı	
cihat	 eylemi	 taassup,	 zulüm	 ve	 hoşgörüsüzlük	 kavramlarıyla	 özdeşleştirilmiştir.	 Halbuki	 cihat	
kavramı	 sadece	 savaşla	 ilgili	 değildir.	 Arapçada	 harp,	 kifah	 ve	 mukatala	 gibi	 kelimeler	 savaş	
anlamındadır.	Dolayısıyla	Tanrı	yolunda	olmak	ve	bu	yolda	ilerlemek	için	gösterilen	her	çaba	ve	
fedakarlık	 cihat	 kavramına	 girmiştir.	 İlk	 Müslüman	 tüccarlar	 yeni	 din	 olan	 İslam’ı	 Afrika	 ve	
Asya’da	 silah	 kullanmadan	 yaymayı	 başarmışlardır.	 İslam	dininin	 kuruluş	 aşamasını	 geçtikten	
sonra	diğer	din	mensuplarına	vergilerini	ödemek	şartıyla	dini	inançlarını	özgürce	yaşamalarına	
izin	verilmiştir.	Bu	bağlamda	“Cihat	hem	dini	yaymak	hem	de	bir	imparatorluğu	oluşturmak	için	
bir	yöntem”	olarak	ortaya	çıkmıştır.	Cihat	kavramına	kısaca	göz	attıktan	sonra	İslam’a	göre	cihat,	
dinin	temel	taşlarından	biri	olduğu	kadar	aynı	zamanda	ahlaki	bir	değerdir.	Cihat	genel	olarak	
olumlu	eylemlerin	bütünüdür.	İslam’a	göre	büyük	(nefisle	cihat)	ve	küçük	(kafirlerle	cihat)	cihat	
ikiye	 ayrılmıştır.	 Bir	 başka	 açıdan	 bakıldığında	 ise	 saldırı	 ve	 savunma	 olmak	 üzere	 iki	 cihat	
anlayışı	 ortaya	 çıkmıştır.50	 Genel	 olarak	bütün	Müslümanların	 zihin	 dünyasında	 cihat	 kavramı	
vardır.	Ancak	Müslüman	ülkelerin	işgale	uğramasıyla	cihadın	farz	olduğu	düşüncesi	baskın	hale	
gelmiştir.	 Bu	 tür	 cihada	 savunma	 cihadı	 denilmiştir.51	 Din	 adamlarının	 çoğunluğuna	 göre	 Hz.	

 
45	Mahdi	Fermaniyan,	Chisti	va	Charayi	Shekl	Giri	Jereyan-haye	Takfiri,	Saqeb	Der.,	Yıl:4,	S:20,	İran	1393,	s.	5-11.	
46	Mohammad	Said	Ramazan	Albaluti,	Selefiyye	Bet’ate	Mezheb,	Çev:	Huseyin	Saberi,	Mashhad	1375,	s.	175.	
47	 Davud	Aqayi	 ve	Demiri,	Mohammad	Reza,	Barrasi	 Naqshe	 Bonyadgarayi	 İslami	Dar	 Asya-ye	Markazi,	 Faslnameyi	
Tahqiqat-e	siyasi	Beynulmelali	Der.,	Yıl:6,	S:18,	İran	1393,	s.	6.		

48	 Mahdi	 Fermaniyan,	 Chisti	 va	 Charayi	 Shekl	 Giri	 Jereyan-haye	 Takfiri,	 Saqeb	 Der.,	 Yıl:4,	 S:20,	 İran	 1393,	 s.	 6-7;	
Mohammad	Abdussalam	Faraj,	El-	Ferizat-ul	Ghaibeh,	Mısır	1981,	s.	21.	

49	HRW,	Afghanistan:	The	Massacre	 in	Mazar-i	 Sharif,	www.hrw.org/legacy/reports98/afghan/Afrepor0.htm,	Erişim	
tarihi:	15.10.2023.	

50 Kur’an-ı	Kerim,	2/190-192 
51	Ingmar	Karlsson,	Din,	Terör	ve	Hoşgörü,	Çev:	Turhan	Kayaoğlu,	İstanbul	2005,	s.	164-171.	
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Peygamber	ve	4	halifeden	sonra	saldırı	amaçlı	cihat	geçerliliğini	yitirmiştir.	Ancak	savunma	cihadı	
günümüzde	de	geçerliliğini	korumaktadır.52	

Günümüzde	cihat	kavramı	Selefi-Vehhabi	çizgisinde	İslami	köktendinciliğin	bir	ideolojisi	
haline	gelmiştir.	Bu	yapılar	şiddet	eylemlerini	meşru	gören	aynı	zamanda	Tekfirci	Selefiler	ya	da	
Cihatçı	Selefiyye	olarak	da	nitelendirilmiştir.53		

20.	 yüzyılın	 sonlarına	 doğru	 Afganistan’daki	 İslami	 gruplar,	 Çeçenistan	 ve	 Keşmir’de	
faaliyet	gösteren	ayrılıkçı	hareketler,	el-Kaide	ve	Taliban	gibi	örgütler	cihat	kelimesini	oldukça	sık	
kullanmaya	başlamıştır.	Bu	grupların	cihat	kavramını	eylemlerini	meşrulaştırmak	ve	takipçilerini	
motive	etmek	için	kullandığını	söylemek	mümkündür.	Taliban	Hareketi	ve	el-Kaide	gibi	örgütler	
cihadın	tüm	Müslümanların	görevi	olduğunu	ileri	sürmüştür.	Onların	anlayışına	göre	cihat,	kafir	
devletlerle	iş	birliği	yapan	Müslüman	yöneticilere	karşı	silahlı	bir	mücadeledir.54		

Taliban	Hareketinin	anlayışına	göre	gerçek	İslam’ı	temsil	eden	kendileridir.	Bu	nedenle	
Taliban	Hareketine	karşı	çıkan	bir	kimse	Müslüman	olsa	bile	onunla	savaşmak	ve	onu	öldürmek	
caiz	 kabul	 edilmektedir.	 Dolayısıyla	 onların	 anlayışındaki	 cihat,	 öldürmekle	 eşdeğerdir.	 Bu	
bağlamda	 İslam’da	 cihadın	 hükmü	 tüm	Müslümanlar	 için	 farz	 olduğu	 gibi,	 Taliban	Hareketine	
karşı	çıkan	ve	onunla	savaşan	gruplara	karşı	da	cihat	yapmanın	farz	olduğu	sonucuna	varılmıştır.	
Bu	 anlayıştan	 dolayı	 kendilerine	 karşı	 çıkan	 her	 grup	 veya	 kişi,	 İslam’a	 karşı	 olduğu	 algısı	
yaratılmaya	 çalışılmıştır.	 Hatta	 sivillerin	 öldürülmesi	 cihat	 çerçevesinde	 değerlendirilmiştir.	
Örneğin	1998	yılında	Mezar-i	Şerif’te	sivillere	yönelik	fetva	verilmiş	ve	binlerce	kişinin	ölümüne	
sebep	olmuştur.	Aynı	yılda	binlerce	genç	kız	kaçırılarak	birbirlerine	hediye	edilmiştir.	Çünkü	esir	
aldığı	 genç	 kızların	 cariye	 olması,	 İslam	 hukukundaki	 cariyenin	 hükmü	 ise	 savaş	 ganimeti	
olmasıdır.55	 Taliban	Hareketi	 adına	 savaşan	 grupların	 elde	 ettiği	 ganimetlerin	 toplanması	 için	
birbirleriyle	 yarışmıştır.	 Böylece	 Taliban	 Hareketinin	 tüm	 eylemlerinin	 İslam	 adına	 yapıldığı	
algısı,	savaşçıları	ve	taraftarları	arasında	güçlü	bir	şekilde	aktarılmış	ve	takdirle	görmüştür.		

Bu	bağlamda	Taliban	Hareketinin	eylemlerine	bakıldığında	bunların	cihatla	hiçbir	 ilgisi	
bulunmamaktadır.	Kur’an’a	ve	Hadiselere	bakıldığında	Müslümanlar,	“Savaşa	çıkarken	şiddetten	
uzak	 durmaları	 emredilmiş,	 kadınların,	 yaşlıların,	 çocukların	 vb.	 öldürülmemeleri	 ültimatom	
olarak	verilmiştir.”56	Dolayısıyla	İslam	hukukunda	“Amacın	meşru	olması	kadar,	o	amaca	ulaşmak	
için	takip	edilen	yolun	da	meşru	olması	temel	bir	kural”	olarak	kabul	edilmiştir.	Müslümanların	
onur	 ve	 haysiyetini	 koruyan	 savaşlar	 meşru	 kabul	 edilmiştir.	 Kur’an,	 Müslümanları	 bu	
durumlarda	savaşmaya	teşvik	ettiği	ve	savaşın	nasıl	yapılması	gerektiğini	de	açıklamıştır.57	Ancak	
Taliban	Hareketi	Kur’an	ve	Hadislerin	ısrarla	vurguladığı	değerleri	yok	saymıştır.		

2.4. TALİBAN	VE	İNTİHAR	SALDIRISI		

İntihar	kişinin	planlı	olarak	kendini	öldürmesidir.58	 İntihar	saldırısı	 ise	kişinin	 inandığı	
şeyler	 uğruna,	 düşman	 olarak	 algıladığı	 kişilere	 zarar	 vermek	 için	 kendini	 öldürmesidir.	 Bu	
İntihar	türünde	“Gönüllü	olarak	erkek	ya	da	kadın,	başkalarına	saldırmak,	onları	öldürmek	ya	da	
sakat	bırakmak	gayesiyle,	bedenini	patlayıcı	ya	da	patlayıcı	materyaller.”59	taşıyarak	intihar	eden	
kişi	bir	plan	çerçevesinde	hedef	kitleyi	ortadan	kaldırmayı	amaçlamaktadır.60	İntihar	saldırıları	
kendini	 öldürmekten	 farklıdır.	 Kendini	 öldürme	 eylemi,	 yaşamayı	 umursamayan	 umutsuz	 bir	

 
52	Yaşar	Yiğit,	Din,	Anarşi	ve	Terör,	DİBY,	Ankara	2008,	s.	36.	
53	Mehmet	Ali	Büyükkara,	11	Eylül’le	Derinleşen	ayrılık:	Suudi	Selefiyye	ve	Cihatçı	Selefiyye,	Dini	Araştırmalar	Der.,	C:7.,	
S:20,	Ankara	2004,	s.	208.	

54	Mahdi	Abbaszade,	Bonyadgarayi	İslami	ve	Khoshonet	Ba	Negahi	Bar	Al-Qaede,	Fas	name-yi	Siyaset	Der.,	S:4,	Tahran	
1388,	s.	19.	

55	Abdullah	Mohammadi,	Taliban	Hareketinin	Zihin	Kodları,	s.	73.		
56	Yaşar	Yiğit,	Din,	Anarşi	ve	Terör,	DİBY,	Ankara	2008,	s.	37.	
57	Yaşar	Yiğit,	Din,	Anarşi	ve	Terör,	s.	36-37.	
58	Diğdem	M.	Siyez,	Ergenlik	Döneminde	İntihar	Girişimleri:	Bir	Gözden	Geçirme,	Kastamonu	Eğitim	Der.,	Ekim	2006,	s.	
413.	

59	Halil	Aydınalp,	İntihar	Eylemleri	Ekseninde	Din	ve	Terör,	Birleşik	Yay.,	Ankara	2011,	s.	194.	
60	Murat	Yahşi,	Terör	Örgütlerinde	İntihar	Bombacısı	Kişiliği	ve	Etkinliği,	Kara	Harp	Okulu	Savunma	Bilimleri	Enstitüsü	
Güvenlik	Bilimleri	Anabilim	Dalı,	(Basılmamış	yüksek	lisans	tezi)	Ankara	2015,	s.	39.		
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insanın	kendi	yaşamını	sonlandırma	eylemidir.61	Veya	kişinin	hayatındaki	sıkıntılar	ve	travmatik	
olaylardan	başka	bir	çıkış	yolu	bulamayınca,	kişinin	kendi	hayatına	son	verme	eylemidir.	Ancak	
intihar	saldırısında	kişi	bir	değer	uğruna	kendini	öldürmektetir.	“Buradaki	ölerek	öldürme	eylemi	
geleneksel	 savaşlardan	 veya	 bir	 kısım	 terör	 eylemlerinden	 farklıdır.	 Görevinin	 başarıyla	
tamamlanması	için	kişinin	kendini	feda	etmesi	şarttır.	Çünkü	intihar	saldırısında	eylemcinin	ana	
hedefi	 şehit	 olmaktır.”62	 Bu	 anlamda	 intihar	 saldırısı	 veya	 eylemcisi	 mutlu	 şehit	 kavramıyla	
tanımlanmıştır.63	

İslam’da	kendini	öldürme	eylemi	affedilmeyen	bir	günah	olarak	tanımlanmıştır.64	Ancak	
Taliban	 Hareketinin	 anlayışına	 göre	 intihar	 eylemi	 İslami	 ve	meşrudur.	 Onlara	 göre	 bu	 yolda	
ölenlerin	 hepsi	 şehittir.	 2021	 yılında	 gelmesinin	 ardından	 mevcut	 içişleri	 bakanı	 Seracuddin	
Hakkani,	 Kabil’de	 intihar	 saldırılarında	 ölenlerin	 aileleriyle	 bir	 toplantı	 düzenlemiş	 ve	 intihar	
edenleri	 gerçek	 şehitler	 olarak	 tanımlayarak	 ailelerine	 teşekkür	 etmiştir.	 Taliban	 Hareketinin	
askeri	teşkilatında	da	bir	intihar	birimi	bulunmaktadır.	Onlara	göre	örgütün	bünyesinde	iki	binin	
üzerinde	intihar	eylemcisi	mevcuttur.65	

2.5. TALİBAN	VE	SAKAL	BIRAKMA	

Taliban	Hareketi	erkeklere	yönelik	şeriat	adı	altında	bazı	kurallar	uygulamaya	çalışmıştır.	
1994-2001	yılları	arasında	kontrol	ettiği	bölgelerde	erkeklerin	bir	karışa	kadar	sakal	bırakması	
zorunlu	kılınmıştır.	Çünkü	sakal	bırakmak	bir	Müslümanın	dindar	olup	olmamasıyla	ilgilidir.	Emr-
i	 bil	maruf	 ve	nehyi	 anil	münker	bakanlığına	bağlı	 sakal	polisleri	 tarafından	kişilerin	 sakalları	
ölçülmüş	ve	sakalları	bir	karıştan	kısa	olanlar	kırbaçla	cezalandırılmıştır.	Sakal	sorunu	Taliban	
Hareketinin	kontrol	ettiği	bölgeler	dışındaki	insanların	hayatlarını	da	değiştirmiştir.	Pakistan’da	
mülteci	olarak	yaşayan	Afganlar	bile	sakal	bırakmaya	başlamıştır.66	Ancak	2021	yılında	sakalla	
ilgili	 tutumu	 değişmiş	 sakalın	 yalnızca	 devlet	 dairelerinde	 çalışanlar	 için	 geçerli	 olduğu	 kabul	
edilmiştir.	1994-2001	yılları	arasında	emr-i	bil	maruf	ve	nehyi	anil	münker	bakanlığın	bünyesinde	
kurulan	sakal	polisi	bu	dönemde	kaldırılmıştır	

2.6. TALİBAN	VE	NAMAZ	KILMA	

1994-2001	 yılları	 arasındaki	 bir	 diğer	 kural	 da	 erkeklerin	 camiye	 götürüp	 namaz	
kıldırmaya	zorlanmasıydı.	Mazeretsiz	olarak	namaza	gelmeyen	biri,	emr-i	bil	maruf	ve	nehyi	anil	
münker	 memurları	 tarafından	 cezalandırılmıştır.	 Memurlar	 namaz	 vakitlerinde	 şehrin	
sokaklarında	 dolaşarak	 dışarıda	 bulunanları	 kırbaçlamıştır.	 Aynı	 zamanda	 cami	 imamlarına	
namaza	gelmeyenleri	cezalandırma	yetkisi	de	vermiştir.	Mahalle	sakinlerini	kontrol	altına	almak	
için	cami	imamlarını	kullanmıştır.	

O	 dönemde	 erkeklerin	 sarık	 sarması	 emredilmiştir.	 Dini	 lideri	Molla	 Ömer,	 erkeklerin	
sakal	 bırakması	 ve	 başlarına	 sarık	 sarması	 gerektiğini	 belirterek	Hz.	 Peygamber’in	 sünnetinin	
Müslüman	bir	toplum	için	gerekli	olduğunu	söylemiştir.	Bu	nedenle	devlet	dairelerin	çalışan	tüm	
memurların	 işe	 uzun	 sakallı	 ve	 sarıklı	 gelmelerini	 zorunlu	 hale	 getirmiştir.	 Ayrıca	 erkeklerin	
geleneksel	kıyafet	giymesi	mecburi	olmuştur.	Erkeklerin	 takım	elbise	veya	pantolon	giymesini	
kafirlik	 göstergesi	 olduğu	 gerekçesiyle	 yasaklamıştır.67	 Ancak	 Taliban	 Hareketi	 2021	 yılında	
yeniden	ülke	yönetiminde	söz	sahibi	olduğunda	bu	tür	uygulamaları	yürürlüğe	koymamış	sadece	
tavsiye	niteliğinde	olmuştur.	

	

 
61	 Emile	 Durkheim,	 İntihar,	 İstanbul	 2002,	 s.	 24;	 İhsan	 Yeğenoğlu,	 “İntiharın	 Anlamı,	 İntihar	 ve	 İntihara	 Yönelik	
Tutumlar”,	 Adnan	Menderes	 Üniversitesi	 Sağlık	 Bilimleri	 Enstitüsü,	 Psikiyatrı	 Anabilim	 Dalı,	 (Basılmamış	 yüksek	
lisans	tezi),	Aydın	2015,	s.	1.		

62	Murat	Yahşi,	Terör	Örgütlerinde	İntihar	Bombacısı	Kişiliği	ve	Etkinliği,	s.	41.		
63	Halil	Aydınalp,	İntihar	Eylemleri	Ekseninde	Din	ve	Terör,	s.	193.	
64	Nisa/29	
65	BBC,	Didar-e	Vazir-e	Dakhele-yi	Taliban	Ba	Khanavadaha-yi	Mohajemin-e	Entehari,	www.bbc.co.uk/persian,	Erşim	
tarihi:	20.10.2023.		

66	Mohammad	Haşem	İsmetullahi,	Cereyan-e	Porşetabe	Taliban,	Tahran	1378,	s.	52-54.	
67	Mohammad	Haşem	İsmetullahi,	Cereyan-e	Porşetabe	Taliban,	s.	157-162. 
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SONUÇ	

Taliban	 Hareketinin	 din	 algısının	 kriterleri	 açık	 olmamakla	 birlikte	 genel	 olarak	
Vehhabilik	düşüncesi,	Deoband	okullarının	öğretileri	ve	kabilecilik	anlayışından	beslendiği	ifade	
edilebilir.	 Suudi	 Arabistan’ın	 resmi	 ideolojisi	 olan	 Vehhabiliğin	 öğreti	 ve	 düşünceleri	 cihat	
döneminde	mücahit	 grupları	 da	 etkilemiştir.	 Ancak	 Deoband	 okullarının	 tasavvuf	 formundaki	
İslam	öğretisi	ve	anlayışı	çok	eskilere	dayanmaktadır.	Pakistan	Devleti	ortaya	çıkmasından	önce	
Hintli	Müslümanların	Cemaat-i	 İslami	adı	verilen,	haklarını	 savunan	bir	yapı	etrafında	birleşip	
mücadele	 ettikleri	 bilinmektedir.	 Söz	 konusu	 hareketin	 liderleri,	 faaliyetlerinin	 merkezini	
Afganistan’a	taşımış	ve	Peştun	kabilelerinin	yaşadığı	büyük	şehirlerde	medreseler	açarak,	kendi	
ideolojileri	doğrultusunda	 talebe	yetiştirmişlerdir.	Dini	medreselerde	okuyan	 talebelerin	1989	
yılında	Sovyetler	Birliği	ordusuna	karşı	yapılan	savaşta	aktif	oldukları	görülmektedir.	Deoband	
İslam	 anlayışı	 bu	 talebeler	 aracılığıyla	 Peştun	 kabileciliği	 etrafında	 farklı	 bir	 form	 almış	 ve	
günümüzdeki	 Taliban	 Hareketinde	 anlam	 bulmuştur.	 Bu	 bağlamda	 Taliban	 Hareketinin	 din	
anlayışı,	İslam	dünyasında	zuhur	eden	çeşitli	akımlardan	etkilenmiş	olsa	da	Peştun	kabilelerinin	
örf	ve	adetleri	olan	Peştunvaliden	büyük	ölçüde	etkilenmiştir.	Taliban	Hareketi	 için	Peştunvali	
yasası	 İslam	 şeriatından	 önce	 gelmektedir.	 Yani	 Taliban	 Hareketi	 Peştunvali’ye	 göre	 İslam	
şeriatını	düzenlemeye	çalışmıştır.	

Suudi	 Arabistan	 ve	 körfez	 Arap	 ülkeleri	 Taliban	 Hareketini	 hem	 mali	 hem	 de	 siyasi	
anlamda	 destek	 vermişlerdir.	 Çünkü	 bunlar	 hiçbir	 zaman	 İran’ın	 bölgede	 güçlenmesini	
istememiştir.	İran’ın	güç	kazanmasını	engellemek	amacıyla	bölgedeki	İran	karşıtı	örgütlere	destek	
vermiş	ve	vermeye	devam	edecek	gibi	görünmektedir.		

Afganistan’da	kabilecilik	anlayışının	hakim	olması	din	adına	ortaya	çıkan	hareketlerin	işini	
kolaylaştırmıştır.	 Taliban	Hareketi	 Peştun	 gençlerine	 cennet,	 para,	 güç	 ve	 İslam	Halifeliği	 vaat	
etmiştir.	 Öte	 yandan	 Afganistan’da	 rüşvet,	 adaletsizlik	 ve	 haksızlık	 gibi	 nedenlerle	 yoksul	
gençlerin	Taliban	Hareketine	katılımı	meşrulaştırılmıştır.					

Taliban	Hareketi,	Peştun	kabileciliği	etrafında	kümelenen,	Kur’an	ve	Hadislerin	zahiri	ve	
kuru	manaları	etrafında	şekillenen	kendi	din	anlayışı	geliştirmiştir.	Taliban	Hareketi	din	motifli	
bir	hareket	olduğu	kadar	Peştun	eksenli	siyasi	bir	harekettir.		

Her	ne	kadar	Taliban	Hareketi	bu	dönemde	insanların	özel	hayatlarına	müdahale	etmese	
de	sakal	bırakmayı,	sarık	sarmayı	ve	kadınların	giydiği	çarşaf	olan	burka	giymeyi	zorunlu	kılmasa	
da	kişilerin	bu	kurallara	göre	hayatlarını	düzenlemeye	yönelik	baskı	yapılmıştır.	Çünkü	onlara	
göre	bu	işaretler	Müslümanlığın	göstergeleridir.		

İslami	 hareketlerin	 en	 önemli	 ortak	 özelliklerinden	 biri	 sosyo-kültürel	 alanda	 Batı	
medeniyetinin	getirdiği	öğelere	karşı	olmalarıdır.	Ancak	din	motifli	hareketler	arasında	İhvan	Hareketi	
(Müslüman	 Kardeşler	 Hareketi),	 Batı	 medeniyetinin	 olumsuz	 yönlerini	 eleştirmiş	 ancak	 olumlu	
taraflarını	kabul	etmiştir.	Taliban	Hareketi	köktenci	bir	grup	olarak	Batı	medeniyetinin	sosyo-kültürel,	
bilim	 ve	 teknolojide	 başardığı	 her	 şeyi	 reddetmiştir.	 Bundan	 dolayı	 2021	 yılından	 itibaren	 dini	
medreselerin	sayısını	artırırken,	modern	eğitim	kurumlarını	da	kapatma	yönünde	harekete	geçmiştir.	

Taliban	 Hareketi	 ülkenin	 büyük	 şehirlerini	 ele	 geçirerek	 15	 Ağustos	 2021’de	 Kabil’in	
kapılarına	dayanmıştır.	Dönemin	cumhurbaşkanı	Eşref	Gani’nin	ülkeyi	terk	etmesiyle	birlikte	Taliban	
Hareketi	savaşçıları	şehrin	kontrolünü	ele	almıştır.	Taliban	Hareketi	yetkilileri	genel	bir	af	çıkarmasına	
rağmen	halk,	geçmişte	yaşanan	terör	eylemleri	nedeniyle	korku	içinde	ülkeden	kaçmaya	çalışmıştır.	
Çünkü	 Taliban	 Hareketinin	 gerçekleştirdiği	 terör	 eylemleri	 nedeniyle	 binlerce	 sivilin	 katledildiği	
olaylar	 Afganların	 hafızasında	 canlılığını	 korumuştur.	 Ancak	 Taliban	 Hareketi	 ilk	 dönemdeki	 sert	
tavrını	yumuşatmış	olsa	da	kadınların	çalışması,	kızların	okula	gitmesi	ve	özgürlüklerin	kısıtlanması	
gibi	konular	hala	çözülmemiştir.	Bu	kez	sivillere	ve	önceki	hükümette	çalışanlara	dokunulmamış	hatta	
yurt	dışına	giden	siyasetçilerin,	üniversite	hocalarının	ve	Afgan	bilim	adamlarının	yurda	dönüşünü	
sağlamak	amacıyla	bir	komisyon	kurulmuştur.		

Taliban	 Hareketinin	 eylemleriyle	 kendisini	 örgütsel	 bir	 yapıdan	 devlete	 dönüştürmeye	
çalıştığı	görülmektedir.	Dünya	ülkeleri	Taliban	Hareketinin	kurduğu	hükümeti	henüz	 tanımamıştır.	
Ancak	 Afganistan’a	 komşu	 ülkelerindeki	 Afganistan	 büyükelçiliklerini	 Taliban	 Hükümetine	
devretmiştir.	 Afganistan’ın	 komşu	 ülkelerle	 ticari	 ilişkileri	 devam	 etmektedir.	 Öyle	 anlaşılıyor	 ki	
Taliban	 Hareketinin	 kurduğu	 Emaret-i	 İslami	 Hükümeti	 tüm	 ülkeler	 tarafından	 tanınma	 yolunda	
ilerlemektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Although	the	criteria	of	the	Taliban	Movement’s	perception	of	religion	are	not	clear,	it	can	
be	 stated	 that	 it	 is	 generally	nourished	by	 the	 thought	of	Wahhabism,	 the	 teachings	of	Deoband	
schools	and	the	understanding	of	tribalism.	The	teachings	and	thoughts	of	Wahhabism,	the	official	
ideology	of	Saudi	Arabia,	also	influenced	the	Mujahideen	groups	during	the	jihad	period.	However,	
the	teaching	and	understanding	of	Islam	in	the	form	of	Sufism	of	Deoband	schools	dates	back	to	old	
times.	 It	 is	known	that	before	the	emergence	of	 the	State	of	Pakistan,	 Indian	Muslims	united	and	
fought	 around	 a	 structure	 that	 defended	 their	 rights,	 called	 Jamaat-i	 Islami.	 The	 leaders	 of	 the	
movement	in	question	moved	the	center	of	their	activities	to	Afghanistan	and	opened	madrasahs	in	
the	big	cities	where	Pashtun	tribes	lived	and	trained	students	in	line	with	their	own	ideology.	It	is	
seen	that	students	studying	in	religious	madrasahs	were	active	in	the	war	against	the	Soviet	Union	
army	in	1989.	The	Deoband	understanding	of	Islam	took	a	different	form	around	Pashtun	tribalism	
through	these	students	and	found	meaning	in	today's	Taliban	Movement.	In	this	context,	although	
the	Taliban	Movement's	understanding	of	religion	has	been	influenced	by	various	movements	that	
emerged	 in	 the	 Islamic	 world,	 it	 has	 been	 greatly	 influenced	 by	 Pashtunwali,	 the	 customs	 and	
traditions	 of	 Pashtun	 tribes.	 Saudi	 Arabia	 and	 the	 Gulf	 Arab	 countries	 supported	 the	 Taliban	
Movement	both	financially	and	politically.	Because	they	never	wanted	Iran	to	become	stronger	in	the	
region.	It	seems	that	 it	has	supported	and	will	continue	to	support	anti-Iran	organizations	in	the	
region	in	order	to	prevent	Iran	from	gaining	power.	The	dominance	of	tribalism	in	Afghanistan	has	
made	 it	 easier	 for	 the	 movements	 that	 emerge	 in	 the	 name	 of	 religion.	 The	 Taliban	Movement	
promised	Pashtun	 youth	heaven,	money,	 power	and	 the	 Islamic	Caliphate.	On	 the	 other	hand,	 in	
Afghanistan,	the	participation	of	poor	young	people	in	the	Taliban	Movement	has	been	legitimized	
due	to	reasons	such	as	bribery,	injustice	and	unfairness.	The	Taliban	Movement	captured	the	major	
cities	of	the	country	and	arrived	at	the	gates	of	Kabul	on	August	15,	2021.	After	the	then	president	
Ashraf	 Ghani	 left	 the	 country,	 Taliban	Movement	 fighters	 took	 control	 of	 the	 city.	 Although	 the	
Taliban	Movement	authorities	issued	a	general	amnesty,	the	people	tried	to	flee	the	country	in	fear	
due	to	past	terrorist	acts.	Because	the	events	in	which	thousands	of	civilians	were	murdered	due	to	
the	terrorist	acts	carried	out	by	the	Taliban	Movement	have	remained	vitality	in	the	memories	of	
Afghans.	It	is	seen	that	the	Taliban	Movement	is	trying	to	transform	itself	from	an	organizational	
structure	into	a	state	through	its	actions.	Countries	around	the	world	have	not	yet	recognized	the	
government	established	by	the	Taliban	Movement.	However,	it	transferred	the	Afghan	embassies	in	
neighboring	 countries	 to	 the	 Taliban	 Government.	 Afghanistan's	 commercial	 relations	 with	
neighboring	countries	continue.	 It	seems	that	the	Emaret-e-Islami	Government	established	by	the	
Taliban	Movement	is	on	the	way	to	be	recognized	by	all	countries.	
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Öz	
Almanya’da	 Müslüman	 gençlerin	 dindarlığı,	 bilimsel	 çalışmaların	 çok	 istenen	 bir	 nesnesi	 haline	 gelmiştir.	 Bu	
çalışmalarda	gençler	sadece	göçmen	olma	ve	dini	aidiyetle	değil,	Almanya’nın	sosyal	bir	grubu	olarak	da	anılırlar.	Bu	
makale,	 Almanya'da	Müslüman	 gençlerin	 dindarlığı	 konusuna	 ilişkin	 saha	 çalışmasına	 dayalı	 araştırmaları	 gözden	
geçirmektedir.	 Çok	 sayıda	 araştırmanın	 verilerine	 dayanarak	 gençlerin	 yaşam	 dünyaları	 ve	 dindarlıkları	 konu	
edilmektedir.	 Nitel	 yöntemi	 benimseyen	 araştırmaların	 önemli	 bir	 ortak	 noktası,	Müslüman	 gençleri	modernite	 ve	
bireyselleşmeyle	 konumlandırma	 girişimidir.	 Araştırmalara	 toplu	 bir	 bakıştan	 yazarların	 genel	 ilgilerinin	 ülkede	
yaşayan	 Müslüman	 gençlerin	 ne	 derece	 kendilerini	 Almanya’yla	 özdeşleştirdikleri	 ve	 entegre	 edilebilir	 oldukları	
üzerine	yoğunlaştığı	anlaşılmaktadır.	Akademik	literatürün	tarandığı	bu	makalede	ana	yaklaşımlara	genel	bir	bakış	ve	
bazı	 ampirik	 sonuçlar	 sunulmakta,	 bazı	 sorunlara	 dikkat	 çekilmektedir.	 	 Dindarlıkla	 ilgili	 birçok	 araştırma	 kesitsel	
analizle	öne	çıkarılan	bulguları	ideal	tipler	bağlamında	açıklamaya	çalışmaktadır.	Yazar,	bu	makalede	Müslüman	gencin	
dindarlığını	daha	ayrıntılı,	siyasi	ve	sosyal	niyete	indirgemeden,	içerden	perspektifle	anlamak	için	yaşam	hikâyesi	ve	
yaşam	dünyasını	önceleyen	biyografik	yaklaşımı	önermektedir.		

Anahtar	Kelimeler:	Din	Psikolojisi,	Dindarlık,	Gençlik,	Sosyalizasyon,	Göç,	Almanya’da	İslam.	

	

Abstract		
The	religiosity	of	Muslim	youth	in	Germany	has	become	a	highly	desirable	object	of	scientific	studies.	In	such	studies,	
young	people	are	not	only	seen	in	the	context	of	migration	and	religious	affiliation,	but	also	mentioned	as	a	social	group	
within	 Germany.	 This	 article	 reviews	 existing	 research	 based	 on	 literature	 which	 in	 various	 ways	 addresses	 the	
religiosity	of	Muslim	youth	in	Germany.	It	delves	into	the	life	worlds	and	religious	practices	of	young	people,	regarding	
the	 findings	 from	 numerous	 studies.	 A	 significant	 commonality	 among	 the	 selected	 studies	 is	 their	 attempt	 on	
positioning	Muslim	youth	in	relation	to	modernity	and	individualization.	Thus,	it	becomes	apparent	that	the	general	
concerns	of	the	authors	in	such	studies	are	motivated	by	the	question	of	integration,	in	which	they	seek	answers	to	the	
extent	to	which	young	people	can	be	integrated	into	the	German	society.	This	article	provides	a	general	overview	of	the	
main	approaches	and	presents	 some	empirical	 findings	while	highlighting	central	 issues	 related	 to	 the	 topic.	Many	
studies	 on	 religiosity	 attempt	 to	 explain	 the	 findings	 through	 ideal	 types	within	 the	 framework	 of	 cross-sectional	
analysis.	 The	 author	 suggests	 a	 biographical	 approach	 prioritizing	 life	 stories	 and	 life	 worlds	 to	 understand	 the	
religiosity	of	Muslim	youth	in	more	detail,	without	reducing	it	to	political	and	social	intentions.	

Keywords:		Psychology	of	Religion,	Religiosity,	Youth,	Socialization,	Migration,	Islam	in	Germany.	
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GİRİŞ		

Toplam	 nüfusun	 %5,7’sini	 Müslümanların	 oluşturduğu	 Almanya’da	 İslamiyet,	
Hıristiyanlıktan	sona	ikinci	büyük	dini	temsil	etmektedir	(Pfündel,	Stichs,	Tanis,	2021).	1960’lı	
yıllardan	itibaren	başlayan	işçi	göçüyle	Almanya’da	görünür	olmaya	başlayan	İslam,	zamanla	en	
çok	Türkiye’den	giden	işçilerle	anılagelmiştir.	Farklı	ülkelerden	Son	yıllarda	Almanya’ya	olan	iltica	
göçü	 ülkedeki	 Müslümanların	 nüfusunu	 1,2	 ile	 1,5	 milyon	 arasında	 artırmıştır.	 Bertelsman	
Vakfının	 (2016)	 araştırmasına	 göre	 2015	 yılında	 sığınma	 talebiyle	 ülkeye	müracaat	 eden	 1,1	
milyona	 yakın	 göçmenin	 %63,3’ü	 müslümandır.	 İslam’ın	 Almanya’daki	 mezhepsel	 ve	 etnik	
demografisi	 bu	 iltica	 hareketliliklerinden	 büyük	 oranda	 etkilenmiş	 ve	 çeşitlenmiştir.	 Federal	
İçişleri	Bakanlığına	göre	2011	yılında	Almanya'daki	Müslümanların	üçte	ikisinden	fazlası	(%67,5)	
Türklerden	 oluşurken,	 2015	 yılında	 Almanya’daki	 Müslüman	 nüfus	 içinde	 Türklerin	 oranı	
%50,5’e	gerilemiştir	(Bundesministerium	des	Inneren	und	für	Heimat	2022).	Arap	kökenli	(çoğu	
Suriye),	Asya	kökenli	(Afganistan)	ve	Afrika	kökenli	Müslümanların	sayısı	(Sudan,	Somali)	ikiye	
katlanmıştır.		

Almanya’daki	çocukların	yaklaşık	üçte	birinin	göçmen	bir	aile	öyküsüne	sahip	oldukları	ve	
%15'inin	Müslüman	olduğu	varsayılmaktadır.	1990’ların	sonunda	Almanya'daki	Müslümanların	
%25'e	 yakını	 15	 yaşın	 altındaki	 çocuklardan	 oluşmaktaydı	 (Haug	 vd.	 2009).	 Çocukların	
doğdukları	ülkelerden	aile	birleşimi	ile	Almanya’ya	göçmeleri	ve	Almanya’da	da	doğumla	nüfus	
artışı	 70’li	 ve	 80’li	 yıllarda	 İslami	 kurumsallaşmaları	 da	 (cami	 derneklerinin	 kurulmasını)	
hızlandırmıştır.	 Uzun	 yıllar	 cami	 dernekleri	 Müslüman	 gençlerin	 dini	 ve	 kültürel	 olarak	
sosyalleşebilecekleri	 tek	 kurum	 olarak	 işlev	 görmüştür.	 Çünkü	 göç	 ortamında	 Müslüman	
çocukların	 kişisel	 gelişimi	 ve	 dini-	 kültürel	 kimliğini	 destekleyecek	 başka	 imkanlar	 kısıtlıdır.	
Çocuklar	 ve	 gençler,	 camilerde	 dinî	 inanç	 öğrenimi	 ve	 ibadet	 etmenin	 yanında	 boş	 zaman	
etkinlikleri,	spor,	sosyal	etkinlikler,	danışmanlık	ve	kültürel	faaliyetlerden	yararlanırlar.	Bu	yolla	
atalarının	 yurtları	 ve	 kültürleriyle	 de	 bağlarını	 güçlendirirler.	 	 Almanya'da	 her	 iki	 Müslüman	
çocuktan	 biri	 camilerde	 verilen	 Kur’an	 kurslarında	 din	 eğitimi	 alır.	 Eskiden	 beri	 18-28	 yaş	
aralığındaki	 Türk	 gençlerin	 %19'u	 bir	 cami	 derneğinde	 aktif	 görünmektedir	 (Şen,	 2007;	 von	
Wensierski	ve	Lübcke,	2012).	Şen	2007	yılında	yaptığı	nicel	araştırmasında,	katılımcıların	%	37'si	
üyesi	olduğu	camiyi	haftada	en	az	bir	defa	ziyaret	ettiğini	bildirmiştir.		

Müslüman	gençler	akademinin,	siyasetin,	kamuoyu	ve	medyanın	yakından	takip	ettiği	bir	
kitledir	ve	bu	gençlerin	dini	yaşamları	güncel	 tartışılan	konulardandır.	Hristiyanlığın	hızla	üye	
kaybettiği	 ve	 Hristiyan	 gençlerin	 dine	 ilgilerinin	 zayıfladığı	 Almanya’da	 Müslüman	 gençlerin	
dindarlığının	yüksek	olduğundan	bahsedilmektedir	(Boos-Nünning	&	Karakaşoğlu	2006;	Zimmer	
&	 Stein	 2019).	Uslucan’ın	 (2008)	Türk	 ebeveynler	 arasında	 yaptığı	 bir	 araştırmada	 görüşülen	
Türk	ebeveynlerin	%48'inin	çocuklarının	eğitiminde	dini	görevlerin	yerine	getirilmesini	temel	bir	
eğitim	hedefi	olarak	gördüğü,	%46'sının	bu	hususu	oldukça	önemsiz	bulduğu	ortaya	çıkmıştır.	
Bununla	beraber	Gennerich'in	(2016)	Hristiyan	ve	Müslüman	gençleri	kıyasladığı	bir	araştırmada	
vardığı	 sonuca	 göre	 Müslüman	 ebeveynler,	 çocuklarını	 dindar	 ve	 aile	 değerlerine	 bağlı	
yetiştirmeye	Hristiyanlardan	daha	meyillidirler.		

Genç	nüfus	tarafından	temsil,	dini	kurumsallaşma	ve	kamusal	alanlarda	artan	görünürlük	
yerli	toplumun	dikkatini	daha	çok	çekmekte,	İslam’la	ilgili	tartışmalar	da	artmaktadır.	Bertelsman	
Vakfı’nın	Din	Monitörü	Araştırması	(2013)	Alman	yerlilerin	ülkeye	yerleşen	başta	Müslümanlar	
olmak	 üzere	 Hristiyanlık	 dışındaki	 diğer	 dinlere	 inananları	 tehdit	 olarak	 algıladığını	 tespit	
etmiştir.	Onlara	göre	aileler	ve	başta	camiler	olmak	üzere	dini	dernekler	genç	Müslümanları	katı	
bir	 eğitim	 yoluyla	 fanatikleştirmektedir.	 Aynı	 şekilde	 kamuoyunda	 Müslümanlarla	 ilgili	 dinî	
radikalleşme,	 kadın	 aleyhine	 cinsiyet	 ayrımcılığı	 bağlamında	 kadınların	 özgürlüğünün	
kısıtlanması	ve	örtünmenin	dayatılması,	kız	çocuklarının	zorla	evlendirilmesi	ve	namus	cinayeti	
gibi	 negatif	 algı	 yaratan	 konular	 sıklıkla	 öne	 çıkarılmaktadır.	 Ataerkil	 aile	 yapısı	 içerisinde	
Müslüman	 erkeklerin	 baskıcı	 oldukları	 da	 sıkça	 gündeme	 getirilen	 diğer	 bir	 konudur	 (Toprak	
2019;	 Boos-Nünning,	 2015;	 Reckstadt	 2010).	 Buna	 ilaveten	 genç	 kadın	 ve	 erkeklerin	 aile	
geleneklerine	 tepkileri	 ve	 özgürleşme	 istekleri	 de	 araştırmacıların	 üzerinde	 durdukları	
konulardır.	Cinsiyete	bağlı	roller	ve	bu	rollerin	algılanışı	üzerine	yapılan	bir	araştırmada	(Boos-
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Nünning	 &	 Karakaşoğlu,	 2005)	 göç	 geçmişine	 sahip	 genç	 kadınların	 çoğunluğunun	 aile	 ve	 iş	
arasında	 bir	 denge	 oluşturmaya	 çalıştığı	 ve	 ekonomik	 bağımsızlıklarını	 elde	 etme	 konusunda	
istekli	oldukları	vurgulanmıştır.	Aynı	araştırmada	 farklı	etnisitelerden	gelen	göçmen	kadınlara	
kıyasla	Türk	kadınların	daha	dindar	oldukları	ve	geleneksel	değerlere	daha	bağlı	oldukları	tespit	
edilmiştir.	

Gençler	 önceki	 kuşaklara	 kıyasla	 sosyal	 yaşamın	 daha	 çok	 içindedir.	 Bu	 yüzden	 bütün	
tartışmaları	 müşahede	 ederken	 dışlanma	 ve	 damgalanmanın	 da	 birinci	 elden	 muhatabı	
olmaktadırlar.	 Almanya’daki	 Müslüman	 gençlerin	 sosyal	 yaşam	 koşullarını	 anlamak,	 onların	
toplumsal	 uyum,	 kimlik	 oluşumu,	 eğitim	 ve	 dindarlıklarını	 anlamada	 önemli	 bir	 perspektif	
sağlayacaktır.	 Bu	 çalışma,	 Müslüman	 gençlerin	 hayat	 şartlarını,	 sosyalleşme	 ortamlarını	 ve	
dindarlıklarını	 inceleyerek,	onların	sekülerlik	ve	Hristiyanlıkla	anılan	Batı	ülkesi	Almanya’daki	
deneyimlerini	ve	 ihtiyaçlarını	anlamaya	katkıda	bulunmayı	hedeflemektedir.	Ayrıca	Müslüman	
gençlerin	yaşam	dünyalarının	ve	dindarlıklarının	incelenmesi,	Türk	din	bilimi	araştırmacılarının	
dikkatini	konuya	çekme	açısından	da	önem	arz	etmektedir.	Zira	Din	Psikolojisi	ve	Din	Sosyolojisi	
gibi	disiplinler	için	göç	ortamları	ve	genç	dindarlığı	oldukça	münbit	bir	araştırma	alanını	temsil	
etmektedir.	

Almanya’da	 yapılan	 araştırmaların	 bulgularına	 dayanan	 bu	 çalışmada	 bazı	 sorulardan	
yola	çıkılmaktadır;	Almanya'da	yaşayan	Müslüman	gençlerin	aile	ortamları	ve	sosyal	yaşamları	
nasıldır?	Almanya'da	Müslüman	gençlerin	yaşam	dünyalarında	karşılaştıkları	zorluklar	nelerdir?	
Almanca	literatüre	bağlı	olarak	Müslüman	genç	dindarlığı	ile	ilgili	yapılan	nitel	çalışmalarda	ne	
tür	 tipolojiler	 ortaya	 konulmuştur	 ve	 bunlar	 nasıl	 değerlendirilebilir?	 Bu	 sorulardan	 ilk	 ikisi	
gençlerin	yaşam	bağlamları	 ve	en	 çok	etkili	 gelişim	alanlarını,	 üçüncüsü	 ise	bu	alan	 içerisinde	
şekillenen	 dindarlıklarına	 yöneliktir.	 Bu	 çalışmanın	 bağlamında	 literatür	 taraması,	 araştırma	
konusuyla	 ilgili	 mevcut	 literatürü	 sistematik	 bir	 şekilde	 tarayarak,	 daha	 önce	 yapılmış	 saha	
çalışmaları,	bulgular,	teorik	çerçeveler	ve	yöntemlerini	inceleme	sürecidir.	Konuyla	ilgili	yapılmış	
araştırmalar	henüz	Türkçe	literatürde	çok	yer	edinmediği	için	literatürün	bu	yolla	tanıtılması	ve	
bulguların	 sunulması	Türk	din	bilimcilerinin	dikkatini	konuya	çekmek	açısından	da	önemlidir.	
Türk	din	biliminin	bu	tartışmalara	katılması	Almanya’da	Müslüman	gençlerin	dindarlıklarını	ve	
sorunlarını	 anlama	 yolunda	 verimli	 katkılar	 sunabilir.	 Bu	 çalışmada,	 dindarlıkla	 ilgili	 nitel	
araştırmaların	verileri	temel	alınacaktır.	Bu	tip	araştırmaların	büyük	bir	kısmı	çoğunlukla	2000’li	
yıllardan	sonra	Alman	Üniversiteleri’nde	yapılan	doktora	çalışmaları	ve	araştırma	projelerinden	
oluşmaktadır.	 Bu	 çalışmaların	 bulguları	 ağırlıklı	 olarak	 tipolojileştirmeler	 şeklinde	 Müslüman	
gencin	Batı	ülkesi	Almanya’daki	çeşitlilik	arz	eden	dindarlığını	ele	almaya	çalışmaktadır.		

1.	GERİLİMLİ	HAYAT	VE	MÜSLÜMAN	GENÇLER	

Almanya’daki	 Müslüman	 gençler	 yetişme	 sürecinde	 gerek	 kendi	 isteklerine	 gerekse	
dışardan	 kendilerinden	 talep	 edilen	 birçok	 duruma	 cevap	 vermek	 zorundadırlar.	 Onların	
sosyalleşmeleri	 ve	 dinî	 gelişimleri	 çok	 kültürlü	 ve	 gerilimli	 ortamlarda	 şekillenmektedir.	 Bir	
yandan	uyum	süreçleri,	diğer	yandan	dinî	ve	kültürel	kökene	bağlı	kalma	çabası	hem	ebeveynler	
hem	de	gençler	için	en	temel	görev	ve	zorluk	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Bu	da	kimi	sosyal	ve	
psikolojik	gerilimleri	beraberinde	getirmektedir	(von	Wensierski,	Lübcke	2012;	Uslucan	2011;	
Sandt	1996).	Çocuklar	ve	gençler	Almanya'daki	seküler	ve	Hristiyan	toplumdan	-farkında	veya	
farkında	 olmadan-	 edindikleri	 değerleri	 aile	 ve	 dinî	 tasavvurların	 yanında	 etnik	 kökenden	
aldıkları	değerlerle	dengelemek	gibi	zor	bir	görevle	karşı	karşıyadırlar.		

Çoğunluğun	 Hristiyan	 ve	 seküler	 olduğu	 ortamlarda,	 örneğin	 okul	 gibi	 sosyal	 yaşam	
alanlarında	birbirine	aykırı	düşünce	yapıları,	norm	sistemleri	ve	dünya	görüşleriyle	sürekli	olarak	
karşı	karşıya	kalmaları	sebebiyle	Müslüman	gençlerin	başarılı	sentezler	elde	etmeleri	ve	dayanıklı	
bir	kişilik	geliştirmeleri	gerekir	(Uslucan,	2008).	Bu	durum	göç	tolumunda	ailenin	kaygı	temelli	
koruyuculuğu	ve	bertaraf	olma	korkusuna	karşı	koyma	refleksini	de	yükseltmektedir.	Ancak	bu	
refleks	 geniş	 zaman	 içerisinde	 çoğunlukla	 başarısız	 sonuçlara	 yol	 açmaktadır.	 Bu	 da	 eğitim	
kaynaklarının	ve	ona	erişimin	bariyerli	olmasıyla	ilgili	bir	problemdir.	Çocuklarda	gelişecek	olan	
yansıtıcı	benlik,	eleştirellik	ve	Almanya’daki	yaşam	dünyasına	uyum	sağlama,	din	ve	kültürden	
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uzaklaşma	 olarak	 algılandığı	 için	 aileler	 çocuk	 üzerinde	 kontrolü	 kaybetme	 kaygısına	
kapılabilmektedir.	 Bazı	 araştırmacılar	 koruyucu	 ebeveyn	 refleksinden	 hareketle	 Müslüman	
ailelerde	 çocuk	 eğitiminin	 Alman	 ailelere	 nazaran	 daha	 katı	 ve	 otoriteryen	 olduğunu	 ileri	
sürmektedir.	Bunun	aksine	bazı	araştırmacılar	ise	daha	otoriteryen	olma	iddiasını	genelleştirici	
buldukları	için	eleştirirler	(Stein,	2015;	2012;	El-Mafaalani	ve	Toprak,	2011;	Uslucan	2008).		

Almanya'daki	eğitim	sistemi,	Müslüman	gençlerin	yaşam	dünyasında	önemli	bir	rol	oynar.	
Eğitim	alanındaki	deneyimler	ve	zorluklar,	dil	engellerinden	kültürel	kimlik	ve	uyum	sorunlarına	
kadar	 çeşitlilik	 göstermektedir.	Müslüman	 gençler,	 ayrımcılık,	 önyargı	 gibi	 özel	 zorluklarla	 da	
karşılaşmaktadırlar.	 Örneğin,	 çoğunluk	 toplumun	 baskın	 kültürü	 (Rommelspacher	 1995)	 ve	
birebir	 ilişkilerde,	 günlük	 hayatta	 Müslüman	 gençlere	 yöneltilen	 sorular	 onlarla	 ilgili	 bilgi	
almadan	 öte	 geçip	 ırkçılığa	 kadar	 evrildiği	 için	 Müslüman	 gençlerin	 kendilerini	 öteki	 olarak	
hissetmeleri	derinleşmektedir.	Bundan	dolayı	kendilerini	kanıtlama	yolunda	yorucu	bir	görevin	
de	 yükünü	 taşımaya	 mahkûm	 olmaktadırlar.	 Müslüman	 ebeveynler	 de	 çocuk	 eğitiminde	
geleneksel,	dini	ve	kültürel	değerleri	Alman	toplumunun	değerleriyle	uzlaştırma	zorluğuyla	karşı	
karşıya	 kalmaktadırlar.	 Gençlerin	 ait	 oldukları	 dini	 kültürel	 topluluğun	 beklentileri	 ile	 Alman	
toplumunun	 talepleri	arasında	bir	denge	bulmaları	 türlü	meydan	okumalardan	dolayı	daha	da	
zorlaşmaktadır.	Ayrıca,	Almanya'daki	birçok	Müslüman	aile	evde	Almanca	dışında	ikinci	bir	dil	
konuşmaktadır.	Başarılı	bir	uyum	için	Almancanın	öğrenilmesi	gerektiği	vurgulanırken,	kişinin	
kendi	kültürel	ve	dilsel	kimliği	ihmale	uğramakta	ve	riske	girmektedir.	Bazı	dilbilimciler	(Engin	
2004)	 bir	 çocuğun	 anadiline	 hâkim	olmasının	 diğer	 dilleri	 de	 iyi	 bir	 şekilde	 öğrenebilmesinin	
yolunu	 açtığını	 vurgulamaktadırlar.	 Almancanın	 öğrenilmesi	 ise	 çocuğun	 kendisini	 ifade	 edip	
kendi	gelişimine	katkı	sağlamaktan	ziyade	birçok	aktör	tarafından	modernlik,	gelişmişlik	ve	uyum	
sağlamışlık	olarak	anlaşılması	Mecheril	ve	Quehl	(2006)	’in	de	vurguladığı	gibi	bir	güç	göstergesi	
olarak	kullanılmaktadır.	Bu	da	ayrı	bir	gerilim	noktası	anlamına	gelir.	

Yaşam	dünyasının	bir	fertten	diğerine	değişebileceği	ve	etkisinin	bireysel	olabileceği	gibi,	
onu	 oluşturan	 unsurların	 etki	 durumları	 da	 farklıdır.	 Almanya'daki	 Müslüman	 gençler	 farklı	
kültürel	arka	planlardan	gelirler	ve	çeşitli	etnik	kökenlere	sahiptirler.	İslam,	Müslüman	gençlerin	
yaşam	dünyasında	kendini	kimliksel	anlamda	konumlandırma	açısından	merkezi	bir	rol	oynar.	
Onların	dini	kimlikleri,	düşüncelerine,	değerlerine	ve	davranışlarına	yön	verir.		Aile,	arkadaşlar,	
çoğunluk	toplum	ve	dini	kuruluşlar	da	dâhil	olmak	üzere	sosyal	çevre,	Müslüman	gençlerin	yaşam	
dünyasını	 oluşturmaktadır.	 Aldıkları	 aile	 desteği	 ve	 eğitim,	 akranlarıyla	 ilişkileri	 ve	 toplumsal	
etkinliklere	katılımları	da	yine	yaşam	dünyalarını	şekillendirmede	önemli	yer	tutar.	Dil	engelleri,	
kültürel	 farklılıklar	ve	eğitim	sistemi	hakkında	bilgi	eksikliği	 çocukların	okul	performansını	ve	
eğitim	fırsatlarını	olumsuz	etkilemektedir.	Bu	zorlukların	tüm	Müslüman	aileler	için	aynı	şekilde	
geçerli	 olmadığına	 dikkat	 çekmek	 de	 gerekir.	 	 Yaşam	 dünyaları	 aynı	 zamanda	 kişisel	 gelişim,	
kültürel	 alışveriş	 ve	 etkileşimler	 için	 fırsatlar	 da	 sunmaktadır.	 	 Ancak	 bu	 profesyonel	
yönlendirmeyi	 gerektirir.	 Bireysel	 koşullar,	 kültürel	 geçmişler	 ve	 eğitim	 seviyeleri	 farklı	
deneyimlere	 yol	 açabilmektedir.	 Aktörlerin,	 kurumların	 ve	 bunlarla	 bağlantılı	 yetkililerin	
Müslüman	 ailelere	 pozitif	 yaklaşımı	 ailelerin	 kolayca	 iş	 birliğine	 kazanılmasıyla	
sonuçlanmaktadır.	

2.	AİLE	ORTAMI	VE	DİNİ	SOSYALİZASYON	

Birçok	araştırmada	da	vurgulandığı	gibi	çocuklar	ve	gençlerin	dini	sosyalizasyonları	ve	
yetişmelerinde	göç	ortamında	yaşayan	aileye	anayurttakinden	daha	fazla	ve	farklı	görevler	düşer	
(Just,	 2011;	 von	 Wensierski	 &	 Lübcke,	 2012;	 Boos-Nünning,	 2011,	 Nauck,	 1997;	 2001).	
Almanya’daki	Müslüman	ailelerin	çoğunluğu,	dinî	geleneği	sürdürmenin	önem	taşıdığı	ülkeler	ve	
bölgelerden	 göç	 etmişlerdir.	 Yakın	 aile	 ve	 akrabalık	 ağı	 içinde	 çocuklara	 İslamî	 değerlerin,	
ibadetlerin,	normların	ve	geleneklerin	aktarılması,	Batılı	toplum	içerisinde	dinî	kimliğin	inşası	için	
önemsenmektedir.	 Almanya’da	 Türk	 ve	 Müslüman	 ailelerle	 ilgili	 yapılan	 birçok	 araştırmada	
göçmen	aile	üyeleri	arasındaki	yakın	aile	ilişkilerinin	dinî	inanç,	gelenek	ve	ibadet	etme	aktarımını	
olumlu	 etkilediği,	 bunun	 da	 aile	 bağlarını	 güçlendirdiği	 tespit	 edilmiştir	 (Boos-Nünning	 ve	
Karakaşoğlu,	2006;	Herwartz-Emden,	2000;	Titzmann,	Schmitt-Rodermund	ve	Silbereisen,	2005).		
Boos-Nünning'e	(2011)	göre,	göçmen	ailelerdeki	temel	eğitim	hedefleri,	güçlü	aile	odaklı	değerleri	
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kapsar	ve	Alman	ailelere	kıyasla	göçmen	ailelerde	otoritelere	ve	aile	büyüklerine	saygı	gösterme	
fikri	daha	etkili	bir	şekilde	öğretilir.	El-Mafalaani	ve	Toprak’a	(2011)	göre	Müslüman	Türk	aileler,	
çocuk	 eğitiminde	 bazı	 değerlerin	 edinimini	 hedeflemektedirler.	 Bunlar,	 aile	 ilişkilerini	
pekiştirmek	 ve	 sosyal	 yaşam	 için	 yön	 duygusu	 geliştirmektir.	 Yazarlara	 göre	 itaat	 eğitimi,	
Müslüman	 ailelerde	 yüksek	 bir	 değere	 sahipken	 bağımsızlık	 fikri	 daha	 az	 ilgi	 görmekte,	
ebeveynler	 çocukların	mutlak	 bağımsızlık	 fikrini	 dini	 sosyal	 kimliğe	 yönelik	 bir	 tehlike	 olarak	
algılamaktadır.	 Çünkü	 göç	 ortamında	 aileden	 bağımsız	 hareket	 etmek	 kültürel	 değerlerden	
uzaklaşmaya	ve	yabancılaşmaya	neden	olabilmektedir.	İslami	eğitim	şekilleri	hem	ailelerin	köken,	
sosyal	sınıf	ve	eğitim	seviyesi	gibi	özelliklerinden	hem	de	ebeveynlerin	dini	kimlikle	özdeşleşme	
ve	dinî	yaşam	biçimlerinden	etkilenir	(Uslucan,	2017;	Stein,	2015).	Weiss´e	göre	(2014)	dinî	inanç	
ve	ilkelerin	katı	(otoriter)	bir	şekilde	aktarılması,	kısıtlı	sosyal	ağlara	sahip	yoksul	hanelerde	daha	
olası	bir	durumdur.	Hajdar	ve	arkadaşları	(2014;	2012)	bunu,	azınlık	kültürü	veya	dininin	bazen	
çoğunluk	 kültürü	 veya	 diniyle	 çatışmasına	 bağlamaktadır.	 Bu	 bağlamda,	 ayrımcılık	 ve	
ötekileştirmeye	maruz	kalma,	ebeveynlerin	dinî	inanç	ve	geleneklerini	kolayca	aktarabilmelerinin	
önünü	de	açmaktadır.	Bir	genç	aile	fertleri	arasındaki	ilişkilerin	iyi	olduğu	bir	haneden	geliyorsa,	
ailenin	 sunduğu	 değerleri	 daha	 kolay	 içselleştirmekte,	 dolayısıyla	 dış	 sosyal	 gruplardan	 ve	
kültürel	 yapılardan	 kendisine	 ulaşan	 norm	 ve	 değerlere	 karşı	 ihtiyatlı	 bir	 tutum	
sergileyebilmektedir.	 	 Aynı	 şekilde	 birçok	 araştırmaya	 göre	 iyi	 bir	 aile	 içi	 iletişime	 sahip	 olan	
göçmen	ailelerde	dini	değerlerin	aktarımı	diğerlerine	göre	daha	fazladır.	Çünkü	aile	içi	iletişimin	
şekli	dini	aktarımı	etkileyen	önemli	değişkenlerdendir	(bkz.	Uygun-Altunbaş	2017;	Özışık	2016;	
Ateş,	 2014;	 Hajdar	 ve	 diğerleri,	 2014;	 2012;	 Spenlen,	 2014;	 Boehnke,	 Hajdar	 &	 Baier,	 2007;	
Uslucan,	2008;	2007;	2010	Alamdar-Niemann,	1990).		

Almanya’daki	 Müslüman	 ailelerde	 ebeveynlerin	 yaşları	 ve	 sosyalleşme	 koşullarının	
yanında	gelirleri	ve	eğitimleri,	ait	oldukları	sosyo-ekonomik	sınıf,	ikamet	ettikleri	ortam	ve	daha	
birçok	demografik	faktörlerin	çocuk	eğitimi	üzerinde	belirleyici	olduğu	görülür	(Spenlen,	2014;	
Stein	 2012,	 2015,	 2018).	 Spenlen’nin	 genelleştirici	 bir	 yaklaşımına	 göre	 (2014)	 Türk	 aileler	
çocuklarına	 karşı	 ilk	 üç	 yaşa	 kadar	 daha	 müsamahakâr	 ve	 ziyadesiyle	 merhametliyken,	
otoriteryen	 tavırlar	 genellikle	 yedi	 yaşından	 sonra	 başlamakta,	 sıkı	 kontrol	 ve	 gözetleme	 ise	
ergenlik	 dönemiyle	 birlikte	 devreye	 girmektedir.	 Uslucan	 (2010)	 da	 Türk	 ebeveynlerin	 çocuk	
eğitiminde	 otoriteryen	 tarzlarının	 ağır	 bastığını	 ancak	 çocukların	 bu	 tarzı	 koruyuculuk	 olarak	
algıladıklarını	vurgulamaktadır.	Zimmer	ve	Stein	(2020,	2019)	çalışmalarında	Uslucan’ın	tespitini	
destekler	mahiyette	Türk	ebeveynlerin	çocuklarına	aşırı	kontrolcü	ve	katı	davranmadıklarını,	bu	
kontrolcülüğün	 çocuklar	 tarafından	 yerinde	 bir	 davranış	 olarak	 değerlendirildiğini	
vurgulamaktadır.	 90’lı	 yıllarda	 Alamdar	 Nieman´ın	 Türk	 gençlerinden	 kendi	 ebeveynlerini	
değerlendirmelerini	istediği	bir	araştırmada,	başarı	odaklı,	empatik	veya	müsamahakâr-serbest	
bir	ebeveynlik	tarzının	gençler	tarafından	öne	çıkarıldığı	belirlenmiştir	(Alamdar-Nieman,	1990).	
Alamdar-Nieman	bu	araştırmasında	çocuk	yetiştirme	tarzıyla	ilgili	olarak,	Türk	aileler	ile	Alman	
aileler	arasında	farkın	olmadığını	belirtmiştir.	Toprak	(2002)	ise	yetişkin	Türkler	arasında	yaptığı	
bir	araştırmada	katılımcıların	geriye	baktıklarında	ebeveynlerini	nitelendirmelerinden	dört	tür	
ebeveynlik	 stilinin	 ortaya	 çıktığını	 belirtmiştir.	 Bunlar	 muhafazakâr,	 anlayışlı-hoşgörülü,	
geleneksel	ve	modern	ebeveynlik	stilleridir.		Yine	Uslucan	(2010)	nicel	bir	araştırmasında,	Alman	
ve	Türk	kökenli	gençlere	ve	ebeveynlerine,	2003-2005	yılları	 arasındaki	dönemde	yetiştirilme	
stillerini	sormuştur.	Örneklem	için	Berlin'de	dört	semt	(Neukölln,	Kreuzberg,	Charlottenburg	ve	
Zehendorf)	 seçilmiştir.	 Soruların	 içerikleri,	 saldırgan	 katılık,	 destek,	 disiplin	 ve	 tutarsızlık	 gibi	
eğitimsel	 kategorilerden	 oluşmaktadır.	 Sonuçlar,	 Türk	 ailelerinde	 ebeveyn	 olmanın	 Alman	
ailelere	göre	daha	erken	yaşlarda	başladığını	ve	Türk	ebeveynlerin	Alman	ebeveynlere	göre	daha	
düşük	 bir	 okul	 bitirme	 derecesine	 sahip	 olduklarını	 göstermektedir.	 Uslucan’a	 göre,	 Türk	
ebeveynlerin	 agresif	 katılık	 kategorisine	 girme	 olasılıkları	 daha	 yüksektir.	 Türk	 ebeveynler	
çocuklarından	daha	fazla	disiplinli	davranış	beklemektedir.		

İslam,	Almanya’da	en	başından	beri	Türklerle	özdeşleştirildiği	için	araştırmalara	Türkler	
daha	çok	konu	olmuştur.	Türklerin	göç	ortamındaki	ebeveynlik	tarzı,	çocuklarla	hassas-duygusal	
bağ	kurmanın	yanında	aşırı	korumacı	ebeveyn	tutumlarıyla	da	özdeşleştirilir	(Boos-Nünning	ve	
diğerleri,	2016).		Uslucan	(2008;	2010)	ve	Aygün	(2013),	Müslüman	ailelerde	eğitimin	Hıristiyan	



SEKÜLER	TOPLUMDA	GENÇ	MÜSLÜMAN 

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	269-285.	 	

275	

Alman	ailelerde	olduğundan	daha	katı	olduğunu	ileri	sürmektedirler.	Yine	birçok	çalışma,	Türk	
ebeveynlerin	 müdahaleci	 çocuk	 yetiştirme	 tarzını	 çocuklarının	 seküler-	 Hristiyan	 bir	 toplum	
içerisinde	 asimile	 olma	 risklerinden	 korkmasına	 bağlar.	 Ebeveynler	 çocuklarını	 seküler	 Batı	
toplumunda	kimlik	ve	yaşantı	itibariyle	dinî	hassasiyeti	yüksek	bireyler	olarak	yetiştirmek	için	
yerine	göre	fazlaca	denetleyici	ve	kontrolcü	davranışlar	sergileyebilmektedir.	Esasen	onların	bu	
tutumu,	 dinî	 inanç	 ve	 kimliklerini	 kaybetme	 riskine	 karşı	 çocuklarını	 koruma	 kaygısını	
yansıtmaktadır.	 Ancak,	 bütün	 bu	 risklerden	 korkarak	 çocuklara	 yaşatılan	 sosyal	 hayat	
mahrumiyeti,	çocuklarda	hem	özerkleşme	problemini	hem	de	ailenin	temsil	ettiği	değerlere	ve	
inançlara	duyarsızlaşmayı	beraberinde	getirebilir.		

Almanya’da	 Müslüman	 aile	 ve	 aile	 dindarlığıyla	 ilgili	 çalışmaların	 sayısı	 azdır	 ve	 son	
yıllarda	literatürde	ailenin	dindarlaşmadaki	rolü	tartışılmaya	başlanmıştır.	Türk	ailelerinde	din	
eğitimi	üzerine	yaptığı	kapsamlı	araştırmada	Uygun-Altunbaş	(2017),	ailelerin	dinî	yönelimlerini	
ve	çocuk	yetiştirme	ile	ilgili	fikirlerini	sorgulamakta	ve	ailede	dinî	eğitim	kalıplarının	tipolojisini	
sunmaktadır.	Uygun-Altunbaş	çalışmasında,	ailede	dini	eğitimle	ilgili	dört	tip	tespit	etmekte	ve	bu	
tipler	 arasındaki	 ayrımları	 analiz	 etmektedir.	 Bunlar;	 ailevi	 din	 eğitiminde	 anlam	 ve	 doğru	
yönelimi	 hedefleyen	 idealist	 yetiştirme	 tipi,	 dinî	 emir	 ve	 yasaklara	 bağlılığın	 önemli	 olduğu	
ritüelci	 yetiştirme	 tipi,	 kimliği	 ve	 kişiliği	 ön	 plana	 çıkaran	 kimlikçi	 yetiştirme	 tipi	 ve	 ahlakî	
ilkelere	bağlılığı	öne	çıkaran	ahlakî	yetiştirme	tipidir.			

Almanya'daki	Müslüman	aileler	için,	çocuklarının	dini	eğitimi	büyük	önem	taşır.	Ailelerin	
çoğu	 eğitime	 uzak	 çevrelerden	 geldiği	 için,	 dini	 temelleri	 çocuklarına	 aktarma	 konusunda	
zorlandıkları	her	zaman	gözlemlenmiştir.	Bu	gerçeğe	din	eğitimcisi	Cemal	Tosun	bundan	30	yıl	
önce	yaptığı	ve	“Din	ve	Kimlik”	adı	altında	yayınladığı	çalışmasında	dikkat	çekmişti	(Tosun	1993).	
Bugün	için	de	kayda	değer	ilerlemelerin	olduğu	söylenemez.	Müslüman	çocukların	ve	gençlerin	
dini	eğitimi	ve	sosyalizasyonu	için	aile	ve	okul	dışı	Kuran	kursları	gibi	sosyalizasyon	kurumlarının	
rolü	ve	işlevi	büyük	önem	taşımaktadır.	Şu	anda	Alman	okulları,	Almanya'daki	Müslüman	çocuklar	
ve	gençler	için	çok	az	din	dersi	sunmaktadır.	Aileler,	özellikle	de	Türk	aileleri	ulusal	kökenleriyle	
güçlü	 bağlarını	 sürdürmek	 istemektedirler.	 Yıllardır	 içinde	 yaşadıkları	 Alman	 toplumunun	
değerleri	ve	eğitim	sistemi	hakkında	bilgi	eksiklikleri	olan	aileler	halen	sayıca	 fazladır.	Dini	ve	
geleneksel	 değerlerin	 aktarım	 görevinin	 neredeyse	 bütününü	 dini	 dernekler	 ve	 camilere	
devrettiklerinden	 dolayı,	 cami	 dernekleri	 Almanya'da	 sadece	 çocuk	 ve	 gençlerde	 değil	 göç	
toplumundaki	 bireylerin	 yaşantısının	 her	merhalesinde	 dini	 sosyalizasyonun	 baş	 aktörü	 olma	
özelliğine	sahiptir.		

3.	MÜSLÜMAN	GENÇLERİN	DİNDARLIĞIYLA	İLGİLİ	ARAŞTIRMALAR	VE	BULGULARI	

Yukarıdaki	 bölümlerde	 gençlerin	 göç	 ortamındaki	 çelişkili	 ve	 gerilimli	 dünyaları	
gösterilmeye	 çalışıldı.	 Şimdi	 bu	 bağlamı	 göz	 önünde	 bulundurarak	 gençlerle	 ilgili	 dindarlık	
bulgularına	 eğilmek	 gerekmektedir.	 Nicel	 yöntemle	 yapılan	 araştırmalar	 Müslümanların	
Hristiyanlardan	daha	dindar	olduklarını	ortaya	koymaktadır.	Bertelsman	Vakfının	Din	Monitörü	
(2008)	 araştırmasına	 göre	 Müslümanlar	 arasında	 en	 dindarı	 Türklerdir	 (%	 91).	 Türkleri	
Bosnalılar	(%	85),	Bosnalıları	ise	Farisiler	(%	84)	izlemektedir.	Yine	bulgulara	göre	Sünniler,	Şiiler	
ve	 Alevilerden	 daha	 dindardırlar.	 Heitmeyer	 ve	 arkadaşlarının	 (1997)	 Türk	 gençlerinin	 din	
temelli	 şiddete	 meyyal	 olduklarını	 iddia	 eden	 ve	 birçok	 araştırmacı	 tarafından	 eleştirilen	
yaklaşımı	ve	Müslüman	gençlerin	dindarlıklarıyla	ilgili	2000’li	yıllardan	sonra	yapılan	çalışmalar,	
genel	 olarak	 modernleşme-kuramlarının	 bakış	 açısından	 dinin	 topluluk	 oluşturma	 işlevleri-
çoğulcu	Müslüman	yönelimleri,	yaşam	tarzı	kavramları	ve	dini	ifade	biçimlerinin	görünümleri	gibi	
konularla	 ilgilenmektedirler.	 Burada	 dindarlığın	 gençlerin	 ülkeye	 uyumlarını	 ne	 derece	
desteklediğini	 açıklama	 maksadıyla	 Müslüman	 gençlerin	 dindarlıklarının	 politik	 tartışmalar	
ekseninde	anlaşılmaya	çalışıldığı	gözlemlenir.	Bu	refleks	kendini	metodlar	ve	konu	seçiminde	de	
hissettirmektedir.		

2000’li	 yıllardan	 sonraki	 Araştırmalarda	 dini	 uygulama	 biçimleri	 ve	 gençlerin	 kendi	
dindarlıklarını	 nasıl	 anladıkları	 yorumlanmaya	 çalışılır	 (Klinkhammer	 2000).	 Göç	 ortamında	
gencin	benlik	kavramı,	benlik	kavramının	yönelim	ve	sosyal	eylem	için	anlamı	(Kelek	2002)	ise	



SAKİN	ÖZIŞIK	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	269-285.  

276	

diğer	merkezi	konulardandır.	Mesela,	Neo	Muslima	(yeni	Müslümanlar)	gibi	kavramsallaştırmalar	
yaşam	ortamı	ve	biyografik	durumu	(Nökel	2002)	ortaya	koyma	ve	Müslüman	kimliğinin	genç	
kadınlar	tarafından	nasıl	tutkulu	bir	şekilde	temsil	edildiğini	göstermek	için	kullanılmaktadır.	Bu	
araştırmalarda	 Müslüman	 genç	 kadınların	 dindarlıklarına	 özel	 bir	 ilginin	 gösterildiği	 de	
söylenebilir.	 Dindarlık	 anlayışlarıyla	 eğitim	 perspektifleri	 arasındaki	 bağlantıyı	 araştıran	
Karakaşoğlu-Aydın’ın	 çalışması	 ve	 kadın	 dindarlığıyla	 ilgili	 Klinkhammer	 (2000)	 ve	 Nökel’in	
(2002)	 çalışmaları	 öne	 çıkmaktadır.	 Kimi	 araştırmacılar	 Müslüman	 gençleri	 camii	 dernekleri	
bağlamında	incelemişlerdir.	Türk	camilerinde	aktif	olan	gençlerin	dini	yönelimleri,	eylem	kalıpları	
ve	teşkilatçı	yapıları	(Frese	2002)	buna	örnektir.	Kolektif	dini	yönelimler	(Hummrich	2011)	ve	
Almanya’daki	 İslam	 ilahiyatı	 öğrencilerinin	 akademik	 düzeyde	 din	 öğrenme	 deneyimi	 sonucu	
dindarlıklarında	gelişen	yeni	tipler	Stein	ve	arkadaşları	(2017)	tarafından	ortaya	konulmuştur.	
Aşağıda	 bazı	 araştırmalar	 ve	 bulguları	 sunulacak,	 içerik,	 konu	 ve	 metod	 bakımından	
değerlendirme	yapılacaktır.	

Karakaşoğlu-Aydın	(2000),	pedagoji	öğrenimi	gören	Türk	kökenli	genç	kadınlar	üzerine	
yaptığı	araştırmada,	altı	farklı	dini	tip	tespit	etmiştir.	Bunlar;		

1)	Doğaüstü	olaylara	veya	Tanrı'ya	 inanmayan	ve	kendilerini	dünya	 ile	rasyonel	olarak	
ilişkilendirdiklerini	belirten	ateistler.		

2)	Sosyal	alanda	 inanç	dünyası	 ile	 içinde	yaşadığımız	dünyayı	birbirinden	ayıran,	dinin	
kişiye	kimlik	buldurmada	yardımcı	olduğunu	kabul	etmekle	birlikte	dine	özel	bir	önem	atfetmeyip	
bireysel	ve	özerk	bir	yaşamı	benimseyen	Alevi	laikler.	

3)	Alevi	laiklere	benzer	bir	şekilde	sosyal	dünyada	inanç	ile	içinde	yaşadığımız	dünyayı	
birbirinden	ayıran,	dinin	kişiye	kimlik	buldurmada	yardımcı	olduğunu	kabul	etmekle	birlikte	dine	
özel	bir	önem	atfetmeyip	bireysel	ve	özerk	bir	yaşamı	benimseyen	Sünni	laikler.	

4)	Yüce	bir	 güçle	 bağlantılı	 olduklarını	 hisseden,	 dini	 inanç	 ve	deneyimin	hayatlarında	
önemli	 bir	 rol	 oynadığını	 belirten	 ve	 dindarlığı	 yalnızca	 ahlaki	 bir	 rehber	 olarak	 algılayan	
spiritualistler.		

5)	Dini	yaşamlarının	merkezi	bir	parçası	olarak	gördükleri	ve	ritüelleri	uyguladıkları	için	
dini	pratiklerin	uygulanmasını	ve	dini	tecrübeleri	önemseyen	pragmatik	ritüelciler.	

6)	 Dindarlığı	 bir	 yaşam	 biçimi	 olarak	 benimseyen	 ve	 Tanrı’nın	 niyetinin	 her	 türlü	
sorgulanmasına	karşı	çıkan	İdealist	ritüelciler.	

Karakaşoğlu-Aydın’ın	 araştırmasında	 katılımcıların	 aile	 kurdukları	 zaman	
gerçekleştirmek	 istedikleri	 eğitim	 tasavvurları	 da	 araştırılmıştır.	 Görüşmeye	 katılan	 genç	
kadınlar,	 dini	 yönelim	 konusunda	 entelektüel	 bir	 yaklaşımı	 savunmaktadırlar.	 Bu	 nedenle	
kendilerini	 ebeveynlerinin	 dindarlığını	 yansıtan	 geleneksel	 anlayıştan	 uzak	 tutmak	
istemektedirler	(2000,	414.).	Karakaşoğlu-Aydın	26	Türk	kadın	öğrenciye	çocukluk	döneminde	
dini	 eğitimin	 nasıl	 olması	 gerektiği	 konusundaki	 fikirlerini	 de	 sormuştur.	 İlk	 üç	 gruptakiler	
(ateistler,	 spiritualistler	ve	Alevi-Sünni	 laikler)	eğitici	 ile	 eğitilenin	arasındaki	 iletişimin	uygun	
olması	ve	 cinsiyet	ayrımının	 reddedilmesi	gerektiğini	ön	plana	çıkarmaktadırlar.	Çocuğun	dini	
eğitimi	yukardaki	tipolojilerden	ritüelciler	kategorisinde	bulunanlar	için	çok	önemlidir	ve	genel	
çocuk	eğitiminin	bir	parçası	olarak	görülmektedir.	Çünkü	din	(İslam)	bu	gruptakiler	için	eğitimin	
esaslarını	 da	 belirlemektedir.	 Tüm	 katılımcılar	 eğitimde	 cinsiyet	 ayrımını	 reddetmekte	 ve	
kültürlerarası	 yetenekleri	 geliştirici	 bir	 eğitimin	 olması	 gerektiğini	 savunmaktadırlar.	
Karakaşoğlu-Aydın	 tespit	 ettiği	 yönelimlerden	 yola	 çıkarak	 Almanya’da	 genç	 nesiller	 arasında	
daha	entelektüel	odaklı	bir	İslam	anlayışının	gelişmekte	olduğunu	varsaymaktadır.		

Karakaşoğlu-Aydın	 Müslüman	 Türkler	 arasında	 belirli	 bir	 üniversite	 okuyan	 kitleyi	
incelemektedir.	Buradaki	 tipolojiler	aynı	zamanda	dünya	görüşü	ve	dini	bir	yaşam	biçimini	de	
yansıtır.	 Tüm	 biyografik	 yönler	 ve	 yönelim	 kalıpları	 da	 bu	 nedenle	 dindarlık	 kavramı	 altında	
yorumlanmaktadır.		

Klinkhammer	(2000),	yirmi	nitel	biyografi	mülakatıyla	Almanya’daki	ikinci	nesil	Türk-
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Sünni	kadınların	dindarlıklarını	incelemektedir.	Bu	incelemede	üç	tür	modern	İslami	yaşam	tarzı	
tespit	edilmiştir.	Bunlar;	

1)	Dinsel	dışlayıcılar	

2)	Dinsel	evrenselciler	

3)	Dinsel	gelenekselciler		

Klinkhammer’e	 göre	 her	 üç	 tipteki	 kadınlar,	 ebeveynlerinin	 İslami	 yaşam	 tarzını	 ve	
geleneği	yetersiz	görmektedirler.	Buna	dayanarak	Klinkhammer	dini	yorumlama	ve	uygulamalar	
bakımından	nesiller	 arasında	 açık	 farklılıkların	olduğunu	öne	 sürmektedir.	 	Kuşaklar	 arasında	
belirgin	 farklılıklar,	 genç	 kadınların	 dini	 uygulamaları	 ve	 beklentilerine	 dayalı	 olarak	 ortaya	
çıkmaktadır.	 Başörtüsü	 takan	 kadınları	 özel	 olarak	 inceleyen	 Klinkhammer,	 genç	 kadınların	
Müslüman	 çevrenin	 gelenekleri	 ve	 kurumsal	 gereklilikleriyle	 de	 bir	 yüzleşme	 ihtiyacı	
duyduklarını	 vurgular.	 O’na	 göre	 Federal	 Almanya’nın	 seküler	 toplumu,	 kadınların	 geleneksel	
Müslüman	yapılardan	bir	dereceye	kadar	özgürleşmesini	sağlayabilir.			

Tietze	 (2001)	Fransa	ve	Almanya’da	yaşayan	yirmi	beş	Müslüman	genç	erkeğin	 İslami	
kimliklerini	ele	aldığı	araştırmasında	dört	farklı	tip	tespit	etmiştir.	Bunlar;		

1)	İnancın	pratik	yaşama	bir	rehber	olarak	benimsendiği	şekli	ile	dinin	etnikleştirilmesi.	

2)	 Bireyin	 ortak	 bir	 sosyal	 alanda	 kapsayıcı	 bir	 topluluk	 veya	 biz-	 duygusuna	 sahip	
olmasını	 sağlamak	 amacıyla	 dinini	 ideolojikleştirmesi.	 Bu	 tipte	bizden	 olarak	 tanımlanmayan	
kimseler	dışarda	bırakılır	veya	kişi	diğer	gruplardan	kendisini	soyutlar.	Din,	bu	tipteki	gençler	için	
ortak	sosyal	ve	politik	düşünceleri	belirleyen	ideolojik	bir	etken	olarak	işlev	görür.		

3)	 Dini	 düşünme	 ve	 tavırların	 irrasyonel	 bir	 şekilde	 abartıldığı	ütopyalaştırmada	 ise	
gençler	 dini	 uygulamalar	 vasıtası	 ile	 hayatlarını	 düzenlemeye	 çalışırlar.	Burada	 farklı	 olma	 ve	
“doğru	 grupta	 bulunma”	 inancı,	 dindarlığın	 ütopyalaşmasını	 karakterize	 eder.	 Bu	 tipte	 dinin	
pratik	 bir	 uygulaması	 vardır.	 Bu	 gruptaki	 bireyler	 yaşam	 tarzlarını	 edinmiş	 oldukları	 teolojik	
perspektiflerle	 besledikleri	 için	 dini	 pratikleri	 önemserler.	 Onlarda	 gerçeği	 bildikleri	 ve	 tüm	
yaşamlarını	buna	göre	yönlendirdikleri	iddiası	güçlüdür.	

4)	 Dindarlığın	 kültürleştirilmesi	 grubundaki	 gençler,	 kültürel	 ve	 geleneksel	 olarak	
yeniden	 şekillendirilen	popüler	dindarlık	 ile	kültürden	kopuk	din	uygulaması	 arasında	net	bir	
ayrım	yapmazlar.	Birey,	ebeveyn	ve	dini	önderleri	taklit	yoluyla	edindiği	alışkanlıklar	vasıtasıyla	
dindarlığını	şekillendirir	ve	yine	taklidi	bir	tarzda	içselleştirir.	Dindarlığın	kültürleşmesi,	din	ve	
bireyin	 bütünleştiği	 kültüre	 ait	 olmayı	 ifade	 eder.	 Birey,	 dini	 uygulamayı	 alışkanlıktan	 dolayı	
yapar.			

Birçok	 nitel	 araştırma	 batı	 toplumlarındaki	 genç	 Müslümanların	 yaşam	 biçimi	 ve	
dindarlığının	 bireyselleştiği	 ve	 İslam’ın	 kolektif	 karakteri	 ve	 geleneğinden	 uzaklaşma	 eğilimi	
gösterdiğini	dillendirmektedir.	Tietze’nin	tezi	de	bu	yöndedir.	Fakat	onun	kurduğu	tipolojiler	alan	
verisine	 dayalı	 bir	 teori	 oluşturmak	 yerine	 alandan	 alınan	 materyalin	 din	 ve	 dindarlık	
kavramlarına	indirgenmesi	neticesinde	oluşturulmaktadır.	Dolayısıyla	sunulan	vaka	çalışmaları	
bu	sistem	altında	toplanmaktadır.	Bu	ise	biyografilerin	şekillendikleri	bağlamların	kaçırılmasını	
beraberinde	getirmektedir.		

Aygün	 (2012)	 Türkiye’deki	 ve	 Almanya’daki	 Türk	 gençleri	 arasında	 yaptığı	
karşılaştırmasında	dört	temel	dindarlık	tipi	tespit	etmektedir;		

1)	Geleneksel	 tipte,	aile	ve	çevrenin	dindarlığı	belirleyici	 faktörler	olarak	rol	oynar.	Bu	
tiptekiler,	 özellikle	 İslam’ın	 beş	 temel	 ilkesi	 ve	 dürüstlük	 ve	 yardımseverlik	 gibi	 ahlaki	 ve	
toplumsal	prensiplerin	uygulanmasını	önemserler.	

2)	 İdeolojik	 tipteki	 gençler,	 dini	 politik	 ve	 ideolojik	 düşünce	 ve	 eylemle	
ilişkilendirmektedirler.	Kendi	dini	görüşlerini	mutlak	geçerli	ve	değiştirilemez	kanaatler	olarak	
gördükleri	 için	 dini	 aşırılık	 yanlısı	 yaşam	 tarzlarına	meyillidirler.	 Bu	 tipteki	 gençler	 daha	 çok	
otoriteryen	bir	aile	yapısı	ve	eğitim	anlayışından	gelmektedirler.	
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3)	 Seküler	 tip	 için	 İslam	 sadece	 sosyal	 davranışlarda	 evrensel	 ilkelere	 uyumu	
kolaylaştırıcı	bir	rol	oynar,	çünkü	bu	tipe	göre	dini	toplum	evrensel	ahlaki	ilkelere	göre	hareket	
etmelidir.	

4)	Bireysel	tip	gençler,	çevreleriyle	ilişkilerinde	ve	diğer	tiplerle	karşılaştırıldığında	daha	
özgürdürler.	Bu	kategorideki	 gençler	başarılı	 bir	 yaşam	 tarzı	 için	dinin	öneminin	az	olduğunu	
düşünmektedirler.	Aygün,	güçlü	dindarlığa	sahip	olan	gençlerin	katı	bir	dini	disiplin	aldıklarını,	
katı	olmayan	din	eğitimi	alanların	da	din	konusunda	isteksiz	olduğunu	belirtmektedir.	Ebeveynler	
genellikle	 İslam	 hakkında	 yeterli	 bilgi	 ve	 uygun	 bir	 pedagojiye	 sahip	 olmadıkları	 için	 dinin	
aktarımındaki	görev	dernek	ve	cemaatler	tarafından	yerine	getirilmektedir.		

Hummrich	(2011),	gençlerin	kolektif	dini	yönelimlerini	nitel	bir	yaklaşımla	incelemiş	ve	
üç	 tip	 dini	 yönelimden	 bahsetmiştir.	 Tip	 1’deki	 gençler	 ebeveynlerinin	 dini	 inanç	 ve	
uygulamalarına	 ve	 beklentilerine	 uyumlu	 cevap	 verme	 kaygısı	 taşırlar.	 Kuşaklar	 arası	 ilişkiler	
vasıtası	ile	aktarılan	din	önemli	bir	anlam	odağını	oluşturmaktadır.	Bu	tiptekiler	için	Müslüman	
topluma	uyum	sağlamak	önemlidir.	Tip	2'de	birey	özerklik	geliştirmiştir	fakat	aileyle	bağlantıda	
kalmak	için	dindarlığın	aracı	rolüne	ihtiyaç	duyar.	Tip	3	ise	ebeveynlerin	dini	yaşam	konusunda	
serbest	bıraktığı	tiptir.	Bu	tipteki	gençler	ebeveynlerinin	sahip	olduğu	dini	tutumlarından	farklı	
olabilirler	ve	seküler	bir	yönelim	sergileyebilirler.		

Almanya’da	Müslümanlar	için	din	adamı	ve	öğretmen	ihtiyacını	ülke	içerisinden	karşılama	
tartışmaları	 artık	uygulama	safhasına	geçmiş	durumdadır.	Bunun	 için	Alman	üniversitelerinde	
İslam	 ilahiyatı	 bölümleri	 kurulmuştur	 (Antes,	 Ceylan	 2017).	 Stein,	 Ceylan	 ve	 Zimmer	 (2017),	
İslam	ilahiyatı	bölümlerinde	okuyan	din	dersi	öğretmeni	adaylarının	tutumları,	değer	yönelimleri	
ve	akademik	İslam	hakkındaki	görüşlerini	konu	edindikleri	çalışmalarında,	ilahiyat	öğrencilerinin	
dini	 olarak	 kendilerini	 nasıl	 tanımladıklarını	 araştırmışlardır.	 Bu	 araştırmada	 kendini	 dini	
anlamda	tanımlama	ve	konumlandırmada	üç	tip	ilahiyat	öğrencisinin	olduğu	ortaya	çıkmaktadır.	
Birinci	 tip	 öğrencilerde	 dinin	 yeniden	 keşfi	 söz	 konusudur.	 Yazarlara	 göre	 başlangıçta	 onların	
dindarlıkları	 ebeveynlerinin	 geleneksel	 dindarlığını	 devralma	 şeklindedir.	 Çocukluk	 ve	 gençlik	
döneminde	 kültürel	 olarak	 güçlü	 bir	 şekilde	 yerleşen	 geleneksel	 dini	 tutumlar,	 yetişkinliğe	 de	
taşınmaktadır.	Din,	özel	bir	entelektüel	 ilgi	olduğunda	başta	 fikri,	ahlaki	ve	 felsefi	olmak	üzere	
daha	başka	boyutlarıyla	 yeniden	keşfedilmektedir	 ve	 ebeveynlerin	dindarlıklarına	eleştirel	bir	
yaklaşım	 o	 zaman	 başlamaktadır.	 İkinci	 tip	 ise	 yazarlar	 tarafından	 din	 savunucuları	 olarak	
isimlendirilir.	Onların	dindar	çocuklukları	vardır.	Çocukluk	bitince	ve	bağımsızlaşma	başlayınca	
bu	 tipteki	 gençler	 ebeveynlerinin	 dindarlığını	 eleştirmeye	 başlarlar.	 Gençliklerinde	 dini	
konularda	 tartışmaya	ve	eleştiriye	açıktırlar.	Dine	yansıtıcı	yaklaşan	üçüncü	 tipteki	gençler	 ise	
yine	dindar	bir	aile	ortamında	büyümüş	gençlerdir.	Ergenlikle	beraber	çevrelerindeki	insanların	
dindarlığı	 ile	 ilgili	 sorgulamalar	 yapmakla	 birlikte	 onlar	 savunucularda	 olduğunun	 tersine	
başkalarının	 dindarlığı	 yerine	 kendi	 dindarlıkları	 ile	 ilgilenirler.	 Dini	 şüpheleri	 vardır	 ve	 bu	
şüphelere	cevap	arayışı	içindedirler.		

2000’li	yılların	başında	yapılan	araştırmalarda	nesiller	arasında	farklılıkların	olduğu	ileri	
sürülmüştür.		Özışık	(2016)	bu	araştırmaların	tek	neslin	verilerine	dayanarak	genç	Müslümanın	
dini	 bireyselleşmesi	 ve	 eski	 nesillerin	 dindarlığından	 uzaklaşması	 iddialarını	 metodolojik	
yetersizlikten	dolayı	 eleştirmektedir.	Özışık	nitel	 araştırmasını	 aynı	 aileden	üç	 kuşakla	 yaptığı	
İnanç	 Gelişimi	 Mülakatları	 (Fowler,	 Streib,	 Keller	 2004)	 aracılığı	 sürdürmüştür.	 	 Özışık´ın	
bulgularına	 göre	 Allah'ın	 varlığı	 ve	 kurumsal	 dinde	 öğretildiği	 şekliyle	 sıfatları,	 araştırmaya	
katılan	Sünni	Müslüman	hiçbir	kuşak-	gençler	de	dâhil-	tarafından	sorgulanmaz.	Her	üç	kuşak	da	
İslami	Sünni	paradigmada	sıfatları	tanımlanan	Tanrının	varlığı	üzerinde	hemfikirdir.	İçerik	analizi	
birinci	kuşakta,	emir	veren	 tanrı	 tasavvuru	hakimken,	 ikinci	ve	üçüncü	kuşağın	kul	 ile	 iletişim	
kuran	güçlü	bir	yardımcıyı	 temsil	eden	merhametli	 tanrı	 tasavvuruna	sahip	olduklarını	ortaya	
koymaktadır.	Birinci	nesil	için	dine	yönelim	Türk	kültürünü	korumaya	hizmet	etmektedir.	Çünkü	
birinci	kuşakta	İslam	ve	etnik	kültür	birbirinin	tamamlayıcısı	olarak	anlaşılmaktadır.	Birinci	kuşak	
için	 Türk	 kültüründen	 sapma	 dinden	 sapma	 anlamına	 da	 gelir.	 İkinci	 kuşakta	 ise	 hem	 birinci	
kuşağa	hem	de	üçüncü	kuşağa	benzeyen	yönler	 vardır.	Üçüncü	kuşak	 için	din,	 kültür	 ve	 etnik	
kökenden	 daha	 fazlasını	 temsil	 eder.	 Din	 bireyin	 hem	 kendi	 iç	 dünyasında	 yolculuğu	 hem	 de	
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kendini	sosyal	dünyaya	açma	vasıtasıdır.	Genç	kuşaklar	İslam’ın	sosyal	ve	ahlaki	boyutlarına	daha	
fazla	 vurgu	 yapmakta,	 anlam	 sorunlarına	 dinde	 daha	 çok	 cevap	 aramaktadırlar.	 Onlar	 önceki	
kuşaklara	 kıyasla	 seküler	 batı	 toplumu	 ile	 gerek	 ikincil	 gerekse	 birincil	 ilişkiler	 yoluyla	 daha	
yoğun	bir	 iletişim	 içerisindedirler.	Bu	durum	onları	göç	ortamında	kendi	geleneklerinin	anlam	
potansiyellerine	 yönelmeye	 ve	 oradan	 yeni	 anlam	 kaynakları	 keşfederek	 istifadeye	
zorlamaktadır1.	

SONUÇ	VE	DEĞERLENDİRME		

Yukarıda	 Müslüman	 gençlerin	 yaşam	 dünyası	 ve	 dindarlıklarıyla	 ilgili	 araştırma	
literatürüne	 dayanarak	 bilgiler	 verilmiştir.	 Şimdi	 ise	 bu	 makaleyle	 birlikte	 aydınlatmayı	
hedeflediğimiz	 üç	 soruyu	 cevaplamak	 ve	 yukarıda	 bahsedilenler	 doğrultusunda	 bazı	 konulara	
değinmek	gerekmektedir.		

Almanya’daki	araştırma	 literatürüne	geriye	doğru	baktığımızda	Müslüman	göçmenlerle	
ilgili	 konuların	 bazı	 aşamalarının	 olduğunu	 görmekteyiz.	 	 1970'lerin	 ilk	 yarısında	 yapılan	
çalışmalar,	 Almanya'daki	 göçmenlerin	 yaşam	 koşulları,	 eğitim	 anlayışları,	 değer	 yönelimleri,	
anayurda	 bağlılıkları	 ve	 anayurt	 kültürlerine	 daha	 fazla	 ilgi	 göstermişlerdir.	 1980'lerdeki	
çalışmalarda,	 aile	 içindeki	 rollerin	 dağılımı,	 ebeveyn-çocuk	 ilişkisi,	 eğitim	 hedefleri,	 İslami	
normların	ve	değerlerin	etkileri,	etnik	kimliğin	korunmasında	İslam'ın	rolü	gibi	konular	ön	plana	
çıkar.	1990'ların	başından	itibaren	Müslümanların,	özellikle	Türk	göçmenlerin	aile	yapısı,	İslam	
ve	Türk	kültürünün	özellikleri	gibi	konuları	kapsayan	bir	görüntü	oluşur.	2000’lerden	sonraki	
yıllarda	 ise,	 yukarda	 sunduğumuz	 ve	 gençlerin	 İslam	 ile	 ilgili	 bireysel	 yönelimleri	 üzerinde	
yoğunlaşan	 çalışmalar	 göze	 çarpmaktadır.	 Bu	 son	 kategoridekilerde	 genel	 olarak	 dindarlığın	
modern	 dünyada	 bireysel	 formları	 ve	 farklı	 genç	 Müslüman	 tiplerinin	 tespit	 edilmesi	
hedeflenmektedir.	 Bu	 araştırmalar,	 Almanya'daki	 gençlerin	 dini	 sosyalizasyonu	 konusunda	
önemli	bilgiler	sağlamaktadır.	Fakat	bazı	açılardan	eleştirel	okunması	da	gerekir.	

Almanca	 literatüre	 bağlı	 olarak	 Müslüman	 genç	 dindarlığı	 ile	 ilgili	 yapılan	 nitel	
çalışmalarda	 değişik	 tipolojiler	 ortaya	 konulmuştur.	 Yöntem	 açısından	 gençlerin	 dindarlığını	
konu	edinen	bu	nitel	araştırmalar	verileri	değerlendirirken	çoğunlukla	tematik	kesitsel	analizlerle	
sınırlı	kalmaktadır.	Bu	araştırmaların	genelinde	Müslüman	gençlerin	biyografik	süreçleri,	eğitim	
süreçleri	 ve	 kimlik	 oluşumunun	 boylamsal	 boyutları	 gözden	 kaçırılmakta,	 bundan	 dolayı	 da	
gençlerin	 değişen	 toplumsal	 şartlar	 ile	 baş	 etmelerinin	 nasıl	 olduğu	 ve	 gelişimleri	 gölgede	
kalmaktadır.	Oluşturulan	ideal	tipler	mülakat	alıntılarının	önceden	belirlenen	tematik	ve	teorik	
kategoriler	şeklinde	tasnifine	dayanmakta,	bu	yolla	araştırmacı	gençlerin	yaşam	dünyalarıyla	iç	
içe	geçmiş	olan	dindarlıklarını	birbirinden	ayırmakta,	vaka	analizlerinde	yaşam	hikâyesi	ve	yaşam	
dünyasının	dindarlığı	yapılandırmadaki	rolü	göz	ardı	edilmektedir.			

Dindarlıkla	 ilgili	 araştırmalarda,	 günlük	 yaşam,	 biyografi	 ve	 yaşam	 dünyasının	
perspektifleri	bağlamından	koparılmaktadır.	Yaşamla	 ilgili	bütün	 ifadeler	ve	 tecrübeler	sürekli	
olarak	 dindarlık	 veya	 inançların	 bir	 parçası	 gibi	 yorumlanmaktadır.	 Bunu	 Karakaşoğlu-Aydın,	
Aygün	 ve	 Tietze’nin	 oluşturduğu	 bazı	 tiplerde	 (ateist,	 seküler,	 laik	 v.s.)	 görmek	mümkündür.	
Karakaşoğlu-Aydın	 örneğinde	 bu	 daraltma,	 ateist	 olduğunu	 iddia	 eden	 kişilerin	 bile	 özel	 bir	
dindarlık	 türü	olarak	kabul	 edilmesine	kadar	gitmektedir	 (krş.	Karakaşoğlu-Aydın	2000,	183).	
Halbuki	fenomenolojik	olarak	Genç	Müslümanların	biyografileri	ve	yaşam	dünyaları,	 'dindarlık'	
kavramının	 algılandığından	 daha	 karmaşık	 ve	 çelişkili	 görünmektedir.	 Almanya'da	 genç	
Müslümanların	 çeşitliliklerinin	 sadece	 dindarlık	 kavramlarındaki	 çeşitliliklere	 değil,	 aynı	

 
1 Almanya’da	Müslümanların	dindarlıklarını	ele	alan	araştırmaların	geniş	bir	değerlendirmesi	için	bkz.	Aygün,	
A.	(2012).	Religiöse	Sozialisation	und	Entwicklung	bei	islamischen	Jugendlichen	in	Deutschland	und	in	der	Türkei:	
Empirische	Analysen	und	religionspädagogische	Herausforderungen.	Waxmann	Verlag.,	Özışık,	S.	
(2016).	Intergenerational	changes	in	the	religiosity	of	Turkish	Islamic	immigrants	in	contemporary	Germany:	a	
qualitative	analysis	using	the	faith	development	interview	(Doctoral	dissertation,	Bielefeld,	Universität	Bielefeld,	
Diss.,	2015). 
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zamanda	 dini	 ve	 seküler	 yaşam	 tarzlarına	 ve	 gündelik	 kültürlere	 de	 dayandığını	 gösteren	
etnografik	ve	biyografik	çalışmaların	gerekliliği	burada	önem	kazanmaktadır.		

Bu	 çalışmaların	 eleştirilebilecek	 diğer	 bir	 ortak	 noktası,	 genç	 Müslüman	 yaşamı	 ve	
dindarlığının	gelenekselden	daha	seküler	bir	dindarlığa	doğru	ya	da	geleneksel	unsurlarla	yoğun	
şekilde	birleşmiş	olan	halk	dindarlığını	yansıtan	bir	İslami	anlayıştan	entelektüel	temele	dayalı	
"saf"	İslam'a	doğru	değiştiği	iddiasıdır.	Gençlerin,	ebeveynlerinden	devraldıkları	dini	inançlardan	
ne	kadar	ayrıldıkları	ve	kendi	İslam	inançlarını	nasıl	oluşturdukları	da	ele	alınmaktadır.	Küçük	
örneklemler	 nedeniyle	 her	 tipin	 yüzdelik	 dağılımı	 verilmemektedir.	 Verilse	 de	 zaten	 nitel	
yöntemin	ancak	kısıtlı	örneklemi	inceleyebilmesinden	kaynaklanan	yetersizliği	ortaya	çıkmakta	
ve	münferit	bulguyu	genel	 için	iddia	etmek	zorlaşmaktadır.	 	Bundan	dolayı	karma	yöntemlerle	
daha	fazla	katılımcıyı	kapsayacak	araştırmalara	da	ihtiyaç	duyulmaktadır.	

Yöntemsel	 ve	 tematik	 kısıtlılıklara	 rağmen	 araştırmaların	 ortaya	 koyduğu	 gerçeklik	
Almanya'da	genç	Müslümanlar	arasında,	homojen	bir	dindarlık	tutumu	yerine	farklı	yönelimler	
ve	çeşitlilik	olduğu	yönündedir.	Almanya'da	yaşayan	Müslüman	gençler,	çevreleriyle	etkileşimler	
ve	toplumla	olan	ilişkileriyle	birlikte	dindarlık	açısından	Türkiye	veya	diğer	Müslüman	ülkelerde	
olduğundan	daha	farklı	deneyimler	yaşamaktadırlar.	Müslüman	gençler,	hem	dini	değerlere	bağlı	
kalma	isteğiyle	hem	de	çevrelerindeki	Batı	kültürünün	modern	ve	post	modern	etkileriyle	karşı	
karşıyadırlar.	Bu	gerilim,	bazen	iç	çatışmalara	ve	karmaşık	kimlik	arayışlarına	yol	açabilmektedir.	
Örneğin,	 gençler	 kendi	 inançları	 ve	 değerleriyle	 uyumlu	bir	 şekilde	 yaşamak	 istedikleri	 halde,	
çevrelerinin	 beklentileriyle	 çelişebilmektedirler.	 Müslüman	 gençler,	 aidiyet	 hislerini	 ve	
dindarlıkla	 ilgili	 deneyimlerini	 ifade	 etmek	 için	 mevcut	 sosyal	 normlar	 ve	 stereotiplerle	 de	
mücadele	 etmek	 zorundadırlar.	 Bu	 gerilimler,	 her	 şeyden	 önce	 Müslüman	 gençlerin	 kimlik	
bütünlüğünü	 ve	 psikolojik	 refahını	 etkilemektedir.	 Çünkü	 gerilimli	 yaşam	 ortamının	 öz	 değer	
duygusu,	 aidiyet	 hissi,	 toplumsal	 kabul	 ve	 benlik	 algısı	 gibi	 faktörler	 üzerinde	 etkileri	 önemli	
derecededir.	 Müslüman	 gençlerin	 bu	 gerilimlerle	 başa	 çıkmalarına	 yardımcı	 olacak	 destek	
mekanizmaları	 ve	 toplumsal	 kaynaklara	 ihtiyaçları	 vardır.	 Aileler,	 okullar,	 camiler,	 gençlik	
dernekleri	 ve	 akademisyenler	 gibi	 paydaşlar,	 gençlere	 rehberlik	 etmek	 ve	 dindarlıkla	 yaşam	
dünyasının	gerçekliklerini	dengelemeleri	konusunda	yardımcı	olmak	için	destek	sağlamalıdırlar.	
Bazı	 eylem	 önerileri	 çıkarabilmek	 için	 genç	 Müslümanların	 aile	 ve	 sosyal	 bağlamlarına	 daha	
yakından	bakmak	gerekir.		

Tıpkı	 diğer	 gençler	 gibi,	 Almanya'daki	 Müslüman	 gençlerin	 de	 farklı	 ailevi	 ve	 sosyal	
geçmişleri	vardır.	Örneğin,	Türk	ve	göçmen	kökenli	genç	Müslümanlar,	misafir	işçilerin	torunları	
olarak	sınıflandırılmaktadır.	Çoğunluk	toplumu	baz	aldığımızda	genelde	düşük	sosyo-ekonomik	
gelire	 sahip	 işçi	 sınıfı	 hanelerinden	 gelmektedirler.	Kendi	 kimlikleriyle	 ilgili	 hesaplaşma,	 buna	
bağlı	kişisel	sorular	ve	özgüven,	düşük	sosyoekonomik	statüye	sahip	olmalarına	rağmen	onların	
dindarlığa	ilgileri	canlı	kalmaktadır.	Farklı	bağlamlardaki	tecrübeleri	onların	dindarlığının	farklı	
görüntüler	vermesine	yol	açabilir.	Çeşitlilik	ve	karmaşıklık	burada	dikkate	alınmalıdır.	Biyografik	
araştırmalardan	 öğrendiğimize	 göre,	 destekleyici,	 takdir	 edici	 ve	 değer	 verici	 bağlamlar-	 aile	
ve/veya/	diğer	sosyal	ağlar-	gençlerin	tipolojilerden	bağımsız	olarak	kişisel	gelişimlerinde	daha	
ileri	adımlar	atmalarına	yardımcı	olacaktır.	Çünkü	insan	ait	olmak	için	inanca	karşı	ya	da	inanç	
lehine	 bir	 karar	 vermek	 zorunda	 bırakılmamalıdır.	 Eğer	 insanlara	 bağlamlardan	 kaynaklanan	
gerilim	 alanlarını	 çözmek	 ve	 kendilerini	 kanıtlama	 zorunda	 olmamak	 gibi	 bir	 fırsat	 verilirse,	
kimlik	 bulma	 sürecinde	 bunları	 pekiştirmek,	 denemek	 ve	 geliştirme,	 genişletme	 ve	 reddetme	
şansı	olarak	kararlar	almak	gibi	bir	imkanları	olur.	Böylece	onlara	sağlıklı	yetişkinlere	dönüşme	
fırsatı	da	verilmiş	olur.	

Almanya'da	 Müslümanların	 yaşam	 dünyalarında	 karşılaştıkları	 zorluklara	 gelince,	
gençlerin	sağlıklı	yetişkinlere	dönüşme	olasılığını	garanti	altına	almak	 için	aile	ve	yakın	sosyal	
çevreden	daha	fazlasına	ihtiyaç	vardır.	Tüm	sosyalleşmelerin	ve	bağlamların	kişisel	gelişimde	rol	
oynadığına	 dikkat	 edilmelidir,	 ancak	 temel	 eğitimlerinde	 çocuklarla	 çalışan	 sosyal	 hizmet	
uzmanları,	imamlar,	öğretmenler,	eğitimciler	vb.	profesyonel	olarak	aktif	kişiler	için	de	Müslüman	
gençlerle	 ilgili	 çalışmalarında	 desteğe	 ve	 stratejiye	 ihtiyaçları	 vardır.	 Gençler	 sadece	 gelişim	
süreçlerini	ve	gelişim	görevlerinin	bilgisini	pasif	öğrenmeyle	almak	seviyesinde	bırakılmamalı,	
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aynı	zamanda	kendilerinin	yeniden	üretmesi	için	de	teşvik	edilmeli	bunun	için	hareket	alanları	
oluşturulmalıdır.	Bu,	sadece	Müslüman	gençlerin	kendi	biyografik	süreçlerinde	bir	değişikliğe	izin	
vermeleri	 için	 değil,	 aynı	 zamanda	 profesyonel	 destekçilerin	 kendi	 konumlarıyla	 ilgilenmeleri	
anlamına	da	gelmektedir.	Kapsayıcı	çalışma	aynı	zamanda	genç	Müslüman	insanlara	hayatlarını	
onurlu	bir	şekilde	şekillendirme	ve	yaşama	hakkı	verdiğinden,	2023'te	artık	işe	yaramayan	şey,	
gençler	tarafından	da	reddedilen	yukardan	aşağıya	bir	yaklaşımdır.	Bunu	iyi	anlamak	için	de	her	
şeyden	önce,	dindarlığın	yanında	gündelik	yaşamı,	 gençlik	kültürlerini	 ve	genç	Müslümanların	
yaşam	öykülerini	betimleyen	ve	yorumlayan	etnografik	ve	biyografik	yönelimli	çalışmalara	ve	bu	
çalışmaların	verileriyle	inşa	edilecek	dini	eğitim	perspektiflerine	ihtiyaç	vardır.		
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Islam	 represents	 the	 second	 largest	 religion	after	Christianity	 in	 contemporary	Germany.	
Religiosity,	socialization,	identities,	religious	orientations	and	future	expectations	of	Muslim	youth	
in	Germany	constitute	an	area	of	great	importance	among	social-scientific	research	on	youth	in	this	
country.	In	terms	of	religion,	it	is	frequently	mentioned	that	Christianity	is	losing	members	in	western	
societies	and	that	Christian	youth's	interest	in	religion	is	weakening,	meanwhile	Muslim	youth	are	
usually	more	religious	than	their	German	coevals.			

This	 study	 emphasizes	 how	 socialization	 and	 religiosity	 of	Muslim	 youth	 in	Germany	are	
shaped	in	multicultural	environments.	Children	and	young	people	have	to	cope	with	the	difficult	task	
of	 balancing	 the	 values	 they	 have	 consciously	 or	 unconsciously	 acquired	 from	 the	 secular	 and	
Christian	society	in	Germany	with	the	values	they	have	acquired	from	their	ethnic	background	as	
well	as	from	family	and	religious	associations.		

Studies	 indicate	 that	 Muslim	 youth's	 identities	 and	 youth	 cultures	 are	 multifaceted.	 	 In	
environments	where	the	majority	is	secular,	it	becomes	an	imperative	for	young	people	to	try	and	
achieve	successful	synthesis.	Thus,	they	develop	flexible	personalities	in	their	constant	confrontation	
with	contradictory	 thought	 structures	and	norm	systems.	Most	of	 the	Muslim	 immigrant	 families	
living	in	Germany	come	from	countries	and	regions	where	it	is	important	to	maintain	the	religious	
tradition.	Transferring	Islamic	values,	worships,	norms	and	traditions	to	children	in	close	family	and	
kinship	 networks	 plays	 an	 important	 role	 in	 the	 construction	 of	 a	 religious	 identity	 in	Western	
secular	and	Christian	societies.		This	causes	a	feeling	of	constant	tension	for	young	Muslims.	

In	 contrast	 to	 the	 more	 generalizing	 perspective	 of	 quantitative	 research,	 qualitative	
research	in	Germany	reveals	more	comprehensive	results	regarding	the	details	of	Muslims	youths	
diverse	 religiosity.	 Depending	 on	 existing	 research,	 this	 study	 argues	 that	 most	 Muslim	 youth	
recognize	that	devotion	to	God	and	obedience	to	religious	duties	are	an	essential	part	of	their	lives.	
In	modern	times,	young	immigrants	turn	to	textual	Islam,	which	they	consider	as	"true	Islam",	 in	
order	to	acquire	an	independent	religiosity,	as	values	are	often	traditionally	transmitted	by	parents.		

Furthermore,	young	people	try	to	create	new	spaces	for	themselves	in	order	to	adapt	better	
to	the	German	environment.	On	the	one	hand,	they	want	to	preserve	the	traditional	past	and	values,	
while	on	the	other	hand	they	may	want	to	adapt	to	conditions	and	keep	their	adherence	to	Islamic	
rules	alive.	For	Muslim	youth,	religion	often	plays	a	central	role,	and	for	families	it	functions	as	a	
supportive	element	in	maintaining	respect,	family	bonds	and	traditional	values.	Studies	indicate	that	
Muslim	youth's	identities	and	youth	cultures	are	many-sided,	and	the	biographies	and	life	worlds	of	
Muslim	youth	in	Germany	that	shape	their	religiosity	are	highly	complex	and	diverse.	This	article	
concludes,	based	on	the	importance	and	necessity	for	qualitative	data,	that	there	is	an	need	to	include	
muslim	youths	voices	through	life	story	analysis,	as	it	may	generate	more	contextual	information.	In	
turn,	that	will	contribute	to	the	revealing	of	the	complexity	and	the	extent	to	which	the	religiosity	of	
Muslim	youth	is	affected	in	a	secular	and	religious	community	setting.		
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Öz	

Bu	çalışma	İslam	ilahiyat	ve	felsefe	ilimlerinin	önemli	eserlerini	barındıran	kıymetli	bir	mecmuayı	(Yusuf	Ağa	YEK,	nr.	
4690)	merkeze	alan	bir	araştırmadır.	Mecmuada	farklı	zamanlarda	istinsah	edilen	tasavvuf,	fıkıh,	hadis,	teorik	fizik,	tıp,	
zooloji,	psikoloji	ve	metafizik	muhtevasına	sahip	altı	ayrı	metin	bulunmaktadır.	Tamamı	eksik	bu	nüshaların	çoğunun	
hangi	eser	ve	müellifinin	kim	olduğu	özel	incelemeyle	anlaşılabilecek	durumdadır.	Ayrıca,	geç	tarihli	ciltlemede	varaklar	
yanlış	 yerleştirilmiş,	 metinlerin	 iç	 sırası	 bozulmuştur.	 Mecmuada	 üçüncü	 sırada	 yer	 alan	 metin,	 İbnü’s-Salâh	 eş-
Şehrezûrî’ye	ait	Ma‘rifetü	envâi	ilmi’l-hadîs’tir.	Bu	nüshanın	zahriye	sayfasında	Sadreddin	Konevî’nin	mülkiyetinde	ve	
vakfedilmiş	 kitapları	 arasında	 olduğuna	 yönelik	 kayıtlar	 mevcuttur.	 Bu	 bilgiyi	 merkeze	 alarak	 ilerleyen	 çalışma,	
mecmuadaki	 eserlerin	Konevî’nin	 kendi	 zaviyesine	 vakfettiği	 kitaplar	 arasında	 yer	 aldığı,	 zamanla	 bu	 eserlerin	 cilt	
bütünlüklerinin	bozulduğu	ve	mevcut	kısımların	çok	sonraları	oluşturulan	bu	mecmua	içine	derç	edildikleri	sonucuna	
ulaşmıştır.	Ma‘rife’nin	diğer	yarısının,	aynı	kütüphanenin	5439	numaralı	mecmuası	içinde	yer	aldığı	tespit	edilmiştir.	
Çalışma,	mecmuadaki	ilk	metnin	İbnü’l-Arabî’ye	ait	Ukletü’l-müstevfiz	olduğu,	598/1202	öncesinde	telif	edilmiş	olan	bu	
eserin	627-638/1229-1240	arasında	müellif	tarafından	düzenlenerek	ikinci	kez	telif	edildiği	ve	elimizdeki	nüshanın	
ikinci	versiyonun	müellif	metni	olduğu	sonucuna	ulaşmıştır.	Bir	diğer	önemli	metin,	Ebü’l-Berekât	el-Bağdâdî’ye	ait	el-
Kitâbü’l-mu‘teber	nüshasıdır.	İlk	sayfasında	Konevî’nin	bizzat	yazdığı	içerik	tasvirini	barındıran	nüsha,	büyük	ihtimalle	
filozofun	öğrencisinin	öğrencisi	Şemseddin	İbn	Hebel’in,	I.	Keykâvûs	döneminde	Konya’ya	gelmesi	vesilesiyle	Konevî	
kütüphanesine	 intikal	 etmiştir.	Mecmuadaki	 durumu	 tam	 bir	muamma	 olan	 ikinci	metin,	 Alâeddin	 el-Üsmendî’nin	
Muhtelefü’r-rivâye’sidir.	Mecmua,	müteahhir	dönem	âlimlerinin	dinî	ve	felsefî	ilimlere	yönelik	kapsamlı	ilgilerinin	açık	
bir	örneğidir.	Makale	ekinde,	kıymetine	binaen	Ukletü’l-müstevfiz	metni	neşredilmiştir.	Ayrıca,	bilgi	ve	karşılaştırma	
imkânı	 sağlamak	 için,	 mecmuadaki	 eserlerin	 ilk-son	 sayfalarının	 ve	 İbnü’l-Arabî	 ile	 Konevî’nin	 el	 yazılarının	
görsellerine	yer	verilmiştir.	

Anahtar	Kelimeler:	İbnü’l-Arabî,	Sadreddin	el-Konevî,	Ukletü’l-müstevfiz,	Yusuf	Ağa	4690,	Mecmua.	

	

Abstract	
This	study	is	a	research	centred	on	a	valuable	miscellany	(Yusuf	Agha	YEK,	no.	4690)	that	contains	important	works	of	
Islamic	divinity	and	philosophy.	The	miscellany	contains	six	different	texts	of	taṣawwuf,	fiqh,	ḥadīth,	zoology,	medicine,	
theoretical	 physics,	 psychology,	 and	metaphysics.	Most	 of	 these	 copies,	which	 are	 incomplete,	 can	be	 identified	by	
special	 examination.	 Furthermore,	 during	 the	 late	 binding	 process,	 the	 folios	 were	 misplaced	 and	 the	 texts	 were	
misrepresented.	The	third	text	in	the	miscellany	is	Ibn	al-Ṣalāḥ	al-Shahrazūrī’s	Maʿrifat	anwāʿi	ʿilm	al-ḥadīth.	The	first	
page	of	this	copy	indicates	that	it	was	in	the	possession	of	al-Qūnawī,	and	one	of	his	endowed	books.	Based	on	the	given	
information,	the	study	concludes	that	all	of	the	works	in	this	miscellany	were	once	among	the	books	that	al-Qūnawī	
endowed	to	his	own	zāwiya,	but	over	time	the	integrity	of	the	binding	of	these	works	was	disrupted	and	the	existing	
parts	were	compiled	into	this	miscellany,	which	was	created	much	later.	The	remaining	part	of	Maʿrifat	is	included	in	
another	miscellany	(Yusuf	Agha	MS	Library,	no.	5439).	The	study	concludes	that	the	initial	text	in	the	miscellany	is	Ibn	
al-ʿArabī’s	 ʿUqlat	al-mustawfiz.	This	work	was	written	prior	 to	598/1202	and	reedited	by	 the	author	between	627-
638/1229-1240.	The	current	copy	is	the	autograph	of	the	second	version.	Another	significant	text	is	the	copy	of	Abū	al-
Barakāt	al-Baghdādī’s	al-Kitāb	al-muʿtabar.	The	manuscript,	which	includes	a	description	of	its	content	handwritten	by	
al-Qūnawī	himself	on	the	first	page,	is	likely	to	have	arrived	at	the	library	of	al-Qūnawī	through	the	visit	of	Shams	al-
Dīn	ibn	Habal,	a	student	of	al-Baghdādī’s	student,	to	Konya	during	Keyqāwūs	I’s	reign.	The	second	text,	which	has	an	
unclear	status	in	the	miscellany,	is	ʿAlāʾ	al-Dīn	al-Usmandī’s	Mukhtalaf	al-riwāya.	The	miscellany	is	a	clear	example	of	
the	comprehensive	 interest	of	 later	Muslim	scholars	 in	 religious	and	philosophical	 sciences.	 In	 the	appendix	of	 the	
article,	the	text	of	ʿUqlat	al-mustawfiz	has	been	edited	for	its	worth.	In	addition,	images	of	the	first	and	last	pages	of	the	
works	 in	 the	miscellany	 and	 the	handwritings	 of	 Ibn	 al-ʿArabī	 and	 al-Qunawī	have	been	 included	 to	provide	more	
information	and	comparison.	

Keywords:	Ibn	al-ʿArabī,	Ṣadr	al-Dīn	al-Qūnawī,	ʿUqlat	al-mustawfiz,	Yusuf	Agha	4690,	Miscellany.	 	
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GİRİŞ	

İslam	 düşünce	 ve	 ilahiyat	 tarihi	 açısından	 en	 önemli	 gelişmelerden	 biri,	 İbn	 Sînâ	 (ö.	
428/1037)	sonrasında,	felsefî	birikimin	ve	tartışmaların	ilahiyat	metinlerinin	ayrılmaz	parçasına	
dönüşmesidir.	5./11.	yüzyılda	Cüveynî	(ö.	478/1085)	ile	başladığı	söylenebilecek	bu	tavır,	Gazzâlî	
(ö.	505/1111)	ile	hızlı	biçimde	yetkinleşmiş,	Fahreddin	er-Râzî	(ö.	606/1210)	ile	müstesna	bir	
seviyeye	 yükselmiştir.	 Bu	 durumun	 en	 önemli	 sonuçlarından	 biri,	 kayda	 değer	 sayıda	 âlimin	
felsefî	ilimlerle	yakın	temas	kurmaya	ve	her	iki	sahada	yetişmeye	başlamasıdır.	Dönüştürücü	role	
sahip	bir	diğer	düşünür,	miras	aldığı	ilahiyat	ve	felsefe	birikimini	vahdet	metafiziği	çerçevesinde	
sistemleştiren	 Muhyiddin	 İbnü’l-Arabî’dir	 (ö.	 638/1240).	 Onun	 metinlerinin	 Müslüman	
entelektüellerin	ana	gündem	maddelerinden	biri	olmasının	ardından	önceki	ilgiye	felsefî	tasavvuf	
da	eklenmiş;	7./13.	yüzyılla	birlikte,	ister	tahsil	ister	telif	sürecinde	olsun,	ilgi	alanları	arasında	
tefsir,	hadis,	fıkıh,	mantık,	fizik,	tıp,	astronomi,	metafizik,	felsefî	tasavvuf	gibi	sahaların	yer	aldığı	
öğrenci/âlim/düşünür	profilleri	ortaya	çıkmıştır.	

Bahsedilen	 çok	 yönlü	 ilginin	 somutlaştığı	 ilim	 merkezlerinden	 biri	 Selçuklu	 Konya’sı	
olduğu	gibi,	sürecin	ikinci	aşamasının	doğrudan	etkilediği	ilk	düşünür	de	Sadreddin	Konevî’dir	(ö.	
673/1274).	 İbnü’l-Arabî	 tarafından	 yetiştirilen	 Konevî,	 vahdet-i	 vücûd	 nazariyesini	 kendi	
eserlerinde	 daha	 sistemli	 hale	 getirmiş,	 öğrencileri	 üzerinden	 Ekberî	 düşüncenin	 İslam	
dünyasının	geneline	yayılmasına	vesile	olmuştur.	Onun	çalışmada	öne	çıkacak	bir	diğer	yönü	ise,	
İbnü’l-Arabî	kütüphanesinin	varisi	olmasıdır.1	Hocası	ve	üvey	babası	İbnü’l-Arabî’nin	Endülüs’ten	
getirdiği,	sonradan	temin	ettiği	ve	kendi	yazdığı	eserler;	ayrıca	öz	babası	Mecdüddin	İshak’ın	(ö.	
618/1221	 [?])	mülkiyetinde	yer	alan	kitaplar	ona	miras	kalmıştır.	O	da,	 satın	aldığı	ve	yazdığı	
kitaplarla	bu	kıymetli	kütüphaneyi	zenginleştirmiş,	vefat	etmeden	kendi	zaviyesine	vakfederek	
eserlerin	korunmasında	ve	sonraki	nesillere	ulaştırılmasında	kritik	bir	rol	üstlenmiştir.		

Kütüphanedeki	 eserlerin	 en	 eski	 ve	 en	 önemli	 listesi,	 Konevî’nin	 bizzat	 kaleme	 aldığı	
Rebîülâhir	 665/Ocak	 1267	 tarihli	 Fihristü’l-kütüb	 içerisinde	 mevcuttur.2	 Kitaplar	 arasında	
mushaflar,	 kıraat,	 tefsir,	 hadis,	 fıkıh,	 tasavvuf,	 kelam,	 tarih,	 tıp,	 felsefe	 eserleri,	 divanlar,	 dil	
çalışmaları	 ve	 okült	 ilimlere	 dair	 metinler	 mevcuttur.	 Konevî,	 listesinde	 eserleri	 113	 başlık	
içerisinde	zikretmiştir.	Başlıkların	bir	kısmında	kitapların	ismini	kaydetmiş,	bir	kısmında	sadece	
eserin	konusuna	işaret	etmiş,	bir	kısmında	da	mecmuadaki	eserlerin	birkaçının	ismini	anmakla	
yetinmiştir.	Bu	 sebeple	metinden	onun	 sahip	olduğu	kitap	ve	 risalelerin	 tamamını	 görebilmek	
mümkün	değildir.	Kütüphanenin,	665/1267’de	–Konevî’nin	cilt	sayısına	değinmediği	başlıklarda	
büyük	 ihtimalle	 tek	 cildi	 kastettiği	 çıkarımıyla–	178	 ciltten	oluştuğunu	 söylemek	mümkündür.	
Konevî’nin	 vasiyeti,3	 Konevî	 Camiî’nin	 kitabesi4	 ve	 elimizdeki	 bazı	 nüshaların	 ilk	 sayfasındaki	

 
1		 İbn	Rüşd’e	ait	Nihâyetü’l-müctehid	ve	kifâyetü’l-muktesid’in	bugün	elimizde	olmayan	ilk	cildinin	zahriyesinde	(Yusuf	

Ağa	YEK,	nr.	5422,	vr.	1a),	İbnü’l-Arabî	mülkiyetinde	bulunan	nüshanın	onun	tarafından	okunup	rivayet	edildiği,	bu	
nüshayı	oğlu	Sa‘deddin	Muhammed’e	(ö.	665/1258)	verdiği,	onun	da	başka	kitaplarla	birlikte	641/1243–4	tarihinde	
Konevî’ye	 teslim	 ettiği	 kayıtlıdır.	 Bkz.	 Ahmed	 Ateş,	 “Konya	 Kütüphanelerinde	 Bulunan	 Bazı	 Mühim	 Yazmalar”,	
Belleten,	16:61	(1952),	s.	67-68,	128.		

2		 Konevî,	Fihristü’l-kütüb,	Kitâbhâne	ve	Mûze-i	Millî-i	Melik,	nr.	4263/10,	vr.	174a-175b.	
3		 Konevî,	Vasiyyetü’ş-Şeyhi’l-Kâmil	Sadriddîn	el-Konevî,	İnebey	YEK,	Hüseyin	Çelebi	451/1,	vr.	1a.	Konevî’nin	vasiyeti,	

kısa	 olmakla	 birlikte,	 onun	 din	 tasavvuruna,	 tasavvufî	 meşrebine,	 hatta	 Mehdî	 beklentisine	 atıfta	 bulunan;	
çevresindekilere	 tavsiyeler	 içeren;	 cenaze	merasiminin	 nasıl	 olması	 gerektiğinden,	malından	 kimlere,	 ne	 kadar	
sadaka	 verilmesi	 ve	 kitaplarının	 vakfedilmesi	 gerektiğine	 kadar	 onun	 isteklerini	 sıralayan	 özel	 bir	 metindir.	
Kütüphanelerimizde	on	nüshasını	tespit	ettiğim	vasiyetin,	ayrıca	Farsça	tercümesi	ve	Osmanlı	dönemi	genişletilmiş	
bir	Türkçe	çevirisi	bulunmaktadır.	Bazı	nüshalarda	istinsahın	Akşemseddin’in	(ö.	863/1459)	bir	kitabının	sonundan	
(büyük	ihtimalle	er-Risâletü’n-nûriyye’nin	elimizde	olmayan	müellif	metninin	ardındaki	ekten)	yapıldığına	yönelik	
ibareler,	 onun	Konevî	 kütüphanesi	 ile	 ilişkisini	 ortaya	 çıkardığı	 gibi,	metnin	 yaygınlaşmasındaki	 özel	 rolüne	de	
işaret	etmektedir.	Nüshalar	arasındaki	çelişkiler,	vasiyetin	uygulanma	düzeyi,	Akşemseddin’in	vasiyet	bağlamındaki	
ilmî	rolü,	Osmanlı	dönemi	tercüme	metin	ayrıntılı	araştırmayı	beklemektedir.	Vasiyet	nüshaları	için	bkz.	Yusuf	Ağa	
YEK,	nr.	4883/4,	vr.	11a-12a;	Hacı	Selim	Ağa	YEK,	Nurbanu	Sultan	105M/4,	vr.	149b-150a;	İnebey	YEK,	Haraççıoğlu,	
nr.	133/1,	vr.	1a;	Hüseyin	Çelebi,	nr.	451/1,	vr.	1a;	Ulucami,	nr.	1750/6,	vr.	164b-166a;	Beyazıt	YEK,	nr.	3844/2,	vr.	
38b-39b;	Süleymaniye	YEK,	Halet	Efendi,	nr.	806/6,	vr.	83b-84a;	Yazma	Bağışlar,	nr.	6208/2,	vr.	7b-8a;	Selimiye	
YEK,	nr.	6130/2,	vr.	29a.	Farsça	tercüme	için	bkz.	İnebey	YEK,	Hüseyin	Çelebi,	nr.	1183/10,	vr.	74a-76a.	Osmanlı	
dönemi	tercümenin	nüshaları	için	bkz.	Süleymaniye	YEK,	H.	Hayri	Abdullah	Efendi,	nr.	140/1,	vr.	1a-26a;	H.	Mahmud	
Efendi,	nr.	2974/2,	vr.	59b-81b;	Tırnovalı,	nr.	1854/2,	vr.	91b-110b;	Ş.	Ali	Paşa,	nr.	2810/6,	vr.	309b-316b.		

4		 İbrahim	Hakkı	Konyalı,	Abideleri	ve	Kitabeleri	ile	Konya	Tarihi	(Konya:	Yeni	Kitap	Basımevi,	1964),	s.	487. 
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kayıtlar,5	 kitapların	 vakfedilmiş	 olduğunu	 açıkça	 gösteriyor	 olsa	 da,	 elimizde	 vakfedilmiş	
kitapların	 listesi	yoktur.	Dolayısıyla	onun	vefatı	esnasında	kütüphanedeki	eserlerin	 isimleri	ve	
yekûnu	bilinmemektedir.	

Kitaplar,	bu	risalenin	dışında,	vakıfların	gelir	ve	demirbaşlarının	kayıt	altına	alındığı	beş	
Osmanlı	vakıf	 tahrir	defterinde	ve	bir	Şer’iyye	sicilinde	kitap	künyelerine	 işaret	eden	başlıklar	
halinde	 listelenmiş;	Maârif	ve	Vilayet	salnamelerinde	 ise	 toplam	sayılarına	yer	verilmiştir.	Son	
tahrir	defteri	hariç	titizlikleri	şüpheli	bu	resmi	belgelere	göre,	kütüphanede	881/1476’da	“262”;6	
888/1483–4’te	“210”;7	906/1500–1’de	“218”;8	I.	Selim	döneminde	(918-926/1512-1520)	“223”;9	
992/1584–5’te	en	az	“232”10	cilt	kitap	bulunmaktadır.	1314	R./1898	tarihli	Şer’iyye	sicilinde	cilt	
sayısı	 “299”;11	 aynı	 tarihli	 (1316/1898–9)	 salnamede	 ise	 “256”dır.12	 1317/1899-1900	 ve	
1319/1901–2’de	yayımlanan	salnamelerde	sayı	yine	“256”	iken,13	1322/1904–5	tarihli	olanında	
“267”ye	çıkmıştır.14	Kitaplar	1926	yılında	Yusuf	Ağa	Kütüphanesi’nde	nakledilmiş	ve	günümüze	
167	cilt	ulaşmıştır.15		

Konevî	 kütüphanesi	 farklı	 bağlamlarda	 birkaç	 kez	 incelenmiştir:	 Afşar,	 “Fihrist-i	
Kitâbhâne-i	 Sadreddîn-i	Konevî”	 adlı	makalesinde	Konevî’nin	 hayatı	 ve	 eserleri	 hakkında	bilgi	
vermiş	 ve	 nüshadaki	 kitapları	 listelemiştir.16	 Bayram,	 “Sadru’d-din	 Konevî	 Kütüphanesi	 ve	
Kitapları”	adlı	makalesinde	Konevî’nin	kitaplığı	ve	vasiyeti	hakkında	tespitler	ve	değerlendirmeler	
yapmıştır.17	 Terbetî,	 “Sadreddîn-i	 Konevî	 ve	 Fihrist-i	 Kitâbhâ-i	 Kitâbhâne-i	 Û”	 adlı	 kitap	
bölümünde,	Konevî’nin	ilmî	kişiliğini	tasvir	etmiş,	kütüphanedeki	eserleri	listelemiş	ve	dipnotta	

 
5		 Örnek	olarak	bkz.	Yusuf	Ağa	YEK,	nr.	4865,	vr.	1a;	nr.	7838-7852,	vr.	1a.	
6		 II.	Mehmed	Dönemi	 881/1476	 Tarihli	 Karaman	Vilayeti	 Vakıf	 Tahrir	Defteri,	 Devlet	 Arşivleri	 Başkanlığı	 Osmanlı	

Arşivi,	nr.	TKG.	KK.TTd.403,	vr.	4b-6a.	(Sonraki	atıflarda:	TTD	564).	
7		 II.	Bayezid	Dönemi	888/1483–4	Tarihli	Karaman	Vilayeti	Vakıf	Tahrir	Defteri,	İBB	Atatürk	Kitaplığı,	Muallim	Cevdet,	

nr.	O.116/1,	vr.	5b-7b;	Devlet	Arşivleri	Başkanlığı	Osmanlı	Arşivi,	nr.	TTd.1085,	vr.	5b-7b.	(Sonraki	atıflarda:	TTD	
1085).	Yedi	yıl	önce	hazırlanan	listeye	göre	cilt	sayısında	bariz	azalma	söz	konusudur.	İbnü’l-Arabî’nin	Miftâhu’l-
gayb’ının	 Tearrücü’l-gayb;	 el-Mehaccetü’l-Beyzâ’sının	 Behce-i	 Beyzâ	 olarak	 kaydedilmesi,	 kaydın	 niteliğine	 dair	
işaretler	sunmaktadır.	Sonraki	iki	defter	büyük	çoğunlukla	buradaki	metni	ve	hataları	tekrar	etmiştir.	

8		 II.	Bayezid	Dönemi	906/1500–1	Tarihli	Karaman	Vilayeti	Vakıf	Tahrir	Defteri,	Devlet	Arşivleri	Başkanlığı	Osmanlı	
Arşivi,	nr.	TKG.	KK.TTd.404,	vr.	6b-8b.	(Sonraki	atıflarda:	TTD	565).	

9		 I.	Selim	Dönemi	Karaman	Vilayeti	Vakıf	Tahrir	Defteri,	XVI.	Yüzyıl	Başlarında	Karaman	Vilâyeti	Vakıfları:	Tıpkıbasım	
içinde,	haz.	Seyit	Ali	Kahraman	(Kayseri:	Kayseri	Büyükşehir	Belediyesi	Kültür	Yayınları,	2009),	s.	10-12.	(Sonraki	
atıflarda:	TTD	[CM	713]).	

10		 III.	Murad	Dönemi	992/1584–5	Tarihli	Karaman	Vilayeti	Vakıf	Tahrir	Defteri,	Devlet	Arşivleri	Başkanlığı	Osmanlı	
Arşivi,	nr.	TKG.	KK.TTd.405,	vr.	8a-9a.	 (Sonraki	atıflarda:	TTD	584).	Bu	defter,	en	ayrıntılı	ve	 titiz	kayıt	olmakla	
birlikte	 en	 sorunlu	 nüshaya	 sahiptir.	 Sayfalardaki	 bozulmalardan	 dolayı	 metnin	 bazı	 yerleri	 okunamaz	 hale	
gelmiştir.	

11		 II.	Abdülhamid	Dönemi	1314	R./1898	Tarihli	Konya	Şer’iyye	Sicili,	Konya	Kadı	Sicilleri	(1903-1907&1898):	Konya	Kadı	
Sicili	Defter	151	(tıpkıbasım)	 içinde,	haz.	H.	Ahmet	Arslantürk	&	M.	Sait	Türkhan	(Konya:	Büyükşehir	Belediyesi	
Kültür	Yayınları,	 2012),	 s.	 5-6.	 (Sonraki	 atıflarda:	KŞS	151).	Bu	defter	 bir	 öncekinden	yaklaşık	üç	 yüz	 yıl	 sonra	
hazırlanmıştır.	Aradaki	yıllara	dair	bir	bilgi	yoktur.	Defterdeki	“esâmîsi	nâ-ma‘lûm	kütüb	ve	resâil-i	müteferrika,	44	
[cild].”	başlığı	metnin	faydasını	azaltmaktadır.		

12		 Sâlnâme-i	Nezâret-i	Maârif-i	Umumiyye:	Birinci	Def’a	Olarak	Tertîb	Edilmişdir:	1316	Sene-i	Hicriyyesine	Mahsûsdur,	
İstanbul:	Matbaa-i	Âmire,	1316,	s.	1160-1161.	

13		 Sâlnâme-i	Nezâret-i	Maârif-i	Umumiyye:	İkinci	Sene:	1317	Sene-i	Hicriyyesine	Mahsûsdur	(İstanbul:	Matbaa-i	Âmire,	
1317),	 s.	 1360-1361;	 Konya	 Vilâyeti	 Sâlnâmesi:	 Yirmi	 Sekizinci	 Def’a:	 Sene-i	 Hicriyye-i	 1317	 (Konya:	 Vilâyet	
Matbaası,	1317),	s.	70;	Sâlnâme-i	Nezâret-i	Maârif-i	Umûmiyye:	Dördüncü	Sene:	1319	Sene-i	Hicriyyesine	Mahsûsdur	
(İstanbul:	Matbaa-i	Âmire,	1319),	s.	868-869.	

14		 Konya	 Vilâyeti	 Sâlnâmesi:	 Vilâyetin	 Ahvâl-i	 Umûmiyyesine	 Dâir	 Îzâhâtı	 ve	 1322	 Sene-i	 Mâliyyesine	 Mahsûs	
Muâmelâtı	Müştemildir:	Vilâyetin	29ncu	Sâlnâmesidir	[Konya:	Vilâyet	Matbaası,	1322],	s.	68.	Ayrıca	bkz.	İzzet	Sak,	
“Osmanlı	Dönemi	Konya	Vakıfları”,	Konya	Vakıfları,	ed.	Caner	Arabacı	v.dğr.	(Konya:	Konya	Ticaret	Odası,	2021),	c.	
2,	s.	163.	

15		 Bekir	 Şahin,	 “Sadreddin	 Konevî’nin	 Yusufağa	 Kütüphanesinde	 Bulunan	 Bir	 Günlüğü”,	 I.	 Uluslararası	 Sadreddin	
Konevî	Sempozyumu	Bildirileri	(Konya:	Mebkam	Yayınları,	2010),	s.	200.	Kitap	sayısındaki	azalmanın	nedenlerinden	
biri,	İbnü’l-Arabî	ve	Konevî’nin	el	yazısını	barındıran	metinler	başta	olmak	üzere,	çok	sayıda	eserin	2000	yılında	
çalınmış	olmasıdır.	

16		 Îrec	Afşâr,	“Fihrist-i	Kitâbhâne-i	Sadreddîn-i	Konevî”,	Tahkîkât-ı	İslâmî,	10:1-2	(1374hş./1996),	s.	477-502.	
17		 Mikail	Bayram,	“Sadru’d-din	Konevî	Kütüphanesi	ve	Kitapları”,	Marife,	1:2	(2001),	s.	179-185.	
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eserler	hakkında	bilgiler	vermiştir.18	Altuğ,	“Sadreddin	Konevî	Kütüphanesindeki	Kitaplar”	adlı	
makalesinde	tahrir	defterleri	üzerine	yoğunlaşmış	ve	çalışma	sonuna	881/1476	ve	888/1483–4	
tarihli	 defterlerdeki	 kayıtları	 eklemiştir.19	 Şahin,	 Konya’nın	 Kırk	 Kütüphanesi	 adlı	 eserinde	
kitaplığı	tanıtmıştır.20	Hirtenstein	ve	Cook,	“Malik	MS	4263:	A	Manuscript	Case	Study,	Part	2:	The	
library	 list	 of	 Ṣadr	 al-Dīn	 al-Qūnawī”	 adlı	 harikulade	 makalelerinde,	 Konevî’nin	 kitaplarını	
listelediği	metni	incelemiş,	nüshadaki	eserlerin	ne	ve	kime	ait	olduğunu,	günümüze	ulaşanların	
hangi	kütüphanede	yer	aldığını	belirlemeye	çalışmışlardır.21	

Bahsedilen	 tahrir	 defterlerinden	 dördü	 araştırma	 konusu	 yapılmıştır:	 II.	 Mehmed	
dönemine	ait	defterdeki	kitaplar	Uzluk	ve	Konyalı’nın	çalışmalarında	listelenmiştir.22	II.	Bayezid	
döneminden	kalan	iki	defterden	ilki	Coşkun	ve	Erdoğru;	ikincisi	Haber	tarafından	incelenmiş	ve	
yayımlanmıştır.23	 I.	 Selim	 Dönemi’ne	 ait	 olduğu	 anlaşılan	 defter	 Kahraman	 tarafından;24	 II.	
Abdülhamid	 dönemine	 ait	 Şer’iyye	 Sicili	 ise	 Arslantürk	 ve	 Türkhan	 tarafından	 çevriyazım	 ve	
tıpkıbasım	olarak	yayımlanmıştır.25	Sicildeki	kitaplar	ayrıca	Sak	tarafından	listelenmiştir.26	

Araştırma	 konusu	 olmamış	 bir	 mecmuaya	 odaklanan	 makale,	 Konevî	 kitaplığının	
tamamına	yönelik	bir	inceleme	hedeflemediğinden,	ilgili	araştırmaların	sonuçlarına	bütüncül	bir	
katkı	sunamayacaktır.	Makale,	öncelikle	mecmua	içindeki	eserlerin	Konevî	kitaplığıyla	irtibatını	
araştıracaktır.	Bağlamı	gereğince,	mecmuadaki	her	bir	eserlerin	mahiyetini,	aidiyetini,	tarihî	ve	
teknik	 ayrıntılarını,	 kıymetlerini	 ortaya	 koymaya	 ve	 mecmuadaki	 sorunları,	 belirsizlikleri	
çözmeye	 çalışacak;	 ilgili	müellifler	 hakkındaki	 birincil	 ve	 ikincil	 literatüre	 katkıda	 bulunmaya	
gayret	gösterecektir.	Mecmuadaki	en	kıymetli	nüsha	olarak	sivrilen	Ukletü’l-müstevfiz’le	ayrıntılı	
olarak	 ilgilenecek;	 eserin	 tarihçesini,	 İbnü’l-Arabî’nin	 diğer	 eserleriyle	 olan	 bağlantısını	 ve	
nüshanın	müellifin	kalemiyle	olan	ilişkisini	aydınlatmayı	hedefleyecektir.	

1.	MECMUADAKİ	ESERLER	VE	KONEVÎ	KİTAPLIĞIYLA	İLİŞKİSİ	

Yusuf	Ağa	4690	şu	bölümlerden	oluşmaktadır:	

1) İbnü’l-Arabî	(ö.	638/1240),	Ukletü’l-müstevfiz,	s.	1-24.	

2) Alâeddin	el-Üsmendî	(ö.	552/1157	[?]),	Muhtelefü’r-rivâye,	s.	25-140.	

 
18		 Hâdî	Mekârim	Terbetî,	“Sadreddîn-i	Konevî	ve	Fihrist-i	Kitabhâ-i	Kitâbhâne-i	Û”,	Ceşnnâme-i	Üstâd	Ali	Horasânî,	ed.	

Mehdî	Mehrîzî	&	Muhammed	H.	Dirâyetî	(Kum:	İntişârât-ı	Sehl,	1395hş./2016),	s.	1029-1081.	
19		 Uğur	Altuğ,	“Sadreddin	Konevî	Kütüphanesindeki	Kitaplar”,	Uluslararası	Sosyal	Araştırmalar	Dergisi,	9:43	(2016),	s.	

565-573.	
20		 Bekir	Şahin,	Konya’nın	Kırk	Kütüphanesi	(Konya:	Konya	Büyükşehir	Belediyesi	Kültür	Yayınları,	2017),	s.	54-61.	
21		 Stephen	Hirtenstein	&	Julian	Cook,	“Malik	MS	4263:	A	Manuscript	Case	Study	Part	2:	The	Library	List	of	Ṣadr	al-Dīn	

al-Qūnawī”,	Journal	of	the	Muhyiddin	Ibn	ʿArabi	Society,	67	(2020),	s.	59-111.	Histenstein’in	bir	diğer	özel	çalışması	
İbnü’l-Arabî’nin	 el	 yazısınının	 tarihçesini	 görebilmek	 adına	 oldukça	 faydalıdır	 ve	 makaleye	 katkı	 sağlamıştır:	
Stephen	Hirtenstein,	“In	the	Master’s	Hand:	Ibn	ʿArabī’s	Holographs	and	Autographs”,	Journal	of	the	Muhyiddin	Ibn	
ʿArabi	Society,	60	(2016),	s.	65-106. 

22		 Feridun	Nafiz	Uzluk,	Fatih	Devrinde	Karaman	Eyâleti	Vakıfları	Fihristi	(Ankara:	Vakıflar	Umum	Müdürlüğü	Neşriyatı,	
1958),	s.	11-13;	Konyalı,	Âbideleri	ve	Kitabeleri	ile	Konya	Tarihi,	s.	501-503.	

23		 İlgili	 bölümler	 için	 bkz.	 Fahri	 Coşkun,	888/1483	 tarihli	 Karaman	Eyaleti	 Vakıf	 Tahrir	Defteri	 (Tanıtım,	 Tahlil	 ve	
Metin),	 Yüksek	 Lisans	 Tezi	 (İstanbul:	 İstanbul	 Üniversitesi	 Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü,	 1996),	 s.	 11-15;	 M.	 Akif	
Erdoğru,	“Murad	Çelebi	Defteri:	1483	Yılında	Karaman	Vilâyetinde	Vakıflar	I”,	Tarih	İncelemeleri	Dergisi,	18	(2003),	
s.	139-142;	Seher	Haber,	Konya	Vakıfları	(1476-1501),	Yüksek	Lisans	Tezi,	Konya:	Selçuk	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	
Enstitüsü,	2019),	s.	133-136.	İlk	iki	defterdeki	kitaplar,	Altuğ’un	yukarıda	bahsedilen	makalesinde	de	listelenmiştir	
(“Sadreddin	Konevî	Kütüphanesindeki	Kitaplar”,	s.	569-572).	

24		 İlgili	 bölüm	 için	 bkz.	 Seyit	 Ali	 Kahraman,	 XVI.	 Yüzyıl	 Başlarında	 Karaman	 Vilâyeti	 Vakıfları	 (Kayseri:	 Kayseri	
Büyükşehir	Belediyesi	Kültür	Yayınları),	2009,	28-31	(tıpkıbasım:	s.	10-12).	Maalesef	vaktiyle	hurda	kâğıt	olarak	
Bulgaristan’a	satılan,	fakat	çeşitli	girişimlerle	son	anda	dönüşüme	uğramaktan	kurtulan	evrak	ve	nüshalar	arasında	
yer	alan	defter,	bugün	St.	Cyril	and	Methodius	Millî	Kütüphanesi’nin	arşivindedir	(nr.	713):	Kahraman,	XVI.	Yüzyıl	
Başlarında	 Karaman	 Vilâyeti	 Vakıfları,	 s.	 ix.	 III.	 Murad	 Dönemi’ne	 ait	 992/1584–5	 tarihli	 tahrir	 defteri	 (TKG.	
KK.TTd.405)	henüz	çalışılmamıştır.		

25		 İlgili	bölüm	için	bkz.	H.	Ahmet	Arslantürk	&	M.	Sait	Türkhan	(haz.),	Konya	Kadı	Sicilleri	(1903-1907&1898):	Defter	
150-151	(Konya:	Büyükşehir	Belediyesi	Kültür	Yayınları,	2012),	s.	180-182	(tıpkıbasım:	s.	5-6).	

26		 Sak,	“Osmanlı	Dönemi	Konya	Vakıfları”,	s.	164-165.	
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3) Arapça	notlar:	s.	141-143.	

4) Boş	sayfa:	s.	144.	

5) İbnü’s-Salâh	eş-Şehrezûrî	(ö.	643/1245),	Ma‘rifetü	envâi	ilmi’l-hadîs,	s.	145-282.	

6) Boş	sayfalar:	s.	283-284.	

7) İbn	Sînâ	(ö.	428/1037),	“el-Hayevân”,	eş-Şifâ’,	s.	285-346.	

8) İbn	Sînâ,	el-Kânûn	fi’t-tıbb,	s.	347-379.	

9) Boş	sayfa:	s.	380.	

10) Ebü’l-Berekât	el-Bağdâdî	(ö.	547/1152),	el-Kitâbü’l-mu‘teber	fi’l-hikme,	s.	381-523.	

11) Farsça	beyit:	s.	524.	

Listeden	 “diğer”	durumundaki	notları	ve	boş	sayfaları	 çıkardığımızda	geride	altı	 eserin	
eksik	nüshaları	kalmaktadır.	Bu	nüshaların	Konevî	kütüphanesiyle	 ilişkisini	ortaya	koyacak	 iki	
temel	kanıt	mevcuttur.	İlki,	İbnü’s-Salâh’a	ait	Ma‘rifetü	envâi	ilmi’l-hadîs	nüshasının	zahriyesinde	
yer	alan	mülkiyet	ve	vakıf	kayıtlarıdır:27	

Mülkiyet	
Kaydı	

[Bu	kitap]	satın	alınarak	660	[1261–2]	sene-
sinde	 Allah’a	 muhtaç	 kul	 Muhammed	 b.	
Muhammed	b.	İshak’ın	kullanımına	geçmiştir.	
Allah,	 kendisine	 ulaştıran	 ve	 kendi	 nezdinde	
faydalı	 olan	 her	 ilimden	 onu	 faydalandırsın,	
âmin.	Allah’a	hamdolsun.	

 دمحم لىاعت الله لىإ يرقفلا ةبون لىإ ءاشرلا كمبح لقتنا
 هیلإ برقم لم@ كل9 الله هعفن ،دمحم ن9 قاسحإ ن9
 ينتSس ةنSس في ،P دلحماو ،ينمLٓ ،هیJ عفGو
 .ةئSUسو

Vakıf	
Kaydı 

Bu	 kitabı;	 Şeyh,	 İmam,	 Muhakkik	 Âlim	
Sadreddin	Ebü’l-Meâlî	Muhammed	b.	İshak	b.	
Muhammed,	 Müslümanların	 faydalanması	
için	kabri	yakınında	inşa	edilen	kütüphanesi-
ne	 vakfetmiş	 –Allah	 ondan	 kabul	 buyursun–	
ve	kitabın	bir	şey	rehin	bırakılmadan	kütüp-
haneden	 çıkarılmamasını	 şart	 koşmuştur.	
İşittikten	 sonra	 her	 kim	 bu	 şartı	 değiştirirse	
günahı	onu	değiştirenleredir.	Şüphesiz	Allah,	
İşiten	ve	Gören’dir.	

 ردص سخارلا لماعلا ماملإا خیSشلا با[كلا اذه فقو
 الله لkقت ،دمحم ن9 قاسحإ ن9 دمحم لياعلما بيLٔ نJfا
 رuاس هب عف[pیل هبرق لى@ ةqٔشpلما ب[كلا راد لى@ ،هlم
 نفم ،نهر9 لاإ انهع جريخ لا نLٔ طشرو ،ينملسلما
�ا لى@ هثمإ انمإف هعسم امدعب �دبfالله نإ ،هنولدبی ن 

 .يمل@ عیسم

Tablo	1.	Ma‘rifetü	envâi	ilmi’l-hadîs	Zahriyesindeki	Mülkiyet	ve	Vakıf	Kayıtları	

Dolayısıyla	 bu	 eserin	 kütüphaneye	 ait	 olduğu	 kesindir.	 Vakıf	 tahrir	 defterleri	 de	 bu	
durumu	 teyit	 etmektedir.28	 Diğer	 eserleri	 kitaplıkla	 ilişkilendirmemize	 imkân	 sağlayan	 ana	
kaynak	ise,	Konevî’nin	“Kitap	Listesi”dir.	Bahsedildiği	üzere,	Konevî	bazı	ayrıntıları	önemsemediği	
ve	kitaplığın	son	durumunu	yansıtmadığı	için29	liste	sorunsuz	olmasa	da,	Fihristü’l-kütüb’ün	metni	
ve	nüshaların	kendisi	bu	sorunları	çözmeye	yardım	etmektedir.	

 
27		 Yusuf	Ağa	YEK,	nr.	4690,	s.	125.	
28		 Tahrir	defterlerindeki	kayıtlar	şöyledir:	“Hadîs-i	Ma‘rifet-i	Envâ-i	İlm-i	Hadîs,	mücelled.”,	TTD	564,	vr.	5a;	“Kitâb-ı	

Ma‘rifet-i	İlm-i	Hadîs,	1	cild.”,	TTD	1085,	vr.	6a;	TTD	565,	vr.	7a;	TTD	[CM	713],	vr.	9a;	“Kitâb	fî	Ma‘rifeti	ilmi	hadîs,	
mücelled	1.”,	TTD	584,	vr.	8b.	

29		 Kitaplığın	sonraki	sekiz	yılda	geliştiğini	ortaya	koyan	kanıtlardan	biri,	dostu	Sirâceddin	el-Urmevî’nin	ona	hediye	
ettiği	19	Cemâziyelâhir	671/11	Ocak	1273	tarihli	el-Mebâhic	fî	şerhi’l-Menâhic’in	ve	telif	tarihini	bilmediğimiz	el-
Vesâil	 ilâ	tahkîki’d-delâil’in	listede	yer	almamasıdır.	Mebâhic	nüshası	ferağına	düşülen	Arapça	ve	Türkçe	kayıtlar	
şöyle	demektedir:	“Bu	kitabı	Şeyh	Sadreddin	el-Konevî’nin	Konya’daki	kütüphanesine	vakfedilen,	Allame	Kadı	el-
Urmevî’nin	kendi	yazısıyla	olan	nüshadan	tamamladım.	Allah	her	ikisine	de	gani	gani	rahmet	eylesin.”	“ʿAllâme	Ḳâḍî	
Urmevî’niñ	kendi	ḫaṭṭ-ı	şerîfiyle	Şeyḫ	Ṣadreddîn-i	Ḳonevî’niñ	Dârülkütübünde	iki	nüsḫa	vardır.	Biri	bu	nüsḫadır.	
Biri	 daḫî	Mesâilü’l-vesâil’dir	 (…).	 Ḥarrarahû	 el-faḳîr	Muḥammed	 eş-şehîr	 bi-Sirâczâde	 (Sirâczâde	 olarak	 bilinen	
Muhammed	kaleme	aldı.)”	Urmevî,	el-Mebâhic	fî	şerhi'l-Menâhic,	Câmiatü’l-İmâm	Muhammed	b.	Suûd,	nr.	7153,	vr.	
127a.	 Dolayısıyla,	 Vesâil’in	 de	 665	 sonrasında	 kaleme	 alındığı	 söylenebilir.	 Tahrir	 defterleri	 bu	 kayıtları	 teyit	
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Nüshalarla	başlayalım	ve	tek	tek	ilerleyelim:	İlk	sıradaki	metin,	başı	ve	sonu	eksik	olduğu	
için,	müellifi	 ve	 ismi	 nüshanın	 kendisinden	 anlaşılamayan	Mağribî	 hatlı	 bir	 tasavvuf	metnidir.	
Metnin	eldeki	kısımları	üzerinde	yapılacak	bir	karşılaştırma	bu	eserin	İbnü’l-Arabî’nin	Ukletü’l-
müstevfiz’i	 olduğunu	 açığa	 çıkarmaktadır.30	 İbnü’l-Arabî	 külliyatı	 üzerine	 takdire	 şayan	 bir	
çalışmaya	 imza	atan	Osman	Yahya,	 çeşitli	 gerekçelerle	bu	metnin	Mağripte	 ve	580-598/1184-
1202	yılları	arasında	yazıldığı	sonucuna	ulaşmıştır.31	Dolayısıyla	müellif	metni	en	geç	598’de	ve	
doğal	olarak	Mağribî	hatla	yazılmış	olmalıdır.	Mecmuadaki	nüshamız	da	Mağribî	hatlıdır,	üstelik	
fiziksel	özellikleri	oldukça	eski	bir	metin	olduğunu	göstermektedir.	Fakat	kesin	hükme	ulaşmadan	
önce	incelemenin	derinleştirilmesi	ve	birkaç	sorunun	çözülmesi	gerekmektedir:		

İbnü’l-Arabî,	 Safer	 627’de	 (Aralık	 1229-Ocak	 1230)	 öğrencisi	 Sadreddin	 Konevî’ye	
yazdırarak	telif	ettiği,	birinci	kitap	listesi	Kitâbü’l-Fihrist’in	ilk	satırlarında,32	Endülüs’te	telif	ettiği	
anlaşılan,	aralarında	Ukletü’l-müstevfiz’in	de	bulunduğu	yirmi	sekiz	ayrı	eseri	hakkında	şunları	
söylemektedir:		

Yüce	Allah’ın	izniyle	burada	zikredeceğim	kitapların	az	sayıdaki	bir	kısmını,	ortaya	çıkan	
bir	durum	nedeniyle	bir	şahsa	emanet	etmiştim.	O	şahıs	şimdiye	kadar	onları	bana	geri	
vermedi.	Bugün	 insanların	ellerindeki	kitaplarım,	o	 şahsa	emanet	etmediklerimdir.	 (…)	
Fihrist’e,	 emanet	 ettiğim,	 bugün	 elimde	 olmayan	 ve	 zannımca	 başkalarının	 da	 elinde	
olmayan	kitapları	zikrederek	başlayacağım.	O	vakitten	bugüne	kadar	o	kitaplar	hakkında	
herhangi	bir	haber	alabilmiş	değilim.33	

İbnü’l-Arabî’nin	 açıklamaları,	 tartışmasız	 biçimde,	 627/1229–30	 tarihinde	 elinde	 Ukle	
nüshası	bulunmadığını	ve	kitabın	başına	ne	geldiğini	bilmediğini	gösterir.	Bu	kitabın	kaybolma	
riski	taşıdığı	açıktır.	Görünen	o	ki,	tam	da	bu	sebeple	bulunmak	istenmiş	ve	başarı	sağlanmıştır.	
Eserin	 kütüphanelerdeki	 çok	 sayıda	 nüshası	 kaybolmadığını	 ispat	 etmektedir.	 Ayrıca,	 İbnü’l-
Arabî,	bu	tarihten	beş	yıl	sonra,	el-Fütûhâtü’l-Mekkiyye’nin	ikinci	versiyonunun	632/1234	tarihli	
birinci	cildinin	birkaç	yerinde	bu	esere	atıf	yapmıştır.	Bunların	bir	kısmı	Ukle’nin	içeriğine	dair	
genel	atıftır.34	Bu	kısımlarda	eserin	içeriği	paylaşılmadığı	için	onun	elinde	bir	nüsha	olduğu	kesin	
olarak	 söylenemez.	 Fakat	 başka	 bir	 yerde	 “biz	 âlemin	 yaratılışını	 Ukletü’l-müstevfiz	 adını	
verdiğimiz	 kitabımızda	 açıklamıştık.	 Şimdi	 onun	 temel	 meselelerine	 bu	 bapta	 yer	 veriyoruz	
(ne’huzü	minhu	fî	hâzâ’l-bâb	ruûse’l-eşyâ’).”	demiş	ve	eserin	birkaç	babının	muhtevasını	yaklaşık	
iki	 sayfada	 özetlemiştir.35	 İlgili	 bölümün	 hafızadan	 aktarıldığı	 düşünülebilir.	 Fakat	 Fihrist’teki	
“bunlar	 emanet	 edilmiş	 olan	 kitaplardır.	 İçlerinden	 unutuklarım	 var	 mı,	 yok	 mu	 bilmiyorum.	
Çünkü	çok	zaman	geçti.	Zihnim,	bugünü	kaçırmamak	için,	geçmişte	olanlara	ilgili	değil.”36	ifadesi,	
bu	zayıf	ihtimali	ortadan	kaldırmaktadır.	

 
etmektedir:	“Te’lîf-i	İmâm	Sirâceddin,	mücelled.”,	TTD	564,	vr.	5b;	“Kitâb	fi’l-mantık	li’s-Sirâc	el-Urmevî,	1	cild.”,	TTD	
1085,	 vr.	 6b;	 TTD	565,	 vr.	 7b;	 TTD	 [CM	713],	 vr.	 9b;	 “Kitâbü’l-Mebâhic	 fi’l-mantık,	mücelled.”,	 TTD	584,	 vr.	 9a;	
“Kitâbü’l-Vesâil	 fî	 ilmi’l-hilâf	 li’l-Kâdî	 el-Urmevî,	 bi-hatti	 yedihi,	mücelled.”,	 TTD	 584,	 vr.	 8b.	 Urmevî	 kitaplığının	
vakfiye	 kayıtlarına	 göre	 notu	 yazan,	 Urmevî’nin	 oğlunun	 torunudur:	 “İmâdüddin	Muhammed	 b.	 Ali	 b.	 Ömer	 b.	
Sirâceddin	el-Urmevî”.	Urmevî,	et-Tahrîr	ve’t-takrîr	fî	şerhi’l-Vecîz,	Yusuf	Ağa	YEK,	nr.	4813,	vr.	1a.	

30		 Metnin	ilk	sayfasının	sol	üstüne	kaydedilen	ve	ardına	eklenen	imzaya	( ىونيم .م )	binaen	Müctebâ	Minovî’ye	ait	olduğu	
anlaşılan	bir	notta,	eserin	Ukletü’l-müstevfiz	olduğu	ve	müellif	hattı	olabileceği	(leallehâ)	belirtilmiştir.	Ayrıca,	birkaç	
sayfa	üzerindeki	beyaz	küçük	kâğıtlarda	başka	notlar	da	mevcuttur.	Çoğunluğu	oluşturan	ve	önemli	kısmının	hatalı	
olduğu	anlaşılan	Arapça	notlar	bir	araştırmacı	(NS-2)	tarafından	yazılmış	görünmektedir.	Katalog	bilgileri	paylaşan	
Arap	alfabesiyle	kaydedilen	Türkçe	notlar	da	bir	kütüphane	görevlisine	(NS-3)	ait	olmalıdır.	

31		 Osman	Yahya,	Histoire	 et	 classification	 de	 l’oeuvre	 d’Ibn	 ‘Arabī:	 étude	 critique	 (Şam:	 Institut	 Français	 de	Damas,	
1964),	s.	40,	100-101.	

32		 İbnü’l-Arabî’nin	ikinci	kitap	listesi,	Eyyûbîlerin	Cezîre	kolunun	hükümdarı	el-Melikü’l-Muzaffer	Şihâbeddin	Gazi’ye	
verdiği,	Muharrem	632/Eylül	1234	tarihli	icazet	metni	içerisindedir.	Bu	metinde	ayrıca	üstatlarının	isimlerine	de	
yer	vermiştir.	İbnü’l-Arabî,	Kitâbü’l-İcâze	li’ş-Şeyh	Muhyiddîn	ve	Fihristü	kütübih,	Süleymaniye	YEK,	Bağdatlı	Vehbi,	
nr.	2068/7,	vr.	103b-106a.	

33		 İbnü’l-Arabî,	Kitâbü’l-Fihrist,	Yusuf	Ağa	YEK,	nr.	7838-7852,	vr.	188b.	
34		 İbnü’l-Arabî,	 el-Fütûhâtü’l-Mekkiyye,	 nşr.	 Abdülaziz	 Sultan	 el-Mansûb	 (Yemen:	 Âsımetü’l-Sekâfeti’l-İslâmiyye,	

1431/2010),	c.	1,	s.	372,	406,	407.	
35		 İbnü’l-Arabî,	el-Fütûhâtü’l-Mekkiyye,	c.	1,	s.	424-426.	
36		 İbnü’l-Arabî,	Kitâbü’l-Fihrist,	nr.	7838-7852,	vr.	189b.	
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Temin	edildiği	anlaşılan	nüshanın	müellif	metni	ya	da	ona	istinat	eden	bir	kopya	olması	
mümkündür.	 Eğer	 temin	 edilen	müellif	 nüshası	 ise,	 onun	 için	 doğal	 aday	mecmuadaki	 nüsha	
olacaktır.	Bir	sonuca	ulaşmak	 için	 ihtiyaç	duyduğumuz	desteği,	 İbnü’l-Arabî	hattıyla	yazıldığını	
bildiğimiz	en	eski	metin	olan	597/1201	tarihli	Ankâu	muğrib	nüshası	sağlamaktadır.37	Ne	var	ki,	
kıyaslamadan	çıkan	netice	olumlu	değildir.	Çünkü	Ankâ’,	klasik	Endülüs	tarzı	diyebileceğimiz	yazı	
stiline	 sahipken	 Ukle’deki	 yazı	 başkalaşmıştır	 ve	 kâğıdı	 çok	 daha	 yeni	 görünmektedir.	 Yani	
nüshalar	 farklı	 zamanların	 ürünüdür.38	 Bu	 nedenle	 mecmuadaki	 Ukle	 nüshasını	 598/1202	
öncesine	 irca	 etmek	 hemen	 hemen	 imkânsızdır.	 Fakat	 nüshamızla,	 yine	 İbnü’l-Arabî	 hattıyla	
yazılan	 615/1218	 tarihli	 Kitâbü’l-Celâle’nin	 ve	 geliştirilmiş	 metni	 632-636/1234-1238	 yılları	
arasında	tamamlanan	Fütûhât’ın	nüshaları	benzeşmektedir.39	Yazılar	arasında	tam	bir	mutabakat	
yoktur.	Ukle	ve	Celâle,	stil	itibariyle	daha	yakındır.	Fütûhât	ve	Ukle	ise,	on	yedi	satırlı	sayfalardan	
oluşmaktadır.	 Fakat	 her	 üç	 metinde	 de	 aynı	 elden	 çıktığını	 gösteren	 çok	 sayıda	 ortak	 nokta	
mevcuttur:	Karakteristik	biçimde	 sondaki	 “nûn”	 ve	 “lâm”ların	ucu	 takip	 eden	kelimenin	 altına	
doğru	uzatılmıştır.	Kelime	başındaki	 “sâd”	ve	“dâd”ların	yuvarlağı	göz	gibi	oval	ve	 iridir.	Ayrık	
yazılan	“dâl”	ve	“zâl”ler	yarım	ay	biçimlidir.	Başlıklardaki	bap	kelimesinin	“bâ”sının	ikinci	kıvrımı	
düz	bırakılmıştır.40	Ayrıca,	kelime	sonundaki	“ayn”ların	kuyruğu	önceki	birkaç	harfin	altına	doğru	
uzatılmıştır.	Kelime	ortasındaki	ve	sonundaki	“kef”ler,	çoğunlukla,	Fârisî	kef	olarak	adlandırılan	
tarzda	yazılmıştır.	“Lâ”	ve	illâ”daki	“lâm-elif”,	altında	küçük	bir	göz	bulunan	“V”	biçimine	sahiptir.	
“Fî”	edatındaki	“yâ”	harfi	daima	önceki	harfin	altına	ve	gerisine	doğru	uzatılmaktadır.	Bununla	
birlikte,	ilerleyen	ciltlerinde	daha	hızlı	yazıldığı	görülen	Fütûhât’ta	harekesiz	olan	yazı	sol	alta	az	
bir	eğim	göstermiş	ve	“mîm”	harfinin	uç	çizgisi	sağ	alta	doğru	çekilmiştir.	Ukle	metninde	yazı	daha	
düzdür	ve	kelimenin	sonundaki	“mîm”	harfinin	uç	çizgisi	sol	alta	doğru	çekilmiştir.	Celâle’de	ise	
“mîm”,	her	iki	metnin	de	aynı	elden	çıktığını	ispatlar	şekilde,	iki	tarzda	yazılmıştır.		

Bu	kadar	benzerliğin	üreteceği	sonuç,	elimizdeki	nüshanın	İbnü’l-Arabî’nin	elinden	çıkmış	
olduğudur.	Ne	var	ki	bu	tespit	büyük	bir	çelişkiyle	ilgilenmeyi	gerektirecektir:	598/1202’den	önce	
telif	edilen	bir	kitabın	müellif	metni,	nasıl	olur	da	598/1202’den	sonra	kaleme	alınabilir?	Eserin	
telif	 tarihine	 yönelik	 tespitte	 bir	 sorun	 görünmez;	 zira	 İbnü’l-Arabî,	 bahsedildiği	 üzere	
Fihrist’inde,	 kendisine	 geri	 verilmeyen	 eserlerinin	 uzun	 zaman	 önce	 yazıldığını,	 hatta	 bu	
eserlerden	bazılarının	ismini	unutmuş	olabileceğini	söylemektedir.41	Bu	ayrıntı,	Yahya	tarafından	
da	 yorumlandığı	 üzere,42	 Mağrip	 yıllarına	 işaret	 eder.	 Dolayısıyla	 elimizde	 tek	 seçenek	
kalmaktadır:	 et-Tenezzülâtü’l-Mevsıliyye,	 el-Istılâhâtü’s-Sûfiyye	 ve	 Fütûhât’ta	 olduğu	 gibi,43	
Ukletü’l-müstevfiz	gözden	geçirilerek	bir	kez	daha	telif	edilmiş	olabilir	mi?		

Elimizdeki	 Ukle	 nüshası	 ve	 temin	 edebildiğim	 diğer	 nüshalar	 arasında	 yaptığım	
karşılaştırmalar,	durumun	böyle	olduğunu	ortaya	koymaktadır.	Metinler	ikiye	ayrışmıştır:	İbnü’l-
Arabî,	 ikinci	metinde,	birincideki	bazı	 cümleleri	değiştirmiş,	özellikle	kişilere	yönelik	detayları	
çıkarmış,	 kısmî	 sadeleştirmeye	 gitmiştir.	 Buradaki	 farklılaşmanın	 müstensih	 ihmalinden	
kaynaklanmış	olma	ihtimali	akla	gelebilir;	fakat	ayrışan	nüshaların	istikrarlı	biçimde	aynı	içeriği	
takip	etmiş	olması,	bunun	müellif	tasarrufu	olduğunu	göstermektedir.	

 
37		 İbnü’l-Arabî,	Ankâu	muğrib,	Staatsbibliothek	zu	Berlin,	Ms.	or.	oct.	3266;	Hirtenstein,	“In	the	Master’s	Hand”,	s.	77.	
38		 İbnü’l-Arabî’nin	 Mağribî	 yazılarının	 zamanla	 değişim	 gösterdiği,	 ayrıca	 doğuda	 nesih	 yazısını	 da	 kullandığı	

bilinmektedir.	Ayrıntılar	için	bkz.	Hirtenstein,	“In	the	Master’s	Hand”,	s.	72-78,	98;	Gerald	Elmore,	“Ṣadr	al-Dīn	al-
Qūnawī’s	Personal	Study-List	of	Books	by	Ibn	al-ʿArabī”,	Journal	of	Near	Eastern	Studies,	56/3	(1997),	s.	168-174;	
ayrıca	bkz.	Yusuf	Ağa	YEK,	nr.	7838-7852,	vr.	188a,	345a,	346b.	

39		 Karşılaştırma	için	mecmuadaki	Ukle	nüshası	ile	Kitâbü’l-Celâle	(Yusuf	Ağa,	nr.	4868/8,	s.	77-90)	ve	el-Fütûhâtü’l-
Mekkiyye	(TİEM,	nr.	1845-1852,	1854-1881)	nüshalarına	bakılabilir.	Ek-3’teki	görsellerde	İbnü’l-Arabî’nin	el	yazısı	
örneklenmiştir.	

40		 Hirtenstein’a	göre,	İbnü’l-Arabî’nin	Mağribî	hatlı	yazılarının	tamamında	bu	özellikler	ortaktır.	Bkz.	Hirtenstein,	“In	
the	Master’s	Hand”,	s.	87-88.	

41		 İbnü’l-Arabî,	Kitâbü’l-Fihrist,	nr.	7838-7852,	vr.	189b.	
42		 Yahya,	Histoire	et	classification	de	l’oeuvre	d’Ibn	‘Arabī,	s.	40,	100-101.	
43		 Tenezzülât	ve	Istılâhât’ın	üç,	Fütûhât’ın	iki	versiyonu	vardır	(Hirtenstein,	“In	the	Master’s	Hand”,	s.	92-93).	
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Ukle’nin	yeni	metninin	mecmuadaki	nüshası	ile	eski	metninin	nüshalarının	aynı	yerlerdeki	
değişimleri	şu	şekilde	tablolaştırılabilir:	44	

BİRİNCİ	VERSİYON	 İKİNCİ	VERSİYON	

1	
 لماعلا ر�ذ نم با[كلا اذه هیل@ يوتيح ام مظن في ب�
 ه�kتر�و ليفسلاو يولعلا

 با[كلا اذه هیل@ يوتيح ام مظن في ب�

2	

 ةفیلبخ س�ل ناویلحا ناس�لإا نإف ؛ةفیل� ناس�إ كل امو
 نLٔ بل�ٔ�ا نكل ،طقف ةیرو��ا ابه صوص�ا س�لو ،Gدنع
 :لمسو هیل@ الله لىص الله لوسر لوقی .ةیرو��ا في نوك�
 تpب يمرم لاإ ءاسpلا نم لكم امو ،يرثك لا¤رلا نم لكم«
 نم لمكا¬ا في وه انمإ اlم»ف .»نوعرف ةLٔرما ةیSسLٓو نارعم
 ،ثىنٔ�او ر��ا عمتج ةیناس�لإا نإف ؛ءاسpلا وLٔ لا¤رلا
 نم اتSس�ل ،ناس�لإا في ناضرع وه انمإ ةثونٔ�او ةیرو��او
 ث¶ح نم µذ في هكل ناویلحا ةكراشلم ةیناس�لإا قئاقح
 نيثدºو .حكانلا باتك في هGر�ذ دق رخLٓ رمµ Lٔذف ،جاتنلا

 ةنیدبم يمركلا دبع ن9 نحمرلا دبع ن9 سماق ن9 دمحم يخیSش
 ضعب نإ :لم@Lٔ اللهو ،هير� وLٔ ،نيظ لى@ بلغی Ãف ،ساف
 :لوؤسلما لاقف ؟نوكf كم :لادبٔ�ا دد@ نع لئSس ءایلؤ�ا
Lٔلوقت لا لم :لئاسلا � لاقف .اسفن نوعبر Lٔ؟لا¤ر نوعبر 
 رهظ ،لماكلا لاإ انضرغ س�لو ،ءاسpلا ميهف نوكf دق :لاقف
 ة¤رJا ،لم@Lٔ اللهو ،Òتو ،ة¤رد نيهل@ لا¤رلÑو .رهظ نيمف
 .ةیلصٔ�ا

 ةیرو��ا اضیLٔ ابه صوص�ا س�لو ،ةفیل� ناس�إ كل امو[
 نإف ؛ءاسpلاو لا¤رلا نم لمكا¬ا ةروص في نذإ اlم»ف ؛طقف
 ،ناضرع مايهف ةثونٔ�او ةرو��او ،ثىنٔ�او ر��ا عمتج ةیناس�لإا
 ،رخ×L قئاقح مايهعدتSسÖ نكا نإو ،ةیناس�لإا قئاقح نم اتSس�ل

 باتك في هGر�ذ دق رخLٓ رمLٔ كاذف ،جاتنلا ث¶ح نم ]ثم
 لماكل� لمسو هیل@ الله لىص الله لوسر دهش دقو .حكانلا
Ñلpهب دهش ماك ءاس Ñنم لكم« :حیحصلا في لاقف ،لا¤رل 
 ةیSسLٓو نارعم تpب يمرم ءاسpلا نم لكمو ،نويرثك لا¤رلا
 ؟نونوكf كم :لادبٔ�ا نع ءایلؤ�ا ضعب لئSسو .»نوعرف ةLٔرما
 لوقت لا لم :لئاسلا � لاقف .اسفن نوعبرLٔ :هنع الله ضير لاقف
Lٔدق :لاقف ؟لا¤ر نوعبر fلا ميهف نوكpوه انمإ انضرغو ،ءاس 
 ة¤رJا Òتو ،ة¤رد نيهل@ لا¤رلÑو ،رهظ نيمف رهظ ،لماكلا
 .ةیلصٔ�ا

3	

 برلخا صن اذه ،هعم ءشي لاو نكا لىاعت الله نLٔ لم@او
 ،نكا هیل@ ام لى@ نٓ�ا وهو :ه¶ف ةعیشرلا ءمال@ داز ،يوبنلا
 هیل@ الله لىص الله لوسر مä في ة¤ردم ةدãزلا هذهف

 هیل@ ام لى@ نٓ�ا وهو ،هعم ءشي لاو نكا لىاعت الله نLٔ لم@او
 رLèٓ روهظب نيافرعلا دوجولا لكمf نLٔ همل@ في قبSس دقو .نكا
 ،µذب وه لكمf نLٔ لا ،تافاضلإاو بسpلاو ةیهللإا ءماسٔ�ا

 
44		 Karşılaştırma	 sadece	 ortak	 kısımlara	 ilişkindir	 ve	 değişikliklerin	 tamamı	 listeye	 eklenmemiştir.	 Versiyonların	

tamamında	farklılıklar	daha	da	fazladır.	
Birinci	versiyon	nüshaları:	Süleymaniye	YEK,	Ayasofya,	nr.	1644/6,	vr.	136a-153a;	Ayasofya,	nr.	1961/1,	vr.	1b-41b;	
Ayasofya,	nr.	1962/1,	vr.	1b-58b;	Carullah,	nr.	2111/12,	vr.	70a-87a;	Esad	Efendi,	nr.	1693/13,	vr.	152b-172b;	Fatih,	
nr.	2630/3,	vr.	86a-116a;	Fatih,	nr.	5376/1,	vr.	1b-27b;	H.	Mahmud	Efendi,	nr.	2718/11,	vr.	55a-78a;	H.	Mahmud	
Efendi,	nr.	2608,	s.	2-104;	H.	Mahmud	Efendi,	nr.	2604,	vr.	1b-26a;	Halet	Efendi,	nr.	362/3,	vr.	55b-78b;	Halet	Efendi,	
nr.	762/6,	vr.	91b-109b;	Halet	Efendi,	nr.	766/8,	vr.	233a-257b;	Halet	Efendi,	nr.	818/9,	vr.	134b-152b;	Halet	Efendi,	
nr.	826/2,	vr.	6b-18a;	Halet	Efendi,	nr.	826/8,	vr.	84b-108b;	Hamidiye,	nr.	1458/2,	32b-47b;	K.	Edip	Kürkçüoğlu,	nr.	
56/3,	vr.	68a-100b;	Kılıç	Ali	Paşa,	nr.	1024/31,	vr.	248a-265b;	Reşid	Efendi,	nr.	443/6,	vr.	43b-59a;	Süheyl	Ünver,	
nr.	1029/1,	s.	1-51;	İnebey	YEK,	Haraççıoğlu,	nr.	811/1,	vr.	1b-32b	(eksik);	Beyazıt	YEK,	Beyazıt,	nr.	3750/28,	389a-
415a;	Veliyyüddin	Efendi,	nr.	1817/10,	vr.	125b-137b;	Veliyyüddin	Efendi,	nr.	1834/6,	vr.	116b-159b;	Yusuf	Ağa	
YEK,	4867/3,	s.	328-373;	İstanbul	Üniversitesi,	nr.	1571/21,	vr.	37b-46b	(eksik);	İstanbul	Üniversitesi,	nr.	3318/2,	
vr.	9b-31a;	İstanbul	Üniversitesi,	nr.	3978/1,	vr.	2b-19b;	İstanbul	Üniversitesi,	nr.	4271/1,	vr.	1b-35a;	İBB,	Osman	
Ergin,	 nr.	 575/6,	 vr.	 171a-192a;	Bibliothèque	nationale	de	France,	 Arabe	 1386/1,	 vr.	 1b-25;	 Staatsbibliothek	 zu	
Berlin,	Landberg	633,	vr.	1b-20b;	The	National	Library	of	Israel,	Ms.	Yah.	Ar.	665/2,	vr.	9b-29a.	
İkinci	versiyon	nüshaları:	Yusuf	Ağa	YEK,	4690/1,	s.	1-24	(eksik);	Beyazıt	YEK,	Veliyyüddin	Efendi,	nr.	802/8,	vr.	
100a-112a	(eksik);	Süleymaniye	YEK,	Şehid	Ali	Paşa,	nr.	1341/13,	vr.	151b-165a;	Şehid	Ali	Paşa,	nr.	1375/14,	vr.	
89b-100b	(eksik);	Lala	İsmail,	nr.	698/7,	s.	44-51	(eksik);	Milli	Kütüphane,	nr.	A	489/20,	vr.	170b-174b	(eksik);	
İstanbul	Üniversitesi,	nr.	1493/7,	vr.	171a-175a	(eksik).	
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 نLٔ الله لم@ في قبSس دقو .دLٔº كل ابه رعشÖ لاو ،لمسو
fروهظب نيافرعلا دوجولا لكم Lèٓلاو ةیهللإا ءماسٔ�ا رpبس 
 اول@ الله لىاعت ،µذب هناêبSس وه لكمf نLٔ لا ،تافاضلإاو
 ،دوجولا لكمیل :انلوق نىعمو ،قلطم لماكلا � لب ؛ايرب�
� كیطعlفµ مîاو لااºهب اد ïسSذو ،انلق ام لى@ لدتµ 
Lٔام لىإ دوجولا مسقی لقعلا ن � Lّٔلا ام لىإو ،لو Lٔلو �، 
 ةمسق يñهف تابثلإاو يفنلا ينب ةرuاد ة¶ق¶قح ةمسق هذهو
 ام نكا اذإف ،دوجولا لماك لى@ لدت ةشرlôم هي ام ةصرحlم
 نكا ثم نكf لم ي�او ،لىاعت الله وهو ،]ا[دوجوم � لوLّٔ لا
 لم ام دوجولا لكم افم ،دوجوبم س�ل ةثدالحا ةیّلؤّ�ا لkقیو
fذكو .ادوجوم اذه نكµ ضعبل لىاعت �وق Lٔنõ¶ميهل@ هئا 
 تَقل� لم بر ã :ملاسلا هیل@ بينلا µذ q�ٔس دقو  ،ملاسلا
 نLٔ تدرqٔف ،فرعLٔ لم انزك تنك« :ل¤و زع � لاقف ؟قللخا
Lٔنيوفرعف ،ميه¬إ تفرعتو قللخا تقلفخ ،فرع«. 

 :ليوق نىعمو ،قلاطلإا لى@ لمكا¬ا وهف ،ايرب� اول@ الله لىاعت
� كیطعlف ،دوجولا لكمیلµ مîاو لااºهبو اد ïسSلى@ لدت 
 � ام لىإ دوجولا يمSسقت ةق¶قلحاو لقعلا نµ Lٔذو ،يقب ام
Lٔلا ام لىإو ،لو Lٔلا ام نكا اذإف ،دوجولا لماك وهو ،� لو 
Lٔاو ،لىاعت الله وهو ،]ا[دوجوم � لو� نكا ثم نكf لم ي
 نكf لم ام دوجولا لكم افم ،دوجوبم س�ل ةثدالحا ةیلؤ�ا لkقیو
 لم :q�ٔس دقو هئا¶õنLٔ ضعبل لىاعت �وق µذكو .ادوجوم اذه
 نLٔ تبkحqٔف ،فرعLٔ لم انزك تنك« :لاقف ؟قللخا تَقل�
Lٔفرع«. 

4	

 ءاقب دیرfو لمعی وهو ،هعم ءشي لاو ،نكا الله نإ :لقنلف
 ،هسفنب هسفن مكلfو ،مدعل� افوصوم يLٔ ،مدعلا في مودعلما
 ،ايرصب هنو� نم هتاذ ىرfو ،اعیسم هنو� نم همä  عمسÖو
 لماعلا يلحا وهو ،ءماسٔ�ا هذهف ؛ل¤و زع هتا� يلحا وهو
 اهكمح لزf لم تيلا بسpلاو ،دیرلما مكلتلما يرصبلا عیمسلا
Lٔلاز. 

 في مودعلما ءاقب دیرfو لمعی وهو ،هعم ءشي لاو ،نكا الله نإف
 وهو ،هتاذ ىرfو ،همä  عمسÖو ،هسفنب هسفن مكلfو ،مدعلا
 لزf لم تيلا هي بسpلاو ءماسٔ�ا هذهف ؛هناêبSس هتاذب يلحا

 .لازLٔ اهكمح

5	

 تایئزج نم هر�ذن وLٔ هGر�ذ امم ا�ÿش GدروLٔ ام Gإ :لوقن ثم
 ولو ،فشكلا ةêصب يوبن بر� لىإ ه¶ف Gداôlساو لاإ لماعلا

 لاإ ه¶ف دتمعن لا نحlف ،هقیرط في مكل� امم برلخا µذ نكا
 عجر# ثم ،منهع الله ضير ،بیغلا لا¤ر هب بريخ ام لى@
 ...مظعٔ�ا صرنعلا اذه نإ :لوقنو

 ...مظعٔ�ا صرنعلا اذه نإ :لوقن ثم

6	

 ،اهمكلو ةیلحا هذه نfا@ نمو لبلجا اذه دعص نم تیLٔر
 سىوم � لاقی ةوطخ باصحLٔ نم لادبٔ�ا نم نكاو
 ...فليخ ن9 فسوی q�ٔسف ،لاومحم نكاو ،تياردسلا

 نكاو ،اهمكلو ةیلحا هذه نfا@ نمو لبلجا اذه دعص نم تیLٔر
 ...ناس�إ q�ٔسف ،لاومحم نكاو ،ةوطخ � نمم لادبٔ�ا نم

7	

 ي�ا ،لئارزعو رانلا نزا� كا¬ام نكسLٔ ءاوهلا اذه فيو
 نانلجا في انهاصغLٔ تيلا ،ىñتهنلما ةردس ه¶فو ،تولما Òم وه
 يمعنلاو رانلا لهٔ� موقزلا يñهف ،ينلفاسلا لفسLٔ في اهلوصLٔو
 .نانلجا لهٔ�

 ه¶فو ،لئãززعو رانلا نزا� كا¬ام نكسLٔ ءاوهلا اذه فيو
 .نانلجا في انهاصغLٔ تيلا ،ىñتهنلما ةردس

Tablo	2.	Ukletü’l-müstevfiz	Versiyonlarındaki	Farklılıklar	

Sonuç	olarak,	Ukletü’l-müstevfiz’in	627-638/1229–1240	yılları	 arasında45	Dımaşk’ta	 bir	
kez	 daha	 telif	 edildiği	 ve	 mecmuadaki	 metnin	 bu	 ikinci	 versiyonun	 müellif	 nüshası	 olduğu	

 
45		 İkinci	versiyonun	telif	tarihini	627/1229	ile	başlatmamın	nedeni,	İbnü’l-Arabî’nin	bu	tarihte	kitabın	herhangi	bir	

nüshasına	sahip	olmadığına	yönelik	ifadeleridir.	Telifin	nihaî	tarihinin,	Fütûhât’ın	632/1234	tarihli	 ilk	cildindeki	
özete	binaen,	en	geç	632/1234’de	olma	ihtimali	yüksektir.	Fakat	bu	özette,	 içeriğin	hangi	versiyona	dayandığını	
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anlaşılmaktadır.	 Nüsha,	 İbnü’l-Arabî’den	 Konevî’ye	 intikal	 etmiş	 olmalıdır.	 Nüshanın	 kayıp	
zahriyesi46	ve	ferağında	bu	tespitlere	yönelik	işaretlerin	bulunması	kuvvetle	muhtemeldir.	

Eserin	versiyonlarına	yönelik	resim	netleşmiş	olmakla	birlikte,	 ilgilenilmesi	gereken	iki	
önemli	 husus	 daha	 vardır:	 İbnü’l-Arabî’nin	 İnşâü’l-cüsûmi’l-insâniyye	 ve	 el-İnsânü’l-küllî	 ilâ	
ma‘rifeti’l-âlemi’l-ulvî	ve’s-süflî	adlı	eserleri	Ukletü’l-müstevfiz’le	yakın	bağlam	ve	içeriğe	sahiptir.	
Bu	eserlerin	birbiriyle	ilişkisinin	aydınlatılması,	mecmuadaki	nüshaya	dair	şimdiye	dek	yapılan	
tahlillerin	 doğruluğunu	 test	 edebilmek	 ve	 eserlerin	 gelişim	 sürecini	 görebilmek	 açısından	
önemlidir.	

İbnü’l-Arabî,	eserlerini	listelediği	her	iki	risalede	İnşâ’ya	yer	vermemiş	olmakla	birlikte,	
Zilhicce	621/Aralık	1224	tarihli	müellif	nüshasına	sahip	olduğumuz	Nüshatü’l-Hakk’ta	bu	esere	
atıf	yapmıştır.47	Ayrıca,	Fütuhât’ın	 ikinci	 sifrinin	 “fî	ma‘rifeti	bed’i’l-cüsûmi’l-insâniyye”	başlıklı	
yedinci	 babı	 doğrudan	 bu	 eserin	 ismini	 çağrıştırmaktadır	 ve	 içerikler	 birbiriyle	 uyumludur.48	
İnşâ’nın	tespit	edebildiğim	iki	nüshası	da	eseri	bu	isimle	anmıştır;49	fakat	plan	ve	muhteva	Ukle	ile	
neredeyse	aynıdır.50	Her	 iki	eser	de	başlangıç	kısmı	[hutbetü’l-kitab]	ve	on	dört	baptan	oluşur.	
Dikkat	çeken	 ilk	 farklılık,	Ukle	versiyonlarındaki	“Bâb	fî	Halki’l-Akli’l-Evvel	ve	Hüve’l-Kalemü’l-
A‘lâ”	 (İlk	Aklın,	Yani	En	Yüce	Kalemin	Yaratılması	Babı)	başlığının,	 İnşâ’da	 “Bâb	 fî	Halki’l-Akli’l-
Evvel	 ve	 Hüve’l-Kalemü’l-İlâhî”ye	 (İlk	 Aklın,	 Yani	 Tanrısal	 Kalemin	 Yaratılması	 Babı)	
dönüşmesidir.51	İnşâ’nın	bir	önceki	tabloyla	kesişen	pasajlarını	gösteren	aşağıdaki	tablo,	metinler	
arasındaki	yakınlıkları	ve	uzaklıkları	resmetmeye	yardımcı	olacaktır:	

İNŞÂÜ’L-CÜSÛMİ’L-İNSANİYYE	

1	  هدصقو ه�kتر�و ليفسلاو يولعلا لماعلا ر�ذ نم با[كلا اذه هیل@ يوتيح ام مظن في ب�

2	

 نإف ؛ءاسpلاو لا¤رلا نم لمكا¬ا ةروص في نذإ اlم»ف ؛طقف ةیرو��ا اضیLٔ انه صوص�ا س�لو ،ةفیل� ناس�إ كل امو
 قئاقح نم قئاقح مايهعدتSسÖ تنكا نإو ،ةیناس�لإا قئاقح نم اس�ل ،ناضرع ةیثونٔ�او ةیرو��او ،ثىنٔ�او ر��ا عمتج ةیناس�لإا
 هب دهش ماك ءاسpلÑ لماكل� لمسو هیل@ الله لىص الله لوسر دهش دقو .حكانلا باتك في هGر�ذ دق رخLٓ رمµ Lٔذف ،جاتنلا
Ñلا نم لكمو ،يرثك لا¤رلا نم لكم« :حیحصلا في لاقف ،لا¤رلpب يمرم ءاسpو نارعم تLٓسSرما ةیLٔسو .»نوعرف ةSضعب لئ 
 ميهف نوكf دق :لاقف ؟لا¤ر نوعبرLٔ لوقت لا لم :لئاسلا � لاقف .اسفن نوعبرLٔ :هنع الله ضير لاقف ،لادبٔ�ا نع ءایلؤ�ا
 .ةیلصٔ�ا ة¤رJا ،لم@Lٔ اللهو ،Òتو ،ة¤رد نيهل@ لا¤رلÑو ،رهظ نمم رهظ ،لماكلا وه انمإ انضرغو ،ءاسpلا

3	

 هذهف ،نكا هیل@ ام لى@ نٓ�ا وهو :ه¶ف ةعیشرلا ءمال@ دازو ،يوبنلا برلخا صن انه ،هعم ءشي لاو نكا لىاعت الله نLٔ لم@او
 دوجولا لكمf نLٔ همل@ في قبSس دقو .دLٔº كل ابه رعشÖ لاو ،لمسو هیل@ الله لىص الله لوسر مä في ة¤ردlم ةدãزلا
 ،قلاطلإا لى@ لمكا¬ا وهف ؛ايرب� اول@ الله لىاعت ،µذب وه لكمf نLٔ لا ،تا¶فاضلإا بسpلاو ةیهللإا ءماسٔ�ا روهظب نيافرعلا
� كیطعlف ،دوجولا لكمیل :ليوق نىعموµ مîاو لااºهبو اد ïسSذو ،يقب ام لى@ لدتµ Lٔدوجولا مسقی ةق¶قلحاو لقعلا ن 

 
kesinleştirecek	bir	 işaret	yoktur.	Temkinli	bir	yaklaşımla,	 telif	 için	 son	 tarihi	müellifin	vefat	yılına	dek	uzatmak	
makul	görünmektedir.	

46		 Nüsha	 ile	 basılı	 kitap	 arasındaki	 karşılaştırma,	 başta	 eksik	 olan	 kısmın	 zahriye	 ve	 sonrasındaki	 sayfa	 (1a-1b)	
olduğunu	göstermektedir.	İlgili	sayfaların	yokluğunun	nedeni,	nüshanın	İbnü’l-Arabî	ve	de	Konevî’yle	bağlantısını	
ortaya	koyması	olabilir.	

47		 İbnü’l-Arabî,	 Kitâbü	 Nüshati’l-Hakk,	 Süleymaniye	 YEK,	 Şehid	 Ali	 Paşa,	 nr.	 2813/1,	 vr.	 3b;	 Yahya,	 Histoire	 et	
classification	de	l’oeuvre	d’Ibn	‘Arabī,	s.	313.	

48		 İbnü’l-Arabî,	el-Fütûhâtü’l-Mekkiyye,	c.	1,	s.	368-378.	
49		 İbnü’l-Arabî,	Kitâbü	 İnşâi’l-cüsûmi’l-insâniyye,	 Real	 Biblioteca	 del	Monasterio	 de	 San	 Lorenzo	 de	 El	 Escorial,	 nr.	

530/3,	vr.	189a;	Hill	Museum	&	Manuscript	Library,	Âl	Budeiry,	MS	Comp	60/5,	vr.	69b.	
50		 Yahya,	muhtemelen	bu	sebeple	her	iki	eseri	aynı	kabul	etmiştir	(Histoire	et	classification	de	l’oeuvre	d’Ibn	‘Arabī,	s.	

516).	
51		 Karşılaştırma	için	bkz.	İbnü’l-Arabî,	Ukletü’l-müstevfiz,	Şehid	Ali	Paşa,	nr.	1341/13,	vr.	153b;	Ayasofya,	nr.	1644/6,	

vr.	 158a;	 a.mlf.,	 İnşâü’l-cüsûmi’l-insâniyye,	 Escorial,	 nr.	 530/3,	 vr.	 193b.	 Eserlerin	 diğer	 nüshalarındaki	 durum	
alıntılananlardan	farklı	değildir.	
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 نكا ثم نكf لم ي�او ،لىاعت الله وهو ،ادوجوم � لوLٔ لا ام نكا اذإف ،دوجولا لماك وهو ،� لوLٔ لا ام لىإو ،لوLٔ � ام لىإ
 لم :q�ٔس دقو هئا¶õنLٔ ضعبل لىاعت �وق µذو .ادوجوم وه نكf لم ام دوجولا لكم افم ،دوجوبم س�ل ةثدالحا ةیلؤ�ا لkقیو
 .»فرعLٔ نLٔ تبkحqٔف ،فرعLٔ لم انزك تنك« :لاقف ؟قللخا تَقل�

4	

 عمسÖو ،هسفنب هسفن مكلfو ،مدعل� افوصوم يLٔ ،مدعلا في مودعلما ءاقب دیرfو لمعی وهو ،هعم ءشي لاو ،نكا لىاعت الله نإف
äو ،همfلاو ءماسٔ�ا هي هذهف ؛هتاذب قلحا وهو ،هتاذ ىرpهي ،يوقلاو ة¶حلاصل� دیرلما يرصبلا عیمسلا يلحا وهو ،بس 

 .لازLٔ اهكمح لزf لم تيلا

5	

 نكا ولو ،فشكلا ةêصب يوبن بر� لىإ ه¶ف Gداôlساو لاإ لماعلا تایئزج نم هر�ذن وLٔ هGر�ذ امم ا�ÿش GدروLٔ ام Gإ :لوقن ثم
 نإ :لوقنو عجر# ثم ،منهع الله ضير ،بیغلا لا¤ر هب بريخ ام لى@ لاإ ه¶ف دتمعن لا نحlف ،هقیرط في مكلتی لم امم برلخا µذ
   ...مظعٔ�ا صرنعلا اذه

6	
 ،نياردسلا سىوم � لاقی انل ةوطخ باصحLٔ نم لادبٔ�ا نم نكاو ،اهمكلو ةیلحا هذه نfا@ نمو لبلجا اذه دعص نم تیLٔر
 ...فليخ ن9 فسوی هسما ناس�إ q�ٔسف ،لاومحم نكاو ،الله هحمر

7	  .نانلجا في انهاصغLٔ تيلا ،ىñتهنلما ةردس ه¶فو ،لئãززعو رانلا نزا� كا¬ام نكسLٔ ءاوهلا اذه فيو

Tablo	3.	İnşâ’	Metninin	Ukle	Versiyonlarıyla	Farklılaştığı	Yerler	

Yukarıdaki	iki	tabloda	yer	alan	veriler,	üç	metnin	de	birbirinden	ayrı	olduğunu	gösterir.	
İnşâ’,	bazı	yerlerde	birinci,	bazı	yerlerde	ikinci	versiyona	yaklaşan	bir	metne	sahiptir;	fakat	bütün	
olarak	 her	 ikisinden	 de	 ayrışmaktadır.	 Bizzat	 müellifi	 bu	 eserleri	 ayrı	 bir	 çalışmalar	 olarak	
gösterdiğine	 göre,	 İnşâ’	 ve	 Ukle	 arasındaki	 farklılıklar	 versiyon	 değişiklikleri	 olarak	
değerlendirilemez.	

el-İnsânü’l-küllî’nin	 durumunu	 tespit	 etmek	 nispeten	 daha	 kolaydır.	 Yine	 onun	 kitap	
listelerinde	yer	almayan	bu	eser,	 İnşâ’	ve	Ukle	 ile	ortak	bap	başlıklarına	ve	metinlere	 sahiptir.	
Tespit	edebildiğim	dört	nüshası	da	aynı	içeriğe	sahip	olan	ve	metnin	sonundaki	ibarelerden	tam	
olduğu	anlaşılan	el-İnsânü’l-küllî,	giriş	ve	sekiz	baptan	müteşekkildir.52	el-İnsânü’l-küllî’de	İnşâ’	ve	
Ukle’nin	birinci	ve	son	dört	babı	bulunmazken,	onların	ikinci	babının	muhtevasına	kendi	girişinin	
sonunda	yer	vermiştir.	Görünen	o	ki,	İnşâ’	ve	Ukle,	el-İnsânü’l-küllî	üzerine	inşa	edilmiş;	bu	eserler	
onun	isim,	bağlam	ve	kapsamı	değiştirilerek	oluşturulmuştur.	Ortak	pasajlar	el-İnsânü’l-küllî’nin	
daha	çok	İnşâ’	metniyle	benzeştiğini	ortaya	çıkarmaktadır:53		

El-İNSÂNÜ’L-KÜLLÎ	

2	

 اذبه صوص�ا س�لو ،هتیعر نع لوؤسم عار كلو ،عار كمكل :ملاسلاو ةلاصلا هیل@ �وق ه¤و نفم ،ةفیل� ناس�إ كل امو
Lٔا اضی� ةیثونٔ�او ةیرو��او ،ثىنٔ�او ر��ا عمتج ةیناس�لإا نإف ؛ءاسpلاو لا¤رلا نم لمكا¬ا ةروص في اضیLٔ اlم»ف ؛طقف ةیرو�
 في هGر�ذ دق رخLٓ رمµ Lٔذف ،جاتنلا قئاقح نم ىرخLٔ قئاقح انهعٔ qشpت تنكا نإو ،ةیناس�لإا قئاقح نم اتSس�ل ،ناضرع
 لكم« :حیحصلا في لاقف ،لا¤رلÑ هب دهش ماك ءاسpلÑ لماكل� لمسو هیل@ لىاعت الله لىص الله لوسر دهش دقو .حكانلا باتك
 ؟نونوكf كم :لادبٔ�ا نع ءایلؤ�ا ضعب لئSسو .»نوعرف ةLٔرما ةیSسLٓو نارعم تpب يمرم ءاسpلا نم لكمو ،ةشرع لا¤رلا نم
 انضرغو ،ءاسpلا ميهف نوكf دق :لاقف ؟لا¤ر نوعبرLٔ لوقت لا لم :لئاسلا � لاقف .اسفن نوعبرLٔ :هنع لىاعت الله ضير لاقف
 .ةیهللإا ة¤رJا Òتو ،ة¤رد نيهل@ لا¤رلÑو ،رهظ نيمف رهظ ،لماكلا وه انمإ

 
52		 Süleymaniye	YEK,	Hekimoğlu	Ali	Paşa,	nr.	506/1,	vr.	1a-12b;	Nafiz	Paşa,	nr.	685/25,	s.	388-414;	H.	Mahmud	Efendi,	

nr.	2279/1,	vr.	1a-19a;	Mektebetü’l-Esed	el-Vataniyye,	nr.	4865/1,	1a-10b.	
53		 Karşılaştırma	 için	 bkz.	 İbnü’l-Arabî,	 el-İnsânü’l-küllî,	 Hekimoğlu	 Ali	 Paşa,	 nr.	 506/1,	 vr.	 1a-12b;	 a.mlf.,	 İnşâü’l-

cüsûmi’l-insâniyye,	Escorial,	nr.	530/3,	vr.	189a-217a;	a.mlf.,	Ukletü’l-müstevfiz,	Yusuf	Ağa	YEK,	nr.	4690,	s.	1-24;	
Ayasofya,	nr.	1644/6,	vr.	136a-153a.	Eserlerin	diğer	nüshalarındaki	durum	alıntılananlardan	farklı	değildir.	
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3	

 هذهف ،نكا هیل@ ام لى@ نٓ�ا وهو :ه¶ف ةعیشرلا لم@ دازو ،يوبنلا برلخا صن اذه ،هعم ءشي لاو نكا لىاعت الله نLٔ لم@او
 دوجولا لكمf نLٔ همل@ في قبSس دقو .دLٔº كل ابه رعشÖ لاو ،لمسو هیل@ لىاعت الله لىص الله لوسر مä في ة¤ردlم ãؤرلا
 لى@ لمكا¬ا وهف ؛ايرب� اول@ الله لىاعت ،µذب وه لكمf نLٔ لا ،ة¶فاضلإا بسpلاو ةیهللإا ءماسٔ�ا رLèٓ روهظب نياس�لإا
� كیطع[ف ،دوجولا لكمf :ليوق نىعمو ،قلاطلإاµ مîاو لااºهبو اد ïسSم يقب ام لى@ لدتlذو ،هµ Lٔةق¶قلحاو لقعلا ن 
 ي�او ،لىاعت الله وهف ،ادوجوم � لوLٔ لا ام نكا اذإف ،دوجولا لماك وهو ،� لوLٔ لا ام لىإو ،لوLٔ � ام لىإ دوجولا مسقی
 هئا¶õنLٔ ضعبل لىاعت �وق µذو .ادوجوم وه نكf لم ام دوجولا لكم افم ،دوجوبم س�ل ةثدالحا ةیلؤ�ا لkقیو نكا ثم نكf لم
 .»فرعLٔ نLٔ تبkحqٔف ،فرعLٔ لم انزك تنك« :لاقف ؟قللخا تَقل� لم :q�ٔس دقو

4	

 عمسÖو ،هسفنب هسفن مكلfو ،مدعل� افوصوم يLٔ ،مدعلا في مودعلما ءاقب دیرfو لمعی وهو ،هعم ءشي لاو ،نكا لىاعت الله نإف
äو ،همfلاو ءماسٔ�ا هي هذهف ؛هتاذب قلحا وهو ،هتاذ ىرpىوقلاو ة¶حلاصلا في دیرلما يرصبلا عیمسلا يلحا وهو ،بس، 
 .لازLٔ اهكمح لزf لم تيلا هي

5	

 نكا اذإو ،فشكلا ةêصب يوبن بر� لىإ ه¶ف Gداôlساو لاإ لماعلا تایئزج نم هر�ذن وLٔ هGر�ذ امم ا�ÿش GدروLٔ ام Gإ :لوقن ثم
 :لوقنو عجر# ثم ،منهع لىاعت الله ضير ،بیغلا لا¤ر هب بريخ ام لى@ لاإ ه¶ف دôlس� لا نحlف ،هقیرط في مكلتن لم ام برلخا µذ
 ...مظعٔ�ا صرنعلا اذه نإ

Tablo	4.	el-İnsânü’l-küllî	Metninin	Diğer	Üç	Çalışmayla	Farklılaştığı	Yerler	

O	 halde,	 bütün	 bu	 verilere	 binaen,	 makul	 bir	 çıkarım	 olarak,	 İbnü’l-Arabî’nin	 580-
598/1184-1202	yılları	arasında	ve	Mağrip’te,	 ilk	önce	el-İnsânü’l-küllî’yi,	sonrasında	bu	metnin	
temelleri	 üzere	 İnşâ’yı,	 daha	 sonra	metnin	 içinde	 bazı	 düzeltmeler	 ve	 isim	değişikliği	 yaparak	
Ukletü’l-müstevfiz’in	birinci	versiyonunu	telif	ettiğini,	ikinci	versiyonunu	ise	627-638/1229-1240	
arasında	 Dımaşk’ta	 oluşturduğunu	 söyleyebiliriz.	 Bir	 başka	 deyişle,	 el-İnsânü’l-küllî	 merkezli	
metinlerin	son	halkası,	mecmuada	müellif	nüshası	yer	alan	ikinci	versiyon	Ukletü’l-müstevfiz’dir.		

Zikredilen	 dört	 metnin	 birbiriyle	 ilişkisine	 dair	 bir	 sonuca	 ulaştığımıza	 göre,	 tekrar	
mecmuamızın	 içeriğine	dönelim:	Ukletü’l-müstevfiz,	Konevî’nin	Fihristü’l-kütüb’de	 ismen	andığı	
eserlerden	biri	değildir.	 	Fakat	bu	durum	eserin	kütüphaneye	nispeti	açısından	bir	sorun	teşkil	
etmez.	Zira	Fihrist	ve	işaret	ettiği	eserlerin	nüshaları,	kütüphanenin	çekirdeğinde	İbnü’l-Arabî’nin	
kitaplarının	bulunduğunu	gösterdiği	gibi,54	Konevî’nin	mecmua	 türü	kayıtlarda	 içteki	eserlerin	
tamamını	 zikretmediğini	 hatırdan	 çıkarmamak	 gerekir.	 Ayrıntılardan	 kaçınma	 üstadının	
eserlerine	 atıf	 yaptığı	 altı	 ayrı	 kayıt	 için	 de	 geçerlidir.55	 Dolayısıyla	 küçük	 hacimli	 Ukletü’l-
müstevfiz,	Konevî’nin	iktisatlı	yazım	tarzında	“diğer	eserler”	içinde	yer	almış	olmalıdır.56	İbnü’l-

 
54		 “Mehdevî’nin	Tahsîl	 adlı	 Kur’an	 tefsirinin	 Şeyhimizin	 -Allah	 ondan	 razı	 olsun-	 ilham	 edilmiş	 kaleminden	 çıkan	

ihtisarı,	3	cilt.”;	“Hadisle	ilgili	bir	cilt:	el-Mehaccetü’l-beyzâ’,	Şeyhimizin	-Allah	ondan	razı	olsun-	eseri.”;	“el-Fütûhât,	
37	 cilt,	 eserin	 müellifi	 Şeyhimizin	 -Allah	 ondan	 razı	 olsun-	 hattıyla.”;	 “Şeyhimizin	 -Allah	 ondan	 razı	 olsun-	
Münâsahatü’n-nefs	kitabı,	Babamın	-Allah	rahmet	eylesin-	hattıyla.”;	“İmam	İbn	Rüşd’ün	-Allah	rahmet	eylesin-	dört	
mezhep	 hakkındaki	Nihâyetü’l-müctehid’i,	 3	 cilt.”;	 “Şeyhimizin	 -Allah	 ondan	 razı	 olsun-	Fusûsü’l-hikem’i,	 bir	 cilt,	
benim	hattımla.”;	“Şeyhimizin	-Allah	ondan	razı	olsun-	et-Tenezzülâtü’l-Mevsıliyye’si.”;	“Şeyhimizin	-Allah	ondan	razı	
olsun-	Mevâkiu’n-nücûm	kitabı.”	“Şeyhimizin	-Allah	ondan	razı	olsun-	Muhtasaru	Dîvân’ı,	iki	cilt.”;	“Şeyhimizin	-Allah	
ondan	razı	olsun-	Muhâdaratü’l-ebrâr’ı,	3	cilt.”;	“Havâssu’l-a‘dâd	ve’l-evfâk,	Babamın	hattıyla,	Allah	rahmet	eylesin.”	
Konevî,	Fihrist,	vr.	174a-175b.	

55		 “Şeyhimizin	-Allah	ondan	razı	olsun-	yazılarından	bir	mecmua;	içinde	Şevâhid,	Tâcü’t-terâcim,	Istılâhu’s-Sûfiyye	ve	
başka	eserler	vardır.”;	“Yine	Şeyhimizin	-Allah	ondan	razı	olsun-	yazılarından	bir	başka	mecmua;	birkaç	kitabı	ihtiva	
eder,	 İşârâtü’l-Kur’ân	 fî	 âlemi’l-insân,	 Şerhu	 müşkili	 Kitâbi	 Hal‘i’n-na‘leyn	 ve	 diğerleri	 bunlar	 arasındadır.”;	
“Şeyhimizin	-Allah	ondan	razı	olsun-	kitaplarının	bir	kısmını	ve	Reis	İbn	Sînâ’nın	-Allah	ona	rahmet	eylesin-	Kitâbü’t-
Ta‘lîkât’ını	 ihtiva	 eden	 mecmua.”;	 “Şeyh’in	 ve	 Nifferî’nin	 -Allah	 onlardan	 razı	 olsun-	 yazılarından	 bir	 kısmını	
barındıran	mecmua.”;	 “İçinde	 Şeyhimizin	 -Allah	 ondan	 razı	 olsun-	Kitâbü	 İnşâi’l-cedâvil’inin	 ve	 başka	 eserlerin	
bulunduğu	mecmua.”;	“Tercümânü’l-eşvâk’ın	ve	başka	eserlerin	bulunduğu	mecmua.”	Konevî,	Fihrist,	vr.	174a-175a.		

56		 Yukarıdaki	ilk	iki	mecmua,	büyük	ihtimalle	Yusuf	Ağa	4868	ve	7838-7852’ye	işaret	etmektedir	(Hirtenstein	&	Cook,	
“Malik	MS	4263”,	s.	79,	80).	Bu	nüshalarda	Ukle	metni	olmadığından,	aday	mecmualarımızın	son	dördü	olduğunu	
söyleyebiliriz.	Eser,	tahrir	defterleri	ve	Şer’iyye	sicilinde	de	ismen	zikredilmemiştir.	Şu	başlıkların	eserin	bulunduğu	
mecmuaya	 işaret	 etmesi	 mümkündür:	 “Tercümânü’l-eşvâk,	 mücelled.”,	 “Mecmûa-i	 Şeyh,	 mücelled.”,	 “Resâil,	
mücelled.”,	TTD	564,	vr.	5b,	6a;	“Kitâb	fîhi’r-Resâil,	1	cild.”,	TTD	565,	vr.	8a;	“Kitâbü	Tercümâni’l-eşvâk	li’ş-Şeyh	el-



	 																																																																																																																																								TUNA	TUNAGÖZ	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	286-345.	 	

	299	

Arabî’nin	öğrencisi,	üvey	oğlu	ve	halefi	olan	Konevî’nin	bu	kıymetli	nüshanın	sahibi	olması	doğal	
bir	durumdur.	

Mecmuadaki	 ikinci	metin,	 ilkinde	olduğu	gibi,	aslî	metninin	 ikinci	varağından	başlayan,	
müellifi	 ve	 ismi	 zikredilmeyen	 bir	 eserin	 parçasıdır.	 İçeriğinden	 fıkhî	 ihtilaflara	 yönelik	 bir	
çalışma	olduğu	anlaşılan	nüsha,57	Hanefî	fakihi	ve	Mâtürîdî	kelamcısı	Alâeddin	el-Üsmendî’ye	ait	
Muhtelefü’r-rivâye’nin	bir	parçasıdır.	Fihristü’l-kütüb’de	müellifine	ve	cilt	sayısına	yer	verilmeden	
“Muhtelefü’r-rivâye	fî	Mezhebi	Ebî	Hanîfe	rahimehullâh.”	başlığında	zikredilen	eser,58	bu	nüshanın	
kütüphanedeki	tam	haline	işarettir.59	

Üçüncü	metin,	İbnü’s-Salâh’ın	Ma‘rifetü	envâi	ilmi’l-hadîs’inin	636/1239	tarihli	eksik	bir	
nüshasıdır.60	 Bahsedildiği	 üzere,	 zahriyesinde	 Konevî	 mülkiyetinde	 bulunduğuna	 ve	 vakfına	
kaydedildiğine	dair	kayıtlar	barındırmaktadır.	Eser	Fihristü’l-kütüb’de	 “İbnü’s-Salâh’ın	Ulûmü’l-
hadîs	kitabı,	tek	cilt.”	ibaresiyle	kaydedilmiştir.61	Tahrir	defterlerince	de	onaylanan	kayıttaki	“tek	
cilt”62	ifadesi	Yusuf	Ağa	4690’ın	sonradan	derlendiğinin	açık	kanıtıdır.	

Dördüncü	 metin,	 müellifi	 ve	 ismi	 belli	 olmayan	 yaklaşık	 otuz	 varaklık	 bir	 nüshadır.	
İçeriğinden	 İbn	 Sînâ’nın	 Şifâ’sının	 “el-Hayevân”	 bölümü	 olduğu	 anlaşılmaktadır.63	 Nüsha	
özellikleri	 yedinci	 yüzyılda	 kaleme	 alındığını	 söylemeye	 imkân	 tanır.	 Zooloji/canlıbilim	 (el-
hayevân),	 felsefî	 bilimler	 tasnifine	 göre,	 tabîiyyât	 (fizik	 bilimlerinin)	 altında	 yer	 alan	bir	 bilim	
dalıdır.	Bu	sebeple	Fihrist’te	“Şifâ’nın	fizik	ve	metafizik	bilimleri,	bir	cilt.”64	başlığında	kendisine	
yer	bulmuş	gözükmektedir.	

Beşinci	metin,	 nüsha	 içindeki	bir	başlığın	 ve	 son	 sayfasının	 açığa	 çıkardığı	 üzere,65	 İbn	
Sînâ’nın	el-Kânûn	fi’t-tıbb’ının	yaklaşık	on	altı	varaktan	oluşan	çok	küçük	bir	parçasıdır.66	Nüsha	
özellikleri	altıncı	yüzyılın	ikinci	yarısında	kaleme	alındığını	söylemeye	imkân	tanır.	Fihrist’teki	“el-
Kânûn	fi’t-tıbb,	tam,	3	cilt.”67	kaydı,	görünen	o	ki	bu	nüshanın	bütününe	işaret	etmektedir.	Tahrir	

 
Arabî,	mücelled.”;	TTD	584,	vr.	9a;	“Kitâbü’t-tasavvuf”,	“Esâmîsi	nâ-ma‘lûm	kütüb	ve	resâil-i	müteferrika,	44	[cild].”,	
KŞS	151,	s.	5,	6.	

57		 NS-2,	mecmuanın	 ardına	 iliştirdiği	 kâğıda	 “Hilâfa	 dair	 bir	 kitabın	 cüzleri	 (el-mesâliü’l-fıkhiyye	 el-muhtelef	 fîhâ	
[ihtilaf	edilen	fıkhî	meseleler]),	başı	ve	sonu	eksik,	başlığı	ve	müellifi	bilinmiyor,	nüsha	altıncı	yüzyılda	yazılmıştır.”	
kaydını	 düşmüştür.	 Öncelikle,	 nüsha	 altıncı	 yüzyıla	 ait	 değildir.	 Parantez	 içindeki	 Arapça	 başlık	 kitap	 ismi	 gibi	
görünse	 de,	 ibarelerin	 devamından	 eserin	 konusuna	 yönelik	 bir	 tasvir	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Fakat	 katalog	
kayıtlarına	buradaki	Arapça	isim	geçmiştir.	

58		 Konevî,	Fihrist,	vr.	175a.	
59		 Vakıf	 tahrir	 defterlerindeki	 şu	 kayıtların	 bu	 eserin	 tam	 haline	 işaret	 ettiğini	 düşünüyorum:	 “Şerh-i	 Muhtelef,	

mücelled.”,	TTD	564,	vr.	5b;	“Kitâb-ı	Şerh-i	Muhtelef,	1	cild.”,	TTD	1085,	vr.	6a;	TTD	565,	7b;	TTD	[CM	713],	vr.	9b.	
992/1584–5	tarihli	defter	ise	baştan	ve	sondan	eksik	olduğunu	söylemektedir:	“Şerhu’l-Muhtelef	fi’l-fıkh,	nâkıs	fi’l-
evvel	ve’l-âhir.”,	TTD	584,	vr.	8b.	Ayrıca,	“Esâmîsi	nâ-ma‘lûm	kütüb	ve	resâil-i	müteferrika,	44	[cild].”	KŞS	151,	s.	5.	

60		 NS-2,	mecmuanın	ardına	 iliştirdiği	kâğıda	 “Ma‘rifetü	 envâi	 ilmi’l-hadîs	 kitabı,	 İbnü’s-Salâh	eş-Şehrezûrî’nin	 telifi;	
36’dan	104’e	kadar	varaklar	düşmüştür,	nüsha	Dımaşk’ta	631	senesinde	yazılmıştır,	Şeyh	Sadreddin	el-Konevî’nin	
vakıflarındandır.	Kitabın	kayıp	varakları	 için	5439’a	bakınız.”	yazmıştır.	Buradaki,	kayıp	varakların	yerine	 işaret	
eden	bilgi	oldukça	kıymetlidir,	istinsah	tarihi	hariç	diğer	bilgiler	de	doğrudur.	Zira	kitap	634	yılında	telif	edilmiştir.	
Nüshanın	ferağ	kaydında	“Zilkâde’nin	ilk	gününde	[6]36’da	Dımaşk’ta	çoğaltılmıştır.”	ibaresi	mevcuttur.		

61		 Konevî,	Fihrist,	vr.	175b.	
62		 “Hadîs-i	Ma‘rifet-i	Envâ-i	İlm-i	Hadîs,	mücelled.”,	TTD	564,	vr.	5a;	“Kitâb-ı	Ma‘rifet-i	İlm-i	Hadîs,	1	cild.”,	TTD	1085,	

6a;	TTD	565,	vr.	7a;	TTD	[CM	713],	vr.	9a;	“Kitâb	fî	Ma‘rifeti	ilmi’l-hadîs,	mücelled	1.”,	TTD	584,	vr.	8b.	
63		 NS-2,	nüshanın	ilk	sayfasına	iliştirdiği	kâğıda	“Ebû	Ali	İbn	Sînâ’nın	el-Kânûn	fi’t-tıbb	kitabından	varaklar;	Külliyyât’ın	

birinci	kitabının	birinci	cüzü,	altıncı	yüzyıl	nüshalarından.”	yazmıştır.	Nüsha	el-Hayevân’ın	bir	kısmı	olduğundan,	
aidiyete	yönelik	kayıt	hatalıdır.	Katalog	kayıtlarında	bu	not	esas	alınmış,	Hirtenstein	&	Cook	da	bu	kaydın	etkisinde	
kalmıştır	(“Malik	MS	4263”,	s.	84).	

64		 Konevî,	Fihrist,	175b.	Bu	eserin	daha	sonra	bahsedilecek	vasiyet	doğrultusunda	kütüphaneden	çıkması	mümkündür.	
İhtimal	zayıf	olsa	da,	iki	kayıtta	ona	işaret	edilmiş	olabilir:	“Kitâb-ı	mantık	ve’l-hikme,	el-evvel	lehu,	1	cild.”,	TTD	
1085,	vr.	6a;	TTD	565,	vr.	7a.	

65		 Yusuf	Ağa,	nr.	4690,	s.	360,	379.	
66		 NS-2,	nüshanın	 ilk	sayfasına	 iliştirdiği	kâğıda	“Ebû	Ali	 İbn	Sînâ’nın	el-Kânûn	 fî’t-tıbb	kitabından	varaklar,	bunlar	

Külliyyât’ın	 ikinci	 kitabının	 birinci	 cüzündendir,	 altıncı	 yüzyıl	 nüshalarından,	Mağribî	 hat.”	 yazmıştır.	 Nüshanın	
altıncı	 yüzyıla	 ait	 olması	mümkünse	 de,	 hat	Mağribî	 değildir	 ve	Külliyyât	 bölümüyle	 ilişkisi	 yoktur,	 bir	 sonraki	
bölümden	pasajlar	içermektedir.	

67		 Konevî,	Fihrist,	175a.	
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defterlerindeki	 ve	 Şer’iyye	 sicilindeki	 kayıtlar	 da	 eserin	 hacminin	 zamanla	 azaldığını	
göstermektedir.68	

Altıncı	 ve	 sonuncu	 metin,	 nüshanın	 ilk	 sayfasının	 üstüne	 kaydedildiği	 üzere,69	 Ebü'l-
Berekât	 el-Bağdâdî’nin	 el-Kitâbü’l-mu‘teber’inin	 eksik	 bir	 kopyasıdır.70	 Bahsedilen	 kayıt,	
Konevî’nin	el	yazısıyla	kaleme	alınmış	ibare	ve	metinlerin	hat	özellikleriyle	uyuşmaktadır.71	Bu	
kayıttaki	 ifadeden	 Konevî’nin	 elindeki	 nüshanın	 tam	 olmadığı,	 en	 azından	 mantık	 bölümünü	
içermediği	sonucuna	ulaşmak	mümkündür.	Mu‘teber’in	bu	nüshasının	Konya’ya	ulaşması,	tabip	
Şemseddin	İbn	Hebel’in	(d.	548/1153)	Konya’ya	gelmesiyle	bağlantılı	olabilir.	İbn	Ebî	Usaybia’nın	
verdiği	bilgiye	göre,	Bağdâdî’nin	en	önemli	öğrencilerinden	 tabip	Mühezzebüddin	 İbn	Hebel’in	
(515-610/1122-1213)	 oğlu	 ve	 öğrencisi	 Şemseddin	 İbn	 Hebel,	 I.	 Keykâvûs	 b.	 Keyhüsrev	
iktidarında	 (608-618/1211-1220)	 Konya’ya	 gelmiş	 ve	 burada	 vefat	 etmiştir.72	 Tercümedeki,	
Konya’dayken	Sultan’ın	özel	 ilgisine	mazhar	olduğuna	yönelik	kayıt,	bu	gelişin	bir	davet	üzere	
olduğunu	ve	sarayda	hekimlik	yaptığını	söylemeyi	mümkün	kılmaktadır.	Davet	sahibi	olarak	en	
uygun	aday	da,	görev	bölgesinde	âlimleri	istihdam	ettiğini	bildiğimiz,73	I.	Keykâvûs’un	veziri	ve	
hocası,	 Konevî’nin	 babası	 Mecdüddin	 İshak’tır.	 İbn	 Hebel’in	 elindeki	 nüshanın	 ya	 da	 bundan	
yapılan	istinsahın	babasından	Konevî’ye	miras	kalması	kuvvetle	muhtemeldir.	

Mu‘teber,	 diğer	 eserlerin	 çoğunda	 olduğu	 gibi,	 Fihristü’l-kütüb’de	 ismen	 karşılık	
bulmamıştır.	“Felsefe	ve	astronomi	mecmuası.”;	“Felsefe	mecmuası,	Behmenyâr’ın	Mebâhis’ini,	el-
İşârât	 kitabını	 ve	 başka	 eserleri	 içerir.”;	 “Sühreverdî’nin	 -Allah	 rahmet	 eylesin-	 Hikmetü’l-
işrâk’ının	 ve	 başka	 eserlerin	 bulunduğu	 mecmua.”;	 “Şifâ’nın	 tabîiyyâtının	 özeti,	 bir	 cilt.”74	
başlıklarından	biri	Mu‘teber	nüshasıyla	ilişkili	olmalıdır.75	

Özetle,	zikredilen	altı	metnin	vaktiyle	Konevî	kitaplığında	bulunduğu	görülmektedir.	“el-
Hayevân”	ve	Mu‘teber’in	kütüphanede	olmama	nedeni,	Konevî’nin	vasiyetinde,	felsefe	kitaplarının	
satılıp	 fakirlere	 sadaka	 olarak	 verilmesini	 istemesiyle	 alakalı	 görünmektedir.76	 Fakat	Ukletü’l-
müstevfiz,	 Muhtelefü’r-rivâye,	 Ma‘rifetü	 envâi	 ilmi’l-hadîs	 ve	 el-Kânûn	 fî’t-tıbb’ın,	 en	 azından	
parçalarının,	 vasiyet	 ve	 vakfiyeye	 aykırı	 biçimde	 kütüphaneden	 çıkmış	 olması,	 kütüphanenin	
ihmallere	ve	ihlallere	maruz	kaldığını	göstermektedir.	

 
68		 “Kitâb	fi’t-tıbb	(tıp	sahasında	bir	kitap),	3	cild.”	TTD	1085,	vr.	5b;	TTD	565,	vr.	7a;	TTD	[CM	713];	vr.	9a;	“el-Cildü’l-

evvel	 min	 Kitâbi’l-Külliyyât	 fi’t-tıbb	 ve	 Atvel	 es-sânî	 mine’l-kitâbi’l-mezkûr,	 mücelled	 2	 (Tıbbın	 Temel	 İlkeleri	
kitabının	birinci	cildi	ve	zikredilen	kitabın	daha	uzun	ikinci	cildi,	2	cilt).”,	TTD	584,	vr.	9a;	“Kânûn-ı	Şifâ	(Şifâ’nın	
Kânûn’u)”,	KŞS	151,	s.	6.	Kasıt	anlaşılmakla	birlikte,	Şifâ	ile	Kânûn	farklı	kitaplar	olduğu	için	son	kayıt	hatalıdır.	

69		 “Bu	kürrâseler	[varak	grupları]	Kitâbü’l-mu‘teber’den,	Evhadüzzaman’ın	fizik	bilimlerindendir.”	Yusuf	Ağa,	nr.	4690,	
381.	Bu	atfı	eldeki	nüshanın	 tamamını	değil,	kitabın	 ilgili	kısmını	 resmeden	bir	kayıt	olarak	değerlendiriyorum.	
Çünkü	nüshanın	devamında	metafizik	fasılları	da	bulunmaktadır.	

70		 NS-2,	nüshanın	ilk	sayfasına	iliştirdiği	kâğıda	“Ebü’l-Berekât	Hibetullah	b.	Melkâ	el-Bağdâdî’nin	el-Mu‘teber	kitabının	
mantık	ve	fiziğinden	(felsefe)	kürraseler,	hicrî	altıncı	yüzyıl	nüshalarından.”	yazmıştır.	Nüshada	mantıkla	ilgili	bir	
pasaj	yoktur.	Fizik	ve	ilahiyat	bölümlerinden	oluşmaktadır.	Ayrıca,	nüshanın	altıncı	yüzyıldan	kalma	olduğu	kesin	
biçimde	iddia	edilemez,	istinsah	tarihi	yedinci	yüzyıla	ulaşabilir.	

71		 Konevî,	daha	okunaklı	yazma	ihtiyacı	hissettiği	kitap	istinsahı	haricinde,	karakteristik	olarak	genellikle	elini	kâğıttan	
kaldırmadan	 iri	 harflerle	 yazmaktadır.	 Kitap	 başlığı	 verildiği	 için	 burada	 daha	 okunaklı	 bir	 hat	 tercih	 edilmiş	
olmakla	birlikte,	yazıların	aynı	elden	çıktığı	anlaşılmaktadır.	Karşılaştırma	için	bkz.	Ragıp	Paşa,	nr.	792,	vr.	1a;	Melik,	
nr.	4263/10,	vr.	174a-175b;	Yusuf	Ağa,	nr.	4690,	s.	145;	nr.	5001,	vr.	1a,	nr.	4861;	nr.	5544.	Ek-4’te	Konevî’nin	
yazısından	örnekler	mevcuttur.	

72		 İbn	Ebî	Usaybia,	Uyûnü’l-enbâ’	fî	tabakâti’l-etibbâ’,	nşr.	Nizâr	Rıza	(Beyrut:	Menşûrâtü	Dâri	Mektebeti’l-Hayât,	ty),	s.	
410.	Müelllif,	Şemseddin	İbn	Hebel’in	vefat	tarihini	zikretmemiştir.	Fakat	aynı	sayfadaki,	cenazesinin	Musul’a	(yani	
babasının	 defnedildiği	 şehre)	 götürüldüğüne	 yönelik	 ifade,	 en	 erken	 610/1213’te	 vefat	 ettiği	 şeklinde	
yorumlanabilir.	

73		 Mehmet	Ali	Hacıgökmen,	“Mecdüddin	İshak”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2019),	c.	Ek-2,	s.	210.	
74		 Hirtenstein	&	Cook	bu	başlığı	Mu‘teber’e	işaret	olarak	değerlendirmiştir	(“Malik	MS	4263”,	s.	91).	Konevî’nin	İbn	

Sînâ	eleştirisi	yapan	Mu‘teber’i	Şifâ	özeti	olarak	tasvir	etme	ihtimalini	zayıf	addediyorum.	Eğer	durum	gerçekten	
böyleyse,	Konevî’nin	Mu‘teber’in	muhtevasına	vakıf	olmadığı	söylenebilir.	

75		 Konevî,	Fihrist,	 vr.	 174b-175a.	 Bu	 eserin	Konevî’nin	 vasiyeti	 doğrultusunda	 satılması	 ve	 kütüphaneden	 çıkması	
mümkündür.	Fakat	tahrir	defterlerindeki	şu	kayıtların	esere	işaret	etme	ihtimali	mevcuttur:	“Kitâb-ı	mantık	ve’l-
hikme,	el-evvel	lehu,	1	cild”,	TTD	1085,	vr.	6a;	TTD	565,	vr.	7a;	“Kitâbü’l-mantık	ve’l-ilâhiyyât,	1	cild”,	KŞS	151,	s.	5.	

76		 Konevî,	Vasiyye,	Hüseyin	Çelebi,	nr.	451/1,	vr.	1a.	
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2.	MECMUADAKİ	NÜSHALARIN	TAHLİLİ	

2.1.	İbnü’l-Arabî,	Ukletü’l-müstevfiz 
Genellikle	 yukarıdaki	 kısa	 adıyla	 anılan	 eserin	 uzun	 ismi	Ukletü’l-müstevfiz	 fî	 ihkâmi’s-

san‘ati’l-insâniyye	 ve	 tahsîni’s-sıbğati’l-îmâniyye’dir.77	 Eser	 ilk	 kez	 580-598/1184-1202	 yılları	
arasında	Mağrip’te,	gözden	geçirilerek	ikinci	kez	627-638/1229-1240	yılları	arasında	Dımaşk’ta	
telif	 edilmiştir.	Ukle,	 vahdet-i	 vücûd	 kozmolojisi	 olarak	 tasvir	 edebileceğimiz	 içeriğe	 sahiptir.	
İnsan	 yetkinliği	 ile	 başlayan	 kitap,	 aşktan	 divane	 (müheyyem)	 ruhların,	 ilk	 aklın,	 arşların,	
feleklerin	yaratılması	 ile	devam	etmekte	ve	 ilk	 insanın	ortaya	 çıkışıyla	 sona	ermektedir.	Kitap	
birkaç	kez	basılmış78	ve	Osmanlı	Türkçesine	çevrilmiştir.79		

Mecmuadaki	 nüsha	 müellif	 metnidir.	 Sonraki	 en	 yakın	 tarihli	 nüsha	 yaklaşık	 yüz	 yıl	
sonrasının	 ürünüdür.80	 On	 yedi	 satırlı	 yirmi	 dört	 sayfadan	 oluşan,	 Mağribî	 hatlı,	 okunaklı,	
noktalandırılmış	 ve	 çoğunluğu	 harekelendirilmiş	 bu	 kıymetli	 metin	 maalesef	 eksiktir.	 Nüsha,	
başlangıç	 bölümüyle	 [hutbetü’l-kitâb]	 on	 dört	 baptan	 oluşan	 kitap	 içeriğinin	 yaklaşık	 yarısına	
tekabül	etmektedir.	Sadece	bir	babın	(12.	Dönüşümler)	metni	tamdır.	Başlangıcın	ve	dört	babın	
(3.	Aşktan	Divane	Ruhların	ve	En	Büyük	Unsurun	Yaratılması;	5.	Arşların	Zikredilmesi;	6.	En	Yüce	
Arş;	 11. Dünyanın	Yaratılması)	 içeriğinin	 çoğu,	 üç	babın	 (1.	Kitabın	 İçeriğinin	Nazmı;	2.	 İnsan	
Yetkinliği;	13.	Birleşme	ve	Doğuş)	ise	azı	mevcuttur.	Altı	babın	içeriği	ise	(4.	İlk	Aklın	Yaratılması;	
7. Rahmânî	Arş;	8. Kerîm	Arş;	9. Burçlar	Feleği;	10. Sabit	Yıldızlar	Feleği;	14. İlk	İnsanın	Ortaya	
Çıkışı)	 nüshada	 yoktur.	 Ayrıca,	 ciltlemede	 sıralama	 sorunları	 oluşmuştur.	 Nüsha	 sayfalarının	
doğru	sıralaması	şöyle	olmalıdır:	1–2,	5–8,	3–4,	9–24.	Nüshanın	sayfaları,	sıralaması	ve	baskıdaki	
karşılıkları	şu	şekilde	tablolaştırılabilir:		

 
77		 Eserin	 nüshalarında	 ve	 İbnü’l-Arabî’nin	 632/1234	 tarihli	 ikinci	 kitap	 listesinde	 (Bağdatlı	 Vehbi,	 nr.	 2068/7,	 vr.	

105a),	eser	kısa	biçimde	Ukletü’l-müstevfiz	olarak	kayıtlıdır.	627/1229–30	 tarihli	birinci	kitap	 listesinde	 ise	çok	
daha	 uzun	 bir	 isme	 sahiptir	 (Yusuf	 Ağa,	 nr.	 7838-7852,	 vr.	 190a).	 Fakat	 bu	 uzun	 ismin	 zaptında	 bir	 karmaşa	
mevcuttur,	zira	müellif	metnindeki	kayıtta	çoğunlukla	nokta	kullanılmaması	(  ھىناسىلاا ةعنصلا ماكحا ىف زفوتسملا ھلقع باىك

ھىىامىلاا ھعىصلا نىسحىو ),	 özellikle	 “ ھعىصلا ”	 kelimesinin	 nasıl	 okunması	 gerektiğine	 dair	 sonraki	 müstensihleri	 farklı	
tercihlere	 ( ةغبصلا/ةعنصلا/ةغیصلا )	 yöneltmiştir.	 Bu	 eseri	 geç	 tarihli	 bir	 nüshaya	 dayanarak	 neşreden	Avvâd’ın	 kaydı	
Ukletü’l-müstevfiz	 fî	 ahkâmi’s-san‘ati’l-insâniyye	 ve	 tahsîni’s-san‘ati’l-îmâniyye’dir	 (“Fihristü	Müellefâti	Muhyiddîn	
İbn	Arabî	(1)”,	s.	358).	Görünen	o	ki,	en	azından	ilk	müstensihler	kararsız	kalmış	ve	tahminde	bulunmuştur:	Biri,	
kelimeyi	 üç	 okumayı	 da	mümkün	 kılacak	 şekilde	 noktalamıştır	 (Haraççıoğlu,	 nr.	 801/2,	 vr.	 86b).	 İzahlarından	
müellif	metnine	istinat	ettikleri	anlaşılan	iki	nüshadan	biri	“es-sîğa”	(Feyzullah	Efendi,	nr.	2119/3,	vr.	13b),	diğeri	
“es-san‘a”	(H.	Mahmud	Efendi,	nr.	6355/1,	vr.	2b)	yazımını	tercih	etmiştir.	Kelimeyi,	diğer	altı	nüsha	“es-san‘a”	(Ş.	
Ali	Paşa,	nr.	1344/10,	vr.	153b;	İstanbul	Ün.,	nr.	1458,	vr.	188a;	H.	Mahmud	Efendi,	nr.	4224/10,	vr.	147b;	Esad	
Efendi,	nr.	1420/1,	vr.	3b;	Ali	Emiri,	nr.	4462/22,	s.	584;	nr.	4361/8,	vr.	61b),	iki	nüsha	“es-sıbğa”	(Hamidiye,	nr.	
188,	vr.	149a;	İstanbul	Ün.,	nr.	4271,	vr.	139a),	iki	nüsha	“es-sîğa”	(Carullah,	nr.	2095/26,	vr.	214a;	Karaçelebizade,	
nr.	345/5,	vr.	93b)	olarak	kaydetmiş,	biri	de	noktalamamıştır	 (Ş.	Ali	Paşa,	nr.	2717/12,	vr.	45a).	 “ ماكحا ”	kelimesi	
sadece	iki	nüshada	harekelendirilmiştir.	Birindeki	kayıt	“ihkâm”	(Karaçelebizade,	nr.	345/5,	vr.	93b),	diğerindeki	
“ahkâm”dır	(İstanbul	Ün.,	nr.	4271,	vr.	139a).	Anlam	olarak	“sıbğa”	ve	“ihkâm”	kelimelerinin	daha	uygun	düştüğü	
açıksa	da,	asıl	kanıtı	Ukletü’l-müstevfiz’in	başındaki	hamd	cümleleri	içerisinden	temin	etmek	mümkündür:	“Allah,	
iki	 eliyle	 insanı	 en	 sağlam	 biçimde	 yaratmış	 ve	 inayetiyle	 onun	 boyasını	 güzelleştirmiştir	 (ahkeme	 bi-yedeyhi	
san‘atahu	 ve	 hassene	 bi-inâyetihi	 sıbğatehu).”	 (Ş.	 Ali	 Paşa,	 nr.	 1341/13,	 vr.	 151b;	 Yusuf	 Ağa,	 nr.	 4867,	 s.	 328;	
Ayasofya,	nr.	1644/6,	vr.	136a;	Ayasofya,	nr.	1962/1,	vr.	2a;	Ayasofya,	nr.	1961,	vr.	20a;	Fatih,	2630/3,	vr.	86a).	
Dolayısıyla	eserin	uzun	isminin	Ukletü’l-müstevfiz	fî	ihkâmi’s-san‘ati’l-insâniyye	ve	tahsîni’s-sıbğati’l-îmâniyye	(İnsan	
Yaratılışının	Sağlamlığını	ve	İman	Boyasının	Güzelliğini	Meraklıları	İçin	Kesinleştiren	Kitap)	olduğu	anlaşılmaktadır.	

78		 İbnü’l-Arabî,	Ukletü’l-müstevfiz,	nşr.	Henrik	S.	Nyberg,	Kleinere	Schriften	des	Ibn	al-‘Arabī	içinde	(Leiden:	E.J.	Brill,	
1919),	 s.	 41-99;	 a.mlf.,	Ukletü’l-müstevfiz,	 nşr.	 Saîd	 Abdülfettâh,	Resâilü	 İbn	 Arabî	 içinde,	 Beyrut:	 Müessesetü’l-
İntişâri’l-Arabî,	2002,	c.	2,	s.	69-130;	a.mlf.,	Ukletü’l-müstevfiz,	nşr.	Âsım	İbrahim	Derkâvî,	Ankâu	muğrib	fî	hatmi’l-
evliyâ’	 ve	 yelîhi	 Kitâbü’l-hucüb	 ve	 yelîhi	 İnşâü’d-devâir	 ve	 yelîhi	 Ukletü’l-müstevfiz:	 Küllühâ	 Te’lîfü	 Muhyiddin	
Muhammed	b.	Ali	b.	Arabî	el-Hâtimî	içinde	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	2005,	s.	61-94);	a.mlf.,	Ukletü’l-müstevfiz,	
nşr.	Abdülaziz	Sultan	el-Mansûb,	Resâilü	İbni’l-Arabî	içinde	(Kahire:	Şeriketü’l-Kuds	li’n-Neşr	ve’t-Tevzî‘,	2017),	c.	3,	
s.	 189-249.	 Sonuncu	 hariç,	 neşirlerde	 ilk	 versiyon	 nüshaları	 kullanılmıştır.	 Mansûb	 neşri	 de	 her	 iki	 versiyonu	
mezceden	bir	metin	üretmiştir.	Eldeki	veriler	eserin	yeniden	neşredilmesi	gerektiğini	ifade	etmektedir.	

79		 İbnü’l-Arabî,	Ukletü’l-müstevfiz,	çev.	Ali	Salâhaddin	Yiğitoğlu,	haz.	Maruf	Toprak	v.dğr.	(İstanbul:	Ketebe	Yayınları,	
2021),	s.	15-83.	

80		 Bkz.	Süleymaniye	YEK,	Şehid	Ali	Paşa,	nr.	1341/13,	vr.	151b-165a.	Yurtdışındaki	nüshalar	için	bkz.	Yahya,	Histoire	
et	classification	de	l’oeuvre	d’Ibn	‘Arabī,	s.	516-517;	Avvâd,	“Fihristü	Müellefâti	Muhyiddîn	İbn	Arabî	(1)”,	s.	358	(dn.	
4).	
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UKLETÜ'L-MÜSTEVFİZ	

Nüshada	
Bulunduğu	
Sayfa	

Sayfadaki	Metnin	İlk	ve	Son	Kısımları	

Nüshada	
Bulunması	
Gereken	
Sayfa	

Kahire	
Baskısındaki	
Yeri	

1	 	189.12–190.10	III, 1 ةFقفDٔاو ةسوكنلما ةكرلح; )...( ةیهللإا ءماسٔ-ل هتاهاضم تنكاف

2	 	190.11–192.8	III, 2 نكارDٔاو كلافDٔا لماوعل )...( تایناMورلا في ةیناوهفلا قطنHٔ ثم

3	 	203.4–204.15	III, 7 ةیناثلا ةبترلما في ^ د\وHٔ )...( ة]Zشلما شرع وه ةایلحا شرعف

4	 	204.15205.11	III, 8  ملاسلا هیلp مدDٓ ءاوح kنزبم )...( حولfا هي تيلا سفنلا هذه

5	 	194.5–197.6	III, 3 ىمسy ةباد قلفخ هولpو هتزع )...( رمHٔ كاذف جاتنلا ثFح نم

6	 	197.7–198.12	III, 4  يلحا وهو هتاذ ىر�و )...( ايهلp ناس�لإا صرب عقو اذإ لصلا

7	 	198.12–199.14	III, 5 ميهف ظح ^و لا�م ضرDٔا )...( ءماسDٔا هذهف هنا�ب�س هتاذب

8	 	199.14–200.14	III, 6 ة�س�لاو دوجولاو علجما )...( رخHٓ لا�م لوDٔا حاورDٔا في ^و

9	 	224.3–225.1	III, 9 يحرلا �ذ رادف مومحیلا )...( مسقف دقرغلا ةرجش�و ةنوعللما

10	 	225.1–15	III, 10  اولاقف رانلا معن لاقف دیدلحا نم )...( ةرخصلا وه ي�ا زكرلم;

11	 	225.15–226.13	III, 11 رخازلا ىمس� مدقم ميهلpو )...( نم دشHٔ ا]Zش تقل� لهف انبر

12	 	226.13–227.11	III, 12 ¢م ميهلpو تاقتافلا ةك¡لالم; )...( وه ي�ا كيللما لماعلا قل�و

13	 	227.11–228.11	III, 13 راسرHٔو ةایلحاو حاورDٔا لو¥قل )...( ّ£ا قل� هFفو لیلجما ىمس�

14	 	228.11–229.10	III, 14 هیلp ّ£ا اهل¥ج امم اتهوق في )...( تكارح في هكل دادعت�س§ اذه

15	 	229.10–230.4	III, 15 ةpسرل ةرای�سلا ضعب في ةرهاظلا )...( عنلما لصحو لماعلا اذه في

16	 	230.4–231.2	III, 16 قحلfو �ذ نع همدر في )...( تقولا �ذ في هكلف في نوك®

17	 	231.2–232.5	III, 17 وه ي�ا سفنلاو لقعلا ه\وتو )...( ام انهم ذفخ ةيرثك هوجو

18	 	232.5–17	III, 18 هيو ةیوماسلا ر¡او³ا رخHٓو )...( صرنعلا ه\وتو حولfاو لمقلا

19	 	232.17–234.1	III, 19 تنكا اهدM ءاوهلا في )...( ةدMاو ةعیبط لىp ةعباسلا ءماسلا

20	 	234.1–16	III, 20 ىمسف kاM اهقوف افم ةنلجا في )...( اذإف ءاوهلا لا�ت�ساف ةسوبی

21	 	234.16–235.15	III, 21 انه تا�;و نا³ولاو رولحا )...( هF½نتو مله ىشر� ابه نزالخا

22	 	235.15–236.14	III, 22 ينمHٓ ان�سوفنب ةعسلا لهHٔ نمو )...( مهقئاقبح الله عم هم هانعم

23	 	237.1–16	III, 23 نم كملحا نكاو كيلفلا لىDٔpا ٔ-لما )...( ³اوتلاو حكانلا في ب;

24	 Hٓدمحم لىإ مد pملاسلا هیل pئرو )...( لىZاشرع مهس p24 رحبلا لى III,	237.16–239.1	

Tablo	5.	Ukletü’l-müstevfiz	Nüshası	

	

2.2.	Alâeddin	el-Üsmendî,	Muhtelefü’r-rivâye	

Elyazmalarına	yönelik	 inceleme,	nüshanın	Hanefî	 fakihi	ve	Mâtürîdî	kelamcısı	Alâeddin	
Muhammed	 b.	 Abdülhamid	 el-Üsmendî	 es-Semerkandî’nin	 Muhtelefü’r-rivâye	 adıyla	 bilinen	
eserinin	bir	kısmı	olduğunu	göstermektedir.	Nüshalarda	çok	farklı	isimlerle	anılan	eser,	görünen	
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o	ki,	mukaddimesinde	geçen	bir	ibare	doğrultusunda	Muhtelefü’r-rivâye	ismiyle	meşhur	olmuştur.	
Müellifinin	 verdiği	 isim	 bilinmemektedir.	 Konevî	 de	 eseri	 aynı	 isimle	 anmıştır.81	 “Fıkhî	
meselelerdeki	 farklı	 görüşler”	 olarak	 tasvir	 edebileceğimiz	 bu	 kavram	 çerçevesinde	 Hanefî	
külliyatında	çok	sayıda	eser	mevcuttur.		

Kitabın	 istinat	 ettiği	 eser,	 Hâkim	 eş-Şehîd	 el-Belhî’nin	 (ö.	 334/945)	 mezhebin	 kurucu	
görüşlerini	(zâhirü’r-rivâye)	özetlediği	el-Kâfî’sidir.82	Necmeddin	Ömer	en-Nesefî	(ö.	537/1142),	
Ebü’l-Leys	 es-Semerkandî’nin	 (ö.	 373/983)	Muhtelefü’r-rivâyesi’ni	 de	 etkilediği	 anlaşılan83	 bu	
eseri	 temel	 alarak	 Safer	 504/Eylül	 1110’da	Nazmü’l-hilâfiyyât	 adını	 verdiği	 manzum	 bir	 eser	
oluşturmuş84	ve	çevresindekilerin	talebi	üzerine	ona	Hasrü’l-mesâil	ve	kasrü’d-delâil	adını	verdiği	
bir	 şerh	 yazmıştır.85	 Alâeddin	 el-Üsmendî	 de,	Hasrü’l-mesâil	 içeriğini	merkeze	 alarak	Nazmü’l-
hilâfiyyât’ın	 bir	 başka	 şerhi	 olan	 Muhtelefü’r-rivâyesi’ni	 oluşturmuştur.86	 Dolayısıyla	 içerik,	
Üsmendî’nin	mukaddimede	 de	 zikrettiği	 üzere	 ilgili	 Hanefî	 külliyatının	 izlerini	 taşımaktadır.87	
Eserin	telif	tarihi	belli	değildir.	Fakat	mukaddimede,	önceki	eserlerin	müelliflerini	merhum	olarak	
andığından,	537/1142	sonrasında	yazılmış	olduğu	söylenebilir.	

Fürûa	dair,	namazla	başlayıp	kerâhiye	ile	biten	elli	bir	kitaptan	oluşan	eser,	sırasıyla	İmam	
Ebû	Hanîfe	(ö.	150/767),	 İmam	Muhammed	(ö.	189/805)	ve	İmam	Ebû	Yûsuf’un	(ö.	182/798)	
kendi	 aralarındaki	 ihtilaflarını;	 sonra	 İmam	 Züfer’in	 (ö.	 158/775)	 onlarla	 olan	 ihtilaflarını,	
ardından	İmam	Şâfiî	(ö.	204/820)	ve	İmam	Mâlik’in	(ö.	179/795)	aynı	meselede	Hanefî	imamlarla	
olan	ihtilaflarını	ortaya	koymaktadır.	Eserin	dört	ciltlik	bir	neşri	mevcuttur.88	

 
81		 Konevî,	Fihrist,	vr.	175a.	
82		 Müellif	ve	eser	için	bkz.	Beşir	Gözübenli,	“Hâkim	eş-Şehîd”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1997),	

c.	15,	s.	346-347.	
83		 Karşılaştırma	 için	 bkz.	 Hâkim	 eş-Şehîd	 el-Belhî,	 el-Kâfî,	 Millet	 YEK,	 Feyzullah	 Efendi,	 nr.	 923;	 Ebü’l-Leys	 es-

Semerkandî,	Muhtelefü’r-rivâye,	Beyazıt	YEK,	nr.	2167	(istinsah:	12	Cemâziyelevvel	457/21	Nisan	1065).	
84		 Elyazmalarında	ve	ikincil	litaratürde	farklı	adlar	nispet	edilen	eser,	müellif	tarafından	Nazm’ın	sonunda	ve	Hasr’ın	

başında	yukarıdaki	isimle	anılmıştır.	Nesefî,	Nazmü’l-hilâfiyyât,	Süleymaniye	YEK,	Esad	Efendi,	nr.	1006,	vr.	139b;	
Nesefî,	Hasrü’l-mesâil,	Millet	YEK,	Feyzullah	Efendi,	nr.	721,	vr.	1a.	

85		 “Allah	bana	incelikli	izahlar	içermeyen	Nazmü’l-Hilâfiyyât	dâhil,	eserlerin	her	bir	tarafa	yayıldığına,	yakında	uzakta	
görüldüğüne,	büyüklere	ve	kıymetlilere	ulaştığına	 tanık	olmayı	nasip	edip,	devrin	büyükleri	 ve	beldenin	uluları	
benden	bu	kitaba	deliller	ihtiva	eden,	onun	faydasını	tamamlayan,	muhtevasını	zenginleştiren	şerh	yazmamı	arzu	
edince,	onların	ilgilerine	karşılık	verip	ricalarını	geri	çevirmedim;	yol	göstericilerin	ve	yardımcıların	en	yücesi	olan	
Allah’tan	 yardım	 ve	 hayır	 dileyerek	 bu	 işe	 koyuldum	 ve	 bu	 kitabı	 Hasrü’l-mesâil	 ve	 kasrü’d-delâil	 olarak	
isimlendirdim.	Kitabın	başı	ve	bapların	fihristi	şöyledir:	Birinci	Bap:	Ebû	Hanîfe’nin	İki	Öğrencisinin	Görüşlerine	
Muhalif	Görüşleri.	(…)	Her	bir	bap	içindeki	kitaplar	Muhtasarü’l-Kâfî’deki	gibi	sıralanmıştır.”	Nesefî,	Hasrü’l-mesâil,	
Feyzullah	Efendi,	nr.	721,	vr.	1a.	

86		 Bazı	 nüshalar	 eseri,	 isimleri	 benzeşen	 ve	 aynı	 dönemde	 aynı	 bölgede	 yaşayan	 bir	 diğer	 Hanefî	 fakihi	 Alâeddin	
Muhammed	 es-Semerkandî’ye	 (Ebû	 Bekir	 Alâeddin	 Muhammed	 b.	 Ahmed	 b.	 Ebû	 Ahmed	 es-Semerkandî,	 ö.	
539/1144)	nispet	etmiştir.	Ayrıca,	eserin	bazı	nüshalarda	Hasrü’l-mesâil	ve	ikincil	literatürde	Avnü’d-dirâye	olarak	
anıldığı	 da	 vakidir.	 Kayıtlar	 farklı	 olabilmekle	 birlikte,	 Üsmendî’ye	 ait	 Muhtelefü’r-rivâye’nin	 Türkiye	
kütüphanelerindeki	tespit	edebildiğim	nüshaları	şunlardır:	Süleymaniye	YEK,	Mahmud	Paşa,	nr.	196,	H.	593;	Yazma	
Bağışlar,	nr.	684,	H.	620;	nr.	2288,	H.	624;	Fatih,	nr.	2139-2140,	H.	621;	Fatih,	nr.	2146,	H.	650;	Fatih,	nr.	2141;	Fatih,	
nr.	2142;	Fatih,	nr.	2143;	Fatih,	nr.	2144;	Fatih,	nr.	2145;	Yeni	Cami,	nr.	471,	H.	630;	Carullah	875-M,	H.	651,	Carullah,	
nr.	874;	Aşir	Efendi,	nr.	117,	H.	653;	Ş.	Ali	Paşa,	nr.	968,	H.	654;	Molla	Çelebi,	nr.	71,	H.	655;	nr.	69,	70;	Ş.	Ali	Paşa,	nr.	
96,	H.	681;	nr.	850;	D.	İbrahim	Paşa,	nr.	573;	Esad	Efendi	965;	Süleymaniye,	nr.	604,	Şehzade	Mehmed,	nr.	44;	Turhan	
V.	Sultan,	nr.	132;	Kastamonu	YEK,	nr.	2216,	H.	624,	nr.	48;	Çorum	Hasan	Paşa	YEK,	nr.	4254,	H.	638;	Millet	YEK,	
Feyzullah	Efendi,	nr.	953,	H.	661;	Feyzullah	Efendi,	nr.	832;	Feyzullah	Efendi,	nr.	835;	Beyazıt	YEK,	nr.	2304,	H.	694;	
İnebey	YEK,	Haraççıoğlu,	nr.	448;	Milli	Kütüphane,	nr.	A	FB	60;	Kütahya	Vahid	Paşa	YEK,	nr.	1770;	Topkapı,	 III.	
Ahmed,	nr.	1197.	

87		 “Ben	 [fıkhî]	 meselelerdeki	 farklı	 görüşleri	 (mesâile	 muhtelefi’r-rivâye)	 zikretmeye	 ve	 bazı	 üstatlarımızın	 -Allah	
onlara	rahmet	eylesin-	tertip	ettikleri	baplar	üzere	İmamların	her	birinin	ihtilaflarını	resmetmeye	yöneldim.	Ne	var	
ki,	üstatlarımız	her	bir	kitabı	bir	bap	altına	yerleştirmişken,	ben	her	bir	babı	kitap	başlıkları	altına	yerleştireceğim	
ve	her	bir	meselede	incelikli	açıklamalara	yer	vereceğim.	Yüce	Allah’tan	lütfu	ve	nimetiyle	başarıya	ulaştırmasını	
niyaz	ediyorum.	O,	işiten	ve	karşılık	verendir.”	Üsmendî,	Muhtelefü’r-rivâye,	Mahmud	Paşa,	nr.	196,	vr.	1a.	Hâkim	eş-
Şehîd	ile	Ebü’l-Leys’in	çalışmalarında	üst	başlık	kitap,	Nesefî’ninkilerde	baptır.	Farklı	tertip	diye	atıfta	bulunduğu	
eserler	Nesefî’ye	ait	olanlar	olmalıdır.	

88		 Ebü’l-Leys	 es-Semerkandî,	Muhtelefü’r-rivâye,	 Abdurrahman	 Mübarek	 el-Ferec,	 Riyad:	 Mektebetü’r-Rüşd,	 1422.	
Muhakkik,	 eserin	 esasen	 Ebü’l-Leys’e	 ait	 olduğunu,	 Üsmendî’nin	 rolünün	 rivayet	 ve	 tertipte	 değişiklik	 olduğu	
değerlendirmesiyle,	 kitabı	 “Muhtelefü’r-rivâye	 li-Ebi’l-Leys	 es-Semerkandî	 bi-rivâyeti	 ve	 tertîbi’l-Alâ’	 el-Âlim	 es-
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Yirmi	bir	satırlı	yüz	on	altı	sayfadan	oluşan	nesih	hatlı	nüsha,	orijinalindeki	ilk	varağının	
ardından,	birinci	sıradaki	namaz	kitabının	birinci	babının	(Ebû	Hanîfe’nin	İki	Öğrencisine	Muhalif	
Görüşleri)	 ilk	 sayfalarında	 başlamakta,	 arada	 sadece	 bir	 varaklık	 düşmeyle,	 ikinci	 kitap	 olan	
zekâtın	altıncı	babının	(Züfer’in	Üç	Âlimimizin	Görüşlerine	Muhalif	Görüşleri)	ortalarına	kadar	
devam	 etmektedir.	 Geride	 kalan	 kırk	 dokuz	 kitabın	 varakları	 kayıptır.	 Nüshaların	 sayfa	
sıralamasında	bir	sorun	yoktur.	İçerik	şu	şekilde	tablolaştırılabilir:	

MUHTELEFÜ'R-RİVÂYE	

Nüshada	
Bulunduğu	
Sayfa	

Sayfadaki	Metnin	İlk	ve	Son	Kısımları	
Nüshada	
Bulunması	

Gereken	Sayfa	

Riyad	
Baskısındaki	
Yeri	

25	 	74.4–81.1	I, 25 زا\ ةی�سرافل; ةلاصلا في )...( اذإ نكا لمسو هیلp الله لىص

26	 	81.2–85.4	I, 26 سZل ىولبلا معت ^وقو ميدDٓا )...( نكا اذإ زويج لا لااقو

27	 	85.4–91.5	I, 27 هب ةفاسلما عطق نكيم لا هنDٔ )…( اتهثرك عم انهDٔ �ذك

28	 	92.1–97.2	I, 28 ةی�شخ ميمتلf حیبلما نHٔ ماله )...( ةلاصلا نع جورلخا لاق

29	 	97.2–103.5	I, 29 مÐلا هرك� لاق ةئیهلاو )...( نمHٔ دقو ةلاصلا تاوف

30	 	103.5–111.2	I, 30 هب ةدÒزلا ت½ثÑف ايهلp )...( لااقو ةماقلإاو ةبطلخا ناذHٔ دنع

31	 	111.2–116.5	I, 31 منهم ئراقب اودÑقا ول )...( رخHٓ صنب صنلا لىp ةدÒزلاو

32	 Õ32 ةنایصو نلاطبلا نع ةدابعلا )...( ةءارق ماملإا ةءارق تنكا I,	116.5–121.2	

33	 	121.2–125.5	I, 33 موی يمقلما حا�صلا رهظ فقوتی )...( اهدوجوو ةدابعلا هذه

34	 	125.5–129.5	I, 34 ءاسفنلا لاق فرع ام لىp )...( ةعلجما كاردإ لÙحلا ةعلجما

35	 	129.5–134.3	I, 35 ةكراشلم; د\وت انمإ ةpالجماو )...( ينعبرDٔا في ترهط اذإ

36	 Üير Hٔقلما نÑعوشرل; يد )...( Dٔ³ا في ةن�سلا نp36 ءافخلإا ءا I,	134.3–139.1	

37	 pصوصنلا هب درو ام لى )...( Hٔßم في ةداهشلا رà37 بوجو ع I,	139.1–145.2	

38	 	145.3–151.2	I, 38 ه¥قعت رâذ لاو لصولf هنHٔو )...( ام طاقسإ في لا لسغلا

39	 	151.3–156.1	I, 39 يفن هنDٔ ةهاركلا ىوس انهاه )...( رâذ لاإ لصف لاب ةلاصلا

40	 	156.2–162.489	I, 40 ىقترلما في مهفلاÑخا لFقو )...( ملاسلا هیلp ^وقب ةساãنلا

41	 	171.4–176.6	I, 41 ةءارقلا كترب تدسف دق لاعفDٔا )...( اذإ ماك هتلاص تدسفف

42	 	176.6–180.2	I, 42 ففخ ينM بيارعٔ-ل ملاسلا )...( دسفت ماك ضرف هي تيلا

43	 	180.2–184.6	I, 43 مارحلإا ب; في قللحاو سHٔرلا )...( لصف قم دوجسلاو عوâرلا

44	 	184.6–187.10	I, 44 صرلما جرا� في ماك Méارلا لىp )...( كلÕا ماقم ماقFف هيرÜو

45	 	187.11–192.7	I, 45 اضFح صلالخا ضایبلا ىوس )...( هزاوبج درو عشرلا نHٔ ماله

46	 	192.7–198.1	I, 46 ماق اذإ لاإ هÒإ سانلا عابتلا )...( ةصقلا ن�ر® تىح لا اهلوقب

 
Semerkandî”	başlığıyla	neşretmiştir.	Nüsha	karşılaştırmalarına	göre,	Ebü’l-Leys’in	metni	Üsmendî’nin	metninden	
başkadır.	Yukarıda	ve	dipnotta	verilen	bilgiler	bu	çıkarımın	hatalı	olduğu	göstermektedir.		

89		 Sonraki	bir	varaklık	metin	kayıptır.	
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47	 	198.1–204.3	I, 47 روهط يرÜ رهاط لمعت�سلما )...( هیلp لد هفلابخ لیل³ا

48	 	204.4–210.8	I, 48 عشرلا دروم ^اوزو هتوبث في )...( نHٔ يرÜ سنج وه لااقو

49	 	211.1–215.6	I, 49 ةیضرفلا ةفص فيانی ضراعلا )...( هتHٔرما ل\رلا شر; اذإ لاق

50	 	215.6–221.3	I, 50 ملاسلا هیلp بينلا نHٔ ةداÑق وبHٔ )...( سZلو ةلاصلا لصHٔ لا

51	 	221.3–226.2	I, 51 ^ ءايملإ; Òراp لىص ءاش )...( لىوDٔا ةعòرلا لیطی نكا

52	 Hٔف نó قÑô ®موقلاو ماملإا اهعمسف )...( ضرف كر Hٔ52 اوعجم I,	226.2–230.1	

53	 pلى Hٔس� لا منهã53 لىاعت الله ءاش نإ اهعضوم في )...( انهود I,	230.1–234.8	

54	 	234.9–238.9	I, 54 نHٔ ^ عنزی لا لااقو هدنع )...( رâذت اذإ ةعلجما ليصم لاق

55	 	238.9–242.3	I, 55 فسوی وبHٔ لاقو فوسكلا ةلاص )...( راصف تمی لم لسغلا

56	 	242.3–246.10	I, 56 في سZل لاق هب يفÑكFف راركتلا )...( لوقو ةءارقل; ايهف رهيج

57	 	246.10–251.3	I, 57 ةسنج ةثلاثلا هایلماو ارهاط )...( دمحم لاقو ةلاص ءاقسøس§

58	 	251.3–255.1	I, 58 اذك سجنلا ءالم; ليÜ اذإ )...( ةساãنلا لسغ في هاور امو

59	 	255.2–258.5	I, 59 ةلاصلا نDٔ ا]Zش متزلی لم )...( لىصم لىp لىص اذإ لاق

60	 	258.5–261.9	I, 60 لىp عبرDٔا يمدقت بجاولا نDٔ )...( عوشرم يرÜ ةراهط يرغب

61	 	261.9–265.2	I, 61 �ذ انلعف ول Dٔþ ماهداتح; )...( اعیجم ينتعòرلاو رهظلاو

62	 Dٔإ انیل�Mرلا ىدòذ ام دمحم لوق )...( ينتعâرþ 62 ب; في I,	265.2–268.5	

63	 	268.5–271.5	I, 63 ةرويرصل طشر هدنع )...( هت�سانج نHٔ فسوی بيDٔو دمحم

64	 	271.5–275.4	I, 64 فسوی بيHٔ لوق ل�م هیلp )...( د\وی لمو لامعت�سم ءالما

65	 	275.4–278.6	I, 65 ةروسلاو ةتحافلا ينبو )...( بيHٔ نع دÒز نÿ نسلحا ىورو

66	 	278.7–283.9	þ 66 I,دنعو هدنع ةظیلÜ ةسانج سنج )...( دملمح كر® ر! اذإو

67	 	283.9–287.10	I, 67 حسلما نHٔ انل حا�صلكا راصف )...( محلfا لوâٔ$م ينب قرف لا

68	 	287.10–291.4	I, 68 اعئاض عقو ô¥ق وHٔ هدعب ميمتلاف )...( ثدلحا توبث اعنام عشر

69	 	291.5–294.6	k 69 I,الحا هذه في ادمعÑم ثدHٔM )...( ميمتلاف اروهط نك� لم نإو

70	 	294.7–297.10	I, 70 ةلاص في عشر اذإ لاق )...( روذعلما يرغل روذعلما ةمامإ لاق

71	 	298.7–301.2	I, 71 زجعلا دنع ضئارفلا ر¡اس )...( لاوزلا وHٔ عولطلا دنع لفنلا

72	 	301.3–304.7	I, 72 ^ رهش لىp هصرق نإو )...( قلعتت ةدابع ةلاصلا نHٔ انل

73	 Hٔقم راص )...( لیلق رهشلا نود ام نó هتلاص تمی Hٔ73 اعبر I,	304.8–308.5	

74	 	308.6–313.1	I, 74 لاسÜø§ دنع ل�Fف مابه )...( رفسلا ةلاص اهتم� þدنعو

75	 	313.1–316.6	I, 75 هرهظ زويج þدنعو اهداHٔp )...( لوقن وHٔ عاطقن§ þدنعو

76	 	316.7–320.5	I, 76 يدÑقلما دقتعم لىp داز اذإ )...( لصDٔا وه ةعلجما نإ ^

77	 	320.6–327.1	I, 77 ه\و نم رهاظلا كمح ماله )...( ينقیبٔ $طخ اذه نHٔ انل

78	 	327.1–331.6	I, 78 ةروضرلا هب عفدی ام ردقب )...( ه\و نم نطابلا كمحو

79	 	331.6–337.3	I, 79 لاإ وه له لا لاق هàم )...( دیلا عباصHٔ تل¥ق نىدDٔا وهو
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80	 	337.3–343.7	I, 80 ماFقلا ب½س� بيج ءوضولا )...( ثدلحا نDٔو كàم ةعضب

81	 	343.7–348.5	I, 81 جرابخ سZل هنDٔ ثدبح )...( ةلاصلا ةدارإ دنع ةلاصلا لىإ

82	 	348.6–353.5	I, 82 بايجإ نDٔ ةساãنلا لىp �ذ )...( ا¥½س نوك� هنHٔ لاإ سنج

83	 	353.5–358.2	I, 83 نوك� لا ةباعل نDٔو ةرم )...( لمح في لاإ لقعی لب ةراهطلا

84	 Hٔؤرخ هب�شٔ$ف )...( �ذو ^وب نم سنج Üم ير$âٔا لوf84 محل I,	358.2–362.2	

85	 	362.3–368.4	I, 85 ةتیلما ,\ عیب زويج لا )...( كاسمإ لىp سانلا عماجإ انل

86	 	368.4–373.3	I, 86 تفج ثم تسجنت اذإ ضرDٔا )...( زويج þدنعو ماهغ;د دعب

87	 	373.3–378.4	I, 87 اعیجم مايهف صنلا انعبتٔ$ف )...(þدنعو رفز دنعو هدنع رهطت لا

88	 	379.1–382.7	I, 88 ضیلحا ضترpا اذإف ایضاق لا )...( امد تHٔر اذإ ةHٔدتبلما لاق

89	 	382.7–388.8	I, 89 ةعنام ةلاصلا ةمرح نHٔ ^ )...( ماك عنيم بوجولا تقو في

90	 	388.8–393.8	I, 90 روهطلا لماعت�سا لىp ردق )...( ءمالf امداp راصف ئضوتلا نم

91	 	393.8–396.8	I, 91 ةبعش نÿ ةيرغلم ملاسلا هیلk )...( pازإ بجFف ضعبلا في

92	 	396.8–401.4	I, 92 ةددعÑم تا�سم هذهو ةدMاو )...( نامدقلاو ينفلخا ثبل اذإ

93	 	401.5–406.4	I, 93 �ذب ةشحولا هقحلت تنكاف )...( وهو عFجر® ناذDٔا في لاق

94	 	406.5–411.6	I, 94 هیلp الله تاولاص لیبر\ نHٔ )...( لوHٔ في ةلاصلا ءادHٔ لاق

95	 Hٔالله لىص بينل; ماق pبيصلا ةمامإ )...( هیل f95 زوتج ينغلابل I,	411.6–416.2	

96	 âدنعو نكا مافیþ انل اتهقو �ذ نإف )...( زويج لا M96 ثید I,	416.2–423.3	

97	 	423.3–429.2	I, 97 هنع الله ضير رعم نÿا ثیدM )...( نيهلجا رماp نÿ ة¥قع

98	 	429.2–433.5	I, 98 ةلاصلا طئاشر ر¡اس اهل )...( هنHٔ ملاسلا هیلp بينلا نع

99	 	433.5–439.2	I, 99 دصقلا نود قافتلاا لىp )...( طترش� لب �ذك سZل انلق

100	 	439.2–444.5	I, 100 ةن�سلا لاق بركلا دنع فعضلا )...( ماFقلا في هیدی عضی لاق

101	 	444.5–449.5	I, 101 بينلا لىp ةلاصلا لاق )...( شترفی نHٔ لىوDٔا ةدعقلا في

102	 pالله لىص بينلا لى pنلا لمعت�سا )...( هیلã102 ةلاصلا في ةسا I,	449.5–455.3	

103	 	455.3–458.10	I, 103 زويج لا þدنعو هدنع ز¡ا\ )...( عضو وHٔ اهلحم ول ماك راصف

104	 	459.1–462.5	I, 104 ءاوس ةلاصلا داسف قح في )...( تام اذإ ماملإا نHٔ انهمو

105	 	462.6–467.7	I, 105 بايجلإا نود ةبا\لإل انهHٔو )...( موی رفسلا ةدم لقHٔ لاق

106	 	467.7–473.2	I, 106 ملاسلا هیلp ^وق انل )...( انهع الله ضير ةش6اp نع يورو

107	 	473.2–479.2	I, 107 لىوHٔ هانلق افم ةبعكلا راس� )...( اهعسم نم لىp ةدãسلا

108	 	479.2–484.5	I, 108 رارحHٔ نوعبرHٔ مهلقHٔو طشر )...( بنلجا نىعمو ثیدلحاو

109	 	484.5–490.5	I, 109 لسغلا نHٔ انل هصیقم في )...( علجما لقþ Hٔدنعو نويمقم 

110	 p110 انلق ام روهشلما ثراوتلماو )...( لا نون�سلما ه\ولا لى I,	490.5–496.2	

111	 	496.2–503.1	I, 111 عوشرم يرÜ هنHٔو ةزانلجا ةلاص )...( لاق بیرغ هاور امو

112	 	503.1–507.7	I, 112 امHٔو ينلمالحا لىp سر�Hٔو )...( لا لاق رم ام لىþ pدنع
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113	 	507.7–513.5	I, 113 اهصیصتج يHٔ اهصیصقتو )...( �ذك تلحم دعس ةزاàج

114	 	513.5–519.1	I, 114 ماك لعف ملاسلا هیلp بينلا )...( عفار نÿ نحمرلا دبع نعو

115	 	519.1–523.2	I, 115 دئاوزلا تاير¥كتلا ينب رâذ لا )...( لىوHٔ اذبه ذ�Dٔاو انلق

116	 ^ Hٔا نع يور هنÿو ةبعكلا لىإ لىص اذإ )...( سابع نM116 هد I,	523.2–529.5	

117	 	529.6–533.1	I, 117 هیلp الله ةحمر �ام نÿ س�Hٔ )...( ملاسلا هیلp ^وق انل

118	 	533.2–537.1	II, 118 هیدی عفر� نكا هنHٔ )...( في ضرف سHٔرلا كل حسم لاق

119	 	537.2–542.2	II, 119 ةدعقلا لاق ةمارâ عاونHٔ )...( لسر� ثم حاتÑف§ هير¥ك® دنع

120	 	542.2–545.7	II, 120 ;ولغم ءالماو ةبلاÜ ةسا;ا )...( þدنعو ضرفب تسZل ةير�Dٔا

121	 	545.7–550.8	II, 121 �³; لاإ لوز� لاف بوثلا )...( عشرلا في بلاغلf ةبرعلاو

122	 	550.8–553.10	II, 122 ضعب في ىور هنHٔ ^ رخHٓ )...( بجاولا نٔ$ب ^وقو صرعلاو

123	 	553.10–557.5	II, 123 زويج لا رهاظلا نود )...( اذه نHٔ باولجاو �ذك را¥خDٔا

124	 	557.5–561.2	II, 124 بZتترلاو ءلاولا لىp تاولصلا )...( ثیدلحا نم ىور امو

125	 	561.2–564.2	II, 125 ملاسلا دعب ناصقنل نكا )...( ةماقإو ناذٔ$ب انهم ةلاص كل

126	 	564.2–568.8	II, 126 رخHٔ ه\و نم فلاÑخا يعفاشلا)...( يعفاشلا ب; في رم الم

127	 	568.8–572.8	II, 127 لالما داتحلا ءانثلا لىإ يدؤی )...( رهظلا تقو نHٔ ^ رم دقو

128	 	572.8–575.11	II, 128 ايهف فصرتلا ¢تم انهHٔ )...( لدب نثمÕا نDٔ نىعم لولحاو

129	 	575.12-578.11	II, 129 اءزج ينثلاثو ةثلاثو همرد )...( ^ ةثورولمكا تراصف

130	 	578.11-580.14	II, 130 هدی في تسZل هنHٔ لاإ )...( همرد نم اءزج ينعبرHٔ نم

131	 	580.14-583.14	II, 131 ةكازلاو شرعلا ينب قرفلاو )...( في هàم ءشي راص اذإف

132	 	583.14–587.5	II, 132 لصHٔ لىp ءانب ءادDٔا موی )...( �الما طاترشا نم رم ام

133	 	587.5–591.5	II, 133 راغصلا لواøàی لا نمغلاو )...( ءادتب§ نم بجاولا نHٔ وهو

134	 	591.5–595.2	II, 134 ءلاøFسلا; ايهف امو ضرٔ-ل )...( تنكا اذإ ام فلا� اهدMو

135	 	595.2–598.5	II, 135 ةقFقح يرقف وه نم لىإ )...( يقFقح لعف ءلاøFس§ ذإ

136	 Dٔبيج لاف )...( رقف فرعی لا ناس�لإا ن pا لىÕ136 رفكا II,	598.5–601.12	

137	 	601.12–604.1	II, 137 ل�دی ام نىدٔ$ب برتعFف موقی )...( لطبی لاو كشل; ءادتبا

138	 	604.1–606.7	II, 138 ةكازلf ا¥½س دقعنی لا انمإ )...( تغلب نإف قسولا تتح

139	 	606.7–610.2	II, 139 هیلp الله ةحمر ةفیàح بيDٔ )...( ةبلاطلما عف³ انیعÑم هنوكل

140	 Hٔهن Hٔعفن fاللهو ءارقفل Hٔp140 همرد اتئام نكا اذإ لاق )...( لم II,	610.2–610.4	

Tablo	6.	Muhtelefü’r-rivâye	Nüshası	

2.3.	İbnü’s-Salâh	eş-Şehrezûrî,	Ma‘rifetü	envâi	ilmi’l-hadîs 
En	meşhur	hadis	usulü	eserlerinden	biri	olan	Ma‘rifetü	 envâi	 ilmi’l-hadîs,	Mukaddimetü	

İbni’s-Salâh	 ve	Fihrist’te	olduğu	gibi90	Ulûmü’l-hadîs	 adıyla	da	bilinir.	 İbnü’s-Salâh,	daha	önceki	
usul	 eserlerine	 dayanarak	 meydana	 getirdiği	 eseri,	 Dımaşk	 Eşrefiyye	 Medresesi’nde	 göreve	
başladığı	630/1233’te	kaleme	almaya	başlamış,	imla	yoluyla	634/1237’de	tamamlamıştır.	Altmış	

 
90		 Konevî,	Fihrist,	vr.	175b.	
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beş	 bölümden	 (nev‘)	 oluşan	 ve	 hadis	 usulünün	 gelişiminde	 önemli	 rol	 üstlenen	 bu	 eser;	 şerh,	
haşiye,	telhis	türünden	başka	çalışmalara	konu	olmuş	ve	birkaç	kez	basılmıştır.91	

Elimizdeki	nüshanın	ferağında	Zilkâde	636’da	(Haziran	1239)	Dımaşk’ta	istinsah	edildiği	
ve	müellif	metnine	arz	edildiği	kayıtlıdır.	Dolayısıyla	kıymetli	bir	nüshadır.92	Nesih	hattıyla	yazılan	
on	beş	satırlı	yüz	kırk	sayfadan	oluşur.	Harekeli	ve	başlıkları	kırmızıdır.	Mürekkep	izlerinin	arka	
sayfaya	geçmesi	bazı	sayfaların	kullanışlılığını	azaltmaktadır.	Kitabın	ilk	ve	son	çeyreğini	içeren	
nüshada,	23.	Nev‘in	(Rivayeti	Kabul	Edilenlerin	ve	Rivayeti	Reddedilenlerin	Özelliklerinin	Bilgisi)	
sonlarından	44.	Nev‘in	(Babaların	Oğullarından	Rivayetinin	Bilgisi)	başlarına	kadar	altmış	dokuz	
varaklık	(36-104)	kısım	bulunmamaktadır.	Bu	kısım	da	Yusuf	Ağa	5439’da	yer	alır.93	Nüshanın	
sayfa	sıralamasında	bir	sorun	yoktur.	İçerik	şu	şekilde	tablolaştırılabilir:	

MA‘RİFETÜ	ENVÂ‘İ	İLMİ’L-HADÎS	

Nüshada	
Bulunduğu	
Sayfa	

Sayfadaki	Metnin	İlk	ve	Son	Kısımları	
Nüshada	
Bulunması	

Gereken	Sayfa	

Dımaşk	
Baskısındaki	
Yeri	

145	 	3 145 هدیبو هیلإ هنإ ةنلجا الله )...( ثیدلحا لمp عاونHٔ ةفرعم باتك

146	 	6.1–5.1 146 ضارقنا في اولاز� لمف éهô Hٓهٔ$ب )...( يمحرلا نحمرلا الله مس�

147	 	7.5–6.1 147 ثیدلحا نم حیحصلا ةفرعم انهم )...( ساردنا في لز� لمو

148	 	8.13–7.5 148 ةزا\لإا عاونHٔ نایب هFفو ôمتحو )...( هàم نسلحا ةفرعم نياثلا

149	 	9.15–8.13 149 نوعبرDٔاو يدالحا ينعجمHٔ )...( ذ�Dٔا هوجو ر¡اسو اBكاحHٔو

150	 	10.14–9.15 150 بDٔاو نÿ§ في يرٔ�$تلاو يمدقتل; )...( نع ةاورلا رÿكاDٔا ةفرعم

151	 	12.1–10.15 151 طباضلا لدعلا نع )...( ينبوس�لما ةفرعم نوسلخماو عباسلا

152	 	15.1–12.1 152 ني½نت تيلا ةروâذلما تافصلا )...( اذاش نوك� لاو هاتهàم لىإ

153	 	16.10–15.1 153 عماجٕ; جÑحاو رعم نÿا )...( رابتع; مسقنتو ايهلp ة�صلا

154	 Hٔثیدلحا باصح pلى Hٔم دافت�ساو يرا�بلا )...( هنà18.2–16.11 154 هكراش� ه	

155	 	19.12–18.2 155 عمالجا باتك في تل�دHٔ ام )...( ماه;اتكو ه�وی�ش ثركHٔ في

156	 	21.3–19.13 156 دواد بيHٔ ثیدلحا ةئمDٔ ةروهشلما )...( تâر®و صح ام لاإ

157	 	22.8–21.4 157 ةئمDٔا نم هيرغل هFف )...( يذمترلا سىpZ بيHٔو نيات�سجسلا

158	 	23.15–22.9 158 ين�یحصلا ينب علجما نHٔ )...( حیحصلا لی¥ق نم نك� لم نإ

159	 fا يدیمحلDٔت�س� نلف هاورو )...( لتم�ش� انهم سيلدنã25.4–23.16 159 يز	

 
91		 Ayrıntılı	 bilgi	 için	 bkz.	 M.	 Yaşar	 Kandemir,	 “Mukaddimetü	 İbni’s-Salâh”,	 TDV	 İslâm	 Ansiklopedisi	 (Ankara:	 TDV	

Yayınları,	2020),	c.	31,	s.	121-124.	
92		 Eserin	çok	sayıda	nüshasında	en	kıymetlileri	için	bkz.	Süleymaniye	YEK,	Şehid	Ali	Paşa,	nr.	351,	H.	641	(müellife	arz;	

kıraat,	sema	ve	rivayet	icazeti	kaydı);	Ayasofya,	nr.	448,	H.	640	(müellife	arz	ve	kıraat);	Murad	Molla,	nr.	322,	H.	641	
(asılla	mukabele);	Çorlulu	Ali	Paşa,	nr.	79,	H.	642	(müellife	arz	edilen	nüshadan	istinsah);	Köprülü	YEK,	Fazıl	Ahmed	
Paşa,	nr.	218,	H.	641	(asılla	mukabele	edilmiş	nüshayla	mukabele).	

93		 İki	 yüz	 altı	 varak	 olduğu	 belirtilen	 Yusuf	 Ağa	 5439’un	 (https://portal.yek.gov.tr/works/detail/118554)	 dijital	
kaydında	yüz	otuz	dokuz	varaklık	metin	vardır.	İsmi	kaydedilmemiş,	başı	ve	sonu	eksik	bu	metin,	İmam	Mâlik’in	el-
Muvatta’ının	Mağrip	hatlı	eski	bir	kopyasıdır.	(Tahrir	defterlerinki	Muvatta’	büyük	ihtimalle	bu	nüshadır:	“Kitâb-ı	
Mâlik	b.	Enes,	1	cild.”,	TTD	1085,	vr.	7a;	TTD	595,	vr.	8b;	“Kitâbü’l-Muvatta’	li’l-İmâm	Enes	[b.]	Mâlik,	mücelled	1.”,	
TTD	584,	vr.	8b).	Durumu	ilettiğim	kütüphane	sorumluları,	Ma‘rife’nin	Yusuf	Ağa	4690’da	bulunmayan	varaklarının	
Yusuf	 Ağa	 5439’da	 yer	 aldığını	 teyit	 etmiş	 ve	 ilgili	 kısmın	 çekiminin	 yapıldığını	 söylemişlerdir.	 Kendilerine	
teşekkürü	borç	addediyorum.	
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160	 	26.9–25.4 160 هFف كش لا ^اق الله )...( هدنع صح اذإ لاإ �ذ قلاطإ

161	 Hٔرلماو ثنيح لا هنHٔ27.12–26.9 161 سداسلا ه\ريخ لم يرا�بلا )...( اهلابح ة	

162	 	29.4–27.13 162 ضعب ايهلp مكل® ةيرس� فرجHٔ )...( لمسم طشر لىp حیصح

163	 Hٔ30.7–29.5 163 ن�رخٔ$تلما ضعب لاقو )...( نيطقرا³كا ظافلحا نم دقنلا له	

164	 	32.5–30.7 164 يذمترلا نكاو �ذ في )...( بیرق فعض هFف ي�ا ثیدلحا

165	 	33.9–32.5 165 ل�م ةدیدp هوجو نم ةيرثك )...( نسلحا يعون دHٔM رâذ

166	 Mا ثیدDٔذþرلا نم نHٔنع )...( س Hٔةر�ره بي Hٔ35.5–33.10 166 الله لوسر ن	

167	 	36.12–35.5 167 ه�Ñیب دقف دیدش نهو هFف )...( لاق لمسو هیلp الله لىص

168	 	38.1–36.12 168 اقلطم ايهف دروی ام لىإ نوâرلاو )...( وهف ا]Zش هFف رâذHٔ لم امو

169	 	39.5–38.2 169 حیصح دان�سإ رخDٓاو نسح )...( سيلایطلا دواد بيHٔ دن�سكم

170	 	41.4–39.5 170 حیحصلا ثیدلحا تافص هFف )...( هنإ هFف لاقی نHٔ ماقت�سا

171	 	42.10–41.4 171 عاونHٔ موعم عاونDٔا نم )...( نسلحا ثیدلحا تافص لاو

172	 p44.6–42.10 172 هقوف نمم هعسم دق هتاور نم )...( صوصخ لا ثیدلحا مول	

173	 	46.5–44.6 173 بيا�صلا لىإ هFف دان�سلإا لصتی )...( هاتهàم لىإ يQته�ی تىح

174	 	48.2–46.5 174 ي�اف لمسو هیلp الله لىص )...( لوصولما فوقولما نم نوكFف

175	 	49.7–48.2 175 هþذ�ó Hٔف اذه þددp )...( عیبلا نÿ الله دبع وبHٔ هب عطق

176	 pهانلؤ$ت ثم هیل ^ pلى Hٔا كمل ثرح كمؤاس� )...( هنDٓ50.12–49.7 176 امٔ$ف ةی	

177	 	52.2–50.12 177 لوصولا ل¥ق دان�سلإا عطقنا )...( تيلا ةبا�صلا يرسافت ر¡اس

178	 	53.5–52.2 178 ينب ةیوسøلا روهشلماو لاسرم )...( ةیاور هFف نكاف يعباتلا لىإ

179	 	55.3–53.5 179 لوقو انلوق لصHٔ في لسرلما )...( ماك لاسرلإا سما في ينعباتلا

180	 Hٔلمعلا له ;Dٔل را¥خZدیز )...( س ÿی نTFنع ع M57.7–55.3 180 لاق لاق ةفیذ	

181	 	58.13–57.7 181 هیلp الله لىص بينلا نع يعباتلا )...( هیلp الله لىص الله لوسر

182	 	60.3–58.13 182 ةر�ره بيHٔ نع نيغلب �ام )...( عاطقنلا; فصوی ام ثركHٔو

183	 Hٔف )...( الله لىص الله لوسر نFنلاف نع نلاف ه p61.6–60.3 183 ضعب هد	

184	 	62.12–61.6 184 انمإو ظافلDٔاو فورلح; )...( عطقنلماو لسرلما لی¥ق نم سانلا

185	 	64.3–62.12 185 رعم نHٔ رعم نÿا نع عفþ )...( عماسلاو ةسلا;او ءاقلf; وه

186	 	65.12–64.3 186 لعف وHٔ رâذ هنع لاق ول )...( ثیدلحا الله لوسر Ò لاق

187	 Hٔو Mثد Hٔذی ي�ا )...( اذك لوقی نكا وâهر Hٔ67.4–65.13 187 الله دبع وب	

188	 	69.2–67.4 188 ادوصقمو لاصHٔ هàم هدروHٔ )...( ينب علجما بحاص يدیلحما

189	 	70.4–69.2 189 يروباسZنلا نادحم نÿ رفعج )...( ضرعم في هدروó Hٔف لا

190	 	71.14–70.4 190 ل¥قFف اطباض لادp نكا اذإ هدن�سHٔ )...( لاق هنHٔ هنع انیور دقف

191	 	73.8–71.14 191 نلاف لاق لوقی انمإو ماهبه�شHٔ امو )...( هيرÜ هفلا� نإو هبر�

192	 Hٔف ينبی لم )...( �ذ ونحو نلاف نع وF75.7–73.8 192 لاصتلااو عماسلا ه	
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193	 	76.15–75.7 193 اذه ونح نيیوزقلا ليیللخا )...( هpاونHٔو لسرلما كمح هكمح

194	 	78.5–76.15 194 دان�سإ لاإ اهل سZل )...( زاãلحا لهHٔ نم ةpماجو يعفاشلا نع

195	 	79.13–78.5 195 نماسق دودرلما ذاشلا نHٔ )...( بئارغ فيو ةقث هب درفت دMاو

196	 HٔMا درفلا ثیدلحا ماهدYع ³و اعیجم رعمو )...( فلاZ81.8–79.13 196 ن	

197	 Üير Hٔثیدلحا اذه ن )...( Hٔ83.8–81.8 197 تلق لاف لاإو هیلإ عجر� لاص	

198	 	84.10–83.8 198 لوقی اذهلو �� حلصی )...( �ذ يور� نHٔ ةعباتلما لاثفم

199	 	85.11–84.10 199 اذإ kو¥قم ةقثلا نم ةدÒزلا )...( ءافعضلا في هيرÜو نيطقرا³ا

200	 	87.1–85.11 200 رعم نÿ الله دیبع ىورو )...( نم �ذ نكا ءاوس ابه درفت

201	 	88.11–87.1 201 دارفDٔا لوقàف هàم يقب المو )...( ثیدلحا اذه ماهيرÜو بویHٔو

202	 	89.15–88.11 202 ساFقلا ب; في ملهوق في )...( اقلطم درف وه ام لىإ ةمسقàم

203	 	91.1–89.15 203 ظفلحا نم منهكابم برتعیو )...( دنع لوذرم لولعلماو éعلا

204	 	é 204 91.2–92.5مس½لا ر�â ضرعت يرÜ )...( طبضلاو ناقتلإا في متهÕنزمو

205	 	93.11–92.5 205 ثیدلحا نم برطضلما ةفرعم )...( يرا�بلا قفتا ي�ا وهو

206	 	95.6–93.12 206 نÿا نع قازرلا دبع لاقو )...( وه ثیدلحا نم برطضلما

207	 	96.11–95.6 207 هاور ن;وث نÿ تب\ نÿ )...( ثیرح نع لیعماسإ عسم يجرج

208	 	97.13–96.11 208 رخHٓ ثیدM تنم نم يمرم بيHٔ )...( رلحا نÿ نسلحا ةیاور نع

209	 	99.6–97.13 209 ثیداHٔM تعضو دقف يورلما )...( دþزلا بيHٔ نع �ام هاور

210	 	100.14–99.7 210 لمسو هیلp الله لىص بينلا )...( ةككار اهعضوب دهش� éیوط

211	 	102.8–100.14 211 لمسو هیلp الله لىص الله لوسر )...( ةروس نHٓرقلا لضف في

212	 	103.14–102.8 212 ثیدلحا ةیاور تدرHٔ اذإ )...( لاف ةلاصلا تيمقHٔ اذإ لاق

213	 	105.7–103.14 213  ةدهاش ةZàب نع �ذب هFف )...( لقت لاف دان�سإ يرغب فیعضلا

214	 	106.10–105.7 214 ددعFف اذكو اذك لعف اذك )...( وه اذهو اصیصنت هتلادعب

215	 	108.5–106.10 215 بÑكلا لىp مثه�دM درو )...( هكترب وô Hٔعفب قسفی ام عیجم

216	 	109.15–108.5 216 نكا نإف لدعلما لىp يفخ )...( ثیدلحا ةئمHٔ اهفنص تيلا

217	 pينلدعلما دد Hٔاللهو هیوار في لاو هتصح في )...( دقف ثرك Hٔp111.11–109.15 217 لم	

218	 	113.1–111.11 218 ورعم ل�م دMاو وار ة! نم )...( لوه;ا ةیاور في ةàماثلا

219	 	114.9–113.1 219 اذه مهضعب ازعو نك� لم )...( دیعسو ئياطلا را¥جو رم يذ

220	 	116.7–114.9 220 لهHٔ نم هبر� انطقسHٔ نم كل )...( ل¥قHٔ ^وقل يعفاشلا لىإ

221	 	117.14–116.8 221 اذه نع هتلٔ$سف يرهزلا تFقل )...( هیلp هþد\و بذكÿ لقنلا

222	 	119.494–117.14 222 ةءورملf امرخ فرعلا ثFح نم )...( اذكو هفرعی لمف ثیدلحا

223	 	314.12–313.6 223 نحمرلا دبع نÿ دمحم نÿ الله دبع )...( لئاو نع ةZàیع نÿا نع

224	 ÿن Hٔبي ÿشلا دمحم )...( ءلاؤهو قیدصلا ركZ¥316.6–314.12 224 انیلإ هباتك في نيا	

 
94		 Bu	sayfadan	sonra	kitabın	yaklaşık	yarısına	karşılık	gelen	altmış	dokuz	varaklık	kısım	eksiktir.	
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225	 	317.8–316.6 225 ءارلا ينكسøب زرÿ نÿ دراطع )...( ركÿ وبHٔ ظفالحا þبر�Hٔ لاق

226	 	319.5–317.8 226 يمعن بيHٔو كمالحا بياتك في وهو )...( لFقو اضیHٔ اهك�رحتب لFقو

227	 	320.13–319.5 227 ور� لمو ليإ بحHٔ عدHٔ ي�او )...( مولp ةفرعم في نيابهصDٔا

228	 	322.10–320.13 228 ضعب في منهم كمالحا ىسمو )...( �اذكو نسلحا يرÜ ورعم نع

229	 	324.5–322.10 229 ن\دلحا نÿ سوHٔ نÿ �ام )...( ورعم منهع درفت نيمف عضاولما

230	 	325.15–324.5 230 ءمالعلاو ةبا�صلا ءماسHٔ )...( دادش لىوم لماس وهو يصرنلا

231	 	327.6–325.15 231 بيا�صلا سرعDٔا نÿ بحانص )...( �ذ نمو ثیدلحا ةاورو

232	 	328.13–327.6 232 نيدلما الله دبع نÿ الله دیبع )...( يبحانص هFف لاق نمو

233	 Hٔعلا ةیارم وبãفرع ليàينمسق لىإ ءلاؤه )...( ها HٔM330.6–328.13 233 ماهد	

234	 	331.14–330.6 234 دوسDٔا بيHٔ نÿ برلحا وبHٔ )...( ىوس ىرخHٔ ةینك ^ نم

235	 	332.18–331.14 235 نحمرلا دبع ;Hٔ نىتكاو اهòترف )...( يفقولما ز�رح وبHٔ ليی³ا

236	 	334.6–332.18 236 نحمرلا دبع هسما نHٔ قاسحإ )...( نÿ روصàم انخی�شل نكاو

237	 ÿو لاق رصخ نpاذه لى )...( ÿمهلما داصلا مضب حیبص نé 237 334.6–335.15	

238	 Hٔوب Mا مزاDٔع )...( يوارلا دهازلا جرعZن ÿح نàفی M337.11–335.15 238 ةثرا	

239	 ÿعسم دمحم )...( ةعب�سلا ءلاؤهو نماعنلا ن Hٔ; 339.9–337.11 239 ر�ضرلا ةیواعم	

240	 	341.4–339.9 240 صيیصلما دواد نÿ ينسلحا بقل )...(تماM وبHٔ هنع بتك هيرÜو

241	 	343.4–341.4 241 مبهقل وه ينعم نÿ يىيح نHٔ )...( مانهع ىور يرسفتلا بحاص

242	 	345.2–343.4 242 ملاس نÿ الله دبع ³او )...( ظافحو هباصحHٔ رابâ نم همو

243	 	346.10–345.2 243 نوFماش نوی�س�علاو )...( ³او ملاسو بيا�صلا ليیئاسرلإا

244	 	348.3–346.11 244 هنع ىور يعوبيرلا ¢لما دبع )...( كمالحا ô¥ق ^اق دقو تلق

245	 	349.10–348.3 245 ةروص لىp وه اممٔ $طولماو )...( يرا�بلا هرâذ سىpZ نÿ نعم

246	 	350.13–349.11 246 ءابرلاو ءارلا دیدشøب مانهإف )...( ةطوقنلما ينشل; وهف شر�

247	 	352.3–350.13 247 ةانثلما ءایل; ناFح وهف )...( لمHٔp اللهو دوعلا يبری ي�ا

248	 	353.14–352.3 248 نمالس هسما مانهم دMاو كل )...( ي�ا لمHٔp اللهو تتح نم

249	 	355.8–353.14 249 ظفالحا ضياقلا رâذ باس�Dٔا )...( ةیàكل; ارâذ نكل ءÒ يرغب

250	 	357.2–355.8 250 لىإ ةب�س� ينسلا حÑفب )...( بÑكلا هذه في سZل هنHٔ ضایع

251	 	358.11–357.2 251 ملهؤ$ف ةير�Dٔا ةعبرDٔا منهم بیطلخا )...( منهمو منهم ةملس نÿا

252	 	360.3–358.11 252 رفعج نÿ دحمHٔ هتل�مHٔ نمو )...( بحاص يصربلا يوحنلا

253	 ÿنادحم ن Hٔ361.5–360.3 253 ثیدلحا بیرغ باتك بحاص )...( مهكل ةعبر	

254	 	362.11–361.5 254 تد\و ثم ماهدHٔM نوك� نHٔ )...( شایع نÿ ينسح هسماو

255	 	363.14–362.11 255 ليمDٓاو ليمDٓا هتل�مHٔ نمو )...( ليه�ا يىيح نÿ دمحم نع

256	 	365.1–363.14 256 ^ لاقف يروثلا اذه لاقف )...( نات�سبرط لمHٓ لىإ لوDٔاف

257	  Hٔا وه لب بلاط وبÿیع نZàو �ذك )...( ةHٔ366.6–365.1 257 اونكا قارعلا له	
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258	 	367.9–366.6 258 ي�ا وهو ثيدلح; فرعی )...( ضعب نكاو مضل; هنولوقی

259	 	368.15–367.9 259 اودكا تىح تقولf اوقسف )...( يعینلما يوغبلا هنع يور�

260	 	370.8–368.15 260 لهس هاوخHٔو لیهس ح;ر )...( نياثلاو ملهزاàم نوغلبی لا

261	 	372.5–370.8 261 الله دبع هFخHٔ نيبو ه�Fب لىp )...( هي ءاضیب ونب ناوفصو

262	 ÿن Hٔإ بس�ف اردب )...( راتخنلاو تلق ةملس بيÕلس ايهó373.12–372.5 262 ن	

263	 ÿييمتلا نا�رط ن hاللهو )...( يمت في لز Hٔp375.3–373.12 263 عساتلا عونلا لم	

264	 	377.2–375.3 264 ءاس�لا ةبیطخ اهل لاقی نكاو )...( تمابهلما ةفرعم نوسلخماو

265	 	378.11–377.2 265 ةقلاp نÿ دÒز يراصنDٔا )...( اتهیمسy لمسلم ةیاور فيو

266	 	380.11–378.11 266 تلقف هZÑتٔ$ف نادعم نÿ )...( �ام نÿ ةبطق وه هعم نع

267	 Hٔا عیبر رهش نم تل� )...( ³ا� نع ت½تك ةن�س يDٔ382.8–380.11 267 لو	

268	 	384.3–382.8 268 هميرغل �ذ ل�م برعلا )...( ةرجهلا نم ةشرع ىدMإ ةن�س

269	 	386.1–384.3 269 تام يوس�لا بیعش نÿ دحمHٔ )...( تام ناسح نإ لFق دقو

270	 	387.11–386.1 270 عون ل\Hٔ نم اذه ثیدلحا ةاور )...( ةئاثملاثو ثلاث ةن�س

271	 	389.14–387.11 271 لىاعتو كرابت الله يقتی نHٔ )...( ةفرعم لىإ ةاقرلما هنإف همفخHٔو

272	 	391.5–389.14 272 مÐلا ضىم دقو ةمهلما ةسZفنلا )...( لهاسøلا قىوتیو ت¥Tتیو

273	 	393.10–391.5 273 ةفوكلا دیر� وهو طساوب )...( لیدعتلاو حرلجا مكاحHٔ في

274	 	395.4–393.10 274 طلÑخا لاق هنHٔ ينعم نÿ يىيح )...( هàم اpماس سانلا ت½ثHٔو

275	 	397.7–395.4 275 ليp وبHٔ ظفالحا رâذ ةيمزخ نÿا )...( ةZàیع نÿ ناFفس ةرخٔ$ب

276	 	399.10–397.7 276 اذه دنع نوك� لاو )...( همجعم في يدàقرمسلا ثم يعذبرلا

277	 Hٔو س�Üنم هير Hٔتل; فلتيخ ة�لطو )...( رغاصãقف ةراF401.3–399.10 277 ل	

278	 	402.12–401.3 278 ابم تلق همداس بمو لاق )...( ة�لط عم هنوكل ينیيمتلا لىوم

279	 	404.9–402.12 279 برع بZسلما نÿا منهم ن��ا )...( هنإ لاق ءاطع هب همداس

280	 	405.14–404.9 280 نÿ الله دبع دمحم وبþٔ Hٔ$بنHٔ لاق  )...( راس� نÿ نóلس لاإ

281	 	407.6–405.14 281 نویروباسZن انخی�ش لىإ دینج )...( سيام نÿ بویHٔ نÿ يمهارÿإ

282	
Hٔكيزلا خی�شلا نيبر� Hٔفلا وبÑم حàروص ÿمعنلما دبع ن ÿبيا ن 
	408.7–407.6 282 .قشمدب ينثلاثو ات�س ةدعقلا يذ لته�سم في غارفلا نكا )...(

Tablo	7.	Ma‘rifetü	envâi	ilmi’l-hadîs	Nüshası	

2.4.	İbn	Sînâ,	“el-Hayevân”,	eş-Şifâ’	

İslam	düşünce	tarihinin	en	önemli	klasiklerinden	biri	olan	eş-Şifâ;	mantık,	fizik,	matematik	
ve	metafizik	bilimlerinin	yirmi	iki	alt	branşı	hakkında	bölümlerin	yer	aldığı,	on	sekiz	cilt	olarak	
411-418/1020-1027	 arasında	 telif	 edilen	 bir	 felsefe	 ansiklopedisidir.95	 Hayevân,	 Şifâ’nın	 son	
bölümlerinden	 olduğuna	 ve	 İbn	 Sînâ	 bu	 esnada	 kırkına	 ulaştığına	 göre,96	 418/1027’de	
tamamlanmış	 olduğunu	 söyleyebiliriz.	 On	 dokuz	 makaleden	 oluşan	 kitap,	 organizma	 sahibi	

 
95		 Ayrıntılı	bilgi	için	bkz.	İlhan	Kutluer,	“eş-Şifâ”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları),	c.	39,	s.	131-134.	
96		 Yahya	Mehdevî,	Fihrist-i	Nüshahâ-yı	Musannefât-ı	İbn	Sînâ	(Tahran:	İntişârât-ı	Dânişgâh-ı	Tihrân,	1333hş.),	s.	129.	



	 																																																																																																																																								TUNA	TUNAGÖZ	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	286-345.	 	

	313	

canlıların	 sınıfları,	 organları,	 anatomileri,	 hastalıkları,	 huyları,	 güçleri	 gibi,	 bilim	 dalının	 ilgili	
meselelerini	ele	almaktadır.97	

Elimizdeki	 nüsha	 nesih	 hattıyla	 yazılmış	 on	 sekiz	 satırlı	 altmış	 iki	 sayfadan	 oluşur.	
Harflerin	 çoğu	 noktalanmamıştır.	 Kitabın	 yaklaşık	 onda	 birine	 karşılık	 gelen	 nüsha,	 sekizinci	
makalenin	 dördüncü	 faslının	 (Farklı	 Yırtıcı	 Hayvanların,	 Su	 Hayvanlarının	 ve	 Kuşların	
Huylarından	Benzerleri)	 sonlarından	başlayıp,	 dokuzuncu	makalenin	 altıncı	 faslının	 (Çocuk	ve	
Annenin	 Durumları)	 ortalarına	 ulaşmakta,	 buradan	 on	 altıncı	 makalesinin	 ilk	 faslının	
(Hayvanların	 Meni	 ve	 Yumurtadan	 Olmalarının	 Nasıllığı	 ve	 Hayvanların	 Bu	 Husustaki	
Farklılıkları)	 baş	 taraflarına	 geçip	 on	 sekizinci	 makalenin	 tek	 faslının	 (Erkek,	 Kız	 ve	 Benzer	
Olmanın	 Sebepleri,	 Büyümedeki	 Farklılıkların	 ve	 Ömür	 Süresindeki	 Farklılıkların	 Nedenleri)	
sonlarında	bitmektedir.	İstinsahını	en	geç	7./13.	yüzyılın	ortalarına	tarihlemek	mümkünse	de,	çok	
eksik	olması	istifadesini	ve	istimalini	zorlaştırmaktadır.	Nüshanın	cilt	içindeki	yerinde	sıralama	
sorunları	 bulunmaktadır:	 Sayfaların	 doğru	 sıralaması	 şöyledir:	 285–286,	 299–300,	 287–298,	
301–324,	327–346,	325–326.	Nüshanın	sayfaları,	sıralaması	ve	baskıdaki	karşılıkları	şu	şekilde	
tablolaştırılabilir:	

“EL-HAYEVÂN”,	EŞ-ŞİFÂ’	

Nüshada	
Bulunduğu	
Sayfa	

Sayfadaki	Metnin	İlk	ve	Son	Kısımları	
Nüshada	
Bulunması	

Gereken	Sayfa	

Kahire	
Baskısındaki	
Yeri	

285	 Hٔو لوصفلا في انهاولHٔاتهاوص )...( Hq141.12–140.7 285  هتوص لافم هتوص تلا	

286	 	142.11–141.12 286  ةيرثك لوضفلا تنكا نإ هنإف )...( لا\رلا تاوصHٔ ةكل$شم لىإ

287	 	145.5–144.7 289  يرغÑم مد هنHٔ نم مد وهف )...( تلام ءشيلا اBءلا اذإ ماك هت!

288	 	20–145.5 290 هنإف اضیHٔو دعب óف لوقلا )...( سZل نيلما سما نإو ام ايرغت

289	 	147.6–145.20 291  عبطل; هقات�ش� نيملf ةنازخ )...( ىر� هنHٔ لوDٔا لمعلم; نظی

290	 	148.7–147.6 292  في نيلما ءاpو þد\و دق )...( دهشøساو هكسيمÕ وHٔ هعضیل

291	 	149.5–148.7 293 لىویهلا هF½شøلا في ب½سلا )...( ةیوàم ةبوطر اءولمم ثþلإا

292	 	150.2–149.5 294  ءشي كل نم ارطش هشم دعب )...( هب�ش� عنزی لا نكاÕ م³او

293	 	16–150.2 295  نكا نإ هنإف د�لf ةزوا;ا )...( في قدصتلا ةدوج هاوعدو

294	 	151.14–150.16 296  ةبلاصل; اتهمءلالم طقف )...( ةنوكمو ةروصلما ةوقلا في نيلما

295	 	152.11–151.14 297  قلعتی نHٔ بيج ام نسحHٔ )...( يرÜو ظلغلاو ة\وزلfاو ينلfاف

296	 	153.6–152.11 298   باب�سDٔا دارفإ لا ه¥½س لعيج )...( لىp سZل هقلعت نكل هب

297	 	154.2–153.6 299  لو¥ق نHٔ ماك ةئیهلا ¢ت )...( بيج ءشى اذهو اهعماجإ لب

298	 	17–154.2 300 لىوت�سا اذإ ر�âا ةوق وه )...( ميارلا ميرل ةير¥كلا ةراãلحا

299	 Hٔح§و ثمطلا ىدÑ143.9–142.11 287  اهضعبو ثمطی لا اهضعب )...( لىإ ملا	

300	 	144.7–143.9 288 فلا� لىإ اعبط هنع تدعب )...( ثمط نم لقHٔ ثمطی

301	 pف ةدالما لى$pٔی )...( وحنل انب دø155.12–154.17 301  اصوصخو لیل�تل; قوس	

 
97		 İbn	Sînâ,	“et-Tabîiyyât:	(8)	el-Hayevân”,	eş-Şifâ’,	nşr.	Abdülhalîm	Muntasır	v.dğr.,	Kahire:	el-Hey’etü’l-Mısriyyetü’l-

Âmme	li’t-Te’lîf	ve’n-Neşr,	t.y.	
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302	 	156.15–155.12 302 امإ وهف ماهكل هی³او هب�ش� )...( ةروص نم لقنی ذ�Hٔ اذإ

303	 	157.8–156.15 303 لىp لا هنیعب اBدقم عضو )...( ب½س� وHٔ ثمطلا ب½س�

304	 Hٔذ دعب هنâا دعنل )...( لصتلما رDٓلىإ ن Mا يملعتلا دDٔ158.6–157.8 304  لو	

305	 	159.5–158.6 305  نكا ام ��و ركاذلإا )...( لصفلا اذه نوك� نHٔ انب¥حþ Hٔإف

306	 	160.2–159.5 306   يحرلا �ذو عالجما ثرك� لم )...( نوك� نHٔ لىوHٔ نيمDٔا نطبلا

307	 	16–160.2 307 بس�ی امو ءارفص ةعبرHٔ )...( ولو حورلا رهوج نم لضف

308	 	161.13–160.16 308 ةتبلا ةوق تسZل انهDٔ وهف )...( لمعFف هیلإ بس�ی امو مدو

309	 	162.8–161.13 309  ضحاوف وسك� سÿuٔ لعفل; )...( اذه نوك� نHٔ بيج نذإف

310	 	163.4–162.8 310 لاوHٔ امد يرصی ءاذغلا نHٔ )...( تسZل ةHٔرلما ةفطن نHٔ اذه نم

311	 	164.2–163.4 311  اتهیصابخ ةضیبلا نوك® نHٔ )...( بسøك® ثم ةكترشم ةدامو

312	 	15–164.2 312  دعبی لاو ءاذÜ ^ نوكFف )...( اذه اهكل ءاضعDٔا نم بذتج

313	 Hٔا نوك� نDٔفي تضرع ابمر )...( ضری مانهم ىوق Hٔشا لو�Ù165.15–164.15 313  ل	

314	 	166.13–165.15 314  نوك�و حورلا ءاpو وه )...( فوقو مHٔÒ ةشرع ترخٔ$ت ابمرو

315	 	167.10–166.13 315  هتكرح تنكاÕ قفوHٔ قوف )...( سوسمح يرÜ ةقللخا لوHٔ في

316	 	168.8–167.10 316 اد\ اراM فیطلfا هیلإ يرصی )...( ىرخHٔ ة! لىإ نوك®

317	 	169.4–168.8 317 اهòرتح لاو ضعب نم اهضعب )...( يزملما ءشيلا وذغی فیطلfاو

318	 	170.1–169.4 318  باوص لا ي�ا وضعلا هFف )...( لا ايزتم اهل سZلو زاFحHٔ لىإ

319	 	15–170.1 319  هFف بصنی هنإف طقف )...( لىإ لاو قوف لىإ هداعصإ في

320	 	171.14–170.15 320 لوDٔا ذفنلما امHٔو عنام )...( د¥كلا نمو غام³ا نم حور هFف

321	 	172.10–171.14 321 عنتيم سZلو هنا�Ñما هیلp )...( حورلا هFف ذفن ي�ا بقثلاف

322	 Hٔما ي�ا نوك� نÑا هنحDٓرخ )...( ;Õو ةفزا;او روتهHٔ173.11–172.10 322 ام لو	

323	 	174.7–173.11 323  حمرلا لىpو هسفن لىp )...( لوHٔو سفøàی اسفنÑم نيلما ديج

324	 	175.4–174.7 324  مÐلا ني½نو باوبDٔا هذه في )...( هتشر� ام دیعبت فيو

325	 	426.2–425.4 345  لیلد صخشلا بسبح وHٔ )...( فذقی ناویلحا اذه نإ وه

326	 	427.3–426.2 346 يعیبط يرÜ حFقلاو يعیبط )...( éضفلا ةثركل �ذ نإف قب�شلا

327	 	403.6–402.6 325  في ماك نوك® لب دعب éماp  )...( لاز تلصفنا اذإف ةیئاوهلا

328	 	404.3–403.6 326   اطوبضم ا�یصح ماد ام نيلما )...( انمإو عصرلماو ناركسلا في

329	 	405.3–404.3 327  تبهذó Hٔف هتFفیâو هتوقب )...( لىإ نيلما جاتيح لب حمرلا في

330	 	406.1–405.1 328  د\وی لا امþوبرHٔ ىمس� )...( بذãنی لمو اهكل لمعت�س� لم ابمر

331	 	407.1–406.1 329  يزتم®و نامز في حمرلا في )...( ثþلإا ضعب فيو ةتبلا رâذ

332	 	408.11–407.1 330  لمعی نHٔ جاتيحو ایئام ابطر )...( اهþرâذ تيلا رومDٔا هFف

333	 	409.8–408.11 331 جیضنلا بوسر بسyر� لمو )...( هموقی تىح هتكرح هFف

334	 	410.12–409.8 332  ب½سلا نHٔ عمزو �ذ يرÜ )...( لیتم لا ةرâذم ءاس�لا نمو
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335	 	411.13–410.12 333  تنوك® اذإو نوكتلf �ذ )...( انمإو ينینلما ينل ةدش هFف

336	 	412.15–411.13 334  لیلما نإف ةدوبرلا نم )...( ةفداصلم هت�ج تمظع هàم

337	 HٔدرHٔ 414.1–412.15 335  يرطلا نم حراولجا تراص )...( رلحا لىإ لیلما نم	

338	 	414.17–414.2 336 دشHٔ وه ماكلو سÒردHٔ لىإ )...( تراصو اد\ ضیبلا éیلق

339	 Hٔوهف ابضغ دش Hٔاو لاق ناویلحا نم )...( اضیب لقDٔ415.17–414.17 337  لو	

340	 	416.14–415.17 338  ةرفصلا نم يننلجا نوك� )...( ةكرلحا Hٔد¥م هFف ي�ا

341	 	417.16–416.14 339  ةدعلما في دسفی علتبلما ذإ )...( د\وم ��و ضایبلا في

342	 	419.198–417.16 340 هنDٔو سفنلf لاباق لاف هFف )...( اهضعب ن;رغلا لی¥قت نعو

343	 	420.8–419.1 341  ثىنDٔا ³وی درابلا نيلما )...( ةقللخا لوHٔ في نوك� لا هنDٔو

344	 	421.8–420.8 342 دیدتمÕاو طیطختلا ل¥قی )...( نيلما نوك� نHٔ بيج اقح

345	 	422.8–421.8 343  نوك� هیàم نDٔ ³و اهيرÜ )...( ابمرو بDٔا هب هب�ش� ي�ا

346	 	423.9–422.9 344  لوDٔا لمعلماو ة�یصح ةیكالحا )...( طارفلإا نم بنا\ لىإ
Tablo	8.	“el-Hayevân”	Nüshası	

2.5.	İbn	Sînâ,	el-Kânûn	fi’t-tıbb	

İbn	 Sînâ,	 el-Kânûn	 fî’t-tıbb’ı	 403/1012	 yılında	 Cürcân’da	 yazmaya	 başlamış	 ve	Büveyhî	
saraylarında	hekimlik	 yaptığı	 dönemde	on	yılı	 aşkın	bir	 zaman	diliminde	 en	 geç	415/1024’de	
tamamlamıştır.	Kitap,	tıbbın	genel	ilkeleri,	tekil	ilaçlar,	organlara	özgü	hastalıklar,	organlara	özgü	
olmayan	hastalıklar	ve	birleşik	ilaçlar	olmak	üzere	beş	ana	bölümden	(kitâb)	oluşmaktadır.	İbn	
Sînâ’nın	tevarüs	ettiği	 tıbbî	birikimi	kendi	gözlem,	tecrübe	ve	araştırmalarıyla	zenginleştirerek	
kaleme	aldığı	el-Kânûn,	doğu	ve	batı	dünyasında	 referans	kaynağı	olmuş,	hakkında	 çok	 sayıda	
şerh,	haşiye,	telhis	türünden	çalışma	yapılmıştır.99	

On	yedi	satırlı	otuz	üç	sayfadan	oluşan	nüshamız	eserin	çok	küçük	bir	kısmına	karşılık	
gelmektedir.	İkinci	kitabın	birinci	cümlesinin	altıncı	makalesinin	(İlaçları	Edinme	ve	Biriktirme)	
sonlarından	 başlayıp	 ikinci	 cümlesinin	 (Levhalar,	 Tekil	 İlaçların	 Açıklanmasının	 Kurallarının	
Açıklanması)	başlarında	bitmekte,	sonra	tekrar	ikinci	cümlenin	on	ikinci	faslının	(Lâm	Harfiyle	
Başlayan	 Tekil	 İlaçlar)	 ortalarından	 başlayarak	 aynı	 faslın	 sonlarında	 tamamlanmaktadır.	
Nüshanın	 istinsahını	 altıncı/on	 ikinci	 yüzyılın	 ikinci	 yarısına	 tarihlemek	 muhtemelse	 de,	 İbn	
Sînâ’nın	diğer	eserinde	olduğu	gibi,	istifade	ve	istimale	elverişli	olmadığı	açıktır.	Ayrıca	cilt	içinde	
bazı	sayfalar	yanlış	yere	yerleştirilmiştir.	Sayfaların	doğru	sıralaması	şöyle	olmalıdır:	349–364,	
347–348,	 367–378,	 365–366,	 379.	 Nüshanın	 sayfaları,	 sıralaması	 ve	 baskıdaki	 karşılıkları	 şu	
şekilde	tablolaştırılabilir:	

EL-KÂNÛN	Fİ'T-TIBB	

Nüshada	
Bulunduğu	
Sayfa	

Sayfadaki	Metnin	İlk	ve	Son	
Kısımları	

Nüshada	
Bulunması	

Gereken	Sayfa	

Kahire	
Baskısındaki	
Yeri	

 
98		 Nüshanın	bu	bölümünde	bir	varak	eksiktir.	
99		 Ayrıntılı	bilgi	için	bkz.	Esin	Kahya,	“el-Kânûn	fi’t-Tıb”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2001),	c.	24,	

s.	331-332.	Ayrıca	bkz.	William	E.	Gohlman,	The	Life	of	Ibn	Sina:	A	Critical	Edition	and	Annotated	Translation	(New	
York:	State	University	of	New	York	Press,	1974),	s.	154.	
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347	 	عصرلا كريح عصرلا نم عفنیو )...( حورقلاو حارلجا حول 363 I,	337.25–338.10	

348	 	ةرفظلا برعلا ءالما قیضلا راشøن§ )...( ةÑكسلا نم عفنی 364 I,	338.10–23	

349	 	عفنیو ثركHٔ اهيرصFف حورق )..( لا�ت�سا لب ةpسر� لل�تی لم 347 I,	331.1–16	

350	 	ةبوطرلا ف�ك�و ففيج )...( وه قلزلماو لامدلإاو فFفجتلا 348 I,	331.16–332.4	

351	 	ض¥قلا عم لاهسلإا هFف )...( ةMارلجا يحطس ينب ةعقاولا 349 I,	332.4–21	

352	 	ب; ل\و زع يرابلا )...( في عفþ هنإف تانجروسلا في ماك 350 I,	332.21–32	

353	 	هذبه اهثركHٔ غومصلاو اتهوقل )...( مكاحHٔ في سمالخا لصفلا 351 I,	333.1–16	

354	 	برقHٔ تابâرلما في ملهوقو )...( ةبوطرلا في اهلیلتحو ةفصلا 352 I,	333.16–27	

355	 Hٔفی قارحلإا نإف )...( هرا�كت�سا دت�ش� لا نFةوق اهد Mةدا	 353 I,	333.27–334.10	

356	 	ةنیعلما ةوقلا اهقرافت تىح )...( ارحج تنكا انهإف ةرونلا ل�م 354 I,	334.10–23	

357	 	اذإ هنإف لاهسلإا ئطبی نويمÑفDٔا )...( كل نإف دولجما امHٔو 355 I,	334.24–335.2	

358	 	برصلا ^اثفم ثلاثلا امHٔو )...( ةفیطلfا ةیودDٔاو لفلفلا هنراق 356 I,	335.2–15	

359	 	قاروDٔا طقسy نHٔ دیر® )...( برصلا نإف لقلماو ءاير�كلاو 357 I,	335.12–26	

360	 	دعب نىتيج نHٔ بجFف )...( نىتيج نHٔ بجFف رهزلا امHٔو 358 I,	335.27–336.8	

361	 	لىاعت الله ة]Zشبم اهغابصٔ$ب )...( دعلما فافلجا ل¥ق داقعن§ 359 I,	336.8–18	

362	 	ددشم رذمخ )...( ةیناثلا kاقلما يمحرلا نحمرلا الله مس� 360 I,	336.19–29	

363	 fم ل�ل�تلماو وخرلàةیصلخاو يدثلا ظفيح )...( لاسغ خف	 361 I,	336.30–337.12	

364	 	ناطسرلا ³وی ةبلصلا ماروDٔا )...( بیطی نولfا نسيح 362 I,	337.12–24	

365	 	اهظلp عم لیDٔÒا مولحو )...( لصافلما عا\وHٔ لىp ادماض 377 I,	551.31–552.14	

366	 	تارارلجاو براقعلاو تایلحا )...( ملحو رادنح§ ةعیسر 378 I,	552.14–29	

367	 Hٔفعض ÿج مضهلا سرع )...( رلما نم ير�كFل¥ق طللخا د	 365 I,	544.12–545.2	

368	 	ءاود وهو محلfا بیذی )...( ردنحا ركسل; كلHٔ اذإ ءاذغلا 366 I,	545.2–24	

369	 	ا!رخHٔ اهلÑق دو³ا نم )...( لامدن§ ةسرعلا حارجلf دFج 367 I,	545.24–546.20	

370	 	اصوصخ غام³ا في )...( ئماصلا باعل مومسلا هتعاس نم 368 I,	546.20–547.9	

371	 	ددسلا ثروی بنل كلو )...( مضهلا بیرق بنلfاو ءاس�لا بنل 369 I,	547.9–27	

372	 	دیدش هنإ لFق دقف )...( حاقلfا بنل لاإ د¥كلا في اصوصخو  370 I,	547.27–548.7	

373	 	يرغی ابمو يقنی ابمو )...( فولجا لياHٔpو ةدعلما في ءطبلا 371 I,	548.7–21	

374	 	ةئرلا حورق ةیودHٔ نم بنلfا )...( جازلما في نك� لم اذإو 372 I,	548.21–549.4	

375	 	ةاصلحا ثديح بنلfاو )...( ةرغرغلاو ةضمضلما عفنیو لسلاو 373 I,	549.5–18	

376	 	نكاو هنسم عزh دFجHٔ اذإ )...( هZÑئام بهذت تىح خوبطلماو 374 I,	549.18–33	

377	 	ناسلfا ملح لصHٔ ل�م )...( بیللحا امHٔو يرتم�س� ثیبح 375 I,	549.33–550.14	

378	 	هيرثكو ءاذغلا يوق وهو )...( فيو دFج مدنها اذإ هؤاذÜو 376 I,	550.14–30	

379	 	هدحم قح � دلحماو )...( بكلÕا بكل�ل باشرلا عمو 379 I,	552.29–30	

Tablo	9.	el-Kânûn	fi’t-tıbb	Nüshası	
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2.6.	Ebü’l-Berekât	el-Bağdâdî,	el-Kitâbü’l-mu‘teber	fi’l-hikme	

Mu‘teber,	Bağdâdî’nin	mantık,	 fizik	ve	metafizik	bilimlerinin	on	beş	alt	dalını	 incelediği	
sistematik	bir	 felsefe	eseridir.	 İbn	Sînâ	 fizik	ve	metafiziğinin	eleştirisini	yapan	çalışma,	yer	yer	
Gazzâlî	 metafiziğinin	 etkisini	 yansıtmaktadır.	 530/1135	 civarında	 Bağdat’ta	 imlâ	 yoluyla	 telif	
edilmiştir.		

Baş	 tarafında	 Konevî’nin	 kaydını	 barındıran	 ve	 en	 geç	 yedinci	 yüzyılın	 ilk	 çeyreğine	
tarihlendirilebilecek	nüshamızda	mantık	bölümüyle	 ilgili	bir	kısım	yoktur.	Eksikliğine	 rağmen,	
eserin	elimizdeki	en	önemli	nüshalarından	biridir.100	Varakları	yanlış	sıralanan,	yirmi	yedi	satırlı	
yüz	kırk	dört	sayfadan	oluşan	nüshada,	önce	fizik	bilimlerinin	nefs	bahsi,	sonra	teorik	fizik	(es-
Semâ‘u’t-Tabî‘î),	en	sonda	metafizik	gelmektedir.	Kitabın	kendi	tertibine	göre,	nüsha	yirmi	sekiz	
fasıllık	 “es-Semâ‘u’t-Tabî‘î”nin	 birinci	 faslının	 (İlimlerin	 Öğretilmesi	 ve	 Öğrenilmesi	 Hakkında	
Küllî	 Söz)	 ikinci	 sayfasından	 başlayıp	 yedinci	 faslın	 (İlk	 Heyûlânın	 Eklentileri:	 Birlik,	 Çokluk,	
Bitişme	 ve	Ayrışma)	 ortalarına	 ulaşmaktadır.	 Nefs	 kısmı,	 birinci	 faslın	 (Cisimler	 ve	 Cisimlerin	
Sınıflarında	Sürekli	Etkin	Güçler)	sonlarından	başlayıp	yirmi	üçüncü	faslın	(Bilkuvve	Akıl,	Bilfiil	
Akıl	ve	Faal	Akıl	Hakkında	Söylenenler)	baş	taraflarında	son	bulmaktadır.	Metafizik	 ise,	birinci	
makalenin	altıncı	faslının	(Varlık,	Mevcut	ve	İkisinin	Zorunlu	ve	Mümküne	Bölünmesi)	sonlarında	
başlayıp	on	sekizinci	faslın	(Eski	Filozofların	Allah’ın	Cüz’îleri	Bildiğine	Karşı	Çıkan	Görüşleri	ve	
Bunlara	 Cevap)	 sonlarında	 hitama	 ermektedir.	 Ayrıca,	 metafizik	 kısmında	 basılı	 metinde	
bulunan;101	fakat	nüshaların	bazılarında	olup	bazılarında	olmayan	on	ikinci	ve	on	üçüncü	fasıllar	
arasındaki	 “İlhâk	 (Ek)”	 ve	 “Ta‘lîk	 (Yorum)”	 fasılları	 bulunmamaktadır.102	 Dolayısıyla,	 nüsha	
kitabın	yaklaşık	üçte	birine	karşılık	gelmektedir.	

Nüshanın	teorik	fizik,	nefs	ve	metafizik	tertibiyle	doğru	sıralaması	şu	şekilde	olmalıdır:	
77–92;	 5–6,	 1–2,	 7–16,	 3–4,	 17–56,	 131–132;	93–117,	 118–130,	 133–136,	 139–140,	 137–138,	
141–143.	Nüsha	muhtevasını	ve	baskıdaki	karşılıklarını	şu	şekilde	tablolaştırılabiliriz:	

EL-KİTÂBÜ'L-MU'TEBER	

Nüshada	
Bulunduğu	
Sayfa	

Sayfadaki	Metnin	İlk	ve	Son	
Kısımları	

Nüshada	
Bulunması	

Gereken	Sayfa	

Haydarabad	
Baskısındaki	
Yeri	

381	 	302.18–304.2	II, 399 لاpاف نوك� لا مسلجا )...( ةفرعلما بتارم نياوث نع نياوثلا

382	 p400 ةفرعلما ةفرعبم ةفرعلما ةعس )...( ةوقلاف هنایب قب�س ام لى II,	304.3–305.12	

383	 	319.15–320.19	II, 411 لدت kاM هناربح رمHٔ نم )...( لم نإو ةتبلا ةثركÿ هتاذ نم

384	 pاغلاو كملمحا ماظنلا )...( ضرلما مواق لعف لىÒ412 ةدوصقلما ت II,	320.20–322.3	

385	 	300.18–301.4	II, 397 اهفدار® في ءماسDٔا هموتی لاو )...( نوك� عب�و ن\ نوâ هFف

386	 	301.4–302.18	II, 398 لاعفDٔا هب�سبحو هنع ردصی )...( فلاÑخا في اهò]اترش;[

 
100		Diğer	önemli	nüshalar	için	bkz.	Dârü’l-Kütübi’l-Mısriyye,	Hikmet	ve	Felsefe,	nr.	445,	H.	564;	Meclis-i	Şûrâ-yı	Millî,	

nr.	10612,	H.	599;	Süleymaniye	YEK,	Laleli,	nr.	2553,	H.	564;	Fatih,	nr.	3224,	H.	599;	Fatih,	nr.	3225,	H.	7.	yüzyıl;	
Fatih,	nr.	3226,	H.	7.	yüzyıl;	Esad	Efendi,	nr.	1931,	H.	742–4;	Köprülü	YEK,	Fazıl	Ahmed	Paşa,	nr.	919,	H.	7.	yüzyıl;	
Topkapı,	III.	Ahmed,	nr.	3222,	H.	7.	yüzyıl.	

101		Ebü’l-Berekât	el-Bağdâdî,	el-Kitâbü’l-mu‘teber	 fi’l-hikme,	nşr.	Zeynelâbidin	el-Mûsevî	v.dğr.	 (Haydarâbâd:	 İdâretü	
Cem‘iyyeti	Dâireti’l-Maârifî’l-Osmâniyye,	1358/1939),	c.	3,	s.	62-66.	

102		Bu	 bölümün	 nüshaların	 tamamında	 olmaması,	 eserin	 ilk	 telifinin	 ardından	 küçük	 çaplı	 bir	 düzenlemeye	 tabi	
tutulduğunu	 gösterebilir	 ve	müstakil	 bir	 araştırmayı	 hak	 etmektedir.	 Zikredilen	 bölümler	Mu‘teber’in	metafizik	
bölümlerini	 ihtiva	 eden	diğer	on	nüshanın	üçünde	yoktur	 (Fatih,	 nr.	 3224,	H.	 595;	Fatih,	 nr.	 3226,	H.	 7.	 yüzyıl;	
Dânişgâh-ı	Tihrân,	nr.	1993,	H.	11.	yüzyıl).	Yusuf	Ağa	4690/6’nın	bu	nüshalarla	aynı	soy	ağacına	sahip	olduğunu	
söyleyebiliriz.	
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387	 	305.12–306.19	II, 401 ثلاثلا لصفلا لیلدو يملp )..( قطنلا لصفب تىح ةیورلاو

388	 	306.20–308.4	II, 402 اهعمس�و ينعلا اهلانت لاو )...( ةیناسفنلا لاعفDٔا دیدعت في

389	 	308.4–309.15	II, 403 لااعفHٔ ىمسy لاعفDٔا هذه )...( اهصا�شHٔ عمسلا qk$ب لا

390	 	309.15–310.22	II, 404 لعيج لم فیâ بجعلاو )...( لاعفDٔا هذه ثركh نHٔ انلو

391	 	310.23–312.9	II, 405 نلاطب دنع ناس�لإا نDٔ )...( ىوق ةدp اضیHٔ قو�ا

392	 	312.9–313.19	II, 406 في فصرتی لاف ظفيح لا )...( اوجÑحاو ءاذغلا ةدÒزÿو

393	 	313.19–315.9	II, 407 دنع هب كمحàف ظفلحا دعب رâذن )...( لاو لFق ماك ظوفلمحا

394	 	315.9–316.18	II, 408 ددãتلما في فFكف هب رعش� )...( �ذك نوك� لا كاردإ

395	 	316.19–318.6	II, 409  ]لو[ـقلا اذه در في لFق ام )...( كردی لا ي�ا ضيقنلما

396	 	318.6–319.15	II, 410 رعش� لاو ةدMاو انهHٔ هتاذب )...( ان�سفنHٔ نم رعش� þٔ$ب اضعب

397	 ;Dٔو ةدودلمحا لاعفâعفن فیô )...( رظن فيþ 413  صيقت�س� اذه II,	322.3–323.13	

398	 	323.13–324.22	II, 414 ]تكا[اردلإا في اولاقو ضعب لىإ )...( صیل�تلا في ثحبلا

399	 	324.22–326.9	II, 415  كاردلإا نٔ$ب لوقلا امHٔو )...( ةیلایلخا تلایثتمÕاو ةینه�ا

400	 	326.9–327.19	II, 416  هصتخ ةFفیâ رظþ كلÕ )...( حب�ش يدٔ$تب نوك� صربل;

401	 	327.19–329.6	II, 417  كردی نكا نإ صرابلا ناس�لإا )...( رخDٓا ةFفیâ ايهف هنیعت لا

402	 	329.6–330.14	II, 418 انك دقل نكا ول هنDٔ �ذك )...( اذه فرط دنع ئيرلما

403	 	330.14–332.1	II, 419 نویع ىرhو فعضHٔ )...( ييواسøلما ينتوصلا انعسم اذإ

404	 	332.1–333.11	II, 420 كردٔ$ف ءزج هیلإ ه\وت ولو )...( لایل صربت تيلا تþاویلحا

405	 	333.11–334.19	II, 421  هكردیو رهظHٔ نوك� ثركHٔ )...( ءزلجا يرÜ نوك� نكا دقل

406	 	334.20–336.4	II, 422  لاف يقب ام ردقب لاإ )...( دعبHٔ ةفاسم نم صربلا دالحا

407	 	336.4–337.14	II, 423  لمعن اàكل ىوقلا هذه لىإ )...( لصاولا دpرلا ينب قرفن

408	 Hٔف ةطاسو لا )...( ندبل; نوك� �ذ نFه Hٔ424  كردلما نيع II,	337.14–338.20	

409	 	338.21–340.7	II, 425 ةینه�ا تكاHردلإا في شراعلا )...( كردلما سZلف هكاردإو

410	 Hٔفي جلثلكا دبری و )...( انهم هوب�س� ي�ا ام Hٔ426  نامز صرق II,	340.8–341.14	

411	 	341.14–343.5	II, 427  ةكردلما ةوقلا لاو حورلاو )...( ةولاM هFف نوك® �ذكو

412	 	343.5–344.12	II, 428  اتهفصرو ة]Zشلما ايهلp )...( حورلاو غام³ا فى ةدوجوم اهل

413	 	344.12–345.21	II, 429  ينهارÿو ىرخHٔ لكاشHٔ نم )...( ندبلا نع لاصفن§ في

414	 	345.21–347.6	II, 430  تا�; هنول كاردإو هیلإ )...( ن¡ارقلا مله عتمتجو ىرخDٔا

415	 	347.7–348.13	II, 431  ل�ادمو هتلاq$ب هMشر مدقت )...( هعضومو هرادقمو هكلشو

416	 	348.13–349.21	II, 432  مHٔ لاو بHٔ يرغب بىر� نيمف )...( لىp هتلاضف جرامخو هداوم

417	 	349.22–351.6	II, 433 سفنلاو ندبلا لاوحDٔ )...( وهو هعطقتو تنHٔ هیبر® امم

418	 	351.6–352.14	II, 434  ةفرعلما نع فصرÑف ةفرعم )...( امو ضرلماو ة�صلا في هFف

419	 	352.14–353.23	II, 435  اظوفمح ابئاÜ نكا ثFح )...( ةفرعلما مدعب ةفرعلما فعضتو
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420	 	353.23–355.10	II, 436  نDٓا هضحون نHٔ دیرh ى�اف )...( هظفح ل¥ق ءشيلا نوكFف

421	 	355.10–356.21	II, 437  هpوضوم هعس� لا ام )...( انضحوHٔ ام دعب سفنلا لاM نم

422	 	356.21–358.6	II, 438  ة�صلا لاM في ءازجDٔا نم )...( دیز� ارادقم قباطی لاو

423	 	358.6–359.14	II, 439  اضیHٔ �ذك ةیلقعلا ةوقلا نHٔ )...( نم هب لصيح óف ع¥øی

424	 yضرت�س Hٔالحا روصلا فى )...( ندبلا ضارمٔ$ب اهلاعفk 440  في لا II,	359.14–360.22	

425	 	360.22–362.6	II, 441  ةحج هذهف لاM في ماهدHٔM )...( يرÜ روصلا هذه نإف للمحا

426	 	362.6–363.14	II, 442  عقاولا لعفل; ماسقن§ هàم )...( �ذكو اد\ ةفیعض ةیهاو

427	 ;Õف وهف ءشي في )...( دعبل; ةنیابلماو لصفلاو يزیتمó فF443  ه II,	363.14–364.24	

428	 	364.24–366.13	II, 444  وه هFف ضرعب وHٔ هتاذب ôعف )...( انلق ام لىp ءشيلا �ذ

429	 	366.13–368.2	II, 445  سفنلا ةیرهوج لىp لیلد يQهف )...( وه هنDٔ اسفن هیمس�

430	 	368.2–369.11	II, 446  دوعت لاف اتهلاماك لكمHٔو )...( ندبلا نود اهسفنب اBاوقو

431	 	369.11–370.21	II, 447 ةدوجوم ىقبت لاو هدوجو )...( نادبDٔ; قلعتلا لىإ ذئنFح

432	 	370.21–372.7	II, 448  ن�دوجولf ةpوضوم هتاذ )...( ن��ا نمو ^ اتهقرافم دعب

433	 	372.7–373.17	II, 449   نHٔ ه\اÑãحا ةضراعم في )...( دوجولا نإف دئاعلاو لئازلا

434	 	373.17–374.24	II, 450 قدص مدقلما قدص اذإف )...( ل¥ق دوجولما دوجولا نكامإ

435	 	374.24–376.9	II, 451   ثودبح لوقی لا سخانتل; )...( لطب لياتلا لطب نإو لياتلا

436	 	376.9–377.17	II, 452 هیلp اهدنج ام لىp اهلاM )...( مدقلا ماسقHٔ دMاو سوفنلا

437	 	380.15–381.21	II, 455 اهضعب لاو اهكل كترش� )...( kا�ت�س§ ةیاÜ في اذه دنجو

438	 	381.21–383.6	II, 456 تيلا سمشلكا اهلا�مHٔ نم )...( كلÕ لب ةدMاو ةقFقح في

439	 	383.6–384.14	II, 457 ةرارفح اهصاوخو اهعئابط في )...( لاإ دوجولا في انهم سZل

440	 	384.14–385.22	II, 458 ةقفاوم ةئیبه ندبلا تٓ$یه )...( ةقفاولم ةدوصقم دسDٔا جازم

441	 	385.22–387.10	II, 459 سفنلا هذه لو¥قل لحاصلا )...( تمزلف هرودصل ةقفاوم

442	 	387.10–388.18	II, 460  دوجولا في انهع ةیلاعÑم امإو )...( ينM فيو اردþ لاإ قفتی لا

443	 	388.18–390.3	II, 461 اتهاوذ ةFقابلا ىQبهHٔو فشرHٔ )...( دقو لاعفDٔا رودصو

444	 	390.3–391.11	II, 462 ت½ث ام نDٓا ^وق در في )...( لدبت عم اتهافص نم راقلاو

445	 	391.11–392.19	II, 463 انمإو للاضو روج لىإ )...( فلاÑخ; عئابطلا فلاÑخا نم

446	 	392.19–394.2	II, 464 ماسجDٔ; ةقلعتلما سوفنلا للp )...( هیلإ لF½س لا امم وه

447	 	394.2–395.9	II, 465  فرعHٔ لوقFف ةفرعم )...( سوفنلا هي ةیصرنعلا ةیضرDٔا

448	 	395.9–396.15	II, 466 هعم ضرالحا هرا\ ينp لاو )...( نلاف وه ي�ا ل\رلا اذه

449	 	396.15–397.23	II, 467  ي�ا يكلÕا هب دیرHٔو ایلقع )...( اذه في رظنلا وه اذه فيو

450	 	397.23–399.6	II, 468 ايهلp علطن تىح þدنع )...( نكابم لاو ينعم ردقب صتيخ لا

451	 	399.6–400.14	II, 469 لا�م ةHٓرملf ةHٓرلما éباقكم )...( ةظوفمح امإو ايهف ام لىpو

452	 	400.14–402.2	II, 470 قداص ^ دهشو ناهبرلا )...( كاردلإا اذه في قرفHٔ تسلو
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453	 	402.2–403.9	II, 471 عنتيم لاو ضرفل; ي�ا )...( ججلحا بلطàف نایبلاو ةãلحا

454	 	403.9–404.17	II, 472 هنk Hٔدا;ا هذه في لوقی نHٔ )...( ذإ لعفل; مسقنی لا óف

455	 fو تا�; ةرارحلfذك )...( راشلما مسجل� Mا لاDٔ473 ماسج II,	404.17–406.5	

456	 	406.5–407.13	II, 474  روصلا كاردإ لب نيهذ كل )...( ةب�س�لا في ماسجDٔا يرÜو

457	 	3.22–5.12	II, 381 هتافصرت نم �ذ يرÜو )...( نوك� نHٔ بعج لاو ةماتلا

458	 	5.12–6.22	II, 382  لولعلم pé نوك� ةراÑف )...( لاو يملعت يرغب هنع ةرداصلا

459	 	6.22–8.11	II, 383  راثیلإاو ةدارلإ; نوك� دقو )...( éعل لاولعم نوك� ةر�و

460	 	8.11–9.21	II, 384  رهولجا ءزجو رهوج )...( نوك� دقو بعلالاو كلDٓكا

461	 	9.21–11.5	II, 385 هب لد¥øس�و ناس�لإا )...( ناس�لإا في ناس�لإا سفنك

462	 	11.5–12.16	II, 386 يدوجولا ضيرفلا ماسقنلال )...( ترظن اذإو ضایبلا هب

463	 	12.16–14.3	II, 387 لىإ فلاسلا لصفلا في لFق )...( روصتی ءشي انهإ لFقو

464	 	14.3–15.12	II, 388 رانلf ةرارلحاو ناس�لإل سفنلاو )..( مولعلا في لوصDٔا لو¥ق

465	 	15.12–16.22	II, 389 سZلو ةرظانلماو ت½ثتلf )...( ةئراط تنكا ءاوس رالحا ءالماو

466	 	16.22–18.7	II, 390 رانلf ةیاÜو ةثدالحا رانلf )...( ,قتی هنإف مظعلا اذه هعضوم

467	 	18.7–19.21	II, 391 لعفی لم هنراقی لم اذإو )...( اهقارحإ في ةقرلمحا نيعpé Hٔافلا

468	 	19.21–21.4	II, 392 صىقت�سلما رظنلا مÐلا )...( ضرعل; ام يQهف ةیلقDٔا امHٔو

469	 Hٔþ ٕبرتعا اذاþ لف لط; لاصتلااو )...( لىویهلاZ393 مسج س II,	21.8–22.18	

470	 	22.18–24.3	II, 394 نىعلما اذبه ئزجتت لا )...( لاصتلا; تا�; ادMاو كلÕا

471	 	24.3–25.12	II, 395 ايرثك لاو ادMاو لا روصتی )...( ^وق نلاطبو ةيرثك هدودرف

472	 	25.16–27.5	II, 396 لاصفàم ايرثك وHٔ لصفنا )...( لاقی تاضوافلما في دMاولا

473	 	27.18–29.8	III, 475 تنكا ةدم يHٔ ةدم قب�س )...( صليخ لاو رظنلا تمی لاو

474	 	29.8–30.22	III, 476 لاإ ناعفتر� لاو ماهوتمعàمو )...( هع¥øی ثم مدعلا ايهف مدقتی

475	 	30.22–32.6	III, 477 د\وت لا يHٔ هعم تاقولYا )...( مدp نم لFق امم ءشي�

476	 	32.6–33.19	III, 478 لاو دوجوم عوضوم في )...( لاف هعم قولمخ لاو ةدم

477	 	33.19–35.1	III, 479 هد\وم عم د\ولماو نامزلا )...( لمح وهف هيرÜ دوجوم

478	 	35.1–36.8	III, 480 ةیلقعلا هÑفرعم لىإ اولقتنا اذإف )...( لاو اذه يرÜ نكيم لا

479	 	36.8–37.16	III, 481 ةدلما وهو انهم ءيى�ش في )...( ةفرعلما ةفرعلم لقعلا بلطب

480	 	37.16–38.22	III, 482 ةpسر� رخHٓ كرحÑم )...( لىوDٔا ةفرعلما بسبح نامزلاو

481	 	38.22–40.7	III, 483 نامزلا عافترا روصتی لا )...( عسرDٔا اذه ةpسر ل�م

482	 	40.8–41.15	III, 484 ثدمح قولمخ كل نHٔ )...( صخشل هئاpد في لاق اذإو

483	 	41.15–42.23	III, 485 انمإ فاعضDٔا فاعضHٔو )...( سZلف ثد�بم سZل امو

484	 	42.23–44.6	III, 486 ¢فلا ةكرح ة! نم ر¡اظن )...( روصتت نHٔ عنتتم تنكا

485	 	44.6–45.17	III, 487 نع بجو هتدارإ نم قحلالاف )...( ايهف لاقی نكا لم اولاق
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486	 	45.17–46.23	III, 488 هب�سبحو ضيقنتو ةكرلحا )...( هتادارم طسوتب هتدارإ قباس

487	 	46.23–48.8	III, 489 هيرظن نع ءشيلا ابه يزيم دیرلما )...( اتهكرح في اهداضی ام

488	 	48.8–49.16	III, 490 ن��او لمعلما في نومكلتلما )...( دقو هم� ىQتهhا هدنعو

489	 	49.16–50.23	III, 491 دوصقلما امو �ذك ابه )...( ءماكلحا نم بÑكلا اوفنص

490	 	50.23–52.5	III, 492 لولعلما ة! نم نامز في )...( دوجولاو لادلج; ةضقانلما

491	 	52.6–53.16	III, 493 تايرثٔ$ت ايهلp لتم�ش� تيلا )...( éعلا ة! نم لا هpوضومو

492	 	53.16–55.2	III, 494 هتاذ مزاول نم دوجولا )...( تيلا يQهف تكارلمحاو تكارلحا

493	 	55.2–56.11	III, 495 لئاوDٔا للعلا ةثركÿ ينلباقلا )...( مدعلا لىإ هقراف الم لاإو

494	 	56.11–57.18	III, 496 نم ايهف امو ءماسلا ل�م هكلو )...( ةداضÑم انهٔ$ب لاق نم

495	 	57.18–59.3	III, 497 هنإف لا�م سمشلكا هpون نم )...( تایكل ل�مو بâاوكلاو

496	 	59.3–60.14	III, 498 دMاو وهف تایضرعل; لاو )...( دوجولا في اهعم سZل

497	 	60.14–61.22	III, 499  دوجولما نم لب اهاàفرع تيلا )...( ^ ل�م لا صخشل;

498	
  .هدFحوت انلقعو هتدMو )...( ان�سوفن نم رعش� ي�ا
	61.22–62.1,103	ô 500 III,عفی امو لعفی لىاعت الله )...( لعفت دق péافلا éعلا

III,	66.15–67.16	

499	 	67.16–68.24	III, 501  ةیاغل رایÑخاو لمpو ةفرعبم )...( ولتخ لا ةیاغلاو ةیاغل

500	 	68.24–70.14	III, 502 اصقþ هسفن في لقعلا )...( هدوصقم هدوفج هدوج هي

501	 	70.14–71.21	III, 503  لا هنإف مسبج سZل ام دنع )...( اذإو هتلاوقعبم لكم�و

502	 	71.21–73.4	III, 504 لاقی نHٔ زويج لا اذهلو نكا )...( ةدرفم ةوق لىإ ^ ةب�س�

503	 	73.4–74.14	III, 505  لا ابم هنHٔ ماك اهل لوHٔ Hٔد¥مو )...( ôعج ضرافلا ضرف نإ

504	 	74.14–75.23	III, 506 نإف ابه هفشرو هتلاوقعبم ^ماك )...( لقاp نوك� لا لقعی

505	 âقعی ام لقعن ثیبح اننوô )...( لحا لطبیã507 ناهبرب عنيم لمو ة III,	75.23–77.6	

506	 	77.6–78.17	III, 508 داوس دعب ضF½یو ةنوسخ )...( هینزتلا قیرط نم هFفنو

507	 	78.17–80.1	III, 509 طئاس½لا طی�س�و ءماسلا )...( ب½سل ضایب دعب دوس�و

508	 	80.1–81.10	III, 510 لقعیو ائماد تائما³ا لقعFف )...( ^وق امٔ$ف تا�ا نيادMولا

509	 	81.10–82.22	III, 511 هتاب�ساàمو هتافاضإ في امHٔو )...( ائماد ايمدق لاقع تاددãتلما

510	 	82.22–84.6	III, 512 همولا هب فصرتی ôمٔ$ت نم )...( امإف لFق ابم لطب ذإ لاف

511	 	377.17–379.1	II, 453 كاردإ ندبلا اذبه اهقلعت )...( هطسو فى لاو لب هئاتهhا في

512	 	379.1–380.15	II, 454 لاوحDٔاو لاعفDٔا هذه في )...( نك� لمف ظفح لاو ءشيل

513	 	84.6–85.9	III, 513 روضلحا ة! نم ةدرفم )...( نظلا نسيح نHٔ انهفم هوجو لىإ

514	 	85.9–87.2	III, 514 سفنلا لمp نم تققتح دقو )...( ي�ا ءشيلا نإف ةبیغلاو

515	 	87.2–88.12	III, 515 ةیدوجولا نHٔو ناهذDٔ; ظحلت )...( اداعم انهاه لFق اممو

516	 	88.12–89.19	III, 516 ةظوفمح انهٔ$ب فاترp§ عم )...( اهانكردHٔ اذإ تاصربلمكا

 
103		Nüshanın	bu	kısmında	“İlhâk”	ve	“Ta‘lîk”	fasılları	yoktur.	
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 III, 92.12–94.20 519 نقول آ ول في ال جلالونحن )...(  وليست من آ نواع ما 517

ذا حقق 518  III, 94.20–95.3 520 والتنزيه الذي يكون باختيار )...( المتأ مل بأ نه ا 

 III, 89.19–91.3 517 )...( لها حالة في تصرفها تش بهآ ن عند النفس ل يمكن  519

ن هذا هو هذا 520  III, 91.3–92.12 518 حركة المتحرك من ال جسام )...( النسب ا 

 III, 95.3–96.11 521 آ صلا وتيقن معلوما حصله )...( لبدن الحيوان والنبات 521

 II, 96.11–97.19 522 نهار والبحار )...( الكاذب وكيف يقول القائلوالمياه لل   522

ل  523  III, 97.19–99.1 523 )...( الذي فيه والذي هو فيهعلى ما ل يتصوره اللهم ا 

Tablo 10. el-Kitâbü’l-mu‘teber Nüshası 

 

SONUÇ 

Yusuf Ağa 4690’da yer alan altı eserin vaktiyle Konevî’nin kütüphanesinde yer aldığı tespit 
edilmiştir. Bugün bu altı eser de eksiktir. Felsefî eserlerin kitaplıktan çıkma sebebi, Konevî’nin 
onların satılmasını vasiyet etmesi olmalıdır. Fakat dinî eserlerin maruz kaldığı durum, tarihsel 
süreçte vasiyetin ihmal ve ihlal edilebildiğini göstermektedir. Bütünlükleri bozulan bu eserler, geç 
bir tarihli bu mecmua içinde derlenmiştir. 

Araştırmanın ulaştığı en önemli sonuç Ukletü’l-müstevfiz’le ilgilidir: Kitabın iki versiyonu 
vardır ve mecmuadaki nüsha eserin ikinci versiyonunun müellif metnidir. Her iki versiyon da, 
İbnü’l-Arabî’nin daha önceki iki kitabının geliştirilmiş halidir. Birbiriyle ilişkili bu dört eserin 
tarihsel sıralamasının şu şekilde olduğu kanaatindeyim: el-İnsânü’l-küllî ilâ ma‘rifeti’l-âlemi’l-ulvî 
ve’s-süflî → İnşâü’l-cüsûmi’l-insâniyye → Ukletü’l-müstevfiz (Birinci Versiyon) → Ukletü’l-müstevfiz 
(İkinci Versiyon). İlk üç eser 580-598/1184-1202 yılları arasında Mağrip’te kaleme alınmış 
görünmektedir. Sonuncunun 627-638/1229-1240 yılları arasında ve Dımaşk’ta yazıldığı hemen 
hemen kesindir. 

Mecmuadaki ikinci metin, Alâeddin el-Üsmendî’nin Muhtelefü’r-rivâyesi’dir. Üsmendî’nin 
bu eseri, Ömer en-Nesefî’nin, kendi eseri Nazmü’l-hilâfiyyât’a yazdığı şerh olan Hasrü’l-mesâil ve 
kasrü’d-delâil üzerine bir şerhtir. Nüsha eksiktir, kitabın yaklaşık beşte üçüne karşılık 
gelmektedir. Üçüncü metin Şehrezûrî’nin Ma‘rifetü envâi ilmi’l-hadîs’idir. Nüshanın zahriyesinde 
Konevî’nin kendi yazdığı mülkiyet ve sonradan yazılan vakfiye kaydı mevcuttur. Nüsha, kitabın 
telif tarihinden iki yıl sonra ve müellif metnine arz edilerek çoğaltılmıştır. Bu sebeple, Ukle’den 
sonra mecmuadaki en özel metindir. Diğer yarısı Yusuf Ağa 5439’dadır. Dördüncü ve beşinci 
sıradaki nüshalar İbn Sînâ’nın el-Hayevân’ının ve el-Kânun fi’t-Tıbb’ının çok küçük parçalarıdır. 
Kânûn metni daha eski ve nitelikli görünse de, her iki metin de çok kullanışsız durumdadır. Son 
eser ise Bağdâdî’nin el-Kitâbü’l-mu‘teber’idir. Nüshanın başında Konevî’nin nüshayı tanıtan bir 
ibaresi mevcuttur; onun elindeyken de tam olmadığı söylenebilir. Nüsha mevcut yazmalar içinde 
en eskilerden biridir. 

Makale birkaç araştırma konusu önermektedir: el-İnsânü’l-küllî, İnşâü’l-cüsûmi’l-insâniyye 
ve Ukletü’l-müstevfiz’in ikinci versiyonu henüz neşredilmemiştir. Ayrı ayrı çalışma konusu olabilir. 
Bahsedilen dört metnin kapsamlı bir araştırma içinde tahkik edilmesi, çevrilmesi ve incelenmesi 
İbnü’l-Arabî külliyatına ciddi katkı sağlayacaktır. III. Murad dönemine ait tahrir defteri 
neşredilmemiştir. Konevî kitaplığıyla ilgili tarihî vesikaların birlikte yayımlanması, mukayese 
edilmesi ve kitaplığın tarihî sürecinin tahlil edilmesi faydalı olacaktır. Konevî’nin nüshaları çelişen 
vasiyet metni henüz tahkik edilmemiş ve ayrıntılı olarak incelenmemiştir. Vasiyetin, Osmanlı 
dönemi genişletilmiş Türkçe çevirisi üzerine de bir çalışma yoktur. 
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STRUCTURED ABSTRACT 

Yusuf Agha 4690 consists of the following sections: (1) Ibn al-ʿArabī, ʿUqlat al-mustawfiz, pp. 
1-24; (2) Alāʾ al-Dīn al-Usmandī, Mukhtalaf al-riwāya, pp. 25-140; (3) Arabic notes: pp. 141-143; (4) 
Blank page: p. 144; (5) Ibn al-Ṣalāḥ al-Shahrazūrī, Maʿrifat anwāʿi ʿilm al-ḥadīth, pp. 145-282; (6) 
Blank pages: pp. 283-284; (7) Ibn Sīnā, “al-Ḥayawān” book of al-Shifāʾ, pp. 285-346; (8) Ibn Sīnā, al-
Qānūn fī al-ṭibb, pp. 347-379; (9) Blank page: p. 380; (10) Abū al-Barakāt al-Baghdādī (d. 
547/1152), al-Kitāb al-muʿtabar fī al-ḥikma, pp. 381-523; (11) Persian couplet: p. 524.  

It has been determined that six of the works in the miscellany were once in al-Qūnawī's 
personal library. Today, these six works are incomplete. In his testimony, al-Qūnawī bequeathed that 
the philosophical works in his library be sold and the incomes distributed to the poor as alms. This 
may have been the reason for the philosophical works to leave the library. However, the situation of 
religious works shows that the testimony can be neglected and violated in the historical process. 
These works, the integrity of which had deteriorated, were compiled in this miscellany of a later date. 
It is not known who did this and when.  

The most important result of the research is related to ʿUqlat al-mustawfiz: There are two 
versions of the book. The copy in the miscellany is the authograph of the second version. In this text, 
Ibn al-ʿArabī changed some of the sentences, removed details especially about individuals, and 
simplified in places. Both versions are developments of Ibn al-ʿArabī’s two earlier books. I think that 
these four works are in the following historical order: al-Insān al-kullī ilā maʿrifat al-ʿālam al-ʿulwī 
wa al-suflī → Inshāʾ al-jusūm al-insāniyya → ʿUqlat al-mustawfiz (The First Version) → ʿUqlat al-
mustawfiz (The Second Version). The initial three works seem to have been written in the Maghreb 
during the period of 580-598/1184-1202. The final work can be confidently dated to the period of 
627-638/1229-1240 and was written in Damascus. Unfortunately, ʿUqlat’s copy in the miscellany is 
incomplete and corresponds to about half of the book’s content. The manuscript’s pages are arranged 
incorrectly in the volume. The correct order should be as follows: 1-2, 5-8, 3-4, 9-24. 

The second text is a part of the Hanafite jurist and Māturīdī theologian al-Usmandī’s 
Mukhtalaf al-rivāya. There are many works with similar titles and contents in the Hanafī corpus. The 
common aspect of these works is that they summarise the jurisprudential disputes of the three 
founding scholars of the sect (Abū Ḥanīfa, Muḥammad and Abū Yūsuf) among themselves and with 
Zufar and Mālik. This work of al-Usmandī is a commentary on ʿUmar al-Nasafī’s Ḥaṣr al-masāʾil wa 
qaṣr al-dalāʾil. The manuscript is incomplete; it corresponds to about three-fifths of the book. 

 The third text is al-Shahrazūrī’s Maʿrifat anwāʿi ʿilm al-ḥadīth. It was copied in Dhūl-Qaʿdah 
636 (June 1239) in Damascus and compared with the author’s original text. On the first page there 
are records indicating that it was owned by al-Qūnawī and belonged to his foundation. The other 
half of the copy is in the same library’s collection numbered 5439. 

The fourth and fifth texts are rather incomplete sections of Ibn Sīnā’s “al-Ḥayawān” and al-
Qānūn fī al-ṭibb. They are arranged incorrectly in the volume. The correct order should be as follows: 
al-Ḥayawān: 285-286, 299-300, 287-298, 301-324, 327-346, 325-326; al-Qānūn: 349-364, 347-348, 
367-378, 365-366, 379. 

The last work is al-Baghdādī’s al-Kitāb al-muʿtabar. At the beginning of the manuscript there 
is a statement by al-Qūnawī introducing the copy; it can be said that it was not complete in his hands. 
The copy is one of the oldest of the extant manuscripts. Unfortunately, it corresponds to about one-
third of the book. The pages of this text are also arranged incorrectly. The correct order should be as 
follows: 77-92; 5-6, 1-2, 7-16, 3-4, 17-56, 131-132; 93-117, 118-130, 133-136, 139-140, 137-138, 141-
143. 

The article puts forward new research topics: al-Insān al-kullī, Inshāʾ, and the second version 
of ʿUqlat have not yet been edited. These subjects can be edited and studied separately. The edition, 
translation, and analysis of the aforementioned four texts would make a substantial contribution to 
the corpus of Ibn al-ʿArabī. The taḥrīr book of Murad III’s reign has not been published. The 
publication, comparison and analysis of the historical documents related to al-Qūnawī’s library will 
fill an important gap in the literature. The text of al-Qūnawī’s testimony, whose copies are 
contradictory, has not yet been edited, analysed and examined. There is also no study on the extended 
Turkish translation of the testimony in the Ottoman period. 
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EK-1.	MECMUADAKİ	UKLETÜ’L-MÜSTEVFİZ	METNİ	

 

 

 بيرعلا ن9 نJfا يىلمح ةینايملإا ةغبصلا ينستحو ةیناس�لإا ةعنصلا مكاحإ في زفوتSسلما -قع

 4690 اL�ٓ فسوی عومجم في فلؤلما دی نع ردص حقlّم نè صّن نم

 

 

 ]يمحرلا نحمرلا الله مس7[

 

 ]با[كلا ةبطخ[

 ةيمقتSسلما ةقللخ� قئلالخا عیجم نع يزّتمف ،هقلبخَ ةیّلفسلاو ةّیولعلا ناو�ٔ:ل هتاهاضمو ،هقلبخُ ةیّهللإا ءماسٔ:ل هتاهاضم تنكاف )...(
 فصرLٔو هیتضرح ينب ةیانعلا سيّر� � بصنو ،راونٔ�ا رuاس ينب نم هرون يزّمو ،راسرٔ�ا ةضرح في لااîم هسرّ هناêبSس ينّ@ ،قئلالخاو
 ،يمظعتلا ينعب لىعلا تایّناºورلا هیلإ ترظlف لجمٔ�ا لمَعُلما ءادرل� هادّرو لكمٔ�ا ماقلما اذبه لىاعت هماقLٔ امّلف ،هیلإو ةباینلاو ةیلاولا رظن

 اهقاوشqٔب ترادو ،كلامٔ�ا اتهاماقم تذ�Lٔ نLٔ لىإ ءایSشٔ�ا لیصافتل ايزّتمم ءماسٔ�ا لمعب ةمكل¬ا ليا@ لزf لمف ،يمبه¬ا هب�رْم دوجو لkق µذو
� ناو�ٔ�ا تلعفناو ،كلافٔ�اµ اJولما ترهظو ،روكلا دعب ايهل@ روكلا فاطعناو ،روJتایّّكملا تاوذ تایّمسلجاو ،تایّنماسلجا تا 
 دايجلإ ةسونqٔلما ةیّلعلا ةضرلحا نم ةصوص�ا ةروJا تغلب اذإ تىح نایعٔ�ا في دوجو ناس�لإل س�لو ،ناویلحاو تابنلاو ندعلمكا تاّ¶ف¶كلاو
 ه¶õشï لاو فی¶ك� ير� نم هیدیب ه[pیط رخمّو ،نوملعی لا ث¶ح نم ةضkق ضرٔ�ا نم هناêبSس قّلحا ضkق ،ةسورلمحا ةّیوهلا ةمكل¬ا هذه
 ةكرلح� فَصرتلا ةّ¶pبلا هذه ىوق هتطعLٔو ،دلاؤ�ا رuاس ينب نم ةيمقتSسلما ةكرلح� هيزّمو ،دادضٔ�ا رواJ[م هاوسو ،نورعشÖ لا همو
 ةروامج متهبحج ام نfدیلا فیشرï اونیا@ ولو ،هتباین في اهروف نم تنعطف ه[فلابخ تایّناºورلا في ةیّناوهفلا قطنLٔ ثمّ | ،ةّ¶قفٔ�او ةسوكنلما
 مهفقوqٔف ،نىSسٔ�ا فشرٔ�ا لّلمحاو لى@ٔ�ا ت�بلا اذه ردق ذئن¶ح ةكuلالما تفرع q�ّٔتلما كمالحا سرّلاو هز#ٔ�ا حورلا ه¶ف خفن امّلف ،نfدّضلا
 .نfد¤اس � اوعقوف ،همرمLٔو ينبلاط هیدی ينب قّلحا

 هیل@ الله لىص ،دّمحم ركا#إ لاو نعط ير� نم ابه رهاظلا ةفینلما ةسدّقلما ةبترلماو ةفیشرلا ةنكالما هذبه صوص�ا لى@ ةلاصلاو
 .ايرثك ايرثك Ãلسï لمّسو ،راسرٔ�� راسرٔ�ا تدتحّاو راونٔ�ا في راونٔ�ا تجردنا ام ،�LO لى@و

   

 با[كلا اذه هیل@ يوتيح ام مظن في ب�

 نÃهلا لما@و دوجولا رهظ    هدوجوب ي�ا P دلحما
 نكاملإا لماوع تاوذ ترهظ   هدوجوب ي�ا لى@ٔ�ا صرنعلاو
 نٓ�� رخqّٔ[م لاو ه¶ف   مدّق[م لاف ب�تر� ير� نم
 ناو�ٔ�ا نم امولعم نكا ام   ىرfُ نLٔ نيمهلما ءاش اذإ تىّح
 نèٍ حور ثمّ حور دوجوب    ناویJا لماوع رfدقلا ح[ف
 )...( | نكارٔ�او كلافٔ�ا لماوعل    لباق مسج ثمّو ءابهلا ثمّ
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 ]نيّاس�لإا لماكلا ب�[

 ءاسpلÑ لماكل� لمّسو هیل@ الله لىّص الله لوسر دهش دقو ،حكانلا باتك في هGر�ذ دق رخLٓ رمLٔ كاذف ،جاتنلا ث¶ح نم )...(
 :يراQبلا[ »نوعرف ةLٔرما ةیSسLٓو نارعم تpب يمرم ءاسpلا نم لكمو ،نويرثك لا¤رلا نم لكم« :حیحصلا في لاقف ،لا¤رلÑ هب دهش ماك

 ؟لا¤ر نوعبرLٔ لوقت لا لم :لئاسلا � لاقف .اسفن نوعبرLٔ :هنع الله ضير لاقف ؟نونوكf كم :لادبٔ�ا نع ءایلؤ�ا ضعب لئSسو .]3558
 نم تد¤و ءاوّح نّإف ؛ةیّلصٔ�ا ة¤رJا Òتو ،ة¤رد نّيهل@ لا¤رلÑو ،رهظ نيمف رهظ ،لماكلا وه ماّنإ انضرغو .ءاسpلا ميهف نوكf دق :لاقف
Lٓف ،مدU @ذكو ،دايجلإا في ة¤رد ايهلµ ا عم لمقلاو ،سفنلا عم لقعلاÑرلما تنكا امّلف ،حولLٔم ةlاصٔ�� ل¤رلا نع -عفV �µ ا تنكاJة¤ر. 

 

 مظعٔ�ا صرنعلاو ةمWیهلما حاورٔ�ا قل� في ب�

 ه¤ولا ير� نم قّلحا ىر# اذهلف ،هصرب هكردLٔ ام هYو تاêبSس تقرحٔ� اهفشX ول ،ةملظو رون نم �احج ينعبSس P نLّٔ لم@ا
 راJا هذه في لىاعت الله د¤وLٔ دقو .صربلا لى@ كlم صربلا عوقو وهو ،دºاو ه¤و نم ةیؤرلا تعقو اذإ قاترZº عقی ماّنإو ،Gارf ي�ا
 تعتمجاف دºاو طّخ لى@ هیل@ اهصرب عقوو ايهل@ ناس�لإا صرب عقو اذإ .لصلا | ىمّسï ةّباد قلفخ ،هوّل@و هتزّع لى@ ماقلما اذهل لااîم
  .هتعاس نم ناس�لإا تام ،ن\رظنلا

 رLèٓ روهظب نيّافرعلا دوجولا لكمf نLٔ همل@ في قبSس دقو .نكا هیل@ ام لى@ نٓ�ا وهو ،هعم ءشي لاو نكا لىاعت الله نLّٔ لم@او
 ،دوجولا لكمیل :ليوق نىعمو ،قلاطلإا لى@ لمكا¬ا وهف ،ايرب� اوّل@ الله لىاعت ،µذب وه لكمf نLٔ لا ،تافاضلإاو بسpلاو ةیّهللإا ءماسٔ�ا
� كیطعlفµ مîاو لااºهبو اد ïسSذو ،يقب ام لى@ لّدتµ Lّٔام لىإ دوجولا مسّقت ةق¶قلحاو لقعلا ن � Lّٔلا ام لىإو ،لو Lّٔلماك وهو ،� لو 
 لم ام دوجولا لكم افم ،دوجوبم س�ل ةثدالحا ةیّلؤّ�ا لkقیو نكا ثمّ نكf لم ي�او ،لىاعت الله وهو ،دوجوم � لوLّٔ لا ام نكا اذإف ،دوجولا
fذكو .ادوجوم اذه نكµ ضعبل لىاعت �وق Lٔنõ¶س دقو هئاq�ٔ: لم انزك تُنك« :لاقف ؟قللخا تَقل� لم Lٔف ،فرعqٔحkتب Lٔن Lٔفرع« ]Xفش 
 يّملعلا دوجولا بتارم نم صقنو ،يمدقلا لمعل� هتیّهولLٔو هسفن الله لمعف ،ثدمح لىإو يمدق لىإ مسقنی �P لمعلا نµ Lّٔذو .]2:132 ،ءافلخا
 لمعب لكمf لىاعت الله نLّٔ لا ،دوجولا في �P لمعلا بتارم تلكمف ،ثدلمحا لمعلا د¤وف ،هوفرعف ،ميه¬إ فرّع[ف ،قللخا قلفخ ،ثدلمحا لمعلا
 ،همä  عمسÖو ،هسفنب هسفن مّكلfو ،مدعلا في مودعلما ءاقب دیرfو لمعی وهو ،هعم ءشي لاو نكا الله نّإف ؛تõثو اذه ررّقت نLٔ دعبو دابعلا
  .لازLٔ اهكمح لزf لم تيلا هي بسpلاو ءماسٔ�ا هذهف ،هناêبSس هتاذب | يّلحا وهو ،هتاذ ىرfو

 ثدلمحا طابترا نfدوجولا ينب طابترZ نّكلو ،داد[ما نfدوجولا ينب امو ،دايجلإا ةّ¶حلاصف ا@دkمو اقلا�و اقزارو ارداق هنو� امLّٔو
 ةمیّهلما حاورٔ�ا ترهظف ،ادیرمو الما@ هنو� نم تاêبSسلا راونqٔب هسفنل هسفنب هناêبSس قّلحا لىJّ[ف ،للالج� قیلی ي�ا ه¤ولا لى@ يمدقلاو
 ب�تر� ير� نم ةدºاو ةعفد قللخا اذه نكاو ،مظعٔ�ا صرنعلا قٍول� هفشX نكيم لا ي�ا روتSسلما بیغلا في قل�و ،لالجماو للالجا نم
 هناêبSس هّنإ ثمّ .هیل@ للالجا ناطلس ءلا¶ôساو ،قّلح� قّلحا في هئاlفل ،هاوس ثمَّ نLٔ فرعی حور منهم امو .µذ لىإ ل¶õس لا لى@ وLٔ ،بيõّس
 ح¶õسôل� ايهف مهمیّه ،ايهل@ مهقل� ،ءاضیب ضرLٔ في ةيزêّ[م اºاورLٔ قلفخ ،ةبترلما Òت ير� نم رخLٓ لJّتب حاورٔ�ا ءلاؤه نود د¤وLٔ لىاعتو
� ،نÃهلا تعن في لؤّ�ا عم مهXاترشلاو هماوس قل� الله نLّٔ نوفرعی لا ،سÖدقتلاوµ كلّو .قلاطلإا لى@ ةمیّهلما حاورٔ�ا :انلقو لصّفن لم 
 زويج لا ،ةيزêّتلما حاورٔ�ا هذهل ةیّنكام ةبSس� اضرLٔ تُیسمّو ،ةعیبطلا لما@ نع ة¤را� ضرٔ�ا هذهو ،لالحاو �P لمعلا نم ماقم لى@ منهم
 حاورٔ�ا في �و | ،ميهف ظّح �و ،لاîم ضرٔ�ا هذه في ناس�لإلو .لمعلا في قبSس ماك دٓ��ا دبµ Lٔذك لاز� لاف ،لدّبتلا لاو للانحZ ايهل@
 .لماعلا µذ لاîم لى@ لما@ كلّ في وهو ،رخLٓ لاîم لو×�ا

� دوجو لاو ،يرطسôلاو نfودتلا لما@ لىإ ةصوصمخ ةتافتلا � ،بیغلا بیغ في نوز�ا مظعٔ�ا صرنعلا اذه نّإ :لوقن ثمّµ لماعلا 
 ام كلّ قّلعت ةّ¶فی� ا�lّّبو ه¶ف م»لا انطسõل ،ه[ق¶قح في انیل@ ذ�×L ي�ا ترسلا دهع لاولو ،لماعلا في دوجوم لكمLٔ صرنعلا اذهو .ينعلا في
 تنكا ماّنإ ،ةتافتلZو يرطسôلاو نfودتلا لما@ لوLّٔ هّنٔ� ؛لوLّٔ :ه¶ف ل¶قو .لؤّ�ا لقعلا ةتافتلÒ Zت دنع هناêبSس الله د¤وqٔف  ،هب الله ىوس
Ñلىإ هير�و لقعلا قلفخ ،دوصقلما نكاف ،لماعلا اذه نم ةیّناس�لإا ةق¶قحل Lٔزكرلما لما@ لفس LٔسSش� ب�تترل ةمدّقم �ابqٔس ماك ،هتSلمعلا في قب 
 نوكf نLٔو هیل@ لماعلا دوجو مدّقت نم دّب لاف ،الله نع ةباینلاو ةفلالخا ةروصب رهظی هروهظ دنع هّنإف ؛د@اوقلا ةئماق ةدهّمم ةًكلممو ،ه�kتر�
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 لىإ ردنحا ثمّ ،فقسلا لى@ هتركف تعقوف ؛ناlكتSسZو للاظتSسZ بلط نكم دصقل� دوجوم لوLّٔ نكا نإو ،لعفل� دوجوم رخLٓ وه
 ناس�لإا ينعف ؛لعفل� دوجوم رخLٓو ،دصقل� دوجوم لوLّٔ فقسلا نكاو .لعفل� دوجوم لوLّٔو ،لمعل� دوصقم رخLٓ ساسٔ�ا نكاف ،ساسٔ�ا

  )...( | .ةQسpلاو دوجولاو علجما ين@ وهف ،ةیّّكل¬ا ةیانعلا تYّوت هیلإو ،ةدوصقلما هي

 

 ]شرعلا ر�ذ في ب�[

 ،]7:دوه[ ﴾ءِامَْلا لىََ@ هُشُرْعَ نَكاَوَ﴿ :لىاعت لاق .ةّیوهلا شرع وهو ،تا�ا ىوتSسم وهو ،ة�ÿشلما شرع وه ةایلحا شرعف )...(
 :ه¶ف لاقو .]30:ءا¶õنٔ�ا[ ﴾lٍَّ ءٍشيَْ Wكلُ ءِامَْلا نَمِ اَنْلعَجَوَ﴿ :لىاعت لاق .ةایلحا شرع وه :انلق اذهلف ،ءالما لى@ Uعجو ةّیوهلا لىإ هفاضqٔف
�و ،كمولبیل كم¶ف ةایلحا رهظLٔ يLٔ ،]7:دوه[ ﴾كمُْوَُلبْیَلِ ءِامَْلا لىََ@ هُشُرْعَ نَكاوَ﴿µ عضوم في لاق Lٓاَ﴿ :رخ�Wِكمُْوَُلبْیَلِ ةَایَحَْلاوَ تَوْمَْلا قََلَ� ي﴾ 
 ءِامَْلا نَمِ اَنْلعَجَوَ﴿ :�وق وهو ،]7:دوه[ ﴾كمُْوَُلبْیَلِ ءِامَْلا لىََ@﴿ :�وق وهو ،برتيخ لا تیّلما نّإف ؛ةایلحا بنا¤ لىإ كمولبیل لعفج ،]Ò:2لما[

 Wكلُ ءِامَْلا نَمِ اَنْلعَجَوَ﴿ :�وقو ،تنكا هبو اnدّقمو ءماسٔ�ا سما وهو ،ةایلحا Òف نيعLٔ ،مظعٔ�ا صرنعلا وهف ،]30:ءا¶õنٔ�ا[ ﴾lٍَّ ءٍشيَْ Wكلُ
 ،سفنلا يمظعلا شرعلاو .هGر�ذ ي�ا لقعلا وه دیoا شرعلاو .رهوج وه ث¶ح نم لا ،lّ وه ث¶ح نم ،]30:ءا¶õنٔ�ا[ ﴾lٍَّ ءٍشيَْ

 ،يمركلا شرعلا هولتیو .كلافٔ�ا لوLّٔ وهو ،ةیّنماحرلا شرع وه ي�ا شرعلا هولتیو .الله ءاش نإ اذه دعب هر�ذن ي�ا ظوفلمحا حولÑا وهو
 .الله ءاش نإ انهكامLٔ في اهّكل هذه ر�ذنSسو .سيّركلا وهو

 

 ةیناثلا ةیّكلّ¬ا ةقطانلا سفنلا وهو ،ظوفلمحا حولÑا وهو ،يمظعلا شرعلا ب�

 راشلما وهو ،ماركلا ةكuلالما نم هيو ،ظوفلمحا حولÑا هي تيلا سفنلا هذه | ةیناثلا ةبترلما في � د¤وLٔ لى@ٔ�ا لمقلا هناêبSس الله د¤وLٔ اّلمو
 ﴾ءٍشيَْ كلُِِّ¬ لاًیصِفَْتوَ ةًظَعِوْمَ﴿ ،ظوفلمحا حولÑا وهو ،]145:فارعٔ�ا[ ﴾ءٍشيَْ كلُِّ نْمِِ حاوَْلqْ�ا فيِ َُ� اõْlَتَكَوَ﴿ :لىاعت لاق .ءشي كل9ّ هیلإ
 وهو ،ب[كلا لینزت عضوم وهف ،]22:جوبرلا[ ﴾ظٍوفُحْمٍَ حوَْل فيِ دٌیجِمَ نLٌٓرْقُ وَهُ لَْب﴿ :لىاعت لاقو ،ظوفلمحا حولÑا وهو ،]145:فارعٔ�ا[
Lّٔف ،نوكلا هرطّس باتك لوqٔلمقلا رم Lٔا اذه لى@ يريج نÑا قوف ام هدايجإ نم نكا اممّ هاضقو هردّق ابم حولÑلىإ حول Lّٔدايجإو دوجوم لو 
�ا ،�ماجو لىاعت الله للا¤ في ةمWیهلما حاورٔ�اfهتدهاشبم اوشاطو ،�لا¤ في اومّاه نم ىوس نوفرعی لاو ،هير� لاو لقعلا نوفرعی لا ن، 

 هم ،حاورٔ�ا ءلاؤه بولق لى@و ،هرمLٔ ث¶ح نم لا هّقبح الله اودبع ،دبٔ�ا هماlفLٔ ،ميه¬إ ةعجر لاو متهاوذ لىإ ةظلح مله س�ل ،ئماد همدوهش
 موقیو تولما بحذیو« ،]7:ىروشلا[ ﴾يرِعWِسلا فيِ قٌیرَِفوَ ةWِنجَْلا فيِ قٌیرَِف﴿ :لاقی نLٔ لىإ نوكf اممّو ،بطقلا ةرuاد نع نوجرالخا اlّم دارفٔ�ا
 يمقلما باذعلا في جورخ لاف ،دول� رانلا لهLٔã Lٔ ،دیدلجا ئماJا يمعنلا في جورخ لاف ،دول� ةّنلجا لهã Lٔ :قدصلا مدق لى@ قّلحا يداlم
 ريج لم نإو ،نكا اlمä ءانثLٔ في هر�ذن نLٔ انل نكّتم نإ رخLٓ كمح Uف ،اذه دعب امو مانه�ب ابم قمرلا دºّ انه لىإ ،]4453:يراQبلا[ »دیدلجا
  )...( | .ملاسلا هیل@ مدٓ� ءاوّح Vنزبم لقعلÑ وه ،لقعلا ءاقلإ لّمح حولÑا اذهف ،هب انل ة¤اº لاف ،رٍ�ذ ناسل هیل@ اlّم

 

 ]اینJا قل� ب�[

 ينب ام« رـخLٔو .ءزج انهم ةّنجلÑو ءزج انهم رانللف ،رانلاو ةّنلجا ينب اهلصّفو ضرٔ�ا هذه مسّقف ،دقرغلا ةرجش7و ةنوعللما )...(
 ،µذ في يفشÖ ام ةّنلجا باتك في Gر�ذ دقو ،تافصل� لدôkّت لا انهLّٔ لاّإ ،]33819:ة�kش بيLٔ ن9ا[ »ةنلجا ضãر نم ةضور يبرlمو يبرق
 ةنSس فلLٔ مãّٔ�ا نم موی كلّ ،ةنSس فلاLO ةعبرLٔ هيو ،مLٔãّ ةعبرLٔ في ايهف ابم اهقلفخ ،ضرٔ�ا لصٔ�اف ،µذ في يفشÖ ام رانلا باتك فيو
  .ةردّقم شرّلا ن�امLٔو يرلخا ن�امLٔ ايهف ينّعف ،هدنع

 عبSشلا د¤وی ماك انهارود دنع قّلحا اهد¤وی تانئكا¬او لماكلا ونح هّ¤وتل� ةرuاد ةتباثلا كلافٔ�ا قل� سدّقتو لىاعت الله نّإ ثمّ
 يمظعلا رحبلا وهو ،اôlن ءام نكاف ،فطّلو فسخّو لّلº ام انهم ضرٔ�ا ةر� فوج في لّلº ،كلافٔ:ل ادوصقم µذ س�لو ،كلٔ�ا دنع
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 ام ضرٔ�ا ه¤و لى@ هlم رهظ¶ف ،سفlم � ح[فنی ةفوس�ا ن�امٔ�ا في هرLèٓ رهظی ام يرثكو ،دوسLٔ ءام وهو ،ءاقشلا لهLٔ هب بذّعی ي�ا
 .ضرٔ�ا تراصو ةرخصل� ءالما اذه رادف ،تGاویلحاو ناس�لإا جازم ئملات لا تيلا اهّكل ةئیدرلا هایلما عبlم هlمو ،رهظی

 وه ي�ا زكرلم� | يحرلا µذ رادف ،مومحیلا وهو ،لمظلما ءاوهلا نكاف ،زكرلما ليی اممّ هفطّلو Uّلº ام هlم هناêبSس لّلº ثمّ
 تدافم ،ةّ¶مومسلا ةملظلما يحرلا هذهل ءالما جوّتمو ،ءالما اذه قوف ضرٔ�او ،هیل@ ءالما اذه كسôماف ،ءاوهلا اذه ةكرح تدّتSشاو ،ةرخصلا
 اهعم نكيم لا ةصوصمخ ةqٔش� لى@ انهم نوقليخ قللخ لّمح انهqّٔب الله نم فیرعتلا مله لصح دقو ،ضرٔ�ا د¶م ةكuلالما تLٔرف ،ضرٔ�ا
 ةظیلغلا ةربخٔ�ا نم قل�و هب مهقعصLٔ ایّلتج مله ىدبqٔف ،ضرٔ�ا هذه لى@ كدابع رارقتSسا فی� انّبر ã :تلاقف ،ن�اس لى@ لاّإ فصرّتلا
 هذه قوّطو ،رارقتSسا اهعم نوكf لا تيلا ةكرلحا Òت تبهذو ،ضرٔ�ا د¶م نكسف ،ايهل@ ابه لاقف ،لابلجا ضرٔ�ا نم ةد@اصلا ةفیîكلا
 هذه نfا@ نمو لبلجا اذه دعص نم تیLٔر ،ابه#ذب اهسLٔر عتمجا ةيمظع ةّ¶ح هب قوّطو ،ءاضرخ ةرصخ نم وهو ،ابه طیمح لببج ضرٔ�ا
 UفسLٔ في ىحضلا تیّلص :لاقف ،ءاوهلا في لبلجا اذه لوط نع ناس�إ q�ٔسف ،لاومحم نكاو ،ةوطخ � نممّ لادبٔ�ا نم نكاو ،اهمّكلو ةیّلحا
 :اولاقف ،ملهاه ام لىاعت الله ةردق نم اوLٔرف ،متهقعص نم لى@ٔ�ا ٔ:لما قافLٔ ثم .ةوطلخا عاسïا نم نىعی ،ةباثلما هذبه اذإو ،هلا@Lٔ في صرعلاو
 | :اولاقف .رانلا ،معن :لاقف ؟دیدلحا نم دّشLٔ ا�ÿش تقل� لهف انّبر :اولاقف .دیدلحا ،معن :لاقف ؟لابلجا هذه نم دّشLٔ ا�ÿش تقل� له انّبر
 تقل� لهف انّبر :اولاق .يحرلا ،معن :لاق ؟ءالما نم دّشLٔ ا�ÿش تقل� لهف انّبر :اولاق .ءالما ،معن :لاق ؟رانلا نم دّشLٔ ا�ÿش تقل� لهف انّبر
 وهف هاوه Òم نفم ،ىوهلا Òم وه اذهو ،هنیيم قفنت ام �ماش فرعت لاف ةقدصل� قدّصتی ،ناس�لإا ،معن :لاق ؟يحرلا نم دّشLٔ ا�ÿش
Lٔا وهو ،ىوهلا نم دّش� كناêبSس :تلاقف ،ير� لا ناس�لإا ةروص هتروص ،ناو¶ح وهف ماقلما اذه كميحُ لم نمو ،ناس�إ � لاقی نLٔ يغpkی ي
 .رfدقلا يملعلا تنLٔ كّنإف ،هب مّكلتن نLٔ انل يغpkی لا ابم انمّكل� ذإ ،ك[فرعم قّح كاlفرع ام يLٔ ،كتدابع قّح كGدبع ام

 هّنLٔو ،ضرٔ�ا لkق ةقولمخ ةّیوماسلا كلافٔ�ا نLّٔ ةفسلافلا ءامدقلا لیّتخ ،ةتباثلا كلافٔ�ا تراد دقو ضرٔ�ا هذه دوجو نكا اّلمو
 هراkخإ لىإ µذب لمعلا رق[فی ،يمل@ زfزع رfدقتو يمكح ةعنص µذ نّٔ� ؛qٔطلخا ةیا� µذ في اوئطخqٔف ضرٔ�ا لىإ ىñته#ا نLٔ لىإ قللخا لنزی
�Ñقداصلا ناسل Lٔيّروضرلا لمعلا و Lٔس�لو ،رمٔ�ا ةّ¶ف¶ك9 لثلما ةماقإ و Ñف ،ل�دم اهّكل ةقیرطلا هذه في ءامدقلqºٔلا لم@ لى@ ركفلا اولا 
  .ه¤و كلّ نم اوئطخqٔف ،ركفل� لصّحتی

 مله لاقی ةكuلابم ةركلا هذه رعمو ،لیلتحو ضرٔ�ا نم فیخسôب ءالما ةر� اهحطس ةY نم ضرٔ�� رادLٔ لىاعت الله نّإ ثمّ
 رادLٔ ثم ،ضرٔ�او ءالما في ةكشر مهلف ،ضرٔ�او ءالما ينب ر��ا لما@ وه ي�ا كيّللما لماعلا قل�و | ،رخازلا ىمّسÖ مدّقم ميهل@و ،تãراسلا
 ءاوهل� رادLٔ ثمّ ،ةایلحا لما@ ةكuلالما نم ءاوهلاو ءالما ينب لعجو ،د@رلا ىمّسÒ Öم ميهل@و ،تارجازلا ةكuلالما نم هراعمّ لعجو ءاوهلا ءالم�
 لعجو ،µذب تفرع ام نىّإف ،ماسا � فرعLٔ لا ،مnدّقم وه يمر� Òم ميهل@و ،تاقباسلا ةكuلالما نم هراعمّ لعجو رانلا وهو ،يرثٔ�ا ةر�
 ،اینJا ءماسلا يرثٔ�ا ةرك9 رادLٔ ثمّ ،ةنSس نوعبSسو نانثا ةركلا هذه حطس لىإ ضرٔ�ا حطس نمو ،يرثٔ�او ءاوهلا نم ا¤وزمم قوشلا لما@
 هیل@ مدLٓ ةیّناºور نكسLٔ ه¶فو ،درفلما ناس�لإا وهو ،رمقلا قل� ه¶فو ،بىتoا ىمّسÒ Öم ميهل@و ،تابحاسلا ةكuلالما نم هراعمّ لعجو
 ةكuلام ةكuلالما نم هراعمّ لعج ایّنارون ءاوه اینJا ءماسل� رادLٔ ثمّ ،ةكuلالما نم فولخا لم@ يرثٔ�ا ةر� ينبو ه�lب لعجو ،هتوم دعب ملاسلا
 ،دراطع � لاقی اب�و� الله قل� ه¶فو ،حورلا ىمّسÒ Öم ميهل@و ،تاطشانلا ةكuلالم� اهرعمو ،ةیناثلا ءماسلا ءاوهلا µذب رادLٔ ثمّ ،جزلما

 هرعمو ،ةثلاثلا ءماسلا ءاوهل� رادLٔ ثمّ ،تاظفالحاو ظفلحا لما@ مله لاقی ةكuلالما نم افنص هراعمّ لعج ابیعج ءاوه ةیناثلا ءماسل� رادLٔ ثم
 ءاوهلا µذب رادLٔ ثمّ ،س�لإا لما@ هlكسLٔ ءاوه هب رادLٔو ،ةرهزلا ىمّسÖ اب�و� الله قل� ه¶فو ،لیلجما ىمّسÒ | Öم ميهل@و ،تاقتافلا ةكuلالم�
 ،طسõلا لماعب هرعم ءاوه ءماسلا هذبه رادLٔ ثمّ ،سمشلا قل� ه¶فو ،ع¶فرلا ىمّسÒ Öم ميهل@و ،تاّفاصل� ةكuلالما نم هرعمو ،ةعبارلا ءماسلا

 رادLٔ ثمّ ،رحمٔ�ا � لاقی اب�و� الله قل� ه¶فو ،عشالخا ىمّسÒ Öم ميهل@و ،تاقرافل� ةكuلالما نم هرعمو ةسمالخا ءماسلا ءاوهلا اذبه رادLٔ ثمّ
 قل�و ،برّقلما ىمّسÒ Öم ميهل@و ،تا¶قللم� ةكuلالما نم هرعمو ،ةسداسلا ءماسلا ءاوهلا اذبه رادLٔ ثمّ ،ةبیهلا لماعب هرعم ءاوه ءماسلا هذبه

 ،تا@زانل� ةكuلالما نم هرعمو ةعباسلا ءماسلا ءاوهلا اذبه رادLٔ ثمّ ،لالجما لماعب هرعم ءاوه ءماسلا هذبه رادLٔ ثم ،يترشلما � لاقی اب�و� ايهف الله
 ءاوهلا اذه فيو ،للالجا لماعب هرعم ةتباثلا ب�اوكلا Òف رعّقم لىإ ءاوه هب رادLٔ ثم ،ناوی� ىمّسÖ اب�و� الله قل� ه¶فو ،يمركلا Òلما ميهل@
Lٔززعو رانلا نزا� كا¬ام نكسãتهنلما ةردسلا ه¶فو ،لئñتيلا ى Lٔاهرعمو اذك لما@ اهّكل ر�ٔ�ا هذه في قل� :انلوق نىعمو ،نانلجا في انهاصغ 
 في هّكل دادعتSسZ اذه | راسرLٔو ةایلحاو حاورٔ�ا لوkقل اهدّ@Lٔو ةّیرونلا اnاسجLٔ ايهف نوّ�و اهقل� بتارم ايهفٔ qیّه الله نLّٔ دیرLٔ ماّنإ ،اذك9

 ،ارG لیحتSسï لا تىّح ةیّعیبط ةرفاlم رانلا ينبو انه�ب لعفج ،ةبطر ةدر� رمقلا ءماس لىؤ�ا ءماسلا قلفخ ،ةتباثلا ةعبرٔ�ا كلافٔ�ا تكارح
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 اهقل� µاسم بّترو ،نكارٔ�ا لما@ في انهارود دنع روصلاو تاJّولما لىاعت الله بيه تيلا راودٔ�او كیرحتلا نم ابه دارf ام لطبی نكاف
 ،هقوف د¤وی ي�ا Òفلا ينبو ه�lب ي�ا ءاوهلا رهظو ،كلّ¬ا مسلجا نم ابه هنكام لصف ،ةّیسرق ةرود Òفلا اذه رادو ،متهاماقمو ايهف
 ةعیبط لى@ ةسمالخاو ةعبارلاو ،ةبوطرلاو ةدوبرلا هيو ةدºاو ةعیبط لى@ ةثلاثلاو لىؤ�ا ءماسلاف ،ةعبSسلا نم ءماس كلّ في لعف اذكهو
 هناêبSس قّلحا هّ¤وت ثمّ ،ةسã7 ةدر� ةعباسلا ءماسلاو ،ةبطر ةرّاº ةسداسلا ءماسلاو ،ة¤تزمم ةیناثلا ءماسلاو ،ةسوبیلاو ةرارلحا هيو ةدºاو
 ترهظف ،اهدادعتSسا ردق لى@ حاورٔ�ا تلkقف ،خفنل� هنع برّعلما اهروص في حاورٔ�ا قلبخ مانه�ب امو ضرٔ�او تاوماسلا هذه لى@ لىاعتو
Lٔا لماوعلا نایع�fر�ذ نGلالما نم همuو تدهشو نارمعلا لصّتاو نكارٔ�او كلافٔ�ا تی¶حو ةكLٔحkّقوشلا نارود ترادف ،لماكلاو ءاقبلا ت 
 لماعلا اذه في | هیل@ الله اهلkج اممّ اتهوّق في ام ةعیبطلا تّقو اذإف ،انهارود في راسرٔ�ا نم الله عدوLٔ ام كلافٔ�ا هذه رعشï لاو ،µذ لىإ
 .ايهل@ كلافٔ�ا تكارح رLèٓ تدا@ لوkقلا نع نكارٔ�ا في عنلما لصحو

 ثودبح رانه¬او لیلÑا ثدºو ،Lٔدبلما لصLٔ لىإ تعجرو ترطفناف ،انه صاQشٔ�ا مداصت تمداص[ف دفنت ام ايهف دتج لم اّلم
 برغلا لىإ قشرلا نم ةدºاو ةقیرط لى@ اهّكل كلافٔ�ا هذه تكارح لىاعت الله لعجو .Gدنع ابه مویلا يزّتمو ،ةعبارلا ءماسلا في سمشلا
Xلوقی ام فلابخ ةتباثلا كلافٔ�ا تكارح Lٔذو ،ةئیهلا لم@ باصحµ �ّٔمنه fسلا نورSّف في عطقت ةرایÒ لىإ حطنلا نم ةتباثلا ب�اوكلا 
 س�لو ،قشرلا لىإ برغلا نم اتهكرح نولعج¶ف ،ةتباثلا ب�اوكلا Òف ةكرح نم سكعل� اتهكرح نويرف روثلا لىإ للحما نمو ،ينطبلا
 شييم هّنLٔ ير� روJا µذ في هعم ةرایSّسلا كلافLٔو ،ة@سرلا نم هعبطو هبی�ر� هیطعی رادقم لى@ ب�اوكلا Òف ةكرح نّكلو ،µذك رمٔ�ا
 جر9 نعو ،ينطبلا Vنزم لىإ حطنلا Vنزم نع ةرایSّسلا نم هير�و رمقلا رخqّٔت رهظ¶ف ،هقلا� هردّق ي�ا مولعلما نزول� هتوّق ردق لى@ انهع
 Òفلا تكارح عم كلافٔ�ا تكارح نّإ :لاق نم كلّو .Uباقت ةّیدّض ةكرح رخqّٔتب س�ل نكلو ،حیصح رخqّٔت وهو ،روثلا جر9 لىإ تولحا
 هاطعLٔ ،تقولا µذ في هكلف في نوك� | ة@سرل ةرایSّسلا ضعب في ةرهاظلا ةرقهقلاو هGر�ذ ام ةبهSش نمو ،لم@ هدنع افم لباقتلا لى@ طیلمحا
 P هlم عقی لمو ،بیغلا بیغ وهو ،بیّغلما وهلا ةضرح نم بیجعلا ءاش�لإا اذه نكاو ،هیل@ الله هقل� ي�ا هعبطو Òفلا µذ بی�ر�
 وه ي�ا يمركلا ÒملÑ تاYّوتو ،ءاش�لإا اذه لىإ حولÑاو سفنل� هنع برّعلما يمركلا ÒملÑ تاYّوت هناêبSس لعج دقو لاإ ،ءاش�إ لىاعت
 لعيج نممّ LٔGّ اlّم ايهف رظانلا لیّختی لاّئل بابSسٔ�ا ق¶قتح حاضیإ نع ان[كسو ،كلافٔ:ل راودٔ�ا لعج ماك � ي�ا بهول� لقعلاو لمقلا
 هقل� نم ءاش ام الله مدّقی نLٔ انبهذم نLّٔو ،ينبهذلما نfذه لهLٔ نم انSسلو .بõسلا ةكراشبم P لعفلا لعيج نممّ وLٔ الله يرغل لعفلا
 ماك اذكه لاّإ اهقليخ لا نLٔ همل@ في قبSسو ،ءاش دق نكل ،ءاش نإ اõkس Uعيج لاو ،ءاش نإ اõkس هنو� نم ءشيلا قليخو ،ءاش ام رخّؤیو
 دقتعی نم µذب لاق دقو ،مایSّسلاو حولÑاو لمقلا ةّ¶õبSس ر�ذ نع ان[كس اذهلف ،لامح مولعلما فلا� نّٔ� ؛اذكه لاّإ نوك� نLٔ لاêفم ،هGر�ذ
 نطاوم بّنتجو هب قیلی ابم تقولا لما@و هسفنل رظن نم لقاعلاف ،لولعلماو ّ-عل� نولئاقلا همو ،رافّك منهLٔ قّلحا لهLٔ عشرل� نولئاقلا ه¶ف
 في µ ةردق لاو اولYو ،µذك رمٔ�ا نكf لم نإو ،نوعمزÃ fف نJfا نع جورلخا لىإ همدنع اهXولس يدّؤی تيلا ه[قو باصحLٔ دنع مته¬ا
 ضي[قی لا تقولا نكا نإف ،نJfا دتمعلماو ،اینJاو نJfا ةملاس لىإ يدّؤیو تقولا قفاوی ام انهم ذفخ ،ةيرثك هوجو | قّحلÑو .µذ نع همدّر
 هم Ãف مله رهظتو كنیدو كسفن تترس ت�ش نإو ،ادهامج توتم تىّح نJfاو قّلحا رهظت نLٔ كسفنل ترq�ٔف ،نJfا ةملاس ةیSشتم في
 نكا دقف ،نوملعی لا ث¶ح نم كنید ةماقلإ ك[�ب في تعطتSسا ام منهع لتز@او ،هیلإ تررطضاو µذ لى@ كوبر¤ اذإ كرهاظب õ¶Uس7
ا﴿ :ءا¤ دقو ،تمّكتلا نم ةروصلا هذه لى@ ملاسلإا Lٔدب

�
لاِْ� �ئنِمَطْمُ هُبُْلَقوَ هَرِكْ×L نْمَ Wلا

�
 :نfدهاoا في اضیLٔ لاق ماك ،]106:لêنلا[ ﴾نِاَيم

ّ�بWِنلا نَوُلُ[قَْیوَ﴿ �ا نَوُلُ[قَْیوَ قٍّحَ يرِْغَبِ ينَِWِfَی نqَ�ُنلا نَمِ طِسْقِْلِ� نَورُمWسِا﴾ ]LOكدّرم هیلإ نّإف ؛كنید ث¶ح نم كسفنل رظناف ،]20:نارعم ل، 
 ،الله بزح نم ن�و ،كمصری نLٔ لkق همصراو ،هیل@ ىقبت لا كیل@ ىقبی لا امو ،لثام ضرعو لئاز ضرع اینJاو ،µ ىقبی ي�ا وهو
 . الله حورَ نم سqٔیت لاو

 

 تلااêتSسZ في ب�

 نكارٔ�ا ت�رّتحو ،تãّولعلا GؤL�ٓ هيو ،كا�ف شرع دºٔ�ا ترادو ،اهGر�ذ ام بسح لى@ كلافٔ�او نكارٔ�ا هذه تلكم امّلف
Jلماولحا لباوقلا هيو ،انهارو Lّٔو ،تایّلفسلا انتاهمLٔا سفنلاو لقعلا هّ¤وتو ،لماعلا نخّسف ةرارلحا نكارٔ�ا في تكارلحا تطع� | وه ي
 طیلمحا لباقت ةطقنلا نLّٔ ماكو ،مانه�ب ام حولÑاو طیلمحكا اهل لمقلاو ةطقنلكا لماعلا ةركل وه ي�ا فیشرلا مظعٔ�ا صرنعلا هّ¤وتو ،حولÑاو لمقلا



	 																																																																																																																																								TUNA	TUNAGÖZ	

	 ÇÜİFD	23/2	(2023),	286-345.	 	

	333	

 ددّعتت لقعلا في هيو ،ةدºاو صرنعلا في يñهف ،لkق اهGر�ذ تىلا قئاقرلا هيو ،لقعلا هوجو عجم هتاذب لباقی صرنعلا اذه µذك ،اتهاذب
 هّنٔ� ؛لقعلا نم هقلا� د¶حوتب اقّقتح دّشLٔ صرنعلا نكا اذهلف ،لوkقلا في ةيرثك هوجو لقعلÑو ةدºاو ةتافتلا صرنعللف ؛هlم �وkق ددّعتل ثرّكتتو
Lّٔس� تمSو ةبLٔدنع ةیّهللإا ةراشلإا لقعلاو صرنعلا لىإو ،ىوقG وَْلوَ﴿ :لىاعت �وقب LqنهWُْم Lqتلا اومُاَقWْلاْاوَ ةَارَو

�
ا لَزِ#×L امَوَ لَینجِ

�
 ﴾مْبهِِّرَ نْم مْيهَِْ¬

 دیب تيلا بهاولماو راسرٔ�ا نم طیلمحا لىإ يرشÖ ،]66:ةدئالما[ ﴾مْهِقِوَْف نْمِ اوكلqََُ�﴿ ،تلانزّتلاو فحصلاو ب[كلا ةّ¶قب هيو ،]66:ةدئالما[
 لىاعت الله نم وهو ،هlم كلّ¬او ،صرنعلا نم فئاطلÑاو بویغلا نم ةطقنلا لىإ يرشÖ ،]66:ةدئالما[ ﴾مْهِلُِ¤رLqْ تِتحَْ نْمِوَ﴿ ،لمقلا Òلما
ÖسSهتاذب دّتم. 

 لى@ ضعبل اهضعب نكارٔ�ا هذه VاêتSسا لعجو ،لسانتلاو Jاوتلا عقی ابه تيلا نكارٔ�ا في تلااêتSسZ تLٔدتبا لماعلا نخّسï اّلمو
 ،ةعباسلا ءماسلا | هيو ةّیوماسلا رuاوJا رخLٓو ،ضرٔ�ا هيو ،ر�ٔ�ا لوLّٔ لعج نLٔ نم اذه بعجLٔ ام رظناو .يملعلا زfزعلا اهمظّن ام بسح
 ءاوهلكاو ءالماو رانلكا ،ه¤و كلّ نم ةرفاlم ضي[قی ام انهفم ،ةرفاlم نكارٔ�ا هذه ينب لعجو ،ةسوبیلاو ةدوبرلا هيو ،ةدºاو ةعیبط لى@
 نم ةرفاlم مانه�ب نكا نإو ،رانلاو ءالما ينب ءاوهلا لعجو ،باترلاو ءاوهلا ينب ءالما لعفج ،طئاسو مانه�ب قّلحا لعجو ،ارواJتی لمف ،باترلاو
 نم ه¶ف ابم ءاوهلا بسانیو ،ةدوبرلا نم ه¶ف ابم ضرٔ�ا بسانیو هتاذب رانلا رفانی ءالما وه ي�ا ةطساولاف ،ه¤و نم ةبSساlم مانهیkف ه¤و
 ءالماو ءام ضرٔ�ا لیحتSس�ف ،بطر وه ابم ءالما بسانیو رّاº وه ابم رانلا بسانیو هتاذب باترلا رفانی ءاوهلا وه ي�ا ةطساولاو ،ةبوطرلا
 مانهم دºاو كلّ لیحتSسÖ نLٔ دّب لاف �ار� لیحتSسÖ ءاوهلاو ءاوه لیحتSسÖ ضرٔ�ا دارLٔ اذإف ،ةطساو يرغب �ار� رانلاو ارG ءاوهلاو ،ءاوه
 نLٔ دارLٔ اذإ ءالما µذكو ،ءاوهل� ضرٔ�او ضرٔ�� ءاوهلا قحلی ذئن¶حو ،ارG نلایحتSسÖو اضرLٔ ءاوهلاو ضرٔ�ا لیحتSسÖ ذئن¶حو ،ءام
ÖسSلیحت Gدّب لاف ءام رانلاو ار Lٔن ÖسSءاوه لایحت Lٔذئن¶حو ،�ار� و ÖسSاذه لیحت Gهذهو .ءام رانلاو ار ZسSتêطارفلإ� عقت انمإ تلاا، 

 ةسوبیلا تزوا¤ اذإف ،هدّض وه ي�ا ه¤ولا نم هدّض لىإ لقتنا هدº لیحتSسلما زا¤ اذإف
ºّءاوهلا في ةبوطرلا تزوا¤ اذإو ،ءاوه تراصف ،ةبوطر تنكا رانلا في اهد ºّتنكا اهد | 
 ،�ار� لêتSسا ءاوهلا في ماهدºّ ةبوطرلاو ةرارلحا تزوا¤ اذإف ارG ءاوهلا لاêتSساف ةسوبی
 ،عوقولا ةردG تلااêتSسZ هذه نّكلو ،ءاوه باترلاو ارG ءالماو ءام لیحتSسï رانلا µذكو
 ءشيلا لیحتSسÖ نLٔ نqٔشلا اذه ءمال@ يدیqٔب ي�او ،اهعوقو ذوذشل ايهل@ هبّن ادLٔº تیLٔر امو
 ماك ءشpلا في ابه�تر� ةروصو ،ه¤و نم ةرفاlمو ه¤و نم ةبSساlم مانه�ب نكا اذإ ،ءشيلا لىإ
  .ةیSشالحا في هار�

 ،روجسلما رحبلاو ،دبرلا لاkجو ،ءاوهلا في نوكf ي�ا دلجماو ،رfرnزلا ةرuاد تثدº نكارٔ�ا اتهلkق تيلا تلااêتSسZ هذبهو
 في ةرصخ مویلا اتهروصف ،رfرnزلا ةرuاد قوف رانلا ليی ي�ا ءاوهلاو .لمظلما ةرخصل� رuاJا ءاوهلاو ،ضرٔ�ا ةر� فوج في ي�ا ءالماو
 ،رحبلا لى@ ربح ،دلجما لى@ دجم ،ءاوهلا لى@ ءاوه ،ءالما لى@ ءام ،ضرٔ�ا لى@ ضرLٔ ،ءالما لى@ ءام ،ءاوهلا لى@ ءاوه ابه راد ،زكرلما
 ةصّا� ةتباثلا كلافٔ�ا راودqٔبو اهّكل راودٔ�ا في الله ه@دوLٔ ام اهاطعLٔ تلااêتSسZ هذهو .اینJا ءماسلا ،رانلا لى@ رG ،ءاوهلا لى@ ءاوه
 ،ةنزلخا تqٔشôنا انهعو ،اهكلف بسانت ةیّندعم ةفیشر ةفافّش ماسجLٔو راونLٔ في Vومحم حاورLٔ هي تيلا ،ايهف نوقول�ا اهلماوعو تاّنلجا تنكا
 . مله ىشر7 :ابه نزالخا | ىمّسف ،Vاº اهقوف افم ،ةّنلجا في ىبركلا Vالحا هي اضرلا Vاº تنكا ذإ ،Gاوضر بركٔ�ا نزالخا نكاو

 يغpkی ي�ا م»ل� �لا¤ لّ¤ قّلحا همادG ايهف ملهزاlم اوذ�Lٔ اذإ ةّنلجا في سانلا نLّٔ ةّیوبنلا راkخٔ�ا ضعب في درو دقو :ه¶õنتو
Lٔی نpلاو فی¶ك� ير� نم هیلإ بس ïشõ¶ه: »ã نولوق¶ف ؟ءشي كمل يقب له يدابع: ã ینجّ ،ءشي انل يقب ام انّبرôlو رانلا نم اLٔانتل�د 
 ئياضر9 كممل@Lٔ نLٔ :لوق¶ف ؟انل يقب امو انّبر ã :نولوق¶ف ؛كمل يقبو :�لا¤ لّ¤ لوق¶ف .تعنصو تلعفو انت¶قسو انتمعطLٔو انتوس�و ةّنلجا
 اذبه همروسر نم مظعLٔ ءشي7 ةّنلجا لهLٔ سرÖّ افم .]298:لمسم رظنLٔ[ »كنع انیضر :نولوق¶ف ؟تمیضر له ،ادبLٔ كمیل@ طسخLٔ لاف ،كمنع
�ا ،ةّنلجا لهLٔ هم ،باطلخا اذبه نوبطا�ا ءلاؤه ،]8:ة�lبلا[ ﴾هُنْعَ اوضُرَوَ مُْنهْعَ اللهُ ضيَِرَ ادًَبLq اَيهفِ نJِِfَاَ�﴿ :باطلخاfهم ن Lٔاهله، 
�ا ابه نوقشعتلماو ،اهل نولماعلاfو .اهاوس قّلحا نم اوبلط ام نLّٔنوفراعلا ام، Lٔذإ ،ل�دم باطلخا اذه في مله س�لف ،هتصّا�و الله له 
�ا هم اونكاف ،مهXولس لاº اینJا في هولG دقfلا مُهَُل﴿ :نõُْْا ةِایحَْلا فيِ ىشرJةّنلجا في نوفراعلاف ،ةرخٓ�ا في كئلاؤهو ،]64:س�وی[ ﴾ایَْن� 

 لهLٔ امLّٔو .ميه¬إ بسpت ةّنلجا نّكل ،ةّنلجا لىإ اوبSسpی لمو ،هتصّا�و الله لهLٔ :ميهف ل¶قف ،تا�� الله عم همو ،تا�ا كمبح لا ضرعلا كمبح
�ا ةّنلجاfهم ن Lٔةّنلجا عم مهف ،اهله �� ؛ناJولاو رولحا عم نانلجا في متهیّّكلو ،ةصوصمخ تاقوLٔ في لىاعت P متهfؤرف ؛ضرعل� الله عمو ،تا
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 ناوضرلا لما@ٔ qشôنا ماكو ،سوفنلا لما@ في �د@ ةیSشتمو هرمLٔ كمبح لاّإ هاوس لىإ نو[فتلی لا ،مهقئاقبح الله عم هم :هانعم | ،انه ،تا��و
 مبهاذ@ دیيزف ،ءاقشلا لما@ في رهاظلا رهقلÑ كا¬ام يسمّو ،بركٔ�ا نزالخا وه µامو ،رانلا ةنزخو µام رهظ رونلا ىسر اّلم اضیµ Lٔذك
 دّشLٔ ايهل@ قیّضلا نكا ه[õسôكا ابم قیّضلا اذه في تصرنحا اذإف ،لصٔ�� حاسفنZو ةعسلا لما@ نم حاورٔ�ا نّإف ؛رهقلا اذهل مYرحو
اوَ﴿ :�اذ@

�
 ؛هىاôlی لا ،]13:ناقرفلا[ ﴾ايرًثِكَ ارًوبُُث اوعُدْاوَ ادºًِاو ارًوبُُث مَوْیَْلا اوعُدَْت لا ارًوبُُث µَِانهُ اوْعَدَ ينَنWِرقَمُ اقًیِّضَ Gًكاَمَ اَنهْمِ اوقُْل×L اذَ

ّكلَُ� لاَوَ اَيهفِ اؤُسَخْا﴿ :لىاعت رابّلجا نم باطخ ملهو ،هىاôlی لا كم9اذ@ نّإف  ،هدعب اضر لا ،طسخ كمیل@ يطسخ ،]108:نوlمؤلما[ ﴾نِومُِ
 روصلا وهو ،عساو هلا@Lٔو قیّض UفسLٔ نرقلا كلش طیلمحا لىإ زكرلما نم كلشلا اذه عماجو .باطلخا اذه نم �اذ@ ميهل@ دّشLٔ ءشي لاف
Lٔو ،روصلا عما¤ ي�µ ف ،داصل� نكاqٔفي ةّنلجا له Lٔ@و .نویّّل@ همو ،طیلمحا ةعس في مهف ،هلاLٔفي رانلا له LٔفسU وهو ،قیّضلا في 

 لqٔسpف ،مومغلاو موملهاو نازحٔ�او باذعلا نم قیّضلا في ام ردق لى@ جاتهZ9و روسرلاو حرفلاو يمعنلا نم ةعسلا في ام ردق لىعف ،ينسجّ
 | .ينمLٓ ،انSسوفنب ةعسلا لهLٔ نمو ،انلوقعب الله لهLٔ نم انلعيج نLٔ الله

 

 Jاوتلاو حكانلا في ب�

 ترهظف ،يرثٔ�ا وهو ،رانلا ن�ر ر�ٔ�ا لkق ن�ر لوqّٔف لماعلا نسخّو نكارٔ�ا في تلااêتSسZ تطعLٔو كلافٔ�ا تراد ام لوqّٔف
 تنكاو ،داسفلاو نfوكتلا ةعیسر مونج هيو ،ينعلا في اهار� ماك ،VاêتSسZ ةعیسر تانیوك�و تاقاترºا هيو ،بGذٔ�ا تاوذ ب�اوكلا
 رحبلا وهو ،رfرnزلا هÿفط لفسلا انهم ليو امو ،ءماسلا در9 هÿفط وّلعلا انهم ليی افم ،لمّسو هیل@ الله لىّص ،دّمحم ثعkم دنع اموجر
 .روجسلما

 بل� نفم ،ناس�لإا ةqٔش� انه دوصقلماو ،مله هGدرفLٔ باتك في متهqٔش� Gر�ذ دقو ،يّقشو دیعس ينب نّلجا لما@ ن�رلا اذه فئ qشôناو
 جتزمم هنٔ� ؛ةدوبرلاو ةبوطرلا نم ه¶ف ابمو ،GاطیSش نكا هّ[�ناºور رون لى@ هتعیبط رG بل� نمو ،ادیعس نكا هتعیبط رG لى@ هّ[�ناºور رون

 ماك ،نكارٔ�ا عیجم لى@ ه¶ف ةرهاظلا هيو ،نوكّ� ايهف نّإف ،رانلا وهو ،هیل@ بلاغلا صرنعلا لىإ بس� ماّنإو ،رانل� باذعلا لkقی Vاصٔ��
 قََلَ�﴿ :نّالجاو س�لبإ في ل¶قو ،]55:هط[ ﴾كمُْاlَقَْلَ� اَنهْمِ﴿ :ان¶ف ل¶قف ،اهّكل عئابطلا عیجم لى@ اّنك نإو ،باترلا صرنع انیل@ بلاغلا نكا
 نوكلسÖ ءماسلا ونح متهر� في µاسم ،لمّسو هیل@ الله لىّص ،دّمحم ثعkم لkق نّلجا اذهل نكاو .]15:نحمرلا[ ﴾رGٍَ نْمٍِ جرِامَ نْمِ WناJَْلا
 ةروص لى@ قول�ا يمركلا ÒملÑ قّلحا هبّتر ام لى@ ،ملاسلا ميهل@ ،دّمحم لىإ مدLٓ | نم كملحا نكاو .كيّلفلا لى@ٔ�ا ٔ:لما ثیدº اوعتمSس�ل ايهف
�و ،-pkسلاµ لا تنكاpشqٔترهظف ،ةیّناس�لإا ةیّباترلا ة Lٔس ماك ينّ¶مدٓ�ا داسجSذٔ�ا تاوذ موجنلا نك� لمف ،هر�ذنGتب بÒ ةبلغل ةثركلا 
 ي�ا يمركلا Òلما لىإ كملحا لقتنا ،رادو نامزلا ىñته#او ،لمّسو هیل@ الله لىّص ،دّمحم ءا¤ امّلف .سõیلاو دبرلا هیض[قی ي�ا نوكسلاو دولجما

 موجنلا تثركف ،Ãظع لااعشإ يرثٔ�ا Òفلا لعشqٔف ،يّيحر وهو ،هّقح قّح يذ كلّ ىطعLٔو ،لدعلا وهو ،نايزلما ةروص لى@ الله هقل�
�ا نّلجا لى@ µاسلما تقاضف ،يرثٔ�ا في Òسم كلّ ترمعف ،تاقاترZºو يرثٔ�ا في بGذٔ�ا تاوذfن Öام اوفرعی لمو ،عمسلا نوقترس 
Sسمََل LqGW﴿ اولاقف ،µذ ّ-@  :لىاعت �وق وهو ،دصرلا همو ،ةكuلالما سرلحاف ،]8:نلجا[ ﴾ابًهُشُوَ ادًیدِشَ اسًرَحَ تَْئلِمُ اهGََدَْ¤وََف ءَامWَسلا اَنْ
SسÖَ نْمََفِ عمْسلÑِ دَِ@اقَمَ اَنهْمِ دُعُقَْن اWنكُ LqGWوَ﴿ ،بGذٔ�ا تاوذ موجنلا بهشلاو ،]27:نلجا[ ﴾ادًصَرَ هِفِْلَ� نْمِوَ هِْیدََی ينَِْب نْمِ﴿  دْيجَِ نَْٓ�اِ عمِتَْ
 .بیغلا لم@ مهعlم نّلجا لى@ Lٔرط ءلاب مظعLٔ نم نكاف ،دصرم كلّ مله اودعق منهٔ� ؛]9:نلجا[ ﴾ادًصَرَ ً�اهَشِ َُ�

ا﴿ :منهع لىاعت �وقو ،راصشو رفاlخ qVٔسمو
�

GW ًَِ�اتَكِ اَنعْسم L×#ِْهّكل اذه عم نكلو ،]30:فاقحٔ�ا[ ﴾سىَومُ دِعَْب نْمِ لَز Öنوكلس 
 )...( | .رحبلا لى@ اشرع مهس�ئرو هميرkكل بصنو لایلخا لما@ ميهدیqٔب لعجو ،مهقرحLٔ باهش مهفداص نإف ،تخبلا كمبح
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ERKEN	ÇOCUKLUK	DÖNEMİ	DEĞERLER	EĞİTİMİ	VEREN	KURUMLARDA	
AİLE	KATILIMININ	İNCELENMESİ	
Investigation	into	Parental	Involvement	in	the	Institutions	that	Provide	Values	Education	in	the	
Early	Childhood		

	

Öz	
Bu	çalışmanın	amacı	erken	çocukluk	dönemi	değerler	eğitimi	veren	kurumlarda	aile	katılımının	incelenmesidir.	Durum	
çalışması	deseninde	yürütülen	araştırmada,	İstanbul	ili	Ümraniye	ilçesinde	2021-2022	eğitim-öğretim	yılında	farklı	iki	
4-6	yaş	grubu	Kur’an	kurslarında	görev	yapan	5	öğretici	ve	5	veli	 ile	yüz	yüze	görüşme	yapılmış;	Türkiye’nin	çeşitli	
illerindeki	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kurslarında	görev	yapan	205	öğreticiye	de	“Okul	Öncesi	Öğretmenlerinin	Uyguladıkları	
Aile	Katılım	Stratejilerini	Belirleme	Ölçeği	(AKSBÖ)”	uygulanmıştır.	Veri	analizinde	nitel	veriler	üzerinde	içerik	analizi	
yapılmış;	nicel	 veriler	bilgisayar	ortamında	değerlendirilerek	betimsel	 istatistiklere	yer	verilmiştir.	Ölçek	 sonucuna	
göre	öğreticilerin	en	çok	tercih	ettikleri	aile	katılımı	stratejilerinin	öğretmen-aile	iletişim	temelli	stratejiler	ve	ev	temelli	
stratejiler	olduğu	belirlenmiştir.	Ayrıca	öğreticilerin	öğretmen	temelli	stratejilere	nadiren,	okul-aile	temelli	stratejilere	
ara	 sıra	 yer	 verdikleri	 belirlenmiştir.	 Benzer	 şekilde	 öğreticilerle	 ve	 velilerle	 yapılan	 görüşmeler	 sonucunda	
öğreticilerin	ve	velilerin	aile	katılımı	ile	 ilgili	yeterli	bilgiye	sahip	olmadıkları,	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kurslarında	aile	
katılımının	yeterli	düzeyde	olmadığı	sonucuna	ulaşılmıştır.		

Anahtar	Kelimeler:	Erken	Çocukluk	Dönemi,	Değerler	Eğitimi,	4-6	Yaş	Kur’an	Kursları,	Aile	Katılımı.	
 
Abstract	
This	study	aims	to	investigate	parental	involvement	in	institutions	providing	values	education	in	the	early	childhood	
period.	In	the	case	study	design,	face-to-face	interviews	are	conducted	with	5	educators	and	5	parents	working	in	two	
different	 4-6	 age	 group	 Quran	 courses	 in	 the	 Ümraniye	 district	 of	 Istanbul	 during	 the	 2021-2022	 academic	 year.	
Additionally,	the	"Preschool	Teachers'	Family	Involvement	Strategies	Identification	Scale	(PFISIS)"	is	administered	to	
205	educators	working	in	Quran	courses	for	the	4-6	age	group	in	various	cities	of	Turkey.	Content	analysis	is	conducted	
on	qualitative	data	for	data	analysis,	and	quantitative	data	are	evaluated	using	descriptive	statistics.	According	to	the	
scale	results,	it	is	determined	that	the	most	preferred	parental	involvement	strategies	by	educators	are	teacher-parent	
communication-based	strategies	and	home-based	strategies.	Moreover,	educators	are	found	to	rarely	employ	teacher-
based	strategies	and	occasionally	to	use	school-parent	based	strategies.	Similarly,	through	interviews	conducted	with	
educators	 and	 parents,	 it	 is	 concluded	 that	 both	 educators	 and	 parents	 lack	 sufficient	 knowledge	 about	 parental	
involvement	and	that	parental	involvement	in	Quran	courses	for	the	4-6	age	group	reach	an	insufficient	level.	

Keywords:	Early	Childhood	Period,	Values	Education,	4-6	Age	Quran	Courses,	Parental	Involvement.	
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Aile,	çocuğun	doğduğu	andan	itibaren	hayata	dair	ilk	bilgilerini	edindiği,	davranış,	tutum	
ve	inançlarının	şekillendiği,	ilk	iletişiminin	gerçekleştiği	toplumun	en	küçük	ve	en	temel	yapısıdır.	
Aynı	 zamanda	 aile,	 yaşamın	 ilk	 yıllarını	 oluşturan	 erken	 çocuklukta,	 çocuğun	 bakımı	 ve	
eğitiminden	 sorumlu	 ilk	 kurumdur.	 Bu	 nedenle	 çocuğun	 yetişmesinde	 en	 önemli	 rol	 ve	
sorumluluk	anne	babalara	aittir.	Bu	rol	çocuğun	erken	çocukluk	eğitim	kurumuna	başlamasına	
kadar	 devam	 eder.	 Her	 ne	 kadar	 kurumların	 katkıları,	 ailenin	 çocuğun	 yetişmesindeki	
sorumluluğunu	yerine	getirmesine	yardımcı	olsa	da	onun	önemini	ve	sorumluluğunu	azaltmaz	
(Aslan	&	Bozan,	2020;	Güven	vd.,	2017;	Oktay,	1999).		

Çocuğu	 akranlarıyla	 sağlıklı	 ve	 güvenli	 bir	 ortamda	 bir	 araya	 getiren	 erken	 çocukluk	
eğitim	 kurumları	 ise,	 onun	 gelişim	 alanlarını	 destekleyecek	 çeşitli	 çevre	 zenginliği	 sunarak	
çocuğun	 var	 olan	 potansiyelini,	 ilgi	 ve	 yeteneklerini	 ortaya	 çıkarmasını	 ve	 geliştirmesini	
sağlamaktadır	 (Günay	 Bilaloğlu,	 2020).	 Aynı	 zamanda	 ahlaki,	 bireysel	 ve	 toplumsal	 değerlere	
sahip,	 sağlam	 bir	 kişilik	 gelişimini	 desteklemektedir.	 Bu	 eğitim	 kurumlarının	 amaçlarına	
ulaşabilmesi,	 çocukların	 bu	 eğitimde	 başarılı	 olabilmesi	 ve	 gereken	 şekilde	 yararlanabilmesi	
öncelikle	 iyi	 ve	 kaliteli	 hazırlanmış	 bir	 erken	 çocukluk	 eğitim	 programına	 bağlıdır	 (Çağdaş	 &	
Seçer,	2015).	Ancak	bir	erken	çocukluk	eğitim	programı	ne	kadar	iyi	ve	kaliteli	hazırlanmış	olursa	
olsun,	 aile	 çocuğun	 eğitimine	 katılmadığı	 ve	 aile	 ile	 öğretmen	 iş	 birliği	 içinde	 olmadığı	 sürece	
gereken	başarı	ve	etki	elde	edilememektedir.	Bu	nedenle	çocuğun	eğitiminin	başarıya	ulaşması,	
eğitimde	 istenen	 verimin	 yakalanması,	 kalıcı	 davranış	 değişikliklerinin	 oluşabilmesi	 amacıyla	
hem	 ailenin	 hem	 de	 öğretmenin	 iş	 birliği	 içinde	 olması	 gerekmektedir.	 Bu	 gereklilik	 ise	 aile	
katılımı	kavramını	ortaya	koymaktadır.	

Aile	katılımı,	genel	anlamda	ailelerin	çocuk	gelişimi	ve	eğitimi	noktasında	eğitilmesi,	okul	
ve	 aile	 arasındaki	 iletişimin	 sürekli	 hale	 gelmesi,	 kısaca	 çocuğun	 eğitimine	 destek	 sunma	
yollarıdır.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	 aile	 katılımı,	 anne	 babaların	 kendilerine	 ve	 çocuklarına	 yarar	
sağlamak	 amacıyla	 yeteneklerini	 erken	 çocukluk	 eğitim	 programında	 ortaya	 koyma	 sürecidir	
(Tezel	 Şahin	&	Ünver,	2005).	Bu	 süreç	öğretmenlerle	ailelerin,	 çocuğun	gelişimi	ve	eğitiminde	
birbirlerine	destek	olarak	karşılıklı	sürdürdükleri	iletişim	ve	etkileşimi	içermektedir.	Bu	etkileşim	
sırasında	 öğretmenler,	 ailede	 çocuğun	 gelişimi	 ve	 eğitimi	 hakkında	 yapılanlardan	 haberdar	
olurken,	 ailelerde	 okulda	 yapılanlar	 hakkında	 öğretmenler	 tarafından	 bilgilendirilerek	 hem	
birbirlerini	tanıma	fırsatı	bulurlar	hem	de	çocuğa	yarar	sağlarlar.	Aile	katılımı	sadece	çocuğa	yarar	
sağlamakla	 kalmayıp	 ailelere	 ve	 öğretmenlere	 de	 katkı	 sunmaktadır.	 Ailelerin	 eğitim	 sürecine	
aktif	 katılımlarının	 sağlanması,	 ailelerin	 hem	 öğretmenle	 hem	 de	 okulla	 etkili	 bir	 iletişim	 ve	
kaliteli	iş	birliği	kurması	açısından	önemlidir.	Bu	nedenle	öğretmenlerle	ailelerin	birlikte	hareket	
etmeleri,	ailelerin	çocuğun	eğitimine	katılmaları	gerekmektedir.	Ailelerin	çocuklarının	eğitimine	
katılmaları	okul,	aile	ve	öğretmen	arasında	iletişimin	güçlendirilmesine	destek	sunarak,	ev	ve	okul	
arasında	 bütünlüğü	 ve	 devamlılığı	 sağlayacağından	 eğitim	 programının	 başarılı	 olmasına,	
çocuğun	gelişimine	ve	eğitimine	katkı	sağlayacaktır	(Atakan,	2010;	Kurtuldu,	2010).	

Aile	 katılımının	 çocuğun	 kişiliği,	 akademik	 başarısı	 ve	 sosyal	 ilişkileri	 üzerinde	 olumlu	
etkilerinin	 olduğu	 gibi	 çocuğun	 değer	 eğitiminde	 de	 önemi	 yadsınamaz	 derecede	 büyüktür.	
Nitekim	çocuğun	eğitimi	sırasında	yalnız	akademik	başarısına	odaklanmak	yeterli	değildir.	Sadece	
başarılı	insan	yetiştirmeye	odaklanmanın	yanında	bireysel,	toplumsal	ve	ahlaki	değerlere	sahip	
bireyler	yetiştirmek	de	önemlidir.	Zira	değerlere	sahip	bir	birey	yetiştirilemediğinde	başarılı	ama	
bencil,	 mutsuz	 ve	 verimsiz	 insanlar	 topluluğu	 oluşabilmektedir.	 Bu	 nedenle	 çocuğun	 eğitim	
hayatında	 değerlerin	 yer	 alması	 gereklidir.	 Çünkü	 değerler,	 insana	 özgü	 olan	 düşünme,	 karar	
verme,	eylemde	bulunma	gibi	bütün	bilişsel	ve	davranışsal	süreçler	üzerinde	etkilidir	(Sapsağlam,	
2020)	 ve	 erken	 çocukluk	 dönemi	 göz	 önünde	 bulundurulduğunda	 çocuklara	 kazandırılan	 ve	
öğretilen	her	şey	onlarla	büyüyecektir.		

Son	 yıllarda	 ülkemizde	 ve	 dünyada	 değerler	 önemini	 kaybetmeye	 başlamış,	 bireylerin	
birbirine	karşı	 sabrı	azalarak	şiddet	eğilimi	ve	asabiyet	artmış,	karşılıklı	olması	gereken	saygı,	
sevgi,	merhamet	ve	hoşgörü	azalmaya	başlamıştır	(Kurtbaş,	2019).	Sağlam	karakterli,	toplumsal,	
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ahlaki	ve	bireysel	değerlere	sahip	bireylerin	yetişebilmesi	önemli	hale	gelmiştir.	Bu	çerçevede	
çocuğun	 geleceğinin	 şekillenmesinde	 önemli	 rol	 oynayan	 erken	 çocukluk	 döneminde	 değerler	
eğitimi	hem	MEB	okul	öncesi	kurumlarında	hem	de	DİB	4-6	yaş	Kur’an	kurslarında	özellikle	ele	
alınan	 bir	 konu	 haline	 gelmiştir.	 Ancak	 sağlam	 karakterli,	 içinde	 yaşamış	 olduğu	 toplumun	
düzenini	bozmayan,	değerlerine	sahip	bireyler	yetiştirilebilmesi	için	erken	çocukluk	döneminden	
itibaren	 aileler	 eğitim	 sürecine	 dahil	 edilmelidir.	 Bu	 nedenle	 aile	 katılımı	 değerler	 eğitimi	
çalışmalarında	oldukça	önemlidir.		

Bu	 doğrultuda	 çeşitli	 çalışmalar	 yapılmış,	 erken	 çocukluk	 döneminde	 aile	 katılımı	
uygulamaları	kapsamında	daha	çok	okul	öncesi	eğitim	kurumlarında	gerçekleştirilen	aile	katılım	
çalışmalarının	belirlendiği	görülmüştür	(Abbak,	2008;	Akkaya,	2007;	Aktaş	Arnas,	2002;	Atakan,	
2010;	Doğrul	vd.,	2021;	Görür,	2020;	Işık,	2007;	Sağlam	&	Çalışkan,	2017;	Tezel	Şahin	&	Yıldırım,	
2018;	Ünüvar,	2010).	Bununla	birlikte	aile	katılımında	karşılaşılan	sorunlar	ve	engellere	yönelik	
araştırmalar	 da	 bulunmaktadır	 (Ersen,	 2020;	 Günay	 Bilaloğlu,	 2014;	 Günay	 Bilaloğlu	 &	 Aktaş	
Arnas,	 2019;	 Kazak,	 1998;	 Koçak,	 1991;	 Kurtuldu,	 2010).	 Aynı	 zamanda	 aile	 katılımının	
değerlendirilmesi	kapsamında	yönetici,	öğretmen	ve	aile	görüşlerinin	incelendiği	çalışmalar	da	
dikkat	çekmektedir	(Abbak,	2008;	Abu	&	Kaymaz,	2020;	Akkaya,	2007;	Atakan,	2010;	Doğrul	vd.,	
2021;	Erdoğan	&	Demibrkasımoğlu,	2010;	Genç,	2005;	Görür,	2020;	Güven	vd.,	2017;	Güzelyurt	vd.,	
2019;	Kurtbaş,	2019;	Kurtuldu,	2010;	Ok,	2016’a,	2016b;	Öz	Doğan,	2018;	Tezel	Şahin	&	Yıldırım,	
2018;	Ünüvar,	 2010).	 Aile	 katılımı	 çalışmalarının	 çocukların	 gelişim	 alanlarına	 katkısı	 üzerine	
odaklanan	araştırmalar	da	mevcuttur	(Durualp	vd.,	2016;	Ekinci	Vural,	2006;	Göktaş,	2015;	Günay	
Bilaloğlu,	2014;	Gürşibmşek,	2003;	Kızıltaş,	2009).		

İlgili	literatür	tarandığında	bu	çalışmaların	MEB	okul	öncesi	eğitim	kurumlarında	yapıldığı	
görülmüş,	 erken	 çocukluk	 eğitim	 kurumlarından	 biri	 olan	 DİB	 4-6	 yaş	 Kur’an	 kurslarında,	
değerler	eğitimi	uygulama	çalışmalarında	aile	katılımının	ne	durumda	olduğuna	ilişkin	yapılan	bir	
araştırmaya	rastlanmamıştır.	Bu	noktada	durum	saptaması	yaparken	öğreticilerin	erken	çocukluk	
dönemi	değerler	eğitimi	uygulama	çalışmalarında	en	çok	yer	verdikleri	aile	katılım	stratejilerinin	
belirlenmesi,	 aynı	 zamanda	 hem	 öğretmenlerin	 hem	 de	 velilerin	 aile	 katılımı	 ile	 ilgili	
düşüncelerinin	alınması	planlanmıştır.	Yapılan	bu	araştırma	ile	DİB	4-6	yaş	Kur’an	kurslarında	
değerler	 eğitimi	 uygulama	 çalışmalarında	 aile	 katılımının	 öğretici	 ve	 veli	 görüşleri	 açısından	
incelenmesi	 amaçlanmaktadır.	Bu	doğrultuda	 araştırmada	DİB	4-6	yaş	Kur’an	kurslarında	 aile	
katılımına	ilişkin	aşağıdaki	sorulara	cevap	aranmıştır.	

1. Öğreticilerin	erken	çocukluk	dönemi	değerler	eğitimi	uygulamalarında	yer	verdikleri	
aile	katılımı	stratejileri	nelerdir?	

2. Öğreticilerin	değerler	eğitiminde	aile	katılımına	ve	aile	katılımı	stratejilerine	 ilişkin	
görüşleri	nelerdir?	

3. Velilerin	 değerler	 eğitiminde	 aile	 katılımına	 ve	 aile	 katılımı	 stratejilerine	 ilişkin	
görüşleri	nelerdir?	

2.	YÖNTEM	

Bu	 bölümde	 araştırmanın	 modeli,	 çalışma	 grubu,	 kullanılan	 ölçme	 araçları,	 verilerin	
toplanması	ve	analizi	ile	ilgili	bilgi	verilmiştir.	

2.1.	Araştırma	Modeli	

Bu	 araştırma	 bir	 durum	 çalışmasıdır.	 Durum	 çalışması,	 araştırmacının	 bir	 durum	
betimlemesi	ortaya	koymak	amacıyla,	güncel	bir	durum	ya	da	gerçek	yaşam	içerisindeki	durumlar	
hakkında	 mülakat,	 gözlem,	 görsel-işitsel	 materyaller,	 raporlar	 ve	 dokümanlar	 aracılığıyla	
derinlemesine	bilgi	topladığı	nitel	bir	yaklaşımdır	(Creswell,	2021).	

Stake’e	(2005)	göre	üç	farklı	şekilde	yapılabilen	durum	çalışmaları	araştırmanın	konusuna	
göre	içsel,	bütünleşik	ve	araçsal	olmak	üzere	çalışılabilir.	 İçsel	durum	çalışması,	araştırmacının	
özel	 olarak	 ilgili	 olduğu	 bir	 konu	 ile	 gerçekleştirilir.	 Bütünleşik	 durum	 çalışması	 birden	 fazla	
durumun	 incelenmesini	 kapsarken,	 araçsal	 durum	 çalışmasında	 durumun	 süreci,	 yapısı,	
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uygulanan	 faaliyetler	 incelenir	 (Akt.,	 Çetin,	 2017).	 Bu	 araştırmada	 araçsal	 durum	 çalışması	
benimsenmiş	ve	DİB	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kurslarında	değerler	eğitimi	uygulama	çalışmalarında	
öğreticilerin	 hangi	 katılım	 stratejilerini	 sıklıkla	 kullandığı,	 bu	 stratejileri	 kullanımın	 belli	
değişkenlere	 göre	 farklılık	 oluşturup	 oluşturmadığı,	 öğretici	 ve	 velilerin	 aile	 katılımına	 dair	
görüşlerinin	neler	olduğuna	odaklanılmıştır.		

Durum	 çalışmalarında	 gözlemler,	 anketler,	 saha	 alışmaları,	 yüz	 yüze	 görüşmeler,	 arşiv	
kayıtları,	 işitsel	 ve	 görsel	 materyaller,	 yazılı	 metin	 incelemesi	 gibi	 farklı	 veri	 toplama	
yöntemlerinin	olabildiğince	birlikte	kullanılması	önerilmektedir	 (Özmantar,	2020).	Nitekim	bu	
şekilde	 araştırmanın	 veri	 tabanı	 zenginleşmiş,	 ulaşılacak	 sonuç	 daha	 geniş	 bakış	 açısıyla	
irdelenmiş	ve	geçerlik-	güvenirliği	önemli	ölçüde	artmış	olacaktır	(Yıldırım	&	Şimşek,	2021).	Bu	
araştırmada	durum	hakkında	detaylı	bilgi	ortaya	koyabilmek	amacıyla	öğreticiler	ve	velilerle	yüz	
yüze	görüşme	yapılmış,	kişisel	bilgi	formu	kullanılmış,	ayrıca	öğreticilere	ölçek	uygulanmıştır.	

2.2.	Çalışma	Grubu	

Çok	 yönlü	 bir	 araştırma	 yapmak	 amacıyla	 bu	 çalışmada	 iki	 ayrı	 çalışma	 grubuna	 yer	
verilmiştir.		

Araştırmanın	 çalışma	 grubunun	 seçiminde	 amaçlı	 örnekleme	 türlerinden	 kolay	
ulaşılabilir	durum	örneklemesi	yöntemi	kullanılmıştır	(Creswell,	2021;	Yıldırım	&	Şimşek,	2021).	
Araştırmanın	 nicel	 boyutunda	 çalışma	 grubunu	2021-2022	 eğitim	öğretim	 yılında	Türkiye’nin	
çeşitli	 illerindeki	 4-6	 yaş	 grubu	 Kur’an	 kurslarında	 görev	 yapan	 205	 Kur’an	 Kursu	 öğreticisi	
oluşturmaktadır.	 Araştırmanın	 nitel	 boyutunun	 çalışma	 grubunda	 ise	 İstanbul	 ili	 Ümraniye	
ilçesinde	2021-2022	eğitim	öğretim	yılında	Ümraniye	Müftülüğüne	bağlı	 iki	ayrı	4-6	yaş	grubu	
Kur’an	kurslarında	görev	yapan	5	öğretici	ve	5	veli	yer	almaktadır.	Araştırmaya	katılan	kişiler	
tamamen	gönüllülük	esasına	dayanarak	çalışmaya	katkı	sağlamışlardır.	

2.3.	Veri	Toplama	Süreci	ve	Araçları	

Bu	çalışmada	araştırmacı	tarafından	araştırmanın	amaçları	doğrultusunda	veri	toplama	
araçları	olarak;		

1. Okul	Öncesi	Öğretmenlerinin	Uyguladıkları	Aile	Katılım	Stratejilerini	Belirleme	
Ölçeği		

2. Görüşme	Formu		

Araştırmanın	 ilk	 aşamasında	 öğreticilerin	 erken	 çocukluk	 eğitim	 kurumunda	 aile	
katılımını	ne	düzeyde	gerçekleştirdiği,	 hangi	 tür	 katılımların	daha	 fazla	 olduğu	veya	hangi	 tür	
etkinliklerin	eksik	kaldığının	bilinmesi	bakımından	öğreticilerin	aile	katılımı	çalışmalarına	ilişkin	
görüşlerini	almak	amacıyla	araştırmacı	tarafından	öğreticilere	ölçek	uygulanmıştır.	Araştırmada	
kullanılan	“Okul	Öncesi	Öğretmenlerinin	Uyguladıkları	Aile	Katılım	Stratejilerini	Belirleme	Ölçeği	
(AKSBÖ)”,	 Keleş	 ve	 Dikici	 Sığırtmaç	 (2016)	 tarafından	 geliştirilmiştir.	 30	 maddeden	 oluşan	
ölçekten	 dört	 faktör	 elde	 edilmiştir.	 1.	 faktör	 dokuz	maddeden	 oluşup	 “öğretmen-aile	 iletişim	
temelli”,	2.	faktör	yedi	maddeden	oluşup	“öğretmen	temelli”,	3.	faktör	beş	maddeden	oluşup	“ev	
temelli”	ve	4.	faktör	dokuz	maddeden	oluşup	“okul-	aile	eğitimi	temelli”	olarak	isimlendirilmiştir.	
Ölçeğin	geneli	için	Cronbach	Alfa	iç	tutarlılık	katsayısı	.91	olarak	tespit	edilmiş;	birinci	faktör	için	
.82,	ikinci	faktör	için	.86,	üçüncü	faktör	için	.92	ve	dördüncü	faktör	için	.83	olarak	bulunmuştur	
(Keleş	&	Dikici	Sığırtmaç,	2016).	Ölçeğin	likert	skalası	“Her	zaman”,	“Sık	sık”,	“Ara	sıra”,	“Nadiren”,	
“Hiçbir	 zaman”	 şeklinde	 5’li	 olarak	 derecelendirilmiştir.	 Ölçek,	 internet	 tabanlı	 uygulamaya	
aktarılarak	 (Google	 Form),	 Türkiye’nin	 çeşitli	 yerlerinde	 görev	 yapmakta	 olan	 4-6	 Yaş	 Kur’an	
Kursu	öğreticilerine	ulaştırılmış	ve	205	öğreticilerden	görüş	alınmıştır.	

Araştırmanın	 ikinci	 aşamasında	 yönlendirici	 olmayan	 ve	 yarı	 yapılandırılmış	 görüşme	
tekniği	kullanılmıştır.	Araştırmanın	amacına	paralel	olarak	öğreticilere	ve	velilere	ayrı	görüşme	
soruları	 uygulanmıştır.	 Yarı	 yapılandırılmış	 görüşme	 formları	 araştırmacı	 tarafından	 ilgili	
literatür	ve	araştırmanın	alt	amaçları	doğrultusunda	geliştirilmiştir.	Hazırlanan	formlar	soruların	
geçerliliğini	 sağlamak	 amacıyla	 uzman	 görüşüne	 sunulmuş,	 geri	 bildirim	 sonucu	 dönütler	
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doğrultusunda	 bazı	 soruların	 ifadeleri	 değiştirilmiş	 ve	 yeni	 sorular	 eklenmiştir.	 Düzenlenen	
görüşme	soruları	kapsam	geçerliği	ile	ilgili	olarak	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kursu	öğretici	ve	velisine	
pilot	 çalışma	 amacıyla	 uygulanmıştır.	 Ortaya	 çıkan	 eksiklikler	 belirlenmiş	 ve	 giderilmeye	
çalışılmıştır.	Görüşme	formları	iki	bölümden	oluşmaktadır.	Birinci	bölümde	onam	formu	ve	yaş,	
eğitim	 durumu,	 çocuk	 sayısı	 vb.	 soruların	 yer	 aldığı	 kişisel	 bilgi	 formu	 yer	 almaktadır.	 İkinci	
bölümünde	ise	öğreticilerin	ve	velilerin	aile	katılımına	dair	görüşlerine	yönelik	toplam	8’er	soru	
yer	almaktadır.	Bu	soruların	tamamı	açık	uçlu	sorulardan	oluşup,	derinlemesine	görüş	alınmaya	
çalışılmıştır.	 Verilen	 cevapları	 derinleştirmek	 amacıyla	 sonda	 sorular	 eklenmiştir.	 	 Görüşme	
formları,	 kolay	 ulaşılabilir	 durum	örneklemesi	 yoluyla	 belirlenen	 2	 ayrı	 kursta	 görev	 yapan	 5	
kadın	 öğretici	 ve	 o	 kurslarda	 çocuğu	 eğitim	 gören	 5	 kadın	 veliye	 uygulanmıştır.	 	 Araştırma	
uygulanmadan	 önce	 “İstanbul	 29	 Mayıs	 Üniversitesi	 Bilimsel	 Araştırma	 ve	 Yayın	 Etiği	
Kurulundan”,	28.04.2022	tarihinde	gerekli	yasal	izinler	alınmıştır.	

2.4.	Verilerin	Analizi	

Araştırmanın	birinci	kısmında	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kursu	öğreticilerine	uygulanan	ölçek	
istatistiksel	veriler	ışığında	analiz	edilmiştir.	Araştırma	sonucunda	elde	edilen	veriler	bilgisayar	
ortamında	değerlendirilerek,	çözümleme	aşamasında	SPSS	Programı	kullanılmıştır.	Araştırmanın	
amaçları	doğrultusunda	standart	sapma,	aritmetik	ortalama	verilmiştir.	

Araştırmanın	 ikinci	 kısmında	 öğretici	 ve	 velilerle	 görüşme	 sonucu	 elde	 edilen	 veriler	
araştırmacı	tarafından	incelenmiştir.	İçerik	analizinde	amaç,	verilerin	derinlemesine	incelenerek,	
verilerde	 gizli	 kalmış	 anlam	 ve	 kavramlara	 ulaşmaktır	 (Cansoy	 &	 Türkoğlu,	 2020).	 İçerik	
analizinde	analizin	 ilk	basamağı	olan	açık	ve	seçici	kodlama	süreci	 takip	edilmiştir.	Buna	göre,	
araştırmacı	tarafından	öğretici	ve	velilerle	yapılan	görüşme	sonucu	yazılı	hale	getirilen	görüşme	
metni	 parçalara	 ayrılarak	 birkaç	 kez	 okunmuş,	 olası	 kodlarla	 ilgili	 notlar	 alınmıştır.	 Kodlama	
sürecinde	 ilgili	 literatür,	 araştırma	 ve	 görüşme	 soruları	 göz	 önünde	 bulundurularak	 kodlama	
yapılmıştır.	Görüşme	verilerinin	rapor	haline	getirilmesinde	var	olan	durumu	betimlemek	esas	
alınmıştır.	Betimleme	sırasında	doğrudan	alıntılara	yer	verilerek,	görüşme	yapılan	kişilerin	bakış	
açılarını	 yansıtmak	ve	betimlenen	durumu	okuyucunun	zihninde	canlandırmak	amaçlanmıştır.	
Bulguları	 sunarken	 etik	 olması	 açısından	 4-6	 yaş	 grubu	 Kur’an	 kursu	 öğreticilerinden	 alıntı	
yapıldığında	“Ö”,	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kursu	velisinden	alıntı	yapıldığında	“V”	gibi	kısaltmalar	
kullanılmış	 ve	 harflerin	 yanına	 verilen	 numaralarla	 hangi	 katılımcıdan	 alıntı	 yapıldığı	
belirtilmiştir	(“Ö.5”).	

3.	BULGULAR	

	 Bu	 bölümde	 araştırmanın	 farklı	 veri	 toplama	 araçları	 uygulanarak	 elde	 edilen	
bulgularına	 yer	 verilmiştir.	 Bütünlüğü	 sağlayabilmek	 amacıyla	 bulgular	 araştırmanın	 amaçları	
doğrultusunda	 ele	 alınmış;	 araştırma	 sorularına	 ilişkin	 bulgular,	 tablolar,	 açıklamalar	 ve	
görüşmecilerden	doğrudan	yapılan	alıntılar	aracılığıyla	sunulmuştur.	

3.1.	Öğreticilerin	 Erken	Çocukluk	Dönemi	Değerler	 Eğitimi	Uygulamalarında	Yer	
Verdikleri	Aile	Katılımı	Stratejilerine	Dair	Görüşleri	ile	İlgili	Bulgular	

Araştırmaya	 katılan	 205	 öğreticinin	 değerler	 eğitimi	 uygulamalarında	 sıklıkla	 yer	
verdikleri	aile	katılım	stratejilerine	Tablo	1.’de	yer	verilmiş	ve	tablo	açıklamaları	yapılmıştır.	

Tablo	 1.	 Öğreticilerin	 Değerler	 Eğitiminde	 Yer	 Verdikleri	 Aile	 Katılım	 Stratejilerine	 Ait	
Ortalama	ve	Standart	Sapma	Değerleri	

Boyut	 n	 XU 	 ss	

Öğretmen-Aile	İletişim	Temelli	 205	 3.84	 .57	

Öğretmen	Temelli	 205	 2.17	 .65	

Ev	Temelli	 205	 3.84	 1.32	

Okul-Aile	Eğitimi	Temelli	 205	 3.21	 .69	
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Tablo	 1.’de	 öğreticilerin	 değerler	 eğitimi	 çalışmalarında	 yer	 verdikleri	 aile	 katılım	
stratejilerinin	sıklık	düzeyine	dair	bulgular	verilmiştir.	Tabloya	göre	öğreticilerin,	değerler	eğitimi	
uygulamalarında	 öğretmen-aile	 iletişim	 temelli	 stratejileri	 “sık	 sık”	 düzeyinde	 kullandığı	 (XU=	
3.84),	aynı	düzeyde	ev	temelli	stratejilere	de	uygulamalarında	yer	verdikleri	(XU=	3.84),	okul-aile	
temelli	stratejileri	“ara	sıra”	düzeyinde	kullandıkları	(XU=	3.21),	öğretmen	temelli	stratejilere	ise	
“nadiren”	 yer	 verdikleri	 (XU=	 2.17),	 son	 olarak	 ölçeğin	 tamamında	 yer	 alan	 stratejileri	 toplam	
puanda	görüldüğü	üzere	“ara	sıra”	düzeyinde	(XU=	3.27)	uyguladıkları	bulgusuna	ulaşılmıştır.	

3.2.	Öğretici	Görüşmeleri	Sonucu	Elde	Edilen	Bulgular	

Bu	 bölümde	 öğreticilerle	 yapılan	 görüşme	 bulgularına	 yer	 verilmiştir.	 	 Öğreticilerle	
yapılan	 görüşmeler	 neticesinde	 değerler	 eğitimi	 çalışmalarında	 aile	 katılımına	 dair	 öğretici	
görüşlerinin	 beş	 alt	 temadan	 oluştuğu	 görülmüştür.	 Bunlar;	 tanımlama,	 öğreticilere	 göre	 aile	
katılımı	etkinlikleri,	değerler	eğitiminde	aile	katılımı,	veli	 iletişim	etkinlikleri	ve	öneriler	şeklinde	
isimlendirilmiştir.	Öğreticilerin	değerler	eğitimi	çalışmalarında	aile	katılımına	yönelik	görüş	ve	
düşüncelerine	 ilişkin	 bulgular	 aşağıda	 Tablo	 2.’de	 gösterilmiş,	 alt	 temaların	 açıklamaları	
öğreticilerin	bakış	açılarını	yansıtmak	amacıyla	doğrudan	alıntılara	yer	verilerek	yapılmıştır.	

Tablo	2.	Öğreticilerin	Aile	Katılımına	Dair	Görüş	ve	Düşüncelerine	İlişkin	Bulgular	

Tema	 Alt	Tema	 Kod	

	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	

Öğreticilere	Göre		
Aile	Katılımı	

	
	

	

	
	

Tanımlama	

İletişim	Halinde	Olmak	
Çocuğu	ve	Aileyi	Tanımak	
Desteklemek	
Aileyi	Eğitime	Dahil	Etmek	
Aile	Eğitimi	

	
	

Aile	Katılımı	Etkinlikleri	

Etkinlik	Gönderme	
Sınıf	İçi	Etkinlik	
Piknik	
Küçük	Notlar	
Aile	Eğitimi	

	
Değerler	Eğitiminde	Aile	

Katılımı	

Önemli	
Gerekli		
Katılım	Az	

	
	
	
	

Veli	İletişim	Etkinlikleri	

Bireysel	Görüşme	
Mesajlaşma	
Telefon	Görüşmesi	
Giriş-	Çıkış	Saatleri	
WhatsApp	
Veli	Toplantısı	
Ev	Ziyareti	
Yetersiz	Veli	İş	Birliği	

	
	
Öneriler	

Veli	Buluşmaları	
Takip	Formu	
Öğretici	 Eğitimi	 ya	 da	 Örnek	
Çalışma	
Samimi	Davranış	

	

Çalışma	 kapsamında	 öğreticilerle	 yapılan	 görüşmeler	 incelendiğinde	 öğreticilerin	 aile	
katılımının	ne	olduğuna	dair	öğretmen-aile-çocuk	çerçevesinde	benzer	tanımlamalar	yaptıkları	
görülmüştür.	Bu	tanımlamalardan	iletişim	halinde	olmak,	çocuğu	ve	aileyi	tanımak,	desteklemek,	
aileyi	eğitime	dahil	etmek	ve	aile	eğitimi	kodları	elde	edilmiştir.	Öğreticilerden	Ö.1	aile	katılımını	

Toplam	 205	 3.27	 .61	
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aile	ile	iletişim	halinde	olmak,	çocuğu	ve	ailesini	tanımak	şeklinde	ifade	etmiş,	“…eğitimi	tek	taraflı	
ele	 alamayız.	 Aile	 katılımı	 dediğimizde	 tam	olarak	 bu	 oluyor,	 tek	 kişinin	 yapabileceği	 işler	 değil	
bunlar.	İletişim	halinde	olmak	benim	için	çok	önemli…”	şeklinde	ifade	etmiştir.	Ö.2	aile	katılımının	
eğitimi	evde	desteklemek	olduğunu	vurgulayarak	“…bir	elin	nesi	var	iki	elin	sesi	var	mantığıyla	biz	
hangi	çocuk	için	kazanım	elde	etmek	istersek	isteyelim,	iki	koldan	devam	edersek	o	çocukta	kazanım	
elde	 etmiş	 oluruz	 ve	 kalıcılığı	 da	 o	 şekilde	 sağlanır	 yoksa	 verdiğimizi	 evde	 destekleyen	 bir	 veli	
potansiyeli	yoksa	verdiğimizde	havada	kalır...”		

Görüşmede	öğreticiler	aile	katılımının	ne	olduğunu	tanımlarken	aile	katılımını	eğitimde	
gerekli	gördüklerini	belirtmişlerdir.	Ö.1	aile	katılımını	“Gerekli	kesinlikle”	şeklinde	ifade	ederken;	
Ö.3:	“Aile	katılımı	bence	olmalı.	Yani	iki	anlamda	da.	Ailenin	çocuğun	eğitim	sürecinin	ne	olduğunu	
bilmesi	 ve	ona	göre	öğretmene,	 çocuğa	destek	olması	anlamında.	Hem	de	 somut	anlamda.	Böyle	
okula	gelip	sunum	yapmadır,	etkinlik	yapmadır.	Bu	şekilde	de	iki	anlamda	da	aktif	olması	gerekir.”	
sözleri	ile	ifade	etmişlerdir.	

Görüşmede	 öğreticilere	 yöneltilen	 bir	 diğer	 soru	 aile	 katılımı	 kapsamında	 yapılacak	
faaliyetlerin	neler	olabileceğidir.	 5	öğreticiden	alınan	 cevaplar	neticesinde;	 etkinlik	 gönderme,	
sınıf	içi	etkinlik,	piknik,	küçük	notlar	ve	aile	eğitimi	gibi	aile	katılımı	faaliyetlerinin	olabileceğini	
ifade	etmişlerdir.	Bunun	yanında	haber	mektubu,	bülten,	 broşür,	 dilek	kutusu	vb.	 aile	 katılımı	
faaliyetlerine	çalışmalarında	yer	vermedikleri	ve	bu	tür	çalışmalara	dair	bilgi	sahibi	olmadıkları	
belirlenmiştir.	Ö.1:	 “…Veli	 katılımı	 sınıfta	 güzel	 oluyor.	 Bir	 kek	 falan	 yapmak	 için	 çağırmıştım.	
Çocuklarla	 beraber	 yaptılar,	 süslediler	 ve	 yendi.	 Güzel	 oldu.”	şeklinde	 açıklama	yaparak	 sınıf	 içi	
katılıma	da	yer	verdiğini	söylemiştir.	Benzer	şekilde	Ö.3:	“…velilerin	mesleklerine	yönelik	sunumlar	
yapması,	bilgilendirmeler	yapması	hoş	olurdu...”	cevabını	vermiştir.	Ö.2	 ise	aile	katılımı	 faaliyeti	
olarak	piknik	yapılabileceğini	ifade	ederek	ifade	etmiştir.		

Öğreticilerle	yapılan	görüşmelerde	öğreticilerden,	değerler	eğitimi	çalışmalarında	eğitime	
ailelerin	 de	 katılımı	 konusunda	 düşüncelerinin	 ne	 olduğunu	 ve	 değerler	 eğitimi	 uygulama	
çalışmalarında	 aile	 katılımına	 ilişkin	 deneyimlerini,	 sorunlarını,	 ihtiyaçlarını	 ya	 da	 varsa	
önerilerini	ifade	etmeleri	istenmiştir.	Öğreticilerin	cevapları	neticesinde	değerler	eğitiminde	aile	
katılımını	gerekli	ve	önemli	gördüklerini,	herhangi	bir	ihtiyaçları	olduğunda	veli	ya	da	yakınlarıyla	
iletişime	geçtiklerini,	aile	katılımı	noktasında	katılımın	az	olduğunu	belirttikleri	görülmüştür.	Ö.1:	
“Yani	eğitime	dahil	etme	çok	önemli.	Bizler	çocuklara	eğitim	verirken	sadece	tabi	ki	burada	kalsın	
istemiyoruz.	Aileler	böyle	bir	kurumu	tercih	etmelerinin	sebebi	de	bu	zaten.	Yani	dini	değerlerimizi	
en	iyi	şekilde	çocuklara	öğretip	onları	da	haberdar	ediyoruz…	Velileri	bu	konuda	katıyoruz	mesela	
camiyle	ilgili	“camiyi	seviyorum”	temalı	bir	çalışmamız	oldu.	Velileri	buna	nasıl	dahil	ettik.”	Ö.3:	“Biz	
burada	öğretmeye	çalışıyoruz	elimizden	geldiğince	ama	aileyi	bu	konuda	bilinçlendirdiğimizde	aile	
daha	büyük	bir	gelişim	göstertecektir	çocukta.	Çünkü	aileyi	görüyor	birebir	ailenin	yaşantısını	örnek	
alıyor	 çocuk.	 Biz	 de	 elbette	 örnek	 oluyoruz	 çocuğa	 ama	 ailenin	 etkisi	 daha	 büyük	 değerler	
eğitiminde.	Biz	aileyi	de	yönlendirebilirsek	değerler	eğitimi	anlamında	daha	fazla	verim	alınacaktır	
diye	düşünüyorum.”	Ö.2:	“Ben	aile	katılımının	her	anlamda	gerekli	olduğunu	vurgulamıştım,	aynı	
şekilde	değerler	eğitiminde	de	gerekli	olduğunu	düşünüyorum…her	yerde	olduğu	gibi	aile	katılımı	
değerler	eğitiminde	de	önemli.”	şeklinde	önemli	gördüğünü	belirtmiştir.		

Öğreticilerle	yapılan	görüşmelerde	öğreticilere,	ailelerle	iletişimde	hangi	iletişim	yollarını	
kullandıkları	sorulmuş,	öğreticilerin	cevapları	neticesinde	değerler	eğitimi	çalışmalarında	aile	ile	
iletişimde	bireysel	görüşme,	mesajlaşma,	 telefon	görüşmesi,	giriş-çıkış	 saatleri,	WhatsApp,	veli	
toplantısı	ve	ev	ziyaretine	yer	verdikleri	belirlenmiştir.	Ö.1:	“Tek	tek	görüşmelerim	oldu	velilerimle	
bu	dönem	içerisinde	(1.	dönemi	kastediyor).	Tek	tek	olduğu	için	zaman	alıyor.	Ama	çok	kaliteli	bir	
görüşme	sağlanıyor…Yani	veli	görüşmesini	önemsiyorum.	Ne	çok	sık	olmalı	ne	de	arası	uzatılmalı.	
Orta	halli	gitmeli.”	Ö.4:	“Yüz	yüze	de	yapıyorum,	telefon	görüşmesi	de	yapıyorum.”	ve	Ö.5:	“Mesaj,	
arama,	kapıda	mutlaka	konuşma,	bazen	içeri	çekip	konuşma,	pikniklerde	konuşma,	muhabbet,	onun	
dışında	 ev	 ziyareti.”	 aile	 ile	 iletişimde	 kullandıkları	 iletişim	 yollarını	 ifade	 etmişler,	 Ö.3	 ev	
ziyaretleri	 ile	 ilgili	 ev	 ziyaretleri	 şu	an	yapmadığını	 ancak	daha	önce	deneyimlediğini	ve	güzel	
bulduğunu	ifade	etmiştir.		
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Öğreticilerle	yapılan	görüşmeler	sırasında,	öğreticilerin	velilerle	iletişimde	en	çok	tercih	
ettikleri	iletişim	yolunun	WhatsApp	uygulaması	olduğu	belirlenmiştir.	WhatsApp	uygulamasında	
sınıf	 grubu	 oluşturularak	 eğitimle	 ilgili	 toplu	 bilgilendirme	 yapıldığı,	 grubun	 veli	 yazışmasına	
kapalı	 olduğu,	 velilerin	 öğreticiye	 özel	 olarak	 mesajla	 dönüş	 yapabildiği,	 WhatsApp	
uygulamasından	memnun	olduklarını	dile	getirdikleri	sonucuna	ulaşılmıştır.	Bu	konuda	Ö.3	bu	
konuda	 “Velilerle	 yüz	 yüze	 çok	 fazla	 görüşmüyoruz	 ama	 WhatsApp	 üzerinden	 sürekli	 iletişim	
halindeyiz.	Her	gün	mesajlaşıyoruz	hemen	hemen...	Bilgilendirmemizi	her	şeyimizi	oradan	yapıyoruz.	
WhatsApp	karşılıyor	hepsini…	Grup	sadece	yöneticilere	açık	ama	bireysel	görüşüyoruz.		Her	çocuğun	
annesiyle	 bireysel	 görüşmüş	 oluyoruz.”	 şeklinde	 WhatsApp	 ile	 iletişim	 kurma	 konusunu	 ifade	
etmiştir.	Ö.4’te	“WhatsApp	grubu	kullanıyoruz.	…Ekstra	tavsiyelerim	oluyor.	Bunu	bunu	işledik	siz	
de	böyle	yapabilirsiniz	şeklinde	tavsiyelerim	oluyor.”	şeklinde	ifade	etmiştir.	

Öğreticilere	veli	ile	iletişim	kapsamında	veli	toplantıları	sorulduğunda	yılda	1	ya	da	2	kez	
veli	 toplantısı	 yaptıkları	 bilgisine	 ulaşılmıştır.	 Ö.1:	 “1.dönem	 bir	 kez	 yaptım.”	 Ö.3:	 “Evet	 veli	
toplantısı	yapıyoruz.	Yılda	iki	ya	da	üç	kez	oluyor.”	Ö.4:	“Yapıyorum.	Ya	bir	dönem	başında	bir	de	
ikinci	dönemin	başında.”		

Öğreticilerin,	velilerin	çocuklarının	eğitimi	kapsamında	kendileriyle	iş	birliği	hakkındaki	
iletişimini	yeterli	bulmadıkları	sonucuna	da	ulaşılmıştır.	Ö.5	bu	konuda	“Yeterli	bulmuyorum	bazı	
velilerimizin.	 Bazı	 velilerimiz	 çok	 içine	 kapanık	 ifade	 edemiyor...”	 Ö.1:	 “Velilerimin	 çocuğunun	
eğitimiyle	ilgili	iş	birliğini	yeterli	bulmuyorum…”	sözlerine	yer	vermiştir.	

Araştırma	 kapsamında	 gerçekleştirilen	 görüşmelerde,	 öğreticilerden	 aile	 katılımının	
geliştirilmesi	için	önerileri	varsa	paylaşmaları	istenmiştir.	Öğreticilerin	önerileri;	veli	buluşmaları,	
takip	 formu,	 öğretici	 eğitimi	 ya	 da	 örnek	 çalışma,	 ailelere	 karşı	 samimi	 davranış	 şeklinde	
belirlenmiştir.	Ö.1	aile	katılımının	geliştirilmesi	için	öneri	olarak	“Önerilerim	yani	kursta	velilerle	
buluşmalar	arttırılabilir...”	 şeklinde	öneride	bulunmuştur.	Ö.3:	 “Aslında	aile	katılımı	noktasında	
nasıl	 bir	 yol	 izleyeceğimizi	 velilerle	 paylaşabiliriz.	 Yani	 elimizde	 hazır	 bir	 örnek	 çalışma	 olduğu	
zaman	 onu	 uygulayabilmek	 daha	 iyi	 oluyor.	 Programa	 dahil	 etmiş	 olsa	 daha	 verimli	 olurdu.”	
şeklinde	ifade	etmiş,	aile	katılımına	dair	öğreticilere	hizmet	içi	eğitim	verilebileceği	ya	da	eğitim	
programına	 dahil	 edilebilecek	 örnek	 çalışmanın	 değerler	 eğitimi	 çalışmalarında	 aile	 katılımı	
sağlayabilme	noktasında	daha	verimli	olacağını	belirtmiştir.		

3.3.	Veli	Görüşmeleri	Sonucu	Elde	Edilen	Bulgular	

Bu	 bölümde	 velilerle	 yapılan	 görüşme	 bulgularına	 yer	 verilmiştir.	 	 Velilerle	 yapılan	
görüşmeler	neticesinde	değerler	eğitimi	çalışmalarında	aile	katılımına	dair	veli	görüşlerinin	altı	
alt	 temadan	 oluştuğu	 görülmüştür.	 Bunlar;	 gönderme	 nedeni,	 tanımlama,	 velilere	 göre	 aile	
katılımı	 etkinlikleri,	 iletişim	 etkinlikleri,	 aile	 eğitimi	 ve	 beklentiler	 şeklinde	 isimlendirilmiştir.	
Velilerin	 değerler	 eğitimi	 çalışmalarında	 aile	 katılımına	 yönelik	 görüş	 ve	 düşüncelerine	 ilişkin	
bulgular	 Tablo	 3.’te	 sunulmuş,	 alt	 temaların	 açıklamaları	 velilerin	 bakış	 açılarını	 yansıtmak	
amacıyla	doğrudan	alıntılara	yer	verilerek	yapılmıştır.	

Tablo	3.	Velilerin	Aile	Katılımına	Dair	Görüş	ve	Düşüncelerine	İlişkin	Bulgular	

Tema	 Alt	Tema	 Kod	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	
	

Gönderme	Nedeni		
Ve		

Beklenti	

Ahlaki	Değerler	
Sosyalleşme	
Din	ve	Değerler	Eğitimi	
Sevgi	
Mutluluk	
Samimi	İletişim	

	
	

Tanımlama	

Pekiştirmek	
Anlaşmak	
Yetiştirilme	
Paylaşım	Yapmak	
İletişim	Halinde	Olmak	
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Velilere	Göre		
Aile	Katılımı	

	
	

	
Aile	Katılımı		
Etkinlikleri	

Aile	Eğitimi	
Sınıf	İçi	Etkinlik	
Okul	Gezisi	
Sosyal	Organizasyonlar	

	
	

İletişim	Etkinlikleri	

Veli	Toplantısı	
Bireysel	Görüşme	
Telefon	Görüşmesi	
Mesajlaşma	
Çıkış	Saatleri	
WhatsApp	

	
	
	

Aile	Eğitimi	

İsteklilik	
Yöntem	ve	Metot	
Sosyalleşme	
İletişim	Kurma	
Çocuk	Gelişimi	ve	Eğitimi	
Anne-Baba	Tutumu	

	
Beklentiler	

Memnuniyet	
Sınıf	İçi	Etkinlikler	
Aktif	Veli	Katılımı	

	
Yapılan	 görüşmede	 velilere	 ilk	 olarak	 çocuklarını	 4-6	 yaş	 Kur’an	 kursuna	 niçin	

gönderdikleri;	 kurstan	 ve	 öğretmenden	 beklentilerinin	 neler	 olduğu	 sorusu	 yöneltilmiştir.	
Görüşme	neticesinde	velilerden	benzer	cevaplar	alındığı	görülmüştür.	Çocuklarını	4-6	yaş	Kur’an	
Kursuna	niçin	gönderdikleri	Ahlaki	Değerler,	 Sosyalleşme,	Dini	 ve	Değerler	Eğitimi	başlıklarıyla	
kodlanmıştır.	

Velilerle	yapılan	görüşme	sonucu	çocuklarını	4-6	yaş	Kur’an	Kursuna	gönderme	nedenleri	
olarak,	 çocuklarının	 ahlaki	 değerleri	 öğrenmesini,	 yaşantıya	 geçirmesini,	 çocuklarının	 farklı	
ortama	girerek	sosyalleşmesini	ve	ayrıca	dini	eğitim	de	almasını	 istedikleri	belirlenmiştir.	V.2:	
“Değerler	eğitimi	de	almalarını	çok	istiyorum	din	eğitimi	de.	Ben	kendim	bunu	veremiyorum	çok	da	
bilgili	değilim	açıkçası	o	yüzden	de	hem	arkadaş	ortamlarını	oluştursunlar	kendileri,	sosyalleşsin.	
Çocuğun	 sadece	 karnını	 doyurmak	 değil,	 başka	 şeylerden	 de	 doymalarını	 istediğim	 için	 buraya	
gönderdim.”	 sözleriyle	 ifade	 etmiştir.	V.4	 çocuğunu	 4-6	 yaş	 Kur’an	 Kursuna	 gönderme	 nedeni	
olarak	“Aslında	en	temel,	benim	için	çok	önemli	kavramlardan	birisi	muhabbet,	sevgi	kavramı.	Eğer	
Allah	sevgisi,	peygamber	sevgisi,	insan	sevgisi	verilebiliyorsa	temelde	benim	en	büyük	beklentim	bu	
temelde.	Sevgi	temelli	olsun	başka	bir	şey	beklemiyorum	aslında.”	şeklinde	ifade	etmiştir.	

Velilere	 kurstan,	 öğretmenden	 beklentilerinin	 neler	 olduğu	 sorulduğunda	 genel	 olarak	
çocuklarının	 severek	 ve	 mutlu	 bir	 şekilde	 okula	 gitmesini	 istedikleri	 belirlenmiş,	 görüşmeler	
itibariyle	 kurslara	 çocuklarının	 mutlu	 gittikleri	 velilerin	 ise	 bu	 durumdan	 memnun	 oldukları	
belirlenmiştir:	V.3:	“Ben	iki	tane	çocuğuma	zorla	evde	ders	çalıştırıyorum.	Buraya	o	kadar	mutlu	
geliyorlar	 ki	 o	 zaten	 bitiriyor	 beni.	 Demek	 ki	 o	 öğretmenler	 onlara	 yaşatıyor	 ki	 o	 mutlulukla	
gelebiliyorlar.	Hani	daha	fazla	bir	beklentim	yok	açıkçası	daha	ne	olabilir	ki.”		V.1:	“Severek	gelmesi”	
şeklinde	ifade	ederken,	V.5:		“Kursumuzdan	beklentilerimizi	sağlıyoruz.	Hani	bizimle	birebir	temaslı	
oluyorlar.	 Hani	 her	 şeyi	 beklediğimiz	 gibi	 açıklayabiliyorlar.	 Eğitimi	 de	 öyle.	 İstediğimiz	 gibi	 bir	
eğitim	var.	Bizim	en	çok	beklediğimiz	şey	hani	bizimle	daha	böyle	samimi	bir	iletişim	kurmak	ben	
gittiğim	zaman	çocuğumla	ilgili	bir	şey	öğrenmek	istediğimde	çekinerek	değil	de	daha	öz	güvenli	
hani	daha	böyle	ilgi	bekliyorduk	o	da	var.”	şeklindeki	cümlelerinden	belirlenmiştir.			

Çalışma	 kapsamında	 velilerle	 yapılan	 görüşmeler	 incelendiğinde	 velilere	 okul-aile	 iş	
birliği	hakkında	ne	düşündükleri	sorulmuştur.	Cevaplar	neticesinde	her	birinin	farklı	yorumlarda	
bulundukları	 belirlenmiş,	pekiştirmek,	 anlaşmak,	 yetiştirilme,	 paylaşım	 yapmak,	 iletişim	halinde	
olmak	 kodları	 elde	 edilmiştir.	 Velilerin	 bazılarının	 okul-aile	 iş	 birliğine	 dair	 bilgiye	
gereksinimlerinin	 olduğu	 sonucuna	 ulaşılmıştır.	 V.1:	 “…benim	 direk	 aklıma	 eğitimde	 hani	
öğretmen	 bir	 şey	 öğretiyorsa	 onun	 evde	 anne	 tarafından	 veya	 baba	 tarafından	 tekrar	 edilip	
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pekiştirilmesi	 anlamı	 geliyor.”	 sözleriyle	 ifade	 etmiştir.	V.2:	 “Yani	 aile	 ile	 okulun,	 öğretmenlerin	
birebir	anlaşarak	ilerlemesidir	diye	düşünüyorum.”	şeklinde	belirtmiştir.	

Velilerle	yapılan	görüşmelerde	aile	katılımı	faaliyetlerinin	neler	olabileceği	sorulmuş,	aile	
eğitimi,	 sınıf	 içi	 etkinlik,	 okul	 gezisi,	 sosyal	 organizasyonlar	 olarak	 sınırlı	 sayıda	 etkinlik	 ifade	
ettikleri	görülmüştür.	Velilerin	aile	katılımı	faaliyetleri	hakkında	bilgiye	gereksinimlerinin	olduğu,	
öğreticilerce	değerler	eğitiminde	farklı	katılım	etkinliklerinin	uygulanmadığı	görülmüştür.	Okul-	
aile	iş	birliği	kapsamında	nasıl	faaliyetler	yapılabileceği	sorulduğunda	velilerden	bazılarının	aile	
eğitimine	ihtiyaç	duyduklarını	belirttikleri	görülmüştür.	V.1	bu	konuda:	“Mesela	çocuğuma	eğitim	
verme	noktasında	bende	eğitilirsem	çocuğuma	daha	fazla	faydam	olur	mesela.	Annelerin	de	daha	
çok	eğitilmesini	isterim.”	V.2:	“Yani	ne	bileyim	çocukların	eğitim	aldığı	kadar	bizler	de	keşke	eğitim	
alabilsek	mesela	nasıl	gebelikte	gebelik	eğitimi	var	onun	gibi	mesela.	Hani	çok	eksik	kaldığımı	ne	
kadar	 bilsem	 de	 çocuklara	 göre	 eksik	 kaldığımı	 hissettim.”	V.5’te	 “Mesela	 velilerin	 okul	 içindeki	
katılımları	 sağlanabilir.	 Şöyle	 mesela	 her	 konuda	 uzman	 olan	 bir	 veli	 hani	 çocuklarla	 iletişim	
kurdurulabilir,	anlatılabilir.”	şeklinde	ifade	etmiştir.		

Görüşme	 kapsamında	 hem	 velilerin	 ifade	 ettiği	 çalışmaların	 hem	 de	 daha	 farklı	 aile	
katılımı	çalışmalarının	okullarında	yapılıp	yapılmadığı	sorulmuş,	yapılmıyorsa	neden	yapılmadığı	
konusunda	 düşüncelerinin	 ne	 olduğunu	 ifade	 etmeleri	 istenmiş;	 görüşme	 sonunda	 velilerin	
söyledikleri	ve	daha	farklı	aile	katılımı	çalışmalarının	yapılmadığı,	yapılsa	güzel	olacağını	 ifade	
ettikleri,	 ayrıca	 neden	 yapılmadığını	 bilmediklerini	 ya	 da	 farklı	 birkaç	 sebepten	 dolayı	
olabileceğini	 ifade	 ettikleri	 görülmüştür.	 Bu	 konuda	V.1:	 “Toplantılar	 yapılarak	 bu	 biraz	 daha	
sağlanmaya	çalışılıyor.	…Burada	öyle	bir	şey	olmadı	hiç	ama	çok	da	güzel	olur	hani.”	V.2:	“…öyle	bir	
etkinlik	için	çağrılmadım	ama	eve	de	dersler	gönderiliyor	(kitap	çalışmasını	kastediyor),	bu	kadar	
yani.	…	Yani	bilemiyorum	onu	bir	fikrim	yok.”	şeklinde	ifade	etmiştir.	

Velilerle	yapılan	görüşmelerde	velilere,	öğretmenleriyle	iletişimde	hangi	iletişim	yollarını	
kullandıkları,	veli	toplantılarının	yapılıp	yapılmadığı,	yapılıyorsa	ne	sıklıkla	yapıldığı	ve	toplantı	
içeriğinde	hangi	konulardan	bahsedildiği	sorulmuş;	velilerin	açıklamaları	neticesinde	öğretmen	
ile	 iletişimde	 bireysel	 görüşme,	 mesajlaşma,	 telefon	 görüşmesi,	 çıkış	 saatleri,	 WhatsApp	
uygulamasını	kullanmayı	 tercih	ettikleri,	 veli	 toplantısına	çağırıldıkları,	 yılda	2	kez	düzenlendiği,	
toplantılarda	 çocuk	 eğitimi	 ve	 davranışı,	 kurs	 bilgilendirmeleri	 gibi	 genel	 konuların	 ele	 alındığı	
belirlenmiştir.	 Veli-	 öğretmen	 görüşmesinde	 çocuğun	 eğitimi	 hakkında	 fotoğraf,	 video	 ve	
bilgilendirmenin	çoğunlukla	WhatsApp	gruplarından	yapıldığı	görülmüştür.	

Velilerden	bazıları	hem	bireysel	hem	de	veli	toplantılarına	çağırıldıklarını,	V.1	bu	noktada	
toplantılarda	 öğretmeninin	 yaptığı	 bilgilendirmelerden	 memnun	 kaldığını:	 “Yani	 ayrı	 ayrı	
çağırıldığımız	da	oldu	geçen	veli	toplantımız	da	oldu...	Hani	yol	gösterici	oldu	daha	çok”	ifade	etmiş;	
V.2:	 “Toplu	olarak	2	sefer	yapıldı	ayrıca	bir	kez	de	tek	olarak	görüşmemiz	yapıldı	hocamızla.	Ne	
zaman	istesem	de	arayıp	görüşme	yapabiliyorum	hocamızla.”	sözleriyle	açıklamıştır.	V.3:	“İki	defa	
oldu.	Birebir	de	biz	hocayla	çok	konuşuyoruz.”	ifadelerini	kullanmıştır.	

Velilere	 öğretmenleriyle	 kullandıkları	 iletişim	 yolları	 ve	 bu	 iletişim	 yollarında	 sorun	
yaşayıp	 yaşamadıkları	 sorulmuş;	 görüşme	 sonunda	 iletişim	 yolu	 olarak	 bireysel	 görüşme,	
mesajlaşma,	telefon	görüşmesi,	çıkış	saatleri,	WhatsApp	uygulaması	kullanmayı	tercih	ettikleri	ve	
bu	 iletişim	 yollarında	 sorun	 yaşamadıkları,	 memnun	 oldukları	 belirlenmiştir.	 V.1:	 “Telefon,	
WhatsApp,	birebir	görüşmek	 istersek	de	her	zaman	kapısı	açık	zaten,	ben	eminim	yani	o	konuda	
hiçbir	sıkıntım	yok	zaten.”	şeklinde	ifade	etmiş;	V.2:	“Yüz	yüze	de	oldu,	mesaj	olarak	(WhatsApp)	da	
oldu,	 telefonla	 da	 görüşerek	 oldu.	 Kapıda	 her	 çıktığımızda	 karşılaştığımızda	 o	 zaman	 da	
muhabbetimiz	oldu…	Benim	için	çok	faydalı	geçiyor	hatta.”	V.4:	“Zaman	zaman	telefonda	görüşme	
şeklinde	oluyor,	yüz	yüze	görüşme	şeklinde	de	oldu,	mesajlaşma	şeklinde	bu	şekilde	onun	dışında	
olmadı…	Daha	çok	WhatsApp.”	sözleriyle	belirtmiştir.	

Araştırma	kapsamında	gerçekleştirilen	görüşmelerde,	velilere	çocuklarının	eğitimini	ve	
gelişimini	 desteklemek	 için	 kurumda	 eğitim	 verilmesi	 ve	 eğitim	 isterlerse	 hangi	 konularda	
istedikleri	 sorulmuştur.	 Bu	 kapsamda	 görüşme	 yapılan	 velilerin	 her	 birinin	 eğitime	 ihtiyaç	
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duydukları	tespit	edilmiş,	yöntem	ve	metot,	sosyalleşme,	iletişim	kurma,	çocuk	gelişimi	ve	eğitimi	ve	
anne-baba	tutumu	kodlarıyla	almak	istedikleri	eğitim	konuları	kodlanmıştır.			

V.1	ile	görüşmenin	sonucunda	aile	eğitimine	istekli	olduğu	belirlenmiş,	aile	eğitimi	almak	
istediği	konuyu	“Ya	şöyle	çocuğa	bilgi	aktarımı	konusunda	nasıl	bir	yol	izlenilmesi	gerekiyor?	Hani	
çocuğu	ezmemek	 için,	 çocuğu	zorlamamak	 için,	ona	daha	 faydalı	bilgiler	verme	konusunda	nasıl	
yöntemler	var	yöntem	ve	metotları	öğrenmek	isterim	hani,	çocuğa	ahlaki	değerlerin	aşılanmasında	
olsun,	hani	dini	bilgiler	matematiksel	bilgiler,	İngilizce	hani	bu	hani	bu	tür	bilgilerin	verilmesinde	
nasıl	bir	yol	izlenmeli,	metotları	öğrenmek	isterim”	şeklinde	ifadeleriyle	belirtmiştir.	V.2:	“Tabi	ki	
çok	 isterim.	 Sosyalleşmesi	 açısından	mesela,	 hani	 evde	 ben	 onun	 sosyal	 olduğunu	 düşünüyorum	
mesela	ama	dışarıda	daha	farklı	gördüm	bunu.”	V.3	ise:	“İsterim.	Yani	çok	isterim.	Daha	bilinçli	bir	
anne	olmak	isterdim.”		

Velilere	 görüşme	 kapsamında	 son	 olarak	 okul-aile	 iş	 birliği	 noktasında	 öğretmenden	
beklentilerinin	ne	olduğu,	bu	konuda	herhangi	bir	öneri	veya	görüşleri	olup	olmadığı	sorulmuş,	
cevaplar	memnuniyet,	 sınıf	 içi	 etkinlikler	 ve	 aktif	 veli	 katılımı	 şeklinde	 kodlanmıştır.	V.2:	 “Yok,	
memnunum”	şeklinde	cevap	vermiştir.	V.3:	“Yani	yok	sanırım.”	cevabını	vermiş,	V.5:	“Yani	az	önce	
dediğim	gibi	veliler	biraz	daha	aktif	hale	getirilebilir.	Başka	eksiklikler	görmediğim	için”	sözleriyle	
hem	memnuniyetini	 hem	de	 çocuklarının	 eğitiminde	biraz	daha	velilerin	 aktif	 hale	 getirilmesi	
gerektiğini	vurgulamıştır.	

4.	TARTIŞMA,	SONUÇ	VE	ÖNERİLER		

Değerler	eğitimi	veren	kurumlardan	biri	olan	4-6	yaş	Kur’an	kurslarında	aile	katılımının	
incelenmesi	amacıyla	yapılan	bu	araştırmada	elde	edilen	sonuçlardan	biri,	öğreticilerin	değerler	
eğitimi	uygulamalarında	aile	ile	iletişim	kurmada	veli	toplantıları,	çıkış	saati	görüşmeleri,	telefon	
görüşmeleri,	 haber	 mektupları	 gibi	 öğretmen-aile	 iletişimini	 sağlayacak	 etkinliklere	 sık	 yer	
verdikleri	söylenebilir.	Aynı	şekilde	ev	temelli	uygulamalarda,	ev	ziyaretlerine	giden	öğreticilerin	
ziyaretlerinde	özenli	 davranma,	planlama	yapma	ve	 ziyaret	 sonucu	değerlendirme	yapma	gibi	
uygulamalara	 çoğunlukla	 yer	 verdikleri	 görülmektedir.	 Öğreticilerin	 aile	 eğitimi	 yapma,	 aile	
eğitim	etkinlikleri	planlama,	sınıf	içi	etkinliklerde	ailelere	yer	verme,	veliye	rehberlik	etme	ve	ev	
programları	 hazırlama	 gibi	 okul-aile	 temelli	 stratejileri	 ara	 sıra	 kullandıkları;	 kitapçık	 ve	 afiş	
hazırlama,	 kermes	 düzenleme,	 dilek	 kutusu	 ve	 makale	 kutusundan	 faydalanma,	 kitaplık	
oluşturma	 gibi	 öğretmen	 temelli	 aile	 katılım	 etkinliklerine	 nadiren	 yer	 verdikleri	 sonucuna	
ulaşılmıştır.	

Bulgulara	 göre	 öğreticilerin	 aile	 ile	 iletişim	 kurmada	 veli	 toplantıları,	 çıkış	 saati	
görüşmeleri,	 çocukların	 etkinliklerini	 çekmek	 için	 fotoğraf	 makinesi	 kullanma,	 telefon	
görüşmeleri,	haber	mektupları	gibi	öğretmen-	aile	iletişimini	sağlayacak	etkinliklere	sık	sık	yer	
verdikleri	söylenebilir.	Aynı	şekilde	ev	temelli	uygulamalarda,	ev	ziyaretlerine	giden	öğreticilerin	
ziyaretlerinde	özenli	 davranma,	planlama	yapma	ve	 ziyaret	 sonucu	değerlendirme	yapma	gibi	
uygulamalara	sık	sık	düzeyinde	yer	verdikleri	görülmektedir.		

Öğreticilerin	 aile	 eğitimi	 yapma,	 aile	 eğitim	 etkinlikleri	 planlama,	 sınıf	 içi	 etkinliklerde	
ailelere	yer	verme,	çocuklara	katkı	sağlama	noktasında	veliye	rehberlik	etme	ve	ev	programları	
hazırlama	 gibi	 okul-aile	 temelli	 stratejileri	 ara	 sıra	 düzeyinde	 kullandıkları;	 kitapçık	 ve	 afiş	
hazırlama,	 kermes	 düzenleme,	 dilek	 kutusu	 ve	 makale	 kutusundan	 faydalanma,	 kitaplık	
oluşturma	 gibi	 öğretmen	 temelli	 aile	 katılım	 etkinliklerine	 nadiren	 yer	 verdikleri	 bulgusuna	
ulaşılmıştır.	 Ölçeğin	 tamamında	 yer	 alan	 aile	 katılım	 stratejilerini	 ise	 ara	 sıra	 düzeyinde	
uyguladıkları	belirlenmiştir.	Bunun	en	önemli	sebebi	öğreticilerin	aile	katılımı	konusunda	yeterli	
bilgi	 sahibi	 olmamaları	 olabilir.	 Gökyer	 (2017),	 yapmış	 olduğu	 çalışmada	 farklı	 illerde	 görev	
yapan	310	öğretmen	üzerinde	bu	araştırmada	kullanılan	Keleş	ve	Dikici	Sığırtmaç	(2016)’a	ait	
ölçeği	uygulamış,	okul	öncesi	öğretmenlerinin;	öğretmen	destekli	aile	iletişimi,	okul	yönetimi-ev	
ziyaretleri	 alt	 boyutları	 ve	 ölçeğin	 tamamında	 yer	 alan	 aile	 katılım	 stratejilerini	 çoğunlukla;	
Öğretmen-aile	bilgilendirme	alt	boyutundaki	aile	katılım	stratejilerini	ara	sıra	ve	aile	eğitimi	alt	
boyutundaki	aile	katılım	stratejilerini	ise,	nadiren		uyguladıklarını	ifade	etmiştir.		
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Araştırmadan	elde	edilen	bir	diğer	bulgu	ise,	öğreticilerin	aile	desteğini	eğitimde	gerekli	
görmeleridir.	Bunun	neticesinde	öğreticilerin,	ailenin	çocuğun	eğitimindeki	yerinin	ve	öneminin	
farkında	oldukları	belirlenmiştir.	Öğreticilerin	ve	velilerin	görüşleri	birlikte	değerlendirildiğinde	
öğreticilerin	aile	katılımını	ailenin	eğitime	dahil	edilmesi,	çocuğun	evde	desteklenmesi	ve	aile	ile	
iletişim	halinde	olmak	olarak	ele	aldıkları,	velilerin	ise	daha	çok	iletişim,	evde	destekleme	ve	bilgi	
akışı	şeklinde	ifade	ettikleri	görülmüştür.	Öğreticiler	ve	velilerin	tanımlarında	benzerliklerin	ve	
farklılıkların	 olmasında	 öğreticilerin	 ve	 velilerin	 aile	 katılımı	 konusundaki	 farkındalıklarının	
yeterli	olmamasının	etkili	olduğu	düşünülmektedir.	Çünkü	öğreticiler	aile	katılımını	her	ne	kadar	
aileyi	eğitime	dahil	etmek,	aileyi	desteklemek	olarak	tanımlasalar	da	aile	katılımını	daha	çok	evde	
ailenin	 eğitime	 destek	 olması	 olarak	 algıladıkları,	 eğitime	 aileyi	 nasıl	 dahil	 edeceklerine	 dair	
yeterli	 bilgilerinin	 olmadığı,	 nasıl	 bir	 yol	 izleyeceklerini	 bilmedikleri	 görülmüştür.	 Sağlam	 ve	
Çalışkan	(2017),	okul	öncesi	eğitimde	aile	katılımına	 ilişkin	ebeveyn	ve	öğretmen	görüşlerinin	
değerlendirilmesi	 üzerine	 yaptıkları	 çalışma	 neticesinde	 öğretmenlerin,	 aile	 katılımını	 ailenin	
eğitim-öğretim	 sürecine	dâhil	 edilmesi	 şeklinde	 tanımladıkları,	 ebeveynlerin	 ise	 aile	 katılımını	
daha	 çok	 çocuğun	 okulu	 ile	 aile	 arasında	 iletişim	 kurulması,	 bilgi	 akışı	 olarak	 tanımladıkları	
belirlenmiştir.	Araştırmada	ebeveynlerin	aile	katılımı	konusundaki	tanımlamalarında	yeterli	bilgi	
sahibi	olmamalarının	etkili	olduğu	belirtilmiştir.	Ekinci	Vural	ve	Kocabaş	(2016)’da	bazı	velilerin	
aile	katılımı	hakkında	bir	şey	bilmediklerini	bu	kavramı	daha	önce	duymadıklarını	belirtmişlerdir.		

Yapılan	 bu	 araştırma	 kapsamında	 öğreticilerin	 değerler	 eğitimi	 çalışmalarında	 aile	
katılımını	 önemli	 ve	 gerekli	 gördükleri,	 aile	 katılımını	 çoğunlukla	 sadece	 aileye	 gönderilen	
bilgilendirme	mesajı	sonrası	evde	konunun	desteklenmesi	ve	tekrar	edilmesi	olarak	algıladıkları,	
bu	durum	haricinde	aileyi	 eğitime	nasıl	 dahil	 edeceklerine	dair	 yeterli	 bilgi	 sahibi	 olmadıkları	
görülmüştür.	 Genel	 olarak	 öğreticilerin	 uygulamış	 oldukları	 değerler	 eğitiminin	 çocuklarda	
yerleşebilmesi	 amacıyla	 ailenin	desteğini	 gerekli	 ve	önemli	 gördükleri	 söylenebilir.	Benzer	bir	
çalışmada	öğretmenler,	değerler	eğitiminin	daha	etkili	olması	için	aile	katılım	çalışmalarına	daha	
çok	 yer	 verilmesi	 gerektiğini	 ve	 ailelere	 değerler	 eğitimi	 ile	 ilgili	 seminer	 verilmesinin	 yararlı	
olacağını	belirttikleri	görülmüştür	(Kuloğlu	vd.,	2021).	Konuya	ilişkin	yapılan	pek	çok	araştırma	
da	 aile	 katılımının	 olumlu	 etkilerini	 ortaya	 koymaktadır	 (Akbaşlı	 &	 Diş,	 2019;	 Akkaya,	 2007;	
Atakan,	2010;	Görür,	2020;	Sağlam	&	Çalışkan,	2017).	

Diğer	bir	bulguya	göre,	öğreticilerin	ailelerden	destek	 talebinde	bulundukları	ancak	bu	
noktada	 yeterli	 destek	 alamadıklarını	 ifade	 ettikleri	 sonucuna	 ulaşılmıştır.	 Yapılan	 bazı	
çalışmalarda	da	gerek	aileden	kaynaklı	gerek	öğretmen	ve	okul	yönetiminden	kaynaklı	olarak	aile	
katılımının	istenilen	düzeyde	olmadığı	sonuçlarına	ulaşıldığı	görülmektedir	(Argon	&	Kıyıcı,	2012;	
Erdoğan	 &	 Demibrkasımoğlu,	 2010;	 Kar	 vd.,	 2017;	 Kutlu	 Abu	 &	 Kayar,	 2020).	 Aileden	 katılım	
konusunda	yeterli	destek	alınamadığında	aile	ile	iletişime	geçilerek	katılım	sağlayamamalarının	
nedeni	 araştırılabilir,	 aile	 katılımının	 çocukları	 için	 faydaları	 hakkında	 bilgi	 verilebilir.	 Böyle	
durumlarda	 öğreticilerin	 velilerle	 doğrudan	 iletişime	 geçmeleri,	 farklı	 iletişim	 yollarıyla	 hem	
velilere	aile	katılımının	çocuklarının	gelişimi	ve	eğitimi	için	ne	kadar	önemli	olduğunu	anlatmaları	
hem	de	aile	katılımının	önündeki	engelleri	belirleyerek	yeni	çalışmalar	yapmaları	yararlı	olabilir.	

Araştırmada	öğreticilere	ve	velilere	aile	katılımı	kapsamında	yapılacak	etkinliklerin	neler	
olabileceği	 sorulmuş,	 bulgular	 neticesinde	 öğreticilerin,	 aile	 katılımı	 etkinliği	 olarak	 benzer	
çalışmaları	ifade	ettikleri;	etkinlik	gönderme,	sınıf	içi	etkinlik,	piknik,	küçük	notlar	ve	aile	eğitimi	
gibi	 sınırlı	 sayıda	 aile	 katılımı	 faaliyetleri	 söyledikleri	 belirlenmiştir.	 Aynı	 soruda	 velilerden	
bazılarının	aile	katılımı	faaliyeti	olarak	aile	eğitimlerinin	olabileceğini	ifade	ettikleri,	bazı	velilerin	
ise	faaliyet	olarak	sınıf	içi	etkinlik,	okul	gezisi	ve	sosyal	organizasyonları	söyledikleri	görülmüştür.	
Ne	öğreticilerin	ne	de	velilerin	diğer	aile	katılımı	faaliyetlerine	dair	teorik	bilgi	sahibi	olmadıkları	
ve	öğreticilerin	uygulamalarında	yer	vermedikleri	bulgusuna	ulaşılmıştır.	Yapılan	bu	çalışmada	
öğreticilerin	teorik	bilgilerinin	eksikliğinin	aile	katılım	çalışmalarını	uygulamalarına	engel	olduğu	
düşünülmektedir.	 Ural	 ve	 Günşen	 (2021)	 öğretmenlerin	 aile	 katılım	 çalışmalarına	 yönelik	
bilgilerinin	 olduğu,	 aile	 katılım	 çalışmalarının	 öneminin	 farkında	 oldukları	 ancak	
uygulamalarında	 yeterli	 düzeyde	 yer	 vermedikleri	 sonucuna	 ulaşmışlar	 ve	 öğretmenlerin	
uygulama	yapmaya	engel	olan	sebeplerin	araştırılmasını	önermişlerdir.		
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Ayrıca	velilerin	araştırmacı	tarafından	örnek	olarak	ifade	edilen	aile	katılımı	etkinlikleri	
konusunda	istekli	oldukları,	sınıf	içi	uygulamalarda	yer	almak	istedikleri,	çocuk	gelişimi	ve	eğitimi	
noktasında	 öğreticiden	 gelecek	 her	 türlü	 bilgiyi	 önemsedikleri	 belirlenmiştir.	 Velilerin,	
öğreticilerin	 eğitimde	 neden	 farklı	 faaliyetlere	 yer	 vermedikleri	 noktasında	 düşüncelerinin	
olmadığı	bulgusuna	ulaşılmıştır.	Ok	 (2016)’un	yapmış	olduğu	araştırmada,	anne	babaların	aile	
katılım	etkinliklerini	istedikleri,	bazen	etkinliklerde	yer	aldıkları	fakat	bu	çalışmalar	hakkında	çok	
fazla	 bilgilerinin	 olmadığı	 ortaya	 çıkmıştır.	 Yapılan	 çalışmalarda	 yer	 aldıklarında	 uyumlu	
oldukları	 fakat	 etkinliklerin	 amaçlarıyla	 ilgili	 bilgilerinin	 olmadığı	 bulgusuna	 ulaşılmıştır	 (Ok,	
2016).		

Araştırmanın	 bir	 diğer	 bulgusuna	 göre	 aile	 ile	 iletişimde	 öğretici	 ve	 velilerin	 görüşleri	
birlikte	 değerlendirildiğinde	 iletişimde	 en	 çok	 WhatsApp	 uygulamasının	 kullanıldığı,	 bunun	
yanında	veli	toplantısına	mutlaka	yer	verildiği,	bireysel	görüşme,	giriş-	çıkış	saatleri,	mesajlaşma,	
telefon	görüşmesinin	iletişimde	kullanılan	stratejiler	olduğu	görülmüş,	nicel	bulgularda	ev	temelli	
stratejilere	sık	sık	düzeyinde	yer	verildiği	bulgusuna	ulaşılsa	da	yapılan	görüşmelerde	ev	temelli	
stratejilere	nadiren	yer	verildiği	görülmüştür.	Özyürek	ve	arkadaşlarının	(2015)	yapmış	oldukları	
araştırma	 sonucunda	 okullarda	 genellikle	 veli	 toplantıları	 ve	 bireysel	 görüşmelerin	 yapıldığı,	
iletişim	aracı	olarak	telefonun	sıklıkla	kullanıldığı	belirlenmiştir.	Öğretmenin	kişisel	çabasını	ve	
daha	fazla	zaman	ayırmasını	gerektiren	ev	ziyareti,	haber	mektupları,	video	kaydı,	fotoğraflar,	yıl	
sonu	sergisi,	konferans,	kitapçık,	dilek	kutusu,	yazışmalar,	haberleşme	panosu,	afiş	ve	broşür,	gibi	
etkinliklere	daha	az	yer	verildiği	sonucuna	ulaşılmıştır.		

Yapılan	 bu	 araştırmada	 hem	 veliler	 hem	 de	 öğreticiler	 iletişimde	 WhatsApp	
uygulamasından	 memnun	 olduklarını	 dile	 getirmişlerdir.	 Hem	 velilerin	 hem	 de	 öğreticilerin	
çocuğun	eğitimi	noktasında	WhatsApp	uygulamasından	memnun	olmaları	ve	en	çok	bu	iletişim	
yolunu	 tercih	 etmelerinin	 sebebi;	 anında	 ve	 toplu	 bilgilendirmeye	 imkân	 sağlayan	 uygulama	
olmasından,	ayrıca	öğreticilerin	ve	velilerin	diğer	aile	iletişim	etkinlikleri	hakkında	yeterli	bilgiye	
sahip	 olmamalarından	 kaynaklanmış	 olabilir.	 Bay	 ve	 arkadaşlarının	 (2018)	 yapmış	 oldukları	
çalışmada	 elde	 edilen	 sonuçlara	 bakıldığında	 ailelerin	 okul-	 aile	 iş	 birliğini	 arttırmak	 için	
beklentileri	en	çok	WhatsApp	kullanılması	yönündedir.		

Yapılan	 bu	 çalışmada	 velilere	 aile	 eğitimi	 yapılmasını	 isteyip	 istemedikleri	 sorulmuş,	
bulgular	 neticesinde	 bütün	 velilerin	 çeşitli	 alanlarda	 aile	 eğitimi	 almak	 istedikleri	 sonucuna	
ulaşılmıştır.	Çocuklarına	evde	nasıl	eğitim	sunacakları	noktasında	yöntem	ve	metot	öğrenmeye	
ihtiyaç	 duydukları,	 çocuklarının	 nasıl	 sosyalleşmesine	 katkı	 sunabilecekleri,	 çocukları	 ile	 nasıl	
sağlıklı	 bir	 iletişim	 kurabilecekleri,	 gelişim	 alanları,	 anne-baba	 tutumu	 gibi	 çocuk	 gelişimi	 ve	
eğitimi	 hakkında,	 belli	 periyotlarla,	 alanında	 uzman	 kişiler	 tarafından,	 çocuklarını	 göndermiş	
oldukları	 eğitim	 kurumunda	 aile	 eğitimi	 almak	 istedikleri	 bulgularına	 ulaşılmıştır.	 Görüldüğü	
üzere	aileler	çocuklarının	eğitimleri	ve	gelişimleri	noktasında	özellikle	ev	ortamında	ne	yapmaları	
ve	nasıl	davranmaları	gerektiğini	bilememektedirler.	Bu	durum	da	ailelerin	çocuklarının	eğitimini	
destekleme	 konusunda	 isteksiz	 davranabilmelerine	 sebep	 olmaktadır.	 Dolayısıyla	 bu	
ebeveynlerin	aile	eğitimi	çalışmalarıyla	öğretmenlerin	rehberliğine	ve	onların	yön	göstermelerine	
ihtiyaçları	 vardır	 (Günay	 Bilaloğlu	&	 Aktaş	 Arnas,	 2019).	 Bu	 bağlamda	 öğretmenlerin	 ailelere	
rehberlik	edebilmeleri	için	aile	eğitimi	ve	katılımı	konusunda	hem	teoride	hem	de	uygulamada	
bilgi	sahibi	olmaları	gerektiği	söylenebilir.	

Araştırmada	öğreticilere	aile	katılımının	geliştirilmesi	için	önerileri	sorulmuş	ve	cevaplara	
dair	 bulgular	 incelendiğinde	 öğreticilerin	 sınırlı	 şekilde	 öneri	 sundukları	 görülmüştür.	 Bunun	
nedeninin	 öğreticilerin	 aile	 katılımı	 konusunda	 bilgi	 ve	 tecrübe	 eksikliğinden	 kaynaklandığı	
düşünülmektedir.		

Velilere	ise	okul-	aile	iş	birliği	noktasında	öğreticiden	beklentilerinin	ne	olduğu,	herhangi	
bir	 öneri	 veya	 görüşleri	 olup	 olmadığı	 sorulmuş,	 bulgular	 değerlendirildiğinde	 velilerin,	
öğreticiden	ve	kurumdan	memnun	oldukları,	bazı	velilerin	beklentilerinin	olmadığı,	bazılarının	
beklentilerinin	 karşılandığını	 ifade	 ettiği;	 bazı	 velilerin	 memnun	 olmakla	 birlikte	 sınıf	 içi	
etkinliklerin	eğitimde	yer	verilmesi	gerektiğini	düşündükleri,	bu	noktada	istekli	oldukları	ve	aktif	
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veli	 katılımının	 sağlanması	 konusunda	 öneride	 bulundukları,	 sınıf	 ortamında	 yer	 almanın	
kendilerini	 ve	 çocuklarını	 mutlu	 edeceğini	 ifade	 ettikleri	 görülmüştür.	 	 Benzer	 bir	 çalışmada	
Akkaya	(2007)	aile	katılımı	çalışmalarının,	katılımda	bulunan	her	aile	üyesini	mutlu	ettiğini	ifade	
etmiştir.		

Velilerle	 yapılan	 görüşmede	 elde	 edilen	 bulgulardan	 biri	 de	 çocuklarını	 4-6	 yaş	 grubu	
Kur’an	 kursuna	 niçin	 gönderdikleri	 ve	 kurstan,	 öğretmenden	 beklentilerinin	 neler	 olduğudur.	
Bulgular	incelendiğinde	velilerden	benzer	cevaplar	alındığı	görülmüştür.	Velilerin	çocuklarını	4-
6	yaş	grubu	Kur’an	kursuna	ahlaki	değerler	ile	din	ve	değerler	eğitimini	alması	ve	aynı	zamanda	
sosyalleşmesi	 amacıyla	 gönderdikleri;	 kurstan,	 öğretmenden	 beklentilerinin	 genel	 olarak	
çocuklarının	severek	ve	mutlu	bir	şekilde	okula	gitmesi	şeklinde	olduğu	bulgusuna	ulaşılmıştır.	
Ayrıca	 çocukların	 kurslara	 mutlu	 gittikleri,	 velilerin	 ise	 bu	 durumdan	 memnun	 oldukları	
belirlenmiştir.	Tüfekçi’nin	(2020)	çalışmasında	velilerin	çocuklarını	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kursuna	
gönderme	 nedeni,	 çocuklarının	 iyi	 bir	 din	 ve	 değerler	 eğitimi	 almalarını	 istemeleri	 şeklinde	
belirlenmiştir.	Yine	Akgül	(2020)	de	yapmış	olduğu	araştırmada	velilerin	çocuklarını	din	eğitimi	
almaları	 amacıyla	 kursa	 gönderdikleri,	 kursta	 verilen	 eğitime	 dair	 memnuniyet	 durumlarının	
yüksek	olduğu,	kursa	öğrencisini	gönderen	velilerin	büyük	bir	çoğunluğunun	memnun	oldukları	
(Akgül,	2020;	Kurt,	2017)	bulgularına	ulaşılmıştır.	

Bu	 araştırmanın	 sonuçları	 öğreticilerin	 ve	 velilerin	 aile	 katılımı	 ile	 ilgili	 yeterli	 bilgiye	
sahip	olmadıklarını,	4-6	yaş	grubu	Kur’an	kurslarında	aile	katılımının	yeterli	düzeyde	olmadığı	
göstermiştir.	 4-6	 yaş	 Kur’an	 kurslarında	 aile	 katılımının	 daha	 sağlıklı	 ve	 etkili	
gerçekleştirilebilmesi	 için	 öğreticilere	 aile	 katılımı	 ve	 iletişim	 konusunda	 kapsamlı	 bir	 eğitim	
verilmesinin	 gerekli	 olduğu	 görülmektedir.	 Bu	 amaçla,	 verilecek	 eğitimin	 hem	 teorik	 hem	 de	
uygulama	boyutunda	olması	önemli	olacaktır.	Aile	katılımının	sağlanması	amacıyla	4-6	yaş	grubu	
Kur’an	 kursları	 Öğretim	 Programına	 aile	 katılımı	 çalışmaları	 dahil	 edilebilir	 ve	 aile	 katılımını	
planlama	 ve	 uygulama	 noktasında	 örnek	 materyaller	 hazırlanarak	 öğreticilerin	 aile	 katılımı	
konusunda	 nasıl	 bir	 yol	 izleyeceklerine	 dair	 yararlanabilecekleri	 kaynaklarının	 olması	
sağlanabilir.	

Ayrıca	araştırma	sonuçları,	veli	katılımının	sağlaması	ve	arttırılması	amacıyla	aile	eğitimi	
ve	aile	katılımı	konularında	velilere	de	uzman	kişiler	tarafından	uygulamalı	eğitimlerin	verilmesi	
önerilebilir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

This	 study	was	conducted	with	 the	aim	of	examining	parental	 involvement	 in	 institutions	
providing	early	childhood	values	education.	In	the	qualitative	research	methodology,	utilizing	a	case	
study	design,	the	study	group	consisted	of	a	total	of	5	educators	and	5	parents	associated	with	two	
distinct	Quran	courses	catering	to	the	4-6	age	group,	affiliated	to	the	Presidency	of	Religious	Affairs	
the	Ümraniye	district	of	Istanbul,	during	the	2021-2022	academic	year.	The	quantitative	dimension	
of	the	study	included	205	educators	working	in	Quran	courses	for	the	4-6	age	group	across	various	
cities	in	Turkey,	selected	through	convenient	sampling	for	the	sample	group.	In	the	data	collection	
phase	 of	 the	 study,	 the	 "Preschool	 Teachers'	 Family	 Involvement	 Strategies	 Identification	 Scale	
(PFISIS)"	 prepared	 by	 Keleş	 &	 Dikici	 Sığırtmaç	 (2016)	 was	 used	 to	 determine	 which	 family	
involvement	 strategies	 educators	 employed	 in	 values	 education	 practices,	 along	 with	 a	 semi-
structured	 interview	 form	 developed	 by	 the	 researcher	 for	 gathering	 educator	 and	 parent	
perspectives.	For	data	analysis,	the	quantitative	data	were	evaluated	using	PASW	Statistics	18	SPSS	
program.	Descriptive	 statistics,	 including	 standard	 deviation	 and	 arithmetic	mean,	were	 used	 to	
analyze	the	family	involvement	strategies	educators	utilized	in	values	education,	aligned	with	the	
study	 objectives.	 Qualitative	 data	 were	 analyzed	 through	 content	 analysis	 based	 on	 criteria	
determined	 by	 the	 researcher.	 According	 to	 the	 results,	 as	 indicated	 by	 the	 Preschool	 Teachers'	
Family	 Involvement	 Strategies	 Identification	 Scale,	 educators	 primarily	 preferred	 teacher-parent	
communication-based	strategies	and	home-based	strategies.	Furthermore,	teacher-based	strategies	
were	rarely	employed,	while	 school-parent	based	strategies	were	occasionally	used	by	educators.	
Findings	from	the	interviews	with	educators	revealed	that	activities	such	as	journals,	files,	booklets,	
suggestion	boxes,	parental	bookshelves,	posters,	administration,	and	involving	parents	in	decision-
making	 processes	 were	 scarcely	 implemented	 as	 family	 involvement	 activities.	 Participating	
educators	were	 found	 to	 have	 difficulties	 effectively	 utilizing	 communication	 activities.	 Although	
they	incorporated	methods	like	individual	meetings,	messaging,	phone	calls,	scheduled	pick-up	and	
drop-off	times,	and	parent	meetings,	they	predominantly	preferred	internet-based	communication	
tools	like	WhatsApp.	Additionally,	educators	acknowledged	the	significance	of	parental	involvement	
in	child	education	and	considered	parents'	role	in	supporting	children's	education	at	home,	but	they	
felt	they	lacked	adequate	information	on	how	to	involve	parents	effectively,	indicating	a	need	for	in-
service	 training	 in	 this	 regard.	Through	 interviews	with	parents,	 it	was	determined	 that	parents	
primarily	 perceived	 parental	 involvement	 as	 being	 in	 contact	 with	 their	 child's	 teacher	 and	
reinforcing	 school-learned	 concepts	 at	 home.	 Parents	 generally	 expressed	 unfamiliarity	 with	
parental	 involvement	 activities	 but	 favored	 internet-based	 communication	 tools.	 They	 found	 it	
convenient	to	communicate	with	educators	face-to-face	or	via	phone	as	needed.	Parents	appreciated	
the	ease	provided	by	educators	 for	 such	 communication.	Furthermore,	parents	 voiced	a	need	 for	
education	on	child	development,	teaching	methods,	enhancing	communication	with	their	children,	
and	 parenting	 styles.	 They	 expressed	 eagerness	 for	 education	 in	 areas	 such	 as	 how	 to	 provide	
education	at	home,	contribute	to	their	child's	socialization,	and	communicate	with	them	effectively.	
Their	 expressed	 needs	 highlighted	 a	 desire	 for	 knowledge	 on	 child	 development,	 education,	 and	
parenting	attitudes.	
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ARABİSTAN'DAKİ	İSYAN1		
The	Revolt	in	Arabia		
	

Önsöz	

Müslümanların	meseleleriyle	 ilgilenen	herkes,	22	Haziran	1916'da	Kahire'den	gelen	bir	
haberle	Mekke	Emirinin	Türk	hakimiyetine	karşı	ayaklandığını	öğrenince	çok	şaşırdı.	Böyle	bir	
ayaklanmanın	 nedenleri	 ve	 muhtemel	 ya	 da	 olası	 sonuçları	 hakkında	 çok	 fazla	 spekülasyon	
yapıldı;	 çünkü	 yaşanabilir	 dünyanın,	 sıradan	 bir	 uluslararası	 ilişkiler	 öğrencisinin	 Arabistan	
hakkında	bildiği	kadar	az	şey	bildiği	 çok	az	yeri	vardır.	Oradaki	yaşam,	Ortaçağ'daki	 ilkelliğini	
büyük	ölçüde	korumuştur	ve	özellikle	Müslümanlıkla	ve	onun	yüz	milyonlarca	tabisiyle	ilgilenen	
bilim	 adamları	 bile,	 Arabistan'ın	 “Kutsal	 Topraklarında”	 olup	 bitenler	 hakkında	 doğru	 bilgi	
edinme	konusunda	pek	iyi	durumda	değildirler. 

Günümüzde	bu	tarihi	Leiden	Üniversitesi'nden	Profesör	Snouck	Hurgronje	kadar	iyi	bilen	
kimse	 yoktur.	 İslamiyet	 ile	 ilgili	 tüm	 konulardaki	 engin	 bilgisine	 ve	 bu	 konudaki	 literatürün	
kapsamlı	bir	okumasından	edindiği	birikime,	Mekke	ve	Cidde'de	geçirdiği	bir	yıl	boyunca	yaptığı	
kişisel	gözlemleri	de	eklemiştir.	Bugünkü	karışık	 tarihin	 içerdiği	çeşitli	meseleler	hakkında	bir	
fikir	edinebilmiş	ve	orada	liderlik	için	rekabet	eden	fırkaları	ilk	elden	öğrenebilmiştir.	Profesör	
Snouck	 Hurgronje,	 Hollanda'da	 yayınlanan	 Nieuwe	 Rotterdamsche	 Courant	 gazetesinin	 14	
Temmuz	1916	tarihli	sayısında,	Emir'in	ilanıyla	ortaya	çıkan	durumu	açık	bir	şekilde	anlatmıştır.	
İlerleyen	sayfalarda	bu	makalelerin	çevirileri	yer	almaktadır.	Ek	olarak,	25	Ağustos	1916	tarihli	
The	 Near	 East'te	 İngilizceye	 çevrilmiş	 olarak	 yayınlandığı	 şekliyle,	 Emir'in	 tüm	 Müslüman	
dünyasına	resmi	bildirisini	ekledim. 

Bu	makaleler	Hollanda'da	yayınlandığından	beri	Mekke	ve	çevresinde	neler	olduğuna	dair	
çok	az	şey	duyduk.	Cidde'de	idari	bir	yeniden	yapılanma	girişiminde	bulunulduğu;	yeni	Şerif'in	
Kahire'ye	 Ömer	 Bey	 el-Faruki	 adında	 özel	 bir	 temsilci	 atadığı	 ve	 yeni	 hükümetin,	 Assam’daki	
Gordon	Koleji'nden	Fuad	Efendi	Hatib'in	editörlüğünü	yapacağı	El-Kıble	adlı	haftalık	bir	gazete	
yayınlamaya	 karar	 verdiği	 haberleri	 geldi.	 Daha	 da	 önemlisi,	 Medine'nin	 doğusundaki	 Necd	
bölgesindeki	 Vahhabilerin	 lideri	 Emir	 Abdülaziz	 İbn	 Sa'ud'un	 ve	 Yemen'deki	 Zeydi	 İmam	
Yahya'nın,	orada	konuşlanmış	Türk	birliklerine	karşı	Emir	Hüseyin'e	yardım	ettiği	iddiasıdır. 

Richard	Gottheil	

23	Aralık	1916.	

Columbia	Üniversitesi.	

MEKKE	ŞERİFLİĞİ	

Kamuoyunun	geçen	olayların	önemi	hakkında	ani	bir	yargıya	varmakta	ne	kadar	ısrarcı	
olduğu,	 spekülasyonların	 aceleyle	 yayılmasından	 anlaşılmaktadır;	 bu	 spekülasyonlar	 tamamen	
farazidir	 çünkü	 bize	 ulaşan	 haberlerin	 doğruluğu	 henüz	 sadece	 yaklaşık	 olarak	
doğrulanabilmektedir.	

Reuters'in	bir	haberine	göre,	Mekke'nin	Büyük	Şerifi	Türk	otoritesine	karşı	ayaklanmış	ve	
Araplarının	 başında	 Mekke,	 Cidde,	 Taif	 ve	 Medine	 garnizonlarını	 teslim	 olmaya	 zorlamayı	
başarmış	ve	Medine'den	kuzeye	giden	demiryolunun	bir	bölümünü	tahrip	ederek	kendisini	tehdit	
eden	 Türk	 birliklerinin	 hareketlerini	 ciddi	 şekilde	 engellemiştir.	 Öte	 yandan	Wolff'un	 Bürosu,	
“Milli	Ajans”ın	-Türk	Milli	Ajansı-,	eşkıyalığa	alışık	olmayan	bir	Arap	birliğinin,	İngiliz	denizcileri	
tarafından	 kışkırtılan	 yüzbaşıları	 eliyle	 Mekke'yi	 bombalamaya	 ikna	 edildiğini,	 ancak	 Türk	
birliklerinin	 kısa	 sürede	 düzeni	 sağladığını	 ve	 liderlerinin	 İngiliz	 parasıyla	 bu	 şekilde	 alçakça	
davranmaya	 ikna	 edildiği	 kanıtlandığında,	 yağmacıların	 kendilerini	 Türk	 makamlarına	 teslim	
ettiklerini	bildiren	bir	rapor	yayınlamaktadır. 

 
1	C.	Snouck	Hurgronje,	The	Revolt	in	Arabia,	trans.	and	forw.	Richard	J.	H.	Gottheil	(New	York:	G.	P.	Putnam's	Sons,	1917),	
pp.	III-VI,	1-50.	
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Eğer	bu	Alman-Türk	açıklaması	doğruysa,	bu	olay	önemsizdir	ve	üzerinde	durulmayı	hak	
etmemektedir.	Eğer	Reuter	ana	noktada	haklıysa,	o	zaman	bu	Arap	hareketinin	olası	sonuçlarının	
neler	olabileceği	üzerinde	düşünmeye	değmektedir.		

Her	 iki	 durumda	 da	 meselenin	 doğru	 anlaşılabilmesi	 için	 Mekke	 Şerifliğinin	 siyasi	
öneminin	anlaşılması	ve	okuyucu	kitlesinin	"Mekke`nin	Büyük	Şerifi"	unvanının	neleri	kapsadığı	
konusunda	çoğunluğun	sahip	olduğundan	daha	net	bir	fikre	sahip	olması	gerekmektedir.	

[Hz.]	 Muhammed'in	 doğum	 yeri	 olan	 Mekke,	 onun	 Arabistan'ın	 büyük	 bir	 bölümüne	
egemenliğini	yaydığı	merkez	değildi.	Onun	kurduğu	krallığın	başkenti,	kuzeye	doğru	on	günlük	
bir	 kervan	 yolculuğu	mesafesinde	 bulunan	Medine	 idi.	 Dahası,	 Allah'ın	 elçisi	 olarak	 ilk	 ortaya	
çıkışından	yaklaşık	yirmi	yıl	sonra	[Hz.]	Muhammed	Mekke'yi	fethettiğinde,	hükümet	merkezini	
oraya	taşımayı	düşünmedi.	Bunun	için	burada	aktarabileceğimiz	kendine	göre	iyi	nedenleri	vardı.	
İslam	teokrasisinin	yönetimindeki	haleflerini	böyle	bir	adım	atmaktan	alıkoyan	nedenler	daha	da	
ağırdı.	 Mekke,	 o	 zamanlar	 var	 olan	 uygarlık	 merkezlerinden,	 İslam'ın	 kendisine	 biçtiği	 görev	
olarak	gördüğü	dünya	fethi	ve	 ilk	Halifelerin	silah	zoruyla	kurmayı	başardıkları	 imparatorluğu	
yönetecek	bir	başkent	olarak	uygun	bir	görüş	noktası	olamayacak	kadar	uzaktı.	Medine	bile	bu	
amaç	için	kalıcı	olarak	uygun	görünmüyordu.	Daha	sonra	Pers	İmparatorluğu,	Suriye,	Mısır,	Kuzey	
Afrika	 ve	 İspanya	 İslam'a	 tabi	 olduğunda,	 Arabistan	 siyasi	 olarak	 bakıldığında,	 önemi	 giderek	
azalan	uzak	bir	bölge	haline	geldi.	

Halifelerin	ikametgahı	önce	Şam`a,	daha	sonra	da	Bağdat'a	taşındı	ve	miladi	1250'ye	kadar	
beş	asır	boyunca	burada	yerleşik	kaldılar.	

Yine	de	Arap	yarımadası,	esas	olarak	kurak	olmasına	rağmen,	yalnızca	fatihlerin	anavatanı	
olarak	değil,	aynı	zamanda	İslam'ın	Kutsal	Toprakları	olarak	da	Müslüman	dünyasındaki	prestijini	
korudu.	Mekke	siyasi	bir	başkent	 için	uygun	olmayabilirdi,	ama	inananların	gözünde	dünyanın	
merkeziydi,	ilk	insan	çiftinin	yürüdüğü,	İbrahim'in	Tanrı'nın	ilk	evini,	Kâbe'yi	inşa	ettiği	ve	sıradan	
bir	Müslümanın	her	yıl	kutlanan	dini	bayrama	katılmak	 için	hayatında	bir	kez	gitmek	zorunda	
olduğu	yerdi.	

Mekke	 zaten	 uzun	 zamandır	 putperest	 Araplar	 için	 dini	 bir	 merkez	 iken,	 [Hz.]	
Muhammed'in	 ölümünden	 sonra	 Medine,	 Müslüman	 teokrasisinin	 temellerinin	 atıldığı,	
Peygamberin	 ilk	 camisini	 inşa	 ettiği	 ve	 gömüldüğü	 yer	 olarak	 onunla	 birlikte	 sınıflandırıldı.	
Medine'nin	 birinci,	 Mekke'nin	 ikinci	 başkent	 olduğu	 Batı	 Arabistan'daki	 (Hicaz)	 Halifelerin	
yardımcıları,	 böylece	 İslam'ın	 başlıca	 mabetlerini	 kendilerine	 emanet	 etmiş	 oldular	 ve	 [Hz.]	
Muhammed'in	ölümünden	bu	yana	her	yıl	bu	iki	kutsal	şehrin	sahne	olduğu	muazzam	uluslararası	
toplantılarda	[hac	ibadeti]	düzenin	korunmasını	sağlamakla	yükümlü	oldular. 

Gerçekten	 de	 bu	 vazife	 hiç	 de	 kolay	 değildi.	 Mekke	 ve	 Medine	 sakinleri	 genellikle	
anlaşmazlık	 içindeydiler	 ve	 sadece	 inat	 ve	 itaatsizlikte	 birleşiyorlardı.	 Aradaki	 bölgenin	
göçebeleri,	 İslamiyet	 altında,	 eskiden	 beri	 oldukları	 gibi	 anarşist	 olmaya	 devam	 ettiler.	 Kutsal	
Topraklar'a	özgü	düzensizlikleri	ancak	çok	güçlü	bir	el	dizginleyebilirdi.	Ve	güçlü	bir	el	her	zaman	
eksik	olmuştu.	

Yükselişinden	 çok	 kısa	 bir	 süre	 sonra,	 İslam'ın	 büyük	 imparatorluğu	 parçalandı	 ve	
dağıldığı	 devlet	 ve	 devletçikler	 arasındaki	 sürekli	 çekişmeler,	 Halife'nin	 merkezi	 otoritesini	
sadece	bir	kurgu	haline	getirdi	ve	gücünü	etkin	bir	şekilde	kullanamadı.	Konumları	itibariyle	öne	
çıkan	 ve	 böylece	 Kutsal	 Topraklar'da	 düzeni	 korumak	 için	 daha	 iyi	 bir	 konuma	 sahip	 olan	
devletler	 bile,	 çıkarları	 gereği,	 Hicaz'ın	 (Batı	 Arabistan)	 valisi	 için	 gerekli	 olan	 askeri	 gücü	
ayıramadılar.	Böylece	Müslüman	İmparatorluğu'nun	en	kutsal,	en	az	verimli	ve	yönetilmesi	en	zor	
kısmı,	 doğal	 hayati	 unsuru	 olarak	 pratikte	 karışıklığa	 teslim	 edildi	 ve	 daha	 güçlü	 Müslüman	
ülkeler	kendilerini,	kendi	topraklarından	Arabistan'a	doğru	yola	çıkan	hacı	kervanlarının	ve	oraya	
yerleşmiş	olan	kendi	tebaalarının	korunmasıyla	sınırladılar.	

Batı	 Arabistan'da	 İslam	 İmparatorluğu'nun	 dağılmasıyla	 ortaya	 çıkan	 kaos	 ortamından	
Mekke	Şerifliği	doğdu.	 [Hz.]	Muhammed'in	kızı	Fatıma	 ile	yeğeni	Ali'nin	evlenmesinden	doğan	
olağanüstü	sayıdaki	neslinden	birçoğu	Arabistan'da	hurma	bahçeleri	 sahibi,	Bedevi	kabilelerin	
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başında	 soyguncu	 süvariler	 ya	da	Müslümanların	Peygamber'in	 kanına	 [soyuna]	 karşı	 giderek	
artan	 batıl	 hayranlıklarının	 spekülatörleri	 olarak	 yerleşik	 kaldı.	 Arabistan	 dışında,	 Ali'nin	
soyundan	gelenler	az	ya	da	çok	siyasi	devrimlere	katıldılar	ya	da	Müslüman	topraklarının	valileri	
tarafından	 elleri	 dolduruldu.	 Ancak	 onların	 dar	 görüşlü	 hırsları	 ve	 siyasi	 yetenekten	 yoksun	
olmaları,	önemli	bir	projeyi	tamamlamalarını	engelledi.	Elde	ettikleri	başarılar	her	zaman	geçici	
oldu.	Arabistan'daki	evrensel	durum,	Kutsal	Eyalet'in	bir	bölümünü	kişisel	bir	alana	dönüştürme	
fırsatı	verdi.	Yaklaşık	miladi	1000	yılında,	Ali'nin	soyundan	gelen	bazı	ailelerin	reisleri	Hicaz'da	
güçlenmeye	başladılar	ve	yerlerini	korudular.	Ali'nin	evlatlarının	bir	kolu	olan	Katâde'nin	soyu,	
miladi	1200'den	günümüze	kadar	Mekke'de	üstünlüğünü	korumayı	başarmıştır. 

"Soylu"	 anlamına	gelen	 şerif	ve	 "Senyör"	 ya	da	 "Efendi"	 anlamına	gelen	 seyyid	 isimleri,	
yavaş	yavaş	tüm	İslam	dünyasında,	özellikle	de	Peygamber'in	soyundan	gelenler	arasında	asalet	
unvanları	 haline	 gelmiştir.	 Mekke'de	 hüküm	 süren	 ailenin	 reisi	 Mekke	 Şerifi`dir	 ve	 halk	 ona	
Seyyidana,	yani	"Sahibimiz"	(ya	da	Efendimiz)	der.	Bu	Şeriflerin	topraklarının	Mekke'nin	ötesine	
ne	 kadar	 uzandığı,	 küçük	 hanedanlar	 var	 olduğu	 sürece,	 tamamen	 koşulların	 ortaya	 çıkardığı	
fırsatlara	bağlıydı;	çevredeki	Müslüman	topraklarında	ne	kadar	çok	karışıklık	hüküm	sürerse	ve	
yönetici	aile	reisinin	gösterdiği	enerji	ne	kadar	büyük	olursa,	Hicaz'ın	otoritesi	altına	giren	kısmı	
da	o	kadar	büyük	oluyordu.	Bunun	tersi	de	aynı	derecede	doğruydu.	İslam'ın	en	saygın	ırkının	
[kavm-i	necib]	kusurları,	büyük	ölçüde	Mekke	kolunun	kendine	özgü	özellikleriydi.	Herhangi	bir	
büyük	teşebbüsü	gerçekleştirmekten	acizdiler. 

Hacılar,	heybetli	bir	askeri	güç	tarafından	eşlik	edilmedikleri	sürece,	Şerif	ve	yandaşları	
tarafından	acımasızca	her	 şeyleri	 ellerinden	alınıyordu.	Tıpkı	hacıların	 topraklarından	geçmek	
zorunda	oldukları,	tüm	para	ve	mülklerini	Allah	vergisi	ganimet	sayan	Bedeviler	gibi,	Şerifler	de	
Allah'ın	Mekke'deki	misafirlerine	her	türlü	eziyeti	reva	görmekte	kendilerini	haklı	görüyorlardı. 

Dahası,	 bu	 soylu	 ırkın	 [kavm-i	 necib]	 üyeleri	 arasında	miras	 konusunda	 birbiri	 ardına	
kavgalar	çıkıyordu;	öyle	ki,	ailenin	iki	rakip	kolundan	birinin	reisi	Şerifliği	doldururken	diğerinin	
Mekke'yi	 kuşatması	 ya	 da	 oraya	 giden	 yolları	 güvensiz	 hale	 getirmesi	 neredeyse	 normal	 bir	
durumdu.	 Mekke'nin	 istikrarlı	 nüfusu	 bu	 hâkimiyet	 mücadelesine	 kurban	 edilmişti;	 barışın	
nimetleri	onlar	için	bilinmeyen	bir	lükstü.	

Hicaz	hala	İslam'ın	siyasi	merkezinden	yönetilirken,	Medine	tayin	edilen	başkentti.	Şeriflik	
gibi	bağımsız	bir	yerel	prenslik	için	Mekke,	Hicaz'da	sorun	çıkarabilecek	güçlerin	askeri	kuvvetleri	
için	çok	erişilebilir	olmama	avantajına	sahipti.	Aradaki	mesafe	ülkenin	ulaşım	imkânları	için	çok	
büyük	olduğundan,	Mekke	Şerifleri	sadece	zaman	zaman	Medine	ile	Mekke'yi	aynı	anda	kontrol	
edebiliyordu.	Mekke'nin	doğusunda,	 iki	ya	da	üç	günlük	mesafede	bulunan	ve	Mekkelilerin	yaz	
aylarında	uğradıkları	dağ	şehri	Taif	ve	batıda	bir	ya	da	iki	günlük	mesafede	bulunan	Cidde	limanı	
normalde	Şerif'e	bağlıydı.	Birkaç	küçük	 liman	da	onun	yönetimi	altındaydı.	Çoğunlukla	göçebe	
kabilelerin	 yaşadığı	 iç	 bölgelerle	 olan	 bağlantı,	 Şerif'in	 Bedevi	 aşiretinin	 reisiyle	 olan	 kişisel	
ilişkilerine	göre	değişiyordu.	

Mekke	Şerifliği,	büyük	İslam	İmparatorluğu'nun	bölündüğü	eyalet	ve	beyliklerin	çoğundan	
farklıydı,	 çünkü	 bir	 valilikten	 daha	 büyük	 bir	 bağımsızlık	 durumuna	 kademeli	 olarak	
geliştirilmemişti,	ancak	bir	karışıklık	döneminde	kendiliğinden	doğmuştu.	

Bağdat'ta	 ve	 diğer	 komşu	 başkentlerde	 halk	 bu	 değişikliği	 bir	 oldu	 bitti	 olarak	 kabul	
etmişti.	Şeriflik	ne	açıkça	tanınmış	ne	de	açıkça	yasadışı	olarak	itiraz	edilmişti.	Dahası,	yüzyıllık	
varlığı,	Mekke'de	yıllık	hacı	kafileleriyle	temsil	edilen	birçok	Müslüman	kabile	tarafından	kabul	
edilerek	 bir	 tür	 sanal	 meşruiyet	 kazanmıştı.	 Bu	 ziyaretçiler	 sürekli	 olarak	 Şerif'in	 kötü	
muamelesine	maruz	 kalıyorlardı.	 Ancak	buna	 rağmen,	 bu	Kutsal	 Şehir	 üzerindeki	 hakimiyetin	
Kutsal	Aile'nin	 [Peygamberin	 ailesinin]	 bir	 koluna	 ait	 olduğu	 inancını	 koruyorlardı.	 Bu	 gerçek	
reddedilemez	olarak	kabul	ediliyordu. 

Başlıca	İslam	güçleri,	Mekke	Şeriflerini	zımnen	tanımalarına	her	zaman	belirli	bir	çekince	
koymuşlar	 ve	 bu	 çekinceyi	 kabul	 etmek	 zorunda	 kalmışlardır.	 O	 hiçbir	 zaman	 bağımsız	 bir	
hükümdar	olmadı	ve	uzun	vadede	koruyucu	devletlerin	hükümranlığını	tanımak	zorunda	kaldı.	
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II	

MEKKE	ŞERİFLİĞİ-DEVAM	 
Mekke	Şerifliği	kendine	özgü	konumunu	iste	bu	köken	tesadüflerine	borçluydu.	Statüsü,	

Mekke	 şehrinin	 genel	 olarak	 Müslüman	 dünya	 için	 taşıdığı	 eşsiz	 önemle	 biraz	 daha	 artmıştı.	
Onuncu	yüzyıldan	itibaren,	önde	gelen	İslam	hükümdarlarından	hiçbiri	Batı	Arabistan'ı	yaklaşık	
olarak	 bile	 düzenli	 bir	 yönetim	 altında	 tutacak	 mekanizmaya	 sahip	 değildi.	 İki	 noktada	 aynı	
şekilde	kararlıydılar:	Birincisi,	Mekke'nin	resmî	törenlerinde	icra	edilen	resmi	dualara	[Cuma	ve	
bayram	hutbeleri]	kendi	 isimlerinin	girmesini	sağlamak,	her	biri	diğerlerinden	öncelikli	olmak	
istiyordu;	ikincisi,	yıllık	festivallerdeki	[Hac	ibadeti]	vekillerinin	iddialarına	uygun	olarak	rütbe	
almaları.	Dualarda	Halife'nin	adı,	gücü	bir	hayalete	dönüştükten	sonra	bile,	sorgusuz	sualsiz	ilk	
sırada	 yer	 alıyordu.	 Yaklaşık	 olarak	miladi	 1000	 yılından	 1200	 yılına	 kadar	Mekke'de	 otorite	
sahibi	 olan	 Peygamber'in	 soyundan	 gelenler,	 gerekli	 hürmeti	 belli	 bir	 tarafsızlıkla	 yerine	
getirmişlerdir.	 Onların	 emriyle,	 şimdi	 Bağdat'taki	 resmi	 Halife	 için	 ve	 yine	 Mısır'daki	 sapkın	
muhalif	 Halife	 için,	 birinin	 veya	 diğerinin	 gösterdiği	 güce	 veya	 sunduğu	 rüşvete	 göre	 dua	
ediliyordu.	 Yaklaşık	 miladi	 1200'den	 günümüze	 kadar	 Mekke'de	 hüküm	 süren	 Şerif	 ailesi,	
Mısır'daki	 Fatımi	 Halifeliğine	 son	 verildiğinde	 ve	 1258'de	 Moğol	 fırtınası	 Bağdat'takini	 silip	
süpürdüğünde	 kısa	 süre	 içinde	 seçim	 yapma	 zorluğundan	 kurtuldu.	 Bu	 olayları	 takip	 eden	
yüzyıllarda,	dualarda	yalnızca	Sultanlardan	bahsedildi.	Ve	böylece,	dualarda,	Şeriflik	ile	İslam'ın	
baş	gücü	arasındaki	ilişkinin	ilk	resmi	ifadesi	yer	aldı. 

Mısır	uzun	süre	tartışmasız	bir	konuma	sahip	olmuştur,	bu	nedenle	on	üçüncü	yüzyıldan	
on	altıncı	yüzyıla	kadar	Batı	Arabistan	 toprakları	üzerinde	Sultanları	 tarafından	uygulanan	bir	
himayeden	 bahsetmek	 doğrudur.	 Hicaz	 (Batı	 Arabistan)	 gıda	 maddeleri	 ve	 diğer	 ihtiyaçların	
ithalatı	için	Nil	topraklarına	bağımlıydı.	Memlûk	Sultanları	Şerifliğin	devamına	izin	verdiler	ve	bu	
makamda	hak	iddia	edenlerin	bitmek	bilmeyen	küçük	veraset	savaşlarına	müdahale	etmediler.	
Gerekli	 olduğunda,	 Sultanların	 düzenli	 birliklerden	 oluşan	 bir	 müfrezenin	 yardımıyla	 bu	
çekişmelerin	bazılarında	dengeyi	değiştirmesi	ve	itaati	zorlaması	çok	az	çabaya	mal	oldu.	Büyük	
bir	Müslüman	gücün	eğitimli	askerleri	ile	birkaç	yüz	köle,	aynı	sayıda	paralı	asker	ve	birkaç	Bedevi	
aşiretinin	zamanında	yaptığı	yardımdan	oluşan	Şerif'in	küçük	kuvveti	arasında	her	zaman	eşit	
olmayan	 bir	 mücadele	 vardı.	 Dahası,	 iç	 karışıklıklar,	 cezalandırıcı	 lidere	 her	 zaman	 karışıklık	
içindeki	topraklarda	bir	tarafın	iş	birliğini	garanti	ediyordu.	

Mısır	1517	yılında	Sultan	Selim	tarafından	fethedilince,	Türkiye	de	otomatik	olarak	Kutsal	
Toprakların	koruyuculuğunu	üstlendi.	Türk	Sultanları	kendilerini	alçakgönüllü	bir	gururla	her	iki	
kutsal	şehrin	"hizmetkârları"	olarak	nitelendirdiler.	Aynı	zamanda	Mekke'deki	garnizonları,	bu	
hizmeti	kimseyle	paylaşmaya	niyetli	olmadıklarının	açık	ve	görünür	bir	işaretiydi.	O	dönemden	
itibaren,	resmi	hutbelerde	isimleri	hemen	Büyük	Şerif'inkinden	önce	geliyordu.	Daha	sonra,	Türk	
Sultanları	 tarafından	 İslam'daki	 rakipsiz	 güçlerinin	 işareti	 ve	 mührü	 olarak	 üstlenilen	 Halife	
unvanının	eklenmesiyle	bu	onurun	önemi	daha	da	artmıştır. 

Osmanlılar,	 kutsal	 şehirlerin	ümitsizce	 altüst	 olmuş	 yönetimini	 ıslah	 etmek	 için	 önceki	
dönemlerde	bu	himaye	edilen	topraklardaki	selefleri	kadar	az	çaba	sarf	ettiler.	O	tarihe	kadar,	
Şeriflik	üç	yüzyıldan	fazla	bir	süredir	devam	ediyordu	ve	hiçbir	Müslüman	bu	kurumun	meşruluğu	
ya	da	arzu	edilirliğini	sorgulamayı	düşünmüyordu.	

Osmanlıların	yönetim	metotları,	daha	önceki	Müslüman	imparatorluklarınki	kadar	kalıcı	
bir	merkezileşmeye	uygun	değildi.	Eyaletler	hızla,	her	biri	büyük	ölçüde	bağımsızlığa	sahip	feodal	
mülkler	 niteliğine	 büründü.	 Kahire,	 Şam	 ve	 Bağdat	 paşaları	 Mekke'de	 birinci	 olmak	 için	
birbirleriyle	 yarışıyorlardı.	Bu	 rekabetten,	 tıpkı	Kutsal	Toprakların	 efendilerinin	 Şeriflerin	 aile	
çekişmelerinden	 yararlandığı	 gibi,	 Şeriflik	 de	 kazançlı	 çıktı.	 On	 sekizinci	 yüzyılda	 Şerifler	
dışarıdan	gelen	ağır	bir	elin	baskısından	rahatsız	değillerdi,	ancak	kendilerine	güvenmek	zorunda	
kaldılar	 ve	 beklenmedik	 bir	 rakip	 güçlerini	 yok	 etmekle	 tehdit	 ettiğinde	 yetersiz	 donanımları	
onlar	için	bir	tehlike	kaynağı	oldu.	

Orta	 Arabistan'daki	 Vahhabiler,	 İslam'a	 leke	 sürüldüğünü	 ilan	 ettikleri	 bu	 durumu	
protesto	 etmek	 için	 mutaassıp	 bir	 gayretle	 harekete	 geçerek	 bir	 reform	 hareketi	 başlattılar.	
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Öncelikle	Türk	 egemenliğine	karşı	 yöneltilen	bu	 "kutsal	 savaş,"	 [cihad]	Arabistan'ın	büyük	bir	
bölümünde	 on	 iki	 yüzyıl	 önce	 [Hz.]	 Muhammed'in	 uyandırdığına	 benzer	 bir	 dini	 coşku	
uyandırmayı	 başardı	 ve	 on	 sekizinci	 yüzyıldan	on	dokuzuncu	yüzyıla	 geçerken,	 bu	Vahhabiler	
Kutsal	Şehirlerin	hakimiyetini	elde	etmeyi	ve	Şerifleri	otoritelerini	tanımaya	zorlamayı	başardılar.	
Mısır	 Paşası,	 daha	 sonra	 ilk	Hidiv	 olan	Mehmed	Ali,	 Türk	 Sultanı	 tarafından	kendisine	 verilen	
görevi	yerine	getirmeyi	ve	Kutsal	Toprakları	yeniden	fethetmeyi	sonsuz	zorluklarla	başardı.	

O	zamanki	Şerif,	Vahhabileri	ülkesinden	püskürtmedeki	yetersizliği	nedeniyle,	ailesinin	
birkaç	üyesiyle	birlikte	sürgüne	gönderilerek	cezalandırılırken,	boşalan	makamına	akrabalarının	
başka	bir	kolunun	başı	atandı.	Bu	krizde	de	Şerifliğin	kaldırılmasından	söz	edilmedi.	

Vahhabilerin	1813'te	Hicaz'dan	çıkarılmasıyla	birlikte	Şeriatın	son	tarihi	aşaması	başlar.	
Mısır'ın	 ilk	Hidivi	 tarafından	1840'a	kadar	kısmen	Türk	otoritesiyle	 iş	birliği	 içinde,	kısmen	de	
Türk	otoritesine	muhalif	olarak	uygulanan	himaye	tamamen	etkili	oldu	ve	böylece	Sultan	Kutsal	
Topraklar'da	 İstanbul'dan	gönderilen	bir	vali	 tarafından	düzenli	olarak	 temsil	edildiğinden,	bu	
özgür	hanedan	için	eski	güzel	çalkantılı	zamanlar	geri	gelmedi.	

Bununla	 birlikte,	 Şerifler	 ve	 İstanbul’daki	 hamileri	 arasındaki	 uzlaşma	 hiçbir	 zaman	
samimi	 olmadı;	 iki	 tarafın	 istekleri	 ve	 çıkarları	 bunun	 için	 çok	 uzaktı.	 Türkiye`nin	 Sultanları	
Şerifliği,	Hicaz'ı	sıradan	bir	vilayet	ya	da	eyalet	haline	getirmelerini	engelleyen	zorunlu	bir	kötülük	
olarak	görüyorlardı.	Buraya	diğer	vilayetlerdekine	benzer	askeri	ve	sivil	memurlar	yerleştirdiler,	
ancak	 bu	 astların	 işlevleri,	 Şerif'in	 sınırsız	 gücü	 nedeniyle	 engelleniyordu.	 Osmanlı-Vahhabi	
Savaşlarından	 [1811-1818]	 sonra,	 söz	 konusu	 idareci,	 hükümdar	 tarafından	 seçildi	 ve	 rakip	
akrabalar	artık	irsi	bir	makama	sahip	olan	bir	kimseyi	silah	zoruyla	görevden	alamadı.	Sultan	ve	
Babıali	 ile	 birlikte	 entrika	 silahına	 başvurmak	 zorunda	 kaldılar.	 Yine	 de	 bu	 istikrarlı	 yönetim	
görünümüne	 rağmen,	 1880	 yılına	 kadar	 Şerif,	 Sultan'ın	 vekillerine	 karşı	 tüm	 silahlı	 direnişi	
sonuçsuz	 bıraktı.	 Teoriye	 göre	 Sultan'a	 itaat	 edilmesi	 gerekiyordu,	 ancak	 Sultan'ın	 Hicaz'daki	
hizmetkârları	sadakatsiz	ve	kabul	edilemezdi.	Bu	arada	İstanbul'da,	Şerif'in	ailesinin	bazı	üyeleri,	
kısmen	 hüküm	 süren	 Şerif'in	 iyi	 niyeti	 için	 rehine	 olarak,	 kısmen	 de	 onu	 çevresinde	 rakipler	
bulundurma	yükünden	kurtarmak	için	bir	tür	onurlu	esaret	altında	tutuluyordu	ve	ayrıca	Şerif'in	
güvenilmez	olduğunu	kanıtlaması	durumunda	bu	rakipleri	hazır	bulundurmak	da	bir	kolaylıktı. 

Hicaz'daki	Türk	valilerin	 işi	hiç	de	kolay	değildi.	Enerjik	bir	Şerif,	valinin	otoritesini	en	
küçük	 ölçüye	 indirmek	 için	 her	 zaman	 tetikte	 olurdu.	 Zayıf	 bir	 Şerif	 itaatkâr	 olabilirdi	 ama	 o	
zaman	da	ailesindeki	kötü	niyetli	unsurları	kontrol	edip	zararsız	hale	getirecek	gücü	yoktu	ve	çoğu	
zaman	 muhaliflerin	 oyunlarına	 kurban	 giderdi.	 Barışın	 korunması	 için	 iki	 otorite	 arasında	 iş	
birliği	hayal	bile	edilmiyordu.	Mekke'den	Medine'ye,	Cidde'ye	ve	Taif'e	giden	yollar	kronik	bir	
güvensizlik	 içindeydi	ve	açgözlü	Bedevilerin	Şerif'in	gizli	desteğinden	memnun	oldukları	nadir	
değildi.	

1882'den	1905'e	kadar	bu	makamı	işgal	eden	Şerif	Avnürrefik	[1882-1905],	enerjik	bir	
tipti	ama	aynı	zamanda,	eylemleri	Sezar'ın	çılgın	hırsını	çağrıştıran	açgözlü	bir	zorbaydı.	Birbiri	
ardına	gelen	valiler	boyun	eğmek	ve	onun	gölgesinde	oturmak	zorunda	kaldılar.	Yalnızca	Ahmed	
Ratib,	 1892'den	 Avnürrefik`in	 1905'teki	 ölümüne	 kadar	 Şerifin	 kötü	 eylemlerine	 gözlerini	
kapatarak	ve	görevdeki	suiistimallerden	elde	edilen	kârdan	pay	almakla	yetinerek	ayakta	kalmayı	
başardı.	Avnürrefik`in	o	sırada	 İstanbul'da	yaşayan	kardeşi	Abdullah	onun	halefi	olarak	atandı	
ancak	memleketine	yolculuğuna	başlayamadan	öldü.	Bunun	üzerine	Sultan,	Avnürrefik`in	yeğeni	
olan	Şerif	Ali'yi	"Mekke	Emiri"	olarak	atadı.	Bu	prenslere	Türk	makamlarınca	verilen	unvan,	bu	
konudaki	olası	bir	hassasiyete	duyulan	saygıdan	ötürü	bu	şekildeydi.	

Hem	Şerif	Ali	hem	de	Vali	Ahmed	Ratib,	1908'de	büyük	Türk	Devrimi	patlak	verdiğinde	
mağlup	 oldular.	 Ratib	 mali	 zorlamalara	 ve	 sürgüne	 boyun	 eğmek	 zorunda	 kalırken,	 tahttan	
indirilen	Şerif	Kahire'ye	yerleşti.	Amcasının	oğlu	Hüseyin,	Avnürrefik`in	kardeşi	Ali'nin	oğlu,	onun	
yerini	 aldı.	 Çok	 geçmeden	 bu	 Hüseyin'in,	 Şerifliğin	 itibarını	 ve	 statüsünü	 geri	 kazanmak	 için	
olayların	gidişatından	faydalanma	niyetinde	olduğu	ortaya	çıktı.	

Jön-Türk	Hükümeti'nin	kuruluşundan	itibaren	mücadele	etmek	zorunda	kaldığı	pek	çok	
güçlükte	Arabistan'ın	da	payı	olduğu	iyi	bilinmektedir.	Bu	nedenle,	yeni	rejim	tarafından	atanan	
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Şerif'in	 kendi	 yoluna	 gitmesine	 izin	 vermeyi	 uygun	 buldu	 ve	Hüseyin	 bu	 özgürlüğünü	 bol	 bol	
kullandı. 

Türk-İtalyan	 Savaşı	 sırasında,	 Türk	 hakimiyeti	 özellikle	 Arabistan'ın	 güney	 kesiminde	
sıkıntılı	bir	durumdaydı	ve	Türk	Hükümeti,	 isyancı	Asir	bölgesindeki	kuşatılmış	durumda	olan	
Ebhâ	Türk	askeri	birliklerinin	tahliye	edilmesi	için	Şerif	Hüseyin'den	yardım	istedi.	Köleler,	paralı	
askerler	 ve	 Bedevilerden	 oluşan	 eski	 zamanlardan	 kalma	 bir	 Şerif	 ordusuyla	 Hüseyin,	
muhtemelen	 kuşatma	 altındaki	 Ebhâ	 Türk	 garnizonunun	 güvenli	 bir	 şekilde	 geri	 çekilmesini	
sağlamaya	 yardımcı	 olan,	 ancak	 aynı	 zamanda	 hiç	 şüphesiz	 Şerif'in	 Türk	 otoritesine	 sadakat	
duygusunu	yumuşatan	bir	sefer	düzenledi. 

Aynı	Milli	Türk	Haber	Ajansı	(Milli	Ajans),	Reuters'in	Arabistan'daki	isyanla	ilgili	olarak	
"İngiltere'nin	parasını	ödeyen	başıboş	soyguncu	çetelerinin	çabucak	bastırılan	bir	ayaklanması"	
olarak	bildirdiği	haberini	 yalanladı-	daha	 sonra	Şerif	Hüseyin'in	 tahttan	 indirildiğini	 ve	yerine	
atanan	Şerif	Ali'nin	Mekke'ye	doğru	yola	çıktığını	bildirdi.	Burada,	Milli	Ajans’ın	ilk	raporundaki	
"başıbozuk	soyguncu	reisi"	ile	kastedilenin	Şerif	Hüseyin'in	kendisi	olup	olmadığı	ve	Şerif	Ali'nin	
önerilen	 yolculuğunun	 olaysız	 geçip	 geçmeyeceği	 gibi	 doğal	 sorular	 ortaya	 çıkmaktadır.	 Türk	
Hükümeti'nin	 yardımlarıyla	 "soyguncu	 baskınlarını"	 bir	 kez	 daha	 bastırmaya	 çalışacağı	 yeni	
atanan	Şerif'in,	bir	süre	önce	Hüseyin'in	yerine	atanan	kişi	olup	olmadığı	Milli	Ajans’ın	raporunda	
açıkça	belirtilmemiştir,	ancak	öyle	olması	çok	muhtemeldir.	Bu	durumda,	Şerif	Ali	savaştan	önce	
Kahire'den	ayrılmış	ve	İstanbul'a	gitmiş	olmalıdır. 

Burada,	tıpkı	geçmişte	oynandığı	gibi,	bir	Şerif'in	diğerine	karşı	oynadığı	eski	oyunun	bir	
tekrarı	var.	Ve	sonuç,	bu	ikisinden	hangisinin	sancağı	altında	daha	büyük	bir	"soyguncu	akıncı"	
gücü	 toplayabileceğine	 bağlı	 olacaktır:	 Türkler	 ve	 dostları	 tarafından	 desteklenen	 Ali	 ya	 da	
rakipleri	tarafından	yardım	edilen	Hüseyin.	

Kuşkusuz	 her	 iki	 alternatif	 de	mevcut	 koşullar	 altında	 Türk	 otoritesine	 karşı	 ciddi	 bir	
isyanın	ne	kadar	önemli	olduğunu	kanıtlamaktadır.	

III	

ŞERİF	VE	HALİFE	

Reuters	 telgrafında	 atıfta	 bulunulan	 Türk-Alman	 mesajındaki	 "soyguncu	 akıncılar"	 ile	
Mekke	Emirinin	aynı	kişi	olduğunu	ve	buna	bağlı	olarak,	Mekke	Emiri	olan	Şerif	Hüseyin'in,	Türk	
egemenliğine	karşı	kendi	sancağını	kaldırdığını	varsayarsak,	o	zaman	şu	soru	ortaya	çıkmaktadır:	
"Şerif	bu	muhalefetiyle	neyi	kastetmektedir?"	

İslam	 üzerine	 yazan	 çeşitli	 yazarlar,	 Türkiye`nin	 Sultanının	 "Halife"	 unvanını	
üstlenmesinin,	 bizzat	 İslam	 hukukuna	 dayanarak,	 uygunsuzluğu	 üzerine	 yorumlarda	
bulunmuşlardır.	 Gerçekten	 de	 dokuz	 yüzyıldan	 fazla	 bir	 süre	 boyunca,	 Müslüman	 dünyası	
tarafından	 Halifelerin,	 [|Hz.]	 Muhammed'in	 mensubu	 olduğu	 Kureyş'in	 Arap	 soyundan	
geldiklerinin	izini	sürebilmelerinin	zorunlu	olduğu	kabul	edilmiştir.	On	altıncı	yüzyıldan	bu	yana	
Sultanlar	 tarafından	 ileri	 sürülen	 iddialar	 hiçbir	 zaman	 genel	 olarak	 onaylanmamıştır.	 Bu	
iddiaların	 şiddetli	 bir	 açık	muhalefete	 yol	 açmaması,	 kısmen	 Sultanların	 kendilerini	 bu	 isimle	
süsledikleri	dönemde	Türk	İmparatorluğu'nun	heybetli	gücünden,	kısmen	de	gasp	edilen	itibarın	
pratikte	 bir	 karşılığının	 olmamasından	 kaynaklanıyordu.	 Halife,	 Sultan'ın	 kılıçla	 fethettiği	
topraklara	 hiçbir	 toprak	 parçası	 katmadı	 ve	 Müslüman	 cemaatler	 tarafından	 Halife'ye	 hiçbir	
zaman	ruhani	otorite	atfedilmedi.	[Hz.]	Muhammed'den	sonra	bir	Müslüman	naibin	taşıyabileceği	
en	 yüksek	 unvanı	 üstlenmesiyle	 bu	 Sultanlar,	 tüm	 Müslüman	 prenslere,	 hiçbirinin	 kendisini	
onunla	eşit	görmesine	izin	verilmeyeceğini	duyurdular.	

Türk	 hakimiyeti	 altında	 bulunan	 Müslümanlar,	 Sultanlarının	 Halifeliğinden	
etkilenmediler.	 Türkiye'ye	 bağlı	 olmayan	 Müslüman	 topraklarındaki	 tebaanın	 yöneticileriyle	
ilişkileri	daha	da	az	etkilendi	ve	en	azından	bu	mesele,	gayrimüslimler	 tarafından	 idare	edilen	
Müslümanlar	 için	 bir	 anlam	 ifade	 ediyordu.	 Bunların	 sayısı	 çoktur	 ve	 son	 yüzyıllarda	 sürekli	
olarak	 artmıştır.	 Etkili	 bir	 Hilafet,	 nasıl	 açıklanırsa	 açıklansın,	 tüm	 inananların	 siyasi	 birliğini	
gerektirmektedir.	
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Halife	 bu	birliğin	 cisimleşmiş	 halidir	 ve	 her	 şeyden	önce	Müslümanların	 düşmanlarına	
karşı	 İslam	 ordularının	 lideridir,	 yoksa	 tüm	 öneminden	 mahrum	 edilmiş	 bir	 isim	 taşır.	
Uluslararası	yaşamda	Ortaçağ	tarzı	yapılara	yer	yoktur	ve	Türkiye'nin	diğer	devletlerle,	özellikle	
de	Müslüman	tebaaya	sahip	olanlarla	barış	içinde	yaşayabilmesinin	tek	yolu,	Halifelik	iddialarının,	
bu	unvan	resmi	olarak	korunsa	bile,	dürüstçe	bir	kenara	bırakılmasıdır.	Bu	durum	daha	sonraki	
Türk	 devlet	 adamları	 tarafından	 çok	 iyi	 anlaşıldı	 ve	 onlar	 ya	Halifelik	 fikrini	 tüm	uluslararası	
müzakerelerinde	ortadan	kaldırdılar	ya	da	Halifeyi	hatalı	bir	şekilde	bir	tür	papa	-Kilise	prensi-	
olarak	gören	Avrupalı	meslektaşlarının	bu	yanlış	düşünceyi	sürdürmelerine	zararsız	olduğu	için	
müsaade	ettiler.	

Ancak,	modern	 bakış	 açısından	 habersiz	 olan	 ve	 siyasi	 sistem	 çerçevelerinde	 Halifelik	
efsanesine	 önemli	 bir	 yer	 ayırmaya	 devam	 eden	 cahil	 Müslümanlar,	 gerçek	 hayattan	 çoktan	
kaybolmuş	 olanı	 en	 azından	 hayali	 olarak	 korumak	 için	 sık	 sık	 Panislamcı	 tasavvurlarla	
sunuldular.	Ve	bu	tasavvurlar	çoğunlukla	oldukça	ihtiraslı	olmuştur.	

Halifelik	 fikrinin	 modern	 uluslararası	 ilişkilerle	 ne	 kadar	 çeliştiği,	 Türk	 Hükümeti'nin	
Almanya	ile	kurduğu	ittifakın	cazibesine	kapılarak	bu	fikri	yeniden	gündeme	getirmesiyle	ortaya	
çıktı.	 Halifeliğin	 rönesansının	 ilk	 açık	 ve	 görünür	 işareti,	 dünyadaki	 tüm	Müslümanlara,	 itaat	
etmekle	yükümlü	oldukları	siyasi	otoriteye	bakılmaksızın,	bu	savaşa	katılma	çağrısının	eşlik	ettiği	
"Kutsal	 Savaş"	 [cihad]	 ilanı	 oldu.	 Ardından,	 hepsi	 de	 Türk	 Sultan-Halifesinin	 her	 koşulda	
Müslümanların	siyasi	politikasını	kontrol	eden	kişi	olduğu	varsayımına	dayanan	bir	dizi	resmi	ve	
işgüzar	yayın	geldi.	

Tüm	bu	hususlar	göz	önünde	bulundurulduğunda,	Mekke	Şerifinin	Halifeliğe	talip	olarak	
Sultan	Mehmed	 Reşad'a	 nasıl	 rakip	 olmaya	 çalışabileceği	 sorusuna	 cevap	 vermeye	 pek	 gerek	
kalmamaktadır.	

Halifelik	 makamı	 kimin	 elinde	 olursa	 olsun,	 modern	 siyasi	 koşullarla	 tamamen	
uyumsuzdur.	Ve	bu,	mevcut	savaştan	önce	olduğu	gibi	sonra	da	doğru	olacaktır.	Ona	sadece	boş	
bir	unvan	olarak	tahammül	edilebilir.	

Geri	 kalanlar	 için,	 Mekke	 Şerifliğinin	 tarihi	 ve	 mevcut	 durumu	 hakkında	 daha	 önce	
yazdıklarımızdan,	 herhangi	 ulvi	 heveslerin	 özellikle	 yerel	 prenslikler	 için	 uygun	 olmayacağı	
görülebilir.	Mekke	 Şeriflerinin	Halifeliği	 fikri,	 İslam	üzerine	 yazan	 şu	 ya	 da	 bu	Avrupalı	 yazar	
tarafından	birden	fazla	kez	dile	getirilmiştir,	ancak	Müslüman	dünyasında	bu	konu	hiçbir	zaman	
gündeme	 getirilmemiştir	 ve	 -miladi	 1200	 yılından	 beri	 Mekke'de	 ve	 Batı	 Arabistan'ın	 çeşitli	
bölgelerinde	hüküm	süren-	Katade	Hanedanı'ndan	gelen	Şeriflerden	hiç	kimse	böyle	bir	şeyi	asla	
düşünmemiştir.	 Yabancı	 etkilerin	 bile	 bir	 Mekke	 Şerifini	 Halifelik	 için	 kumar	 oynamaya	 ikna	
etmesi	 mümkün	 değildir.	 Şeriflerin	 hepsi	 de	 böyle	 bir	 girişimin	 başarı	 şansının	 ne	 kadar	 az	
olduğunu	pek	iyi	bilirler	ve	kendilerini	gelenek	ve	kaynaklarıyla	Hicaz'la	sınırlı	hissederler.	

Belki	 de	 pek	 çok	 kişinin	 düştüğü	 bir	 başka	 hataya,	 yani	 Hicaz'ın	 Türk	 hakimiyetinden	
alınmasının	otomatik	olarak	Türk	Halifeliğini	sona	erdireceği,	çünkü	Halife'nin	unvan	 iddiasını	
kısmen	Kutsal	 Şehirleri	 korumasına	 dayandırdığı	 görüşüne	 karşı	 çıkmak	 gereksiz	 değildir.	 Bu	
görüş	ne	Muhammed	hukuku	ne	de	Muhammed	tarihi	tarafından	desteklenmektedir.	Mekke	ve	
Medine,	 örneğin,	 inançsız	 Karmatilerin	 elinde	 olduğu,	 yine	 sapkın	 Fatimi	 Halifelerine	 boyun	
eğdiği,	 Halifelik	 makamı	 ile	 tüm	 ilişkilerin	 askıya	 alındığı,	 Vahhabilerin	 Türkleri	 Kutsal	
Topraklardan	sürdüğü	dönemler	yaşamıştır;	bu	durumların	hiçbirinde	tek	bir	Müslümanın	aklına	
Halifenin	onurunu	sorgulama	hakkı	gelmemiştir.	Halifelik	ve	Kutsal	Topraklar	birden	fazla	kez	
birbirlerinden	bağımsız	olarak	var	olmuşlardır.	

Yüksek	 siyasi	 beklentiler	 bir	 yana,	 Hüseyin'i	 Türklere	 itaat	 etmekten	 vazgeçirecek	
yeterince	neden	vardır.	Sultan-Halife	ile	Şerif	arasındaki	ilişkilerin	göstermelik	olduğu	ve	hiçbir	
zaman	 samimi	 olmadığı	 iyi	 bilinmektedir.	 Şerifler,	 himayeyi	 her	 zaman	 baskıcı	 bir	 bağ	 olarak	
hissetmişlerdir	ve	Türkler,	fatihler	olarak	bu	topraklara	bahşettikleri	nimetler	adına	halka	hiçbir	
zaman	cazip	gelememişlerdir.	Bu	konuda	hiçbir	şey	vermediler	ve	haccın	yapıldığı	birkaç	hafta	
boyunca	Kutsal	Şehirlere	giden	yolların	güvenliğini	sağlayacak	bir	konumda	bile	olmadılar.	Başka	
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yerlerde	olduğu	gibi	Türkler	Arabistan'da	da	halkla	çok	az	ilişki	kurmaya	gayret	etmişlerdir.	En	
yüksek	derecede	sevilmeyen	kişilerdir.	

Türkiye'nin	1908'den	beri	 elinde	bulunduğu	 İttihat	 ve	Terakki	Cemiyeti,	Mekkeliler	 ve	
onların	 irsî	 prensleri	 tarafından	 hiçbir	 şekilde	 putlaştırılmamıştır.	 İstanbul’a	 1908'den	 beri	
Mekke'den	 gelen	 ziyaretçiler,	 Genç	 Türkiye'nin	 yöntemleri	 ve	 idealleri	 karşısında	 dehşete	
kapıldılar.	Tüm	Mekke	hac	ziyaretleriyle	geçinmektedir	ve	herkesin	ilgisi,	tıpkı	tarımla	uğraşan	
bir	 halkın	 hasat	 beklentisi	 gibi,	 hacılardan	 elde	 edilecek	 kazanca	 odaklanmıştır.	 İlkelerine	
Özgürlük,	 Eşitlik	 ve	 Kardeşlik	 yazan	 ve	 daha	 sonra	 yönetimde	 Abdülhamid'inkine	 eşdeğer	
despotik	 yöntemler	 benimsemeye	başlayan	Komite,	Mekke'de	Türkiye'nin	 savaşa	 katılmasının	
nedeni	olarak	görülüyor	ki	bunun	Kutsal	Şehirler	 için	aşikâr	 sonucu	hacıların	yokluğu	ve	gıda	
maddelerinin	 ithalatının	 kısıtlanmasıydı.	 Türk	 egemenliğini	 içtenlikle	 kabul	 etmiş	 olan	 Batı	
Arabistan	 halkı	 bile	 artık	 mevcut	 Türk	 rejimini	 lanetlemektedir.	 Türkiye'nin	 müttefiki	
Almanya'nın	düşmanı	olan	bir	 güce	başvurmaya	hazır	olmalarına	 şaşmamak	gerek!	Reuters'in	
Cidde'deki	 ticaretin	 yeniden	normal	 seyrine	döndüğünü	bildiren	 son	 telgrafı,	 verdiği	 bilgilerle	
Türk	karşıtı	hareketin	ana	nedenlerinden	birine	işaret	etmektedir. 

Büyük	 Savaş'ta	Mekke	 Şerifliğinin	 yer	 alması	mümkün	değildir.	 Elindeki	 kuvvetler,	 bir	
arada	tutulması	zor,	disiplinsiz	ve	eğitimsiz	bir	muhafız	birliği,	birkaç	paralı	asker	ve	bazı	Bedevi	
kabilelerinin	 katkısından	 başka	 bir	 şey	 değildir.	 Kutsal	 şehirlerin	 nüfusu,	 askeri	 bir	 güç	
oluşturmak	 için	 hiçbir	 unsur	 sağlamamaktadır	 ve	 bu	 nüfus	 içinde,	 Türklerin	 şimdi	 kullanmak	
istediği	Şerif	Ali,	kesinlikle	bazı	taraftarlar	bulacaktır.	Arabistan	hala,	eskiden	olduğu	gibi,	çatışan	
çıkarlar	ve	yüzyıllardır	süren	kan	davaları	yüzünden	umutsuzca	bölünmüş	durumdadır.	Büyük	
girişimler	 için	 hazır	 değil.	 Ancak,	 şu	 an	 için,	 Batı	 Arabistan'da	 Türkiye'ye	 karşı	 Büyük	 Şerif'in	
önderliğinde	ve	 İngiltere'nin	desteğiyle	 gerçekleştirilecek	bir	 isyan,	Türk	Hükümeti'nin	başına	
ciddi	 bir	 bela	 açabilir	 ve	 bu	 bela	 Mekke'de	 olduğu	 için	 tüm	 Müslüman	 dünyası	 tarafından	
bilinmekte	ve	el	üstünde	tutulmaktadır.	İyi	hazırlanmış	ve	ustalıkla	yürütülmüş	böyle	bir	sefer,	
Alman	koruması	altındaki	Genç	Türkiye'nin,	İslam'ın	ortaçağ	fanatizmini	diğer	dini	mezheplere	
karşı	 kışkırtma	 ve	 bunu	 çatışmaya	 teşvik	 olarak	 kullanma	 girişimine	 karşı	 ustaca	 bir	 darbe	
olacaktır.	

Ne	olursa	olsun,	dini	nefretin	ateşiyle	oynamaktan	tiksinenlerin,	esasen	dindar	olmayan	
Jön	Türklerin	kendilerini	ikna	etmeye	izin	verdikleri	bir	ölçü,	Arap	ayaklanmasından	pişmanlık	
duymaları	 için	 hiçbir	 neden	 yoktur.	 "Halifelik"	 ve	 "Kutsal	 Savaş"	 gibi	 değersiz	 ve	 gürültülü	
konuşmalara	bir	son	verme	eğiliminde	olan	her	şey	saygıya	değer	olarak	kabul	edilebilir.	

NOT	[Gottheil] 
Beyannamenin	aşağıdaki	çevirisi	The	Near	East'de	yayınlanmıştır: 
Profesör	 Hurgronje,	 monografisini	 yazdığından	 bu	 yana,	 Türk	 hükümeti	 tarafından	

Medine'ye	gönderilen	yeni	Başşehzadenin	kimliği	konusundaki	tahmininden	şüphe	duymak	için	
nedenlere	 sahip	 olmuştur.	 Muhtemelen	 bu	 kişi,	 amcası	 Avnürrefik`in	 yerine	 geçen	 ve	 onun	
ölümünden	sonra	Mısır'a	yerleşen	Ali	değildir.	

Bildiri,	 Profesör	 Hurgronje`in	 kendi	 makaleleriyle	 bağlantılı	 olarak	 ilginç	 olduğu	 için	
eklenmiştir.	Kendisi,	mümkün	olsaydı,	bunun	yanı	 sıra	Türk	beyannamesini	de	vermeyi	 tercih	
ederdi.	

MEKKE	ŞERİFİNİN	BEYANNAMESİ	

"Rahman	ve	Rahim	olan	Allah'ın	adıyla."	

Bu	bizim	tüm	Müslüman	kardeşlerimize	hitaben	umumi	beyannamemizdir.	

"Ey	Tanrı,	bizimle	kavmimiz	arasında	hak	ile	hükmet;	Hâkim	olan	Sensin."	

Tüm	dünya	bilir	ki,	tüm	Müslüman	prensler	ve	yöneticiler	arasında	Türk	Hükümeti'ni	ilk	
tanıyanlar	 Mekke'nin	 Kutlu	 Emirleri	 olmuştur.	 Bunu,	 Osmanlı	 Hanedanı'nın	 Sultanlarını	
(mezarlarının	toprağı	mübarek	olsun	ve	cennette	yaşasınlar!),	nasıl	dürüst	olduklarını	ve	Dinin	ve	
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Peygamberin	(salavât	onun	üzerine	olsun!)	tüm	emir	ve	hükümlerini	nasıl	mükemmel	bir	şekilde	
yerine	getirdiklerini	gördükleri	için,	İslam	kardeşliğini	birbirine	bağlamak	ve	güçlendirmek	için	
yaptılar.	Bu	nedenle	onlara	her	zaman	itaat	ettiler.	

Bunun	 bir	 göstergesi	 olarak,	 Hicri	 1322'de	 Abha'yı	 kuşatanlardan	 kurtarmak	 ve	
Hükümetin	 adını	 onurlu	 bir	 şekilde	 korumak	 için	 o	 Araplara	 karşı	 kendi	 Araplarımla	 birlikte	
onlara	 nasıl	 yardım	 ettiğimi	 hatırlayın	 ve	 ertesi	 yıl	 oğullarımdan	 birine	 emanet	 ettiğim	
ordularımla	onlara	nasıl	yardım	ettiğimi	de	hatırlayın;	çünkü	İttihat	ve	Terakki	Cemiyeti	ayaklanıp	
güçlenene	ve	iktidara	el	koyana	kadar	gerçekte	Hükümetle	birdik.	O	zamandan	beri	Devletin	nasıl	
yıkıma	uğradığını,	mallarının	elinden	nasıl	 alındığını	ve	dünyadaki	yerinin	nasıl	kaybedildiğini	
düşünün;	ta	ki	şimdi	bu	son	ve	en	ölümcül	savaşa	sürüklenene	kadar.	

Bütün	bunları,	 ortaya	koyması	bana	düşmeyen,	 ancak	bu	en	yüce	ve	en	asil	Müslüman	
İktidarın	parçalara	ayrıldığını	ve	yıkıma	sürüklendiğini	gören	tüm	dünya	Müslümanları	için	aleni	
ve	üzüntü	sebebi	olan	utanç	verici	 iştahları	 tarafından	yönlendirilerek	yaptılar.	Aynı	zamanda,	
kendi	suçları	olmaksızın	hayatları	feda	edilen,	Müslüman	ve	diğerlerinden	oluşan	pek	çok	tebaası	
için	de	ağıt	yakıyoruz.	Bazıları	haince	öldürüldü,	bazıları	 ise	savaşın	 felaketleri	yetmezmiş	gibi	
zalimce	evlerinden	sürüldü.	Bu	felaketlerden	en	ağır	payı	Kutsal	Topraklar	almıştır.	Yoksullar	ve	
hatta	 varlıklı	 aileler,	 mobilyalarını	 ve	 tüm	 mallarını	 kaybettikten	 sonra,	 kapılarını	 ve	
pencerelerini,	 hatta	 evlerinin	 ahşap	 çerçevelerini	 bile	 ekmek	 için	 satmak	 zorunda	bırakıldılar.	
İttihat	 ve	 Terakki'nin	 arzusu	 bu	 şekilde	 bile	 tatmin	 olmadı.	 Kötü	 emellerinin	 tüm	 boyutlarını	
gözler	önüne	serdiler	ve	İslam'ın	gerçek	takipçileriyle	aralarındaki	tek	bağı	kopardılar.	Kitabın	
emirlerine	itaatten	ayrıldılar.	

Osmanlı	 İmparatorluğu'nun	 Sadrazamının,	 Şeyhülislamının,	 Ulemanın,	 Nazırlarının	 ve	
Eşrafının	göz	yummasıyla,	 İctihad	adlı	gazetelerinden	biri	 İstanbul'da	Peygamberimiz	 (Allah'ın	
salât	ve	selamı	onun	üzerine	olsun!)	hakkında	değersiz	şeyler	yayınladı	ve	onun	hakkında	kötü	
konuştu	(Allah	korusun!).	Sonra	İttihat	ve	Terakki,	Allah'ın	"Bir	erkeğe	bir	kadının	 iki	katı	pay	
verilecektir"	ayetini	reddetti	ve	onları	birbirine	eşit	kıldı.	Daha	da	ileri	giderek,	Mekke,	Medine	ve	
Şam'da	garnizonda	bulunan	askerlerin	yeni	ve	aptalca	nedenlerle	oruçlarını	bozmalarına	neden	
olarak	 ve	 Tanrı'nın	 "İçinizden	 hasta	 olanlar	 veya	 yolculukta	 bulunanlar...."	 emrini	 dikkate	
almayarak	İnancın	beş	temel	taşından	birini,	Ramazan	Orucunu	bile	kaldırdılar.	Evet,	daha	da	ileri	
gittiler.	 Sultanın	 şahsını	 zayıflattılar	 ve	 şahsi	 hükümetinin	 reisini	 kendisinin	 seçmesini	
yasaklayarak	onun	onurunu	elinden	aldılar.	Halifeliğin	temelini	sarsmak	için	buna	benzer	başka	
şeyler	de	yaptılar. 

Bunun	 için	 kendimizi	 onlardan	 ayırmak,	 onları	 ve	 itaatlerini	 reddetmek	 açıkça	 bizim	
payımıza	 düşen	 ve	 yapmamız	 gereken	 bir	 görevdi.	 Ancak	 biz	 yine	 de	 onların	 kötülüklerine	
inanmadık	 ve	 bunların	 bizimle	 Hükümet	 arasında	 bir	 ayrılık	 yaratmak	 isteyen	 kötü	 niyetli	
kişilerin	hayalleri	olduğunu	düşünmeye	çalıştık.	Türkiye'yi	yönetenlerin	Enver	Paşa,	Cemal	Paşa	
ve	Talat	Bey	olduğu	ve	her	istediklerini	yaptıkları	herkes	tarafından	anlaşılıncaya	kadar	onlara	
katlandık.	 Mekke'deki	 Şer'i	 Mahkeme	 hâkimine	 mektup	 yazarak	 Bakara	 Suresi'ndeki	 ayetleri	
tahrif	ettiklerinde	ve	kendisine	mahkeme	dışındaki	müminlerin	delillerini	reddetmesini	ve	sadece	
mahkeme	 içinde	 yapılan	 iş	 ve	 sözleşmeleri	 dikkate	 almasını	 söylediklerinde	 suçlarını	 açıkça	
ortaya	 koydular.	 Ayrıca,	 aralarında	 Emir	 Ömer	 el-Cezairi,	 Emir	 Arif	 el-Şahabi,	 Şefik	 Bey	 el-
Müeyyed,	 Aselizade	 Şükrü	 Bey,	 Abdulvahap,	 Tevfik	 Bey	 el-Bast,	 Abdülhamid	 Zöhravî	 Efendi,	
Abdülgani	 el-Arisi	 ve	 onların	 bilgin	 yoldaşlarının	 da	 bulunduğu	 Müslümanların	 en	 şerefli	 ve	
aydınlarından	yirmi	birini	bir	günde	asarak	kabahatlerini	gösterdiler.	Bu	kadar	çok	kişiyi,	hatta	
sığırları	 bile	 bir	 seferde	 yok	 etmek,	 tüm	 tabii	 şefkat	 ve	merhametten	yoksun	 insanlar	 için	 zor	
olurdu.	Ve	eğer	bu	kötü	eylem	için	bazı	mazeretleri	olduğunu	varsayarsak,	bu	talihsiz	adamların	
masum	ve	en	zavallı	ailelerini	hangi	hakla	yabancı	ülkelere	götürdüler?	Doğal	koruyucularından	
yoksun	bırakılan	çocuklar,	yaşlı	erkekler	ve	narin	kadınlar	sürgünde	her	türlü	kötü	muameleye	ve	
hatta	 işkencelere	maruz	 bırakıldılar,	 sanki	 zaten	 çektikleri	 acılar	 yeterince	 azap	 değilmiş	 gibi.	
Tanrı	 dememiş	 miydi:	 "Hiç	 kimse	 bir	 başkasının	 günahı	 yüzünden	 cezalandırılmayacaktır..."	
Diyelim	 ki	 kurbanlarının	 zararsız	 ailelerine	 kötü	 davranmak	 için	 kendilerine	 göre	 bir	 neden	
buldular;	o	zaman	neden	onları	açlıktan	ölmekten	kurtaracak	tek	şey	olan	mallarını	ve	mülklerini	
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ellerinden	aldılar?	Ve	eğer	bu	kötü	eylem	için	bir	mazeretleri	olduğunu	varsayarsak,	kemiklerini	
kirlettikleri	ve	tozunu	etrafa	saçtıkları,	en	dürüst	ve	namuslu	efendimiz	ve	kardeşimiz	Es-Seyyid	
eş-Şerif	Abdülkadir	el-Cezairi	el-Hassani'nin	mezarını	parçaladıkları	için	onları	nasıl	affedebiliriz? 

Kısaca	 değindiğimiz	 bu	 kötülüklerin	 hükmünü	 genel	 olarak	 dünyaya,	 özel	 olarak	 da	
Müslümanlara	bırakıyoruz.	Onların	kalplerinin	derinliklerinde	Dine	olan	sadakatsizliklerine	ve	
Araplara	karşı	olan	duygularına,	Allah'ın,	"Evimi,	ona	gelen	herkes	için	temiz	tutun"	diyerek	Evi	
olarak	 seçtiği	 o	 kadim	 Evi	 -bütün	 Müslümanlar	 tarafından	 çok	 saygı	 duyulan	 bir	 Evi-	
bombalamalarından	daha	güçlü	bir	kanıt	isteyebilir	miyiz?	İsyan	başladığında	Ecyad	kalesinden	
orayı	topa	tuttular.	İlk	atış	Hacerulesved`in	bir	buçuk	metre	yukarısına	isabet	etti.	İkincisi	ise	üç	
metre	 yakınına	 düştü,	 böylece	 alev	 yukarı	 sıçradı	 ve	 Kisveyi	 [Kâbe	 örtüsü]	 sardı.	 Bunu	 gören	
binlerce	Müslüman	önce	acıklı	bir	çığlık	atarak	sağa	sola	koşuştular,	sonra	da	öfkeyle	bağırarak	
onu	 kurtarmaya	 koştular.	 Alevleri	 söndürebilmek	 için	 kapıyı	 kırıp	 açmak	 ve	 çatıya	 çıkmak	
zorunda	kaldılar.	Üçüncü	bir	 top	mermisi	Makam-ı	 İbrahim`e	düştü	ve	diğer	 top	mermileri	de	
silahlarına	 hedef	 yaptıkları	 avluya	 ve	 çevresine	 düşerek,	 insanların	 ibadet	 etmek	 için	
yaklaşmalarını	engelleyene	kadar	her	gün	Cami'de	namaz	kılan	üç	ya	da	dört	kişiyi	öldürdüler.	
Bunlar,	 Allah’ın	 Evini	 nasıl	 hor	 gördüklerini	 ve	 inananlar	 tarafından	 ona	 verilen	 onuru	 nasıl	
reddettiklerini	gösterecektir.	

Tüm	bunları	yargılama	için	Müslüman	dünyasına	bırakıyoruz.	

Evet,	 yargılamayı	Müslüman	 dünyasına	 bırakabiliriz;	 ancak	 dinimizi	 ve	 bir	 halk	 olarak	
varlığımızı	 İttihatçıların	 oyuncağı	 olmaya	 bırakamayız.	 Allah	 (Onun	 şanı	 ne	 yücedir!)	 bize	
özgürlük	ve	bağımsızlık	yolunu	açmış,	 zalimlerin	elini	kesmek	ve	askeri	birliklerini	aramızdan	
kovmak	 için	 bize	 zafer	 yolunu	 göstermiştir.	 Bağımsızlığa,	 hala	 düşmanımızın	 zulmü	 altında	
inleyen	 Osmanlı	 İmparatorluğu'nun	 geri	 kalanından	 bağımsızlığa	 kavuştuk.	 Bağımsızlığımız	
tamdır,	 mutlaktır,	 hiçbir	 yabancı	 etki	 veya	 saldırganlık	 tarafından	 el	 uzatılamaz	 ve	 amacımız	
İslam'ın	korunması	ve	onun	dünyadaki	seviyesinin	yükseltilmesidir.	Yönetim	ve	adalet	ilkelerinde	
tek	 rehberimiz	ve	 savunucumuz	olan	yüce	dinimize	dayanıyoruz.	 İnançla	uyum	 içinde	olan	ve	
İslam	 Dağı'na	 götüren	 her	 şeyi	 kabul	 etmeye	 ve	 özellikle	 de	 gücümüz	 ve	 yeteneğimiz	 olduğu	
ölçüde	halkın	tüm	sınıflarının	zihnini	ve	ruhunu	yükseltmeye	hazırız.	

Biz	dinimizin	emirleri	uyarınca	bunu	yaptık	ve	kendi	payımıza,	dünyanın	her	yerindeki	
kardeşlerimizin	 de	 İslam'daki	 kardeşlik	 bağlarının	 pekiştirilmesi	 için,	 üzerlerine	 düşen	 görevi	
yerine	getireceklerine	inanıyoruz.	

Her	 şeyi	 veren	 Allah'ın	 Peygamberi	 hürmetine,	 bize	 bereket	 ihsan	 etmesi,	 imanın	 ve	
müminlerin	refahı	için	bizi	doğru	yola	iletmesi	için	Rablerin	Rabbi'ne	yalvarıyoruz.	

Her	şeye	gücü	yeten	Allah'a	güveniyoruz,	O'nun	savunması	bize	yeter.	

Mekke	Şerifi	ve	Emiri,	

HÜSEYİN.	

25	Şaban,	1334.	
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Geçmişten	günümüze	ticarî	hayatta	zaman	zaman	karşılaşılan	satım	şekillerinden	birisi	
olan	kabz	etmeden	malın	başkasına	satımı	konusu,	fıkhî	ilkeler	çerçevesinde	üzerinde	durulması	
gereken	 bir	 konudur.	Dr.	Mustafa	Kisbet,	 İslam	Hukukuna	Göre	 Satım	Akdinde	Malın	Kabz	 ve	
Teslimi	 başlıklı	 eserinde	 sadece	 malın	 kabz	 ve	 teslimi	 ile	 sınırlandırarak	 bu	 konuyu	
araştırmaktadır.	

Kitabın	birinci	bölümde;	çalışmanın	kavramsal	çerçevesine	dâhil	olan	satım	akdi,	semen,	
mebî‘,	 kabz	 ve	 teslim	 kavramları	 ele	 alınmıştır.	 Satım	 akdinin	 tanımı	 verilirken	 mezheplerin	
konuya	 ilişkin	 farklı	 yaklaşımları	 vurgulanmış	 olmakla	 birlikte	 “konuyu	 daha	 teknik	 olarak	
incelediklerinden	 dolayı	 Hanefi	 usulünün	 takip	 edileceği”	 (s.	 30)	 ifade	 edilerek	 satım	 akdinin	
rüknü	 ve	 şartları	 Hanefi	 mezhebindeki	 görüşler	 esas	 alınarak	 açıklanmıştır.	 Bununla	 birlikte	
zaman	 zaman	 diğer	 mezheplerin	 görüşlerine	 de	 özet	 olarak	 yer	 verilmiştir.	 Satım	 akdinde	
karşılıklı	 bedeller	 başlığı	 altında	 semen	 ve	 mebî‘	 kavramları	 izah	 edilmiştir.	 Bu	 kavramlar	
açıklanırken	 semen	 kavramının	 temel	 vasıflarına	 yer	 verilmeden	 yüzeysel	 olarak	 ele	 alındığı;	
mebî‘	kavramının	 ise	malın	çeşitleri	de	dâhil	olmak	üzere	klasik	ve	güncel	 fıkıh	 literatüründen	
istifade	 edilerek	 ayrıntılı	 bir	 şekilde	 ele	 alındığı	 görülmektedir.	 Kavramsal	 çerçevenin	 ele	
alındığı	birinci	bölümün	en	sonunda	kabz	ve	teslim	kavramlarına	yer	verilmiştir.	Kabz	ve	teslim	
yeri	 ve	 akitlere	 etkisi	 konusunun	 birinci	 bölümde	 yer	 aldığı	 görülmektedir.	 Bu	 bilgilerin	
kavramsal	bilgi	vermenin	ötesinde	açıklayıcı	malumatlar	içermesi	göz	önüne	alındığında	burada	
yer	 alması	 yerine	 ikinci	 bölümde	 ele	 alınması	 daha	 isabetli	 olacaktır.	 Müellif,	 konuyu	
sınırlandırma	 amacıyla	 satım	 akdi	 özelinde	 kabz	 mevzuunu	 ele	 almaktadır.	 Ancak	 kabz	 ve	
teslimin;	sarf,	selem,	hibe,	rehin,	icare	gibi	pek	çok	akitte	akdin	sıhhat	ya	da	lüzum	şartı	olduğu	
göz	 önüne	 alındığında	 kabzın	 akitlere	 etkisinin	 çok	 boyutlu	 bir	 şekilde	 incelemeye	 ihtiyaç	
duyulduğu	görülmektedir.		
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İkinci	bölümde	satılan	malın	kabz	ve	teslimi	 için	gereken	şartlar	ele	alınmıştır.	Kabz	ve	
teslimi	 yapacak	 taraflarda	 ve	 mallarda	 aranan	 şartlar	 fıkıh	 kitaplarının	 daha	 çok	 satım	 akdi,	
kısmen	 de	 hibe	 ve	 rehin	 ile	 ilgili	 kısımlarındaki	 bilgilerden	 yararlanarak	 ortaya	 konulmuştur.	
Mezhep	görüşleri	arasındaki	farklılıklara	temas	edilerek	konu	ele	alınmış	ve	bazen	bir	mezhebin	
görüşünün	 tercih	 edildiği	 görülmektedir.	 Bu	 tercihlerde	 “tatbikat	 açısından	 daha	 uygun	
görünüyor”	 (s.	 89)	 gibi	 gerekçenin	 de	 sunulduğu	 dikkat	 çekmektedir.	 Fıkıh	 doktrinleri	
sunulduktan	 sonra	 gerekçesi	 açıklanarak	 ve	 herhangi	 bir	 mezhep	 taassubu	 gösterilmeyerek	
tercihde	 bunulmuş	 olması	 esere	 ilmî	 olarak	 önemli	 bir	 nitelik	 kazandırmaktadır.	 Eserde	 dört	
fıkıh	mezhebinin	görüşlerinin	aktarılması	ile	sınırlı	kalınmayıp,	Caferîler,	Zahirîler	ve	Zeydîlerin	
görüşlerine	de	zaman	zaman	atıf	yapılarak	okuyuculara	mukayese	yapma	imkânı	sunulmuştur.	
Tarihi	 süreç	 içinde	 uygulanmış	 olan	 kabz	 ve	 teslim	 şekilleri	 konusu	 ayrıntılı	 bir	 şekilde	
açıklandıktan	sonra	“Sanal	teslim”	(s.	130)	ve	“Gayrimenkullerde	tapu	tescili”	(s.	134)	başlıkları	
altında	 kabz	 ve	 teslim	 konusunda	 güncel	 fıkıh	 problemleri	 kapsamında	 karşılaşılan	 çeşitli	
meselelere	yer	verilmiştir.	 Sanal	 teslim	konusunda	 “sanal	olan	şeyin	 tesliminin	de	kendi	 sanal	
ortamında	olacağı”	(s.	132)	ve	hisse	senedi	işlemlerinde	“satış	işleminin	sonucu	kaydedilip	ekran	
görüntüsü	müşteriye	 sunulduğu	 zaman	 teslim	 ve	 tesellümün	 gerçekleştiği”	 (s.	 133)	 sonucuna	
ulaşılmıştır.	 Kitaba	 aktüel	 bakımdan	 değer	 katan	 bir	 diğer	 durum	 ise	 uluslararası	 ticaretteki	
teslim	 şekillerinin	 açıklanıp,	 bu	 uygulamaların	 İslam	 Hukuku	 açısından	 değerlendirilmesinin	
yapılmasıdır.	 İkinci	 bölümde	 ele	 alınan	 diğer	 konular	 ise	 teslim	 yeri,	 zamanı	 ve	masrafları	 ile	
satıcının	 malı	 hapis	 hakkıdır.	 Klasik	 dönem	 eserlerinin	 yanında	 özellikle	 Mecelle’den	 istifade	
edilerek	 sunulan	 bu	mevzularda	 bazen	mukayese	 sağlamak	 üzere	 Türk	Borçlar	 Kanunu’na	 da	
yer	 verilmiştir.	 İnsanların	 birbiriyle	 etkileşiminin	 arttığı	 ve	 ulaşım	 vasıtalarının	 zenginleştiği	
günümüzde	kabz	ve	 teslim	 işlemi	yapılmadan	pek	 çok	akdin	yapılabilmesi	 gündeme	gelmiştir.	
Mağduriyetlere	 ve	 aldatılmalara	 mani	 olması	 bakımından	 kabz	 ve	 teslime	 vurgu	 yapılması	
yerinde	 olmakla	 birlikte,	 nasları	 lafzî	 metotlarla	 yorumlayıp	 ticarî	 faaliyetleri	 büyük	 ölçüde	
sekteye	uğratacak	ölçüde	kabz	ve	teslimi	akitlerde	şart	koşmak	da	sakıncalı	olacaktır.	Bu	konuda	
ideal	 olan,	 akitlerde	mağduriyete	 yol	 açmayan	 ancak	 ticarî	 faaliyetin	 devamını	 temin	 eden	 ve	
akitlerin	sekteye	uğramadan	sürdürülmesini	sağlayan	dengeli	bir	yaklaşımın	hedeflenmesidir.	

Kitabın	 malın	 kabzının	 hukukî	 etkilerinin	 ele	 alındığı	 bölümünde;	 mezheplerin	
yaklaşımları,	ortaya	konulan	görüşlerin	delilleri	de	sunularak	ayrı	başlıklar	altında	ele	alınmıştır.	
Şafiîler	her	 türlü	malın,	Hanefîler	menkul	malların,	Malikîler	gıda	maddesinin,	Hanbelîler	misli	
malın	 kabzdan	 önce	 satışını	 geçersiz	 kabul	 etmektedirler.	 Konu	 ile	 ilgili	 fıkıh	 mezheplerinin	
görüşleri	 aktarıldıktan	 sonra	bu	bilgilerin	değerlendirilmesi	 ayrı	 bir	 başlık	 altında	 yapılmıştır.	
Burada	 “Malikîlerin	 hükme	 ulaşmada	 takip	 ettikleri	 usul	 sağlıklı	 görünmemektedir.”	 (s.	 229),	
“Malikîlerin	 yönteminin	 güvenilirliği	 hakkındaki	 eleştirilerimizi	 Hanbelîler	 için	 de	
tekrarlayabiliriz.”	(s.	229)	şeklinde	yorum	ve	değerlendirmeler	yapılmıştır.	Kabz	olmadan	satım	
akdinin	yapılmasının	doğurduğu	olumsuz	sonuçlardan	birisi	de	ortaya	çıkabilecek	hasarlardan	
kimin	 sorumlu	 olacağına	 ve	 bu	 hasar	 sorumluluğunun	 ne	 zaman	 başladığına	 dair	 ihtilafların	
doğmasıdır.	Üçüncü	bölümün	sonunda	kabzın	hasar	sorumluluğuna	etkisi	konusu,	sorumluluğun	
başlama	zamanına	dair	açıklamalar	yapıldıktan	sonra,	mebî‘de	kabz	öncesi	ve	sonrası	meydana	
gelen	 değişimlerin	 akde	 etkisi	 ele	 alınmıştır.	 Konular	 işlenirken	 fıkıh	 kitaplarındaki	 temel	
yaklaşımların	sunulmuş	olması	ile	yetinilmeyip	özellikle	günümüzde	yaygınlaşan	sanal	alışveriş	
işlemlerinden	doğan	problemler	ve	tüketici	hakem	heyetlerinin	başlıca	meşgul	olduğu	meseleler	
bu	 başlık	 altında	 ele	 alınmış	 olsaydı	 konuyla	 ilgili	 pek	 çok	 çağdaş	 fıkıh	 problemine	 cevaplar	
verilmesi	mümkün	olurdu.	

Satım	 akdinde	 malın	 kabz	 ve	 teslim	 konusunun	 ele	 alındığı	 bu	 eserde,	 fıkıh	
mezheplerinin	 yaklaşımlarının	 tespit	 edilmesine	 öncelik	 verilmiştir.	 Fıkıh	 doktrinindeki	
yaklaşımlar	arasından	zaman	zaman	gerekçeleri	de	beyan	edilerek	 tercihlerde	bulunulmuştur.	
Kitapta	kısmen	güncel	konulara	temas	edilmekle	birlikte,	eserin	hazırlandığı	zamandan	bugüne	
ticarî	sahada	ortaya	çıkan	yeni	gelişmeleri	ihtiva	etmemektedir.	Özellikle	bankaların	günümüzde	
finansman	 aracı	 olarak	 kullandığı	 organize	 teverrük	 işleminin	 kabz	 ve	 teslim	 olmadan	 satış	
yapılması	konusu	ile	doğrudan	irtibatı	bulunmaktadır.	Yaygınlaşan	sanal	ortam	alışverişlerinin	
kabz	 ve	 teslim	bakımından	yeni	 fıkhî	meseleler	doğurması	 da	 kaçınılmaz	olmuştur.	 Ele	 alınan	
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kitapta	olmayan	bu	ve	benzeri	yeni	meselelerin	ele	alındığı	çalışmaların	yapılması	 fıkha	uygun	
ticarî	 işlemleri	 insanlara	 gösterme	 ve	 gayri	 meşru	 uygulamalardan	 sakınmalarını	 sağlama	
bakımından	faydalı	olacaktır.		

Fiziki	 malların	 satımındaki	 kabz	 ve	 teslim	 durumunun	 ele	 alındığı	 bu	 tür	 çalışmalar	
mevzunun	sadece	bir	yönünü	ele	alan	çalışmalar	niteliğindedir.	Konu,	ticarî	hayatın	merkezinde	
yer	alan	bir	öneme	sahip	olduğu	için	farklı	boyutlarıyla	mevzuun	araştırılması	faydalı	olacaktır.	
Özellikle	 katılım	 bankalarının	 sıklıkla	 başvurduğu	 murabaha	 yönteminde	 malların	 kabz	 ve	
teslim	süreçlerinin	fıkha	uygunluk	bakımından	incelenmesi	gerekmektedir.	Bankalar	arası	para	
transferinde	paranın	hesaba	belirli	bir	süre	sonra	ulaşması	da	bu	kabzın	fıkha	uygun	gerçekleşip	
gerçekleşmediğine	 dair	 fıkhî	 problemleri	 gündeme	 getirmektedir.	 Dolayısıyla	 güncel	 fıkıh	
problemlerini	 merkeze	 alan	 ve	 satım	 akdi	 ile	 sınırlı	 kalmayan	 yeni	 araştırmalar	 yapılmasına	
ihtiyaç	duyulmaktadır.	

	

		

	


