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 Editör’den 

Altı aylık zaman aralığından sonra dergimizin üçüncü sayısıyla 
tekrar huzurlarınızda olmaktan ve farklı branşlarda kaleme alınmış 
zengin içerikli makaleleriyle ilim dünyasına katkı sağlamanın verdiği 
mutlulukla elde ettiğimiz bahtiyarlıktan dolayı Cenab-ı Hakka sonsuz 
şükürler ediyorum. 

Bilgi ve iletişim çağının baş döndürücü bir hızla her gün pek çok 
yeni konuyu gündemimize taşıdığı günümüzde bunun tabii bir sonucu 
olarak ülkemizde de kendisine bilimsel araştırmaları amaç edinmiş çok 
sayıda dergi yayınlanmaktadır. Elbette ki ilahiyat alanı bundan müstağni 
kalamazdı. Aynı şekilde zamanın şartları dikkate alınarak dini alana ait 
günün ihtiyaçlarına çözüm üretilmesini ve üzerinde yaşadığımız 
topraklara rengini veren yaklaşık bin yıllık bir geçmişe ve tecrübeye sahip 
olmanın verdiği haklı bir özgüvenle köklerine ait kültür ve medeniyet 
mirasını tekrar günün idrakine sunma gayreti sonucu yapılan el emeği, 
göz nuru çalışmaların toplumumuzun istifadesine sunulmasını temel bir 
gaye edinmiş dinbilimsel dergiler arasındaki onur verici yarışta genç bir 
ses olarak dergimizin de yerini alması ve bu sahada itibar gören makaleler 
yayınlaması en büyük hedefimiz olmaktadır. Çok büyük memnuniyet 
verici bir haldir ki dergimiz ilk sayısından itibaren bilimsellik ilkesinden 
ödün vermeden her geçen sayıda kalite çıtasını yükseltmektedir. Bu 
bağlamda diğerlerinden farklı olarak bu sayımızda beş Arapça makale yer 
almaktadır. 

Bu sayıda, 1 tasavvuf, 1 tefsir, 3 hadis, 1 İslam Tarihi, 1 Din Eğitimi, 
1 Kelam, 2 Arap Dili ile ilgili olmak üzere on makale, 1 tercüme, 1 kitap ve 
2 panel tanıtımı yer almaktadır. Şöyle ki: Prof. Dr. Kadir ÖZKÖSE, bu 
topraklarda çok büyük etkiye sahip olan marifet arayışının köklerinin izini 
sürdüğü ve sosyal hayata tesirinin sonuçlarını araştırdığı “Selçuklu 
Toplumunda Tasavvufî Hayatın Sosyo-Kültürel, Siyasal ve Dinî Sahaya 
Tesiri”  adlı makalesiyle meraklısı için tarihe bir pencere aralamaktadır. 
Yrd. Doç. Dr. Cafer ACAR, bizleri asr-ı saadete götürerek, Hz. 
Peygamberin Mekkeli müşriklerle yaptığı savaşların arkaplanında hicret 
öncesi Müslümanların karşılaştıkları fiziki ve psikolojik şiddetin etkisini 
ve bunun sonuçlarını “Risalet Dönemi Savaşlarının Başlamasında Mekke 



Döneminde Müslümanlara Yönelik Saldırıların Rolü” çalışmasıyla 
değerlendirmektedir. Yrd. Doç. Dr. Ramazan DİLER’in, geleceğimiz olan 
çocuklarımızın beden ve ruh sağlığı açısından hayati öneme sahip manevi 
eğitimin kapsamına giren mahremiyet eğitiminin verilmesi hususunda 
dikkat edilmesi gereken noktalar üzerinde durduğu makalesi 
“Mahremiyet Eğitimi Ve Önemi” adını taşımaktadır. Yrd. Doç. Dr. Emine 
ÖĞÜK de milletimizin yetiştirdiği önemli bir İslam âlimini çalışmasının 
merkezine alarak onun, kelam ilmine ve bu ilmin metodolojisine özgün 
katkılarını incelemektedir. Makalenin başlığı “Ahmet Hamdi Akseki’nin 
İtikadî Meseleleri Temellendirme Usûlü”dür. Dr. Ahmet ÖZDEMİR, İslam 
kaynaklarında önemli bir yer tutan ahiret hayatının ödül ve ceza alanına 
ait cennet konusunu Menar müellifinin bakışıyla ele aldığı ve klasik 
kaynaklarla kıyas ederek değerlendirmelerde bulunduğu çalışmasını 
“Tefsîru’l-Menâr’da Cennet Tasviri” adıyla araştırmacıların dikkatine 
sunmaktadır. Dr. Abdulhalim ABDULLAH’ın, arap dilbilimcilerin 
cümlenin yapısı ile ilgili görüş farklılıklarını ve bunun doğurduğu 
sonuçlarını değerlendirdiği makalesi “ الخلاف في أقسام الجملة عند النحاة واللغویین
 Arap Nahivci ve Dilcilerine Göre Cümlenin Kısımları ile ilgili) “ العرب
İhtilaf) adını taşımaktadır. Dr. Enes el-CAİD bu sayıda bize iki makale ile 
katkı sağlamaktadır. İlk makalesinin adı “ رواة الحدیث ، حقیــقتھ وأنـــواعـھ الوھم عند 
 (Hadis Ravilerine Göre Vehm: Tanımı, Çeşitleri ve Hükümleri)  ”وأحـكامـھ
dir. Hadis rivayeti ile ilgili bir kavramı içerik ve yol açtığı hükümler 
yönüyle enine-boyuna değerlendirmektedir. Dr. Ali Salih MUSTAFA 
görüşleriyle tartışmaların merkezine oturmuş bir ismi hadislerin delil 
olarak kullanılması hususunda mercek altına almakta ve onun ileriye 
sürdüğü yaklaşımlarını eleştirel bir yöntemle değerlendirmektedir. 
Makalesi, “ ھ من الاحتجاج بالسنة؛ رؤیة المذھب النقدي عند "الدكتور نصر حامد أبو زید" وموقف
 Doktor Nasr Hâmid Ebu Zeyd’te Eleştiri Yöntemi, Sünnet ile İhticac) ”نقدیة
Konusunda Görüşü {Hadisleri Delil Almada Görüşü}: Eleştirel Bakış) 
başlığını taşımaktadır. Dr. Abdulhalim ABDULLAH bir dilbilimci olarak 
ikinci makalesinde cümlenin kısımlarından haberi cümlenin yapısını 
dilcilerin görüşleri doğrultusunda incelemektedir. Çalışması “   تطوّر تفكیر
 .dir’(Haberi Cümlede Nahivcilerin Düşünce Gelişimi) ”النحاة في الجملة الخبریة
Diğer bir inceleme ile dergimize katkı yapan Dr. Enes el-CAİD ünlü âlim 
İbn Hacer el-ASKALANİ’nin Takrib adlı eseri çerçevesinde ravilerle ilgili 
değerlendirmelere yer verdiği çalışmasına “الثقات الذین قل خطؤھم في التقریب” 
(Takrîb’de Hataları Az Olan Sıka Raviler) başlığını vermiş. 



Yukarıda ifade ettiğimiz üzere bir de tercüme çalışması bulunan bu 
sayımıza Yrd. Doç. Dr. Mehmet DEMİRTAŞ, Wilfred Cantwell Smith’den 
iman ve tasdiki konu alan bir çeviri ile katkı sunmaktadır. 

Kitap tanıtımı bölümünde fakültemizin genç akademisyenlerinden 
Yrd. Doç. Dr. Şir Muhammed DUALI’nın doktora çalışması olan ve iz 
yayıncılık tarafından yayınlanan “Rusya’da Din-Devlet İlişkileri” adlı 
kitabı Arş. Gör. Halit KALLİ değerlendirilmesiyle okuyucuların dikkatine 
sunulmaktadır. 

Panel tanıtımı bölümünde ise Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi tarafından düzenlenen ve Tokatlı âlimleri konu alan iki panelin 
tanıtımı yer almaktadır. Mehmed Emin TOKADİ paneli Yrd. Doç. Dr. 
Süleyman PAK tarafından, Molla Hüsrev Paneli ise Yrd. Doç. Dr. Mehmet 
DEMİRTAŞ’ın kaleminden tanıtılmaktadır. 

Dergimizin yayınlanmasında katkısı olan ve emeği geçen makale 
sahibi akademisyenlerimize, büyük fedakârlık örneği sergileyerek 
çalışmaları titizlikle inceleme zahmetinde bulunan hakem hocalarımıza, 
yöneticilerimize, her aşamada emeği geçen çalışanlarımıza en içten 
duygularla teşekkür eder, gelecek sayımıza makale, eleştiri ve önerileriyle 
katkı yapma lütfunda bulunmak isteyen ilim insanlarına minnettarlığımı 
şimdiden arz ederim. 

Selam ve hürmetlerimle… 

 

 

Haziran 2014 

Yrd. Doç. Dr. Süleyman PAK 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 



 

 

 

 

 

SELÇUKLU TOPLUMUNDA TASAVVUFÎ HAYATIN SOSYO-

KÜLTÜREL, SİYASAL VE DİNÎ SAHAYA TESİRİ* 

 

Kadir ÖZKÖSE** 

 

Özet 

İslâm kültür ve medeniyetinin önemli dönemlerinden birini 

oluşturan Selçuklu devleti, siyasî, içtimaî, iktisadî, hukukî, ilmî ve 

tasavvufî hayatın birlikte inkişafı ile temayüz etmiştir. Selçuklu 

medeniyetinin bu sacayaklarından tasavvufî dokusu en az diğerleri kadar 

öneme sahip bir birikimdir. Bu makalede Selçuklu dönemindeki tasavvufî 

hayatın seyri, sûfîlerle siyasîlerin yakın ilişkisi, tasavvufî kurumların 

yapısı, tekke ve medrese birlikteliği ele alınmaktadır.  

Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, sufi, Selçuklu Devleti, tekke, 

Anadolu 

 

The Impact of Sufi Life on Socio-Cultural, Political and Religious 

Fields in Seljukian Society 
                                                
* Bu çalışma, 19-22 Ekim 2011 tarihleri arasında Konya’da düzenlenen II. Uluslararası 
Selçuklu Kültür ve Medeniyeti Selçuklularda Bilim ve Düşünce Sempozyumunda sunulan 
“Selçuklular Döneminde Tasavvuf İlminin Gelişim Seyri ve Tasavvufî Çevrelerin Etkinlik 
Sahası” başlıklı tebliğin makaleye dönüştürülmüş şeklidir. 
** Prof. Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi Öğretim Üyesi, kadir.ozkose@gop.edu.tr 
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Abstract 

Seljuq Empire, one of the important periods of Islamic Culture and 

Civilization, became distinguished with development of political, social, 

economic, judicial, scientific and Sufi life together. Sufism has as much 

importance as at least the other dynamics of the Seljukian Civilization 

stated above. This study examines the mystical life course, close relations 

between sufis and politicians, the structure of mystical institutions and the 

unity of the dervish lodges and madrasas in Seljukian period. 

Key Words: Sufism, Sufi, Seljug Empire, Dervish Lodge, Anatolia 

 

Giriş 

V/XI. asır, Bağdat’ta bulunan Abbasi hilafetinin siyasi nüfuzunun 

azaldığı, İslâm dünyasının doğu bölgelerinde Büyük Selçukluların, 

Mısır’da Fatımilerin, Endülüs’te Emevilerin hâkim olduğu dönemdir. 

İslâm düşünce tarihinde tasavvuf anlayışının sistemleşmesi, 

mektepleşmesi, başka bir tabirle tarikatlar halinde ortaya çıkması, IV-V/X-

XI. yüzyıla rastlar. Bahsedilen dönemden sonra tasavvuf yolunun 

yolcuları daha derli toplu, daha değişik ve daha disiplinli bir usulle 

yollarına devam etmişlerdir.1 Bu asır, farklı eğilimlere sahip 

mutasavvıfların yetiştiği bir dönemdir. IV/X. asırda doğup V/XI. asırda 

vefat eden sûfîlerden bazılarını şu şekilde sıralayabiliriz: Ebû Ali ed-

Dekkâk (ö. 405/1014), Ebû Abdurrahman es-Sülemî (ö. 412/1021), Ebü’l-

Hasan el-Harekânî (ö. 425/1034), Ebû Nuaym el-Isfehânî (ö. 430/1038), Ebû 

Saîd Ebü’l-Hayr (ö. 440/1048), Baba Tahir-i Uryân (ö. 447/1055), Ebü’l-

Kâsım el-Cürcânî (ö. 450/1058), Ebü’l-Kâsım Abdülkerim el-Kuşeyrî (ö. 

465/1072), Ebü’l-Hasen Ali bin Osman bin Ebî Ali el-Cüllâbî el-Hucvirî (ö. 

465/1072), Ebû Ali el-Farmedî (ö. 477/1085), Ebû Bekr en-Nessâc et-Tûsî (ö. 

                                                
1 Mustafa Kara, Din hayat Sanat Açısından Tekkeler ve Zâviyeler, İstanbul 1990, s. 64. 
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487/1094), İmam-ı Gazâlî (ö. 505/1111), Ahmed Gazâlî (ö. 520/1126), 

Aynü’l-Kudât Hemedânî (ö. 525/1131), Ahmed en-Nâmekî el-Câmî (ö. 

536/1141) ve Yusuf el-Hemedânî (ö. 534/1133). 

Önceki dönemlerde yaşanan mihne olayları ile sûfîlere yönelik 

tepkiler oluşmuş, kimi sûfîler benimsediği tasavvuf anlayışı nedeniyle 

eleştirilmiş, düşüncelerinden dolayı sürgün edilmiş, hapsedilmiş ve idam 

edilmiştir. İsimlerini sıraladığımız bu ve benzeri sûfîlerin katkısıyla İslâm 

dünyasında tasavvufî düşünce tereddütleri izale etmeye başlamış, 

tasavvufa yönelik bakış açılarında müspet manada değişimler 

gözlemlenmiştir. Özellikle de Kuşeyrî, Hucvirî, Cürcânî, Pezdevî ve 

İmam-ı Gazâlî gibi Selçuklu uleması sayesinde tasavvufî düşüncenin 

gelişim seyri hızlanmıştır.  

1. Tasavvuf İlminin Teşekkül Devri 

Tasavvuf ilminin teşekkül dönemi diyebileceğimiz II-III/VIII-IX. 

asırda mihne olayları yaşanmış, sûfîlerle fukaha arasında fikrî tartışmalar 

gerçekleşmiştir. Tasavvuf ilmi, fıkhın din olarak algılanmasına, ibadetlerin 

merasim boyutuna indirgenmesine, ulemanın amelden yoksun konuma 

gelmesine ve dinin içselleştirilemeyişine bir tepki hareketi olarak ortaya 

çıkmıştır. Ulema ve fukahanın yaklaşımlarından farklı olarak sûfîler, 

ibadetlerin ve dinî hükümlerin zahirî hükümleri yanında derunî, batinî ve 

hikemî hükümlerini gündeme taşımaya çalışmışlardır. Fukaha zahirî 

ilimlerde ihtisas sahibi olurken, sûfîler batinî ilimlere önem vermişlerdir. 

Nakil ve akıl esaslarının ötesinde keşfe vurgu yapmaya başlayan sûfîler, 

tasavvufun akla dayalı kesbî bir ilim değil, işrâka/iç aydınlanmaya dayalı 

bir anlayış olduğunu ileri sürmüşlerdir. Onlara göre tasavvuf bir varak 

ilmi değil, hırka ilmidir.2 Kelâm, fıkıh ve hadis gibi ilimlerle iştigal 

edenleri zahir uleması olarak niteleyen sûfîler, fukahanın şiddetli 

                                                
2 Ebû Ali el-Cüllâbî Hucvirî, Keşfu’l-mahcûb, trc. Mahmud Ahmed Madi Ebu’l-Azaim-
İsmail Ebu’l-Azaim, Dâru’t-Turâsü’l-Arabî, Kahire 1974, s. 145-146. 
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tepkilerine maruz kalmışlardır. Sûfîler fukahâyı ruhâniyetten yoksunlukla 

suçlarken, fukahâ da sûfîleri dinde yeni şeyler icat etmekle itham 

etmişlerdir.3 Keşfe, ilhama, ilm-i ledünne, batinî fıkha vurgu yapan 

sûfîlerden pek çoğu zındık, kâfir ve mülhid olmakla suçlanmıştır. Erken 

dönem kaynaklar, fıkıhçıların elinde sûfîlerin çekmiş oldukları işkenceler 

hakkında detaylı bilgiler içermekte ve bizleri bu durumdan haberdar 

etmektedir. Daha sonra kimi sûfî çevreler mahkemelere sevk edilmiş, 

idam cezasına çaptırılmış, bazıları cezadan yakasını kurtarmayı başarırken 

diğer bazıları bu taassubun kurbanı olmuştur. 

Fıkıhçıların sûfîlere yapmış olduğu işkenceler, zulümler ve baskılar 

Bağdat’ta Gulam Halil Hadisesi ile son haddine ulaşmıştır. Bu hadiseden 

sonra sûfî Ebû Said el-Harrâz (ö. 277/890) Mısır’a kaçmış, Ebü’l-Hüseyin 

en-Nûrî (ö. 295/907)’nin de aralarında bulunduğu yetmiş sûfî zındık 

olmakla itham edilmiş, idam talebi ile mahkemeye sevk edilmiş ve 

hükmün infazından zor kurtulmuşlardır. Fıkıhçıların verdikleri fetva ile 

hapsolunan, işkence gören ve idam edilen Hallâc-ı Mansûr (ö. 309/921) 

hadisesinde bu baskılar dayanılmaz ve çekilmez bir hal almıştır. Hallâc’ı 

“Aşk Şehidi” olarak ilan eden ve onu yücelten sûfîler, bu tutumlarıyla 

fakihleri incelikten anlamayan kaba görüşlü insanlar olarak anlatmak 

istemişlerdir.4 

Diğer yandan İmamiye ve Caferiye, tasavvufî temayülleri 

reddetmiş, tasavvufî düşüncenin şaz ve nadir bir hayat tarzı olduğunu 

söylemiştir. Haşeviye veya Hanbelîler de âbidlerin ibadetten yüz 

çevirdiklerini ileri sürerek tasavvufun aleyhinde olmuşlardır. Mutezile ise 

                                                
3 Ebu’l-Ala Afifi, Tasavvuf İslâm’da Manevi Devrim, trc. H.İbrahim Kaçar-Murat Sülün, 
Risale Yayınları, İstanbul 1996, s. 145. 
4 Abdülbâkî Gölpınarlı, Tasavvuftan Dilimize Geçen Deyimler ve Atasözleri, İnkılap ve Aka 
Kitabevleri, İstanbul 1977, s. 83; Annemarie Schimmel, Tasavvufun Boyutları, trc. Ender 
Güral, Ankara 1982, s.73. 
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İlahi aşkı inkâr etmiş, bunun nazarî yönden teşbihi, amelî yönden hulûlü 

icap ettireceğini iddia ederek sûfîlere karşı çıkmışlardır. 

Tasavvuf ilminin teşekkül ettiği hicrî üçüncü ve dördüncü asırda 

karşılaşılan böylesi tepki ve tavırlar sonucu sûfîler, temkinli yaklaşımlar 

sergilemeye, tasavvufî tecrübelerini dinin zahirî hükümleriyle 

irtibatlandırmaya, şer’î açıdan daha anlaşılır bir dil kullanmaya 

çalışmışlardır. Eser telif ve tasnifiyle meşgul olan sûfîler kendilerini 

kaleme aldıkları eserlerle savunmaya başlamışlardır. Bu gayretler 

sonucunda tasavvuf, hicri asra gelindiğinde müdevven ve muntazam bir 

ilim haline gelmiştir. Örneğin, Ebû Nasr Serrâc (ö.378/988) el-Lumâ’ında, 

Ebûbekir el-Kelâbâzî (ö.380/990) et-Taarruf’unda ve Ebu Tâlib el-Mekkî 

(ö.386/996) Kûtu’l-Kulûb’unda tasavvufî makamları, mücâhede çeşitlerini, 

mücâhedelerden doğan zevk ve vecd hâllerini incelemeye tabi 

tutmuşlardır.  

Tasavvufî ilkelerin Kitap ve sünnet temelli hâle getirilmesinden 

sonra tasavvuf, bilhassa III-IV/X-XI. asırlarda İslâm dünyasının her 

tarafına yayılmaya başladı. Tasavvuf mektepleri, tasavvuf önderleri, 

tasavvufa dair sülûk metotları, tasavvufî usuller, sûfî cemaatler ve ribatlar 

teşekkül etmeye, sûfî muhitler oluşmaya başladı. Hucvîrî (ö. 465/1072) bu 

asırda ortaya çıkan on iki tasavvufî fırkadan bahsetmiş ve bu ekollerden 

her birinin III-IV/X-XI. asırda birçok tasavvufî şahsiyeti yetiştirdiğinden 

bahsetmiştir.5 

İslâm tasavvufunun belli başlı esasları ve kaideleri III-IV/X-XI. 

asırlarda ortaya konulmuş, tasavvuf ıstılahları teşekkül etmiş ve böylece 

tasavvuf ilmi muhteva ve usulüyle İslâmî bir disiplin hâline gelmiştir.6 

2. Selçuklu Hükümdarlarının Sûfîlerle Olan İlişkisi 

                                                
5 Hucviri 
6 Süleyman Uludağ, “Siyasî, Kültürel ve Dinî Bakımdan Hucvirî’nin Yaşadığı Çağ”, 
Keşfu’l-mahcûb (Hakikat Bilgisi), Dergâh Yayınları, II. Baskı, İstanbul 1996, s. 15-16. 
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Klasik tasavvuf kaynaklarının teşekkül devri olan Selçuklu dönemi 

tasavvufî hayatın belirgin konuma geldiği, bireysel ve toplumsal hayatta 

İslâm dünyasının genelinde varlığını hissettirdiği bir devirdir. Selçuklu 

medeniyeti cami, medrese ve hankâh üçlüsünü ilmî hayatın zemini haline 

dönüştüren bir medeniyettir. Selçuklu sultanları çoğu zaman sûfîlere 

saygıda kusur etmemişlerdir. Onlar genelde sûfî çevreleri Allah’a ibadete, 

ihlâsa ve tevhide çağıran İslâm tebliğcisi olarak değerlendirmişlerdir. 

Zâhidâne hayat yaşayan pek çok sûfîye karşı gereğince saygı gösteren 

Selçuklu sultanları, dinin derunî boyutta yaşanmasının önünü açan ve 

İslâm’ın hikemî boyutta yaşanmasını öngören sûfîleri çoğu zaman himaye 

etmişlerdir.7 

Tuğrul Bey, bizzat kendisi gece namazlarına kalkmış, haftanın 

Pazartesi ve Perşembe günlerini oruçlu geçirmiş, kendisine kötülük 

yapanları bağışlamış, bu ve benzeri kimi zühd unsurlarını kendi 

hayatında yaşamıştır.8 Tuğrul ve Çağrı Beyler gittikleri yerlerde sûfî 

şeyhlerini ziyaret etmişlerdir.9 

Tuğrul Bey Hemedan’a girdiği zaman veziri Amîdülmülk el-

Kündürî ile birlikte Baba Tahir, Baba Ca’fer ve Şeyh Hamşad adında üç 

sûfîyi ziyaret eder. Baba Tahir’in Tuğrul Bey’den Hemedan halkına ne 

yapacağını sorması üzerine sultan, “sen ne istersen onu yaparım” diye cevap 

verir. Baba Tahir ise “Allah’ın emrettiğini yap; O adalet ve ihsanla muamele 

etmeni emrediyor” telkininde bulunur. Tuğrul Bey ağlayarak, öyle 

yapacağını söyler. Uzun yıllar boyunca abdest aldığı ibriğin kırık başını 

yüzük yaparak kullanan Baba Tahir, onu parmağından çıkarıp Sultan 

                                                
7 Marshall G.S. Hodgson, İslâm’ın Serüveni Bir Dünya Medeniyetinde Bilinç ve Tarih –
İslâm’ın Klasik Çağı-, haz. Metin Karabaşoğlu, İz Yayıncılık, İstanbul 1995, c. II, s. 45. 
8 ez-Zehebî, Şemseddin Muhammed b. Ahmed b. Osman, Siyeru a’lâmi’n-nübelâ, tah. 
Şuayb Arnavut, Müessesetü’r-Risâle, 10. Baskı, Beyrut 1994, XVIII, s. 109. 
9 B. Zahoder, “Selçuklu Devletinin Kuruluşu Sırasında Horasan”, Belleten, çev. İsmail 
Kaynak, c. XIX, s. 76, 1995, s. 516; Seyfullah Kara, Büyük Selçuklular ve Mezhep Kavgaları, İz 
Yayıncılık, İstanbul 2007, s. 194. 
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Tuğrul’un parmağına takar ve “Âlem memleketini bunun gibi senin eline 

koydum, adaletli ol” der. Tuğrul Bey de bu yüzüğü ömrü boyunca saklar ve 

her muharebeye gittiğinde onu parmağına takar.10  

Adaletli, merhametli, akıllı, fakirlere karşı çok şefkatli hükümdar 

olarak tanınan Sultan Alparslan, fakir insanları gördüğünde onlarla 

oturup ağlar, onlara sadakalar verir, divanında ülkesinin ulaşabildiği 

bütün fakirlerini kayıt altına alarak onlara maaş bağlayıp çeşitli tahsisat 

ayırır, daima dua ve niyazda bulunurdu.11 Dervişlik ruhuna sahip olan 

Sultan Alparslan sûfîlere karşı sevgide kusur etmezdi. Bütün servetini 

mescitler, hankâhlar ve köprüler gibi hayır kurumlarına harcayarak 

tasavvuf yoluna sülûk eden Hassan b. Said b. Hassan’a büyük saygı 

gösterir, kendisinden dua talebinde bulunmak arzusuyla onu ziyaret 

ederdi.12 

Meşhur sûfî Ebü’l-Ferec eş-Şirâzî’ye büyük saygı gösteren 

Alparslan’ın oğlu Tutuş,13 Ebu’l-Feth Nasr b. İbrahim el-Makdisî’yi 

(ö.490/1096) ziyaret edip şeyhe hediyeler göndermiş, fakat şeyh kendisinin 

ihtiyacı olmadığı gerekçesiyle bu hediyeleri kabul etmeyip yanında 

bulunanlara dağıtmıştır.14 

Tuğrul Bey ve Sultan Alparslan gibi Sultan Melikşah da sûfîlerle 

yakın ilişki içerisinde olmuştur. Sultan Melikşah Bağdat’ı ilk ziyaretinde 

Hz. Ali, Hz. Hüseyin, İmam Musa Kâzım, Ahmed b. Hanbel ve Ebû 

Hanife gibi önemli kişilerin kabirlerini ziyaret etmiştir. Onun ziyaret ettiği 

                                                
10 Kara, Büyük Selçuklular ve Mezhep Kavgaları, s. 194-195. 
11 İbnü’l-Esîr, İzzüddîn Ebü’l-Hasan Ali b. Ebi’l-Kerem Muhammed b. Muhammed 
Abdilkerim, el-Kâmil fi’t-târih, Dâu Sâdır, Beyrut 1979, c. X, s. 74-75; İbn Kesir, el-Bidaye 
ve’n-Nihaye Büyük İslâm Tarihi, çev. Mehmet Keskin, Çağrı Yayınları, İstanbul 1995, c. XII, 
s. 228; Hasan İbrahim Hasan, Siyasî-Dinî-Kültürel-Sosyal İslâm Tarihi, trc. İsmail Yiğit, 
Kayıhan Yayınları, 3. Baskı, İstanbul 1992, c. V, s. 36. 
12 İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târih, c. X, s. 69; İbn Kesir, el-Bidaye ve’n-Nihaye, c. XII, s. 223. 
13 Orhan Çeker, “Ebü’l-Ferec eş-Şirâzî”, DİA, İstanbul 1994, c. X, s. 318. 
14 Hamdi Döndüren, “Makdisî, Nasr b. İbrahim”, DİA, Ankara 2003, c. XXVII, s. 434. 
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makamlardan birisi de tasavvuf tarihinin önemli simalarından Ma’ruf el-

Kerhî (ö. 200/816)’nin türbesidir.15 Sultan Melikşah, her defasında meşhur 

sûfî Ahmed el-Gazâlî (ö. 520/1129)’ye olan saygısını ve bağlılığını dile 

getirmiştir. Ahmed el-Gazâlî’nin oğlu Sencer’i yanağından öptüğü 

haberini alınca, Sencer’e bunun doğru olup olmadığını sorar. Doğru 

olduğu cevabını alınca da, “Yeryüzünün yarısına sahip oldun; eğer senin diğer 

yanağından da öpmüş olsaydı dünyanın tamamına sahip olacaktın” diyerek 

Ahmed Gazâlî’ye olan hayranlığını gizlememiştir.16 Sûfîlere kapısını 

daima açık tutan Sultan Melikşah, önemli sûfîlerin kendisini ziyaret 

etmesini istemiş, ziyaretine gelmeyen sûfîlere sitemde bulunmuştur. 

Örneğin bir zamanlar vâiz olarak görev yaptıktan sonra tasavvuf yoluna 

sülûk eden Ebü’l-Hasan Ali b. el-Hasan es-Sandalî (ö. 484/1091), tasavvufî 

seyri gereği sultanlarla olan ilişkilerini kesmiştir. Bir gün Sultan Melikşah 

onu camide görünce, kendisini ziyaret etmediği için üzüldüğünü 

bildirerek sitemde bulunmuştur.17 Sultan Melikşah, sûfîlere karşı saygıda 

kusur etmemiş, onlara gereken değeri vermiştir. “Şeyhu’ş-Şuyuh” unvanlı 

Nişaburlu sûfî Ebu Sa’d (ö.479/1086), Melikşah nazarında büyük itibara 

sahip olmuştur.  

Sûfî dergâhların inşasına önem veren Sultan Muhammed Tapar (ö. 

518/1118), İmam-ı Gazâlî ile yakın irtibat kurmuştur. İmam-ı Gazâlî 

Muhammed Tapar’a yaptığı nasihatlerinde dünyanın fani, âhiretin baki 

olduğunu anlatmış, gafillerin dünyaya aldandığını, akıllıların ise âÂhiret 

hazırlığına koyulduklarını hatırlatmıştır.18 

                                                
15 İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târih, c. X, s. 155-156; Hasan, İslâm Tarihi, c. V, s. 40. 
16 Zekeriya b. Muhammed b. Mahmud Kazvinî, Âsâru’l-bilâd ve ahbâru’l’ibâd, Dâru Sadr, 
Beyrut ts., s. 415. 
17 Ebû Muhammed Abdülkadir b. Muhammed b. Muhammed b. Nasrullah İbn Salim b. 
Ebi’l-Vefâ el-Kureşî el-Hanefî, el-Cevâhiru’l-mudiyye fî tabakâti’l-Hanefiyye, tah. Abdülfettah 
Muhammed Estalû, Hicru li’t-Tabaati ve’n-Neşri ve’t-Tavzi’ ve’l-i’lan, Kahire 1993, c. II, s. 
554; Hayruddin ez-Ziriklî, el-A’lâm Kâmûsu terâcim li-eşhuri’r-ricâl, ve’n-nisâi mine’l-arab 
ve’l-musta’ribîn ve’l-müsteşrikîn, Dâru’l-İlm li’l-Melâyîn, 10. Baskı, Beyrut 1992, c. IV, s. 273. 
18 Hasan, İslâm Tarihi, c. V, s. 65. 



S e l ç u k l u  T o p l u m u n d a  T a s a v v u f î  H a y a t ı n  …   | 19 
 

Selçuklu veziri Nizamülmülk, aynı zamanda sûfîlere verdiği 

destekle de tanınmıştır. Nizamülmülk’ün yanına rahatça girip çıkabilen 

sûfîler, huzura varmak için herhangi bir izne gerek duymamışlardır. Bu 

durum kimi zaman Nizamülmülk’ün resmi işlerinde zor durumda 

kalmasına yol açmıştır. Sûfîleri kıramayan ve onlara istedikleri kadar 

zaman ayıran Nizamülmülk’ün işlerini aksattığını gören danışmanları 

Nizamülmülk’ü uyarıp “Bu kişilerin sürekli yanınıza gelmeleri devlet işlerinin 

aksamasına yol açmaktadır. Bundan sonra onları randevu ile huzurunuza kabul 

etmeniz daha uygun olur. Ancak bu şekilde yaşanan sıkıntıdan kurtulabilirsiniz.” 

dediklerinde, Nizâmülmülk danışmanlarının bu önerisini kabul etmemiş, 

onlara; “Bu insanlar İslâm’ın direkleridir; dünya ve ahiretin güzelikleridir. Eğer 

onlardan her birini başımın üzerine oturtsam bu bile az gelir.” şeklinde cevap 

vermiştir.19 

Nizamülmülk’ün sûfîleri himaye edici ve destekleyici tavrı 

nedeniyle olsa gerektir ki, kendisini öldüren batinî isim, sûfî kılığına 

girerek yanına kadar yaklaşabilmiştir.20 Cüveynî ve Kuşeyrî gibi devrin 

âlimlerine ve şeyhlerine saygı gösteren21 ve huzuruna geldiklerinde onlara 

saygıdan dolayı ayağa kalkan Nizâmülmülk, Fârmedî geldiğinde ise onu 

kendi makamına oturtmuştur. Nizâmülmülk’e, Fârmedî’ye gösterdiği bu 

saygının sebebi sorulduğunda şu karşılığı vermiştir: 

“Diğer âlim ve şeyhler beni yüzüme karşı övüyorlar. Bu da nefsimin 

hoşuna gidiyor. Fârmedî ise beni yüzüme karşı övmediği gibi kusurlarımı, 

                                                
19 Kara, Büyük Selçuklular ve Mezhep Kavgaları, s. 194. 
20 İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târih, c. X, s. 204, 313, 317; Ahmed b. Mahmûd, Selçuk-nâme, haz. 
Erdoğan Merçil, Tercüman 1001 Temel Eser, İstanbul 1977, c. II, s. 16. 
21  İzzüddin İbnü’l-Esîr el-Cezerî, el-Lübâb fî tehzîbi’l-ensâb, Dâru Sâdır, Beyrut 1980, c. II, s. 
405. 
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yanlışlık ve haksızlıklarımı da söylüyor ve beni ikaz ederek irşad ediyor. Ben de 

onun bu söylediklerinde hayır görerek ona saygı göstermeye çalışıyorum.”22 

Nizamülk’ün açtığı çığırdan giden Selçuklu vezirleri tasavvufî 

düşünceye ve tasavvufî şahsiyetlere hürmette genelde kusur 

etmemişlerdir. Nizamülmülk’ün oğlu Vezir Fahrülmülk, İmam-ı 

Gazâlî’nin hayranlarından olup kendisinden hayır dualarını talep etmiş ve 

nasihatlerini dinlemiştir. Gazâlî’nin verdiği derslerden etkilenen 

Fahrülmülk, İmam-ı Gazâlî’den Nişabur’a gelmesini, Nişabur 

medresesinde ders vermesini rica eder. Fahrülmülk’ün davetine icabet 

eder. İmam-ı Gazâlî, Nişabur’a varıp Nizamiye Medresesi’nde ders 

vermiş, Fahrülmülk tarafından medresenin yanında açılan hankâhta da 

tasavvufi eğitimle meşgul olmuştur.23 

Büyük Selçuklular’da gördüğümüz tasavvuf erbabı ile olan yakın 

ilişki, Anadolu Selçuklu hükümdarları zamanında da devam etmiştir. 

Örneğin Anadolu Selçuklu Sultanı I. Gıyâseddin Keyhüsrev, ikinci defa 

tahta çıkışını (601-608/1204-1211) Abbasi halifesine bildirmek için 

Malatyalı Şeyh Mecdüddîn İshak’ı Bağdat’a göndermiştir. Bir diplomat 

olarak görevini tamamladıktan sonra hacca giden Mecdüddîn, Muhyiddin 

İbnü’l-Arabî, Ebû Cafer Muhammed el-Berzâî ileahî Evrân-ı Velî’yi yanına 

alarak Anadolu’ya getirmiştir.24  

Abbasi Halifesi Nâsır Lidînillah’ın organize ettiği Fütüvvet 

Teşkilatı’nın bir temsilcisi olarak ve Abbasi Halifeliği tarafından 

Anadolu’ya “şeyhu’ş-şuyuhu’r-Rûm” sıfatıyla gönderilen Evhâdüddin-i 

                                                
22 Hasan Kamil Yılmaz, Altın Silsile, ErkamYayınları, İstanbul 1994, s. 72; Komisyon, 
Evliyâlar Ansiklopedisi, Türkiye Gazetesi, İstanbul 1992, c. V, s. 95-96; Kadir Özköse-Halil 
İbrahim Şimşek, Altın Silsile’den Altın Halkalar, Nasihat Yayınları, Ankara 2009, s. 135-136. 
23 Seyfullah Kara, Selçuklular’ın Dini Serüveni Türkiye’nin Dini Yapısının Tarihsel Arka Plânı, 
Şema Yayınevi, İstanbul 2006, s. 201. 
24 Mikail Bayram, Şeyh Evhadüddin Hâmid el-Kirmânî ve Evhadiyye Tarikatı, Konya 1993, s. 
29-30; Galip Demir, Galip Demir, Osmanlı Devletinin Kuruluşu ve Ahilik,ahî Kültürünü 
Araştırma ve Eğitim Vakfı Yay., İstanbul 2000, s. 348. 
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Kirmânî, I. Gıyaseddin Keyhüsrev’in irtibat içerisinde olduğu sûfî 

şahsiyetlerden biri haline gelmiştir. Kirmânî, sultanla dostluğunu ileri 

boyuta taşımış, özel meclisler tertip etmiş ve sultana hitaben şu rubaiyi 

söylemiştir:  

“Kayser’in ayağının altında yer eskimekteydi.  

Köşkü gökyüzüne yükselmişti.  

Ey Keyhüsrev, onun yerini almış durumdasın.  

Söyle! O köşk nerede? Kayser ise sanki hiç yaşamadı.”25  

I. Gıyaseddin Keyhüsrev ve oğlu I. Alaaddin Keykûbâd zamanında 

iktidarın destek ve himayesini kazanan Kirmânî, kurucusu olduğu 

Evhâdiyye tarikatının Anadolu’da yayılmasına öncülük etmiş, tarikatın 

Anadolu’da güçlü bir tasavvufî kurum haline gelmesini sağlamıştır. 

Fütüvvet teşkilatının Anadolu’da teşekkül etmesine öncülük yapan 

Evhadüddîn-i Kirmânî, Ahiyân-ı Rûm ile Bâciyân-ı Rûm’un teşekkülünde 

de büyük rol oynamıştır.26 

Alaaddin Keykubat ise kendi ülkesine gelen mutasavvıflarla 

genelde yakın ilişkiler içinde bulunmuştur. Bu isimlerin başında 

Bahaeddin Veled gelmektedir. Konya’ya gelmekte olan Bahaeddin Veled’i 

bizzat karşılamak üzere Sultan büyük bir toplantı tertip etmiş, şehrin 

bilginleri, arifleri, fütüvvet erbabı ve zahitleri bu toplantıda hazır 

bulunmuşlardır. Sultan, Bahauddin Veled’e saygı ve bağlılık göstermiş, 

diğer ileri gelenlerle birlikte kendisine intisap etmiştir.27 İslâm esaslarına 

titizlikle bağlı kalan Bahaeddin Veled karşısında eğilen ve ona sanki bir 

hükümdar saygısı gösteren Alaaddin Keykubat, diğer emirlerle birlikte 

sürekli onun vaazlarına katılmıştır. Sultan, bu aileye, sarayının ve 

                                                
25 Bayram, Şeyh Kirmânî ve Evhadiyye Tarikatı, s. 31. 
26 Bayram, Kirmânî ve Evhadiyye Tarikatı, s. ıx. 
27 Ahmed Eflâkî, Ariflerin Menkıbeleri, çev. Tahsin Yazıcı, Kabalcı Yayınevi, İstanbul 2006, 
s. 82-83. 
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yaptırmış olduğu caminin etrafında ikametgâhlar tahsis etmiş, halka 

dersler vermesi ve onları irşat etmesi için İplikçi Camini tahsis etmiştir.28 

Sultan I. Alaaddin Keykûbâd’ın sûfîlere olan yakın ilgisinin 

tezahürlerinden biri, Kayseri’de yöneticilerle Türkmen dervişler 

arasındaki geçimsizliğe zamanında müdahalesidir. Anlaşmazlık tehlikeli 

bir mahiyet arz edince Sultan, acilen Konya’dan Kayseri’ye geçmiş. 

Türkmen dervişler lehine bir siyaset izleyerek onlara muhalif olan bazı 

idarecileri idam ederek olayın büyümesini önlemiştir. Türkmen dervişler 

arasında muteber isim olarak görülen Kâmil-i Tebrizî ile de görüşen 

sultan, kendisine saygı göstermiş ve kendisine desteğini esirgememiştir.29 

Anadolu’da tasavvuf büyüklerine saygı gösteren sultanlardan biri 

de I. İzzeddin Keykâvus’tur. Kaynaklar, onun bilginlere dost ve cahillere 

düşman olmasıyla tanındığını, meclisinin ve sarayının âlimlerle dolup 

taştığını haber vermektedirler. I. İzzeddin Keykavus yüksek fikir sahibi 

mutasavvıfları daima himaye etmiş, hatta onlara intisap etmiştir. 

Muhyiddin İbnü’l-Arabî (ö. 638/1240)’yi Konya’ya ve sarayına davet 

etmiştir. I. İzzeddin Keykâvus’a bir öğüt mektubu yazan İbnü’l-Arabî, 

mektubun metnine el-Futuhâtu’l-Mekkiye isimli eserinde yer vermiştir. 

Mektubunda oldukça rahat ifadeler kullanmış ve bazı konularda sultanı 

suçlayacak kadar ileri gitmiştir. İbnü’l-Arabî, yazmış olduğu bu 

mektubun, daha önce sultanın kendisine yazdığı bir mektuba cevap 

olduğunu da ifade etmiştir.30  

I. İzzeddin Kaykavus İslâm dünyasının her tarafından ilim, fikir ve 

tasavvuf adamlarını Anadolu’ya çekmiş, böylece tasavvuf ve fütüvvet 

kültürünün ülkede yerleşmesine ve gelişmesine katkıda bulunmuştur.31  

                                                
28 Kara, Selçuklular’ın Dini Serüveni, s. 505-506. 
29 Bayram, Kirmânî ve Evhadiyye Tarikatı, s. 33-34. 
30 Muhyüddin İbnü’l-Arabî, el-Fütühâtü’l-Mekkiyye, Mektebetü’s-Sekafeti’d-Diniyye, 
Beyrut, ts., c. IV, s. 547-548. 
31 Kara, Selçuklular’ın Dini Serüveni, s. 503. 
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II. Kılıçarslan’ın oğullarından Niksar ve dolaylarının meliki olan 

Nasıreddin Berkyaruk, şair, felsefeye meraklı ve aydın bir Selçuklu 

şehzadesiydi. Sühreverdi-i Maktul olarak bilinen Şehabeddin Sühreverdî 

(ö. 586/1191), felsefede Berkyaruk’un hocası olmuştur. Bu melik 

Sühreverdî’nin görüşlerini kabul etmiş, bazı düşüncelerini ona 

dayandırmış, işrakî konularda araştırmalar yapmıştır. Şehabeddin 

Sühreverdî, yazdığı “Pertevnâme” isimli kitabı Berkyaruk’a ithaf etmiştir. 

558/1163 tarihinde Kemâlüddîn Ebû Bekr b. İsmail b. Saîd-i Râzî de bu 

melik namına Farsça “Ravzatu’l-Menazir li’l-Meliki’n-Nasır” adında yirmi 

bablık bir kelâm kitabı kaleme almıştır.32 

Anadolu Selçuklu Sultanı IV. Rukneddin Kılıçarslan (1249-1266)’ın 

himâye edip sahip çıktığı sûfî ise Baba Merendi’dir. Sultan, riyâzeti ve 

zühdü ile meşhur olan Baba Merendi’yi himâye etmekle kalmamış, 

kendisini “Baba” edinmiştir. Hatta sultan, bu sözü Mevlânâ’nın 

bulunduğu bir toplantıda söylemiş, Mevlânâ da bunu kıskanarak, “O halde 

biz de kendimize başka bir oğul arayalım” diyerek toplantıyı terk etmiştir.33 

3. Selçuklular Döneminde Ribat ve Hankâhların İnşa Süreci ve 

Fonksiyonları 

Tasavvufun “hâl ilmi” olarak bizzat tecrübeyi, deneyimi, 

uygulamayı esas almakla birlikte, âdâb ve erkânı bakımından bilinmesi ve 

öğrenilmesi gereken “kâl” boyutu da bulunmaktadır. Dervişler tasavvufî 

âdâb ve erkânı tekkede okumak, dinlemek ve bizzat yaşamak suretiyle 

ikmal etmektedirler. Tarikat şeyhler kaleme aldıkları “âdâbü’s-sülûk”, 

“âdâbü’t-tarika”, “ilmü’s-sülûk” türü eserlerde tekke kültürünün pratik 

yönünü konu edinmişlerdir. Bu kitaplar dervişler için bir nevi “el kitabı” 

mahiyetindedir. Bu çerçevede bir ilim dalı olarak, tasavvufun zamanla 

talim ve tedris edildiği müesseseleri de kurulmaya başlanmıştır. Fıkıh, 

                                                
32 Kara, Selçuklular’ın Dini Serüveni, s. 511. 
33 Eflâkî, Ariflerin Menkıbeleri, s. 165-166. 



24 | K a d i r  Ö Z K Ö S E  
 
kelâm ve hadis ilimleri için medrese ne ise tasavvuf ilmi için de tekke o 

derece önem arz eder olmuştur. 

Tekkeler bir eğitim yeri olarak müritlerin ahlâken yetiştirildiği, 

mürşitlerin irşat için hazırlandığı mekânlardı. Tekkelerin yaygınlık 

kazanmaya başladığı V/XI. yüzyılın şartlarında tekkelerdeki eğitim ve 

öğretim hizmetleri, nazarî ve amelî olmak üzere iki yolla yapılmaktaydı. 

Nazarî olan eğitim daha çok mürşitlerin müritlere yaptığı nasihat, öğüt ve 

uyarılardan ibaretti. Amelî eğitim riyazet, itikâf, nafile oruç ve namaz, kırk 

gün süreli halvet ve çile türü şeyler ile semâ ve zikirden ibaretti.34 

Tekkeler, tasavvufun bu ikili yönünü asırlarca beraberce işlemiş ve 

geliştirmiştir. Bunun neticesi olarak cemiyete kâmil insan tipi sunmuştur. 

Bu tipin temel özellikleri, tevazu, fahrîlik, mahvîlik, maddeye düşkün 

olmama, cömertlik ve müsamaha gibi huy ve alışkanlıklardır.35  

Selçukluların kuruluş ve gelişme çağlarında Anadolu coğrafyası 

zâviyelerle donanmıştı. Selçuklu sultanları Anadolu’da yeni bir şehir ve 

bölgeyi fethettikleri zaman, ilk iş olarak orada cami, medrese ve hankâh 

inşa ediyor, tüccarları, din adamlarını ve dervişleri bu yerlerde 

yerleştiriyorlardı. Sûfî ve dervişler uçlarda toplanarak hem Türkmenlerin 

İslamlaşmalarına ve sağlıklı din anlayışına bürünmelerine katkıda 

bulunuyor hem de onlara gaza ruhunu aşılıyorlardı. Bu suretle Anadolu, 

nüfusu ve kültürüyle İslâmlaşıyor, fetih hadisesi de manen ikmal 

ediliyordu.36  

Sûfîlere ve sûfî kurumlara verdiği değerle tanınan Sultan Melikşah, 

çöllerde bile sûfîler için hankâhlar inşa ettirmiştir.37 Bu durumun bir 

                                                
34 Yılmaz, Tasavvuf ve Tarikatlar, s. 142. 
35 Kara, Tekkeler ve Zâviyeler, s. 107. 
36 Osman Turan, Selçuklular Tarihi ve Türk-İslâm Medeniyeti, Turan Neşriyat Yurdu, II. 
Baskı, İstanbul 1969, s. 282. 
37 İbn Hallikan, Ebü’l-Abbâs Şemsuddin Ahmed b. Muhammed b. Ebî Bekr, Vefeyâtu’l-a’yân ve 
enbâu ebnâi’z-zaman, nşr. Muhammed Muhyiddîn Abdulhamid, Kahire, 1948, C.IV, s. 371 
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örneği olarak Sultan Melikşah’ın Kasr-ı Şirin-Bağdat yolunda bir ribat 

yaptırdığı bilinmektedir.38 

Son derece muttaki ve dindar bir insan olan Sultan Muhammed 

Tapar Nizamiye Medresesinin yakınlarında bir yerde sûfîler için hankâh 

yaptırmıştır. İbnu’l-Cevzî söz konusu hankâhı Muhammed Tapar’ın 

onayıyla Behruz el-Hâdım’ın yaptırmış olduğunu söylemektedir.39  

Büyük Selçuklular Devleti ile Anadolu Selçukluları Devleti 

dönemlerinde etkinlikleri artan tekkelerin fonksiyonlarını şu şekilde 

sıralayabiliriz: 

1. Selçuklu Beyleri iktidarları döneminde teşkilatlı göçlere ihtiyaç 

hissetmişlerdir. Göçmen Türk boylarının teşkilatlanmasına katkı sağlayan 

tekkeler, bilhassa savaş, kargaşa ve isyan ortamlarında bozulan cemiyet 

nizamını tesis etmeye çalışmışlardır. Yaşanan sıkıntılı ortamdan 

rahatsızlık duyan kitlelere ruhsal huzur ve manevî terapi işlevini 

görmüşlerdir. 

2. Moğol istilasının Anadolu Selçuklu Devletini yıkıma maruz 

bıraktığı dönemde tekkeler, toplumsal bütünlüğü sarsılan ve sosyal 

sancılar içinde kıvranan Anadolu insanı için, kurtarıcı birer sığınak 

işlevine bürünmüştür.40 

3. Selçuklular döneminde kurulan tekkelerin en önemli özelliği 

birer ribat konumunda bulunmalarıdır. Ribat fonksiyonlu bu tekkeler, 

ordularla birlikte memleket açma çabasında olmuşlar ve fütuhat 

hareketine girişmişlerdir.  
                                                
38 İbrahim Kafesoğlu, Büyük Selçuklu İmparatoru Sultan Melikşah, Milli Eğitim Basımevi, 
İstanbul 1973, s. 160. 
39 Ebü’l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed İbnü’l-Cevzî, el-Muntazam fî târîhi’l-
mülûk ve’l-ümem, thk. Muhammed Abdülkadir Atta-Mustafa Abdülkadir Atta, tsh. Naim 
Zerzûr, Dâu’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1992, c. XIX, s. 502. 
40 Mustafa Akdağ, Türkiye’nin İktisadî ve İçtimaî Tarihi, Cem Yayınevi, İstanbul 1995, c. I, s. 
40; Osman Turan, Türk Cihan Hâkimiyeti Mefkuresi Tarihi, Boğaziçi Yayınları, 6. Baskı, 
İstanbul 1993, c. II, s. 1-9. 
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4. Selçuklular döneminde tekkeler, dayanışma ruhundan mahrum 

halk kitlelerinin aynı idealler etrafında kenetlenmesini sağlamıştır.41 

5. Merkezi otoritenin tesisine yardımcı olmuşlardır.42 

6. Devlet için lüzumlu kan ve kol kuvveti olmak suretiyle iman 

birliğini sağlamak için gayret göstermişlerdir.43 

7. Bir kısım tarikat ehli, Moğollar arasında kalarak onları İslâm’a 

ısındırmak ya da zulümlerini asgariye indirmek için mücadele etmeye 

çalışmışlardır.44 

                                                
41 Ömer Lütfi Barkan, “Defter-i Hâkânî Kayıtları-Kolonizatör Türk Dervişleri”, Vakıflar 
Dergisi, c.II, s. 290. 
42 Barkan, agm, Vakıflar Dergisi, c. II, s. 290. 
43 Barkan, agm, Vakıflar Dergisi, c. II, s. 290. 
44 Şeyh Cemâleddin adında muttaki ve mutasavvıf bir zat, bazı yolcularla beraber 
seyahatte iken, bilmeyip Tokluk Timur Han adındaki bir Moğol emirinin av arazisine 
izinsiz girdiği için yakalanır. Elleri ve ayakları bağlı olarak huzura götürülür. Yapılan 
soruşturma esnasında; “İranlı olduğunu ve memnu’ bir yere girdiğinin farkında 
olmadığını” belirtir. Bunun üzerine Han; “Bir köpek bile bir İranlıdan daha kıymetlidir” 
deyince, Şeyh de; “Evet Müslüman olmasaydık, belki bir köpekten de aşağı olurduk...” 
cevabını verince, şeyhin cesaretine hayran kalan han, onu bir kenara çekerek 
söylediklerinin manasını sorar. Şeyhin ifadelerinin tesiri altında kalan han, tazim ve 
hürmetten sonra ona; “Şimdi şahadet getirmiş olsam, halkımı buna sevk etmeye imkân 
bulamam. Benim için biraz sabret. Ecdadımın bıraktığı hükümete tamamıyla mâlik 
olduğum zaman buraya gel” diyerek şeyhi salıverir. Aradan seneler geçer. Hastalanan 
Şeyh Cemâleddin, ölmeden evvel oğlu Reşidüddin’e, “Bir gün gelecek Tokluk Timur Han 
büyük bir hükümdar olacak, korkmadan onun nezdine git ve benim namıma kendisini 
selamla ve etmiş olduğu vaadi hatırlat” diye vasiyet eder. Oğlu, zamanı gelince 
hükümdara giderse de, huzura girme imkânı bulamaz. Bunun üzerine bir gün sabah 
erkenden, Han’ın çadırı yanına sokularak sabah ezanını okumaya başlar. Buna oldukça 
sinirlenen muhafızlar, derhal onu yakalayarak Han’a götürürler. O da, huzura çıkınca, 
Han’a pederine olan vaadini hatırlatır. O da; “Tahta çıktığımdan beri, verdiğim sözü her 
an hatırımda tuttum” diyerek, hemen kelime-i şehâdet getirir ve Müslüman oluverir. 
Emirleri ile istişareden sonra, Tulik isminde eşraftan birisine İslâm’ı kabul etmesi teklif 
edilir. O da, vaki olan böyle bir teklif karşısında ağlayarak; “Bundan üç sene önce, 
Kaşgar’da bulunan evliyadan bir zat beni hidayete sevk etti. Fakat sizden çekindiğim için 
bunu izhar edememiştim” der. (Bkz. Şehbenderzâde Ahmet Hilmi, İslâm Tarihi, Ötüken 
Yayınevi, İstanbul 1974, s. 456-457.) Zamanın en büyük İslâm hükümdarı olan 
Muhammed Harzemşah, asılsız bir iftira ile itham ettiği Buhara âlimlerinin reisi ve pîri 
Necmuddin-i Kübrâ (ö.618/1221)’nın halifesi Şeyh Mecduddin’i, sarhoşken verdiği bir 
kararla boğdurtur. Bu müessif hadiseden haberdar olan Necmuddin-i Kübrâ, Sultan 
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8. Tarikat dervişlerinin toplu olarak yaşadıkları, gelip geçen 

yolculara bedava yiyecek ve yatacak yer verilen tekke vakfiyelerinde en 

sık rastlanılan söz, âyende ve râvendeye hizmet etmektir. Kurulan tekke 

vakıfları kimsesizlerin, yoksulların, muhtaçların ve fakirlerin hamisi 

konumuna gelmiştir. 45 

9. Anadolu tekkeleri hakkında ribat, hankâh, buk’a, savma’a, 

duveyre, medrese, imaret, dergâh, âsitâne gibi terimler kullanılmakla 

beraber, tekke ve zâviye terimleri zamanla yaygınlaşmıştır.46 Anadolu’da 

pek çok köy adının Tekkeköy, Tekkedere, Tekkeviran, Tekkekaya gibi 

doğrudan doğruya “tekke” olması veya tekke sözünü ihtiva eden isimler 

olması, tekkelerin Anadolu’nun iskânı hususunda oynadıkları rolü 

göstermektedir.47 

10. Anadolu ve Rumeli’de kurulan zâviyelerin pek çoğu terk 

edilmiş köylerde, derbent mahallerinde yahut devletin lüzumlu gördüğü 

bölgelerde kurulmaktaydılar. Bunlara terk, tahsis ve vakıf olunan 

arazilerden çoğu zaman öşür ve avarız alınmamak suretiyle, bu gelirler ile 

dervişlerin bulundukları yerleri şenlendirmeleri, köyler tesis etmeleri, 

köprü, cami, değirmen kurmaları, derbent beklemeleri, “âyende ve 

revendeye” hizmet etmeleri istenmekteydi. Bu zâviyelerin, bağlanan 

zengin vakıflar ve dervişlerin devletten elde ettikleri “cihetler” sayesinde, 

fukarâya yemek veren müesseseler olmaları, yolcular için bir misafirhâne 

                                                                                                                                 
Harzemşah’a beddua eder ve “Mecduddin’in kanını, tacı, başı ve mülkü pahasına 
ödeyecek” der. Ertesi gün işlediği suçun ağırlığı altında ezilen sultan, müşarunileyhe, 
tabaklar dolusu altın gönderir ve kusurunun affını talep eder. Lakin aldığı cevap: 
“Mecduddin’in kanı pahası, senin, benim ve daha nice binlerce insanın kanıdır”dan 
ibaret olmuştur. Netice şeyhin dediği şekilde tecelli eder, Necmuddin Kübrâ da, şehir 
Moğollar tarafından muhasara edildiğinde şehid düşer. (Bkz. İrfan Gündüz, Osmanlılarda 
Devlet-Tekke Münasebetleri, Seha Neşriyat, İstanbul 1983, s. 12-13.) 
45 Ahmet Yaşar Ocak, “Zâviye”, İslam Ansiklopedisi, MEB yayınları, c. XIII, s.468. 
46 Franz Babinger ve M.Fuat Köprülü, Anadolu’da İslâmiyet, trc. Ragıp Hulusi, haz. 
Mehmet Kanar, İnsan Yayınları, İstanbul 1996, s. 25. 
47 Kara, Tekkeler ve Zâviyeler, s. 107. 
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durumunda bulunmaları; göçmenlerin tekke ve zâviyeler çevrelerine 

zahmet çekmeden yerleşmelerini ziyadesiyle kolaylaştırıyordu.48 

11. Selçuklu Devleti, Alaaddin Keykûbat (616/1219)’tan sonra, 

inkiraza yüz tutmuş, saltanat kavgaları, Moğol istilası, komşu devletlerle 

yapılan harpler milleti son derece tedirgin etmiş, dünya zevklerinden 

mahrum olan halk, uhrevî hayatı kazanmak hevesiyle tekke ve şeyhlere 

koşmuştur. Mahallî hakimiyetler teminine uğraşan Beyler de, halkın bu 

umumî temayülüne uyarak, şeyhlerin maddî ve manevî nüfuzundan 

istifade için her tarafta tekkeler ve zâviyeler yaptırmışlar ve onlara zengin 

vakıflar ayırmışlardır.49 Örneğin Selçuklu Sultanı I. Alaaddin Keykûbâd’ın 

komutanlarından Emir Mübârizüddin Cavli-i Çaşni-gir, Evhâdüddin-i 

Kirmânî’nin bağlılarından biri olmuştur. Kirmânî adına Şam’da bir 

hankâh yaptırmıştır. Kirmânî Şam’a düzenlediği seyahatlerde bu 

hankâhta kalmıştır.50 

12. On üçüncü yüzyılda Anadolu’da çok yaygın bulunan ve o 

dönemde büyük işlevler gerçekleştiren Ahîlik teşkilatı ise meslekî 

hüviyete sahip bir tasavvuf zümresidir. 

Bahsedilen fonksiyonları sebebiyle tekkeler Selçuklu toplumunda 

iskân sorununun çözümünde, yerel anlaşmazlıkların giderilmesinde ve 

halkın dinî şuura ermesinde müspet olarak tesir etmişlerdir. 

4. Anadolu’nun Türkleşmesi ve İslâmlaşmasında Sûfî Çevrelerin 

Rolü 

Doğuşunu takip eden kısa süre içerisinde İslâm dininin büyük 

coğrafyalara yayılmasının ana etkenlerinden biri, bu dinin bünyesi içinde 

                                                
48 Akdağ, Türkiye’nin İktisadî ve İctimaî Tarihi, c. I, s. 394. 
49Köprülü, Fuat, Türk Edebiyatı’nda İlk Mutasavvıflar, Ankara 1993, s.204. 
50 Mikâil Bayram, Şeyh Evhadü’d-dîn Hâmid el-Kirmânî ve Evhadiyye Tarikatı, Damla 
Matbaacılık ve Ticaret, Konya 1993, s. 40. 
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barınıp gelişen tasavvuf cereyanı olmuştur.51 İlk devirlerden itibaren 

İslâm’ın özüne inerek, onu gereğince idrak edip duygu, düşünce ve 

davranışlarını tam manasıyla Allah ve Resulü’nün iradesine tabî kılmayı 

gaye edinen tasavvuf ve tarikat mensupları, İslâm dinini gayrimüslim 

toplumlara tebliğ edip yaymayı en önemli vazifelerinden biri kabul 

etmişlerdir. Bunun içindir ki, kendilerini Hak yolunda seferber eden ve 

her türlü fedakârlığı göze alan sûfî dervişler, pek çok bölgelerde yoğun bir 

tebliğ faaliyeti sürdürerek, oralardaki insanlara İslâm’ı tanıtıp 

sevdirmişler ve Müslüman olmalarına vesile olmuşlardır.52 İslâm 

ordularının girdiği ve giremediği bölgelerde oldukça önemli tebliğ 

faaliyetlerinde bulunan tasavvuf meşâyihi, gittikleri bölgelerde kısa 

zamanda teşkilatlanmışlardır.53 

Cihada ve fetih hareketlerine katılan derviş-gâzîler, emirleri altına 

giren kitleye önce yegâne gâye olarak cihâd ve i’lâ-yı kelimetullah 

umdelerini aşılıyor ve sonra bu umdelerin tahakkuku için lâzım olan bilgi 

ve tecrübeyi veriyor, yolu gösteriyor, teşkilatlandırıp sevk ve idare 

ediyorlardı. “Alp” ve “abdal” gibi unvanlar taşıyan bu mürşidler evvela 

Bizans topraklarına sirayet ediyor, sonra oraları Müslüman coğrafyası 

haline getirmek için faaliyete girişiyorlardı. Türk derviş-gazileri bir şehri 

ve memleketi fetheder etmez, derhal bir kısmı oralara yerleşiyor, kalan 

kısmı ise daha ileriye doğru gidiyordu. Arkadan daima taze kuvvetler 

                                                
51 M.Ali Aynî, Hacı Bayram Velî adlı eserinde mutasavvıfların İslâm dininin yayılması ve 
genişlemesinde en büyük hizmeti îfâ ettiklerini belirttikten sonra, zamanımızın en 
yüksek müsteşriki saydığı Louis Massignon’dan şu alıntıyı kaydeder: “Dîn-i İslâm’ın 
beyne’l-milel ve âlemşumûl bir din olması sûfiyye sayesindedir. Sûfîler bilâd-ı gayr-ı 
müslimeyi irşâd-ı inâm için dolaştıklarından Dîn-i İslâm beyne’l-milel olmuştur. (...) Dîn-
i İslâm’ın âlemşumûl olması da sûfiyye sayesinde olmuştur. Zira bütün insanlar için tabîî 
ve aklî bir tevhid olan “Hanîfiyye”nin müessiriyet-i ma’neviyye ve ahlâkiyyesini en 
birinci olarak sûfîler anlamıştır”.Bkz. M. Ali Aynî, Hacı Bayram Velî, İstanbul 1334, s. 111-
112. 
52 Osman Türer, “Batı’nın İslâm’ı Tanımasında Tasavvufun Rolü”, Tanımı, Kaynakları ve 
Tesirleriyle Tasavvuf, haz. Coşkun Yılmaz, İstanbul 1991, s.143. 
53 Kara, Tekkeler ve Zâviyeler, s. 64. 



30 | K a d i r  Ö Z K Ö S E  
 
geldiği ve en ateşli kuvvet en ileriye sevk edildiği için, bu yürüyüşün ardı 

kesilmiyordu. Bu taze kuvvetler Türk milletinin en müteşebbis tabakasını 

teşkil ediyor, yerlerini yurtlarını terk ederek, i’lâ-yı kelîmetullah aşkına, 

gaza ve şehâdet arayışına giriyorlardı.54 

İslâm’ın bu öncü kuvvetlerini; “Bu misyoner Türk dervişlerinin telkinatı, 

ordularla birlikte, hatta ordulardan evvel, fütuhata çıkmış ve karşı tarafı daha evvel, 

manen fethetmiş bulunmaktaydı.”55 diye tanıtan Barkan, şu tespitlerde 

bulunmaktadır: “Abdullahoğlu, kul ve kuloğlu şeklinde kayıtları bulunan dervişler, 

eskiden Hıristiyan olup, sonradan sûfîlerin gayretleriyle İslâm’a girmiş kişilerdir. Bu 

muhtedîler, yeni dinleri olan İslâm’ı yaşamada ve yaymada çok taassubkâr ve ateşli 

propagandacı tavırlara girmişlerdir.”56 

Anadolu’ya gelen bu derviş zümreleri iyi bir tahsil gerektiren kitabî 

İslâm’ı öğretmekten daha çok bölgedeki halkın ihtidasına önem 

vermişlerdir. Bu bakımdan söz konusu zümreler bir İslâm tebliğcisi olarak 

faaliyet göstermişlerdir. Esasen bu dervişler uçlarda, henüz İslâmiyet’i 

tamamen sindirememiş olan Türkmenler arasında veya Hıristiyan 

merkezlerine yakın yerlerde faaliyetlerini sürdürmüşlerdir. Barkan’ın da 

ifade ettiği gibi, bu tebliğci dervişlerin Anadolu’nun İslâmlaşmasında 

oynadıkları rol büyük olmuştur.57 Bu durumun bir örneği olarak Şeyh 

Sârimuddin, Şeyh Alay, Karadonlu Can Baba, Hoy Ata ve Barak Baba 

İslâmiyet’in Moğollar arasında yayılmasına katkı sağlamış isimlerdendir.58 

Kaynaklar, Ulu Abdal ve Küçük Abdal adlı iki müridi ile Karadeniz’den 

Gürcistan’a geçen Sarı Saltuk’un, Kral Görliş’i ve halkını İslâmlaştırdığını 

kaydetmektedir.59 Yine 661/1262-3 yıllarında, Sarı Saltuk’un, Dobruca 
                                                
54 Gündüz, Devlet-Tekke Münasebetleri, s. 91-92. 
55 Barkan, “Kolonizatör Türk Dervişleri”, Vakıflar Dergisi, c. II, s. 283. 
56 Barkan, agm., Vakıflar Dergisi, c. II, s. 303-304. 
57 Barkan, agm., Vakıflar Dergisi, c. II, s.283-284. 
58 Ahmet Yaşar Ocak, “Bazı Menâkıbnâmelere Göre XIII-XV. Yüzyıllardaki İhtidâlarda 
Heteredoks Şeyh ve Dervişlerin Rolü”, Osmanlı Araştırmaları, İstanbul 1981, c.II, s. 40-41. 
59 Abdülbaki Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasavvuf, İstanbul 1961, s. 30; Ahmet Yaşar Ocak, 
“Sarı Saltuk ve Saltuknâme”, Türk Kültürü, sayı:197, Ankara 1979, s. 266-275. 
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yöresinde tebliğ faaliyetlerinde bulunduğu bilinmektedir. Kaynaklara 

göre, Tavas/Denizli’yi Sarı İsmail, Susuz/Kütahya’yı Hacım Sultan, 

Altıntaş’a bağlı Beşkarış yöresini Resül Baba İslâmlaştırmıştır.60 Hacı 

Bektaş-ı Veli ise Nevşehir ve Kırşehir havalisindeki Hıristiyanlarla yakın 

temas halinde bulunmuştur.61 

Selçuklular döneminde sûfîlerin İslâmlaştırma faaliyetlerinde 

izledikleri yöntemlere baktığımızda şu hususiyetlerin ön plana çıktığını 

görmekteyiz: 

1. Gazi liderler fethedilen bölgeleri alplere vermişlerdir. Gazi 

liderlerin emri altında çalışan bu alp ve gaziler kendilerine verilen yerlere 

yerleşmişler, buraların hem İslâmlaşmasına hem de Türkleşmesine 

katkıda bulunmuşlardır. Çünkü bu gazilerden imkân bulanlar hemen 

buralarda İslâmlaştırma politikalarına uygun olarak cami, mescit ve 

zâviye gibi dinî eserler imar ederek, buralarda kalıcı olduklarını 

göstermişlerdir. Örneğin, Bursa fethedildiği zaman, şehrin fethine 

katılanlardan Hacı Ahmed adında bir gazi Beğ Sarayı yanında hemen bir 

mescit bina etmiş, bu mescide İl-Eri Hâce Oğlu Mescidi denilmektedir. Bir 

başka gazi olanahî Hasan ise bu mescidin yanına bir zâviye inşa etmiştir.62 

2. Alperenler fethettikleri bölgelerde dul kadınları himaye 

etmişlerdir. Dul ve kimsesiz kadınları himaye eden bazı alp ve gaziler bu 

kadınlarla evlenip o beldede ikamet etmeye başlamışlardır. Dul kalan bu 

Hıristiyan kadınlarla ömür boyu sürecek beraberliklerinin temelini atan 

                                                
60 Ocak, “İhtidâlarda Heteredoks Şeyh ve Dervişlerin Rolü”, Osmanlı Araştırmaları, 
İstanbul 1981, c. II, s. 38-40. 
61 Ahmet Yaşar Ocak, Türk Halk İnançlarında ve Edebiyatında Evliya Menkabeleri, Kültür ve 
Turizm Bakanlığı yayınları, Ankara 1984, s. 15-16. 
62 Mehmed Neşrî, Kitâb-ı Cihan-Numâ Neşrî Tarihi, haz. Reşit Unat-Mehmed A. Köymen, 
Türk Tarih Kurumu Yayınları, II. Baskı, Ankara  1987, c. I, 135; Edirneli Oruç Beğ, Oruç 
Beğ Tarihi, haz. Atsız, Tercüman 1001 Temel Eser, İstanbul, ts., s. 29; Hoca Sadeddin 
Efendi, Tacü’t-Tevarih, nşr. İsmet Parmaksızoğlu, Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 
1979, c. I, s. 46-47. 
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alperenler, bulundukları şehirleri mamur hale getirmek suretiyle 

İslâmlaşmaya katkıda bulunuşlardır.63 

3. Alperenler çocuklarla çocuklaşmışlar ve onların oyunlarına 

katılmışlardır. Fahreddîn Irâkî’nin yanına vardığında onu çocuklarla baş 

başa bulan Muînüddîn Pervâne de çocukların oyununa iştirak etmek 

zorunda kalır. Beraberinde getirdiği bir miktar altını da Irakî’ye takdim 

eder. Fakat Fahreddin Irâkî kendisinden böylesi bir istekte bulunmadığını 

belirterek, “Altınla bizim gönlümüzü edemezsin” hatırlatmasında bulunur. 

Muînüddin Pervâne’den yegâne isteğinin dergâhına insan 

kazandırmasıdır.64 Böylesi etkinliklerle uzun süre Anadolu’da ikamet 

eden Fahruddin Irakî, Konya, Kayseri ve Tokat gibi Anadolu’nun önemli 

şehirlerindeki halk kitleleri üzerinde ilgi uyandırmış ve buralarda bir 

mürit çevresi oluşturmuştur. 

4. Sûfîler gezginci bir kimlik kazanmışlar ve gittikleri yerlerde 

İslâm’ı tebliğ etmişlerdir. Örneğin tekkelerdeki eğitimlerini tamamlayan 

Yesevi dervişleri, gittikleri bölgelerde İslâm’ın tebliğini şiar edinmişler, 

Müslüman varlığının güç kazanmasına, taşıdıkları manevî neşeyi farklı 

kitlelere yansıtmaya çalışmışlardır. Aynı zamanda fakih olarak da bilinen 

meşhur sûfî Süfyân-ı Sevrî (ö.161/778)’nin, “Horasan’da ezan okumak, 

Mekke’de ibadete dalmaktan daha üstün ve daha faziletlidir” sözü bu 

gerçeğin en açık göstergesidir. Böyle düşünen tarikat erbabının emirleriyle 

pek çok küfür diyarı, ilahi nura gark olmuş, Emir Şeyh İsmail gibi 

yüzlerce Türk’ün eliyle İslâm, Sumatra’ya kadar uzanmıştır.65 

5. Sûfîler kitlelerle genelde sıcak ilişki ve birebir temas 

kurmuşlardır. Sûfîler verdikleri vaazlarla insanî ilişkileri güçlendirmişler, 

medrese ulemasından farklı olarak kuru İslâmî bilgiler sunmak yerine 
                                                
63 Seyfullah Kara, Selçuklular’ın Dini Serüveni, s. 323. 
64 Molla Abdurrahman Câmî, Nefahâtü’l-üns -Evliya Menkıbeleri-, trc. ve şrh.Lâmiî Çelebi, 
haz.Süleyman Uludağ-Mustafa Kara, Marifet Yayınları, II. Baskı, İstanbul 2001, s. 818. 
65 Mustafa Kara, Din hayat Sanat Açısından Tekkeler ve Zâviyeler, İstanbul 1990, s. 72. 
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sıcak söylemlerde bulunarak kitlelerle daha yakından ilişki 

kurmuşlardır.66 Bu isimlerden biri olarak Nasıruddin Vaiz isimli sûfî, 

Niksar’a gelip vaazlar vermeye başlar. O hararetli vaazları ile sonunda 

bütün şehir halkını kendisine hayran bırakır.67  

5. Selçuklular Dönemindeki Sûfî İsyanlar 

Selçuklular döneminde gerçekleşen en önemli sûfî başkaldırı 

Babaîler İsyanı’dır. Baba İshak’ın gerçekleştirdiği bu isyan,  Selçuklu 

Sultanlarından II. Gıyaseddin Keyhusrev (ö. 643/1246) zamanında vuku 

bulur. 637/1239-40 yılında bastırılan bu isyan Selçuklu Devletini oldukça 

uğraştırır. Baba İshak olanca çabasıyla Türkmenlerin, köylülerin ve 

Ahîlerin uğradıkları siyasî, içtimaî ve iktisadî rahatsızlık ve 

adaletsizliklere karşı çıkar. Bu isyanda Baba İlyas’a bağlılığını ön plana 

çıkaran Baba İshak, etrafına otoriteden rahatsız olan geniş Türkmen 

kitlelerini toplar. Fakat isyan II. Gıyaseddin tarafından 1240 yılında 

bastırılır. Başta Baba İshak olmak üzere isyanın elebaşları yakalanarak 

idam edilir. İsyan sonrasında sıkı takibat gerçekleştirilir. Babaî derviş ve 

halifeleri farklı yerlere dağılarak takibattan kurtulmaya çalışırlar.68  

İsyanın gelişim seyrine baktığımızda şu tespitlerde bulunmamız 

yerinde olacaktır. Alaaddin Keykubad 1237 yılı Ramazan Bayramının 

üçüncü günü oğlu II. Keyhüsrev ve yandaşları tarafından düzenlenen bir 

süikast sonucu zehirlenerek öldürülür.69 Sultanın ölümünden sonra, 

İzzeddin Kılıçarslan yerine, II. Gıyaseddin Keyhüsrev’in tahta 

çıkarılmasında yabancı unsurların ve sığınmacıların entrikaları önemli rol 

oynamıştır.70 Bu olaya Ahîler ve Türkmenler sert tepki gösterirler. Vezir 

                                                
66 Hodgson, İslâm’ın Serüveni, c. II, s. 228. 
67 Eflâkî, Ariflerin Menkıbeleri, s.  676-677. 
68 Kadir Özköse, Anadolu Tasavvuf Önderleri, Ensar yayınları, Konya 2008, s. 142. 
69 Gregory Abu’l-Farac, Abu’l-Farac Tarihi, çev. Ömer Rıza Doğrul, Türk Tarih Kurumu 
Yay., Ankara 1987, c. II, s. 536-542. 
70 Akdağ, Türkiye’nin İktisadî ve İctimaî Tarihi, c. I, s. 57-59. 
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Sadeddin Köpek’in kışkırtmasıyla II. Gıyaseddin Keyhüsrev, Ahî ve 

Türkmenlere karşı yoğun bir sindirme hareketi başlatır.71 Bu çerçevede 

öncelikle büyük merkezlerin ahî ve Türkmen liderlerinden Erzincan’daki 

Baba İlyas’ı Amasya’nın Çat köyüne,72 Konya’da oturmakta olanahî 

Evran’ı Denizli’ye, Kırşehir İnaç köyünü yurt tutan Şeyh Edebali’yi 

bugünkü Kırıkkale iline bağlı bir ilçe olan Balışeyh’e,73 Hacı Bektaş-ı 

Veli’yi Sulucakarahöyük’e yerleştirir. Bu sırada Sivas’ta bulunan Hacı 

Bektaş-ı Veli’nin kardeşi Mustafa Menteş, zorunlu iskan planını 

reddedince, Keyhüsrev’in adamları tarafından tutuklanır ve Moğol istilası 

sırasında şehit edilir.74 

Selçuklular dönemindeki bir diğer önemli sûfî isyan hareketi, 

767/1278 yılında gerçekleşen cimri isyanıdır. “Babaîlerin kılıç artıklarının 

isyanı” olarak değerlendirilen Cimri İsyanı, Türkmen kitlelerin isyanıdır. 

Aslında bir Selçuklu Şehzadesi olan Cimri, yani Alaaddin Siyavuş, 

kendisini tasavvufî hayata adadıktan sonra mürşitliğini ilan eder. 

Karamanlıların da yardım ve desteği ile bir araya toplayarak, Selçuklu 

idaresine karşı hınç duyan Türkmen kabilelerini organize eder. 

“Anadolu’yu Moğollardan ve Selçuklu zulmünden kurtaracağım” sloganı 

ile ortaya çıkar ve çokça kan dökülmesine sebep olur. Selçukluların 

678/1279’da bastırdıkları bu isyanın lideri Cimri yakalanıp öldürülür.75 

 

 

                                                
71 Enver Behnan Şapolyo, Selçuklu İmparatorluğu Tarihi, Ankara 1972, s. 185-187. 
72 Abdizade Hüseyin Hüsameddin, Amasya Tarihi, 1. Baskı, Dersaadet 1327-1330, c. II, s. 
428. 
73 Bayram Sakallı, “Osmanlı Devletinin Kuruluş Yıllarında Şeyh Edebalı”, Türk Yurdu, 7. 
Devre, c. XIX-XX (51-52), Sayı: 148-149 (509-510) Aralık 1999-Ocak 2000, s. 50-56. 
74 Baki Yaşa Altınok, “Hacı Bektaş Veli Hakkında Yazılmış Bir Menâkıbnâme ve Bu 
Menâkıbnâmede Belirtilen Anadolu’daki Alevi Ocakları”, Gazi Üniversitesi Hacı Bektaş 
Veli Dergisi, Güz 2003/27, s. 177-194. 
75 Cengiz Gündoğdu, Hacı Bektâş-ı Velî Öğretisi ve Takipçileri Hakkında Metodik Bir Yaklaşım, 
Aktif Yayınevi, Ankara 2007, s. 152. 
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6. Selçuklular Döneminde Tekke-Medrese Bütünlüğü 

Selçuklular döneminde dinî eğitim kurumları sadece 

medreselerden ibaret değildi. Hankâhlar da en az medreseler kadar dini 

öğretme ve halkı etkileme merkezi kabul edilmekteydi. Medreseler kadar 

tekkelerin de önemli oluğunu idrak eden Selçuklu sultanları, bunların 

inşasını daima desteklemişlerdir. Bu gerçekten hareketle Bağdat Nizamiye 

Medresesi’nin hemen yanı başında sûfîler için de bir hankâh yapılmıştır.76 

Nizamülmülk medrese uleması kadar hankâh ehli sûfîlere de 

parasal yardımda bulunduğu rivayet edilmektedir. Nizamülmülk’ü siyasî 

rakip olarak gören dönemin maliye bakanı Tâcü’l-Mülk veziri gözden 

düşürmek için Sultan Melikşah’a şikâyet eder. Şikayet konusu 

Nizâmülmülk’ün müderrislerin yanında sûfîlere de yaptığı harcamalardır. 

Tâcülmülk, Ebü’l-Mehâsin b. Ebî Rıza, “Nizamülmülk her yıl Kur’ân 

okuyanlara, fakihlere ve sûfîlere sizin hazinenizden üç yüz bin dinar ödeme 

yapmaktadır. Eğer bu para ile ordunun ıslahına gidilse ve onunla ordu toplansa, 

Konstantiniyye bile fethedilir ve kâfirlere boyun eğdirilir.” diye Sultan 

Melikşah’a şikâyette bulunur. Durumdan kaygıya kapılan ve iddialar 

karşısında şaşıran Sultan Melikşah, Nizamülmülk’ten durum hakkında 

bilgi almıştır. Nizamülmülk ise Sultan’a şu cevabı vermiştir: “Ey âlemin 

sultanı! Ben ihtiyar bir adamım, beni mezada versen, hiç kimse bana on dinardan 

fazla para vermez. Sen gençsin, seni mezada verseler, sen de yüz dinardan fazla 

etmezsin. Allah sana ve bana kullarından hiç kimseye nasip olmayan lütuf ve 

ihsanlarda bulunmuştur. Buna karşılık sen, Allah’ın dinini yücelten, onun aziz 

kitabını hamil olanlara üç yüz bin dinarı çok mu görürsün?! Sen her yıl askerlere 

bunun iki katını sarf ediyorsun. Hâlbuki bunların en kuvvetlisi ve en nişancısının 

attığı ok bir milden öteye gitmez; bunlar ellerindeki kılıçlarla yalnız yakınlarda 

bulunanları öldürebilirler. Ben ise sarf ettiğim o paralarla öyle bir ordu teçhiz 

ediyorum ki, onların duaları ok gibi ta arşa kadar gider ve Allah’a ulaşmasına 

                                                
76 Kafesoğlu, Sultan Melikşah, s. 160.  
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hiçbir şey engel olamaz.” Bu sözler karşısında ağlamaya başlayan sultan, “Sen bu 

ordunun sayısını elinden geldiğince çoğalt. İstediğin kadar malı emrine 

veriyorum, dünyanın serveti senindir” diyerek vezirini onaylamış ve takdir 

etmiştir.77  

Samanoğulları ve Gazneliler döneminde kurulan medrese 

teşkilatlarına rastlanmakla beraber, bu medreseler, uzun ömürlü olmayan 

ve İslâm tarihinde derin izler bırakmayan, sınırlı ve özel gayetlerle açılmış 

medreselerdir.  Selçuklular döneminde kurulan medreseler ise aralıksız 

devam eden, memleketin her köşesinde planlı bir şekilde kurulan, bütün 

şehir, kasaba ve köylere kadar yayılan resmî kurumlardır. Selçuklu 

medreseleri devlet tarafından açılıp desteklenen ve kendilerine vakıflar 

bağlanarak belli bir plan ve programı olan kurumlardır. 437/1045 yılında 

Nişabur’da açılan Kuşeyriyye Medresesi ile Beyhâkiyye Medreseleri 

Selçuklu medreselerinin ilk örnekleri olarak karşımıza çıkmaktadır.78  

Selçuklular döneminde tekke ve medrese münasebetlerinde, iş, fikir 

ve zikir beraberliği yanında, mekân birliği de yer almaktaydı. Medrese ve 

tekkeler, içtimaî hayatın kendilerine has kesimlerinde, eğitim ve öğretim 

hizmetlerini ifâ ederlerdi. Hankâh ve ribatlarda yeme içme ihtiyacını 

gideren, konaklama ve istirahat fırsatı yakalayan öğrenciler medresedeki 

derslerine devam ederlerdi. Ayrıca, vakfiye şartlarına göre zâviyelerin 

zengin kütüphanelerinden faydalanırlardı.79 

XIII. asır Anadolu Selçuklu medreselerinde öğrencilere ders veren 

müderrislerin çoğu, birer tarikat şeyhi durumunda idiler. Bazı müderrisler 

velayet ehli kabul edilmekteydiler.80 Evhâdüddîn-i Kirmânî, Sadreddîn-i 

                                                
77 Ahmed b. Mahmûd, Selçuk-nâme, c. I, s. 142-144. 
78 Takıyuddin Ebu’l-Abbas Ahmed b. Ali el-Makrizî, el-Mevâiz ve’l-i’tibâr bi-zikri’l-hıtatı 
ve’l-âsâr, Kahire ts., c. II, s. 363; Bahattin Kök, Nurreddin Mahmud b. Zengi ve İslâm 
Kurumları Tarihindeki Yeri, İşaret Yayınları, İstanbul 1992, s. 172. 
79 Gündüz, Devlet - Tekke Münasebetleri, s. 75. 
80 Akdağ, Türkiye’nin İktisadî ve İctimaî Tarihi, c. I, s. 17. 
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Konevî, İbnü’l-Arabî, Mevlânâ Celâleddîn-i Rûmî ve Fahreddîn-i Irâkî bu 

muhitin güçlü temsilcilerindendi.81 

Selçuklular döneminde medreseler aralıksız devam eden, 

memleketin her köşesinde planlı bir şekilde kurulan, bütün şehir, kasaba 

ve köylere kadar yayılan bir resmi kurumu ifade etmektedir. Bu bakımdan 

bir kurum olarak devlet tarafından açılıp desteklenen ve kendilerine 

vakıflar bağlanarak belli bir plan ve programı olan medreseler ise, 

Selçuklular döneminin ürünü olarak karşımıza çıkmaktadır. 82 

Selçuklu sultanlarının dindar kimlikleri ve dinin hamisi 

konumunda olmaları tasavvufi hayata sıcak bakmalarına yol açmıştır. 

Selçuklu sultanları ile sûfîler arasındaki sıcak ilişki dikkat çekici boyuta 

gelmiştir. Yaşanan mihne olayları, önceki dönemlerde belirgin konuma 

gelen fukaha ile sûfîler arasındaki anlaşmazlıklar Selçuklular devrinde 

yerini yakınlaşmaya bırakmış, tasavvuf erbabı genelde kendilerini Sünnî 

İslâm anlayışına bende kılmış, şer’î esaslara riayet ön plana çıkmış, 

tasavvufî yorumlarda dinin zahirî boyutunu tersyüz eden yaklaşımlardan 

kaçınılmaya, müteşerri bir tutum sergilenmeye başlanmıştır. Selçuklular 

döneminde medreselerde ders veren fakihlerin en bariz özellikleri sûfî 

hayatla iç içe olmalarıdır. Bu dönemde meşruiyet kazanan tasavvuf ilmi, 

tarikatlarla kurumsallaşmış, teşekkül eden tarikatlar medreselerle yakın 

ilişki içerisinde olmuşlardır.  

Selçuklular, inşa ettirdikleri ribat, hankâh, tekke ve zâviye gibi 

tasavvufî kurumların ülke sathına yayılmasını sağlayarak, hem onlara 

sahip çıkmışlar hem de Sünnî dünyada tasavvufun kendisini 

gösterebilmesine ve anlatabilmesine imkân tanımışlardır. Onların, 

tekkeleri medreselerin hemen bitişiğinde, hatta onlarla iç içe inşa 

                                                
81 Köprülü, İlk Mutasavvıflar, s. 201-202. 
82 Kara, Selçuklular’ın Dini Serüveni, s.  614-615. 
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ettirmeleri, hiç kuşkusuz bilinçli olarak yapılmış bir faaliyet olarak 

görülmelidir. 

Aksaray’da doğup Anadolu’da tahsil hayatını tamamlayan ve daha 

sonra İslâm ülkelerinde önemli görevlerde istihdam edilen Ali b. Hasen b. 

Ali el-Ermevi eş-Şafiî, Dımaşk’a gelerek burada Beyhâkî’nin “Sünen”ini, 

Ebu Dâvud et-Tayalisî’nin “Müsned”ini okumuştur. Kerimüddin hankâhı 

şeyhliğini deruhte eden ve 736/1335 yılında vefat eden el-Ermevî hakkında 

İbn Hacer, “ilmiyle amil ve sünnet-i seniyyeye düşkün bir zât” tespitinde 

bulunmaktadır.83 

Sonuç 

Sûfî müelliflerin ortaya koydukları kaynak eserler, Selçuklu 

sultanlarının sûfîleri himayesi, ilmiye sınıfından çok sayıda ismin sûfî 

kimlik kazanması, sûfîlerin ilmî birikimleri, sûfîlerin ortak aklı temsil 

etmeleri, anlaşmazlıkların giderilmesinde sûfîlerin saygın rol üstlenmeleri, 

medrese ve tekke yakınlaşması, toplumun tasavvufa yönelik artan meyli, 

toplumda yankı uyandıran tekke hizmetleri, sûfîlerin fetih hareketlerinde 

öncü rol oynamaları, sûfîlerin toplumsal birlikteliğe ve merkezî otoritenin 

tesisine katkıları gibi müspet etkenler nedeniyle Selçuklular döneminde 

tasavvuf, ilmî meşruiyet kazanmış ve gelişimini hızlandırmıştır.  

Tasavvufî tecrübe kadar tasavvuf edebiyatının da temayüz ettiği on 

birinci asırda sûfîlerin şiire olan ilgilerinin arttığı görülmektedir. Daha 

önce her türlü sanat endişesinden uzak olan tasavvuf şiiri, bu asırdan 

itibaren mecaz, kinaye, teşbih ve istiare gibi edebî sanatlarla süslü 

tasavvufî remz ve mazmunları taşıyan sanat eserleri haline dönüşmeye 

başlamıştır. Özellikle İran’da yetişen şairlerin çoğu şiirlerinde tasavvufî 

sembolleri ve manzumları kullanmışlardır. Tasavvuf bir kalb ve gönül işi 

                                                
83 Şihâbuddin Ahmed b. Hacer el-Askalânî, ed-Dureru’l-kâmine fî a’yâni’l-mieti’s-sâmine, 
Dâru İhyâu’t-Türâsi’l-Arabî¸Beyrut, ts., c. III, s. 41-42. 
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olduğu kadar, şiir de bir duygu ve gönül işidir. Gönül ve duygu 

dünyasının derinliği tasavvuf, tercümanı ise şiirdir. 

Selçuklular dönemi, sûfîlerin genellikle eserleriyle tasavvufu 

savundukları ve Ehl-i Sünnet çizgisinde bir tasavvufu hâkim kılmaya 

çalıştıkları ve mezhep tartışmalarına girmedikleri bir dönemdir. Sûfîlerin 

münzevi hayatları ve nezih tavırları, halkın ve idarecilerin sevgisini 

kazanmalarını sağlamıştır. Nitekim bu devrin sûfîlerinden Ebu’l-Hasan el-

Harakânî’ye Gazneli Sultan Mahmud’un büyük bir saygı duyarak ve Rey 

şehrindeki hankâhında kendisini ziyaret etmesi ve Selçuklu Sultanı Tuğrul 

Bey’in Hemedan’da bulunan Baba Tahir Uryan’ı ziyareti bunu teyit eder. 

Selçuklular döneminde tasavvufî hayat oldukça canlı ve hareketli 

bir mahiyet arz etmekteydi. Dönemin tasavvufî çevrelerinde fikrî 

hareketlilikler, derûnî terennümler, farklı düşünce akımları ve yeni 

tasavvufî fırkalar vücuda gelmekteydi. Tarikat şeyhleri müritlerinin 

kabiliyetleri istikametinde gelişmesine, yeni açılımlar kazanmalarına 

imkan hazırlamaktaydı. Taklit geleneğinden çok tahkik boyutu ön plana 

çıkarılmakta, müritlerin kendi deneyimlerini ortaya koymalarına ışık 

tutulmaktaydı. 
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RISALET DÖNEMİ SAVAŞLARININ BAŞLAMASINDA MEKKE 

DÖNEMİNDE MÜSLÜMANLARA YÖNELİK SALDIRILARIN ROLÜ 

 
Cafer ACAR* 

 

Özet 

Bu makalede Hz. Peygamber’in Medine’de küçük askerî faaliyetler 

şeklinde başlayan ve büyük savaşlara dönüşen Müşriklere karşı aktif 

silahlı mücadelesinin Mekke’de yaşananlarla ilişkisi ele alınmıştır. Hz. 

Peygamber neden savaştı? sorusuna cevaplar, genelde Medine döneminde 

ve tek tek olaylarda aranmıştır. Hâlbuki Mekke döneminde yaşananlar, 

savaş sebeplerini oluşturma bakımından dönemin gelenekleri itibariyle 

yeteri kadar gerekçe içermektedir. Dolayısıyla Medine döneminde 

başlayan ilk askerî faaliyetlerin sebebi, Mekke Müşrikleri ile Müslümanlar 

arasında savaş şartlarının daha Mekke döneminde iken oluşmasıdır. 

Müşrikler tek taraflı savaş ilan etmişlerdir. Hicret de savaş şartlarında 

gerçekleşmiştir.  

Anahtar Kelimeler: Cahiliye, Kıtal, Cihad, Akabe Biatleri, 

Eyyamü’l-Arab. 

                                                
* Yrd. Doç. Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, cafer.acar@gop.edu.tr 
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The Role of Attacks Against Muslims in Period of Macca at the 

Beginning of the Wars the Times of Prophethood 

 

Abstract 

In this article, the relationship between Prophet Muhammed’s 

armed struggle in Madina, which first began as minor military activities 

but developed into larger battles, and the events in Macca has been 

investigated. The question why the Prophet fought has been studied by 

generally focusing on the single events that happened during the Madina 

period. However, the events that happened during the Meccan period 

include adequate evidence as well in terms of the reasons for waging a 

war. Accordingly, the reasons for the initial military activities of the 

Madina period were related to the fact that the conditions for the battle 

between Meccan Mushriks (Polytheists) and the Muslims were already 

established during the Meccan Period. Accordingly, the hijra (the 

Prophet’s migration) happened under the battle circumstances. 

Key Words: Jahiliya, War, Jihad, Aqaba, Eyyamü’l-Arab. 

 

Giriş 

Savaş, insanoğlunun şiddet içerikli ilişki biçimlerinden biridir. İki 

topluluk arasında meydana gelen silahlı çatışmaya savaş denilmiştir.1  

İnsanlık tarihi kadar eski bir geçmişe sahiptir.2  

Savaşlar bazen tek taraflı bazen karşılıklı olabilmektedir. Zayıf 

topluluklar kendilerine yönelik saldırılara karşı duracak güçte 

                                                
1 Ahmet Yaman, “Savaş”, DİA, İstanbul 2009, XXXVI, 189; Fulya A. Ereker, , 
“İlkçağlardan Günümüze Haklı Savaş Kavramı”, Uluslararası İlişkiler, I, sy. 3 (Güz 2004), 
s.1-36. 
2 İbn Haldun, Mukaddime, (Trk. Trc. Zakir Kadiri Ugan), İstanbul 1990, II, 37.  
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olmadıklarında, tek taraflı saldırı ve tecavüzlere katlanmak durumunda 

kalmaktadır. Ta ki bu saldırılara mukabelede bulunacak bir duruma 

gelinceye kadar. Hz. Peygamber ve arkadaşlarının varlık mücadelesinde 

bu durumları görmek mümkündür.  

Hz. Peygamber’in hicretle başlayan Medine hayatı, Mekke hayatına 

göre daha çok araştırma konusu edilmiştir. Özellikle Medine’de yaşanan 

askerî olaylar, hem ilgi çekmiş hem de tartışılmıştır.3 Hz. Peygamber’in 

Medine‘ye hicretinden sonra niçin askerî faaliyetlere başladığı önemli bir 

sorudur. Burada savaşın nedensel zeminini değerlendirirken Mekke 

dönemi ilişkilerini derinlemesine analiz etmek gerekmektedir. Bu 

makalede, Medine dönemi askerî faaliyetlerine kaynaklık ettiğini 

düşündüğümüz, Mekke dönemi hadiseleri içinde yeralan bazı örnekler 

üzerinde durulmuştur.  

İslam öncesi Arap toplumundaki savaşlar, “Eyyâmü’l-Arab” 

kavramıyla ifade edilmiştir. Bu hadiseler sudan sebepler diyebileceğimiz 

saiklerle başlayabildiği gibi ciddî hadiseler nedeniyle de 

gerçekleşebilmiştir. Kabile geleneklerinin şekillendirdiği asabiyyet 

duygusu, bu savaşlarda temel bir faktör sayılır.4 

Cahiliye dönemindeki savaşların iki temel nitelik üzerinden 

gerçekleştiği görülmektedir. Birincisi bu savaşlar; deve, at, mera, kuyular 

gibi hayatın idame ettirilmesinde zarurî olan maddî etkenler nedeniyle 

yapılmıştır. İkincisi ise liderlik, intikam, övünme, kızgınlık, antlaşmayı 

bozma, birine civar hakkı tanıma ve gurur gibi manevî nedenlerle 

yapılmıştır.5 

                                                
3 Leone Caetani, İslâm Tarihi, (Trk. Trc. H. Cahit Yalçın), İstanbul, 1925, V, 228, III, 192; 
Carl Brockelmann, İslâm Ulusları ve Devletleri Tarihi, (Trk. Trc. Neşet Çağatay), TTK. Yay. 
Ankara 1992, s. 19. 
4 Ali Mazhar, Asabiye İnde’l-Arab hatta Zevali Benî Ümeyye, Mısır 1924, s. 6–7. 
5 Afife Abdurrahman, eş-Şi’ru ve Eyyamü’l-Arab fi’l-Asri’l-Cahilî, Daru’l-Endelüs, Beyrut 
1984, s. 75. 
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Hz. Peygamber ve ashabına reva görülen eziyetler, cahiliye dönemi 

savaş sebepleri ile karşılaştırıldığında gerek Müşrikler gerekse Hz. 

Peygamber açısından savaş zemininin oluştuğunu göstermektedir. 

Müşrikler, Hz. Peygamber’in risalet mücadelesini kendileri için bir varlık-

yokluk meselesi yapıp Müslümanları tesirsiz hale getirmeye 

çalışmışlardır. Müslümanlar ise varlıklarına yönelik bu hareketler 

karşısında kendi varlıklarını koruyup düşmanlarının kendilerine yönelik 

çabalar içerisine girmesinin önüne geçerek önleyici meşru müdafaa6 

yapmak istemişlerdir.  

1. Hicret Öncesi Mekke’de Savaş Ortamının Oluşması 

1.1. Varaka b. Nevfel’in Tespiti 

Hz. Peygamber, kendisine ilk vahiy geldiğinde, Hz. Hatice’nin bir 

başka rivayete göre ise Hz. Ebû Bekr’in refakati ile Varaka b. Nevfel’e 

gitmiştir.7 Varaka ile Hz. Peygamber’in görüşmesi, nübüvvet davasının 

savaşlar açısından geleceğine dair ipuçları vermektedir. Varaka şöyle 

demiştir: “Bu gördüğün Allah’ın Musa’ya indirdiği Cebrail’dir(Namus). Keşke! 

O günlerde genç olsaydım! Keşke! Kabilenin seni yurdundan çıkaracağı günlerde 

hayatta bulunsaydım.” Varaka’nın bu sözlerini işiten Hz. Peygamber: 

“Onlar beni buradan çıkaracaklar mı?” diye sormuş o da: “Evet, çünkü senin 

getirdiğin şeyi getiren herkes, bu düşmanlığa uğramıştır. Eğer o günlere 

ulaşırsam sana mutlaka yardım ederim” şeklinde cevap vermiştir.8 Bu durum 

                                                
6 Ereker, 36. 
7 İbn Asakir, Ebû’l-Kasım Ali b. el-Hasen, Tarihu Dimeşk, Darü’l-fikr, Beyrut 1995, LXIII, 
3-28; krş. Bünyamin Erul, Varaka b. Nevfel, DİA, İstanbul 2012, XLII, 518. 
8 İbn İshak, Muhammed, Siyer, (Trk. Trc. Sezai Özel), Akabe Yay. İstanbul 1988, s. 257; 
Buharî, Ebû Abdullah Muhammed b. İsmail el-Buharî,  Sahih, Çağrı Yayınları, İstanbul 
1992, “Kitabü bedi’l-vahy”, 1; İbn Hişam, Siret-i İbn Hişam, (Trk. Trc. Hasan Ege), 
Kahraman Yayınları, İstanbul 1994, I, 315; İbn Sa’d, Muhammed b. Sa’d, Müni‘, 
Tabakâtü’l-Kübrâ, (thk. Riyad Abdullah), Beyrut ty. I, 190-7; Taberî, Ebû Cafer, Milletler ve 
Hükümdarlar Tarihi, (Trk. Trc. Zakir Kadiri Ugan-Ahmet Temir), MEB Yay. İst. 1991, IV, 
98; İbn Abdi’l-berr, ed-Dürer fi ihtisari’l-meğazi ve’s-siyer, (thk. Şevki Dayf), Kahire 1966, s. 
31-33; Erul, XL, II, 518. 
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geçmiş peygamberlerin yaşadıkları üzerinden bir tecrübenin hatırlatması 

olarak değerlendirilebilir. Ayrıca risalet mücadelesinin Araplarca savaş 

sebebi sayılacağının bir işaretidir. Nitekim Taberî’deki bir rivayette 

Varaka, Hz. Peygamber’e “kavmiyle savaşacağı” uyarısını yapmıştır.9 Hz. 

Peygamber’in zihninde, yüklendiği görevin ne gibi tepkilere yol açacağına 

ilişkin bazı izler mevcut gibidir. 

Varaka b. Nevfel’in bu tespitini teyid eder mahiyette Ebu Leheb’in 

de bir beyanı vardır. Hz. Peygamber davetini alenî olarak duyurduğunda 

Ebu Leheb, davetin Arap toplumunda savaşa varan bir tepkiyle 

karşılaşacağını öngörmüş ve kendince şu uyarıyı yapmıştır: “Kureyş aileleri 

ve onlarla birlikte bütün Araplar ayaklandığı zaman, onlara karşı koyacak bizim 

ne gücümüz var? Vallahi biz onlar katında ancak bir lokmayız.”10 Ebu Leheb de 

Mekke’nin ileri gelenlerinden birisi olarak risalet mücadelesinin gidişatı 

ile ilgili Mekke’deki ortamı yorumlamış ve savaşın ayak seslerini haber 

vermiştir.  

1.2. Ebû Talib’e Yapılan Müracaatlar ve Savaş 

Risalet mücadelesine destek veren şahıslardan biri Ebû Talib’tir. O 

vefat edinceye kadar Hz. Peygamber’in özellikle şahsına yönelik şiddet 

içeren bir müdahale olmamıştır. Hz. Peygamber de bu durumu “Ebu Talip 

ölünceye kadar Kureyş bana zarar verememişti.” sözüyle ifade etmiştir.11 Ebu 

Talib ile Kureyş Müşrikleri arasında müteaddit kereler Hz. Peygamber ve 

davetiyle ilgili görüşmeler olmuştur. Bu görüşmelerde geçen konuşmalar, 

Müşriklerin Hz. Peygamber ve Müslümanlara yönelik savaşlar 

noktasındaki bakışını ortaya koyan mesajlar içermektedir. Daha davetin 

                                                
9 Krş. Taberî, Tarih, IV, 98-99; Çağatay, Neşet, “Varaka b. Nevfel”, İA, MEB Yayınları, 
Eskişehir 1997, XIII, 207. 
10 Belazûrî, Ebü'l-Abbas Ahmed b. Yahya b. Cabir (279/892), Ensâbü’l-eşraf, (thk. Süheyl 
Zekkar), Beyrut 1997, I, 119; Halebî, İnsanü’l-uyûn, Mısır Matbaası, Beyrut 1964, I, 459. 
11 İbn İshak, 302; İbn Hişam, II, 72; Taberi, Tarih, IV, 161; Yakubî, Ahmed b. Yakub, Tarihu 
Yakubî, Daru sadır,  Beyrut 1995, II, 35; İbnü’l-Esîr, el-Kamil, II, 92. 
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açıklandığı ilk ortamda gelen tepkiler üzerine Ebû Talib’in “And olsun ki 

etrafını kuşatıp seni korumaktan bir an geri durmayacağım.”12 sözleri, onun 

hem gelebilecek tehlikeyi sezdiğini hem de ne gibi tedbirler alacağını 

ortaya koymaktadır.13 

           Risalet döneminin Medine ayağında başlayan askerî 

operasyonların arka planına ışık tutan bir diğer husus da, Ebu Talib ile 

Mekke Müşriklerinin diyaloglarında geçen şu mesajdır: “Senin aramızda 

yaşın, şerefin ve mevkiin itibariyle bir yerin varsa da yeğenini bu halde 

bırakmayacağız. Ya yok edeceğiz ya da ilahlarımıza küfretmekten, atalarımıza 

saldırmaktan dinimizi eleştirmekten vaz geçsin. Dilersen bizimle savaş, dilersen 

onu terk et. Biz sana durumumuzu arz ettik. Seninle savaşmak ve düşman olmak 

istemezdik. Tek çıkar yolumuz bu. Düşün taşın kararını bize bildir.”14 

Müşriklerin bu mesajı, açık bir tehdittir. Ebû Talib Hz. Peygamber’i 

çağırtıp Müşriklerin tehditlerinin ne anlama geldiğini “ey kardeşimin oğlu! 

Kavmimiz bana gelip bunları söyledi. Savaşa girişmeden önce bana mühlet 

tanıdılar. Bana ve kendine acı. Benim ve senin kaldıramayacağın yükü bana 

yükleme”15 sözleriyle izah etmeye çalışmıştır. İbnü’l-Esîr bunu, Müşriklerin 

birbirlerini savaş için tahrik etmeye başladıkları bir an olarak 

yorumlamıştır.16 Ebû Talib, Hz. Peygamber ile Kureyş gençlerinden birinin 

takas edilerek Hz. Peygamber’in teslim edilmesini teklif eden Kureyş’i 

öfkeyle reddetmiştir. Gelişen gerginlikte mübarezelerin17 yaşandığını dile 

                                                
12 Belazûri, Ensâbü’l-eşraf, I, 119; İbnü’l-Esîr, el-Kamil, II, 62. 
13 Krş. Köksal, M. Asım, İslam Tarihi, Şamil Yayınevi, İstanbul 1987, V, 11; Ünal, Ömer, 
“Ebû Talib: Hayatı ve Edebî Kişiliği”, EKEV Akademi Dergisi, sayı: 17, by. 2003, s. 115. 
14 İbn İshak, 211-212; Taberi, Tarih, IV, 129; İbnü’l-Esîr, el-Kamil, II, 64-66. İbnü’l-Esîr’in 
ifadelerinde Hz. Peygamber’e yönelik açık savaş ve öldürme tehdidi söz konusudur; Krş. 
Daryal, Ali Murat, İslâm'ın Doğuşu Ve İlk Yayılışının Psikososyal Açıdan Tahlili, M.Ü. 
İlahiyat Fak. Vakfi Yay. İstanbul 1993, s. 42 
15 İbn İshak, 211. 
16 İbnü’l-Esîr, el-Kamil, II, 65. 
17 Mübareze, savaşlar öncesinde yapılan ikili çarpışmalardır. Bk.  İbn Manzur, 
Muhammed b. Mükrim, Lisânü’l-Arab, Darü sadır, Beyrut by., V, 309. 
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getiren İbn Hişam, “harb kızıştı” sözleriyle mevcut durumu 

yorumlamıştır.18  

Kureyş, Hz. Peygamber’in onların ilahlarına hakaret ettiği, dinlerini 

eleştirdiği ve onları akılsızlıkla itham ettiği yolundaki rahatsızlıklarını 

ifade etmiştir. Bunun gereği olarak “ya vazgeçmesi ya da Ebû Talib’in aradan 

çekilmesi ve böylelikle Kureyş’in Hz. Peygamber’i bertaraf etmesi” seçeneğinin 

sunulması, Hz. Peygamber’le Kureyş arasındaki savaş şartlarının, Kureyş 

açısından olgunlaştığını düşündürmektedir. Ancak Kureyş’in Hz. 

Peygamber’i öldürmek üzere Ebu Talib’e yaptığı teklifler neticesiz 

kalmıştır.19 

Kureyş’in Hz. Peygamber’i yok etme kararlılığını gören Ebu Talib, 

oğullarını toplayarak onlara Hz. Peygamber’i korumalarını vasiyet 

etmiştir.20 Kureyş’i ise sonuçları acı olabilecek bir savaşa neden 

olmamaları hususunda uyarmıştır.21 Ebu Talib’in vefatıyla Mekke hem Hz. 

Peygamber hem de Müslümanlar için hayati tehlikelerin kol gezdiği bir 

ortam haline gelmiştir.22 

1.3. Hz. Peygamber ve Müslümanların Himayeye Muhtaç Hale 

Gelmesi 

Hz. Peygamber, Ebû Talib ve Hz. Hatice’nin vefatıyla çok müteessir 

olmuştur. Taif’teki Sakif kabilesinden, kendisine iman edip yardımcı 

olmalarını isteyerek bir çıkış yolu aramıştır.23 Orada beklediği ilgiyi 

göremeyince tekrar Mekke’ye dönmeye karar vermiştir. Ancak Zeyd b. 

                                                
18 İbn Hişam, I, 354, 
19 İbn Hişam, I, 285; İbn Sa‘d, I, 202; Belazûrî, Ensâb, I, 229; Yakubî, II, 25-31; Taberî, Tarih, 
II, 220; İbnü’l-Esîr, el-Kamil, II, 65; Zehebî, Muhammed b. Ahmed b. Osman, es-Siretü’n-
nebeviyye, (thk. Hüsamüdddin el-Kudsî, Darü’l-kütübü’l-ilmiyye), Beyrut 1988, s. 87; İbn 
Kesîr, Ebû’l-Fidâ, el-Bidâye ve’n-nihâye, Daru’l-fikr, Beyrut 1992, III, 4. 
20 Belazûrî, Ensâb, I, 230; İbn Kesîr, el-Bidâye, III, 84. 
21 İbn Hişam, I, 354; Köksal, İslam Tarihi, V, 11.  
22 Köksal, İslam Tarihi, V, 63. 
23 İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 92. 
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Harise’nin “Kureyş Müşrikleri seni Mekke’den çıkarmışken şimdi onların yanına 

nasıl gireceksin?” uyarısı ile durup düşünmek zorunda kalmıştır.24 Bir elçi 

aracılığı ile kendisini himaye25 ederek Mekke’ye kabul edecek kişileri 

araştırmıştır. Ahnes b. Şüreyk’ten kendisini emanına almasını istediği 

zaman; “Ben halifim26 benim böyle bir hakkım yok”27 cevabı ile karşılaşmış ve 

o bu himayeye yanaşmamıştır. Süheyl b. Amr’a da aynı teklif götürülmüş 

ancak o da kabul etmemiştir.28 Uzak bir akrabalık bağı olan Mut‘im b. 

Adiy, Hz. Peygamber’i emanına almış ve Hz. Peygamber, Taif dönüşü 

Mekke’ye ancak üçüncü teşebbüsünden sonra bu himaye ile girebilmiştir. 

Mut‘im bu işi yapmak için, kılıcını kuşanıp silahlı adamlarıyla Hz. 

Peygamber’i karşılamıştır.29  

Bu vaka, Mekke’de Hz. Peygamber’le Kureyş arasındaki savaş 

ortamının varlığını gösteren bir başka örnektir. Hamidullah, Hz. 

Peygamber’in bu emanı almak için muhtemelen Mekke’de umuma 

tebliğde bulunmamak üzere söz vermiş olduğundan bahsetmektedir.30  

Yine bu rivayette yer alan Zeyd b. Harise’nin “Kureyş Müşrikleri seni 

Mekke’den çıkarmışken şimdi onların yanına nasıl gireceksin?” sözü de31  

Kureyş ile ilişkilerin mahiyetini bizlere ifade etmektedir. Buna göre, Hz. 

                                                
24 İbn Sa’d, Tabakât, I, 212.  
25 Nebi Bozkurt, “Himaye”, DİA, İstanbul 1998, XVIII, 56; Mehmet Ali Kapar, Hz. 
Peygamber’in Müşriklerle Münasebeti, Esra Yayınları Konya 1993, s. 82; krş. Tevbe 9/6. 
26 Halif, Anlaşma yoluyla bir kabileye katılan kimse demektir. Kabilenin himayesine 
giren kimsenin himaye verme hakkı olmadığı anlaşılmaktadır. Bk. Nadir Özkuyumcu, 
“Hilf”, DİA, İstanbul 1998, XVIII, 29. 
27 İbn Hişam, II, 27-8; Taberi, Tarih, II, 231; İbn Kesîr, III, 137; Hamidullah, Muhammed, 
İslam Peygamberi, (Trk. Trc. Salih Tuğ), İrfan Yay. İstanbul 2001, II, 917; Köksal, İslam 
Tarihi, V, 78; Aycan, İrfan, “Sakif Kabilesi ve Taif Şehrine İslam Tarihi Açısından Bir 
Bakış”, AÜİF Dergisi, Ankara 1993, c. XXXIV, s.222. 
28 Taberî, Tarih, II, 231; İbn Kesîr, III, 137 
29 İbn Hişam, II, 28; İbn Sa’d, Tabakat, I, 212; Taberî, Tarih, II, 231; İbnü’l-Esîr, Ebû’l-Hasan 
İzzettin Ali b. Ebî’l-Kerem Muhammed eş-Şeyban el-Cezerî, el-Kâmil fi’t-tarih (Trk. Trc. 
Ahmet Ağırakça) (III. Cilt), İst. 1989, II, 94. 
30 Hamidullah, İslâm Peygamberi, II, 917. 
31 İbn Sa’d, Tabakât, I, 212.  
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Peygamber’in Taif’e gitmesinin bir zorunluluk çerçevesinde 

gerçekleştiğini düşünmek mümkündür. Malum olduğu üzere bir kişi ya 

da grubun yurdundan çıkmak zorunda bırakılması, meşru savaş 

sebeplerinden sayılmaktadır.32 

Taif dönüşünde Hz. Peygamber’in Mekke’ye, ancak himaye ile 

girebilmesi, bunun öncesinde Habeşistan’dan dönen Müslümanların aynı 

şekilde Mekke’ye himaye ile girebilmeleri,33 Cahiliye toplumu açısından 

savaş hukukuna ilişkin uygulamalardır.34 

Benzer bir durumla Hz. Ebû Bekir de karşılaşmıştır. Hicret öncesi 

Mekke ortamı, Müslümanlar açısından öylesine zor bir atmosfer haline 

gelmiştir ki sığınacak bir yeri, emanına girecek kimsesi olmayanlar 

Mekke’den ayrılmak zorunda kalmıştır. Hz. Ebû Bekir de Mekke’den izin 

alarak çıkmış, yolda karşılaştığı İbn Düğunne’nin himayesiyle Mekke’ye 

girebilmiştir. İbn Düğunne, Ehabiş’in efendisidir. Bundan sonra Kureyş, 

Hz. Ebû Bekr’e dokunmamıştır. Ancak bir müddet sonra İbn Düğunne bu 

kefaletten vazgeçmiştir.35 

1.4. Savaş Sebebi Olarak Şiddet ve Ambargo 

Psikolojik savaşı başlatan Müşrikler, bunun yeterli olmadığını 

görünce fiilî saldırılar başlatmış ve Ebû Talib’e verilen ültimatomda 

zikredilen savaş tehdidini uygulamaya koymuşlardır. İlk kanın akıtılması 

işte böyle bir zamana rastlamaktadır. Müslümanların Mekke’nin 

mahallelerinden birinde gizlice namaz kılarken görülmeleri üzerine 

yaşanan tartışmada, Sa‘d b. Ebî Vakkas Müşriklerden birinin başını 

                                                
32 Bakara, 2/246. 
33 Taberî, Tarih, IV, 166; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 79. 
34 Acar, Cafer, Cahiliyede ve Risalet Döneminde Savaş Olgusu, Basılmamış Doktora Tezi, 
Ankara 2008. 
35 İbn Hişam, II, 16-7; Buhârî, “Menâkıbü’l-Ensâr”, 45; İbn Kesîr, el-Bidâye, III, 94; Köksal, 
İslam Tarihi, VI, 194. 
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yarmıştır.36 Yine bu süreçte Yasir ailesinden şehid edilenler, Müslümanlara 

yönelik şiddetin boyutu ile ilgili fikir vermektedir.37 

Bu olaylardan sonra savaş emareleri artık daha somutlaşmaya 

başlamıştır. Kureyş’in, ambargo kararı ile Müslümanlar üzerindeki 

psikolojik harp uygulamaları yoğunlaşmıştır. Bu ambargo yazılı bir 

antlaşma ile resmiyete kavuşturulmuştur.38 Bu durum Müslümanlar 

tarafından işitilmiş ve savaş şartları nedeniyle Ebû Talib de dâhil olmak 

üzere Allah’a dua etmeye başlamışlardır.39 İbrahim Sarıçam, Müşriklerin 

Hz. Peygamber’i öldürmeye karar vermelerinden sonra, Haşimoğulları ve 

Hz. Peygamber’in, korunma amacıyla Ebu Talib mahallesine 

yerleştiklerini belirtir. 40 Bu aşamadan sonra Hz. Peygamber ve kabilesi 

düşman ilan edilmiştir. 

Anlaşıldığı kadarıyla Müşriklerce reva görülen bu ağır 

yaptırımların nedeni, Müslümanların inançlarıdır. Hz. Peygamber’i 

öldürmek üzere Kâbe avlusunda yapılan girişime karşı Hz. Ebû Bekir 

yardıma koşmuş ve “Rabbim Allah’tır diyen bir kimseyi öldürecek misiniz?” 

diyerek müdahale etmiştir.41 Ebû Cehil’in, Hz. Peygamber’in boynuna 

namaz kılarken ayağı ile bastığı da rivayet edilmiştir. Bu muamelelerden 

Hz. Peygamber’in çocukları da ayrı tutulmamış Fatıma’nın başı 

                                                
36 İbn İshak 203; İbn Hişam, I, 350; Taberî, Tarih, IV, 122; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 61; 
Hüseyin Algül, “Akabe Hadisesi Hicret ve Getirdikleri”, Diyanet Dergisi Hicret Özel Sayısı, 
Ankara 1981, s. 36; Şükrü Balıkçı, “Mekke Döneminde Müşriklerin Müslümanlara 
Uyguladığı Ambargo”, Harran Ünv. İlh. Fak. Dergisi, sy. III, Şanlıurfa 1997, s. 368. 
37 İsmail Altun, “Hz. Peygamber’in Şehit Aileleri ile Münasebetleri”, EKEV Akademi 
Dergisi, sy. 44, Yaz 2010, s.229. 
38 İbn İshak, 213; Taberî, Tarih, IV, 148; Belazûri, Ensâb, I, 230; Yakubî, Ahmed b. Ebi 
Yakub, Tarihu Yakubî, Darü sadır, Beyrut 1995, II, 31; İbn Seyyidinnâs, I, 222; İbn Kesîr, el-
Bidâye, III, 84; Halebî, İnsanü’l-Uyûn, II, 26.  
39 İbn İshak, 14; Mehmet Azimli, “Mekke Dönemindeki Boykot Yılları Üzerine Bazı 
Mülahazalar”, İstem, Yıl:4, Sayı:7, 2006, s. 58. 
40 İbrahim Sarıçam, Hz. Peygamber’in Evrensel Mesajı, DİB Yayınları, Ankara 2003, s. 106. 
41 İbn Hişam, I, 385; Taberî, Tarih, IV, 143-4; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 80. 
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yarılmıştır. Yine Hz. Ebû Bekr’in başı yarılıp saçları yolunmuştur.42 O 

dönem kültürü için tüm bu davranışlar, bir savaşın meşru zeminini 

oluşturabilecek nitelikte ve şiddettedir. Hamza’nın Müslüman oluş 

sürecinde; Ebû Cehil tarafından Hz. Peygamber’e yapılanları haber veren 

cariye, Hz. Peygamber’in hakaretlere bir mukabelede bulunmadığını 

belirtmiştir.43  

Müslümanlara karşı, Cahiliye savaş hukukunun kuralları işlemeye 

başlamış, zayıf durumda olanlara şiddet uygulanmıştır. Bu şiddetin 

başlıca tezahür şekilleri, dövme, zarar verme, alış verişi engelleme ve 

hayatı idame imkânlarının kısıtlanması şeklinde sıralanabilir. Bu durum 

yaklaşık üç yıl devam etmiştir.44 Bu uygulama, Müşriklerce o kadar 

şiddetle devam ettirilmiştir ki, açlık nedeniyle çocukların çığlıkları Mekke 

sokaklarından işitilir olmuştur. Bu duruma, bazı Müşriklerin bile vicdanı 

dayanamamış ve sözü edilen uygulamanın son bulması için girişimler 

olmuştur. Ancak genel politika devam etmiştir.45 

Yeri gelmişken ifade etmek gerekir ki, Medine döneminde 

Müslümanların kervanlara yönelik askerî hareketleri, Müşriklerin 

Müslümanlara karşı tatbik ettiği ticarî ve ekonomik ambargodan nitelik 

olarak pek farklı değildir.46 Zira her iki uygulama da tehdit olarak 

algılanan muhatabın, lojistik imkânlarının sınırlanmasından ibarettir.  

Zayıf, köle veya köle kökenli kişilere karşı, bu gibi savaş 

muameleleri daha rahat bir şekilde uygulanmıştır.47 Kur’an’ı açıktan 

okuyan Abdullah b. Mesud’un, kan revan içinde kalacak şekilde 

                                                
42 İbn İshak, 292, 294, 296; İbn Hişam, I, 385.  
43 İbn Hişam, I, 387-8. 
44 İbn İshak, 216; İbn Sa’d, Tabakât, I, 188; Yakubî, II, 31. 
45 İbn İshak, 219;  İbn Kesîr, Ebi’l Fida, el-Bidâye ve’n-nihâye, Daru’l-fikr, Beyrut 1992, c. 
II/ııı, 47. 
46 Krş. Polat, Selahattin, “Hz. Peygamber’in İttifak, Teminat ve Antlaşmalarındaki 
Diplomatik Taktikler”, EÜİFD, Kayseri 1988, V, 118. 
47 İbn İshak, 246, 252-3; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 66. 
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dövülmesi, yine mevcut dinî ortamı izah eden örneklerdendir. Risaletle 

oluşmaya başlayan yeni yapı, yeterince güçlü olmadığı için, yapılanlar 

karşısında gerekli direnci gösterememiştir. Mekke döneminde genelde 

zayıf durumda olan Müslümanlar arasına, Hamza gibi güçlü kimselerin 

katılması, saldırgan davranışların hafiflemesine vesile olmuştur. Hz. 

Ömer’in Müslüman olması ile de alenî olarak ibadet edebilme imkânı 

doğmuştur.48  Müslümanlar üzerindeki ağır baskı, bazılarını kendilerini 

gizlemeleri gibi bir mecburiyetle karşı karşıya bırakmıştır. Bununla 

birlikte Hz. Ömer de müslüman olduğunu ilan eder etmez saldırıya 

uğramış, civarda bulunan insanlar onun üzerine çullanmışlar ve yarım 

gün devam eden bir kavga, -İbn Hişam’ın deyişiyle “savaş” (iktetelû)- 

yaşanmıştır.49 Öyle ki Hz. Ömer bitap düşüp şu sözü söylemiştir: 

“İstediğinizi yapınız eğer üç yüz kişi olsaydık ya biz size bu şehri bırakır giderdik 

yahut siz burayı bırakıp giderdiniz.”50  

Mekke’de yaşanan bu gergin ortamın, nihayet açık bir savaş ilanı 

olduğu, yine bu gerilimin tarafı olan Müşriklerce ortaya konulmuştur. 

Kureyş’in ileri gelenleri son olarak Hz. Peygamber’e “ya sen bizi yok edersin 

ya biz seni” demişlerdir. Ayak takımından kişilere buna dönük hareketler 

yaptırılmıştır.51 Akabinde bu ilanın gereği olan davranışlar ve 

geleneklerden kaynağını alan savaş uygulamaları yaygın bir şekilde 

devreye girmiştir.  

1.5. Akabe Biatları ve Savaş 

Hicret öncesi savaş ortamına ilişkin önemli bir gösterge de Akabe 

biatlarıdır. Akabe biatlarında hem Müslümanlar hem de Müşrikler 

olayların gelişiminin farkındadır. Müşrikler bu biatı işittiklerinde, Hz. 

Peygamber’in Kureyş’e karşı savaşmak üzere toplandığı yorumunu 
                                                
48 İbn İshak, 230, 244; Sarıçam, Hz. Muhammed’in Evrensel Mesajı, s.100. 
49 İbn Hişam, I, 457. 
50 İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 88. 
51 İbn Hişam, I, 384, 396. 
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yapmıştır.52 Biata katılan Müslümanlar da Kureyş Müşrikleri ile savaşmak 

için izin istemişlerdir.53 Konuyla ilgili rivayetler incelendiğinde, Hz. 

Peygamber’in savaş şartlarını dikkate alarak Akabe’de sözleştiği 

anlaşılmaktadır. İkinci Akabe’de Hz. Peygamber; “Çocuklarınızı ve 

kadınlarınızı koruduğunuz şeyden, beni korumanız üzere sizinle biatleşiyorum.” 

demiştir.54 Onlardan Bera b. Marur da “Biz harb ehliyiz ve silah sahibiyiz. 

Bunlar bize ecdadımızdan miras kalmıştır.” şeklinde mukabele etmiştir. Bu 

konuşma sürerken araya Ebû Heysem b. Teyyihan girmiş ve “Ya 

Rasülallah bizimle bazı adamlar arasında bağlar vardır. Biz onları keseceğiz. Eğer 

bunu yaparsak ve Allah seni galip kılarsa dönmeyi ve bizi terk etmeyi düşünür 

müsün?” Bunun üzerine Hz. Peygamber tebessüm etmiş ve “Hayır, bilakis 

kanınız kanım, hareminiz haremim, ben sizdenim ve siz de bendensiniz. Sizin 

harb ettiklerinizle harb ederim, barış yaptıklarınızla barış yaparım”55 sözleriyle 

nasıl bir ortamda biat yapıldığını ortaya koymuştur. Yine Abbas b. Ubâde, 

Akabe biatlarında etrafındakilere şöyle seslenmiştir: “Ey Hazrec topluluğu! 

Bu adamla niçin biatlaştığınızı biliyor musunuz?”, “Evet” cevabını aldıktan 

sonra şöyle devam etmiştir: “Siz onunla insanların kırmızısı ve siyahıyla harb 

etmek üzere biatlaşıyorsunuz…”56 Hz. Peygamber’e dönüp: “Seni hak ile 

gönderen Allah’a yemin ederim ki eğer dilersen yarın Mina halkının etrafını 

kılıçlarımızla doldururuz.” demiştir. Bunun üzerine Hz. Peygamber, 

“Bununla emrolunmadık, yolculuk eşyalarınızın yanına dönünüz.” diyerek onu 

teskin etmiştir. Buradan anlaşılmaktadır ki, Akabe biatlarına gelinceye 

kadar Müşriklerle Müslümanlar arasında zaten bir savaş vardır. Hz. 

                                                
52 İbn Hişam, II, 109; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 101. 
53 Mahmud Şit Hattab, Komutan Peygamber, (Trk. Trc. Ahmet Ağırakça), Bir Yayıncılık, 
İstanbul 1988, 41; Hamidullah, Muhammed, Mecmuatü vesaikü’s-siyasiyye li ahdi’n-nebevî 
ve’l-hilafeti’r-raşide, Beyrut 1985, 37. 
54 İbn Hişam, II, 103; İbn Sa’d, Tabakât, I, 219; Belazûri, Ensâb, I, 239; Taberî, Tarih, IV, 186; 
Ahmet Önkal, “Akabe Biatları”, DİA, II, 211; Algül, “Akabe Hadisesi Hicret ve 
Getirdikleri”, s. 36.   
55 İbn Hişam, II, 104; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 99-100. 
56 İbn Hişam, II, 105-6; Taberî, Tarih, IV, 188; İbn Kesîr, III, 165. 
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Peygamber de bunu bilmekte ancak savaş için emir almadığından, karşılık 

verme noktasında bir karar vermemiştir.57 İkinci Akabe biatının bir adı da 

“Harb” biatidir. Burada düşmanlık gösteren herkesle savaşmak üzere 

biatlaşılmıştır. Sa’d b. Ubade de “İkinci Akabe Biatında harb biatıyla biat 

ettik” demiştir.58 

Akabe biatından haberdar olan Müşrikler, hemen Mina’dan 

Mekke’ye hareket edip biat edenleri aramış, Sa‘d b. Ubade’yi yakalayıp 

dövmüşlerdir. İbn Ubade esir alınmıştır. Onu esaretten ve işkenceden, 

daha önce antlaşmalısı olan Cubeyr b. Mutim ve Haris b. Hars 

kurtarmıştır.59  

2. Hicret Süreci Ve Mekke’de Savaş Ortamı 

2.1. Hicret ve Savaş 

Mekke, Müslümanlar için yaşanılabilir bir şehir olmaktan çıktğında, 

Cahiliye gelenekleri açısından önemli bir savaş nedeni olarak kabul edilen; 

“insanların yurdundan çıkmak durumunda bırakılmaları” ile yüzleşilmiştir. 

Müslümanlar için Mekke’de silahsız dolaşmak imkânsız hale gelmiştir. Bu 

durumdan şikâyet eden bir sahabî Hz. Peygamber’e: “ya Rasülallah, 

silahlarımızı bırakıp güven içinde yaşayacağımız günler gelmeyecek mi?” 

sorusunu yöneltmiş, o da “biraz daha ağlayacağız, nihayet sizden biri pek çok 

insan içinde, yanında hiçbir demir alet olmadan oturacak ve kalbine korku 

gelmeyecek” buyurmuşlardır.60 Bu süreçte Müslümanlar, Habeşistan’ı bir 

çıkış yolu olarak görmüşlerdir.61 Tek başına bu arayış bile Mekke’de savaş 

şartlarının nasıl cereyan ettiğini gösterir.62 Habeşistan hicretine 

                                                
57 İbn Hişam, II, 109; Taberî, Tarih, IV, 189; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 101. 
58 İbn Hişam, II, 115; Taberî, Tarih, IV, 187- 191; Zehebî, Tarih, 202. 
59 İbn Hişam, II, 110-111; İbn Sa’d, Tabakât, I, 223; Belazûri, Ensâb, I, 254; Halebî, II, 179. 
60 İbn İshak, 232;  
61 İbn İshak, 232; İbn Hişam, I, 434; Taberî, Tarih, IV, 138; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil, II, 77; İbn 
Kesîr, II/ııı, 64; krş. Vehbi İmamoğlu, “Mekke Putperestlerinin İslam’la Yüzleşmesi-Tarihî 
ve Psikolojik Süreç Analizi-”, Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi, sayı: 2/9 2009, s. 354. 
62 Başka örnekler için bk. İbn İshak, 259, 269, 271-2; İbn Ebî Şeybe, Ebî Bekr Abdullah b. 
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katılamayan Müslümanlar ise durumlarını gizlemişlerdir. Habeşistan’a 

hicret kararını yorumlayan Ümmü Seleme, “Mekke bize dar geldiği zaman” 

ifadesini kullanmıştır.63  

Müşrikler, Müslümanları zora sokma taktiklerinde yeteri kadar 

başarı sağlayamayınca, yine savaş uygulamalarının bir parçası olarak, Hz. 

Peygamber’i ortadan kaldırma planları yapmışlardır. Bu durumu gören 

Ebû Talib, Hz. Peygamber’i daha sıkı bir şekilde korumasına almış ve 

bunu bir şiirle dile getirmiştir.64  

Hz. Peygamber, kendisine ve Müslümanlara yönelik bu taşkın ve 

saldırgan davranışlar karşısında, bir duruş sergilemiş ve yapılanlara 

direneceğine dair işaretler vermiştir. Nitekim Ebû Cehil’in, ona yaptığı 

eziyetler mukabilinde: “ey Ebû Cehil çok geçmeden az gülecek çok 

ağlayacaksınız…” demiştir.65 Bu, Hz. Peygamber’in karşı bir tehdidi olarak 

algılanabilir. Ayrıca Müslümanların artık fiilî tepki vermeye 

hazırlandıklarının işareti sayılabilir. 

Görünen odur ki Müşrikler, Müslümanlara yönelik bu 

uygulamaları, tektaraflı bir savaşın parçası olarak yapmışlardır. 

Müslümanların güçlendiklerini ve kendileri için tehdit olabileceklerini 

düşünmüşlerdir. Karşı strateji için de Darü’n-Nedve’de toplanmışlardır. 

Bu güne, öneminden dolayı “zahmet günü” adı verilmiştir.66 Kureyş bu işi 

değerlendirirken; “Bu adamın işi, gördüğünüz gibi gelişiyor. Biz onun ve ona 

tabi olanların saldıracağından emin değiliz. Artık onun hakkında birleşmemiz 

lazım”67 demiştir. Kureyş, davranışlarının bir karşı bir savaşı 

                                                                                                                                 
Muhammed, Kitabü’l-megâzî, (thk. Abdulaziz İbrahim Umerî), Daru’l-İşbiliyye, Riyad 
1999, s. 172. 
63 İbn İshak, 232, 273; İbn Kesîr, III/ııı, 66. 
64 İbn İshak, 217-8. 
65 Taberî, Tarih, IV, 166-7. 
66 İbn Hişam, II, 144. 
67 İbn Hişam, II, 146; Algül, “Akabe Hadisesi, Hicret ve Getirdikleri”, s. 44; Hayrani 

Altıntaş, “Akabe Hadisesi Hicret ve Getirdikleri”, Diyanet Dergisi Hicret Özel Sayısı, 
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gerektirdiğinin farkındadır. Bu nedenle, her kabileden bir kişinin 

saldırısıyla Hz. Peygamber’i öldürmek istemiştir. Böylece Hz. Peygamber’i 

koruyan Abdimenaf, plana katılan herkesle savaşamayacak ve diyete razı 

olacaktı.68 Bu durum Kur’an’da şöyle ifade edilmiştir: “Hani kâfirler seni 

tutuklamak veya öldürmek veya Mekke’den sürüp çıkarmak için tuzak 

kuruyorlardı.”69 Kureyş, Hz. Peygamber’in hicret ettiğini anlayınca, onu ve 

arkadaşını yakalayana yüz deve vadetmiştir.70 Hz. Peygamber, ayrıldıktan 

sonra onu takip etmek ve yakalamak istemeleri, savaş şartları 

nedeniyledir. 

Hicret eden Müslümanlar gizlilik içinde yolculuğa çıkmışlardır. 

Yakalananlar eziyetle karşılaşmış ve hapsedilmiştir.71 Ebû Seleme 

habersizce hicret edebilmiş ancak eşi Ümmü Seleme başaramamıştır. Benî 

Müğire’den birinin yardımıyla bir yıl sonra Medine’ye ulaşabilmiştir.72 

Hz. Peygamber de hicretini gizlice yapmıştır. Hicret edenler, hertürlü 

varlıklarını geride bırakmak mecburiyetinde kalmışlardır. Geri dönüp bir 

şeylerini almak isteyenler ise ağır muamelelerle karşılaşmıştır. Ayyaş b. 

Ebî Rebia bunlardandır. O dönüş yolunda Ebû Cehil ve adamlarının 

saldırısına uğramış, eli kolu bağlanmış sonra da hapsedilmiştir.73 

Müşriklerin bu çabaları kısmen başarılı olmuş, bazı insanlar dinlerinden 

dönmek zorunda kalmışlardır.74 

                                                                                                                                 
Ankara 1981, s. 118. 

68 İbn Hişam, II, 146-147; Taberî, Tarih, IV, 195; İbn Kesîr, el-Bidâye, III, 176. 
69 Enfal 8/ 30. 
70 İbn Hişam, II, 152; Belazûrî, Ensâb, I, 260; krş. Sarıçam, 120. 
71 İbn Hişam, II, 137; İbn Ebî Şeybe, s. 107; İbn Sa’d, Tabakât, I, 228; İbnü’l-Esîr, el-Kamil, II, 
100-105. 
72 İbn Hişam, II, 129-130. 
73 İbn Hişam, II, 137-9 
74 İbn Hişam, II, 144. 
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2.2. Hicret Sonrası Mekke 

Hz. Peygamber ve birkısım Müslümanların hicretinden sonra 

Mekke’deki bazı uygulamalar savaş ortamını farketmemize imkân verecek 

niteliktedir. Hicret esnasında geri kalan mallara adeta ganimet malı olarak 

el konulmuştur. Hicret sonrası Mekke’deki Müslümanların evleri ve 

malları Kureyş tarafından yağmalanmıştır. Nitekim Cahş b. Riab, 

Mekke’deki evinden çıkınca, Ebû Süfyan onlara saldırmış ve evlerini Amr 

b. Alkame’ye satmıştır.75  

Medinelilerin Hz. Peygamber’i himaye etmesi nedeniyle, 

Mekkelilerce Abdullah b. Übeyy b. Selül’e gönderilen tehditvari uyarı 

mektubu, ilan edilen tek taraflı savaşı daha iyi ortaya koymaktadır: 

“Kaçmış bulunan arkadaşımıza bir eman ve sığınma hakkı tanımış 

bulunuyorsunuz. Allah’a yemin ederiz ki ona karşı bir çatışmaya kalkmazsanız 

veya onu ülkenizden çıkarıp atmazsanız, savaşçılarınızı öldürmek ve kadınlarınızı 

da kendimize almak üzere hepimiz kalkıp üzerinize yürüyeceğiz.”76 

Buna benzer bir başka mektupta Ebu Süfyan, Ensarı Hz. 

Peygamber’e kucak açtığı için kınamış ve “...Bizimle onun arasına girmeyin. 

Şayet o doğru yolda ve iyi bir tutuma sahip ise bundan çıkarılacak saadet payı 

bize aittir. Şayet kötü biriyse onu ele geçirmede biz herkesten daha çok hak 

sahibiyiz.” sözleri ile tehdit etmiştir.77 Böyle bir ortamda Müslümanlardan 

karşı duruş dışında nasıl bir tavır beklenebilir?  

Mekke Müşrikleri  ile savaş hali Medine Sözleşmesine de 

yansımıştır: “Medine’deki hiçbir müşrik, Kureyşin ne malını ne de canını himaye 

edemez.” denilmiştir.78 Buradan ulaşılan netice odur ki Müslümanlar, 

                                                
75 İbn Hişam, II, 169; Hamidullah, 40. 
76 İbn Habib, Muhammed, Kitabü’l-Muhabber, (Thk. Eliza Lichten-Stadter), Haydarâbad, 
1942, s.271; Hamidullah, İslâm Peygamberi, I, 21; Özdemir, 18.  
77 İbn Habib, Kitabü’l-Muhabber, s. 271; Abdürrezzak, V, 358; Hamidullah, İslâm 
Peygamberi, I, 217; Talat Koçyiğit, “Abdullah b. Übeyy b. Selül”, DİA, İstanbul 1988, I, 140. 
78 İbn Hişam, II, 173. 
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Kureyş ile savaş halinde olduğu için Medine Müşriklerine, Kureyş’i 

himaye yetkisi tanınmamıştır. Ayrıca burada düşman olarak seçilen 

muhatapların bir inancın mensupları değil düşmanlık gösteren insanlar 

olduğu da anlaşılmaktadır.  

Mekkelilerin Hz. Peygamber’e karşı tektaraflı bir savaş 

yaptıklarının bir başka göstergesi de Ebu Süfyan’ın Ensara yazdığı 

mektuptur. Ebû Süfyan bu mektupta, Ensarı tehdit etmiş ve eğer Hz. 

Peygamber ve arkadaşlarını Medine’den çıkarmazlar ise onlarla 

savaşacaklarını ilan etmiştir.79 

2.3. Askerî Operasyonlar 

Risaletin takriben on üçüncü yılının sonlarına doğru, bunca 

yaşanan olumsuzluklar karşısında büyük bir özveri ve fedakârlıkla 

oluşuturulan Müslüman toplumun varlığını koruyabilmek ve 

geliştirebilmek adına ilk defa fiilen mukabil hamlede bulunmak imkânı 

doğmuştur. Risaletten on üç yıl sonra Müşriklerle savaş için hazırlıklar 

başlamıştır.80  

Hicret Müslümanlar için bir kurtuluş ve rahatlama vesilesi 

olmuştur. Nitekim bu ağırlıktan kurtuluş anı geldiğinde Hz. Ebû Bekir, 

sevincinden ağlamıştır.81 Hicret çok da kolay gerçekleşmemiştir. Gizlilik 

ve tereddütlerin yol açtığı zorluklarla tamamlanmıştır.82 Bu, yaşanan savaş 

şartları nedeniyle olsa gerektir. 

Mekke’de yaşananlar ve hicret sonrasında gelen tehditler karşısında 

hala sessiz kalmak, Müslümanların hicretle yakalamış oldukları yaşam 

                                                
79 Hamidullah, Mecmuatü Vesaikü’s-Siyasiyye, 70. 
80 İbn Hişam, II,317; krş. Ahmet Özel, İslâm Hukukunda Milletlerarası Münasebetler ve Ülke 
Kavramı, s. 44-5; Yaman, İslâm Devletler Hukukunda Savaş, s. 64-70; Elşad Mahmudov, 
Sebep ve Sonuçları Bakımından Hz. Peygamber’in Savaşları, İsam Yayınları, İstanbul 2010, s. 
28. 
81 İbn Hişam, II, 151. 
82 İbn Hişam, II, 153. 
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ortamını da kaybetmelerine neden olabilirdi ki buna izin verilmemiştir. 

Kureyş kervanlarına yönelik askerî hareketler, bu gayretin bir ifadesi 

olarak yorumlanabilir. Adeta savaşın meşuriyyet zemininini de ifade 

eden; “Kendilerine savaş ilan edilenlere, zulme uğramaları nedeniyle izin 

verildi…”83 “Haksız yere, sadece Rabbımız Allah’tır demeleri nedeniyle 

yurtlarından çıkarılmışlardır”84 ayetleriyle, daha risaletin ilk yıllarında yurt 

arama mecburiyetinde kalan ve sürgün hayatına mahkum olan, işkence ve 

zulüm gören insanlara, pasif direnişten aktif direnişe geçerek savaşmak 

için izin verilmiştir.85  

Artık bu zeminde oluşan savaşın meşruiyeti, İbn Hişam’ın 

ifadesiyle “Müslümanların dinden döndürülmeleri” anlamındaki86 fitnenin 

ortadan kaldırılması,87 “insanların özgürce ibadet edecekleri” yönüyle “Din 

yalnızca Allah’ın oluncaya kadar”88 savaşın devam edeceği ilan edilmiştir. 

İbn Hişam, bu ilanın hicret öncesi yapıldığını ifade etmektedir ki bu 

kervanlara yapılan önleyici saldırıların nedenlerine de işaret eder.89 

Dolayısıyla bu askerî hareketleri anlamak için Mekke döneminde 

yaşananları gözardı etmemek gerekir. Zira daha hicret öncesinde 

Müşriklerle yapılan diyaloglar, savaş şartlarında yürümüştür. Medine 

hicreti ile elde edilen kazanımın muhafaza edilebilmesi, askerî bir 

potansiyelin sürekli aktif olması ile mümkündür. Önleyici meşru müdafaa 

yapmanın yolu da budur.90 

Kervanlara yönelik ilk saldırılar yeni oluşturulan Medine 

Devletinin, yaşanan tecrübeler ve siyasî şartlar içerisinde, kendisini 

                                                
83 İbn Hişam, II, 127; Hacc 22/39. 
84 Hacc 22/40. 
85 Mehmet Özdemir,“Hz. Peygamber’in Bazı Siyasi Uygulamalarının Ahlaki Arka Planı”, 
İslâmiyat, c.VI, s. 20; Özdemir, Mehmet, “Fetih ve Tebliğ İlişkisi”, s.90. 
86 İbn Hişam, II, 128. 
87 Bakara 2/193. 
88 İbn Hişam, II, 128. 
89 İbn Hişam, II, 128. 
90 Krş. Ereker, 3, 36. 
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emniyete alma gayretlerinin bir parçası olarak uygulanan taktikler 

durumundadır. Hz. Peygamber, seriyyeleri her zaman savaş için 

göndermemiştir. Abdullah b. Cahş seriyyesi haram ayda gönderilmiştir. 

Seriyyedekilerin savaş yapmasını ise tasvip etmemiştir.91 Bu da 

göstermektedir ki savaş öncelik değildir. Aksine bir güvenlik endişesi söz 

konusudur. Dolayısıyla kervanlara yönelik hareketleri, yağma kavramıyla 

izah etmek de ikna edici olmaktan çok uzaktır.92 

Müslümanlara yönelik hareketler, artık savaşın meşruiyet zeminini 

oluşturmuş ve Kur’an da bu gerçeği dile getirerek savaş için 

Müslümanlara izin verildiğini beyan etmiştir.93 Hz. Peygamber, bu izin 

çıkmadan önce hiçbir askerî faaliyet içerisinde olmamıştır.94 Seriyyelerin 

ve kervanlara yönelik askerî hareketlerin, bu izin çıktıktan sonra 

gerçekleştiğini ifade etmek gerekir. 

Mekke döneminde yaşananlar, etkin bir şekilde hicret sonrası 

yaşananları motive etmiştir. Medine Devleti, savaş şartlarının geçerli 

olduğu bir ortamda oluşumunu tamamlamıştır. Sonrasında düşmana ait 

lojistik değer ifade eden her hedef, bir anlamda sınır güvenliği ve düşmanı 

caydırma gibi amaçlarla örselenmeye çalışılmıştır. Kureyş’e ait 

kervanların, Şam’a giderken Medine yakınından geçmek durumunda 

olmaları,95 Müslümanlara bu anlamda bir fırsat vermiştir. Mekke’nin 

iktisadî kaynağını oluşturan bu kervanlar, doğal olarak Mekke’nin askerî 

potansiyelini de oluşturmaktadır. Bu kervanların engellenmesi, Mekke’nin 

askerî bakımdan zayıflaması ve kontrol edilmesi anlamına gelmektedir.96 

                                                
91 İbn Hişam, II, 332, 333. 
92 Mahmudov, s. 40.  
93 Hac 22/39-40. 
94 Muhammed Seyyid Tantâvî, es-Serâya el-harbiyye fi’l-ahdi’n-nebevî, Kahire 1990, s. 27. 
95 Vakidî, Ebû Abdillah Muhammed Umer b. Vakidî, , Kitâbü’l-megâzî, (thk. Marsten 
Jones), Alemü’l-kütüb, Beyrut 1984. I, 12,  I, 35; Taberî, Tarih, IV, 359; Kapar, Hz. 
Peygamber’in Müşriklerle Münasebeti, 181; Mehmet Özdemir, "Hz. Peygamber'in Bazı 
Siyasi Uygulamalarının Ahlaki Arka Planı", İslâmiyat, c. 6 (Ocak-Mart 2003) s. 16. 
96 Taberî, Tarih, IV, 360-1. 
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Kervanların aynı zamanda savaş için lojistik imkân sağladığının kanıtı, 

Uhud savaşı öncesi Ebû Süfyan’ın Bedir’in intikamını almak için kervanda 

malı olanlardan yardım istemesidir.97  

Kervanlara yönelik askerî faaliyetler, günümüzde olduğu gibi98 

düşmana ait her türlü ticarî ve ekonomik değer ifade eden unsurların 

hedef olabildiğini göstermektedir. Ayrıca devlet olmanın gereği olarak, 

sınırların güvenliği ve kontrolü bir ihtiyaçtır. Hele savaş şartlarının geçerli 

olduğu bir durumda fazlasıyla geçerlidir. 

Risalet döneminde kabileler, her zaman savaşa hazır olmak 

durumudaydı. Saldırının ne zaman ve kimden geleceği belli değildi. Bu 

nedenle Müslümanlar gözcüler ve sürekli askerî seriyyelerle önleyici 

görev yapmışlardır. İkinci Vadi’l-Kura ve Benî Fezare savaşı,99 böylesine 

örnekler olarak görülebilir. 

Bu hassas ortamda Müslümanlar, Müşriklere ait Mekke 

kervanlarının, Medine kontrolündeki alanlardan geçişine engel olmak 

istemişlerdir. Bunda da başarılı olmuşlardır. Vakidî’nin aktardığı ve 

Kureyş’in bu anlamdaki durumunu yansıtan rivayet dikkate değerdir.    

Safvan b. Ümeyye’nin şikâyetinin aktarıldığı bu haberde, Müslümanların 

kervanları artık geçirmediğine ve Mekke kervanlarının alternatif yol 

arayışlarına işaret edilmiştir. 100 

Sonuç 

İnsanlık tarihi adeta bir savaşlar tarihidir. İslam Tarihi de bu 

kabulün dışında gözükmemektedir. Hz. Peygamber’in hicret sonrası 

Müşriklere karşı yapmış olduğu askerî faaliyetler, Mekke’de 

Müslümanların maruz kaldığı şiddet ve tehditlerle yakından ilişkilidir. 

                                                
97 Taberî, Tarih, IV, 371. 
98 Şakir Altay, Hukuk ve Sosyal Bilimler Sözlüğü, Bilgi Yayınevi, Ankara 1983, s. 11.  
99 Vakidî, II, 564; İbn Sa‘d, Tabakât, II, 90. 
100 Vakidî, I, 197; krş. Özdemir, 29. 
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Mekke toplumu gelenekleri olan bir toplumdur. Gurur ve kibirlerine 

yönelik her hareket, savaş sebebi olabilmektedir. Müşrikler tarafından 

öncelikle “peygamberlik iddiasının” bizatihi kendisi bir savaş nedeni 

olarak görülmüştür. Varaka b. Nevfel ve Ebû Leheb bu durumu daha 

başlangıçta Hz. Peygamber’e bildirmiştir.  

Ebû Talib, vefat edinceye kadar, Hz. Peygamber’in görevini 

yapmasında en önemli yardımcısı olmuştur. Ebû Talib ile Kureyş 

arasındaki Hz. Peygamber’le ilgili görüşmelerde savaşa giden süreç 

izlenebilmektedir. Buna göre Hz. Peygamber’in söylemleri cahiliye 

toplumunu rahatsız etmekte ve kaçınılmaz bir savaşı tahrik etmektedir. 

Ebû Talib vefat edinceye kadar Kureyş, savaşı göze alamadığı için Hz. 

Peygamber’e karşı fiilî bir saldırıya geçememiştir.  

Ebû Talip sonrası Mekke, hem Hz. Peygamber hem de 

Müslümanlar için tehlikeli olmaya başlamış ve bu süreçte fiilî saldırılar 

yaşanmıştır. Habeşistan seçeneği bu dönemde kısmen bir rahatlama 

sağlamıştır. Aynı amaçla Taif’e giden Hz. Peygamber, beklediğini 

bulamayınca himaye ile ancak Mekke’ye dönebilmiştir.  

Taif ziyaretinin sonuçsuz kalması, bunun Mekkelilerce işitilmesi 

Müslümanların ve Hz. Peygamber’in durumunu zora sokmuştur. Şiddet 

ve baskılar çekilmez hale gelmiştir. 

Akabe biatları, Hz. Peygamber’in ve Müslümanların korunması ve 

bunun için gerektiğinde savaşılması için bir anlaşma niteliğindedir.  

Hicret büyük bir gizilik içinde yapılmıştır. Hicret eden 

Müslümanların geride kalan mallarına ganimet malı olarak el konulmuş 

ve satılmıştır.  

Hicret sonrası Medineliler, Müslümanları korudukları için tehdit 

edilmiş ve onlara karşı savaş ilanı yapılmıştır. Gerekçe ise Medinelilerin 



R i s a l e t  D ö n e m i  S a v a ş l a r ı n ı n  B a ş l a m a s ı n d a  …   | 65 
 

Kureyşin düşman ilan ettiği Hz. Peygamber ve Müslümanlara kucak 

açmalarıdır. 

Müslümanlar Medine’de öncelikle varlıklarını sürdürebilmek ve 

çevrelerini kontrol altında tutup güvenliklerini sağlamak için devriye 

denilebilecek gözcü birlikler oluşturmuşlardır. Bu faaliyetler esnasında 

gelişen olaylar bir dizi savaşların da yolunu açmıştır.  

Nihaî olarak ifade edilmelidir ki, Risaletin Medine döneminde 

Mekkeli Müşriklere karşı yapılan savaşlar, Mekke döneminde 

yaşananlardan bağımsız değildir. Mekke döneminde Müşrikler, 

Müslümanlara yönelik sistematik bir savaşım vermişlerdir. Bu sözlü 

tacizlerle başlayan, fiili saldırılarla devam eden ve sonuçta Müslümanların 

şehri terketmesi ile sonuçlanan bir savaştır.  

Medine’ye hicret eden Müslümanlar ve onlara kucak açan Ensar 

saldırılarla tehdit edilmiştir. Doğal olarak karşı bir mukabele zarureti 

doğmuştur. Müşriklere yönelik Risalet dönemi savaşlarını Mekke dönemi 

hadiseleri önemli ölçüde motive etmiştir. 
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MAHREMİYET EĞİTİMİ VE ÖNEMİ 

 

Ramazan DİLER* 

 

Özet 

Mahremiyet, insanların her dönemde, her dinde, her toplumda vs. 

karşılaştıkları önemli bir kavramdır. Bu kavram toplumlara, toplumların 

kültürlerine, inançlarına göre formatlanabilmekte; kavrama yüklenen 

anlamlar çeşitlilik gösterebilmektedir. Bu çeşitliliğe rağmen, kavramının 

“ne”liğinin daha çok ilahiyat bilimlerinin konusu olduğu ileri sürülebilir. 

Ancak, bunun öğretime nasıl konu edileceği eğitim bilimlerinin ve din 

eğitiminin konusudur, denilebilir. Mahremiyetin öğretilmesi/ öğrenilmesi 

ortak gelişim süreçleri içerisinde gerçekleşmektedir. Bu anlamda birey 

mahremiyet kavramını nasıl öğrenir? Bu kavramı nasıl anlamlı hale 

getirir? Mahremiyet eğitiminin önemi nedir? gibi sorular çalışmanın 

konusunu teşkil etmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Mahremiyet, eğitim, mahrem, mahremiyet 

algısı. 

 

 

                                                
* Yrd. Doç. Dr., Ağrı İbrahim Çeçen Üniversitesi Öğretim Üyesi, rdiler@agri.edu.tr 
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Education of Privacy and the It’s Importance 

Abstract 

Privacy is an important concept that the human being always 

comes across in every society, every religion, etc. This concept can be 

formatted according to the culture and religion of the societies, and the 

meanings attributed to this concept can vary. Despite these varieties, it can 

be suggested that “what” this concept is can mainly be the subject of 

theology sciences. But, it can be said that how it should be taught is the 

subject of educational sciences and religious education. It can be said that 

teaching/learning privacy is among the common development process. In 

this sense, questions like “How can an individual learn privacy concept?, 

“How can it become meaningful for the individual?” constitutes the aims 

of the study.  

Key Words: Privacy, education, private, privacy perception.  

 

1.Giriş 

Bebeğini Ölüme Terk Eden Öğretmenden, Veliler Defalarca 
Şikâyetçi Olmuş 

Kocaeli Gölcük’te yaşayan Seçil M.D.’nin (34) 9 günlük bayram 
tatiline giderken iki aylık bebeğini evde bırakarak ölümüne neden 
olması Türkiye’yi derinden sarstı.  

… 

İddiaya göre Türkiye’yi ayağa kaldıran olay şöyle gelişti: Gölcük 
Yazlık’taki bir ilkokulda sınıf öğretmeni olan ve 2 yıl önce boşanan 
Seçil M.D., Adana’da görev yapan polis memuru T.A. ile ilişkiye 
girdi. Seçil M.D., bu ilişkiden hamile kaldı. Ancak, polis memuru 
T.A., genç kadının daha önce evlenip boşandığını öğrenince ilişkisini 
kesti. Seçil M.D., bebek 35 haftalık olunca Gölcük Necati Çelik 
Devlet Hastanesi’nde erken doğum yaptı. Seçil M.D., resmi kimlik 
çıkarmadığı ancak ismini Berk koyduğu bebeğini evine getirerek 
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bakmaya başladı. Ancak bebeği ailesinden gizledi. Genç kadının 
bebeği çevresinden de gizlediği, bebeğinin olmasına rağmen okuldaki 
görevini sürdürdüğü kaydedildi.1  

Yukarıdaki haber sıradan(laşmış) bir üçüncü sayfa gazete haberi 

gibi gözükmektedir. Ancak dikkatli incelendiğinde haberde 

din/ahlak/değer eğitimi ile yakından ilgili birkaç boyutun olduğu ortaya 

çıkmaktadır. Birincisi ölüme terk edilen iki aylık bir bebek/insan söz 

konusudur. Burada bir annenin merhametsizliği, sorumsuzluğu, vicdanı, 

insan yaşamına kastetmesi gibi çok önemli problemler göze çarpmaktadır. 

Bunlar din eğitiminin konu edindiği merhamet, sorumluluk, vicdan ve 

insan yaşamı ile ilgili değerlerdir. 

İkincisi üniversite okumuş, öğretmenlik yapan genç bir kadının 

evlenmesi, sonra boşanması, bu arada evlilik dışı bir ilişki yaşaması, bu 

evlilikten doğan bir çocuk ve çocuğun gizlenmeye çalışılması, toplumsal 

baskı ile birlikte gelişen olumsuz diğer gelişmeler dikkati çekmektedir. 

Burada yine din eğitimi ile ilgili çok önemli konular yer almaktadır. 

Bunlar, ailenin önemi ve mahremiyet ile ilgili değerlerdir.  

Sözü edilen tekil olayın bu konudaki probleme tek başına işaret 

etmeye yetmeyeceği ileri sürülebilir. Burada cereyan etmiş olayların 

birçok nedeni veya görünmeyen tarafı olabilir. Bu nedenle olayları basit 

nedenlere bağlamanın doğru sonuçlar doğuramayacağı ileri sürülebilir. 

Ancak ne söylenirse söylensin, niteliksel bir analizin, bu olayın veya 

benzer olayların bireyin mahremiyet eğitimine duyduğu ihtiyaç 

konusunda önemli ipuçları verdiği söylenebilir. O halde mahremiyet 

eğitiminin “ne”liğinin ortaya konması bir ihtiyaç olarak karşımıza 

çıkmaktadır. Bu çerçevede, makalede şu sorulara cevap aranmaktadır: 

Mahremiyet nedir? 

                                                
1 http://www.zaman.com.tr/gundem_bebegini-olume-terk-eden-ogretmenden-veliler-
defalarca-sikayetci-olmus_2155566.html (Erişim: 23.10.2013) 
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Mahremiyet eğitimi nedir? 

Mahremiyet Eğitiminin Kapsamı Nedir ve Ne Zaman Başlar? 

Mahremiyet Nasıl Öğrenilir? 

Mahremiyet Eğitiminin Önemi nedir? 

2.Mahremiyet Nedir? 

Mahrem kelimesi Arapça "haram" kelimesinden gelmektedir. 

"Mahrum”, "hürmet", "muharrem", "tahrim" gibi kelimeler de aynı kökten 

gelirler. Yasaklamak, men etmek, mahrum etmek, mümkün olmamak, el 

sürmemek, herhangi bir şeyi terk etmek, kişinin namusunu koruduğu 

yakınları, saygı gösterilecek şey; kadın ve kendileriyle evlenmenin haram 

olduğu yakın akraba gibi anlamlar içerir.2 Mahremiyet ise, aynı kökten 

gelip, gizlilik,3 bir şeyin (mahrem) gizli hali4, bir şeyin gizli yönü 

demektir.5 Bir anlamda buna insanın dokunulmazlığı da denebilir. 

Mahrem ve mahremiyet kavramlarının, kadın erkek ilişkilerinde özel bir 

kullanım kazandığı, özellikle cinsel dokunulmazlık alanı anlamına geldiği 

anlaşılmaktadır.  

Mahremiyet kavramının içerdiği alanın belirlenmesinde kültür 

faktörü önemlidir. Her kültürde bu alan farklılaşmakla birlikte varlığını 

sürdürmektedir. Ancak bu kavramın içeriğinin belirlenmesinde dinin en 

önemli belirleyici unsur olduğu gözden ırak değildir. Bir başka ifade ile, 

mahrem kelimesinden kastedilen özel durumlar, sadece bireyin kendisi 

                                                
2 İsmail b. Hammad el-Cevheri, Mucemus’s-Sıhah Kamus-u Arabî (Haz. Halil Me’mun 
Şeyha), Daru’l Marife, Beyrut, 2008, s.227-228. Bkz. Ebu’l Kasım Mahmud b. Ömer ez-
Zemahşeri, Esasu’l Belağa, Daru’n-Nefais, Dimaşk, 2009, s.113. Abdullah Yeğin ve 
Diğerleri; Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Büyük Lûgat,  Türdav Y. İstanbul, 1993, s.579. 
Mazhar Bağlı, Modern Bilinç ve Mahremiyet, Yarın Y. İstanbul, 2011, s.185. 
3 TDK Genel Türkçe Sözlük, Mahremiyet Md. 
http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&arama=gts&guid=TDK.GTS.5284e060
891d11.83220825 (Erişim: 14.11.2013) 
4 Yeğin ve Diğerleri, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Büyük Lûgat, s.579. 
5 Bağlı, Modern Bilinç ve Mahremiyet, s.184-185. 
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için belirleyip orada bir muhtariyete sahip olduğu alanlar değildir. Bu 

aynı zamanda ilahi belirleyiciliğin önemli ölçüde egemen olduğu bir 

alandır.6  

3.Mahremiyet Eğitimi Nedir? 

Günümüzde mahremiyet eğitimi yerine daha çok cinsel eğitim 

kavramı kullanılmaktadır. Cinsel eğitim “çocuklara ve ergenlere kadın ya 

da erkek olma, kadın ya da erkek olmakla ilgili algılar, cinsiyete ilişkin 

rolleri kabul etme, kendi ve karşı cinsin özellikleri hakkında bilgi sahibi 

olma amacıyla verilen eğitimdir”7 şeklinde tanımlanabilmektedir. Bir 

başka tanımda ise cinsel eğitim “cinsellikle ilgili gerekli bilgileri öğrenme, 

olumlu duygu ve davranışları kazanma çabalarının tümü”8 olarak 

tanımlanmıştır.  

Tanımlardan anlaşıldığı gibi cinsel eğitim bireyin önemli bir 

ihtiyacını karşılama amacı gütmektedir. İnsanlar cinsellikle ilgili 

arzularını, heyecanlarını ve gerilimlerini uygun bir tarzda giderebilmeyi 

öğrendiği ölçüde, kendilerinden beklenen çalışma ve ilerleme görevlerini 

yerine getirmede başarılı olabilirler.9 Bu bakımdan cinsel eğitimin önemi 

yadsınamaz. Ancak cinsel eğitiminin bazı eksikliklerinin olduğu ileri 

sürülebilir. Şöyle ki; bireyin sadece cinsellikle ilgili bilgiler elde etmesi, 

kadın veya erkek rollerini tanıması, kadın ile erkek arasındaki 

davranışlarını düzenlemeye, makul, ahlaki bir düzleme oturtmaya 

yetmeyeceği söylenebilir. Bu yönüyle bakıldığında cinsel eğitimin 

cinsellikle ilgili kültürel, dini, ahlaki boyutu eksik bıraktığı anlaşılabilir. 

Bunun normal bir durum olduğu da savunulabilir. Ancak bugün Avrupa 

ve Amerika'da orta ve liseye giden çocuklarda meydana gelen bulaşıcı 

cinsel hastalıkların ve hamileliklerin çoğalmasıyla okullarda cinsel eğitim 
                                                
6 Bağlı, Modern Bilinç ve Mahremiyet s.185. 
7 Duygu Çalışır, Cinsel Eğitim Çocukluktan Ergenliğe, Profil Y. İst. 2011, s.17. 
8 Ali İhsan Taşçı, Cinsel Eğitim, İz Y. İstanbul, 2010, s.26 
9 Taşçı, Cinsel Eğitim, s.5. 
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derslerinin, ivedi olarak yeniden şekillendirilmeye10 çalışıldığı ileri 

sürülmektedir. 

Avrupa’daki ve Amerika’daki bu gelişmeler, ülkemizde de cinsel 

eğitimin yeniden ele alınması gerektiği düşüncesini güçlendirmektedir. 

Cinsel eğitimin dinin/kültürün bakış açısıyla mahremiyet eğitimine 

dönüşmesi gerekir. Bu gerekçelerden hareketle çalışmada cinsel eğitim 

yerine mahremiyet eğitimi tercih edilmiştir.  

Mahremiyet eğitiminin öneminden kaynaklı olarak ortaya çıkan bu 

durumun, din eğitimi bilimine yeni bir misyon yüklediği görülmektedir. 

Din eğitimi bilimi çocukların/gençlerin cinsel eğitimi ile yakından 

ilgilenmeli; cinsel eğitimin eksikliklerini gidermenin ya da bu eğitimi 

tamamlamanın çalışmalarını başlatmalıdır. Buna göre din eğitimi bilimi, 

mahremiyet eğitimini tanımlamalı, kapsamını ve önemini ortaya 

koymalıdır. İşte bu çalışma ifade edilen amaca yöneliktir. Çalışmada 

mahremiyet eğitiminin tanımı yapılmaya, kapsamı ve önemi ortaya 

konmaya çalışılmıştır.  

3.1. Din Eğitimi Biliminin Mahremiyet Eğitimini Öğrenme 

Konusu Yapması 

Din eğitimi biliminin birçok tanımı yapılmıştır11 ve yapılmaya 

devam edilecektir. Tanımlardan hareketle şöyle bir tanım yapılmıştır: din 

eğitimi ilahiyatın belirlediği konu alanının öğretime konu edilerek bireyde 

kendi yaşantısı yoluyla din ile ilgili istendik davranış değiştirme sürecidir. 

Bu tanımın iki boyutu vardır. Birincisi ilahiyat bilimleri, ikincisi eğitim 

bilimleridir. Tanımın birinci boyutunda ilahiyat bilimlerinin araştırması, 

incelemesi, tartışması sonrasında oluşturulan konu alanı kastedilmektedir. 

                                                
10 Seyfi Kenan, “Modern Eğitimin Oluşum Sürecinde Değerler Eğitimi Nasıl Zayıfladı?” 
Değerler ve Eğitimi Uluslararası Sempozyumu, Dem Y. İstanbul, 2004. S.275 
11 Din Eğitimi Biliminin bazı tanımlar için Bkz. Cemal Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, 
Pegema Y. Ankara, 2005, s.32-34, Suat Cebeci, Din Eğitimi Bilimi ve Türkiye’de Din Eğitimi, 
Akçağ Y. Ankara, 1996, s. 27. 
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İlahiyatın yaşama dair problemlere çözümler araştırmasıdır.12 Buna 

teolojik boyut da denebilir. Bu boyut vahyin anlaşılması ve (yeniden) 

yorumlanması anlamına gelir.  

Bugün vahyin çağın insanının ihtiyacına göre yeniden 

yorumlanması bir ihtiyaçtır. Dünün bilgi birikimiyle günü kurtarmaya 

çalışmak, insanların değişen sosyokültürel yapısını hiçe saymak, ilahiyat 

bilimlerinin işlevselliğini azaltacak belki yok edecektir. Oysa “bugün, 

sahih dini bilginin temel kaynaklardan yeniden elde edilmesi ve bu 

bilgilerin insan gerçekliğiyle, günümüz insanının hayatıyla, varlık 

gerçeğiyle irtibatlandırılarak onlarla bütünleştirilmesi gerekmektedir.”13  

Bunu da ilahiyat bilimleri yapmalıdır. 

İkinci boyutta ise ilahiyat bilimlerinin ortaya koyduğu konu 

alanının öğretime nasıl konu edileceği kastedilmektedir. Din Eğitimi 

Bilimi ne dinden geleni göz ardı edebilir ne de çocuğun gelişimini esas 

alan eğitim bilimlerini. Bu yönüyle Din Eğitimi Bilimi dinin de çok önem 

verdiği mahremiyet alanı üzerinde düşünmek, öğrenme konusu yapmak, 

onunla ilgili nitelikli çalışmalar ortaya koymak durumundadır. Çünkü 

“din eğitimi bilimi dinin mahiyetine uygun olarak insan varlığının bütünü 

ile ilgilenir, insanın hayatını, hayatın bütünlüğü içindeki yeri ile ele alır.”14  

Din eğitiminin bireyin bazı gelişim özelliklerini görmezden 

gelmesi, ihmal etmesi, kendi haline bırakması gibi bir işlevi olmamalıdır. 

Çünkü insanın yapısı bir bütünlük arz eder. Bu bütünlüğü koruyacak, 

geliştirecek eğitsel önlemlerin alınması gerekir. Nitekim “eğitimde asıl 

olan, ferdin bedeni ve ruhi bütün yetenek ve ihtiyaçlarının sıra ile değil, 

birlikte ele alınması ve uyum içerisinde doyurulup geliştirilmesidir.”15 Din 

                                                
12 Cebeci, Din Eğitimi Bilimi ve Türkiye’de Din Eğitimi, s.24 
13 M. Şevki Aydın, Açık Toplumda Din Eğitimi Yeni Paradigma İhtiyacı, Nobel Y. Ankara, 
2011, s.VI 
14 Beyza, Bilgin, Eğitim Bilimi ve Din Eğitimi, Yeni Çizgi Y. Ankara, 1995, s.43. 
15 Recai Doğan, Cemal Tosun, İlköğretim 4. Ve 5. Sınıflar İçin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
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eğitimi bilimi genel eğitimin bu amacına uygun olarak bireyin bir bütün 

olarak gelişmesine katkıda bulunmak için bireyin ilgi ve ihtiyaçlarından 

hareketle programlar, ilkeler, kuramlar ortaya koymak durumundadır. 

Din eğitimi bilimi, din eğitimi ile ilgili gerçeklikleri bilimsel olarak 

araştırır.16 Onu tesadüflere, kültürlenmenin gelişigüzel etkisine bırakamaz.  

Son yıllarda, din eğitimi biliminin katkılarıyla öğrenci merkezli 

yaklaşımlar, programlar geliştirilmiştir. Ancak ne var ki, ülkenin klasik 

eğitim anlayışı konu ve öğretmen merkezlidir,17 normatiftir. Bu anlayıştan 

din eğitimi de etkilenmiştir. Normatif din eğitimi anlayışına göre din 

eğitiminin bütün boyutlarında dinin kutsal metinlerinde ve geleneğinde 

yer alan normlar esas alınır. Esasen bu din eğitimi açısından gerekli ve 

önemlidir. Ancak bu yöntem tek taraflıdır, teoloji merkezlidir ve öğrenciyi 

zorlayıcı, kararını kendisinin vermesini engelleyicidir.18 Bu durum, din 

eğitimi uygulamalarında bilimsellikten uzak yaklaşımın olduğunu19 

göstermektedir. Bunda geleneksel eğitimin de payı vardır 

Din eğitimi bilimi normatif yöntemi kullanarak mahremiyet 

eğitimini öğrenme konusu yapabilir mi? İlahi veya sadece klasik metinler 

ile mahremiyet eğitimi sağlanabilir mi? Bu sorulara teknik olarak evet 

denilebilir. Ancak günümüz eğitiminin veya din eğitiminin amaçlarıyla 

çok örtüşmediği düşünülmektedir. Çünkü “ilahiyatın ve din eğitimi 

biliminin sadece metinler ve tarih ile uğraşır durumdan kurtulup, 

bugünün insanı ile uğraşır duruma gelmesi”20 gerekir. Günümüzde “din 

öğretiminde, belletici ve baskı altına alıcı bir yaklaşımın yerini, konuları 

çözümleyici ve yorumlayıcı bir yaklaşım almalıdır.”21 “Hedef, eğitim 

                                                                                                                                 
Öğretimi, Pegema Y. Ankara, 2002, s.7 
16 Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, s.65. 
17 Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, s.41. 
18 Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, s.78-79. 
19 Aydın, Açık Toplumda Din Eğitimi, s.VII-VIII 
20 Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, s.60. 
21 Mualla Selçuk, “Din Öğretiminin Kuramsal Temelleri (Zihin Gelişimi Açısından Bir 
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olgusunun, öğrencinin, toplumun, zamanın ve çevrenin ihtiyaçlarına göre 

şekillendirilmesi ihtiyacını karşılamaktır.”22 Bu, açık toplum olmanın 

getirdiği zorunluluklar olarak da ifade edilebilir. 

Artık toplumlar birbirlerine açıktırlar ve birbirlerini etkilemekte ve 

birbirlerinden etkilenmektedirler.23 Bundan dolayı da din öğretiminde 

ezberletici, nakilci yaklaşımı bırakmak gerekir. Çünkü dünya ve insan 

değişmekte, dünkü problemlere yeni problemler eklenmektedir… 

Yetişmekte olan nesle sadece hazır kalıplar sunarak onların bu dünyada 

yaşamlarını başarılı bir şekilde sürdürmeleri beklenemez.24 Günümüz 

toplumları, sadece birtakım bilgi ve becerileri kazanmış insanların 

yanında, düşünebilen, üretebilen bilgiyi problemlere uygulayabilen ve 

problem çözebilen bireylere daha çok gereksinimleri olduğu gerçeği göz 

önünde bulundurmalıdır.25 Onun için, “eğer bir toplum özgür, eleştirici ve 

üretici şahsiyetler yetiştirmek istiyorsa okulda, öğrenenlere kendi 

kendilerine anlamlandırabilecekleri bir öğrenme alanı bırakmalı ve 

hayatta işe yaramayacak bilgileri en aza indirmelidir.”26  

Aydın, da günümüz çoğulcu/açık toplumunun dindarını ezberci 

din eğitimi ile yetiştirmenin imkânsız olduğunu şöyle ifade ediyor: 

“Kapalı toplumun bireyi, çok sınırlı bir dar çevreyle etkileşim içinde iken, 

açık toplumun bireyi tüm dünyayla etkileşim içindedir. Hiçbir olguyu, 

hiçbir farklı bilgi, fikir, inanç, dünya görüşü, tutum ve davranışı ondan 

gizlemek, onun etkileşim sınırlarının ötesine itmek mümkün değildir.” 27  

Aydın,  bu çok yönlü etkileşimin aslında bireyin değerlerini 

oluşturması, benimsemesi, içselleştirmesi, kontrol etmesi, özgürleşmesi, 

                                                                                                                                 
Deneme)”, Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi, Sayı 4, İst. 1997, s.154. 
22 Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, s.82. 
23 Doğan, Tosun, İlköğretim 4. Ve 5. Sınıflar İçin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretimi, s.25 
24 Doğan, Tosun, İlköğretim 4. Ve 5. Sınıflar İçin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretimi s.25 
25 Ahmet Saban, Öğrenme Öğretme Süreci, Nobel Y. Ankara, 2000, s.122 
26 Doğan, Tosun, İlköğretim 4. Ve 5. Sınıflar İçin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretimi s.29 
27 Aydın, Açık Toplumda Din Eğitimi, s.IX 
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ahlaklı görünmek yerine gerçekten ahlaklı olması anlamında ona bir takım 

avantajlar sunduğunu da şöyle ifade etmektedir: “Kapalı toplumda çok 

etkili olan toplumsal kontrol, açık toplumda gücünü yitirmiştir. Ahlaki 

tutum ve davranışlar açısından kendisinden başka bir gücün onu kontrol 

etmesi, âdeta imkânsızdır (bu, aslında tamamen kötü bir durum da 

değildir). Yapılması gereken şey, bireyde iç kontrol mekanizmasını 

geliştirip devreye sokmaktır. Onun için çoğulcu toplumun dindar 

bireyinin, kendi değerlerini oluşturmuş ve o değerlere göre kendini yöne-

ten/denetleyen, özgür, bağımsız bir kişiliğe sahip olması, yegâne çözüm-

dür. Ancak böyle bir donanıma sahip bireyler, açık toplumda ahlaklı yaşa-

ma imkânına sahip olacaklardır.”28 

Din eğitimi bilimi öğrenci merkezli bir yaklaşım ile mahremiyet 

eğitimini nasıl ele alacaktır? Din gibi, vahiy, sünnet ve gelenek gibi 

doğruluğu kabul edilmiş kuvvetli kaynakları olan bilgilerin öğrenci 

merkezli olarak düşünülebilmesi din eğitiminin neliğini ve nasıl olması 

gerektiğini geciktirmiştir.29 Hatta din eğitimi biliminin mahremiyet eğitimi 

ile ilgilenmediği de söylenebilir. 

Din ve mahremiyet arasındaki organik bağa rağmen bunun 

öğretime konu edilmesinin başka problemlere de işaret edeceği tahmin 

edilebilmektedir. Örneğin mahremiyet eğitimine seküler bir anlayış ile 

yaklaşmanın da dinin öğretisini anlamada zorluklar çıkaracağının 

belirtilmesi gerekir. Çünkü “seküler tecrübe, vahyin anlamını 

kavrayamamıştır.”30 denilebilir. Diğer taraftan mahremiyet eğitimi ile 

cinsel eğitim arasındaki ilişkinin veya farklılıklarının ortaya konmasının 

gerekli olduğu vurgulanmalıdır.  

                                                
28 Aydın, Açık Toplumda Din Eğitimi, s.IX 
29 Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, s.41. 
30 Tosun, Din Eğitimi Bilimine Giriş, s.88. 
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Günümüzde mahremiyet eğitimi yerine daha çok cinsel eğitim 

kavramı kullanılmaktadır. Cinsel eğitim “çocuklara ve ergenlere kadın ya 

da erkek olma, kadın ya da erkek olmakla ilgili algılar, cinsiyete ilişkin 

rolleri kabul etme, kendi ve karşı cinsin özellikleri hakkında bilgi sahibi 

olma amacıyla verilen eğitimdir.”31 şeklinde tanımlanabilmektedir. Bir 

başka tanımda ise cinsel eğitim “cinsellikle ilgili gerekli bilgileri öğrenme, 

olumlu duygu ve davranışları kazanma çabalarının tümü”32 olarak 

tanımlanmıştır.  

Daha önce cinsel eğitimin bireyin önemli bir ihtiyacını karşıladığı; 

insanların cinsellikle ilgili arzularını, heyecanlarını ve gerilimlerini uygun 

bir tarzda giderebilmeyi öğrenebildiği, ancak bu eğitimin bazı 

eksikliklerinin olduğu ileri sürülmüştü. Bunda özellikle Avrupa’daki ve 

Amerika’daki bazı gelişmelerin, cinsel eğitimi yeniden gözden geçirme ve 

değerlendirme çalışmalarının başlatıldığı belirtilmişti. Bu gelişmelere 

paralel olarak ülkemizde de cinsel eğitimin yeniden ele alınması gerektiği 

savunulmuş; bu eğitimin dinin/kültürün bakış açısıyla mahremiyet 

eğitimine dönüşmesi gerektiği iddia edilmişti.  

Söylenenlerden hareketle, mahremiyet eğitimi ile ilgili şöyle bir 

tanım yapılabilmiştir: mahremiyet eğitimi, çocuklara ve ergenlere kendi ve 

karşı cinsin özellikleri hakkında bilgi sahibi olma, cinsiyete ilişkin rolleri 

anlama ve kabul etme, cinsel problemlerini/ihtiyaçlarını dinin, ahlakın ve 

kültürün belirlediği çerçevede cevaplamanın/gidermenin yollarını 

öğretmek amacıyla verilen eğitimdir.  

Kapsam olarak bakıldığında, mahremiyet eğitiminin cinsel eğitimi 

de içerdiği söylenebilir. Bunun üstüne, mahremiyet eğitimi sadece 

cinsellik ve cinsel rollerin öğretilmesi ile yetinmeyecek, bu konudaki 

davranışların nedenlerini de öğrencilere sunabilecektir. Bu eğitim, insan 

                                                
31 Duygu Çalışır, Cinsel Eğitim Çocukluktan Ergenliğe, Profil Y. İst. 2011, s.17. 
32 Ali İhsan Taşçı, Cinsel Eğitim, İz Y. İstanbul, 2010, s.26 
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davranışlarının neden sınırlandırıldığını, bunun insanın özgürlük 

anlayışına uyup uymadığını, neden bazı davranışların haram veya helal 

diye nitelendirildiğini tartışma konusu yapabilecektir. 

4.Mahremiyet Eğitiminin Kapsamı Nedir ve Ne Zaman Başlar? 

Genel olarak mahremiyetin, bir insanın mahrem yerlerine 

bakılmasının,33 dokunulmasının34 ve hakkında konuşulmasının/ 

dinlenilmesinin35 yasaklanmasını içerdiği söylenebilir. Dikkat edilirse, 

mahremiyet cinsellikle birlikte ele alınmak durumundadır. Çünkü 

“cinsellik, insan olma tarihinin”36 ve “tüm kişiliğimizin bir parçasıdır.”37 

Bu yönüyle bakıldığında cinsellik kişilik gelişimi ile yakından ilişkilidir. 

Bireyin kişilik gelişiminde doğrudan etkili ve ayırt edici bir özelliğinin de 

olduğu söylenebilir. Bundan dolayı mahremiyet cinselliğin kişilik haline 

gelmiş hali olarak da tanımlanabilir. 

Çocuğun kişilik gelişimine paralel olarak cinsel kimliği/mahremiyet 

algısı gelişir. Çocuğun cinsellikle ilgili sorular sorması veya cinsel organını 

keşfetmesi ilk iki yaşı içerisinde olur.38 Mahremiyet eğitiminin bu 

dönemde başlatılabileceği konuşulabilir. Ancak mahremiyet eğitimi için 

tuvalet eğitiminin kritik dönemi oluşturduğu söylenebilir. Bu da 18 ay ila 

üç yaş arasında olmaktadır. Tuvalet eğitimi ile birlikte çocuğun bedensel 

gereksinimlerini kontrol etmeyi öğrenmesi onda başarı ve bağımsızlık 

duygusu ile birlikte sosyalleşme sürecinin çatışmalarını yansıtır. Buna 

                                                
33 Bu konudaki ayet, hadis ve yorumları için bkz. Vehbe Zuhayli, İslam Fıkhı Ansiklopedisi, 
çev. Ahmet Efe ve diğerleri, Risale Y. İstanbul, 1994, C.4, s. 365-370, ayrıca bkz. Bekir 
Topaloğlu, İslamda Kadın, Yağmur Y. İstanbul, 1988, s.206-209,  
34 Bu konudaki ayet, hadis ve yorumları için bkz. Zuhayli, İslam Fıkhı Ansiklopedisi,  C.4, s. 
370-374, ayrıca bkz. Topaloğlu, İslamda Kadın, s.209 
35 Topaloğlu, İslamda Kadın, s.209-212 
36 Helmut Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? Çeviren: Gülderen PAMİR, 
Turkuaz Y. İst. 2008, s. 14. 
37 Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? s. 17. 
38 Duygu Çalışır, Cinsel Eğitim Çocukluktan Ergenliğe, Profil Y. İst. 2011, s.29. 
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göre çocuk, bu evrede çevrenin kendisinden neler beklediğini öğrenmeye 

başlamaktadır.39 

Çocuğun çevrenin kendisinden neler beklediğini öğrenmeye 

başlaması mahremiyet algısının oluşumuna da işaret etmektedir. Her ne 

kadar buna cinsel kimlik dense de bu çalışmada mahremiyet algısı 

kavramının kullanılması tercih edilmiştir. Freud’a göre cinsel 

kimlik/mahremiyet algısı, 3-6 yaşları arasına gelen fallik dönemde 

gelişmeye başlar.40 Erikson da okul öncesi dönem içerisinde (4-6 yaş) 

çocuğun cinsiyet farklılıklarını keşfettiğini41 ileri sürer. 

Çocukların bireysel farklılıkları, çevreyle etkileşim durumları, anne-

baba tutumları onların mahremiyet algılarının gelişmesinde doğrudan 

etkili faktörlerdir. Ancak bu bireysel farklılıklara rağmen mahremiyet 

algısı çocuk 18 aylık iken tuvalet eğitimi ile başladığı ve 6 yaşına kadar 

kişilik gelişiminin bir parçası olarak geliştiği söylenebilir. 

5.Mahremiyet Nasıl Öğrenilir? 

Bireyin mahremiyet algısı, içinde yaşadığı aileye, topluma göre 

şekillenir. Bu algının, bireyin sosyalleşmesine paralel olarak geliştiği 

düşünülmektedir. Bundan dolayı mahremiyet sonradan, kültürel ve 

sosyal kurallarla öğrenilir42 denilebilir.  

Kentler43 “insanlar, yetiştirilişleri itibariyle içinde yaşadıkları 

toplumun cinsel normlarını kabullenirler ve onları uygularlar.” şeklinde 

düşüncelerini ortaya koymaktadır. Bazı kültürlerde mahremiyetin sınırları 

katı iken diğerlerinde ensestin bile doğal kabul edildiği 

                                                
39  Çalışır, Cinsel Eğitim Çocukluktan Ergenliğe, s.33-34. Ayrıca Bkz. Münire Erden, Yasemin 
Akman, Eğitim Psikolojisi, Arkadaş Y. Ankara, 2008, s. 83. 
40 Erden, Akman, Eğitim Psikolojisi, s. 83. 
41 Erden, Akman, Eğitim Psikolojisi, s. 87. 
42 Nevzat Tarhan, Güzel İnsan Modeli, Timaş Y. İst. 2012, s.140. 
43 Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? s. 12. 
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görülebilmektedir.44 Cinsel normların kabullenilmesi ve uygulanmasının 

mahremiyet eğitimini işaret ettiği düşünülmektedir. 

Kentler’in iddiasından hareketle mahremiyet eğitiminin iki 

yönünün olduğu söylenebilir. Birincisi bilişseldir. Yani daha çok 

zihinle/akıl ilgili öğrenme alanına işaret eder. İnsan beyninin sosyal 

ilişkilerle dönük (etkileşim, sosyal beceri, iletişim gibi) alanını akıl/biliş 

organize eder. Sosyal beceriler, dürtülerin yönetimi, öncelikleri belirleme, 

nerede nasıl davranılacağını bilme, meslek ilişkileri, insan ilişkileri, hedef 

koyma gibi toplum içinde var olmamızı sağlayan ve beynin sosyal 

becerilerle ilgili alanlarını oluşturan her şey, aklın kontrolündedir.45 

“Biliş olmasa kişi hem diğer biliş türlerine ve hatta duyuş ve beceri 

türlerine sahip olamaz, hem de farz-ı muhal olsa bile, üzerinde işlem 

yapacak bir malzeme bulamaz. Bu yüzden zihnin temel taşı birinci-

anlamda-biliştir.”46 Bu yönüyle bakıldığında, insanın bildikleri onun 

duyuşsal öğrenmelerini de etkilemektedir. 

İkincisi ise duyuşsaldır. Yani bireyin mahremiyet ile ilgili duygu ve 

tutumlarını içerir. Kişinin öğrenme yapabilmesi için duyuşsal olarak da 

üst aşamaya gelmiş olması gerekir. Kişi öğrenmeye istek ve şevk duymalı, 

bunu kendisi için önemli görmelidir. Yoksa öğrenme gerçekleştirilemez47 

denilebilir. 

Duygular, potansiyel olarak çocukta vardır ancak çocuk onları 

öğrenerek geliştirir.48 “Çocuğun beynindeki duygularla ilgili alan, 

çevresinden aldığı tepkilerle şekillenmeye başlar, bu şekilde çocuk 

sevmeyi, korkuyu kontrol etmeyi, isteklerini frenlemeyi yani hayatı 

                                                
44 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.140. 
45 Nevzat Tarhan, İnanç Psikolojisi, Timaş Y. İst. 2012, s.174. 
46 Hasan Bacanlı, “Bilişsel ve Duyuşsal Hedefler: Bir Model Önerisi”, Değerler ve Eğitimi 
Uluslararası Sempozyumu, Dem Y. İstanbul, 2004. S.265 
47 Bacanlı; “Bilişsel ve Duyuşsal Hedefler: Bir Model Önerisi”, s.268 
48 Tarhan, İnanç Psikolojisi, s.172. 
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öğrenir.”49 Sevmek, korkuyu kontrol etmek, istekleri frenlemek duyuşsal 

özelliklerdir. Bunlar çocuğa, özel olarak hazırlanmış ve kararlı bir çevreyle 

ile uzun süreli etkileşim sonucu kazanılabilirler.50 Çocuklar hangi gelişim 

düzeyinde olursa olsun kabul edici ve empatik bir ortam sağlandığında, 

yaşlarına uygun düzeyde kendilerini tanıyarak, başkalarının duygularına 

duyarlı olmayı öğrenmektedirler.51 Aksine, gelişigüzel, tutarsızlıklar 

içeren bir ortamda çocukların istenilen özellikte duyuşsal tutumlar, 

davranışlar kazanmaları; başkalarına karşı duyarlı olmaları 

beklenemeyebilir. 

Görüldüğü gibi, mahremiyeti öğrenmenin bilişsel ve duyuşsal 

olmak üzere iki boyutu vardır. Bu iki boyut yeterli ve dengeli 

beslendiğinde, düzenlenmiş bir çevreyle etkileşime sokulduğunda 

istendik davranışa dönüşebilmektedir. Bundan dolayı aile, okul ve diğer 

sosyal çevrenin yapısının önemi daha iyi anlaşılabilmektedir. Çünkü bu 

üçü de çocuğun davranışlarını değiştirmede etkiye sahiptir.  

Aile, okul ve çevrenin mahremiyet ile ilgili özenli davranmaları, 

yetişmekte olan neslin diğer insanla uyumlu bir şekilde yaşamlarını 

sürdürmelerinde katkıda bulunabilir. Mahremiyet eğitimi almış kimseler 

içlerindeki saldırganlığa hükmedebilir ve yeterince açık, duyarlı bir insan 

olarak çevrelerindeki insanların duygularını kolayca algılayarak onlara 

saygı gösterebilirler.52 

6. Mahremiyet Eğitiminin Önemi Nedir? 

Eğitimin en önemli görevlerinden biri, insanın tüm yeteneklerini 

ortaya çıkarmak, onu toplumun uyumlu, başarılı, erdemli bir ferdi 

olmasına katkıda bulunmaktır. “Günümüzde eğitim, artık, bireyin bütün 

                                                
49 Tarhan, İnanç Psikolojisi, s.171. 
50 Durmuş Ali  Özçelik, Eğitim Programları ve Öğretim, ÖSYM Y. Ankara, 1992, s.21. 
51 Erden, Akman, Eğitim Psikolojisi, s. 100. 
52 Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? s.135-136. 
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yönleri ile gelişimini esas almak, insanın hiçbir yönünü göz ardı etmeden, 

bütün yönleri ile gelişimini sağlamak durumundadır.”53 Eğitim bu 

görevini yerine getirirken bireyin fiziksel, bilişsel, duyuşsal, kültürel, 

sosyal, dini, ahlaki vb. gelişimini sağlamalıdır. Bu, eğitimden beklenen bir 

işlevdir.  

Eğitimin bu işlevini yerine getirebilmesi için din eğitiminden 

yararlanması gerekir. Çünkü din eğitimi genel eğitimin bir parçasıdır.  

Din eğitimi, dinin belirlediği alanı öğretime konu edinerek insanın 

kendini gerçekleştirmesinde yol gösterebilir. Bilgin, din eğitiminin bu 

misyonunu şu şekilde ifade etmektedir: “Yetişmekte olan nesli gerçek bir 

insan yapma yolundaki her çabaya katılma, din eğitiminin hakkıdır ve 

görevidir.”54 Din eğitimi, insanın gelişimine yarar sağlayacak mahremiyet 

eğitimiyle de ilgilenmek zorundadır. Çünkü bu eğitim, yetişmekte olan 

bireyleri kendi özeline ve değerine sahip çıkan, başkalarının da özeline ve 

değerine de saygı duyan nesiller olmalarına katkıda bulunabilir.  

Bireylerde mahremiyet eğitimi çok erken bir dönemde ve zaman 

geçtikçe oluşabilmektedir.  Onlar ancak yaşları ilerledikçe bu eğitimin 

kendilerine ne tür yararları olduğunu fark edecektir.55 Bu uzun dönem 

içerisinde, mahremiyet eğitimi bireye şu konularda katkıda bulunabilir: 

6.1. Mahremiyet Eğitimi Bireyin Kendisini Tanımasına Katkıda 

Bulunabilir 

İnsanın kendini tanıması, kendi yeteneklerinin, kişiliğinin, 

duygularının, eksikliklerinin farkına varması, özgün, bağımsız bir kişilik 

                                                
53 Süleyman Akyürek, Din Öğretimi, Nobel Y. Ankara, 2010. s, 14. 
54 Beyza Bilgin; Din Eğitiminin Genel Eğitimdeki Yeri, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, 1981, cilt: XXIV, s. 479. 
55 Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? s. 144-145. 
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geliştirmesi demektir. Bu bakımdan kendini tanımak başarılması gereken 

en önemli görevlerden bir tanesidir.56 

Kendini tanıyan insan duygu ve düşüncelerinin farkına varır.57 

Onları kullanır, onları yaşar ve onları kontrol altına almak gerektiğini de 

fark eder. Özgür bir kişilik geliştirmeyi hedefler ancak özgürlüğün de 

sınırlarının olduğunu bilir. Özgürlüğüne sınırlar çizmesinin, kişilik 

gelişiminde son derece önemli58 olduğunu fark eder. 

İnsanın kendini tanıması aynı zamanda kendisinin neler bilip 

bilmediğini, duygularını ne kadar tanıyıp kontrol edebildiğini veya 

bunlardan yararlanabildiğini bilmek ve becerilerinin nelere dönük 

olduğunu fark etmek olduğu söylenebilir. Bu yönüyle bireyin kendisini 

tanıması, diğer insanların varlığını tanıması ve önemsemesidir.  

Kendini tanıyan insan başkalarının varlığını bilir, önemser, onlara 

saygı gösterir. Başkalarına saygı göstermenin değer üretmenin, ahlaklı 

olmanın, toplumsal bütünlüğün ve geleceğinin önemli bir ön koşulu 

olduğunu anlar. Bu konuda Francis Fukuyama, “Modern toplumda 

insana, ahlak ve diğerkâmlık öğretilmezse, insanın sonunun geleceğini”59 

ileri sürmektedir. Bu yönüyle bakıldığında mahremiyet genel ahlakın bir 

parçasıdır ve insanlığın şu anki ve gelecekteki inşasına katkıda 

bulunabilir. 

Kendini tanıyan insan özsaygı sahibidir. Mahremiyet eğitimi, 

özsaygıyla kendi özelini korumasını ve başkalarının özel alanına saygılı 

olması gerektiği noktasında bireye katkıda bulunabilir. Bu da sevgi, saygı, 

                                                
56 Hayati Hökelekli, Ailede, Okulda, Toplumda Değerler Psikolojisi ve Eğitimi, Timaş y. 
İstanbul, 2011, s.15. 
57 Hökelekli, Ailede, Okulda, Toplumda Değerler Psikolojisi ve Eğitimi, s.18. 
58 Tarhan, Güzel İnsan Modeli,  s.241. 
59 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.208. 



86 | R a m a z a n  D İ L E R  
 
hoşgörü ortamının hâkim olduğu, kendilerine ve çocuklarına karşı 

sorumluluklarını bilen aile60 bireyleri olmalarına katkı sağlayabilir. 

Kendini tanıyan insan kendisini sorgular.61  Yapıp ettiklerini 

anlamlandırmaya çalışır. Davranışlarında tutarlı olmak, yanlışında ısrarcı 

olmamak gerektiğini düşünür. İnsanın mahremiyet alanı ile ilgili kendini 

sorgulaması, davranışlarını değerlendirmesi onun ahlaken gelişmesine, 

diğer insanlarla olan ilişkilerinin düzenli olmasına yardımcı olabilir. 

6.2. Mahremiyet Eğitimi Bireyin Sorumluluk Bilinci 

Geliştirmesine Katkıda Bulunabilir 

Mahremiyet algısı ile sorumluluk duygusu arasında sıkı bir 

ilişkinin olduğu söylenebilir. Sorumluluk "bireyin uyum sağlaması, 

üzerine düşen görevleri yerine getirmesi ve kendine ait bir olayın 

başkaları üzerindeki etkilerinin sonuçlarını üstlenmesi, başkalarının 

haklarına saygı göstermesi ve kendi davranışının sonuçlarına sahip 

çıkabilmesi"62 olarak tanımlanmaktadır. Sorumluluk eylemde bulunmayı, 

yaşantı geçirmeyi gerektirir. Çocuk, yaşantı geçirirse öğrenme 

gerçekleşir.63 “Küçük yaştan itibaren çocuğa; yaşına, yeteneğine ve 

cinsiyetine uygun görev ve sorumluluklar verilmezse, güven duygusu 

pekiştirilmemiş olur. Bu da çocuğun bağımlı ve beceriksiz bir birey 

olmasına sebep olabilir.”64 Bu anlamda birey sorumlulukla ilgili ne kadar 

deneyim yaşarsa, kendisine ne kadar fırsat oluşturulursa o da o kadar 

sorumluluk sahibi olabilir.  

Sorumluk duygusunun gelişiminde özerklik önemlidir. Bireyin 

yaşamında kendi kendine karar alabilmesi, başkalarının himmeti 

                                                
60 Taşçı, Cinsel Eğitim, s.27 
61 Hökelekli, Ailede, Okulda, Toplumda Değerler Psikolojisi ve Eğitimi, s.22. 
62 Rukiye Karaköse, Ailede Sorumluluk Eğitimi, Timaş Y. İstanbul, 2010, s.17. 
63 Akyürek; Din Öğretimi, s, 68. 
64 Haluk Yavuzer; ve diğerleri, Çocuk ve Ergen Eğitiminde Anne Baba Tutumları, Timaş Y. 
İstanbul, 2010, s.13 
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olmaksızın yaşamına yön vermesi için özerkliğini kazanmış olması 

gerekir. Bu, birey için son derece önemlidir. Çünkü “özerklik duyguları 

gelişmeyen insanlar ‘bağımlı’ olurlar.”65 “Bağımlılık, eylemsizliğin ve 

özgüven eksikliğinin hem sonucu hem sebebidir.”66 Binaenaleyh, bireyin 

cinsellikle ilgili tercihleri, eş seçimi, aile kurması, ailesine bağlı kalması, 

cinsel suçlardan/günahtan kaçınması gibi konularda bağımsız karar 

alabilmesi onun özerkliğine katkıda bulunabileceği, bağımlılıklarını 

engelleyebileceği; üstüne sorumluluk duygusunu geliştirdiği söylenebilir.  

6.3. Mahremiyet Eğitimi Bireyin Vicdan Gelişimine Katkıda 

Bulunabilir 

Çocuğun mahremiyet ile ilgili değerlerini davranışlarına 

yansıtabilmesindeki kararlılığında vicdan gelişiminin de çok önemli bir 

yeri vardır. “Vicdan, insana yapması ve yapmaması gerekenleri gösteren 

bir bekçi içeriden gelen bir uyarı sistemidir.”67 Bu sistem sabit değil 

dinamiktir. Yani sürekli gelişen bir yapısı vardır. 68 O, insanın 

davranışlarını kontrol ederken mahiyeti itibariyle çevreyle etkileşimde 

bulunarak gelişebilmektedir.  

Freud vicdana süperego demektedir. “Süperego, çocuğa ailesi ve 

toplum tarafından aktarılan değerleri, ahlâki kuralları ve gelenekleri 

temsil eder. Ödüllendirilmek ve cezadan kaçınmak için çocuk, ana 

babasının onaylamadığı düşünce ve davranışları süperegonun iki alt 

sisteminden biri olan vicdanına yerleştirir.”69 Vicdan potansiyel olarak her 

insanda yer almaktadır. Ancak “vicdan bir eğilim olarak her insan da 

bulunsa da, nasıl bir şekle bürüneceği sosyal öğrenmeyle belirlenir.”70 

                                                
65 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.124. 
66 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.99. 
67 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.121. 
68 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.250. 
69 Ziya Selçuk, Eğitim Psikolojisi, Nobel Y. Ankara, 2012, s.49 
70 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.122. 
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Dolayısıyla nasıl bir vicdan? sorusunun nasıl bir vicdan eğitimi? ile 

cevaplanabileceği anlaşılmaktadır.  Bu yönüyle vicdan eğitiminin önemi 

de ortaya çıkmaktadır. 

Mahremiyet Eğitimi, bireyin kendisinin ve insanların özel alanına 

saygı duymaya katkı sağlamayı hedefler. Bu eğitim, bireyin cinsel 

ihtiyaçlarını nasıl karşılaması gerektiğine dair düşünmesi, karar vermesi, 

kararının insani, ahlaki, dini, kültürel boyutlarını birlikte ele almasını 

gerektirir. Bireyin cinsel yaşamda seçici olması, seçimini 

içselleştirmesi/anlamlandırması onun vicdanını geliştirebilir. Bunun için 

mahremiyet eğitiminin vicdan gelişimiyle yakından alakalı; karşılıklı bir 

geliştirme gücüne sahip olduğu ileri sürülebilir. 

6.4. Mahremiyet Eğitimi Cinsellikten Kaynaklanabilecek Ahlaki 

Problemlerin Engellenmesinde Bireye Katkıda Bulunabilir 

Mahremiyet eğitimi insanın cinsel isteklerini insani, makul bir 

çerçevede yaşamasına yardımcı olabilir. Cinsellik çok önemli bir 

dürtüdür, ondan tümüyle kaçınmak veya onu yok saymak mümkün 

değildir.  Tümüyle bu dürtünün egemenliğinde yaşamak, onu düşünmek, 

onu doyuma ulaştırmaya çalışmak insanı yıpratır, diğer sorumluluklarını 

yapmasına engel olur. Çünkü “bir insan tüm zihinsel ve ruhsal gücünü 

cinsel gereksinmelerini bastırmada ve denetim altına almada kullanırsa 

işte o zaman gerçekten de diğer alanlar için geriye çok az enerjisi kalır ve 

başarı grafiği düşer.”71  Zamanında verilen nitelikli bir mahremiyet eğitimi 

bu güçlerin yerinde kullanımını sağlayabilir. Enerji dağılımını dengeler ve 

başarı grafiğini yükseltebilir. 

Mahremiyet eğitimi cinsel suçların önlenmesinde önemli bir rol 

üstlenebilir. Nitekim bazı değerlendirmelerde, günümüzde, mahremiyet 

                                                
71 Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? s.168. 
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eğitiminin/algısının zayıflaması nedeniyle cinsel suçlarda artış yaşandığı 

ileri sürülmektedir.72 

Cinsellikten kaynaklanabilecek kötü davranışlardan biri cinsel 

tacizdir. Özellikle çocukların cinsel tacizi/istismarı, tarihin eski 

dönemlerine kadar uzanmaktadır.73 Günümüzde de sıkça rastlanabilen, 

diğer bazı problemlere neden olabilecek bir suçtur. Örneğin gazetelerin 

internet sayfalarına yansıyan şu habere bakmakta yarar olduğu 

düşünülmektedir. “Malatya'nın Hekimhan İlçesi'ne bağlı Basak Köyü’nde 

iki aile arasında taciz iddiası ile başlayan husumet nedeniyle 45 yaşındaki 

Ali K. pompalı tüfekle 3 kişiyi öldürdü, 2 kişiyi de yaraladı.”74 Dikkat 

edilirse taciz gibi cinsel problemler insanları karşı karşıya getirebilmekte, 

öldürmeyle sonuçlanabilecek başka acılara götüren sürecin sebebi 

olabilmektedir.  

Cinsel taciz dışarıdan gelebileceği gibi aile içinden de gelebilir. 

Hatta “aile içindeki cinsel tacizler, asla bir kereye mahsus veya tesadüfi bir 

durum değildir. Özellikle bütün aile üyelerini herhangi bir biçimde 

ilgilendiren bir sorundur. Kural olarak cinsel taciz olayı yıllarca sürebilir. 

Herkesten gizli tutulabilir ve aile içinde derin çatışmalar yaratabilir. Bu 

aileler, dış dünyaya özel belirtiler de göstermezler. Cinsel tacizlerin 

meydana geldiği aileler ne kültürel ve sosyo-ekonomik düzey ne de inanç 

bakımından diğer ailelerden farklıdır.”75 Bu durum, hangi kültür 

düzeyinde olursa olsun bir çok insanın cinsel taciz suçu işleyebileceğini 

göstermektedir. Öte yandan kendi aile fertleri tarafından cinsel tacize 

uğramış çocukların daha derin olumsuz yaşantılar geçirdikleri 

anlaşılmaktadır. Özellikle aile içindeki cinsel taciz olaylarında çocuğa en 
                                                
72 Tarhan, Güzel İnsan Modeli, s.139. 
73 Turan AKBAŞ, İsmail Sanberk, Çocuklara Yönelik Cinsel Taciz ve Koruyucu Eğitim, 
Karahan Kitabevi, Adana, 2011, s.11. 
74 http://gundem.milliyet.com.tr/malatya-da-5-eve-pompali-
tufekle/gundem/detay/1793552/default.htm adresinden 17.11.2013 tarihinde alınmıştır. 
75 AKBAŞ, Sanberk, Çocuklara Yönelik Cinsel Taciz ve Koruyucu Eğitim, s.12. 
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çok zarar veren faktör, çocuğun bilişsel, duygusal ve cinsel alanda uzun 

süre şaşkınlığa maruz kalmasıdır. Cinsel anlamda, çok erken yaşta 

uyarılan sahte bir eş ve aynı zamanda cinsel bağımlı da olabilmektedir. 

Çocuk, bunun yanı sıra şiddetle tehdit edilmektedir. Çocuğun, babasını 

zaman zaman cinsel partneri olarak yaşaması -yani rollerin karışması- 

çocuk için ayrıca acı veren bir durumdur.76  

Cinsel tacizler çocuğu sarsmakta, çocuğun olumlu bir kişilik, benlik 

bütünlüğü geliştirmesini engellemekte, dengeli bir cinsel kimlik 

geliştirmesini, başkalarına güven duymasını da yok edebilmektedir. 

Nitekim, “cinsel tacizler, çocuğa sadece travmatik yaşantılar yaşatmakla 

kalmamaktadır. Çocuğun cinsellikle ilgili duygu ve düşüncelerini ve 

çocuğun gelişimini ve ilişkilerinin niteliğini olumsuz yönde 

etkilemektedir. Güvendiği, inandığı, derin bağlar geliştirdiği insan, 

kendisini kötüye kullanmaktadır. Bu durum çocuğa derinden sarsılma 

yaşatmakta ve çocuğun güven duygusu yerle bir olmakta;” 77 “cinsel taciz 

yaşayan kişilerin büyük bir bölümü yaşamları boyunca yaşadıkları cinsel 

tacizlerin etkisinden kurtulamamaktadır.”78 

Cinsel tacizlerin ortaya çıkardığı bu durum, suçu işleyen kişinin, 

örneğin babanın da suça maruz kalan çocukların da ciddi bir mahremiyet 

eğitimi ihtiyacını göstermektedir. Örneğin anne babanın olgunlaşmamış 

davranışları, ailede cinsel tacizlerin oluşumunun önemli bir nedeni 

olarak79 gösterilmektedir. Bu açıdan da bakıldığında, çocuğun 

karşılaşabileceği cinsel travmalara karşı onu korumak mahremiyet eğitimi 

ile mümkündür.80 Bu eğitim, yetişkinliğinde sağlıklı bir aile kurmasına da 

yardımcı olabilir. 

                                                
76 AKBAŞ, Sanberk, Çocuklara Yönelik Cinsel Taciz ve Koruyucu Eğitim, s.40. 
77 AKBAŞ, Sanberk, Çocuklara Yönelik Cinsel Taciz ve Koruyucu Eğitim, s.41. 
78 AKBAŞ, Sanberk, Çocuklara Yönelik Cinsel Taciz ve Koruyucu Eğitim, s.40. 
79 AKBAŞ, Sanberk, Çocuklara Yönelik Cinsel Taciz ve Koruyucu Eğitim, s.13. 
80 Nevzat Tarhan Sen Ben ve Çocuklarımız, Timaş Y. İst. 2012, s.105-106. 
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Cinsellikle ilgili ahlaki problemlerden biri de zinadır. Zina, 

aralarında evlilik bağı olmayan kişiler arasındaki cinsel ilişki81 veya kadın-

erkek arasındaki gayrı meşru cinsel ilişkisi olarak tanımlanmaktadır. 

Bireyin mahremiyet ile ilgili istendik bir kişilik oluşturmasında zinaya 

dair bakış açısının genel ahlak ilkeleri ile birlikte dinin normları 

doğrultusunda geliştirilmesi gerekir. Bu, ömür boyu devam edebilen bir 

mahremiyet alanı oluşturmayı gerektirir.  

Mahremiyet, cinselliğin sonsuz bir özgürlük anlamına gelmediğinin 

ifadesidir. Bireye bu kavram çerçevesinde, cinsellikle ilgili özgürlük alanı 

tanımlanırken bunun getiri ve götürülerinin neler olacağının da 

anlatılması,82  çocuğun anlamlandırma çabasına katkıda bulunması 

gerekir. Çünkü anlamlandırılmış bilgiler hayat boyu işe yarayabilir.  

Cinsellikle ilgili ahlaki problemlerden biri de tecavüzdür. Tecavüz 

namusuna saldırma, sarkıntılık,83 gibi manalara gelmektedir. Tecavüz çok 

ciddi bir suç ve ahlaksızlık olarak görülmektedir. Tecavüzün suç ve 

ahlaksızlık olduğu evrenseldir. Bu yönüyle aksiyomatik bir genelleme ile 

tüm insanlar bunu böyle kabul etmektedirler. Buna rağmen yeryüzünde 

tecavüzün vuku bulduğu da bir gerçektir. Dolayısıyla bu insanlık suçunun 

en aza indirilmesi veya yok edilmesi gerekir. Bireyin tecavüz suçuna karşı 

insana yaraşır bir tutum sergileyebilmesinde mahremiyet eğitimi önemli 

bir rol oynayabilir. 

Cinsellikle ilgili ahlaki problemlerden bazıları da şunlardır: 

homoseksüellik, sevicilik, ensest84 vb.dir. Bunların ne olduğu, biyolojik, 

                                                
81 TDK Genel Türkçe Sözlük, Zina Kavramı, 
http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&arama=gts&guid=TDK.GTS.52876d0b
336367.24742321 (Erişim:16.11.2013) 
82 Tarhan, Sen Ben ve Çocuklarımız, s.105. 
83 TDK Genel Türkçe Sözlük, Tecavüz Md. 
http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&arama=gts&guid=TDK.GTS.5287977a
8848d9.30338689 (Erişim16.11. 2013) 
84 Geniş bilgi için bkz. Ahmet Çoşkun, İlim ve İslam’ın Işığında Aids, Evlilik ve Aile, 
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psikolojik, eğitsel etkenlerin bu davranışların ortaya çıkmasındaki etkileri, 

insanların bu davranışlara gösterdikleri tepkilerin analizi bu çalışmanın 

boyutlarını aştığı düşünülmektedir. Bu konu başka çalışmalarda tartışma 

konusu edilebilir. Bu çalışmada öncelikle, bir çocuğa mahremiyet eğitimi 

verilirken bu tür olumsuz davranışlara veya alışkanlıklara karşı dindar bir 

öğrenciye dinsel bir bakış açısı kazandırmak, dindar olmayana da makul, 

insani, kültürel, sosyal bir tutum geliştirmesine katkı yapmak 

amaçlanmıştır. Hedef çocukların mahremiyeti anlamlı öğrenmeleridir. 

6.5. Mahremiyet Eğitimi Çocuğun Cinsellik/Mahremiyet İle İlgili 

Sorularına Cevap Bulmada Katkıda Bulunabilir 

Erikson’a göre okul öncesi dönem içerisinde (4-6 yaş) çocuk cinsiyet 

farklılıklarını keşfeder, bu konuda sorular sormaya başlar. Çocuğu 

sorduğu sorulardan dolayı azarlamak, araştırma girişimlerine engel 

olmak, çocukta suçluluk duygularının gelişimine neden olmaktadır.85 

“Çocuğun araştırma girişimlerini destekleyerek, sorduğu sorulara 

anlayabileceği biçimde uygun cevaplar veren, sevecen ve ilgili yetişkin 

modeller”86 çocuğun kişilik gelişimine olumlu katkıda bulunabilirler. 

Çocuklar, kadın ve erkeklerin nasıl veya neden farklı olduklarını, 

çocukların dünyaya nasıl geldiklerini merak ederler. Bu ve benzeri 

konularda çocukların sorularını tümden cevapsız bırakmak doğru 

değildir. Ancak çocuğun ilgisini tamamen bu konuya çevirecek 

yaklaşımlardan da kaçınmak;87 gelişimine uygun gerçekçi bilgiler vermek 

gerekir.88 Aksi taktirde çocuk bu tür bilgileri istenmedik şekil ve yollardan 

elde edebilir.89 

                                                                                                                                 
Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Y. İstanbul, 1998. 
85 Erden, Akman, Eğitim Psikolojisi, s. 87. 
86 Erden, Akman, Eğitim Psikolojisi, s. 87. 
87 Tarhan, Sen Ben ve Çocuklarımız, s.108. 
88 Taşçı, Cinsel Eğitim, s.84 
89 Çalışır, Cinsel Eğitim Çocukluktan Ergenliğe, s.11. 
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Çocuğun cinsellikle ilgili sorularının cevaplandırılmasının şöyle bir 

yararı da vardır. Öncelikle “cinsel sorularına ailesi tarafından karşılık 

verilmiş olan çocuklar cinsel kandırılmaya ve cinsel saldırıya karşı en iyi 

korunan çocuklardır”90 denilebilir. Bundan dolayı cinsel konuları 

bilmeyen çocukların cinsel saldırıdan çok daha iyi korunduğu iddiası ileri 

sürülse de bu görüşün eksikliklerinin olduğu fark edilmelidir. Cinsellik 

hakkında bilgisi olmayan bir çocuk cinsel yakınlaşma denemelerine 

korkak, güvensiz ama merakla yaklaşır. Bundan dolayı da yetişkinin ağına 

cinsel yönden aydınlanmış bir çocuğa göre çok daha kolay düşer.91 

6.6. Mahremiyet Eğitimi Anlamlı Öğrenmeye Katkıda Bulunabilir 

İnsan düşünce yapısı gereği anlamlandırma yapabilen bir varlıktır. 

Zira “İnsanın genetik kodlarına, ‘anlamları elde etme’ hedefi işlenmiştir.”92 

“Özellikle ‘metakognisyon genleri’ olarak tanımlanan zihin üstü kodlama 

ve tanımlama yapan genler; anlamlılık, geçmiş ve gelecek zaman, varoluş 

gibi soruların sorulmasını sağlayan genlerdir. Bu genler, insanın bir böcek 

gibi yaşamayacağını ve anlam arayışına sahip bir varlık olduğunu 

göstermektedir.” 93 Yani bu durum, anlamlı öğrenmeyi işaret etmektedir. 

Mahremiyet eğitim bireyin anlamlandırma çabasına katkıda 

bulunmalıdır. Bunun için okulun/din eğitiminin kendini yeniden 

formatlaması/biçimlendirmesi gerekmektedir. Amaç, bireyin mahremiyet 

ile ilgili istendik bir tutum geliştirmesidir. Bundan dolayı, “… okulda, 

öğrenenlere kendi kendilerine anlamlandırabilecekleri bir öğrenme alanı 

bırakmak”94 gerekir.  

                                                
90 Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? s. 114. 
91 Kentler, Çocuğuma Nasıl Cinsel Eğitim Verebilirim? s. 124. 
92 Tarhan, İnanç Psikolojisi, s.89. 
93 Tarhan, İnanç Psikolojisi, s.85. 
94 Doğan, Cemal Tosun, İlköğretim 4. Ve 5. Sınıflar İçin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretimi, 
s.29 



94 | R a m a z a n  D İ L E R  
 

Anlamlı öğrenme veya anlamları keşfetme çabası sadece insana 

özgüdür ve aynı zamanda insanı olgunlaştırır. Olgun insan taklit etmek 

yerine edindiği bilgiyi sorgular. “Zaten insanı insan yapan özelliklerin 

başında kendisini, hayatı, yaratılanları sorgulayabilme ve cevaba ulaşma 

özelliği vardır.”95 Sorgulamadan kabul etmek taklittir. Taklit, insanların 

hayata kendi yorumlarını katmalarını engelleyip farklılığın ve çeşitliliğin 

yok edilmesine sebep olur.”96  

Din eğitimi bireyin aklıyla imanını bütünleştirmesinde bireye yol 

göstermelidir. Çünkü “kişi bir bilgiye inanmadığı taktirde onu kalıcı 

hafızaya almaz ve bilgi silinip gider.” 97 Kişi anlamsız olan bilgileri bir yük 

olarak görmekte ve hafızasında böyle bir yük olmasını istememektedir.  

Zamanla bu yük kaybolup gitmektedir. 

Mahremiyet gibi bir değerin kişi tarafından bir yük, belli başlı 

kalıplar olarak algılanmaması için öğrenme-öğretme sürecinin önemli rolü 

olduğu söylenebilir. Dolayısıyla mahremiyet eğitiminde bilginin 

anlamlılığı kadar bilginin nasıl elde edildiğinin de anlama sürecinde 

önemi vardır ve anlamlı din öğrenmeye doğrudan etki ettiği ileri 

sürülebilir. Din eğitiminde, konuları çözümleyici ve yorumlayıcı bir 

yaklaşım98 bireye, bileşenlerin neden ve sonuçlarını analiz edebilmeyi, 

kendi yorumunu katabilmeyi, sorgulamayı ve mantık yürütmeyi 

sağlayabilecek, inancının niteliğini etkileyebilecektir. O düşünce ve 

eylemlerinin öznesi olarak edilgen birey olmak yerine dinamik bir birey 

olabilecek; yaptıklarına veya yapmadıklarına kendisi karar verebilecektir. 

Nitekim Hz. Peygamber’in (s) zina etmek istediğini söyleyen bir genci akıl 

yürütme ile bu işten vazgeçirmesi, Hz. Peygamber’in (s) öğreticiliğine 

                                                
95 Tarhan, İnanç Psikolojisi, s.128. 
96 Tarhan Güzel İnsan Modeli, s.225. 
97 Tarhan, İnanç Psikolojisi, s.172. 
98 Selçuk, “Din Öğretiminin Kuramsal Temelleri”, s.154. 
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örnek gösterilebileceği99 gibi adı geçen sahabinin anlamlı mahremiyet 

öğrenmesine katkıda bulunduğu görülmektedir. Bu örnek olay mantık 

yürütme sonunda onaylanıp, gönülden doğrulanan fikirlerin, inanca 

dönüştüklerinde daha kalıcı bir temel dayanağa100 ve etkiye sahip 

olduklarını göstermektedir. 

Görüldüğü gibi bireyin mahremiyeti bir takım kalıplar olarak 

görmek, ezberlemek yerine anlamlı öğrenmesi ona inancını sağlam 

temellere oturtmanın hazzını ve güvenini yaşatabilir. Kendi inancının 

sağlamasını yapan ve buna güvenen insanın, inancını başkalarıyla 

tartışmaktan,101 paylaşmaktan ve oluşturduğu ilkeler doğrultusunda 

yaşamaktan kaçınmayacağı söylenebilir.  

7. Tartışma ve Sonuç 

Mahremiyet, insanlar için önemli bir değerdir. Çünkü bu kavram 

insan hayatını her gelişim döneminde etkilemekte ve ona yön 

vermektedir. Mahremiyetin insan hayatına yön vermesi onun ne 

olduğuyla yakından ilgilidir. Bundan dolayı mahremiyetin yeniden 

tanımlanması, açık toplumun insanı da gözetilerek içeriğinin 

oluşturulması önem arz etmektedir.  

Mahremiyet önemli ölçüde din ve kültür tarafından 

biçimlendirilmektedir. Bundan dolayı ilahiyatın bu kavramın yeniden 

oluşma sürecine katkıda bulunması, konuyla ilgili özgün çalışmalar 

yapması kaçınılmaz görünmektedir.  

Mahremiyet tüm insanların gerçekliğidir. Mahremiyet bir yönüyle 

bireyin özel alan algısı ile ilgili olsa da bir başka yönüyle diğer tüm 

insanlarla ilgilidir. Çünkü her özel alan diğer bir özel alan(lar) ile yan yana 

                                                
99 Ahmed b. Hanbel, Müsned, 5/256-257 
100 Tarhan, İnanç Psikolojisi, s.19. 
101 Tarhan, İnanç Psikolojisi,, s.31. 
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yaşamak, varlığını sürdürmek zorundadır. Bundan dolayı her toplumun 

mahremiyet ve onun öğretimiyle özel olarak ilgilenmesi gerekir.    

Mahremiyetin öğretilmesi/öğrenilmesi ortak gelişim süreçleri 

içerisinde olduğu görülmektedir. Bundan dolayı bu kavramın öğretime 

nasıl konu edileceği ile ilgili eğitim bilimlerinin, özellikle de ilahiyatın ve 

din eğitimi biliminin nitelikli çalışmalar yapması gerekir.  

Bu çalışmada mahremiyet nedir? Mahremiyet eğitimi nedir? 

Mahremiyet eğitiminin kapsamı nedir ve ne zaman başlar? Mahremiyet 

nasıl öğrenilir? Mahremiyet eğitiminin önemi nedir? sorularına cevap 

aranmış ve şu sonuçlara ulaşılmıştır: 

Mahremiyet bir şeyin gizli hali, bir şeyin gizli yönü demektir. 

Mahremiyet kavramı, kadın erkek ilişkilerinde, cinsel dokunulmazlık 

alanı anlamına gelmektedir.  

Mahremiyet kavramının içeriğinin belirlenmesinde kültür önemli 

faktördür. Bu alanda dinin ve ahlakın da çok önemli belirleyici bir unsur 

olduğu anlaşılmaktadır. Bundan dolayı mahremiyet ile ilgili çalışmalarda 

sözü edilen bu üç unsurun göz önünde bulundurulması gerekir. 

Din eğitimi biliminin görevi olarak, bu çalışmada mahremiyet 

eğitiminin tanımı yapılmaya, kapsamı ve önemi ortaya konmaya 

çalışılmıştır.  Buna göre mahremiyet eğitimi: çocuklara ve ergenlere kendi 

ve karşı cinsin özellikleri hakkında bilgi sahibi olma, cinsiyete ilişkin 

rolleri anlama ve kabul etme, cinsel problemlerini/ihtiyaçlarını dinin, 

ahlakın ve kültürün belirlediği çerçevede cevaplamanın/gidermenin 

yollarını öğretmek amacıyla verilen eğitimdir. 

Mahremiyet eğitiminin başlamasında tuvalet eğitiminin kritik 

dönemi oluşturduğu iddia edilmiştir. Tuvalet eğitimi çocuğun bedensel 

gereksinimlerini kontrol etmeyi öğrenmesini ve sosyalleşmeye başladığını 

fark etmesini sağlamaktadır. Çocuğun kaslarını kontrol edebilmeyi 
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öğrenmesi ile birlikte toplumun tuvalet adabı ile ilgili normlarını fark 

etmesi onun gelişimine, toplumsallaşmasına katkıda bulunabileceği 

öngörülmüştür. 

Bu çalışmada mahremiyet eğitiminin bireyin kendisini tanımasına, 

sorumluluk bilinci geliştirmesine, vicdan gelişimine, cinsellik/mahremiyet 

ile ilgili sorularına cevap bulmasına, anlamlı öğrenmesine, cinsellikten 

kaynaklanabilecek ahlaki problemlerin engellenmesine katkıda 

bulunabileceği savunulmuştur. 
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Özet 

Bu makale Ahmet Hamdi Akseki'nin hayatın maddî ve manevî 

yönlerini yorumlarken kullandığı yöntemin ne olduğunu, itikadî 

meseleleri ele alıp değerlendirirken yaptığı tasnif, tartışma ve fikir üretme 

diyalektiğini ele almaktadır. Bu yolla Akseki’nin olayların özüne inerek 

tabi oldukları kanun ve nedenlerle olan bağlantısını kurma ve düzenleme 

şekli tetkik edilmiş olacaktır. Bu tespit günümüzde benzer meseleler 

karşısında geliştirilecek olan metodların belirlenmesine katkı 

sağlayacaktır. 
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Abstract 

This article examines Ahmet Hamdi Akseki’s interpretation about 

the material and spiritual aspects of life. What is the method used in 

taking over a matter of faith when assessing his classification, discussion 

and idea generation tackles the dialectic in Ahmet Akseki’s views. In this 

way, the essence of events is descended and laws and regulations to 

establish connections with the shape will be examined by Akseki. This 

determination will contribute to develop of the methods when the face of 

similar issues today.  

Key Words: Faith, Mind, Method, Theology, Religion. 

 

Giriş 

İslamî ilimler sahasında zengin bir birikime sahip olan Ahmet 

Hamdi Akseki (1887-1951) çok yönlü bir âlim olmakla birlikte fikirlerini 

oluştururken önemli ölçüde istifade ettiği kelâm metodolojisi yeterince 

açıklığa kavuşmuş değildir1. Eserlerinin müstakil anlamda tek bir konuya 

hasredilmesi mümkün olmasa da “İslam” ve “İslam Dini” adlı kitaplarıyla 

bazı makalelerindeki müzâkere metodu, araştırma düşüncesi, insanların 

zihinlerini bulandırarak onları dinî açıdan şek ve şüpheye düşürenler 

karşısında inanç konularını delillerle temellendirme ve müdafaa etme 

usûlü, dinî ve felsefî görüşlerine altyapı hazırlayıcı mahiyette yer verdiği 

kavram ve yaptığı tanımlar dikkate alındığında, onun itikad sahasındaki 

verileri etkin şekilde kullandığını göstermektedir.  
                                                
1 Bir ilmin metodolojisi o ilmin mantığı veya teorisi olup, o ilimde takip edilmesi gereken 
usûlü belirler, sahanın sınırlarını tayin edip o alanda en kısa yoldan en verimli sonuca 
ulaşmanın yollarını gösterir. Akseki de zaman zaman metodik düşünceye dikkat çekmiş, 
belli bir metod dahilinde ve ciddiyet içinde yapılmayan araştırmaların sonuç 
vermeyeceğini söylemiştir (Ahmed Hamdi Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, 
İstanbul: Sebil Yayınevi, 2004, s. 331; “İslam Ümmeti Nasıl Salah Bulabilir-I”, [Sebîlü’r-
Reşad, sy. 297, s. 202-203], Osmanlı’dan Cumhuriyete İslam Düşüncesinde Arayışlar içinde, 
İstanbul: Rağbet Yayınları, 1999, s. 334-335). 
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İslam inanç ve düşüncesinin tehlikelerle karşı karşıya olduğu, İslam 

dışı fikirlerin toplumu etki altına aldığı ve şüphelere maruz bıraktığı bir 

dönemde yaşayan Akseki, Tedrisat Umum Müdürlüğü ve Diyanet İşleri 

Reisliği gibi dinî ve idarî açıdan ağır sorumluluk gerektiren önemli 

görevlerde bulunmuştur2. Fikirlerinin dinin bütün alanlarını ihata edecek 

kadar geniş bir yelpazeye uzanmasında, savunmacı ve irşad edici bir dil 

kullanmasında, olumsuzluklarla baş etme mücadelesinde içinde yaşadığı 

sosyal çevrenin etkilerini görmek mümkündür. Dinî esasları savunurken 

naklî deliller yanında aklî delillere de geniş yer ayırması, Müslüman 

ulema yanında Batılı düşünürlerin fikirlerinden de istifade etmesi yine 

içinde yaşadığı siyasî ve sosyal şartlarla ilişkilidir. Kur’an’a ve sahih 

sünnete uygun bir çizgi takip eden Akseki’nin fikirlerinin oluşması ve 

gelişmesinde en çok toplumsal değişimin izleri dikkat çekmektedir. 

Yaşadığı dönemde modern bilginin yapısı ile İslam dünyasının içinde 

bulunduğu toplumsal ve fikrî kriz Akseki’nin düşünce yönteminin 

şekillenmesinde etkin unsur olmuştur. 19. ve 20. yüzyılda ilahî olan her 

türlü anlayışı dışlayan pozitif akımların etkisiyle İslam’a yönelik saldırılar 

artmış, her alanda güçlü olan Batı dünyası fikrî yönden de İslam 

dünyasına hükmetmeye başlamıştır. Bu dönemde İslam’a yönelik 

eleştiriler genellikle bir kavram veya fikir üzerinden yapılmıştır. Bunun 

için dinin ilkeleri içinde zayıf görülen ve insanların zihninde soru 

işaretlerinin oluşmasına sebebiyet veren çeşitli hassas konular tespit 

edilmekte ve bu noktalardan İslam’a saldırılar olmaktadır. Bu tür fikirlerin 

en elîm sonucu dinleri hakkında yeterli bilgiye sahip olmayan 

Müslüman’ları kendi dinlerinden soğutmak olmuştur. Nitekim bu 

                                                
2 İslam dini aleyhinde yürütülen propagandalar karşısında kayıtsız kalan din alimlerinin 
mazur kabul edilemeyeceğini söyleyen Akseki, bu noktadaki mesuliyetin ulemadan 
ziyâde ulemanın mercii olan meşihat makamına ait olduğunu, çünkü ulemanın bu 
makamın kararlarına uygun şekilde hareket ettiğini ifade etmiştir (Akseki, “İslam 
Ümmeti Nasıl Salâh Bulabilir-II” a.g.e., s. 221-223. 
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gayretler sonuç vermiş, o dönemde bir kısım insanlar Batıcılık akımının 

etkisiyle Batı’ya ve Batı’da ortaya çıkan fikirlere hayran hale gelmişler, 

dolayısıyla dinlerinden de uzaklaşmışlardır3. Bu durum toplumda ciddî 

sorun ve çatışmaların ortaya çıkmasına zemin hazırlamıştır. Son devirde 

İslam dünyasında ulema tarafından sergilenen yaklaşım türlerini şu 

şekilde tasnif etmek mümkündür:  

1.  Yaşananlar karşısında sessiz kalanlar4. 

2.  Gelenekçi düşünceye karşı çıkan modernistler5.  

3. Gelenekçi düşünceye zarar verdiği gerekçesiyle modernleşmeyi 

bütünüyle reddeden taassup sahibi kişiler6. 

                                                
3 Akseki Müslümanların içinde bulunduğu bu zaaf halinin sebepleri arasında İslam’ın 
hükümlerine riayet etmemek, dünya sevgisi, sefâhet, lezzetlere aşırı düşkünlük, 
şehvetlere dalmak, İslam’ın hükümlerinden sapmak, cimrilik, korkaklık, Allah yolunda 
mücâhededen kaçınmak, İslam’ın hükümlerine aykırı fiil ve hallerde bulunmak gibi 
sebepleri zikretmiştir. (Ahmed Hamdi Akseki, “Müslümanların Zaafı Düşmanlarına 
Cüret Verdi, Avrupa’yı Vahşet Devrine Döndürdü”, s. 246-247, Osmanlı’dan Cumhuriyete 
İslam Düşüncesinde Arayışlar içinde, İstanbul: Rağbet Yayınları, 1999, s. 259-260). 
4 Bu kimseler duyarsızlıkları sebebiyle tasvip görmese de toplumda büyük bir yıkıma 
sebep olmadıkları için Akseki’nin eleştirilerine çok fazla muhatap olmazlar. 
5 Bu anlayışı benimseyenler üç grup halinde karşımıza çıkar. Birinci grup Batı’da ortaya 
çıkan her düşünce için, “zaten bu bizde de vardı” diyerek âyet ve hadislerden deliller 
getirmek suretiyle peşinen kabullenmeci ve öykünmeci bir tavrı benimserken ikinci grup 
modernleşme akımını dinden bağımsız olduğunu savunmuştur. Çoğunluğu oluşturan bu 
grup mensubu aydınlar Batı’ya hayranlık duydukları için İslam aleyhinde yapılan 
hücumları haklı bulup İslam’ın tümüne veya bazı yönlerine karşı çıkmıştır. Bunlar 
arasında atesitler olduğu gibi Müslüman olduğunu söyleyip İslam’ın bazı hükümlerini 
uygulayanlar da vardır. Akseki, bu kimseleri maziden tamamen alâkayı keserek dini 
geleneğe tamamen karşı olmaları, fikirlerine biraz muhalif görünen ve fakat İslam’ın 
terakkisini savunanları da “mutassıp” olmakla yaftalamaları sebebiyle tenkit etmiştir 
(Ahmed Hamdi Akseki, “Maddiyyûn ve Meslekleri-I”, İstanbul, 28 Haziran 1328, 
Sebîlürreşad [Sırat-ı Müstakîm], Cilt: I-VIII, Sayı: 19-201, Sayfa: 357-359, s. 358; Ahmed 
Hamdi Akseki, “Müslümanlık Fıtrî Bir Dindir”,  s. 253-254. İslam dünyasındaki âlimlerin 
Batıya bakışı ve Batılılaşma konusunda fikir ayrılıkları hakkında geniş bilgi için bkz. M. 
Sait Özervarlı, Kelâmda Yenilik Arayışları, İstanbul: İsam Yay., 1998, s. 32-43). 
6 İslam toplumunu geriye ve çöküşe götüren mevcut halin gereğini ve devamını savunan 
aşırı gelenekçiler ve mutaassıp mukallitlerden oluşan bu kimseleri Akseki, zamanın 
ihtiyaçlarını dile getirenleri topa tutmaları sebebiyle eleştirmiştir (bkz. Ahmed Hamdi 
Akseki, “Maddiyyûn ve Meslekleri-I”, s. 358). 
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4.  Modernleşme ile gelenek arasında mutedil bir yol takip edenler7.  

Toplumu ve içinde yaşananları yakından gözlemleyen Akseki bu 

tavırlar içinde 2 ve 3 nolu görüşlerin neşvünema bulmasının memleket 

için felâket olacağını söyleyerek8 dördüncü yolu benimsemiş, 

modernleşmenin ortaya çıkardığı bilimsel anlayışa boyun eğmediği gibi 

bu akımı tamamen reddetme yoluna da gitmemiştir. Bunun yerine 

İslam’ın inanç ve kültürüyle Batı’nın ilim ve tekniğini bir araya getirmek 

suretiyle kendi toplumsal realitemize uygun fonksiyonel bir bakış açısı 

geliştirme gayreti içinde olmuş, geleneği anlamayı, geleneksel ve modern 

dünya görüşlerinin varlık ve bilgi temellerini tartışarak yeni yorumlara 

ulaşmayı hedefleyen bir çizgi takip etmiştir. Modernleşmenin olumsuz 

etkileri konusunda halkı bilinçlendiren ve İslâm’ı savunan Akseki9, 

dinlerin aslında ilahî temele bağlı sağlam bir dayanağının olmadığını 

iddia ederek İslam medeniyetinin misyonunu tamamlayıp tarihe mal 

olduğunu ileri süren bâtıl telakkilerin tamamını reddetmiş, Pozitivizm, 

Materyalizm ve Darwinizm gibi inkârcı akımların10 kaynağı, gâyesi ve 

İslam dünyasındaki tahripkâr fikirlerini aklın ve bilimin verileri ışığında 

insanlara tanıtmıştır11.  Akseki'ye göre toplumdaki kötü gidişatın 

                                                
7 Geleneğe önem veren ve fakat taassuptan uzak olan bu kimseler, modernleşme 
akımının savunduğu görüşler içinde İslam ile bağdaşanları almakta, hatalı olanları 
sebepleriyle beraber ortaya koyarak eleştirmektedir. 
8 Akseki tesirleri günden güne bütün memleketlere yayılan ve özellikle de Müslümanlar 
arasına sirayet eden “Tabiatçılar” adını verdiği 2 nolu  görüş sahiplerinin tahriplerinden 
bahsetmiş, onların toplumda meydana getirdiği zararlara dikkat çekmek için üç ayrı 
makaleden oluşan bir yazı dizisi hazırlamıştır (bkz. Ahmed Hamdi Akseki, “Maddiyyûn 
ve Meslekleri-I-II-III”, İstanbul, 1328, Sebîlürreşad [Sırat-ı Müstakîm], Cilt: I-VIII, Sayı: (19-
21)-(201-203), Sayfa: (357-359), (376-379), (396-397). 
9 Ahmed Hamdi Akseki, “Maddiyyûn ve Meslekleri-I-II-III”, s. 357-359, 376-379, 396-397. 
10 İnkârcı akımlar hakkında geniş bilgi için bkz. Özervarlı, Kelâmda Yenilik Arayışları, s. 24-
27. 
11 Akseki, materyalistleri hayatı dar kalıplar içine sıkıştırmaları, sığ ve basit düşünceye 
sahip olmaları, Allahsızlık fikrini savunmayı ve bu fikri yaymayı marifet bilmeleri, 
maneviyata hücum etmeleri, "ilim devrinde dinin yeri yoktur" diyerek ilim namına 
Allah'ı inkâr etmeleri sebebiyle eleştirmiştir (Akseki, "Allah ve Din Fikri", İlim, Ahlâk, 
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nedenleri arasında tevhide aykırı olan millî asabiyet fikri, tefrika, 

mukatele, nifak, hurafeler ve inkâr vardır12. Bu uyumsuzluğu bertaraf ve 

toplumun salahiyetini temin için Akseki'nin önerdiği model ümmetin 

tevhidi esasıdır, vahdet fikridir, hak ve hakikatten uzaklaşan dimağlara 

iman bilincinin aşılanmasıdır. 

Tarih boyunca itikadî alanda incelenen konular, toplumda ortaya 

çıkan çeşitli görüş, düşünce, fikir ve akımlarla ilişkili olmuştur. Kelâm 

ilminin savunmaya dönük karakteri İslam inancını etkileyen her türlü fikir 

ve akımları tanımayı ve tahriplerinden korunmak için mücadele etmeyi 

gerektirir. Dinî esasları savunma amaçlı yapılan bütün çalışmalarda, 

İslam’ın temel değerlerini ve ilkelerini temellendirme ve savunma rolünü 

üstlenen kelâm ilminin verilerinden istifade etmek kaçınılmazdır. 

Hayatının önemli bir kısmını toplumdaki tahripkâr fikirler karşısında 

İslam dinini savunmaya adayan Akseki de, yaşadığı dönemde şartların da 

etkisiyle kelâm ilminin sahasına giren dinlerin kaynağı, Allah'ın varlığının 

ve birliğinin delilleri,  din, iman ve ilişki alanları, akıl, kaza-kader, 

tevekkül, nübüvvet, âhiret, insanın iradesi ve sorumluluğu, ilahi adâlet, 

batıl din ve itikadlar vb. pek çok konuya bütüncül, tutarlı ve rasyonel bir 

bakış açısıyla temas etmiştir. Kelâm ilminin gayesine uygun şekilde İslam 

inanç esaslarına ve ibadet hayatına yöneltilen eleştirileri çeşitli 

yöntemlerle cevaplandıran Akseki, İslam’ın inanç esaslarını yıkmak 

maksadıyla Kur’an hakkında yazılan ciltler dolusu kitap ve risaleleri 

reddetmek ve dine yönelik her türlü tecâvüz karşısında İslam’ı 

savunabilmek için diğer dinleri iyi bilen filozof ve kelâmcılara acilen 

ihtiyaç olduğunu ifade etmiştir13. Kelâm ilmini yeni metodlarla ele alma 

arayışlarının bu döneme rastlaması bu yönde bir ihtiyacın toplumda 
                                                                                                                                 
İman (derl. M. Rahmi Balaban), DİB Yay., Ankara 1984, s.4, 8, 9, 10). 
12 Akseki, , a.g.mk., s. 277, 278. 
13 Ahmed Hamdi Akseki, “Yeni İslam Medreseleri Hakkında Mühim Bir Rapor” [Sebîlü’r-
Reşad, sy. 522, s. 11-16], Osmanlı’dan Cumhuriyete İslam Düşüncesinde Arayışlar içinde, 
İstanbul: Rağbet Yayınları, 1999, s. 351-354). 
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âcilen hissedildiğinin açık bir göstergesidir14. Kelâm ilmi küllî bir ilimdir 

ve bu alanda fikir üretmek küllî bir bakış açısına sahip olmayı gerektirir. 

Akseki’nin de olayları tek yönlü değil, geniş bir perspektifle 

değerlendirdiği dikkat çekmiştir.  

Akseki’nin kelâm ilminden istifade usûlünü belirlemek için 

öncelikle ilimler sıralamasında bu ilmi nereye yerleştirdiğini görmekte 

fayda vardır. Akseki yaptığı ilimler tasnifinde ilm-i kelâmı Yüksek İslam 

ilimleri arasında yer alan fıkıh ilmi içinde birinci sırada zikretmiş ve 

itikadî fıkıh, fıkh-ı ekber, tevhid ve kelâm ilmi gibi isimlerle anıldığını 

ifade etmiştir15.  

                             Yüksek İslam İlimleri16 
__________________________________________ 
 

 
   Kuran İlmi                   Hadis İlmi                        Fıkıh İlmi 
      Kıraat                         Usûl-i Hadis 
       Tefsir                             Hadis                 İtikadi Fıkıh (Akaid, Kelâm) 

                                                                   Amelî Fıkıh (Fıkıh) 
                                                                 Vicdanî Fıkıh (Ahlâk) 
 

Akseki’nin kelâm ilmini fıkıh ilmi içinde değerlendirmesi ilk 

dönemde bu ilme fıkhu’l-ekber isminin verilmesiyle paralellik arz 

etmektedir. Bunun mimarlarından olan Ebû Hanife’nin “Dinde fıkıh, 

ahkâmda fıkıhtan daha üstündür. Fıkhın en faziletlisi Allah’a imanı bilmektir17” 

şeklindeki ifadesiyle paralel şekilde Akseki, tevhid ilmini fıkhın ilk ve en 
                                                
14 Son dönemde İslam coğrafyasında kelâm ilmine yeni ve güncel bir usûl kazandırmak 
amacıyla yazılan müstakil eserler arasında İzmirli İsmail Hakkı’nın Yeni İlmi Kelâm’ını 
Muhammed Abduh’un Risâletü’t-Tevhîd’ini, Şiblî Nu’manî’nin el-Kelâm’ını ve Abdüllatif 
Harpûtî’nin Tenkîhü’l-Kelâm adlı eserlerini saymak mümkündür.  
15 Akseki, İslam Dini, Ankara: DİB Yayınları, 1980, s. 31.                                                                                                                                                                                    
16 Bu tasnif İslam Dini, s. 31’den alınmıştır.                                                                                                                                                          
17 Ebû Hanîfe, Numan b. Sabit, el-Fıkhu’l-Ebsât (İmam-ı Azamın Beş Eseri İçinde (trc. 
Mustafa Öz), İstanbul 1981, s. 43. 
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önemli konusunu oluşturan bir disiplin olarak görmüştür. İslam’ın 

ruhunun tevhid ve istikametten oluştuğu düşüncesini paylaşırken de en 

temel ruhun iman olduğunu söylemek sûretiyle18 iman ve tevhidi 

diğerlerine öncelemiştir.  Akseki ilimler tasnifinin ardından dinin itikadî 

ve amelî hükümler şeklinde başlıca iki temel kısma ayrıldığını söylemiş, 

bunlardan itikadî hükümlerin aslî, amelî olanların ise fer’î ve cüz’î 

olduğunu ifade etmiştir. Ona göre; dinin esası ve özü imana 

dayanmaktadır19 ve o dönemde yaygın olan çeşitli fikir ve akımlar 

karşısında İslam esaslarını savunmak için gayret edilmelidir. Akseki'nin 

bu süreçte şu temel konulara ısrarla eğildiği görülmektedir: 

1. İslam dinini ve inançlarını temellendirmek 

2. İslam’a muhalif olan çeşitli din, inanç, fikir ve hurafelerle 

mücadele etmek 

Akseki’nin kelâm ilminin sahasına giren bu iki temel konuya açıklık 

kazandırırken takip ettiği metodolojisinin mahiyeti hakkında fikir sahibi 

olmakta fayda vardır. 

Akseki’nin İslam İnançlarını Temellendirme/Savunma Usulü 

Akseki iman konularını işlerken ağır ve sistematik bir üslûp 

kullanmamış, rahat bir dil kullanmayı tercih etmiştir. “Mühim Bir İhtar”20, 

“Bir Mesele21” gibi başlıklar altında önemli olduğuna inandığı bazı 

konuları metin aralarına serpiştirmiştir. Buralarda anlatıma dayalı 

üslubun bir anda değiştiği ve muhataba yönelik bir dile dönüştüğü dikkat 

çeker.  Metne sıcaklık katan ve yer yer onu samimi bir sohbete dönüştüren 

bu üslûb, konuların daha iyi anlaşılmasına ve dikkat dağınıklığının 

önlenmesine katkı sağlamaktadır. Meselâ Akseki  “Ahiret Gününe İman” 

                                                
18 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 35,39, 101. 
19 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 39, 43. 
20 Akseki, İslam Dini, s. 71, 94. 
21 Akseki, İslam Dini, s. 64. 
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konusunu işlerken “Mühim Bir İhtar” başlığı altında şu konulara temas 

etmiştir: “Âhirete ait meseleleri sakın ha dünyadakilerle ölçmeye kalkışmayın!.. 

Âhiret âlemi başka bir âlemdir. Biz bunların yalnız asıllarına iman eder, 

hakikatini Allah’a bırakırız22. Yine vatan sevgisi ve müdafaasını konu 

edindiği bir makalesinde “Ey Orduy-ı İslam, ey dinin, vatanın müdafaası için 

muharebeye koşan şanlı asker!” şeklinde sıcak ve coşkulu bir hitapta 

bulunmuştur23. Konu içinde yer alan alt başlıklardaki dizilimlerin bu sıcak 

üslûba örnek oluşturduğu görülmektedir24. Kader bahsi ile ibadet bahsi 

arasında yer alan “Kelime-i Tevhidin Mânasındaki Şumûl” başlığını da bu 

mahiyette değerlendirmek mümkündür25.  

Akseki eserlerinde dinin temelini oluşturan iman ve tevhid 

düşüncesine özel bir vurguda bulunmuştur. Akseki'nin bu iki temel 

konuya bakış açısını ayrı ayrı görmekte fayda vardır: Akseki'nin en çok 

değindiği konuların başında “sarsılmaz ve güçlü bir iman vurgusu” 

gelmektedir. Diğer izah ve açıklamalar buna dayanmakta, menşeini iman 

gücünden almaktadır26. Kâinata dair açıklamalarında önce iman, sonra da 

akıl penceresinden bakarak kuşatıcı açıklamalarda bulunan Akseki, imanı, 

kişinin hem Allah'la, hem de toplumla olan ilişkilerinde temel zemin 

olarak görür. Ona göre iman ve tevhid asıl, şirk ve sapıklık sonradan 

ortaya çıkmış olan arızî durumlardır27. Kur'an'ın felâh ve selâmete erenler 

olarak tavsif ettiği müminler, en yüksek kemâl mertebesine eren ve 

                                                
22 Akseki, İslam Dini, s. 94. 
23 bkz. Ahmed Hamdi Akseki, “Hutbe ve Mevâiz: Bütün Müslümanlara ve Orduya 
Hitaben”, s. 207. 
24 Akseki “Kadere İman” konusunun alt başlıklarını şu şekilde sıralar: 1. Kader ne 
demektir, 2. Kazanın mânası, 3. Kaza ve kadere iman ilim, irade, kudret ve tekvin 
sıfatlarına iman demektir. 4. Yaradan yalnız Allah’tır 5. Kul iradesini hangi tarafa sarf 
ederse Allah onu yaratır. 6. Kaza ve kader ile ihticac olunamaz. 7. Kaza ve kader deyip de 
çalışmayı bırakmak olur mu? (Akseki, İslam Dini, s. 96-100). 
25 Akseki, İslam Dini, s. 101. 
26 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 89-95 ve diğerl. 
27 Akseki, "Allah ve Din Fikri", a.g.e., s. 7. 
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böylelikle nefislerinde hiçbir korku ve eksiklik kalmayanlardır28. Akseki 

İslam'ın ruhunu Allah'ın birliğine ve sıfatlarına iman (tevhîd) ve istikamet 

(her yönden doğruluk) olmak üzere iki noktada toplamanın mümkün 

olduğunu söyler29. Ona göre; İslam’ın en temel ruhu imandır30, bu aynı 

zamanda İslam’ın ikinci temel unsuru olan istikametin kaynağıdır31. Diğer 

taraftan Allah'a iman, en büyük üç faziletin (istikamet, fedâkârlık, vazifeye 

tam bağlılık) kaynağı olan mesuliyet duygusunun da temelini oluşturur. 

Zira mesuliyet duygusunu kalplerin derinliklerine yerleştiren amillerin en 

kuvvetlisi olarak imanı görür32. İnsan Allah'a olan bağlılığını ve sevgisini 

ne kadar sağlamlaştırırsa insanî iradesi ilahî irade ile o oranda birleşir ve 

yükselir. İnsanın Allah ile olan münasebeti ne kadar iyi olursa insanlarla 

olan münasebeti ve sevgisi de o oranda samimi olur. Fakat din insanları 

zorla değil, ihtiyari olarak bu gayeye sevk eder.33 Akseki'ye göre; imanın 

                                                
28 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 39. 
29 Akseki İslam’ın iki temel ruhu olarak vasfettiği iman ile istikamet düşüncesini Hz. 
Peygamber'in "Bana İslam dinini öyle bir anlat ki, başka bir kimseye sorma ihtiyacı 
hissetmeyeyim" diyen bir adama "Allah'a iman ettim dedikten sonra istikamet üzere ol" 
(Müslim, “İman” 62)  şeklinde vermiş olduğu cevaba ve yine Kur'an'da Hz. Peygambere 
hitaben söylenen "Emrolunduğun gibi dosdoğru ol"(Hûd 11/112) âyetine atıfla 
oluşturduğunu ifade etmektedir (bkz. Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 39-
40). 
30 Akseki'nin yorumunda imanın bir ruh olarak kabulü onun ne kadar aktif ve dinamik 
bir yapıya sahip olduğunu göstermektedir. Müslümanlığın mücerred bir itikad, ruhsuz 
bir şekil ve gösterişten ibaret olmadığını söyleyen Akseki hayata tutunma yönünde 
imanın insana sağladığı büyük gücü şu cümleleriyle özetler: "Kişi bütün mesaisinde kalbini 
o kudreti mutlakaya bağlayacağı cihetle yeis ve ümitsizlik kendisine hücuma yol bulamaz. 
Karşısına çıkan şedâid ve mevânî ne kadar azamet peyda etse -kudret-i ilahiyenin daha büyük 
olduğuna sarsılmaz itimaddan dolayı- himmeti gayreti de o nispette artar. Girmek istediği 
kapıların biri kapanırsa, Allah'a olan itimad ve tevekkülü bin ümit kapısı daha açar. Çünkü 
Cenâb-ı Hakk'ın kudretine yakini ve sarsılmaz bir imanı olanlara yeis ve fütur yoktur" (Akseki, 
İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 35, 105). 
31 Akseki imandan daha aziz, daha büyük ve ondan daha kıymetli bir değer olmadığını 
ifade etmiştir (Ahmed Hamdi Akseki, “Hutbe ve Mevâiz: Bütün Müslümanlara ve 
Orduya Hitaben”, s. 205; Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 39).  
32 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 43. 
33 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 75. 
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insana verdiği kuvvet, onu kendisinin fevkine yükseltmektedir.34 İnsan 

hayatın bitmek tükenmek bilmeyen elemlerine mukavemet edebilmek için 

kuvvetli bir kalbe, bunun için de metin bir îman ve itikada sahip 

olmalıdır.35 

Akseki tevhid düşüncesini “bütün ilahî dinlerin temeli” olarak 

görmüş, burada meydana gelen sarsıntının dinin bütününe zarar 

vereceğini söylemiştir.36 Akseki’ye göre “Tevhîd, ilmin hulasası, istikamet 

de amelin müntehasıdır. Bunlardan biri eksilirse insan hakkıyla dindar 

olamaz. Her hakikatin başı ve hakikî mercii Allah'ın birliğine şeksiz 

şüphesiz inanmaktır.  İnancın hakim olduğu vicdana sahip olan insanlar, 

bütün sözlerinde ve hareketlerinde istikamet üzere olurlar. Bundan 

dolayıdır ki Allah'ın birliğine iman ile istikamet, İslam dininin unvanı ve 

remzi sayılmıştır.37 

Beşer idrakinde ulûhiyet fikrinin tenzih, tevhîd, teşbih ve inkâr 

olmak üzere dört farklı şekil aldığını ifade eden Akseki'nin bu tasnifinde38, 

tevhîd düşüncesi isabetli yola işaret ederken diğer üç yolun sapkınlık 

olduğu görülür. Tevhid aynı zamanda tenzih ile teşbihi mutedil noktada 

buluşturan denge halini ifade etmektedir. Buna göre insanların haktan 

uzaklaşması kabaca üç yolla, ya tenzihe düşerek, ya teşbihe düşerek, ya da 

inkâr yoluyla olmaktadır. 

Akseki beşerin ilk akidesi olarak kabul ettiği tevhidi39, hem dini 

hem de toplumsal açıdan yorumlamıştır. Kabul gören anlayışa göre 

tevhid, dinî mânada şirkin zıddı olan ve Allah'ın birliğini ifade eden bir 

düşünceye delâlet etmektedir. Akseki aynı zamanda toplumsal mânada 

                                                
34 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 60. 
35 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 106. 
36 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 342. 
37 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 39. 
38 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 289. 
39 Akseki, İslam Dîni, s. 12;  Akseki, İslam, s. 217.  
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tefrikanın zıddı olan ve toplumun birlik ve beraberliğini ifade eden vahdet 

fikrini de bununla bütünleştirmiş ve tevhidin yansıması olarak gördüğü 

bu düşünceye özel bir önem atfetmiştir. İslam'ın birlik (vahdet) esasına 

dayanan bir din olduğunu, her ne suretle olursa olsun birliği bozacak ve 

tefrika ile bozgunculuğa sürükleyecek söz ve hareketlerden kaçınmak 

gerektiğini birçok yazısında dile getirmiş ve hayatı boyunca bu hassasiyeti 

devam ettirmiştir.40 

Akseki'ye göre imanın diğer esaslara olan önceliği onun yegâne 

olduğu anlamına gelmez. Hakiki iman insanın içini tertemiz yaptıktan 

sonra ağızdan taşarak söz ve işlerde kendisini gösterir. Bundan dolayıdır 

ki bir Müslüman ahlakî ve insanî denilen her türlü vazifeyi dinî bir görev 

olarak yapar ve bunları yapmadığı taktirde imanında bir eksiklik 

olacağından şüphe etmez41. Ahlakî faziletlerin inkişafı, daima akîde ve 

imanın kuvvetli olduğu zamanlara rastlamış, kalplerde imanın gevşemeye 

başladığı devirlerde ise ahlakî kaideler tesirini kaybetmiştir.42 

Akseki ele aldığı konuları temellendirirken öncelikle konunun 

önemine temas etmektedir. Ona göre hastalığa yakalanan bir ferdi 

hastalıktan kurtarmak için yapılması gerekenlerle herhangi bir problemi 

bertaraf için atılması gereken adımlar birbiriyle paralellik arz etmektedir. 

Hastalıktan kurtulmak için önce o hastalığı hakkıyla keşfetmek gerekir. 

İkinci olarak hastanın mizacına göre ilaç vermek lazımdır. Hastalık, 

sebeplerin teşhisi, tedavi şeklinin belirlenmesi ve uygulanması 

aşamalarından oluşur. Bu noktada dikkat edilmesi gereken husus, 

                                                
40 Bu yazılardan birinde vatanın tehlikede olduğu milli mücadele döneminde iman 
sevgisinin bir uzantısı ve bir cüzü olarak kabul ettiği vatan sevgisine dikkat çekmiş, 
vatana hizmet için yapılan çalışmaların imanın güçlenmesine vesile olacağını beyan 
etmiş, vatan için her türlü zorluğu göze alarak gözünü kırpmadan mücadele etmek 
gerektiğinin altını çizmiştir. (Akseki, “Hutbe ve Mevâiz: Bütün Müslümanlara ve Orduya 
Hitaben”, 203-205). 
41 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 35, 362. 
42 Ahmet Hamdi Akseki, Ahlâk Dersleri,  Ankara : Öğüd Matbaası, 1340-1342, Sunuş, s. 5.  
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tedavide yapılacak ufak bir hatanın hastanın kurtulmasına engel 

olmasıdır. Fertler gibi cemiyetler de böyledir. Akseki'nin bu usûle uygun 

olacak tarzda bir konuyu ele alıp neticeye kavuşturma süreçleri şöyledir: 

a) Problemin teşhisi 

b) Probleme sebep olan faktörlerin belirlenmesi  

c) Eksik ve yanlış yanlarının değerlendirilmesi 

d) Çözüm önerileri 

Meselâ; ülkenin içinde bulunduğu hal ve bu halin düzeltilmesi için 

önerilerden oluşan "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin 

Felakettir" başlıklı makalesinde: Öncelikle ülkenin içinde bulunduğu 

olumsuz şartların vehâmetini gözler önüne sermiştir43. Ardından İslam’ın 

öngördüğü toplumsal hayat modeliyle gerçekte varlığını devam ettiren 

yapının birbiriyle uyumsuzluğuna dikkat çekmiştir44. Bu olumsuz 

şartların sebeplerini tespit ederek sıralamıştır. Akseki'ye göre; toplumdaki 

olumsuz şartların nedenleri arasında tevhide aykırı olan millî asabiyet 

fikri, tefrika, mukâtele, nifak, hurafeler ve dinsizlik fikri vardır.45 İslam’ın 

içinde bulunduğu olumsuz şartların sebebini İslam dininde arayanların 

fikirlerini eleştirmiştir46. Toplumun salahiyetini temin için ümmetin 

tevhidi/vahdet fikrine dayalı bir model öngörmüştür. 

Akseki’nin inanç konularını temellendirip savunma sürecinde takip 

ettiği ve yukarıda genel hatlarıyla özetlediğimiz yönteminin 

                                                
43 Ahmet Hamdi Akseki, "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin 
Felâkettir", Türkiyede İslamcılık Düşüncesi (haz. İsmail Kara), İstanbul 1997, II, 275 (Bu yazı 
Sebilürreşad, XII, sy. 290, İstanbul 6 Cemâziye'l-evvel 1332’den alıntıdır). 
44 Akseki, "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin Felâkettir", a.g.e., s. 276-
277. 
45 Akseki, "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin Felâkettir", a.g.e., s. 277, 
278. 
46 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 42-56. 
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detaylandırılmasına ihtiyaç vardır. Bu süreçte konuyla ilgili alt başlıkları 

şu şekilde yapılandırmak mümkündür: 

1. Delillerden İstifade Etme Yöntemi 

Akseki Kur’an ve sünneti fikirlerinin temeline yerleştirmiş, 

açıklamalarını bu ilkeleri savunmak için yapmıştır. Hadisleri kullanırken 

genellikle rivayet metnini senetsiz olarak vermesi rivayet zincirinden 

ziyade, metnin içerdiği anlamı önemsediğini gösterir. Akseki inançla ilgili 

konularda daha çok halk arasında yaygın olarak bilinen hadislere yer 

vermiş, bunları güvenilirlik açısından bir eleştiriye tabi tutma gereği 

duymamıştır. 

Akseki görüşlerini temellendirirken klasik delillerle yetinmemiş, 

modern felsefenin ve bilimin verilerinden de istifade etmiştir. Çeşitli 

medeniyetlerin -İslam'ın inanç ve ibadet esaslarına aykırı olmayan- 

düşünce birikimlerini aklî düşüncenin oluşumunda yardımcı unsur olarak 

kullanmaktan çekinmeyen Akseki, İbn Rüşd (ö. 595/1198)  başta olmak 

üzere Fârâbi (ö. 339/950) Ebû Hayyân (745/1344) gibi İslam filozoflarının 

yaklaşımlarından istifade ettiği gibi, Descartes (1596-1650), Leibniz (1646-

1716), Kant (1724-1804), Fransız filozofu Gustave Lebon (1841-1931)47, 

İngiliz felsefe ve Arapça profesörü N. V. Arnold48 gibi Batılı filozoflardan 

da alıntı yapmıştır49.  

Akseki’nin başvurduğu disiplinler içinde, insanda bulunan ve 

tatmini gereken temel gereksinimler arasında yer alan bir dine inanma 

ihtiyacını temellendirmek için istifade ettiği psikoloji (İlmü’n-nefs)50 

                                                
47 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 58, 59,  
48 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 61. 
49 Akseki'nin alıntıda bulunduğu diğer Batılı düşünürler arasında Prof. Lozrop 
Sitoddard'ı (Akseki, İslam, s. 44), Dr. İstabes'i (s. 45), Jul Labon'u (s. 45-46), Bacon'u (s. 56) 
ve Monte'yi (s. 62)  saymak mümkündür. 
50 Akseki’ye göre insan şahsiyetinin tamamlanmaya ve hoşnut olmaya olan iştiyakı dinin 
ilmü’n-nefs nazarındaki esasıdır (İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 29). 
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ilmini, eski kavimlerin hayatlarının vahşete dayalı olmadığını açıklamak 

için yararlandığı etnoloji ve filoloji gibi bilimleri saymak mümkündür51. 

Akseki, aklî ve naklî delilleri metodik olarak ortaya koyma sırasında 

mantık kaidelerini dikkate almış52, hatadan uzak ve yerli yerinde fikrî 

muhakemelerde bulunmak ve fikirlerin doğrusunu yanlışından ayırarak 

bunları güzel bir şekilde tasnif etmek için sûrî ve amelî mantıktan istifade 

etmek gerektiğini, aksi taktirde, herkesin istediğini ulu orta söylediği 

durumlarda hak ile batılı birbirinden ayırmanın güçleşeceğini ifade 

etmiştir53. 

2. Cedel ve Diyalektik 

Gerçeği açığa çıkarmak için karşılıklı diyalog yoluyla düşüncelere 

açıklık getirme ve çeşitli delillerle hasmı susturma yöntemi olan 

diyalektik54 Kelâm ilminde en sık kullanılan eleştiri ve ikna usûllerinden 

biridir. Akseki’nin de eserlerinde bu yöntemi kullandığı görülmektedir.  

Ele alıp incelediği konuları uyumlu, tutarlı ve bir plan dahilinde 

temellendiren Akseki, muhalif görüşleri tenkit etmeden önce onları tahlil 

etmekte, eksiklikleri ve yanlışlıkları belirledikten sonra muhatabını ilzam 

                                                
51 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 179-180. 
52Akseki'nin bilgi elde etme yollarını açıklarken akıl ile bilinecek şeyler, nakil ile bilinecek 
şeyler, havass-ı selîme ile bilinecek şeyler şeklinde her bir bilgi yolunun sınırlarını tayin 
etmesi, her birine özel alan belirlemesi ve her meselenin isbat ve inkarını gerekli görmesi,  
mahsusata ait bir bilginin akıl ile, ma’kulâttan olan şeyin de havâs ile bilinemeyeceğini 
ifade etmesi,  mantık kaidesine verdiği önemin bir göstergesidir ( bkz. Akseki, İslam Dîni, 
Ankara: DİB Yayınları, 1980, s.29). 
53 Akseki, İslam, s. 309-310. Akseki’nin gâye ve vesile arasındaki ilişkiyi açıkladığı şu 
paragraf mantığa dayalı açıklamalar içermektedir: “Âlemde abes hiçbir şey yoktur. Vücuda 
getirilen her şeyde bir illet, maslahat, maksad ve gaye vardır ve işler o gayeye göre yürür. 
Hakikatte gaî illet zaman bakımından sonra gelse de zihnen öncedir. Çünkü bir şeyi yapmadan 
evvel hangi maksada göre yapılacağı düşünülür. Gayeyi temin etmeyen vesileler geçersizdir” 
(bkz. Ahmed Hamdi Akseki, “Yeni İslam Medreseleri Hakkında Mühim Bir Rapor” , 
a,g,e, s. 347). 
54 Bu yöntem hakkında bilgi edinmek için bkz. Necip Taylan, İslam Düşüncesinde Din 
Felsefeleri, İstanbul MÜİF Vakfı Yay., 1994,  s.164. 
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etme yoluna gitmektedir. Akseki, tevekkülü ittikal ile karıştıranlara cevap 

verirken diyalektiğe dayanan bu yöntemi kullanmıştır. Akseki’ye göre 

Batılılar İslam’ın tevekkül akîdesini ya yanlış anlamışlar ya da yanlış 

anlamak istemişlerdir. Zira tevekkül anlayışı insanları tembelliğe, acze, 

zillete, meskenete, atalete ve cebriliğe iten bir anlayış değildir. Tevekkül 

bir karara vardıktan sonra teslimiyeti icab ettirmektedir. Bu nedenle 

tevekkül anlayışı, azim ve iradeyi zayıflatmak bir yana güçlendiren aktif 

bir süreçtir. Akseki’ye göre, İslam’ın emrettiği tevekkülün mânasında 

"hareketlerini ilahî ve tabiî kanunların gereklerine uydurduktan sonra Allah'a 

itimad ve emniyetle vukuata intizar" bulunmakta, dolayısıyla tevekkülden 

önce görünen ve bilinen sebeplere başvurmak, fayda ve zararlı yönleri 

iyice düşünmek, müşavere etmek gerekmektedir. Bu özelliklere haiz bir 

tevekkül, acz ve meskenet sebebi değil, izzet, şeref ve faaliyet ifade 

etmektedir. Akseki’ye göre; işin sebeplerine başvurmadan, faydalı ve 

zararlı olanı iyice düşünmeden, müşavere etmeden, tercih edilen yön 

hakkında bir karar vermeden sebat etmek tevekkül değildir. Tevekkül 

görünen ve bilinen sebeplere sarıldıktan sonra teslim olmak, Allah'tan 

başkasına güvenmemek, işlerinde kimseden lütuf beklememek demektir55 

ve bu özelliklere sahip kişinin teşebbüslerindeki kuvveti çok daha fazla 

olacaktır.56 Allah'ın emrettiği şekilde çalışmayı vazife bilen Müslüman, 

Allah'tan başkasına dayanmamayı, ondan başkasına güvenmemeyi de 

gerekli görür. Böyle bir güven, azim ve iradeyi kuvvetlendirir, kalbe 

kuvvet verir. Akseki, İslam’daki tevekkül inancını tenkit edenlerin 

tevekkül ile "başkasına güvenerek Allah'a teslim olan" anlamına gelen ve 

kayırmaya sebep olduğu için İslam'da zemmedilen "ittikâl" kavramını 

birbirine karıştırdıklarını ifade etmiştir.57 İttikâl" kendi irade ve ihtiyarını, 

vazife ve mükellefiyetini, işleri ve sebepleri hiç hesaba katmadan Allah'ın 

                                                
55 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 54. 
56 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 54. 
57 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 54-55. 



A h m e t  H a m d i  A k s e k i ’ n i n  İ t i k a d î  M e s e l e l e r i  
T e m e l l e n d i r m e  U s û l ü  | 115 

 
lütfuna güvenmek" anlamına gelmektedir58. Akseki’ye göre; tevekkülü 

zillet ve meskenete tahammül olarak yorumlayanlar tevekkül kavramıyla 

ittikâl kavramını birbirine karıştırmaktadırlar. 

Akseki, muhaliflerin İslam’ın bugün içinde bulunduğu geriliği59 

gerekçe göstererek terakkiye mani olduğu şeklinde ileri sürdükleri tezleri 

isabetsiz görür.  Müslüman’ların son asırda bir gerileme ve zaaf içinde 

olmaları İslam’ın değil, bu asil ve hayat verici ruhtan uzaklaşan 

Müslüman’larla Avrupalı’ların tazyik ve tesirlerinden ileri gelmiştir.60 Ona 

göre eğer İslam dini terakkiye mani olsaydı, hiçbir devirde müslümanların 

terakki etmemiş olmaları gerekirdi. Yine eğer İslam terakkiye engel olmuş 

olsaydı İslam dininin temel kaynaklarında bu yönde ilme muhalif 

telkinlerin olması gerekirdi. 

Akseki İslam’ın ilme ve terakkiye verdiği önemi ve İslam’ın 

terakkiye mani olmadığı gerçeğini temellendirmek için Kuran'dan, 

hadislerden ve İslam’ın tarihî tecrübesinden örnekler vererek61 bu 

yaklaşımları bertaraf eder. "Hatemü'l-enbiya Hakkında En Çirkin Bir İsnadın 

Reddiyesi" adıyla yazdığı eserinde dinin esasına taalluk eden temel bir 

konu olan “Garanik Meselesi”ni62  ele alarak İslam’ı tahrif etmek amacıyla 

gündeme taşınan bu konunun bazı Müslümanlar arasında da körü körüne 

benimsendiğine dikkat çekmiştir. Zındıklar tarafından İslam’ın olmazsa 

                                                
58 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 55. 
59 Akseki’ye göre; İslam ümmetinin içinde bulunduğu geriliğin sebebi din değil, 
metodsuzluk, şahsî menfaate düşkünlük, kavmiyetçilik, tarikat ve mezheplerin ihtilafı, 
ahlâk ve adabın ifsadı, din bilginlerinin derecesinin düşürülmesi gibi sebeplerdir. Bu 
engeller aşılmadan ümmetin salâha kavuşması mümkün değildir (Akseki, “İslam 
Ümmeti Nasıl Salâh Bulabilir-I”, s. 334-338). 
60 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 52. 
61 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 42-53. 
62 İslamî literatürde Garanik kelimesi, Hz. Peygamber’in müşriklerin gönlünü İslam’a 
ısındırmayı arzu ettiği bir sırada, şeytanın telkiniyle vahiylere Allah kelâmı olmayan bazı 
sözler karıştırdığı ve daha sonra Cebrail’in ikazıyla bundan vazgeçtiğini iddia eden 
rivayetler için kullanılmıştır. 
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olmazlarından olan “vahy ve hâtemü’l-enbiyâ” prensiplerini sarsmak için 

uydurulan ve kitaplara geçirilen bu asılsız haberlerin reddine ihtiyaç 

olduğunu düşünen Akseki63 lafız, mâna ve sened olarak şaibeli olan böyle 

bir kıssanın vukuunu farz etmenin akıl ile bağdaşmayacağının altını 

çizmiştir.64 

Muhalifler tarafından ileri sürülen ilkel insanların şirk inancına 

sahip oldukları, dinin ise sonradan korku ve ümid gibi duyguların 

etkisiyle ortaya çıkan bir vehim olduğu iddiasına karşı çıkan Akseki, hayal 

mahsulü olarak nitelendirdiği bu faraziyeyi esasından yıkacak kuvvetli 

deliller olduğunu ifade eder ve delillerini sıralar. Buna göre din anlayışına 

sahip olmayan hiçbir kavim ve topluluğun olmayışı, dinin insanlıkla 

beraber tarih sahnesinde varlığını devam ettirdiğinin açık bir delilidir. 

Ayrıca eğer din fikri bazı tesirlerle sonradan doğmuş olsaydı, doğma 

gerekçesinin mahiyeti anlaşıldıktan sonra yok olup gitmesi gerekirdi. 

Oysa dini hayat günümüze kadar varlığını korumuştur65. Akseki karşı 

tarafın delillerini bu şekilde çürüttükten sonra bir sonraki adım olan 

doğru düşünceyi temellendirme safhasına geçer. Ona göre beşer fıtratı ve 

selim akla dayalı olan din insanlıkla beraber doğmuştur, insanlık olduğu 

sürece de var olmaya devam edecektir66.  

Akseki “Hak dinin ancak İslam olduğu” prensibini temellendirmek 

için de benzer adımlardan oluşan tedrici bir mantık silsilesini takip 

etmiştir. Buna göre;  

a) Öncelikle dinin insanlık için bir ihtiyaç olduğu tezinin 

ispatlanması gerekir. Zira bir dine bağlı olmayı ilkesel anlamda saçma 

bulan bir kişinin İslam dinini benimsemesi beklenemeyeceğinden, Akseki 

                                                
63 Ahmed Hamdi Akseki, Hâtemü’l-enbiya Hakkında En Çirkin Bir İsnadın Reddiyesidir, 
İstanbul: Evkâf-ı İslamiye Matbaası, 1338-1341, s. 5-7. 
64 Akseki, Hâtemü’l-enbiya Hakkında En Çirkin Bir İsnadın Reddiyesidir, s. 12. 
65 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 181, 182. 
66 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 177-195. 
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önce beşerin bir dine ihtiyaç duyduğunu ve cemiyetlerin yükselmesi için 

dinin şart olduğunu ifade etmiş67, çeşitli milletler içinde yetişen en büyük 

mütefekkirlerin asırlardan beri ilahî dinlere teslim olmalarını bu ihtiyacın 

açık bir göstergesi olarak değerlendirmiştir68. 

b) Akseki ikinci adımda dini yozlaştırmak ve ilahî bir kaynağa 

dayanmadığını ispatlamak için ileri sürülen iddialara cevap vermiştir. Bu 

iddia sahipleri arasında beşerin ilk dininin ruhîlik, yani bazı kutsal ruhlara 

tapınma geleneği olduğunu düşünenler, bütün eşyada ruh olduğunu 

söyleyerek canlı ve cansız bir takım maddi şeylere tapınmanın (fetişizm) 

yolunu açmışlardır69. Dolayısıyla ruhîlik ataların ruhlarına tapınma 

(Animizm) ve tabiata tapınma (Naturizm) gibi farklı şekillerde 

gerçekleşmektedir70. Akseki bu anlayış sahiplerinin aynı zamanda dinin 

insanların muhayyilesinden doğduğuna ve gittikçe tekâmül ederek 

bugünkü şekline geldiğine inandıklarını ve fakat ölümden sonra ruhun 

nasıl yücelerek kudsiyet kazandığını açıklayamadıklarını söyleyerek buna 

karşı çıkmış ve ruhlara ibadetin hak dinden uzaklaştıktan sonra doğan 

batıl bir itikad olduğunu söyleyerek71 beşerin ilk dininin ruhîlik olmasının 

imkânsızlığını ortaya koymuştur. 

Dinlerin başlangıcının ilahî kaynaklı olmadığını ileri süren bir diğer 

görüş sahiplerine göre dinlerin başlangıcı vahşettir ve zamanla tekâmül 

                                                
67 Akseki, beşer için dinin bir ihtiyaç olduğu gerçeğini dinsiz hiçbir toplumun 
bulunmaması, insanlarda bulunan tapınma ihtiyacının doğru şekilde karşılanmadığı 
durumlarda doğaya, hayvana, canlıya, gök cisimlerine tapınma şeklinde tezahür etmesi, 
dinin insanla beraber doğması ve insanlığın ferdî ve içtimaî hayatında vazgeçilmez bir 
unsur olması, insanı gizli ve açık bütün kötülüklerden koruması, toplumdaki nizam ve 
ahengin de kaynağı olması gibi gerekçelerle temellendirmiştir (Akseki, İslam, s. 180; İslam 
Dini, s. 8-10, 16-19). 
68 Akseki, İslam Dini, s. 8.  
69 Akseki, İslam Dîni, s. 15-16. 
70 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 196-197; İslam Dini, s. 13-14.  
71 Akseki, İslam Dîni, s. 15. 
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ederek bugünkü seviyesine ulaşmıştır72. Bu süreçte korku ve ümid 

duygularının etkisi olduğunu düşünmüşler ve neticede dinin aslında 

hayal ürünü bir şey olduğu sonucuna varmışlardır73. Akseki beşerin 

başlangıcını vahşete dayandıran bu faraziyenin geçersizliğini ilim, din, 

felsefe, tarih ve mukaddes kitaplarca doğrulanmasının imkânsızlığından74 

ve ileri sürmüş oldukları iddialarını ispatlayacak sağlam dayanaklarının 

bulunmamasından hareketle ispat eder. 

Akseki’ye göre; beşeriyet dininin başlangıcı vahşet değil, kemâldir 

ve bu kemâl de tevhidi ifade eder75. İnsanlıkla beraber vahiy ve nübüvvete 

dayalı olarak ortaya çıkan bir dinin aslının vahşet olması mümkün 

değildir. İnsanları huzura sürükleyen ve hakiki kaynağa dayalı bir dinin 

vahşetle anılması büyük bir hata olmuştur76. 

c) Akseki bu iddiaları cevaplandırdıktan sonra bir sonraki adıma 

geçerek dinin yerine ikame edilmek üzere ileri sürülen vicdan ve tabiî din 

gibi unsurların onun yerine geçmesinin mümkün olmadığı düşüncesini 

gerekçeleriyle beraber izah etmiştir. Buna göre dini ortadan kaldırmak 

isteyenler beşere ait olan inanma ihtiyacını yok etmeyi başaramayınca 

onun yerine alternatif üretmek zorunda kalmışlar ve insanlarda bulunan 

vicdanın dine alternatif olabileceğini iddia etmişlerdir. Akseki’ye göre; 

insanlarda bulunan vicdan denilen fıtrî istidat dinin yerine geçemez77. 

                                                
72 Akseki, İslam Dîni, s.13, 14. 
73 Taylor ve taraftarlarının ileri sürdükleri bu iddiaya göre beşerin ilk dini ruhlara 
ibadettir. Bu anlayışa göre din insanların muhayyilesinden doğmuş, gittikçe tekâmül 
ederek bugünkü şeklini almıştır. Akseki Herbert Spenser gibi birçok filozofun bu 
yaklaşıma karşı çıkarak uzun uzun eleştirdiklerini ifade eder (Akseki, İslam Dini, s. 15).  
74 Akseki bu görüşünü o dönemde birçok filozof ve dinler tarihi uzmanının bu fikri 
benimsemesine bağlamaktadır. (bkz.  İslam Dini, s. 12-13). 
75 Akseki, İslam Dini, s. 13. 
76 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 177-183; 195-225. 
77 Bu cümle Akseki'nin vicdanın dinin yerini tutabileceğini savunan bazı filozoflara karşı 
verdiği bir cevaptır. Ona göre kötü telkinlerle körleşebilme özelliğine sahip olan vicdan 
yolunu şaşırmamak için kendisine yol gösterecek bir kılavuza muhtaçtır (Akseki, İslam 
Dini, s. 10). 
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Çünkü vicdan idrâk hususunda olmasa bile tatbik hususunda daima 

şaşırmaya müsaittir ve rehbere ihtiyacı vardır. Bu nedenle ahlak vicdan 

üzerine değil, din üzerine tesis edilmelidir78.  

Din yerine ikame için ileri sürülen bir başka unsur insan ürünü olan 

tabiî dindir79. Akseki’ye göre; felsefi spekülasyonlardan ibaret bir özellik 

arz eden tabii din, kaynağı insan olduğu için hakiki dinin özelliklerine 

sahip olamaz80.  

Din tahrifçileri İslam'ın hak din olmadığını ispatlamak için bu 

dinde bulunan bazı esasları kendilerine göre yorumlayarak açık 

yakalamaya ve İslam dinine hücum etmeye çalışmışlardır. Akseki bu 

bağlamda "On üç asır evvel çölde yaşayan bir insan tarafından tebliğ 

edilen bir din asırların değişmesiyle değişip oluşan günümüz ihtiyaçlarına 

cevap veremez konuma gelmiştir" şeklindeki ön kabulden hareketle 

İslam’ın bugün hükmünü yitirdiği ve bağnazlaştığı hükmüne 

varmışlardır. Akseki'ye göre bu iddianın iki nedeni vardır: 1. İslam 

düşmanlığı ve koyu taassub, 2. İslam dininin hakikatini bilmemek81. 

Bu bağnaz tutum içinde olan İslam muhaliflerinin eleştiri 

oklarından birini İslam'ın tevekkül akidesine yönelttikleri görülür. 

İslam’da bulunan tevekkül akîdesini bir tenkit noktası yaparak 

müslümanlığa cebrîlik iddiasında bulunan ve bu akîdenin insanları acz, 

                                                
78 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 156-157. 
79 On dokuzuncu asır sonlarında Avrupa’da ilmî esaslara dayalı olarak Jol Simon ve 
emsali  mütefekkirler tarafından vaz edilen bu din ortaya edep ve ahlâkî prensiplerden 
ibaret bir takım esaslar koymuştur. (Akseki, İslam Dini, s. 7-8, 9-10). 
80 Akseki'ye göre dinsiz yaşayamayan toplumlar Hrıstiyanlığa giydirilen hurafeler 
sonucu bu dinden tatmin olamayınca din-i tabiî adıyla bir din uydurmaya mecbur 
olmuşlardır. (bkz. Akseki, İslam Dini, Ankara: DİB Yayınları, 1980, s. 9-10).  
81 Akseki, "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin Felâkettir", a.g.e.,  s. 309. 
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atâlet ve meskenet içinde bıraktığını söyleyenleri82 eleştiren Akseki 

tevekkül inancını savunmuştur. 

Akseki’ye göre din hakkında yukarıdaki açıklamalara benzer 

şekilde yalan yanlış iddialarda bulunanlar tarih boyunca varlıklarını 

devam ettirerek Allah dışında birçok varlığa tapmışlardır. Bunlar arasında 

bazı hayvan ve nebatata tapanlar83 olduğu gibi göğe, aya, güneşe ve 

yıldızlara ibadet edenler84, hayır veya şer ilahına inananlar85, ateşe 

tapanlar86, insana87 ve putlara tapanlar88 da olmuş, temel bir ihtiyaç olan 

tapınma gereksinimi bu şekilde sapkın yollardan telafi edilmeye 

çalışılmıştır. 

d) Akseki son olarak da hak din ile bâtıl din, vahye dayalı olan din 

ile insan ürünü olan din arasındaki farkları zikretmek suretiyle İslam 

dininin vahye dayalı hak din olduğu gerçeğini temellendirmiştir89. Bu 

süreçte hak dinde bulunması gereken temel ilkeleri açıklayarak bunların 

tam da İslam dinini işaret ettiğine dikkatleri çekmiştir. Akseki hak dinde 

bulunması gereken temel ilkeleri şöyle sıralar:  Hak dinin esasları akılla 

barışık olmalı, hak din tevhid düşüncesine sahip olmalı, ilme ehemmiyet 

vermeli, herkesi kuşatan umumî prensipler vaz etmeli, her asrın 

ihtiyaçlarına cevap vermeli, ifrat ve tefritten uzak olmalı, barışa davet 

etmeli, kendisinden önce gelen bütün peygamberleri tasdik etmeli, beşer 

fıtratına uygun olmalı, insan haklarını garanti altına almalı, imtiyazlı sınıf 

kabul etmemeli, din ve mezhep hürriyetini savunmalı, beşerin 

                                                
82 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 53. 
83 Akseki, İslam Dîni, s. 16. 
84 Akseki, İslam Dîni, s. 16. 
85 Akseki, İslam Dîni, s. 17. 
86 Akseki, İslam Dîni, s. 17-18. 
87 Akseki, İslam Dîni, s. 18. 
88 Akseki, İslam Dîni, s. 18-19. 
89 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 60-87; İslam Dini, s. 7-8. 
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tekâmülünü hedeflemeli, dünya ve ahiret, madde ve ruh arasında denge 

gözetmelidir90.  

Akseki’ye göre; İslam dini hak din olmakla beraber aynı zamanda 

bir medeniyet dinidir. O, “Din-i İslam Medeniyet-i Hakikiyyenin 

Ruhudur” başlıklı makalesinde İslam’ın medeniyet ve dünya dini 

olduğunu söyler. Düşüncesini temellendirirken öncelikle İslamiyet’in 

ortaya çıktığı dönemde medeniyet namına hiçbir şey olmadığı tespitinde 

bulunarak bu iddiasını gerekçelendirmiş,  İslâm dininin medeniyet 

kavramı ile bir arada bulunmasının mümkün olmadığı yönünde ileri 

sürülen çeşitli itirazlara cevap vermiş91, sonrasında Batılıların fikirlerinden 

de istifade ederek İslâm dininin medeniyet dini olduğunu gösteren şu 

önemli bulgulara dikkat çekmiştir: “Semâvî bir din olması”, “aklı esas 

alması ve aklî bürhanları kendisine rehber edinmesi”, “insana ve 

insaniyete daima dost olması”, “insanlar arasında adaleti ve kardeşliği 

sağlaması, üstünlük ölçüsü olarak takvayı esas alması”, “şirk inancına 

karşı çıkması, hurafelerin ortadan kalkmasına zemin hazırlaması”, “iyi 

ahlâkı teşvik etmesi”, “yaratıcı ile yaratılmış arasını ayırması”, “açık ve 

anlaşılır bir din olması, anlaşılmayacak sırlı hükümlerinin olmaması”, 

“bilime ve düşünceye, ilim ve hikmete imkân vermesi sebebiyle insanlığa 

hizmet etmeye müsait olması”, “misafirperverliği teşvik etmesi, insanların 

birbiriyle kaynaşmasına fırsat vermesi”, “bu hakikatleri taassup sahibi 

olmayan birçok gayri Müslim düşünürlerin de kabul etmesi””92. 

Akseki'ye göre; hak dinde bulunması gereken bu unsurlar İslam’ın 

sahip bulunduğu temel prensiplerle birebir örtüştüğünden, sayılan 

maddeler "Hak din ancak İslam’dır" gerçeğini doğrulamaktadır. Bir dinde 

aranan bütün özellikleri içinde barındırmak suretiyle insanların 

                                                
90 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 405-467. 
91 Akseki, “Dini İslam Medeniyet-i Hakikiyyenin Ruhudur”, a.g.e.,  s. 182-184. 
92 Akseki, a.g.md., s.182-184. 
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vicdanlarını tatmin eden yegâne yol ancak İslam’dır. Akseki'ye göre 

ciddiyet içinde ve tarafsız bir fikirle hak dine kavuşmak için yola koyulan 

kimseler yegâne din olarak karşılarında İslam’ı bulacaklardır93. Hak din 

arama gayreti içinde olan düşünürlerin İslam’da karar kılmayı 

başaramamış olmaları, arayışlarını belli bir metod dahilinde ciddiyetle 

yapmamalarından kaynaklanır. Ona göre; İslâm dini erdem ve iyiyi içinde 

barındıran bir ahlâk dinidir. İslam’da akıl ile iman birbirini gerektiren ve 

tamamlayan iki unsurdur. İslam diniyle bağdaşmayan hurafeler, 

bağnazlıklar, dinimize sonradan girmiştir ve bunların İslam’ın temel 

kitabı olan Kur'an'la bir ilgisi yoktur.  

3. Alternatifleri Tek Tek Çürütme  

Akseki savunduğu fikrin alternatiflerinin tutarsızlığını ortaya 

koymak suretiyle kendi savının doğruluğunu temellendirmiştir. 

Eserlerinde buna dair örnekler çoktur. Birkaçını şu şekilde sıralamak 

mümkündür:  

a) Akseki daha önce geçtiği üzere hakiki dine alternatif olarak 

ileri sürülen tabii din veya vicdan gibi telakkilerin yanlışlığını ortaya 

koymak suretiyle hak dinin ancak İslam olduğu sonucuna varmış ve bu 

fikri güçlendirmiştir. 

b) “Beşerin ilk dini tevhid dinidir” görüşünün alternatifleri, 

“beşerin ilk dini fetişizmdir, veya ruhlara tapınmadır” şeklindedir. Bu 

alternatiflerin neden doğru olamayacağını izah etmek suretiyle beşerin ilk 

dininin tevhid olduğu gerçeğini ortaya koymuştur94. 

c) “Dinlerin başlangıcı kemâldir” görüşünün alternatifi 

“dinlerin başlangıcı vahşettir” şeklindedir. Akseki mevzubahis alternatifi 

                                                
93 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 331. 
94 Akseki, İslam Dini, s. 12, 15. 
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ortadan kaldırmak suretiyle dinlerin başlangıcının kemâl olduğunu ortaya 

koymuştur95.  

d) “Din fikri sabit bir hakikattir”in alternatifi “din fikri batıl ve 

uydurma bir vehmin ifadesidir” şeklindedir. Akseki ikinci şıkkın mantıkî 

olarak kabul edilemez olduğunu temellendirmek suretiyle birinci şıkka 

geçerlilik kazandırmıştır. Ona göre şayet dinler batıl ve uydurma olsaydı, 

o zaman yalancı ilahların çokluğu nispetinde dinlerin de çok olması ve 

aralarında müşterek bir nokta bulunmaması icab ederdi. Oysa hak ve batıl 

şeklinde var olan dinler incelendiği zaman hepsini hak dine bağlayan bir 

yönü, hepsinin birleştiği temel esasların olduğu ortaya çıkar. Dinler 

arasında bulunan ihtilaflar esasta olan ayrılık değil, bir takım fer’î 

hususiyetlerdir ve bunların tamamı bir asıl ve kökte birleşir96. 

4. Hasmı Kendi Delilleriyle Çürütme (İlzâm)97 

Akseki dinin kaynağını Allah merkezli  bir anlayıştan insan 

merkezli bir anlayışa indirgeyen biyolojik (darwinist), psikolojik 

(pozitivist) ve materyalist akımların  görüş ve düşüncelerini tenkit 

ederken eleştirilerini yine onların geliştirdiği bilimsel yöntemleri izleyerek 

sürdürmüştür. Bu noktada şu ifadesi dikkat çekicidir: “İslam mütefekkirleri 

ile garb filozoflarının bu husustaki delilleri98 esas itibariyle birbirinin aynıdır. 

                                                
95 Akseki, İslam Dini, s. 13. 
96 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 16, 313. 
97 Bu yöntemin kullanışı ile ilgili olarak Gazzâlî’nin el-İktisad fi’l-İ’tikad adlı eserine 
müracaat edilebilir (Beyrut 1403/1983, s. 24). 
98 Garb filozoflarının delilleri arasında Leibniz'in ezelî hakikatler delilini, Kant'ın ahlâk 
delilini, Descartes'in sonsuzluk ve kemal tasavvuru delillerini saymak mümkündür (bkz. 
Süleyman Uludağ, "İslam'ın Bir Savunucusu Olarak Ahmed Hamdi Akseki", Ahmed 
Hamdi Akseki (Sempozyum), (yay. haz. Hüseyin Arslan, Mehmet Erdoğan), Ankara 2004, s. 
32; Ahmet Hamdi Akseki, "Allah Vardır ve Birdir", İlim-Ahlâk-İman (derl. M. Rahmi 
Balaban), Ankara 1984, s. 173-185).  
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Bunların hepsi de bu varlık âleminin ilk illetinin "mütenahî ve mahdut olmayan 

ekmel bir mevcut" olduğu esasına dayanır, onu ispat eder”99. 

Hasmın deliliyle istidlal konusuna örnek olması açısından meseleyi 

geriye doğru araştırma metodu anlamına gelen “tetebbüat-ı rec’iyye” 

deliline bakmak mümkündür. Akseki, “Bir şeyi bugünkü arızî (gelip geçici) 

halinden sıyırarak geriye doğru araştırma metodu” şeklinde tanımladığı100 bu 

metoddan istidlal ederek insanların başlangıcını cehalet ve vahşetten 

ibaret görenleri eleştirmiş, etnoloji ve filolojinin bulgularından da 

yararlanarak Mısırlılar, Güldaniler ve Sümeriyenler gibi milletlerin 

hayatlarının vahşete dayalı olmadığını açıklamıştır101. Akseki tetebbüat-ı 

rec’iyye usûlüne dayalı olarak yapılacak olan bir araştırmanın insanı 

vahşete değil, medeniyete götürdüğünü söylemek suretiyle102 problemin 

kullanılan metodda değil, onu kullanan insanlarda olduğunu göstermiştir. 

Akseki’nin geçmiş kavimlerle alâkalı bazı tespitlerde bulunurken yine 

hasmın kullandığı tetebbüât-ı rec’iyye delilinden istifade ettiği 

görülmektedir. 

5. Dinin Alanları Arasında Bağ Kurma  

Akseki, dinin bütün alanlarını birbiriyle irtibatlandırmış, 

aralarındaki bağlantı yollarına da işaret ederek bir örümcek ağı gibi 

kavramları birbirine örmüştür. Bu örgüde hem dini hayatın hem de 

toplumsal olayların temelinde yer alan merkez kavramlar iman ve 

tevhiddir. Akseki'nin en çok değindiği konuların başında “sarsılmaz ve 

güçlü bir iman vurgusu” gelmektedir. Ona göre; iman ve tevhid asıl, şirk 

ve sapıklık sonradan ortaya çıkan arızî durumlardır103. Akseki'ye göre; 

                                                
99 Akseki, "Allah Vardır ve Birdir", a.g.e., s. 174. 
100 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 177. 
101 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 179-180. 
102 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 180. 
103 Akseki, "Allah ve Din Fikri", İlim-Ahlâk-İman, s. 7. 
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İslam’ın en temel ruhu imandır104. Ahlakî faziletlerin inkişafı, daima akîde 

ve imanın kuvvetli olduğu zamanlara rastlamış, kalplerde imanın 

gevşemeye başladığı devirlerde ise ahlakî kaideler tesirini kaybetmiştir105.  

Akseki, tevhid düşüncesini “bütün ilahî dinlerin temeli” olarak 

görmüş, burada meydana gelen sarsıntının dinin bütününe zarar 

vereceğini söylemiştir106. Akseki’ye göre; “tevhîd ilmin hulasası, istikamet de 

amelin müntehasıdır”107. Bunlardan biri eksilirse insan hakkıyla dindar 

olamaz. Beşer idrakinde ulûhiyet fikrinin tenzih, tevhîd, teşbih ve inkâr 

olmak üzere dört farklı şekil aldığını ifade eden Akseki'nin bu 

tasnifinde108, tevhîd düşüncesi isabetli yola işaret ederken diğer üç yolun 

sapkınlık olduğu görülür. Tevhid aynı zamanda tenzih ile teşbihi mutedil 

noktada buluşturan denge halini ifade etmektedir. Buna göre insanların 

haktan uzaklaşması kabaca üç yolla, ya tenzihe düşerek, ya teşbihe 

düşerek, ya da inkâr yoluyla olmaktadır. 

Akseki, beşerin ilk akidesi olarak kabul ettiği tevhidi109, hem dini 

hem de toplumsal açıdan yorumlamıştır. Kabul gören anlayışa göre 

tevhid, dini mânada şirkin zıddı olan ve Allah'ın birliğini ifade eden bir 

düşünceye delâlet etmektedir. Akseki aynı zamanda toplumsal mânada 

                                                
104 Akseki'nin yorumunda imanın bir ruh olarak kabulü onun ne kadar aktif ve dinamik 
bir yapıya sahip olduğunu göstermektedir. Müslümanlığın mücerred bir itikad, ruhsuz 
bir şekil ve gösterişten ibaret olmadığını söyleyen Akseki, hayata tutunma yönünde 
imanın insana sağladığı büyük gücü şu cümleleriyle özetler: "Kişi bütün mesaisinde kalbini 
o kudreti mutlakaya bağlayacağı cihetle yeis ve ümitsizlik kendisine hücuma yol bulamaz. 
Karşısına çıkan şedâid ve mevânî ne kadar azamet peyda etse -kudret-i ilahiyenin daha büyük 
olduğuna sarsılmaz itimaddan dolayı- himmeti gayreti de o nispette artar. Girmek istediği 
kapıların biri kapanırsa, Allah'a olan itimad ve tevekkülü bin ümit kapısı daha açar. Çünkü 
Cenâb-ı Hakk'ın kudretine yakini ve sarsılmaz bir imanı olanlara yeis ve fütur yoktur" (Akseki, 
İslam, s. 35, 105). 
105 Ahmet Hamdi Akseki, Ahlâk Dersleri,  Ankara : Öğüd Matbaası, 1340-1342, Sunuş, s. 5.  
106 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 342. 
107 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 39. 
108 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 289. 
109 Akseki, İslam Dîni, s. 12;  Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 217.  
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tefrikanın zıddı olan ve toplumun birlik ve beraberliğini ifade eden vahdet 

fikrini de bununla bütünleştirmiş ve tevhidin yansıması olarak gördüğü 

bu düşünceye özel bir önem atfetmiştir. İslam'ın vahdet esasına dayanan 

bir din olduğunu, her ne suretle olursa olsun birliği bozacak ve tefrika ile 

bozgunculuğa sürükleyecek söz ve hareketlerden kaçınmak gerektiğini 

birçok yazısında dile getirmiş ve hayatı boyunca bu hassasiyetini devam 

ettirmiştir110.  

a) Din-Hayat Bağı 

Akseki'ye göre hak din hayattan kopuk veya hayatın dışında yalnız 

felsefî veya hayalî bir düşünce, insanı sadece ölümden sonrasıyla meşgul 

edecek bir dua ve ibadet sistemi olmadığı gibi, sadece dinî ve taabbudî 

ibadetleri yapmak da değildir. Dünya hayatında sosyal hayat ve kişiler 

arası ilişkilerle ilgili bir çok hüküm bu bağlamda düşünülmeli,111 dinin 

hareket sahası hayatı en yüksek şekliyle kuşatacak kadar geniş 

olmalıdır112. Sıhhat, ilim, servet, iktisad, aile, ev, fabrika, mağara, yurt, 

ulus, harb, sulh... ferdî ve ictimaî hayatla alâkalı hiçbir şey yoktur ki din 

onunla ilgilenmesin. Bir müslüman hem tam mânasıyla müslüman 

kalabilir, hem de dünyevî zevk ve faaliyetleri elden bırakmadan hayatın 

bütün zevklerinden meşru yoldan istifade eder. Tabii olan meyillerinden 

hiçbirini öldürmek aklına gelmez. Dünyanın nimetlerini küçük görmez. 

Fakat hayat mücadelesinden de bir an bile geri kalmaz. İslam’a göre atâlet 

cansızlığın bir başka adıdır113. Akla, ilme, seyehate, sanata, ziraat ve 

                                                
110 Bu yazılardan birinde vatanın tehlikede olduğu milli mücadele döneminde iman 
sevgisinin bir uzantısı ve bir cüzü olarak kabul ettiği vatan sevgisine dikkat çekmiş, 
vatana hizmet için yapılan çalışmaların imanın güçlenmesine vesile olacağını beyan 
etmiş, vatan için her türlü zorluğu göze alarak gözünü kırpmadan mücadele etmek 
gerektiğinin altını çizmiştir. (Akseki, “Hutbe ve Mevâiz: Bütün Müslümanlara ve Orduya 
Hitaben”, [Sûre-i Tevbe, 41 Tercümesi], Sebîlürreşad [Sırât-ı Müstakîm], İstanbul, 1 
Teşrinisani 1328, Cilt: II-IX, Sayı: 37-219, Sayfa: 203-208, 203-205). 
111 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 36. 
112 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 29, 33.  
113 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 33. 
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ticarete teşvik eden İslam114 beşerin tabiatına uygun bir hareket ve hayat 

kaynağıdır, kuvvetini ezelî iradeden alır. Bütün esasları hayat ile 

ilgilidir115.  

b) Din-Fıtrat Bağı 

Akseki’nin en fazla üzerinde durduğu bahisler içinde dinin insan 

fıtratıyla uyumu konusu yer alır. “İslam Tabiî, Fıtrî Bir Dindir” isimli 

eserini de bu konuya hasreden Akseki’ye göre din hissi beşerin fıtratında 

mevcut ve beşer fıtratına uygun bir hakikattir. Bu açıdan bakıldığında 

dinin menşei fıtrat-ı beşeriyyedir116.  Bu dinin temel vasfı insan ihtiyaç ve 

temayüllerini tatmin etmesi ve bu temayülleri bir hedef ve maksada 

yönlendirerek hepsini âhenkleştirmesidir. İslam dini insanların meşru 

ölçülerde dünyevi zevklerden istifade etmesine mani olmadığı gibi tabiî 

meyillerinden hiçbirini öldürmez117.  Budizm, Yahudilik ve Hrıstiyanlık 

gibi dinlerin belirli noktalarda eksik bıraktığı maddî, manevî tüm 

ihtiyaçların kusursuz şekilde telâfisine imkân sağlar118. Tatmini gereken bu 

temayüller arasında insanlığın elemlerini hissetmek ve bunları ortadan 

kaldırmak için gerekenleri yapmak, hakları temin etmek, muhabbet, 

şefkat, kudret gibi unsurları saymak mümkündür. Başka dinler beşerî 

seciyenin yalnız bir boyutunu, meselâ yalnız şefkati veya yalnız kudreti 

tatmin ederken diğer yönleri ihmal etmişlerdir. Akseki’ye göre İslam dini 

bütün yönleri tatmin eden bir özellik arz etmektedir.  İslam’da Allah ve 

din fikri fıtrîdir. Bu fikrini dinin insanın akl-ı selîmine hitap etmesi119 ve 

bilfiil insanın yaratılışının bu delillerden biri oluşu120, her insanın yüce bir 

                                                
114 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 45. 
115 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 34. 
116 Akseki, İslam Dini, s. 11.  
117 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 33. 
118 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 31-32. 
119 Akseki, "Allah ve Din Fikri", a.g.e., s. 3.  
120 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 185. 
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varlığa inanma, teslim olma, ondan yardım bekleme, ibadetlerle ona 

yaklaşma ihtiyacı içinde olması, yalvarma ve tapınma hallerinin korku ve 

ümit anlarında insanlarda kendiliğinden ortaya çıkması121, din fikrinin 

insanlık tarihiyle beraber başlayıp devam etmesi, insanın ne olduğu, 

nereden geldiği ve nereye gittiği sorularına en güzel cevabı dinin vermesi, 

tabiatın Allah'ın tekvini, İslam’ın ise teşriî kanunu olması ve dolayısıyla 

İslam’ın tekliflerinde akıl ile barışmayan, tabiata ve fıtrata aykırı bir 

hükmün olmaması122 tezleriyle desteklemektedir123. Ona göre; İslam dini 

insandaki tabi arzulardan hiçbirini dışlayıcı bir mahiyet arz etmez, hepsini 

itidal dairesinde meşru şekilde karşılar. Bu nedenle beşerin tabiatına en 

uygun dindir124. 

Bu açıklama şekli doğru kabul edildiğinde şu soruya netlik 

kazandırmak gerekecektir: Madem din duygusu insan fıtratının bir 

gereğidir, o halde neden insanların tamamı fıtratlarının gereğini yerine 

getirmez de bir kısmı inkâr yolunu tercih eder. Akseki, bu soruyu da 

cevap mahiyetinde yer verdiği fikirlerini şöyle ifade eder: "Enbiyanın bu 

kadar tenbihlerine ve ihtarlarına rağmen Allah'ı inkâr ve küfürde ısrar edenler ya 

vicdanlarına karşı inad eden, yahut fıtratı asliyesi bozulmuş, kendilerinde bir 

garize kalmamış olan zavallılardır. Bunlara kavlen ve fiilen nakzı ahd etmiş, 

verdiği sözden dönmüş ve kendi nefislerine ziyan etmiş kimseler nazarıyla 

bakılır"125.  

c) Din-Akıl Bağı 

Akseki’ye göre beşerin dinî, hukukî, medenî ve içtimaî mebde ve 

menşei akıl ve basiret olduğundan din hem aklî, hem de naklîdir. Aklın ve 

naklin sahasına giren konular şeklinde bir alan ayırımına giden Akseki’ ye 

                                                
121 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 80. 
122 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 60-61. 
123 Akseki, "Allah ve Din Fikri", a.g.e., s. 3-6. 
124 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 31-32. 
125 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 186-187. 
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göre dinin akliyeti nakliyetine, nakliyeti de aklî olmasına münafi 

değildir126. Ona göre Allah'ın varlığı ve birliği konusu aklın sahasına girer, 

zira aklı başında olan her insan yaratıcısını bulmakla mükelleftir127“.. İnsan 

malik olduğu yüksek hasais ve kabiliyetlerle, aklî ve fikrî melekelerle tabiattaki 

kanunlardan ve muhtelif vasıtalardan istifade ederek her şeyin fevkinde olan 

kanunu küllîyi, yuh-ı umumîyi, akl-ı küllîyi, Allah’ı keşfedebilir128”. Bunun 

içindir ki Kur'an insanlara araştırmayı, yerlerde ve göklerde olanları 

tefekkür etmeyi emretmektedir129. 

Akseki'ye göre; vahyin verdiği bilgiler aklın gücüne ve 

fonksiyonuna bir zarar getirip bunları zayıflatmaz. Nakil bilgisi, tam 

aksine aklı güçlendirir. Çünkü vahiy akla yol gösteren ona yardımcı olan 

bir unsurdur. Dolayısıyla bir şeyin dinî olması onun gayri aklî olduğu 

anlamına gelmez, tam aksine dinî denilen hükümler aynı zamanda aklîdir. 

Akseki’nin bu sonuca ulaşırken dikkate aldığı temel tezi şudur: Kur’an, 

din ve vahiy hidayet rehberidir, insan tabiatını anlatır ve fıtrata uygun 

olan şeylerdir. Onun için ilahî emirleri akla ve fıtrata ters düşen şeylermiş 

gibi görmek son derece yanlıştır. Kutsal kitabımız insan tabiatına ve 

fıtratına aykırı bir hüküm getirmediği için onu ahlâka da, akla da, irade 

hürriyetine de zıt saymak hata olur. Dinin itikadî, ahlakî ve içtimaî 

hükümlerinin fıtrata uygun olması onun tabiî ve aklî olmasının delillerini 

oluşturmaktadır130. 

Allah hakkında Allah'ın varlığı, birliği ve sıfatları131, âlem hakkında 

ise âlemin yapısı, yaratılmışlığı, insan ve fiillerinin anlaşılması gibi 

konuların kavranmasına akıl rehberlik etmektedir. Allah Teâlâ insan 

                                                
126 Akseki, "Allah ve Din Fikri", a.g.e.,  s. 6; İslam, s. 186; İslam Dini, s. 11-12. 
127 Akseki, İslam Dini, s. 29. 
128 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 77. 
129 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 190. 
130 Akseki, İslam Dîni, s. 22. 
131 Akseki, İslam Dini, s. 62. 
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nefsinde akıl ve basîret denilen kuvvetler yarattığı gibi kainatta da kendi 

varlığına işaret eden bir takım deliller vaz’ etmek suretiyle insanı bu 

delillerle yaratıcısını idrak edecek bir kabiliyette yaratmıştır132. Tabiat 

Allah'ın tekvînî, İslam ise teşriî kanunudur. Tabiattaki kurallar Allah 

tarafından konulduğu için, tabiat Allah'ın emirlerine itaatsizlik edemez. 

Bu nedenle tabiatın tamamı Kuran’da müslüman "teslim olmuş" olarak 

adlandırılır.  Diğer taraftan İslam’ın tekliflerinde akıl ile barışmayan, 

tabiata ve fıtrata aykırı bir hüküm yoktur. Âlemin ancak Allah tarafından 

insanda yaratılan akıl yoluyla kavranabileceği fikri, Allah tarafından 

tabiata konulan kuralların rasyonelliğini gösterir. Allah'ın tekvînî kitabı 

olan tabiatta cereyan eden kaide ile teşriî kanunlarında ve semavî 

kitaplarında geçerli olan kaide birbirinin aynıdır133. Bunların aynı kanuna 

tabi olmaları aynı kanun koyucusu tarafından aynı kanunlarla 

yönetilmeleri sebebiyledir. Bu gerçeklere bakıldığında insan yaratılışı 

itibariyle Allah'ı bilmek için mükemmel bir donanıma sahip demektir.134 

İman esaslarının naklî temelleri yanında aklî temellerine de vurgu 

yapan Akseki'ye göre insanın kendi nefsinde ve dış dünyada bulunan 

deliller gibi yaratılışı da bilfiil mârifetullaha götüren bir delildir. Akıl ve 

muhakemesini kullanarak yaratılışını (hilkat) tetkik eden insan yaratıcısını 

(Hâlik) bulacaktır135.  Akseki, bu yaklaşımını şu cümleleriyle özetler: 

"Kişinin kendini duyması, kendinin kendi olduğunu tanıması (şuhudu nefs) nasıl 

bedihî bir şuur ise Allah'ı bilmek de bu şuur ile beraber kendinde mütehakkık 

bedihî bir marifettir"136. Bu nedenle Akseki, aklı başında olan her insanın 

Allah'ı bilmesinin vacip olduğu görüşündedir137.  

                                                
132 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 185. 
133 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 60-61. 
134 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 185. 
135 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 214. 
136 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 185. 
137 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 214. 
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Akseki, vukuu peygamberlerin haberleriyle sabit olan ahiret 

hayatının aklî temellendirmesini de yapmış, dünyada yapıp edilen onca 

şeyin mutlaka bir karşılığının bulunmasının şart olduğunu, sonradan olan 

her şeyde olduğu gibi, dünyanın da bir nihayete ihtiyacı olduğunu 

söylemiştir138. 

d) Din-İlim Bağı 

Akseki'ye göre; dinsiz ilim, ilimsiz din olmaz139. Din ile ilim ilel-

ebed birlikte payidar olurlar. İlim ve din iki ayrı koldan insanlığın 

ihtiyacına cevap veren iki ayrı yoldur. İlim dinin, din de ilmin yerini 

tutamaz. Birinin varlığının kabulü diğerinin inkârını gerektirmez. İnsan 

ilimden istifade eder ve fakat din ile yaşar140. Din ile ilim arasında 

böylesine yakın bir ilişki olmakla birlikte bunlar bütün içinde birbirinin 

aynı ağırlığa sahip değildir. İlim cüz, din küldür, kül cüzün yerini 

tutamaz141. Akseki’nin din ile ilmin birbiriyle çelişmediğini ortaya koymak 

için göstermiş olduğu gayretin sebebi, o dönemde toplumda bunlardan 

her ikisini aynı anda benimsemenin imkânsızlığına ve dinin bilime karşı 

olduğu gerekçesiyle dışlanması gerektiğine inanan kimselerin 

bulunmasıdır. Akseki’ye göre; din cemiyetlerin yükselmesi ve tekâmülü 

için bir zarurettir. İnsanları birbiriyle kaynaştıran ve cemiyetin ahengini 

muhafaza eden mukaddes duygular, ahlakî faziletler ve adâlet düşüncesi 

dine istinad eder. Dinsiz olan insanlar, cemiyet halinde bir arada yaşamayı 

başaramazlar142. 

                                                
138 İslam Dini, s. 92. 
139 Akseki “ilim dine din de ilime münafi değildir” derken din kelimesiyle İslam dinini 
kastetmiştir. Ona göre; İslam dininde ilim ile tenakuz oluşturacak hiçbir esas yoktur 
(Akseki, İslam, s. 174). 
140 Akseki, "Allah ve Din Fikri", a.g.e., s. 9.  
141 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 173.  
142 Akseki, İslam Dini, s. 8, 9.  
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İslam dinini yıpratmak için Batılılar tarafından ileri sürülen İslam’ın 

terakkiye mani olduğu, din, ahlâk ve maneviyatın gerilik sebebi olduğu ve 

toplumu çöküşe sürüklediği düşüncesine karşı çıkan Akseki, tam tersine 

dinden, ahlâktan ve maneviyattan uzaklaşan bir cemiyetin müthiş bir 

çöküntüye sürükleneceğini ifade eder143. Akseki, bu açıklaması sırasında 

öncelikle terakkiden ne anlaşıldığını irdelemiştir. Öyle ya acaba İslam 

neye mani olmaktadır. Eğer terakki ile insanların ihtiras ve şehvetlerini 

tahrik ederek kötülükte ileri gitmeleri kastediliyorsa bu iddiayı doğru 

kabul etmek gerekir. İslam buna mani teşkil eder. Fakat insanların saadeti, 

sükûn ve rahatı, hayır ve fazilette yükselmeleri kastediliyorsa bunu 

sağlayacak en büyük düstur istikamet, umumun menfaati uğrunda 

çalışmak, vazifeye tam bağlılık gibi erdemler İslam dinini işaret 

etmektedir144.  Akseki’ye göre;  İslam’ın akla önem vermesi, adâlet ve 

kardeşliği getirmiş olması, şirk inancına ve hurafelere karşı çıkması, ilme 

teşvik edip cehâletten uzaklaştırması, ahlâkı güzelleştirmeye teşvik 

etmesi, dünyanın her tarafına medeniyet tohumu saçması bu dinin bir 

medeniyet dini olduğunu göstermektedir145. 

Akseki Kur'anî öğreti ile tabiî bilimlerin sonuçları arasında bir 

çatışma olmadığını göstermek için bir mücadele için seçici davranmış, bir 

kısım düşünürlerin fikirlerini olumlu bulup alırken bir kısmına karşı 

çıkmıştır. Her iki durumda da dini esas almış, ona uygun olup 

olmamasına göre tavrını belirlemiştir. Ona göre; dini hak ile hakiki ilim ve 

fen katiyyen birbiriyle çatışmaz. Hak din akla dayanır; akıl ve ilim 

hakikatin isbatına götürür. İlim ve din çatışması denilen durumlar fennin 

                                                
143 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 42-53; Akseki, "Allah ve Din Fikri", s. 
10. 
144 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 42-53. 
145 Ahmed Hamdi Akseki, “İslam Dini Medeniyet-i Hakikiyyenin Ruhudur”, [Sebîlü’r-
Reşad, sy. 192-10, s. 182-184], Osmanlı’dan Cumhuriyete İslam Düşüncesinde Arayışlar içinde, 
İstanbul: Rağbet Yayınları, 1999, s. 264-270). 
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mevzuunu ve gâyesini anlamayan kişilerle, dini iyi anlamayan fikirlerin 

mahsûlüdür"146. 

e) İman-İbadet Ahlâk Bağı 

Akseki'ye göre; ahlâkî dediğimiz vazifeler dinin esas temeli olan ve 

sadece bir kalp işi sanılan iman ve itikad kökleriyle o kadar kaynaşmıştır 

ki, bunları birbirinden ayrı tutmak mümkün değildir. Allah'ın birliğini 

idrak etmek nasıl imandan bir cüz ise, bu olmadıkça bir insan nasıl mümin 

sayılmazsa, insanlara zarar verecek şeyleri ortadan kaldırmak, meselâ 

yolun ortasındaki bir taş parçasını, bir çalıyı kaldırıp bir kenara atmak da 

imandan bir cüzdür, imanın kemâlindendir147. Aynı şekilde hayırlı işlerde 

bulunmak, muhabbet, ihlas, vatan sevgisi de imandan kaynaklı birer 

ibadettir148. Muayyen bir şekilperestlik ve kuru bir merasim şeklinde 

yapılan ibadetler sahibine hiçbir fayda sağlamayacağı gibi sahibi için bir 

vebal oluşturur149. Bu nedenle ahdinde durmak, verdiği sözü yerine 

getirmek, yalan söylememek, insan çekiştirmemek, münafıklık ve 

riyâkârlık yapmamak, eliyle ve diliyle kimseyi incitmemek gibi hasletler 

de imandan sayılmış ve bu faziletleri yaşamayan bir müminin imanının 

kemâli bulması mümkün görülmemiştir. Ahlâkî ve insanî sayılan bütün 

bu vazifeler, dinin temeli olan iman ağacının dalları ve meyveleridir. Bir 

insanın olgun bir Müslüman sayılmasının yolu bu ilkelerin tamamını 

sahiplenmekten geçer. 

İmanın kalpte, İslam’ın ise dışta ve zahirde olduğu anlayışını kabul 

etmeyen Akseki'nin İslam tarifi şöyledir: "İslam, Peygamberimizin tebliğ 

ettiği şeylerin hepsini, içi ve dışıyla kabul ederek yaşamak, Allah’a ve 

peygamberine itaat etmektir. Bu mâna dikkate alındığında her mümin Müslim, 

                                                
146 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 171-172.  
147 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 34-35. 
148 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 328. 
149 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 86. 
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her Müslim de mümindir"150. Akseki’nin dinin temel unsurları olan iman, 

ibadet ve ahlâkî yapıyı parçalamadan bütüncül olarak değerlendirmeye 

dayanan açıklamalarında151, ahlâkî dediğimiz vazifeler, dinin esas temeli 

olan ve sadece bir kalp işi sanılan iman ve itikad kökleriyle o kadar 

karışmıştır ki, bunları birbirinden ayrı tutmak mümkün değildir152.  Bu 

yakın irtibat sebebiyle Akseki imanla ilgili konuların amelî kıymetlerine 

de temas etmiştir. Meselâ “Bir tek Allah’a inanmanın amelî kıymeti153, 

Meleklere imanın amelî kıymeti154, Ahirete imanın amelî kıymeti155” gibi 

başlıklar açarak imanın amelî hayattaki kazanımlarına dikkat çekmiştir. 

Akseki’ye göre; insanın içinde saklanan veya sadece mücerret bir fikir 

halinde kalan bir imanın önemi yoktur. Âyetlerde imanın hemen 

arkasından sâlih amellerin zikredilmesi bu yakın irtibatı gösterir156. 

Akseki'nin kurmuş olduğu bağlar sadece yukarıda sayılanlardan 

ibaret değildir. Söz konusu örgü içinde; birbiriyle ilişkili, birbirini 

dengeleyen ve birbirinin alternatifi olan başka kavramlar da vardır157. 

Başlıcalarını şu şekilde sıralamak mümkündür: 

İlişkili Olanlar;  Akıl-nakil, Din-ilim, İnanç- ibadet-ahlak158. 

Dengede Olanlar; Dünya-ahiret, Madde-ruh  (Cismanî -ruhanî 

ihtiyaçlar159) 

                                                
150 İslam Dini, s. 57-58. 
151 İman ile amel arasındaki bağın zayıflaması inanç esaslarının hayatla olan bağının 
kopmasına sebep olmaktadır. Son dönemde Kelâm ilminin problemleri arasında bu konu 
da gündeme taşınmaktadır (İlyas Çelebi, “Kelâm İlminde Usûl Meselesi”, a.g.e., s. 270). 
152 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 34, 35. 
153 İslam Dini, s. 72. 
154 İslam Dini, s. 75. 
155 İslam Dini, s. 94. 
156 İslam Dini, s. 75. 
157 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 59.  
158 Laik ahlâkı savunanlar ahlakın dinden bağımsız bir alan olduğunu ileri sürmüşlerdir. 
Akseki bunlara karşı çıkmış, dinden bağımsız bir ahlâkın mümkün olmayacağını ifade 
etmiştir (bkz. Akseki, Ahlak Dersleri, Giriş, s. 7 (ص). 
159 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 56-57. 
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Alternatifli Olanlar;  Hak din X batıl din, Terakki ve teceddüd160  X 

aşırı muhafazakârlık ve gelenekçilik, Tahkik ve içtihad X taklid, Vahdet X 

tefrika, İlim, irfan X cehalet161, Tevekkül162 X ittikal163.  

6. Kıyas ve Teşbih Yöntemlerini Kullanma 

Akseki konuları açıklarken yeterli misal ve örneklemelerde 

bulunmaktadır. Bunlardan birinde Allah’ı kabul ettiği halde peygamberi 

ve ahireti kabul etmemeyi, Kimya ilmini kabul ettiği halde bu ilimdeki bir 

takım kanunları ve sahiplerini kabul etmemeye benzeterek (teşbih), bunun 

hiç de isabetli bir yaklaşım olmadığının altını çizmiştir. Akseki’ye göre; 

yalnız Allah fikri bulunan bir din mücerret bir fikirden ibaret kalacak, 

yalnız Allah’ı kabul edip peygamberi kabul etmemek ise kendi aklı ile 

uydurma bir din benimsemek anlamına gelecektir164. 

Akseki vatan sevgisi ile iman arasındaki ilişkiye dikkat çekerek bir 

kıyasta bulunmuştur. Vatan sevgisi imandan bir cüzdür diyen Akseki’ye 

göre nasıl iman dil ile ikrar ve kalp ile tasdikten ibaret ise ve kalbinde 

imanı olmayan kişinin dil ile yapacağı ikrarın bir kıymeti yoksa vatanı 

sevmek de bunun gibidir ve yalnız dil ile söylenen “ben vatanımı 

seviyorum” sözüyle vatan sevgisi gerçekleşmez. Vatanı sevmek kalben bu 

sevgiyi hissetmeyi ve onu her türlü taarruzdan korumayı, düşman 

tecavüzüne karşı onu savunmayı gerektirir165. 

Akseki, bir başka yerde Allah ile ona yönelen kul arasındaki ilişkiyi 

mıknatıs ile demir arasındaki bağa benzetir. Nasıl ki mıknatısın fıtratında 

                                                
160 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 42, 44, 52, 53. 
161 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 51. 
162 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 53.  
163 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 55. 
164 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 83-84. 
165 Ahmed Hamdi Akseki, “Hutbe ve Mevâiz: Bütün Müslümanlara ve Orduya Hitaben” 
s. 205; “Kuvvet: Alem-i İslam İçin Bir Ders-i İntibah”, İstanbul, 5 Kanunisani 1327, Sırat-ı 
Müstakim [Sebilürreşad], Cilt: VII, Sayı: 176, Sayfa: 314-318, s. 315. 
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demiri çekme özelliği varsa insanın fıtratında da Allah’ı bilmek için 

mükemmel bir teçhizat vardır166.  

7. Zıddıyla İstidlâlde Bulunma 

Akseki batıl din ve mezheplerin ne olduğunun ve neden 

kaynaklandığının bilgisini verirken, zıddı olan hak dinin özelliklerinden 

istifade etmiştir. Öncelikle dinlerin hak ve batıl olmak üzere ikiye 

ayrıldığını167,  ahlâkî fazilet üzerine kurulmuş, kudret ve iradesi bütün 

kâinata hâkim, ilmi her şeyi kuşatmış, tek bir Allah'a ve onun 

peygamberine iman ve yalnız Allah'a ibadeti ve kemâli emreden dinlerin 

hak, bu vasıflardan mahrum olanların ise batıl dinler sınıfına dahil 

olduğunu söylemiştir. Akseki'ye göre; din ihtiyacı ve Allah fikri beşer için 

fıtrî ve tabiî bir meyildir. Her insan bir şekilde bu ihtiyacını karşılamak 

ister. Hak yolunu kaybeden insanların bocalaması ve yanlış yollara 

sapması batıl telakkileri ve hurafeleri ortaya çıkarmıştır. Ona göre; bir dini 

bâtıl kılan asıl sebep Peygamberin tebliğini reddederek Allah'ın zatı ve 

sıfatları hakkında akıl yoluyla hüküm vermektir. Bu yapıldığında, doğru 

yoldan ayrılarak, eğri büğrü yollara ve çıkmazlara girmek kaçınılmaz olur. 

Bu durum batıl itikad ve hurafelerin ortaya çıkması için bulunmaz bir 

fırsattır"168. Görüldüğü üzere, batıl din ve mezhepler ya Allah'ı iyi 

bilmemekten veya enbiyanın yolunu unutmaktan kaynaklanmıştır169. Bu 

sonucun altyapısını oluşturan saik ise koyu taassup ve körü körüne 

taklittir170. Hak yolun çizgisi elden bırakıldığında, niyet halis bile olsa, 

istikametten uzaklaşılır. Akseki bu durumu şöyle ifade eder: İnsandan 

Allah'a, Allah'tan insana gidip gelen doğru yolu insanlara bildiren 

                                                
166 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 185.  
167 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 265. 
168 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 267. 
169 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 291.  
170 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 294. 



A h m e t  H a m d i  A k s e k i ’ n i n  İ t i k a d î  M e s e l e l e r i  
T e m e l l e n d i r m e  U s û l ü  | 137 

 
peygamberlerdir. Bu yolu takip edenler Allah'a ulaşırlar171. Bu yolu terk 

ederek itidal noktasından uzaklaşan kimseleri Akseki, "vahdeti ararken 

kesrette ve şirkte karar kılanlar"172 şeklinde nitelemiştir. Akseki ilmin 

önemini açıklarken cehaletin fenalığını gündeme taşımış, içtihad ve 

yeniliklerden bahsederken taklidin zararlarına dikkat çekmiş, tevhid 

düşüncesini şirk konusuyla irtibatlandırmıştır173. 

8.  İlmî Tasnifler Oluşturma 

Avrupa'da 18. ve 19. yüzyılda güçlenen Ateizm ve Materyalizm 

gibi akımların etkisiyle İslam dünyasında 20. yüzyılda Allah'ın varlığı ile 

ilgili çeşitli olumsuz fikirler karşısında Akseki'nin İslam dinini savunmak 

için ortaya koyduğu bu delilleri ilmî bir tasnif altında sınıflandırması 

orjinallik arz etmektedir. Akseki bu tasnifte Allah’ın varlığı hakkında 

geliştirilen delilleri aklî, metafizikî ve ahlakî olmak üzere üç grupta 

toplayarak açıklamaktadır174: 

a) Tabiî (dış âlemden çıkarılan deliller) 

Akseki tabiî delilleri dış âlemin mütalaasına uygun şekilde kendi 

içinde tasnif etmiştir. Buna göre alem nasıl 1. Alemin varlığı 2. Alemde 

görülen hareket ve benzeri değişiklikler 3. Âlemin muhtelif kısımları ve 

cüzleri arasındaki muntazam nispetler şeklinde bir mütalaaya tabi ise, 

Allah'ın varlığını ispatlamak için dış alemden çıkarılan deliller de buna 

paralel şekilde üç grupta toplanır. Bunlar  “Âlemin var olmasından 

çıkarılan delil/ âlemin varlığının Allah'ın varlığına delil teşkil etmesi 
                                                
171 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 293. 
172 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 291. 
173 Tevhid-şirk ikilisine örnek olması açısından Akseki ilk dönemlerde ilkel insanların şirk 
inancına sahip oldukları, sonradan belli bir gelişim neticesinde tevhîde doğru 
yaklaştıkları anlayışını eleştirmiş, bunun yerine tevhidin asıl, şirk ve sapkınlığın fer 
olduğunu ve sonradan ortaya çıktığını söyleyerek beşerin ilk dininin tevhide dayandığını 
söylemiştir (Akseki, "Allah ve Din Fikri", a.g.e.,  s. 7;  İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, 
s. 246). 
174 Akseki, "Allah Vardır ve Birdir", a.g.e.,  s. 181-185. 
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(imkân delili)”, “Âlemin hareketinden ve değişmesinden çıkarılan delil 

(hareket, hudûs delili)”, “Âlemin nizamından, muhtelif kısımları 

arasındaki nispetlerden ve her şeyin bir gâye ve maksada göre yapılmış 

olmasından çıkarılan delil (illet-i gâye delili)”dir. 

b) Metafizikî ve mâba'dettabia delilleri 

Akıl yoluyla insanları Allah’ın varlığına götüren bu delil, Descartes 

tarafından formüle edilmiştir. “Kemâl” ve “nâmütenâhi” fikirlerine dayalı 

birbirinin tamamlayıcısı mahiyetindeki iki delilden oluşur.  Buna göre 

insan noksan bir varlık olmasına rağmen, sonsuzluk ve kemâl fikrine 

sahiptir. Bu da bütün kemâllerin sahibi sonsuz bir varlık olan Allah’a 

işaret etmektedir. Akseki, bu delile işaret eden düşüncelerini şöyle özetler: 

“..Eksiklik hissi ve tamamlanmak ihtiyacı bütün canlıları başkalarından ayıran bir 

vasıftır. Cansızların mümeyyiz vasıfları parçalanmak ve dağılmak olduğu halde 

canlılarınki daha yüksek bir vahdete, bir kemâle doğru gitmek istemeleridir. 

Kendini bir küll (bir bütün) yapmak ve olgunlaştırmak için her canlının içinde bir 

saik vardır… Bunun içindir ki ferd eksikliğini ve tamamlanmak ihtiyacını 

gidererek bütün şahsiyetini tamamlayacak mefkûre için mücadele eder ve onu 

arar”175. 

c) Ahlâkî (beşer tabiatından çıkarılan) deliller 

Akseki’ye göre; insanın yapısı ve insanda bulunan gereksinimler 

Allah’a inanma ihtiyacını zorunlu kılmaktadır. İnsanda bir yüce varlığa 

tapınma, bağlanma, sığınma, korunma gibi temel psikolojik ihtiyaçlar 

vardır. İnsanın doğal yapısı Allah inancını gerektirir176. Dolayısıyla bu 

ihtiyaçlar bir şekilde tatmin edilmek durumundadır. Edilmediğinde başka 

varlıklarla karşılanma isteği ortaya çıkar ki kişileri tevhidden uzaklaştırıp 

şirke götüren bu düşünce insan psikolojisine de uygun değildir177. 

                                                
175 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 30.  
176 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 180-181, 185. 
177 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 342. 
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Ulûhiyet fikri ümit ve korku gibi belli başlı saiklerin etkisiyle sonradan 

ortaya çıkmış arızî bir durum değil, insan tabiatından kaynaklanan aslî bir 

ihtiyaçtır178. Bütün bu delillere rağmen inkâr eden kimselerin bulunmasını, 

ya kendi fıtratlarına mukavemet etmelerine veya aslî fıtrat ve 

vicdanlarının bozulmuş olmasına bağlamaktadır179. 

9. Konuyu Sebep ve Sonuçlarıyla Birlikte Değerlendirme 

Akseki, toplumda yaygınlık kazanan ve çok yönlü yıkıma sebep 

olan180 batıl telakkileri eleştirirken öncelikle toplumda ortaya çıkış 

sebepleri üzerinde durmaktadır. Bu nedenler arasında memleketteki dini 

müesseselerin kapatılması, hakiki din adamlarının azalması, kökleri 

dışarıda olan dinî, içtimaî, siyasî bir takım yabancı akîde ve mezheplere 

mensup kimselerin yaptıkları propaganda ve yazdıkları eserlerin tesirleri 

öne çıkmaktadır181.  

Akseki, konunun vuzuha kavuşması ve sosyal yönünün gözler 

önüne serilmesi açısından batıl itikad ve hurafelerin toplumda ortaya 

çıkardığı sonuçları “halk üzerinde meydana getirdiği tesirler” ve “hak ve 

hakikatin yerini alması sebebiyle toplumda neden olduğu kargaşa” 

şeklinde ifade etmiştir. 

Sebepler ve sonuçlar belirlendikten sonra çözüm önerisi safhasına 

geçilmiştir. Buna göre batıl itikad ve hurafenin önlenmesi noktasında 

yapılması gerekenler şöyle tespit edilmiştir: Diyanet İşleri Başkanlığı’nın 

imam, hatip, vaiz, müftü ve yüksek din adamları yetiştirmek üzere meslek 

müesseseleri ve kurslar açmaya yetkili kılınması182, dini müesseselerin 

                                                
178 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 181.  
179 Akseki, İslam Fıtrî Tabiî ve Umumî Bir Dindir, s. 186. 
180 Bu yıkımlar arasında Akseki köylü ve şehirliyi istismar etmesi, halkın arasına tefrika 
sokması, eşlerin arasını ayırarak aileleri parçalaması gibi zararlardan bahsetmektedir. 
Akseki, "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin Felâkettir", a.g.e.,  s. 369. 
181 Akseki, "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin Felâkettir", a.g.e., 369. 
182 Akseki, "Her Milletin Kendi Başına Hareket Etmesi İslam İçin Felâkettir", a.g.e.,  369. 
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tekrar açılması, hakiki din adamlarının yetiştirilmesi, din aleyhinde 

yürütülen yalan yanlış politikaların önüne geçilmesi.  

Akseki’nin yöntemine ilişkin zikri geçen değerlendirmeler aynı 

zamanda Akseki’ye göre; bir yöntemin nasıl olması gerektiğine ilişkin 

ipuçları vermektedir. Buna göre; bir yöntem, “aklı esas almalı, delile 

dayanmalı”, “farklı görüş ve düşüncelere açık olmalı”, “ilmî ve objektif 

olmalı, taklide dayanmamalı”, “akıl ve nakilden istifade etmeli”, “gelişim 

ve değişime açık olmalı183”, “sıçramalı değil, kademeli bir süreç 

öngörmeli”dir184. 

Sonuç ve Değerlendirme 

Akseki, günümüzde de problem olmaya devam eden birçok konu 

hakkında zihin yormuş, yer yer oldukça etkili görüşlerde bulunmuştur. 

Halkı isbât-ı vâcip, nübüvvet ve ahiretle ilgili konularda bilinçlendirmek 

amacıyla kelâmın birçok konusuna değinmiş, imanî konuları Kur'an ve 

sünnet esaslı zengin bir metod dahilinde temellendirmiştir. Yaratıcının 

varlığı ve birliği ile ilgili olarak ileri sürdüğü naklî deliller yanında 

bunların temellendirilmesi noktasında vaz ettiği aklî deliller burhan ve 

nazar metodunu etkili şekilde kullandığını göstermektedir. Akseki'nin 

muhatap kitlesi belli bir grup, mezhep veya belli bir ülkenin insanları 

değildir. O, modernizm akımının ortaya çıkardığı Materyalizm ve 

                                                
183 Akseki’ye göre; ulema akli ilimlere vakıf olmalı, zamanın ihtiyaçlarını, içtimai 
durumlardaki değişmeleri göz önünde bulundurmalıdır. Din eğitiminin metodu zamana 
ve zemine göre yenilenmelidir (bkz. Akseki, “Mekteplerde Tedrisat ve Din Eğitimi 
Meselesi Hakkında” [Sebîlü’r-Reşad, sy. 488, s. 215-217], Osmanlı’dan Cumhuriyete İslam 
Düşüncesinde Arayışlar içinde, İstanbul: Rağbet Yayınları, 1999, s. 364, 366). 
184 Akseki şartların ve durumların değişmesine paralel olarak ıslahatın önündeki engelleri 
aşma konusunda sıçramalı değil, kademeli, istikrarlı ve tedrîcî bir yöntem esas alınması 
gerektiğini savunmuştur (bkz. Ahmed Hamdi Akseki, “İslam Ümmeti Nasıl Salâh 
Bulabilir-I”, s. 334-335. Akseki’nin bu bakış açısı nicel değişmelerin nitel sıçrama ve 
devrimlere dönüşmesi gerektiği fikrini savunan Karl Marx (1818-1883)’ın materyalist 
yorumuna karşı bir alternatiftir. (Marx’ın yorumunun ayrıntıları için bkz. Özervarlı, 
Kelâmda Yenilik Arayışları, s. 25). 
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Pozitivizm gibi anlayışların İslam dünyasında meydana getirdiği kargaşa 

ve tahripten etkilenerek, zihinleri bulanan tüm insanlara hitap etmiştir.  

Onun metodunun temel unsurlarını, 1. Olay ve olguları küllî bakış 

açısıyla tahlil etme 2. Çeşitli unsurlar arasında dengeye ve senteze dayalı 

bir yaklaşım öngörme 3. Vahiyle gelen hakikatlere zarar vermeden, 

gelenekle olan irtibatı kesmeden toplumsal problemlere çözüm bulma, 4. 

İslam’ı sadece bir inanç sistemi olarak değil, hayat ve kâinata uzanan bir 

dünya görüşü olarak benimseme 5. İslamî bilimleri başlı başına birer amaç 

değil, dini daha iyi anlayıp insan tefekkürüne yaklaştırmanın aracı sayma 

6. İslam’a yönelik eleştirilere nitelikli cevaplar oluşturma şeklinde 

özetlemek mümkündür.  

Akseki, tutarlı ve sistemli bir küllî bilme ve kavrama yeteneğine 

sahiptir. Kâinat ve hayat hakkında yaptığı kuşatıcı değerlendirmeleri, 

felsefî terminolojiye olan hâkimiyeti, insanla, kâinatla ve Allah ile olan 

ilişkilerini bütüncül bir bakış açısıyla kurma noktasındaki başarısının 

altyapısını oluşturmuştur. Gerçeklikle ilgili iman, kâinat ve yaratıcı 

hakkında açıklamalar getirmesi, dinî hayatı iman, ibadet ve ahlâk yönüyle 

bir bütün olarak algılaması, dünyadaki fikir ve akımları yakinen takip 

etmesi, Türkiye'nin içinde bulunduğu ilmî, fikrî, siyasî, iktisadî ve sosyal 

şartlara vukûfiyeti, felsefe, kelâm, tasavvuf, ahlâk, dinler tarihi, hadis, 

mezhepler tarihi, fıkıh, sosyoloji, psikoloji gibi birçok alanda söz sahibi 

olması, eserlerini kaleme alırken müracaat ettiği Kitab-ı Mukaddes ve 

kutsal kitaplar yanında, İbn Sina (ö. 428/1037), Bağdadî (ö. 429/1037), 

Birunî (ö. 440/1048), Gazzalî (505/1111) Şehristanî (ö. 548/1153), Fahreddin 

Razi (ö. 606/1210), İbn Teymiyye (ö. 728/1328) Cemâleddin Afganî (1838-

1897), Muhammed Abduh (1849-1905), Reşid Rıza (1865-1935), İzmirli 

İsmail Hakkı (1869-1946), Ferid Kam (1864-1944),  Ahmed Emin (1886-

1954) gibi İslam âlimleri,  Descartes (1596-1650) ve İ. Kant (1724-1804) gibi 
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Batılı filozoflar başta olmak üzere birçok düşünürden istifade etmesi de 

küllî bakış açısını kazanmasında etki olan unsurlardır.  

Akseki'nin senteze dayalı yaklaşımının ipuçlarını belli noktalarda 

yakalamak mümkündür: Klasik olanla modern olan arasında kurduğu 

köprü sentezci bakış açısının bir yansımasıdır.  Akseki'nin gelenekle 

modern arasında yaptığı sentez, her iki yaklaşımdan birini dışlayıcı 

mahiyette bir usul takip edenlere göre çok daha isabetli bir tercihtir. Bu 

yaklaşım şekli, gelenekten kopmadan bugünün meselelerini 

değerlendirerek problemlerine  cevap vermeye imkân sağlamaktadır.  

Modern dünya şartları içerisinde İslam’ı topluma benimsetmek ve Batı’nın 

yaşam tarzı ve değerlerinin etkisiyle bozulan toplumu dejenerasyondan 

kurtararak daha şuurlu hale getirmek için mücadele eden Akseki, İslam 

inanç ve kültürü ile Batı’nın ilim ve tekniğini bütünleştirmek suretiyle 

asıllarından kopmadan ilerleyen bir toplum öngörmüştür. İslam 

ülkelerinin o gün itibariyle içinde bulunduğu olumsuz şartlar kitleleri 

ümitsizliğe sevk etmesin diye insanları medeniyet ve gelişmişliğin zirvesi 

olarak kabul edilen İslam'ın ilk asırlarına bakmaya yöneltmiştir. Batılı 

yazarların İslam aleyhinde yürüttükleri karalama politikalarına cevap 

vermek amacıyla İslam’ın akıl, mantık, ilim ve medeniyet dini olduğu 

gerçeğini ısrarla vurgulama ihtiyacı hissetmiştir. 

Akseki’nin dinî esasları savunurken ilmî ve felsefî ölçütleri 

kullanması kadar tabiî bilimleri dinî alana veya dinî alanı tabiî bilimler 

sahasına taşıma hatasına düşmeden her birini kendi sahasında tutarak 

dini ilimlerle pozitif bilimleri birbiriyle buluşturmasında sentezci 

yaklaşım dikkat çeker. 

Akıl ile vahiy arasında kurduğu ilişki yanında İslam'ın inanç ve 

kültürü ile Batı'nın ilim ve tekniğini birleştirme noktasında gösterdiği çaba 

sentezci bakış açısının izlerini taşımaktadır. Akseki zaman zaman 

fikirlerini destekler mahiyette, zaman zaman da çok beğendiğini ifade 
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ederek, Batılı filozof ve düşünürlerden alıntılarda bulunmuştur. Bu 

tutumu Akseki'nin ilim ve fenne karşı olmadığını, ancak kültür, sanat ve 

hukuk ve gelenekleri içine alan topyekûn bir Batılılaşmanın zararlı 

olduğuna inandığını göstermektedir. Batı'nın İslam'ı cephe alan tahripkâr 

fikirleriyle mücadele etmek gerektiğini söylemesi ve Batı düşüncesinin 

zararlı etkilerine karşı ilmî tenkitlerde bulunmasının altında yatan gerçek 

nedenler bunlardır. 

Akıl ile vahiy arasında kurduğu ilişki, akıl ile bilinebilecek şeyler, 

nakil ile bilinebilecek şeyler şeklinde her birinin sahası arasında bir ayrıma 

giderek meselelerin ispat ve inkârında ona ait vasıta ve delili kullanmak 

gerektiğine işaret etmekle birlikte, akıl ile naklin aynı kaynağa dayalı 

olduklarını açıklamak suretiyle bunların aslında birbirleriyle tenakuz 

halinde olmasının imkânsızlığını ortaya koymaktadır.  

Kâinat ve içinde yaşadığı toplumla ilgili zengin bir açıklama 

yöntemi geliştiren Akseki, Kur'an'ın ortaya koyduğu vahyî bilgiden 

hareket etmiş, tefsir ve tevile ihtiyaç olduğunda akla müracaat etmiştir. 

Allah, kâinat ve insan arasındaki ilişkiyi açıklarken metodolojisinin 

vazgeçilmez temel unsurundan biri ve öncelikli olanı vahiy, diğeri de akıl 

olmuştur. Kâinata dair açıklamalarında önce iman, sonra da akıl 

penceresinden bakarak kuşatıcı açıklamalarda bulunmuştur.  Akseki 

kendi döneminde yaygın olan geleneğe bağlı kalarak kelâmın sınırlarını 

genişletmek suretiyle onu yeniden Usûlü’d-dîn çerçevesi içinde mütalaa 

etme anlayışını benimsemiştir. İslam’ın inançları gibi topluma yönelik 

kurallarının da önemli olduğunu bildiği için İslam’ın ilme verdiği değer, 

insan fıtrat ve tabiatıyla olan uygunluğu, ibadetlerin ve ahlâkî faziletlerin 

İslam’daki yeri ve topluma sağladığı katkılar gibi sosyal konulara oldukça 

ağırlık vermiştir. 



144 | E m i n e  Ö Ğ Ü K  
 

Akseki'nin İslamî ilim temelli değil, din temelli bir anlayışı 

benimsemiş olması onu özgün kılan yanlarından bir diğerini oluşturur. 

Akseki nazarında ilimler dine vasıta oldukları ölçüde kıymet kazanır. 

Herhangi bir ilimde uzmanlaşıp, eserlerini bütünüyle o ilme teksîf etmek 

yerine birçok ilimde söz sahibi olmasının altında yatan esas neden de bu 

olmalıdır. Toplumdaki yozlaşmayı iyi okuyan Akseki, İslam'a yönelik 

eleştirilere nitelikli cevap oluşturmak için gerekli olan esaslar içinde 

“toplumun iyi şekilde tanınması”, “ileri sürülen iddiaların iyi analiz 

edilmesi ve gerçeği yansıtıp yansıtmadıklarının irdelenmesi” ve “alternatif 

tez ve fikirler üreterek ikna edici delillerle desteklenmesi” gibi hususları 

bir araya getirmeyi başarmıştır: 

Akseki İslam'a muhalif görüşlerle mücadele ederken karşı tarafın 

fikirleri ve bunların dayandığı esaslar hakkında kendisini yetiştirmiştir. 

Eğer Batı’da ortaya çıkan çeşitli fikir ve akımlardan haberdar olmadan tek 

taraflı bir bilgiye sahip olmuş olsaydı, güçlü bir savunma yapması 

mümkün olmazdı. O dönemin çalkantılı şartlarında, üstelik kaynak ve 

imkânların yeterli olmadığı bir dönemde, Batılı yazarlar hakkında 

tatminkâr bilgiler vermeyi başarmıştır. Akseki’nin takip ettiği bu usûl, 

kitleleri iknâ edebilecek güvenilir ve etkili metotlar arasında yer alır. 
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TEFSÎRU’L-MENÂR’DA CENNET TASVİRİ 

 

Ahmet ÖZDEMİR* 

 

Özet 

Ahiret hayatı denilince ilk akla gelen şey, mükâfat ve ceza yeri olan 

Cennet ile Cehennemdir.  Kişinin bunlardan hangisiyle karşılık göreceğini 

dünya hayatındaki yaşantısı belirleyecektir. Kur’an ve sünnette her 

ikisiyle de ilgili dengeli bir anlatım söz konusudur. Bu iki kaynakta korku 

ve ümit bir arada yer almış, insanların ümitsizlik ve tembelliğe 

kapılmamaları amaç edinilmiştir. Bunların her ikisinin birlikte 

araştırılmasından ziyade birinin ele alınması daha kapsamlı bir verinin 

ortaya çıkmasını sağlayacaktır. Bu sebeple araştırmamızda cennet ve 

orada yer alan nimetlerle ilgili son dönem tefsirlerinden biri olan Tefsîru’l-

Menâr ekseninde değerlendirmeler yapılacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Cennet, Ahiret, Mükâfat, Reşîd Rızâ, Tefsîru’l-

Menâr. 

Description of Heaven in the Tefsîru’l-Menâr 

Abstract 
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When afterlife is mentioned, the first things which come to mind 

are the heaven and hell which area ward and punishment places. The life 

in the World will determine which of them people will get as a response. 

There is a balanced narration about both of them in the Quran and the 

Sunnah. At the set wore sources, fear and hope appear together, it was 

aimed that people neither should be neither lazy nor hopeless. Instead of 

studying both of them together, dealing with only one of them will enable 

to emerge more comprehensive data. Therefore, in this study, assessments 

will be held within the scope of Tefsiru’l-Menar which is one of recent 

interprets regarding the Heaven and the blessings inside it. 

Key Words: Heaven, Afterlife, Award, Reşid Rıza, Tefsiru’l-Menar. 

 
Giriş 
“İman edip salih ameller işleyenlere, kendileri için, içinden ırmaklar akan 

cennetler olduğunu müjdele. Cennetlerin meyvelerinden kendilerine her rızık 

verilişinde, "bu (tıpkı) daha önce (dünyada iken) bize verilen rızık" diyecekler. 

Halbuki bu rızık onlara (dünyadakine) benzer olarak verilmiştir. Onlar için orada 

tertemiz eşler de vardır. Onlar orada ebedi kalacaklardır.”1  

Konuya Tefsîru’l-Menâr müellifi Reşîd Rızâ hakkında kısa bir 

bilgilendirmeyle başlayalım. Muhammed Reşîd Rızâ, 1865 yılında 

dünyaya gelmiş ve 1935 yılında vefat etmiştir. Çeşitli alanlarda eğitim 

almıştır.2 Hocası Muhammed Abduh’un hizmetine kendisini adayan Reşîd 

Rızâ, onun ıslah düşüncesini daha ileri bir aşamaya götürmek istemiştir.3 

Mecelletu’l-Menâr, hocasının görüşlerini topluma aktarması açısından ciddi 

bir rol oynamıştır. Bu dergi, Müslüman kardeşlerin yönetici kadrolarının 

                                                
1 Bakara 2/25. 
2 Hasib Samarraî,, Dinî Modernizmin Üç Şövalyesi (Cemaleddin Afgâni, Muhammed Abduh, 

Muhammed Reşîd Rızâ),  çev. Ali Nar ve Sezai Özel. Bedir yayınevi, İstanbul, 1998, s. 
154. 

3 Arkoun, a.g.e, s. 152. 
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yetişmesinde de önemli bir etkiye sahip olmuştur.4 Sonraki yıllarda Reşîd 

Rızâ’nın okul açma çalışmalarına yöneldiğini görmekteyiz. Çünkü o da 

tıpkı hocası gibi eğitimin İslam toplumu için ne kadar büyük bir öneme 

sahip olduğunun farkındaydı. Hatta okul açmanın cami yaptırmaktan 

daha iyi bir iş olduğunu söylemekteydi.5 Reşîd Rızâ, Müslümanlar 

arasında birliği sağlama adına da büyük çaba harcamıştır.6 

Muhammed Reşîd Rızâ tarafından kaleme alınan ve 

hazırlanmasında hocası Muhammed Abduh’un da büyük pay sahibi 

olduğu Tefsîru’l-Menâr ise, tefsir alanında yazılmış çok önemli bir eserdir. 

Her iki müfessir de Kur’an ayetlerine getirdikleri farklı yorumlarla 

Tefsîru’l-Menâr’ın tefsirler arasında önemli bir konuma gelmesini 

sağlamışlardır. Örneğin cennetteki hurilerle ilgili olarak, oraya giren 

erkeklere çok sayıda huri verileceğine dair görüşlere katılmayıp cennetteki 

her kişinin birisi dünyadaki hanımı, diğeri cennet hanımlarından biri 

olmak üzere iki tane hanımının olacağı; aksini ifade eden rivayetlerin 

sahih olmadığı,7  şeklinde bir düşünce dile getirilmek suretiyle var olan 

algıya tamamen zıt bir açıklama yapılmıştır.  

Bu tefsirin, Nisa suresi 125. ayete kadar olan kısmı Abduh’a ait 

olmakla birlikte tamamı Reşîd Rızâ tarafından kaleme alınmıştır.  

Tefsirle ilgili olarak şunu rahatlıkla söyleyebiliriz ki bu eser her ne 

kadar Reşîd Rızâ tarafından kaleme alınmış olsa da içindeki fikirler ya 

Abduh’a aittir ya da onun görüşlerinden esinlenilerek yazılmıştır. Ancak 

ikisinin anlatım tarzlarında birtakım farklılıklar vardır. 

                                                
4 Enver Abdülmelik, Çağdaş Arap Düşüncesi Bağımsızlık Sosyalizm, çev. Adnan Cemgil. 

Altın Kitaplar, b.y., 1971,  s. 316. 
5 Mazharuddin Sıddıkî, İslam Dünyasında Modernist Düşünce, çev. Murat Fırat-Göksel 

Korkmaz. Dergah yayınları, İstanbul, 1990, s. 258. 
6 Ahmed Fahd Berekât Şevâbike, Muhammed Reşîd Rızâ ve Devruhȗ fi’l-Hayâti’l-Fikriyye 

ve’s-Siyasiyye (et-Tab’u’l-evvel). Daru Ammar, Amman, 1989, s. 48. 
7 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 195. 
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Tefsîru’l-Menâr kendi hazırladığı bölüm dikkate alındığında 

Abduh’un geride bıraktığı en büyük eseridir. Elbette Muhammed Abduh, 

sadece bundan ibaret değildir ve o ıslahatçı bir anlayışa sahiptir. Daha 

sonra gelen birçok ilim adamı, onun düşüncelerini temel almak suretiyle 

yeni şeyler söyleme gayreti içerisine girmiştir. Bu nedenle onun olaylara 

bakışı ve görüşlerinin bilinmesi, insanlara birçok alanda daha geniş bir 

bakış açısı kazandıracaktır. 

Menâr müellifinin cenneti tasvir eden ayetlerle ilgili kısa ve öz 

yorumlarla yetinerek çok ayrıntılı açıklamalara girmediğini görmekteyiz. 

“Biz cennete ve cehenneme iman ederiz. Ama onların nasıl olduklarını araştırma 

yoluna gitmeyiz. Onlarla ilgili gelen kesin ifadeli naslar üzerine eklemede 

bulunmayız,”8 demek suretiyle bu konuya bakışını özetlemiştir. 

Cennet nimetleriyle ilgili dile getirilen diğer önemli bir husus, 

oraya gireceklere ne vaad edildiyse onların aynen verileceğidir.9 Allah 

(cc)’ın verdiği sözden dönmeyeceği düşüncesi bu noktada görüşlerine 

temel teşkil etmiştir. 

Cennet hakkında nakledilen bazı rivayetlerle ilgili tereddüt 

yaşadığını da görmekteyiz. Onun içindir ki “cenneti anlatan hadislerden 

münker, mevzu, mürsel mevkuf olanlar vardır”10 fikrini ortaya atarak 

konuyla ilgili gelen her rivayete güvenilmemesi gerektiğini ifade etmiştir. 

Tefsîru’l-Menâr ile ilgili kapsamlı araştırmaların yapılmadığını 

görmekteyiz. Çok kısıtlı bazı konuların dışında içeriği hakkında yeterli 

çalışma mevcut değildir. Cennet ve cehennem de çalışılmayan konulardan 

ikisidir. Bu nedenle böyle bir araştırma yapmayı uygun gördük. Bu 

çalışmamız, aslında itikadî bir konu olan cennet ve cehennem 

                                                
8 Muhammed Reşîd Rızâ, Tefsîru'l-Menâr. Daru'l-Kutub el-İlmiyye, Beyrut, 1999,  I, 193. 
9 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 194.  
10 Reşîd Rızâ, a.g.e,  X, 476. 
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kavramlarına müfessir gözüyle getirilen yorumların bir analizi 

olacağından konuya farklı bir bakış açısı kazandıracağı kanaatindeyiz.  

Çalışmamız, cenneti bütün yönleriyle ele almak yerine Tefsîru’l-

Menârda cennet hakkında ileri sürülen görüşlerin değerlendirilmesi ile 

sınırlı olacaktır. 

1. Cennetle İlgili Geçen Bazı Kelimelerin Tahlili 

Cennetle ilgili birçok kavram bulunmaktadır. Ancak biz bu 

bölümde, sadece Tefsîru’l-Menâr’da yer verilen ve açıklaması yapılan 

kelimeleri inceleyeceğiz. Bu kavramlar: Cennet, cehennem, Naîm-

Mukîm’dir. 

a. Cennet/ cennât  

İlk önce cennet kelimesini ele alalım. Bu kelime, bütün toprak 

parçasını ağaçlarıyla örten her bahçe için kullanılmaktadır. Ahiretteki 

cennete benzetilmek maksadıyla dünyadaki bahçeler de -arada büyük fark 

olmasına rağmen- cennet olarak adlandırılmaktadır.11 

Cennât kelimesine gelince, yedi cenneti, Firdevs, Adn, Naim, Dar-ı 

Huld, Me’va, Dar-ı Selam ve Illiyyin cennetlerini ifade etmek için çoğul 

olarak kullanılmıştır.12 

Tefsîru’l-Menâr’da Bakara suresinin 25. ayeti “İman edip salih ameller 

işleyenlere, kendileri için; içinden ırmaklar akan cennetler olduğunu müjdele.” 

açıklanırken bu husus dile getirilmiş ve “cennet” kelimesinden kastedilen 

şeyin ahiretteki ebedî yaşam olduğu vurgulanmıştır.13  

Cennet’in çoğulu olan “cennât” kelimesi üzerinde açıklamalar 

yapılmış ve bu kelimenin, ağaçları iç içe girmiş, her yeri kaplamış bahçeler 

                                                
11 Ebu’l-Kasım Hüseyin b. Muhammed Ragıb İsfehanî, el-Müfredat fi Garibi’l-Kur’an (et-

Tab’atu’r-rabiatu). Daru’l-Marife, Beyrut, 2005, s.  105. 
12 İsfehanî, a.g.e, s. 106. 
13 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 193. 
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anlamına geldiği, ağaçlarının altından ırmaklar akmasının da oraya ayrı 

bir güzellik kattığı ve sularının bozulmasına engel olduğu söylenmiştir.14 

Bu yorum, Tevbe suresinin 72. ayeti “Allah mü'min erkeklere ve mü'min 

kadınlara, ebedi olarak kalacakları, içinden ırmaklar akan cennetler ve Adn 

cennetlerinde çok güzel köşkler vadetti.” bağlamında dile getirilmiştir. 

Burada açıkça görüyoruz ki “Cennet” kelimesinden ahirette ebedî 

mükafat mekanı olarak bildiğimiz Cenneti ve bunun çoğulu olan “cennât” 

kelimesinden ise, o Cennet içerisindeki çeşitli nimetlerin yer aldığı ayrı 

ayrı çok sayıdaki bahçeyi anlamaktadırlar. 

b. Naîm-Mukîm 

Cennet nimetlerinin kalıcı olması yani oraya girenlerin kesintisiz bir 

nimet içerisinde bulunması Cennetin varlığının gereğidir. Bu gerçeği ifade 

etmek üzere kullanılan bir tabir vardır. Burada ikinci olarak onu 

açıklayacağız. Naim kelimesi, çok nimet,15 Mukim kelimesi ise devamlı 

olan anlamındadır.16 

Tevbe suresi’nin 21. ayeti “Rableri onlara içinde tükenmez nimetler 

bulunan cennetler müjdelemektedir” bağlamında konuyu değerlendiren 

müellif, Naîm-Mukîm’den kastın büyük olan, büyüklüğü ve 

mükemmelliği hiçbir zaman azalmayan anlamında olduğunu17 

söylemiştir. Burada nimetlerin değerine işaret edildiğini görmekteyiz. 

Cennet nimetleri, dünya nimetleriyle kıyaslanamayacak kadar üstün 

özelliklere sahiptir. Sadece değerli olması yetmez uzun süre bu değerini 

koruması, herhangi bir kesintiye uğramadan sürekli Cennetliklerin 

hizmetine sunulması da gerekir ki o da bu nimetlerin ayrıcalığını ortaya 

koymaktadır. 

                                                
14 Reşîd Rızâ, a.g.e,  X, 474. 
15 İsfehanî, a.g.e, s. 501. 
16 İsfehanî, a.g.e, s. 419. 
17 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 210. 
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Ahiret hayatı dendiğinde oradaki yaşamın sonsuz olduğunu 

anlatan açık naslar mevcuttur. Konuyla ilgili bir hadis meali şu şekildedir: 

“Ölüm (kıyamet günü) güzel bir koç şeklinde getirilir ve (cennet ile cehennem 

arasında tutulur.) Bir münadi, "ey cennet ehli" diye seslenir ve cennet ehli 

koşuşarak gelir ve (koç şeklindeki ölüme) bakarlar. "Bunu tanıyor musunuz?" 

diye sorar onlar da "evet bu ölümdür" derler. Ve hepsi onu görmüş olurlar. Sonra 

Münadi "ey cehennem ehli" diye seslenir. Onlar da koşuşarak gelir ve ona 

bakarlar. Onlara da "bunu tanıyor musunuz?" diye sorar. Onlar da "evet bu 

ölümdür" diye cevap verirler ve hepsi onu görmüş olurlar. Sonra bu koç (onların 

gözü önünde) kesilir. Sonra (aynı münadi): ey cennet ehli burada ebedilik (huld) 

vardır, ölüm yoktur. Ey cehennem ehli size de ebedilik var ölüm yoktur." der. 

(Daha sonra Resullullah) şu ayeti okur: ”Onları, gaflet içinde bulunup iman 

etmezlerken işin bitirileceği o pişmanlık günüyle uyar.”18 Cennet ebedî olunca 

oradaki nimetlerde ebedi olacaktır. 

Diğer tefsirlerde bu tabirden kastın, büyüklüğü ve mükemmelliği 

hiçbir zaman yok olmayacak olan,19 hiç bitmeyecek sonsuz nimet 

anlamında olduğu,20 dile getirilmiştir. 

2. Cennete Girecek Olanlar 

Sonsuz mükâfat yeri olan Cennete girmek için böylesi mükemmel 

yeri hak edecek davranışlarda bulunmak gerektiği herkesin malumudur. 

Dünya hayatında küçücük bir nimeti elde etmek için bile bir çaba sarf 

etmenin gerekli olduğu düşünülürse Cenneti hak etmek için daha büyük 

bir gayretin olmasının gayet doğal olduğu görülür. 

                                                
18 Buhari, “Tefsir”, 19; Müslim, “Cennet”, 40. Ayet için bkz. Meryem 19/39. 
19 Ahmed Mustafa Merâğî, Tefsîru’l-Merâğî (et-Tab’atu’l-ûlâ). Mustafa Elbânî el-Halebî ve 

Evlâduhu, Mısır, 1946,  X, 78. 
20 Taberî, a.g.e, XI, 382. 
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a.  Cennete Girmek İçin İman-Amel Şartı 

Bu gayretin tezahürü iman ve onunla birlikte salih ameldir. 

Tefsîru’l-Menâr müellifine göre salih amel Müslüman için olmazsa olmaz 

bir şarttır. Tembelliğe tahammülü yoktur ve ona göre iman edenler, 

Cennetin gerçek sahipleridir. Bu, Allah (cc)’ın onlara vaadidir. Ancak 

Allah’ın vaadi, imanla birlikte amel şartına bağlıdır.21 Bu görüşlerini 

Bakara suresinin 82. Ayetini (İman edip salih ameller işleyenler ise 

cennetliklerdir. Onlar orada ebedi kalacaklardır) açıklarken ortaya 

koymuşlardır.  

Cennete girme şartlarından birinin de salih amel işlemek olarak 

gösterilmesi, sadece iman etmenin Cennete girmek için yeterli olmayacağı 

sonucunu ortaya çıkarmaktadır. Bu noktada farklı bir durum daha söz 

konusudur. O da bir kişi Müslüman olduktan sonra amel işlemeye fırsatı 

olmadan ruhunu teslim ederse durum ne olacaktır? Müellif, Nisa 

suresinin 57. ayetini (İman edip salih ameller işleyenleri ise, içinden ırmaklar 

akan, içlerinde ebedi kalacakları cennetlere koyacağız) açıklarken bu durumu 

istisna tutmuştur.22 Yani kişi iman ettikten sonra amel işlemeye fırsat 

bulamadan ruhunu teslim ederse salih amel işlememiş olması Cennete 

girmesine engel olmayacaktır. 

Bu düşüncesinin ardında, imanın amelden bir cüz olup olmadığının 

bir etkisi var mıdır yok mudur bu noktada net bir şey söylemek zordur. 

Ancak özellikle son asırlarda Müslümanların dünya üzerinde ilim ve 

teknolojide geri kalmalarının ve Batılı ülkelerin sömürgeleri haline 

gelmelerinin sebebi olarak Müslümanların tembelliklerini, İslam’ı 

zamanlarının ihtiyaçlarına çare olacak şekilde yorumlayamamalarını 

gördükleri için böyle bir yargıya vardıklarını söylemek mümkündür.  

                                                
21 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 297. 
22 Reşîd Rızâ, a.g.e, V, 135. 
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Diğer müfessirler, cennete kavuşmanın sahih bir imanla ve bu 

imanın salih amel işlenerek fiili ikrarıyla gerçekleşeceğini,23 yani iman ve 

salih amelle elde edileceğini,24 ifade etmişlerdir. 

b. Semâvî Din Mensuplarının Durumu 

İman ve amel denince akla son peygamberin şeraiti gelmektedir. 

Ama önceki peygamberlerin tabilerinin de günümüzde hala bulunduğunu 

düşünürsek onlarla ilgili de hükümlerin ortaya konması gerekir. 

Yeryüzüne baktığımız zaman orada birbirinden oldukça farklı inanca 

sahip insanlar yaşamaktadır. İnançlardan bir kısmı ilahî kaynaklı iken bir 

kısmı ilahi kaynaklı değildir. İlahi kaynaklı olanlar için semâvî din tabiri 

kullanılmaktadır. 

İslam dininde farklı inanca sahip insanlar için değerlendirmeler 

yapılırken kitap ehli olanlar ayrı bir yere konulmuştur. Çeşitli hükümlerde 

diğerlerine verilmeyen birtakım haklar onlara verilmiştir. Bu nedenle 

semâvî din mensuplarının akıbetleri konusunda değişik görüşler ileri 

sürüldüğünü görmekteyiz. Özellikle onların Cennete girip girmeyeceği 

konusunda âlimlerimiz farklı fikirler beyan etmişlerdir. 

Müellif, Bakara suresinin 62. ayetini (Şüphesiz, inananlar 

(Müslümanlar) ile, Yahudiler, Hıristiyanlar ve Sâbiîlerden (her bir grubun kendi 

şeriatında) "Allah'a ve ahiret gününe inanan ve salih ameller işleyenler için 

Rableri katında mükafat vardır; onlar korkuya uğramayacaklar, mahzun da 

olmayacaklardır" (diye hükmedilmiştir) açıklarken bu konuyu ele almış ve 

semâvî din mensupları, Allah (cc)’a ve ahiret gününe peygamberlerinin 

açıkladığı hal üzere sahih bir şekilde iman edip salih amel işlerlerse onlar 

için de Cennet nimeti vardır,25 görüşünü dile getirmiştir.  

                                                
23 Taberî, a.g.e. I, 406. 
24 Kurtubî, a.g.e, I, 359. 
25 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 277 
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Burada önemli olan husus, peygamberlerin açıkladığı hal üzere 

iman etmektir. Tahrif edilmiş bir din, peygamberlerinin çizgisinden sapan, 

dinin aslını bozan bir yapıya büründüğü için onların sahih bir imana 

sahip olduklarını düşünmek doğru olmayacaktır. Her ne kadar 

kendilerinin doğru yolda olduklarını iddia etmiş olsalar da bu onların 

dinin ilahî hüviyetini korudukları anlamına gelmeyecektir. 

Diğer tefsirlerde ehli kitaptan olanların cennete girme şartının, 

Yahudiler için Hz. İsa (as) gelinceye kadar Tevrat’a ve Hz. Musa (as)’nın 

getirdiklerine iman edip onları tatbik etmek, Hıristiyanlar için ise Hz. 

Muhammed (sas) gelinceye kadar Hz. İsa (as)’nın getirdiklerine iman edip 

onları tatbik etmenin yanında,26 Hz. Muhammed (sas)’e iman etmenin de 

şart olduğu,27 beyan edilmiştir. 

c. Davet Ulaşmayanların Durumu 

İlahî davetten haberdar olan kişilerin sorumluluk alanları belli 

olduğu için bunlar hakkında kanaat ortaya koymak daha kolay 

gözükmektedir. Ama ilahî davetten haberdar olmayan, neyle sorumlu 

olduğunu bilmeyen kişilerin durumu ne olacaktır? Bu noktada da 

müellifin düşünceleri mevcuttur. 

Kendilerine ilahî davet ulaşmayanların, peygamberlere tabi olanlar 

gibi Cennete girmelerini pek makul görmezler. Onlara göre; doğru olan 

şey, peygamberin davetinden haberdar olmayanların da akıllarını 

kullanarak ulaştıkları inanç esaslarına göre sorguya çekilip ona göre 

muamele görecekleridir.28 Bu görüş az önce zikrettiğimiz Bakara suresinin 

62. ayeti açıklanırken ortaya konmuştur.  

                                                
26 İmadu’d-Din Ebu’l-Fidâ İsmail İbn Kesir, Tefsîru’l-Kur’âni’l-Azîm (et-Tab’u’l-evvel).  

Müessesetü Kurtuba, b.y., 2000, I, 431. 
27 Taberî, a.g.e, II, 39. 
28 Reşîd Rızâ,  a.g.e, I, 278. 
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Burada, sadece imanla mı yoksa ibadetle de mi sorumlu olacakları 

noktasında bir belirsizlik söz konusudur. Görünen o ki, akıllarını 

kullanarak ulaştıkları sonuç neyi gerektiriyorsa onunla sorumlu 

olmalarıdır. Her insanın düşünme ve akletme kabiliyeti aynı 

olmayacağına göre sorumlulukları da farklı olacaktır. Buradan, kimisinin 

imanla kimisinin bunun yanında ibadetle de mükellef olması gerektiği 

sonucu çıkmaktadır. 

3. Cennet Nimetlerinin Taksimi 

Ebedî bir hayat için hazırlanan kesintisiz nimetlerle, geçici olan 

dünyevî nimetlerin kıyaslanamayacağı gerçeği Menâr tefsirinde de 

kendisini göstermektedir. Menâr müellifine göre hiçbir kazanç, ruhî ve 

bedenî olan Cennet nimetlerinden üstün değildir.29 Bu düşünce Tevbe 

suresi 100. ayeti (Allah onlara içinden ırmaklar akan, içinde ebedî kalacakları 

cennetler hazırlamıştır. İşte bu büyük başarıdır) açıklanırken dile getirilmiştir.)  

Cennet nimetlerini iki kısma ayırmaktadır: 

a.  Cismanî Nimetler 

Cennet nimetlerinin ilki cismanî nimetlerdir. Tefsîru’l-Menâr’da 

Cennetlerde ve oradaki meskenlerde en çok cismanî nimetler olduğu,30 

Tevbe suresi 72. ayeti (Allah'ın rızası ise, bunların hepsinden daha büyüktür) 

açıklanırken dile getirilmiştir. 

Müellif, aynı şekilde Cennette bulunan cismanî nimetleri orada 

bulunan temiz eşler,31 olarak da anlamaktadır. Ali İmran suresinin 15. 

ayeti (Allah'a karşı gelmekten sakınanlar için Rableri katında, tertemiz eşler 

vardır) bağlamında dile getirilen cismanî nimetleri Cennette yer alan 

                                                
29 Reşîd Rızâ,  a.g.e, XI, 12. 
30 Reşîd Rızâ,  a.g.e, X, 475. 
31 Reşîd Rızâ,  a.g.e,III, 206. 
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maddi boyutu olan nimetler ve özel olarak da ayette zikredilen tertemiz 

eşler olarak gördüğü ortaya çıkmaktadır. 

Diğer tefsirlerde cennete gireceklerin dünyada iken işledikleri 

amellere göre nimetlere sahip olacakları,32 nimetlerin, göz zevkine hitap 

edecek şekilde düzgün bir görünüme sahip olacağı, oradaki yiyeceklerden 

biri yendiği zaman tekrar aynen yerine iade edileceği, 33 ifade edilmiştir. 

b. Ruhanî-Manevî Nimetler 

Cismani nimetler tek başına insanların mutlu olması için yeterli 

değildir. O nedenle Cennetteki manevî nimetlerin varlığından da söz 

etmek gerekir.  

Müellife göre Cennet nimetlerinin ikincisi ruhanî-aklî olanlardır.34 

Tefsirde ruhanî, aklî, manevî kelimeleri birbirinin yerine kullanmıştır. Bu 

düşüncesini de yine Ali İmran suresinin 15. ayeti (Allah'a karşı gelmekten 

sakınanlar için Rableri katında, Allah'ın rızası vardır) bağlamında dile 

getirmiştir. 

Manevî nimetleri açıklarken onun farklı boyutlarını Tevbe suresi 

22. ayetini (Şüphesiz, Allah katında büyük bir mükâfat vardır) tefsir ederken 

ortaya koymuştur. Ona göre; Allah (cc), insanı maddî ve manevî 

mükâfatlarla müjdelemiştir. Manevî mükâfat iki kısımdır: Rahmet ve 

rıdvan. Rıdvan kelimesi çeşitliliğe ve tazime delalet etmesi için nekra 

olarak gelmiştir. Bu özel rahmet, lütuf ve iyiliğin dünyada ve ahirette 

sadece müminlere has olduğunu gösterir.35 

Açıklama gösteriyor ki, manevî mükâfatın merkezinde Allah (cc)’ın 

rızası ve rahmeti yer almaktadır. Allah (cc)’ın rızasının sadece sözlü bir 

                                                
32 Ebu Hayyan el-Endelusî, el-Bahru’l-Muhît (et-Tab’atu’l-ûlâ). Dâru’l-Kütüb el-İlmiyye, 

Beyrut, 1993, VIII, 407. 
33 Taberî, a.g.e, I, 409. 
34 Reşîd Rızâ, a.g.e, III, 206. 
35 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 211. 
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halden ibaret olmadığı, bunun nimetlerle kendisini gösterdiği 

görülmektedir. Bu, yüce yaratıcıya gönülden bağlanmanın ve onu 

yüceltmenin gerektiğinin göstergesidir. 

Ayrıca burada şu gerçek de ortaya çıkmaktadır ki o da, manevi 

nimetler sadece müminler içindir. Bu, dünyada da ahirette de bu şekilde 

olacaktır. Müslüman olmayanlara dünyada iken maddî nimetler 

verilebilir. Ama onlar manevi nimetlerden mahrumdurlar. İnsanı asıl 

mutlu eden şeyin maddiyat değil maneviyat olduğunu göz önüne 

aldığımızda manevî nimetin ne kadar önemli olduğu ortaya çıkacaktır. 

Yine müellife göre manevî bir nimet olan Allah (cc)’ın rızası, 

oradaki en büyük nimettir.36  Bu düşüncesini Ali İmran suresinin 15. 

ayetini (Allah'a karşı gelmekten sakınanlar için Rableri katında, Allah'ın rızası 

vardır) açıklarken ortaya koymuştur. Maide suresinin 85. ayetini (Dedikleri 

bu söze karşılık Allah onlara, devamlı kalacakları, içinden ırmaklar akan 

cennetleri mükâfat olarak verdi. İşte bu, iyilik yapanların mükâfatıdır) tefsir 

ederken ise Allah (cc)’ın rızasını kelimelerle anlatmanın mümkün 

olmadığını, söylemiştir. Bu dünyadaki herhangi bir şeyle niteleme imkanı 

da yoktur.37 O’nun değeri ölçülemez, sırrına erişilemez.38 Bu görüşünü de 

Tevbe suresi 72. ayetini (Allah'ın rızası ise, bunların hepsinden daha büyüktür) 

açıklarken dile getirmiştir.  

Konunun diğer tefsirlerde yer alış şekline baktığımız zaman orada 

da benzer yorumların yapıldığını görmekteyiz.  Allah (cc)’ın rızasının 

Cennetteki en büyük nimet olacağı,39 görüşü farklı tefsirlerde dile 

getirilmiştir. 

                                                
36 Reşîd Rızâ, a.g.e, III, 207. 
37 Reşîd Rızâ, a.g.e, VII, 12. 
38 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 475. 
39 İbn Kesir, a.g.e, III, 32; Taberî, a.g.e, V, 271. 
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c. Nimetlerde Erkek-Kadın Eşitliği 

Bütün bu maddi ve manevî nimetlerin muhatabı olan insanlar 

arasında cinsiyet bakımından herhangi bir ayrım olacak mı yoksa hak 

eden herkes aynı muameleye mi tabi tutulacaktır? Bu konuda da açıklama 

yapma ihtiyacı vardır. 

Tevbe suresinin 72. ayetinin (Allah mü'min erkeklere ve mü'min 

kadınlara, ebedi olarak kalacakları, içinden ırmaklar akan cennetler ve Adn 

cennetlerinde çok güzel köşkler vadetti. Allah'ın rızası ise, bunların hepsinden 

daha büyüktür. İşte bu büyük başarıdır) ahiretteki bütün nimetlerde hatta en 

üstün nimetlerde bile erkeklerle kadınların eşit olduğunu gösterdiği 

müellif tarafından ifade edilmiştir.40 Sorumluluk konusunda eşitlik söz 

konusu olduğuna göre nimetlerde de bir eşitliğin olması gayet doğaldır. 

Bu düşünce, mükâfat konusundaki ulemanın ortaya koyduğu 

kanaate de zaten uygundur. Kur’an’da mükâfattan bahsedilirken, erkek-

kadın ayrımı yapmadan bütün müminlerin kapsama dâhil edilmesi böyle 

bir sonuca ulaşılmasında etkili olmuştur diyebiliriz.  

Nasıl ki ödül vermede erkek-kadın eşitliği mevcut ise cezada da 

aynı durum geçerlidir. Allah (cc), erkeklerle kadınları farklı 

sorumluluklarla dünyaya göndermiştir. Sorumlu oldukları alanlar çoğu 

yerde aynı olmakla birlikte zaman zaman farklı şekillerde imtihana tabi 

tutulmuşlardır. 

4. Cennetin Dereceleri ve Büyüklüğü 

Cennet, oraya gireceklerin amellerinin durumuna göre çeşitli 

kademelere ayrılmıştır. Orada herkes aynı şekilde nimetlere sahip 

olmayacak, aralarında birtakım farklılıklar meydana gelecektir. 

                                                
40 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 473-474. 
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a. Cennetin Dereceleri 

Cennette derecelerin olduğunu bildiren birçok hadis vardır. 

Bunlardan birinde Allah Resulü (sas) şöyle buyurmuştur: "Cennette yüz 

derece vardır. Her bir derecenin diğer derece ile arası, sema ile arz arası kadar 

geniştir. Firdevs bunların en yukarıda olanıdır. Cennetin dört nehri buradan 

çıkar. Bunun üstünde Arş vardır. Allah'tan Cennet istediğiniz vakit Firdevs'i 

isteyin."41 

Bu ve benzeri hadislerden yola çıkarak ayetleri açıklamak onları 

anlama noktasında büyük katkı sağlayacaktır. Menâr müellifi de Ali 

İmran suresinin 15. ayetini (De ki: "Size, onlardan daha hayırlısını haber 

vereyim mi? Allah'a karşı gelmekten sakınanlar için Rableri katında, içinden 

ırmaklar akan, içinde ebedi kalacakları cennetler, tertemiz eşler ve Allah'ın rızası 

vardır." Allah, kullarını hakkıyla görendir) açıklarken dünyada insanlar 

arasında farklılıklar olduğu gibi Cennet ehlinin de derecelerle birbirinden 

ayrıldığı,42 düşüncesini ortaya koymuştur. 

Bu şekilde bir derecelendirmenin olması zaten adaletin de bir 

gereğidir. İmanlarının gücü ve amellerinin kemiyeti ve keyfiyeti açısından 

Müslümanlar arasında farklılığın olması böyle bir sonucu ortaya 

çıkarmaktadır. 

b. Cennetin Büyüklüğü 

Cennette birtakım derecelerin olması, oranın büyüklüğü ile de 

doğrudan bağlantılıdır. Mükâfatı fazla hak edenlere verilecek Cennet az 

hak edenlere göre tabii ki daha büyük olacaktır. Bununla birlikte, 

Cennetin tamamını düşündüğümüzde oranın büyüklüğünü belli bir 

oranla sınırlı tutmak yanlış bir değerlendirme olacaktır. Cenneti hak eden 

                                                
41 Tirmizi, “Cennet”, 4. 
42 Reşîd Rızâ, a.g.e, III, 207. 
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bütün insanları ve cinleri içine alabilecek bir Cennetin büyüklüğü tasvir 

edilemez.  

Bu gerçekten hareketle ayetleri değerlendiren müellif, Ali İmran 

suresinin 133. ayeti (Rabbinizin bağışına ve genişliği göklerle yer arası kadar 

olan, Allah'a karşı gelmekten sakınanlar için hazırlanmış bulunan cennete koşun) 

bağlamında ayette Cennetin uzunluğundan değil de genişliğinden 

bahsedildiğini, bir şeyin uzunluğu genişliğinden her zaman daha fazla 

olacağından eğer genişliği fazla ise uzunluğunun daha da fazla olması 

gerektiği43 şeklinde bir açıklama getirmiştir. 

Ayrıca Cennettin bir defa yaratılıp aynı şekilde kalmasını 

gerektiren bir durum da söz konusu değildir. Daha sonra da Cennet 

büyüyüp gelişebilir, öncekinden daha farklı bir konum arz edebilir. 

Cennetteki bu değişim de zaten kaçınılmaz gibidir. Çünkü orada ebedî bir 

hayat vardır. Cennetliklerin hep aynı ortamda, aynı yerde bu kadar uzun 

süre kalması da mutluluk mekânı olan Cennet için daha az ihtimal gibidir. 

Tabii ki bunu söylerken Allah (cc)’ın büyüklüğünü, gücünü de 

unutmamalıyız. Allah (cc), dilerse Cennete girecek insanların bıkma, 

usanma duygusunu ortadan kaldırabilir. Biz sadece normal insanın duygu 

yapısının gerektirdiği duruma uygun bir yorum yapma ihtiyacı 

hissediyoruz. 

Diğer tefsirlerde cennetin genişliğinin ne kadar büyük olduğundan 

bahsedilmesinin uzunluğunun daha büyük olabileceğine atıf olduğu,44 

yedi kat gök ve yedi yeryüzünün birleşmesiyle cennetin oluşacağı,45 dile 

getirilmek suretiyle cennetin büyüklüğüne sınır koymanın zor olacağı 

ifade edilmiştir.  

                                                
43 Reşîd Rızâ, a.g.e, IV, 108-109. 
44 İbn Kesir, a.g.e, III, 183. 
45 Taberî, a.g.e, VI, 53. 
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c. Allah(cc)’a Yakın Olması 

Cennete asıl değer katan şey, onun büyüklüğünden ziyade Allah 

(cc)’a yakın olarak tavsif edilmesidir. Her şeyi yaratan ve yarattıklarının 

hayatiyetini devam ettirebilmesi için kendisine muhtaç olduğu Allah 

(cc)’ın makamı bütün her şeyin üzerindedir. Diğer makamlar, ona yakın 

olduğu nispette değer kazanacaktır. Allah (cc), mekândan münezzeh 

olduğu için buradaki yakınlığı katında Cennete ve oraya gireceklere 

verdiği değer olarak anlamak daha doğru olacaktır. 

Menâr tefsirinde de Tevbe suresinin 21. ayeti (içinde tükenmez 

nimetler bulunan cennetler) değerlendirilirken bu gerçek hatırlatılmış, 

ayetten ilham alınarak Rahman’ın yakınında ve değerli bir yerde olan 

Cennet,46 ifadesi kullanılmak suretiyle Cennetin derecesinin büyüklüğüne 

vurgu yapılmıştır. 

Burada Cennetin Allah (cc)’a yakın olduğunun ifade edilmesi 

Cennetin değerini artıracak bir durumdur. Dünyada da aynı durum söz 

konusudur. Önemli konumlardaki insanlar, değer verdikleri kişileri 

yakınlarında tutup değersiz olanları yanlarından uzaklaştırırlar. Allah (cc) 

da Cennetliklere verdiği değeri göstermesi açısından Cennetin kendisine 

yakın bir konumda olacağını bize haber vermektedir. 

5. Cennette Ailevî İlişkiler 

Dünyada olduğu gibi Cennette de ailevî ilişkilerin varlığından söz 

etmek mümkündür. Cennet nimetleri açıklanırken dünyadakilere benzer 

olduğunun dile getirilmiş olması, konuyla ilgili ayetlerin varlığı bu 

konuda kanaat oluşturacak kadar veriyi bizlere sunmuştur. 

                                                
46 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 210. 
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a. Eşler 

Ailevî ilişkilerin varlığı eşlerin varlığını da zorunlu kılmaktadır. 

Bunun için ayetlerde, Cennete gireceklere orada verilecek eşlerden 

bahsedilir. 

Menâr tefsirinde Bakara suresinin 25. ayeti (onlar için orada tertemiz 

eşler de vardır) değerlendirilirken bu konu üzerinde durulmuştur. Cennette 

müminler için temizlikte ve arınmışlıkta ileri derecede eşlerin olacağı, 

onlarda ayıp sayılan bedenî bir kirin bulunmayacağı, hayız ve nifas gibi 

durumların görülmeyeceği, hile, tuzak ve kötü ahlak gibi olumsuz 

özelliklerinin olmayacağı,47 dile getirilmiştir. 

Ayrıca Cennet kadınlarının saliha müminelerden oluşacağı, eşlerle 

bir arada bulunmanın keyfiyeti hakkında bize verilen bilgilerle 

yetinmemiz gerektiği, bunlardan fazlasını araştırma yoluna gitmenin 

doğru olmayacağı,48 düşüncesi de ortaya konmuştur. 

Cennete girecek kişilerin kaç tane hanımı olacağı konusu da öteden 

beri hep tartışma konusu olmuştur. Bu noktada da tefsire baktığımız 

zaman cennetteki her kişinin, birisi dünyadaki hanımı, diğeri cennet 

hanımlarından biri olmak üzere iki tane hanımının olacağı, aksini ifade 

eden rivayetlerin sahih olmadığı,49  görüşlerinin ortaya konduğunu 

görmekteyiz. 

Nisa suresinin 57. ayeti (Onlara orada tertemiz eşler vardır) 

değerlendirilirken ise orada geçen “tertemiz eşler”den kastın hem hayız-

nifas gibi maddi, hem de manevî pisliklerden temizlenmiş olan kimseler 

anlamına geldiği,50 ifade edilmiştir. 

                                                
47 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 194. 
48 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 195. 
49 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 195. 
50 Reşîd Rızâ, a.g.e, V, 136. 
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Bütün bunlardan anlıyoruz ki müellif, cennete gireceklere verilecek 

olan eşlerin sayısıyla ilgili abartılı rakamlara sıcak bakmamaktadır. 

Sayılarının ikiyle sınırlı olduğu fakat bu eşlerin madden ve manen 

tertemiz, eşlerini huzursuz edecek durumlardan uzak oldukları kanaatini 

taşımaktadır. 

Diğer tefsirlerde, cennetteki eşlerin her türlü kirden pislikten, eziyet 

verici şeylerden uzak olacağı,51 kendilerinde hayız, nifas, balgam, tükürük, 

küçük-büyük abdestini bozma vb. gibi şeylerin olmayacağı,52 dile 

getirilmiştir. 

b. Karı-Koca İlişkileri 

Eşlerin varlığından söz ettiğimiz zaman onlar arasındaki ilişkiden 

de bahsetmek gerekir. Ailevî ilişkilerde en önemli unsur zaten karı koca 

arasındaki münasebettir. Bunun ne şekilde olacağı konusunda çeşitli 

rivayetlerin olduğuna, bununla ilgili farklı yorumların yapıldığına şahit 

olmaktayız. 

Menâr tefsirinde de konu Bakara suresinin 25. ayeti (onlar için orada 

tertemiz eşler de vardır) bağlamında değerlendirilmiştir. Orada ahiret 

hayatının dünya hayatından daha üstün ve daha mükemmel olduğu, 

dünyada karı-koca ilişkilerinden alınan lezzetin hikmetinin neslin devamı 

ve üreme olduğu, ahirette ise üreme olacağına dair net bir rivayetin 

olmadığı, öyleyse bu ilişkiden alınan lezzetin dünyadakinden daha üstün 

ve hikmetinin daha yüce olması gerektiği,53 görüşü benimsenmiştir. 

Tefsîru’l-Menâr’da karı koca arasındaki ilişkinin cinsel yönü 

üzerinde durulduğunu görmekteyiz. Oysa karı koca ilişkisinin birçok 

yönünden bahsetmek mümkündür. Duygusal bir bağ, karşılıklı muhabbet, 

                                                
51 İbn Kesir, a.g.e, I, 322. 
52 Taberî, a.g.e, I, 419. 
53 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 195. 
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birlikte zaman geçirme gibi zamanlarının çoğunu alan durumlar üzerinde 

görüş ortaya konmamıştır. 

6. Cennette Yeme-İçme 

Cennette yeme-içme hadisesi önemli bir yer tutmaktadır. Bakara 

suresinde: “Cennetlerin meyvelerinden kendilerine her rızık verilişinde, "bu 

(tıpkı) daha önce (dünyada iken) bize verilen rızık!" diyecekler. Halbuki bu rızık 

onlara (dünyadakine) benzer olarak verilmiştir.”54 Hadis-i şerifte de : “Cennet 

ehli cennette yerler ve içerler. Ancak tükürmezler, küçük ve büyük abdest 

bozmazlar, sümkürmezler”55 buyrularak cennette yeme-içmenin olacağından 

bahsedilmektedir.   

Bu yiyeceklerin şekli, rengi, tadı, kokusu gibi özellikleri onların 

değerini göstermesi açısından önemlidir. Ayrıca oradaki yiyeceklerin 

dünyadakilere benzerliğinin birçok ayette dile getirilmiş olması, onların 

insanın zihninde daha somut bir şekilde algılanmasına ve ona karşı daha 

büyük bir istek uyandırmasına fayda temin etmektedir. 

a. Yeme-İçme 

Cennetliklere ikram edilecek bu yeme-içme, oradaki en büyük 

nimetlerden bir tanesidir. Bunların keyfiyeti konusunda da farklı görüşler 

öne sürülmüştür. 

Menâr tefsirinde Bakara suresinin 25. ayeti (cennetlerin 

meyvelerinden kendilerine her rızık verilişinde, "bu (tıpkı) daha önce (dünyada 

iken) bize verilen rızık!" diyecekler. Hâlbuki bu rızık onlara (dünyadakine) benzer 

olarak verilmiştir) bağlamında konu değerlendirilirken dünyada bir şey 

yeme ve içmede asıl gayenin ölme tehlikesinden kurtulmak olduğu, oysa 

ahirette yok olma diye bir şeyin söz konusu olmayacağı, öyleyse oradaki 

yeme-içmenin bizim bildiğimizden farklı bir hikmete dayalı olması 

                                                
54 Bakara 2/25. 
55 Müslim, “Cennet” 18 
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gerektiği, bu hikmetin ise yine bizim bilmediğimiz bir lezzeti tatma 

olabileceği,56 görüşü dile getirilmiştir. 

Anlıyoruz ki, cennetteki yeme-içmeden maksat sadece zevk 

almaktır. Orada ölümün olmayacağı düşünüldüğünde bunun dışında bir 

gaye için yeme-içme olmayacağı gerçeği ortaya çıkmaktadır. Alınacak 

zevk, yiyip içmekle elde edilebileceği gibi onların güzelliğini seyretmekle 

de olabilecektir. Tadı, kokusu, rengi, şekli bütün bunlar onlardan alınacak 

zevkin daha fazla olması için birer etkendirler.  

b. Dünyadaki Meyvelere Benzerlik 

Cennetteki yiyeceklerden bahsedilirken onların dünyadakilere 

benzerliklerinin de dile getirildiğini görmekteyiz. Çünkü insanlara 

anlayabilecekleri bir şeylerden bahsetmek onlar üzerinde daha büyük bir 

etki bırakacaktır. 

Bu kapsamda müellif, Bakara suresinin 25. ayetini (Bu (tıpkı) daha 

önce (dünyada iken) bize verilen rızık!" diyecekler) açıklarken öncelikle 

Celaleyn’deki şu ifadelere yer verir: Ahiret meyveleri dünyadaki 

meyvelerden lezzet bakımından üstün olmakla birlikte dünyadaki 

meyvelere benzer yaratılmıştır. Cennetlikler o meyveleri gördükleri 

zaman şaşıracaklar. Çünkü görüntü olarak o meyvelerin dünyadaki 

meyvelerle aynı olduğunu görecekler. Ama tadına baktıkları zaman farkı 

anlayacaklardır.57 Bu düşünceye Tefsîru’l-Menâr’da bir eleştiri 

getirilmektedir. Ayette geçen “küllema” ifadesinin cennet ehlinin o 

meyvelerin dünyadakilere benzediğini tadından anlamalarının doğru bir 

ifade tarzı olmayacağı, doğrusunun ilk seferinde yedikten sonra aradaki 

                                                
56 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 194. 
57 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 193. Bkz. Celaleddin el-Mahallî v.dğr., Tefsiru’l-Celaleyn. Daru’l-

Hayr, 1. Baskı, Beyrut, 2001,  s. 5. 
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farkı anlayacak olmalarıdır. Oradaki meyveler sadece tat bakımından 

değil şekil ve renk bakımından da dünyadakilerden farklıdır.58 

Yapılan bu yorum, ayetin içerdiği manaya daha uygun 

gözükmektedir. Benzerlik yönünün sadece tadıyla ilgili olduğu 

konusunda ayette herhangi bir ifade yer almamaktadır. Bu da o rızıkların 

hem tat hem de şekil bakımından dünyadakilere benzer yapıda 

olabileceğinin göstergesi olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Bu konuda diğer tefsirlerde görüş birliğinin olmadığını 

görmekteyiz. Bazı tefsirlerde yiyeceklerin cennette kendilerine daha önce 

ikram edilenlerle benzer olduğu,59 dünyadakilerle sadece isim olarak 

benzeştiği,60 bunun aksini ifade eden başka tefsirlerde ise bu nimetlerin 

dünyadakilerle benzerlik gösterdiği,61 ya da dünyada kendilerine vaad 

edilen nimetler olduğu,62 ifade edilmiştir. 

c. Yiyeceklerin Lezzeti 

Cennette yer alan nimetler dünyadakilere benzer olsa da arada 

büyük bir lezzet farkının olacağı muhakkaktır. Ayrıca dünyadaki 

yiyecekler çeşitli sebeplerle lezzetini kaybetmiş olabilmekte ve yendiği 

zaman yiyen kişide hoşnutsuzluk meydana getirebilmektedir. Oysa 

cennetteki nimetlerde rahatsız edecek bir durumun olmayacağı aşikârdır. 

Tefsirde bu konu yine Bakara suresinin 25. ayetinin genel bir 

değerlendirmesi yapılırken ele alınmış ve insanın cennette alacağı lezzetin 

dünyadakinden kat kat fazla olacağı ve orada insanın hiçbir şekilde sıkıntı 

yaşamayacağı,63 dile getirilmiştir. 

                                                
58 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 193-194. 
59 İbn Aşur, a.g.e, I, 356. 
60 İbn Kesir, a.g.e, I, 321-322. 
61 Taberî, a.g.e, I, 411. 
62 Kurtubî, a.g.e, I, 361; Merâğî, a.g.e, I, 66. 
63 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 195. 
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Yiyecek ve içeceklerde en çok dikkat edilen husus onların tadıdır. 

Görüntü olarak ne kadar güzel olsa da tadında rahatsızlık verecek bir 

durum söz konusu ise onun tercih edilen bir yiyecek olmayacağı 

malumdur. Bu nedenle cennetteki yiyecek ve içeceklerin görüntüsünden 

ziyade lezzeti üzerinde durulması dikkate değer bir husustur. 

7. Cennetin Doğal Görüntüsü 

Cennet, doğal görüntüsü itibariyle de eşsiz bir görünüme sahiptir. 

Bu gerçeği ayet ve hadislerden öğreniyoruz. Orada dünyada iken 

tahayyül dahi edilemeyecek derecede bambaşka bir doğal görüntü 

cennetliklerin hizmetine sunulacaktır.  

a. Irmaklar 

Ebedî kalınacak cennetin doğal görüntüsünün de iç açıcı olması 

huzurun ve mutluluğun tesis edilmesi açısından önem arz etmektedir. Bu 

görüntüyü güzel hale getiren etkenlerden bir tanesi, ırmaklardır. 

Müellif, Bakara suresinin 25. ayeti bağlamında “içinden ırmaklar akan 

cennet” cümlesini açıklarken, bahçelerin canlı ve yeşil kalabilmesi için 

ırmaklara, akarsulara ihtiyaç hissedildiğinden cennette ırmakların 

olmasının zorunlu olduğunu,64 söylemiştir. 

Irmakların varlığı, bulunduğu yerdeki ağaçların, bahçelerin, 

bağların, otlak alanlarının devamı açısından olmazsa olmaz bir şarttır. 

Suyun olmadığı yerde kuraklık baş gösterecek ve orada yaşam imkânı 

kalmayacaktır. Tefsîru’l-Menâr’da ırmakların bu yönü üzerinde 

durulmuştur. Fakat ırmaklar sadece bu ihtiyaç için söz konusu olamaz. 

Doğal güzellik ancak yanında su olduğu zaman güzelliğini 

tamamlayacaktır. Aksi takdirde güzelliği yarım kalacak ve bir eksiklik 

hissi uyandıracaktır. 

                                                
64 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 193. 
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Diğer tefsirlerde cennetteki ırmakların misk dağından fışkıracağı,65 

ağaçların ve diğer ürünlerin altlarından akacağı, bunun da oraya bir 

görüntü güzelliği katacağı, orada yetişen ürünlerin düzgün ve pürüzsüz 

olacağı,66 cennetin güzelliğini tamamlayıcı bir etkiye sahip olacağı,67 bir 

nehir vadisinden değil cennetliklerin istediği yerden akacağı,68 dile 

getirilmek suretiyle ırmakların cennete katacağı güzellik ve faydalar 

açıklanmaya çalışılmıştır. 

b. Gölgelikler 

Irmakların bulunduğu bir yerde o güzelliği tamamlamak için 

gölgeliklerin de yer alması kaçınılmazdır. Cennetteki yaşam dünyadakine 

benzer olacağından insanın dünyada arzu ettiği ve hoşlandığı birçok 

güzelliğin orada bulunması gayet doğaldır. Bunlardan bir tanesi de 

özellikle kavurucu sıcakta ilk akla gelen ve ihtiyaç duyulan gölgeliklerdir. 

Bunu çöl ortamında yaşayan İslam’ın ilk muhatapları açısından 

düşündüğümüz zaman gölgeliklerin önemini daha iyi anlamış oluruz. 

Menâr tefsirinde konu Nisa suresinin 57. ayeti (onları, koyu gölgeler 

altında bulunduracağız) bağlamında değerlendirilmiş olup orada 

Cennetliklerin koyu bir gölgede barındırılmasının müreffeh bir hayattan 

kinaye olabileceği, ayette bahsi geçen gölgenin, ne yakıcı güneşin ne de 

rüzgârın ortadan kaldıramadığı gölge demek olduğu, 69 şeklinde açıklama 

yapılmıştır. 

Konu başka bir açıdan daha ele alınmış ve gölgeye farklı bir yorum 

getirilmiştir. Buradaki gölgenin cismanî nimetlere işaret etmesinin 

                                                
65 İbn Kesir, a.g.e, 1, 321. 
66 Taberî, a.g.e, I, 406. 
67 İbn Aşur, a.g.e, I, 354. 
68 Kurtubî, a.g.e, I, 360. 
69 Reşîd Rızâ, a.g.e, V, 136. 
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kuvvetle muhtemel olduğu, bu gölgenin Allah’a isnat edilmesinin de 

böyle bir düşünceyi desteklediği70 söylenmiştir. 

Müellif, ayette geçen gölgeliklerin hem aslî anlamda hem de mecazî 

anlamda kullanılma ihtimalinin olduğu kanaatindedir. Aslî anlamda 

kullanıldığı zaman güneşin yakıcı sıcağından koruması, mecazî anlamda 

kullanıldığı zaman ise aynen güneşte olduğu gibi insanı rahatsız 

edebilecek her türlü etkeni ortadan kaldıran cennet nimetleri olarak 

anlamak mümkün olacaktır. 

Diğer tefsirlerde bu gölgeliklerin büyüklüğü, güzelliği ve gölgenin 

yoğunluğu üzerinde durulmakta,71 onun korunaklı, kuytu bir yerde 

olacağı,72 bununla birlikte gölgeliklerden kastın oradaki refah seviyesinin 

mükemmelliğinden kinaye olabileceği,73 dile getirilmiştir. 

c. Adn Cennetleri 

Irmakların, gölgeliklerin ve bunun gibi daha birçok nimetin 

bulunduğu cennetin özel bir kısmı daha vardır ki o da Adn cennetleridir. 

Bu nedenle Menâr tefsirinde Adn cennetlerine özel bir parantez açıldığını 

görmekteyiz. Bu ismin ayetlerde zikrediliyor olması konu üzerinde daha 

ayrıntılı durmalarına sebep olmuş gibi gözükmektedir. 

Tevbe suresinin 72. ayeti (Adn cennetlerinde çok güzel köşkler vadetti) 

açıklanırken Adn cennetlerindeki güzel meskenlerin evlerden ve 

çadırlardan oluştuğu, buralarda oturmanın ise oranın sakinlerinin hoşuna 

gideceği, bunun sebebinin ise, rahatlarını tamamlayan yiyecek, giyecek, 

süs eşyaları ve diğer bütün malzemelerin orada bulunduğu,74  şeklinde bir 

yorum getirilmiştir.  

                                                
70 Reşîd Rızâ, a.g.e, V, 136. 
71 İbn Kesir, a.g.e, IV, 124 
72 Taberî, a.g.e, VII, 168. 
73 Merâğî, a.g.e, V, 69. 
74 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 474. Adn Cennetleri için bkz. Sebe 37, Ankebut 58, Zümer 20. 
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Adn cennetlerinin önemini anlatmak üzere Tefsîru’l-Menâr’da bir 

de hadis zikredilmektedir. Hz. Peygamber (sas) o hadiste şu şekilde 

buyurmaktadır: ‘İki cennet vardır ki, bunların kapları ve içinde bulunan şeyler 

hep gümüştendir. Diğer iki cennet daha vardır ki, bunların kapları ve içinde 

bulunan şeyler de altındandır. Adn cennetindeki cennetliklerle Rablerine 

bakmaları arasında Allah’ın vechi (yüzü) üzerindeki büyüklük ridasından başka 

bir şey bulunmayacaktır.’ 75 Burada diğer cennetlerin özellikleri sayıldıktan 

sonra “onlardan daha güzeli vardır ki o da Adn cennetidir” şeklinde bir 

anlatım söz konusudur. Cennetteki en büyük nimetin Allah (cc)’ın 

görülecek olması, onun görüleceği yerin de en değerli yer olacağı 

sonucunu çıkarmaktadır. 

 Zikredilen bir diğer hadiste ise Hz. Peygamber (sas), cennetin derecelerini 

açıklamaktadır: ‘Muhakkak cennet yüz derecedir. Onlardan her bir derece gök ile 

yer arasındaki mesafe kadardır. Şüphesiz o derecelerin en yücesi, Firdevs’tir. En 

faziletlisi de Firdevs’tir. Arş, muhakkak Firdevs’in üstündedir. Cennetin 

ırmakları da Firdevs’ten çıkıp akar. Bu itibarla siz Allah’tan dilemek istediğiniz 

zaman Firdevs’i isteyin’ 76 Tefsîru’l-Menâr’da bu hadis zikredildikten sonra 

Firdevs cennetinin Adn cenneti olduğu söylenmiştir.77 Ayetlerde Adn 

cennetinin sık sık geçiyor olması böyle bir kanaate varmada etkili olmuş 

gibi gözükmektedir.  

Müellife göre hadislerin ve ayetlerin toplamından çıkan sonuç, 

cennette en yüksek makamın Adn olduğu şeklindedir. Adn cennetinde 

bahçeler vardır. Rabbinin makamından korkan herkes için orada iki bahçe 

vardır. Bunun dışında yine iki bahçe daha vardır. Zaten bunlar da 

Rahman suresinde geçmektedir.78 

                                                
75 Müslim, “İman”, 180. 
76 Tirmizi, “Cennet”,  4. 
77 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 475. 
78 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 475. 
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Diğer müfessirlere göre; Adn cenneti, en yüksek makamda79 ve 

diğer cennetlerin ortasında yer alan ve sadece nebilerin, sıddiklerin, 

şehitlerin, hidayet önderlerinin gireceği,80 bir yerdir. 

8. Cennette Ru’yet ve Ebedi kalma 

Cennetle ilgili dile getirilen başka iki önemli konu ru’yet ve orada 

ebedî kalma meselesidir. Ulemanın kahır ekseriyeti ru’yet’in 

gerçekleşeceği, cennette ebedî kalınacağı kanaatini taşısa da zaman zaman 

bu konuda aykırı seslerin ortaya çıktığını görmekteyiz. Müellif de 

tefsirinde bu konuya değinmeyi gerekli görmüştür.  

a. Ru’yet 

Bunlardan birincisi, cennet nimetleriyle ilgili belki de en çok dile 

getirilen konu orada Allah (cc)’ın görülüp görülmeyeceği meselesidir. 

Buna dini literatürde ru’yet adı verilmektedir.81  

Menâr tefsirinde konu Tevbe suresinin 72. ayeti (Allah'ın rızası ise, 

bunların hepsinden daha büyüktür) değerlendirilirken ele alınmaktadır. 

Orada herhangi bir tartışmaya girmeksizin, Adn cennetinden bahsederken 

ru’yet’in cennet nimetlerinin en büyüklerinden biri olup Adn cennetinde 

gerçekleşeceği, insanın mutluluğunun ancak ru’yet ile kemale ereceği,82 

dile getirilmektedir. 

Böyle bir kanaati benimsemesi ru’yet’e bakışını ortaya 

koymaktadır. Ru’yet’in gerçekleşip gerçekleşmeyeceği konusunda 

herhangi bir tereddütleri olsaydı böyle bir ifadeyi paylaşmazlardı. 

Diğer tefsirlerde bu konuda bir görüş birliğinin olduğunu 

görüyoruz. Müfessirler, cennete gireceklere diğer nimetlerin yanında 

                                                
79 Merâğî, a.g.e, X, 161. 
80 Taberî, a.g.e, XI, 564. 
81 Talat Koçyiğit, Kur’an ve Hadiste Ru’yet Meselesi, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Yayınları, Ankara, 1974, s.7. 
      82 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 475. 



174 | A h m e t  Ö Z D E M İ R  
 
fazladan verilecek nimetin Allah (cc)’ı görmek olacağını,83 ifade 

etmişlerdir. 

b. Ebedî Kalma 

Son olarak, cennete gireceklerin, kendilerine ikram edilen bu 

güzelliği kaybetme gibi bir endişe içinde olmamaları, mükâfatın kalıcı 

olması konusundan bahsederek çalışmamızı tamamlayalım. 

 Cennetten bahsederken orada kalmanın ebedî olup olmadığı 

konusunda da birtakım görüşlerin ortaya atıldığına şahit olmaktayız. Her 

ne kadar ayetlerde cennette ebedî kalınacağına dair kelimelerle durum 

açıklığa kavuşturulmuş olsa da yine de farklı düşüncelerin olduğunu 

görebiliyoruz. 

Ayetlerde ebedîliği ifade eden kelimelerden bir tanesi “huld” 

kelimesidir. Menâr tefsirinde bu kelime Bakara suresinin 25. ayeti (onlar 

orada ebedi kalacaklardır) açıklanırken ele alınmış ve anlamının bir yerde 

uzun süre kalmak anlamına geldiği ama cennete girecek olanların orada 

sonsuza kadar kalacakları,84 düşüncesi dile getirilmiştir. 

Tevbe suresinin 22. ayeti (onlar orada ebedi kalacaklardır) açıklanırken 

ise aynı kelime üzerinde yine durulmuş ve kelimenin devamlı orada 

kalmak anlamına geldiği, ayrıca bu kelimenin bir de ebed kelimesiyle tekit 

edildiği, “ebed” kelimesinin lügat manasının ise bir yerde uzun süre 

kalmak demek olduğu,85 söylenmiştir. 

Cennette ebedî kalınacağına dair görüşlerini birçok yerde açık bir 

şekilde ifade etmiş olmaları, bu konuda herhangi bir tereddüt 

yaşamadıklarını göstermektedir. 

                                                
83 Kurtubî, a.g.e, X, 482; Taberî, a.g.e, XII, 158. 
84 Reşîd Rızâ, a.g.e, I, 195. 
85 Reşîd Rızâ, a.g.e, X, 210. 
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Diğer tefsirlerde, cennette kalmanın ebedi olacağı,86 ölümün 

olmayacağı,87 sonsuz bir hayatın olacağı,88 değişik ifadelerle yer almıştır. 

Sonuç 

Ebedî mükâfat yeri olan cennet, ayetlerde ve hadislerde farklı 

şekillerde, değişik yönleriyle açıklanmıştır. Bu açıklamalar, cennetin tüm 

özelliklerini değil, sadece cennet hakkında kanaat oluşturabilecek genel 

bilgilerdir. Bu durum ayet ve hadislerde insanların zevkine hitap 

edebilecek bütün nimetlerin cennette isteyene verileceği şeklinde ortaya 

konmuştur. 

Ayet ve hadislerde yer alan bu bilgileri daha geniş bir şekilde 

birçok dini kaynakta olduğu gibi tefsirlerde de görmekteyiz. Bu 

tefsirlerden bir tanesi de Tefsîru’l-Menâr’dır. Tefsîru’l-Menâr’da 

müellifimiz, bu konuyu farklı ayetleri izah ederken değişik yerlerde ele 

almıştır. Bazı ayetleri daha geniş bir şekilde açıklarken bazılarını çok 

ayrıntıya girmeden genel hatlarıyla açıklamaya çalışmışlardır. 

Müellifimiz, Tefsîru’l-Menâr’da cennet nimetlerini maddi ve 

manevî olmak üzere ikiye ayırmışlardır. Maddi nimetler bildiğimiz yeme-

içme, giyinme, kullanma gibi ihtiyaçları gidermek için gerekli olan 

nimetlerdir. Manevî nimetler ise, Allah (cc)’ın rızası ve rahmeti olarak 

açıklanmıştır. Bu açıklamalardan sonra da Allah (cc)’ın rızasının en büyük 

nimet olacağı belirtilmiştir. 

Cennetin doğal görüntüsünden bahsederken oradaki ırmaklara ve 

gölgeliklere ayrı bir parantez açılmıştır. Irmakların hem doğal bir görüntü 

olarak hem de bahçelerin hayatta kalabilmesi için gerekli olduğundan 

bahsedilir. Cennetin güzelliklerinden bahsederken Adn cennetleri 

üzerinde özellikle durulmuştur. Adn cennetlerinin özellikleri izah 

                                                
86 Taberî, a.g.e, I, 422. 
87 İbn Kesir, a.g.e, I, 323. 
88 Kurtubî, a.g.e, I, 362. 
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edildikten sonra cennetin en yüksek makamının burası olduğu dile 

getirilmiştir. 

Cennete girmek için imanın yanında salih amelin de şart olduğu 

kanaati ileri sürülmüştür. Sadece iman etmek, onlara göre; cennete girmek 

için yeterli değildir. Semavî din mensupları ise, peygamberlerinin 

getirdiği şekilde dinlerinin gereklerini yerine getirirlerse cennete 

girebileceklerdir. Kendilerine davet ulaşmayanlar ise doğrudan cennete 

girmek yerine akıllarının ulaşabileceği durum göz önüne alınarak yine 

hesaba çekildikten sonra bu hesabın sonucuna göre muamele 

göreceklerdir. 
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  الخلاف في أقسام الجملة عند النحاة واللغویین العرب

  

 عبدالحلیم عبداالله*

 

 الملخص

إنّ الحدیث عن الجملة محور خلاف بین النحاة واللغویین قدامى ومحدثین، لما لها 

والحدیث عن الخلاف في الجملة  حدیث متشعب، یتوزع في ثلاثة من أهمیة في التعبیر، 

  محاور: في التعریف والتقسیم والإعراب.

لافـــت للانتبـــاه أنّ جـــلّ البـــاحثین العـــرب المحـــدثین لـــم یكونـــوا بمنـــأى عـــن هـــذا  ومـــن ال

التعـــدّد والتنـــوع؛ فـــأغنوا الجملـــة العربیـــة بنظـــرات شـــتى، وحـــاولوا أن یثـــروا بهـــا التفكیـــر النحـــوي 

  العربي، فضلا عن امتداد الخلاف القدیم حول مفهوم الجملة في مؤلفاتهم. 

للغـــویین قـــدماء ومحـــدثین  الجملتـــین الفعلیـــة والاســـمیة، فلـــم ینكـــر أحـــدٌ مـــن النحـــاة وا

ا خلافهم في الجملة فیتلخص فیما یلي:    ولكنهم اختلفوا في الباقي، أمّ

                                                
* Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, abdulhalim.abdullah@gop.edu.tr 
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الأول: الخـلاف فـي الجملـة التــي مسـندها فعـل تـأخر عــن المسـند إلیـه، أهـي اســمیة أم 

  فعلیة؟

ــــة، قــــال نحــــاةٌ ب ــــاني: فــــي الأقســــام الأخــــرى غیــــر الاســــمیة والفعلی ــــة الظرفیــــة الث الجمل

ومعیـارهم فــي ذلــك المطابقــة بــین ركنــي الجملـة، وآخــرون قــالوا بالجملــة الشــرطیة ومعیــارهم فــي 

ذلـــك الاســـتقلال الـــدلالي وتمـــام الفائـــدة، وآخـــرون قـــالوا بالجملـــة الوصـــفیة ومعیـــارهم فـــي ذلـــك 

  ا.المطابقة بین ركني الجملة والإسناد الخاص في هذا النوع، وآخرون قالوا بها جمیعه

الثالث: اختلاف المعیار أدى إلى اختلاف التقسیم لدى النحاة، على أننا لا نجد ضیراً في 

 هذا الاختلاف والتنوع.

  القواعد العربیة, اللغة, الجملة الخبریة, الجملة الإسمیة الكلمات المفتاحیة:

 

According to Arab Nahivist and the Linguist Parts of Speech Related 

Disputes 

Abstract 

The issue of the sentence was a topic of conflict among 

grammartists and linguists, because of its importance in composition. The 

conflict concerning the sentence is divided into three themes which are 

definition, classification and parts of speech.  

None of old and modern grammartists and linguists denied the 

verbal or noun sentences; Whereas, the conflict was in respect of the 

sentence's sections and could be summarized in two topics: 

First, the sentence in which the main factor is delayed verb from the 

other factor. The question was Is it a verbal of noun sentence? 
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Secondly, the other parts of the sentence where grammartists were 

divided in their judgments whether it is adverb, conditional, descriptive or 

all of them. 

Keywords: Arabic grammar, language, verbal sentence, noun 

sentence. 

 المقدمة

یقـوم هـذا البحـث علـى عـرض الخـلاف فـي أنـواع الجملـة عنـد النحـاة واللغـویین العـرب 

قـــدیما وحـــدیثا، والحقیقـــة أن الخـــلاف فـــي تقســـیمات الجملـــة خـــلاف واســـع ومتعـــدد، لأن تقســـیم 

ـــاً علـــى معـــاییر ا  الجمـــل عنـــد هـــذا النحـــوي أو ذاك كـــان مبنیّ مختلفـــة، ارتضـــى كـــلٌّ مـــنهم معیـــارً

  مناسباً له، فاختلاف التقسیم منبثق عن اختلاف المعاییر.

تتـــألف الجملـــة مـــن ركنـــین رئیســـین همـــا: المســـند، والمســـند إلیـــه. وهـــذان الركنـــان همـــا 

عمــدة الكـلاـم، وتبعــاً لهــذین الــركنین یتحــدَّد نــوع الجملــة وقســمها الــذي تنســب إلیــه، ویقــوم هــذا 

ـــة  البحـــث علـــى ، فالجمل اســـتعراض أقســـام الجملـــة عنـــد النحـــاة واللغـــویین العـــرب قـــدیماً وحـــدیثاً

لیســـت اســـمیة وفعلیـــة فحســـب، بـــل هـــي أكثـــر مـــن ذلـــك، وتختلـــف أقســـامها بـــاختلاف معیـــار 

  التقسیم.

ــــالتعبیر  -تبعــــا للمســــند  –فللجملــــة  صــــورتان: فعــــل مــــع اســــم، أو اســــم مــــع اســــم، وب

ــــه، أو ــــد، وزیــــدٌ قــــائم، وكــــل الاصــــطلاحي: فعــــل وفاعــــل أو نائب : مبتــــدأ وخبــــر، نحــــو: قــــام زی

  التعبیرات الأخرى، إنما هي صور أخرى لهذین الأصلین. 

والصــورة الأساســیة للجمــل التــي مســندها فعــل، أن یتقــدم المســند علــى المســند إلیــه، ولا 

  یتقدم المسند إلیه على الفعل إلا لغرض یقتضیه المقام. 
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والصــورة الأساســیة للجمــل التــي مســندها اســم، أن یتقــدم المســند إلیــه علــى المســند، أو 

بتعبیر آخر أن یتقدم المبتدأ على الخبـر، ولا یتقـدم الخبـر إلا لسـبب یقتضـیه المقـام، أو طبیعـة 

 الكلام. 

 المقالة

ي نهج النحاة العـرب القـدماء فـي دراسـة الجملـة منهجـین: تركیبـي، قسـموا الجملـة فـلقد 

والآخـــر دلالـــي ) 1(إطـــاره إلـــى قســـمین: اســـمیة وفعلیـــة، وقســـموا الاســـمیة إلـــى: صـــغرى وكبـــرى،

نشائیة.   ) 2(قسموا الجملة في إطاره إلى: خبریة وإ

وبــــالنظر إلــــى المســــتوى التركیبــــي للجملــــة فقــــد أجمــــع النحــــاة المتقــــدمون علــــى نــــوعي 

هم قـال بنـوع ثالـث، ونـوع رابـع، الجملة: الاسمیة والفعلیة، ولم یختلفوا فـي وجودهمـا، لكـن بعضـ

  هما: الجملة الشرطیة والجملة الظرفیة، وهذان النوعان هما اللذان اختلف فیهما.

ووردت إیمــاءات  (4)الاســمیة،(3)وورد الحــدیث فــي كتــاب ســیبویه عــن الجملتــین الفعلیــة

  (5) إلى الجملة الشرطیة فقد جعلها سیبویه خبراً للمبتدأ في غیر موضع.

                                                
اللبیـــب، ابـــن هشـــام الأنصـــاري، تـــح: مـــازن المبـــارك وعلـــي حمـــد االله، ط: دار الفكـــر، )   ینظـــر:  مغنـــي 1(

  497بیروت، بلا تاریخ. ص 
م، 1987: دار الكتــب العلمیــة، بیــروت2ومفتــاح العلــوم، الســكاكي، ط 531)   ینظــر: مغنــي اللبیــب، ص2(

میــة ، بیــروت : دار الكتــب العل1وهمــع الهوامــع، الســیوطي، تــح: أحمــد شــمس الــدین، ط 145و 78ص
  49: 1م 1998

نظر:  الكتاب، سیبویه، تح: عبدالسـلام هـارون، ط:3( ُ  97و 92و 81: 1م 1991دار الجیـل، بیـروت 1)  ی
و معـــالم التفكیـــر فـــي الجملـــة عنـــد ســـیبویه،  172و 154: 2و 149و 148و 146و 119و 105و 101و

  98م ، ص2009: دار العصماء، دمشق 1محمد فلفل ط
 149و147:  1 )  ینظر: الكتاب4(
  83: 3و 135و 134و 131و 52: 1وینظر:  132: 1)  الكتاب 5(
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نَ بالبحــث النحـــوي ذهـــب إلــى أن ســـیبویه لـــم ینظــر إلـــى الجملـــة علــى أنَّ  أحـــد المعنیِّـــیْ

ـــة واحـــدة. فقـــد خلـــص إلـــى "أن ســـیبویه رغـــم أنـــه ینظـــر إلـــى الجملـــة  الشـــرطیة علـــى أنهـــا جمل

لكـنّ  (6)الشرطیة على أنها كلام تام... فإنه لا یعتبـر هـذا الكـلام تركیبـا واحـدا ولا جملـة واحـدة"

أن سیبویه قد وضع الجملة الشرطیة موضع خبر المبتـدأ، مـع إشـارته  الدكتور محمد فلفل وجد

ـــه مـــن رابـــط یربطـــه  ـــه مـــن خبـــر، وأن الشـــرط الـــذي وقـــع خبـــراً لا بـــد ل إلـــى أن المبتـــدأ لا بـــدَّ ل

مــا لا  (7) بالمبتـدأ، فكــأن قـول ســیبویه هـذا إرهـاصٌ للقــول بالجملـة الشــرطیة فیمـا بعــد، قـال: "ومَّ

ه، وكـــذلك إنْ طرحـــتَ الهـــاءَ مـــع یكـــون فـــي الاســـتفهام إلاّ ر  ُ تضـــربْ ه ـــرَ فعـــاً قولـــك: أعبـــدُ االله إنْ تَ

ـــه مجـــزوم، وهـــو  ـــرَ تضـــربْ، فلـــیس للآخِـــر ســـبیل علـــى الاســـم، لأنَّ حـــه، فقلـــت أعبـــدُ االله إنْ تَ قُبْ

ل سبیلٌ"  ل، ولیس للفعل الأوّ فعبداالله مرفـوع علـى الابتـداء وخبـره الجملـة    (8)جوابُ الفعل الأوّ

عــلَّ ســیبویه أول مــن ألمــح إلــى الجملــة الشــرطیة، حینمــا وضــعها موضــع الخبــر، لالشــرطیة، و 

   .وبناها على المبتدأ

یِّــینَ بالبحــث النحــوي إلــى  ســیبویه قولــه بالجملــة الظرفیــة بــالمفهوم  (9)ونســب أحــد المعْنِ

فهـــم مـــن قـــول ســـیبویه: "لأنـــه  ( 10)المشــهور نســـبه إلـــى غیـــر الزمخشـــري، ُ وهـــو مـــا یمكــن أن ی

ـمَّ زیـدٌ، وهاهنـا عمـرو، وأیـن  سْتَقَرٌّ لمـا بعـده وموضـع ... وذلـك قولـك: فیهـا عبـدُ االله، ومثلـه: ثَ مُ

                                                
   58م، ص1982: عابدین القاهرة 1)   الجملة الشرطیة عند النحاة العرب، إبراهیم شمسان، ط6(
نظر: معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص7( ُ   19)   ی
   135و 131: 1وینظر:  132: 1الكتاب )   8(
: دار صـــفاء، 1)    ذهــب إلـــى ذلـــك د. كــریم ناصـــح الخالـــدي فــي كتابـــه نظـــرات فــي الجملـــة العربیـــة، ط9(

   130-113م،  ص2005عمان
)   الجملة الظرفیة لدى الزمخشري مكونة من مبتدأٍ وقع خبره ظرفاً أو جـارا و مجـرورا، علـى حـین أنهـا ـ 10(

جــرور، إذا قــدرت أن الاســم المرفــوع بعــدهما فــاعلا عنــد غیــره ـ الجملــة المصــدَّرة بــالظرف أو الجــار والم
ا عنه بهما، كما هي عند ابـن هشـام.  بالظرف والجار والمجرور، لا بالاستقرار المحذوف، ولا مبتدأ مخبرً

 15م، ص 2007: مؤسسة المختار، القاهرة 1وینظر: التراكیب الإسنادیة: علي أبو المكارم، ط
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ـل لـه مـا یـوحي بـأن الظـرف المتقـدِّم عنـد سـیبویه فـي نحـو:   ( 11)زیـدٌ" ثّ ففـي هـذا العنـوان ومـا مُ

وم مقام المبتدأ، ویرفع ما بعـده، ممـا یفضـي إلـى مـا سُـمِّي فیمـا (فیها عبد االله) و(عندك زیدٌ) یق

نَّ زیــداً  ــه بــین قــولهم: إِ ع علــى فهــم كــلام ســیبویه هــذا الفهــم مقارنتُ بعــدُ بالجملــة الظرفیــة، ویشــجِّ

ــه یســتغني  ، وقــولهم: هــذا عبــد االله بقولــه: "إلا أنَّ (فیهــا) هاهنــا بمنزلــة (هــذا)، فــي أنّ فیهــا قائمــاً
فـإذا كانـت (فیهـا) بمنزلـة (هـذا) فُهـم مـن الكـلام أنَّ   ( 12)السـكوت،  ویقـع موقعـه" على ما بعـده

  (فیها) عملت فیما بعدها، كما عملت (هذا) في (عبداالله).

وفصّل الدكتور محمد فلفل القول في مناقشة هذه القضیة لدى سیبویه. إذ قال: " 

ما تَقَدَّم ینصّ على أن الظرف المتقدِّم في مثل (فیها زید) یقع موقع المبتدأ، ویسدُّ  فسیبویه فیْ

عْمِلُ هذا الظرفَ إعمال المبتدأ، فیرفع ما  ُ سَدَّه، ویغني غناءه، وهذا ما قد یوحي بأن الرجل ی مَ

ُسمَّى  بعده كما یرفع المبتدأ خبره، مما یحمل على الاعتقاد بأنَّ سیبویه یقول بوجود ما ی

هم ما نقلناه هنا عنه في ضوء معطیات سیاقه، وفي بالجملة الظرفیة، والراجح خلاف ذلك، فف

ضوء التدلیل على أن الظرف (فیها) ونحوه لا یعمل عنده في شيءٍ، یحمل على الاعتقاد 

هذا هو   ( 13)بأنَّ الجملة الظرفیة لم تكن من أقسام الجملة في اللغة العربیة عند سیبویه"

لم تكن من أقسام الجملة في اللغة  الحكم الذي وصل إلیه د.محمد فلفل (الجملة الظرفیة

    ( 14)العربیة عند سیبویه) 

                                                
 128: 2)   الكتاب11(
 58ومعالم التفكیر بالجملة عند سیبویه،  132 :2)   الكتاب12(
 59- 58)   معالم التفكیر بالجملة عند سیبویه، ص13(
 59)   معالم التفكیر بالجملة عند سیبویه، ص14(
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وذهب ابن السراج إلى أن الإخبار بالظرف والمجرور قسم برأسه، ولیسا من قبیل 

اج حینما  (15) المفرد، ولا من قبیل الجملة، وذهب أبو علي إلى أنه مذهب حسن. وابن السرّ

ال: "وخبر المبتدأ الذي هو الأول في تحدّث عن أخبار المبتدأ، جعل الظرف أحدها. ق

المعنى على ضربین: فضرب یظهر فیه الاسم الذي هو الخبر، نحو ما ذكرنا من قولك : 

زید أخوك، وزید قائم، وضرب یحذف منه الخبر ویقوم مقامه ظرف له، وذلك الظرف على 

ما أن یكون من ظروف الزمان... فت حذف ضربین : إما أن یكون من ظروف المكان، وإ

الخبر، وتقیم الظرف مقام المحذوف، فإن لم ترد هذا المعنى فالكلام محال؛ لأن زیداً الذي 

هو المبتدأ لیس من قولك: ( خلفك ) ولا في الدار شيء؛ لأن (في الدار) لیس بحدیث، 

نما هو موضع الخبر" فالنص السابق یجعلنا نتیقن من حكم أبي حیان  ( 16)وكذلك (خلفك)، وإ

ح بعد هذا النص في أصوله أنه "  الذي نسبه إلى ابن السراج، ولاسیما أن ابن السراج صرّ

فابن  ( 17)یقع في خبر المبتدأ أحد أربعة أشیاء: الاسم أو الفعل أو الظرف أو الجملة" 

لة، وآخر منها الاسم المفرد، وجعل السراج حینما جعل خبر المبتدأ أربعة أشیاء أحدها الجم

ا عن المبتدأ، وهذا الخبر لیس من قبیل  الظرف بینهما، فهذا یعني أنه جعل الظرف خبرً

  الإخبار بالمفرد ولا من قبیل الإخبار بالجملة.

                                                
م، 2002)   ینظـر: المسـائل العســكریات، الفارسـي تــح: علـي جـابر المنصــوري ط: دار الثقافـة، عمــان، 15(

: الخـــــــانجي 1ندلســـــــي، تــــــح: محمـــــــد رجـــــــب عثمـــــــان، طوارتشــــــاف الضـــــــرب، أبـــــــو حیـــــــان الأ 81ص
 1110م، ص1998القاهرة

: 1م، 1988: مؤسسة الرسـالة، بیـروت 3)   الأصول في النحو، ابن السراج تح: عبد الحسین الفتلي ط16(
62-63 

 65: 1)   الأصول في النحو17(
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وصَــل بأربعــة أشــیاء،  ُ وأشــار ابــن الســراج فــي موضــع آخــر إلــى أن الاســم الموصــول ی

  )18(بالفعـــل، والمبتـــدأ، والظـــرف، والجـــزاء بشـــرطه وجوابـــه" قـــال: "وهـــي توصـــل بأربعـــة أشـــیاء:

  فكأن كلامه هذا سابقة لجعل الجملة أربعة أنواع.

وقســم الفارســي الجملــة إلــى أربعــة أقســام: اســمیة وفعلیــة وشــرطیة وظرفیــة  كمــا قســم   

، وسار على هدیه الزمخشري في جعلـه الجملـة أربعـة أنـواع. )19(الخبر إلى نوعین مفرد وجملة

قــال:" والجملــة علــى أربعــة أضــرب فعلیــة واســـمیة وشــرطیة وظرفیــة. وذلــك: زیــد ذهــب أخـــوه، 

  )20( وعمرو أبوه منطلق، وبكر إن تعطه یشكرك، وخالد في الدار."

أما ابن هشام فقال بثلاثة أنواع للجملة: الاسـمیة والفعلیـة والظرفیـة. إذ قـال عـن أنـواع 

ة وظرفیــة، فالاسـمیة: هــي التــي صـدرها اســم كـــ: زیــد الجملـة: "انقســام الجملــة إلـى اســمیة وفعلیــ

قــائم، وهیهــات العقیــق، وأقــائم الزیــدان، عنــد مــن جــوزه وهــو الأخفــش والكوفیــون، والفعلیــة: هــي 

 ، ، ویقـوم زیـدٌ، وقـمْ ، وظننتـه قائمـاً ، وكـان زیـدٌ قائمـاً تي صدرها فعل كـ قام زیدٌ، وضُرِب اللـصُّ ال

ور، نحـو: أعنـدك زیـد، وأفـي الـدار زیـد، إذا قـدرت زیـداً والظرفیة: هي المصدرة بظرف أو مجر 

فــاعلاً بــالظرف والجــار والمجــرور، لا بالاســتقرار المحــذوف، ولا مبتــدأ مخبــراً عنــه بهمــا، ومثــل 

الزمخشري لذلك بـ (في الدار) فـي قولـك: زیـد فـي الـدار، وهـو مبنـي علـى أن الاسـتقرار المقـدر 

  )21(قل الضمیر إلى الظرف بعد أن عمل فیه".فعل لا اسم، وعلى أنه حذف وحده، وانت

                                                
  266: 2)  الأصول في النحو 18(
م، 1969: دار التـألیف، مصـر 1شـاذلي فرهـاد، ط )   ینظر: الإیضاح العضدي، الفارسي، تـح: حسـن 19(

والجملـة عنـد النحـاة   89و 88: 1و شرح المفصل، ابن یعیش، ط: إدارة الطباعة المنیریة، مصر،  43ص 
  19م، ص1966العرب، عبدالقادر المهیري، مجلة حولیات الجامعة التونسیة،

م، 1993: مكتبـة الهـلال، بیـروت1)  المفصل في صـنعة الإعـراب، الزمخشـري، تـح: علـي بـو ملحـم ط 20(
  44ص

  492)  مغني اللبیب، ص  21(
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بـــاعيّ إلــى ثنــائي: اســمیة وفعلیـــة، حیــث نظــر إلــى الجملـــة  َ بعضــهم التقســیم الرُّ وأرجــع

 ، ن كانــت اســماً فالجملــة اســمیةٌ الشــرطیة مــن حیــث الأداة، فــإن كانــت حرفــاً فالجملــة فعلیــة، وإ

ــدِّر التركیــب الظرفــيُّ بفعــل (اســتقر) فالجملــة فعلیــة،  وكــذلك بالنســبة إلــى الجملــة الظرفیــة، إذا قُ

ن قـــد ـــة اســـمیة، ومهمـــا تنوعـــت أشـــكال الجمـــل، فهـــي مندرجـــة تحـــت وإ ر باسم(مســـتقر) فالجمل

  هذین النوعین. 

ــق ابــن یعــیش علــى هــذه القســمة التــي أخــذ بهــا الزمخشــري فقــال:" وهــذه قســمة أبــي  فعلّ

  )22(علي، وهي قسمة لفظیة، وهي في الحقیقة ضربان: فعلیة واسمیة" 

ــــى الجملــــة الشــــرطیة، فقــــا ل:" وزاد الزمخشــــري وغیــــره الجملــــة وعقــــب ابــــن هشــــام  عل

  )23(الشرطیة والصواب أنها من قبیل الفعلیة" 

عــــاً  بَ لـــف فیـــه نـــوعُ الجملـــة مــــع الظـــرف والمجـــرور المرتفـــع بعـــدهما، وذلـــك تَ وممـــا اختُ

، فالجملــة اســمیة. ــدِّر اســماً ن قُ ، فالجملــة فعلیــة، وإ ــدِّر فعــلاً  للاخــتلاف بتقــدیر المحــذوف فــإن قُ

)24(  

الــك تحــدّث عــن الجملــة، وجعلهـا اســمیة وفعلیــة فحســب وردّ إلــى هــذین علـى أنَّ ابــن م

النــوعین ســائر الجمــل بمحاكــاة منطقیــة یســتند فیهــا إلــى نظریــة العامــل. قــال: "الجملــة الواقعــة 

ن كانت فعلیـة، فمثالهـا:  ویـدخل فـي  ) )25االله یجتبـي إلیـه مـن یشـاءخبرا، إن كانت اسمیة وإ

المبتــدأ، والشــرطیة المصــدرة باســم غیــر معمــول للشــرط،  الاســمیة المصــدرة بحــرف عامــل فــي

                                                
   88: 1)  شرح المفصل 22(
  492)  مغني اللبیب، ص 23(
ودور الفعــل فــي بنیــة الجملــة، الهــذیلي یحیــى  498والمغنــي، ص 63: 1)  ینظــر: الأصــول فــي النحــو24(

  71: دار سحر، تونس، ص1ط
  13)  سورة الشورى، آیة: 25(
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فــابن مالــك یــردّ  )26(ویــدخل فــي الفعلیــة الشــرطیة المصــدرة بحــرف، أو باســم معمــول للشــرط..."

في النص السابق الجملة الخبریة إلى نوعین هما: الجملة الاسمیة التـي تبـدأ باسـم وأدخـل فیهـا 

لمصــدرة باســم غیـــر معمــول للشــرط، والجملـــة المصــدرة بحــرف عامـــل فــي المبتــدأ، والشـــرطیة ا

  الفعلیة التي تبدأ بفعل وأدخل فیها الشرطیة المصدرة بحرف، والمصدرة باسم معمول للشرط.

ابِ ومــن ذلــك قولــه تعــالى:  ــوَ ُ حُسْــنُ الثَّ ُ عِنــدَه االله وأعربــوا (عنــده حســن الثــواب)  ))27وَ

، فــي موضــع خبــر المبتــدأ الأول . والأحســن أن یرتفــع حســن علــى الفاعلیــة، إذ قــد  مبتدــأ وخبــراً

  )28(اعتمد الظرف بوقوعه خبراً فالتقدیر: واالله مستقر، أو استقرّ عنده حسن الثواب.

حـاة لقیامـه ورفـع الظـرف والجـار والمجـرور الاسـمَ الواقـع بعـدهما علـى الفاعلیـة عنـد النّ 

نما یعمل لقیامه مقام الفعل"    .)29(مقام الفعل، على أن "الأصل في الظرف أن لا یعمل، وإ

ر، كقولـك: زیـدٌ قـام.  ومما اختلف فیه من الجمل قـدیماً الجملـة التـي مسـندها فعـل مـؤخَّ

ة اســـمیة لـــدى البصـــریین لأنهـــا بـــدأت بمبتـــدأ؛ إذ لا یجـــوز أن یتقـــدّم الفاعـــل علـــى  فهـــذه الجملـــ

ز المبــرد وابـن العریــف وابــن مالــك فعلیتهــا علــى الإضــمار ا ـإن تقــدّم فعلــى الابتــداء، جــوّ لفعـل، فـ

ن بدأت بفاعل   .)30(والتفسیر، والكوفیون على التقدیم والتأخیر؛ لأن المسند فیها فعل، وإ

ــدو أنَّ لهـــذا الخـــلاف صـــداه لـــدى المحـــدثین، فتمســـك بـــرأي الكـــوفیین غیـــر واحـــدٍ،  ویبـ

ى ســاطع الحصــري بــین وممــن خــالف جمهــور  النحــاة فــي حــدّ الجملــة الاســمیة والفعلیــة، وســوّ

                                                
  309: 1: هجر. 1لابن مالك، تح: عبد الرحمن السید ومحمد بدوي المختون، ط )  شرح التسهیل26(
  .195)  سورة آل عمران، آیة: 27(
) البحر المحیط، أبو حیان تح: عـادل أحمـد عبـد الموجـود  ورفاقـه، ط: دار الكتـب العلمیـة، بیـروت عـام 28(

  .153: 3م.  2001 -هـ  1422
  .117: 1 ، وینظر: شرح المفصل 52: 1) الإنصاف 29(
  72وینظر: دور الفعل في بنیة الجملة ، ص 497)  المغني، ص 30(
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خیره فـــي مثـــل قولـــك: (جـــاءَ خالـــدٌ) و(خالـــدٌ جـــاءَ). إذ قـــال: "ومـــن المعلـــوم أن  تقـــدیم الفعـــل وتـــأ

الجملة تنقسم إلـى قسـمین فعلیـة واسـمیة: ولكننـا عنـدما ننظـر إلـى الأمـور نِظـرةً منطقیـة، یجـب 

یــة: الجملــة التــي تحتــوي علــى فعــل، وبتعبیــر آخــر الجملــة التــي أن نفهــم مــن تعبیــر جملــة فعل

تُعلمنا ما حدث وما یحدث. كما یجب أن نفهـم مـن تعبیـر جملـة اسـمیة الجملـة التـي لا تحتـوي 

على فعل؛ وبتعبیر آخر: الجملة التـي تخبرنـا عـن أوصـاف اسـم مـن الأسـماء وحالاتـه... غیـر 

عریفــات والمفهومــات المنطقیـة، بــل تخالفهـا كلیــة، فإنهــا أن قواعـد اللغــة العربیـة لا تلتــزم هـذه الت

ـــة فعلیـــة عنـــدما تبتـــدئ بفعـــل، واســـمیة عنـــدما تبتـــدئ باســـم. ومعنـــى ذلـــك أنهـــا لا  تعتبـــر الجمل

تصــنف الجمــل حســب أنــواع الكلمــات التــي تتــألف منهــا، بــل تصــنفها حســب نــوع الكلمــة التــي 

  )31(تبتدئ بها، دون أن تلتفت إلى بقیة كلماتها ".

ك أن قولك (جاء خالد) و(نام الولد) في الجملـة الفعلیـة، قـد دلَّ علـى مسـند أو خبـر ذل

لــم یطــرق أذن الســامع، ولــم یســبق ذكــره فــي ســیاق الكــلام. فــإذا ذكــر الخبــر أي المســند انتظــر 

ذا ذكر هذا اتصل بفعله فأصبح جزءاً منه.   السامع ذكر الذي أسند إلیه، وهو الفاعل، وإ

وممــن تبــع الكــوفیین فــي نظــرتهم إلــى الجملــة  الفعلیــة مهــدي المخزومــي، فــي كتابــه  

(فــي النحــو العربــي)، إذ أخــذ علــى النحــاة القــدامى  تقســیمهم الجملــة اســمیة وفعلیــة، فــرأى أنهــم 

ـــة الفعلیــة، فحصـــروها بالجملــة التـــي تقـــدم فیهــا الفعـــل، ووسّــعوا الجملـــة الاســـمیة،  ضــیقوا الجمل

جملــة الفعلیــة التــي تقــدّم فیهــا المســند إلیــه، ویــرى أن الأصــوب أن تكــون الجملــة فجعلــوا منهــا ال

التـي یــدل المســند فیهــا علــى التجــدد أو التــي یتصــف فیهــا المســند إلیــه بالمســند اتصــافا متجــددا 

وبتعبیــر آخــر فالجملــة الفعلیــة مــا كــان المســند فیهــا فعــلا ســواء أتقــدم المســند  )32( جملــة فعلیــة.

                                                
  107)  آراء وأحادیث في اللغة والأدب، ص31(
نظر: في النحو العربي، ص 32( ُ  41) ی
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والجملــة الاســمیة هــي التــي یــدل فیهــا المســند علــى الــدوام والثبــوت، أو التــي  )33،(إلیــه أم تــأخر

یتصف فیها المسند إلیـه بالمسـند اتصـافا ثابتـا غیـر متجـدد، أو بعبـارة أوضـح: هـي التـي یكـون 

  )34( فیها المسند اسما.

 ( َ البــــدرُ فالجملـــة فعلیـــة لدیـــه مـــا كـــان فیهــــا المســـند دالا علـــى التجـــدد، فقولـــك: (طلـــع

بدرُ طلع) جملتان فعلیتان، خلافاً لما أجمع علیه جمهور النحـاة. قـال المخزومـي: "الجملـة و(ال

الفعلیـــة هـــي الجملـــة التـــي یـــدل فیهـــا المســـند علـــى التجـــدد، أو التـــي یتصـــف فیهـــا المســـند إلیـــه 

. وبعبــارة أوضــح، هــي التــي یكــون فیهــا المســند  لأن الدلالــة -فعــلاً  -بالمســند اتصــافاً متجــدداً

  .)35(جدد إنما تستمد من الأفعال وحدها"على الت

َ البـدرُ والبـدرُ  وقال المخزومي في إیضاح مذهبه: "ومعنى هذا أن كلاً مـن قولنـا: طلـع

، جملة فعلیة. أما الجملة الأولى فالأمر فیها واضح، ولیس فیها خـلاف مـع القـدماء. وأمـا  َ طلع

لأنـه لـم یطـرأ علیهـا جدیـد إلا تقـدیم الجملة الثانیـة فاسـمیة فـي نظـر القـدماء وفعلیـة فـي نظرنـا، 

غیِّر من طبیعة الجملة، لأنه إنما قدم للاهتمام به". ُ   )36(المسند إلیه، وتقدیم المسند إلیه لا ی

والجملـــة الاســـمیة عنــــد المخزومـــي مــــا كـــان المســــند فیهـــا دالا علــــى الثبـــوت والــــدوام، 

ـــا الجملـــة الاســـمیة فهـــي التـــي  یـــدل فیهـــا المســـند علـــى الـــدوام كقولـــك: (البـــدر طـــالع). قـــال: "أمّ

والثبوت، أو التي یتصف فیها المسند إلیه بالمسند اتصـافاً ثابتـاً غیـر متجـدد، أو بعبـارة أوضـح 

."   )37(هي التي یكون فیها المسند اسماً

                                                
 47) المرجع السابق، ص 33(
 41) المرجع السابق، ص 34(
  41)  في النحو العربي. ص35(
  42)  المرجع السابق، ص36(
نفسـه.  وقـد أخـذ المخزومـي علــى النحـاة أن تقسـیمهم الجمـل إلـى اسـمیة وفعلیـة مبنــي )  المرجـع السـابق 37(
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وبســط الـــدكتور إبـــراهیم الســـامرائي مذهبـــه فـــي هـــذه المســـألة، فـــي كتابـــه (الفعـــل زمانـــه 

فـي مـا رسـمه مـن حـد یفـرق بـه الجملـة الفعلیـة مـن الاسـمیة، وأبنیته)، فسلك طریقـة المخزومـي 

وجرى على منهاجه فجعل قوله: (سافر محمدٌ) و(محمدٌ سافر) سواء في الإسـناد، لأن المسـند 

  فیهما هو الفعل.

ــــه بتجــــدد الفعــــل. قــــال: "وقــــد خــــالف الــــدكتور  وأخــــذ الســــامرائي علــــى المخزومــــي قول

فعلیــة والاســمیة. فقــد ذكــر أن الجملــة الفعلیــة مــا كــان المخزومــي الأقــدمین فــي حــدِّ الجملتــین ال

، وقـد أصـاب الأسـتاذ المخزومـي الحقیقـة فـي الحـد الـذي رسـمه للجملـة، فـإن:  فیها المسند فعلاً

سافر محمد، جملة فعلیة هي نفسها: محمد سافر. غیـر أن الـدكتور المخزومـي الـذي أفـاد مـن 

جملـــة الاســمیة والفعلیـــة، لــم یفطـــن إلــى أن هـــذه مقالــة الجرجــاني واتخـــذها دلــیلاً للتمییـــز فــي ال

المقالــة حجــة علیــه. فالتجــدد المنســوب للفعــل المســند إلــى الاســم، لــم یتحقــق فــي قــولهم: محمــد 

ســافر وســافر محمــد. ومــن هنــا لا یمكــن للســید المخزومــي أن یعتبــر الجملتــین فعلیتــین... أمــا 

، ولـیس لنـا نحـن فنقـول إنَّ ( محمـدٌ سـافر وسـافر محمـدٌ) جملتـان فعل یتـان، مـا دام المسـند فعـلاً

أن نلصــــق التجــــدد بالفعـــــل لأن ذلــــك لــــیس مـــــن منهجنــــا، لأن الشــــواهد لا تؤیـــــد هــــذا التجـــــدد 

  )38(المزعوم".

وأوضح السامرائي رأیه في تجدد الفعل فقال: "وكیف لنا أن نفهم التجـدد والحـدوث فـي 

لها أحـداث منقطعـة لا یمكـن لنـا قولنا: مات محمد، وهلك خالد، وانصرف بكر. فهذه الأقوال ك

أن نجربها على التجدد والحدوث. واختیار الجرجاني لـ: ینطلق، مفید له فـي إثبـات مقالتـه. أمـا 

                                                                                                                                 
  38على أساس لفظي محض. ینظر: المرجع السابق، ص 

  204) الفعل زمانه وأبنیته، ص38(
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ــــك مــــا یحقــــق غــــرض  ــــیس فــــي ذل ــــى هــــذا، فل أن یكــــون الفعــــل: ســــافر وذهــــب ومــــات، ومــــا إل

  )39(الجرجاني، ولا ما ذهب إلیه المخزومي".

ـــد غیـــر واحـــد مـــن المحـــدثین رأي ا لمخزومـــي فـــي التفریـــق بـــین الجملتـــین الاســـمیة وأیّ

والفعلیة بناء على أسـاس المسـند دون ارتبـاط بمسـألة التقـدم والتـأخر فـي الجملـة، فالجملـة التـي 

مسندها فعل جملـة فعلیـة، والجملـة التـي مسـندها اسـم جملـة اسـمیة، وتطبیقـا لـذلك تكـون (طلـع 

  )40( ب إلیه كل من:البدر) و(البدر طلع ) جملتین فعلیتین، وهذا ما ذه

  42-39مهدي المخزومي في كتابه (في النحو العربي .. نقد وتوجیه) ص .1

سـناء حمیــد البیـاتي فــي كتابهـا (قواعــد النحــو العربـي فــي ضـوء نظریــة الــنظم)  .2

  35-34ص

  211 -210إبراهیم السامرائي في كتابه (الفعل زمانه وأبنیته) ص .3

و(نحـــو التیســـیر)  108ص عبدالســـتار الجـــواري فـــي كتابیـــه: (نحـــو المعـــاني) .4

  123ص

انقســــمت الجملــــة لــــدى النحــــاة مــــن حیــــث البنیــــة والمســــتوى التركیـــــبي  إلــــى كبـــــرى، و 

وصــــغرى، وجملـــــة لا كبــــرى ولا صـــــغرى، فالجملـــــة الكبــــرى هـــــي الجملــــة الاســـــمیة أو الجملـــــة 

  ) 41( المصدرة بفعل ناسخ، والخبر فیها أو ما أصله خبر جملة.

تعود الإشارة الأولى إلى الجملة الكبرى والصغرى إلى سیبویه، فقـد تحـدث عـن المبتـدأ 

ـل سـیبویه  الذي خبره جملة، وهو ما اصطلح علیه النحاة المتأخرون على أنـه جملـة كبـرى، فمثّ
                                                

  205) المرجع السابق،  ص39(
  59-58) ینظر: الجملة العربیة، ص40(
  168والجملة العربیة تألیفها وأقسامها، ص 26-25)   ینظر: إعراب الجمل وأشباه الجمل، ص41(
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 (44) أو جملــة اســمیة.  (43)أو جملــة فعلیــة، (42)لخبـر المبتــدأ أو مــا أصــله مبتــدأ بجملـة شــرطیة،

عرض حدیثه عن الاسـتفهام بــ (هل):"هـل زیـد أنـا ضـاربه؟ لكـان جیـدا فـي الكـلام، إذ قال في م

ن كان في معنى الفعل"  فالمثال الذي ساقه سیبویه فـي الـنص السـابق  ( 45)لأن ضارباً اسم، وإ

  تمثیل لجملة اسمیة كبرى ذات وجه واحد، كما استقر فیما بعد في اصطلاح النحاة.

ل بالجملة الاسمیة التي  خبرها جملة اسمیة والخبر فیها جملـة فعلیـة عنـدما تحـدّث ومثّ

عــن الاسـتـفهام بــالهمزة. إذ قــال:  "تقــول: أأنــت عبــدُاالله ضــربتُه؟ تجریــه هاهنــا مجــرى: أنــا زیــدٌ 

ضربته، لأن الذي یلي حرف الاسـتفهام (أنـت) ثـم ابتـدأت هـذا، ولـیس قبلـه حـرف اسـتفهام، ولا 

ـل بهـا سـیبویه فـي الـنص السـابق جملـة ف (46) شيء هو بالفعـل، وتقدیمـه أولـى." الجملـة التـي مثَّ

اســمیة، الخبــر فیهـــا جملــة اســـمیة كبــرى باعتبـــار مــا بعــدها، وصـــغرى باعتبــار مـــا قبلهــا، كمـــا 

  استقر على ذلك اصطلاح النحاة فیما بعد.

ـل المبـرد لخبـر المبتـدأ أو مـا أصـله مبتـدأ بجملـة فعلیـة، أو جملـة اسـمیة، دون  ) 47(ومثّ

ها. قلـت (هـو)، ویجــري علـى وجهــین: اسـتخدام ال ُ مصـطلح. إذ قــال: "فـإن قلـت: زیــدٌ هنـدٌ ضــارب

، وضـاربها خبـر عـن هنـد، والهـاء والراجعـة إلیهـا،  إن شئت جعلت زیداً ابتداءً، وهند ابتداءً ثانیاً

، وجعلــت  ن شــئت جعلــت قولــك: ضــاربها ابتــداءً ثالثــاً ظهــار فاعــل، ورجوعــه إلــى زیــد. وإ وهــو إ

                                                
 83: 3و 135و 134و 52: 1الكتاب )   ینظر: 42(
   172و 154: 2و 149و 148و 146و 119و 105و 101و 97و 92و 81: 1الكتاب )   ینظر: 43(
   149و147: 1)   ینظر:الكتاب 44(
 101: 1الكتاب )   45(
 104: 1الكتاب  )  46(
 263و 250و 132و 131و 110و 109و 108و 74: 3و 298و 295: 2)   ینظــــــر: المقتضــــــب 47(

  156و 135و 133و 105و 103: 4و
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فتمثیــل  ) 48( "لتهمــا خبــراً عــن هنــد، وجعلــت (هنــدًا) ومــا بعــدها خبــراً عــن زیــد.(هــو) خبــره، وجع

ـر المبتــدأ (زیــدٌ) بجملــة (هنــدٌ ضــاربها هــو) إنمــا هــو تمثیــل لجملــة اســمیة كبــرى ذات  د لخبـ المبــرّ

  وجه كما استقر اصطلاح النحاة فیما بعد.

ــونَ لى: "(وتعــرّض الزجــاج لجملــة خبریــة اســمیة وقعــت خبــراً لمبتــدأ فــي قولــه تعــا مُ عْلَ یَ

ونَ) ــمْ غَــافِلُ ةِ هُ خِــرَ ــمْ عَــنِ الآَ هُ ا وَ یَ ــاةِ الــدُّنْ ا مِــنَ الْحَیَ ــاهِرً هــم الأولــى مرفوعــة بالابتــداء، وهــم  (49) ظَ

فـــ هـــم  (50)" الثانیــة ابتــداء ثـــان، وغــافلون خبــر (هـــم) الثانیــة، والجملــة الثانیـــة خبــر هــم الأولـــى

المكونــة مـن مبتــدأ وخبـر، ویلفــت الانتبـاه قــول الزجــاج الأولـى مبتــدأ، خبـره جملــة (هـم غــافلون) 

(الجملة الثانیة) لأنـه یعنـي أنَّ فـي قولـه تعـالى (وهـم عـن الآخـرة هـم غـافلون) جملتـین، إذ تبـدأ 

الأولــى بالمبتــدأ الأول، وتبــدأ الثانیـــة بالمبتــدأ الثــاني، وتنتهــي الجملتـــان بنهایــة الجملــة الثانیـــة، 

  لكبرى والجملة الثانیة هي الجملة الصغرى.فالجملة الأولى هي الجملة ا

ــل ابــن الســراج للجملــة الكبــرى والجملــة الصــغرى بــدون المصــطلح عنــد حدیثــه عــن  ومثّ

ــر عــن الجملــة الكبــرى بالجملــة  (52)وكــذلك الفارســي،)  51(الخبــر الجملــة، ــا ابــن جنــي فقــد عبَّ أمّ

سْـجُدَانِ، وَ الكبیرة، حینما تحدّث عن عطف جملة على جملة في قولـه تعـالى: ( ـجَرُ یَ الشَّ الـنَّجْمُ وَ

َ الْمِیزَانَ). ضَع وَ ا وَ َ ه فَعَ اء رَ السَّمَ ُ رفعهـا) قال:(53) وَ رفـع. قـال أبـو  (54)"وقرأ أبـو السـمَّال: (والسـماء

الفــتح: الرفــع هنــا أظهــر مــن قــراءة الجماعــة، وذلــك أنــه صــرفه إلــى الابتــداء؛ لأنــه عطفــه علــى 

                                                
  263-262: 3)  المقتضب 48(
وم الآیة 49(  7)  سورة الرّ
عرابه 50(    178: 4)  معاني القرآن وإ
 65: 1)   الأصول 51(
  43)   الإیضاح العضدي، ص 52(
  7و 6)  سورة الرحمن الآیتان  53(
َ الْمِیزَانَ) 7)  سورة الرحمن الآیة  54( ضَع وَ ا وَ َ ه فَعَ اء رَ السَّمَ   وتمامها (وَ
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: (والــنجمُ والشــجر یســجدان) فكمــا أن هــذه الجملــة مركبــة الجملــة الكبیــرة التــي هــي قولــه تعــالى

ُ رفعهــا) جملــة مــن مبتــدأ وخبــر، معطوفــة علــى  مــن مبتــدأ وخبــر، فكــذلك قولــه تعــالى: (والســماء

فـــ الســماء بقــراءة الرفــع مبتــدأ مرفــوع، والجملــة  ( 56) (والــنجم والشــجر یســجدان) "( 55) قولــه:

الســابقة (والــنجم والشــجر یســجدان) جملتــان: جملــة معطوفــة علــى الجملــة الكبیــرة، إذ فــي الآیــة 

مــن مبتــدأ وخبــر، وجملــة مــن فعــل وفاعــل وقعــت موقــع الخبــر، فالجملــة الكبیــرة كبیــرة لأن فیهــا 

  جملة صغیرة، وهذا یساوي في اصطلاح النحاة الجملة الكبرى.

فأمـا واستخدم الزمخشـري مصـطلح ذات وجهـین فـي حدیثـه عـن عطـف الجمـل. قـال: "

ـــدًا لقیـــت أخـــاه وعمـــرا مـــررت بـــه، ذهـــب التفاضـــل بـــین رفـــع عمـــرو ونصـــبه؛ لأن  إذا قلـــت: زی

الجملــة الأولــى ذات وجهــین: فــإن اعتــرض بعــد الــواو مــا یصــرف الكــلام إلــى الابتــداء كقولــك 

ذا عبـــد االله یضـــربه عمـــرو" و فقـــد مـــررتُ بـــه ولقیـــت زیـــدًا وإ ت زیـــدٌ وأمـــا عمـــرٌ واللافـــت  ) 57(لقیـــ

اسـتخدامه لمصـطلح (ذات وجهـین) لكـن التأمـل فـي السـیاق ینفــي للانتبـاه فـي نـصّ الزمخشـري 

أن یكـون الزمخشـري قـد اسـتخدمه بالدلالـة الاصــطلاحیة التـي تواضـع علیهـا النحـاة اللاحقــون، 

ویغلب الظنّ أن مراده بذات وجهین: أن الجملة بدأت باسـم یجـوز فیـه وجهـان همـا الرفـع علـى 

خـــر: یجـــوز أن تكـــون جملـــة اســـمیة، ویجـــوز أن الابتـــداء والنصـــب علـــى الاشـــتغال، وبمعنـــى آ

تكـــون فعلیـــة، ولعـــل الـــدلیل علـــى ذلـــك قـــول شـــارحه ابـــن یعـــیش. قـــال: "اعلـــم أن هـــذا الضـــرب 

ــداء والخبــر، والفعــل والفاعــل، فــإذا قلــت: زیــدًا ضــربته، فإنــه یجــوز فــي (زیــد) ومــا  یتجاذبــه الابت

لجملـــة بعـــده الخبـــر، وجـــاز رفعـــه كـــان مثلـــه أبـــدًا وجهـــان: الرفـــع والنصـــب، فـــالرفع بالابتـــداء وا

لاشــتغال الفعــل عنــه بضــمیره، وهــو الهــاء، ولــولا الهــاء لــم یجــز رفعــه لوقــوع الفعــل علیــه، فــإذا 

                                                
سْجُدَانِ)وتمامها  6)  سورة الرحمن الآیة  55( الشَّجَرُ یَ النَّجْمُ وَ   (وَ
  302: 2)  المحتسب  56(
  76) المفصل، ص 57(
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ــذفت الهــاء وأنــت تریــدها، فقلــت: زیــدٌ ضــربت جــاز عنــد البصــریین علــى ضــعف، لأن الهــاء  ح

ن كانت محذوفة فهي في حكم المنطوق"   )58(وإ

ل مــن اســتخدم مصــطلحي (الكبــرى والصــغرى) إذ وربمــا كــان ابــن مضــاء القرطبــي أو 

ا أكرمتـــه، إن هـــذه الجملـــة الثانیـــة یجـــوز أن تعطـــف علـــى  ــا: زیـــدٌ ضـــربته وعمـــرً قـــال: "فـــإذا قلنـ

المبتــــدأ وخبــــره، ویجــــوز أن تعطــــف علــــى الجملــــة مــــن الفعــــل والفاعــــل، والجملتــــان مختلفتــــان، 

س لهــا عنـدهم موضــع مــن إحـداهما: خبــر عـن مبتــدأ والأخــرى لیسـت كــذلك، والكبــرى منهمـا لــی

فاســتخدم ابــن مضــاء فــي الــنص الســابق )  59(الإعــراب، والصــغرى لهــا موضــع مــن الإعــراب" 

ق بـین (زیـدٌ ضـربته) و(ضـربته) لأنهمـا مختلفتـان مـن حیـث:  مصطلحي الكبرى والصـغرى لیفـرّ

  النوع والموضع والإعراب.

ــق علیــه (الجملــة الكبــرى)، ــا أُطلِ دون اســتخدامه المصــطلح، ) 60(وتحــدّث ابــن مالــك عمّ

ا للجملة ذات الـوجهین فـي حدیثـه عـن الجملـة الاسـمیة التـي خبرهـا فعـل. قـال:  وقدّم شرحًا وافیً

"فـــإن كـــان الفعـــل الـــذي فـــي الجملـــة الأولـــى خبـــر مبتـــدأ ســـمیت: ذات وجهـــین. لأنهـــا مـــن قبـــل 

  ) 61( تصدیرها بالمبتدأ اسمیة. ومن قبل كونها مختومة بفعل ومعمولة فعلیة."

وتحدّث الرضي عن الجملـة الكبـرى والجملـة الصـغرى فـي معـرض حدیثـه عـن عطـف 

ـه. قـال:" قـال ابـن الحاجـب: ویسـتوي الأمـران فـي الجمل، في مثـل قـولهم:  ا أكرمتُ زیـدٌ قـامَ وعمـرً

ضـيّ: یعنـي یسـتوي الرفـع والنصـب فـي الاسـم المحـدود إذا  مثل: زیـد قـام وعمـرا أكرمتـه قـال الرّ

نمـا اسـتویا كان قبله عاطف على ج ملة اسمیة، الخبر فیها جملة فعلیـة أو علـى الخبـر فیهـا، وإ

                                                
  30: 2)   شرح المفصل  58(
  108)  الرد على النحاة، ص   59(
  328 - 327: 1)   شرح التسهیل  60(
  621: 2)   شرح الكافیة الشافیة  61(
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لأن یمكــن أن یكــون مــا بعــد الــواو عطفــا علــى الاســمیة، التــي هــي الكبــرى، فیختــار الرفــع مــع 

جواز النصب، لیناسب المعطوفُ المعطوفَ علیه في كونهما اسمیتین، وأن یكـون عطفـا علـى 

 )62( نصــب مــع جــواز الرفــع لیتناســبا فــي كونهمــا فعلیتــین"الفعلیــة التــي هــي الصــغرى فیختــار ال

و أكرمتـه)  –حدّ تعبیر الرضـي  -فالجملة الكبرى على  هـي الجملـة الاسـمیة (زیـدٌ قـام) و(عمـرٌ

  بالرفع، لأنّ كلتا الجملتین فیها جملةٌ صغرى هي الجملة الفعلیة (قام) و(أكرمته).

لــى كبـــرى وصـــغرى، والكبـــرى ذات وقســم ابـــن هشـــام الجملــة حســـب البنیـــة التركیبیـــة إ 

  )63(وجه وذات وجهین 

ـل للخبـر بجملـة فعلیـة وجملـة اسـمیة، وهـو تمثیـل لجملـة  ومما سـبق نجـد أنَّ سـیبویه مثّ

د تمثــیلا لهمـا أیضًــا، ونـص الزجــاج علیهمـا بالجملــة الأولــى كبـرى وصــغرى،  وكـذلك لــدى المبـرّ

ـــر عـــن الجملـــة الكبـــرى بالجملـــة الكبیـــرة،  ـــا ابـــن جنـــي فقـــد عبَّ واســـتخدم الزمخشـــري والثانیـــة، أمّ

ـــق علیـــه  مصـــطلح ذات وجهـــین فـــي حدیثـــه عـــن عطـــف الجمـــل، ـــا أُطلِ وتحـــدّث ابـــن مالـــك عمّ

ـا للجملـة ذات الـوجهین،  دون استخدامه  (الجملة الكبرى)، المصـطلح، علـى أنَّـه قـدّم شـرحًا وافیً

وقســم ابــن هشــام الجملــة حســب البنیــة  وتحــدّث الرضــي عــن الجملــة الكبــرى والجملــة الصــغرى،

  التركیبیة إلى كبرى وصغرى. 

وتابع خالد الأزهري سابقیه في الجملة الكبـرى والصـغرى وذات الوجـه وذات الـوجهین، 

صــغرى ولا كبــرى. قــال: " وقــد تكــون الجملــة لا صــغرى ولا كبــرى لفقــد  لاوتحــدّث عــن جملــة 

  ) 64(الشرطین كـ قام زید وهذا زید" 

                                                
  465: 1)   شرح الرضي على الكافیة  62(
  500و 499و 497ینظر: مغني اللبیب ص)    63(
: بیـروت، مؤسسـة 1)   موصل الطلاب إلى قواعد الإعراب، خالد الأزهـري، تـح: عبـدالكریم مجاهـد، ط 64(

  36م، ص1996الرسالة 
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ــا اللغویــون المحــدثون فقــد اختلفــوا فـــي نظــرتهم إلــى الجملــة كمــا اختلــف المتقـــدّمون  أم

فیهــا، فمــنهم مــن رأى رأي النحــاة المتقــدمین فــي تقســیم الجملــة، وذهــب مــذهب الزمخشــري فــي 

الشــرطیة. فقــال: "والصــواب مــا ذهــب إلیــه الزمخشــري، لأن الجملــة إمــا أن تقــوم علــى  الجملــة

ما أن تقوم على تركیب شرطي".   )65(تركیب إسنادي، كالفعل والفاعل، أو المبتدأ والخبر، وإ

ا لمعاییر مختلفـة منهـا: المبنـى والمعنـى والنـوع  عً نْ قسم الجملةَ أقساما عدة، تبَ ومنهم مَ

  لة والترتیب والبساطة والتركیب...والوظیفة والدلا

إذ قســـم د. تمـــام حســـان الجملـــة أقســـاما تبعـــا لمعیـــاري المبنـــى والمعنـــى، فكانـــت عنـــده 

  )66(الجملة كما یلي:

  الجملة من حیث المبنى:  . أ

، وما رجلٌ أكرمُ من زید. .1   )67( الجملة الاسمیة. نحو: زیدٌ كریمٌ

2. .   )68( الجملة الفعلیة. نحو: قام زیدٌ، وضُرِبَ اللصُّ

، وزیدٌ قائم أبوه.  .3 ةً   )69(الجملة الوصفیة. نحو: ما مكسوٌّ زیدٌ حلّ

و، أو امتنـاع.  .4 الجملة الشرطیة: والشرط إمكان. نحو: إنْ جـاء زیـدٌ ذهـبَ عمـرٌ

و.   )70( نحو: لولا زیدٌ ما نجا عمرٌ

  الجملة من حیث المعنى:  . ب
                                                

  20م، ص1989: دار القلم العربي بحلب 5إعراب الجمل وأشباه الجمل، فخر الدین قباوة، ط)  65(
 13-12م، ص 2000)  ینظر: الخلاصة النحویة، تمام حسان ط: عالم الكتب، مصر عام  66(
 105)  ینظر: الخلاصة النحویة، ص  67(
 123)  ینظر: الخلاصة النحویة، ص  68(
 127ص )  ینظر: الخلاصة النحویة،  69(
 134-133)  ینظر: الخلاصة النحویة، ص  70(
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یلـد ولـم الجملة خبریة: وتكون مثبتـة. نحـو: نجـح محمـدٌ، أو منفیـة. نحـو: (لـم  .1

  (72) أو مؤكدة. نحو: (إنَّ الإنسان لیطغى). (71) یولد)

الجملــة إنشــائیة: تكــون طلبیــة للحفــز والكــبح والســؤال. نحــو: (فلینظــر الإنســان  .2

یــاك إیــاك، وهــل أتــاك حــدیث الغاشــیة؟ وتكــون  إفصــاحیة كالقســم  ــق)، وأخــاك أخــاك، وإ مــمَ خلُِ
والحكایــة الصــوتیة. نحــو جمــل عقــود الــزواج: والعقــود والندبــة والتعجــب والمــدح والــذم والإخالــة 

جتكها، أو قبلت زواجها منك.  جني موكلتك.. وقبول الوكیل بقوله: زوّ   )73(زوّ

  )74( وقسم د. محمود نحلة الجملة أقساماً عدة تبعا لثمانیة معاییر مختلفة، هي:

  المعیار الأول: البساطة والتركیب: وهي نوعان:

دة أو   . أ أساســیة: وهـــي التــي لا یضـــاف إلــى ركنـــي البســیطة وهـــي نوعــان: مجـــرّ

الإسناد فیها عنصـر لغـوي آخـر. نحـو: ذَهَـبَ محمـدٌ. وموسـعة: وهـي التـي یضـاف إلـى ركنیهـا 

الأساسـیین عنصـر أو أكثــر یـؤثر فــي مضـمونها، أو یوسـع أحــد عناصـرها. نحــو: ذَهَـبَ محمــدٌ 

 إلى مدینةٍ كبیرةٍ.

تعـــدد، فــالأول بـــین جملتـــین المركبــة: وتركیبهـــا نوعــان: تركیـــب إفـــراد وتركیــب   . ب

ین إحــداهما مرتبطــة بــالأخرى أو متفرعــة منهــا. نحـو: ذَهَــبَ محمــدٌ وجــاء أحمــدُ، والثــاني  اثنتـ

                                                
  3)  سورة الإخلاص  الآیة  71(
  6)  سورة العلق الآیة  72(
 137)  ینظر: الخلاصة النحویة، ص  73(
بیــروت  -)  ینظــر: مــدخل إلــى دراســة الجملــة  العربیــة، محمــود أحمــد نحلــة، ط: دار النهضــة العربیــة  74(

 26-23م، ص 1988
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حْـرِ  الْبَ ـرِّ وَ ـرَ الْفَسَـادُ فِـي الْبَ َ ه بین جملتین عن طریـق الـربط أو التفریـع أو همـا معـا. نحـو: (ظَ

عْضَ  مْ بَ ُ ذِیقَه ُ ی دِي النَّاسِ لِ ا كَسَبَتْ أَیْ مَ ونَ) بِ ُ جِع رْ مْ یَ ُ لَّه عَ وا لَ   )75( الَّذِي عَمِلُ

  المعیار الثاني: التمام والنقصان النحوي، ویشمل:

.  . أ . نحو: العلم نورٌ  الجملة التامة: وهي التي یذكر فیها ركنا الإسناد معاً

الجملة الناقصة: وهـي التـي یحـذف فیهـا أحـد ركنـي الإسـناد بقرینـة أو یسـتتر.   . ب

  محمدٌ ناجحٌ وزیدٌ.

  عیار الثالث: الاستقلال وعدم الاستقلال، ویدخل فیه:الم

 الجملة الأصلیة: وهي التي تستقل بذاتها وتستغني عن غیرها. جاء محمدٌ.  . أ

الجملـــة الفرعیـــة: وهـــي التـــي لا تســـتقل بـــذاتها، بـــل تعتمـــد علـــى غیرهـــا. جـــاء   . ب

  محمدٌ یمشي.

  المعیار الرابع: التركیب الداخلي للجملة، ویشمل:

الاسمیة: وهي التـي لا یكـون المسـند فیهـا فعـلا ولا جملـة. نحـو: البـدر الجملة   .أ 

. ٌ  طالع

َ   .ب  ـــع ـــة. نحـــو: طل الجملـــة الفعلیـــة:  وهـــي التـــي یكـــون المســـند فیهـــا فعـــلا لا جمل

.  القمرُ

الجملــة الوصــفیة: وهــي التــي یكــون المســند فیهــا وصــفا عــاملا. نحــو: أقــاطنٌ   .ج 

 جیرانُك؟ 

                                                
و  75(  41م الآیة )  سورة الرُّ
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ند فیهــــا جملــــة اســــمیة أو فعلیــــة أو الجملــــة الجملیــــة: وهــــي التــــي یكــــون المســــ  .د 

ُ نوره.   وصفیة مرتبطة بالمسند إلیه برابط. نحو: البدرُ یسطع

عادة الترتیب:   المعیار الخامس: الترتیب وإ

الجملة  ذات الترتیب المعتاد: وهي التي یتقدم فیها المسند فـي الجملـة الفعلیـة   . أ

.والوصفیة، ویتقدّم المسند إلیه في الجملة الاسمیة والجمل َ القمرُ  یة. نحو: الرزقُ آتٍ، وطلع

الجملــة التــي أعیــد ترتیبهــا: وهــي الجملــة التــي قــدّم فیهــا بعــض العناصــر عــن   . ب

 موقعه المعتاد أو أخّر. الرزقُ آتٍ، والبدرُ طلع.

  المعیار السادس: الدلالة العامة للجملة:

 الجملة الخبریة، وتشمل:  . أ

  الجملة المثبتة. نحو: نجح محمدٌ. .1

  المنفیة. نحو: ما نجحَ محمدٌ.الجملة  .2

 الجملة المؤكدة. نحو: لقد نجح محمدٌ. .3

 الجملة الإنشائیة، وتشمل:  . ب

  الجملة الطلبیة: (أمر، نهي، استفهام، عرض، تخصیص) .1

، تعجـــبٌ، مـــدحٌ أو ذمٌّ، ندبـــة أو  .2 ، قَسَـــمٌ ، تـــرجٍّ الجملـــة الانفعالیـــة: (تمـــنٍّ

  استغاثة)

  والمحدث (في الجملة الفعلیة خاصة):المعیار السابع: نوع العلاقة بین الحدث 

  الجملة ذات الفعل المبني للمعلوم. نحو: تُشرقُ الشمسُ.  . أ
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الجملــة ذات الفعــل المبنــي للمجهــول أو الفعــل  المطــاوع الــذي یقــوم بوظیفتــه.   . ب

. ، وانهدم الجدارُ دِم الجدارُ  نحو: هُ

  المعیار الثامن: الأساس وما تحول عنه، ویشمل:

النوویــة) ویشــترط فیهــا أن تكــون بســیطة، تامــة، خبریـــة. الجملــة  الأساســیة (   . أ

نیر العلمُ الحیاةَ. ُ . فعلها مبني للمعلوم (إن كانت فعلیة)، مثبتة. نحو: ی  نحو: العلم نورٌ

الجملــــة  المحولــــة: وهــــي التــــي لا یتحقــــق فیهــــا شــــرط أو أكثــــر مــــن الشــــروط   . ب

 ي للمجهول، أو منفیة.السابقة كأن تكون مركبة، أو ناقصة، أو إنشائیة، أو فعلها مبن

    وقسم د. محمد حماسة عبداللطیف الجملة أقساما ثلاثة، هي:

الجمل التامة: هي الجمل الإسنادیة التي یكون الإسناد فیهـا مقصـوداً بالـذات،  .1

ویلـزم فیهـا تضـام عنصـري الإسـناد ویوجـد تحـت هـذا القسـم أنـواع: الجملـة الاسـمیة. نحــو: 

، والجملـــة الفعلیـــة. ٌ ، والجملـــة الوصـــفیة. نحـــو: أنـــاجحٌ  القمـــرُ طـــالع نحـــو: كـــانَ زیـــدٌ ذاهبـــاً

  )76( المحمدان؟

الجمـــل المـــوجزة: هـــي التـــي یـــذكر فیهـــا عنصـــر واحـــد مـــن عناصـــر الإســـناد،  .2

، وتحتـه أنـواع: الجملـة الفعلیـة المـوجزة. نحـو:  ویحذف العنصر الثاني حذفاً واجباً أو غالباً

، وا ــمْ ــم، ونــتكلَّمُ وتــتكلَّمُ وتكَلَّ لجملــة الاســمیة المــوجزة. نحــو: لــولا فضــلُ االله، وكــلُّ رجــلٍ أتكلَّ

  )77( وضیعتُه، والجملة الجوابیة الموجزة. نحو: نعم، ولا في سیاقها جملاً مفیدة موجزة.

                                                
)  ینظــر: العلامــة الإعرابیــة بــین القــدیم والحــدیث، محمــد حماســة عبــد اللطیــف، ط: دار غریــب، القــاهرة 76(

  79م. ص2001
  90-87)  ینظر: العلامة الإعرابیة. ص77(
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، أي  .3 الجمــل غیــر الإســنادیة: هــي الجمــل التــي یمكــن أن تعــدَّ جمــلا إفصــاحیةً

، ثــم جمــد بعــض عناصــرها علــى صــیغته فجــرى  أنهــا كانــت فــي أول أمرهــا تعبیــراً انفعالیــاً

مجــرى المثــل، وتحــت هــذا القســم أنــواع: الجملــة الخالفــة، والجملــة التعجبیــة، وجملــة المــدح 

والــــذم، وجملــــة خالفــــة الصــــوت، والجملــــة الندائیــــة، والجملــــة القســــمیة، والجملــــة التحذیریــــة 

  )78( والإغرائیة.

عنـده علـى خمسـة  وقسم د. علي أبو المكارم الجملة أقسـاما تبعـا للتركیـب، فكانـت

  )79( أنواع: (اسمیة وفعلیة وشرطیة وظرفیة ووصفیة)

    وقسم د. فاضل السامرائي الجملة أقساما عدة تبعا لمعاییر مختلفة، هي:

  )80( الجملة من حیث القصد:

ــــذاتها مــــن حیــــث تمــــام  .1 ــــة التــــي تســــتقل ب ــــذاتها: وهــــي الجمل ـــة مقصــــودة ل جملـ

.   المعنى. نحو: حضر محمدٌ، وأخوكَ مسافرٌ

 جملة مقصودة لغیرها: وهي ثلاثة أقسام: .2

جملــــة غیــــر مســــتقلة بالأصــــالة، كجملــــة (لاســــیما) والجملــــة المبــــدوءة   .أ 

بأفعال المدح والـذم أو أفعـال الاسـتثناء(خلا وعـدا) أو المبـدوءة بــ مـذ ومنـذ. نحـو: 

 أحبُّ الشعراء ولاسیما البحتري، وحبذا العمل الصالح.

                                                
  98-97)  ینظر: العلامة الإعرابیة. ص78(
: 1هــي: الجملــة الاســمیة، ط)  تحــدث د. أبــو المكــارم عــن هــذه الجمــل  وبــیّن ماهیتهــا فــي ثلاثــة كتــب 79(

م، والتراكیــب 2007: مؤسســة المختــار، القــاهرة1م، والجملــة الفعلیــة، ط2007مؤسســة المختــار، القــاهرة
  م2007: مؤسسة المختار، القاهرة1الإسنادیة (الجمل الظرفیة والشرطیة والوصفیة) ط

دار الفكـــر، عمـــان ـ الأردن  :1)  ینظـــر:  الجملـــة العربیـــة: تألیفهـــا وأقســـامها، فاضـــل الســـامرائي ، ط 80(
 151-146و 12م، ص2002
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ـز مـا یحتـاج   .ب  جملة غیر مستقلة لأمر عارض، كالجمل الواقعة فـي حیّ

، أو الجمـل المسـبوقة بـأداة نجحـاإلى قول آخر معها لیتم معناه. نحو: جاء اللذان 

تقتضـي شــیئا ینعقـد بــه الكـلام. نحــو: لـولا أنــتم لكنـا مــؤمنین، أو الجمـل التــي تقــال 

، فیقــول: تعقیبــا علــى كــلام مــتكلم أو جوابــا عنــه. نحــو قولــك لأ حــدهم: فــلانٌ غنــيٌّ

 ولكنه بخیلٌ.

جملـــة غیـــر مســـتقلة صـــناعة. نحـــو قـــولهم: لیـــذهبنَّ أخـــوك. فـــإن هـــذا   .ج 

 الكلام عند النحاة جواب لقسم مقدّر، واللام واقعة في جوابه فهي غیر مستقلة.

  )81( الجملة من حیث التصرف وعدمه:

فه .1 ا هــــو الجملــــة المتصــــرفة: الأصــــل فــــي الجمــــل أن تكــــون متصــــرفة، وتصــــرّ

 إمكانیة دخول العوامل علیها. 

ــداً مــن التغییــر.  .2 الجملــة الناقصــة التصــرف: وهــي الجمــل التــي تقبــل نوعــاً مقیّ

ُوصــف،  نحــو قولــك: أقــائمٌ أخــواك؟ فــإن هــذا المبتــدأ الصــفة لا یقبــل التعریــف، والتصــغیر، ولا ی

 وهو یقبل دخول قسم من العوامل علیه. نحو: لیس قائمٌ أخواك.

لمتصـــرفة: كالأمثـــال، ومـــا كثـــر اســـتعماله حتـــى صـــار كالمثـــل، الجملـــة غیـــر ا .3

 وبعض الأسالیب كالتعجب. نحو: الصیفَ ضیَّعتِ اللبن، وعسى الغویر أبؤسا.

  (82) وقسم د. محمد إبراهیم عبادة الجملة بناء على احتمالات موقعیة أقساما هي:

مسـتقلة. الجملة البسیطة: هي المكونة من مركب إسـنادي واحـد، ویـؤدي فكـرة  .1

 نحو: طلعت الشمس.
                                                

 113-110)  ینظر:  الجملة العربیة: تألیفها وأقسامها ، ص  81(
 163-153)  الجملة العربیة، محمد إبراهیم عبادة: ص 82(
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الجملة الممتدة: هي الجملة المكونة مـن مركـب واحـد ومـا یتعلـق بعنصـریه أو   .2

 )83( بأحدهما من مفردات أو مركبات غیر إسنادیة. نحو: (ولعبدٌ مؤمنٌ خیرٌ من مشركٍ)

الجملة المزدوجة أو المتعددة: هي المكونة من أكثـر مـن مـركبین إسـنادیین أو  .3

ـمَّ أكثر لا یربطه ةٍ مِـنْ طِـینٍ، ثُ سَـانَ مِـنْ سُـلالَ ـا الإِنْ قْنَ دْ خَلَ قَ لَ ما إلا العطف.  نحو قوله تعالى: (وَ

ـــا ا قْنَ ضْـــغَةً فَخَلَ ـــةَ مُ قَ لَ ـــا الْعَ قْنَ ـــةً فَخَلَ قَ ـــةَ عَلَ ـــا النُّطْفَ قْنَ ـــمَّ خَلَ كِـــینٍ، ثُ ارٍ مَ ـــرَ ـــةً فِـــي قَ ُ نُطْفَ ـــاه لْنَ ضْـــغَةَ جَعَ لْمُ

ا الْعِ  نَ ا فَكَسَوْ امً )عِظَ ا آخَرَ ُ خَلْقً اه شَأْنَ مَّ أَنْ ا ثُ حْمً امَ لَ  )84( ظَ

الجملــة المركبــة: هــي المكونــة مــن مــركبین إســنادیین أحــدهما مــرتبط بــالآخر،  .4

ومتوقــف علیــه، ونلاحـــظ أن أحــدهما یكــون فكـــرة مســتقلة، والثــاني یـــؤدي فكــرة غیــر كاملـــة ولا 

علـى علاقـات، منهـا: علاقـة تأكیـد مستقلة، ولا معنى لـه إلا بالمركـب الآخـر، وارتباطهمـا یقـوم 

القســـم، وعلاقــــة شــــرطیة، وعلاقــــة توقیتیــــة أو مكانیــــة، وعلاقــــة غائیــــة، وعلاقــــة الاســــتدراك أو 

 الاستثناء، علاقة مصاحبة ومعیة. نحو: جاء محمدٌ ولكن ما جاء زیدٌ.

الجملة المتداخلة: هـي المكونـة مـن مـركبین إسـنادیین، أو متضـمنین لعملیتـین  .5

ُ صــدقتَه ویجــزلِ إســنادیتین بی َ االلهِ یقبــلِ االله نهمــا تــداخل تركیبــي. مثــل: مــن یتصــدّقْ یبتغــي وجــه

 الثوابَ.

الجملــــة المتشــــابكة: هــــي الجملــــة المكونــــة مــــن مركبــــات إســــنادیة أو مركبــــات  .6

مشتملة على إسناد، وقد تلتقي فیها الجملة المركبة بالجملـة المتداخلـة بالجملـة المزدوجـة. نحـو 

وَ  ـةٍ  قوله تعالى: (هُ یِّبَ ـرِیحٍ طَ هِـمْ بِ نَ بِ یْ جَـرَ لْـكِ وَ تُمْ فِي الْفُ ذَا كُنْ حْرِ حَتَّى إِ الْبَ رِّ وَ كُمْ فِي الْبَ سَیِّرُ ُ الَّذِي ی

                                                
 221)  سورة البقرة الآیة  83(
 14-12)  سورة المؤمنون الآیة  84(
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ا هِـمْ دَعَـوُ ـمْ أُحِـیطَ بِ ُ نُّـوا أَنَّه ظَ كَانٍ وَ جُ مِنْ كُلِّ مَ وْ مُ الْمَ جَاءَهُ ا رِیحٌ عَاصِفٌ وَ َ ا جَاءَتْه َ ه فَرِحُوا بِ َ  وَ ـه اللَّ

اكِرِینَ)مُ  نَّ مِنَ الشَّ كُونَ نَ ا مِنْ هَذِهِ لَ نَ تَ جَیْ ئِنْ أَنْ ُ الدِّینَ لَ ه  )85( خْلِصِینَ لَ

 المصادر والمراجع

 القرآن الكریم 
: الخانجي 1ارتشاف الضرب، أبو حیان الأندلسي، تح: محمد رجب عثمان، ط

 م.1998القاهرة
: مؤسسة الرسالة، بیروت 3طالأصول في النحو، ابن السراج تح: عبد الحسین الفتلي 

 م1988
إعادة وصف اللغة ألسنیاً، تمام حسّان، في أشغال ندوة اللسانیات واللغة العربیة، ط: تونس 

 م1978
 م1989: دار القلم العربي، حلب 5إعراب الجمل وأشباه الجمل، فخر الدین قباوة، ط

  م1969یف، مصر : دار التأل1الإیضاح العضدي، الفارسي، تح: حسن شاذلي فرهاد، ط
البحر المحیط، أبو حیان تح: عادل أحمد عبد الموجود  ورفاقه، ط: دار الكتب العلمیة، 

 م 2001بیروت عام
  م2007: مؤسسة المختار، القاهرة 1التراكیب الإسنادیة: علي أبو المكارم، ط

العربیة (التركیب البسیط والمدید في العربیة) نشره سعد الدین مصطفى في مجلة مجمع اللغة 
  م2006عام  3الجزء 81بدمشق، المجلد 

  م1982: عابدین القاهرة 1الجملة الشرطیة عند النحاة العرب، إبراهیم شمسان، ط
الجملة عند النحاة العرب، عبدالقادر المهیري، مجلة حولیات الجامعة التونسیة، العدد الثالث 

  م.1966
 م 1988: الإسكندریة 1عبادة، ط الجملة العربیة، دراسة لغویة نحویة، محمد إبراهیم

: دار الفكر، عمان ـ الأردن 1الجملة العربیة: تألیفها وأقسامها، فاضل السامرائي ، ط 
  م2002

  م2007: مؤسسة المختار، القاهرة1الجملة الاسمیة، علي أبو المكارم، ط
                                                

 22)  سورة یونس الآیة  85(
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 م2007: مؤسسة المختار، القاهرة1الجملة الفعلیة، علي أبو المكارم، ط
 م2000لنحویة، تمام حسان ط: عالم الكتب، مصر عام الخلاصة ا

 م1984دراسات في الإعراب، عبد الهادي الفضلي، ط: دار تهامة، جدة 
  : دار سحر، تونس، دون تاریخ.1دور الفعل في بنیة الجملة، الهذیلي یحیى ط

 شرح المفصل، ابن یعیش، ط: إدارة الطباعة المنیریة، مصر، دون تاریخ.
ابیة بین القدیم والحدیث، محمد حماسة عبد اللطیف، ط: دار غریب، القاهرة العلامة الإعر 
 م. 2001

  م 1964: المكتبة العصریة، بیروت 1في النحو العربي، نقد وتوجیه، مهدي المخزومي، ط
  م1991: دار الجیل، بیروت 1الكتاب، سیبویه، تح: عبدالسلام هارون، ط
  م 1988: بیروت 1أحمد نحلة، طمدخل إلى دراسة الجملة العربیة، محمود 

  م2002المسائل العسكریات، الفارسي تح: علي جابر المنصوري ط: دار الثقافة، عمان، 
  م 2009: دار العصماء، دمشق 1معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، محمد فلفل ط

البعث، مغني اللبیب، ابن هشام الأنصاري، تح: مازن المبارك وعلي حمد االله، ط: جامعة 
  حمص، دون تاریخ، وهي تصویر عن دار الفكر، بیروت.

 1994مفاتیح الألسنیة، جورج مونان، تر: الطیب البكوش، ط: منشورات سعیدان، تونس
 م1987: دار الكتب العلمیة، بیروت2مفتاح العلوم، السكاكي، ط

: مكتبة الهلال، 1المفصل في صنعة الإعراب، الزمخشري، تح: علي بو ملحم ط
  م 1993روتبی

: مؤسسة 1موصل الطلاب إلى قواعد الإعراب، خالد الأزهري، تح: عبدالكریم مجاهد، ط
 م 1996بیروت  الرسالة ،

  م2005: دار صفاء، عمان1نظرات في الجملة العربیة، كریم ناصح الخالدي، ط
  .م1998همع الهوامع، السیوطي، تح: أحمد شمس الدین، ط: دار الكتب العلمیة ، بیروت 
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  الوهم عند رواة الحدیث
 حقیــقته وأنـــواعـه وأحـكامـه

 

  الجاعد أنس*

 

  الملخص

إن كتاب تقریب التهذیب الذي ألفه المحدث الكبیر ( أحمد بن علي بن حجر 
تدرس حال الرجال الرواة الذین رووا الأحادیث العسقلاني ) یعد من أهم كتب الحدیث التى 

في الكتب الستة ، وهو یختصر أقوال العلماء في سطر واحد ویعطي تقریرا كاملاً عن حال 
  الراوي , ومن كلامه عن الراوي : ثقة له أوهام .

ني في هذا المقال درست الوهم من كل جوانبه .   وإ
حدیث مستعیناً بالأمثلة ، وبینت تعریفه : عرفته باللغة العربیة وفي مصطلح ال

  الحاجة إلى معرفة حقیقته .
  وأقسامه : في الحروف وفي الأسماء وفي الجمل وفي الأحادیث .

 وأحكامه : بینت وشرحت حكم كل نوع من أنواعه ، معتمداً على أقوال العلماء .

  الوهم، الراوي، الحدیث :الكلمات المفتاحیة
 

                                                
* Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, anas.aljaad@gop.edu.tr 
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Delusion According To Hadith Scholars: Its Description, Types and 
Legal Decision 

Abstract 

Delusion/mistake in the eyes of the scholars of hadith The Takrib'ut 

Tehzib (Estimation of Refinement), authored by the grand scholar of 

Hadith Ahmet ben Ali ben Hadjer Al-Asqalani, is among the most 

important hadith books explaining the statuses of the narrators who had 

reported the hadiths in The Kutub-i Sitte (The Six Books of Hadith). 

Contemporary scholars have a big confidence in this work in explaining 

the status of a hadith reporter, because Ben Hadjer gives precise/enough 

information, just in a line, about the status of the reporter. 

 "This reporter is reliable but he has delusions," is from among his 

words about the reporters. In this study, I have explained "delusion" in its 

all aspects. I have explained it in its literary meaning and in its special 

meaning in the terminology of hadith with the lights of relevant examples. 

I have underlined the need to recognize this subject. Types of delusion: 

Delusion in the letters, names, sentences and hadiths The legal decision for 

delusion: I have explained and elucidated, relying on the words of 

scholars, the legal decisions for each and all types of delusion said above 

Key Words: Delusion, Reporter, Hadith.  

 

  بسم االله الرحمن الرحیم

العالمین , رب السموات ورب الأرض رب العرش العظیم , له الحمد الحمد الله رب 

ملء السموات والأرض , وملء ما بینهما وملء ما شاء من شيء بعد , له الحمد بحمد كل 

  الحامدین وله الشكر بشكر كل الشاكرین .

  أما بعد :
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م الذي یعالج مسألة هامة في مصطلح الحدیث فمن الغریب أ ن هذا الموضوع القیّ

ویحل مشكلة كبیرة في أسانید الحدیث ومتونها لم یكتب فیه أحد بل ولم یوضحه أحد , لا في 

ف  قف علىفلم أ, غیرها كتب العلل ولا كتب المصطلح ولا في كتب الرجال ولا في  أحد عرّ

ن أحكاماً تخصه  ن أنواعه , أو بیّ إلا بعض عبارات متناثرة لیست المقصودة الوهم أو بیّ

  . لذاتها إنما كانت في معرض الدفاع عن أحد الرواة 

ن  وهذا أمر طبیعي فالبشر غیر  ,ومع أن الوهم أمر یقع به جمیع المحدثیّ

ومع أن الوهم یستخدمه عامة المحدّثین في ألفاظهم وأحكامهم , معصومین عن الخطأ والزلل 

ذا نظرت في كتب الو ,  ان وابن حجر جهابذة من علماء الحدیث سإ ترى أن البخاري وابن حبّ

والذهبي وأبا حاتم والعقیلي والعجلي والترمذي وجمیع من كتب في الحدیث یصفون بعض 

   . الرجال الرواة بالوهم

صطلح بحثاً أو باباً في الوهم ــــــماللم یخصص أحد ممن كتب في كله مع كل ذلك 

  یكتب أحد فیه رسالة أو كتاباً مستقلاً . , ولموأنواعه وأحكامه 

لم یكتبوا في ذلك  _وأعني من كتب منهم_كما أن علماء الجرح والتعدیل والطبقات  

في كتاب مستقل أو بحث أو كتاب خاص من الرجال صف بالوهم ولم یجمعوا من وُ   أیضاً 

ختلطین وكتباً للمدلسین وكتباً للم , بهم مع العلم أنهم خصّصوا كتباً للثقات وكتباً للضعفاء

  .  وللمرسلین وللطبقات وغیر ذلك

المصطلح وكتب الطبقات , وفي كتب  همن هذا البحث منسيٌ في كتبلذلك رأیت أ

ن الناظر في هذا البحث وكذلك الباحث في هذا العلم (علم السنة)  كتب الأسانید والمتون , وإ

عالج كثیراً ویالمشاكل التي تواجه الباحث , حلّ كثیراً من یالبحث الكتابة في هذا یعلم أن هذا 
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أخرى في مصطلح الحدیث و  ةیعالج مشكل , فهومن القضایا التي تستوقف الباحث عندها 

  الحكم على الحدیث . في

  أولاً في مصطلح الحدیث : 

وب أحد باباً في مصطلح الحدیث , بل ولم  یعرفه ویبین كما ذكرت آنفاً أنه لم یبّ

ننا أحد , و  أحكامه لأسئلته  ةأجوبیجد یجد غایته و  مقال بتوفیق االله سنجعل الباحثفي هذا الإ

بینه وبین  الفرق, ففیه یعرف حدّ الوهم , ویعرف وبالرجال الذین وصفوا به  بالوهم ةالمتعلق

  .أنواع الوهم وأحكامه یعرف و , والفرق بینه وبین العلة , الخطأ 

  في الحكم على إسناد الحدیث : ثانیاً 

وصف راوٍ  هالحدیث الذي فی إسنادهي مشكلة الحكم على : ف نیةما المشكله الثاأ

یقف عاجزاً فوصف بالوهم استوقفه ذلك  راویاً ن الباحث إذا وجد في سند الحدیث بالوهم فإ

الحدیث أو ضعفه , فكثیراً ما نجد من زملائنا الطلبة  إسنادعن إتیانه بحكم دقیق لصحة 

هذه الحالة ویقولون لم أقف على متابع , هذا إذا كان الراوي یضعفون الحدیث في مثل 

لى فریقین : فریق یقبل إهم فالناس اتجهوا في ذلك و هم , أما إذا كان الراوي ثقة ویو صدوق وی

ومع ذلك یبقى في النفس ریبة من الاحتجاج به , وفریق لا یقبل الاحتجاج به احتیاطاً , 

یجد الباحث ما یغنیه عن البحث الطویل ویستطیع بعد ذلك س الحكم على الحدیث , وهاهنا 

  . واالله تعالى أعلم ,الحدیث إسناد أن یحكم حكماً دقیقاً على 

 حقیقة الوھم وتعریفھ 

إن كل نفس خلقها االله سبحانه وتعالى وأوجدها هي نفس معرضة للخطأ في   

علیهم لأنبیاء والمرسلین القول والفعل والكتابة والفهم وغیر ذلك إلا من عصمهم االله كا
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ن ـــــــــكل اب: (  غلط , قال ـــــــــــــــــ, أما غیرهم فیخطئ ویصیب , ویتقن ویالصلاة والسلام 

  .)1()   آدم خطاء

ولم یكن علماء السنة ورواة الحدیث بمنأى عن هذا الأمر فالبعض منهم وقع بالخطأ 

تتبع تلك الأخطاء والزلل ووصف بسبب ذلك بالوهم , وكان من أهم اهتمام أهل الحدیث 

  .علل الحدیث وأوهام رواته  والأوهام والوقوف على

  وبادئ ذي بدء لا بد من تعریف الوهم في اللغة والاصطلاح .

   لاً في اللغة :أو 

ــجد أن ـــــــــــی )2(الوهم في اللغة له أكثر من معنى فمن تتبع معاجم اللغــة العربیة 

جِل أو غَلِط ) ولكل باب معنى مستقل :ــــــــــــــــــالف عَد , و وَ   عل { وهم }  یوزن على بابین ( وَ

هْماً ) وهو :  هِم وَ هَمْ یَ سبق القلب إلیه مع إرادة غیره , فالأول : من باب وعد أي ( وَ

دِ فیه , جمعه : أوهامٌ .ـــــوق دَّ تَرَ فَيِ المُ رَ جوحُ طَ رْ راتِ القَلْبِ أو مَ هْمُ : من خَطَ  الوا : الوَ

طاً في الوزن  ط غَلَ غلَ هَماً ) وهو كــــ غَلِط یَ هَمُ وَ وْ هِمَ یَ الثاني : من باب وجل أي ( وَ

   .والمعنى

                                                
كل ابن آدم خطاء وخیر الخطائین قال :  : أن النبي  هذا الحدیث أخرجه الترمذي عن أنس  (1)

  . ـقال أبو عیسى هذا حدیث غریب لا نعرفه إلا من حدیث علي بن مسعدة عن قتادة. التوابون
والدارمي , والحاكم , وهو حدیث غریب تفرد به علي بن مسعدة الباهلي أبو حبیب أخرجه ابن ماجة 

بصري قال عنه ابن حجر صدوق له أوهام , وقال عنه الذهبي في التلخیص عقب ذكر الحدیث : علي ال
  بن مسعدة فیه لین .

القاموس )  643/ 12) لســــــــــــــــان العرب (  740مختار الصحاح ( )  674/  2المصباح المنیر (  (2)
  ) . 1507المحیط ( 
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هِمُ  نهایةوذكر ابن الأثیر في ال هَمَ إلىَ الشَّيء بالفَتْح یَ وَ المعنى الأول والثاني فقال : وَ

ل حدیث ابن عباس هَماً بالتَّحریك إذا غَلِطَ , ومن الأوّ هَمُ وَ وْ هِمَ یَ وَ ه إلیه , وَ هْمُ ً إذَا ذَهَب وَ هْما  وَ

  :مونَة یْ هَمَ في تَزْوِیج مَ هْ )3( وهو محرم أنَّه وَ ه إلیه , ومن الثاني : , أي ذَهَـــــــــب وَ مُ

هُو جالسالحدیث :  هَم وَ لْوَ ط , وفیه قیل له :  أنَّه سَجَدَ لِ لْغَلَ تَ ؟ قال : , أي لِ هِمْ كأنَّك وَ

هَمُ  زَة لأن قَوماً  وكَیْف لا إیْ مْ َ هَمُ بالفَتح والواو فكَسر اله عْضِهم , الأصْل : أوْ غَة بَ , هَذا على لُ

ت  بَ قَلَ هَمُ ] انْ زة [ أوْ م فلمَّا كَسَر هَمْ م وتِعْلَ عْلَ مُ ونِ ون : إعْلَ قولُ ل فَعِلَ فیَ قْبَ سْتَ كْسِرون مُ ب یَ رَ مِن العَ

هَم في  من خلال ما تقدم یتبین,  )5( ا.ه )4( الواوُ یاء  هْم والوَ أن هناك فرق بین الوَ

الاستعمال وفي المعنى من حیث اللغة , فالوهْم : هو ما سبق إلیه الذهن مع إرادة غیره , 

كمن ینادیك بأحمد مثلاً وهو یعلم أن اسمك محمد ولكن ذهب ذهنه إلى غیر اسمك , أما 

هَم : فهو الغلط ومجانبة الصواب مع إرادته ذلك الخطأ لاع أنه الصواب , كمن  هتقادالوَ

, إذ  المحدثین ناداك بغیر اسمك ظناً منه أنه الصواب , وهذا المعنى هو ما علیه عبارات

  لیس من المعقول أن یكون أوهام الراوي من المعنى الأول . 

 

                                                
) بدون  1740رقم  652/  2هذا الحدیث أخرجه البخاري في أبواب الإحصار باب تزویج المحرم (  (3)

  ) .  1845رقم  571/  1لفظ وهم , وأخرجه أبو داود بها في كتاب المناسك باب المحرم یزوج ( 
(4)  )5  /525 . (  
هُو جالسالشطر الأول من الحدیث  (5) هَم وَ لْوَ أقف علیه , ولكن الشــــــطر الـــــــثاني ( ) لم  ( أنَّه سَجَدَ لِ

ما لي لا :   االله قال : قال رسول االله  بسند ضعیف عن عبد ه البــــــزار في مســــــــنده) أخرج وكیف لا إیهم
فْغ أحدكم بین أنملته وظفره ,  قال البزار : وهذا الحدیث لا نعلم أحدا أسنده عن عبد االله إلا إیهم ورُ

, قال ) 1895رقم  280/  5(مرسلاً  الضحاك وغیر الضحاك یرویه عن إسماعیل عن قیس عن النبي 
: رواه البزار وفیه الضحاك بن زید قال ابن حبان ) 1227رقم  296/  1في مجمع الزوائد ( عنه الهیثمي 

  ج به  : لا یحل الاحتجا
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  ثانیاً في الاصطلاح :

یعتبر علماء الجرح والتعدیل أن الخطأ الذي یصدر عن الإنسان إما أن یكون عن 

  تعمد أو عن غیر تعمد .

: _وهو الخطأ المتعمد_ یسمى صاحبه عند علماء الحدیث متهم  فالنوع الأول

بالكذب أو متهم بالوضع وهذا حدیثه شدید الضعف لا یتابع , أو یعد عندهم كذّاباً أو 

  وضّاعاً وهذا حدیثه موضوع . 

   : وهو الخطأ عن غیر عمد وهو ثلاثة أقسام : والنوع الثاني

: ما كان خطؤه فاحشاً , واختلافه كبیراً , وبعده عن الصحة شاسعاً ,  القسم الأول

 ثـــــــتركوا حدیالخطأ أوجب العلماء أن یوانحرافه عن خط الصواب فادحاً غیر محتمل , فهذا 

  . من كثر ذلك في روایته 

بیل : لم یفحش خطؤه كثیراً , ولكن أغلاطه كثرت حتى ابتعد عن س القسم الثاني

  من الضعفاء .كثرة هذا النوع من الأخطاء تجعل الراوي الاحتجاج به , ف

ما كان خطؤه محتملاً وصغیراً , وظناً مجانباً للصواب , وهذا هو القسم الثالث : 

فالوهم في الحقیقة : هو خطأ محتمل وصغیر وغیر جلل , لا , الوهم الذي یعنیه الأئمة 

ن أردت فقل : الوهم هو الخطأ القریب , یفطن علیه إلا من له باع في هذه  الحرفة , وإ

ومن هذا التقسیم ترى أن ما بین الخطأ , والخطأ إذا أطلق یراد به الخطأ البعید بقسمیه 

, وهذا  والوهم عموم وخصوص فكل وهم یعد خطأً , ولیس كل خطأ یعتبره المحدثون وهماً

  على سبیل الاصطلاح .
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هم عندما یصفون أحداً من الرواة بهذا الأمر كراوٍ أما اختلاف المحدثین في عبارات

وصفه بعضهم بأنه یهم والآخر یقول یخطئ فهذا الاختلاف یرجع إلى تفاوت في تقدیر نسبة 

وحجم الخطأ عند الراوي , فمن رأى أن نسبة الخطأ تجاوزت حد الاحتمال والقبول اعتبره 

  وهماً . خطأً , ومن رأى أنه خطأ محتمل ومقبول وقریب اعتبره

 الفرق بین الوھم والخطأ  

ذكرت فیما سبق أن السلف الذین كتبوا في علم السنة لم یتكلموا عن الوهم , ولذلك 

  على مذهبین :فهم الباحثون الیوم لم یذكروا الفرق ما بین الوهم والخطأ أو العلة , أما 

  المذهب الأول : أن الوهم والخطأ شيء واحد .

  یستوي عندهم استعمال ألفاظ الوهم والخطأ . ویشهد لهم أن المحدثین

  المذهب الثاني : أن هناك تفصیلاً :

أولاً : یستوي الوصف بالوهم والخطأ عند كثیر من المحدثین إذا وصفوا قولاً فیه وهم 

أو فعلاً فیه وهم فیقولون فلان بن فلان : أخطأ من عــــــــــده من الصحابة , كما یقولون : 

صحابة فقد وهم , وفلان بن فلان : أخطأ من زعم أن البخاري أخرج له , ومن عده من ال

كما یقولون ومن زعم أن البخاري أخرج له فقد وهم كما مر وهذا في وصف الأفعال والأقوال 

.  

ثانیاً : أما إذا وصفوا راویاً من حیث التعدیل والتجریح فیضبطون عباراتهم ویدققونها 

رجة ممن یوصف بالخطأ , والوهم خطأ قریب محتمل أما فصاحب الأوهام عندهم أعلى د

الخطأ فهو بعید جلل , وعلى ذلك ترى أن ما بین الخطأ والوهم عموم وخصوص فكل وهم 

  . اً كما بینا ذلك سابق, یعد خطأً , ولیس كل خطأ یعتبره المحدثون وهماً 
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لي : أن ابن حجر في التقریب قال عن یونس بن یزید بن أبي النج ویشهد لهم اد الأیَْ

, انظر إلى هذا الفرق )6(ثقة إلا أن في روایته عن الزهري وهماً قلیلاً وفي غیر الزهري خطأ 

الواضح في الاستعمال ولو أنه أراد بهما معنى واحداً لقال مثلاً : ثقة إلا أن في روایته عن 

الزهري وهماً قلیلاً وفي غیر الزهري أكثر أو في غیره كثیراً أو قال مثلاً :  ثقة له أوهام لكنها 

عن الزهري وهم فیها , أما في  في الزهري قلیلة , ولدى دراسة الراوي تبین أن عنده أحادیث

غیره فكان یخلط بین الأحادیث فیكون في الحدیث الواحد أوله عن سعید وبعضه عن الزهري 

, فانظر إلى الفرق بین الوهم والخطأ , ولم یجمع ابن حجر  )7(فیشتبه علیه قاله الإمام أحمد 

  أعلم .   , واالله تعالى ثلاثة مواضعبین الوهم والخطأ في التقریب سوى في 

 

 الوھــــم والعــــــللالفرق بین 

لا بد من الوقوف على تعریف العلة بعد أن سبق تعریف الوهم لنقف على الفرق 

  بینهما :

قال في المنهل الراوي : الحدیث المعلل : هو ما فیه سبب قادح  تعریف العلل :

والفهم الثاقب ویتطرق غامض مع أن ظاهره السلامة منه ویتمكن منه أهل الحفظ والخبرة 

ویدرك ذلك بتفرد الراوي وبمخالفة غیره وبما ,  ذلك إلى الإسناد الجامع لشروط الصحة ظاهراً 

ینبه على وهم بإرسال أو وقف أو إدراج حدیث في حدیث أو غیر ذلك مما یغلب على ظنه 

                                                
  ) . 7919رقم  614( تقریب التهذیب  6)(
  ) . 7188رقم  555/  23تهذیب الكمال (  7)(
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فیحكم بعدم صحته أو یتردد فیتوقف , وطریق معرفته جمع طرق الحدیث والنظر في 

تقانهم   ا.ه. )8(اختلاف رواته وضبطهم وإ

( قادح , خفي ) وما كان في إذن الحدیث المعلل هو ما اجتمع فیه ركنا العلة 

ن یتصالثقــــــــات فقط  یّ دى له الناقد، وفق قواعد معلومة، أما ــ؛ لأنَّ الحدیث الضعیف خطؤه بَ

  تصدى لها إلا جهابذة النقاد .أحادیث الثقات فهي موضوع علم العلل بمعناه الدقیق ، ولا ی

علم العلل یبحث عن أوهام الرواة الثقات ، ویعمل على تمحیص أحادیثهم وتمییزها ف

، وكشف ما یعتریها من خطأ ، إذ لیس یسلم من الخطأ أحد , ولیس كل الأحادیث ظاهرها 

 السلامة ، ولیست كل علة خفیة ، فمن الأحادیث علتها ظاهرة جلیة ، وهذه الأوصاف

حدیث الضعیف ألصق ، ولیست من علم العلل ، ومع ذلك وجدنا بعض العلماء قد أطلق الب

  العلة على الخفي منها والجلي ، واستعمال اللفظ بمعناه العام من باب التوسع .

  :ذكرته یتضح الفرق بین العلة والوهم  من خلال ما

فیه كما مر ,  هي خطأ خفي وقادح یضعف الحدیث لأجله أو یتوقف: فالعلة إذن  

أما الوهم : فتارة یكون قادحاً یضعف الحدیث لأجله , وتارة لا یكون سبباً في تـــــضعیف 

وتارة یكون ظاهراً واضحاً , وتارة یكون خفیاً لا یعرفه إلا جهابذة الفن في الحفظ , الحـــــدیث 

  لى أعلم .ااالله تعفالوهم أعم من العلة , فإذا كان خفیاً وقادحاً فهو علة  و , والإتقان 

 

 مــــــــواع الوھـــــــــأن

  للوهم خمسة أنواع : 

                                                
  ) . 52(الحدیث المعلل ) (8



ث ی د ح ل ا ة  ا و ر د  ن ع م  ھ و ل ا  | 219 
 

وهم في , وهم في الحكم , وهم في المتن , وهم في الإسناد , وهم في الراوي 

 . النقل

وهذا التقسیم لم أره عند أحد , وقد اعتمدت في هذا التقسیم على استقراء كلامهم 

أماكن الوهم التي وقع فیها بعض الرواة التي نبه علیها بعض المحدثین , وقد استقراء و 

وجدتها محصورة فیما ذكرت , مع العلم أن بعض المحدثین أطلق أنواعاً للوهم في بعض 

 الأماكن ولم یستوعبها , مثال ذلك : 

رة وهذه العبا )9(قال الحاكم عن العلاء بن المسیب : له أوهام في المتن والإسناد

  مستخدمة في كتب العلل كثیراً , وهذین النوعین من أنواع الوهم .

ومن ذلك أیضاً أن ابن حبان نوه على أحد الرواة بأن وهمه في قلب الأسانید وهذا 

فرع من فروع وهم الإسناد , هذا ما وجدته من استقراء كلامهم , وسأبین إن شاء االله كل نوع 

موجزاً ومختصراً اختصاراً شدیداً , فهي  اً أقسام موضح من هذه الأنواع مع ما یقع تحته من

  عندي قد تجاوز تفصیلها أربعون صفحة . 

  یقع الوهم من الرواة في الراوي على أشكال عدة : النوع الأول : الوهم في الراوي :

 ر وبشیكویكون إما بزیادة حرف أو بنقصه الأول : الوھم في اسمھ 

  .سبیعةو سبیع وكبشر 

ما بتشدید حرف من اسمه أو تخفیفه ,  ما بإعجام الحرف أو إهماله , و وإ مثال ذلك إ

ما بتقدیم حرف  )10(بسر بن محجن الدیلي قال ابن حبان : ومن قال بشر فقد وهم :   , وإ

ما بإبدال حرف مكان  ما بإبدال حرف مكان حرف من اسمه , وإ من اسمه أو تأخیره , وإ
                                                

 ) . 349رقم  171 \ 8تهذیب التهذیب (  9)(
  ) . 1909رقم  79\4الثقات لابن حبان (  )(10 
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مالك بن أخیمر الیمامي قال ابن حبان : ومن قال مالك بن  حرف من اسم أبیه مثال ذلك :

, ومثل ذلك سلیمان بن عتیق قال ابن حجر : ومن قال فیه ابن عتیك فقد )11(أخامر فقد وهم

 .والأنواع كثیرة  )12(وهم 

وبیان ذلك أن یظن الثاني : الوھم في جنس الراوي : 

دفرة بنت غالب الراسبیة   مثـال ذلك :المحدث أن هذا الراوي هو أنثى وهو ذكر أو العكس 

  . )13(قال ابن حجر : ووهم من جعلها رجلاً 

وبیان الثالث : وھم الخلط ( المتفق والمتشابھ ) 

أن یتفق اسم الراوي واسم أبیه مع راو آخر في اسمه واسم أبیه ویختلفا في اسم الجد  ذلك :

نّ أنهما واحد  ظَ ُ حماد بن حمید العسقلاني  أمثلة ذلك :ومن أو في اللقب أو الكنیة أو البلد فی

  . )14(وحماد بن حمید الخراساني قال ابن حجر : وهم من خلطهما 

وهو عكس الذي قبله , وبیان ذلك : أن یكون : التفرقة الرابع : وھم  

للراوي كنیتان أو لقبان أو تارة ینسب إلى أبیه وتارة ینسب إلى جده أو تارة یضاف لاسمه أو 

ن أنه اثنان  لاسم أبیه ُظَ عبد االله بن الحسن  أمثلة ذلك :ومن أل التعریف مثلاً وتارة تحذف فی

بن الحسن بن علي , وعبد االله بن حسن قال ابن حجر بعد ذكر الأخیر : وهم صاحب 

  .) 15(الكمال في إفراده , هو الذي قبله 

                                                
  ) . 1245رقم  379\3( الكتاب نفسه (11)
  ) . 2593رقم  253تقریب التهذیب (  (12)

  ) . 8580رقم  746تقریب التهذیب (  )13(
  ) . 1475رقم  178( الكتاب نفسه (14)
  ) . 3274رقم  300( الكتاب نفسه (15)
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وهو أن یهم المحدث فیجعل  الخامس : وھم القلب (المقلوب)

غضیف بن  أمثلة ذلك :ومن مه ــــــــــاسمكان اسم أبیه , ویجعل اسم أبیه كان ماسم الراوي 

  .) 16(الحارث الیماني قال ابن حبان : ومن قال إنه الحارث بن غضیف فقد وهم 

أن یشتهر الراوي بكنیته ویتوهم  وبیان ذلكالسادس : وھم الكنیة 

أبو الملیح اسمه : عامر بن أسانة بن عمیر , قال ابن حبان :  ك :ـــمثال ذلومن في اسمه 

  . )17(ومن زعم أن اسمه زیاد أو زید بن أسامة فقد وهم 

نّ السابع : وھم الرتبة أو الطبقة :  ظَ ُ بیان ذلك أن ی

الراوي أنه صحابي أو تابعي أو تابع التابعي ولیس هو كذلك وأكثر ما یكون في هذا النوع 

یش بن شریح ال أمثلة ذلك :ومن لصحابة ولیس منهم ذكر الراوي في ا ــبشي قـــــــال ابن ححُبَ

  . )18(حجر : ووهـــــــــــم من ذكره في الصحابة 

بیان ذلك أن ینسب الثامن  : الوھم في نسب الرواي , 

أحمد بن سمرة  مثال ذلك :ومن الراوي إلى صحابي ولیس ذلك الصحابي من أجداد الراوي 

أبو سمرة قال أبو حاتم ابن حبان : هو من ولد سمرة بن جندب وقال الدارقطني : وهم أبو 

  ) .19(حاتم في نسبه إلى سمرة إنما هو أحمد بن سلمة بن خالد بن جابر بن سمرة الرأي 

  النوع الثاني الوهم في الإسناد

  كثیرة منها : و یقع الوهم من الرواة في الإسناد على أشكال عدة 

                                                
  ) . 1068رقم  326\3الثقات لابن حبان (  )16(

 ) . 4500رقم  190\5الثقات لابن حبان (  (17)
  . )1116رقم  152تقریب التهذیب (  (18)
  ) . 186رقم  72\1الضعفاء والمتروكین لابن الجوزي (  (19)
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ید  ادَة فِي الأَْسَانِ یَ ید , الزِّ , وقف المرفوع , رفع ما لیس مرفوعاً  , النقص من الأَْسَانِ

نسبة الأحادیث إلى غیر , وهم في اللقاء والسماع  , اتصال السند وهو منقطع أو العكس 

 السند المقلوب ., وصل المنقطع أو المرسل , رواتها 

  :بعض الأمثلة للإیضاح 

: حدثنا یحیى بن محمد بن أبي الصفیراء ثنا إبراهیم بن )20(قال ابن عدي  -

أعطي :  قال رسول االله : قال  سعید ثنا عفان ثنا حماد بن سلمة عن ثابت عن أنس 

, یعني سارة وهذا الحدیث ما أعلم رفعه أحد غیر عفان وغیره )21( یوسف وأمه شطر الحسن

  أوقفه عن حماد بن سلمة .

:  قال رسول االله  سئل الدارقطني عن حدیث ابن سیرین عن أبي هریرة  -

 )22(... الحدیث ؟  لم یتكلم في المهد إلا ثلاثة عیسى ابن مریم ورجل من بني إسرائیل

فقال اختلف في رفعه : رواه جریر بن حازم وعمران بن خالد عن ابن سیرین عن أبي هریرة 

مرفوعاً , ورواه أیوب ویونس بن عبید عن ابن سیرین موقوفاً , ورفعه صحیح وكان ابن عون 

  . )23(ربما وقف المرفوع 

                                                
  ).1550رقم 5/384الكامل في الضعفاء (  (20)
) وأخرجه  162رقم  145/ 1هذا الحدیث أخرجه مسلم بدون ( وأمه ) كتاب الإیمان باب الإسراء (  ) (21

) وقال  4082رقم  622/  2الحاكم بتمامه كتاب المتقدمین من الأنبیاء , ذكر یوسف علیه السلام ( 
الذهبي في التلخیص : على شرط مسلم , وسیأتي في الفصل الرابع دراسة الوهم في هذا الحدیث لأن الذي 

  وهم فیه هو عفان { ثقة ربما وهم } .
/  3أخرجه البخاري كتاب الأنبیاء , واذكر في الكتاب مریم ( هذا الحدیث جزء من حدیث طویل  )22(

  .) 2550رقم  1976/  4, ومسلم في كتاب البر والصلة باب تقدیم بر الوالدین ( )  3253رقم  1268
  ) . 182رقم  14/  10العلل للدارقطني (  ) (23
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عضها یقع الوهم في المتن في أشكال عدة نذكر ب  النوع الثالث  الوهم في المتن :

, زیادة جملة في المتن ,  زیادة كلمة في المتن:   للإیضاح على سبیل المثال ولیس الحصر

, وهذه بعض الأمثلة نقص من المتن , المتن المقلوب , وهم في التاریخ , وهم في العدد 

 للإیضاح :

: حدثنا عباس بن عبد العظیم ثنا عبید االله بن  أخرج أبو داود فقال -

أن امرأة :  موســـــــــــــــى ثنا یوسف بن صــــــــــــــــــــهیب عن عبد االله بن بریدة عن أبیه 

فجعل في ولدها خمسمائة شاة  فأسقطت فرفع ذلك إلى رسول االله ) 24(حذفت امرأة 

قال أبو داود كذا الحدیث " خمسمائة شاة " والصواب مائة  ,  ونهى یومئذ عن الحذف

 . )25(شاة , قال أبو داود هكذا قال عباس وهو وهم

من حدیث )26(متفق علیه من قتل قتیلاً فله سلبه قال ابن حجر : حدیث  -

مثله كالذي هنا سواء وسنده لا بأس  وفي مسند أحمد عن سمرة بن جندب  أبي قتادة 

نما قاله یوم  به ووقع في كتب بعض أصحابنا أن النبي  قال ذلك یوم بدر وهو وهم وإ

  .  )27(حنین وهو صریح عند مسلم 

                                                
رمتها وفي بعض النسخ خذفت بالخاء المعجمة قال في المجمع الخذف هو قال في عون المعبود :  )24(

 4578رقم  207/  12الحدود باب دیة الجنین رمیك حصاة أو نواة تأخذها بین سبابتیك وترمي بها (كتاب
. ( 

 ) . 4578رقم  602/  2كتاب الدیات باب دیة الجنین ()  25(
رِ  (26) هُ مِنْ غَیْ ُ ب هُ سَلَ تِیلاً فَلَ نْ قَتَلَ قَ مَ بَ، وَ ُخَمِّسِ الأَسْلاَ مْ ی نْ لَ ابُ مَ عند البخاري في كتاب فرض الخمس , بَ

حُكْمِ  ُخَمِّسَ، وَ امِ فِیهِ ( أَنْ ی اقِ الْقَاتِلِ 3142رقم  92 \4الإِمَ ابُ اسْتِحْقَ ) , وعند مسلم في كتاب الجهاد , بَ
تِیلِ (  بَ الْقَ   ) . 1751رقم  1370 \ 3سَلَ

  ) . 1401رقم  105/  3تلخیص الحبیر (  (27)
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یقع الوهم في الحكم إما في التجریح والتعدیل أو في  :النوع الرابع  الوهم في الحكم 

في الحكم على الراوي أو على جملة من الرواة أو التصحیح والتضعیف أو غیر ذلك ومظانه 

الوهم  سند أو على تصحیح أو تضعیف حدیث وسأذكر أنواعاً وأمثلة للإیضاح , من ذلك :

الوهم في تضعیف إسناد أو , الوهم في تجریح جملة من الرواة , في تجریح أو تعدیل الراوي 

لیك بعض االوهم في تصحیح حدیث أو تضعیفه , تصحیحه    لأمثلة :وإ

قال ابن حجر : أبان بن صالح بن عمیر بن عبید القرشي مولاهم وثقه  -

 .  )28(بن حزم فجهله وابن عبد البر فضعفه االأئمة ووهم 

قال ابن حبان : قد وهم من أطلق الضعف على العواصم كلهم حیث قال :  -

  . )29(ما في الدنیا عاصم إلا وهو ضعیف من غیر دلالة ثبتت على صحة ما قاله 

  وهذا النوع كثیر في علم الحدیث فكم حدیث یصححه محدث ویرده آخر بعلة خفیة .

یقع هذا النوع من الوهم عند الكثیرین وخاصة من   الوهم في النقل : النوع الخامس

وسأذكر بعض , حیث ینقلون من كتب أخرى فیقعون في الوهم , كتب منهم في هذا الفن 

  من أنواع الوهم  :  الأمثلة لیتضح هذا النوع الأخیر

  قال ابن حجر في تقریب التهذیب : 

  30(وهم من زعم أن النسائي روى لخدیج والد رافع( .  

  31(ووهم من زعم أن هشام بن حكیم بن حزام بن خویلد استشهد بأجنادین( . 

                                                
  ) . 137رقم  87تقریب التهذیب (  28)(

 ) . 4663رقم  240/  5الثقات (  (29)
 ) . 1706رقم  192 التهذیبتقریب  30)(

  ) .  7290رقم  572(  تقریب التهذیب(31)



ث ی د ح ل ا ة  ا و ر د  ن ع م  ھ و ل ا  | 225 
 

 الروایة عنه ووهم من قال غیر وصهیب مولى العتواریین تــــــــــــــفرد نعیم المجمر ب

 )32(ذلك

  ووهم صاحب الكمال في زعم أن ابن ماجة روى عن عباس بن الفضل بن زكریا

 . )33(بن ماجة االهروي فإنه ولد بعد موت 

 الحكم على من وصف بالوھم

لقد تبین من استقراء كتاب التقریب أن الذین وصفوا بالوهم صنـــــــفان من الرواة : ثقة 

هم , وهذا بدیهي لأن الضعیف إن وصدوق , ولم یصف ابن حجر أحد من الضعفاء بالو 

یرد لضعف تقواه ئه لأنه إتقانه أو وهمه وخطلا وقوف على كان ضعفه بسبب ضعف تقواه ف

ن كان ضعفه بسبب فحش خطئه أو غلب علیه الوهم فذلك سبب كاف في عدم  , وإ

  الاحتجاج به .

ثلاثة  تتمحور في ولقد تعددت ألفاظ ابن حجر في وصف الرواة بالوهم , ولكنها 

  أقسام :

: الوهم القلیل , فیقول ابن حجر على سبیل المثال : ربما وهم , یهم          القسم الأول

قلیلاً , وهم في حدیث , یهم في حدیث فلان دون غیره , یهم بأخرة , وهذا القسم للثقة 

  والصدوق على حد سواء .

, وهذا أیضاً یستوي فیه : الوهم المتوسط , فیقول : له أوهام , یهم   القسم الثاني

  الثقة والصدوق من حیث الوصف بالوهم .

                                                
 ) . 2958رقم  278(  تقریب التهذیب)  32(
 ) . 3184رقم   294( )33(
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: الوهم الكثیر , فیقول : یهم كثیراً , له أوهام كثیرة , وهذا القسم یخص  القسم الثالث

الصدوق دون الثقة , وعلة ذلك واضحة , فالثقة إذا كثرت أوهامه انحط من رتبته إلى رتبة 

  الصدوق .

وصفوا بالوهم على خمسة أقسام , كل قسم منهم یندرج بعد ذلك یتبین أن الذین 

, من توسط وهمه من الثقات , من قل وهمه من الثقات   تحت باب مستقل على هذا النحو :

من كثر وهمه من , من توسط وهمه من الصدوقین , من قل وهمه من الصدوقین  

  الصدوقین .

  أحكام الوهم والواهمین

  اد الراوي . أولــــــــــــــــاً : انفر 

تفرد الثقة المتقن بل , لیس انفراد الراوي الثقة یعتبر وهماً أو خطأً أو ترد روایته لذلك 

اللـــــهم إلا أن یتبین غلطه ووهمه في الشيء فیعرف ذلك , أما انفراد ,   یعد صحیحاً غریباً 

  .الصدوق أو ما دونه فلا یؤخذ به 

ومن هو الثقة الثبت الذي ما غلط  تسائلاً :وهذا ما قرره الذهبي في المیزان فقال م

ولا انفرد بما لا یتابع علیه ، بل الثقة الحافظ إذا انفرد بأحادیث كان أرفع له ، وأكمل لرتبته 

 يءوضبطه دون أقرانه لأشیاء ما عرفوها ، فانظر أول ش ، وأدل على اعتنائه بعلم الأثر

فیهم أحد إلا وقد انفرد بسنة ، فیقال له : ، ما  الكبار والصغار إلى أصحاب رسول االله 

م , ــهذا الحدیث لا یتابع علیه ، وكذلك التابعون ، كل واحد عنده ما لیس عند الآخر من العل

ن تفرد الصدوق ومن دونه یعد منكراً    ا.ه.  )34( وإ

                                                
  ) . 5874رقم  140 \ 3(  )34(
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م الغریب إلى غریب صحیح كالأفراد المخرجة في ــــــــــوقال في المنهل الراوي : ینقس

لى غیر الصحیح وهو الغالب على الغرائب , لصحیح ا ولذلك جاء عن أحمد بن حنبل لا , وإ

  .  )35(تكتبوا هذه الأحادیث الغرائب فإنها مناكیر وعامتها عن الضعفاء 

  ثانیـــــــــــاً : عدم خلو أحد من الرواة من الوهم .

  وهذا ما قرره المحدثون وهذا جملة من أقوالهم : 

ومن هو , لیس من شرط الثقة أن یكون معصوماً من الخطایا والخطأ  قال الذهبي : �

وذكر العقیلي مرة ثقة في الضعفاء وقال : في حدیثه بعض  )36(الثقة الثبت الذي ما غلط 

  .)37(هذه الكلمة صادقة الوقوع على مثل مالك وشعبة الوهم , فرد علیه الذهبي وقال : 

غالب على من یحفظ ویحدث من حفظه أن وقال أبو حاتم البستي ابن حبان : وال �

 . )38(یهم 

 . )39(وقال سفیان الثوري : لیس یكاد یفلت من الغلط أحد  �

وأكبر شاهد على ذلك یحیى بن سعید القطان المحدث الحجة العظیم الشان قال عنه  �

 .ن أخذاً للحدیث ولا أحسن طلباً له من یحیى القطان ـابن مهدي : ما رأیت أحس

وقال ابن المدیني : لم یكن ممن طلب وعني بالحدیث وأقام علیه ولم یزل فیه إلا ثلاثة  

  .منهم القطان , ما رأیت أعلم بالرجال منه وما رأیت أثبت منه , لا ترى عیناك مثله 

                                                
  ) . 56( في باب الغریب ص  (35)
  ) . 5874رقم  140 \ 3(  (36)
  ) . 5130رقم  635 \ 2الاعتدال ( میزان )  973رقم  17 \ 3الضعفاء الكبیر (  (37)
  ) . 9168رقم  97/  7( الثقات لابن حبان  (38)
  ) . 144الكفایة في علم الروایة ( (39)
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  .وقال إبراهیم بن محمد التیمي : ما رأیت أعلم بالرجال من یحیى القطان  

مثله , ما رأیت في هذا الشأن مثل یحیى القطان كان إلیه وقال أحمد : وما رأت عیناي  

المنتهى في التثبت بالبصرة ولا واالله ما أدركنا مثله , ما كان أضبطه وأشد ثقة كان محدثاً 

  .وأثنى علیه فأحسن الثناء 

یقول الإمام أحمد :  )40(بعد كل هذا الثناء الذي أجملته واختصرته من تهذیب التهذیب  

خطأً من یحیى ولقد أخطأ في أحادیث ثم قال : ومن یعرى من الخطأ  ما رأیت أقل

 والتصحیف . 

  ثالثاً : أقوال العلماء في الحكم على الرجال الذین وصفوا بالوهم :

ستي ابن حبان : والغالب على من یحفظ ویحدث من حفظه أن یهم ـقال أبو حاتم الب �

 .بأوهام یهم في روایته , ولیس من الإنصاف ترك حدیث شیخ ثبت صحت عدالته 

ولو سلكنا هذا المسلك للزمنا ترك حدیث الزهرى وابن جریج والثوري قال أبو حاتم :  

تقان وكانوا یحدثون من حفظهم ولم یكونوا معصومین حتى لا  وشعبة لأنهم أهل حفظ وإ

الروایات , بل الاحتیاط والأولى في مثل هذا قبول ما یروى الثبت من , یهموا في الروایات 

وترك ما صح أنه وهم فیها ما لم یفحش ذلك منه حتى یغلب على صوابه فان كان كذلك 

  . )41(استحق الترك حینئذ

وقال ابن أبي حاتم یشرح مراتب الرواة : ومنهم الصدوق في روایته الورع في دینه  �

وقد قبله الجهابذة النقاد فهذا یحتج بحدیثه , ومنهم الصدوق الورع ,  الثبت الذي یهم أحیاناً 

                                                
  ) .  359رقم  191/  11(  (40)

 ) . 9168رقم  97/  7الثقات لابن حبان(  ) 41(
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الترغیب والترهیب في المغفل الغالب علیه الوهم والخطأ والسهو والغلط فهذا یكتب من حدیثه 

 . )42(لال والحرام ـــــــولا یحتج بحدیثه في الحوالآداب , والزهد 

أو ذنوب یقدح فیه بما یوهن حدیثه  ي : ما كل أحد فیه بدعة أو له هفوةـوقال الذهب �

، ولا من شرط الثقة أن یكون معصوماً من الخطایا والخطأ ، ولكن فائدة ذكرنا كثیراً من 

الثقات الذین فیهم أدنى بدعة أو لهم أوهام یسیرة في سعة علمهم أن یـــــــــــــــعرف أن غیرهم 

 . )44’43(ــــــالفهم أرجــــــح مـــــــنهم وأوثق إذا عارضـــهم أو خــ

قال ابن حبان في أحد الرواة : ربما أخطأ لم یكثر خطؤه حتى یعدل به عن سنن  �

العدول , ولكنه أتى منه بما لا ینفك منه البشر , ولیس الشيء الذي علیه العالم مجبولون 

حتى لا ینفك منه أحد منهم بموجب من وجد ذلك فیه , ما لم یفحش ذلك منه , فإذا فحش 

 . )45(ئدٍ استحق إلزاق الوهن به حین

ال مرة : ــــــكثیر الوهم لا یجوز الاحتجاج به إذا انفرد , وقوقال في كثیر من الرواة :  

  .فحش خطؤه وكثر وهمه حتى سلك غیر مسلك العدول في الروایات 

  .كثیر الوهم فاحش الخطأ فلما كثر ذلك منه بطل الاحتجاج بهوقال :  

الثقات في الروایات لا یجوز الاحتجاج به   كان كثیر الخطأ فاحش الوهم یخالفوقال :  

حیى القطان وعلى بن ــــــقنین وكان یــــــوقال عن أبي بكر بن عیاش كان من الحفاظ المت

وذلك أنه لما كبر سنه ساء حفظه فكان یهم إذا روى والخطأ , المدیني یسیئان الرأي فیه 

فلو كثر خطؤه حتى كان الغالب على صوابه لا , والوهم شیئان لا ینفك عنهما البشر 
                                                

  ) . 7/   1الجرح والتعدیل (  )42(
 ) . 5874رقم  140 \ 3میزان الاعتدال ( )  43(
  ) . 5130رقم  635 \ 2میزان الاعتدال ( )  973رقم  17 \ 3الضعفاء الكبیر (  )44(
  ).14564رقم  8/484الثقات لابن حبان ( )45(
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فأما عند الوهم یهم أو الخطأ یخطىء لا یستحق ترك حدیثه بعد , یستحق مجانبة روایاته 

 .  )46(تقدم عدالته وصحة سماعه 

رجل حافظ متقن فهذا لا یختلف فیه : وقال عبد الرحمن بن المهدي : الناس ثلاثة  �

ولو ترك حدیث مثل هذا لذهب , ة فهذا لا یترك حدیثه وآخر یهم والغالب على حدیثه الصح

  . )47(وآخر یهم والغالب على حدیثه الوهم فهذا یترك حدیثه, حدیث الناس 

التي لا یوافق علیها لفظاً  الأحادیثمن  الراويإن إكثار وقال الذهبي في المیزان :  �

 .  )48(أو إسناداً یصیره متروك الحدیث

ن غلط و  � ن إ و , قال سفیان الثوري : إذا كان الغالب على الرجل الحفظ فهو حافظ وإ

 .  )49(كان الغالب علیه الغلط ترك 

ومن كثر غلطه من المحدثین ولم یكن له أصل كتاب صحیح لم : قال الشافعي و  �

 . )50(یقبـــــــــــــــل حدیثه كما یكون من أكثر الغلط في الشهادة لم تقبل شهادته 

 ابعاً : حكم الوهم عند الثقات من خلال ما تقدم :ر 

o  الوهم القلیل عند الثقات : لا یضر ولا یقدح في عدالتهم ولا یؤثر في تفردهم فما

  من أحد إلا ووقع فیه كما مر .

                                                
  ) .  12018رقم  669/  7الثقات لابن حبان (  (46)
  ) .   13/  1الكامل في الضعفاء (  (47)
  ) . 5130رقم  635 \ 2میزان الاعتدال (  (48)
  ) . 144الكفایة في علم الروایة ( (49)
  الكتاب نفسه. (50)
  



ث ی د ح ل ا ة  ا و ر د  ن ع م  ھ و ل ا  | 231 
 

o  أن الوهم عند الثقة لا في هذه المسألة الوهم المتوسط عند الثقات : حاصل كلامهم

دون یقدح في عدالة الراوي ولا یخرجه عن الاحتجاج به ولا یرد تفرده أیضاً , ولكنه یعتبر 

الثقات الذین لا یصدر منهم الوهم إلا قلیلاً في المرتبة , وخصوصاً عند مخالفتهم للثقات , 

لهم  ین فیهم أدنى بدعة أوفقال : فائدة ذكرنا كثیراً من الثقات الذ سبقما فی كما بینه الذهبي

 أوهام یسیرة في سعة علمهم أن یعرف أن غیرهم أرجح منهم وأوثق إذا عارضهم أو خالفهم .

 خامساً حكم الوهم عند الصدوق :    

  حاصل كلامهم وكلام ابن أبي حاتم أنه جعل حدیث الصدوق قسمین :    

o  بحدیثه .القسم الأول : الصدوق الذي یهم أحیاناً ، فهذا یحتج 

o  القسم الثاني : الصدوق الغالب علیه الوهم والخطأ فهذا یكتب من حدیثه الترغیب

 والترهیب ، ولا یحتج بحدیثه في الحلال والحرام .

ا ما وفقنا االله في هذا المقال في الوهم وأحكامه وهذا خلاصة ما ذكروه فإن هذ

یاك ن أخطأت فمن نفسي , هانا االله وإ إنه سمیع  م إلى الصراط السوي أحسنت فالفضل الله وإ

  قریب , والحمد الله رب العالمین .

  الخاتـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــمة

ن كل راوي وصف   هذه الصفحات القلیلة هي معرفة عن الوهم ولیست مستوعبة , وإ

لسبب بالوهم یحتاج إلى دراسة خاصة به , یجمع الباحث أقوال العلماء ومن وصفه بالوهم وا

في وصفه بالوهم والأحادیث التي وهم بها ثم یقارن وینظر هل من متابع أم لا , بعد ذلك 

  كله یستطیع أن یتوصل إلى فهم حقیقة كل راوي .
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ني إن أصبت فبتوفیق االله  واالله أسأل أن یكون في هذا المقال منفعة للقارئ الكریم , وإ

ن أخطأت فمن نفسي .   وبفضل علماء الحدیث, وإ
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وموقفه من الاحتجاج  المذهب النقدي عند "الدكتور نصر حامد أبو زید"

 بالسنة؛ رؤیة نقدیة
 

  علي صالح مصطفى*

 

  ملخص

 وجه عدد من الأساتذة المختصین في العلوم الشرعیة في جامعة القاهرة نقدا لآراء

الدكتور نصر حامد أبي زید بسبب آرائه المخالفة لثوابت الإسلام وقواعده المستقرة، لكن هذا 

النقد توجه إلى النتائج التي وصل إلیها الدكتور أبو زید دون الدخول معه في نقاش حول 

مذهبه النقدي وجذوره الفلسفیة التي اعتمد علیها للوصول إلى النتائج المثیرة للجدل. وتحاول 

ذه الدراسة أن تسد هذه الثغرة فتناقش الدكتور نصرا في مذهبه النقدي وجذوره الفلسفیة من ه

أجل بیان قیمة مذهبه هذا في میزان البحث العلمي، ثم اخترت أهم آرائه في حجیة السنة 

  النبویة لمناقشتها وبیان القیمة العلمیة لها.

الإسلامي، الحداثة والسنة النبویة، : حجیة السنة النبویة، الیسار الكلمات المفتاحیة

  نقد السنة النبویة.

                                                
* Dr., Harran Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi 
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Critical Doctrine “Dr. Nasr Hamed Abu Zeid” It’s Position from the 

Interference via Sunnah Critical View 

 

Abstract 

 A number of professors, specialists in forensic science at the 

University of Cairo criticized the opinions of Dr. Nasr Hamed Abu Zeid 

because of his contrary views to the fundamentals and stable rules of of 

Islam. Nevertheless, this criticism is directed to the same results adopted 

by Dr Abu Zeid without engaging him in a discussion about his doctrine 

of monetary and philosophical roots leading to controversial results. This 

study attempts to fill the gap by discussing critical doctrine and 

philosophical roots of Dr. Nasra's  in order to show the value of this 

doctrine in the balance of scientific research. Then, and then the most 

important views in the Prophetic Sunnah inference for discussion and 

scientific value was chosen.  

Key Words: Prophetic Sunnah inference, the Islamic left, modernity 

of Prophetic Sunnah, Prophetic Sunnah criticism. 

 

  مقدمـــة

إن الحمد الله، نحمده ونستعینه ونستغفره، ونعوذ باالله من شرور أنفسنا ومن سیئات 

أعمالنا، من یهده االله فلا مضل له، ومن یضلل فلا هادي له، وأشهد أن لا إله إلا االله وحده 

  لا شـریك له، وأشهد أن محمدا عبده ورسوله.

أما بعد، فإن أصـدق الكلام كلام االله، وخیـر الهدي هـدي محمد _ صلى االله علیه    

وسلم _ وشر الأمور محدثاتها، وكل محدثة بدعة، وكل بدعة ضلالة، وكل ضلالة في 

  النار.
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وبعد، فقد ظهر قوم هم من جلدتنا، ویتكلمون بلساننا، نعرف منهم وننكر ـ انبروا    

م فهماً معاصراً یقوم على أساس حاكمیة العقل تطبیقاً لصلاحیة للدعوة إلى فهم الإسلا

الإسلام لكل مكان وزمان؛ من أجل النهوض بالأمة واللحاق بركب المدنیة الحدیثة، لكن 

كثیراً من المتخصصین في العلوم الشرعیة والباحثین والمفكرین الإسلامیین رموا هؤلاء بأنهم 

غوه من مضمونه، وابتدع كل منهم بعقله دیناً لا نقضوا أصول الإسلام، وقلبوا حقائ قه، وفرّ

  یشبه الإسلام إلا في اسمه، وصار القرآن لا یشبه القرآن إلا في رسمه.

ؤوا منصب التنظیر للعصرنة،     ومن هؤلاء الحداثیین الذین ذاع صیتهم، وتبوّ

الدكتور نصر وانبرى المتخصصون والمفكرون الإسلامیون للرد علیهم وبیان زیف منطقهم 

  حامد أبو زید.

أ أبو زید هذه المنـزلة بین الحداثیین بسبب نبوغه أو قوة حجته أو سبقه     ولم یتبوّ

نما اشتهر بعد رفض مجلس البحث العلمي في جامعة القاهرة ترقیته إلى  في محیطه، وإ

تقر إلى شروط درجة أستاذ في اللغة العربیة بناءً على أن أبحاثه التي قدمها لنیل الترقیة تف

البحث العلمي، فهي لا تصلح أن تكون أبحاثاً علمیة؛ لأنها مجموعة مغالطات، تنفصم فیها 

نما هي أوهام سطرها،  النتائج عن المقدمات، یخرج فیها الباحث بنتائج لا سند لها علمیاً، وإ

أصول وحاول أن یلتمس لها أدلة، فأخفق، وامتلأت كتاباته بالأخطاء العلمیة التي تنقض 

  الإسلام باسم فهمه.

ولم یرض الدكتور وأنصاره الیساریون "السابقون" هذه النتیجة؛ لأنها تتجاوز    

أبحاث الدكتور نصر لتحكم على أفكار الحداثیین جمیعاً بالإعدام، فسارعوا إلى نقل هذه 

تجاوزت المسألة العلمیة إلى الشارع، فصار یحكم فیها الدهماء بعد أن بتّ فیها العلماء، و 
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الضجة حدود مصر، وتباكى الحقوقیون والإعلامیون الغربیون على حریة الرأي المهضومة 

  على ید التیار "الماضوي".

ثم دخل الخلاف أروقة المحاكم بعد أن رفعت ضد الدكتور نصر دعوى تفریق    

ت بینه وبین زوجته بسبب ردّته عن الإسلام معتمدین على قرار مجلس البحث العلمي؛ فعل

أصوات أنصاره داعین إلى إنصاف "شهید الفكر الحر"، وانتهى الأمر باحتضان بعض 

  الجامعات الغربیة له.

  أقول: لقد تولى الرد علیه عدد كبیر من العلماء، وهاك ما وقفت علیه:    

قصة أبو زید وانحسار العلمانیة في جامعة القاهرة للدكتور عبد الصبور شاهین،  )1(

البحث العلمي لأبحاث الدكتور نصر، ثم أورد عدداً من الردود الأخرى أورد فیه نقد مجلس 

  لعدد من العلماء والمفكرین.

نقض كتاب نصر أبو زید ودحض شبهاته للدكتور رفعت فوزي عبد المطلب،  )2(

 وهو رد على كتاب الإمام الشافعي وتأسیس الأیدیلوجیة الوسطیة.

لابن الشاطئ طارق منینه، نقد أقطاب العلمانیة في العالم العربي والإسلامي  )3(

 المؤلف أفكار عدد من الحداثیین منهم أبو زید في الجزء الأول.

نصر حامد أبو زید والهرمنیوطیقا لسلیمان بن صالح الخراشي، وقد اعتمد على  )4(

 دراسة ابن الشاطئ السابقة.

التي وقع وقد تناولت الردود السابقة آراء الكاتب بالتحلیل والنقد، وتقویم الأخطاء    

  فیهـا، وتمیزت بما یلي:

  تحلیل النص الذي اعتمد علیه الكاتب، ثم تحلیل فهم الكاتب للنص ونقده. )1(
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تعجب النقاد من طریقة فهم الكاتب للنصوص، واتهامه بليّ أعناق النصوص  )2(

 لتقریر ما یرید.

رمى كثیر من النقاد الكاتب بالجهل بالعلوم التي یتولى نقد نصوصها؛ لأنه  )3(

همه الخاص لأصولها واتجاهات علمائها، ویعرض عن الفهم المتفق علیه بین العلماء یقرر ف

 لتلك المصطلحات والاتجاهات.

اهتم النقاد الذین وقفت على دراساتهم بالرد على نماذج متعددة من أفكاره التي  )4(

طرحها، وهي تشمل علوم القرآن، والتفسیر، والحدیث، والفقه، وأصول الفقه، والعقیدة، 

 غیرها.و 

نما هي تصویب للطریقة      ه السابقون، وإ أما دراستي هذه فلیست تكرارا لما خطّ

التي سلكوها في النقد؛ فقد اتجهت هذه الدراسات إلى نقد مخرجات أبحاث أبي زید مباشرة 

دون البحث في منهجه الفكري وجذوره الفلسفیة، وفي النتیجة حصل فصام شدید بین 

الآخر بالجهل وجمود الفكر، وانقطع حبل التواصل بین الأفكار؛  الطرفین، واتهم كل طرف

لأن أبا زید ینطلق من نظریات النقد اللغوي ذات الجذور الفلسفیة الغربیة، أما ناقدوه 

فیعتمدون على التراث اللغوي والشرعي المستمد من الحضارة الإسلامیة، وكل طرف یرفض 

جه الفكري، ویصرّ على فهم مصطلحات الآخر أن ینتقل إلى ساحة الآخر لیحاوره في منه

بعیدا عن بیئتها الفكریة. وقد رأیت أن أفضل طرق نقد المخالف فهم نظریاته ومصطلحاته 

بناء على المعنى الذي یقصده هو حسب بیئته الفكریة، وبعد ذلك یمكن محاكمته إلى المنهج 

ط علیها فهمه و  نقده المستمد من بیئة أخرى. الإسلامي كونه اقتحم النصوص الإسلامیة وسلّ

  وبناء على هذا فقد قصدت في هذا البحث تحقیق الأهداف التالیة:
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بیان المنهج الفكري الذي یعتمد عیه الدكتور أبو زیـد في التحلیل والنقد  )1(

  والاستنتاج.

 نقد طریقته في التفكیر. )2(

  إبراز أهم آرائه في علوم السنة، ونقدها. )3(

وتمهیداً وعددً من المطالب وخاتمة وفهرساً للمراجع وقد تضمن البحث مقدمة       

 وآخر   للموضوعات.

المقدمة: ذكرت فیها موضوع البحث، والدراسات المتصلة به، وسبب اختیاره، 

  والإضافة التي أرجو تحقیقها.

فت فیه الیسار الإسلامي كتیار حداثي یطرح  التمهید: وهو مدخل إلى البحث، عرّ

فت الشخصیة العلمیة للدكتور نصر حامد موضوع الدراسة. فهماً جدیداً للإسلام،   ثم عرّ

  المطلب الأول: المذهب النقدي عند الدكتور " نصر حامد أبو زید ".

  المطلب الثاني : نقد المذهب النقدي عند الدكتور " نصر حامد أبو زید " 

  المطلب الثالث: نقد موقفه من الاحتجاج بالسنة. 

  النتائج والتوصیات.الخاتمة: وفیها أهم 

  فهرس المراجع.

  تمهید

قبل البدء بالدراسة ینبغي التعریف بتیار الحداثة أو الیسار الإسلامي كما یحب     

  الدكتور أبو زید أن یسمیه، ثم التعریف بالدكتور نصر حامد كونه موضوع هذه الدراسة.
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 .التعریف باتجاه الیسار الإسلامي :  أولاً

انبهر كثیر من المثقفین بالتیار الشیوعي في ستینیات القرن العشرین، وصاروا    

یدافعون عن النظریة المادیة في تفسیر حركة التاریخ التي من أسسها الإلحاد وازدراء الدین 

والاشتراكیة بین الناس في تقاسم حاجاتهم المعیشیة، وبلغ الأمر أن صار بعضهم یروجون 

  م؛ تجمیلاً لوجه الإسلام في عیون الشباب !لاشتراكیة الإسلا

ولما سقطت الشیوعیة في أرضها وبین أهلها، ولم تحقق في أرضنا شیئاً مما    

وعدت، وصار روادها یتحررون من رقها، وجماهیرها یعلنون براءتهم منها، أسقط في أیدي 

أقوى من الإسلام في  من ظلت الشیوعیة منهجهم اعتقاداً أو انتفاعاً؛ فلم یجد هؤلاء تیاراً 

حس الجماهیر التائبة، فصاروا یروجون الفكر المادي باسم الإسلام، وتحولوا من ازدراء 

، وانضم إلى هؤلاء العلمانیون على 1الدین إلى ادعاء اعتناقه واحترامه والنطق باسمه

  اختلاف مرجعیاتهم الفكریة.

حد التناقض إلا أنهم یروجون وهؤلاء جمیعاً رغم الاختلافات العمیقة بینهم إلى     

أفكارهم من خلال الإسلام بادعاء تجدید فهم الإسلام لیكون قادراً على حل "إشكالیات 

النهضة"، وذلك بعد تفریغ النصوص الشرعیة من مضامینها، بل ینكرون أن یكون لها 

على مضامین ثابتة أصلاً، ثم یفسرها كل حسب مرجعیته الفكریة، ویجمعهم أیضاً التعالم 

علماء المسلمین الذین أفنوا أعمارهم في تأصیل العلوم الشرعیة، ومما یلفت النظر أن 

"الإسلامیین الجدد" ینظرون بعین الشك والریبة إلى كل ما أبدعه علماؤنا، وینظرون بعین 

التقدیر والاحترام والتسلیم لنظریات الغربیین؛ فنقض هؤلاء المتفق علیه والثابت من الأصول 

  یة كي لا تتعارض مع ما علیه الغربیون.الشرع

                                                
 ).10  ـ انظر، مصطفى محمود، أكذوبة الیسار الإسلامي، ص (1
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، فهم 2إذن لیس من قبیل الصدفة أن یصنف هؤلاء أنفسهم في الاتجاه "اللیـبرالي"   

یفسرون الإسلام تفسیراً متحرراً من الإسلام، ومن الشعارات التي رفعها هؤلاء شعار الحداثة 

  ي النهوض بالحاضر.التي تعني عندهم الانقلاب على الماضي ولیس الاستفادة منه ف

ومن هؤلاء الدكتور نصر حامد موضوع هذه الدراسة، وقبل البدء بها یحسن    

ها تكشف جذوره الفكریة، ودوافعه المخبوءة.   الوقوف على أبرز محطات حیاته العلمیة؛ علّ

 "3ثانیاً: التعریف بالدكتور "نصر حامد أبو زید 

افظة الغربیة في مصر، حصل م) في طنطا التابعة للمح10/7/1943ولد في (   

م)، وحصل على 1960على دبلوم المدارس الثانویة الصناعیة من قسم اللاسلكي عام (

اللیسانس والماجستیر والدكتوراه في اللغة العربیة وآدابها من كلیة الآداب في جامعة القاهرة، 

  م).1972وقد حصل على الدكتوراه عام (

  ارات علمیة، وهي: تلقى عدة منح دراسیة وجوائز وزی   

  م.1977- 1976منحة من مؤسسة فورد للدراسة في الجامعة الأمریكیة بالقاهرة  )1(

منحة من مركز دراسات الشرق الأوسط، جامعة بنسلفانیا بالولایات المتحدة  )2(

  م.1980-1977الأمریكیة 

  .م1982جائزة عبد العزیز الأهواني للعلوم الإنسانیة من جامعة القاهرة  )3(

  م.1989 -  1985جامعة أوساكا للغات الأجنبیة بالیابان أستاذ زائر ب )4(

                                                
  ـ أصل الكلمة في الإنجلیزیة تعني التحرر. 2
ـ انظر موقع جوائز الإلكتروني ودراسة سلیمان الخراشي في موقـع صـید الفوائـد الإلكترونـي "نصـر حامـد أبـو 3

م، وقـــد كتـــب هـــذا البحـــث قبـــل وفاتـــه بـــثلاث ســـنوات، عـــام 2010زیـــد والهرمنیوطیقـــا". تـــوفي أبـــو زیـــد عـــام 
  م.2007



" د ی ز و  ب أ د  م ا ح ر  ص ن ر  و ت ك د ل ا " د  ن ع ي  د ق ن ل ا ب  ھ ذ م ل .ا . .  | 243 
 

  م.1993وسام الاستحقاق الثقافي من رئیس جمهوریة "تونس"  )5(

  م.1995أستاذ زائر بجامعة لیدن بهولندا بدءا من أكتوبر  )6(

  . 1996جائزة اتحاد الكتاب الأردني لحقوق الإنسان،  )7(

كرسي في القانون - " للدراسات الإنسانیة Cleveringaكرسي "كلیفرینخا )8(

  م.2000بجامعة لیدن بدءا من سبتمبر  - والمسئولیة وحریة الرأي والعقیدة

  .2002میدالیة "حریة العبادة"، مؤسسة "إلیانور وتیودور روزفلت"، )9(

كرسي "ابن رشد" لدراسة الإسلام والهیومانیزم"، جامعة الدراسات الهیومانیة  )10(

 .2002في أوترخت، هولندا 

للكاتب عشرات الأبحاث من كتب ومقالات ومحاضرات باللغة العربیة وغیر      

  :4العربیة، عدد منها ترجم إلى لغات أوروبیة، هاك أهمها

  ابن رشد: التأویل والتعددیة، مجلة العربي، الكویت. )1(

  الاتجاه العقلي في التفسیر، دراسة في قضیة المجاز في القرآن عند المعتزلة. )2(

مة، مجلة الناقد، لندن.الأرثوذكسیة  )3(   المعمّ

  إشكالیات القراءة وآلیات التأویل. )4(

  الإمام الشافعي وتأسیس الإیدیولوجیة الوسطیة.  )5(

  تجدید الفكر الإسلامي: أسئلة واقتراحات، جریدة الحیاة، لندن. )6(

                                                
  مجموعة في موقع جوائز الإلكتروني.ـ انظرها 4
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ترجمة هولندیة لمختارات من كتابي: "مفهوم النص" و "نقد الخطاب الدیني"  )7(

  اوس.ترجمة: فرید وروبي لیمه

  التفكیر في زمن التكفیر. )8(

التلفیقیة في التجدید الإسلامي (قراءة نقدیة لكتاب محمد شحرور)، مجلة  )9(

  الهلال، القاهرة.

  الخطاب والتأویل. )10(

  الخلافة وسلطة الأمة. )11(

  دوائر الخوف: دراسة في خطاب المرأة.  )12(

 عصیان الدین أم عصیان الدولة، مجلة الناقد، لندن. )13(

  في تأویل القرآن عند محیي الدین بن عربي.فلسفة التأویل، دراسة  )14(

  القراءة الأدبیة للقرآن: إشكالیاتها قدیما وحدیثا، مجلة الكرمل، فلسطین. )15(

  قراءة التراث وعدسة الناقد الحداثي، مجلة القاهرة. )16(

  القول المفید في قصة أبي زید.  )17(

  الكشف عن أقنعة الإرهاب، مجلة أدب ونقد، القاهرة. )18(

  كلام لیس جدیدا تماما عن الإسلام والشعر، مجلة أدب ونقد، القاهرة.  )19(

  اللغة//الوجود//القرآن: دراسة في الفكر الصوفي، مجلة الكرمل، فلسطین. )20(

  محاولة قراءة المسكوت عنه في خطاب ابن عربي، مجلة الهلال، القاهرة. )21(

  المرأة في خطاب الأزمة. )22(
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  مفهوم النص؛ دراسة في علوم القرآن. )23(

  مقاصد الكلیة للشریعة: قراءة جدیدة، مجلة العربي، الكویت. ال )24(

من علمانیة بدایة القرن إلى أصولیة نهایته، حریة، لجنة الدفاع عن حریة  )25(

  الفكر والاعتقاد. 

المنهج النفعي في فهم النصوص الدینیة (رد على شحرور)،  مجلة الهلال،  )26(

  القاهرة.

  النص، السلطة، الحقیقة. )27(

  جمة: محمد شاریت.نصوص مختارة، تر  )28(

  نقد الخطاب الدیني، ترجم إلى الألمانیة. )29(

  هكذا تكلم ابن عربي.  )30(

 الیسار الإسلامي: إطلالة عامة. )31(

بالتأمل في قوائم المنح الدراسیة والجوائز والأبحاث التي قام بها المؤلف وتلك    

  التي ترجمت ـ تتبین النتائج التالیة:

الجامعات الأمریكیة بالدكتور نصر في بدایة اهتمام الأقسام الاستشراقیة في  )1(

ن في هذه الدراسة مدى تأثره بآراء المستشرقین والفكر الغربي عموماً  مشواره العلمي، وسیتبیّ

 في آرائه التي تبناها فیما بعد.

بعد تعرّض الدكتور نصر لحملة نقد عنیفة من قبل المؤسسات الإسلامیة  )2(

ستشراقیة في الغرب لتبني الدكتور ودعمه ونشر أبحاثه والعلماء امتدت أیادي المؤسسات الا

رته بصورة "المفكر الإسلامي " المضطهد بسبب آرائه الإصلاحیة.  وترجمتها، وصوّ
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حذت المؤسسات العلمانیة في العالم الإسلامي حذو المؤسسات الاستشراقیة،  )3(

جت أبحاثه بصفتها فمنحت الدكتور الجوائز التقدیریة، واستضافته لإلقاء المحاضرات، وروّ 

ل "الفكر الإسلامي المستنیر".  تمثّ

یحاول الدكتور إبراز نفسه بصورة الباحث عن الحقیقة من غیر التزام بتیار  )4(

 ، فكري معین؛ لذلك فهو ینقد زملاءه في تیار الحداثة، ویختلف معهم إلى حـد التناقض أحیاناً

ونظرة إلى مسرد مؤلفاته تدل على  ویتكلم عن تیار الیسار الإسلامي وكأنه لا ینتمي إلیه،

 هذا.

جلّ مؤلفات الدكتور تدور حول نقد التراث الإسلامي، سواء كانت النصوص  )5(

 الشرعیة أو اجتهادات العلماء المتفق علیها أو المختلف فیها.

یلاحظ من یتأمل مسرد المؤلفات ظاهرة التكرار في مضمون عناوینها مع  )6(

تكرار أنه یجتر أفكاره في كتبه في قوالب لغویة شتى، اختلاف القالب الشكلي، وأقصد بال

وكذا مضامین كتبه عند تأملها، فجل مؤلفاته تدور حول فكرة رفض اجتهادات العلماء 

السابقین المتفق علیها والمختلف فیها سواء، وتأسیس فهم جدید للنصوص على ضوء 

معاصر یقوم على الأسس المذاهب الغربیة في النقد الأدبي مما یؤدي إلى إنتاج إسلام 

الفكریة الغربیة، ولا عیب أن یخدم الكاتب فكرته في عدة مؤلفات شرط أن یطرقها في كل 

 مرة من جانب مختلف، أما التكرار غیر المفید الذي لیس فیه جدید فهو المعیب.

  

  المطلب الأول

  المذهب النقدي عند "الدكتور نصر حامد أبو زید"
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ر الدكتور نصر بالاهتمام بالنتائج التي توصل لها؛ اتسم النقد الموجه لفك   

فانصبت محاولات النقاد على تحلیل آرائه في العقیدة وعلوم القرآن والحدیث والأصول والفقه، 

وبیان مخالفتها للأصول المتفق علیها عند العلماء المتخصصین قدیماً وحدیثاً، وعزوا هذا 

باتجاهاتهم النقدیة وأصولهم المنهجیة في العلوم إلى سوء فهم الباحث لكلام العلماء وجهله 

التي قاموا بتأصیلها، وصاروا یردون علیه بالآیات والأحادیث وكلام العلماء معتمدین على 

وضوح دلالات هذه النقول متعجبین من جرأة الدكتور على مخالفتها متسائلین عن السبب 

  .5هل هو الجهل أم الإنكار ؟ وأحلاهما مر

كتور أبو زید فقد رد على منتقدیه، وأخذ علیهم التفكیر السطحي، والسذاجة أما الد   

في النقد، وعدم إمعان النظر في دلالات كلامه، وعدم فهم النصوص الشرعیة التي یستدلون 

بها في الرد علیه، وصار یفسر هذه النصوص تفسیراً موافقاً لأطروحاته، ووصف الحقائق 

، العلمیة والثوابت الشرعیة ال تي ذكروا أنه خالفها بأنها "محفوظات" تلقوها من أساتذتهم تقلیداً

  . 6وهم الآن یلقنونها طلبتهم الیوم، وأنهم لا یحسنون النقد أو التفكیر العلمي

من الواضح أن اختلاف الدكتور مع منتقدیه أشبه بحوار "الطرشان"، والمتابع لما    

فرز نقاط الاتفاق والافتراق، وتأجیل نقد  صدر من نقد ونقد مضاد تتبین له الحاجة إلى

النتاجات الفكریة إلى مرحلة لاحقة، والاهتمام بنقد المنهج الفكري الذي أنتج هذه الآراء؛ لأن 

  نقض القواعد والأصول سیؤدي بالضرورة إلى نقض الفروع الناتجة عن هذه الأصول.

ستدلال علیه في وقد أفصح الدكتور عن منهجه في النقد، وكرر توضیحه والا   

عدة مؤلفات كعادته، ثم طبق منهجه هذا على النصوص الشرعیة وكلام المجتهدین، فأنتج 
                                                

  ـ انظر، الدكتور عبد الصبور شاهین، قصة أبو زید وانحسار العلمانیة في جامعة القاهرة.5
ـــ انظـــر، الـــدكتور نصـــر حامـــد، التفكیـــر فـــي زمـــن التكفیـــر، ومقدمـــة الطبعـــة الثانیـــة لكتابـــه الإمـــام الشـــافعي 6 ـ

 وتأسیس الأیدیلوجیة الوسطیة.
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نما تختلف مع زملاء الدكتور  آراء جدیدة لا تتناقض مع المجمع علیه عند العلماء فقط، وإ

  في التیار الحداثي.

إلى الأمثلة  - في حدود ما اطلعت علیه  -وعلى الرغم من هذا فقد اتجه النقد    

التطبیقیة التي قدمها الدكتور بصفتها فهماً جدیداً معاصراً للإسلام، وأغفل نقد النظریة ذاتها 

  التي أنتجت هذه الآراء.   

هذه السمة العامة التي اتسمت بها الردود التي جمعها الدكتور عبد الصبور     

القاهرة"، وكذا رد الدكتور  شاهین في كتابه "قصة أبو زید وانحسار العلمانیة في جامعة

رفعت فوزي على كتاب "الإمام الشافعي وتأسیس الأیدیلوجیة الوسطیة"، وقد حاول ابن 

ط النقد على نظریة  7الشاطئ في كتابه "أقطاب العلمانیة في العالم العربي والإسلامي" أن یسلّ

نقد مقنع لمذهبه النقد عند الدكتور، ولعلي أحاول إكمال النقص، وتطویر الطرح للخروج ب

  النقدي.

قه بین ثنایا كتبه وبعد جمع كلام الدكتور المتعلق بتأصیل م    ذهبه النقدي الذي فرّ

  یمكن توضیح المذهب الذي یعمله في نقد النصوص في النقاط التالیة: 

لا یجهل الدكتور منهج العلماء المسلمین في تفسیر النصوص ونقدها، والتمییز  )1(

اللغویة، لكنه یرفض الاعتماد علیه؛ لأن التطور في البحث العلمي في مجال بین دلالاتها 

علم اللغة الحدیث والمذاهب النقدیة الحدیثة في اللغویات قد تجاوزه؛ لذلك فهو یعتمد نظریات 

: " إن قراءة التراث 8النقد الأدبي الحدیث في تفسیر النصوص الشرعیة ونقدها، یقول الدكتور

یات الحدیثة هي الاحترام الحقیقي؛ لأنها تفترض قدرة هذا التراث على من منظور المنهج

                                                
 ).1/63طئ، أقطاب العلمانیة في العالم العربي والإسلامي (ـ انظر، ابن الشا7
 ).9ـ د. نصر أبو زید، الإمام الشافعي وتأسیس الأیدیلوجیة الوسطیة، ص(8
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الاستمرار والتطور، لكن هذه القراءة لا تقف عند حدود الاحتفال والتوقیر الزائف، بل تتجاوز 

ذلك إلى النقد الذي یكشف عما في هذا التراث من جوانب ضعف منبعها لا تاریخیته، إن 

ة زائفة أو الدرس العلمي الحقیقي یكشف  الإیجابي كما یكشف السلبي دون تعصب أو حمیّ

ح باعتماده على نظریة الفیلسوف الأمریكي  تقدیس لفكر بشري واجتهاد إنساني "،  وقد صرّ

، وبناء علیه قد عد الأحكام 10في التفریق بین المعنى والمغزى للنصوص اللغویة 9"هیرش"

 11اصر. واعتمد على نظریة "دي سوسیر"الشرعیة تاریخا مضى لا یصلح لحكم الواقع المع

نما تدل على مفاهیم 12في إنكار دلالة المفردات اللغویة على حقائق موجودة في الواقع ، وإ

ح أیضاً باعتماد "الهرمنوطیقیة الجدلیة" ، ویصرّ  13ذهنیة لا تدل بالضرورة على وجودها واقعاً

  . 14أساساً لتفسیر القرآن

، وغیرها 16، أو قوله "بشریة النصوص "15ثقافي"ادعاء الدكتور أن القرآن "منتج  )2(

من العبارات المشابهة، لا یقصد بها إنكار الوحي الإلهي المتمثل في نصوص القرآن، لكنه 

یرى أن فهم النصوص وتطبیقها جهد بشري یخضع للمعاییر الاجتماعیة والثقافیة السائدة في 

                                                
 )م، انظر ویكیبیدیا، النسخة الإنجلیزیة.1928. هو الناقد الأمریكي أربك دونالد هیرش، ولد في عام ( 9

 ).                               217طاب الدیني، ص( ـ انظر، د. نصر حامد أبو زید، نقد الخ10
)م، عالم لغویات سوسیري، من أهم أعلام اللسانیات الحدیثة 1913-1857. هو فردیناند دي سوسیر ( 11

والنظریة البنیویة في تحلیل النص، تلك النظریة التي تقوم على تفسیر النص بمعزل عن قائله، وأن وظیفة 
عن الحقیقة، انظر، ویكیبیدیا، موسوعة إلكترونیة على شبكة المعلومات الدولیة، النص لیست الإخبار 

 ).88وانظر، رامان سلدن، النظریة الأدبیة المعاصرة، ترجمة جابر عصفور، ص(
 ). 207ـ انظر، نصر حامد، نقد الخطاب الدیني، ص( 12
الهرمنیوطیقا: علم العلاقة بین النص واللغة والمؤلف، وقد أصبح علما في عصر النهضة الأوروبیة  13

 ).665لمواجهة احتكار الكنیسة لتفسیر الكتاب المقدس، انظر، مراد وهبة، المعجم الفلسي، ص(
 ).49ـ انظر، د. نصر أبو زید، إشكالیات القراءة  وآلیات التأویل، ص(14
 ).66الصبور شاهین، قصة أبو زید، ص( ـ انظر، د. عبد15
  ).198ـ انظر، د. أبو زید، نقد الخطاب الدیني، ص(16
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على النظریات الغربیة في النقد التي  زمن المفسّر، وهذا التأویل یختلف من زمن لآخر، بناءً 

للدلالة على وجود الفكر  17یحتكم لها، وقد أشار الدكتور إلى قول المعتزلة بخلق القرآن

" إن النصوص الدینیة نصوص لغویة،  18التحرري العقلي عند المسـلمین، یقول الدكتور:

نها في درسها شأنها شأن أیة نصوص أخرى في الثقافة، وأن أصلها الإلهي لا یعني أ

 وتحلیلها تحتاج لمنهجیات ذات طبیعة خاصة تتناسب مع طبیعتها الإلهیة الخاصة ".

یتبین أن هذه الألفاظ لا تدل على إنكار الوحي الإلهي صراحة خلافاً لما ألمح    

ح به الدكتور مصطفى 19إلیه الدكتور شاهین ، ولا تناقض في كلامه خلافاً لما صرّ

  المضطرب من مصدر الوحي له تفسیر آخر. ، وأن موقفه 20الشكعة

ق الدكتور بین الدین والفكر الدیني أو الخطاب الدیني فیقول )3( : " ولا بد هنا 21یفرّ

من التمییز والفصل بین الدین والفكر الدیني، فالدین هو مجموعة من النصوص المقدسة 

هم تلك النصوص الثابتة تاریخیاً، في حین أن الفكر الدیني هو الاجتهادات البشریة لف

وتأویلها واستخراج دلالتها، ومن الطبیعي أن تختلف الاجتهادات من عصر إلى عصر، بل 

ومن الطبیعي أیضاً أن تختلف من بیئة واقع اجتماعي تاریخي جغرافي عرقي محدد إلى بیئة 

 في إطار بعینه، وأن تتعدد الاجتهادات بنفس القدر من مفكر إلى مفكر داخل البیئة الواحدة

"، ثم أنكر محاولة الخطاب الدیني المعاصر ادعاء قداسة فهمه للدین حتى صار فهمه للدین 

 هو الدین ذاته. 

                                                
 ).195ـ انظر، المصدر السابق، ص(17
  ).197ـ المصدر السابق، ص(18
 ).29ـ انظر، د. شاهین، قصة أبو زید، ص(19
 ).67ـ انظر، المصدر السابق، ص(20
 ).185ـ د. نصر أبو زید، نقد الخطاب الدیني، ص(21
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وهذا التفریق بین الدین والفكر الدیني هو الفرق بین النصوص وسلطة النصوص،    

: " من هنا تصح التفرقة بین النصوص والسلطة التي یضفیها علیها العقل 22یقول الدكتور

ساني ولا تنبع من النص ذاته، ومن هنا تكون الدعوة إلى التحرر من سلطة النصوص الإن

هي في حقیقتها دعوة إلى التحرر من السلطة المطلقة والمرجعیة الشاملة للفكر الذي یمارس 

القمع والهیمنة والسیطرة حین یضفي على النصوص دلالات ومعاني خارج الزمن والمكان 

ها دعوة للفهم والتحلیل وللتفسیر العلمي القائم على التحلیل اللغوي والظروف والملابسات، إن

، ولم 23للنصوص....". لكن الذین تصدوا لنقده اتهموه بالدعوة إلى نبذ النصوص الشرعیة

یقدموا تفسیراً لعدم تفریقهم بین النص وسلطة النص مما جعل الكاتب یتهمهم بعدم فهم 

ل علیه   . 24كلامه والتقوّ

:" ولعلنا نستطیع أن نقول: إن النصوص في ذاتها لا تمتلك أي 25وریقول الدكت )4(

: " والسؤال الذي یثار عادة من جانب بعض المدافعین عن سلطة 26سلطـة "، ویقول أیضا

النصوص هو: ألیس هناك من سبیل لإبقاء العقل إلا برفض النصوص ؟ وهو سؤال ماكر 

خبیث؛ لأنه لا أحد یرفض النصوص، بل الرفض موجه إلى سلطة النصوص، وهي السلطة 

لیس هناك تصادم بین العقل  المضفاة على النصوص من جانب أتباع النقل، والحقیقة أنه

والنص لسبب بدیهي وبسیط، هو أن العقل هو الأداة الوحیدة الممكنة والفعالیة الإنسانیة التي 

لا فعالیة سواها لفهم النص وشرحه وتفـسیره، ولدینا هؤلاء المدافعون عن النقل بتشویه العقل 

قد قام الإمام علي بن أبي والتقلیل من شأنه، كیف یتلقى الإنسان النص ویتفاعل معه ؟ ل
                                                

  ).15ـ د. نصر أبو زید، الأمام الشافعي وتأسیس الأیدیلوجیة الوسطیة، ص(22
 ).13ـ انظر، د. شاهین، قصة أبو زید، ص(23
 ). 12ـ انظر، د. أبو زید، الإمام الشافعي، ص (24
 ).15ـ المصدر السابق، ص(25
  ).16ـ المصدر السابق، ص(26
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طالب في رده المعروف جداً والمشهور على الخوارج حین قالوا: "لا حكم إلا الله" بتأسیس هذا 

نما یتكلم به الرجال  الوعي الذي نحاول شرحه فقال: " القرآن بین دفتي المصحف لا ینطق وإ

ماً في الخطاب الدیني "، والدلالة الواضحة لهذا المبدأ المهم جداً والخطیر والمغیّب تما

المعاصر أن عقل الرجال ومستوى معرفتهم وفهمهم هو الذي یحدد الدلالة ویصوغ المعنى، 

نما ینشأ التصادم بین العقل وسلطة  وهذا كله ینفي وجود تصادم بین العقل والنص، وإ

النصوص،... یصبح التقلیل من شأن العقل مؤدیاً مباشرة إلى إلغاء النصوص، والنصوص 

هذه الحالة تصبح مملوكة ملكیة استثمار لبعض العقول التي تمارس هیمنتها باسم  في

النصوص ". قلت: بعد التأمل في المقولات السابقة یتبین أن الكاتب لا یرى لأي نص من 

النصوص الشرعیة أي مضمون ثابت أو معنى مستقر لا یتغیر بتفاوت العقول أو تغیر 

 الظروف.   

في تأویل النصوص الشرعیة عند الدكتور نصر على  یقوم المذهب النقدي )5(

الاعتماد على فكرة "تاریخیة النصوص" التي تقوم على التفریق في دلالات النص بین 

المعنى والمغزى، وهي ترجمة حرفیة لكلام " هیرش" و " سوسیر" الباحثین في مجال النقد 

باشر لمنطوق النصوص الناتج : " المعنى یمثل المفهوم الم27اللغوي الحدیث. یقول الدكتور

عن تحلیل بنیتها اللغویة في سیاقها الثقافي، وهو المفهوم الذي یستنبطه المعاصرون للنص  

من منطوقه، وبعبارة أخرى یمكن القول إن المعنى یمثل الدلالة التاریخیة للنصوص في 

نص الأوائل سیاق تكونها وتشكلها، وهي الدلالة التي لا تثیر كثیر خلاف بین متلقي ال

وقرائه، لكن الوقوف عند دلالة المعنى وحدها یعني تجمید النص في مرحلة محددة وتحویله 

                                                
  ).  217ـ د. نصر أبو زید، نقد الخطاب الدیني،ص(27
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:" والفرق بین المعنى والمغزى من منظور دراستنا هذه 28إلى أثر أو شاهد تاریخي "، ویقول

یتركز في بعدین غیر منفصلین: البعد الأول أن المعنى ذو طابع تاریخي، أي أنه لا یمكن 

لوصول إلیه إلا بالمعرفة الدقیقة لكل من السیاق اللغوي الداخلي والسیاق الثقافي الاجتماعي ا

ن كان لا ینفك عن المعنى بل یلامسه وینطلق منه ـ ذو طابع  الخارجي، والمغزى ـ وإ

معاصر، بمعنى أنه محصلة لقراءة عصر غیر عصر النص... البعد الثاني للفرق بین 

یعد بمثابة نتیجة للبعد الأول ـ أن المعنى یتمتع بقدر ملحوظ من  المعنى والمغزى ـ وهو

ن كانت علاقته بالمعنى  ر آفاق القراءة، وإ الثبات النسبي، والمغزى ذو طابع متحرك مع تغیّ

:" إن عدم التفرقة بین ما هو تاریخي 29تضبط حركته وترشدها "، ویزید الأمر توضیحاً فیقول

النصوص الدینیة یؤدي إلى الوقوع في كثیر من العثرات وما هو دائم مستمر في دلالة 

ذا كان الأمر  في دلالة النصوص عموماً  -أمر التفرقة بین الخاص والعام  - والمتاهات،وإ

أمراً هاماً، فإن الشأن في دلالة النصوص الدینیة خطیر لارتباطه بالعقائد والقیم... والذي 

لالة في النصوص: فالخاص هو ذلك الجانب نعنیه بالخصوص والعموم هنا هما جانبا الد

الدلالي المشیر إشارة مباشرة إلى الواقع الثقافي التاریخي لإنتاج النص، والعام هو الجانب 

الحـي المستمر القابل للتجدد مع كل قراءة، إنه بعبارة أخرى الفرق بین الدلالة الجزئیة الوقتیة 

بیان أن الجزئي والخاص یمكن أن یتحول بالتأویل وبین الدلالة العامة الكلیة... وقد سبق لنا 

المجازي إلى الكلي والعام، لكن بعض الدلالات الجزئیة ـ خاصة في مجال الأحكام والتشریع 

ـ یسقطها تطور الواقع الاجتماعي التاریخي، وتتحول من ثم إلى شواهد دلالیة تاریخیة". ثم 

: " المستوى الأول: 30دینیة ثلاثة، فیقولیقرر الدكتور أن مستویات الدلالة في النصوص ال

                                                
 ).  218مصدر السابق، ص(ـ ال28
 ).202ـ المصدر السابق، ص(29
 ).203ـ المصدر السابق، ص(30
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مستوى الدلالات التي لیست إلا شواهد تاریخیة لا تقبل التأویل المجازي أو غیره، والمستوى 

الثاني: مستوى الدلالات القابلة للتأویل المجازي، والمستوى الثالث: مستوى الدلالات القابلة 

السیاق الثقافي /الاجتماعي الذي للاتساع على أساس المغزى الذي یمكن اكتشافه من 

.                                                                                                                            31تتحرك فیه النصوص، ومن خلاله تعید إنتاج دلالاتها "

  ثم انتقل إلى مرحلة التطبیق على النصوص، فهاك أهم الأمثلة التي ضربها:      

: مسألة العلاقة بین المسلمین وغیرهم القائمة على أساس الجزیة المثال الأول

والخضوع أسقطها التطور الاجتماعي عندما استقر مبدأ المساواة في الحقوق والواجبات 

س، وذكر أن المسلمین طبقوا هذا المبدأ عندما قاسوا بصرف النظر عن الدین واللون والجن

المجوس على أهل الكتاب في حقن دمائهم بالجزیة اجتهاداً منهم في إسقاط النصوص الآمرة 

  .32بقتل المشركین عوضاً عن ارتكاب مذابح جماعیة للقوى المنتجة في المجتمعات المفتوحة

اطین مفردات في بنیة ذهنیة ترتبط : یقول:"الحسد والسحر والجن والشیالمثال الثاني

بمرحلة محددة من تطور الوعي الإنساني... ولیس ورود كلمة الحسد في النص الدیني دلیلاً 

على وجودها الفعلي الحقیقي، بل هو دلیل على وجودها في الثقافة مفهوماً ذهنیاً... یرى علم 

لخارجیة ولا تستحضرها، ولكنها اللغة الحدیث أن المفردات اللغویة لا تشیر إلى الموجودات ا

  . 33تشیر إلى المفاهیم الذهنیة؛ لذلك قد تشیر اللغة إلى مدلولات لیس لها وجود عیني"

                                                
ـ لعل الفرق بین المسـتویین الأول والثـاني حسـب فهمـي لكلامـه أن الأول كـان حقیقـة واقعـة فـي زمـن الـنص 31

مثـل العبودیـة والحاكمیـة لكـن التطـور التــاریخي تجـاوزه، أمـا الثـاني فـذكره فــي  القـرآن لا یـدل علـى وجـوده فــي 
نمـا یـدل علــى وجـوده فـي الثقافــة، والـنص یحمـل فــي طی اتـه رفضــه لكنــه رفـض مســكوت الواقـع زمـن الــنص وإ

  عنه، مثل الجـن والحسد . 
  ).204ـ انظر، المصدر السابق،ص(32
  ).207ـ 205ـ المصدر السابق، ص(33
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: یقول: " ومن مظاهر تثبیت المعنى الدیني الخطرة في الخطاب المثال الثالث

تفاء وهي كلمة تجاوزتها اللغة في الاستعمال  لاخ -الدیني المعاصر استدعاء كلمة الربا 

للدلالة على نمط من التعامل  -الظاهرة التي تدل علیها من المعاملات الاقتصادیة 

الاقتصادي یختلف في بنیته وفي مستوى تعقیده عن النمط الذي یدخل الربا في تركیبه... إن 

استدعاء كلمة الربا للدلالة على ما یسمى في النظام الاقتصادي الحدیث والمعقد باسم 

فوائد إنما هو بمثابة الإصرار على ارتداء الجلباب في وسائل المواصلات الأرباح أو ال

المزدحمة ذات الإیقاع السریع والتعرض من ثم لخطر الوقوع تحت عجلات السیارات في 

... استخدام كلمة الربا للدلالة على أرباح النظم الاقتصادیة الحدیثة وفوائدها 34الطریق العام

مجرد؛ فلا وجود لأحكام فقهیة من هذا النوع، بل هو جزء لیس مجرد حكم فقهي موضوعي 

من آلیة الخطاب الدیني لإعادة صیاغة الحاضر في قوالب الماضي... فإن الخطاب الدیني 

التي تجاوزها تطور الواقع یتناقض مع النص  -لغة النص  -في سعیه لإحیاء اللغة القدیمة 

ن بدا على السطح أنه یحاول التوافق م   .  35عه "ذاته، وإ

: یطالب الدكتور بإلغاء التفریق بین الذكر والأنثى في المیراث استناداً المثال الرابع

إلى مغزى نصوص المیراث؛ لأنه " من الطبیعي أن تكون حركة النص التشریعیة غیر 

مصادمة للأعراف والتقالید والقیم التي تمثل محاور أساسیة في النسق الثقافي والاجتماعي، 

ى عدم التصادم أن النصوص لا تحدث خلخلة في نسق تلك القیم خلخلة تكشف ولیس معن

المغزى المستكن خلف المعنى، لكنها خلخلة لا تحدث نتائجها إلا من خلال حركة الواقع بما 

ینتظم في هذه الحركة من صراع اجتماعي فكري "، ویرى أن ثقافة مجتمع النص كانت تهین 

                                                
ـ العجیب! أن أعداداً كبیرة من الناس لا یزالون یرتدون الجلابیب فـي المواصـلات السـریعة، ولا یزالـون علـى 34

 قید الحیاة !
 ).209ـ  208ـ المصدر السابق، ص(35
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شيء یورث كالأشیاء لا إرادة لها ولا رأي، فجاء التشریع المرأة وتنظر إلیها على أنها 

لیساویها مع الرجل في جمیع التشریعات، أما في المیراث فكانت العصبیة الأبویة هي 

المعیار، فكان الذكر هو محور عملیة التوریث؛ لأنه محور العملیة الإنتاجیة، والمضمر 

ین الرجل والمرأة هو مغزى النص المسكوت عنه المستفاد من سائر النصوص المساویة ب

  .    36الذي یلغي حرفیته بالتطور الثقافي الاجتماعي

: ینكر الكاتب وجوب التحاكم إلى القرآن والسنة ونبذ القوانین المثال الخامس

الوضعیة؛ لأنه یرى الفصل بین الدین والحیاة، فلا یجوز توسیع دلالة النصوص لتشمل 

یات الحاكمیة الواردة في سورة المائدة والنساء فدلالتها جزئیة أنظمة الحیاة المختلفة، أما آ

:" النصوص التي تؤسس الحاكمیة طبقاً لتأویل الخطاب الدیني تتحدث 37وقتیة خاصة، یقول

عن الحكم بمعنى الفصل بین المختلفین في قضیة جزئیة... ویتم الوثب الدلالي من الحكم 

المتخاصمین للدلالة على الحكم بالمعنى السیاسي بمعنى الفصل في الوقائع الجزئیة بین 

في أي خلاف یشتجر  - علیه الصلاة والسلام  -والاجتماعي، إن الدعوة إلى تحكیم الرسول 

بین اثنین أو بین جماعتین أمر طبیعي في بنیة المجتمع العربي آنذاك، ألم یختلفوا في شأن 

خلین، ولم یكن ذلك یعني إعطاءه أیة الحجر الأسود فاتفقوا على أن یرضوا بحكم أول الدا

صلاحیات خارج إطار الخلاف موضوع الحكم، النص لم یتحدث عن الحكم بالمعنى الشامل 

 الواسع الذي یطرحه الخطاب الدیني ".

 

  المطلب الثاني

                                                
 ).221ـ  219ـ انظر، المصدر السابق بتصرف، ص (36
 ).216ـ  215ـ المصدر السابق، ص(37
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  نقد المذهب النقدي عند " نصر حامد أبو زید "

دي الذي أعمله الدكتور حاولت في المطلب السابق إبراز أهم ملامح المذهب النق   

نصر في نقد النصوص الشرعیة، وراعیت توضیح أهم النقاط التي أظنها تحتاج إلى بیان؛ 

  بسبب التباسها على بعض النقاد الذین تصدوا له دفاعاً عن دینهم.

وسأحاول في هذا المطلب نقد أصول المذهب الذي تبناه الدكتور في فهم    

  ط التي أشرت لها في المطلب السابق.النصوص الشرعیة في إطار النقا

یتهم الدكتور ما یسمیه بالخطاب الدیني بتقدیس التراث وعدم الجرأة على  أولا:   

نقده، ویدعو إلى التحرر من أسر الثوابت والأصول الموروثة دون التمییز بین العقائد 

ى شيء، لكن كثیراً القطعیة والاجتهادات البشریة؛ لأن التطور التاریخي لا یسمح بالثبات عل

من الباحثین یرون أن الدكتور لم یلتزم ما دعا إلیه؛ فهو ینظر بعین التقدیس والتقلید لمذاهب 

الغربیین وفلسفتهم، ویعدها أصلاً یجب اعتماده في النقد، أما منجزات العلماء المسلمین في 

د تجاوزها، ولا یجد المجال الشرعي واللغوي فهو یرمیها بالتخلف، ویرى أن التطور العلمي ق

حرجاً في نقض ما أجمع علیه العلماء لأنه یخالف ما قاله أحد النقاد الغربیین خالفه فیه 

غیره، بل شذ فیه عن جمهور نقادهم، ولا ینقضي عجب القارئ عندما یقف على عدم تسلیم 

 الكاتب لدلالات النصوص الشرعیة وصرفها عن حقائقها الصریحة، ثم یقف بالمقابل على

تعامل الكاتب مع كلام الفلاسفة والنقاد الغربیین، فیجده یسوق كلامهم مسلماً به لا یجرؤ 

ع علیه غیره ؟  م لكلام ناقد شنّ م لكلام االله مع من یسلّ على مناقشته، فهل یستوي من یسلّ

فالكاتب إذن لیس سوى ناقل لأفكار نقاد اللغة الغربیین، ولیس مفكراً حراً یبحث عن الحقیقة 

  فاً لما یدعي.خلا
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؛ لأنه یدعي أن ما نقله عن نقاد الغرب هو قمة التطور     ولیس الكاتب ناقلاً أمیناً

في الدرس اللغوي النقدي، لكن الواقع أن المذاهب التي اختارها تمثل أكثر المذاهب تطرفاً 

لاذعة كونها تعد المذهب المادي أساساً فلسفیاً لبنائها؛ لذلك فهي تتعرض لحملات النقد ال

من قبل المذاهب النقدیة الأخرى، وتعتمد المذاهب التي اختارها الكاتب على إلغاء دور قائل 

النص في التفسیر " أنسنة النص" خلافاً للسائد في الدراسات العلمیة التي تؤكد على أن لفهم 

  .38شخصیة قائل النص دور أساس في تفسیر كلامه

تاج التطور في الدرس اللغوي النقدي، إذن لیست هذه الطریقة في النقد هي ن   

نما هي رأي قاله صاحبه وخضع للنقد فوافقه البعض وخالفه الأكثرون، لكن الدكتور یجعله  وإ

جماع المسلمین.   أصلاً ینقض به كلام االله ورسوله وإ

واختیار الدكتور النقد المعتمد على المادیة الجدلیة دلیل على وقوعه في الإسقاط    

والقراءة المغرضة التلوینیة التي اتهم بها "الخطاب الدیني"؛ فهو یرید من الأیدیلوجي 

  النصوص أن تنطق بما یرید لا بما أراد القائل.

بعد تعدیلها من خلال منظور  40:" وتعد الهرمنیوطیقا الجدلیة عند جادامر39قال   

لأدبیة جدلي مادي نقطة بدء أصلیة للنظر إلى علاقة المفسر بالنص لا في النصوص ا

ونظریة الأدب فحسب بل في إعادة النظر في تراثنا الدیني حول تفسیر القرآن منذ أقدم 

عصوره وحتى الآن لنرى كیف اختلفت الرؤى ومدى تأثیر كل عصر من خلال ظروفه في 

  النص القرآني "، انظر إلیه وهو یرید نقض تراث المسلمین قاطبة من أجل شیوعي رأى رأیاً.

                                                
 ).19ـ انظر السجال بین الرأیین في كتاب من صید الخاطر في النقد الأدبي، ولید قصاب، ص(38
  ).49ـ د. أبو زید، إشكالیات القراءة وآلیات التأویل، ص(39
)م، 2002- 1900الهرمنیوطیقا في القرن العشرین، فیلسوف ألماني (. هانز جورج غادامر، من فلاسفة  40

 من أهم كتبه الحقیقة والمنهج، بدایة الفلسفة، انظر سیرته الذاتیة في كتابه التلمذة الفلسفیة.
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یركز  بول  : " 41زید عن الأصل الفلسفي للهرمنیوطیقا فیقول ویخبرنا أبو   

اهتمامه على تفسیر الرموز، وهو یفرق بین طریقتین للتعامل مع الرموز، الأولى  42ریكور

هي التعامل مع الرمز باعتباره نافذة نطل منها على عالم من المعنى، والرمز في هذه الحالة 

وسیط شفاف عما وراءه، هذه الطریقة یمثلها بولتمان في تحطیمه للأسطورة الدینیة في العهد 

عن المعاني العقلیة التي تكشف عنها هذه الأساطیر... والطریقة الثانیة  القدیم والكشف

یمثلها كل من فروید و ماركس ونیتشه وهي التعامل مع الرمز باعتباره حقیقة زائفة لا یجب 

الوثوق به، بل یجب إزالتها وصولا إلى المعنى المختبئ وراءها، إن الرمز في هذه الحالة لا 

خفیه ویطرح بدلاً منه معنى زائفًا، ومهمة التفسیر هي إزالة المعنى یشفّ عن المعنى، بل ی

الزائف السطحي وصولاً إلى المعنى الصحیح. لقد شككنا فروید في الوعي باعتباره مستوى 

ا یخفي وراءه اللاوعي، وفسر كل من ماركس ونیتشه الحقیقة الظاهرة باعتبارها زائفة  سطحیً

ا من الفكر یقضى علی ذا كان تفسیر الرموز عند بولتمانووضعا نسقً  43ها ویكشف زیفها، وإ

ینصب على الرموز بمعناها العام اللغوي والاجتماعي،  46أو ماركس 45أو نیتشه 44أو فروید

                                                
 ).45ـ44ـ المصدر السابق،ص(41
سفة اللغة وركز )م، اهتم بفل2005-1913بول ریكور من أبرز الفلاسفة الفرنسیین في القرن العشرین (.  42

 ).7على الرمز والأسطورة في اللغة، انظر اللغة والخطاب في فلسفة بول ریكور، یونس رابح، ص(
)م، ناصبه البروتستانت والكاثولیك العداء بسبب 1976- 1884. هو رودولف بولتمان، فیلسوف ألماني ( 43

عقلتة الكتاب المقدس. انظر، جورج  دعوته إلى إلغاء الأساطیر الموجودة في الكتاب المقدس، فقد دعا إلى
 ).208- 207طرابیشي، معجم الفلاسفة (

)م، مؤسس علم النفس الحدیث 1939-1856. هو سیجموند فروید طبیب نمساوي من أصل یهودي ( 44
ونظریة التحلیل النفسي، وقد عرف بتفسیر الدوافع النفسیة على أساس غریزة الجنس، انظر ویكیبیدیا، 

 المعلومات الدولیة. موسوعة على شبكة
)م، تقوم فلسفته على إعلاء شأن الإنسان بدیلا 1900- 1844. هو فریدریك نیتشه، فیلسوف ألماني ( 45

عن الدین والنبوة، ومن أشهر كتبه هكذا تكلم زرادشت، انظر، جورج طرابیشي، معجم الفلاسفة، 
 ).677ص(
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ا عنه باللغة، ومن ثم ینصب التفسیر عنده على تفسیر الرموز  فإن تعریف ریكور للرمز معبرً

  ".افي النصوص اللغویة، وهذه هي غایة الهرمنیوطیق

والسؤال الذي یلح على القارئ ما هذه الرموز التي یرید أبو زید تحطیمها في    

النص القرآني ؟ هذه الرموز الوهمیة! الزائفة! التي تشف عن الحقیقة أو تخفیها !؟ یجیب أبو 

، یصر الخطاب 48: " رغم هذا الإنجاز المتحقق في تراثنا الفكري والعقلي47زید نفسه فیقول

التمسك بما قبله في الوعي الإسلامي، هذا الما قبل الذي صاغه أبو الحسن الدیني على 

صیاغة لم تفد من النهج الاعتزالي إلا في بعض الإجراءات  49الأشعري في القرن الرابع

الجزئیة، ما زال الخطاب الدیني یتمسك بوجود القرآن في اللوح المحفوظ اعتماداً على فهم 

ورة الإله الملك بعرشه وكرسیه وصولجانه ومملكته وجنوده حرفي للنص، وما زال یتمسك بص

الملائكة، وما زال یتمسك بالدرجة نفسها من الحرفیة بالشیاطین والجن والسجلات التي تدون 

فیها الأعمال، والأخطر من ذلك تمسكه بحرفیة صور العقاب والثواب وعذاب القبر ونعیمه 

  آخر ذلك كله من تصورات أسطوریة ". ومشاهد القیامة والسیر على الصراط... إلى

قلت: إن تفسیر القرآن ذي الأصل الغیبي على ضوء مذاهب نقدیة تقوم على    

یعد إسقاطاً  -إنكار الغیب وعدم الاعتراف باالله الذي یعترف أبو زید أنه أنزل القرآن 

یل المستكره الذي أیدیلوجیـاً صارخاً، وهو یمثل أشنع درجات القراءة التلوینیة المغرضة والتأو 

                                                                                                                                 
نظریة الشیوعیة التي تقوم على التفسیر )/، هو مؤسس ال1883-1818. كارل ماركس فیلسوف ألماني ( 46

نكار الحالق والأدیان، انظر، جورج طرابیشي، معجم الفلاسفة، ص(  ).622المادي للتاریخ وإ
رادة الهیمنة، ص(47  ).135ـ د. أبو زید، النص السلطة الحقیقة، الفكر الدیني بین إرادة المعرفة وإ
 ـ یقصد الفكر الاعتزالي.48
الكثیرة؛ فهو یوهم القارئ أن هذه العقیدة من ابتكـار الأشـعري، والمتفـق علیـه الـذي لا ـ هذه إحدى مغالطاته 49

یجهله صغار الطلبة خلاف ذلـك، ویـوهم أن المعتزلـة علـى خـلاف هـذه العقیـدة، وهـو باطـل؛ لأن المعتزلـة لا 
 یتأولون نصوص المعاد ولا الكونیات الغیبیة. 
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رمى به "الخطاب الدیني"، لكن شتان بین القراءة المستمدة من دلالة النص الصریحة التي 

  یسمیها حرفیة النص والقراءة المستمدة من الأیدیلوجیة المناقضة.

، وأن مصطلح "أنسنة 50: ینفي أبو زید عن نفسه إنكار الوحي الإلهيثانیاً    

تعبیر عن القرآن بأنه "منتج ثقافي" یراد بها معنى النص النصوص" و"بشریة النصوص" وال

، فإذا أضیف هذا 51وتفسیره ولیس أصله، لكن كلامه عن الوحي ملغز وهو قریب من الإنكار

إلى الجذور الفكریة المادیة لطریقة التفكیر عنده، تبین أنه لا یؤمن بحقیقة الغیب، وأن دفاعه 

بكافة أطیافه، ومن باب  52أساسها الیسار الإسلامي عن نفسة من باب التقیة التي یقوم على

ح الكاتب بأن وجود االله وجود ذهني لا واقعي؛ لأنه إن قال هذا ظهر  التقیة أیضاً لا یصرّ

إلحاده، لكنه یجرؤ على الزعم أن ذكر  الجن والشیاطین والحسد والسحر في القرآن لا یدل 

نما على وجودها في الث قافة التي تجاوزها التطور المعرفي، وهذا على وجودها في الواقع وإ

بناء على رأیه أن عالم الغیب كله "رموز دینیة زائفة" تسعى الهرمنیوطیقا إلى تحطیمها كما 

ح به الكاتب.     صرّ

   : ینفي الكاتب عن نفسه إنكار الدین والتنكر للنصوص الشرعیة، ویدعي أنه  ثالثاً

ن والفكر الدیني، وبین النص وسلطة النص كما متدین ومفكر إسلامي، وهو یفرق بین الدی

  ، لكن نقاده لا یصدقونه لأنه ینكر أصول الدین القطعیة.53تبین في المطلب السابق

والحقیقة أن الكاتب یصرح أنه یؤمن بالدین وبالنص، لكنه یؤمن بجسد بلا روح    

عند النقاد  ولفظ بلا معنى، فهو یصرح أن النص ذاته لا یملك أیة سلطة، وسلطة النص

                                                
 ).11ـ انظر ص(50
  ).67وم النص: دراسة في علوم القرآن،ص(ـ انظر، د. أبو زید، مفه51
 ).124ـ اعترف أبو زید بممارسة المفكر الیساري مبدأ التقیة، انظر كتابه نقد الخطاب الدیني، ص(52
 ).12ـ انظر ص(53
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الغربیین تعني الدور الأساسي والأحقیة في تفسیر النص، هل هي للقائل أم للقارئ ؟ 

تبنى أكثر المذاهب تطرفاً  -كعادته-، والكاتب 54والمذاهب النقدیة في هذا طرفان ووسط

وبعداً عن الحقیقة، وأكثر النقاد على خلافه، ثم یتعالم على المتخصصین في العلوم 

زعم أن ما اختاره هو أحدث ما توصل إلیه الدرس اللغوي النقدي الحدیث، الشرعیة، وی

فالنص الشرعي عنده قالب فارغ ینطق بما یشاء القارئ، وهذه هي القراءة التلوینیة المغرضة 

  بعینها. 

ثم یحاول الكاتب مخاطبة خصومه بلغتهم، فیستدل بكلام علي بن أبي طالب    

لتحكیم بقولهم " لا حكم إلا الله "، یقول رضي االله عنه: " عندما رد على الخوارج رفضهم ا

نما یتكلم به الرجال" ، وقد فهم الدكتور أن الإمام 55القرآن بین دفتي المصحف لا ینطق وإ

نما یفسرها القراء حسب ثقافتهم، وهو  یرى أن نصوص القرآن لیس لها معنى في ذاتها، وإ

أبعد ما یكون عن قصده؛ لأن دلالته المستفادة من السیاق التاریخي تبین بوضوح أنه یقصد 

 عنه إلى ما فهمه ابن عباس رضي االله عنهما  عندما بعثه علي بن أبي طالب رضي االله

الخوارج، فبین لهم أن آیات القرآن تحتاج إلى من یتلوها ویفهم قصد منـزلها لیحكم بها في 

الخصومات؛ فرجع كثیر منهم. لكن الدكتور لا یعنیه ما سبق؛ لأنه یرى أن من حقه أن یفهم 

محكم كما یشاء لا كما شاء القائل. ولازم قوله هذا إنكار مستویات الدلالة: دلالة النص وال

والظاهر والقطعي والظني، فالنصوص كلها سواء، وهو خلاف الواقع الذي لا ینكره إلا 

نما یتعارض مع  السفسطائیة، ویؤید هذه النتیجة قوله أن العقل لا یتعارض مع النص، وإ

                                                
 ).19ـ انظر، ولید قصاب، من صید الخاطر في النقد الأدبي، ص (54
 ).5/66. انظر، الطبري، تاریخ الأمم والملوك ( 55
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سلطة النص، لأن النص لا سلطة له أي لا مفهوم ذاتیاً له، وبسبب تعارض بعض المذاهب 

  . 56ت الدلالة السابقة الذكر رفضها كثیر من النقاد الغربیینالنقدیة مع مستویا

یتبین مما سبق أن لا فرق بین الدعوة إلى التحرر من النص أو من سلطة    

نما تقلید لأصحاب المذهب  النص؛ لأن كلیهما رفض لحقائق الدین لا اتباعاً للعقل، وإ

لیس كله اجتهادات بشریة یسوغ فیها المادي، ویتبین أیضاً خطأ نقد الفكر الدیني جملة؛ لأنه 

  الخلاف، فمنها ما هو قطعي صریح أنه مراد االله جل جلاله.

وبعد، فالإسلام الذي یؤمن به الرجل ألفاظ وكلمات لا معنى لها، قد تفسر في    

عصر ما بما یناقض تفسیرها في عصر آخر، فهل "الاحترام الحقیقي" للنصوص إفراغها من 

  عیة للإلحاد ؟! معانیها وجعلها أو 

عمال المغزى  رابعاً:    تاریخانیة النصوص التي تقوم على أساس إهمال المعنى وإ

تقوم على أساس الفلسفة المادیة التاریخیة التي تقرر نسبیة القیم وعدم ثباتها على مر 

العصور، فالتطور المادي یلغي بعض القیم الاجتماعیة ویستحدث قیماً أخرى تتناسب مع 

  .57الجدید، فضلا عن اختلاف القیم بین الطبقات القائمة على أساس اقتصاديالواقع 

وقد حاول الكاتب أن یثبت أن هذه النظریة نتاج غربي خالص وأن الفقهاء    

ق تفریقاً جذریاً بین  المسلمین لم یتوصلوا إلى ما توصل هؤلاء إلیه من تطور في النقد، ثم فرّ

  .58قاصد الشرعیة الكلیةالتاریخانیة والقیاس الفقهي والم

                                                
 ).22المصدر السابق، ص (ـ انظر 56
  ).293،297،298ـ انظر، محمد قطب، مذاهب فكریة معاصرة، ص(57
  ).218،219ـ انظر، د. أبو زید، نقد الخطاب الدیني، ص(  58
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والمتأمل في القیاس الفقهي یعلم أنه قائم على الاجتهاد العقلي في استنباط العلة   

إذا لم ینص علیها؛ من أجل تعدیة حكم الأصل إلى الوقائع المستجدة، وكذا الاجتهاد العقلي 

في استنباط المقاصد الكلیة التي راعتها النصوص المختلفة من أجل ضبط عملیة الاجتهاد 

  االله جل جلاله.في إطار مراد 

أقول: المتأمل في ما أبدعه الفقهاء یتبین له أن "هیرش" أستاذ صاحبنا لم یأت 

بجدید في نظریته القائمة على اكتشاف المغزى، وأنه لم یفعل شیئاً سوى أنه ترجم الفكرة 

الإسلامیة، ثم أخضعها لنظریته المادیة التاریخیة الجدلیة ففقدت ضوابطها العلمیة وغدت 

ء تفقد النص مضمونه وتفرغه من محتواه، فالإبداع الفكري في أصل نظریة المغزى شوها

  بضاعتنا ردت إلینا، أما ما اعتورها من تشوهات جدلیة فلا حاجة لنا بها.

وقد أصاب الكاتب عندما قال: إن الفرق بین نظریة "هیرش" والقیاس والمقاصد 

مراد الشارع كي لا یخرجوا عنه في  الشرعیة فرق جوهري؛ لأن الفقهاء كانوا یستنبطون

  اجتهاداتهم، أما "هیرش" وأتباعه فهم ینكرون منـزل النص، ولا یعترفون له بسلطة.

ثم یحاول الكاتب مخاطبة خصومه بلغتهم، فیستدل ببعض دلالات النصوص 

الشرعیة واجتهادات الصحابة؛ من أجل إثبات نظریة "هیرش" وكأنها مستنبطة من القرآن 

نما هو من باب السجال مع الخصوم ذاته،  لكنه ینبه أن هذا الاستدلال لیس حقیقیاً، وإ

في معرض رده على  60، یقول59والتنـزل معهم، لا قناعة بصحة الاستدلال بالنصوص ذاتها

ما رأي محمد بلتاجي في  - لیس إلا - الأساتذة الذین منعوه الترقیة:" وعلى سبیل السجال 

صلى االله  -لبعض أوامر القرآن الكریم وممارسات النبي عدم انصیاع عمر بن الخطاب 

                                                
 ).101ـ انظر مثالاً على هذا في نقد الخطاب الدیني، ص(59
 ). 18ـ د. أبو زید، الإمام الشافعي وتأسیس الأیدیلوجیة الوسطیة، ص(60
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في إعطاء المؤلفة قلوبهم نصیبهم من الزكاة، والمنصوص علیهــا في القـرآن  -علیه وسلم 

في عدم إقامة حد السرقة  - رضي االله عنه  - نصاً لا یحتمـل التأویـل ؟ وما رأیه في اجتهاده 

حتمل التأویل عام الرمادة ؟ وهل كان عمر بن المنصوص علیه في القرآن كذلك نصاً لا ی

الخطاب ینكر النصوص، كما اتهم بلتاجي الباحث في حكم متسرع خطیر بأنه یعرف 

النصوص وینكرها ؟ ولماذا لم ینهض له باقي الصحابة والمسلمون جمیعاً لیكفروه على 

ادات تعطیل النصوص، وهي التهمة التي لا یكف فهمي هویدي عن تردیدها ضد اجته

الباحث كلما وجد فرصة لذلك ؟ أغلب الظن أنه لا بلتاجي ولا هویدي یستطیع أن یخرج من 

هذا المأزق إلا بالتسلیم بحق الاجتهاد مع متغیرات الزمان والمكان، وبكل ما یترتب على هذا 

  التسلیم من أن سلطة النصوص سلطة مضفاة ولیست ذاتیة ".

عنه أنه یرفض أوامر القرآن والسنة، وحاشاه أقول: لا یدل اجتهاد عمر رضي االله 

ذا كان  وهو الذي یقرن اسمه بعبودیة االله وهو أمیر المؤمنین اعتزازاً بمقام العبودیة، وإ

الدكتور یعطي لنفسه الحق في تفسیر كلام االله كما یشاء، فلیس غریباً أن یفسر موقف عمر 

من الزكاة كانوا یتألفون في عهد على هواه لا كما قصد عمر " فإن عمر إنما حرم قوماً 

ورأى أنه لم یعد هناك حاجة لتألیفهم، وقد أعز االله  -صلى االله علیه وسلم  - الرسول 

الإسلام وأغنى عنهم، ولم یجاوز الفاروق الصواب فیما صنع؛ فإن التألیف لیس وضعاً ثابتاً 

، ولا كل من كان مؤلفاً في عصر یظل مؤلفاً في غیره من العص ن تحدید الحاجة دائماً ور. وإ

إلى التألیف، وتحدید أشخاص المؤلفین أمر یرجع إلى أولي الأمر وتقدیرهم لما فیه خیر 

الإسلام ومصلحة المسلمین. لقد قرر علماء الأصول أن تعلیق الحكم بوصف مشتق یؤذن 

ف بعلیة ما كان منه الاشتقاق، وهنا علق صرف الصدقة بالمؤلفة قلوبهم، فدل على أن تألی

ن  القلوب هو علة صرف الصدقات إلیهم، فإذا وجدت هذه العلة وهي تألیف قلوبهم أعطوا، وإ
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لم توجد لم یعطوا. ومن الذي له حق تألیف هؤلاء أو أولئك أو عدم التألیف ؟ إنه ولي أمر 

المسلمین؛ فله الحق في أن یترك تألف قوم كان یتألفهم حاكم مسلم قبله، وله الحق في أن 

یف القلوب في عهده بالمرة إذا لم یوجد في زمنه ما یدعوا إلیه؛ فإن ذلك من الأمور یترك تأل

الاجتهادیة التي تختلف باختلاف العصور والبلدان والأحوال. وعمر حین فعل ذلك لم یعطل 

نصاً ولم ینسخ شرعاً؛ فإن الزكاة تعطى لمن یوجد من الأصناف الثمانیة التي جعلهم االله 

ذا لم یوجد صنف منهم سقط سهمه، ولم یجز أن یقال: إن ذلك تعطیل لكتاب تعالى أهلها، فإ

االله أو نسخ له. فإذا لم یوجد صنف العاملین علیها لعدم قیام حكومة مسلمة تجمع الزكاة 

ذا لم یوجد  وتوزعها على مستحقیها، وتوظف من یقوم بذلك؛ فقد سقط سهم العاملین علیها. وإ

ا الذي ألغى الرق الفردي، فقد سقط هذا السهم، ولا یقال في صنف في الرقاب كما في عصرن

  .61سقوط هذا السهم أو ذاك: إنه نسخ للقرآن أو تعطیل للنص "

إنما هو تطبیق  - رضي االله عنه  -بعد هذا البیان ینبغي أن ندرك أن ما فعله عمر 

ر كي یجب للنص ولیس إلغاءً له؛ لأن الأحكام الشرعیة لها ضوابط وشروط یجب أن تتواف

تطبیقها، وتوافر هذه الضوابط رهن بفقه واقع الحادثة الجزئیة المراد النظر فیها، فعدم تطبیق 

الحكم عند تخلف أحد شروطه هو إعمال للنص ولیس " رفضاً له "، كأن یثبت أن رجلاً 

سرق مالاً من آخر ثم تبین أن المال دون ربع دینار، أو أن السارق والد المسروق منه، أو 

كان للسارق دین على المسروق منه بقیمة المبلغ المسروق أو یزید، فكل هذه شبهات تمنع 

، 62إقامة الحد على الجاني؛ لأن الحدود تدرأ بالشبهات كما قرر الفقهاء في القواعد الكلیة

ومن هذا الباب عدم تطبیق عمر حد السرقة عام الرمادة، لأن المجاعة شبهة تسقط حد 

  السرقة. 
                                                

 ).  2/601یوسف القرضاوي، فقه الزكاة ( ـ د.61
 ).  84ـ انظر، السیوطي، الأشباه والنظائر،ص(62
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اتب یرى أن الحكم الشرعي ذاته یسقط ویستبدل بما یناسب القیم الجدیدة لكن الك

التي یفرضها التاریخ الجدلي للمادة، وشتان بین الأمرین، وبما أن الكاتب یرى أن من حقه 

  أن یفهم كما یشاء لا كما یقصد عمر، فیسقط الخطاب معه.

سقاطها لمصلحة ال تطور فحسب، إنما ولا یكتفي الكاتب بإلغاء منطوق النصوص وإ

یستطیع أن یستنبط المسكوت عنه من السیاق اللغوي للمنطوق، فیكون المسكوت عنه هو 

المراد من السیاق اللغوي المنطوق، لكن العجیب أن یكون المسكوت عنه یتناقض مع 

المنطوق بشكل تام، ثم یزعم أن المراد من المنطوق ما یناقضه من مفهوم سكت عنه النص 

فة البیئة، فهو یعترف أن سیاق سورة الجن یدل على وجود الجن، وأن وجوده لا مراعاة لثقا

یحتاج إلى إثبات، لكنه یستنبط من تقسیم القرآن الجن إلى مؤمن وكافر نتیجة استماعهم 

  .63للقرآن أنه یؤنسنهم فهو یؤسس لنفي وجودهم حقیقة مخالفة للمعرفي الثقافي

منطوق والمفهوم في دلالة النص، وضبطوا الإفادة أقول: لقد تنبه العلماء إلى وجود ال

من المفهوم بعد تقسیمه إلى مستویات دلالیة متفاوتة، لكن الاهتمام بقصد قائل النص جعلهم 

یرتبون المستویات الدلالیة عند تعارضها فیقدمون الأوضح وهو المنطوق على غیر الصریح 

فهوم الأقرب، أما عند الدكتور فقد انقلبت وهو المفهوم، وعند إعمال المفهوم یراعى تقدیم الم

  الموازین، فجعل العربة أمام الحصان، فخالف المعقول، ولم یوافق المنقول.

وبعد ثبوت بطلان القول بتاریخیة النصوص كمبدأ نقدي مادي، یحسن أن نناقش 

  بعض نتائج تطبیق هذه النظریة من خلال الأمثلة التي ضربها الكاتب نفسه.

  تب في قوله بسقوط عقد الذمة عن أهل الكتاب مرتین: أخطأ الكا  )1(

                                                
 ).109ـ انظر، د. أبو زید، النص السلطة الحقیقة، ص(63
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عندما قال: إن الفقهاء قاسوا المجوس على أهل الكتاب لحقن دمائهم،  :الأولى 

:" 64والصواب أن مستند الفقهاء هو النص عن النبي صلى االله علیه وسلم، قال ابن القیم

أجمع الفقهاء على أن الجزیة تؤخذ من أهل الكتاب ومن المجوس. وكان عمر بن الخطاب 

رضي االله عنه قد توقف في أخذ الجزیة من المجوس حتى شهد عبد الرحمن بن عوف أن 

ه صلى االله علیه وسلم أخذها من  .وذكر الشافعي أن 65هَجر، ذكره البخاريمجوس رسول اللّ

فقال: ماأدرى كیف أصنع في أمرهم. فقال له عبد الرحمن عمر بن الخطاب ذكر المجوس 

بن عوف: أشهد لسمعت رسول االله صلى االله علیه وسلم یقول: (سـنوا بهم سنة أهل 

  ".66الكتاب)

زعمه أن المساواة بین الناس قد استقرت، وهو غیر صحیح؛ لأنها لا تزال  :الثانیة

ر من نصف قرن على إعلانها، وهذه حبراً على ورق لم تدخل حیز التطبیق رغم مرور أكث

الصراعات بین الشمال والجنوب في المجالات السیاسیة والعسكریة والاقتصادیة والثقافیة 

  شاهد على ذلك.

)  أما ما یتعلق بالربا، فإن الكاتب یرى سقوط حكمه لعدم وجوده في الواقع 2(

لا تمت بصلة للربا القدیم الذي الحدیث، لأن الفوائد البنكیة الحدیثة تقوم على حسابات معقدة 

یتصف بالبساطة والسذاجة، ولا أدري ما الذي جعل الدكتور یغفل عن اتفاق الفائدة البنكیة 

والربا في الحقیقة، إلا أن تكون البنایات الشاهقة والمكاتب الفخمة والمصطلحات الجدیدة قد 

  لتي یرمي خصومه بها.عطلت قدرته على اكتشاف "المغزى"، فوقع في السطحیة الفكریة ا

                                                
  ).1/79ـ ابن القیم، أحكام أهل الذمة (64
 ـ أخرجه البخاري في الصحیح، كتاب الجزیة، باب الجزیة والموادعة مع أهل الحرب.65
 ).3/353افظ في التلخیص، كتاب النكاح، باب موانع النكاح (ـ حسّنه الح66
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)  وكلامه عن إلغاء التفریق بین الرجل والمرأة في المیراث فیه عدة مغالطات، 3(

  منها:

: لیس صحیحاً أن الإسلام لا یصطدم مع أعراف المجتمع وقیمه الجاهلیة، وأنه أولاً  

لفروع، یخلخلها شیئاً لیغیرها فیما بعد، والصحیح أنه صدم المجتمع بتشریعاته في الأصول وا

هانة الأنثى والربا، إلخ...، ولولا هذا الاصطدام لما قاومه  كرفض الشرك والتعصب القبلي وإ

  أهل مكة أكثر من عشرین سنة.              

لیس صحیحاً أن الإسلام ساوى بین الذكر والأنثى في كل شيء، والصحیح  ثانیاً:

لقوامة في الأسرة وما یتبعها من حق أن كثیراً من الأحكام فرق فیها بین الرجل والمرأة؛ كا

الطاعة وقرارها في البیت دونه والطلاق، وفرق بینهما في الوظیفة الاجتماعیة واللباس، 

إلخ..، لكنه ساوى بینهما في الكرامة الإنسانیة والثواب والعقاب، فالتفریق في المیراث لیس 

  تشریعاً شاذاً.        

: نظام المیراث في الإسلام ینبثق عن نظرته للمرأة التي صاغها في عشرات ثالثاً 

النصوص والأحكام، وهو یختلف عن نظرة الغرب إلى حد التناقض، فالمرأة في الإسلام 

نما هي مصرف اقتصادي في جمیع أحوالها بنتاً وأختاً وأماً  لیست مصدراً اقتصادیاً، وإ

نصیبها عن نصیب الذكر المنفق علیها في جمیع وزوجة؛ فكان من الطبیعي أن یختلف 

أحوالها، وبعد طرح التزامات الرجل من نصیبه في المیراث ومقارنته بنصیب المرأة الخلیة 

عن الالتزامات یكون نصیبها أكثر بلا شك، مع العلم أنهما یتساویان في بعض الحالات 

                                                                                                          الأخرى لحكم أخرى.                                     

)  تظهر "القراءة التلوینیة المغرضة" جلیاً في تأویل الكاتب آیات الحاكمیة، 4(

تحذّره من أن یحكم بین الناس بما أنزل االله، و  - صلى االله علیه وسلم -فالآیات تأمر النبي
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العدول عنه، وتحكم بالكفر على من یترك حكم االله ورسوله، فلا فرق بین القرن الأول 

والخامس عشر في وجوب ذلك، لكن مذهب الدكتور العلماني الذي یرفض التحاكم للدین في 

سیاسة شؤون الدنیا یأبى هذا التفسیر الواضح؛ فیلجأ إلى قصر هذا الحكم على عصر النبوة 

 -، من غیر أن یقدم لنا دلیلاً واحداً على هذا التخصیص، فالتحاكم إلى الرسول دون غیره

كان مطلوباً في حیاته، أما بعد موته فكل أحد حاكم بنفسه؛ لأن نص - صلى االله علیه وسلم 

  الحكم لیس له معنى نحتكم إلیه، فانظر كیف یرفض حكم االله وهو یدعي احترامه !؟   

 

  المطلب الثالث

  موقفه من الاحتجاج بالسنةنقد 

لا تشغل السنة حیزاً كبیراً في اهتمامات الدكتور أبي زید وكتاباته؛ لأنه فرغ منها 

، ولا یقدر جهود علمائها، وینظر إلیها كما ینظر إلى كلام أي  : فهو لا یقیم لها وزناً مبكراً

  رجل قال كلاماً تجاوزه الارتقاء المعرفي بفعل التطور.

ب سوف أبرز أهم آراء الدكتور فیما یتعلّق بمكانة السنة والاحتجاج وفي هذا المطل

  بها، ثم أناقشه فیها.

 .المسألة الأولى: إنكاره أن تكون السنة وحیاً من االله أو مصدراً للتشریع 

یطلق الكاتب على السنة مصطلح النص الثانوي، ویرى أنها في جوهرها شرح    

إن فهم النبي للنص یمثل أولى مراحل حركة النص  :"68، یقول67وبیان للنص الأصلي الأول

في تفاعله بالعقل البشري، ولا التفات لمزاعم الخطاب الدیني بمطابقة فهم الرسول للدلالة 
                                                

 ).  13ـ انظر، د. أبو زید، الإمام الشافعي،ص(67
 ).93ـ د. أبو زید، نقد الخطاب الدیني،ص(68
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الذاتیة للنص، على فرض وجود هذه الدلالة الذاتیة، إن مثل هذا الزعم یؤدي إلى نوع من 

ن الثابث والمتغیر، حین یطابق بین الشرك من حیث إنه یطابق بین المطلق والنسبي، وبی

القصد الإلهي والفهم الإنساني لهذا القصد ولو كان فهم الرسول، إنه زعم یؤدي إلى تألیه 

، والكشف عن حقیقة كونه نبیاً بالتركیز علیها  النبي، أو إلى تقدیسه بإخفاء حقیقة كونه بشراً

  وحدها".

حامل  - صلى االله علیه وسلم  -ل : " إن الرسو 69ویزید الكاتب الأمر وضوحاً فیقول

صلى االله علیه  -رسالة بلغها عن ربه هي القرآن وفي هذا البلاغ یكمن الوحي، أما سنته 

فمنها ما هو شرح وبیان، ومنها ما هو اجتهاد، وفي هذا القسم الأخیر اختلف  -وسلم 

العناصر في مفهوم المختلفون. وما فعله الإمام الشافعي إزاء هذا الاختلاف هو أنه أدمج كل 

كلي وضعه في المستوى نفسه المقدس للوحي ؟ أي لكلام االله سبحانه وتعالى، وبهذا الصنیع 

صار كل ما ینطق به محمد وكل ما یفعله وحیاً، واختفت الحدود والفواصل بین الإلهي 

 :" الإمام الشافعي بما قام به من إدماج70والبشري، ودخل الأخیر دائرة المقدس."، ویقول

ل التقالید والأعراف والعادات القرشیة إلى وحي "، ولا ینسى أبو زید أن  السنة في الوحي حوّ

  ، .71یؤكد أن من أبرز هموم الشافعي كانت تأسیس السنة كوحي ومصدر ثان للتشریع

  ویمكن تسجیل المؤاخذات التالیة على ما سبق:

لا لكان كل من فهم عن االله : لا تلازم بین الفهم عن االله وادعاء الألوهیة، وإ الأولى

شیئاً صار جزءاً من إله بقدر ما فهم، وینبني علیه أن الدكتور له نصیب الأسد من الألوهیة 

                                                
 ).35ـ د. أبو زید، الإمام الشافعي،ص(69
 ).44ـ المصدر السابق، ص (70
 ).54ـ انظر، المصدر السابق، ص (71
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عن - صلى االله علبه وسلم  -كونه اكتشف "المغزى المسكوت عنه " ! الذي عجز الرسول 

  فهمه !!!

قع، والمسلمون لا أدري من أین جاء بهذا التلازم الذي یرفضه العقل ویكذبه الوا

نما  -صلى االله علیه وسلم  -عندما یعتقدون مطابقة السنة للقرآن لا یعتقدون بألوهیة النبي  وإ

  یعتقدون أنه یوحى إلیه بالقرآن ویوحى إلیه بالسنة، فلم یتجاهل الدكتور هذا التفسیر ؟

: عرض الدكتور بعض أدلة الإمام الشافعي على أن السنة وحي، لكنه لا الثانیة

ل النص ما لیس فیه انتصاراً ی ناقشها من حیث الدلالة، فیكتفـي بكونها غیر مقنعـة أو أنه یقـوّ

، مع أن الإمام الشافعي حرص على الاستدلال الواضح الصریح من القرآن، 72لأیدیلوجیته

، فضلاً عن 73كقوله تعالى:" وأنزل االله علیك الكتاب والحكمة وعلمك ما لم تكن تعلم "

صریحة الصحیحة، لكنه یفر من الجواب كعادته إذا دخل میدان الدلالات الأحادیث ال

  الحقیقیة المنضبطة.  

: یزعم الكاتب أن الإمام الشافعي أول من أسس السنة وحیاً ومصدراً ثانیاً الثالثة

للتشریع، وأن الناس كانوا مختلفین في عصره في هذا الأمر، ولولا هذا الاختلاف لم یكثر 

والمناقشات، وسبب هذا الزعم عدم إیمانه بالدلالات الصریحة للنصوص  من الاستدلال

القرآنیة والحدیثیة الناطقة بوحي السنة، ولما أراد الشافعي تأصیل قواعد الاجتهاد كان لا بد 

من الاستدلال على صحة كل أصل على انفراد، فلیس كل مسألة استدل لها یوجد من 

  یخالفها من المسلمین.

 انیة: إنكاره أن تستقل السنة بالتشریعالمسألة الث  

                                                
 ). 85، ص (ـ انظر، المصدر السابق72
 ).113ـ سورة النساء، الآیة (73
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: " وسنن رسول االله مع كتاب االله وجهان: أحدهما 74قال الإمام الشافعي رحمه االله   

نص كتاب،  فاتبعه رسول االله كما انزل االله، والآخر: جملة بین رسول االله فیه عن االله معنى 

أن یأتي به العباد، وكلاهما  ما أراد بالجملة وأوضح كیف فرضها عاما أو خاصا، وكیف أراد

اتبع فیه كتاب االله، فلم أعلم من أهل العلم مخالفا في أن سنن النبي من ثلاثة وجوه فاجتمعوا 

منها على وجهین،  والوجهان یجتمعان ویتفرعان؛ أحدهما: ما أنزل االله به نص كتاب، فبین 

كتاب، فبین عن االله معنى ما رسول االله مثل ما نص الكتاب، والآخر مما أنزل االله فیه جملة 

أراد، وهذان الوجهان اللذان لم یختلفوا فیهما، والوجه الثالث: ما سن رسول االله فیما لیس فیه 

نص كتاب، فمنهم من قال: جعل االله له بما افترض من طاعته وسبق في علمه من توفیقه 

إلا ولها أصل في لرضاه أن یسن فیما لیس فیه نص كتاب، ومنهم من قال: لم یسن سنة قط 

الكتاب كما كانت سنته لتبیین عدد الصلاة وعملها على أصل جملة فرض الصلاة، وكذلك 

اطِلِ)) سورة  كُمْ بِالْبَ نَ یْ كُمْ بَ الَ وَ وا أَمْ أْكُلُ ن البیوع وغیرها من الشرائع، لأن االله قال: ((لاَ تَ ما سن م

یْ 29النساء، الآیة( ُ الْبَ أَحَلَّ اللَّه ا)) سورة البقرة، الآیة()، وقال: ((وَ بَ مَ الرِّ حَرَّ )، فما أحل 274عَ وَ

وحرم فإنما بین فیه عن االله كما بین الصلاة،  ومنهم من قال: بل جاءته به رسالة االله 

فأثبتت سنته بفرض االله، ومنهم من قال: ألقي في روعه كل ما سن: وسنته الحكمة الذي 

  ه سنته ".القي في روعه عن االله فكان ما ألقي في روع

ذا كان الوجهان الأولان لیسا محل خلاف، 75نقل الكاتب الكلام السابق ثم قال : " وإ

فإن الوجه الثالث محل الخلاف ـ وهو استقلال السنة بالتشریع ـ یكشف عن طبیعة الموقف 

الذي أهیل علیه تراب النسیان في ثقافتنا وفكرنا الدیني. وطبقاً لهذا الموقف لیست السنة 

للتشریع، ولیست وحیاً، بل هي تفسیر وبیان لما أجمله الكتاب. وحتى مع التسلیم  مصدراً 
                                                

  ).92ـ91ـ الإمام الشافعي، الرسالة،ص (74
 ).83ـ د. أبو زید، الإمام الشافعي،ص (75
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بحجیة السنة، فإنها لا تستقل بالتشریع ـ ولا تضیف إلى النص الأصلي شیئاً لا یتضمنه على 

وجه الإجمال أو الإشارة. ولا شك أن ذلك الموقف یختلف إلى حد كبیر عن الموقف الذي 

وهو اعتبار السنة وحیاً من نمط مغایر عن وحي الكتاب. إن وحي جعله الشافعي یسود، 

السنة هو "الإلقاء في الروع" أي الوحي بالمعنى اللغوي الذي هو الإلهام، ولیس بالمعنى 

  الاصطلاحي أي عن طریـق الملك جبریل ". 

ویمكن تسجیل المؤاخذات التالیة على فهم الكاتب للنص الذي نقله عن الإمام 

  هاك أهمها:  الشافعي،

له الأولى : حكى الإمام الشافعي أوجه الاتفاق والاختلاف، وسكت، لكن الدكتور یقوّ

  ما لم یقل، فمن أین له أن الشافعي رجح رأیاً على آخر ؟!

: لم یقصد الشافعي أن یقول إن العلماء مختلفون في استقلال السنة بالتشریع، الثانیة

نما یبین أن العلماء الذي ینبني علیه رد كل حدیث یتضمن ح كماً زائداً على القرآن، وإ

مختلفون في تكییف الأحكام الشرعیة التي جاءت بها السنة ولم توجد في القرآن: فمنهم من 

قال: هو تشریع آخر غیر القرآن، ومنهم من قال: جمیع التشریعات التي جاءت في السنة 

تنفرد بتأصیل أصل كلي لا یوجد في لها أصل كلي في القرآن، والسنة تلحق فرعاً بأصل ولا 

القرآن، " أرأیت أن الشافعي حكى اتفاق أهل العلم على الأوجه الثلاثة للسنة بما فیها السنة 

التي لیس فیها نص كتاب، وأن خلافهم كان حول أصلها إنما هو اتفاق علیها. وأن الشافعي 

الخلاف ولا طائل، ولكن المهم قد حكى الخلاف، ولم یدل بدلوه، وكأنه رأى أنه لا أثر لهذا 

  .76هو ما اتفق علیه، وهو طاعة الرسول الله في هذا الوجه من السنن كالوجهین الآخرین"

                                                
  ). 58ـ د. رفعت فوزي، نقض كتاب نصر أبو زید ودحض شبهاته، ص (76
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قرر الكاتب أن وحي السنة هو الإلهام فقط، وظن أنه بهذا الترجیح یقضي  الثالثة:

صور تماماً على أصله الإلهي، وهو جهل أو تجاهل؛ لأن أهل العلم قرروا أن لوحي عدة 

  منها إرسال الملك والرؤیا المنامیة، والإلهام...، وكونها إلهاماً لا یعني أنها لیست من االله.

         المسألة الثالثة: اتهام علماء الجرح والتعدیل بعدم الموضوعیة في نقد الرجال  

قال الكاتب: " ولم یكن علماء الحدیث، بحكم غلبة الطابع النقلي التوثیقي على 

عملهم، وبحكم الارتباط بین أغلبهم وبین جهاز السلطة في أكثر العصور ، یتمتعون باتساع 

الأفق العقلي القابل للخلاف والنقاش مثل المتكلمین أو الفقهاء أو علماء القرآن، بل كانوا 

في تصور الحقیقة، وفي التعصب ضد أي اجتهاد لیس له سند مباشر من  أقرب إلى الوعاظ

النقل، لذلك لیس غریباً في كتب علم الرجال أن یستبعد من مجال الرواة العدول كل من كان 

من أصحاب المقالات، وهي توصیف لكل الفرق، عدا تلك التي تعاطف معها المحدّث، ومن 

حظ تناقض الأحكام على الراوي الواحد، فبینما یوثقه السهل على من یقرأ هذه الكتب أن یلا

ذا وصفه البعض بالحفظ والاستیعاب نجد البعض  البعض یرى آخرون أنه مدلس كذاب، وإ

الآخر یضعه في دائرة المغفلین الذین یغلب علیهم النسیان، ولیست تلك الأحكام المتناقضة 

ناشئة عن اختلاف المعاییر نتیجة  ناشئة عن الحب والكراهیة، أو الإعجاب والاحتقار، بل

لاختلاف المواقف الأیدیلوجیة. لن نشیر هنا لرفض علماء السنة لروایات الشیعة، ولا لرفض 

علماء الشیعة روایات أهل السنة، وهو شدید الدلالة في ذاته، إنما نشیر إلى رفض كل فرقة 

فرق باسم أهل السنة من فرق السنة روایات أتباع الفرق الأخرى. ثم استأثرت إحدى ال

والجماعة واحتكرته لنفسها بتأیید من سلطة الدولة بعد القضاء على الاعتزال، وأصبحت هي 

الحكم والفیصل في قبول المرویات أو رفضها، بل واكتسبت بحكم تأییدها للسلطة السیاسیة 

   والتمتع بحمایتها سلطة مرجعیة في كل ما یتعلق بشؤون الدین والعقیدة " ا. هـ. 
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زخرت الفقرة السابقة المنقولة عن الدكتور نصر بكثیر من المغالطات العلمیة 

  والتاریخیة، أشیر إلى أهمها: 

نما یقصد العلماء والأئمة من  الأولى: لا یقصد الكاتب بكلامه عامة الرواة، وإ

ذا كان كذلك، فإن الطابع النقدي بكل أشكاله هو الغالب علیهم، أما الحفظ  فهو المحدثین، وإ

الأرضیة التي ینطلقون منها، ومن عانى نقد الروایات واكتشاف أوهام الثقات یدرك هذا، لكن 

  من جهل شیئاً عاداه.

: لعل الكاتب لم یطلع على اختلاف النقاد في قبول روایة من یغشى السلطان، الثانیة

كاتب یحلو له ، لكن ال77ویقبل جوائزه، ولم یقرأ في سیر النقاد وجفائهم عن ملازمة السلطان

أن "یصنع من الحبة قبة "، فرأى أن رفع المتوكل العباسي محنة خلق القرآن مدخل لإثبات 

  التهمة.

: أما تفسیر اختلاف النقاد في الجرح والتعدیل بالاختلاف المذهبي فقط، فهو الثالثة

 قصور شدید ومسلك معیب، وهو یدل على استقراء قاصر یدل على قراءة "تلوینیة مغرضة"

لنصوص النقد وملابساته؛ لأن أسباب اختلاف النقاد في الحكم على الرواة تعود إلى 

یجهلها الكاتب وأمثاله، ولو تأمل الصحیحین لوجدهما  78معطیات علمیة منهجیة كثیرة

زاخرین بروایات أصحاب المقالات، وهما أصح كتابین في الحدیث، ولو طالع كتب أصول 

، وكلهم یحرص على انتقاء الصدوق 79قبول روایات أهل البدع النقد لرأى اختلاف الأئمة في

  الحافظ منهم.     

                                                
الأحادیث في هذا . انظر كتاب ما رواه الأساطین في عدم المجيء إلى السلاطین للسیوطي، فقد ذكر  77

 الأمر، وكلام العلماء ومواقفهم الواقعیة من فتنة السلطان.
 . انظر كتاب أسباب اختلاف المحدّثین، خلدون الأحدب. 78
)، فیه مقارنة بین آراء العلماء في الراوي 1/397. انظر، تحریر علوم الحدیث، عبد االله یوسف الجدیع ( 79
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  الخاتمــة

  بعد هذه الجولة، یمكن تسجیل أهم النتائج، وهي: 

یحاول الدكتور أبو زید تفسیر النصوص الشرعیة تفسیراً یتوافق مع المادیة  )1(

  الجدلیة  والمادیة التاریخیة. 

ض المذاهب النقدیة اللغویة، خاصة نظریة یستخدم أبو زید في سبیل هذا بع )2(

ر،  "هیرش" القائلة بتاریخیة النصوص بناء على التفریق بین المعنى الثابت والمغزى المتغیّ

ونظریة "دي سوسیر " التي تنكر الوجود الحقیقي لمعاني مفردات اللغة، ویستعمل النظریة 

 یقوم على إنكار علم الغیب.الهرمنیوطیقیة التي تفسر النصوص تفسیراً مادیاً جدلیاً 

یختار أبو زید أكثر المذاهب النقدیة تطرفاً وبعداً عن الحقیقة لیفسر بها  )3(

النصوص الشرعیة، لیخرج بنتائج تتناقض مع ثوابت الأمة، ویدعي أن هذه المذاهب تمثل 

 التقدم العلمي في نقد اللغة الحدیث.

للقائل، لذلك فهو لا یرى یرى أبو زید أن سلطة تفسیر النص للقارئ ولیست  )4(

 للنصوص سلط ذاتیة، أي أن النصوص قوالب فارغة یملؤها القارئ حسب عصره وثقافته.

ویرى أن كل العقائد والأفكار والمفاهیم والأحكام قابلة للتطور، والقول بثبات  )5(

ظریة شيء منها یعده أبو زید تخلفاً ورجعیة، وهذا عین نظریة نسبیة القیم التي تقوم علیها الن

المادیة؛ لهذا یرى أبو زید وجوب إسقاط العقائد والمفاهیم والأحكام التي كانت سائدة في 

 الماضي كونها لا تتناسب مع الارتقاء المعرفي والتطور الاجتماعي المعاصر.

                                                                                                                                 
یة، وقد خلص إلى أن الصدق في الروایة هو ضابط قبول الروایة عند المبتدع من الناحیة النظریة والتطبیق

ن اختلفوا في تحقق هذا الضابط في التنظیر والتطبیق.  أئمة النقد جمیعا، وإ
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صلى االله علیه  - یرى أبو زید أن الوحي هو القرآن فقط، وأن أقوال الرسول  )6(

، وإ  -وسلم   نما صدرت منه كونه بشراً یعیش في بیئة ثقافیة محددة.وأفعاله لیست وحیاً

یعتقد أبو زید أن السنة شارحة ومفسرة للقرآن فقط، ولیس بالضرورة أن یكون  )7(

للقرآن هو التفسیر الصحیح، والقول بخلاف هذا  - صلى االله علیه وسلم  - تفسیر الرسول 

 وشرك باالله. -صلى االله علیه وسلم  -تألیه للرسول 

زید من قیمة السنة لأسباب كثیرة منها عدم الموضوعیة عند نقاد  یقلل أبو )8(

الحدیث في نقد الرجال، وتناقض أحكامهم بسبب التعصب المذهبي، وضیق أفقهم العقلي 

 بسبب اشتغالهم بالحفظ دون النقد. 

تحتاج الردود العلمیة الصادرة من المتخصصین التي تتناول الفكر الحداثي إلى  )9(

ل، والاطلاع على الجذور الفلسفیة والنقدیة لرموز هذا التیار؛ حتى یكون العمق في التحلی

.  النقد أكثر إقناعاً

ینبغي على المتخصصین في العلوم الشرعیة أن یتنبهوا لخطورة الفكر  )10(

الحداثي، ویعملوا على توسیع دائرة الاهتمام بأطروحاته ونقدها بشكل مؤسسي فاعل؛ لأن 

 قاومة تیار یجد الدعم في الداخل والخارج.  الجهود الفردیة لا تستطیع م

  فهرس المصادر
)هـ، تحقیق شاكر العاروري ویوسف 751أحكام أهل الذمة، محمد بن أبي بكر ابن قیم الجوزیة، ت(

 م.1997هـ،1،1418البكري، رمادي للنشر،الدمام، ط
الأحادیث وردها، أسباب اختلاف المحدثین؛ دراسة نقدیة مقارنة حول أسباب الاختلاف في قبول 

  م.1984خلدون الأحدب، الدار السعودیة للنشر، جدة، 
)هـ، دار الفكر، شركة نور الثقافة، 911الأشباه والنظائر في الفروع، جلال الدین السیوطي، ت(

  جاكرتا.
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إشكالیات القراءة وآلیات التأویل، د. نصر حامد أبو زید، المركز الثقافي العربي، بیروت والدار 
  1995، 4، طالبیضاء

  أكذوبة الیسار الإسلامي، د. مصطفى محمود، بلا معلومات طبع.
أقطاب العلمانیة في العالم العربي والإسلامي، ابن الشاطئ طارق منینة، دار الدعوة، الإسكندریة، 

  م.2000هـ،1421الطبعة الأولى،
مدبولي، القاهرة،  الطبعة  الإمام الشافعي وتأسیس الأیدیلوجیة الوسطیة، د. نصر حامد أبو زید، مكتبة

 م.1996الثانیة، 
 هـ.1387، 2)هـ، دار التراث، بیروت، ط310تاریخ الأمم والملوك، محمد بن جریر الطبري، ت(

  م.2003هـ،1424، 1تحریر علوم الحدیث، عبد االله یوسف الجدیع، دار الریان، بیروت،ط
  م.1995ولي، القاهرة،  الطبعة الثانیة، التفكیر في زمن التكفیر، د. نصر حامد أبو زید، مكتبة مدب

)هـ، تحقیق 852التلخیص الحبیر في تخریج أحادیث الرافعي الكبیر، أحمد بن علي بن حجر، ت(
 م.1995هـ،1416، 1حسن بن عباس بن قطب، مؤسسة قرطبة، مصر، ط

تاب الجدید )م، ترجمة حسن ناظم وعلي حاكم، دار الك2002التلمذة الفلسفیة، هانز جورج غادامر، ت(
  م.2013، 1المتحدة، ط

)هـ، تحقیق محمد بن زهیر بن ناصر، دار 256الجامع الصحیح، محمد بن إسماعیل البخاري، ت(
 هـ.1422، 1طوق النجاة، ط

  )هـ، بلا معلومات نشر، تحقیق وتعلیق أحمد شاكر.204الرسالة، محمد بن إدریس الشافعي، ت( 
هـ، 1417الرسالة، بیروت، الطبعة الثانیة والعشرون،  فقه الزكاة، د. یوسف القرضاوي، مؤسسة

  م.1996
قصة أبو زید وانحسار العلمانیة في جامعة القاهرة، د. عبد الصبور شاهین، الناشرون العرب، 

 الریاض.
اللغة والخطاب في فلسفة بول ریكور، یونس رابح، رسالة ماجستیر في كلیة العلوم الإنسانیة، جامعة 

 م.2007الجزائر، قسنطینة، 
)هـ، تحقیق محمد 911ما راوه الأساطین في عدم المجيء إلى السلاطین، جلال الدین السیوطي، ت(

  م.1991هـ، 1411، 1فتحي السید، دار الصحابة، مصر، ط
 مذاهب فكریة معاصرة، محمد قطب، دار الشروق. 

 م.1998اء، القاهرة، النظریة الأدبیة المعاصرة، رامان سلدن، ترجمة جابر عصفور، دار قب
 .3معجم الفلاسفة، جورد طرابیشي، دار الطلیعة، بیروت، ط
  م.2007، 5المعجم الفلسفي، مراد وهبة، دار قباء الحدیثة، القاهرة، ط

. والمركز 1994، 2مفهوم النص؛ دراسة في علوم القرآن، الهیئة المصریة العامة للكتاب بالقاهرة، ط
  .1996، 3ر البیضاء، طالثقافي العربي، بیروت والدا
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من صید الخاطر في النقد الأدبي، ولید قصاب، دار البشائر، دمشق، الطبعــــــة 

  م. 2003هـ،1424الأولى،
رادة الهیمنة، د. نصر حامـد أبو زید، المركز  النص، السلطة، الحقیقة، الفكر الدیني بین إرادة المعرفة وإ

  م. 1995الثقافي العربي، الدار البیضاء، الطبعة الأولى،
  نصر حامد أبو زید والهرمنیوطیقا، سلیمان بن صالح الخراشي، موقع صید الفوائد الإلكتروني.

  م. 1992د. نصر حامد أبو زید، سینا للنشر، مصر، الطبعة الأولى، نقد الخطاب الدیني، 
نقض كتاب أبو زید ودحض شبهاته ن د. رفعت فوزي عبد المطلب، مكتبة الخانجي، القاهرة، الطبعة 

  م. 1996هـ، 1417الأولى، 
  موقع جوائز الإلكتروني.

 موقع صید الفوائد الإلكتروني.
 ومات الدولیة.ویكیبیدیا، موسوعة على شبكة المعل

 



  

  

  

  

 

ر تفكیر النحاة في الجملة الخبریة  تطوّ
 

  عبدالحلیم محمد عبداالله*

 

  الملخص

تعــد الجملــة الخبریــة مــن أهــم الجمــل ذوات المحــل الإعرابــي، ومحلهــا الرفــع فــي خبــر 
ــدأ وخبــر إنّ وأخواتهــا، ومحلهــا النصــب فــي خبــر كــان وأخواتهــا، وتعــود الإشــارات الأولــى  المبت

، وتبعـه فـي ذلـك  تطبیقیـا  وبمحلهـا الإعرابـيإلى هذه الجملة إلى زمـن سـیبویه الـذي قـال بهـا  
د، والزجـاج، ونــصّ ابــن النحـاة الفــراء و  اجالأخفـش والمبــرّ علــى أن الجمـل نوعــان: جمــل لا  السّـرّ

محل لها، وجمل لها محل، وجعل جملة الخبـر علمـاً علـى الجمـل التـي لهـا محـل، ونـصَّ علـى 
ـع، وبهـــذا الشـــكل تكـــون الجملـــة الخبریـــة أخـــذت ملمـــح الاكتمـــال بـــدءًا مـــن ابـــن  أن محلهـــا الرفــ

اج ابــن جنــي والجرجـــاني والزمخشــري وابــن یعــیش وابــن مالــك والرضـــي مــروراً بالفارســي و  السّــرّ
  وانتهاء بابن هشام.

 الجملة الخبریة، المبتدأ، الخبر، المحل الإعرابي، الرفع، النصب :الكلمات المفتاحیة
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The Evolution of the Thinking of the Grammarians in Sentence’s 

Predicates 

Abstract 

Sentence’s predicate (ihbariyya) is considered from the most 

important sentences with the place of syntactical (I’raaby) and his place of 

raf’, predicate of  إن and his place of nasb in predicate of defective verbs 

like كان. The first signs of returning to this sentence to the time Sibawayh 

who said it and an his the place of syntactical in view of applied. The 

grammarians like al-Ahfash, al-Farra, al-Mubarrad, al-Zaccac followed 

him in that subject. Ibn al-Zaccac said that sentences are of two types: 

Sentences that the place of syntactical were; sentences that the misplace of 

syntactical were. al-Zaccac make a note of Sentence’s predicate on 

sentence’s the place of syntactical and said that its place is raf. Thus 

Sentence’s predicate had perfect feature beginning from al-Farisî, İbn 

Genius, al-Curcânî, az-Zamahşarî, İbn Yaîsh, İbn Malik, ar-Radî to İbn 

Hisham. 

Key Words: Place of syntactical, predicate (habar), subject 

(mubtada), grammarians of syntax, raf, nasb. 

 
  مقدمة

ــ    ــا أساسـیً تعـدّ الجملـة ركنً حــاة متقـدمي النُّ  اهرة اللغویـة ودراســتها، ومـع ذلـك فــإنَّ ا فـي الظَّ
ً صــنَّ لــم یفــردوا لهــا مُ  ــف ، عنــدما أفــرد ابــن رٍ متــأخِّ  فاتهم حتــى وقــتٍ صــنَّ ف مــن مُ صــنَّ ا فــي مُ ا أو بابً

ا عـن ا ناضـجً ، إذ قـدّم حـدیثً )مغني اللبیـب(هـ لهذا الموضوع الباب الثاني من كتابه 761هشام 
ـــا ا ومنهجًــالجملــة مصــطلحً  ــا وأقســامً ومفهومً ــا وأحكامً عرابً الـــذي  هــذا الحــدیثَ  أنَّ  ا، ولا شـــكَّ ا وإ

ِ فـي مصـنَّ  مختلفةٍ  في ثنایا أبوابٍ  ه المتناثرةِ سلفِ  جهودِ  ثمرةُ  هشامٍ  ابنِ  علیه عندَ  نقفُ  هم علـى فات
 النحـــاةِ  تفكیـــرِ  رِ تطـــوُّ  دراســـةِ  بضـــرورةِ  علـــى الإیمـــانِ  ذلـــك یحمـــلُ  وتتالیهـــا، وكـــلُّ  العصـــورِ  مـــرِّ 

ـــةِ  ـــمصـــطلحً  العربیـــةِ  بالجمل ـــا وأقســـامً ا ومفهومً عرابً لِ هــــ 180ســـیبویه  بـــدءًا مـــنا ا وإ صـــاحب أوَّ
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ه صـاحب مصـنَّف كبیـر قسـم جـزءا كبیـرا 761حتى ابن هشام ت  كتابٍ في النّحو وصلَ إلینا
عرابا.   منه للبحث في الجملة مفهوما وأقساما وإ

ِ علــى كثــرة ِ  العــربِ  ثین مــن اللغــویینَ دَ حْــالمُ  كر أنّ بالــذِّ  والجــدیرُ   هم  فــي الجملــةِ مصــنفات
یحـــرص علـــى مـــا یخـــدم  هما تعلیمـــيٌّ فـــي منحیـــین: أحـــدُ  هم فـــي الجملـــةِ جهـــودُ  عـــتْ توزّ  العربیـــةِ 

إعراب الجمل التي لها محل والجمل التي لا محل لهـا، وهـذا مـا نجـده مـثلا فـي كتـاب (إعـراب 
ب (الجملــة النحویـة) للـدكتور فتحــي الجمـل وأشـباه الجمـل) للــدكتور فخـر الـدین قبــاوة، وفـي كتـا

، الـــدجني،  ویتمثـــل المنحـــى الثـــاني لدراســـات المحـــدثین للجملـــة بإعـــادة والآخـــرُ تكمیلـــيٌّ نقـــديٌّ
النظــر فــي تقســیم الجملــة  ومفهومهــا، وهــو درس تكمیلــي نقــدي تقــویمي لجهــود النحــاة فــي هــذا 

ي كتـابي الـدكتور محمـد الباب، وذلـك فـي ضـوء الـدرس اللغـوي الحـدیث، وهـذا مـا نجـده مـثلا فـ
حماســـــة عبـــــداللطیف (بنـــــاء الجملـــــة العربیـــــة) و(العلامـــــة الإعرابیـــــة فـــــي الجملـــــة بـــــین القـــــدیم 
والحدیث)، كما نجده لدى الدكتور مهدي المخزومي في كتابه (في النحـو العربـي نقـد وتوجیـه) 

  .وغیر ذلك من الدراسات المعنیة في الجملة
تطـور التفكیـر فـي الجملـة العربیـة مفهومـا وأقسـاما م یتراءى للمرء أن وفي ضوء ما تقدّ 

عرابا عند النحاة العرب لم یعطَ حقه من الدراسة في القدیم ولا فـي الحـدیث،  غیـر أنَّ الأمانـة وإ
ـة البحــــث تقتضـــیان الإشـــارة إلــــى أنّ كتـــاب (معـــالم التفكیــــر فـــي الجملـــة عنــــد  ـــةَ ومنهجیــ العلمیّ

ذ الدكتور محمد عبدو فلفل، لكنـه اقتصـر علـى دراسـة سیبویه) كان الرائد في هذا الباب للأستا
ر تفكیـر رصـد تطـوّ یفـي أنـه  ،ي هـذاحثـبانبثقـت أهمیـة هذه المعالم لدى سیبویه فقط، ومـن هنـا 

مفهومــا ومصـــطلحا  الخبریـــةفــي الجملــة  هــــ) 761هـــ إلــى ابـــن هشــام180(مــن ســـیبویه  النحــاة
عرابا،  على التطور الذي طرأ بین نحوي وآخر ابتـداء بسـیبویه وانتهـاء بـابن  والوقوفوأقساما وإ

، فغـدا عملــي متممـا ومكمـلا لعمــل الأسـتاذ محمــد فلفـل، وخصوصـا أن الجملــة الخبریـة ــــ هشـام
كمــا یــرى المعنیـــون بالــدرس النحــوي ـــــ والجمــل ذوات المحــلّ الإعرابـــي كانــت الحــافز الأســـاس 

  جمل.للنحاة لأِنْ یفكروا في إعراب ال
ولكـــــنّ دراســـــة تطـــــورّ تفكیـــــر النحـــــاة فـــــي الجملـــــة الخبریـــــة خطـــــوةٌ تحتـــــاج إلـــــى إتمـــــام 

  لاستقصاء تطور تفكیر النحاة في إعراب الجمل كافة. 
 تطوّر تفكیر النحاة في الجملة الخبریة
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هـا     الجملة الخبریة من الجمل التي لها محل من الإعراب لأنها تقـع موقـع الخبـر، ومحلّ
ن وأخواتهـا، والنصـب فـي بـاب هو محـلّ الخبـر  فع فـي بـابي المبتـدأ وإ الـذي وقعـت موقعـه، فـالرّ

ر تفكیر النحاة فیها، وفق القضایا التالیة:   الأفعال الناقصة، وفیما یلي حصر معالم تطوّ
  الجملة الخبریة ومحلها الإعرابي .1

ا  هـــ)إشاراتٍ 180ثبــت مــن الدراســات السّــابقة أنَّ فــي كتــاب ســیبویه (  إلــى وقــوع الجملــة خبــرً
ا للمبتــدأ قــول ســـیبویه:   (1)للمبتــدأ وللفعــل النـــاقص وللحــرف المشــبه بالفعـــل، فمــن وقوعهــا خبـــرً

نمـا تریـد بقولـك: مبنـي علیـه،  "فإذا بنیت الفعل على الاسم، قلـت: زیـدٌ ضـربته، فلزمتـه الهـاء، وإ
نـــي علیـــه أنـــه فـــي موضـــع (منطلـــقٌ) إذا قلـــت: عبـــداالله منطلـــقٌ، فهـــو فـــي موضـــع هـــذ ُ ا الـــذي ب

 (2)بالابتــداء"  ورفعتــه الفعــلَ، علیــه بنیــتَ  ثــمّ  لــه فنســبته االله الأول، وارتفــع بــه، فإنمــا قلــت: عبــدُ 
فســـیبویه یشـــیر فـــي الـــنص السّـــابق إلـــى أن (ضـــربته) وقـــع مبنیـــا علـــى المبتـــدأ، وهـــذا التعبیـــر 

قـــع خبـــر للمبتـــدأ اللغـــوي دلّ بـــه ســـیبویه علـــى الخبـــر، فالتركیـــب الفعلـــي (ضـــربته) وقـــع فـــي مو 
(زیدٌ)، فـ (ضربته) بمنزلة (منطلقٌ) فـي قولـك: عبـداالله منطلـقٌ، ویشـیر سـیبویه أیضـا إلـى لـزوم 
الضّمیر فـي الخبـر الفعلـي بقولـه (فلزمتـه الهـاء) وفـي الـنص إلماحـة إلـى أن موضـع الـذي حـلَّ 

فع.   محل الخبر هو الرّ
ا للأحـــرف المشـــبهة بالفعـــل، قـــول ســـیبویه  هـــل االله عبـــدُ  قلـــت: : "إذاومـــن وقوعهـــا خبـــرً

ــه؟ ــلُ  الــذي المبتــدأ علــى المبنــي موضــع فــي الكــلامُ  فهــذا رأیتَ عمَ ــه فیــه یَ ُ رفع ــتَ  ذلــك: ومثــل فیَ یْ  لَ
ــمَّ  االله أَعبــدُ  شــعري ــه؟ هــل شــعري ولیــتَ  زیــدٌ؟ أم ثَ ــرِ  موضــع فــي فهــذا رأیتَ واللافــت  (3)لیــتَ" خَبَ

للنظــــر فــــي نــــص ســــیبویه شــــیئان: إشــــارته إلــــى وقــــوع خبــــر الأحــــرف المشــــبهة بالفعــــل (فعــــلا 

                                                
 97) ینظر: معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص1(
 97و 85و 84: 1ولهذا المثال نظائر أحصاها د. محمد فلفل في الكتاب، ینظر:  81: 1) الكتاب 2(
 97یبویه، صومعالم التفكیر في الجملة عند س 127و 106و
 357و 317: 1ولهذا المثال نظائر أحصاها د. محمد فلفل في الكتاب، ینظر:  236: 1) الكتاب 3(

 97ومعالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص
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ا (4) وفــاعلا)، أو مبتــدأ وخبــرا، وهــو مــا ســمي فیمــا بعــد جملــة، وتمثیلــه للجمــل التــي أوقعهــا خبــرً
  .(5)بجمل استفهامیة

 فــي الفعـل زلــةبمن هاهنـا فالفعــل یقـول، أخــذ ومـن وقوعهــا خبـرا للفعــل النـاقص قولــه: "ومثلـه:
ـمَّ، بمنزلتــه منصـوب اسـم موضــع فـي وهـو یقــول، كـان قلـت: إذا كـان، ــمَّ  وهـو ثَ ، ثَ  أنــه كمـا خبـرٌ
فالفعــل (أخــذ) كالفعــل (كــان) فــي أن خبــر كلیهمــا فعــل مضــارع، ولأن الفعــل لا  (6)خبــر" هاهنــا

    .یستغني عن الفاعل، فالمقصود بذلك وقوع الخبر جملة فعلیة
إشارات أشار بها إلـى جملـة الخبـر،  ومـن ذلـك  نصـه علـى أنَّ التركیـب  هـ) 207( وللفراء 

فـع، قـال فـي الآیــة الكریمـة (ذلـك الكتـاب لا ریــب  هـو خبـر المبتـدأ، ونـصَّ علــى أنَّ موضـعه الرّ
ٌ  [أي: هــدًى] فإنــه: ")7( فیــه) فْــع أن  )الكتـــاب(ونَصْــب مــن وجهــین؛ إذا أردت بـــ  ،مــن وجهـــین رَ

ا لـ  دَى في موضـع رفـع لأنـه خبـر لــ  )ذلك(یكون نعتً ُ ـدًى لا )ذلـك(كان اله ؛ كأنـك قلـت: ذلـك هُ
ن جعلــت  ــبَ  (لاَ شــكّ فیــه. وإ یْ ــدى) أیضــا رفعــت خبــره فِیــهِ) رَ ــبَ  (لاَ  لموضــع تابعــا تجعلــه (هُ یْ  رَ

هَـــذَا: وجـــلّ عـــزّ  االله قـــال كمـــا فِیـــهِ)؛ ـــابٌ  (وَ ُ  كِتَ ـــاه زَلْنَ كٌ) أَنْ ـــارَ بَ  وهـــذا كتـــاب، وهـــذا: قـــال كأنـــه )8( مُ
والملاحـظ فـي هــذا الـنص أن الفـرَّاء نــصَّ علـى أنَّ (لا ریـب فیــه) خبـر للمبتـدأ، ولــه  )9(" مبـارك

، وأنــه حاضــر فــي ذهنــه وواضــح فــي قولــه:" ُ فــع فهــم منهــا أن موضــع التركیــبِ الرّ ُ  رفعتإیمــاءة ی
ــدى) أیضــا ـــبَ  (لاَ  لموضــع تابعــا تجعلـــه (هُ یْ "، وفـــي هــذا الــنص نضـــج اصــطلاحي فـــي فِیــهِ) رَ

جِد في كتاب سیبویه.اس فع والموضع) قیاسا على ما وُ   تخدام مصطلحات (الخبر والرّ
هـ) على الجملة الخبریة، ونصّ على محلها رفعـا ونصـبا، ومـن ذلـك 215الأخفش ( ونصّ 

ا لــ (كـان) الناقصـة، ونصـه علـى أن موضـعه النصـب، قـال: "وقـال:  ه الفعلَ المضـارع خبـرً جعلُ

                                                
) عرض د. محمد فلفل هذه القضیة، واستدلّ بالأدلة المناسبة التي أثبتت أن مراد سیبویه بالفعل هو 4(

  82- 76معالم التفكیر في الجملة، صالجملة الفعلیة. ینظر: 
) الأصـل فــي جملـة الخبــر أن تكــون خبریـة تحتمــل الصــدق والكـذب، ووقوعهــا جملــة إنشـائیة محــل خــلاف 5(

 99ومعالم التفكیر في الجملة، ص 1115بین النحاة. ینظر: الارتشاف، ص
  160: 3) الكتاب 6(
 2) سورة البقرة الآیة 7(
 155و 92) سورة الأنعام الآیة 8(
 218: 2و 470و 377و 242و 78:  1ولهذا نظائر لدى الفراء. ینظر:  112: 1) معاني القرآن للفراء9(
  155: 3و
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ــ( رِیــدُ  كَــانَ  نمَ ُ ابَ  ی ــوَ ا ثَ یَ ابُ  االله فَعِنــدَ  الــدُّنْ ــوَ ا ثَ یَ ةِ  الــدُّنْ الآخِــرَ فموضــع (كــان) جــزم، والجــواب (10) )وَ
الفــــاء، وارتفعــــت (یریــــد) لأنــــه لــــیس فیــــه حــــرف عطــــف... و(یریــــد) فــــي موضــــع نصــــب خبــــر 

قصـد بالفعـل الجملـة الفعلیـة، لأن الفعـل لا ینفصـل عـن الفاعـل ـ  (11)(كـان)" ُ فالفعـل (یریـد) ـ وی
نصب خبر لكان، ولعـل دلالـة الأخفـش أكثـر وضـوحا فـي نصّـه علـى أن الفعـل أو  في موضع

  التركیب الجملي الفعلي في محل نصب خبر كان.
هــــ) علـــى محلیـــة الجملـــة التـــي وقعـــت خبـــرا للمبتـــدأ، وللحـــرف المشـــبه 285ونـــصّ المبـــرد ( 

فـع أیضـا، ، موضـع الخبـر وكـذلك زیـد یقـوم ویقـوم فـي ومـن ذلـك قولـه: " (12)بالفعل، ومحلها الرّ
ن زیدا یقوم كـان  :وما كان منها في موضـع المنصـوب فنحـو)، إن(ر بفي موضع خ )یقوم( ،وإ

  (13)"زید یقوم
ونــصّ علــى أن خبــر (كــاد وجعــل  (14)وأشــار إلــى أنّ جملــة خبــر كــان موضــعها النصــب، 

  ( 15)وأخذ وكرب) لا یكون إلا فعلا.
ض الزّجّـاج (  ئـكَ موضــع، ومـن ذلـك إعرابــه (هـــ) للجملـة الخبریـة فــي غیـر 311وتعـرّ ــمُ  أُولَ  هُ

ونَ  :"وموضـع (أولئـك) رفـع بالابتـداء، و(الخاسـرون) خبـر الابتـداء، و(هـم) بمعنـى  (16) )الْخَاسِـرُ
الفصــل، وهـــو الـــذي یســمیه الكوفیـــون العمـــاد، ویجــوز أن یكـــون (أولئـــك) رفعــا بالابتـــداء، وهـــو 

ـــ (هــم)، و(هــم الخاســرون)  فـــ (أولئــك) (17) خبــر عــن (أولئــك)."ابتــداء ثــان، والخاســرون خبــر ل
  المكونة من مبتدأ وخبر على أحد وجهیها. (هم الخاسرون)مبتدأ، خبره جملة 

                                                
  134) سورة النساء  الآیة 10(
 125و 92و 80ولهذا نظائر لدى الأخفش. ینظر: ص 247) معاني القرآن للأخفش ص 11(
   208و189و
 108و 93و 89و 73و 57: 3و 300و 297و 295و 32-31: 2و 47: 1) ینظر: المقتضب 12(
  279و 156و 152و 135و 133و 128و 116و  115و 103و 80: 4و 262و 192و
  5: 2) ینظر: المقتضب 13(
   263و  75و 70و 69: 3) المقتضب 14(
 75: 3) المقتضب 15(
 27) سورة البقرة الآیة 16(
عرابه  17(  89: 2و 438و 290و 245و 203: 1ولهذا نظائر. ینظر:  106: 1) معاني القرآن وإ
 435و  178و  108-107: 4و 437و 420و 298: 3و 149و
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اج ( هـــ) الجملــة الخبریــة، وقــال برفعهــا علــى المحــل، لأن موضــع خبــر 316وذكــر ابــن السّــرّ
فع، وجعلها في بدء حدیثه عـن الجمـل التـي لهـا محـل مـن الإعـراب، ومـن المفیـد )  18(المبتدأ الرّ

هنــا الإشــارة إلــى أنــه جعــل الجمــل نــوعین مــن حیــث الإعــراب: جمــلا لهــا محــل مــن الإعــراب 
وضــرب لــه  ،ضــرب لا موضــع لــه :"اعلــم أن الجمــل علــى ضــربینوجمــلا لا محــل لهــا، قــال: 

 :لـة ابتـدأتها فـلا موضـع لهـا نحـو قولـك مبتـدئاا الجملة التي لا موضع لها فكل جمفأمّ ، موضع
الجملــة موقــع اســم مفــرد  ، الضّــرب الثــاني:فهــذه لا موضــع لهــا ،زیــد فــي الــدار وعمــرو عنــدك

لأنــك لــو جعلــت موضــعها اســما  ؛جملــة موضــعها رفــع )أبوه قــائمـ(فــ ،زیــد أبــوه قــائم :نحــو قولــك
واللافـت للانتبـاه فـي هـذا )  19(ع "لأن الأصل للمفرد والجملة فر  ...لصلح ،منطلق: نحو ،مفردا

اج قسم الجمل من حیـث المحـل إلـى قسـمین: جمـل لهـا محـل،  النص أشیاء: أولها أن ابن السّرّ
حوا بهـا،  ن أشـاروا إلـى محلیـة بعـض الجمـل أو صـرّ وجمل لا محـل لهـا، وأسـلافه مـن النحـاة وإ

ح فـإنهم لــم یقــابلوا بــین الجمــل التــي لهــا محـل والتــي لا محــل لهــا، وثان اج صــرّ یهــا: أنَّ ابــن السّــرّ
بالمعیــار فــي إعــراب الجمــل، وهــو وقوعهــا موقــع الاســم المفــرد، وثالثهــا: تصــریحه بــأنّ إعــراب 
ــم علــى الجمــل التــي لا  لَ عــراب الجمــل فــرع علیــه، والأخیــر منهــا: أنــه جعــل العَ المفــرد أصــل، وإ

مــن الإعـــراب جملـــة محــل لهـــا مــن الإعـــراب الجملـــةَ الابتدائیــة، وعلـــى الجمـــل التــي لهـــا محـــل 
فـع لأنهـا وقعـت موقـع خبـر المبتـدأ، ونلاحـظ هنـا أن  الخبر، فجملـة (أبـوه قـائم) جملـة محلهـا الرّ
نحـــوي لمفهـــوم (الجملـــة الخبریـــة ومحلهـــا الإعرابـــي) بـــات واضـــحًا جـــدًا فـــي هـــذه  الاســـتخدام ال

اج.المرحلة الزّمنیة جِدَّ جدیدٌ على ما وجدناه لدى ابن السّرّ   ، ولم یَ
فـع أو النصـب 377ونصَّ الفارسي( هـ) على الجملة الخبریة مـع إشـارته إلـى أن موضـعها الرّ

وكـذلك ابـن جنـي،  (20) أحیانا، ودون الإشارة إلى رفعها أو نصـبها فـي الموضـع أحیانـا أخـرى، 

                                                
اج: (الأسماء التي ترتفع خمسة أصناف الأول مبتدأ له خبر والثاني خبر لمبتدأ بنیته 18( ) یقول ابن السّرّ

 58: 1علیه...) الأصول 
 254و 241و 231و 117و 99و 93و 88و 72و 71و 65و 60: 1وینظر:  62: 2) الأصول 19(
 352و 334و  62: 2و 299و
 268و 200و198: و1و الحجة للقراء السبعة 47و 44و 43) ینظر: الإیضاح العضدي، ص 20(
والمسائل البغدادیات،  374: 6و  464و 147و 146و 27: 5و 290و 235: 4و 274و 270و 269و

  445و 167و 114ص 
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(21) ، ضـــي،  )25(وابــن مالـــك،  )24(وابـــن یعـــیش،) 23(والزّمخشـــري،  )22(والجرجــانيُّ ابـــن و  )26(والرّ
  ) 27(هشام

ــــى تحلیــــل وخلاصــــة القــــول:  ــــة الخبــــر ومحلهــــا إشــــاراتٍ تحتــــاج إل كــــان قــــول ســــیبویه بجمل
وتوضیح، وأشار الفرَّاء إلـى جملـة الخبـر بإشـارات أوضـح، فـنص علـى أنَّ التركیـب بأكملـه هـو 

فع، ونصّ  الأخفش على الجملـة الخبریـة، ونـصّ علـى خبر المبتدأ، ونصَّ على أنَّ موضعه الرّ
ولعــل دلالــة الأخفــش أكثــر وضــوحا فــي نصّــه علــى أن الفعــل أو التركیــب محلهــا رفعــا ونصــبا، 

ح المبــرد بمحلیــة الجملــة التــي وقعــت خبــرا  ،الجملــي الفعلــي فــي محــل نصــب خبــر كــان وصــرّ
فـع، وأنّ جملـة خبـر (كـان) موضـعها النصـب، ونـصّ  للمبتدأ وللحرف المشبه بالفعل ومحلها الرّ

كــون إلا فعــلا، وتعــرّض الزّجــاج للجملــة الخبریــة علــى أن خبــر (كــاد وجعــل وأخــذ وكــرب) لا ی
اج الجمـل نـوعین مـن حیـث  وصرَّح بمحلیتها، وتحدّث عن جملـة داخـل جملـة، وجعـل ابـن السّـرّ
ــا علــى  مً الإعــراب: جمــلا لهــا محــل مــن الإعــراب، وجمــلا لا محــل لهــا، وجعــل جملــة الخبــر علَ

ونلاحــظ هنــا أن الاســـتخدام  الجمــل التــي لهــا محــل مــن الإعــراب، وقــال برفعهــا علــى المحــل،
  النحوي لمفهوم (جملة الخبر ومحلها الإعرابي) بات واضحًا راسخًا لدى النحاة اللاحقین.

  أنواع جملة الخبر .2
هــ) أورد الخبـر جملــة فعلیـة، واسـمیة، وشــرطیة، 180أفـادت الدراسـات السّـابقة أن ســیبویه ( 

ُ قال سیبویه: (28) فمن قبیل وقوع الخبر جملة فعلیة فع ـمَّ، الـواو في جاز كما جائزٌ  "والرّ  وذلـك وثُ
                                                

: 1والخصائص 300: 2و 321و 225-224: 1والمحتسب  289) ینظر: سر صناعة الإعراب، ص21(
  315: 3و391و 186و 106

نظر: المقتصد، ص22( ُ و الجمل في النحو،  44ودلائل الإعجاز ص 292و  291و  274و 258) ی
  41- 40م. ص 1972: دمشق 1عبدالقاهر الجرجاني،  تح: علي حیدر، ط

نظر: المفصل، ص23( ُ  7: 2و 589و 577و 74: 1والكشاف  368و 363و357و 351و48 44) ی
 329و 249و 174: 4و 621و 615و 474و 340و 308: 3و 675و 482و 391و 141و
  660و559و
نظر: شرح المفصل 24( ُ   88و 87: 1) ی
نظر: شرح التسهیل 25( ُ   344و 343و 334و 333: 1شرح الكافیة الشّافیة  309: 1) ی
نظر: شرح الرضي على26( ُ   237وینظر:  246: 1الكافیة  ) ی
نظر: مغني اللبیب ص27( ُ نظر: ی ُ   536) ی
  98) ینظر: معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص28(
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ك: ـه) وجعلـتَ  مبتدأ، االله) (عبد جعلتَ  لقیتُه، االله عبدُ  حتّى القومَ  لقیتُ  قولُ ـا (لقیتُ  كمـا علیـه مبنیً
ـــه) (زیـــدٌ  الابتـــداء: فـــي كـــان فـــإِذا ...الابتـــداء فـــي جـــاز ـــة لقیتُ ـــقٌ) (زیـــدٌ  بمنزل  هاهنـــا جـــاز منطل
فع"   (29)الرّ

ذاالجملــة الاســـمیة فــي موقـــع الخبــر، ومــن الأمثلـــة علــى ذلـــك قولــه: "أورد ســیبویه  : قلـــت وإ
تُن :وكـذلكیعمـل  أن الفعـل ومنـع (أخـاك) موضع في هذا صار فقد به، مررتُ  زیدٌ  كنتُ   يحَسِـبْ

رَ المنصــوبَ بمنزلــة المرفــوع فــلأنّ هــذا المُ  ؛عبــدُ االله مــررتُ بــه حتــاج إلــى  )كنــتُ ( يضــمَ ــه یَ لأنّ
 يموضـع خبـره كمـا كـان فــ يفإِنَّمـا هـذا فـ المبتـدأ،وكاحتیـاجِ  )كنـتُ ( يالخبـر كاحتیـاج الاسـم فـ

) مبتــدأ وخبــر، وهـــي جملــة اســـمیة فــي محـــل بـــه مــررت زیـــدفالجملــة ( (30)" موضــع خبــرِ كـــان
  نصب خبر كان.

مــا لا یكـون ومـن أمثلـة وقــوع الجملـة الشّـرطیة خبــرا قولـه: " ـا قولــك فـيومَّ  :الاســتفهام إلاّ رفعً
ه ُ تضـربْ ه ـرَ حـه ؟أعبـدُ االله إنْ تَ ـرَ تضــربْ  :فقلـت ،وكـذلك إنْ طرحـتَ الهــاءَ مـع قُبْ  ؟أعبـدُ االله إنْ تَ

ل ،لأنَّــه مجــزوم ،فلــیس للآخِــر ســبیل علــى الاســم ل  ،وهــو جــوابُ الفعــل الأوّ ولــیس للفعــل الأوّ
   (31) "سبیلٌ 

ـــارِقُ  فعلیـــة، ومـــن ذلـــك قولـــه:هــــ) الخبـــر جملـــة 207وأورد الفـــراء ( السَّ ـــارِقَةُ  "(وَ السَّ واْ  وَ ُ ع ـــاقْطَ  فَ
ا) مَ ُ ه ـدِیَ  ضـربته، (أزیـدٌ  یجـوز: كمـا جـائز؛ فیهمـا والنصـب. ذكرهمـا مـن عـاد بمـا مرفوعـان(32) أَیْ

نمـا. ضــربته) وأزیـدًا قَّتین، غیـر لأنهمــا والســارِقة) (السـارق فــي الرفـع العــرب تختــار وإ ــوَ هــا مُ  فوجِّ
ــنْ : كقولــك الجــزاء؛ توجیــه  ســارقا أردت ولــو رفعــا، إلا یكــون لا) مــن( فـــ یــده، فــاقطعوا ســرق مَ
َ  النصــبُ  كــان بعینهــا ســارقة أو بعینــه فــالنص الســابق یــوحي بــأنَّ الفــراء جعــل  (33)الكــلام" وجــه

ذكرهمــا)  مــن عــاد بمــا الخبـر جملــة فعلیــة، وهــي (فـاقطعوا) والــذي یــرجّح ذلــك قولــه: (مرفوعـان
وهــذا یعنــي أنّ (الســارق والســارقة) مرفــوع علــى الابتــداء، ورافعــه جملــة (فــاقطعوا) بمــا فیهــا مــن 

ا في  ضمار، وأوضح منها وقوع جملة (ضربته) خبرً   (زیدٌ ضربته).ذكر وإ

                                                
 154: 2و 149و 148و 146و 119و 105و 101و 97و 92و 81: 1وینظر:  97: 1) الكتاب 29(
  172و
 147وینظر:  149: 1) الكتاب 30(
  83: 3و 135و 134و 131و 52: 1وینظر:  132: 1) الكتاب 31(
  38) سورة المائدة الآیة 32(
  470و 377و 242و 78: 1ولذلك نظائر. ینظر:  306: 1) معاني القرآن للفراء 33(
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نَّ "وأورد الفراء الخبر جملة اسمیة، وذلـك فـي قولـه:  ـذِینَ  (إِ ـواْ  الَّ نُ ـواْ  آمَ عَمِلُ ـالِحَاتِ  وَ نَّـا الصَّ  لاَ  إِ
( ُ ذِینَ  خبر (34) نُضِیع نُواْ) (الَّ نَّاقوله:  في آمَ ) لاَ  (إِ ُ   (35) :الشاعر قول مِثْل وهو نُضِیع

نَّ  َ  إنَّ  الخَـلیفةَ  إِ ُ  االله ه ــلَ بَ بالَ *  سَرْ لْكٍ  سِرْ " تُزْجَى بها مُ یمُ اتِ   (36)الخَوَ
ومثلها (إن الخلیفة إن االله فالفراء جعل خبر (إن الذین) (إنا لا نضیع)، وهي جملة اسمیة، 

  سربله).
واْ ، وفــي ذلــك قولــه: "وأورد الفــراء الخبــر جملــة شــرطیة ــالُ ُ  (قَ ه ــنْ  جَــزاؤُ جِــدَ  مَ ــهِ) فِــي وُ حْلِ  (37) رَ

ـوَ قولـه: ( فـي الفـاء الجـزاء وجـواب عـادت، التـي بالهـاء رفع وموضعها جزاء معنى في) من( ُ  فَه
 ُ ــل بــالمعنى مرتفعــة الثانیــة) جــزاؤهقولــه: ( ویكــون ،)جَــزَاؤه ــه الجــزاء فــي المحمَّ  فــي ومثلــه. وجوابِ
 لـك: قـال كأنـه درهـم، أَلـف فلـك بشّـرتني إن عنـدي لك: فیقول عندك؟ ماذا لي: تقول أن الكلام
ن. هذا عندي ـن( جَعلـت شئت وإ ـن( خبـرِ  فـي الفـاء وتـدخل) الـذي( مـذهب فـي) مَ ذا) مَ  كانـت إِ
قـوم فإنَّـا یقوم الذي: تقول كما) الذي( معنى على ـنْ  مرفوعـاً  الجـزاء جعلـت شـئتَ  وإِن. معـه نَ  بمَ

حْلــه" فــي الموجــودُ  جــزاؤه: قلــت كأنــك وصــلتِها، خاصّــة فــالفراء أشــار إلــى أنّ (مــن) اســم  (38)رَ
شــرط، مرفــوع بمــا بعــده علــى الابتــداء، وجوابــه (فهــو جــزاؤه)، وعلــى هــذا الوجــه یكــون الشــرط 

ا لـ (جزاؤه) الأولى، على أ   (39) حد الوجهین اللذین عرض لهما.والجزاء خبرً

                                                
لاً) 30) سورة الكهف الآیة 34( نْ أَحْسَنَ عَمَ ُ أَجْرَ مَ نَّا لاَ نُضِیع الِحَاتِ إِ وا الصَّ عَمِلُ وا وَ نُ نَّ الَّذِینَ آمَ   وتمامها (إِ
ب البغدادي البیت إلى جریر، ونصّ على أن روایة الدیوان مختلفة واللفظ فیها: یكفي الخلیفة أن ) نس35(

  368-367: 10االله سربله... ینظر: الخزانة 
  155: 3و 218: 2ولذلك نظائر. ینظر: 140: 2) معاني القرآن للفراء 36(
جِدَ فِ  75) سورة یوسف الآیة 37( نْ وُ ُ مَ ه وا جَزَاؤُ الِمِینَ)وتمامها (قَالُ جْزِي الظَّ ُ كَذَلِكَ نَ ه وَ جَزَاؤُ ُ حْلِهِ فَه   ي رَ
  52-51: 2) معاني القرآن للفراء 38(
لحلبــي أربعــة أوجــه لهــذه الآیــة، أحــدها: أن یكــونَ (جــزاؤه) مبتــدأً والضــمیرُ للســارق، و 39( ) عــرض الســمین ا

ُ جــوابُ الشــرط أو مزیــدةٌ  ــنْ) شــرطیة أو موصــولةٌ مبتــدأٌ ثــانٍ، والفــاء فــي خبــر الموصــول لشــبهه بالشــرط، و (مَ
ها خبر المبتدأ الأول. یْ َ جْه نْ) وما في حَیِّزها على وَ   (مَ

جِـدَ فِـي  ـن وُ ُ تعـود علـى المسـروق ، و(مَ والوجه الثاني من الأوجه المتقدمة : أن یكـون (جـزاؤه) مبتـدأً ، والهـاء
واع  نْ) بمعنى الذي ، والتقدیر : جزاء الصُّ حْلِهِ) خبره ، و (مَ حْلـه ، كـذلك كانـت شـریعتُهم : رَ جـد فـي رَ الذي وُ

قُّ السارق ، فلذلك اسْتُفْتوا في جزائه، وقوله (فهو جزاؤه) تقریر للحكم أي : فَأَخْذُ السارقِ نفسِه هـو جـزاؤه  سْتَرَ ُ ی
رَ  ــرِّ تُقَ ــه لِ ــه، أي فهــو حَقُّ مَ علیــه ، فــذلك حَقُّ عَ ــنْ ُ ــمَ وی ُطْعَ ــه مِــن  لا غیــر كقولــك : حَــقُّ زیــدٍ أن یكســى وی تَ مــا ذكرْ
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  (40)هــــــــ) مــــــــن خبــــــــر جملــــــــة كـــــــان جملــــــــة فعلیــــــــة أمریــــــــة215وكـــــــل مــــــــا أورده الأخفــــــــش(
    (42)وماضویة. (41)ومضارعیة،

ــا  ح فــي حدیثـــه عــن الخبـــر بــأنَّ 285المبــرد ( أمّ  (43) الجمــل نوعـــان: اســمیةهــــ) فقــد صـــرّ
ا، (44)وفعلیــة، ح بمحلهــا، إذ قــال: " وأوقــع الجملــة الشّــرطیة خبــرً ــ :وتقــولوصــرّ ن أيُّ أصــحابك مَ

ِ  نْ إ ُ یأت ــنــا مــن یضــرب والملاحــظ فــي هــذا  (45)" ا عــن أيلأنــك جعلــت الجــزاء خبــرً  ،هه أخــوه یكرمْ
د هنـا یـوحي أنَّ  ا للمبتـدأ (أيّ)، وظـاهر كـلام المبـرّ د جعـل الجملـة الشّـرطیة خبـرً النص أنَّ المبـرّ

ـــن) شــــرطیة، و(إنْ) بعــــدها شــــرطیةٌ أیضــــا، والشّــــرط لا یــــدخل علــــى الشّــــرط، ویبــــدو أن  (46)(مَ
ــــنْ) موصـــولة، وعلـــى هــــذا تكـــون الجملــــة الشّـــ ـــب یســـتقیم أكثــــر إذا كانـــت (مَ رطیة صــــلة التركی

نْ)، وفــي كلتـا الحــالین یكـون المبــرد قــد تنبـه إلــى دلالـة الجملــة الشّـرطیة التــي لا تســتقل إلا  لــ(مَ
ا فجعلها كالفعل والفاعل، وكالمبتدأ والخبر. ا إجرائیً فها توظیفً   بشرطها وجوابها، ویكون قد وظّ

د یجــد نفسـه  ـا قـول المبـرد بالجملـة الظرفیــة فـالمتتبع لنصـوص المبـرّ أمـام مـوقفین متبــاینین أمَّ
ــن قــال بهـا تطبیقیــا، ویــراه تــارة أخـرى ممــن لــم یقــل بهــا،  لـه مــن الجملــة الظرفیــة، فتـارةً یجــده مِمّ

  ولعلنا نبدأ بالموقف الأول الذي یشعر بأن للجملة الظرفیة أصلاً عند المبرد.

                                                                                                                                 
جِــد فــي  ــنْ وُ َ قــال :  والتقــدیر اســتعبادُ مَ ــا ذكــر أبــو البقــاء هــذا الوجــه ــه ، قالــه الزمخشــري . ولمَّ لْزِمَ اســتحقاق وتُ

د لمعنى الأول. حْله ، وقوله : (فهو جزاؤه) مبتدأ وخبر ، مؤكِّ   رَ
ـوا والوجه الثالث مِن الأوجه المتقدِّمة: أن یكون (جزاؤه) خبـرَ مبتـدأ محـذو  فٍ أي: المسـؤول عنـه جـزاؤه، ثـم أَفْتَ

حْله فهو جزاؤه). جِد في رَ نْ وُ   بقولهم: (مَ
ُ تعـودُ علـى  ـه عنـدكم، والهـاء ه محـذوف تقـدیره: جـزاؤه عنـدنا كجزائِ والوجه الرابع: أن یكونَ (جزاؤه) مبتدأ، وخبرُ

 532-529: 6المصون السارق أو على المسروق، وفي الكلام المتقدم دلیلٌ علیهما. ینظر: الدر 
نظر: معاني القرآن للأخفش، ص40( ُ  80) ی
نظر: معاني القرآن للأخفش، ص41( ُ  338و 247و 208و 176و 148و 92) ی
نظر: معاني القرآن للأخفش، ص42( ُ  124) ی
نظر: المقتضب 43( ُ  156و 135و 133و105: 4و 263و 70: 3) ی
نظر: المقتضب 44( ُ  128و 119و118و 108: 4و 263و 70و  57: 3و 299و 2: 2و 47: 1) ی
 328و
 66: 2، وینظر: 300: 2) المقتضب  45(
نظر حاشیة التحقیق: المقتضب  46( ُ  300: 2) ی
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نا: وتكـون والذي یشعر بهذا الموقف قوله: في جملة الصّلة، التي لا تكون إلا كلامـا مسـتغی
 ولا زیــد، الــدار فــي نحــو: فیــه، مــا مــع والظــرف والفاعــل، والفعــل والخبــر، الصّــلة مــن "الابتــداء

لا له صلة الجمل هذه تكون لیـه یرجع ما وفیها إِ د القـول فـي أنـواع  (47)ذكـره" مـن إِ ففصّـل المبـرّ
الصّــلة، فهــي صــلة مــن فعــل وفاعــل، أو صــلة مــن ابتــداء وخبــر، أو صــلة مــن ظــرف مــع مــا 
ا في الصّلة الظرفیة من حیث اختلافها عـن الجملتـین الأخـریین، ولـولا  فیه، ویبدو أن للمبرد رأیً

  ذلك لسكتَ عنها؛ إذ هي داخلة في إحداهما حسب المتعلق به المحذوف.
فأمــا مــا قیــل یشــعر بهــذا الموقــف أیضًــا قبولــه أن یرفــع المصــدر المــؤول بــالظرف، یقــول: "و 

ــا : (فــي الآیــة التــي ذكرنــا قبــل ســوى القــول الــذي اخترنــاه وهــي ابً ــتُمْ تُرَ كُنْ عِــدُكُمْ أنَّكُــمْ إذا مِــتُمْ وّ أیَ
جــونَ  خْرَ ــا أَنَّكُــمْ مُ عِظامً جــونَ ( ن یكــونأفــ (48) )وَ خْرَ  :كأنــه فــي التقــدیر بــالظرف مرتفعــا )أنَّكُــمْ مُ

فقبولــه أن یكــون المصــدر المــؤول  (49)"فهــذا قــول حسـن جمیــل،  أیعـدكم أنكــم إذا مــتم إخــراجكم
جـــونَ ( خْرَ ـــ )أنَّكُـــمْ مُ شـــعر بـــأن لـــدى المبـــرد إرهاصًـــا للقـــول بالجملـــة الظرفیـــة بـــالظرف امرتفعً ُ ، ی

  بالمشهور نسبتها إلى غیر الزّمخشري من النحاة.

                                                
 19: 1) المقتضب  47(
) الأولـى مضـافٌ لضـمیرِ   35) سورة المؤمنون الآیة 48( وفي إعراب الآیة "ستةُ أوجهٍ، أحـدُها: أنَّ اسـم (أنَّ

جُـونَ) تكریـرٌ لــ  الخطاب حُذِفَ وأقیم المضافُ إلیه ) و (أَنَّكُـمْ مُّخْرَ ذَا مِـتٌّمْ ه، والخبـرُ قولـه:: (إِ قامَ ) الأولـى (مُ أنَّ
ـــتُم. الثـــاني: أنَّ خبـــرَ  ةِ علـــى المحـــذوفِ والمعنـــى: أنَّ إخـــراجَكم إذا مِـــتُّمْ وكُنْ ) الأولـــى هـــو (للتأكیـــدِ والدلالـــ أنَّ

جُــون)، وهــو العامــل فــي ( خْرَ لیــه ذهــبَ الجرمــيُّ والمبــردُّ (مُ ــا طــال الفصــلُ. وإ مَّ تْ الثانیــةُ توكیــدًا لَ رَ إذا)، وكُــرِّ
ولٌ بمصــدرٍ مرفــوع بفعــلٍ محــذوفٍ، ذلـك الفعــلُ المحــذوفُ هــو جــوابُ  ـؤَ جُــونَ) مُ مْ مُّخْرَ . الثالــث: أنَّ (أَنَّكُــ ُ والفـراء

ـــ  )إذا( هــا المقــدَّرُ خبــرٌ ل ُ ذا الشّــرطیةُ وجواب جــون. الرابــع:  )نَّكــمأ(الشّــرطیةِ، وإ خْرَ حْــدُث أنكــم مُ ه: یَ الأولــى، تقــدیرُ
) الأولـى، وهـو العامـلُ فـي  ه مرفوعًـا بفعـلٍ مقـدرٍ، إلاَّ أنَّ هـذا الفعـلَ المقـدَّرَ خبـرٌ لــ (أنَّ إذا). (كالثالثِ في كونِ

ـون، ثُ عَ ه: أنكـم تُبْ وهــو العامـلُ فـي الظــرف،  الخـامس: أنَّ خبـر الأولــى محـذوفٌ لدلالـةِ خبــرِ الثانیـةِ علیـه، تقــدیرُ
ه  جُـونَ) مبتـدأٌ، وخبـرُ ِّزِها بدلٌ مـن الأولـى، وهـذا مـذهبُ سـیبویه. السـادس: أنَّ (أَنَّكُـمْ مُّخْرَ وأنَّ الثانیة وما في حَی
عِـدُكم أنَّكـم إخـراجُكم كـائنٌ أو مسـتقرٌ وقـتَ  : أیَ والجملـةُ خبـرٌ عـن (أنكـم) الأولـى، والتقـدیرُ ا علیه،  الظرفُ مقدَّمً

) لا یعمــل فیمــا مــو  جُــون)على كــلِّ قــولٍ؛ لأنَّ مــا فــي حیِّــز (أنَّ خْرَ ـونَ العامــلُ فــي (إذا)(مُ كم. ولا یجــوزُ أَنْ یكـ تِ
ــزه فــي محــلِّ نصــبٍ أو جــرّ بعــد حَــذْفِ  م) لأنــه مضــافٌ إلیــه، و (أنَّكــم) ومــا فــي حَیِّ قبلهــا، ولا یعمــل فیهــا (مِــتُّ

عِدُكم بأنَّكم. ویجوزُ  عَـدْتُ  الحرفِ، إذ الأصلُ: أیَ ، فیكـونُ فـي محـلِّ نصـبٍ فقـط نحـو: وَ ـدَّرَ حـرفُ جـرّ قَ ُ أَنْ لا ی
ا" الدر المصون    334-333: 8زیدًا خیرً

   357: 2) المقتضب  49(
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ُشـعر بأنـه لـم یقـل  أما الموقف الآخر د مما اصطلح علیه فیمـا بعـد بالجملـة الظرفیـة، فی للمبرّ
نمــا أجــرى الظــرف والجــار والمجــرور مــن قبیــل إجــراء المفــردات، ومــن ذلــك قولــه: " فــإن بهــا، وإ

ُ  :قلــت ــودره شــاةً  لــك الشّــاء فهــو بمنزلــة ، ظــرف )لــك(لأن  ؛إن شــئت رفعــت ،كنــت بالخیــار ،امً
ن قلـــت ،رت عـــن قیامــهفإنمــا خبَّــ )قـــائمٌ ( :إن قلــت ،وقائمـــا ،االله فـــي الــدار قــائمٌ  عبــدُ  :قولــك  :وإ

فــي الــدار عبــد  :ومــن قــال ،فإنمــا خبــرت عــن كونــه فــي هــذا المحــل فاسـتغنى الكــلام بــه )قائمـا(
نمـا  ، لأنه لم یأت بخبر ،فلیس بكلام تام -وهو یرید أن یرفع القائم  -االله  هـو الخبـر  )قـائم(وإ
ذا كـــان (، ظـــرف للقـــائم لا لزیـــد )الـــدارفـــي (فــــ   ( 50))" قائمـ(الـــدار) خبـــرا فهـــو لزیـــد لا لـــ فـــيوإ

فالجــار والمجــرور (لــك)، أو (فــي الــدار)  فــي موضــع الخبــر، أو متعلقــان بــالخبر، إذا انتصــب 
  ما بعدهما على الحال. 

د عامــل الظــرف بالاســتقرار، كمــا فــي قولــه: " نمــا یكــون ظرفــا إذوربمــا قــدّر المبــرّ ا تضــمن وإ
 (51)" والخلــف مفعــول فیــه ،مســتقر فــي هــذا الموضــع زیــدٌ  :لأن المعنــى ،زیــد خلفــك :شــیئا نحــو

، لكنـه قـد یطلـق الخبـر علـى الظـرف مـن  فالعامل في الظرف الخبر المحذوف المقدر بـ مستقرٌّ
ح بالاســــتقرار  قبیــــل الدلالــــة علــــى التعــــالق بــــین الظــــرف والخبــــر الــــذي عمــــل فیــــه، وربمــــا صــــرّ
فع:  المحذوف ثمَّ أطلق الخبر على الجار والمجرور، ومن ذلك قوله: في إعراب (ویـلٌ لـه) بـالرّ

)  (52)"خبره )له(مبتدأ و )ویلـ (ف مستقر يءلأنه ش" د قدّر الاسـتقرار المحـذوف بــ (مسـتقرٌّ فالمبرِّ
ــــم قــــال  و(لــــه) خبــــره، ویبــــدو أن هــــذا الإطــــلاق مــــن قبیــــل المســــامحة اللفظیــــة، لأن تقــــدیره  ث
ــــة العامــــل فــــي الظــــرف،  ن فــــي الجمل ــــة التــــي تــــؤمّ ــــدواعي العاملی للاســــتقرار المحــــذوف مــــن ال

  (53)"فیه معنى الفعلالظرف إنما یعمل فـ"

لأنـك خبــرت أنـه اسـتقر فـي ذلــك  ،یـا فتـى ك دهــنٌ رأسِـ طَ وسْـ :وتقـولومـن ذلـك أیضًـا قولــه: "
ن كــان  حیـث (54)" الموضـع فأسـكنت السّــین ونصـبت لأنــه ظـرف ا، وإ جعــل المبـرد الظــرف خبـرً

  (55) معناه: استقرَّ في هذا الموضع.

                                                
 257- 256: 3) المقتضب 50(
 102: 3) المقتضب  51(
 220: 3) المقتضب  52(
 220و 56: 3وینظر:  115: 2) المقتضب  53(
 341: 4) المقتضب  54(
للمزید من تقدیر المبرد للاستقرار مع الظرف والجار والمجرور أو إجرائهما مجرى المفردات:  ) ینظر55(
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اج( هـــ) فقـد نــصّ علـى أنّ خبــر المبتـدأ یقــع فیـه أربعــة أشـیاء، هــي: الاســم 316أمـا ابــن السّـرّ
أو الفعـل أو  الاسـم :ر المبتـدأ أحـد أربعـة أشـیاءبـ" قد یقـع فـي خوالفعل والظرف والجملة، قال: 

مــا ظــرف أو جــار   )56(الظـرف أو الجملــة" اج ـ إمـا اســم مفــرد، وإ فــالخبر ـ كمـا یــرى ابــن السّــرّ
ما جملة فعلیة أو اسمیة، والتحقیق في هذا القول یفضي إلـى أن الخبـر أحـد ثلاثـة ومج رور، وإ

أشــیاء: اســم مفــرد أو ظــرف أو جملــة علــى اخــتلاف نوعهــا، قــال أبــو حیــان فیهــا: "الخبــر مفــرد 
اج إلـى أن الظـرف والمجـرور قسـمٌ برأسـه، ولیسـا  وجملة، هذا تقسیم الجمهور، وذهـب ابـن السّـرّ

لكنـه أومـأ فـي   )57(فرد، ولیسا من قبیل الجملـة، وزعـم أبـو علـي أنـه مـذهبٌ حسـن"من قبیل الم
 إلا صـــلتها تــتم أن [الــذي] لا موضــع آخــر إلــى أن جملـــة الصّــلة أربعــة أنــواع، إذ قـــال: "اعلــم

وجوابـه"  بشـرطه والجـزاء والظـرف، والمبتـدأ، بالفعـل، أشـیاء: بأربعـة توصـل وهي ،)58(تام بكلام
ـا بــین جملتــي الخبــر والصّــلة مــن شــبه كبیــر یلــوح لــي أن هــذا القــول إرهــاص للفارســي   )59( مَ ولِ

باعیة للجمل.   بقسمته الرّ
أمَّا الفارسي فقد جعل الجملة الخبریة أربعة أضرب (اسـمیة وفعلیـة وشـرطیة وظرفیـة) بـنصٍّ 

ــا الجملــة التــي تكــون خبــر المبتــدأ فعلــى أربعــة أضــرب: اصــریح، إذ قــال لأول: أن تكــون : "وأمَّ
جملــة مركبــة مــن فعــل وفاعــل، والثــاني: أن تكــون مركبــة مــن ابتــداء وخبــر، والثالــث: أن تكــون 

ابع: أن تكون ظرفا" ونصَّ ابن جني على أنَّ الخبـر الجملـة نوعـان: فعـل  (60)شرطا وجزاء، والرّ
  )61(وفاعل، ومبتدأ وخبر.

                                                                                                                                 
 308و 300و 167-166: 4و 90و64: 3المقتضب 

 65: 1) الأصول 56(
  1110) الارتشاف، ص57(
ز الـذي یعبـر 58( ) إطلاق مصطلح الكلام علـى جملـة صـلة الموصـول لا یجـوز، وربمـا كـان مـن قبیـل التجـوّ

 عدم الفصل بین مصطلحي الجملة والكلام لدى النحاة المتقدمین.عن 
 266: 2) الأصول59(
ـا بـالإفراد والجملــة، قـال ابـن هشــام: 43) الإیضـاح العضـدي، ص 60( ، ونُسـب إلیــه منعـه تعـدد الخبــر مختلفً

المٌ یفعــلُ الخیــر، وزیــدٌ رجــلٌ یفعــل الخیــر، وزعــم الفارســي أن الخبــر لا یتعــدد مختلفــا  بــالإفراد والجملــة "زیــدٌ عــ
  781فیتعین عنده كون الجملة الفعلیة صفة فیهما" مغني اللبیب، ص

-26م، ص1972الكویـت  -، ط: دار الكتـب الثقافیـة  ) اللمع في العربیـة لابـن جنـي، تـح: فـائز فـارس61(
27  
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وكــذلك ) 62(شــرح الإیضــاح،هـــ) جعلهــا أربعــة أضــرب فــي 474أو  471وكــذلك الجرجــاني (
ــا ابــن یعــیش () 63(هـــ)،538الزّمخشــري( هـــ) فقــد أرجــع الجمــل الخبریــة بأضــربها الأربعــة 643أمَّ

وما سواهما مردود إلیهما، قال: "واعلم أنـه قسـم الجملـة علـى   )64( إلى ضربین: فعلیة واسمیة،
فعلیـة واســمیة؛لأن أربعـة أقســام: فعلیـة واســمیة وشـرطیة وظرفیــة... وهـي فــي الحقیقـة ضــربان: 

الشّــرطیة فــي التحقیــق مركبــة مــن جملتــین فعلیتــین: الشّــرط فعــل وفاعــل، والجــزاء فعــل وفاعــل، 
  )65( والظرف في الحقیقة للخبر الذي استقر"

هـ) الجمل الخبریة الأربع إلـى اسـمیة وفعلیـة فحسـب، بطریقـة مختلفـة 672وأرجع ابن مالك(
ن كانـــت فعلیـــة، عـــن ابـــن یعـــیش، قـــال ابـــن مالـــك: "الجملـــة ال واقعـــة خبـــرا، إن كانـــت اســـمیة وإ

ُ فمثالهـــا: (ا ـــي الله بِ جْتَ ـــهِ  یَ یْ لَ ـــنْ  إِ ُ  مَ شَـــاء ویـــدخل فـــي الاســـمیة المصـــدرة بحـــرف عامـــل فـــي  )66( )یَ
المبتــدأ، والشّــرطیةُ المصــدَّرةُ باســم غیــر معمــول للشــرط، ویــدخل فــي الفعلیــة الشّــرطیةُ المصــدَّرةُ 

فـابن مالـك یـردّ فـي الـنص السّـابق الجملـة الخبریـة إلـى  )67(بحـرف، أو باسـم معمـول للشـرط..."
نـوعین همـا: الجملـة الاسـمیة التـي تبـدأ باســم، وأدخـل فیهـا المصـدرة بحـرف عامـل فـي المبتــدأ، 
والشّــرطیة المصــدرة باســم غیــر معمــول للشــرط، والجملــة الفعلیــة التــي تبــدأ بفعــل، وأدخــل فیهــا 

  مول للشرط.الشّرطیة المصدرة بحرف، والمصدرة باسم مع
ضــي( هـــ) ثلاثــة أنــواع: اســمیة 761وجعلهــا ابــن هشــام( )68(هـــ) اســمیة وفعلیــة،686وجعلهــا الرّ

 صــدرها التــي هــي وظرفیــة، فالاســمیة وفعلیــة اســمیة الــى الجملــة "انقســاموفعلیــة وظرفیــة، قــال: 
 والكوفیـــون، الأخفـــش وهـــو جـــوزه مـــن عنـــد الزیـــدان وقـــائم العقیـــق، وهیهـــات قـــائم كــــ زیـــدٌ  اســـم،

ــصُ، وضُــرِبَ  زیــد، كـــ قــام فعــل، صــدرها التــي هــي والفعلیــة ــا، زیــدٌ  وكــانَ  اللِّ ــا، وظننتــه قائمً  قائمً
، والظرفیة زیدٌ، ویقوم  زیـد؟ الـدار وأفـي زیـد؟ أعنـدك نحـو: مجـرور أو بظرف المصدرة هي وقمْ

                                                
    274) المقتصد، ص62(
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  707م، ص1997منشورات اتحاد الكتاب العرب  1ابن یعیش النحوي، عبدالإله نبهان، ط
  89-88: 1) شرح المفصل 65(
  13) سورة الشّورى، آیة: 66(
  309: 1) شرح التسهیل 67(
  237: 1) شرح الرضي على الكافیة 68(
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 عنـه مخبـرا مبتـدأ ولا بالاستقرار المحذوف لا والمجرور والجار بالظرف فاعلا (زیدا) قدّرت إذا
غیـر أن ابـن هشـام لـم ) 69( الـدار" فـي زیـد قولـك: فـي الـدار) بــ(في لذلك الزمخشري ومثَّلَ  بهما،

یـذكر هــذه الأقســام علـى أنهــا خاصــة بجملـة الخبــر، بــل هـي أقســام الجملــة عامـة، ونــصَّ علــى 
لا مبتــــدأ، وبهـــذا الشـــكل نفـــى أن یكـــون الخبـــر جملــــة  أنّ المرفـــوع فـــي الجملـــة الظرفیـــة فاعـــلٌ 

  ظرفیة، فتبقى عنده جملة الخبر اسمیة وفعلیة.
المبـرد فـي حدیثـه ونـصّ وخلاصة القول: أورد سیبویه الخبـر جملـة فعلیـة واسـمیة وشـرطیة، 

ولـــدى ابـــن  ، وأوردَ الخبـــرَ جملـــة شـــرطیة،وفعلیـــة الجمـــل نوعـــان: اســـمیةعـــن الخبـــر علـــى أنَّ 
اج باعیـــة للجمـــل،  السّـــرّ ـــة الخبـــر علـــى أنـــه إرهـــاص للفارســـي بقســـمته الرّ فهـــم فـــي جمل ُ ـــا مـــا ی أمَّ

ـــة الخبریـــة أربعـــة أضـــرب (اســـمیة وفعلیـــة وشـــرطیة وظرفیـــة) بـــنصٍّ  الفارســـي فقـــد جعـــل الجمل
 ابن یعیش إلـى ضـربین: فعلیـة واسـمیة، وكذلك الزّمخشري، وأرجعها الجرجاني صریح، وتابعه 

ضي، أما ابن هشام فجعلها ثلاثة أنواع: اسمیة وفعلیة وظرفیة عامة.وكذلك ابن مالك    والرّ
نشائیة .3   جملة الخبر خبریة وإ

ثبـات  ـا وإ یذهب أغلب النحاة إلى أن الأصل في جملة الخبر أن تكون خبریـة، لأن لهـا حكمً
ا الإنشـائیة فلـم یكـن فیهـا فعـل واقـع ولا معنـى ثابـت، ولا تُعلـم قبـل الـتكلم  معنى للمخبر عنه، أمّ

عِـدّ  ُ ا للمبتدأ یراد منها الحكم، والخبر حكـم، وأصـله أن یكـون مجهـولا فی بها، والجملة الواقعة خبرً
  ( 70) المتكلم إلى إظهاره للسامع لتحصل الفائدة المطلوبة.

هـــ) وقــوع جملــة الخبــر جملــة إنشــائیة، وتحــدث عــن ذلــك فــي غیــر 180وقــد أجــاز ســیبویه (
ــا، قــ ــا؛ فیــه الاســمُ  یكــون الاســتفهام مِــنَ  بــاب "هــذا ال فیــه: موضــع، بــل خصــص لــذلك بابً فعً  رَ

ـك َ  تبتدئــه لأنّ ــبَ، لتُنبِّـه ةً  كَــمْ  زیـدٌ  قولــك: وذلــك  ذلـك، بعــدَ  تَسـتفهم ثــم المخاطَ ـرّ ــه؟ مَ  االله وعبــدُ  رأیتَ
... فمـا فیـه فالعامـلُ  الاسـتفهام حـروف سـائرُ  وكـذلك لِقیتَه؟ هلاّ  وعمروٌ  لقیتَه؟ هل ُ  بعـد الابتـداء

ــرةً  كــم زیــدٌ  قلــتَ: فــإِن خبــره موضــع فــي الكــلام هــذا مــن المبتــدأ  أن إلاّ  ضـــعیفٌ  فهــو رأیــتَ؟ مّ
: قولـك وذلـك الاسـم، علـى الفعـل یبنـى أن والنهـي الأمـر فـي یكون "وقدوقال:  (71)الهاءَ" تُدْخِلَ 
ه، االله عبــدُ   ثــم باســمه، لتعرفــه لــه المخاطــب ونبهــت بالابتــداء، فرفعتــه (عبــداالله) ابتــدأت اضــربْ

                                                
  492) مغني اللبیب، ص69(
 128والجملة الوصفیة للیث أسعد عبدالحمید، ص 110لیب الإنشائیة في النحو العربي، ص) الأسا70(
 157و 147و 139: 1ولذلك نظائر، أحصاها د. محمد فلفل في الكتاب. ینظر:  127: 1) الكتاب 71(

 99ومعالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص
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فمــن خــلال النصــین السّــابقین یتضــح أنَّ (72) ".الخبــر فــي ذلــك فعلــت كمــا علیــه الفعــل بنیــت
ا. ا ونهیً   سیبویه أجاز أن یكون الخبر استفهاما وأمرً

د فهــم منــه أنــه یشــترط لجملــة الخبــر أن تكــون جملــة خبریــة تحتمــل  هـــ) 285(  وللمبـرّ ُ كــلام ی
 (73)الصّــدق والكــذب، قــال: "هــذا بــاب الابتــداء، وهــو الــذي یســمیه النحویــون (الألــف والــلام).

ــــه التصــــدیق  ،وهــــو خبــــر ،اعلــــم أن هــــذا البــــاب عبــــرة لكــــل كــــلام ــــى قائل والخبــــر مــــا جــــاز عل
بتــداء، والحــدیث عــن الابتــداء یقتضــي الحــدیث عــن فــالمبرد تحــدّث عــن بــاب الا (74)"والتكــذیب

المبتــدأ والخبــر؛ لأنهمــا كالفعــل والفاعــل، متلازمــان متكــاملان لا یســتغني أحــدهما عــن الآخــر، 
(الـذي هـو قسـیم الإنشـاء)، فكـأنّ لهـذا الوصـف (75) ومن ثَمَّ وصف المبرد هـذا البـاب بأنـه خبـر

یحتمــل الصّــدق والكــذب، ولكــن للمبــرد  دلالــة علــى أن الأصــل فــي جملــة الخبــر أن تكــون خبــرا
إیمــاءة خفیــة إلــى أن هــذه الجملــة یمكــن ألاّ تكــون خبریــة  فــي معــرض حدیثــه عــن رتبــة الفعــل 

ومحـال  ،یقع الفعل بعـد حـرف الاسـتفهام ؟عبد االله هل قام :ومن ذلك أنك تقولوالفاعل، قال: "
 :ثــم تقــول ،ذهــب أخــواك :ومــن ذلــك أنــك تقــول، أن یعمــل مــا بعــد حــرف الاســتفهام فیمــا قبلــه

نمــا الفعــل فــي موضــع خبــر  ،فلــو كــان الفعــل عــاملا كعملــه مقــدما لكــان موحــدا ،أخــواك ذهبــا وإ
عبـد االله  :بمنزلـة قولـك ،عبـد االله قـائم :فقولـك الابتداء رافعـا للضـمیر كـان أو خافضـا أو ناصـبا

ا، بـل الإحالـة  ولیس وجه الإحالة عند المبرد أن تكون الجملـة (76)"ررت بهـم وزید ،ضربته خبـرً
أن یكون (عبداالله) فاعلا للفعل (قام)، فـي قولـه: عبـدُاالله هـل قـام؟ لأنَّ (عبـداالله) مبتـدأ، والفعـل 
ا مرفوعــــا أم منصــــوبا أم  ابط  ضــــمیرً وضـــمیره فــــي موضــــع الخبــــر، وســــواء فــــي ذلـــك أكــــان الــــرّ

  مجرورا.
إنشــائیة، ومــن ذلــك قولــه: هـــ) إلــى جــواز كــون الجملــة الخبریــة جملــة 311وأشــار الزّجّــاج ( 

كَ) لَ عَون: قُرَّةُ عینٍ لِي وَ أَةُ فِرْ رَ تِ امْ الَ رفـع قـرة عـین علـى إضـمار: هـو (77) "وقوله عزّ وجلّ: (وقَ

                                                
  138: 1) الكتاب 72(
  المشتق المحلى بالألف واللام، أو الموصول بأل.) المقصود بـ (الألف واللام) أي: 73(
 89: 3) المقتضب 74(
 177و 128و 123: 3) لهذا الاستخدام نظائر عند المبرد. ینظر: المقتضب 75(
 128: 4) المقتضب 76(
ُ  9) سورة القصص الآیة 77( وه لُ قْتُ كَ لا تَ لَ نٍ لِي وَ نَ: قُرَّةُ عَیْ عَوْ أَةُ فِرْ رَ تِ امْ قَالَ ا أَوْ وتمامها  (وَ نَ فَعَ نْ عَسَى أَنْ یَ

ونَ) رُ ُ شْع مْ لا یَ هُ دًا وَ لَ ُ وَ تَّخِذَه  نَ
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قــرة عــین لــي ولــك، وهــذا وقــف علــى التمــام، ویقــبح رفعــه علــى الابتــداء، وأن یكــون الخبــر (لا 
 (78)ه علـــى الابتـــداء علـــى بعـــد" تقتلـــوه) فیكـــون كأنـــه قـــد عـــرف أنـــه قـــرة عـــین لـــه، ویجـــوز رفعـــ

فالزّجــاج فــي الــنص السّــابق أجــاز أن تكــون جملــة الخبــر جملــة إنشــائیة طلبیــة علــى تقــدیر (لا 
  .تقتلوه) على قبحٍ 

اج( ا، قـــال: "316ونــصّ ابــن السّـــرّ وحــق خبـــر هـــ) علــى أن حـــق جملــة الخبـــر أن تكــون خبــرً
ولا یكـون اسـتفهاما ، صدیق والتكـذیبیجوز فیه الت ،المبتدأ إذا كان جملة أن یكون خبرا كاسمه

     )79( "صدقت ولا كذبت :مما لا یقال فیه ،ولا أمرا ولا نهیا وما أشبه ذلك
ن قــدمت الأســماء فقلــت" وأجــاز أن یكــون الخبــر جملــة إنشــائیة توســعا، ومــن ذلــك قولــه:  :وإ

ُ  ،وهـو جـائز ،لأنه یشبه الخبر ؛كان قبیحا ،قطعت یده زیدٌ  ذا قلـت ،شـكلإذا لـم ی زیـد لیقطـع  :وإ
لأن المبتـدأ ینبغـي أن  ؛وهـو علـى ذلـك اتسـاع فـي الكـلام ،ملبس لأنه غیر ،كان أمثل ،االله یده

نمــا  ،والــدعاء كــالأمر ،والأمــر والنهــي لیســا بخبــرین ،یكــون خبــره یجــوز فیــه الصــدق والكــذب وإ
مســد  امالاســتفه فســدَّ  ؟زیــد هــل ضــربته :اتســاعا كمــا قــالوا ،زیــد قــم إلیــه وعمــرو اضــربه :قــالوا

اج فــي نصــیه الســابقین اســتخدم  )80("ولــیس بخبــر علــى الحقیقــة ،الخبــر والملاحــظ أن ابــن السّــرّ
مصطلح الخبـر بمعنیـین، جعـلَ أحـدهما مقـابلا للمبتـدأ، أي الـركن الثـاني مـن الجملـة الاسـمیة، 

  وجعل الثاني مقابلا للأمر والاستفهام والنهي والدعاء، مما لا یوصف بالصدق والكذب.
اج أنــه التـزم فـي الطلبیـة تقـدیر قــول محـذوف، قـال أبـو حیـان: " فــإن وقـد  قـل عـن ابـن السّـرّ نُ

اج" ـا لابـن السّـرّ ا... ولیست على إضمار القـول خلافً ، جاز وقوعها خبرً ) 81( كانت الجملة طلبیةً

  )82( فإذا صحّ ما نسب إلیه، فإن الجملة الطلبیة جملة مقول القول، وجملة الخبر محذوفة.

                                                
عرابه 78(  158: 3وینظر:  133: 4) معاني القرآن وإ
 299و171و170: 2و 62: 1وینظر:  72: 1) الأصول في النحو79(
 172- 171: 2) الأصول في النحو 80(
 1115) ارتشاف الضرب، ص81(
ُستأنس في هذه القضیة بقو 82( اج فـي الجملـة الإنشـائیة إذا وقعـت صـفة أو صـلة، فإنهـا علـى )  ی ل ابن السّرّ

ـدْ تَحصّـلَ،  تقدیر جملة قول محذوفة، قال: "إذا قلت: أكرم بزیدٍ! وما أكرمه! ... فإذا قلت: أكـرم مـن فـلانٍ، فَقَ
ع هـذه وزالَ معنى التعجب، وجاز أن تصفَ به وتصل به، فنعم وبئس من هذا الباب، فـإن أضـمرت مـع جمیـ

: مـــا  ـــهُ ا، فتقـــول: مــررتُ برجـــلٍ یقــالُ لَ القــولَ، جـــازَ فــیهنَّ أن یكُـــنَّ صــفاتٍ وصـــلاتٍ، لأن الكــلام یصـــیر خبــرً
: اضـربْ زیـدًا، وبالـذي یقـول: اضـربْ  : اضربْ زیدًا، وبالذي یقالُ لهُ هُ أحسنه، ویقالُ: أَحسنْ به وبرجلٍ تقولُ لَ
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وأجـاز وقوعهـا جملـة  (83) هــ) فـي جملـة الخبـر أن تكـون خبریـة،377عنـد الفارسـي(والأصـل 
إِذْ (وأجـاز قوعهـا قَسَـمیَّة، كمـا فـي قولـه: تعـالى:  (84)طلبیـة، ـاقَ  االله أَخَـذَ  وَ یِّـینَ  مِیثَ ـا النَّبِ مَ ــتُكُمْ  لَ یْ  آَتَ

ابٍ  مِنْ  ةٍ  كِتَ حِكْمَ مَّ  وَ سُولٌ  جَاءَكُمْ  ثُ صَدِّقٌ  رَ ا مُ كُمْ  لِمَ عَ مِنُنَّ  مَ تُؤْ هِ  لَ ُ  بِ نَّه نْصُـرُ تَ لَ "وموضـع قـال: (85) )،وَ
والخبــر (لتــؤمنُنَّ بــه)، ولتــؤمنن: متعلــق بقســم محــذوف، والمعنــى: واالله  (86)(مــا) رفــع بالابتــداء،

  فالواضح من النص السابق أنَّ الفارسي أجاز وقوع الخبر جملة قسمیة. ( 87)لتؤمنن به" 
                                                                                                                                 

، أي: وَ مَ الرجل هُ ـمَ  زیدًا، ومررتُ برجلٍ نِعْ ، أي: بالـذي یقـول: نِعْ ـوَ ـمَ الرجـلُ هُ ، وبالذي نِعْ وَ مَ الرجلُ هُ تقولُ نِعْ
" الأصول  وَ  268: 2الرجلُ هُ

  58: 5) ینظر: الحجة للقراء السبعة 83(
  36) ینظر: الإیضاح العضدي، ص84(
    81) سورة آل عمران الآیة 85(
  )  قال السمین الحلبي في (ما) في قوله: (لما معكم...)86(

تُكُم) العامةُ :  یْ ا آتَ مَ ا « قوله : (لَ مَ بفتح الـلام وتخفیـف المـیم ، وحمـزةُ وحـده علـى كسـر الـلام ، وسـعید بـن » لَ
مَّا بالفتح والتشدید .  اجبیر والحسن : لَ   : قراءة العامة ففیها خمسة أوجه فأمَّ

لـك الفعـلُ هـو جـوابُ القسـم موصولةً بمعنى الذي وهي مفعولةٌ بفعـل محـذوف ، وذ» ما « : أن تكون  أحدُها
لِّغُنَّ مـا آتینـاكم مـن كتـابٍ ، قـال هـذا القائـل : لأنَّ لام القسـم إنمـا تقـع علـى الفعـل ، فلمـا  ـبَ تُ ، والتقدیر : واالله لَ

  دَلَّت هذه اللامُ على الفعل حُذِف ، ثم قال تعالى : (ثم جاءكم رسول).
مـا « لـلامُ فـي أن تكـونَ ا قول أبـي علـيّ وغیـره: وهو  الوجه الثاني ـاقَ النبیـین) لأنـه » لَ جـوابَ قولـه: : (مِیثَ

ــى بهـا القسـمُ ، و قَّ لَ تَ ى القســم ، فهـي لامُ الابتـداء المُ جْـرَ صــلتُها ، » آتینـاكم « و  (مــا) مبتـدأةٌ موصــولةجـارٍ مَ
ــا مــن الم وصــول والعائــد محــذوف تقــدیره : آتینــاكموه ، فَحُــذِفَ لاســتكمال شــروطه ، و (مــن كتــاب) حــال : إمَّ

سُـولٌ) عطــفٌ علـى الصـلة ، و(لتـؤمِنُنَّ بــه) جـوابُ قسـمٍ مقـدرٍ ، وهــذا  كُمْ رَ ـمَّ جَـاءَ ـا مـن عائـده ، وقولــه : (ثُ مَّ وإ
مـا آتیـتكم « القسمُ المقدَّرُ وجوابهُ خبـرٌ للمبتـدأ الـذي هـو  ، والهـاء فـي بـه تعـود علـى المبتـدأ ولا تعـودُ علـى » لَ

وُّ الجمل ها بالمبتدأ .(رسول)، لئلا یلزَمَ خُلُ طُ بِ رْ   ةِ الواقعةِ خبراً من رابطٍ یَ
: كمـــا تقـــدم إلا أن الـــلام فـــي (لمـــا) لامُ التوطئـــة ، لأنَّ أَخْـــذَ المیثـــاق فـــي معنـــى الاســـتحلاف ، وفـــي  الثالـــث

(لتــؤمِنُنَّ بــه) لامٌ جــوابِ القســم ، هــذا كــلام الزمخشــري ثــم قــال : و(مــا) تحتمــل أن تكــون المتضــمنة لمعنــى 
) سادٌّ مسدَّ جوابِ القسـم والشـرط جمیعـاً ، وأن تكـون بمعنـى (الـذي). وهـذا الـذي قالـه فیـه الشرط ، و  (لتؤمِنُنَّ

  نظرٌ من حیث إنَّ لام التوطئة إنما تكون مع أدوات الشرط ، وتأتي غالباً مع (إنْ) ، أما مع الموصول فلا .
النصـب علـى المفعـول بـه بالفعـل الـذي بعـدها : أن اللامَ هي الموطئة و (ما) بعدَها شـرطیةٌ ، ومحلهـا  الرابع
حلُّه الجزم والتقـدیر : واالله لأَيَّ شـيء » آتیتكم « وهو  ه في حَیِّز الشرط ، ومَ ، وهذا الفعلُ مستقبلٌ معنًى لكونِ

ــاقَ النبیــین) ، وجــوابُ ا» لتــؤمِنُنَّ « آتیــتُكم مِــنْ كــذا وكــذا لتكــونن كــذا. و  لشــرط جــوابٌ لقولــه : (أَخَــذَ االله مِیثَ
سَدَّه ، والضمیرُ في (به) عائدٌ على (رسول)   محذوفٌ سَدَّ جوابُ القسم مَ
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) 89()،474أو 471وكــذلك الجرجــاني((88) وقوعهــا جملــة طلبیــة،هـــ) 392وأجــاز ابــن جنــي(

ــــة،643وأشــــار ابــــن یعــــیش( ــــة خبری ــــة الخبــــر جمل ــــى أن جمل ــــدَ ابــــن  )90(هـــــ) فــــي شــــرحه إل نّ وفَ
ـه أن یحتمـل الصّـدق والكـذب، وهـو لا یـذهب مـذهب 672مالك( هـ) القول السّائد: إنّ الخبر حقّ

تحتمـــل الصّـــدق والكـــذب، وذلـــك لأن  النحـــاة الـــذین یقولـــون بوجـــوب كـــون جملـــة الخبـــر خبریـــة
الجملة نائبة عن المفرد في الإخبار، والمفـرد لا یحتمـل الصّـدق والكـذب، ولـذلك لا یشـترط فـي 

                                                                                                                                 
مَّا) بتشدیدِ المیم فخففت ، وهذا قول ابن أبي إسحاق ، وسیأتي توجیـهُ قـراءة التشـدید  الخامس ها  (لَ : أنَّ أصلَ

فُ مِنْ ثَمَّة . رَ   فَتُعْ
هــا أن تكــونَ » لِمـا « وقـرأ حمــزة :  ُ بكســرِ الــلامِ خفیفـةَ المــیم أیضـاً ، وفیهــا أربعــةُ أوجـه ، أحــدهما : وهـو أغرب

  اللام بمعنى (بعد) 
للامَ للتعلیل، والثالث : أن تتعلَّقَ الـلام بأخـذ أي : لأجـل إیتـائي إیـاكم كیـتَ وكیـتَ أخـذْتُ علـیكم  الثاني : أن ا

ـقَ بالمیثـاق لأنـه مصـدر ، المیثاق ، وفي الكـلامِ حـذ ه : لرعایـة مـا أتیـتكم . والرابـع : أن تتعلَّ فُ مضـافٍ تقـدیرُ
  أي توثَّقْنا علیهم لذلك

ــا (مــا) ففیهــا ثلاثــةُ أوجــه ،  : أنهــا موصــولة بمعنــى الــذي وعائــدُها  والثــاني: أَنْ تكــونَ مصــدریة.  أحــدُهاوأمَّ
ــا محــذوفٌ تقــدیره : (بــه) وهــو رأيُ محــذوفٌ و(ثــم جــاءكم) عطــف علــى الصــلة ، والــرابط لهــا با لموصــول : إمَّ

ـا ضـمیرُ الاسـتقرار الـذي تضـمَّنه  (معكـم)  مَّا لقیامِ الظاهر مقامَ المضمرِ وهـو رأيُ الأخفـش ، وإِمَّ سیبویه ، وإ
: أنهــا نكــرةٌ موصــوفة ، والجملــةٌ بعـــدها صــفتُها وعائــدُها محــذوف ، و(ثـــم  والثالـــثوقــد تقــدَّم تحقیــق ذلــك . 

قـــام جــاءكم)  ة ، والكــلامُ فـــي الــرابطِ كمــا تقـــدَّم فیهــا وهــي صـــلة ، إلا أنَّ إقامــة الظــاهر مُ عطــفٌ علـــى الصــف
الضمیر في الصفة ممتنع ، لو قلت : مررت برجلٍ قام أبو عبد االله، علـى أن یكـون (قـام أبـو عبـد االله) صـفة 

جُـز ذلـك ،  ـنْ لرجل ، والرابطُ أبو عبد االله ، إذ هو الرجـل فـي المعنـى لـم یَ ن جـاز فـي الصـلة والخبـر عنـد مَ وإ
دُ ضمیر محذوف .   یرى ذلك ، فیتعیَّن عَوْ

هِ) كما تقدم ، والضمیر فیه (به) عائدٌ على (رسول)،  مِنُنَّ بِ تُؤْ إِذْ أَخَذَ االله مِیثَاقَ)  قوله: : (لَ وجوابُ قوله: : (وَ
صلُ بین القسم والمقسـم علیـه بمثـلِ هـذا الجـار والمجـرور لـو قلـت: أقسـمتُ للخیـر الـذي بلغنـي عـن  ویجوز الف

  293-284: 3المصون  ینظر: الدرعمرٍو لأحْسِنَنَّ إلیه، جاز. 
  65: 3) الحجة للقراء السبعة 87(
   389-388) ینظر: سر صناعة الإعراب، ص88(
  318) ینظر: المقتصد، ص89(
    100و  87: 1) ینظر: شرح المفصل 90(
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كــلام ابــن مالــك فیــه نظــر، فالاســم المفــرد مفــردًا غیــر و   )91(الفــرع مــا لــم یشــترط فــي الأصــل.
الكــذب، ولكنــه فــي مركــب مــع غیــره، یــدل علــى معنــى مفــرد لا یصــلح أن یوصــف بالصّــدق أو 

العلاقة التركیبیة كالخبریة والحالیة والوصـفیة جـزء دلالـي مـن معنـى مركـب یصـلح أن یوصـف 
 بالصّدق أو الكذب، والحدیث هنا عن المعنى المركب لا عن المعنى المفرد.

ضــي( ز الرّ هـــ) أن تكــون جملــة الخبــر خبریــة أو طلبیــة أو قســمیة، وذهــب إلــى أن 686وجــوّ
ترطوا لهــا هــذا القیــد توهمــوا ذلــك بســبب مصــطلح (الخبــر) الــذي یــدل دلالتــین، النحــاة الــذین اشــ

إحداهما: الخبر الذي یحتمل الصّدق والكذب، والأخرى: دلالـة الخبـر علـى المسـند فـي الجملـة 
وأجـاز ابـن هشـام فـي جملـة  )92(الاسمیة، دلیله على ذلك أن الخبر وقع جملة طلبیة وقسـمیة، 

  )93(خبریة أو إنشائیة. الخبر أن تكون 
وخلاصــة القــول: المشــهور عنــد النحــاة أن الأصــل فــي جملــة الخبــر أن تكــون خبریــة، لكــنَّ 
هم البحــثُ مــن النحــاة أجــازوا أن تكــون جملــة الخبــر جملــة إنشــائیة، بــدءًا مــن ســیبویه  ــنْ تنــاول مَ

ا وانتهاءً بابن هشام.   الذي خصص لذلك بابً
  دخول الفاء في جملة الخبر .4
هـــ) مــا یفهــم منــه قولــه: بــدخول الفــاء فــي جملــة الخبــر، إذا كــان المبتــدأ 180بویه (لــدى ســی

ـــا)، أو كـــان المبتـــدأ اســـما موصـــولا دالا علـــى العمـــوم، ومـــن القبیـــل الأول قولـــه:  مســـبوقا بــــ (أمَّ
ه، االله عبدُ  قولك: "وذلك ـبَ  ونبَّهـتَ  بالابتـداء، فرفعته االله) (عبد ابتدأْتَ  اضربْ ـه لـه المخاطَ فَ  لتُعرِّ

ـا ذلـك: الخبـر، ومثـل فـي ذلـك فعلت كما علیه الفعلَ  بنیتَ  ثم باسمه، لـه، زیـدٌ  أمّ  قلـت: فـإِذا فاقتْ
ه، زیدٌ  ستقم لم فاضربْ ـه أَنْ  یَ ـك تـرى الابتـداء، ألاَ  علـى تَحملَ  یسـتقم، لـم فمنطلـقٌ  زیـدٌ  قلـت: لـو أنّ
ــه علــى دلیــلٌ  فهــو ه، هــذا شــيء علــى نصــبته شــئتَ  فــإِنْ  مبتــدأ، یكــون أن یجــوز لا أنّ  كمــا تفســیرُ
ن الاســتفهام، فــي ذلــك كـان حْسُــنُ  فاقتلْــه، وقــد زیــدًا علیــكَ  قلــت: كأَنـك (علیــك)، علــى شــئت وإ  یَ

ه، االله عبــدُ  تقــولَ: أنْ  ویســتقیمُ  ــرٍ  مبتــدأ علــى مبنیــا كــان إذا فاضــربْ َ ظْه رٍ" أو مُ ضْــمَ ویفهــم  (94)مُ
ــامــن الــنص السّــابق أن الفــاء تــدخل فــي الخبــر إذا ســبق بـــ  ــا، كقولــك: أمّ ــا إن  أمّ زیــدٌ فاقتلــه، أمَّ

                                                
  310-309: 1) ینظر: شرح التسهیل 91(
  238 -237: 1) ینظر: شرح الرضي على الكافیة 92(
  762و 536مغني اللبیب ص) ینظر:  93(
 81- 80: 1ولهذا المثال نظائر، أحصاها د. محمد فلفل في الكتاب، ینظر:  138: 1) الكتاب 94(
 99ومعالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص 386- 385و
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ـا) فقلـت: زیـدٌ فاضـربه، فـإن الأسـلوب مختلـف عـن سـابقه، إذ لا یسـتقیم  دت الجملة من (أمّ تجرّ
یم الكــلام عنــده أن تجعــل (زیــدٌ) مبتــدأ وتخبــر عنــه بالفعــل المقتــرن بالفــاء (فاضــربه)، بــل یســتق

  على أن تجعله جملتین: هذا زید، فاضربه، فتبتدئ بالأولى وتستأنف بالأخرى.
وتـدخل الفـاء فــي جملـة الخبـر عنــد سـیبویه إذا كـان المبتــدأ اسـما موصـولا، ومــن ذلـك قولــه: 

 بمنزلـة یـأتیني) و(الـذي هاهنـا الفـاء دخـول جاز لِمَ  درهمان، فله یأتیني الذيقوله:  عن "وسألته
 لأنـه الـذي فـي یحسـن إنما فقال: درهمان. فله االله عبد تقول: أن لك یجوز لا وأنت )،االله (عبد
ا الآخر جعل  دخلـت كمـا هاهنـا الفـاء فـدخلت الـدرهمان، لـه یجـب بـه الأول وجعـل للأول، جوابً
ن درهمان، فله یأتني إن قال: إذا الجزاء، في  تقـول: كمـا درهمـان، لـه یـأتیني الذي قال: شاء وإ

 لــه قـال: فــإذا الإتیـان، وقــوع مـع العطیــة لتكـون الفـاء أدخــل إنمـا أنــه غیـر درهمــان، لـه االله عبـد
 ذلـك سـبب الإتیـان یجعل فإنما الفاء أدخل فإذا بالإتیان ذلك له یوجب لا أن یكون فقد درهمان

ن جـزاء فهـذا " لأنـه یجـزم لــم وإ والملاحـظ هنـا أن ســیبویه جعـل لـدخول الفــاء فـي مثــل  (95)صــلةٌ
  (96) هذا التركیب میزة أسلوبیة ودلالیة، لأنها في المثال توجب الإعطاء مع وقوع الإتیان.

هـ) فكان حدیثـه عـن دخـول الفـاء فـي جملـة الخبـر أوسـع، إذ أشـار إلـى أنّ 207أمَّا الفرَّاء ( 
 اســمٍ  وكــلّ فة جــاز دخــول الفــاء فــي خبــره، قــال: "المبتــدأ إذا كــان اســما موصــولا أو نكــرة موصــو 

صِلَ، ن مثل وُ ُ  للجـزاء مضـارع لأنـه خبـره؛ فـي الفاء دخول یجوز فقد والذي) وما (مَ  قـد والجـزاء
ــك وكــذلك: موصــول، غیــر اســم لأنــه قــائم؛ فهــو أخــوك یجــوز: ولا. بالفــاء یجــاب  فــإن. لــي مالُ
ــك: قلــت نْ . لــي فهــو: أن تقــول جــاز مــا لَ  علــى فقِســه علیــك وردَ  ومــا. فصــواب الفــاء ألقیــت وإ
لقـاء الباطـل، قائـل مِـن إلـي أحَـبُّ  فهـو الحـقّ  یقول رجَلٌ : تقول. الموصُولة النكرة وكذلك. هذا  وإ

ــه فــي أجــود الفــاء فــالفرَّاء نــصّ علــى أن الفــاء تــدخل علــى خبــر الأســماء  )97( ".دخولهــا مــن كلّ
ن ومـــا والـــذي)، واللافـــت للنظـــر فـــي نـــص   )98( الموصـــولة والنكـــرات الموصـــوفة بالفعـــل، كــــ(مَ

)، أمـا دخولهـا الواجـب صـوابن ألقیـت الفـاء فوإ الفرَّاء أنه جعل دخول الفاء هاهنا جـائزًا بقولـه (

                                                
 81- 80: 1ولهذا المثال نظائر، أحصاها د. محمد فلفل في الكتاب، ینظر:  102: 3) الكتاب 95(
 100سیبویه، صومعالم التفكیر في الجملة عند  386- 385و
 100) للتوسع في هذه القضیة ینظر: معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص96(
  155: 3و 78: 1ولهذا نظائره لدى الفراء. ینظر: 105-104: 2) معاني القرآن للفراء97(
ني هذا الحكم على قوله: (النكرة الموصولة)، إذ خرج مصطلح الصلة لدى الفراء إلى ثلاثة معان98( ُ : ) ب

 صلة الموصول، وصلة النكرة أي الصفة، والحرف الزائد، كما سیبین البحث، في جملة الصفة عند الفراء. 
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ـا:"وقولـهفهو بعد (أمَّا) ویتضح ذلـك فـي الـنص التالي: أَمَّ ـذِینَ  (فَ دَّتْ  الَّ مْ  اسْـوَ ُ ه جُـوهُ ) وُ تُمْ ـرْ   )99( أَكْفَ
ا: (یقال ـا مضـمر، قـولٍ  مـع كانـت إنهـا: فیقال هي؟ فأین جوابا الفاء من لها بدّ  لا) أمّ  سـقط فلمَّ

ـا - أعلــم واالله - والمعنـى معــه، الفـاء ســقطت القـول  أكفــرتم،: فیقـال وجــوههم اسـودّت الــذین فأمّ
والمسـتفاد مـن هـذا الـنص شـیئان: أولهمـا:  )100( ".یضـمر قـد والقـول). فیقال( مع الفاء فسقطت

ـا ـا) واجـبٌ، لقولـه (أمّ الفـاء)، والآخـر: أنَّ فـي هـذا الـنص  مـن لهـا بـدّ  لا أنّ دخول الفاء بعد (أمّ
ــا - أعلــم واالله - إشـارة إلــى حــذف جملــة الخبــر فــي معــرض القــول، لقولــه: (والمعنــى  الــذین فأمّ

نصــا صــریحا علــى حــالتي الوجــوب والجــواز فــي  فــالفرَّاء نــصَّ  أكفــرتم): فیقــال وجــوههم اســودّت
  .دخول الفاء في الخبر، وهذا ما عدمناه لدى  سیبویه

هـــ) فهــذه مســألة تحتــاج إلــى الكثیــر مــن 215أمــا دخــول الفــاء علــى الخبــر عنــد الأخفــش ( 
التأمل والتدقیق، ذلك لأن أغلب النحاة ینسب إلى الأخفـش قولـه: بجـواز دخـول الفـاء فـي خبـر 

ـا، المبتـدأ لـوا الأخفـش مــا لـم یقلـه، وبعــض  (101)مطلقً وذلـك موضــع شـك، وأغلـب الظــن أنهـم قوَّ
ومــا ذكرنــا "قـال: نـصَّ علــى خلافــه إذ  ، غیــر أنَّ الأخفــشالنحـاة أخــذ ذلـك عــن بعضــهم الآخـر
 و(الزّانیـةُ والزّانـي فاجلـدوا)(102) والسّـارقةُ فـاقطعوا أیـدیهما) فـي هـذا البـاب مـن قولـه: (والسّـارقُ 

لیس في قوله: (فاقطعوا) و(فاجلدوا) خبر مبتدأ، لأن خبـر المبتـدأ هكـذا لا یكـون بالفـاء،  (103)
نمــا الخبــر هــو المضــمر الــذي فســرت لــك مــن قولــه:  ــت: عبــد االله فینطلــق، لــم یحســن، وإ لــو قل

ح بــه الأخفـــش ونــصَّ علیــه عــدم جــواز دخــول الفــاء فـــي  (104)"وممــا نقــص علــیكم فالــذي صــرّ
ا، ولو صحَّ  ما نُسب إلى الأخفش لمـا كـان مـن حـرج لدیـه فـي جعـل خبـر (السّـارقُ  الخبر مطلقً

                                                
 106) سورة آل عمران الآیة 99(
 229-228: 1) معاني القرآن للفراء 100(
نُسب إلى الأخفش غیرُ ذلك، قال الرضي: "والأخفش یجیز زیادتها في جمیع خبر المبتدأ، نحو: زید ) 101(

  ، وأنشد: فوجد
  وقائلةٍ خولانُ فانكحْ فتاتَهم       وأكرومة الحیین خلو كما هیا

وینظر: الأصول في   270: 1وسیبویه یؤول مثله بنحو: هذه خولان فانكح. شرح الرضي على الكافیة 
ونسبه إلیه ابن مالك في شرح  260وسر صناعة الإعراب، ص 309والبغدادیات، ص 168: 2النحو 

  14: 4وخزانة الأدب  219والمغني، ص 328: 1التسهیل 
 38) سورة المائدة الآیة 102(
 2) سورة النور الآیة 103(
   80) معاني القرآن للأخفش ص 104(
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 ( (فاقطعوا) و(فاجلدوا)، وأظنّ أنه بريء ممـا قـالوا، وهـو فـي ذلـك علـى مـذهب سـیبویه، والزّانیةُ
ــدأ محــــذوف تقــــدیره: اســــم إشــــارة مناســــب لمقــــام الخطــــاب، أو علــــى أن الخبــــر  ــــى أن المبتــ عل

لأن خبـر المبتـدأ هكـذا لا یكـون بالفـاء، لـو قلـت: عبــد االله محـذوف تقـدیره: ممـا نقـصّ علـیكم، (
  فینطلق، لم یحسن)

ـا قــول الأخفـش بزیــادة الفـاء فكــان فـي موضــع محـدد، وهــو قولـه: تعــالى:  ـمْ أمّ ــواْ  "(أَلَ مُ عْلَ ُ  یَ  أَنَّــه
ن حَادِدِ  مَ ُ َ  ی ُ  االله ه سُولَ رَ ُ  فَأَنَّ  وَ ه ارَ  لَ ) نَ نَّمَ َ ُ  وقوله (105)جَه ن (أَنَّه ـةٍ  سُـوءًا مِـنكُمْ  عَمِلَ  مَ الَ َ جَه ـمَّ  بِ ـابَ  ثُ  تَ
عْـدِهِ  مِـن حَ  بَ أَصْـلَ ُ  وَ أَنَّـه ـورٌ  فَ ) غَفُ  الــذي ویكـون (مـا) كزیـادة زائـدة الفـاء تكـون أن فیشــبه (106)رَّحِـیمٌ

 جــــــواب الفــــــاء تجعــــــل وأَن (إن) تكســــــر أن وأجــــــوده. قبلهــــــا التــــــي (أن) مــــــن بــــــدلا الفــــــاء بعــــــد
، فـــالأخفش قـــال بزیـــادة  (107).المجـــازاة" الفـــاء هنـــا؛ لأنـــه موضـــع مـــن مواضـــع كســـر همـــزة إنَّ

خــرَّج الــنص علــى أن المصــدر المــؤول الــذي بعــد الفــاء بــدل مــن المصــدر المــؤول  ُ وبزیادتهــا ی
   (108)الذي قبلها.

یقولـــون:  أنهـــم والـــذي یجعـــل الظـــنَّ یقینـــا أنَّ الأخفـــش بـــريء ممـــا نُســـب إلیـــه قولـــه: "وزعمـــوا
جِـد، أَخُـوكَ  جِـدَ، یریـدون: أخـوك فَجُهِـدَ، أخـوك بـل فوُ  ( 109) ".الفـاء جُهِـدَ، فیزیـدون أخـوك وبـل وُ

الأمثلة التي نُسبت إلـى الأخفـش هـي الأمثلـة ذاتهـا التـي أوردهـا الأخفـش بعـد قولـه: (زعمـوا)، ف
ــا، بــل علــى العكــس و  قولــه: (زعمــوا) لا یعنــي بالضّــرورة أنــه یجیــز زیــادة الفــاء فــي الخبــر مطلقً

وایـة الموثوقـةمن ذلك، لأن (زعموا) لیس له إذ ورد فـي اللسـان أن الـزّعم  ،ا قیمة علمیة فـي الرّ
جل مطیة "بئس: وورد في الحدیث الشّریف ( 110) هو الحدیث الذي لا سند له،  111) "زعموا الرّ

)   
                                                

 63) سورة التوبة الآیة 105(
 54) سورة الأنعام الآیة 106(
  125) معاني القرآن للأخفش ص 107(
) ) على هذا التخریج لا یتم المعنى، مما لا یسمح بالقول 108( بالبدلیة، إذ لو كان كما قال، فأین خبر (أنَّ

  الأولى؟
  125) معاني القرآن للأخفش ص 109(
لـــى بلــد 110( سیر إِ ـــمَ ذا أَراد ال ــوا؛ معنــاه أَن الرجــل إِ ــةُ الرجــل زَعَمُ طِیَّ ــحدیث بــئس مَ ) وزاد فــي اللســان "وفـــي الـ

هُ فشبه ما یق بَ رْ نَ فـي حاجة ركب مطیته وسار حتـى یقضي إِ لــى والظَّعْ دّمه الـمتكلــم أَمـام كلامـه ویتوصـل بـه إِ
ـوا) فــي حـدیث لا  لــى الــحاجة وإِنمـا یقـال (زَعَمُ ـلُ بهـا إِ صَّ تَوَ ُ ـوا كـذا وكـذا بالــمطیة التــي ی غرضه من قولـه: زَعَمُ

تَ فـیه وإِنما یحكى عن الألَْسُنِ علـى سبــیل الـبلاغ فـذُمَّ مـن الــحدیث مـا كـان هـذا سبــیل ولا ثَبَ ه" ینظـر: سند له 
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ـــب ابـــن مالـــك ممـــا نُســـب إلـــى الأخفـــش فـــي شـــرح الكافیـــة واســـتبعده، قـــال ابـــن مالـــك: و  تعجَّ
 موافــق القــرآن) بأنــه معــاني (فــي كتابــه فــي لــه ظفــرت وقــدمســتبعدٌ،  الأخفــش عــن هــذا "وثبــوت
  ( 112)لسیبویه"

  أما مذهب الأخفش في ذلك فیتلخص بالتالي:
ـا أَمَّ ـا)، ودلیلـه قولـه: "قال:(وَ ـذِینَ  تدخل الفاء في الخبر بعد (أمَّ واْ  الَّ ـرُ ـمْ  كَفَ ـاتِي تَكُـنْ  أَفَلَ ـى آیَ لَ تْ  تُ

( كُمْ ــیْ ــالُ : أَي ( 113) عَلَ قَ ُ ــم فَی ُ ه ــمْ : لَ ــى آیــاتِي تَكُــن أَلَ لَ تْ كُم، تُ ــیْ ــا)" لمكــان الفــاء ودخلــت عَلَ  (114)(أمَّ
ا محـذوفًا هـو (فیقـال  فعدم وجود الفاء في الآیة الكریمة هو الـذي أحـوج الأخفـش لأن یقـدّر خبـرً

  لهم).
ـذِینَ (115) وتدخل الفاء في خبر الاسم الموصول إذا كان موصولا بالفعل،  إذ قـال: "وقـال: (الَّ

فِقُونَ  نْ ُ مْ  ی ُ ه الَ وَ لِ  أَمْ یْ اللَّ ارِ  بِ َ النَّه ةً  سِرا وَ یَ نِ عَلاَ مْ  وَ ُ ه مْ  فَلَ هُ بِّهِـمْ  عِنـدَ  أَجْرُ لاَ  رَ فٌ  وَ ) خَـوْ هِمْ ـیْ  فجعـل( 116) عَلَ
ــنْ) معنــى فــي لأنــه فعــل وصــلته (الــذي) الاســم كــان إذ بالفــاء الخبــر ــنْ). (مَ  جوابهــا یكــون و(مَ
ـذِینَ  وقـال: كـذا، فله ماله ینفق من معناها: لأن المجازاة في بالفاء واْ  (الَّ ـرُ صَـدُّواْ  كَفَ یلِ  عَـن وَ  سَـبِ

ـمَّ  االله ـاتُواْ  ثُ ـمْ  مَ هُ ـارٌ  وَ ـن كُفَّ غْفِـرَ  فَلَ ) االله یَ ـمْ ُ ه ـذِینَ  وقـال: ( 117) لَ الَّ ـواْ  (وَ لُ یلِ  فِـي قُتِ ـن االله سَـبِ ُضِـلَّ  فَلَ  ی
،( مْ ُ ه ــالَ فــنصُّ  (119)" درهــم فلــه یأتینــا ومثلــه: الــذي كثیــر والكــلام القــرآن فــي وهــذا ( 118) أَعْمَ

الأخفـش یـدلّ علــى أنَّ الخبـر فـي الآیــة الأولـى (فلهـم أجــرهم)، والخبـر فـي الجملــة الثانیـة (فلــن 
ُضـلَّ أعمـالهم)، وجـاز أن یقتـرن الخبـر فـي مــا  یغفـر االله لهـم)،  والخبـر فـي الآیـة الثالثـة (فلـن ی
                                                                                                                                 

  لسان العرب، مادة (زعم)
دار الكتاب العربي ـ بیروت،  وزارة الأوقاف المصریة وجمعیة ) سنن أبي داود، تعلیق الألباني، ط: 111(

  449: 4المكنز الإسلامي
   376-374: 1) شرح الكافیة الشّافیة 112(
  31) سورة الجاثیة الآیة 113(
  477) معاني القرآن للأخفش ص 114(
إلیه یتفق كثیرا وما انتهى إلیه  د. شعبان صلاح في دراسته عن الأخفـش. ینظـر: الجملـة ) ما انتهیت 115(

  29م، ص2006: دار غریب القاهرة 1الاسمیة عند الأخفش الأوسط، شعبان صلاح، ط
  274) سورة البقرة الآیة 116(
  34) سورة محمد الآیة 117(
  4) سورة محمد الآیة 118(
  242و 221-220و 176و 148و 80ر:وینظ 187) معاني القرآن للأخفش ص 119(
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، وهذا الاشتراط لفعلیة الصّلة لـم نقـف علیـه مضى بالفاء لأنه خبر اسم موصول وصلته الفعل
مح من ظلّ له عند الفرَّاء.   عند سابقي الأخفش من أعلام البحث، إلا ما لُ

ــ بـل اشـترط أن یكـون بعـد  فالأخفش لـم یجـز دخـول الفـاء فـي الخبـر مطلقـا ـ كمـا نسـب إلیـه
ــا  ــا) أو أن یكــون خبـــرا للموصــول بالفعـــل لمشــابهته جــواب الشّـــرط، أمّ الاســـم المرفــوع علـــى (أمّ

،، لأنــه لـــیس ممــا یصــح أن یقتـــرن الابتــداء المجــرد عـــن كــل شــيء فـــلا تصــح الفــاء فـــي خبــره
بالفاء، فلا یجوز: عبداالله فمنطلـقٌ، كمـا لـم یجـز (خـولانُ فـانكح) لكـن ذلـك لـدى الأخفـش علـى 

ضماره.   تأویل اسم مضمر مبتدأ (هؤلاء خولان)، وهو كتأویل سیبویه وإ
ـــا) وبعـــد الاســـم الموصـــول، 285وأشـــار المبـــرد (  هــــ) إلـــى دخـــول الفـــاء فـــي الخبـــر بعـــد (أمّ

ــدینَ  "وســماها فــاء المجــازاة، قــال:  ــةِ خَالِ ا فَفِــي الجَنَّ ــذینَ سُــعِدوُ ــا الّ وكــذلك قولــه: عــزّ وجــل (وأمّ
ها) َ   ( 120) فیِ حـادِدِ االله ُ ـنْ ی مـوا أنـه مَ عْلَ ـمْ یَ  ومن هذا الباب عندنا وهو قـول أبـي عمـر الجرمـي (ألَ

( ــنَّمَ َ ــارَ جَه ُ نَ ــه ُ فــأّنَّ لَ ه سُــولَ رَ ن  توكیــدا )أنّ (وردت  )فلــه نــار جهــنم(علــم أفالتقــدیر واالله  ( 121)وَ وإ
قــل (: كقولــه عــزّ وجــل ،لأن مــا بعــد فــاء المجــازة ابتــداء ؛كســرها كاســر جعلهــا مبتــدأة بعــد الفــاء

تَ  إنَّ  وْ ـذي المَ ونَ  الَّ ُ  تُفِـرُّ ـه ُ  مِنْ لاقـیكُم) فإنَّـه  الأولـى تكـون أن یجـوز الموضـع هـذا فـي فـإنَّ ( 122) مُ
 یــأتني مـن كقولـك: الفـاء، بعـد مبتـدأة وقعـت تكــون أن ویجـوز كـررت، الحكایـة بعـد وقعـت التـي
  ( 123)سأكرمه" فإني

ـا)، وجعلهــا المبـرد مـن الاضــطرار الـذي یجـوز فــي  ووردت الفـاء محذوفـة فـي الخبــر بعـد (أمّ
  :یریدها لجاز كما قال ولو اضطر شاعر فحذف الفاء وهوالشّعر، إذ قال: "

ا القِت كُمو ـــأمّ دَیْ واكِبِ  الُ لا قِتالَ لَ راً في عِراضِ المَ   ( 124)"ولكنَّ سیْ

ُشعر بأن الفاء بعد  غیر د لم یشر إلى أكثر من أن الفاء حذفت اضطرارا وهذا ی أنَّ المبرّ
  (أما) واجبة.

)  بعـد الاسـم الموصـول هــ) دخـول الفـاء فـي خبـر المبتـدأ أو خبـر (إ311وأجاز الزّجّـاج (  نَّ
وأوجب دخولها في جواب (أما)، فإنْ حُذفت فعلـى حـذف جملـة  ( 125) ولا تدخل في خبر لیت.

                                                
  108) سورة هود الآیة 120(
  63) سورة التوبة  الآیة 121(
  8) سورة الجمعة الآیة 122(
  27: 3وینظر:  356: 2) المقتضب 123(
  71: 2) المقتضب 124(
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ـــا الـــذین اســـودّت وجـــوههم) ...وجـــواب  الخبـــر المقـــدرة بـــالقول، إذ قـــال: "وقولـــه جـــلّ وعـــلا: (فأمَّ
ـــا) محـــذوف مـــع القـــول، المعنـــى: فیقـــال لهـــم: أكفـــرتم بعـــد إیمـــانكم، وحُـــذِف أمّ القـــول لأن فـــي  (

  ( 126) الكلام دلیلا علیه"
اج (  :تقــولقــال: "  فــي خبــر المبتـدأ بعــد (أمــا)،هـــ) إلـى أن الفــاء تــدخل 316وأشـار ابــن السّــرّ

ـا) فإنمـا تـذكرها بعـد كـلام قـد تقـدّم، أخبـرت فیـه عـن اثنـین أو جماعـة بخبـر، فاختصصـت  و(أمَّ
و فـي الـدار، فتقــول: بعـض مـن ذكـر، وحققـت الخبـر عنـه، ألا تـرى أنّ القائـل یقـو  ل: زیـدٌ وعمـرٌ

نمــا دخلــت الفــاء مــن أجــل مــا تقــدم لأنهــا إنمــا  ،و ففــي السّــوقوأمــا عمــرٌ  ،ففــي الــدار أمــا زیــدٌ  وإ
اج بــیَّن فــي الــنص السّــابق أن الفــاء تــدخل  )127("تــدخل فــي الكــلام لتتبــع شــیئا بشــيء فــابن السّــرّ

  لذي قبلها.في الخبر بعد (أما)، لتتبع الخبر الذي بعدها بالمبتدأ ا
، وتـــدخل فـــي خبـــر النكـــرة  وذكـــر أن الفـــاء تـــدخل فـــي خبـــر (الـــذي) إذا كانـــت صـــلته فعـــلاً

واعلـم الموصوفة بالفعل، وفي خبر(كل) لما فـي هـذه الأنمـاط الثلاثـة مـن معنـى الجـزاء، قـال: "
 )128(،قـام فلـه درهـم : الـذينحـو ،فعلا جاز أن یدخل الفـاء فـي الخبـر) الذي( أنه إذا كان صلة

وكـذلك هـو  ،تبـع المجـيء )فلـه درهـم: (قولـك لأنّ  ؛شـبه هـذا بـالجزاء ،والذي جاءني فأنـا أكرمـه
والأصـل فـي جمیـع  ،رجـل قـام فـإني أكرمـه وكـلُّ  ،رجل جاءني فلـه درهـم كلُّ : تقول ،في الصّفة

ویبــین أن  ،وأنــت فــي ذكرهــا مخیــر إلا أنهــا إذا دخلــت ضــارع الكــلام الجــزاء ،هــذا طــرح الفــاء
: لــو قلــت  )129( )نْ ـ(إوبــ ،ولــذلك لــم یجــز أن تــدخل الفــاء فــي كــل حــال، ن أجــل الفعــلالخبــر مــ

إلا أن الفـرق بـین ... لجزاء قـد تـم فـي الصّـلةالأن معنى  ؛لم یجز، الذي إن قمت قام فله درهم
یجـوز أن یكـون ماضـیا وحاضــرا  )الـذي(الـذي وبـین الجـزاء الخـالصّ أن الفعـل الـذي فـي صـلة 

ذا جــاءت الفــاء فحــق الصّــلة أن تكــون علــى اللفــظ  ،والجــزاء لا یكــون إلا مســتقبلا ،ومســتقبلا وإ

                                                                                                                                 
عرابه 125(  158: 3و 407و 171و170: 2و 358: 1ولهذا نظائر. ینظر:  391: 1) معاني القرآن وإ
 339-338: 4و
عرابه  ) معاني126(  454: 1القرآن وإ
 62: 1) الأصول 127(
) ورد النص المطبوع كما یلي: (نحو: قام فله درهم، والذي جاءني...) ولعله تصحیف، ولعل 128(

 المناسب ما أثبته أعلاه: (نحو: الذي قام فله درهم...)
(بـ إنْ) والمثال ) ورد النص المطبوع كما یلي: (بأن) ولعله تصحیف، ولعل المناسب ما أثبته أعلاه: 129(

اج یؤكّد ذلك، علماً أن المحقق وضع [بأن] بین معقوفتین.   الذي أورده ابن السّرّ
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اج ذكر فـي الـنص السّـابق أنّ الفـاء تـدخل فـي ) 130("الذي یحسن في الجزاء في اللفظ فابن السّرّ
، وفـي خبـر النكـرة الموصـوفة بالفعـل، وأشـار إلـى أن دخـول  خبر (الـذي) إذا كانـت صـلته فعـلاً

نمــا دخلــت الفــاء لمــا بینهــا وبــین الشّــرط مــن  الفــاء فــي كــل مــا نمــا جــائز، وإ ــا، وإ ســبق لــیس واجبً
اج إلـــى أنَّ صـــلة (الـــذي) إذا دخلـــت الفـــاء فـــي خبـــره، وجـــب أن  تشـــابه، ولهـــذا أشـــار ابـــن السّـــرّ

  تضارع الجزاء فتدل على المستقبل لا على المضيّ.
یصـــحّ أن تـــدخل علـــى وتـــدخل الفـــاء فـــي خبـــر (إنّ) إذا دخلـــت علـــى الاســـم الموصـــول، ولا 

)، قــال:  " الــذي یأتینــا فلــه  :فمعنــاه ،إن الــذي یأتینــا فلــه درهــم :إذا قلــتخبــر (لیــت ولعــل كــأنَّ
وز جــهـذا لا ی لأنّ  ؛لعـل الـذي یأتینـا فنكرمـه :ولا ،لیـت الـذي یأتینـا فلـه درهــم :ولا یحسـن ،درهـم

معنــى الجــزاء إنمــا  نّ لأ، كــأن الــذي یأتینــا فلــه درهــم :ولا یحســن ،أن یكــون فــي معنــى المجــازاة
فـــــإن قـــــدرت فیـــــه زیـــــادة الفـــــاء جـــــاز علـــــى مـــــذهب  ،یكــــون علـــــى مـــــا یـــــأتي لا علـــــى مـــــا كـــــان

  )131("الأخفش
هـــــ) عـــن دخــــول الفــــاء فـــي الخبــــر، إذا كــــان المبتـــدأ اســــما موصــــولا 377وتحـــدث الفارســــي(

وقـد تـدخل  ( 133)وقد تدخل الفاء على الخبـر إذا كـان المبتـدأ موصـوفا بموصـول،  (132)بالفعل،
هــــ) 474أو  471واشـــترط الجرجـــاني ( (134)الفــاء علـــى الخبـــر إذا كـــان المبتـــدأ نكـــرة موصـــوفة،

لدخولها في خبر الموصول شریطتین: أن یكون موصـولا بالفعـل أو الظـرف، والثانیـة أن یكـون 
ا غیر مخصوص، وتدخل في خبر النكرات الموصوفة      ) 135( الموصول شائعً

دخــول الفــاء فــي الخبــر إذا كــان المبتــدأ متضــمنا معنــى الشّــرط، هـــ) 538وأجــاز الزّمخشــري(
صـفا بهمـا، ولا  صـلا بالفعـل أو الظـرف أو وُ ویكون ذلـك فـي الموصـول والنكـرة الموصـوفة إذا وُ

ـا).  ) 136(یكـون ذلـك فـي خبـر لیـت ولعـل، وكــذلك  )137(وتـدخل الفـاء علـى خبـر المبتـدأ بعـد (أمّ
) أیضًاغیر أنه منع دخولها في خبر (ك ابن یعیش   )138(أنَّ

                                                
  356و 273و 191: 2. وینظر: 272: 2) الأصول 130(
 168: 2) الأصول 131(
  108: 3و  45: 1والحجة للقراء السبعة  55) ینظر: الإیضاح العضدي، ص132(
  42: 1) ینظر: الحجة للقراء السبعة 133(
  56) ینظر: الإیضاح العضدي، ص134(
  325و 322و 321) ینظر: المقتصد، ص135(
  694و 376: 1والكشاف  47) ینظر: المفصل، ص136(
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لــدخولها علــى الخبــر حكمــان: و هـــ) دخــول الفــاء علــى جملــة الخبــر، 672وأجــاز ابــن مالــك(
ــا)، وجـــائزٌ بعـــد مبتــــدأ واقـــع موقـــع (مــــن أو مـــا الشّـــرطیتین أو أل الموصــــولة)  ــ واجـــبٌ بعـــد (أمّ

وكــذلك  )139(بمسـتقبل عـام، أو اســم موصـول بالشّــروط السّـابقة، أو نكــرة عامـة، أو خبــر (كـل).
ضــــي( ــــى أن الفــــاء تــــدخل فــــي خبــــر الاســــم 761وأشــــار ابــــن هشــــام ( )140(هـــــ)،686الرّ هـــــ) إل

وفــي الخبــر بعــد ) 142( وتــدخل فــي خبــر (كــل)،  )141(الموصــول لعمومــه واســتقبال الفعــل بعــده، 
ا.   )143( أمّ

ن لنــا أن ســیبویه أشــار إلــى دخــول الفــاء فــي جملــة الخبــر، إذا كــان المبتــدأ  ـبق یتبــیّ وممــا سـ
ـل ـ (أمَّا) مسبوقا ب أو كان المبتدأ اسما موصـولا، وبتعبیـر آخـر إذا كـان دالا علـى العمـوم، ففصَّ

فـنصّ الفـرَّاء علـى أنّ المبتـدأ إذا كـان اسـما موصـولا أو نكـرة موصـوفة جـاز النحاة القـول فیهـا، 
وكذلك الأخفش، وهو على مـذهب سـیبویه فـي دخول الفاء في خبره، وأوجب دخولها بعد (أمَّا) 

وأشــار المبــرد معنــى هــذه الفــاء هــو المجــازاة،  لأن القضــیة، علــى أنــه اشــترط فعلیــة الصّــلةهــذه 
ـــا) وبعـــد (مـــن) الموصـــولة، وســـماها فـــاء المجـــازاة، وزاد  ـاء فـــي الخبـــر بعـــد (أمّ إلـــى دخـــول الفــ

)  بعــد الاســم الموصــول  وعــدم الزّجــاج القــول بجــواز دخــول الفــاء فــي خبــر المبتــدأ أو خبــر (إنَّ
اج أن الفــاء لا تــدخل فــي خبــر كــأنَّ ولیــت ولعــل،جــوازه فــي خبــر لیــت،  واشــترط   وزاد ابــن السّــرّ

النكـــرة الموصـــوفة شـــریطتین: أن یكـــون موصـــولا أو و الجرجـــاني لـــدخولها فـــي خبـــر الموصـــول 
ا غیـــــــر  ـــــــرف، والثانیـــــــة أن یكـــــــون الموصـــــــول أو الموصـــــــوف شـــــــائعً موصـــــــوفا بالفعـــــــل أو الظ

بعــد مبتــدأ واقــع موقــع (مــن أو مــا ك جــواز دخولهــا فــي جملــة الخبــر وزاد ابــن مالــ مخصــوص،
الشّـرطیتین أو أل الموصــولة) بمسـتقبل عــام، أو اســم موصـول بشــروط سـابقیه، أو نكــرة عامــة، 

  أو خبر (كل).
ابط وحذفه .5   الرّ

                                                                                                                                 
  752: 4) الكشاف 137(
  101- 100: 1) ینظر: شرح المفصل 138(
نظر: 328: 1) شرح التسهیل 139(   376-374: 1شرح الكافیة الشّافیة  ویُ
  269-267: 1) شرح الرضي على الكافیة 140(
  608و 219والمغني، ص  212- 211) ینظر: أوضح المسالك، ص141(
  268) ینظر: المغني، ص142(
  82و 80) ینظر: المغني، ص143(
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هـــ) علــى أنــه لا بــدَّ فــي جملــة الخبــر مــن رابــط یربطهــا بمــا تخبــر عنــه، 180نــص ســیبویه ( 
 خبــر، مــن بــد ولا زیــدًا، ابتــدأت یجــز، لأنــك لــم تضــربها، االله أمــة تأتــك إن أزیــد: قلــت لــو"قــال: 

ا بعـده ما یكون ولا فسـیبویه یشـیر بـنصّ واضـحٍ إلـى أنّ  (144) ".ضـمیره فیـه یكـون حتـى لـه خبـرً
  الخبر لابد له من ضمیر یربطه بالمخبر عنه.

ابط قـد یكـون  تكـرار  فهم منها أنّ الرّ ُ الاسـم المظهـر، ومـن ذلـك الاسـتغناء ولسیبویه إلماحة ی
ابط في جملة المفعول الثـاني الـذي أصـله خبـر للمبتـدأ بالاسـم الظـاهر، قـال: "  عن الضّمیر الرّ

  (145) :عدي بن سواد وهو الشّاعر، قال
ا الغِنَى ذا الموتُ  نغَّصَ  شيءٌ   الموتَ  یسبقُ  الموتَ  أرى لا قِیرَ   والفَ

ابط فـي الـنص السّـابق إعـادة لفـظ المبتـدأ، وهـذا هـو   (146)الإظهـار" فأعـاد فسـیبویه جعـل الـرّ
  مراده بـ أعاد الإظهار.

لــف فیـــه، وفیــه تفصـــیل، وقـــد  ابط المنصـــوب مــن جملـــة الخبــر ممـــا اختُ وحــذف الضّـــمیر الــرّ
زه  فـــــي  نســـــب إلـــــى جمهـــــور البصـــــریین عامـــــة أنَّ هـــــذا الحـــــذف لا یجـــــوز، وأنَّ ســـــیبویه یجـــــوّ

ــا الفعـلَ  یجعــلَ  أن الكــلام فـي یحسُــنُ  ویه: "ولاقــال سـیب (147)الشّـعر،  یــذكر ولا الاســم، علـى مبنیّ
ضــمارِ  علامــةَ  خــرج حتــى الأول إِ  علیــه، الاســم بنــاء حــالِ  ومــن الأول، فــي الإِعمــال لفــظِ  مــن یَ
ه شْــغَلَ َ  حتــى الأول، بغیــر ویَ ــع ــلُ  یكــونَ  أن مــن یمتنِ عْمَ ــه فیــه، یَ  وهــو الشّــعر، فــي یجــوز قــد ولكنّ
  (148) العِجْليّ: النجم أبو وهو الشّاعر، الكلام، قال في ضعیفٌ 

ا عليَّ   تَدَّعي الخِیارِ  أمُّ  أَصبحَتْ  قد بً عِ  لم كلُّه ذَنْ   أَصْنَ

                                                
  135: 1) الكتاب 144(
) ورد اسم الشّاعر في طبعة بولاق البیت لـ (سوادة بن عدي)، وفي شرح شواهد للشنتمري في الحاشیة 145(

  181: 1وخزانة الأدب  30: 1بولاق أیضًا، وفي الخزانة أیضًا. ینظر: الكتاب ط: 
والمعنى في البیت: وصف أن الموتَ لا یفوته شيء، ومعنى یسبق: یفوت، والتنغیص: تنكید العیش 

 30: 1وتكدیره، أي: إذا ذكره الإنسان تنغَّص. ینظر: الكتاب طبعة بولاق 
 62: 1) الكتاب 146(
ومعالم التفكیر في الجملة عند  337ونتائج الفكر، ص 1119-1118) ینظر: الارتشاف، ص147(

 101سیبویه، ص
والمعنى فیه: أن زوجه أم الخیار عابت علیه الشّیب والصلع والشّیخوخة... عن  24) دیوانه، ص148(

  حاشیة المحقق.
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كْسِــرُ البیــتَ  ؛غیــر الشّــعر فــيوهــو بمنزلتــه  ،فهــذا ضــعیفٌ  وزعمــوا أنّ ... لأنّ النصــب لا یَ
عَى :بعض العرب یقول رٌ ثَرى وشهرٌ تَرى وشهرٌ مرْ ْ ُرید ،شَه   (149) :وقال ،تَرى فیه :ی

دا  ثَلاثٌ  نّ قَتلتُ عَمْ ُ ه عَ أف   كلّ ودُ  ةً خْزَى االله رابِ ُ   تَع
ُ الأكثـــرُ الأعـــرفُ النصـــبُ  ،فهـــذا ضـــعیفٌ  هوه بقـــولهم ،والوجـــه نَّمـــا شـــبّ  ،رأیـــتُ فـــلانٌ  يالـــذ: وإ

ــذكروا الهـاء ــ )رأیـتُ (لأن  ؛هـذا أحســن يوهــو فـ، حیـث لـم یَ ِ تمــامُ الاسـمِ بـه یَ ولـیس بخبــرٍ ولا  ،مُّ ت
ــــة اســــمٍ واحــــدٍ  ،صــــفةٍ  ــــه حیــــث كــــان بمنزل  :فقــــالوا )اشْــــهِیبابٍ (كمــــا كرِهــــوا طــــولَ  ،فكَرهــــوا طولَ

فالثابــت فــي  (150)"الخبــر وهــو علــى ذلــك ضــعیفٌ  يالوصــف أمثــلُ منــه فــ يوهــو فــ)، اشْــهِباب(
هذا النص أن سیبویه استدل على أن الضّمیر المنصـوب فـي جملـة الخبـر محـذوف، فضـعَّفه، 

قــاس علــى حــذف العائــد نفســه فــي جملــة و  ُ قــد یكــون حــذف العائــد المنصــوب فــي جملــة الخبــر ی
الصّفة والصّلة، غیر أن حذفـه فـي الصّـلة أكثـر، لكنـه دون الإثبـات، وحذفـه فـي الصّـفة كثیـر، 

  (151)لكنه دون الحذف في الصّلة، وحذفه في الخبر قلیل وقبیح.
قـف الـذي نسـب إلـى سـیبویه، لأن سـیبویه "أشـار غیر أنَّ د. محمد فلفل لم یطمـئنَّ إلـى المو 

م التصـــریح بهــذا الضّــمیر... واللافـــت فــي كـــلام ســیبویه هنــا أنّ حـــذْفَ هــذا الضّـــمیر  إلــى لــزو
عنده ضعیفٌ في الكلام وغیر حسن، بـل هـو ضـعیفٌ فـي قـول الشّـاعر هـذا نفسـه؛ لأنـه ـ كمـا 

فهـم مــن كــلام ســیبویه ـ حــذفٌ لــم یــدعُ إلیــه المحافظــة علــى  ُ الــوزن، ولــیس فــي هــذا كلــه دلیــل ی
جـل لـم یـزد فـي  قاطع على أنَّ هذا الحـذف عنـده خـاص بالشّـعر للضـرورة،  یـؤنس بـذلك أن الرّ
اجح أن وصـف ســیبویه للظـاهرة بــالقبح لا  ذلـك علـى أن وصــفه بغیـر الحسـن أي بــالقبح... والـرّ

إلـى هـذا أن لـدى  یعني بالضّرورة عدم جوازها عنده ما لم تدل قرینـة أخـرى علـى ذلـك، یضـاف 
ابط منویا مقدرا"   (152)سیبویه ما یوحي بقبوله أن یكون هذا الضّمیر الرّ

هـ) على الضّمیر العائد في جملة الخبر وعلى حذفه، فمن نصه على 207ونص الفرَّاء ( 
غْشَى: (قال: "وقولهالضّمیر العائد قوله:  كُمْ  طَائِفَةً  یَ مْ  قَدْ  وطائفةٌ  منْ ُ تْه ) أَهَمَّ مْ ُ فُسُه  ترفع( 153) أَنْ

                                                
، ویجوز أن یرید: 149( ) البیت من الأبیات المجهولة في الكتاب، ویجوز أن یرید بثلاث نسوة تزوجهنَّ

  نّ هواه، أو غیر ذلك... عن حاشیة المحققثلاث نسوة هوینه فقتله
 87-85: 1) الكتاب 150(
 1916وارتشاف الضرب، ص 45: 1) ینظر: شرح السیرافي، كتاب سیبویه طبعة بولاق 151(
 102 - 101) معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص 152(
  154) سورة آل عمران الآیة 153(
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بقوله  الطائِفة ترفعفالفرَّاء أشار بقوله ( )154(ذكرها" من رجع بما) أهمتهم( بقوله الطائِفة
إلى أنّ (طائفة) مبتدأ و(أهمتهم) خبره، لأن المبتدأ والخبر مترافعان على رأي النحاة  )أهمتهم

)، وفي هذا ذكرها من رجع مابالكوفیین، ونصّ على الضّمیر العائد في جملة الخبر بقوله: (
ُشعر بوجوب العائد في جملة الخبر، لأنَّه قیَّد الحكم بالباء التي أفادت معنى  النص ما ی

، فكأنه قال: ذكرها)) من رجع بما (أهمتهم) بقوله (الطائِفة) ترفعالسّببیة في قوله: السّابق: ((
ا.ترفع المبتدأ (طائفة) بـ(أهمتهم) بسبب الضّمیر العائد    الذي جعل (أهمتهم) خبرً

 فــي العــرب "فــي قولــه:  إذا كــان المبتــدأ لفــظ (كــلّ)ومــن نصــه علــى حــذف الضّــمیر العائــد  
فع، تختار) كل(  شَـيءٍ  وكُـلُّ ( تقـول: العـرب وسـمعت. یقع لم أو الذكرِ  راجع على الفعل وقع الرّ

 ُ اه نَ ـامٍ  فـي أحْصَـیْ ـینٍ) إمَ بِ فع(155) مُ  راجـع علـى الفعـلُ  یقـع لـم فیمـا وأنشـدوني ذكـره، رجـع وقـد بـالرّ
  )156( :ذكرِه

فْها فقالوا رّ غْشَى من كلُّ  وما      مِنًى مِن المنازِلَ  تَعَ   عارِفُ  أنـا مِنىً  یَ
فْنا فْ  ومن      دیـارِنا مِن تكن لم دِیارا ألِ أَلّ تَ ُ ةِ  ی ـــــأْلَفُ  بالكرامَ   یَ

 أنـــا مِنـــىً  یغشـــى أحـــد مـــن ومـــا: تأویـــل) كـــلّ ( فـــي أن وذلـــك (كـــلّ)؛ علـــى) عـــارف( یقـــع فلـــم
  :الآخر وقال .رفعا إلا سمعته وما صوابا، لكان نصبت ولو عارف،

  )157("أَصنعِ  لم كلُّه ذنبا علي      الخِیارِ تدّعِي أمُّ  عَلِقَت قد
فـنص الفــرَّاء یــوحي بقولــه بجــواز حــذف الضّــمیر العائــد المنصــوب إذا كــان ضــمیر المفعــول 

)، ثـمَّ یقـع لـم أو الـذكرِ  راجع على الفعل وقعالذي قدّم به الفرَّاء (للفعل أو للاسم المشتق، وهذا 
ل له بجمل فیها عائد وأخرى حذف عائدها.   مثّ

                                                
 241-240: 1) معاني القرآن للفراء 154(
ُ فِـي وتمامها ( 12سورة یس الآیة ) 155( اه نَ كُلَّ شَيْءٍ أَحْصَـیْ مْ وَ هُ آثَارَ وا وَ ا قَدَّمُ كْتُبُ مَ نَ تَى وَ وْ ي الْمَ حْنُ نُحْیِ َّا نَ ن إِ

ینٍ  بِ امٍ مُ مَ  ) وروایتها بنصب (كل)إِ
قیل له ) البیتان لمزاحم العقیلي، والمعنى فیه: وصَفَ أنه اجتمع بمحبوبته في الحج فجعل یتفقَّدها ف156(

فها بالمنازل من منى، وهي حیث ینزلون أیام رمي الجمار، فزعم أنه لا یعرف كل من وافى منى یسأله  تعرّ
سأل عنها إلا من یعرفه ویعرفها. ینظر: شرح الشّواهد في أسفل كتاب سیبویه طبعة بولاق  عنها؛ لأنه لا یَ

1 :36-37  
  218: 2وینظر:  242: 1) معاني القرآن للفراء  157(
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ومـن ذلـك إلى حذف الضّـمیر العائـد المجـرور فـي جملـة الخبـر، هـ) 215وأشار الأخفش ( 
ـذِینَ  الَّ نَ  قولـه: فـي الآیـة الكریمـة: "(وَ ـوْ فَّ تَوَ ُ ونَ  مِـنكُمْ  ی ـذَرُ یَ اجًـا) وَ ـذِینَ  فخبـر (158) أَزْوَ الَّ نَ)  (وَ ـوْ فَّ تَوَ ُ ی

عْـدَ  بَّصْـنَ بَ تَرَ هِم) (یَ تِ ـوْ عْـدَ  یـذكر ولـم مَ ) (بَ هِمْ تِ ــوْ غـي: یقـول الكـلام بعـض یحـذف كمـا مَ بَ نْ ــنَّ  یَ ُ ه  أَنْ  لَ
بَّصْنَ، تَرَ ما یَ بغي) حذف فَلَ نْ بَّصْنَ) وقع (یَ تَرَ فـالخبر فـي هـذه الآیـة (یتربصـن) لا  (159)موقعه" (یَ

ضــمیر فیــه یعــود علــى المبتــدأ، إذ المبتــدأ (الــذین) جمــع مــذكر، والخبــر (یتربصــن) یــدل علــى 
ا  ا مناسـبً جمع مؤنث، ولا سبیل لأن تجعل ها الضمیر یعود على المبتدأ، فقـدّر الأخفـش ضـمیرً

الضـمیر العائـد فـي جملـة في كلام محذوف یصلح لأن یكون عائدًا، وهذا الفعل یوحي بأهمیـة 
ف كل هذا التكلف لیوجد الضمیر.   الخبر لدى النحاة، ولولا ذلك ما تكلّ

ونسب أبو حیان إلیه القول بجواز وقوع المضمر مكان مظهره الذي اتصل بـه الـذكر العائـد 
و"التقــدیر: یتربصــن أزواجهــم، أجـــاز ذلــك الأخفــش والكســائي ومنعــه الجمهـــور، علــى المبتــدأ. 

الحاج: خُـرِّج علـى حـذف مضـاف (أي أزواج الـذین یتوفـون)، وقـال الأخفـش: بعـدهم وقال ابن 
    ( 160) أو بعد موتهم، وقال المبرد: أزواجهم یتربصن، حذف المبتدأ"

قــال:    .هـــ) إلــى أن جملــة الخبــر لابــد لهــا مــن رابــط  یربطهــا بالمبتــدأ285ونــصَّ المبــرد ( 
 :ولـو قلـت ...فیكون لـه فیـه ذكـر ،لخبر غیر الأولأو یكون ا، فالخبر هو الابتداء في المعنى"

نمـا خبـرت عـن غیـره ،لأنـك ذكـرت اسـما ولـم تخبـر عنـه بشـيء ؛لم یجز ،زید قام عمرو فـإذا  وإ
وضــمیره الــذي فــي  ،فــي موضــع الخبــر )قــام(و ،رفــع بالابتــداء )عبــدااللهـ (فــ ،عبــد االله قــام :قلــت

نمـا الفعـل فـي موضـع خبـر الابتـداء رافعـا للضـمیر كـان أو خافضـا أو ناصـبا ...فاعـل )قـام(  وإ
  (161) "مررت به وزید ،عبد االله ضربته :بمنزلة قولك ،عبد االله قائم :فقولك

ابط لجملـة الخبـر،هــ) إلـى الضّـمیر 311وأشـار الزّجّـاج (  ـذكر لـه أنـه جعـل ( 162) الـرّ ُ وممـا ی
ـــا، ومـــن ـــه: ( اســـم الإشـــارة إلـــى المبتـــدأ رابطً ـــه: "وقول ـــكَ ذلـــك قول ئِ ـــةِ  أَصْـــحَابُ  أُولَ ـــمْ  الْجَنَّ ـــا هُ َ  فِیه

                                                
رٍ  234) سورة البقرة الآیة 158( ُ ةَ أَشْه عَ بَ فُسِهِنَّ أَرْ بَّصْنَ بِأَنْ تَرَ اجًا یَ ونَ أَزْوَ ذَرُ یَ كُمْ وَ نَ مِنْ فَّوْ تَوَ َّذِینَ یُ ال وتمامها (وَ

وفِ وَ  رُ عْ الْمَ فُسِهِنَّ بِ لْنَ فِي أَنْ ا فَعَ كُمْ فِیمَ یْ احَ عَلَ نَّ فَلاَ جُنَ ُ ه غْنَ أَجَلَ لَ ِذَا بَ ا فَإ عَشْرً یر)وَ ونَ خَبِ لُ مَ ا تَعْ مَ  االله بِ
 189) معاني القرآن للأخفش ص 159(
  1118) الارتشاف، ص160(
 194و 193و120: 4و 295: 2وینظر: 128: 4) المقتضب 161(
عرابه 162(   121: 3) معاني القرآن وإ
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(أولئك) رفع بالابتداء، و(أصحاب) خبر، و(هم) والجملـة خبـر (الـذین)، ویرجـع  (163) )خَالِدُونَ 
   ( 164)على (الذین) أسماء الإشارة، أعني أولئك"

اج علــى أنّ جملـــة الخبــر لابــد فیهــا مـــن رابــط  یربطهــا وقـــد )165( ،بالمبتــدأ ونــصّ  ابــن السّــرّ
اجـــع إذا كـــان مجــرورا بــــ مـــن،  یحــذف شـــيء مــن الخبـــر  فـــي الجمــل، وقـــد یحـــذف الضّــمیر الرّ

    )166(كقولك: السمن منوان بدرهم.
ابط في جملة الخبر،  ابط هـو كـون   ( 167)ونص الفارسي على وجوب وجود الرّ وقد یكون الرّ

، كمـا فـي قولـه: 168)((لكنـا هـو االله ربـي)الخبر المبتـدأ نفسـه فـي المعنـى كمـا فـي قولـه: تعـالى: 
ابط   ( 170) وقولـه: (قـل هـو االله أحـد)( 169) (فـإذا هـي شاخصـة أبصـار الـذین كفـروا) علامـة فـالرّ

ابط هــو الضّــمیر، ولــیس الأمــر  ( 171)الحــدیث والقصــة.  غیــر أن كــلام الفارســي یــوحي بــأن الــرّ
نما كون الخبر هو نفس المبتدأ في المعنى.   على هذا النحو، وإ

ابط مــع أهمیتــه، قــال: " وقــد تحــذف  ــى أن الفارســي نــصّ أیضًــا علــى إمكانیــة حــذف الــرّ عل
واجع من هذه الجمل إلى المبتدأ الأول."    ( 172)الرّ

ابط فــي جملــة الخبــر،  وأجــاز وقــوع الاســم  ( 173)وأشــار ابــن جنــي إلــى ضــرورة الضّــمیر الــرّ
محمـد أبـاهم، فكأنـه قـال: زیـدٌ قـام الظاهر مكان المضمر "كقولهم: زیدٌ قام بنو محمدٍ، إذا كـان 

                                                
الِحَاتِ لاَ  42) سورة الأعراف الآیة 163( وا الصَّ عَمِلُ وا وَ نُ الَّذِینَ آَمَ ئِكَ وتمامها  (وَ ا أُولَ َ ه سْعَ لا وُ فْسًا إِ كَلِّفُ نَ ُ ن

ا خَالِدُونَ) َ مْ فِیه  أَصْحَابُ الْجَنَّةِ هُ
عرابه 164(  339: 2) معاني القرآن وإ
 65: 1) الأصول 165(
 69: 1) الأصول 166(
  51و 47و 44و 43وینظر:  50) الإیضاح العضدي، ص167(
وَ االله وتمامها ( 38) سورة الكهف الآیة 168( كِنَّا هُ بِّي أَحَدًا)لَ رَ لا أُشْرِكُ بِ بِّي وَ   رَ
ا وتمامها ( 97) سورة الأنبیاء الآیة 169( نَ لَ یْ ا وَ وا یَ صَارُ الَّذِینَ كَفَرُ إِذَا هِيَ شَاخِصَةٌ أَبْ عْدُ الْحَقُّ فَ بَ الْوَ اقْتَرَ وَ

الِمِینَ) لْ كُنَّا ظَ ةٍ مِنْ هَذَا بَ   قَدْ كُنَّا فِي غَفْلَ
  1) سورة الإخلاص الآیة 170(
نظر: الحجة للقراء السبعة 171( ُ   147- 146: 5) ی
  45-44) الإیضاح، ص172(
 106: 1والخصائص 34و 33و 30و 29: 2و 349و  236: 1وینظر:  150: 1) المحتسب 173(
   315: 3و 186و
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جـــل، العائـــد علیـــه فـــي المعنـــى ذكـــر یخصـــه مـــن  مـــا أنَّ قولـــك: زیـــدٌ نعـــم الرّ فــي جملـــة القـــوم، ك
جال" ذا كـان ضـمیر نصـب والمبتـدأ  ( 174) جماعة الرّ وأجـاز حـذف الضّـمیر إذا أمكـن تقـدیره، وإ

یر العائــد إذا كــان ولابــن جنــي كــلام یــوحي بجــواز خلــو جملــة الخبــر مــن الضّــم  ( 175) (كــل) 
غم بقول تستدلّ  أن ذلك المبتدأ ضمیر الشّأن، وفي ذلك قوله: "ومن     الأسَديّ: ضَیْ

ذَا وَ  إِ مْ  هُ خَفْنِي لَ إِنْ      عَمِّي ابنِ  في یَ مْ  وَ ُ  لَ جُلُ  ألقَه مُ  الرّ لوْ   الظَّ
 لــم هــو (إذاقولــه:  مــن هــو أن تــرى ألا بالابتــداء الزّمانیــة إذا بعــد الاســم ارتفــاع جــواز علــى
 بالابتــداء یكــون أن مـن رفعــه یخلـو فــلا محالـة لا مرفــوع وأنـه والحــدیث، الشّـأن ضــمیر یخفنـي)

 دلیـل لا المضـمر ذلـك لأن مضـمر؛ بفعـل مرفوعًـا یكـون أن فیفسـد، مضـمر بفعـل أو قلنا، كما
 جـواز علـى آخـر دلیـل .. وفیـهِ .(176)إضـماره یجـز لـم سـبیله هـذه كانـت ومـا له، تفسیر ولا علیه
 یخفنـي لـمقولـه:  أن تـرى ألا منهـا، إلیـهِ  یعـود ضـمیر مـن المبتـدأ عـن خبرا الجاریة الجملة خلوّ 

جل ابط موجـود فـي هـذه الجملـة متمـثلا فـي  (177)هو" على عائد فیهِ  لیس الظلوم الرّ غیـر أنّ الـرّ
ا بینهما.   كون جملة الخبر هي المبتدأ في المعنى، وكفى بذلك رابطً

ـــة الخبـــر، قـــال: "وذكرنـــا أنَّ الجملـــة ونـــصَّ الجرجـــاني علـــى ضـــرورة  وجـــود العائـــد فـــي جمل
ا لا بـدَّ لهـا مـن ذكـرٍ عائـدٍ إلـى المبتـدأ" وأجـاز حـذف الضّـمیر العائـد فـي جملـة ) 178(الواقعة خبـرً

اجـع ونیـة الحـال علیـه جـاز  الخبر إذا دلَّ علیه دلیل، قال: " فكلُّ موضع قام فیه دلیـل علـى الرّ
ُحذف" ) 180(،قد یكـون معلومـا فیسـتغنى عـن ذكـرهأنه و ري على العائد، ونصّ الزّمخش ) 179(أن ی

ونصّ ابن یعیش على ضرورة وجود الضّمیر العائد  فـي جملـة الخبـر لكـیلا تكـون أجنبیـة عـن 

                                                
  296: 2) ینظر: المحتسب 174(
  376و 354: 2و 292: 1والخصائص  236: 1وینظر:  211: 1) المحتسب 175(
الكلام على أن الضمیر ضمیر الشّأن والحدیث، ولا یلزم المصیر إلى ما رأى،  ) بنى ابن جني هذا176(

حدث عنه في الكلام السابق، وأبدل منه (الرجل الظلوم) وهو  فقد یجوز أن یكون الضمیر (هو) راجعا إلى مُ
: 1فاعل لفعل محذوف یفسره المذكور بعده (لم یخفني) أي: أمن. ینظر: الخصائص: حاشیة المحقق، 

104  
  106-104: 1) الخصائص 177(
  30ودلائل الإعجاز، ص 279وینظر:  293) المقتصد، ص178(
  282وینظر:  281) المقتصد، ص179(
  44) المفصل، ص180(



316 | A b d u l h a l i m  A B D U L L A H  
 

وجــوَّز إســقاطه إذا أُمـــن اللــبس، مــع إشــارته إلـــى أنَّ حــذف جملــة الخبــر بأكملهـــا  )181(المبتــدأ،
ـــه جـــاز حـــذف بعضـــه، ابطو  )182(جـــائز، فمـــا جـــاز حذفـــه كل هـــو  أشـــار ابـــن مالـــك إلـــى أن الـــرّ

أشــار إلــى أنَّ الضّــمیر قــد و  )183(الضّــمیر أو مــا یقــوم مقامــه كاســم الإشــارة أو الاســم الظــاهر،
 كــان إذا العائــد یحــذف "وقـدیحـذف مــع وجوبــه إذا صـحَّ الاســتغناء عنــه لعــدم الجهـل بــه، قــال: 

ـــرُّ القفیـــز: "كقولـــك یجهـــل لا حذفـــه عنـــد ُ ویحـــذف إذا صـــحَّ الاســـتغناء عنـــه،  )184(بـــدرهمین" الب
ذا كان مفعولا والمبتدأ لفظ (كلّ).   )185( ونصب بفعل أو صفة لفظا أو محلا، وإ

ابط وجــواز حــذف الضّــمیر،  ضــيُّ ابــنَ مالــك فــي أنــواع الــرّ وتحــدث ابــن هشــام  )186(وتـابع الرّ
عن روابط جملـة الخبـر، وجعلهـا عشـرةً: أحـدها: الضّـمیر مـذكورا ومحـذوفا مقـدّرا، والثـاني اسـم 

ابـع إعادتـه المبتـدأ الإشارة، والثالث إعادة  بمعنـاه، والخـامس: لفـظ یـدل علـى العمـوم بلفظـه، والرّ
 أو منــه خالیـة لــةجم علـى ضــمیر ذات جملـة السّــببیة بفـاء یعطــف المبتــدأ، والسّـادس أن یشـمل

 جوابــه علـى مـدلول ضـمیر علـى یشـتمل أجـازه، والثـامن شـرط بـالواو بـالعكس، والسّـابع العطـف
 فــــي نفســــه هــــي المبتــــدأ الجملــــة كــــون الضّــــمیر، والعاشــــر عــــن بــــالخبر، والتاســــع (أل) النائبــــة

  )187(المعنى. 
وخلاصــة القــول: نــص ســیبویه علــى ضــرورة وجــود الضّــمیر العائــد رابطــا فــي جملــة الخبــر، 
وتابعــه النحــاة فــي ذلــك، وزاد الزّجــاج اســم الإشــارة رابطــا لهــا، وأجــاز ابــن جنــي وقــوع المظهــر 

 بمعنـاه، وعمـوم إعـادة المبتـدأ بلفظـه أومكان المضمر، وزاد ابن هشـام فـي رابـط جملـة الخبـر: 
ـــة الخبـــر،  وأن المبتـــدأ، یشـــمل یكـــون الضّـــمیر فـــي جملـــة معطوفـــة بالفـــاء أو بـــالواو علـــى جمل
 الضّـــمیر، وكـــون عـــن بـــالخبر، و(أل) النائبـــة جوابـــه علـــى مـــدلول ضـــمیر علـــى یشـــتمل وشــرط
  المعنى. في المبتدأ نفس الجملة

                                                
  91-88: 1) ینظر: شرح المفصل 181(
   92: 1) ینظر: شرح المفصل 182(
  344: 1) ینظر: شرح الكافیة الشّافیة 183(
  344: 1) ینظر: شرح الكافیة الشّافیة 184(
  345: 1وینظر: شرح الكافیة الشّافیة  310: 1شرح التسهیل  )185(
  240-238: 1) شرح الرضي على الكافیة 186(
  652-647صینظر: مغني اللبیب ) 187(
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وأجــاز ســیبویه حــذف الضّــمیر العائــد المنصــوب، وتابعــه النحــاة فــي جــواز حــذف إذا صــح 
ــــا أو محــــلا، ویحــــذف الضّــــمیر الاســــتغناء  ا منصــــوبا لفظً عنـــهـ وكــــان الضّــــمیر العائــــد ضــــمیرً

  المجرور أیضًا، ولا یحذف المرفوع لأنه عمدة.
  حذف جملة الخبر  .6

هــ) إلـى حـذف جملـة الخبـر فـي أسـلوب لـولا، فمـن المعـروف أنّ (لــولا) 180أشـار سـیبویه ( 
ل: علـــى الفاعلیـــة، وقیـــل: علـــى الشّـــرطیة تباشـــر الاســـم المرفـــوع، وقـــد اختلـــف فـــي رفعـــه، فقیـــ

اجح المشـــهور، واختلـــف فـــي خبـــر هـــذا المبتـــدأ، والمشـــهور أنـــه اســـم مفـــرد،  الابتـــداء، وهـــو الـــرّ
فهم مـن قولـه". ُ  قـال (188) "والظاهر أن الخبر المحذوف عند سیبویه في هذه الحالة جملة كما ی

 االله عبـد لـولا قولـك: وذلـك  الابتـداء، علـى یبنـى مـا فیه یضمر الابتداء من باب "هذا : سیبویه
ا وكذا، كذا لكان ا بحدیث معلق فحدیث وكذا) كذا (لكان أمّ  حـدیث مـن فإنـه االله عبد (لولا) وأمّ

 كـــذا) كــذا مكــان فــي (كــان الإضــمار فــي الــذي علیــه المبنــي .. وكــأن.بالابتــداء وارتفــع (لــولا)
 (هـذا) ولكـن وكـذا، كـذا زمـان فـي كـان القتـال ولـولا المكـان، بـذلك كـان االله عبد لولا قال: فكأنه
ــا، وقــدّره بـــ كــان بــذلك  (189)إیــاه"  اســتعمالهم كثــر حــین حــذف فســیبویه جعــل الكــون كونــا فعلیً

  المكان، وهو الخبر للمبتدأ بعد لولا.
ا،  ومن ذلك أیضًـا إشـارة سـیبویه إلـى حـذف الفعـل قبـل المصـدر، فـي قولـه:م: إنمـا أنـت سـیرً

ن ، فعــلٍ  إضــمار علــى نصــبتَه شــئت قــال: "وإ  سِــیر فتقــول: بالفعــل اللفــظ مــن بــدلا ویكــون آخــرَ
، علیــه ــك ضَــربا، بــه وضُــرب ســیراً ســیرونَ  بــه) وضُــرب علیــه، (سِــیر قلــت: مــا بعــد قلــت كأنّ  : یَ
را، نطلقون ضَربا، ویَضربون سَیْ  نحـو: بالفعـل اللفـظ مـن بـدلاً  المصـدر صـار ولكنَّـه انطلاقـا، ویَ

نطلقــون یَضــربون ا أنــت إنَّمــاقولــه:  علــى وجــرى ویَ رً ا" سَــیْ رً ــدخل "وقــال فــي مثلــه:  (190) سَــیْ وقــد یَ
ـلِ  ،صــوتَ حمــار ي:فـ بَ الإِبِ ــل بقولــه ،إنَّمـا أنــت شُــرْ ثّ باً  :إذا مُ  فــإِذا قلــتَ: ... فـإِذا إنَّمـا أنــت شُــرْ

تَ  یصــوتُ  هــو ــه علــى نصــبتَ  شــئت فــإِنْ  حِمــارٍ، صَــوْ ن الصــوتُ، علیــه وقــع مثــالٌ  أنَّ  شــئت وإ
ـــرنا مـــا علـــى نصـــبتَ   وكیـــفَ؟ حـــالٍ؟ أَيّ  علـــى لقولـــه: جـــوابٌ  هـــذا وكـــأَنَّ  حـــال، غیـــر وكـــان فسَّ

                                                
 103) معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص188(
 104-103وینظر: معالم التفكیر في الجملة،  129: 2) الكتاب 189(
 231: 1) الكتاب 190(
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ه فسیبویه قدّر للمصادر السابقة فعلاً ینصبها، وعلى هذا التقـدیر یكـون خبـر المبتـدأ  (191)"ومِثلُ
  الجملة الفعلیة المحذوفة في كلا المثالین.

ـــاهــــ) إلـــى حـــذف جملـــة الخبـــر بعـــد (207وأشــار الفـــرَّاء (  إضـــمار القـــول اســـتغناء  علـــى) أمّ
ـا: ومـن ذلـك: "وقولـه بـالمقول، أَمَّ ـذِینَ  (فَ دَّتْ  الَّ مْ  اسْـوَ ُ ه جُـوهُ ) وُ تُمْ ـرْ ـا: (یقـال (192) أَكْفَ  لهـا بـدّ  لا) أمّ

ــا مضـمر، قـولٍ  مـع كانــت إنهـا: فیقـال هـي؟ فــأین جوابـا الفـاء مـن  الفــاء سـقطت القـول سـقط فلمَّ
ــا - أعلــم واالله - والمعنــى معــه،  مــع الفــاء فســقطت أكفــرتم؟: فیقــال وجــوههم اســودّت الــذین فأمّ

ففــي هــذا الــنص إشـارة إلــى حــذف جملــة الخبــر فــي معــرض  )193( ".یضــمر قــد والقــول ،)فیقـال(
  القول استغناء بالمقول.

هـ) إلى حذف جملة الخبر بعد (أما) على إضـمار القـول اسـتغناء 215وقد أشار الأخفش ( 
   (194)الفرَّاء. بالمقول في الموضعین الذین أشار لهما

وأشـار إلـى حـذف جملـة الخبـر فـي  (195)،هـ) في الموضعین السّابقین311وكذلك الزّجّاج ( 
تِ ، قال: "وقوله عزّ وجلّ: (سواهما الَ قَ أَةُ  وَ رَ نَ: امْ عَوْ نٍ  قُرَّةُ  فِرْ ـي عَـیْ ـكَ  لِ لَ رفـع (قـرة عـین)  (196) )وَ

على إضمار: هـو قـرة عـین لـي ولـك، وهـذا وقـف علـى التمـام، ویقـبح رفعـه علـى الابتـداء، وأن 
یكون الخبر (لا تقتلوه) فیكون كأنه قد عرف أنه قرة عین له، ویجوز رفعـه علـى الابتـداء علـى 

ة عین) على وجهین الثاني منهما على حذف جملة الخبر. (197)بعد"  ُ (قرّ   فرفْع
اج ( وأشار  هــ) إلـى أن الإخبـار عـن أسـماء المعنـى بـالظروف جـائز، والخبـر 316ابن السّـرّ

، الیـــومَ : وتقـــول فـــي الحقیقـــة هـــو فـــي الفعـــل المحـــذوف، قـــال: "  فترفـــع القتـــالُ، والیـــومَ  الصّـــیامُ
 كأنــك محــذوف بفعــل منصــوب والیــوم والقتــال، الصّــیام خبــر والیــوم بالابتــداء، والقتــال الصّــیام

                                                
 360: 1) الكتاب 191(
 106) سورة آل عمران الآیة 192(
كُمْ ومثلها ( 229-228: 1) معاني القرآن للفراء 193( یْ لَى عَلَ اتِي تُتْ واْ أَفَلَمْ تَكُنْ آیَ أَمَّا الَّذِینَ كَفَرُ : 3) ینظر: وَ

49 
  52الجملة الاسمیة عند الأخفش، ص 477و211) ینظر: معاني القرآن للأخفش ص 194(
عرابه  ) ینظر: معاني القرآن195(   435: 4و 454: 1وإ
ا أَوْ  9) سورة القصص الآیة 196( نَ فَعَ نْ ُ عَسَى أَنْ یَ وه لُ قْتُ كَ لا تَ لَ نٍ لِي وَ نَ: قُرَّةُ عَیْ عَوْ أَةُ فِرْ رَ تِ امْ قَالَ وتمامها  (وَ

ونَ) رُ ُ شْع مْ لا یَ هُ دًا وَ لَ ُ وَ تَّخِذَه  نَ
عرابه 197(   133: 4) معاني القرآن وإ
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اج أشـــار إلـــى أنَّ فـــ (198)ذلـــك" أشـــبه ومـــا الیـــوم یكـــون أو الیـــوم یســـتقر الصّـــیام: قلـــت ابن السّـــرّ
، والجملــة الفعلیـة المحذوفــة لدلالـة الظــرف علیهــا  الظـرف معمــول لفعـل محــذوف تقـدیره: یســتقرّ

  في محل الخبر.
، قال:"وقــد جــاءت هــذه الجملــة نــصّ الفارســي علــى حــذف جملــة الخبــر إذا دل علیهــا دلیــلو 

ا، فــإذا جــاز حــذف الجملــة كلهــا كــان حــذف شــيء منهــا أســهل، بأســرها  محذوفــة إذا كانــت خبــرً
: اللائِي( وذلك قوله: عزّ وجلَّ ئِسْنَ  وَ حِیضِ  مِنَ  یَ نِ  نِسَائِكُمْ  مِنْ  الْمَ ـتُمْ  إِ بْ تَ نَّ  ارْ ُ ـةُ  فَعِـدَّتُه رٍ  ثَلاَثَ ُ  أَشْـه

ـي اللائِ ـمْ  وَ حِضْـنَ  لَ ، فحـذفت الجملـة والتقـدیر: واللائـي لـم یحضـن فعـدتهن ثلاثـة أشـهر (199)  )یَ
التــي هــي خبــر المبتــدأ الثــاني لدلالــة مــا تقــدَّم علیــه... وممــا حــذف خبــره مــن المبتــدأ، والخبــر 

" ــي (200)جملــة قولــه:م: زیــدٌ ضــربت أبــاه وعمــروٌ اللائِ ــمْ  فخبــر المبتــدأ (وَ حِضْــنَ) ـ علــى رأي  لَ یَ
(فعـدتهن ثلاثـة أشـهر)، وخبـر (زیـدٌ) جملـة (ضـربت أبـاه)، أمـا خبـر الفارسي ـ محـذوف، تقـدیره 

غیـــر أنّ ابـــن هشـــام قـــال: إن الخبـــر (عمـــرو) فجملـــة محذوفـــة لدلالـــة الكـــلام السّـــابق علیهـــا، 
) یئســن واللائــي( فــي وافقــه ومــن الفارســي قـول : "وضــعفالمحـذوف هاهنــا مفــرد لا جملــة، قــال

 واللائـي الأصـل: یكـون أن والأولـى أشـهر، ثلاثـة فعدتهن یحضن لم واللائي الأصل: أن الآیة
وربمـــا یمیـــل القـــارئ إلـــى رأي ابـــن هشـــام، ویســـأل: لـــم لا یكـــون الخبـــر  (201)كـــذلك" یحضـــن لـــم

المحـذوف اســما مفــردًا؟ ویكــون تقــدیره (كــذلك)؟ إذ الأصــل فــي الخبــر الاســم المفــرد لا الجملــة، 
  والأصل في التأویل تقلیل المقدَّرات المحذوفة ما أمكن.

"(فأمــا الــذین  ك قولــه:وذكــر أن الحــذف مستســاغ إذا طــال الكــلام بالمبتــدأ وصــلته، ومــن ذلــ
أي: فیقــال لهــم: أكفــرتم، وكــذلك حــذف الخبــر مــع (202) اســودّت وجــوههم أكفــرتم بعــد إیمــانكم)

الحرف اللاحق له في قول من قرأ (الـذین اتَّخـذوا) بغیـر الـواو، ویجـوز أن یكـون أضـمر الخبـر 
نَّ بعــد، كمــا أُضــمِر بعــدُ فــي قولــه: تعـــالى: ( ــذِینَ  إِ وا الَّ ــرُ یَصُــدُّ  كَفَ یلِ  عَــنْ  ونَ وَ سْـــجِدِ  االله سَــبِ الْمَ  وَ

امِ) عـذبون، ونحـو ذلـك ممـا یلیـق  ( 203) الْحَرَ ُ نـتقَم مـنهم، أو ی ُ إلى قوله: (والبـادي) والمعنـى فیـه: ی

                                                
  194: 1) الأصول 198(
  65سورة الطلاق الآیة ) 199(
   46-45) الإیضاح، ص200(
  805و 802المغني، ص ) 201(
  106) سورة آل عمران الآیة 202(
ُ وتمامها ( 25) سورة الحج الآیة 203( اه لْنَ امِ الَّذِي جَعَ سْجِدِ الْحَرَ الْمَ یلِ االله وَ یَصُدُّونَ عَنْ سَبِ وا وَ نَّ الَّذِینَ كَفَرُ إِ
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 (204)بهـــذا المبتــــدأ، وحســـن الحــــذف فــــي الموضـــعین جمیعــــا لطــــول الكـــلام بالمبتــــدأ وصــــلته." 
، وقـــــدر الفارســـــي الخبـــــر فـــــي فـــــالخبر محـــــذوف فـــــي الآیتـــــین لطـــــول الكـــــلام بالمبتـــــدأ وصـــــلته

  الموضعین جملة فعلیة.
 وأشار ابن جني إلى حذف الخبر إشارة مجملة، دون أن یخصـص الحـدیث بـالخبر الجملـة.

)205(  
هــــ) الفارســـيَّ فـــي حـــذف جملـــة الخبـــر إذا دلَّ علیـــه دلیـــل، 474أو  471تـــابع الجرجـــاني (و 

)206 (  
    )207(وكذلك ابن یعیش. 

فــي مواضــع حــذف جملــة الخبــر أنهــا قــد تُحــذف إذا دل هـــ) القــول 672وفصّــل ابــن مالــك(
اســتغناء بــالمفعول وحــذفها ) 208( علیهــا دلیــل، وقــد تُحــذف فــي معــرض القــول اســتغناء بــالمقول

فیمــا رواه الكوفیــون فــي المســألة الزّنبوریــة، قــال ابــن مالــك: "ومــن الاســتغناء عــن خبــر المبتــدأ 
بت العقرب أشـدَّ لسـعةً مـن الزّنبـور فـإذا هـو بالمفعول به ما رواه الكوفیون من قول العرب: حس

فـــالخبر جملـــة فعلیـــة محذوفـــة، یـــدلّ علیهـــا معمـــول الفعـــل  )209( إیاهـــا، أي: فـــإذا هـــو یســـاویها"
تُحــــذف اســــتغناء عنهــــا بالحــــال، قــــال: "ومــــن  المحــــذوف (إیاهــــا)، ومــــن مواضــــع حــــذفها أنهــــا

الأخفـــش مـــن قـــول بعـــض  الاســـتغناء عـــن خبـــر المبتـــدأ بحـــال مغـــایرة لمـــا تقـــدّم ذكـــره مـــا روى
ــا." ــا، والأصــل: ثبــت قائمــا، أو عــرف قائمً فجملــة الخبــر فعلیــة محذوفــة،  )210( العــرب: زیــدٌ قائمً

ضــي( هـــ) إلــى أن جملــة الخبــر قــد تحــذف لقرینــة 686فعلهــا هــو العامــل فــي الحــال. وأشــار الرّ

                                                                                                                                 
اكِفُ  اءً الْعَ لنَّاسِ سَوَ یمٍ)لِ ذِقْهُ مِنْ عَذَابٍ أَلِ ُ لْمٍ ن ظُ إِلْحَادٍ بِ رِدْ فِیهِ بِ ُ نْ ی مَ ادِ وَ الْبَ   فِیهِ وَ

  268- 267: 4و 426: 2وینظر:  241: 4) الحجة للقراء السبعة 204(
  30) ینظر: اللمع، ص205(
  284و 283) ینظر: المقتصد، ص206(
  92: 1) شرح المفصل 207(
  325: 1) شرح التسهیل 208(
  325: 1 ) شرح التسهیل209(
  325: 1) شرح التسهیل 210(
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ــــا) إذا كانــــت قــــولا اســــتغ )211(لفظیـــة، ناء وأشــــار ابــــن هشــــام إلــــى حــــذف جملــــة الخبــــر بعــــد (أمّ
  )212( بالمقول.

وقـال الفـرَّاء بحـذفها أشار سیبویه إلـى حـذف جملـة الخبـر فـي أسـلوب لـولا، وخلاصة القول: 
اج أن الإخبـــار عـــن أســـماء علـــى إضـــمار القـــول اســـتغناء بـــالمقول بعـــد (أمـــا)  وذكـــر ابـــن السّـــرّ

)، و  نـصّ الفارسـي المعنى بالظروف جائز، والخبر في الحقیقة هو في الفعـل المحـذوف (یسـتقرّ
الكــلام السّــابق علیــه. وذكــر أن الحــذف مستســاغ إذا علــى حــذف الخبــر الجملــة إذا دل علیهــا 

وفصّـل ابــن مالـك القـول فــي مواضـع حـذف جملــة الخبـر أنهـا قــد  طـال الكـلام بالمبتــدأ وصـلته،
ســـــتغناء وا تُحـــــذف إذا دل علیهـــــا دلیـــــل، وقـــــد تُحـــــذف فـــــي معـــــرض القـــــول اســـــتغناء بـــــالمقول،

  واستغناء عنها بالحال. بالمفعول،
  تقدیم جملة الخبر على المبتدأ  .7

ــا عـن الخلیــل یفهــم منـه إجازتــه تقـدیم جملــة الخبـر علــى المبتــدأ 180نقـل ســیبویه (  هــ) كلامً
 المسـكینُ)، بـه (مـررتُ  یكون أیضا قال: "وقال(213) في بعض الأسالیب دون الاعتراض علیه،

ـــة: وهـــذا بـــه، مـــررتُ  المســـكینُ  علـــى: ـــه بمنزل ـــه، وهـــذا االله عبـــدُ  أراد: إذا االله، عبـــدُ  لقیتُ  فـــي لقیتُ
فمـــا نقلـــه ســـیبویه عـــن الخلیـــل یـــوحي بـــأنّ (المســـكین) مبتـــدأ مـــؤخر، وخبـــره  (214)كثیـــر" الشّـــعر

د هذا الفهم قوله: (یكون على: المسـكینُ مـررت بـه)  جملة (مررت به)، وهي مقدّمة علیه، ویؤیّ
االله لقیتـه، وبنـاءً علـى هـذا تكـون كـل مـن جملـة (مـررت بــه) وقولـه (لقیتـه عبـدُاالله) إذا أراد: عبـدُ 

ر (المسكین) و(عبداالله) ا للمبتدأ المؤخَّ   و(لقیته) خبرً
د (  هــــ) إشـــارة إلــى أن جملـــة الخبـــر تتقـــدم علــى المبتـــدأ فـــي أســـلوب المـــدح285ولــدى المبـــرّ
جــلُ  نعــمَ : قولــك فنحــو والــلام بــالألف معرفــةً  كــان مــا والــذم، قــال: "فأمــا جــلُ  وبــئسَ  زیــدٌ، الرّ  الرّ

ك الدارُ  ونعمَ  عبدُاالله، جل،: قولك .. وأما.دارُ  لأنهمـا وبـئس؛ بـنعم فمرتفعـات. والدار والدابة، الرّ
 أحـدهما...: ضـربین علـى رفعـه فـإن أشـبهه ومـا زیـدٌ،: قولـك فاعلاهمـا، وأمـا بهما یرتفع فعلان

                                                
  351: 2) ینظر: شرح الرضي على الكافیة 211(
  80) ینظر: المغني، ص212(
 104) ینظر: معالم التفكیر في الجملة، ص213(
 104ومعالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص 76: 2) الكتاب 214(
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 نعـمَ  زیـدٌ : تقـول أن موضـعه وكـان فأخرتـه، التقدیم بزید أردت تكون أن: الآخر زید، والوجه هو
جلُ    ) مبتدأ، على نیة التقدیم، على أحد وجهي إعرابه.زیدٌ فالمبرد نصّ على أنَّ ( (215) ".الرّ

اج (  هـ) على جـواز تقـدیم الخبـر الجملـة علـى المبتـدأ مثلمـا جـاز تقـدیم 316ونصّ ابن السّرّ
 لــم مــا المفـردة الأخبــار فـي بمنزلتهــا المجملـة الأخبــار فـي والتــأخیر "والتقـدیمالخبـر المفــرد، قال:

ومـن ذلـك جـواز تقـدمها  (216)منطلـق"، أبـوه زیـد كـان تریـد: زیـد، كان منطلق أبوه: تقول تفرقها،
  (217) في أسلوب المدح والذم.

اج: ) فــلا یتقــدّم خبرهــا علــى اســمها ولا علیهمــا، قــال ابــن السّــرّ  فـــي لــك جــاز "فكمــا أمــا (إنَّ
)  مــع جــاز والخبــر، المبتــدأ  بـــ إن ینتصــب مبتــدأ كــان الــذي أن إلا ذلــك فــي بینهمــا فــرق لا(إنَّ

قـــدَّم أن یجــوز وأخواتهــا، ولا ُ  وبـــین بینهــا تفصـــل أن أیضًــا یجـــوز ولا علیهــا، اســـمها ولا خبرهــا ی
  (218)ظرفًا" یكون أن إلا بخبرها، اسمها

وأمــا دلیلــه هـــ) تقــدیم جملــة الخبــر علــى المبتــدأ، وســاق لــذلك دلــیلا، 377وأجــاز الفارســي (
و، تریــد:  ـماخ: "وقــد یجــوز أن تقــدّم خبــر المبتــدأ، فتقــول: منطلــقٌ زیــدٌ، وضــربته عمــرٌ فقــول الشّـ

و ضربته، ویدلّ على جواز تقدیمه قول الشّماخ:   ( 219) عمرٌ
طَّرِح الظنونِ" نُونٌ آنَ مُ ى            ظَ وَ صْلُ أَرْ ةَ وَ الَ يْ طِوَ مَ وْ   ( 220)كِلا یَ

و(ظنــونٌ) خبــره، و(كــلا یــومي طوالــة) ظــرف متعلــق بــالخبر (ظنــون)، فـــ (وصــل أروى) مبتــدأ، 
ــول الخبـــر علـــى المبتـــدأ جــاز أن یتقـــدّم الخبـــر، لأنّ تقـــدیم المعمـــول دلیـــل علـــى  فلمــا تقـــدّم معمـ

   ( 221)جواز تقدیم العامل.

                                                
  149: 2) ینظر: المقتضب 215(
  88: 1) الأصول 216(
  117: 1) ینظر: الأصول 217(
 231: 1) الأصول 218(
ت، قیــل: إن الشّــماخ لقــي محبوبتــه علــى هــذه البئــر (طوالــة) فلــم یســرّ بمــا رآه منهــا، 219( ) المعنــى فــي البیــ

، فقــال: آنَ أنْ  أطــرح الوصــل الظنــون، أي: آن أن أســلو. ینظــر: شــرح شــواهد الإیضــاح، لابــن  فــأخبر بــذلك
، ودیـــوان 80م، ص1985القـــاهرة -الأمیریـــةبــري، تـــح: عیـــد مصـــطفى درویـــش، ط: الهیئـــة العامـــة للمطـــابع 

   90هـ، ص1327الشّماخ، شرح أحمد بن أمین الشّنقیطي، ط: مصر 
  52) الإیضاح العضدي، ص220(
   52)، ص3) ینظر: الإیضاح العضدي، حاشیة المحقق (221(
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عْـدِ  مِـنْ وأجاز الفارسي تقدیم جملة خبر كاد على اسمها، كما في قوله: تعـالى: ( ـا بَ زِ  كَـادَ  مَ  یـغُ یَ
ـوبُ  لُ مْ  فَرِیـقٍ  قُ ُ ه یجـوز أن یكـون فاعـل (كـاد) أحـدُ ثلاثـة أشـیاء: أحـدها: قـال الفارسـي: "( 222) )مِـنْ

أن یضــمر فیــه ضــمیر القصــة أو الحــدیث، وتكــون (تزیــغ) الخبــر... والوجــه الثــاني فــي فاعــل 
ـــا كـــان النبـــي(ص) والمهـــاجرون والأنصـــار قبـــیلاً  ا ممـــا تقـــدّم لمَّ واحـــدًا (كـــاد) أن یضـــمِّنه ذكـــرً

ُضــمر فــي (كــاد) مــا دلّ علیــه ممــا تقــدَّم ذكــره مــن القبیــل والحــزب والفریــق...  ــا، جــاز أنْ ی وفریقً
والثالــث فــي فاعــل (كـــاد): أن یكــون فاعلهــا القلـــوب، كأنــه: مــن بعــدما كـــاد قلــوب فریــق مـــنهم 

ى فالفارسـي تـابع الأخفـش فـي جـواز تقـدیم جملـة خبـر (كـاد) علـ ( 223)تزیـغ، ولكنـه قـدّم (تزیـغ)"
، على الـرغم مـن أنـه نـصَّ علـى أن جملـة (یزیـغ) خبـر  ى اسم (كاد) فاعلاً اسمها، غیر أنه سمّ

  كاد.
هـ) تقدیم جملـة الخبـر علـى المبتـدأ، واسـتدل بمـا اسـتدل بـه أبـو علـي 392وأجاز ابن جني (

مـن قبـل، فجـواز تقــدیم معمـول الخبـر الجملـة علــى المبتـدأ دلیـل علـى جــواز تقـدیم جملـة الخبــر 
ـعلـى  نَ)،المبتـدأ، قـال: "ومـن ذلـك قـراءة أُبـيّ وابـن مسـعود: (وبَ ـوْ لُ عْمَ ا یَ ـا كَـانُوْ قـال  ( 224) اطِلاً مَ

أبـــو الفـــتح: (بـــاطلا) منصــــوب بــــ یعملـــون، و(مــــا) زائـــدة للتوكیـــد، فكأنــــه قـــال: (وبـــاطلا كــــانوا 
لــى والــدلیل ع ( 225) یعملــون) ومــن بعــدُ ففــي القــراءة دلالــة علــى جــواز تقــدیم خبــر كــان علیهــا"

ـــة الخبـــر علـــى المبتـــدأ هـــو تقـــدیم معمـــول الخبـــر علـــى المبتـــدأ؛ لأن موضـــع  جـــواز تقـــدیم جمل
المعمـول موضـع علــى العامـل، فلمـا صــح أن یتقـدَّم معمــول الخبـر علـى المبتــدأ صـحَّ أن یتقــدم 

  الخبر الجملة على المبتدأ.
 قولنـا: ذلـك وتحدث ابن جنـي عـن تقـدیم خبـر (كـان) وهـو جملـة علـى الاتسـاع، قـال: "ومـن

 ألا قیـل: فـإنْ  علیـه، مقـدّما خبـرا (یقـوم) ویكـون بــ (كـان) (زیـد) رفـع نعتقد ونحن زید، یقوم كان
ا، مبتـدأ قبلهـا كـان الـذي الكـلام علـى تدخل إنما (كان) أنّ  تعلم  زیـد، یقـوم قلـت: إذا وأنـت وخبـرً
 قولنـا: فـي (كـان) مـع یعتقـد أن یمتنـع لا أنه فالجواب ذلك؟ فكیف وفاعل فعل من الكلام فإنما

                                                
  117) سورة التوبة الآیة 222(
  236-235: 4) الحجة للقراء السبعة 223(
  16) سورة هود الآیة 224(
  321: 1حتسب ) الم225(
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 (كــان) زال حــذفت فـإذا موضــعه، عـن مقــدّم (یقـوم) وأنَّ  بـــ كــان، مرتفـع زیــدا أنَّ  زیـد، یقــوم كـان
  ( 226) زید" بعد فصار (یقوم) هو الذي الخبر وتأخّر الاتّساع،

هـــ) إلــى جــواز تقــدیم الخبــر مفــردا وجملــة، قــال: " اعلــم أن 474أو  471وأشــار الجرجــاني (
، مرتبة الخبر أن  سـتفد مـن الخبـر شـيءٌ ُ ُخبـر عنـه لـم ی علـم مـا ی ُ یكون بعد المبتدأ، لأنه إذا لـم  ی

و،  ه علـــى المبتــدأ، وتكـــون النیــة بـــه التــأخیر، تقـــول: منطلــقٌ زیـــدٌ، وضــربته عمـــرٌ ویجــوز تقدیمــ
     )  227(فیكون (ضربته ومنطلق) مقدّمین في اللفظ مؤخرین في النیة"

از تقـدیم جملـة الخبـر، ومـن ذلـك تقـدیم جملـة خبـر هـ) بأسًا فـي جـو 538ولم یرَ الزّمخشري (
هــ) فـي 643وتابعه ابـن یعـیش ( )228( لیس على لیس واسمها، استنادا إلى تقدّم معمول الخبر،

ن  )229( جـواز ذلـك، نحـو: أبـوه قــائمٌ زیـدٌ، وأجـاز ابـن مالـك تقــدیم الخبـر الجملـة علـى المبتــدأ، وإ
ا بارزًا "نحوكان الخبر جملة فعلیة بشرط أن یكون الفاعل فی فــ  )230(أجـادوا الحمـسُ،: ها ضمیرً

ا عنـــه بفعـــل )231(.مقـــدم" خبـــر و(أجـــادوا) مبتـــدأ، (الحمـــسُ) خبـــرً ـــه  أمـــا إذا كـــان المبتـــدأ مُ وفاعل
وأجـــاز ابـــن هشـــام تقـــدیم جملـــة الخبـــر علـــى  )232(مســـتتر فإنـــه لا یجـــوز تقـــدیم الخبـــر. ضـــمیر

  )233(المبتدأ ووصفه بأنه قلیل.

كـلامٌ منقـول عــن الخلیـل یفهـم منـه إجازتــه تقـدیم جملـة الخبــر  وخلاصـة القـول: لـدى ســیبویه
د إلــى أن جملــة الخبــر تتقــدم علــى المبتــدأ فـــي  علــى المبتــدأ، فــي أســلوب القطــع، وأشــار المبــرّ
اج نصــا صــریحًا علــى جــواز تقــدیم الخبــر الجملــة علــى  والــذم، أســلوب المــدح ونــصّ ابــن السّــرّ

) فـــلا یتقـــدّم خبرهـــا علـــى اســـمها ولا علیهمـــا، المبتـــدأ مثلمـــا جـــاز تقـــدیم الخبـــر المفـــرد ، أمـــا (إنَّ
ابــن جنــي، وتحــدث عــن تقــدیم خبــر وأجــاز الفارســي تقــدیم جملــة الخبــر علــى المبتــدأ، وتابعــه 

                                                
  274: 1) الخصائص 226(
  302) المقتصد، ص227(
  362: 2) الكشاف 228(
  92: 1) شرح المفصل 229(
سُ  )230( : هم قریش لأنَهم كانوا یتشـددون فــي دیـنهم وشـجاعتهم فـلا یطـاقون. ینظـر: لسـان العـرب مـادة الـحُمْ

  حمس.
  298: 1وینظر: شرح التسهیل  367 -366: 1) شرح الكافیة الشّافیة 231(
  298: 1وینظر: شرح التسهیل  366: 1شرح الكافیة الشّافیة  )232(
  158مغني اللبیب ص) ینظر: 233(
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وضــبط ابـــن   وكــذلك الجرجــاني، والزّمخشـــري وابــن یعـــیش، (كــان) وهــو جملـــة علــى الاتســـاع،
جملــة فعلیــة الفاعــل فیهــا ضــمیر بــارز، مالــك تقــدیم جملــة الخبــر علــى المبتــدأ، إذا كــان الخبــر 

ا عنــــه بفعــــل خبــــرً مســــتتر فإنــــه لا یجــــوز تقــــدیم الخبــــر،   وفاعلـــه ضــــمیر أمـــا إذا كــــان المبتــــدأ مُ
    ووصف ابن هشام تقدیم جملة الخبر على المبتدأ بأنه قلیل.

  
  الخبر جملة والمبتدأ محذوف: .8

فـــي حدیثـــه عـــن جـــواب هــــ) إلـــى حـــذف المبتـــدأ والخبـــر جملـــة فعلیـــة  180أشـــار ســـیبویه ( 
الشّــرط، فــإذا ارتفــع الفعــل المضــارع فــي جــواب الشّــرط الجــازم، واقتــرن بالفــاء مــن غیــر داعــي 

 تــــأتني إن: اقتــــران، فــــإن جملــــة الفعــــل المضــــارع خبــــر لمبتــــدأ محــــذوف، قــــال ســــیبویه: "وقــــال
ــك، ــه علیــه، ســكتّ  إذا فأكرمــك رفــع مــن بــدّ  فــلا أكرمــك، فأنــا أي فأكرمُ مــا جــواب، لأنّ نّ  ارتفــع وإ

فجملــة  جــواب الشّــرط هــي الجملــة الاســمیة، أمــا جملــة (أكرمــك)  (234)"مبتــدأ علــى مبنــيّ  لأنــه
مـافخبر لمبتدأ محذوف تقدیره (أنا)، وقد نص سیبویه على خبریتها ( نّ  علـى مبنـيّ  لأنـه ارتفـع وإ

  ).مبتدأ
 "وقــالهـــ) إلــى مثــل مــا ورد عنــد ســیبویه فــي الــنص السّــابق، قــال: 215وأشــار الأخفــش ( 

ــنْ  وتعــالى تبــارك مَ قِمُ  عَــادَ  (وَ ــتَ نْ ) االله فَیَ ُ ــه  لا الــذي الجــواب لأنــه رفعــا إلا یكــون لا فهــذا(235) مِنْ
 لا الابتـداء، فـاء وتلـك مبتـدأ أبـدا بعـدها مـا كـان المجـازاة جـواب كانـت إذا والفـاء. عنـه یستغنى

  (236) ".العطف فاء
حدیثــه عــن جــواب الشّــرط،  فــيهـــ) بجملــة الخبــر لمبتــدأ محــذوف 285وكــذلك قــال المبــرد ( 

فـــإن جملـــة الفعـــل  فــإذا ارتفـــع الفعـــل المضـــارع فـــي جـــواب الشّــرط الجـــازم، دون الاقتـــران بالفـــاء
فـــي  زْ جـــولكـــن القـــول عنـــدي أن یكـــون الكـــلام إذا لـــم یَ ، قـــال: "المضـــارع خبـــر لمبتـــدأ محـــذوف

 ذلـك ... فمـنموضع الجواب مبتدأ علـى معنـى مـا یقـع بعـد الفـاء فكأنـك قدرتـه وأنـت تریـد الفـاء
  (237) زهیر: قول

                                                
 63: 3) الكتاب 234(
 95) سورة المائدة الآیة 235(
 62-61) معاني القرآن للأخفش، ص236(
مه ) یقول هذا لهرم بن سنان المري، والخلیل المحتاج. أي: إذا سأله سائل لم یعتلَّ بغیبة المال ولا 237( حرَّ

 153والدیوان، ص 436: 1على سائلیه. ینظر: شرح الشّواهد في أسفل كتاب سیبویه طبعة بولاق 
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نْ  ُ  وإ   حَرِمُ  ولا مالي غائبٌ  لا یقولُ           مسألةٍ  یومَ  خَلیلٌ  أتاه
اج (  (238)لـك". ذكـرت مـا علـى الفـاء إرادة علـى (یقـولُ) فقوله هــ) وافـق 316وكـأن ابـن السّـرّ

أمـا تفسـیر سـیبویه لرفـع (یقـول) فـي هـذا البیـت، فعلـى أن  (239)المبرد فیما شابه البیت السّـابق،
  (240) الفعل مؤخّر من تقدیم، وتقدیره: یقولُ إن أتاه خلیل.

هـــ) عــن الجملــة الخبریــة لمبتــدأ محــذوف، فــي معــرض حدیثــه عـــن 377وتحــدث الفارســي (
فـــي قولــه: تعـــالى: (فیغفــرُ لمـــن یشــاء، ویعـــذبُ مـــن  العطــف علـــى جــواب الشّـــرط الجــازم، قـــال

ا ( 241) یشـاء) :"فمـن قطعـه مــن الأول، قطعـه منـه علـى أحـد وجهــین: إمـا أن یجعـل الفعـل خبــرً
مـــا أن یعطـــف جملـــة مـــن فعـــل  لمبتـــدأ محـــذوف، فیرتفـــع الفعـــل لوقوعـــه موقـــع خبـــر المبتـــدأ، وإ

فع على قطـع الفعـل، والقطـع علـى أحـد وجهـین: أحـدهما  ( 242)وفاعل على ما تقدمها" فقراءة الرّ
ا لمبتدأ محذوف. ـ وهو الذي یعنینا   ـ أن یكون الفعل خبرً

هــــ ) إلـــى أنّ المبتـــدأ قـــد یحـــذف وخبـــره جملـــة، وذلـــك فـــي مواضـــع 392أشـــار ابـــن جنـــي ( و 
منهــا: مباشـــرة لام الابتـــداء للفعـــل المضـــارع. كقـــراءة (فلأقســم) بغیـــر الألـــف، قـــال: "ومـــن ذلـــك 

( ا فعـل الحـال، وهنـاك مبتـدأ بغیر ألـف قـال أبـو الفـتح: هـذ ( 243) قراءة الحسن والثقفي: (فلأقسمُ
فــاللام لام الابتــداء، والمبتــدأ محــذوف تقــدیره (أنــا) والجملــة  ( 244) محــذوف، أي: لأنــا أقســم."

  الفعلیة خبر للمبتدأ المحذوف.
ومنها عطف الفعـل المضـارع المرفـوع علـى فعـل الشّـرط الجـازم، قـال ابـن جنـي: "ومـن ذلـك 

ُ ال درِكُــه ُ برفــع الكــاف..، قــال أبــو الفــتح: ظــاهر هــذا (245) مــوت)قــراءة طلحــة بــن ســلیمان: (ثــمَّ ی
                                                

 70-69: 2) المقتضب 238(
 194- 192: 2) الأصول في النحو 239(
 67-66: 3) الكتاب 240(
إِنْ  284) سورة البقرة الآیة 241( ضِ وَ ا فِي الأَرْ مَ اتِ وَ اوَ ا فِي السَّمَ فُسِكُمْ أَوْ وتمامها (الله مَ ا فِي أَنْ دُوا مَ تُبْ

) وفیها ى كُلِّ شَيْءٍ قَدِیرٌ االله عَلَ ُ وَ شَاء نْ یَ بُ مَ ذِّ عَ ُ ی ُ وَ شَاء نْ یَ غْفِرُ لِمَ هِ االله فَیَ كُمْ بِ حَاسِبْ ُ ُ ی قراءات: فقد قرأ  تُخْفُوه
ا، وقرأ ابن عامر ابن كثیر ونافع وأبو عمرو وحمزة والكسائي: (فیغفرْ لمن یشاء، ویعذبْ من یشاءْ) جزم

ا. الحجة    463: 2وعاصم: (فیغفرُ لمن یشاء ویعذبُ من یشاء) رفعً
  130: 6وینظر:  465: 2) الحجة للقراء السبعة 242(
اقِعِ النُّجُومِ) 75) سورة الواقعة الآیة 243( وَ مَ   وهي في روایة حفص (فَلا أُقْسِمُ بِ
  341وینظر:  309: 2) المحتسب 244(
ةً وتمامها ( 100) سورة النساء الآیة 245( سَعَ ا وَ ا كَثِیرً اغَمً رَ ضِ مُ جِدْ فِي الأَْرْ یلِ االلهِ یَ اجِرْ فِي سَبِ َ ه ُ نْ ی مَ وَ
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الأمـــر أنَّ (یدركـــه) رفـــع علـــى أنـــه خبـــر ابتـــداء محـــذوف، أي ثـــم هـــو یدركـــه المـــوت، فعطـــف 
الجملــــة التــــي مــــن المبتــــدأ والخبــــر علــــى الفعــــل المجــــزوم بفاعلــــه، فكأنــــه عطــــف جملــــة علــــى 

لقـد أحوجـت نظریـة العامـل إلـى هـذه التقـدیرات، فحـق الفعـل (یدركـه) الجـزم، عطفـا  ( 246)جملة"
ا لمبتــدأ محـــذوف،  ــا، ووجههــا أن تكـــون الجملــة خبــرً ً فــع وجه علــى فعــل الشّــرط، لكــنَّ لقـــراءة الرّ
 ُ ز العطـفَ لــدى ابــن جنــي الشّــبه والجملـة مــن المبتــدأ والخبــر معطوفـة علــى جملــة الشّــرط، وجــوّ

بتــداء، ووجــه الشّــبه بینهمــا أن الابتــداء یرفــع المبتــدأ، والابتــداء والمبتــدأ یرفعــان بــین الشّــرط والا
  ( 247) الخبر، كحرف الجزاء الذي یجزم الشّرط، وحرف الجزاء وفعله یجزمان الجواب.

ومنهـــا اقتـــران الفعـــل المضـــارع الواقـــع فـــي جـــواب الشّـــرط الجـــازم بالفـــاء وهـــو غیـــر واجــــب 
  دنا عند سیبویه.كما وج (248)الاقتران بالفاء، 

وقــد یحــوج ســداد المعنــى إلــى القــول بجملــة الخبــر لمبتــدأ محــذوف، كمــا فــي القــراءة القرآنیــة 
نَ) ـدُوْ زِیْ ـةِ أَلْــفٍ ویَ ـى مِئَ ُ إلَ اْه سـلْنَ ن جنـي: "ومــن ذلـك قـراءة جعفـر بــن محمـد: (وأَرْ  التالیـة، قـال ابـ

إعــراب حســن، وصــنعة قــال أبــو الفــتح: فــي هــذه الآیــة (250) هكــذا هــي، لــیس فیهــا (أو) (249)
صـــالحة، وذلـــك أن یقـــال: هـــل لقولـــه (ویزیـــدون) موضـــع مـــن الإعـــراب، أو هـــو مرفـــوع اللفـــظ 

                                                                                                                                 
ى اللَّ  ُ عَلَ ه َ أَجْرُ قَع دْ وَ تُ فَقَ وْ دْرِكهُ الْمَ ُ مَّ ی هِ ثُ سُولِ رَ ى االلهِ وَ ا إِلَ اجِرً َ ه تِهِ مُ یْ جْ مِنْ بَ خْرُ نْ یَ مَ حِیمً وَ ا رَ ُ غَفُورً كَانَ االله   )اهِ وَ

  195: 1) المحتسب 246(
) ما عبَّر عنه ابن جني مذهب من المذاهب  في رفع المبتدأ والخبر، فالأول أن رافع المبتدأ والخبر 247(

تجردهما للإسناد، والثاني أن الابتداء رافع المبتدأ، والمبتدأ رافع الخبر، و المذهب الثالث أن المبتدأ والخبر 
ا.   ینظر: شرح التسهیل لابن مالك، تح: عبد الرحمن ترافعا، كجزم جواب الشّرط بالأداة  وفعل الشّرط معً

ویبدو أن ابن جني في هذه المسألة على رأي من   271و 267: 1السید ومحمد بدوي المختون، ط: هجر. 
  قال بالعامل المركب في رفع الخبر وجزم جواب الشّرط.

  357: 2) المحتسب 248(
  147) سورة الصافات الآیة 249(
ي القراءة التي فیها (أو) أقول للنحاة فقد "قال الفـراء بـل یزیـدون هكـذا جـاء فـي التفسـیر مـع صـحته ) وف250(

فـي العربیــة وقـال بعــض الكـوفیین بمعنــى الـواو وللبصــریین فیهـا أقــوال قیـل للإبهــام وقیـل للتخییــر أي إذا رآهــم 
ري عــن ســیبویه، وفــي ثبوتــه عنــه الرائـي تخیــر بــین أن یقــول هــم مئــة ألــف أو یقــول هــم أكثــر، نقلــه ابــن الشّــج

نظـر، ولا یصــح التخییـر بــین شـیئین الواقــع أحـدهما، وقیــل: هــي للشـك مصــروفا إلـى الرائــي، ذكـره ابــن جنــي، 
وهذه الأقوال غیر القول بأنها بمعنى الواو مقولة في (وما أمـر السـاعة إلا كلمـح البصـر أو هـو أقـرب) (فهـي 

  92-91كالحجارة أو أشد قسوة) المغني، ص 
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ا مـن الإعـراب، وهـو  ا: یزیدون؟ الجـواب أنَّ لـه موضـعً لوقوعه موقع الاسم حسب، كقولك مبتدئً
ـــواو لعطـــف جملـــة علـــى  فـــع؛ لأنـــه خبـــر مبتـــدأ محـــذوف، أي: وهـــم یزیـــدون علـــى المئـــة، وال الرّ

  فجملة یزیدون خبر لمبتدأ محذوف تقدیره: هم یزیدون. (251) ة."جمل
هـ) عن حـذف المبتـدأ والخبـر جملـة فـي مواضـع لا تسـتقیم عاملیـا 538وتحدّث الزّمخشري (

بتقــدیر ابتــداءٍ محــذوف، كــأنْ یــأتي الفعــل مرفوعــا، وموضــعه موضــع جــزم، فتكــون الجملــة  إلا 
وجملـة الفعـل المضـارع بعــد ) 252(جملـة الاسـمیة،خبـرا للمبتـدأ المحـذوف، ویكـون الجـزم لمحـل ال

  )253(لام الابتداء كذلك. "وقرئ (لأقسم)"
أشــار ســیبویه إلــى حــذف المبتـــدأ، والخبــرُ جملــة فعلیــة،  فــي حدیثــه عـــن : وخلاصــة القــول

جــواب الشّــرط، إذا اقتــرن الفعــل المضــارع  فــي جــواب الشّــرط الجــازم، بالفــاء مــن غیــر داعــي 
عنــد رفــع الفعــل المضــارع وقــال المبــرد بجملــة الخبــر لمبتــدأ محــذوف وتابعــه الأخفــش،  اقتــران،

اج، وتحـــدث الفارســـي عـــن ، ووافقـــه فـــي جـــواب الشّـــرط الجـــازم وعـــدم الاقتـــران بالفـــاء ابـــن السّـــرّ
أشــار ابــن جنــي إلــى أنّ و  الجملــة الخبریــة لمبتــدأ محــذوف، فــي عطــف المرفــوع علــى المجــزوم،

ه جملة في مواضع منها: فـي مباشـرة لام الابتـداء للفعـل المضـارع، وفـي المبتدأ قد یحذف وخبر 
عطــف الفعــل المضــارع المرفــوع علــى فعــل الشّــرط الجــازم، وفــي اقتــران الفعــل المضــارع الواقــع 
فــي جــواب الشّــرط الجــازم بالفــاء وهــو غیــر واجــب الاقتــران بالفــاء، وفــي مواضــع دلالیــة یحــوج 

  الزّمخشري في قوله:. وتابعه لة الخبر لمبتدأ محذوف،فیها سداد المعنى إلى القول بجم
  الجملة الكبرى والصّغرى .9

هــ) أورد الخبـر جملـة، وهـذا یعنـي أنَّ فـي كتابـه إشـارةً إلـى مـا 180سبق القول إنَّ سیبویه ( 
اصــطلح علیــه النحــاة المتــأخرون علــى أنــه جملــة كبــرى وجملــة صــغرى، أقصــد إلــى ذلــك أم لــم 

ــل  للخبــر أو مــا أصــله خبــر بجملــة فعلیــة، وجملــة اســمیة، قــال فــي معــرض یقصــد، فســیبویه مثّ
فالمثـــال الـــذي ســـاقه ســـیبویه فـــي  (254) ضـــاربه؟" أنـــا زیـــد حدیثـــه عـــن الاســـتفهام بــــ (هل):"هـــل

النص السّابق تمثیل لجملة اسمیة كبرى ذات وجه واحد، كما اسـتقر فـي اصـطلاح النحـاة فیمـا 
  بعد.

                                                
  226: 2) المحتسب 251(
  344: 1) ینظر: الكشاف 252(
  660: 4) الكشاف 253(
 101: 1الكتاب ) 254(
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ل بالجملة الاسمیة التي خبره ا جملة اسـمیة والخبـر فیهـا جملـة فعلیـة عنـدما تحـدّث عـن ومثّ
 زیــــدٌ  أنــــا مجــــرى: هاهنــــا تجریــــه ضــــربتُه، االله عبــــدُ  أأنــــت: الاســــتفهام بــــالهمزة. إذ قــــال:  "تقــــول

 ولا اسـتفهام، حـرف قبلـه ولـیس هـذا، ابتـدأت ثـم (أنـت) الاسـتفهام حرف یلي الذي لأن ضربته،
فالجملة التي مثَّل بهـا سـیبویه فـي الـنص السّـابق جملـة  (255) ".أولى وتقدیمه بالفعل، هو شيء

اســمیة، خبرهــا جملــة اســمیة كبــرى باعتبــار مــا بعــدها، وصــغرى باعتبــار مــا قبلهــا، كمــا اســتقر 
  على ذلك اصطلاح النحاة فیما بعد.

هـــ) تمثــیلا لمــا ســمِّي فیمــا بعــد (الجملــة الكبــرى والجملــة الصّــغرى) 285ونجـد لــدى المبــرد ( 
طلح، وذلــك عنــد حدیثــه عــن الخبــر الجملــة، إذ یــأتي فــي الكــلام مبتــدأ وبعــده مبتــدأ دون المصــ

ا للمبتـدأ الثـاني، والمبتـدأ  وبعده مبتدأ وخبر، فتكون الجملة الأخیرة المكونة من مبتدأ وخبـر خبـرً
الثــاني وخبــره الجملــة خبــر للمبتــدأ الأول، وبهــذا الفهــم للجملــة والــوعي لمحلیــة كــلٍّ منهــا، تكــون 

عبـد االله  :فـإذا قلـتالإشارة إشارة  إلى الجملة الكبرى والجملة الصّغرى،  ومن ذلك قولـه: " هذه
فالجاریة ابتداء وأبوهـا ابتـداء ثـان وضـارب خبـر أبیهـا وهمـا جمیعـا خبـر ، جاریتك أبوها ضارب

   (256)" الجاریة فقد تباعد آخر الكلام من أوله
حینمــا یقــع جملــة فعلهــا نــاقص، فیكــون وتحــدث المبــرد عــن خبــر الأحــرف المشــبهة بالفعــل 

   (257) تمثیله لجملة كبرى ذات وجهین.

ض الزّجّــــاج (  ا لمبتــــدأ فــــي قولــــه: تعــــالى: 311وتعـــرّ هـــــ) لجملــــة خبریــــة اســــمیة وقعـــت خبــــرً
ـــونَ "( مُ عْلَ ا یَ ـــاهِرً ـــاةِ  مِـــنَ  ظَ ا الْحَیَ یَ ـــدُّنْ ـــمْ  ال هُ ةِ  عَـــنِ  وَ خِـــرَ ـــمْ  الآَ ونَ  هُ هـــم الأولـــى مرفوعـــة  (258) )غَـــافِلُ

" بالابتداء، وهم الثانیة ابتداء ثان، وغافلون خبـر (هـم) الثانیـة، والجملـة الثانیـة خبـر هـم الأولـى
فـــ هــم الأولــى مبتــدأ، خبــره جملــة (هــم غــافلون) المكونــة مــن مبتــدأ وخبــر، ویلفــت الانتبــاه  (259)

م عــن الآخــرة هــم غــافلون) قــول الزّجــاج (الجملــة الثانیــة) لأنــه یعنــي أنَّ فــي قولــه: تعــالى (وهــ
جملتــین، إذ تبــدأ الأولــى بالمبتــدأ الأول، وتبــدأ الثانیــة بالمبتــدأ الثــاني، وتنتهــي الجملتــان بنهایــة 

  الجملة الثانیة، فالجملة الأولى هي الجملة الكبرى والجملة الثانیة هي الجملة الصّغرى.
                                                

  104: 1الكتاب ) 255(
 156: 4) المقتضب  256(
  116: 4) المقتضب 257(
 7) سورة الروم الآیة 258(
عرابه 259(   178: 4) معاني القرآن وإ
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ـل اج (  ومثّ بـدون المصـطلح عنـد حدیثـه  هــ) للجملـة الكبـرى والجملـة الصّـغرى316ابـن السّـرّ
ـــا ابـــن جنـــي فقـــد عبَّـــر عـــن الجملـــة الكبـــرى  (261)وكـــذلك الفارســـي،)  260(عـــن الخبـــر الجملـــة، أمّ

الـنَّجْمُ بالجملة الكبیرة، حینما تحدّث عن عطف جملـة علـى جملـة فـي قولـه: تعـالى: ( الشّـجَرُ  وَ  وَ
اء السّمَ سْجُدَانِ، وَ ـا یَ َ ه فَعَ َ  رَ ضَـع وَ ُ رفعهـا) الْمِیـزَانَ)، قـال: وَ رفـع،  (262)"وقـرأ أبـو السّـمَّال: (والسّـماء

فع هنا أظهر من قراءة الجماعة، وذلك أنـه صـرفه إلـى الابتـداء؛ لأنـه عطفـه  قال أبو الفتح: الرّ
لــة الكبیــرة التــي هــي قولــه: تعــالى: (والــنجمُ والشّــجر یســجدان) فكمــا أن هــذه الجملــة  علــى الجم

ُ رفعهـا) جملـة مـن مبتـدأ وخبـر معطوفـة مركبة من مبتـدأ وخبـر، فكـذلك قولـه: تعـال ى: (والسّـماء
فــع مبتــدأ مرفــوع،  ( 264) (والــنجم والشّــجر یســجدان) " ( 263) علــى قولــه: فـــ السّــماء بقــراءة الرّ

والجملة معطوفة على الجملة الكبیرة، إذ في الآیة السّـابقة (والـنجم والشّـجر یسـجدان) جملتـان: 
ل وقعـت موقـع الخبـر، فالجملـة الكبیـرة كبیـرة لأن جملة من مبتـدأ وخبـر، وجملـة مـن فعـل وفاعـ

  فیها جملة صغیرة، وهذا یساوي في اصطلاح النحاة الجملة الكبرى.
هـــ) مصــطلح ذات وجهــین فــي حدیثــه عــن عطــف الجمــل، قــال: 538واســتخدم الزّمخشــري (

لأن  ؛ذهـب التفاضـل بـین رفـع عمـرو ونصـبه ،وعمـرا مـررت بـه أخـاهلقیـت  ازیدً  :فأما إذا قلت"
 :فــإن اعتــرض بعــد الــواو مــا یصــرف الكــلام إلــى الابتــداء كقولــك :الجملــة الأولــى ذات وجهــین

ذا عبــد االله یضـربه عمــرو ا،ولقیـت زیــدً  ،فقــد مـررت بــه ووأمـا عمــرٌ  القیـت زیــدً  واللافــت  ) 265("وإ
للانتبـاه فـي نـصّ الزّمخشـري اسـتخدامه لمصـطلح (ذات وجهـین) لكـن التأمـل فـي السّـیاق ینفــي 

كـون الزّمخشـري قـد اسـتخدمه بالدلالـة الاصــطلاحیة التـي تواضـع علیهـا النحـاة اللاحقــون، أن ی
فـع علـى  ویغلب الظنّ أن مراده بذات وجهین: أن الجملة بدأت باسـم یجـوز فیـه وجهـان همـا الرّ
الابتـــداء والنصـــب علـــى الاشـــتغال، وبمعنـــى آخـــر: یجـــوز أن تكـــون جملـــة اســـمیة، ویجـــوز أن 

لـــدلیل علـــى ذلـــك قـــول شـــارحه ابـــن یعـــیش، قـــال: "اعلـــم أن هـــذا الضّـــرب تكـــون فعلیـــة، ولعـــل ا
ــداء والخبــر، والفعــل والفاعــل، فــإذا قلــت: زیــدًا ضــربته، فإنــه یجــوز فــي (زیــد) ومــا  یتجاذبــه الابت

                                                
 65: 1) الأصول 260(
  43) الإیضاح العضدي، ص 261(
َ الْمِیزَانَ) 7الآیة ) سورة الرحمن 262( ضَع وَ ا وَ َ ه فَعَ اء رَ السَّمَ   وتمامها (وَ
سْجُدَانِ)وتمامها  6) سورة الرحمن الآیة 263( الشّجَرُ یَ النَّجْمُ وَ   (وَ
  302: 2) المحتسب 264(
  76) المفصل، ص265(
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فع بالابتـــداء والجملـــة بعـــده الخبـــر، وجـــاز رفعـــه  فـــع والنصـــب، فـــالرّ كـــان مثلـــه أبـــدًا وجهـــان: الرّ
وهــو الهــاء، ولــولا الهــاء لــم یجــز رفعــه لوقــوع الفعــل علیــه، فــإذا  لاشــتغال الفعــل عنــه بضــمیره،

ــذفت الهــاء وأنــت تریــدها، فقلــت: زیــدٌ ضــربت جــاز عنــد البصــریین علــى ضــعف، لأن الهــاء  ح
ن كانت محذوفة فهي في حكم المنطوق"   )266(وإ

ـــــق علیـــــه (الجملـــــة الكبـــــرى)،672وتحـــــدّث ابـــــن مالـــــك ( ـــــا أُطلِ دون اســـــتخدامه ) 267(هــــــ) عمّ
ا للجملة ذات الوجهین في حدیثه عن الجملة الاسـمیة التـي  المصطلح، على أنَّه قدّم شرحًا وافیً

 .وجهــین ذات: ســمیت مبتــدأ خبـر الأولــى الجملــة فـي الــذي الفعــل كــان "فـإنخبرهـا فعــل، قــال: 
   )268( ".فعلیة ومعمولة بفعل مختومة كونها قبل ومن .اسمیة بالمبتدأ تصدیرها قبل من لأنها

ضــي ( هـــ) عــن الجملــة الكبــرى والجملــة الصّــغرى فــي معــرض حدیثــه عــن 686وتحــدّث الرّ
ا قــامَ  زیـــدٌ عطــف الجمـــل، فــي مثـــل قولــه:م:  ــه، قـــال: وعمـــرً  ویســـتوي: الحاجــب ابـــن قــال" أكرمتُ

ضـيّ: یعنــي قـال أكرمتـه وعمـرا قــام زیـد: مثـل فـي الأمـران فـع یسـتوي الرّ  الاســم فـي والنصـب الرّ
فیهـا،  الخبـر علـى أو فعلیـة جملـة فیهـا الخبر اسمیة، جملة على عاطف هقبل كان إذا المحدود

نما  فیختـار الكبـرى، هـي التـي الاسـمیة، علـى عطفـا الـواو بعـد ما یكون أن یمكن لأنه استویا وإ
فـع  یكــون وأن اسـمیتین، كونهمـا فــي علیـه المعطـوفَ  المعطــوفُ  لیناسـب النصـب، جــواز مـع الرّ
فــع جــواز مــع النصــب فیختــار الصّــغرى هــي التــي الفعلیــة علــى عطفــا  كونهمــا فــي لیتناســبا الرّ

ضــي  -فالجملــة الكبــرى علــى  )269( فعلیتــین" هــي الجملــة الاســمیة (زیــدٌ قـــام)  –حــدّ تعبیــر الرّ
ـــةٌ صـــغرى هـــي الجملـــة الفعلیـــة (قـــام)  فع، لأنّ كلتـــا الجملتـــین فیهـــا جمل و أكرمتـــه) بـــالرّ و(عمـــرٌ

 )270(و(أكرمته)، وقسم ابن هشام الجملة حسب البنیة التركیبیة إلى كبرى وصغرى. 
 
 
 
 
 

                                                
  30: 2) شرح المفصل 266(
  328 - 327: 1) شرح التسهیل 267(
  621: 2) شرح الكافیة الشّافیة 268(
  465: 1الرضي على الكافیة ) شرح 269(
  497ینظر: مغني اللبیب ص) 270(
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  النتائج
  الجملة الخبریة ومحلها .1

وبمحلهــــا الإعرابــــي، وتبعــــه فــــي ذلــــك النحــــاة الفــــراء  قــــال ســــیبویه إجرائیــــا بالجملــــة الخبریــــة
اج علــى أن الجمــل نوعــان: جمــل لا محــل لهــا،  د، والزجــاج، ونــصّ ابــن السّــرّ والأخفــش والمبــرّ
وجمل لها محل، وجعل جملة الخبـر علمـاً علـى الجمـل التـي لهـا محـل، ونـصَّ علـى أن محلهـا 

اج مــروراً الرفــع، وبهــذا الشــكل تكــون الجملــة الخبریــة أخــذت ملمــح ا لاكتمــال بــدءًا مــن ابــن السّــرّ
بالفارســـي وابـــن جنـــي والجرجـــاني والزمخشـــري وابـــن یعـــیش وابـــن مالـــك والرضـــي وانتهـــاء بـــابن 

  هشام.
  أنماط الجملة الخبریة .2

ورد الخبر جملة عند سیبویه على ثلاثة أنمـاط: اسـمیة وفعلیـة وشـرطیة، والأنمـاط الثلاثـة لـدى 
ُشـعر بقولـه بالجملــة الظرفیـة،  اج إلــى أن الظـرف والمجــرور المبـرد، ولدیـه مــا ی وذهــب ابـن السّـرّ

ــا الفارســي فقــد جعــل الجملــة  قســمٌ برأســه، ولیســا مــن قبیــل المفــرد، ولیســا مــن قبیــل الجملــة، أمَّ
الخبریـــة أربعـــة أضـــرب (اســـمیة وفعلیـــة وشـــرطیة وظرفیـــة) وجعلهـــا ابـــن جنـــي ضـــربین فعلیـــة 
واسمیة، وتابع الجرجاني الفارسي فـي جعلـه الخبـر أربعـة أضـرب، وكـذلك الزمخشـري، أمـا ابـن 

وجعلهــا ابـــن یعــیش فقـــد أرجــع هـــذه القســمة إلـــى فعلیــة واســـمیة، وكــذلك ابـــن مالــك، والرضـــي، 
  ة وفعلیة وظرفیة.هشام ثلاثة أنواع: اسمی

نشائیة .3   جملة الخبر خبریة وإ
، غیـر أن سـیبویه أوردهـا یذهب أغلب النحاة إلـى أن الأصـل فـي جملـة الخبـر أن تكـون خبریـة

الرضــي الجرجــاني وابــن یعــیش و ابــن جنــي و والفارســي و الزجّــاج جملــة إنشــائیة، وكــذلك المبــرد و 
 ابن هشام.و 

اج أن یكــون الخبــر جملــة إنشــو  ائیة توســعا، ونســب إلیــه أنــه یجعلهــا محكیــة أجــاز ابــن السّــرّ
بقــول محــذوف، أمــا ابــن مالــك فلــم یشــترط فیهــا أن تكــون خبریــة تحتمــل الصــدق والكــذب، لأن 

  الجملة نائبة عن المفرد في الإخبار، والمفرد لا یحتمل الصدق والكذب.
  دخول الفاء في جملة الخبر .4

فهم منه قوله: بدخول الفاء في جمل ُ ـا)، لدى سیبویه ما ی ة الخبـر، إذا كـان المبتـدأ مسـبوقا بــ (أمَّ
اء إلــى أن دخــول الفــاء فــي جملــة  أو كــان المبتــدأ اســما موصــولا دالا علــى العمــوم، وأشــار الفــرّ
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ــا) واجــب،  أمــا دخــول الخبــر إذا كــان اســما موصــولا أو نكــرة موصــوفة جــائز، ودخولهــا بعــد (أمَّ
یــه قولــه: بجــواز دخــول الفــاء فــي خبــر الفــاء علــى الخبــر عنــد الأخفــش فأغلــب النحــاة نســب إل

ــــا وكــــذلك المبــــرد، مــــذهب ســــیبویه فــــي ذلــــك،  ، غیــــر أن البحــــث أثبــــت أنــــه علــــىالمبتــــدأ مطلقً
) بعد الاسـم الموصـول  ولا تـدخل فـي خبـر لیـت، والزجّاج، وزاد الزجاج أنها تدخل في خبر (إنَّ

، وكـــذلك ابـــن ودخولهـــا فـــي الخبـــر بعـــد (أمـــا) واجـــب، فـــإن حـــذفت فعلـــى تقـــدیر قـــول محـــذوف
اج  لما فیهـا مـن معنـى الشـرط، لـذا  تدخل في خبر الموصول، وخبر النكرة، وفي خبر(كل)السّرّ

وزاد أنهـا لا  وجب أن توصل أو توصف بالفعل الذي یشابه الشـرط فـي دلالتـه علـى المسـتقبل،
ل وبهذا الشكل یكون القول بـدخول الفـاء فـي الخبـر قـد وصـتدخل في خبر (لیت ولعلّ وكأنّ)، 

  إلى مرحلة النضج.
واشــــترط الجرجــــاني لــــدخولها فــــي خبــــر الموصــــول شــــریطتین: أن یكــــون موصــــولا بالفعــــل أو 
ا غیــر مخصـــوص، ومنــع الزمخشـــري دخولهــا فـــي  لظــرف، والثانیــة أن یكـــون الموصــول شـــائعً ا

)، وكذلك ابـن مالـك  ابـن و  والرضـيخبر لیت وخبر لعل، وزاد ابن یعیش دخولها في خبر (كأنَّ
  هشام.

  الرابط وحذفه .5
أشار سیبویه إلى ضرورة وجود الرابط في الخبر، وجعله الضمیر وسـماه الـذكر، وتابعـه فـي 
اج والفارسـي وابـن جنـي والجرجـاني والزمخشـري  ذلك الفراء والأخفش والمبرد والزجاج وابن السّرّ

  وابن یعیش وابن مالك والرضي وابن هشام.
ضــمیر نصــب علــى ضــعف، وأجــازه الفــراء،  وأجــاز ســیبویه حــذف الضــمیر العائــد إذا كــان

  وابن جني، وابن مالك، والرضي
اج حــذف الضــمیر المجــرور بـــ   وأجــاز الأخفــش حــذف الضــمیر المجــرور، وأجــاز ابــن السّــرّ

  من، والزمخشري، وابن یعیش، وابن مالك، والرضي، وابن هشام.
ـــا، وكـــذلك ابـــن جنـــي ، وابـــن مالـــك، وجعـــل ســـیبویه الاســـم الظـــاهر یقـــوم مقـــام الضـــمیر رابطً

  والرضي، وابن هشام
ا، وكذلك ابن مالك، والرضي، وابن هشام.   وجعل الزجاج اسم الإشارة رابطً

ـا، وكـذلك ابـن جنـي،  وجعل الفارسي جملـة الخبـر عنـدما تكـون هـي المبتـدأ فـي المعنـى رابطً
  وابن هشام.
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ذات ضــمیر وزاد ابــن هشــام أن یــدل المبتــدأ علــى العمــوم، وأن یعطــف بفــاء الســببیة جملــة 
ـــة خالیـــة منـــه أو بـــالعكس، أو أن یعطـــف بـــالواو، أو أن یكـــون شـــرطا یشـــتمل علـــى  علـــى جمل

  ضمیر مدلول على جوابه بالخبر، و(أل) النائبة عن الضمیر.
  حذف جملة الخبر .6

أشــار ســـیبویه إلــى حـــذف جملــة الخبـــر بعــد لـــولا، والفــراء والأخفـــش والزجــاج والفارســـي بعـــد 
اج في م وضع الإخبار بشبه الجملـة لأن الإخبـار بالفعـل المحـذوف، والفارسـي (أما)، وابن السّرّ

  وابن مالك والرضي لقرینة لفظیة.
  تقدیم جملة الخبر  .7

فهم منه إجازته تقدیم جملة الخبر، ولدى المبـرد بـنص صـریح، وكـذلك ابـن  ُ لدى سیبویه ما ی
اج، والفارسي، وابن جنـي، والجرجـاني، والزمخشـري، وابـن یعـیش، وا بـن مالـك، وابـن هشـام السّرّ

  ووصفه بأنه قلیل. 
  حذف المبتدأ والخبر جملة .8

قــال ســیبویه بهــذا الحــذف فــي معــرض جــواب الشــرط المقتــرن بالفــاء مــن غیــر داعٍ، وكــذلك 
اج، والفارسي، وابن جني، والزمخشري.   الأخفش، والمبرد، وابن السّرّ

  الزمخشري.وقال ابن جني بحذفه في مواضع یوجّه إلیه المعنى، وكذلك 
  الجملة الصغرى والكبرى .9

اج  ــــدى ســــیبویه، وكــــذلك لــــدى المبــــرد، والزجــــاج وابــــن السّــــرّ ورد تمثیــــل لهــــاتین الجملتــــین ل
ــر ابــن جنــي عــن الجملــة الكبــرى بــالكبیرة، واســتخدم الزمخشــري مصـــطلح ذات  والفارســي، وعبّ

)، وأفــرد وجهـین، وابــن مالــك واســتخدم (جملــة كبــرى)، واســتخدم الرضــي (جملــة صــغرى وكبــرى
ا خاصًا بهما.   لهما ابن هشام قسمً
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 في التقریب الثقات الذین قل خطؤهم
 

 الجاعد أنس*

 

  الملخص

ه المحدث الكبیر ( أحمد بن علي بن حجر إن كتاب تقریب التهذیب الذي ألف

الرواة الذین رووا الأحادیث العسقلاني ) یعد من أهم كتب الحدیث التى تدرس حال الرجال 

في الكتب الستة ، وهو یختصر أقوال العلماء في سطر واحد ویعطي تقریرا كاملاً عن حال 

  ثقة له أخطاء الراوي , ومن كلامه عن الراوي:

  جمعت من كتاب تقریب التهذیب جمیع الذین وصفهم ابن حجر بالثقة والخطأ .

ومن وصفه بالخطأ من العلماء ، وما هو في كل راوي : أذكر أقوال العلماء فیه ، 

  السبب ، ثم أذكر الأحایث التي أخطأ بها الراوي ، ثم أدرسها جیداً وأبین حكمها .

  بعد ذلك أصل إلى النتیجة أبینها في خاتمة كل راوي .

  الخطأ، الراوي، الحدیث :الكلمات المفتاحیة

                                                
* Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, anas.aljaad@gop.edu.tr 
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The Reliable Reporters with less Mistakes in Takrîb  

 

Abstract 

“This reporter is reliable but he has mistakes.” The Takrib'ut Tehzib 

(Estimation of Refinement), authored by the grand scholar of Hadith 

Ahmet ben Ali ben Hadjer Al-Asqalani, is among the most important 

hadith books explaining the statuses of the narrators who had reported the 

hadiths in The Kutub-i Sitte (The Six Books of Hadith). Contemporary 

scholars have a big confidence in this work in explaining the status of a 

hadith reporter, because Ben Hadjer gives precise/enough information, 

just in a line, about the status of the reporter. 

"This reporter is reliable but he has delusions," is from among his 

words about the reporters. In my study, I collected all reporters of whom 

Ben Hadjer spoke as reliable and mistaken in his book Takrib’ut Tehzib. I 

cited the words of scholars about each and every reporter and expressed 

which scholar described which reporter with mistake and the reason for 

his description, and I listed the hadiths in which the reporter made 

mistakes. And then I explained the proof of reporters’ chain, the text and 

the decision of each hadith. After these explanations, I have finally 

expressed the decisions for each and every reporter. 

Key Words: Mistake, Hadith, Reporter. 

 

لرجال , ذلك یعتبر كتاب تقریب التهذیب الكتاب الأول عند طلاب الحدیث في علم ا

لأن ابن حجر رحمه االله  یختصر أقوال العلماء في الراوي ویطلق فیه حكماً یعتمده أهل 

الحدیث الیوم وهذا سبب اختیاري لهذا الكتاب في هذه المقالة , إذ هو المرجع المهم عند 

دراسة سند الحدیث والحدیث عن هذا الكتاب یحتاج إلى مقالة خاصة , إلا أن ابن حجر في 
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ض الأحیان یصف الراوي بالثقة والخطأ فیقول مثلاً : ثقة یخطئ , وثقة ربما أخطأ وهذا بع

الحكم یتوقف عنده أهل الحدیث إذا لم یكن في طرق الحدیث متابع , هل هذا الحدیث مما 

  أخطأ به الراوي , هل نحكم بصحة الحدیث أم بحسنه أم نتوقف في ذلك .

الكتاب ودرست أحوالهم وأقوال العلماء فیهم وفي هذا المقال جمعت أسماءهم من 

ذلك  والأحادیث التي أشیر إلیهم بالخطأ فیها ودرستها وحاولت مناقشتها لیجد القارئ بعد

  نفسه غیر محتار في أمرهم , یستطیع أن یحكم على الحدیث دون توقف أو شك أو ریب .

ثقة الأشعري الكوفي  بن أبي موسى برید بن عبد االله بن أبي بردة( الراوي الأول : 

  .)1(قاله ابن حجر ), أخرج له الستة  یخطىء قلیلاً 

 بن معین :وقال یحیى , : شیخ لیس بالقويّ أبو زرعة قال  أقوال العلماء في الراوي :

سَ به بأس ـیْ وقال عمرو بن علي , وذكره العجلي في الثقات ووثقه, ثِقَة , وفِي موضع آخر لَ

 ولا عبد الرحمن یحدثان عن سفیان عن برید بن عبد االله بشئ قطالصیرفي : لم أسمع یحیى 

وذكره ابن حبان في الثقات وقال : كَانَ ,  وقال أبو حاتم : یكتب حدیثه ولیس بالمتین, 

وذكره ,  یخطىء , وقال في مشاهیر علماء الأمصار : وكان یهم في الشئ بعد الشئ

الَ النَّسَائِيّ فِي كتاب , صحت روایتهالدارقطني في أسماء التابعین ومن بعدهم فیمن  وقَ

الَ  قَ ذَاكَ الْقوي , وَ سَ بِ یْ اء : لَ فَ عَ أْسمرة الضُّ هِ بَ ــــــــــــسَ بِ یْ وقال أحمد : طلحة بن یحیى أحب ,  لَ

وقال الذهبي في الكاشف : صدوق , , إلي من برید بن أبي بردة ، برید یروي أحادیث مناكیر

هِ في المغني :  ثقة قال و  , وفي من تكلم فیه وهو موثوق : ثقة كبیر , وقال : ثِقَة احتجا بِ

الْقَوِيّ  سَ بِ كِن قَالَ النَّسَائِيّ لَیْ احِد لَ ُ غیر وَ ثَّقَه وَ وقال الآجري عن أبي داود: , فِي عدَّة أَحَادِیث وَ

ي : سمعت وقال ابن عد, وقال الترمــذي في جـامعه : وبریـد كوفـي ثـــقة فــي الــحدیث, ثقة

                                                
   ) . 658رقم 121تقریب التهذیب (  (1)
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وقال ابن عدي : روى , ابن حماد یقول برید بن عبد االله لیس بذاك القوي أظنه ذكره البخاري

و أسامة ، وأحادیثه عنه مستقیمة ،  عنه الأئمة والثقات، ولم یرو عنه أحد أكثر مما رواه أَبُ

مْ أَرَ  ُ فَلَ تُ حَدِیثَه رْ بَ قَدِ اعْتَ ُ ,  وهو صدوق , وقد أدخله أصحاب الصحاح  , وَ ه كِرُ ا أُنْ فِیهِ حَدِیثً

 ُ تُه ى هَذَا الْحَدِیثَ الَّذِي ذَكَرْ وَ ا رَ كِرُ مَ أُنْ هَاوَ لَ بْ ا قَبَضَ نَبِیَّهَا قَ رً ةٍ خَیْ جَلَّ بِأُمَّ ادَ اللَّهُ عَزَّ وَ ذَا أَرَ  إِ

أَرْ  مٌ فِي صِحَاحِهِمْ وَ ُ قَوْ ه قَدْ أَدْخَلَ قَاتٌ وَ ُ ثِ اه وَ رَ رِیقٌ حَسَنٌ وَ هَذَا طَ كُونَ ببرید هذا بأساً وَ جُو أَنْ لا یَ
)2(. 

: إذا  رواه أنكر أبو أحمد بن عدي على الراوي حدیثاً  فیها :أخطأ الأحادیث التي 

  . )3(أراد االله بأمة خیراً قبض نبیها قبلها

هذا الحدیث أخرجه مسلم في صحیحه وقال :  تخریج الحدیث ودراسة سنده :

و أُسَ  ُ ا أَب هَرِيُّ ، حَدَّثَنَ نُ سَعِیدٍ الْجَوْ اهِیمُ بْ رَ بْ ُ إِ ه ى ذَلِكَ عَنْ وَ نْ رَ مِمَّ ةَ ، وَ امَ ةَ ، حُدِّثْتُ عَنْ أَبِيُ سَ امَ

وسَى   ي مُ دَةَ ، عَنْ أَبِ رْ ُ دِ االله ، عَنْ أَبِي ب نُ عَبْ دُ بْ یْ رَ  صلى الله علیھ وسلمنِ النَّبِيِّ ، عَ حَدَّثَنِي بُ

طً قَالَ :  هَا فَرَ هُ لَ لَ هَا، فَجَعَ لَ بْ ادِهِ ، قَبَضَ نَبِیَّهَا قَ ةٍ مِنْ عِبَ ةَ أُمَّ حْمَ ادَ رَ ذَا أَرَ جَلَّ إِ َ عَزَّ وَ نَّ االله ا إِ

                                                
 1) الثقات للعجلي ( 3078رقم  47\4)  تاریخ ابن معین (   361 \ 2الضعفاء لأبي زرعة ( انظر :  (2)
 ) 794رقم  432\1)  تهذیب التهذیب (1694رقم426\2) التعدیل والجرح لابن أبي حاتم ( 140رقم  78 \

) مشاهیر علماء 6970رقم116\6) , الثقات لابن حبان(295رقم247\2الكامل في ضعفاء الرجال (
) , 1380رقم  11 \ 2) العلل ( 144رقم38 \ 2) ذكر أسماء التابعین ( 1315رقم262\1الأمصار(
)  سنن 21رقم 72\1) , الرواة الثقات(869رقم  102\1) , المغني في الضعفاء (552رقم 265\1الكاشف(

عدیل والجرح ) الت 2672رقم  42 \ 5الترمذي أبواب العلم , باب ما جاء في الدال على الخیر كفاعله ( 
 ) .794رقم  432\1)  تهذیب التهذیب (1694رقم426\2لابن أبي حاتم (

 ) . 794رقم  432\1) , تهذیب التهذیب (295رقم247\2الكامل في ضعفاء الرجال ( (3)
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رُ  )4( نْظُ هُوَ یَ كَهَا وَ أَهْلَ نَبِیُّهَا حَيٌّ ، فَ هَا وَ بَ ةٍ ، عَذَّ كَةَ أُمَّ ادَ هَلَ إِذَا أَرَ هَا ، وَ دَیْ نَ یَ یْ ا بَ فً سَلَ أَقَرَّ  وَ ، فَ

هُ  رَ ا أَمْ عَصَوْ وهُ وَ ُ ب كَتِهَا حِینَ كَذَّ نَهُ بِهَلَ   . )5( عَیْ

ةَ به , قال البزار أخرجه و  و أُسَامَ ُ ا أَب نَ رَ نُ سَعِیدٍ، قَالَ: أَخْبَ اهِیمُ بْ رَ ا إِبْ نَ رَ ار وقال : أَخْبَ البز

سُولِ اللَّهِ  ُ عَنْ رَ اه وَ مُ رَ عْلَ هَذَا الْحَدِیثُ لاَ نَ ادِ  صلى الله علیھ وسلم: وَ سْنَ ذَا الإِْ َ ه وسَى بِ و مُ ُ لاَّ أَب إِ
)6(.  

لشدة غرابته ولم یجزم بإنكاره بل قال : وهذا طریق  عدي أنكره ابنوالظاهر أن 

  . )7(حسن رواته ثقات وقد أدخله قوم في صحاحهم وأرجو أن لا یكون به بأس 

قول الإمام أحمد بأن له مناكیر شرحه ابن حجر في أكثر من موضع  الخلاصة :

اكِیر على في الفتح فقـــــــال :  نَ غَیره یطلقون الْمَ أحمد وَ طلقَةوَ اد الْمُ هتالَّ  الأَْفْرَ  اي لاَ متابع لَ
هِ  ودافع عن الراوي في الفتح , )9( في نفس الكتاب المعنىهذا وأكد )8( فقال : قلت احْتج بِ

ا أَحْمد على ـوق ,الأْئَِمَّة كلهم  َ ة یطلقه فْظَ نكر الحَدِیث فقال ابن حجر : قلت هَذِه اللَّ ال أَحْمد: مُ

بعد ذلك أرى أن القول ,  )10(لْحَدِیثِ , عرف ذَلِك بالاستقراء من حَالهمن یغرب على أقرانه بِا

ما قاله ابن حجر في الفتح لا في التقریب , فإنه في التقریب وصفه بالخطأ القلیل متابعاً ابن 

بان في ذلك الذي قال: كان یخطئ , أما في الفتح فقد وثقه مطلقاً وأجاب عما تُكلم فیه , ـــــــــح

  الذي أنكره علیه ابن عدي هو في صحیح مسلم . والحدیث

                                                
اء (4) دّم فِي طلب المَ تَقَ ط والفارِط: الْمُ عِي: الفَرَ   ) .  45 \ 1( نقله أبو عبید قَالَ الأَْصْمَ
ا (  (5) َ ه لَ بْ ا قَ َ یَّه بِ ةٍ قَبَضَ نَ ةَ أُمَّ حْمَ الَى رَ ُ تَعَ ادَ االله ذَا أَرَ ابُ إِ   ) . 2288رقم 1791 \ 4كتاب الفضائل , بَ
 ) . 3177رقم  154 \ 8مسند أبي موسى (  (6)
 ) , تهذیب الكمال في أسماء الرجال .295رقم247\2الكامل في ضعفاء الرجال ( (7)
  الكتاب نفسه. (8)
 ) . 437 \ 1تح الباري الفصل التاسع ( ف (9)

 ) . 453 \ 1فتح الباري الفصل التاسع (  (10)
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بن أبان بن سعید بن العاص الأموي أبو  سعید بن یحیى بن سعید( الراوي الثاني : 

  .  )11(قاله ابن حجر ) , روى له الستة إلا ابن ماجة ثقة ربما أخطأ عثمان البغدادي

في الثقات وقال :  وذكره ابن حبان,  قال النسائي : ثقة أقوال العلماء في الراوي :

أ ا أَخطَ بمَ وذكره الدارقطني في ذكر أسماء التابعین ومن بعدهم ممن صحت روایته وقال , رُ

قُطْنِيّ في السنن : ثقة , وقال : قیل إن ابن الأموى اختلطت علیه أحادیث أبیه، عن  الدَّارَ

ِ , زكریا بن أبي زائدة ، بأحادیثه عن حریث بن أبي مطر و حَات ُ وَ صَدُوق ثِقَة وقَالَ أَب م : هُ

عَة و زرْ أَبُ ُ هُوَ وَ وقال علي ابن المدیني : جماعة من الأولاد أثبت عندنا من آبائهم , وروى عَنه

، منهم عیسى بن یونس بن أبي إسحاق السبیعي ، وهذا سعید بن یحیى بن سعید الأموي 

صالح بن محمد  عنهوقال , قال یعقوب بن سفیان : وهما ثقتان الأب والابن, أثبت من أبیه 

 . )12(وقال الذهبي : ثقة ,  : صدوق إلا أنه كان یغلط

ذكر الترمذي في السنن والعلل , قال أبو عیسى في  : أخطأ فیهاالأحادیث التي 

زَاعِيِّ , عَنْ یَ  ونُسَ , عَنِ الأَْوْ ُ نُ ی ا عِیسَى بْ نِ سَعِیدٍ , حَدَّثَنَ ى بْ حْیَ نُ یَ ا سَعِیدُ بْ َ ى العلل : حَدَّثَن حْیَ

ى  الَ ُ تَعَ ه لُ دِ اللَّهِ , فِي قَوْ نِ عَبْ رِ بْ ةَ , عَنْ جَابِ مَ ي سَلَ یرٍ , عَنْ أَبِ ي كَثِ نِ أَبِ ( لقد رضي االله : بْ

سُولَ اللَّهِ  )18( الفتح) عن المؤمنین إذ یبایعونك تحت الشجرة  نَا رَ عْ ایَ : بَ الَ جَابِرٌ  , قَ

تِ .  وْ هُ عَلَى الْمَ ایِعْ بَ مْ نُ لَ ى أَنْ لاَ نَفِرَّ , وَ   عَلَ

                                                
  ) . 2415رقم  242تقریب التهذیب (  (11)
 128\10) , تاریخ بغداد ت بشار(86رقم  88\1) مشیخة النسائي(1974رقم  446\6الكاشف( (12)
) تهذیب 13388رقم  270\8( حبان) الثقات لابن 386رقم  155\1(أسماء من صحت روایته ) 4623رقم

) تهذیب الكمال 1191رقم  86 \2) , السنن (  1235رقم  100\ 7) العلل ( 164رقم  98 \4التهذیب ( 
 \ 4) الجرح والتعدیل ( 1292رقم 1095\3) التعدیل والتجریح (2377رقم  106\11في أسماء الرجال(

 ).  314رقم  75
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دًا  حَمَّ وَ حَدِیثٌ ( البخاري ) قال أبو عیسى : سَأَلْتُ مُ قَالَ : هُ عَنِ هَذَا الْحَدِیثِ فَ

 ُ عْرِفْه مْ یَ لَ ا وَ حْفُوظً نْ كَانَ مَ نِ یَ , حَسَنٌ , إِ رُ سَعِیدِ بْ ى غَیْ وَ رَ و عِیسَى : وَ ُ حْیَى هَذَا قَالَ أَب

دِ  نِ عَبْ یرٍ , عَنْ جَابِرِ بْ ي كَثِ نِ أَبِ ى بْ حْیَ زَاعِيِّ , عَنْ یَ ونُسَ , عَنِ الأَْوْ ُ نِ ی یسَى بْ الْحَدِیثَ عَنْ عِ

ةَ  مَ ا سَلَ ذْكُرْ فِیهِ أَبَ مْ یَ لَ عِ , اللَّهِ , وَ نِ الأَكْوَ ةَ بْ مَ اب عَنْ سَلَ وكذلك قال في السنن وزاد : وفِي البَ

ابْ  دِ اللَّهِ ، وَ نِ عَبْ جَرِیرِ بْ ادَةَ ، وَ عُبَ رَ ، وَ دُ  )13(نِ عُمَ حَمَّ ا مُ , والطبراني في الأوسط وقال : حَدَّثَنَ

نُ  لاَّ عِیسَى بْ زَاعِيِّ إِ وِ هَذَا الْحَدِیثَ عَنِ الأَْوْ رْ مْ یَ ى به , وقال : لَ حْیَ نُ یَ ا سَعِیدُ بْ نَ نُ عِیسَى، ثَ بْ
هِ  دَ بِ فَرَّ ونُسَ، تَ ُ ى ی حْیَ نُ یَ   . )14(سَعِیدُ بْ

ةُ  بَ یْ ا قُتَ وحدیث جابر حدیث صحیح أخرجه مسلم عنه من طریق أخرى فقال : حَدَّثَنَ

ثُ ، عَنْ أَبِي الزُّ  یْ ا اللَّ نَ رَ حٍ ، أَخْبَ مْ نُ رُ دُ بْ حَمَّ ا مُ نُ سَعْدٍ  ، ح وحَدَّثَنَ ثُ بْ یْ ا لَ َ نُ سَعِیدٍ، حَدَّثَن رِ، بْ یْ بَ

رٍ، قَالَ:  بِ عَنْ جَابِ مَ الْحُدَیْ وْ ةِ، كُنَّا یَ دِهِ تَحْتَ الشَّجَرَ رُ آخِذٌ بِیَ عُمَ نَاهُ وَ عْ ایَ بَ َ مِائَةً ، فَ ع بَ أَرْ ا وَ ةِ أَلْفً یَ

تِ ,  وْ ى الْمَ هُ عَلَ ایِعْ بَ مْ نُ لَ ، وَ ى أَنْ لاَ نَفِرَّ نَاهُ عَلَ عْ ایَ الَ: بَ قَ ، وَ ةٌ رَ هِيَ سَمُ نُ أَبِي وَ كْرِ بْ و بَ ُ ا أَب وحَدَّثَنَ

نُ  ا ابْ ةَ ، حَدَّثَنَ بَ رٍ،  شَیْ رِ، عَنْ جَابِ یْ بَ ي الزُّ انُ ، عَنْ أَبِ ا سُفْیَ رٍ، حَدَّثَنَ یْ مَ نُ نُ ا ابْ ةَ ، ح وحَدَّثَنَ نَ یْ یَ ُ ع

سُولَ االلهِ قَالَ :  ایِعْ رَ بَ مْ نُ ى أَنْ لاَ نَفِرَّ  لَ نَاهُ عَلَ عْ ایَ ا بَ نَّمَ تِ، إِ وْ ى الْمَ , والترمذي وقال  )15(عَلَ

نِیعٍ  نُ مَ دُ بْ ا أَحْمَ انُ به  : حدثَنَ ا سُفْیَ الَ: حَدَّثَنَ ا )16(قَ ةُ قَالَ : حَدَّثَنَ بَ یْ ا قُتَ نَ رَ , والنسائي وقال : أَخْبَ

انُ به    . )17(سُفْیَ

                                                
ابُ مَ  (13) ةِ(الا جَاءَ فِي السنن , أبواب السیر , بَ عَ یْ رقم 262\1)العلل الكبیر للترمذي(1591رقم 149\ 4بَ

479.(  
  ) .  6482رقم  306 \ 6باب المیم (   (14)
شَ  (15) امِ الْجَیْ مَ ةِ الإِْ عَ ایَ بَ ابِ مُ ابُ اسْتِحْبَ   ) . 1856رقم 1483 \ 3(  ....كتاب الإمارة , بَ
سَلَّمَ (  (16) هِ وَ یْ ةِ النَّبِيِّ صَلَّى اللَّهُ عَلَ عَ یْ ا جَاءَ فِي بَ ابُ مَ   ) . 1594رقم  150 \4أبواب السیر , بَ
فِرَّ (  (17) ى أَنْ لاَ نَ ةُ عَلَ عَ یْ  ) . 4158رقم  140 \ 7كتاب البیعة , الْبَ
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هذا الراوي ثقة وثقه الجمیع ولم یتكلم فیه أحد , إلا ابن حبان قال : ربما  الخلاصة :

بن محمد  : ثقة , وقال : كان یغلط  صالح  وقال عنه أخطأ مع أنه ذكره في الثقات وكذلك

, وتبعهما ابن حجر فقال : ربما أخطأ , مع العلم أن ابن حجر لم یذكره في الفصل التاسع 

قبول  , من الإنصاففي مقدمة الفتح (أسماء من طعن فیه ) فكأنه لم یلتفت إلى ما قالوه 

  روایة الراوي مطلقاً .

قال ابن  أبو بكر ثقة صاحب حدیث انيالطالقسعید بن یعقوب ( الراوي الثالث : 

  . )18(قاله ابن حجر) من العاشرة , روى له أبو داود والترمذي والنسائي  حبان : ربما أخطأ

وقال السلمي : وسألتُ , قَال عنه أبو زرعة : ثقة أقوال العلماء في الراوي :

انيِّ ؟ قال : ثقةٌ  الْقَ عقوبَ الطَّ وقال أبو حاتم : , النسائي : ثقة وقال, الدارقطني عن سَعیدِ بنِ یَ

د , وذكره ابن حبان في الثقات وقال : ربما أخطأ, صدوق كْر الأثرم: رأیته عند أَحْمَ و بَ ُ قال أَب

ل یذاكره الحدیث بَ ن حَنْ وقال الحاكم في تاریخه هو محدث خراسان في , وقال الذهبي : ثقة, بْ

 .  )19(ثقة وقال مسلمة : , عصره قدم نیسابور قدیماً وحدث بها

دَاءِ فیها :  أخطأالأحادیث التي  ائِلٍ ، عَنْ أَبِي الدَّرْ ي وَ سُئِلَ الدارقطنيَ عنْ حَدِیثِ أَبِ

يَّ  أُ (واللیل إذا یغشى والذكر والأنثى،  صلى الله علیھ وسلمسَمِعْتُ النَّبِ قْرَ الَ: ,  اللیل)  یَ فَقَ

                                                
  ) . 2424رقم  243تقریب التهذیب (  (18)
) 320رقم  76\4الجرح والتعدیل لابن أبي حاتم() ,  250رقم  875 \ 3الضعفاء لأبي زرعة الرازي ( (19)

) , تهذیب 87رقم  88\1) مشیخة النسائي (167رقم  187\1سؤالات السلمي للدارقطني (
رقم  103\4) , تهذیب التهذیب(13387رقم  270\8) الثقات لابن حبان(2386رقم 124\11الكمال(

 ).1983رقم  447\1) الكاشف(4622رقم 126\10ریخ بغداد ت بشار() تا173
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عْقُوبَ  نُ یَ وِیهِ سَعِیدُ بْ رْ هِمَ فِیهِ یَ وَ ، وَ الْقَانِيُّ شِ ، عَنْ ,  الطَّ ةَ ، عَنِ الأَْعْمَ اوِیَ عَ ي مُ ُ عَنْ أَبِ اه وَ رَ

ائِلٍ  ي وَ دَاءِ , أَبِ ي الدَّرْ ةَ ، عَنْ أَبِ اهِیمَ ، عَنْ عَلْقَمَ رَ بْ شِ ، عَنْ إِ ابُ عَنِ الأَْعْمَ وَ الصَّ   . )20(وَ

لذي صوبه الدارقطني وقال : هذا الحدیث أخرجه البخاري بالسند ا تخریج الحدیث :

الَ :  ةَ ، قَ اهِیمَ ، عَنْ عَلْقَمَ رَ بْ شِ ، عَنْ إِ انُ ، عَنِ الأَعْمَ ا سُفْیَ ، حَدَّثَنَ ةَ نُ عُقْبَ بْ یصَةُ  بِ ا قَ حَدَّثَنَ

أَتَانَا  دَاءِ، فَ و الدَّرْ ُ أْمَ فَسَمِعَ بِنَا أَب دِ اللَّهِ الشَّ رٍ مِنْ أَصْحَابِ عَبْ لْتُ فِي نَفَ َ نْ دَخ الَ: أَفِیكُمْ مَ قَ فَ

أْتُ  رَ قَ أْ ، فَ الَ: اقْرَ قَ يَّ ، فَ لَ وا إِ أَشَارُ أُ ؟ فَ أَیُّكُمْ أَقْرَ الَ : فَ ، قَ مْ لْنَا: نَعَ قُ فَ أُ؟  قْرَ ( واللیل إذا یغشى  یَ

مْ ، قَ  والنهار إذا تجلى والذكر والأنثى)  لْتُ : نَعَ تَهَا مِنْ فِي صَاحِبِكَ ؟ قُ الَ : أَنْتَ سَمِعْ الَ: قَ

تُهَا مِنْ فِي النَّبِيِّ  أَنَا سَمِعْ نَا صلى الله علیھ وسلموَ یْ نَ عَلَ وْ أْبَ ءِ یَ هَؤُلاَ   . )21( ، وَ

كْرٍ  فْظُ لأَِبِي بَ اللَّ بٍ ، وَ یْ و كُرَ أَبُ ةَ، وَ بَ نُ أَبِي شَیْ كْرِ بْ و بَ ُ ا أَب نَ ثَ مسلم وقال : حَدَّ وأخرجه 

ةَ ، عَ  اوِیَ عَ و مُ ا أَبُ شِ به ولم یذكر أبا وائلقَالاَ : حَدَّثَنَ الترمذي وقال : , وأخرجه  )22(نِ الأَْعْمَ

شِ به  ةَ ، عَنْ الأَعْمَ اوِیَ عَ و مُ ا أَبُ الَ : حَدَّثَنَ ا هَنَّادٌ قَ   ولم أقف على روایه الطالقاني ., )23(حَدَّثَنَ

الراوي ثقة وثقوه حتى ابن حبان ذكره في الثقات وقال : ربما أخطأ ,  الخلاصة :

على ذلك ابن حجر فقال : ربما أخطأ , ولم أقف على حدیث أخطأ فیه الراوي إلا هذا  وتبعه

  الحدیث الذي لا یعد كافیاً لإخراج الراوي من المراتب العلیا من درجات التوثیق .

ابن عمر بن درهم الأسدي أبو أحمد  محمد بن عبد االله بن الزبیر: ( الراوي الرابع 

) ذكره ابن  , روى له الستةثبت إلا أنه قد یخطىء في حدیث الثوري  ثقةالزبیري الكوفي 

  . )24( حجر
                                                

 ) .  1072رقم  205 \ 6العلل للدارقطني (  (20)
ذَا تَجَلَّى} (  (21) ارِ إِ َ النَّه ابُ {وَ   ) . 4943رقم  190 \ 6كتاب تفسیر القرآن , بَ
اتِ (  (22) اءَ الْقِرَ لَّقُ بِ تَعَ ا یَ ابُ مَ  ) . 824رقم  565 \ 1كتاب صلاة المسافرین , بَ
لِ (  (23) یْ ةِ اللَّ مِنْ سُورَ ابٌ: وَ   .)  2939رقم  191 \ 5أبواب القراءات , بَ
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وقال أبو الحسن الدارقطني : , قال أبو زرعة عنه : صدوق أقوال العلماء فیه :

, وقال ابن سعد : وكان صدوقا كثیر الحدیث , الزبیري ضعیف، ذكره البخاري في الاحتجاج

ل : كان كثیر الخطأ في , ثقة یتشیعوذكره العجلي في الثقات وقال :  بَ ن حَنْ قَال أحمد بْ وَ

ان , وقال : یأتي بما لا یرویه عامة الناس وما به بأس ن علي  : , حدیث سُفْیَ قال نصر بْ

د الزبیري یقول: لا أبالي أن یسرق مني كتاب سفیان إني أحفظه كله قال ابن , سمعت أبا أَحْمَ

د الزبیري صدو  و أَحْمَ ُ عِین : ثقة , , و ق ، ثقة صحیح الكتابنمیر : أَب ن مَ ومرة عَن یحیى بْ

قَال بندار: ما رأیت رجلا قط أحفظ من أبي أحمد الزبیري, لیس به بأس قال: قَال ابن ,  وَ وَ

ال النَّسَائي : لیس به بأس, خراش : صدوق قَ وقال عبد الرحمن: سئل أبي عن أبي أحمد , وَ

و , وذكره ابن حبان في الثقات, تهد له أوهامالزبیري؟ فقال: حافظ للحدیث عباد مج ُ الَ أَب قَ وَ

د الزبیرِي م أحد مثل أبي أحْمَ ُ ه سَ مِنْ یْ ان : لَ , وقال ابن قانع : ثقة, نعیم فِي أَصْحَاب سُفْیَ

 . )25(وذكره ابن شاهین في الثقات 

ا  الحدیث الأول : فیها :أخطأ الأحادیث التي  أَبَ ي وَ قال ابن أبي حاتم : سألتُ أَبِ

یهِ ،  ري ، عَنْ أَبِ ادَةَ، عَنْ سُفیان الثَّوْ نُ عُبَ حُ بْ وْ یري ، ورَ بَ عَةَ عَنْ حدیثٍ رواه أبو أحمد الزُّ زُرْ
سروق ، عن عبد االله ، عن النبيِّ  حَى ، عن مَ ي الضُّ لِكُلِّ نَبِيٍّ :  صلى الله علیھ وسلمعَنْ أَبِ

ةٌ مِنَ  لاَ أَ : إن أولى الناس بإبراهیم  وُ مَّ قَرَ اهِیمُ ، ثُ رَ بْ یلِي : أَبِي إِ یِّي مِنْهُمْ وخَلِ لِ إِنَّ وَ نَ ، وَ النَّبِیِّی

                                                                                                                                 
 

) الثقات لابن حبان 422رقم  254\9) تهذیب التهذیب (1262رقم  210\1الثقات لابن شاهین ( (25)
) تهذیب الكمال في أسماء 1611رقم  297\7) الجرح والتعدیل لابن أبي حاتم (15169رقم  58\9(

 رقم 931\3الضعفاء لأبي زرعة الرازي( )347رقم  261\1), تذكرة الحفاظ (5343رقم 476\25الرجال (
) الطبقات  57رقم  80 \ 1) سؤالات البرقاني للدارقطني(519رقم  652\2) , التعدیل والتجریح (624

) طبقات الحفاظ 1469رقم  406\1لعجلي ط الباز(ل) الثقات 2755رقم  370\6الكبرى ط العلمیة(
 ) .333رقم  156\1للسیوطي (
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ُ المتقنون من  68آل عمران للذین اتبعوه وهذا النبي ... اه وَ ا : هَذَا خطأٌ ؛ رَ ؟ فَقَالا جَمِیعً

یهِ  ري ، عَنْ أَبِ ري ، عَنِ الثَّوْ حى ، عن عبد االله ، عن النبيِّ أصحاب الثَّوْ ، عَنْ أبي الضُّ

وقٍ  صلى الله علیھ وسلم سْرُ لا مَ   .)26(؛ بِ

هذا الحدیث أخرجه الترمذي عن أبي أحمد الزبیري  تخریج الحدیث ودراسة سنده :

ا سُ  الَ : حَدَّثَنَ دَ قَ و أَحْمَ ُ ا أَب لاَنَ قَالَ: حَدَّثَنَ نُ غَیْ ودُ بْ حْمُ ا مَ انُ ، عَنْ أَبِیهِ ، عَنْ وقال : حَدَّثَنَ فْیَ

سُولُ اللَّهِ  الَ: قَالَ رَ دِ اللَّهِ، قَ وقٍ ، عَنْ عَبْ سْرُ حَى ، عَنْ مَ ي الضُّ لاَةً مِنَ :  أَبِ نَّ لِكُلِّ نَبِيٍّ وُ إِ

أَ : إن أولى الناس بإبراهیم للذین اتبعوه وهذا  بِّي ، ثُمَّ قَرَ یلُ رَ خَلِ یِّي أَبِي وَ لِ إِنَّ وَ ینَ، وَ النَّبِیِّ

  . 68آل عمران .النبي والذین آمنوا واالله ولي المؤمنین 

ا  ودٌ قَالَ: حَدَّثَنَ حْمُ ا مَ نَ ثَ انُ ، عَنْ أَبِیهِ قال أبو عیسى : وحَدَّ ا سُفْیَ الَ : حَدَّثَنَ مٍ قَ یْ عَ و نُ ُ أَب

يِّ  دِ اللَّهِ ، عَنِ النَّبِ حَى ، عَنْ عَبْ ي الضُّ قُلْ فِیهِ عَنْ  صلى الله علیھ وسلم، عَنْ أَبِ مْ یَ لَ ُ وَ ه مِثْلَ

وقٍ  سْرُ حَى عَنْ مَ ي الضُّ وقٍ , قال أبو عیسى : هَذَا أَصَحُّ مِنْ حَدِیثِ أَبِ سْرُ   . مَ

ي  یهِ، عَنْ أَبِ انَ، عَنْ أَبِ ، عَنْ سُفْیَ ٌ كِیع ا وَ الَ: حَدَّثَنَ بٍ قَ یْ و كُرَ ُ ا أَب قال أبو عیسى : حَدَّثَنَ

يِّ  هِ، عَنِ النَّبِ دِ اللَّ حَى، عَنْ عَبْ سَ فِیهِ عَنْ  صلى الله علیھ وسلم الضُّ یْ لَ مٍ وَ یْ عَ ي نُ حْوَ حَدِیثِ أَبِ نَ

وقٍ  سْرُ   .)27(مَ

وروى هذا الحدیث من أصحاب الثوري الذین أشار إلیهم أبو حاتم وأبو زرعة 

  بالإتقان كل من : 

  ، ى حْیَ ا یَ عبد الرحمن بن مهدي ، وروایته أخرجها الإمام أحمد وقال : حَدَّثَنَ

دِ اللَّهِ مرفوعاً  حَى ، عَنْ عَبْ ي الضُّ انَ ، عَنْ أَبِیهِ ، عَنْ أَبِ نِ، عَنْ سُفْیَ دُ الرَّحْمَ عَبْ َ ، وابن )28(و

                                                
 ) .  1678رقم  615 \ 4العلل لابن أبي حاتم (  (26)
انَ ( أبو  (27) رَ ةِ آلِ عِمْ مِنْ سُورَ ابٌ: وَ   ) . 2995رقم  223 \ 5اب تفسیر القرآن , بَ
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انٍ ، ثنا عَ  نُ سِنَ دُ بْ ا أَحْمَ انَ أبي حاتم في تفسیره وقال : حَدَّثَنَ دِيٍّ ، عَنْ سُفْیَ ْ ه نُ مَ نِ بْ دُ الرَّحْمَ بْ

، وابن عساكر في تاریخ دمشق وقال : أخبرنا أبو القاسم أحمد بن السمرقندي أخبرنا  )29(به 

إسماعیل بن مسعدة وأبو منصور محمد بن عبد الملك بن خیرون قالا أنا عبد االله بن محمد 

لام بنت أحمد بن كامل القاضي قالت نا أبو بكر بن عبد االله الصریفیني قال أخبرتنا أمة الس

محمد بن إسماعیل بن علي بن النعمان بن راشد البندار نا أحمد بن عبد االله بن علي بن 

  .)30(سوید بن منجوف نا عبد الرحمن بن مهدي نا سفیان به 

  والإمام أحمد في الحدیث السابق وكیع ، وروایته أخرجها الترمذي كما مر

انُ به  أیضًا وقال : ا سُفْیَ ٌ ، حَدَّثَنَ كِیع ا وَ و )31(حَدَّثَنَ ُ ا أَب ، وأبو حاتم في تفسیره وقال : حَدَّثَنَ

انَ به ٌ ، عَنْ سُفْیَ كِیع  . )32(سَعِیدٍ الأَشَجُّ ، ثنا وَ

  یحیى بن سعید القطان ، وروایته أخرجها الإمام أحمد كما مر في الحدیث

 عن روایة عبد الرحمن بن مهدي .

  ُو ن ُ نٍ ، وروایته أخرجها الترمذي كما مر ، وابن جریر أَب نُ دُكَیْ مٍ الْفَضْلُ بْ یْ عَ

الطبري في تفسیره وقال : حدثنا ابن المثنى قال، حدثنا أبو نعیم الفضل بن دكین قال، حدثنا 

 . )33(سفیان به 

  أما الحاكم فقد أخرجه من أكثر من طریق وخالف الترمذي والدارقطني فقال :

                                                                                                                                 
هُ ( )(28 ى عَنْ الَ ضِيَ اللَّهُ تَعَ ودٍ رَ ُ سْع نِ مَ دِ اللَّهِ بْ دُ عَبْ سْنَ ةِ , مُ حَابَ كْثِرِینَ مِنَ الصَّ مُ دُ الْ سْنَ  )4088رقم 7/167مُ
 ) .3656رقم 2/674تفسیر آل عمران ( (29)
 ) . 1500رقم  6/221( (30)
هُ ( (31) ى عَنْ الَ ضِيَ اللَّهُ تَعَ ودٍ رَ ُ سْع نِ مَ دِ اللَّهِ بْ دُ عَبْ سْنَ ةِ , مُ حَابَ كْثِرِینَ مِنَ الصَّ مُ دُ الْ سْنَ   ) .3800رقم 6/348مُ
  ) .3656رقم  2/764تفسیر آل عمران ( (32)
  ) . 7217رقم  499 \ 6تفسیر آل عمران ( (33)



م  ھ ؤ ط خ ل  ق ن  ی ذ ل ا ت  ا ق ث ل با ی ر ق ت ل ا ي  ف  | 349 
 

ا  ، ثنا حَدَّثَنَ امِرِيُّ نِ عَفَّانَ الْعَ نُ عَلِيِّ بْ عْقُوبَ، ثنا الْحَسَنُ بْ نُ یَ دُ بْ حَمَّ بَّاسِ مُ و الْعَ ُ أَب

حَى ، عَنْ  ي الضُّ عَنْ أَبِ یهِ ، وَ نُ سَعِیدٍ ، عَنْ أَبِ انُ بْ افِسِيُّ ، ثنا سُفْیَ نَ دٍ الطَّ یْ نُ عُبَ دُ بْ حَمَّ مُ
دِ اللَّهِ مرفوع وقٍ ، عَنْ عَبْ سْرُ مْ مَ لَ نِ وَ خَیْ یْ طِ الشَّ ى شَرْ اً قال الحاكم : هَذَا حَدِیثٌ صَحِیحٌ عَلَ

ُ , قال الذهبي : على شرط البخاري ومسلم  خْرِجَاه ُ   .)34(ی

اضِي،  نِ عِیسَى الْقَ دِ بْ حَمَّ نُ مُ دُ بْ ، ثنا أَحْمَ فَّارُ دِ اللَّهِ الصَّ و عَبْ ُ ا أَب نَ رَ حاكم : أَخْبَ وقال ال

وقٍ به , وسكت عنه الذهبي في  سْرُ ُ عَنْ مَ نُّه حَى، أَظُ یهِ، عَنْ أَبِي الضُّ مٍ، عَنْ أَبِ یْ عَ و نُ ا أَبُ ثن

  .)35(التلخیص 

ُ أَ  اه نُ وقال الحاكم : حَدَّثَنَ نُ بْ مِ، ثنا الْحُسَیْ ْ نُ الْجَه نُ بْ ةَ ، ثنا الْحُسَیْ طَّ نُ بَ دِ اللَّهِ بْ و عَبْ ُ ب

وقٍ به ,  سْرُ حَى، عَنْ مَ ي الضُّ یهِ ، عَنْ أَبِ رِيُّ ، عَنْ أَبِ ، حَدَّثَنِي الثَّوْ رَ نُ عُمَ دُ بْ حَمَّ مُ جِ، ثنا  الْفَرَ

ذَا جُمِعَ  مٍ إِ یْ عَ ي نُ دَّ مِنْ  قال الحاكم : حَدِیثُ أَبِ ُ ُ لاَ ب إِنَّه اقِدِيِّ صَحَّ فَ نَ حَدِیثِ الْوَ یْ بَ ُ وَ ه نَ یْ بَ

وقٍ  ـــــــــــــــسْرُ   .)36(مَ

الَ : الحدیث الثاني :  ُ قَ ، أَنَّه رَ وِيَ عَنْ عُمَ ا سُئِلَ الدارقطني عَنْ حَدِیثٍ رُ لْتُ : یَ قُ

نَتَدَاوَ  قِي بِهِ وَ ا نَسْتَرْ تَ مَ أَیْ سُولَ اللَّهِ أَرَ دَرِ رَ مْ ، هُوَ مِنَ الْقَ الَ : نَعَ دَرِ هُوَ ، قَ ؟ ى بِهِ مِنَ الْقَ

نِ  رَ بْ رٍ ، عَنِ الزُّهْرِيِّ ، عَنْ عُمَ عْمَ رِيِّ ، عَنْ مَ رِيُّ ، عَنِ الثَّوْ یْ بَ دَ الزُّ و أَحْمَ ُ ُ أَب اه وَ الَ : رَ فَقَ
هِمَ فِي ذِكْرِ عُ  وَ سُولَ اللَّهِ , وَ ا رَ لْتُ : یَ ابِ ، قُ رَ الْخَطَّ ى هَذَا الْحَدِیثَ الزُّهْرِيُّ ، عَنْ ,  مَ وَ ا رَ إِنَّمَ وَ

يِّ  یهِ ، عَنِ النَّبِ رَ ، عَنْ أَبِ عْمُ نِ یَ ةَ بْ ي خُزَامَ ابُ صلى الله علیھ وسلمأَبِ وَ وَ الصَّ هُ الَ ابن , , وَ قَ وَ

هِ  یْ عْ عَلَ ابَ تَ ُ مْ ی لَ ةَ، عَنْ أَبِیهِ وَ   .)37(عیینة: عن الزهري، عن ابن أبي خُزَامَ

                                                
انَ ( كتاب التفسیر , وَ  )(34 رَ ةِ آلِ عِمْ   ) . 3151رقم  320 \ 2مِنْ سُورَ
ا (  (35) هِمَ اتُ اللَّهُ عَلَیْ وَ اهِیمَ صَلَ رَ بْ نِ إِ اعِیلَ بْ سْمَ   ) . 4030رقم  603 \ 2كتاب تواریخ الأنبیاء , ذِكْرُ إِ
اتُ اللَّهُ  (36) وَ اهِیمَ صَلَ رَ بْ نِ إِ اعِیلَ بْ سْمَ ا ( كتاب تواریخ الأنبیاء , ذِكْرُ إِ هِمَ یْ   ) . 4031رقم  603 \ 2عَلَ
 ) .  250رقم  251 \ 2العلل (  (37)
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هذا الحدیث لم أجده إلا في مسند معمر و مكارم الأخلاق  تخریج الحدیث :

  للخرائطي :

هِ  سُولِ اللَّ الَ أَصْحَابُ رَ الَ : قَ ر: عَنِ الزُّهْرِيِّ ، قَ عْمَ ا :  صلى الله علیھ وسلمقال مَ یَ

ى بِهِ، اءً نَتَدَاوَ دَوَ اءً نَتَّقِیهِ، وَ تَ اتِّقَ أَیْ سُولَ اللَّهِ، أَرَ دَرِ؟  رَ قِي بِهَا، أَتُغْنِي مِنَ الْقَ قًى نَسْتَرْ رُ وَ

الَ النَّبِيُّ  قَ دَرِ صلى الله علیھ وسلمفَ   .)38( : هِيَ مِنَ الْقَ

نِ سَیَّارٍ  نْصُورِ بْ نُ مَ دُ بْ كْرٍ أَحْمَ و بَ ُ ا أَب وقال الخرائطي في مكارم الأخلاق : حَدَّثَنَ

قُ  دِ اللَّهِ التَّرْ نُ عَبْ بَّاسُ بْ ا الْعَ حَدَّثَنَ رٌ ح وَ عْمَ ا مَ أَنَ بَ زَّاقِ ، أَنْ دُ الرَّ ا عَبْ َّثَنَ ادِيُّ ، حَد ا الرَّمَ فِيُّ ، حَدَّثَنَ

 ُ نُ ی دُ بْ حَمَّ الَ : قَالَ مُ رٍ، عَنِ الزُّهْرِيِّ ، قَ عْمَ رِيُّ ، عَنْ مَ انُ الثَّوْ ا سُفْیَ يُّ ، حَدَّثَنَ ابِ یَ فَ الْفِرْ وسُ
الَ  صلى الله علیھ وسلمأَصْحَابُ النَّبِيِّ  الَ : قَ قُفِيُّ ، عَنِ الزُّهْرِيِّ قَ قَالَ التَّرْ , قال الخرائطي : وَ

سُولَ اللَّهِ ، مَ  ا رَ رُ : یَ هِ عُمَ ى بِ تَدَاوَ ا نَ مَ هِ ، وَ قِي بِ سْتَرْ   .)39(ا نَ

ومما یظهر من روایة الخرائطي أن أبا أحمد الزبیري متابع من محمد بن یوسف 

  الفریابي واالله أعلم , ولم أقف على السند الذي صوبه الدارقطني , ولا على روایة ابن عیینة .

   .أما سند الحدیث عند معمر فواضح الصحة 

انَ فِي لث :الحدیث الثا نِ سَعِیدٍ عَنْ عُثْمَ سْرِ بْ ُ سُئِلَ الدارقطني أیضاً عَنْ حَدِیثِ ب وَ

يِّ  ى ذَلِكَ عَنِ النَّبِ وَ رَ ا وَ ا ثَلاَثً ضُوءِ ثَلاَثً و النَّضْرِ سَالِمٌ ,  صلى الله علیھ وسلمالْوُ ُ ُ أَب اه وَ قَالَ رَ ؟ فَ

ُ : رَ  ه لِفَ عَنْ اخْتُ ُ , وَ ه رِيُّ عَنْ ُ الثَّوْ اه وَ لِیدِ، رَ نُ الْوَ دُ اللَّهِ بْ یَّانِ _عَبْ دَنِ الْعَ فَةَ وَ و حُذَیْ ُ أَب مٍ ، وَ یْ عَ و نُ ُ أَبُ اه وَ

ي النَّضْرِ عَنْ  رِيِّ ، عَنْ أَبِ مْ عَنِ الثَّوْ هُ رُ غَیْ دُ اللَّهِ الأَْشْجَعِيُّ ، وَ یْ عُبَ ي حَكِیمٍ_ وَ نُ أَبِ زِیدُ بْ یَ سْرِ وَ ُ ب

انَ . نِ سَعِیدٍ عَنْ عُثْمَ   بْ

                                                
النَّفْثِ (  (38) نِ ، وَ یْ الْعَ قَى ، وَ ابُ الرُّ  ) . 19777رقم  18 \ 11بَ
ذِ (  (39) وَ ُ الْع قَى وَ ابُ الرُّ  ) . 1094رقم  352 \ 1بَ
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ي النَّضْرِ،  رِيِّ ، عَنْ أَبِ ُ عَنِ الثَّوْ اه یَ وَ رِيُّ رَ یْ بَ دَ الزُّ و أَحْمَ ُ أَب نُ الْجَرَّاحِ ، وَ ُ بْ ع كِی مْ وَ ُ فَه خَالَ وَ

انَ  سٍ عَنْ عُثْمَ نِ أَنَ الِكِ بْ نُ أَبِي عَامِرٍ جَدُّ مَ الِكُ بْ وَ مَ هُ ي أَنَسٍ وَ قال أبو الحسن :  عَنْ أَبِ وَ

لُ مَ  حِیحُ قَوْ ُ أعلموالصَّ نِ سَعِیدٍ واللَّه سْرِ بْ ُ الَ عَنْ ب   .)40(نْ قَ

عَةَ  و زُرْ ُ وخالف أبو زرعة وأبو حاتم الدارقطني في ذلك قال ابن أبي حاتم : سُئِلَ  أَب

الَ وكیع , قال ابن أبي حاتم  وابُ ما قَ یابي الصَّ هِمَ فِیهِ الفِرْ عَةَ : وَ و زُرْ ُ الَ أَب یثٍَ ..... قَ عَنْ حد

سٍ : وسألتُ أَ  ن أَنَ و أنس : جَدُّ مالك بْ ُ أَب الَ : حدیثُ وكیع أصَحُّ ، وَ ي عَن هَذَا الْحَدِیثِ ؟ فَقَ بِ

رسَلٌ  ن سَعِیدٍ عَنْ عثمانَ مُ سْرُ بْ ُ تَّصِلٌ ، وب انَ مُ و أنس عَنْ عُثْمَ ُ أَب   .)41(، وَ

هذا الحدیث من الطریق التي صوبها أبو زرعة وأبو  تخریج الحدیث ودراسة سنده :

بٍ ،  حاتم نُ حَرْ رُ بْ زُهَیْ ، وَ ةَ بَ ي شَیْ نُ أَبِ كْرِ بْ و بَ ُ أَب نُ سَعِیدٍ، وَ ةُ بْ بَ یْ ا قُتَ ل : حَدَّثَنَ أخرجه مسلم وقا

وا  - الُ كْرٍ، قَ أَبِي بَ ةَ، وَ بَ یْ قُتَ فْظُ لِ اللَّ ي أَنَسٍ  -وَ ي النَّضْرِ، عَنْ أَبِ انَ، عَنْ أَبِ ، عَنْ سُفْیَ ٌ كِیع ا وَ حَدَّثَنَ

سُولِ االلهِ أَنَّ عُ ،  ضُوءَ رَ الَ: أَلاَ أُرِیكُمْ وُ قَ اعِدِ فَ قَ أَ بِالْمَ ضَّ انَ تَوَ ؟ ثُمَّ  صلى الله علیھ وسلمثْمَ

ا ا ثَلاَثً أَ ثَلاَثً ضَّ ي أَنَسٍ قَالَ :  تَوَ و النَّضْرِ : عَنْ أَبِ ُ الَ أَب انُ : قَ تِهِ قَالَ سُفْیَ ایَ ةُ فِي رِوَ بَ یْ زَادَ قُتَ , وَ
ُ رِجَا دَه عِنْ سُولِ االلهِ وَ , وكذلك أخرجه ابن أبي شیبة )42(  صلى الله علیھ وسلملٌ مِنْ أَصْحَابِ رَ

ٌ به  كِیع ا وَ زِیدَ  )43(وقال : حَدَّثَنَ نُ یَ بَّاسُ بْ ادٍ , نا الْعَ نُ حَمَّ اهِیمُ بْ رَ بْ ا إِ , والدارقطني وقال : حَدَّثَنَ

ابُ عَنِ  وَ الصَّ رِيِّ , وَ رِيُّ , عَنِ الثَّوْ یْ بَ دَ الزُّ و أَحْمَ ُ ُ أَب ه عَ ابَ تَ ٌ به , قال أبو الحسن : وَ كِیع , ثنا وَ

سْرٍ  ُ ي النَّضْرِ , عَنْ ب رِيِّ , عَنْ أَبِ انَ الثَّوْ , والبیهقي في السنن الكبرى وقال :  )44(, عَنْ عُثْمَ

ى، ثن حْیَ نِ یَ دِ بْ حَمَّ نُ مُ حْیَى بْ عْقُوبَ، ثنا یَ نُ یَ دُ بْ حَمَّ ، ثنا مُ دِ االلهِ الْحَافِظُ نُ عَبْ دُ بْ حَمَّ ا مُ نَ رَ و أَخْبَ ُ ا أَب
                                                

 ) .  259رقم  17 \ 3العلل للدارقطني : (  (40)
  ) . 144رقم  612 \ 1العلل لابن أبي حاتم (  (41)
هُ (  (42) لاَةِ عَقِبَ الصَّ ضُوءِ وَ ابُ فَضْلِ الْوُ   ) . 230رقم  207 \1كتاب الطهارات , بَ
رَّةً (  (43) وَ مَ ضُوءِ كَمْ هُ   ) . 62رقم  17 \1كتاب الطهارات , فِي الْوُ
وِيَ فِي الْحَثِّ عَلَى (44) ا رُ ابُ مَ ضَةِ  كتاب الطهارة , بَ ضْمَ  ) . 284رقم  147 \ 1(  و.....الْمَ
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و الْفَضْلِ  أنا أَبُ ، قَالَ: وَ ٌ كِیع ، أنا وَ ةَ بَ ي شَیْ نُ أَبِ كْرِ بْ دُ االلهِ  بَ ، ثنا عَبْ ةَ مَ نُ سَلَ دُ بْ ، نا أَحْمَ اهِیمَ رَ بْ نُ إِ بْ

ٌ به  كِیع نُ هَاشِمٍ، ثنا وَ   . )45(بْ

ا  نُ الأَْشْجَعِيِّ ، حَدَّثَنَ ا ابْ وأخرجه أحمد من الطریق التي صوبه الدارقطني فقال : حَدَّثَنَ

 ُ ي النَّضْرِ، عَنْ ب مٍ أَبِ انَ ، عَنْ سَالِ ي ، عَنْ سُفْیَ ا أَبِ نِ سَعِیدٍ ، وقال أحمد أیضاً : حَدَّثَنَ سْرِ بْ

انُ به ا سُفْیَ یدِ، حَدَّثَنَ لِ نُ الْوَ هِ بْ دُ اللَّ , والدارقطني أخرجه عن أحمد عن ابن الأشجعي  )46(عَبْ
نُ أَبِ  )47( و سَعِیدِ بْ ُ أَب دِ االلهِ الْحَافِظُ ، وَ و عَبْ ُ ا أَب نَ رَ والبیهقي في السنن الكبرى وقال : أَخْبَ ي , 

نُ حَفْصٍ ،  نُ بْ نُ عَاصِمٍ ، نا الْحُسَیْ دُ بْ عْقُوبَ ، نا أُسَیْ نُ یَ دُ بْ حَمَّ بَّاسِ مُ و الْعَ ُ ، قَالاَ : نا أَب رَ عُمَ

رْ  ي مَ نُ أَبِ ُ ، نا ابْ قْرِئ دٍ الْمُ حَمَّ نُ مُ انَ ، أنا عَلِيُّ بْ شْرَ نُ بِ نِ بْ و الْحُسَیْ ُ ا أَب نَ رَ أَخْبَ انَ ح وَ مَ ،عَنْ سُفْیَ  یَ

، نا فَّارُ دٍ الصَّ یْ نُ عُبَ دُ بْ دَانَ ، أنا أَحْمَ نُ عَبْ و الْحَسَنِ بْ ُ ا أَب نَ رَ أَخْبَ انُ ح وَ يُّ ، نا سُفْیَ ابِ یَ  نا الْفِرْ

انُ به  ةَ ، ثنا سُفْیَ فَ و حُذَیْ بٍ ، نا أَبُ نِ حَرْ نُ غَالِبِ بْ دُ بْ حَمَّ   . )48(مُ

سُئِلَ أبو الحسن أیضاً عَنْ حَ  الحدیث الرابع : لاَّ وَ فُ إِ عْرَ ُ سٍ _ لاَ ی نِ قَیْ دِ بْ دِیثِ الأَْسْوَ

ي هریرة ، قال رسول االله  یهِ ، عَنْ أَبِ دِ _ عَنْ أَبِ الأَْسْوَ وِیهِ  لاَ تَسُبوا أَصْحَابِي:  بِ رْ الَ: یَ ؟ فَقَ

سٍ ، عَنْ  نِ قَیْ دِ بْ رِيُّ ، عَنْ شریك ، عَنِ الأَْسْوَ یْ بَ دَ الزُّ و أَحْمَ ُ أَبُ اه وَ ُ ؛ فَرَ ه ِفَ عَنْ ل اخْتُ شَرِیكٌ ، وَ

یهِ ، عَنْ أبي هریرة ولم یتابع علیه .   أَبِ

نِ  دِ بْ ُ عَنْ شَرِیكٍ ، عَنِ الأَْسْوَ اه وَ و النَّضْرِ، فَرَ ُ زِيِّ ، عَنْ وخالفه أَب نْ حٍ الْعَ یْ بَ سٍ ، عَنْ نُ یْ قَ

ابُ . وَ وَ الصَّ هُ فُوعٍ ، وَ رْ رُ مَ ُ غَیْ ه لُ ي سَعِیدٍ الْخُدْرِيِّ ، قَوْ   أَبِ

                                                
ضُوءِ ثَلاَثًا ثَلاَثًا (  (45) ابُ الْوُ  ) . 371رقم  127\ 1كتاب الطهارة , بَ
هُ (  (46) ضِيَ اللَّهُ عَنْ نِ عَفَّانَ رَ انَ بْ دُ عُثْمَ سْنَ  ) . 487,  487رقم  522 \ 1مسند الخلفاء الراشدین , مُ
ضَةِ  (47) ضْمَ وِيَ فِي الْحَثِّ عَلَى الْمَ ا رُ ابُ مَ  ) . 284رقم  147 \ 1(  و..كتاب الطهارة , بَ
ضُوءِ ثَلاَثًا ثَلاَثًا (  (48) ابُ الْوُ  ) . 372رقم  127\ 1كتاب الطهارة , بَ
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اسٍ ،  تخریج الحدیث : یَ ي إِ نُ أَبِ ا آدَمُ بْ متن هذا الحدیث أخرجه البخاري وقال : حَدَّثَنَ

الَ :  شِ ، قَ ، عَنِ الأَعْمَ ةُ ا شُعْبَ هُ حَدَّثَنَ ضِيَ اللَّ ي سَعِیدٍ الخُدْرِيِّ رَ حَدِّثُ عَنْ أَبِ ُ انَ ، ی سَمِعْتُ ذَكْوَ

يُّ  الَ النَّبِ الَ : قَ ُ ، قَ ه لَ :  صلى الله علیھ وسلمعَنْ قَ مِثْ وْ أَنَّ أَحَدَكُمْ أَنْفَ لاَ تَسُبُّوا أَصْحَابِي ، فَلَ

لاَ نَصِیفَ  دَّ أَحَدِهِمْ وَ غَ مُ لَ ا بَ ا مَ ُ أُحُدٍ ، ذَهَبً دَ ،  ه نُ دَاوُ دُ اللَّهِ بْ عَبْ ، وَ ُ جَرِیرٌ ه عَ ابَ , قال البخاري : تَ

شِ  ، عَنِ الأَعْمَ حَاضِرٌ مُ ةَ ، وَ اوِیَ عَ و مُ ُ أَب ا  )49(وَ دٌ ، حَدَّثَنَ سَدَّ ا مُ , وأخرجه أبو داود وقال : حَدَّثَنَ

ي  ي صَالِحٍ ، عَنْ أَبِ شِ ، عَنْ أَبِ ةَ ، عَنِ الأَْعْمَ اوِیَ عَ و مُ ُ , والترمذي وقال : ) 50(سَعِیدٍ مرفوعاً أَب

ةُ ، عَنْ الأَ  ا شُــــــــــــــــــعْبَ نَ رَ الَ: أَخْبَ دَ ، قَ و دَاوُ ا أَبُ لاَنَ قال: حَدَّثَنَ نُ غَیْ ودُ بْ حْمُ ا مَ َشِ به حَدَّثَنَ عْمــــــــــ
)51( .  

حْیَى التَّ  نُ یَ ى بْ حْیَ ا یَ نُ وأخرجه مسلم عن أبي هریرة وقال : حَدَّثَنَ كْرِ بْ و بَ ُ أَب مِیمِيُّ ، وَ

ةَ  اوِیَ عَ و مُ ُ ا أَب انِ : حَدَّثَنَ الَ الآْخَرَ ا ، وقَ نَ رَ ى: أَخْبَ حْیَ لاَءِ , قَالَ یَ نُ الْعَ دُ بْ مَّ َ ح مُ ةَ ، وَ بَ ي شَیْ ، عَنِ  أَبِ

ةَ مرفوعاً  رَ یْ رَ ي هُ ي صَالِحٍ ، عَنْ أَبِ شِ ، عَنْ أَبِ نُ )52(الأَْعْمَ دُ بْ حَمَّ ا مُ , وابن ماجة وقال : حَدَّثَنَ

 ُ ا أَب حَدَّثَنَ ٌ ، ح وَ كِیع ا وَ دٍ قَالَ : حَدَّثَنَ حَمَّ نُ مُ ا عَلِيُّ بْ حَدَّثَنَ ، ح وَ ا جَرِیرٌ دَّثَنَ َ بَّاحِ قَالَ: ح و الصَّ

ةَ ، بسند مسلم  اوِیَ عَ و مُ ا أَبُ الَ : حَدَّثَنَ بٍ قَ یْ   .)53(كُرَ

مر یتبین أن الراوي وصفه بالأوهام أبو حاتم , وبالخطأ من خلال ما  الخلاصة :

عن سفیان أحمد , وابن حجر لم یوافقهما الرأي مطلقاً بل قال : قد یخطئ في حدیث الثوري 

, لذا أرى الراوي ثقة ثبت في غیر الثوري , وفي الثوري أیضاً إذا لم یخالفه أصحاب الثوري 

  مین علیه واالله أعلم . المقدّ 
                                                

لِ النَّبِيِّ  (49) ابُ قَوْ یلاً : «كتاب المناقب , بَ تَّخِذًا خَلِ تُ مُ وْ كُنْ  ) . 3673 رقم 8 \5» ( لَ
هِ (  (50) سُولِ اللَّ يِ عَنْ سَبِّ أَصْحَابِ رَ ْ ابٌ فِي النَّه   ) . 4658رقم  214 \ 4كتاب الـــــــــــــــــــــــــــسنة , بَ
نْ سَبَّ أَصْحَابَ النَّبِيِّ (  (51) ابٌ فِیمَ  ) . 3861رقم  695 \ 5أبواب المناقب , بَ
ابُ تَحْرِی (52) مْ ( كتاب فضائل الصحابة , بَ ُ ه ُ عَنْ ضِيَ االله ةِ رَ حَابَ  ) . 2540رقم  1967 \ 4مِ سَبِّ الصَّ
دْرٍ (  (53)   ) . 161رقم  57 \1افتتاح الكتاب , فَضْلُ أَهْلِ بَ
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یابي ابن عثمان الضبي  محمد بن یوسف بن واقد( لخامس : الراوي ا مولاهم الفِرْ

ثقة فاضل یقال أخطأ في شيء من حدیث سفیان وهو مقدم فیه مع ذلك عندهم على عبد 

  . )54(ذكره ابن حجر ), روى له الستة  الرزاق

عَة  أقوال العلماء في الراوي : و زرْ ُ حاتم : سألت قال ابن أبي و صَدُوق ثِقَة ,  :قَالَ أَب

وذكره ابن حبان في , أبا زرعة عن الفریابي ویحیى بن یمان ؟ فقال : الفریابي أحب إلي

وقال الذهبي : الحافظ العابد شیخ الشام محدث قیساریة , ارتحل إلیه أحمد بن حنبل  الثقات

وقال البخاري : كان من , فبلغه موته فرجع من حمص , یقع حدیثه عالیاً في الصحیح 

ءِ  أفضل نَّ هَؤُلاَ : إِ ُ ه لَ لَ قِیْ يِّ فَ ابِ یَ سُفَ الفِرْ وْ ُ دِ بنِ ی حَمَّ ى مُ لَ وا إِ ماً دَخَلُ تُ قَوْ أَیْ الَ : رَ قَ أهل زمانه , وَ
رِ  ُ وَ ی هُ لٍ وَ بَ دُ بنُ حَنْ ا أَحْمَ نَ لَ قْبَ اسْتَ خَارِيُّ : وَ ُ وا , وقَالَ الب ُ جَع رَ وا وَ ُ اب تَ م فَ هُ الَ : أَخْرِجُوْ دُ مرجئة فَقَ یْ

فَاتهحِ  ا بعد وَ َ ه نَ مِنْ حْنُ خَارِجُوْ نَ صَ ، وَ وقال محمد , وقال ابن زنجویه: ما رأیت أورع منه, مْ

وقال الدارقطني : ,  بن سهل بن عسكر : اســــتسقى بنا الفریابي فما أرسل یدیه حتى مطرنا

الدارقطني إذا  هو مقدم على قبیصة في الثوري لفضله ونسكه وقال الســــــــــــــــــــلمي : سألت

قُطْنِيّ :  اجتمع قبیصة والفریابي من تقدم منهما ؟ قال : الفریابي نفضله ونشكره , وقال الدَّارَ

دُ: كَانَ  أصحاب الثوري الحفاظ منهم الفریابي وذكره الدارقطني فیمن صحت روایته وقَالَ أَحْمَ

ةَ  كَّ مَ ُ بِ ه تُ عَنْ بْ انَ كَتَ جُلاً صَالِحاً صَحِبَ سُفْیَ وقال أبو داود: سمعت أحمد یقول: وكان ذكر رَ

من یقدم في سفیان ، فقال: لا أقدم بعد هؤلاء، الأشجعي وأصحابه على الفریابي ، یعني أنه 

اسِ : , یعد الأشجعي وأصحابه بعد الفریابي ، في الطبقة التي تلیهم رٍ بنُ النَّحَّ یْ و عُمَ وقَالَ أَبُ

نٍ : أیم عِیْ ى بنَ مَ حْیَ ابُ سَأَلْتُ یَ ابِيِّ ؟ قَالَ : كِتَ یَ ابُ الفِرْ صَةَ أَوْ كِتَ یْ بِ ابُ قَ كَ كِتَ یْ لَ ا أحب إِ

يُّ : كُلُّ  ابِ یَ الفِرْ رِيُّ ، وَ یْ بَ دَ الزُّ و أَحْمَ ُ أَب ى بنُ آدَمَ ، وَ حْیَ یَ صَةُ ، وَ یْ بِ ى : قَ حْیَ یَ يِّ , وقال  ابِ یَ م عَنْ الفِرْ ُ ه

                                                
  ) .6415رقم   515تقریب التهذیب (  (54)
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اءِ , وقال  بٌ مِنَ السَّوَ انَ قَرِیْ م سُفْیَ ُ ه انَ قَالَ : مِثْلُ ابِيُّ فِي سُفْیَ یَ نٍ : الفِرْ عِیْ نِ مَ لْتُ لابْ ارِمِيُّ : قُ الدَّ

دِ االله بن موسى وقبیصة وعبد الرزاق , وقال ابن أبي خیثمة : سئل ابن  یْ عْنِي : مِثْلَ عُبَ یَ

معین عن أصحاب الثوري أیهم أثبت ؟ فقال : هم خمسة القطان ووكیع وابن المبارك وابن 

مهدي وأبو نعیم , وأما الفریابي وأبو حذیفة وقبیصة وعبید االله بن أبي موسى وأبو أحمد 

الزبیري وعبد الرزاق وأبو عاصم والطبقة فهم كلهم في سفیان بعضهم قریب من بعض , وهم 

قَالَ النَّسَائِيُّ : ثِقَةٌ , ثقات كلهم دون أولئك في الضبط والمعرفة : قَالَ العِجْلِيُّ : ال, و وَ يُّ ابِ یَ فِرْ

ةٍ مِ  مائَ ثاً وَ نَ حَدِیْ سِیْ سُفَ فِي خَمْ وْ ُ دُ بنُ ی حَمَّ أَ مُ نَ : أَخْطَ غْدَادِیِّیْ عْضُ البَ َالَ بَ ق مَّ قَالَ : وَ قَةٌ ثُ نْ ثِ

انَ  ثِ سُفْیَ هُ حدیث كبیر عن الثوري ، ویقدم, حَدِیْ لَ ادَاتٍ وَ رِيِّ أَفْرَ ُ عَنِ الثَّوْ ه نُ عَدِيٍّ : لَ قَالَ ابْ  وَ

م, وَ  ُ ه رِيِّ مِنْ مُ بِالثَّوْ يُّ أَعْلَ ابِ یَ وا : الفِرْ الُ قَ ائِهِ وَ رَ نُظَ زَّاقِ وَ دِ الرَّ بْ رِيِّ كَعَ يُّ على الجماعة فِي الثَّوْ ابِ یَ الفِرْ

هِ  أْسَ بِ قٌ لاَ بَ یَّنُ صَدُوْ بَ تَ ا یَ مَ وقال العیني عنه متابعاً ابن حجر : ثقة ، فاضل ، یقال : , فِیْ

 . )55(حدیث سفیان ، وهو مقدم فیه مع ذلك عندهم على عبد الرزاق  أخطأ فى شىء من

أنكر علیه ابن معین حدیثاً , وأنكر ابن عدي حدیثین , فیها :  أخطأالأحادیث التي 

  وأنكر الإمام أحمد عدة أحادیث ذكرها ابنه في العلل .

عن ابن  أما ابن معین فقد أنكر على الراوي حدیثه الحدیث الذي أنكره ابن معین :

  )56(وقال :هذا باطل الشعر في الأنف أمان من الجذامعیینة عن ابن أبي نجیح عن مجاهد 

                                                
 468 \ 7) الكامل في الضعفاء ( 572رقم  553\03معاني الأخیار في شرح أسامي رجال معاني (  (55)
) أسماء التابعین ومن 268رقم  252 \ 1سؤالاته ( ) 1515رقم 416 \ 1) , الثقات للعجلي (  1704رقم 

بي حاتم ( العلل لابن أ )372رقم  276\1) تذكرة الحفاظ ( 992رقم  330بعدهم ممن صحت روایتهم ( 
) , 5234رقم  232\2الكاشف ( )657رقم  936\3) , الضعفاء لأبي زرعة الرازي ( 533رقم  120 \ 1

رقم  289\8سیر أعلام النبلاء () 4786رقم  380\7) لسان المیزان (372رقم  276\1تذكرة الحفاظ (
 ).880رقم  535\9) , تهذیب التهذیب (1548

  ) .880رقم  535\9تهذیب التهذیب ( (56)
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ا  دراسة الحدیث وتخریجه : هذا الحدیث أخرجه عن الفریابي ابن عدي فقال : حَدَّثَنَ

ینة،  نِ عُیَ ، عنِ ابْ ابِيُّ یَ حْیى یقول حَدَّثَ الْفِرْ كْرٍ، حَدَّثَنا عباس سمعت یَ ي بَ نُ أَبِ نِ بْ َّحْمَ عَبد الر

انٌ مِنَ الْجُذَامِ ,  فِ أَمَ عْرُ فِي الأنَْ جَاهِدٍ الشَّ حٍ عَنْ مُ جَیْ ي نُ نِ أَبِ ا بن سلم ، عنِ ابْ وقال : حَدَّثَنَ

ینة، قَالَ: سَمِعْتُ منه  نُ عُیَ انُ بْ نا الفریابي، حَدَّثَنا سُفْیَ ثَ دَّثَنا عباس الخلال ، قَال : حَدَّ َ ح

الَ  جَاهِدٍ قَ حٍ عَنْ مُ جَیْ ي نُ نِ أَبِ هو شاب، عنِ ابْ انٌ مِنَ : بالكوفة، وَ فِ أَمَ عْرِ فِي الأنَْ اتُ الشَّ بَ نَ

  الْجُذَامِ . 

  .)57(: وهذا حدیث باطل لا أصل له ابن عدي قال الشیخ 

وقد أجاب الذهبي في المیزان على ذلك فقال : قلت: إنما الباطل أن یجعله من قول 

، أما أن یكون مجاهد قاله فهذا صحیح عنه , رواه عباس الخلال  صلى الله علیھ وسلمالنبي 

   . )58(اب الثوري وغیره ، عن محمد ، وهو ثقة فاضل عابد من جملة أصح

ا  والحدیث أیضاً مروي عن عائشة فیما أخرجه أبو یعلى في مسنده فقال : حَدَّثَنَ

الَتْ: قَ  یهِ، عَنْ عَائِشَةَ قَ ، عَنْ أَبِ ةَ وَ نُ عُرْ ا هِشَامُ بْ انُ، حَدَّثَنَ بِیعِ السَّمَّ و الرَّ ُ َب ا أ نَ ثَ انُ، حَدَّ بَ الَ شَیْ

هِ  سُولُ اللَّ انٌ مِنَ الْجُذَامِ  : رَ رِ فِي الأَْنْفِ أَمَ اتُ الشَّعْ , وابن الأعرابي في مسنده  )59(نَبَ

ى، نا هِشَامٌ به  حْیَ فٍ، نا یَ نُ خَلَ دُ بْ حَمَّ ا  )60(وقال : نا مُ نَ ثَ , والطبراني في الأوسط وقال : حَدَّ

نِ عَائِشَةَ ا دِ بْ حَمَّ نُ مُ هِ بْ دُ اللَّ یْ دُ قَالَ: نا عُبَ یعِ السَّمَّانُ به أَحْمَ بِ و الرَّ ُ الَ: نا أَب مِيُّ قَ , وتمام  )61(لتَّیْ

دِ اللَّ  و عَبْ أَبُ ي، وَ ا أَبِ نَ رَ أَخْبَ نُ عِیسَى الْقَزْوِینِيُّ ح، وَ دُ بْ حَمَّ رَ مُ و عُمَ ُ ا أَب نَ رَ َ هِ في الفوائد وقال : أَخْب

                                                
 ) . 1704رقم  469 \ 7الكامل في ضعفاء الرجال (  (57)
  ) . 1704رقم  469 \ 7الكامل في ضعفاء الرجال (  (58)
دُ عَائِشَةَ  (  (59) سْنَ  ) . 4368رقم  332 \ 7مُ
 ) . 307رقم  181 \ 1باب الباء (  (60)
دُ  (  )(61 هُ أَحْمَ نِ اسْمُ   ) . 672رقم  208 \ 1باب الألف , مَ



م  ھ ؤ ط خ ل  ق ن  ی ذ ل ا ت  ا ق ث ل با ی ر ق ت ل ا ي  ف  | 357 
 

 ُ وا: ثنا أَب الُ ، قَ انِيُّ سْتَ رَ بَ دٍ الطَّ حَمَّ نُ مُ دُ بْ سِ أَحْمَ یْ رَ نِ الضُّ ى بْ حْیَ نِ یَ نُ أَیُّوبَ بْ دُ بْ حَمَّ هِ مُ دِ اللَّ و عَبْ

وَ  نُ عُرْ ، ثنا هِشَامُ بْ سَارُ نُ هَاشِمٍ الْكُوفِيُّ الْغَسَّانَيُّ السِّمْ ى بْ حْیَ و زَكَرِیَّا یَ ا أَبُ ، قَالَ: ثن ةَ به الرَّازِيُّ
دُ بْ  )62( حَمَّ ، ثنا مُ ةُ ثَمَ ا خَیْ نَ رَ انُ , وقال : أَخْبَ مَ یْ قَّةِ، ثنا سُلَ الرَّ ونُسَ السَّرَّاجُ، بِ ُ نِ ی نِ بْ دِ الرَّحْمَ نُ عَبْ

ةَ به  وَ نُ عُرْ ، ثنا هِشَامُ بْ رِيُّ نِ الْقُشَیْ دِ الرَّحْمَ نُ عَبْ دُ بْ حَمَّ نِ، ثنا مُ دِ الرَّحْمَ نُ عَبْ , وأبو نعیم )63(بْ

ثَنا محمد بن عبد االله الخضرمي، حَدَّثَنا في الطب النبوي وقال : حَدَّثَنا محمد بن عبد االله، حَدَّ 

نا أبو الربیع السمان به  ثَ   .  )64(عبد االله بن معاویة الجمحي، حَدَّ

أما عند أبي یعلى والطبراني وأبي نعیم فضعیف جداً فیه  الحكم على سند الحدیث :

  . )65(متروك واسمه أشعث بن سعید البصري  :أبو الربیع السماني قال عنه ابن حجر

وأما إسناد ابن الأعرابي ففیه محمد ویحیى لم أقف علیهم بعد بحث طویل , وكذلك 

السند الأول من إسناد تمام فیه من لم أقف علیه , أما السند الثاني فموضوع فیه محمد بن 

  , قاله ابن حجر . )66(عبد الرحمن القشیري الكوفي نزیل بیت المقدس كذبوه 

ا عَبد  الحدیث الأول : : الحدیثین اللذین ذكرهما ابن عدي قال ابن عدي : حَدَّثَنَ

نِ  ةَ بْ يُّ عَنْ سُفیان، عَن عَلْقَمَ ابِ یَ فٍ، حَدَّثَنا الْفِرْ نُ عَوْ حَمد بْ سْلِمٍ، حَدَّثَنا مُ نِ مُ ْ حَمد ب نُ مُ اللَّهِ بْ

يَّ  یهِ أَنّ النَّبِ ، عَنْ أَبِ دَةَ یْ رَ نِ بُ انَ بْ مَ یْ ثَدٍ عَنْ سُلَ رْ الَ  ھ وسلم صلى الله علیمَ رَّةً , قَ رَّةً مَ أَ مَ ضَّ تَوَ

يُّ  ابِ یَ ُ الْفِرْ اه وَ قَدْ رَ ادِ وَ ذَا الإِسْنَ َ ه ريّ بِ ادِمٍ عَنِ الثَّوْ نِ قَ لِيِّ بْ عَ فُ بِ عْرَ ُ هَذَا ی خُ : وَ یْ   . )67(الشَّ

                                                
 ) . 244رقم  105 \1(  (62)
 ) . 246رقم  105 \1(  (63)
 ) . 305رقم  368 \ 1فصول في المقالة الثالثة , باب خصلة أخرى تمنع من الجذام  (  (64)
  ) . 523رقم  113تقریب التهذیب (  (65)
 ) . 6090رقم  493(  (66)
 ) . 1704رقم  469 \ 7الكامل في ضعفاء الرجال (  (67)
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الحدیث الذي أشار إلیه ابن عدي أخرجه الترمذي تخریج الحدیث ودراسة سنده : 

ا مُ  نِ وقال : حَدَّثَنَ ةَ بْ انَ، عَنْ عَلْقَمَ ، عَنْ سُفْیَ دِيٍّ ْ ه نُ مَ نِ بْ دُ الرَّحْمَ ا عَبْ الَ: حَدَّثَنَ ارٍ قَ شَّ نُ بَ بْ دُ  حَمَّ

یهِ، قَالَ:  ، عَنْ أَبِ دَةَ یْ رَ نِ بُ انَ بْ مَ یْ ثَدٍ، عَنْ سُلَ رْ أُ لِكُلِّ  صلى الله علیھ وسلمكَانَ النَّبِيُّ مَ ضَّ تَوَ یَ

ا  مَّ الَ صَلاَةٍ، فَلَ قَ هِ ، فَ سَحَ عَلَى خُفَّیْ مَ احِدٍ وَ ضُوءٍ وَ اتِ كُلَّهَا بِوُ وَ لَ تْحِ صَلَّى الصَّ كَانَ عَامُ الفَ

 ُ لْتُه دًا فَعَ الَ: عَمْ ، قَ لْتَهُ مْ تَكُنْ فَعَ ئًا لَ لْتَ شَیْ نَّكَ فَعَ : إِ رُ , قال أبو عیسى : هَذَا حَدِیثٌ حَسَنٌ  عُمَ

ى هَذَا الحَدِیثَ  وَ رَ انَ  صَحِیحٌ ، وَ ادِمٍ ، عَنْ سُفْیَ نُ قَ زَادَ فِیهِ: عَلِيُّ بْ رِيِّ ، وَ رَّةً الثَّوْ رَّةً مَ أَ مَ ضَّ   )68(تَوَ

وهذا ما عناه ابن عدي ( تفرد علي بن قادم بزیادة : توضأ مرة مرة , وعرف بها ) , 

ا أَ  و وهذه الزیادة لوحدها أخرجها عن علي بن قادم ابن المقرئ في معجمه وقال : حَدَّثَنَ ُ ب

 ِ ا عَل انَ، حَدَّثَنَ رَ ْ نُ مِه دُ بْ ا أَحْمَ انِيُّ الْجَوَّالُ، حَدَّثَنَ نَ دْرَ نِ الإِْ دِ الرَّحْمَ نُ عَبْ ْ دُ ب حَمَّ ادِمٍ، جَعْفَرٍ مُ نُ قَ يُّ بْ

، عَنْ أَبِیهِ،  دَةَ یْ رَ نِ بُ ثَدٍ، عَنِ ابْ رْ نِ مَ ةَ بْ انُ، عَنْ عَلْقَمَ ا سُفْیَ رَّةً أَنَّ النَّبِيَّ  حَدَّثَنَ رَّةً مَ أَ مَ ضَّ ,  )69(تَوَ

مٍ  نُ سَلاَّ و عَلِيٍّ الْحَسَنُ بْ ُ انَ، ثنا أَب مَ یْ نُ سُلَ ةُ بْ ثَمَ و الْحَسَنِ خَیْ ُ ا أَب قال : حَدَّثَنَ وتمام في الفوائد و

نُ قَادِمٍ  السَّوَّاقُ    . )70(، ثنا عَلِيُّ بْ

وقد أخرج الحدیث بتمامه عن علي بن قادم دون هذه الزیادة البیهقي في السنن 

نُ عَ  دُ بْ حَمَّ دِ االلهِ مُ و عَبْ ُ ، ثنا أَب دِ االلهِ الْحَافِظُ نُ عَبْ دُ بْ حَمَّ دِ االلهِ مُ و عَبْ ا أَبُ نَ رَ بَ دِ الكبرى وقال : أَخْ بْ

انَ الأَْ  رَ ْ نُ مِه دُ بْ ، ثنا أَحْمَ انِيُّ َ ه ادِمٍ به االلهِ الأَْصْبَ نُ قَ ، ثنا عَلِيُّ بْ انِيُّ َ ه , دون زیــــــــــــــــــــــــــــادة  )71(صْبَ

  ( توضأ مرة مرة ) .

                                                
احِدٍ (  )(68 ضُوءٍ وَ وُ اتِ بِ وَ لَ ُصَلِّي الصَّ ا جَاءَ أَنَّهُ ی ابُ مَ   ) . 61رقم  89 \1أبواب الطهارة , بَ
 ) . 269رقم  107 \1باب الألف (  (69)
  ) . 1327رقم  128 \ 2(  (70)
نِ (  (71) ى الْخُفَّیْ سْحِ عَلَ ابُ الرُّخْصَةِ فِي الْمَ  ) . 1284رقم  408 \ 1كتاب الطهارة , بَ



م  ھ ؤ ط خ ل  ق ن  ی ذ ل ا ت  ا ق ث ل با ی ر ق ت ل ا ي  ف  | 359 
 

ا  نَ رَ أما حدیث الفریابي فقد أخرجه ابن حبان في صحیحه دون الزیادة فقال : أَخْبَ

و قُدَ  ا  أَبُ نٍ، قَالَ: حَدَّثَنَ ي عَوْ نِ أَبِ دَ بْ نُ أَحْمَ دُ بْ حَمَّ دُ مُ حَمَّ ا مُ الَ: حَدَّثَنَ ةَ، قَ نُ فَضَالَ دُ اللَّهِ بْ یْ دٍ عُبَ یْ

انُ به  ا سُفْیَ ةَ، قَالاَ: حَدَّثَنَ نُ عُقْبَ بِیصَةُ بْ قَ وسُفَ، وَ ُ نُ ی , ولم أقف على من أخرجه عن ) 72(بْ

  الفریابي بهذه الزیادة .

قال مسلم :  أما أصل الحدیث فهو عند مسلم , وقد رواه عن سفیان أكثر من واحد ,

انُ به  ا سُفْیَ ا أَبِي، حَدَّثَنَ رٍ، حَدَّثَنَ یْ مَ نِ نُ دِ االلهِ بْ نُ عَبْ دُ بْ حَمَّ ا مُ , وأخره أبو داود وقال :  )73(حَدَّثَنَ

انَ به  ى، عَنْ سُفْیَ حْیَ ا یَ نَ رَ دٌ، أَخْبَ سَدَّ ا مُ نُ سَعِ )74(حَدَّثَنَ دُ اللَّهِ بْ یْ ا عُبَ نَ رَ یدٍ , والنسائي وقال : أَخْبَ

انَ به  ى، عَنْ سُفْیَ حْیَ ا یَ عَلِيُّ  )75(قَالَ: حَدَّثَنَ ةَ وَ بَ ي شَیْ نُ أَبِ كْرِ بْ و بَ ُ ا أَب , وابن ماجة وقال : حَدَّثَنَ

انَ به  ، عَنْ سُفْیَ ٌ كِیع ا وَ دٍ قَالاَ: حَدَّثَنَ حَمَّ نُ مُ   . )76(بْ

نُ أبي الجن  الحدیث الثاني : ا صَالِحُ بْ نُ قال ابن عدي : حَدَّثَنَ حَمد بْ ، حَدَّثَنا مُ

ي  ن سِیرِین، عَن أَبِ حَمد بْ ريّ، عَن عاصم عَن مُ انُ الثَّوْ ، حَدَّثَنا سُفْیَ يُّ ابِ یَ ، حَدَّثَنا الْفِرْ فٍ عَوْ

سُولِ اللَّهِ  ال: قَال رَ ، قَ ةَ رَ یْ نْ أَحْصَاهَا :  هُرَ رَ اسْمٍ مَ تِسْعِینَ اسما مِئَة غَیْ ةً وَ لَّهِ تِسْعَ نَّ لِ إِ

ريّ  دَخَلَ الجنة يِّ عَنِ الثَّوْ ابِ یَ ادِ إلاَّ عَنِ الْفِرْ ذَا الإِسْنَ َ ه خُ: وهذا لا یعرف بِ یْ   .)77(, قَالَ الشَّ

و  تخریج الحدیث : رُ ا عَمْ حدیث الفریابي أخرجه الطبراني في الأوسط وقال : حَدَّثَنَ

ابِيُّ قَ  یَ وسُفَ الْفِرْ ُ نُ ی دُ بْ حَمَّ ا مُ الَ: نَ رٍ قَ نُ ثَوْ نِ سِیرِینَ، بْ دِ بْ حَمَّ انُ، عَنْ عَاصِمٍ، عَنْ مُ ا سُفْیَ الَ: نَ

هِ  سُولُ اللَّ ةَ قَالَ: قَالَ رَ رَ یْ ي هُرَ نْ أَحْصَاهَا دَخَلَ الْجَنَّةَ :  عَنْ أَبِ ا مَ تِسْعِینَ اسْمً ةٌ وَ لَّهِ تِسْعَ ,  لِ
                                                

لَ  (72) بِ الَّذِي مِنْ أَجْلِهِ فَعَ  ) . 1708رقم  607 \ 4(  ...باب شروط الصلاة , ذِكْرُ السَّبَ
احِدٍ (  (73) ضُوءٍ وَ وُ اتِ كُلِّهِا بِ وَ لَ ازِ الصَّ ابُ جَوَ  ) . 277رقم  232 \ 1كتاب الطهارة , بَ
ضُوءٍ وَ  (74) وُ اتِ بِ وَ لَ ُصَلِّ الصَّ ابُ الرَّجُلِ ی  ) . 172رقم  44 \ 1احِدٍ ( كتاب الطهارة , بَ
ُ لِكُلِّ صَلاَةٍ (  (75) ضُوء  ) .  133رقم  86 \1كتاب الطهارة , الْوُ
احِدٍ (  (76) ضُوءٍ وَ وُ ا بِ َ اتِ كُلِّه وَ لَ الصَّ ضُوءِ لِكُلِّ صَلاَةٍ وَ ابُ الْوُ  ) . 510رقم  170 \1كتاب الطهارة , بَ
 ) . 1704رقم  469 \ 7الكامل في ضعفاء الرجال (  (77)
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لاَّ  انَ إِ وِ هَذَا الْحَدِیثَ عَنْ سُفْیَ رْ مْ یَ ابِيُّ  قال الطبراني : لَ یَ , وأخرجه أبو نعیم في الحلیة  )78(الْفِرْ

وسُفَ  ُ نُ ی دُ بْ حَمَّ رٍ الْجُذَامِيُّ قَالَ: ثنا مُ نُ ثَوْ و بْ رُ دَ قَالَ: ثنا عَمْ نُ أَحْمَ انُ بْ مَ َیْ ا سُل وقال : حَدَّثَنَ

يُّ , قال أبو نعیم : هَذَا غَرِیبٌ مِنْ حَدِیثِ عَاصِــــــــــــــــــمٍ  ابِ یَ ابِيُّ  الْفِرْ یَ هِ الْفِرْ دَ بِ فَرَّ رِيِّ ، تَ الثَّوْ   . )79(وَ

و  ُ ا أَب بٌ، حَدَّثَنَ یْ ا شُعَ نَ رَ انِ، أَخْبَ مَ و الیَ ا أَبُ والحدیث صحیح أخرجه البخاري وقال : حَدَّثَنَ

هِ  سُولَ اللَّ : أَنَّ رَ ُ ه ُ عَنْ ضِيَ اللَّه ةَ رَ رَ یْ رَ ي هُ جِ، عَنْ أَبِ ادِ، عَنِ الأَعْرَ نَ ةً الَ: قَ  الزِّ لَّهِ تِسْعَ نَّ لِ إِ

نْ أَحْصَاهَا دَخَلَ الجَنَّةَ  احِدًا، مَ لاَّ وَ ا مِائَةً إِ تِسْعِینَ اسْمً دُ  )80( وَ حَمَّ , ومسلم وقال : حَدَّثَنِي مُ

نِ سِیرِینَ، عَنْ أَبِ  ، عَنْ أَیُّوبَ، عَنِ ابْ رٌ عْمَ ا مَ زَّاقِ، حَدَّثَنَ دُ الرَّ ا عَبْ افِعٍ، حَدَّثَنَ نُ رَ عَنْ بْ ، وَ ةَ رَ یْ رَ ي هُ

ةَ  رَ یْ ي هُرَ بِّهٍ، عَنْ أَبِ نَ نِ مُ امِ بْ انُ  )81(هَمَّ ا سُفْیَ الَ: حَدَّثَنَ رَ قَ ي عُمَ نُ أَبِ ا ابْ والترمذي وقال : حَدَّثَنَ

ادِ، بسند البخاري نَ ي الزِّ ، عَنْ أَبِ ةَ نَ یْ نُ عُیَ نُ أَبِي ) 82( بْ كْرِ بْ و بَ ُ ا أَب , وابن ماجة وقال : حَدَّثَنَ

ي  رٍو، عَنْ أَبِ نِ عَمْ دِ بْ حَمَّ انَ، عَنْ مُ مَ نُ سُلَیْ دَةُ بْ ا عَبْ نَ ثَ ةَ قَالَ: حَدَّ بَ ةَ شَیْ رَ یْ رَ ي هُ ، عَنْ أَبِ ةَ مَ   .)83(سَلَ

حادیثاً أما الإمام أحمد فقد أنكر على الراوي أالأحادیث التي أنكرها الإمام أحمد : 

ذكرها ابنه في العلل وهي تسعة أحادیث ذكرها ابنه في صفحة واحدة متتالیات , قال عبد االله 

ا  ابِيّ مِمَّ یَ ه عَن الْفرْ یْ جوَ في مطلعها : سَمِعت أبي سُئِلَ عَن هَذِه الأَْحَادِیث من كتاب ابن زَنْ

يّ  ابِ یَ ا الْفرْ َ أ فِیه   , ثم بدأ بسردها . )84(أَخطَ

                                                
اهِیمُ (  (78) رَ بْ هُ إِ نِ اسْمُ ابُ مَ  ) . 2295رقم  5 \3باب الألف , بَ
لُ (  (79) انَ الأَْحْوَ مَ یْ نُ سُلَ  ) . 122 \ 3الطبقة الأولى من التابعین , عَاصِمُ بْ
ا )(80 اطِ وَ جُوزُ مِنَ الاِشْتِرَ ا یَ ابُ مَ ارِ ( كتاب الشروط , بَ ا فِي الإِقْرَ یَ   ) . 2736رقم  198 \ 3لثُّنْ
نْ أَحْصَاهَا (  (81) فَضْلِ مَ الَى وَ اءِ االلهِ تَعَ ابٌ فِي أَسْمَ  ) . 2677رقم  2063 \ 4كتاب الذكر , بَ
 ) . 3508رقم  532 \ 5أبواب الدعوات (  (82)
جَلَّ (  (83) اءِ اللَّهِ عَزَّ وَ ابُ أَسْمَ  ) . 3860رقم  1269 \ 2كتاب الدعاء , بَ
 ) . 4159, 4158, 4157, 4156, 4155, 4154, 4153, 4152, 4151رقـــم 59 \3الـــعلل (  )(84
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  اسة هذه الأحادیث أوقفتني عدة أمور :ولما قمت بدر 

نما  الأول : كتاب ابن زنجویه الذي عزا إلیه عبد االله أحادیث الراوي لم أقف علیه , وإ

فقط المطبوع منه  14و  13المـــــــــــــوجود من كتب ابن زنجویه هو فقط كتاب الأموال ( الجزء 

الأحادیث شیئ, علماً أن ابن زنجویه  لیس فیه من هذهف) , فقد یكون هو المعني , ومع ذلك 

) مائة وثلاثة عشر حدیثاً عن الراوي الفریابي وابن زنجویه  14و 13روى في الأموال ( ج

  _واسمه حمید _ هو من تلامیذ الفریابي كما مر .

الثاني : هذه الأحادیث التي ذكرت یبدو أنها معروفة بین المحدثین عن الراوي , 

عن الحدیث ویذكر السند فقط , ومن الصعوبة بمكان أن یدرك باحث  لذلك تارة یكون السؤال

  مثلي متن الحدیث من سنده أو أن یعرف الحدیث من جزء من سنده .

  الثالث : جمیع هذه الأحادیث لم أقف علیها من طریق الراوي .

الرابع : بعد طول عناء من البحث وجدت أغلب هذه الأحادیث بالسند الذي صوبه 

مد , ومع ذلك لا أستطیع الجزم أنها هي , إنما یغلب على الظن أنها المعنیة في الإمام أح

السؤال , أما البعض الآخر فلم أقف علیه , ومع ذلك قمت بتوثیق ما صوبه الإمام أحمد كما 

  سترى .

ابِيّ عَن الأول :  دراسة الأحادیث : یَ قُول فِي حَدِیث الْفرْ قال عبد االله :  سَمِعت أبي یَ

ا هُوَ  نَّمَ الَ أبي إِ وَّع قَ سْجِد أَو لاَ یتَطَ دَة یتَطَوَّع فِي الْمَ یْ ت عَبِ أَیْ ن عَن هِلاَل بن قیس رَ ا سُفْیَ

ان بن قیس .   النُّعْمَ

انَ، عَنِ  ، عَنْ سُفْیَ ٌ كِیع ا وَ ثَنَ هذا الأثر أخرجه ابن أبي شیبة في مصنفه وقال : حَدَّ

ا  سٍ، قَالَ: مَ نِ قَیْ انِ بْ نُ النُّعْمَ ا ابْ رَّةً , وقال : حَدَّثَنَ لاَّ مَ سْجِدِ الْحَيِّ إِ وِّعًا فِي مَ تَطَ یدَةَ مُ تُ عَبِ أَیْ رَ
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الَ:  یدَةَ، قَ سٍ، عَنْ عَبِ نِ قَیْ انِ بْ لٍ، عَنِ النُّعْمَ دَ فُضَیْ عْ ئًا بَ سْجِدِهِ شَیْ ُصَلِّي فِي مَ كَانَ لاَ ی

رِیضَةِ    , ولم أقف علیه عند غیره . )85(الْفَ

نِ أَنَّ  ث الثاني :الحدی دِ الرَّحْمَ نِ عَبْ انَ عَنِ الْقَاسِمِ بْ يِّ عَنْ سُفْیَ ابِ یَ سُئِلَ عَنْ حَدِیثِ الْفِرْ

دِ الرَّ  نِ عَبْ اسِمِ بْ عْ مِنَ الْقَ سْمَ مْ یَ انُ لَ قَالَ أَبِي سُفْیَ وَ جُنُبٌ فَ هُ نِي بِالنَّاسِ وَ ْ ع هِمْ یَ رَ صَلَّى بِ نِ عُمَ حْمَ

ا روى عَن نَّمَ ُ . إِ ه عْنِي بن سَوَّارٍ عَنْ   أَشْعَث یَ

هذا الحدیث وجدته في مصنف عبد الرزاق , قال عبد الرزاق : عَنِ  دراسة الحدیث :

نِ  دِ الرَّحْمَ نِ عَبْ اسِمِ بْ رٍ، عَنِ الْقَ ، عَنْ جَابِ رِيِّ بٌ، أَوْ الثَّوْ هُوَ جُنُ هُمْ وَ نَ الْخَطَّابِ أَمَّ رَ بْ أَنَّ عُمَ

رِ وُ  ى غَیْ اءَهُ عَلَ رَ نْ وَ عِدْ مَ ُ مْ ی لَ لاَةَ، وَ أَعَادَ الصَّ   .)86( ضُوءٍ، فَ

، عَنْ   ةَ وَ نِ عُرْ رٍ، عَنْ هِشَامِ بْ عْمَ وأخرجه عبد الرزاق من غیر طریق فقال : عَنْ مَ

یهِ،  لُ أَبِ بْ مْ یَ لَ أَعَادَ، وَ بٌ فَ هُوَ جُنُ نَ الْخَطَّابِ صَلَّى بِالنَّاسِ وَ رَ بْ   .)87(النَّاسَ أَعَادُواغْنَا أَنَّ أَنَّ عُمَ

شُ،   ا الأَْعْمَ الَ: حَدَّثَنَ ٌ قَ كِیع ا وَ وأخرجه ابن أبي شیبة من طریق أخرى فقال : حَدَّثَنَ

 ، اهِیمَ رَ بْ عِیدُواعَنْ إِ ُ مْ أَنْ ی هُ رَ أَمَ أَعَادَ وَ بٌ فَ هُوَ جُنُ رَ صَلَّى بِالنَّاسِ وَ   . )88( أَنَّ عُمَ

اعِیلَ  سْمَ نُ إِ اسِمُ بْ دٍ الْقَ یْ و عُبَ ُ ا أَب وأخرجه الدارقطني من طریق أخرى أیضاً فقال : حَدَّثَنَ

نِ  دِ اللَّهِ بْ نُ عَبْ زِیزِ بْ دُ الْعَ دِيٍّ , ثنا عَبْ ْ ه نُ مَ نِ بْ دُ الرَّحْمَ ا عَبْ حَسَّانَ , حَدَّثَنَ نُ  دُ بْ حَمَّ ي  , ثنا مُ أَبِ

نِ الْمُ  ةَ , عَنِ ابْ مَ رِیدِ الثَّقَفِيِّ سَلَ كَدِرِ , عَنِ الشَّ أَعَادَ نْ بٌ , فَ هُوَ جُنُ رَ صَلَّى بِالنَّاسِ وَ , أَنَّ عُمَ

                                                
سْجِدِ (  )(85 وَّعُ فِي الْمَ تَطَ نْ كَانَ لاَ یَ   ) . 6370رقم  53 \ 2كتاب صلاة التطوع , مَ
ضُوءٍ  (  (86) رِ وُ ى غَیْ وَ جُنُبٌ أَوْ عَلَ هُ مَ وَ مُّ الْقَوْ ؤُ ابُ الرَّجُلِ یَ   ) . 3648رقم  348 \ 2كتاب الصلاة , بَ
  الكتاب نفسه. (87)
ضُوءٍ (  (88) رِ وَ ى غَیْ وَ عَلَ هُ مِ وَ الْقَوْ ُصَلِّي بِ  ) . 4570رقم  398 1كتاب الصلاة , الرَّجُلُ ی
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عِیدُوا ُ مْ أَنْ ی هُ رْ أْمُ مْ یَ لَ هِ الْجُنُبُ  )89(وَ یْ ُ عَلَ ع جْتَمَ وَ هَذَا الْمُ هُ نِ بن مهدي : وَ دُ الرَّحْمَ قَالَ عَبْ , وَ

ا أَعْ  عِیدُونَ مَ ُ لاَ ی عِیدُ وَ ُ مُ فِیهِ اخْتِلاَفًا ی   . )90(لَ

كْرِ  و بَ ُ أَب ، وَ مِيُّ لَ نِ السُّ دِ الرَّحْمَ و عَبْ ومن طریق أخرجه البیهقي في السنن وقال : أنبأ أَبُ

اعِیلَ، ثنا  سْمَ نُ إِ اسِمُ بْ دٍ الْقَ یْ و عُبَ ُ ، ثنا أَب رَ الْحَافِظُ نُ عُمَ ُ قَالاَ: أنبأ عَلِيُّ بْ یه قِ نُ الْحَارِثِ الْفَ بْ

حَ  دِيٍّ به مُ ْ ه نُ مَ نِ بْ دُ الرَّحْمَ قُ، ثنا عَبْ نُ حَسَّانَ الأَْزْرَ دُ بْ   .)91(مَّ

أما سند الحدیث عند عبد الرزاق الأول فضعیف فیه جابر الجعفي  سند الحدیث :

, وأما الثاني ) 92(وهو ضعیف وكذلك أشعث بن سوار الذي ذكره أحمد قاله ابن حجر

  لــــــــــــــــــــدارقطني أیضاً ثقات .فصحیح رجاله ثقات , وكذلــك رجال ا

ن  الحدیث الثالث : ان عَن خَالِد الْحذاء عَن سعید بْ ابِيِّ عَنْ سُفْیَ یَ سُئِلَ عَنْ حَدِیثِ الْفِرْ

ن بن سعید . ا هُوَ عبد الرَّحْمَ نَّمَ الَ أبي إِ ن فَقَ د الرَّحْمَ   عَبْ

الظن أنه مارواه عبد الرزاق  هذا الحدیث لم أعرفه ولكن یغلب على دراسة الحدیث :

ي طَالِبٍ قَالَ :  نِ أَبِ نِ سَعِیدٍ، عَنْ عَلِيِّ بْ نِ بْ دِ الرَّحْمَ اءِ، عَنْ عَبْ دٍ الْحَذَّ نْ خَالِ َ ، ع رِيِّ عَنِ الثَّوْ

ا مِنْ فِهْرِهِمْ  جُوَ هُودُ خَرَ الَ: كَأَنَّهُمُ الْیَ قَ ینَ فَ ا سَادِلِ مً أَى قَوْ   .)93(رَ

دِ وأخرجه ابن أبي شی اءِ عَنْ عَبْ دٍ الْحَذَّ ، عَنْ خَالِ اهِیمَ رَ بْ نُ إِ اعِیلُ بْ سْمَ بة وقال : حَدَّثَني إِ

یا یهِ، أَنَّ عَلِ هْبٍ، عَنْ أَبِ نِ وَ نِ سَعِیدِ بْ نِ بْ ا  )94(... الرَّحْمَ نَ رَ , والبیهقي في الكبرى وقال : أَخْبَ

                                                
ابُ صَلاَ  (89) حْدِثٌ ( كتاب الصلاة , بَ وَ جُنُبٌ أَوْ مُ هُ امِ وَ مَ  ) . 1371رقم  187 \ 2ةِ الإِْ
حْدِثٌ (  (90) وَ جُنُبٌ أَوْ مُ هُ امِ وَ مَ ابُ صَلاَةِ الإِْ  ) . 1372رقم  188 \ 2سنن الدارقطني كتاب الصلاة , بَ
ةِ الْجُنُبِ (  (91) امَ مَ ابُ إِ  ) . 4073رقم  558 \ 2كتاب الصلاة , بَ
  ) . 524رقم  113) , (  877رقم  137تقریب التهذیب (  (92)
ابُ السَّدْلِ (  )(93   ) . 1423رقم  364 \1كتاب الصلاة , بَ
لاَةِ (  (94) َ السَّدْلَ فِي الصَّ نْ كَرِه   ) . 6481رقم  62 \ 2كتاب صلاة التطوع , مَ
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ي عُبَ  زِیزِ، عَنْ أَبِ دِ الْعَ نُ عَبْ ، ثنا عَلِيُّ بْ و الْحَسَنِ الْكَارِزِيُّ ُ ، أنبأ أَب مِيُّ لَ ِ السُّ ن دِ الرَّحْمَ و عَبْ ُ دٍ، أَب یْ

اءِ به  دٍ الْحَذَّ ، عَنْ خَالِ مٌ شَیْ   . )95(ثنا هُ

  سند عبد الرزاق منقطع وصله ابن أبي شیبة والبیهقي :

نْصُور  سُئِلَ عَنْ الحدیث الرابع :  ان عَن مَ يِّ عَن سُفْیَ ابِ یَ من صلى لغیر حَدِیثِ الْفِرْ

ة أَجزَأَهُ  لَ اهِیم .: قَالَ  الْقبْ رَ بْ كِیع فِیهِ عَن إِ قَالَ وَ   وَ

ا  دراسة الحدیث : الَ : حَدَّثَنَ ٌ  قَ كِیع ا وَ هذا الأثر أخرجه ابن أبي شیبة وقال : حَدَّثَنَ

بْ  نْصُورٍ، عَنْ إِ انُ، عَنْ مَ جْزِیهِ سُفْیَ ُ ةِ قَالَ : ی لَ رِ الْقِبْ غَیْ اهِیمَ فِي الرَّجُلِ یُصَلِّي لِ , وعبد )96(رَ

رِيِّ به : ةِ أَجْزَأَهُ  الرزاق وقال : عَنِ الثَّوْ لَ رِ الْقِبْ نْ صَلَّى لِغَیْ   . )97(مَ

ي عُثْ  الحدیث الخامس : ان عَن رجل عَن أَبِ يِّ عَن سُفْیَ ابِ یَ انَ سُئِلَ عَنْ حَدِیثِ الْفِرْ مَ

وَ  سَ هُ یْ لَ اطِ وَ مَ الَ هُوَ جَعْفَرٌ صَاحِبُ الأنَْ وَ قَ نْ هُ هِ فِي الْقنُوط الرَّجُلُ مَ دَیْ َ رفع یَ ر أَى عُمَ ُ رَ أَنَّه

قَوِيٍّ فِي الْحَدِیثِ .   بِ

هذا الحدیث أخرجه البخاري في كتابه ( قرة العینین برفع الیدین  تخریج الحدیث :

ي عَلِيٍّ  انُ , عَنْ أَبِ ا سُفْیَ بِیصَةُ , حَدَّثَنَ ا قَ لصلاة _ لم یلتزم الصحیح فیه _ ) وقال : حَدَّثَنَ في ا

انَ قَالَ  ا عُثْمَ الَ: سَمِعْتُ أَبَ اطِ قَ مَ یَّاعُ الأْنَْ ونٍ بَ مُ یْ نُ مَ وَ جَعْفَرُ بْ هِ فِي : هُ دَیْ فَعُ یَ رْ رُ یَ كَانَ عُمَ

وتِ  نُ   . )98( الْقُ

                                                
مِ (  (95) ةِ الْفَ تَغْطِیَ لاَةِ وَ ةِ السَّدْلِ فِي الصَّ اهِیَ ابُ كَرَ   ) . 3313رقم  344 \ 2كتاب الصلاة , بَ
ا (  (96) َ ه تَدُّ بِ عْ ُ الَ: ی نْ قَ ةِ مَ لَ رِ الْقِبْ هِ لِغَیْ ضَ صَلاَتِ عْ ـتاب الصلاة , فِي الرَّجُلِ یُصَلِّي بَ  3385رقم  296 \ 1كـــ
. ( 
ةِ ( كتاب الصلاة , بَ  (97) لَ لْقِبْ ا لِ خْطِئً ُصَلِّي مُ  ) . 3631رقم 244 \2ابُ الرَّجُلِ ی
  ) . 95رقم  68 \ 1(  (98)
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دُ  حَمَّ و جَعْفَرٍ مُ ُ انَ، أنبأ أَب نُ بِشْرَ نِ بْ و الْحُسَیْ ُ ا أَب نَ رَ لبیهقي في السنن الكبرى : أَخْبَ وقال ا

انُ به  سْحَاقَ، ثنا سُفْیَ نُ إِ لُ بْ بَ زَّازُ، ثنا حَنْ رٍو الرَّ نُ عَمْ   . )99(بْ

سَ جَعْ سند الحدیث :  یْ لَ اطِ الذي علیه مدار الحدیثین قال أحمد : وَ مَ فَرٌ صَاحِبُ الأنَْ

وَ بِقَوِيٍّ فِي الْحَدِیثِ  ومعه عند البخاري قبیصة ,  )100(, وقال ابن حجر : صدوق یخطئ هُ

  وبقیة الرجال عنده وعند البیهقي ثقات ., )101(قال ابن حجر : صدوق ربما خالف 

انَ عَن أبي هَاشم عَن أبي سُئِلَ عَنْ حَ  الحدیث السادس : يِّ عَنْ سُفْیَ ابِ یَ دِیثِ الْفِرْ

كِیع  الَ وَ ان كَذَا قَ مَ یْ وَ عَن سُلَ الَ هُ أ فَقَ نِ عَبَّادٍ أَنه كَانَ یجلس بعد الْوتر فَیقْرَ سِ بْ ْ زٍ عَنْ قَی مِجْلَ

مِيّ عَن أبي مجلز  ان التَّیْ مَ یْ ان عَن سُلَ   لم أقف علیه ., و عَن سُفْیَ

یر عَن بن  سابع :الحدیث ال رِيِّ عَنْ حَكِیمِ بن جُبَ ابِيِّ عَنِ الثَّوْ یَ سُئِلَ عَنْ حَدِیثِ الْفِرْ

دِ عَنْ  اهِیمَ عَنِ الأَسْوَ رَ بْ رٍ عَنْ إِ یْ نِ جُبَ انَ عَنْ حَكِیمِ بْ ٌ عَنْ سُفْیَ كِیع الَ وَ الَ قَ قَ رٍ عَنْ عَائِشَةَ فَ یْ  جُبَ

ق م رَّةُ الأَْزْرَ قَالَ مُ یر عَائِشَةَ وَ ة عَن سعید بن جُبَ قَالَ مرّ دِ عَنْ عَائِشَة وَ اهِیمَ عَنِ الأَسْوَ رَ بْ ة عَنْ إِ رّ

عْنِي :  سُولِ اللَّهِ عَنْ عَائِشَةَ یَ جِیلا لِصَلاةِ الظُّهْرِ مِنْ رَ تُ أحدا قطّ كَانَ تَعْ أَیْ ا رَ صلى الله مَ

واختلاف الحكم فیه وهذا الحدیث ضعیف لضعف حكیم ، وحسنه الترمذي ،  علیھ وسلم

  لاختلافهم في حال الراوي.

ريّ عَن حبیب بن أبي ثَابت عَن   الحدیث الثامن : يِّ عَن الثَّوْ ابِ یَ سُئِلَ عَنْ حَدِیثِ الْفِرْ

یر أَنه  اابن جُبَ ینهمَ بعا یفصل بَ ُصَلِّي بعد الْمغرب أَرْ كِیع : حبیب بن  كَانَ ی الَ وَ الَ أبي : قَ فَقَ

ة  رَ   أقف علیه .لم ، و أبي عمْ

                                                
نِ فِي الْقُنُوتِ (  (99) دَیْ فْعِ الْیَ ابُ رَ   ) . 3147رقم  300 \ 2كتاب الصلاة , بَ

 ) .  961رقم  141تقریب التهذیب (  (100)
  ) . 5513رقم  453تقریب التهذیب (  (101)
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ة بن الْعیزَار قَالَ أبي  الحدیث التاسع : ان عَن عقبَ يِّ عَنْ سُفْیَ ابِ یَ سُئِلَ عَنْ حَدِیثِ الْفِرْ

ة بن أبي الْعیزَار  وَ عقبَ ا هُ نَّمَ هذا الحدیث یغلب على الظن أنه الذي أخرجه ابن أبي شیبة , و إِ

وسَ  نُ مُ هِ بْ دُ اللَّ یْ ا عُبَ زَارِ، في مصنفه وقال : حَدَّثَنَ یْ ي الْعَ نِ أَبِ ةَ بْ انُ، عَنْ عُقْبَ ا سُفْیَ ى، قَالَ: حَدَّثَنَ

الَ : خُذْ لِي مِنْهُ كَفِیلاً قَالَ  قَ یِّنَةٌ، فَ هِ بَ یْ كُنْ لِي عَلَ مْ یَ هِ حَقٌّ، لَ یْ جُلٍ لِي عَلَ يَّ بِرَ بِ تُ الشَّعْ : أَتَیْ

أْخُذَ لِي مِنْهُ كَفِیلاً  أَبَى أَنْ یَ   . )102(  فَ

ذكره بن عدي  الخلاصة : ور وَ ُ ه ُ الْجُمْ ثَّقَه قال ابن حجر في الفتح مختصراً أقوالهم : وَ

ُ ابن  ه ذكر لَ خمسین حَدِیثا وَ ة وَ أ فِي مائَ قد أَخطَ الَ الْعجلِيّ ثِقَة وَ قَ اد وَ فْرَ ُ إِ ه الَ لَ فِي الْكَامِل فَقَ

اطِل قلت اعْتَ  الَ هَذَا بَ أ فِیهِ فَقَ ُ انتقى أَحَادِیثه ومیزها وروى معِین حَدِیثاً أَخطَ خَارِيّ لأِنََّه ُ ُ الب مده

ة  اسِطَ وَ اقُونَ بِ ُ الْبَ ه  )104(, وقال في غیر الفتح : روى عنه البخاري ستة وعشرین حدیثاً  )103(لَ

أما قول ابن عدي : له إفرادات فقد أجاب الذهبي عن ذلك فقال : قلت : لأنه لازمه مدة، , 

وأما  , وأجاب الذهبي أیضاً عن حدیث ابن معین  )105(اك البحرفلا ینكر له أن ینفرد عن ذ

أنه من بعد ذلك أرى , الأحادیث التي ذكرها الإمام أحمد فالوهم فیها أقل درجات الوهم

أن الراوي رضیه البخاري ومسلم والجمهور , وقد صدر عنه ما لا ینفك عن طبائع الواضح 

البشر , والعصمة للأنبیاء فقط , أرى أن الراوي من المرتبة العلیا من التوثیق والصلاح 

والصحیح , ولكنه في حدیث الثوري یعتبر من المرتبة الثانیة , لأن أصحاب الثوري الثقات 

  على ثلاثة مراتب : 

                                                
لَ الرَّجُلِ الشَّيْءَ (كتاب  (102) دَّعِي قِبَ   ) . 23006رقم  545 \ 4البیوع , فِي الرَّجُلِ یَ
  ) . 422\1الفصل التاسع (  (103)
  ) .880رقم  535\9تهذیب التهذیب ( (104)

 ) . 8340رقم  71 \ 4میزان الاعتدال (  (105)
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نعیم أعلى أصحاب  بالأولى : یعدون القطان ووكیع وابن المبارك وابن مهدي وأا

يِّ ومن مثله , الثوري  ابِ یَ عبید االله بن عبد  _الثالثة : یعد الإمام أحمد الأشجعي , الثانیة: الفِرْ

 _ )106(الرحمن الذي یقول عنه ابن حجر : ثقة مأمون أثبت الناس كتاباً في الثوري 

وهم مع ذلك كلهم في  ،فما بالك بالفریابي ، لفریابي ، في الطبقة التي تلیهموأصحابه بعد ا

  سفیان بعضهم قریب من بعض وهم ثقات كلهم ولكن تفاوتهم في الضبط والمعرفة .

ي( الراوي السادس :  مّ ثقة ثبت قال أبو الهیثم البصري أخو بهز  معلى بن أسد العَ

  .  )107(قاله ابن حجر ), روى له الستة إلا مسلم  أبو حاتم : لم یخطىء إلا في حدیث واحد

ا , وهو ثبت  أقوال العلماء في الراوي : قال العجلي : ثقة ، شیخ كیس ، وكان معلمً

كَانَ معلماً , في الحدیث رجل صالح وذكره الدارقطني في , ذكره ابن حبان في الثقات وقال : وَ

قال الذهبي : الحافظ الحجة , وكَانَ و , ذكر أسماء التابعین ومن بعدهم ممن صحت روایتهم

اتِ  ةِ الأثَْبَ قال أبو حاتم : ما أعلم أني عثرت له على , وقال مسلمة بن قاسم ثقة,  مِنَ الأئَِمَّ

 .)108(وقال مسعود بن الحكم ثقة مأمون, حدیث خطأ غیر حدیث واحد

ابن حاتم لم أقف على الحدیث الذي أخطأ فیه ولم یذكره  فیها: أخطأالأحادیث التي 

هذا الراوي ثقة وثقه الجمیع ولم یتكلم فیه أحد , أما ما ذكره , ومن الواضح أن ولا أحد غیره

  أبو حاتم فأرى أن عبارته هي مدح له ولیست في مقام الذم واالله أعلم .

                                                
  ) 880رقم  535\9) , تهذیب التهذیب (268رقم  252 \ 1سؤالاته ()  4318رقم  373تقریب التهذیب (  (106)
  ) . 6802رقم  540تقریب التهذیب (  (107)
) سیر أعلام النبلاء ط الرسالة 5560رقم  281\2) الكاشف (15893رقم 182\9الثقات لابن حبان ((108)

) , 670رقم  738\2)  التعدیل و التجریح (432رقم  237\10) تهذیب التهذیب (216رقم  626\10(
اء تهذیب الكمال في أسم )1608رقم  435\1الثقات للعجلي ط الباز() 473رقم  38\2تذكرة الحفاظ (

 .)6097رقم  284\28الرجال(
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كما رأیت هذه خلاصة أحكامهم وأحادیثهم التي أشیر إلیهم بالخطأ فیها , ینبغي 

بارة ابن حجر ثقة یخطئ قلیلاً أو ربما أخطأ , وینبغي أن یضع أن لا یستوقف الباحث ع

الباحث أقوال العلماء نصب عینیه وأن لا ینحاز إلى قول دون قول بل یجمع الأقوال وینظر 

في الأدلة , ویعالج المسألة لیصل إلى الهدف السامي ألا وهو خدمة حدیث رسول االله 

  و انحیاز , واالله سبحانه هو الموفق .صلى االله علیه وسلم , دون تعصب أو تشدد أ

 المراجع

تاریخ ابن معین (روایة عثمان الدارمي) , المؤلف: أبو زكریا یحیى بن معین , الناشر: دار 
  . 1دمشق , عدد الأجزاء:  –المأمون للتراث 

هـ) , 463تاریخ بغداد , المؤلف: أبو بكر أحمد بن علي الخطیب البغدادي (المتوفى: 
م ,  2002 -هـ 1422بیروت , الطبعة: الأولى،  –دار الغرب الإسلامي الناشر: 

 .16عدد الأجزاء: 

تاریخ الثقات , المؤلف: أبو الحسن أحمد بن عبد االله بن صالح العجلى الكوفى (المتوفى: 
 م1984- هـ1405هـ) , الناشر: دار الباز , الطبعة: الأولى 261

ن الحسن المعروف بابن عساكر, , الناشر: دار تاریخ دمشق , المؤلف: أبو القاسم علي ب
 80م ,عدد الأجزاء:  1995 -هـ  1415الفكر للطباعة والنشر والتوزیع , عام النشر: 

تسمیة مشایخ النسائي المؤلف: أحمد بن شعیب النسائي, الناشر: دار عالم الفوائد , مكة 
 . 1هـ , عدد الأجزاء: 1423المكرمة , الطبعة: الأولى 

أسماء الثقات , المؤلف: أبو حفص عمر بن أحمد بن عثمان بن أحمد بن محمد بن  تاریخ
 الكویت . –أیوب بن أزداذ البغدادي المعروف بـ ابن شاهین الناشر: الدار السلفیة 

تذكرة الحفاظ , المؤلف: الذهبي , الناشر: دار الكتب العلمیة بیروت,الطبعة: الأولى، 
 4: م , عدد الأجزاء1998 -هـ1419

 تقریب التهذیب , المؤلف: أبو الفضل أحمد بن علي بن محمد بن أحمد بن حجر العسقلاني
  .1عدد الأجزاء: 1986 - 1406سوریا, الطبعة: الأولى،  –الناشر: دار الرشید 



م  ھ ؤ ط خ ل  ق ن  ی ذ ل ا ت  ا ق ث ل با ی ر ق ت ل ا ي  ف  | 369 
 

التعدیل والتجریح , لمن خرج له البخاري في الجامع الصحیح , المؤلف: أبو الولید سلیمان 
الریاض , عدد  –طبي الباجي الأندلسي, الناشر: دار اللواءبن خلف التجیبي القر 

 . 3الأجزاء: 

تفسیر ابن أبي حاتم المؤلف : أبو محمد عبد الرحمن بن محمد بن إدریس الرازي ابن أبي 
  هـ . 1419 - السعودیة , الطبعة: الثالثة  -حاتم, الناشر: مكتبة نزار مصطفى الباز 

الرافعي الكبیر , المؤلف: بن حجر العسقلاني الناشر: التلخیص الحبیر في تخریج أحادیث 
 .4م. عدد الأجزاء: 1989هـ. 1419دار الكتب العلمیة, الطبعة: الأولى 

تهذیب التهذیب , المؤلف: أبو الفضل أحمد بن علي بن حجر العسقلاني الناشر: مطبعة 
 .12زاء: هـ , عدد الأج1326دائرة المعارف النظامیة، الهند, الطبعة: الأولى، 

تهذیب الكمال في أسماء الرجال , المؤلف: یوسف بن عبد الرحمن ، أبو الحجاج، القضاعي 
عدد  1400بیروت , الطبعة: الأولى،  –الكلبي المزي, الناشر: مؤسسة الرسالة 

 . 35الأجزاء: 

عْبدَ، التمیمي، أبو  حاتم، الثقات , المؤلف: محمد بن حبان بن أحمد بن حبان بن معاذ بن مَ
ُستي الناشر  9عدد الأجزاء: 1393بعة: الأولى، , الط: دائرة المعارف العثمانیة الهندالب

الجامع المسند الصحیح المختصر صحیح البخاري, المؤلف: محمد بن إسماعیل أبو عبد االله 
هـ , عدد 1422البخاري الجعفي , الناشر: دار طوق النجاة , الطبعة: الأولى، 

 .9الأجزاء: 

والتعدیل , المؤلف: أبو محمد عبد الرحمن بن محمد التمیمي، الحنظلي، الرازي ابن  الجرح
هـ  1271أبي حاتم الناشر:, دار إحیاء التراث العربي ,بیروت, الطبعة: الأولى، 

 م . 1952

حلیة الأولیاء وطبقات الأصفیاء ,المؤلف: أبو نعیم أحمد بن عبد االله بن أحمد الأصبهاني 
 .10م عدد الأجزاء: 1974 -هـ 1394بجوار محافظة مصر،  -دة الناشر: السعا
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ذكر أسماء التابعین ومن بعدهم ممن صحت روایته عن الثقات عند البخاري ومسلم , 
بیروت, الطبعة: الأولى،  -المؤلف: الدارقطني, الناشر: مؤسسة الكتب الثقافیة 

 2هـ عدد الأجزاء: 1406

 یوجب ردهم , المؤلف: الذهبي , الناشر: دار البشائر الرواة الثقات المتكلم فیهم بما لا
 لبنان . –بیروت  -الإسلامیة 

سؤالات البرقاني للدارقطني المؤلف: أحمد بن محمد بن أحمد بن غالب، المعروف بالبرقاني, 
هـ , عدد 1404الطبعة: الأولى، ، لاهور، باكستان  - الناشر: كتب خانه جمیلي 

 .1الأجزاء: 

سؤالات السلمي للدارقطني المؤلف: محمد بن الحسین بن محمد بن موسى بن خالد بن  
 .1هـ عدد الأجزاء: 1427سالم النیسابوري، أبو عبد الرحمن السلمي الطبعة: الأولى، 

سنن ابن ماجه , المؤلف: ابن ماجة أبو عبد االله محمد بن یزید القزویني، وماجة اسم أبیه 
 .2) , الناشر: دار إحیاء الكتب العربیة, عدد الأجزاء: هـ273یزید (المتوفى: 

سنن أبي داود , المؤلف: أبو داود سلیمان بن الأشعث بن إسحاق بن بشیر بن شداد بن 
 –هـ) , , الناشر: المكتبة العصریة، صیدا 275عمرو الأزدي السِّجِسْتاني (المتوفى: 

 بیروت .

رة بن موسى بن الضحاك، الترمذي، أبو سنن الترمذي , المؤلف: محمد بن عیسى بن سَ  وْ
 هـ) .279عیسى (المتوفى: 

هـ) 385ارقطني (المتوفى: سنن الدارقطني , المؤلف: أبو الحسن علي بن عمر البغدادي الد
 5هـ , عدد الأجزاء:  1424لأولى، لبنان, الطبعة: ا –:مؤسسة الرسالة، بیروتالناشر

جِردي الخراساني، السنن الكبرى , المؤلف: أحمد بن الحسی وْ ن بن علي بن موسى الخُسْرَ
الطبعة: الثالثة، ، هـ) , الناشر: دار الكتب العلمیة، بیروت 458البیهقي (المتوفى: 

 .هـ  1424

- هـ1427القاهرة , الطبعة:  - سیر أعلام النبلاء , المؤلف:الذهبي , الناشر: دار الحدیث
 . 18م , عدد الأجزاء: 2006
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رتیب ابن بلبان, المؤلف: محمد بن حبان ، التمیمي، أبو حاتم، الدارمي، صحیح ابن حبان بت
ُستي الناشر: مؤسسة الرسالة   .1993 – 1414بیروت, الطبعة: الثانیة،  –الب

هـ), 322الضعفاء الكبیر , المؤلف : أبو جعفر محمد بن عمرو العقیلي المكي (المتوفى: 
م , عدد 1984 - هـ 1404بعة: الأولى، بیروت, الط –الناشر: دار المكتبة العلمیة 

 .4الأجزاء: 

الناشر: الفرج عبد الرحمن بن علي الجوزي الضعفاء والمتروكون , المؤلف: جمال الدین أبو 
 .2×  3, عدد الأجزاء:  1406بیروت , الطبعة: الأولى،  –دار الكتب العلمیة 

السیوطي (المتوفى: طبقات الحفاظ, المؤلف: عبد الرحمن بن أبي بكر، جلال الدین 
, عدد 1403بیروت, الطبعة:الأولى،  –هـ), الناشر: دار الكتب العلمیة 911

 1الأجزاء:

الطبقات الكبرى , المؤلف: أبو عبد االله محمد بن سعد بن منیع ، البغدادي المعروف بابن 
, عدد -هـ  1410بیروت , الطبعة: الأولى،  –سعد, الناشر: دار الكتب العلمیة 

 . 8ء: الأجزا

الطب النبوي , المؤلف: أبو نعیم أحمد بن عبد االله بن أحمد بن إسحاق بن موسى بن مهران 
 .2م عدد الأجزاء:  2006الأصبهاني الناشر: دار ابن حزم , الطبعة: الأولى

رة الترمذي، أبو عیسى (المتوفى:  علل الترمذي الكبیر , المؤلف: محمد بن عیسى بن سَوْ
 1, عدد الأجزاء: 1409الم الكتب , بیروت , الطبعة: الأولى، هـ) , الناشر: ع279

هـ) , الناشر: مطابع 327العلل لابن أبي حاتم , المؤلف: ابن أبي حاتم (المتوفى: 
 . 7م, عدد الأجزاء:  2006 -هـ  1427الحمیضي , الطبعة: الأولى، 

 رعة الرازي .أبو زرعة الرازي وجهوده في السنة النبویة , كتاب الضعفاء: لأبي ز 

الریاض  –العلل الواردة في الأحادیث النبویة , المؤلف: الدارقطني الناشر: دار طیبة 
  م. 1985 -هـ  1405الطبعة: الأولى 

 - فتح الباري شرح صحیح البخاري , المؤلف: ابن حجر العسقلاني الناشر: دار المعرفة 
  13, عدد الأجزاء:  1379بیروت، 
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القاسم تمام بن محمد بن عبد االله بن جعفر البجلي الرازي ثم الدمشقي, الفوائد , المؤلف: أبو 
 . 2, عدد الأجزاء: 1412الریاض , الطبعة: الأولى،  –الناشر: مكتبة الرشد 

الكاشف في معرفة من له روایة في الكتب الستة , المؤلف: الذهبي الناشر: دار القبلة للثقافة 
 م 1992 -هـ  1413الطبعة: الأولى،  ،مؤسسة علوم القرآن، جدة  -الإسلامیة 

هـ) 365عدي الجرجاني (المتوفى:  الكامل في ضعفاء الرجال , المؤلف: أبو أحمد بن
 م.1997هـ1418الطبعة: الأولى،  ،لبنان ، بیروت ،الناشر: الكتب العلمیة 

الكفایة في علم الروایة, المؤلف: أبو بكر أحمد بن علي بن ثابت بن أحمد بن مهدي 
المدینة المنورة ,  -هـ) , الناشر: المكتبة العلمیة 463الخطیب البغدادي (المتوفى: 

 .1عدد الأجزاء: 

الناشر: مؤسسة الأعلمي للمطبوعات بیروت لسان المیزان , المؤلف بن حجر العسقلاني , 
 .7م, عدد الأجزاء: 1971هـ /1390لبنان , الطبعة: الثانیة،  –

المستدرك على الصحیحین , المؤلف: أبو عبد االله الحاكم محمد بن عبد االله الطهماني 
عدد  1411بیروت,الطبعة: الأولى،  –النیسابوري الناشر: دار الكتب العلمیة 

 . 4الأجزاء: 

مسند البزار المنشور باسم البحر الزخار , المؤلف: أبو بكر أحمد بن عمرو بن عبد الخالق 
المدینة المنورة , عدد  - العتكي المعروف بالبزار الناشر: مكتبة العلوم والحكم 

 .18الأجزاء: 

مسند الدارمي المعروف بـ (سنن الدارمي) , المؤلف: عبد االله بن عبد الرحمن بن الفضل 
هـ, عدد  1412رمي، دار المغني للنشر والتوزیع، السعودیة ,الطبعة: الأولى، الدا

 .4الأجزاء:

المسند الصحیح المختصر بنقل العدل عن العدل إلى رسول االله صلى االله علیه وسلم , 
المؤلف: مسلم بن الحجاج القشیري النیسابوري, الناشر: دار إحیاء التراث العربي 

 .5بیروت, عدد الأجزاء:
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 المجتبى من السنن , المؤلف: أبو عبد الرحمن أحمد بن شعیب بن علي الخراساني، النسائي
, عدد 1406حلب , الطبعة: الثانیة،  –الناشر: مكتب المطبوعات الإسلامیة 

 . 8الأجزاء: 

مسند ابن أبي شیبة , المؤلف: أبو بكر بن أبي شیبة، عبد االله بن محمد بن العبسي الناشر: 
 2م , عدد الأجزاء: 1997الریاض , الطبعة: الأولى،  –دار الوطن 

مسند الإمام أحمد بن حنبل , المؤلف: أبو عبد االله أحمد بن محمد بن حنبل بن هلال بن 
هـ  1421هـ), الناشر: مؤسسة الرسالة, الطبعة: الأولى، 241أسد الشیباني (المتوفى: 

 م 2001 -

ار , المؤلف: محمد بن حبان بن أحمد التمیمي، مشاهیر علماء الأمصار وأعلام فقهاء الأقط
ُستي, الناشر: دار الوفاء للطباعة والنشر والتوزیع   .ورةالمنص –أبو حاتم، الدارمي، الب

المصنف , المؤلف: أبو بكر عبد الرزاق بن همام بن نافع الحمیري الیماني الصنعاني 
لطبعة: الثانیة، بیروت, ا –هـ) , الناشر: المكتب الإسلامي 211(المتوفى: 

 .11عدد الأجزاء: 1403

المعجم لابن المقرئ , المؤلف: أبو بكر محمد بن إبراهیم بن علي الأصبهاني الخازن، 
هـ   1419المشهور بابن المقرئ, الناشر: مكتبة الرشد، الریاض،, الطبعة: الأولى، 

 .1عدد الأجزاء: 

مطیر اللخمي الشامي، أبو القاسم  المعجم الأوسط , المؤلف: سلیمان بن أحمد بن أیوب بن
 10القاهرة ,عدد الأجزاء:  –هـ) , الناشر: دار الحرمین 360الطبراني (المتوفى: 

مغاني الأخیار في شرح أسامي رجال معاني الآثار , المؤلف:محمود بن أحمد بن موسى 
هـ 1427الحنفى بدر الدین العینى, الناشر: دار الكتب العلمیة، بیروت الطبعة:الأولى،

 .3عدد الأجزاء:

المغني في الضعفاء , المؤلف: شمس الدین أبو عبد االله محمد بن أحمد بن عثمان بن 
ماز الذهبي (المتوفى:   هـ) .748قَایْ



374 | E n e s  e l - C A I D  
 

مكارم الأخلاق ومعالیها ومحمود طرائقها, المؤلف: محمد بن جعفر بن محمد الخرائطي 
هـ  عدد  1419الطبعة: الأولى، السامري, الناشر: دار الآفاق العربیة، القاهرة , 

  1الأجزاء: 

میزان الاعتدال في نقد الرجال , المؤلف: الذهبي الناشر: دار المعرفة للطباعة والنشر، 
 .4م . عدد الأجزاء:  1963 -هـ  1382لبنان , الطبعة: الأولى،  –بیروت 



 

 

 

 

 

SON DÖNEM İSLAM TARİHİNDE İMAN; TASDİK’İN ANLAMI 

Wilfred Cantwell Smith 

(Çeviri) 

 

Mehmet DEMİRTAŞ* 

 

Giriş 

Kısa bir süre McGill Üniversitesi İslami bilimler bölümünde 

çalışmaya başladıktan sonra benden, imanın on ikinci yüzyıldaki İslami 

açıklaması üzerine on dördüncü yüzyılda yazılmış Arapça teolojik bir 

şerhin modern İngilizce çevirisiyle kritiği yapmam istendi.1 O zamana 

kadar ben daha çok bugünkü İslami hareketlerle ve çoğu benim 

arkadaşlarım olan modern Müslümanların karşılaştığı çağdaş sorunlarla 

ilgilenmiştim. Bu arkadaşlarım için Ortaçağ Teolojisi güncel konularla çok 

da alakalı değildi. (Bu konu benim ilk iki kitabım olan “Hindistan’da 

Modern İslam ve Modern Tarihte İslam’da” çok fazla ifade edilmedi. Bu 

şerh (Şerh-i Akaid), bir şekilde etkileyiciliğini kanıtladı. Ayrıca bu şerhin 

yazarı (Taftazani) hâlihazırda arkadaşlarım arasında hatırı sayılır bir 

konuma geldi ve yakın bir zamanda yirmi beş yıl sonra, Şikago’daki 

Hıristiyan Yüzyıl Dergisi tarafından bana ve diğer farklı kişilere 

‘yaşamınızı değiştiren on kitap ismi nedir?’ diye sorulduğunda bu Arapça 

metni listeme dâhil ettim.  

Beni en çok etkileyen şey, belki de boşuna umutlandıran bir şekilde 

olsa da kişinin ‘inanmadığı’ bir teolojiyi araştırma niteliğine yönelik 

                                                             
* Yrd. Doç. Dr., Gaziosmanpaşa Ünv. İlahiyat Fakültesi, mehmet.demirtas@gop.edu.tr 
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merak idi. Fakat bununla birlikte kendi terimlerinde etkileyici olan şey –

şayet gerçekten kavranabilirse- önemli, anlayışlı ve hatta doğru olsa bile 

insanî bir şekilde doğrudur. 

Yıllarca hem McGill hem de Harvard'da Müslüman ve Müslüman 

olmayan diğer öğrencilerle birlikte bu ve diğer metinleri okumuştum ve 

Kelam üzerine hoş seminerler düzenlemiştim. (McGill’deki İslam 

Enstitüsünün en ayırt edici özelliği İslam Üniversitenin İlahiyat Fakültesi 

Dekanı Aligarh, ben ve bir gurup araştırmacı topluluğunun katılımıyla 

ortaklaşa İslam Teolojisi üzerine bir ders yılı içinde araştırmalar 

yapmamızdı. 

Bu uzun vadeli sonuç, (gerçekten de çok uzun vadeli: Bu yirmi ya 

da otuz yıl içinde ortaya çıkan konular, aralıklı bir şekilde üzerinde baş 

edilmesi gereken konuları yansıtan) teolojinin, ortaçağ ya da her ne zaman 

ise İslami ve Hıristiyan merkezini oluşturan şeydi. Bu tür teoloji ya da 

beşeri teolojilerin esasında sahip olduğu şey, gerçekten insani 

tasavvurlardır. Bu arada bu insani tasavvurların ne kadar kolay olduğu ile 

ilgili olarak beni etkileyen şey, dışardan birinin (başka bir dine mensup), 

metinlerin söylediği şeyleri yanlış anlamasıdır. Çünkü o kişi, onlara 

inanmıyor; ancak dine mensup olan bir kimse için (İçerden bir kişi) bu 

durum belki kolay olabilir. Zira bu kişi ise kendince öyle düşünür, yapar 

ya da yapması gerektiğine kani olur. 

Bunun bir örneği Taftazani’nin metniyle ilk karşılaşmamda ortaya 

çıktı. Çevirmen, ‘iman’ (faith) kavramını, yeterince standart olan ve bizzat 

makul görülen; ancak aslında kavramın ortaya çıktığı bağlamdaki gerçek 

anlamı olmayan ‘inanç’ (belief) kavramıyla çevirmişti. Öyle ki bu kavram, 

Taftazani’nin söylediği şeyle uyumlu değildi. Bu metindeki delilde ortaya 

konduğu şekliyle “iman” kavramı, hem Taftazani hem de diğer ortaçağ 

Müslümanlarınca “inanç” (belief) kavramını karşılar nitelikte değildir.   

Neticede bu gözlemlerden yirmi beş yıl sonra ben, son iki eserimi            

(‘İnanç ve Tarih’ ve ‘İman ve İnanç’ı) yazdım. İnanç (belief) kavramının 
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çevirisi zahmetli olmasına rağmen iman kavramının ortaçağ yazarının 

açıklamasıyla tasdik anlamına geldiği doğrulanmış görünüyor. (Bu 

İngilizce kavramın tarihine daha sonra eleştirel bir şekilde baktığımda ona 

‘onaylamak’ olarak karşılık verildiğini fark ettim.) Ben, bu Arapça 

kavramın (iman) kullanımı ile ilgili olarak yazarların zihinlerinde sahip 

olduğu şeyi ve terimin geniş çaptaki bağlamında sonraki kullanımını 

dikkatli bir şekilde tasnif etmeden önce onu daha çok kavrayarak, 

yakından inceleyip araştırmam çok zaman aldı.  

Bu makale ileri sürülen bu özel probleme karşı benim yaklaşımım, 

Harvard’lı meslektaşım Profesör Muhsin Mehdi tarafından, Profesör 

Emeritus Harry A. Wolfson’un şerefine organize edilen bir konferansa 

katılmak için bir davete cevap olarak yazılmıştı. Ben, o vakit izindeydim 

ve o konferansta yoktum. Harvard’a döndüğümde notlarımı sırasıyla bir 

düzene koydum ve 1971 ‘deki konferansta bu şimdi yazmış olduğum 

metni okudum. Muhtemelen ilk olarak burada bu sözler söyleniyor.  

Arapça kısımları Beyrut’ta bir araya getirilen ve konferansta 

sunulan bu ve diğer yazılar yayınlanma sürecinde idi. Sonradan yayın, 

Albana’daki NewYork Devlet Üniversitesi tarafından muhafaza edildi. 

Belki de şu an ortaya çıkan benim sözlerim ile Albana versiyonu eş 

zamanlı olarak basıldı. 

Bazı Müslümanların kabul ettiği gibi iman, açıkça “belirgin bir 

şekilde bir şey yapmak”; bazılarınca “bir şeyi söylemek”, çoğunluğa göre 

ise içsel, içe ait bir eylemdir. Bu üçünün farklı birleşimleri ayrıntılı bir 

şekilde incelendi ve günümüze kadar hüküm süren bir manzume 

içerisinde yer aldı. 

‘İman: Kalp ile tasdik, dil ile ikrar ve erkân ile ibadet etmektir.’ 

Bu mevcut çalışmadaki amacımız, içsel boyutla bağlantılı olan 

hususu keşfetmek ve detaylı bir şekilde bunu ortaya koymada kullanılan 

dili keşfetmektir. El-iman hüve el-tasdik (ya da daha tam olarak: el-tasdik bi’l-

kalb ) Eğer iman, Müslüman topluluğunun kabul ettiği gibi aslında kalbin 



378 | M e h m e t  D E M İ R T A Ş  

eylemiyse o zaman şu soruyu sormaya devam edeceğiz: Öyleyse tasdik 

nedir? 

Bu, çoğu kişiye basit bir konu gibi gelmektedir. Mevcut araştırma 

diğer taraftan sorunun ince, karmaşık ve önemli olduğunu ileri sürecektir. 

İmanın kelime anlamı çoğu kişinin zannettiği gibi net değildir. 

İmanın başka türlü olabileceği ya da olamayacağını araştırmak için 

soruyu burada yeterince izah etmeden bırakıyorum. Müslüman 

düşünürler yukarıda göz önüne alınan bu üç boyut arasındaki ilişkiyi 

ifade etmişler ve onların konumlarının gelişimi bazı batılı akademisyenler 

taraftan araştırılmıştır.2 Burada üzerinde durulduğu üzere tasdik 

düşüncesinin anlamı hakkında modern zamanda bazı araştırmacılar, 

araştırma yapmaktadırlar. Dikkatli ve ikna edici bir çalışmada, Profesör 

Wolfson, birkaç yıl önce klasik Arapça mantığında tasdik kelimesinin 

günümüz Yunan düşüncesindekine benzer bir şekilde bir fikrin sürekliliği 

içinde aklın bir hükme varması anlamında kullanıldığını ifade etmiştir.3 

Felsefedeki bu kullanımına ek olarak terimin, ayrıca başka bir anlamda 

kelâm ilmine de hizmet ettiğini ileri sürmek bu mevcut çalışmanın 

hedefidir.4 Özellikle ‘El-iman hüve el-tasdik’ şeklindeki temel veciz ifadede 

bu eklenen düşüncelerin önemli, hatta kesin bir bağlantıya sahip 

olduğunu öne süreceğim. Gerçekten de bu düşünceler sadece İslam’ı 

değil, genel insan sorunlarını anlamayı dikkat çekici bir şekilde ortaya 

koymaktadırlar. 

Ben, bu konuyla hem felsefî hem de akademik olarak bir müddettir 

ilgilenmekteyim ve belirli gözlemleri sunmada problemi aydınlatmayı ve 

en azından bilinenden daha ayrıntılı olduğunu göstermeyi ümit 

etmekteyim. Eğer burada ileri sürülen çözümler onlar tarafından kabul 

edilmezse, o zaman en azından bu problemin kollara ayrılması hususunda 

basite indirgenmesinin önüne geçilemez. 

Konu belirli bir detaylılık içerisinde ele alınmadan önce iki genel 

yansımayla sıralanır. Birincisi daha önemlidir. Dinî inancın erdemli bir 
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şekilde evrensel bir insani nitelik ya da özellik olması kesinlikle hassas ve 

problemli bir meseledir. Birçok topluluktaki çoğu dikkatli ve bilgili din 

bilimciler, bu niteliğin sözlü tanımlamayı ve rasyonel anlayışı aştığını 

üzerine basarak vurgulamıştır. Modern bir araştırmacı ister sosyal 

bilimlerden, ister tarihten, isterse insanî bilimlerden olsun kişilerin ve 

grupların dinî inancının onun kolay kavrayışından uzaklaştığını 

anlamaktadır. Dünyanın en büyük sanatlarının çoğunu kahramanlık ve 

canilikleri telkin eden bu beşeri bağlılığın, insanlık medeniyetlerinin ve 

sıradan yaşantısının çoğunun kararlı bir şekilde temelini teşkil eden şey 

nedir? Eğer bu yüzyılın başında kültürlü entelektüel kişi, dinî inancı 

seküler bir anlayışla ciddi bir şekilde ele almazsa o zaman bizden 

kendisini anlamamamızı beklememelidir. Eğer inanan kişi onun 

söylediklerini nispeten doğrudan doğruya kabul ederse o zaman O, şu an 

daha açık bir biçimde gizemli olan şeyleri idrak edebilir. 

O ışık belirgin bir şekilde modern araştırmalar ve artan tarihî 

bilinçlilikten ne kadar çok uzaklaşırsa ortaya çıktığı oranda karmaşık ve 

kolay ele geçirilemez olarak görünür. Açıkçası iman, pek çok farklı 

biçimlere sahiptir. Bu farklılık İslami şeklin Hıristiyan, Budist ya da 

Hindu’dan belirgin bir şekilde farklı bir şey olduğudur. Çoğu İslami 

motiflerle birlikte bulunan gizli şekillerin çeşitliliğinde; Sünni, Şii, Sûfî, 

kuralcı ve felsefî ya da merkezî ve kırsal yahut bir yüzyıla ya da diğerine 

ait insanın kendisine ve kardeşine ait farklılıklar olan biçimlerin çeşitliliği 

bulunmaktadır. Bu tür bitmek bilmeyen bir farklılıkla birlikte insan 

tarihinde etkili bir dirençlilik birlikte gidiyor gibi görünmektedir. 

 Bu nedenle genel ya da özel herhangi bir düşüncede imanı 

anladığımızı ya da tanımladığımızı düşünürken tedbirli olmalıyız. Ayrıca 

bundan başka biz, önemli ve zeki grubun inancını düşünürken ya da 

onların kendi inancının olmasını istedikleri bir temayı ileri sürdüklerinde 

insanlık tarihindeki bir başka örneği dikkate alıp önemseme konusunda 

dikkatli olmalıyız. 
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Tanıtım düzeyinde ikinci genel düşüncemiz: imanın, özellikle diğer 

insanların dönemlerinin ya da dinî sistemlerin inancını anlama ve 

yorumlamamız için bizde mevcut olan kavramların kendilerinin özel ve 

detaylı olduğudur. Bunların her ikisi de sınırlı ve ayrıntılıdır. Modern 

Batıda kullanımının başlıca iki gelenekten gelen yan anlamlara sahip olan 

iman düşüncesinin kendisi doğrudur. Bunlardan birincisi, eski İsrail’in 

geleneği Eski Ahit’i kapsayan ve Yunan düşüncesinin geleneğinin çoğunu 

kapsayan tarihinin yolu içerisinde, günümüzde Yahudi-Hristiyanlık 

olarak genişleyen Hristiyanlıktır. İkincisi, objektif, eleştirel ve akademik 

olanıdır. Özellikle aydınlanma döneminden itibaren imanı harici bir şey 

olarak düşünen gelenek ve günümüzde onu daha çok icmali olarak 

düşünen ancak pasif bir biçimde onu gözlemleyen gelenektir. İslami iman 

düşüncesinin klasik bir şekilde yapısal ve prensip olarak bu ikisinden 

farklı olduğu ve olması gerektiği gayet açıktır.5 

Bu tür düşüncelere rağmen bu makalede ‘imanı’ (faith), kavramıyla 

(Daha teknik ve temel olarak daha önemli ve belirgin düşünceler olmasına 

rağmen Arapça’da bu terim mastar, şifahi, bir niteliğin ismi olmadan önce 

bir eylemin adı gibi anlamlarda) tercüme etmeyi öneriyorum. Çünkü 

başka türlü yapmak bizi buradaki öncelikli mevzu bahis konudan yani 

imanın dayandığı tasdikin anlamından temel bir şekilde fazlasıyla 

uzaklaştıracaktır.  

Benim metoduma göre genel ya da özel İslami düşüncede yeterli 

derecede hiç kimsenin ‘Iman’ı (faith) tam olarak anladığını 

varsaymıyorum.6 Bundan dolayız biz, açıkçası imanla, entelektüel 

anlayışımızın ötesinde bir dereceye kadar hareket etmeyi ümit 

edebileceğimiz kısmi bir netliğe doğru olan bir şeyi kastedebiliriz. Eğer 

‘iman’ için bu açıklık elde edilebilirse geçmişte ve bugünde ne olduğu 

değilse de en azından Müslümanların klasik olarak kabul ettiği şeyi; yani 

tasdiki açıklığa kavuşturmaya doğru gidebiliriz.  
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Fakat buradaki açıklayıcı dayanağımız da ayrıca özeldir. Örneğin, 

İngilizce ‘inanmak’ (believe) terimi, hem belirsizlik hem de seçiciliğin 

hatırlatıcısıdır. Fransızca croire, (inanmak), Almanca glauben (inanmak) 

gibi kelime onun klasik Hıristiyan geçmişi ve batı entelektüel tarafsız 

şüpheciliğiyle (bugünkü) doygun bir hale geldiği modern kullanımda 

ortaya çıkar. Sadakanın, inanmak anlamına geldiğini söylemek (devamlı 

söylendiği gibi) bu yüzden hem hatalı hem de şüphelidir. Hatta 

‘glauben’in’ (inanmak) açıklayıcı yüklemi ‘fürwahrhalten’ (hakikat için) bile 

gözlemleyeceğimiz gibi ‘hak’ ve ‘sıdk’ arasındaki önemli Arapça ayrımla 

bağlantılı olan ‘Wahrheit’ (hakikat) doğruya ait dilde dolaşan problematik 

soruyu cevaplanmamış bırakmaktadır. Gösterilebildiğine inandığım 

‘credo’nun (inanç) anlamı yüzyıllar boyunca değişmiştir.7 

Mevcut tezin bir bölümü ‘tasdik’ kavramının Müslümanların inancı 

için   (günümüzdeki) modern batıda mevcut olanlardan önemli bir şekilde 

farklılaşan bir şekilde anlaşılıp yorumlandığını ortaya koyar. 

İslami düşüncedeki imanın objesi elbette ki belirgin bir şekilde 

(fiziksel olarak) diğer topluluklar arasındaki objesinden farklıdır. Bu, 

yeterince anlaşılırdır ve pek çok kimse, imanın objesini farklı derecede net 

ve bu objeyle konumlandırılan imanın formu olarak keşfedilmemiş ve 

hatta sorulmamış bir soru olarak onu bir kenara bırakarak, bu objenin 

farklılığını ayrıntılı bir şekilde ifade etmeye çalışmaktadırlar. Hıristiyan 

imanı, Tanrı ve Hz. İsa’ya imandır…; Müslüman imanı, Tanrı’ya, Kur’an’a 

ve Muhammed’e imandır…; Bizim buradaki endişemiz, dünya etrafındaki 

iman çoğulculuğunun sadece imanı çeşitli düşüncelerle x, y ve z ile olan 

ilişkisi olmadığını ileri sürerek bu açık hususu eklemektir. Her durumda 

bu ilişkilerin insani yönünü tespit etme uğraşının daha hassas olan 

konusu üzerinde odaklaşacağız. Daha dikkatli bir düşüncede insanlık 

tarihini çeşitlendiren farklı dini motiflerde imanın x’le olan P ilişkisi, y ile 

olan Q ilişkisi, z ile olan R ilişkisi vb. olduğu şeklinde ortaya çıkar. (P, Q, 



382 | M e h m e t  D E M İ R T A Ş  

R’ nin x, y ve z’ den) olduğu kadar birbirinden farklı olduğu şeklinde 

ortaya çıkar. 

Objesinden ayrı olarak imanın niteliği, biçimi, bu kişisel ihmali ya 

da sağlam muhtevası pek çok gelenekte her bir düşüncenin özellikle 

peşinen kabul edilme eğiliminde olduğunu desteklemektedir. İslami 

örnekte örneğin, iman bazı zamanlar sadece objesinin terimlerinde 

açıklanmaktaydı: Müslümanlar şekilci bir tekrarla (devamlı bir hükümle) 

imanın x’ e olan iman olduğunu söylediler. Klasik bir hadiste: ’El-iman an 

tü’mina billahi ve bi- melâikihi ve bi…8 Bu bize hiçbir şey anlatmaz, imanın 

kendisinin ne olduğu konusunda söylenecek hiçbir şeye ihtiyacımız 

olmadığını farz eder; bu, sadece onun nereye yöneldiği konusunda bir şey 

ifade eder. 

Bununla birlikte diğer zamanlarda ve burada bizim ilgimizi çeken 

şey Müslümanların, imanın kendiliğinden bizzat ne olduğunu sormaları 

ve onların standart cevaplarının hep imanın, ‘tasdik’9 olduğunu 

söylemeleriydi. Onlar bunu söylerken neyi kast ediyorlar?  

Hıristiyanların ve önceki Hıristiyanların “imanın inanç olduğuna” 

inandıklarını söylemeleri şaşırtıcı değildir.  Onların bu konulardaki ön 

kabulleri ve geçmişleri İslami bilgi (Yabancılar olarak kendilerinin 

“inanmadığı” fakat Müslümanların inandıklarını düşündükleri şey) ile 

olan belirli ilişkileri, belli bir tercümenin yüzeysel uygunluğu gibi tüm bu 

anlatılanlar şaşırtıcı değildir. Bu sonuncusu, Klasik Arap mantıkçılarının 

ilahiyatçılardan farklı olarak yaptığı şekilde bizim başlamamızla 

geliştirebilir. Keza, Wolfson’un, Yunanlıları takip ederek entelektüel bir 

kanıya varma anlamına gelen ‘tasdiği’ kullanması bunun ispatıdır. Ancak, 

metinlerin daha yakından incelenmesi inanma düşüncesinin kelam için 

yetersiz olduğunu gösterir. Bu en azından mevcut çalışmanın bir yanlış 

tercüme olduğunun delilidir. Müslümanların imanın inanç olduğunu 

düşünmeleri, bizim de ileri sürdüğümüz gibi imanı yanlış 

anlamalarındandır.  
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Bunu keşfetmek için belirli bir doğruluk anlayışını netleştirmeliyiz. 

‘Tasdik’ kavramını “inanmak” olarak yorumlayanlar, onu önce “doğru 

kabul etmek” olarak yerine getirdiklerinde bu konuma ulaşırlar. Bununla 

birlikte hakikat aslında kendi içinde ve insanın onunla olan ilişkisinde 

oldukça dikkatli bir düşünceyi veren karışık ve hassas bir şeydir.  

Hangi tür konuların daha eleştirel bir şekilde bu kavram içinde 

tehlikede olduğuyla ilgili bu çalışmayla biz, dinî yaşantıyla bağlantılı 

olarak tasdik düşüncesini yeterli bir derecede algılarsak o zaman söz 

konusu temaya ihtiyaç duyarız.  Bununla birlikte bizim teklifimiz, gerçeğe 

ait kapsamlı bir İslami bakış açısı bağlamında öncelikle ‘tasdik’ kavramının 

daha genel yorumunu geliştirmek ve sonra da bu pozisyonla birlikte ileri 

sürülen (bir şeyi) icra etmeyi canlandıran ve doğrulayan kelam eserlerinin 

ayrıntılı metinlerini karşılaştırmaktır. Gerçek çalışma metodu elbette ki 

diğer (çalışma) yöntemiydi. Birkaç yıldır süregelen çalışma yöntemiyle 

birlikte standart bir çeviriyle anlam oluşturuyor gibi görünmeyen belli 

pasajlarla uğraşmak beni fikirlerin çatısıyla söylenmekte olanın yeni 

anlayışını elde etmeye ve bunları değiştirmeye itmiştir. 

Hakikat nedir? Bu muazzam sorudaki Müslümanların kavramlarını 

ortaya çıkaran Arap dilinde üç kök bulunduğunu hatırlayarak 

sunumumuza başlayabiliriz. Bunlar  ‘hakka’, ‘sadaka’ ve ‘sahha'dır. 

Hepsinde de hakikati ifade eden bir şey vardır. Şüphesiz ki bu üç kavram, 

kendisindeki gerçekliğin eğitici bir şekilde bize hizmet edebildiği yönüyle 

elbette oldukça farklıdır. Başlıca bir hususu tanıtmak için basite indirgeme 

yapabilirsem birincisinin eşyanın hakikati, ikincisinin kişinin hakikati, 

üçüncüsünün de ifadelerin hakikati ile oluşmak zorunda olduğunu ileri 

süreceğim.  

Birincisi, ‘hakka’. Bir batılı araştırmacı öncelikle Arapçayı 

öğrendiğinde, kendisine ‘hak’ın bazen ‘doğru’, bazen ‘gerçek’ anlamına 

geldiği öğretilir. O, belki de ‘gerçek’, ‘esas’, ‘otantik’, ‘doğru’, ‘geçerli’ 

anlamına gelebilen aynı ifadenin, aslında, Latin terimi ‘verus’ hakkında da 
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olduğunu hatırlayabilir. Aynı şekilde eğer o, Sanskritçe’ yi öğrenmeye 

devam ederse o dilin (uygarlığın) terimi olan satyam’ı göz önüne aldığında 

yine aynı şeyle karşılaşacaktır. Öyle ki bu terim, hem gerçekliğe hem de 

hakikate delalet eder.  

Neticede bu araştırmacı burada olup biten şeyin iki fikri birbirine 

karıştıran ya da yakınlaştıran ya da iki farklı fikir için ayırım yapmaksızın 

bir kelimeyi kullanan tüm bu insanların bir şekilde tuhaf kimseler 

olmasının gerekli olmadığını fark edebilir; fakat tek bir hakikat gerçekliğe 

ayrılmasında, gerçekliğin düşüncesinden ayrılması için doğrunun 

düşüncesine izin verilene sahip olmada tuhaf olan şey, yoldan ayrılmış 

olanın fazlasıyla modern batı olduğunun farkına varılabilir. En azından 

böyle bir düşünce bu tür bir bakış açısı için önemli olabilir.  

Batı bugün bile, bu erken dönemden kalan kullanımın kalıntılarını 

barındırmaktadır. Çünkü batı medeniyeti kararlı bir şekilde bu tür 

düşünce üzerine bina edilmiştir. Batılılar, hala bazen doğru cesaret ya da 

yanlış mütevazılık; doğru evlilik ya da doğru bir üniversite; hatta 

müzikteki doğru notayı bile konuşabilmektedir. Bununla birlikte bir 

keresinde profesyonel bir filozofa sadece bu bahsi geçenleri mecazi olarak 

gerçekten meşru ya da önemli görmeden bir kenara bıraktığımdan 

bahsettim. Bu filozofun dediği gibi sadece önermeler gerçekten doğru ya 

da yanlıştır. Bizim geriye kalan kelime düzeneğimiz ne olursa olsun 

aramızda analizci olamayanlar için bile belirli bir rahatsızlık bugün geniş 

bir şekilde oluşmaktadır. Pek çok kişi muhtemelen hiçbirini kabul 

etmeyecek; fakat şeylerin (nesneler), niteliklerin ve eylemlerin doğru ya da 

yanlış olabileceği kesin olmayan bir konum kabul edilecektir. Şeyler, her 

nasılsalar işte oradadır. Çoğunun hissettiği şey bu ayırt edici hükme konu 

olanlar hakkında sadece bir kimsenin söylediğidir. 

Bununla beraber “satyam” , “ventas” ve “hak” kavramları gerçek, 

hakiki, otantik, metafizik ya da kozmik statü vasıtasıyla kendisinin doğru 

olduğu şeyle bağlantılıdır. Buna göre “hak” kavramı, Tanrı’nın 
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üstünlüğünü en iyi şekilde ifade eden bir kavramdır. Aslında bu kavram 

kesinlikle Tanrı’dan bahseder ve gerçekten “el-hak” kavramı, sadece bir 

sıfat olma anlamında değil, aynı zamanda bir işaret (alamet) olma 

anlamında da Tanrı’nın adıdır. Hüve’l-hak: O, hattı zatında gerçektir. 

Bununla birlikte gerçek olan diğer her şey haktır ve bunu söylemeye 

devam eden mistiklerin bazılarının dediği gibi bu yüzden ilahidir. Ancak 

biz, “hak” kavramının içerdiği gerçeğin (real) büyük R’li ya da R’siz 

gerçek anlamda bir hakikat olup olmadığını söylemeyi bir kenara 

bırakıyoruz.  

İkincisi, sadakadır. Hak konusunda konu dışında olan sözlerimiz, bu 

sadaka kavramı insanların doğrusuyla bağlantılı olduğu ifadenin anlamını 

oluşturmak içindi. Bir ölçüde dürüstlüğün, bütünleşmenin ve 

güvenilirliğin batı düşünceleri ile eşleşmesidir. Fakat bu kavram bunların 

da ötesine geçer. Sadaka kavramı birincisi, kişinin kendisine ve diğer 

insanlara karşı doğru olmasını, ikincisi, kişinin meşgul olduğu şeye karşı 

doğru olmasını içerir. Önermeli doğruluk hiçbir şekilde burada konu ile 

alakalı olmayıp, bir kurala oturtulmamakta ya da bir kenara 

bırakılmamaktadır. Dahası, kişisel bağlamla bütünleşen bir unsur olarak 

ikinci derecede ele alınmaktadır. Zira gerçekten de bu sadaka kavramı hiç 

şüphesiz ağırlıklı olarak özellikle olmasa da (doğruyu söylemek için) 

kullanılmaktadır. Bu, onu tercüme etmenin en basit yoludur, fakat daha 

fazlası vardır. Kişisel düzeyde bir şeyin daha fazla içerdiği şey, Arapçada 

ve İngilizcede kişi yalan söylemenin tersi bir şeyi düşündüğünde 

belirginleşir. Sadaka, “Kezibe’nin“ (yalancı olmanın) tam karşıtıdır. Bu 

sonuncusu, İngilizce çevirisinde olduğu gibi oldukça belirgin bir 

kullanımdır. Çünkü sadece doğru olmayan bir şeyi söylemeye dalalet 

etmez, aynı zamanda doğru olmayanı bilen ve başkalarını aldatmak için 

belli bir eğilimle konuşan konuşmacıya da dalalet eder. İngilizlerin 

“yalancıyı” (liar) kullanmadıkları gibi, Araplar da normalde doğru 
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olmayan fakat iyi bir inançla bir kişinin söylediği bir şey durumunda 

“Kezibe’yi” kullanmazlar. 

Daha sonra da orta koyacağımız gibi, İngilizcenin, “Kezibe’yi” 

kişisel bir yanlışlığın, insan eğilimi ve pratiği düzeyindeki yanlışlık ve 

kişilerarası ilişkilerin bir İslami kavram olan “Kezibe’ye” karşılık olarak 

‘lie’ ve ‘liar’ kavramıyla aşağı yukarı tam olarak eşlik etmesi ilginçtir; fakat 

“sıdk” düşüncesinin karşılığı olarak kesin bir şekilde kişisel odaklamanın 

doğruluğu için özel bir kavram formüle etmemiştir. 

Netice olarak bu kavram, Müslümanların en az kendi dini 

yaşantılarında olmamak kaydıyla onlar için merkezi bir kavramdır ve bu 

çalışmada geliştirilen iddia için fazlasıyla temel oluşturmaktadır.  

Üçüncüsü “Sahha” kavramı. Açıklayıcı önemli fikirlere rağmen bu 

fiil ve onun sıfatı “sahih”, İslami yaşamda ve özellikle burada bizi 

ilgilendiren alanda daha az etkileyicidir. Kelimeler aşağı yukarı ‘doğru’ 

anlamına gelir ve sağlıklı olmak ya da (daha) uygun bir vaziyette olmak 

gibi oldukça farklı konularla bağlantılıdır. Bizim doğru ya da kusursuz 

olarak adlandırdığımız şeyler olduklarında önermelerin, Arapça ’da 

kullanılabilmesinde (özellikle modern mantıkta kullanıldığı şekilde) bu 

kullanımın İngilizce kelimeyle kısmen örtüşmesi dışında “doğru” için 

tümüyle bir terim olarak hemen onu düşünmek zor olacaktır. (Haza sahih, 

haza galat- bu doğru, bu yanlış ya da hata ya da sadece gayr-i sahih)  

Bu üç Arapça kavramdan ilk ikisinin, zıtlıkları kuvvetli bir şekilde 

kutuplaştırdığına dikkat edilmektedir. “Hak” kavramı duruma göre 

belirir ve hatta korku veren şey, doğru ve yanlış ya da gerçek ve sahte 

olan gibi bâtıl olanla zıtlık arz eder. Biri metafizik olan gücün arkasında, 

diğeri ondan zıt bir kutupluluk içerisindeyken ikisini ayırt etmek insanın 

en kesin ve ayrıcalıklı görevlerinden biridir. Tekrardan, “sıdk” ve 

“kizb’in” birbirinin sesini yansıtması açısından uyumlu bir yönü vardır. 

Ya da “sadık” ve “kazib” gibi daha kişisel terimleri kullanmanın da bir 

anlamı var. Gerçekten dürüst insan adi ve zavallı yalancıya karşı kesin 
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duruş sergiler. Burada görülen şey kararların önem taşıdığı bir dünyada 

insanlığın dramatik özgürlüğünün ve ahlaki tercihinin İslami 

görüntüsüdür.  

Diğer taraftan sahih, net bir karşıt kavrama sahip değildir. Onun 

uygulamalarından biri insanın tam sağlıklı olması anlamında kullanılır. 

Olası alternatifler insanın zayıf, hasta, yaşlı ya da yeterince yaşlı olmaması 

ya da bir organını kaybetmesidir; fakat belirgin diğer kutup yoktur.10 

“Doğru olmanın” (sound) tek karşıtlığı geniş çapta doğru olmamak ve 

tam tanımlanmamış noksanlıklardır. Daha önceden dikkate almamıza 

rağmen bir cümlenin özel durumunda eğer sahih doğru değilse o zaman 

muhtemelen kişi, onu galat ya da hata olarak yanlış bir şekilde 

adlandırabilir. Artık yürürlükte olmayan bir tren yolu tabelası ya da 

inandırıcı olmayan bir delil, iyi bir durumda ya da iyi işleyen bir düzen 

içinde olmayan çeşitli türdeki şeyler sahih olmayan olarak nitelenebilirler; 

fakat bu bir kategori ya da en azından kozmik olmayan bir niteliği 

tanımlar. Diğer İslami dillerde de Farsça, Urducada Arapça da olduğu gibi 

öbür dillerle tanışık olanların kolayca kabul edeceği diğerlerinin arasında 

(kullanılan) önermeli doğru için kullanılan bu üçüncü fikir, bu üçünün en 

zayıf (ahlaki/manevi) çağrışımlarına sahiptir.11 

Aslında, birinci ve ikinci fiil, doygun ve belirgin bir şekilde ahlaki 

yöne vurgu yapar. Bu fiillerin olumsuzları da ahlakidir. İnsanın kaderi 

onlara ve insanın niteliğine bağlıdır. Yeterli derecede uygun bir şekilde 

üçüncü kök sahha’nın Kur’an’da bile bulunmadığı araştırmada ortaya 

çıkmaktadır. Diğer ikisi onda kuvvetli bir şekilde yansımaktadır.  

Hakikatin yerinin iki tane olduğuna dair güçlü bir doğrulama 

olarak Kur’an’ı görmek abartı olmayacaktır. Bunlardan biri çevremizi 

kuşatan dünya, diğeri ise insanlardır. Birincisinin gerçekliği ilahi, 

ikincisinin ise içsel entegrasyonu ve bizim gerçekliğe olan uyumumuzla 

alakalıdır, yani bağlılığımız çok önemlidir. Aslında bu, tüm insan 

yaşamının ne ile bağlantılı olduğuyla doğrudan ilişkilidir.12  
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Öyleyse ayrıntılı olarak, Sadaka, yasduku, sidkan’a dönebiliriz. 

Kur’an’da yer alan bir terim olma, insan yaşamının ve toplumunun 

İslami kapsamda (oluş) anlam oluşturmasıyla bağlantılı olarak temel 

referans noktalarından birini oluşturarak, Müslümanlar için kozmik bir 

kategoriyi formüle eder. (Sadaka bir kozmik kategoriyi teşkil eder) 

Eğer Arapça sözlüğe göz atarsak bu kelimenin açıklayıcı sunumunu 

ve analizlerini buluruz. Neredeyse tüm düşüncelerde bunlar kezibe’yle 

bağlantılı olarak verilmektedir. Yine aynı şekilde tüm düşüncelerde 

öncelikle verilen ya da temel olarak oluşturulan şey konuşmayla 

bağlantılıdır. Sadaka’daki sözlük anlamı temel olarak terim anlamıyla 

büyük ölçüde bir noktada birleştiğinden ve en azından buradaki 

endişemiz söz konusu olduğu ölçüde Lisan’ül-Arab ve Tac’ül-Arus’tan 

hedeflerimiz için resmedici bir şekilde alıntı yapmamız için yeterli 

derecede temsil edicidir.13 Öncelikle sadaka ve kezibe’nın konuşmayla olan 

ilişkilerinde göz önüne alınmalarına rağmen sadece modern mantıkta 

tanımlamalar ve önermeler olarak ifade edilecek olana göre değil, aynı 

zamanda insanın söyleyebileceği türdeki şeylere (sorular ve çoğu da dâhil) 

göre de orada uygulanan şekliyle resmedilirler. Belirgin bir şekilde 

gösterilen şey konuşmanın geçmiş ya da gelecek hakkında olmasıdır ve 

sonraki durumda vaat yoluyla ya da başka şekilde olup olmamasına göre 

o, haber kipi olabilir. Aynı zamanda ya soru edatı ya emir kipi ya da rica 

kipi olabilir. Bu yüzden soru, ‘Karını dövmeyi bıraktın mı?’ türünden bir 

şeyi içerirse sıdk doğru olmayabilir. Benzer bir şekilde ‘Kitabımı bana geri 

ver’ gibi bir emir ya da ‘Kitabımı bana geri verir misin?’ anlamında bir 

rica, seslenen kişinin kitaba sahip olup olmamasına ve konuşan kişinin 

onu gerçekten geri istemesine bağlı olarak doğruluk ya da yalancılık; sıdk 

ya da kezhib olabilir. (Sadaka/kezhib sadece önermelere değil, insanın 

söyleyebileceği her şeye uygulanır.)  

Genelde bu ve diğer sözlükler bu iki şeyle birlikte aynı zamanda 

söylenen şeyin uygunluğunun olduğu yerde sıdk’ın bu tür konuşmayı 



S o n  D ö n e m  İ s l a m  T a r i h i n d e  İ m a n ;  T a s d i k ’ i n  A n l a m ı  | 389 

uyguladığı hususunu açık bir biçimde belirtmektedir. Bunlar: birincisi, 

konuşanın zihninde olan şey, ikincisi ise gerçekte olan düşüncedir.14  

Burada özel tartışma, “Muhammed, Tanrı’nın peygamberidir” 

iddiasını samimi olmayan bir şekilde söyleyen kişi tarafından ifade 

edildiğinde ortaya çıkmaktadır.  Bu, Müslümanın doğru bir ifadesinin 

paradigmasıdır ve açıkçası onun şimdiye kadar doğru olmadığı iddiası 

hakkında endişeler vardı ve hala o, samimi olmadan geçerli şekilde 

adlandırılamaz. Konuşan kişinin samimiyeti ya da objektif gerçekliklerle 

bağlantılı olarak bir bakış açısı, her ifadenin yarı sıdk olabilmesidir; fakat 

sadece her ikisi yerine getirildiğinde tam bir sıdk vardır. Benzer şekilde 

gelecekle bir bağlantı olduğunda sıdk hem içsel yargı ve insanın sözleri, 

hem de sonrası ve onun sonraki uğraşı arasındaki uyumu ister.  

Bu anlamda doğruyu ve yalanı söylemek, kişiler arası ilişkilerin 

konuları olduğu ölçüde fiil seslenilen kişinin doğrudan objesi (nesnesi) 

olabilir. Sadakahu ya da kezhibahum sözcükleri, bu düşünce altındaki doğru 

ve yanlışlığın burada insanlar arasındaki iletişimin oluşturulması ya da 

rolünün ortaya konmasında ifadenin niteliğine işaret eder. Burada 

tekrardan, bir insanın bir çöl adasında yalnız başına yalan 

söyleyebilmesinin güç olduğuna dair yalan söylemeyi modern batının 

kendi kavramlarıyla kavramsallaştırmasında bir anlam elde ettiğine 

dikkat edilebilir, fakat bu kişiler arası boyutu doğruyu söyleme 

düşüncesinden ayırmaya yöneldiği de dikkate alınabilir. 

Arapça fiil, konuşmaya oranla insan aktiviteleri hakkında 

kullanıldığında, karşılaştırılabilir düşünceler iş görmektedir. Sadakahu’n-

nasihah gibi geçiş ifadesi bir aşamadır: ‘O, verdiği tavsiyede haklıydı’ ya 

da ‘doğruyu ona verdiği tavsiyede anlattı’ ya da ‘Ona sıdkla tavsiyede 

bulundu’ . Bu, öğüdün hem samimi hem de etkili bir şekilde akıllıca 

olduğunu ima eder. Sözlü olmadan sadakahu’l-ikha, ‘Ona kardeşlikte 

doğruydu ya da ona karşı doğru bir kardeşlik içerisinde davrandı’. 

Tekrardan: Sadakahu’mül-kıtal ‘Onlarla sıdk ile mücadele ettiler’ ya da 
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‘Onlara karşı savaşta doğru bir yoldaydılar’. Bu, onların hem iyi bir etki 

hem de gayretle mücadele ettikleri anlamına gelir. (Sıdk, konuşmadan 

başka eylemlerde de kullanılır.) Bununla birlikte sıdk, insanın iç 

entegrasyonu ve objektif (nesnel) belirgin uygunluğunun birleşimiyle 

beraber konuşması ya da davranmasıyla oluşan bir niteliktir.  

Sıdk kavramı, kendi doğruluğunun gerçek kişisel kabulünün 

dışında, içsel uyumla birlikte doğru olan şeyi söylemeyi ve yapmayı içerir. 

Aynı zamanda bu kavram, gerçek dürüstlüğün kişisel kabulünün dışında, 

daha iç bir düzenle doğru şeyleri yapmayı ve söylemeyi içerir. 

Modern İngilizcede, objektif dışsal gerçekliklerin ya da kuralların 

terimlerinde olduğu kadar, yalan söylemek ve aldatmak gibi negatif 

kavramlar bir hareketi meydana getiren kişiler ve onların ahlaki 

niteliğinin terimlerinde açık bir performansı nitelemektedirler. Diğer 

taraftan İngilizce, kavramsal olarak bu üç yönlü terimlerde davranışı 

değerlendirmek ve yorumlamak için karşı yöndeki pozitif (fikirleri) 

kavramları dikkatli bir şekilde fikirsel olarak geliştirmedi ya da güçlü bir 

şekilde formüle etmedi.15 Bu, sadaka kavramının tam olarak yaptığı bir 

şeydir. 

Sözde ya da eylemlerde insan davranışı, insanın içsel yaşantısı ve 

onu kuşatan dünyası arasındaki ilişkidir. Kişisel düzeyde hakikat, ilişkinin 

her iki bölümünün de temiz, sade ve uygun olduğu niteliğidir.  

Bunu önemli bir insan kategorisi olarak gördüklerinde, 

Müslümanlar aptal değillerdi. Modern batı mantığı doğru ve yanlışlığın 

yerinin onları kullanan insanlardan daha çok önermeler olduğunu objektif 

bilimle savunarak insan yaşamındaki belki de ciddi bir yıkımın belirtisini 

ve temel bir zararını oluşturmuştur. En azından son yapılan felsefi 

çalışmada bu konuyu tartışmaya çalıştım.16 O çalışmada sıdk 

kavramındaki ima (edilen yolu) konum ile batıda yaşayan modern, 

entelektüel ve sosyal yaşantıda (hakikat düşüncesindeki) değişen gündem 



S o n  D ö n e m  İ s l a m  T a r i h i n d e  İ m a n ;  T a s d i k ’ i n  A n l a m ı  | 391 

konumu arasındaki ayrımların ve farklılıkların bazılarının önemli ve derin 

ayrılıklar olduğunu keşfettim.  

Bir sonraki adımda ikinci biçim olan saddaka, yusaddiku, tasdikan’ı 

göz önüne alalım. Diğer tef’il formları gibi onlar, muğlak bir ettirgen ya da 

geniş potansiyelin çift geçişli fiilini oluşturur. Eğer sadaka aynı zamanda 

hem içsel olarak dürüst, hem de dışsal olarak doğru olan bir şeyi 

söylemek anlamına geliyorsa yeniden canlanan tasdik formu neyin 

önemini belirtir?   

Tasdik için dört anlamdan bahsedebilirim: 

1. Öncelikle bu kavram ‘doğru olarak kabul etmek’ anlamına 

gelebilir. Onun asıl objesi insan ya da daha az kullanımıyla cümle olabilir; 

böylece Saddakahu: Kendisinin doğruyu konuşan kişi olduğunu kabul etti 

ya da doğru bir şekilde konuşulmasını benimsedi, anlamına gelir. Bunlar: 

‘O, ona inandı.’ şeklinde birbiriyle bağlantılı duruma getirilirse o zaman 

iki tane vurgu ortaya çıkar. Biri, her iki durumda da onun konuşmacıya 

güvenmesidir. Kişinin onu sadık olarak özel bir durum hakkında samimi 

bir şekilde doğrunun konuşmacısı ya da ahlaki karakteriyle doğruluğun 

alışılmış konuşmacısı sıddık olarak kabul ettiğine işaret edilebilir. İkinci 

olarak ‘inanmak’ (believe), İngilizcede açıkça nötr bir terim olduğundan 

objektif geçerliliğin referansını dışarıda bırakır. Kişi yanlış olana 

inanabilir. Gerçekte tasdik’in sadece doğru olan şeye inanmaya 

uygulandığını düz bir şekilde doğrulayabilecek yeterli derecede metin 

incelemedim; ancak bazı istisnalar olsa bile standart anlamın daha 

kuvvetli bir şekilde samimiyetin olduğu kadar objektif doğruluktan biri 

olması dışında sorun olmayacağını düşünüyorum. Bu kozmik bir insan 

niteliğidir. Buna göre kişi, bu düzeyde ‘inanmakla (believe) değil; fakat 

‘doğruyu tanımakla’ bu şekilde tercüme yapmalıdır. Farklılık derindir. 

Bununla beraber göz önüne alınan şeyin doğruluğuna göre iki 

yönlü referansın sadece tek bir yönüne dikkat çeker. Buna rağmen söz 

konusu kişisel samimiyetin bir diğer tarafı bulunmaktadır. Birincisinde 
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olduğu gibi ikincisinde de bu kişisel samimiyet, en azından kuvvetli bir 

şekilde işlev görür. Kişisellik hem öncelikli hem de ikinci derecede bir 

konudur: Bu doğruyu hem diğerleri için hem kendisi için kişisel olarak 

tanımlamaktır. Bu yüzden bazı ifadelere onay verirsem onun doğruluğunu 

sadece benim dışımdaki dünyada tanımam ve onu onaylamam, fakat aynı 

zamanda bir kişi olarak kendi ahlaki bütünlüğümle onu birleştiririm. 

Bu biçimin ikinci standart kullanımı; ‘O, doğruyu söyleyen olarak 

onu kabul etti.’ anlamında değil, fakat fazlasıyla ‘Onu böyle buldu’ 

anlamına gelir. Bir kimse bir insanın ifadesini işitebilir ve sonradan onun 

yalancı olmadığını bilmek için bir neden ya da bir deneyim bulur.  

Üçüncüsü, bu tür bir düşünce daha aktif ve daha kararlı buluş 

türüyle bir fikre işaret edilebilir: Şöyle ki, ‘O, arkadaşının doğruyu 

söyleyen olduğunu kanıtladı ya da konuyu doğruladı yahut saptadı’ 

şeklinde anlaşılır. Böylece genel ifade, saddak’el-haber’ al hubru: ‘Deneyim 

haberi doğruladı.’ Bu nedenle tasdik, deneyimin asla uzak olmadığı kadar 

deneyimciyi doğrulayan düşünceye rağmen test yoluyla doğru bir şeyi 

kanıtlayarak bilimsel deneyimin doğruluğu için bir terim olmuştur. 

İfadenin aynı şekliyle alıntılanan daha katı bir tercümesi ‘Deneyim, haberi 

ve haber vereni doğruladı.’ şeklinde olacaktır. 

Dördüncü olarak, daha maksatlı bir şekilde tasdik, doğruya imkân 

vermek için adım atmak, doğruyu temsil etmek anlamına gelebilir. Bunun 

bir örneği kişinin kendi sözüdür. Bu esasında çok önemli olan bir 

konudur. Bu yüzden ‘sıddık’ın anlamlarından biri ‘Ellezi yusaddiku kavlehu 

bi’l-amel’17 ‘O, söylediğini yaptığında geçerli kılan kişidir” ve diğeri ‘men 

sadaka bi kavlihi ve itikadihi ve hakkaka sidkahu bi-fi’lihi’18 ‘konuşmasında ve 

içsel hükmünde doğru olan ve davranışında doğruluğunu gerçekleştiren 

kişi’ anlamına gelir.  

Dahası musaddik, ‘sıddık’a eşitlenmektedir19 (ve tersi şekilde sıddık, 

hü tasdik20 ya da ‘daim’el-tasdik’e eşitlenir.21 Muhtemelen bu sıfatın bütün 
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anlamlarında ya da herhangi birinde el-kadir’ül-sıdk22 ve iman kadera 

min’hu’l-sıdk”23 yoğun olanın sadeliğini de içerir.  

Diğer taraftan hem el-sıdk hem de el-tasdik’de göze çarpan (mübaliğ) 

kişiyi belirtmek için sıddık kullanıldığında,24 ikincisinin anlamı 

muhtemelen aktiftir (eylemde geçen kişi). Sıdk, bu kişinin samimice 

doğrudan bahsetmesiyle tasdik ise kişinin onu samimice uygulamasıyla 

bağlantılıdır. Açıkçası tüm bu sözlerde tasdik, inanarak bir şey yapma 

anlamına sahip değildir. Nitekim Hz. Meryem ve diğer doğru sözlü 

kimselerin var olmada her şeye inanan ve saf oldukları söylenmiyordu.25   

Özetlersek; Tasdik doğru olanı kabul etmek, onu amaca tahsis 

etmek, doğrulamak ve onu uygulamaktır. Doğru olan şey her durumda 

kişisel ve samimidir.  

Bunların hepsi geneldir; bu şekilde söylenenler Ortaçağ Arapça 

sözlüklerinin temelindedirler. Ayrıntılı olarak teolojik yorumlara 

dönmeden önce sıradan dil ile başlamanın mantıklılığı vardır; çünkü 

imanın tasdik olduğu tezini ortaya çıkaran kelamcılar, bunun için alışılmış 

bir şekilde açık linguistik temelleri vurgulayarak başlayacaklardır. 

Geleneksel kullanımla bağlantılı olarak, el-iman fi’l-lugat’il-tasdik26 diye 

söyleyeceklerdir. Bu Wolfson’un gösterdiği gibi Arap geleneğine oranla 

bir Yunan geleneğine dayanan şeyin arkasında bu ikinci terimi 

mantıkçının kullanmasının karşısında olmaktır.27 

Klasik Müslüman düşünürlere “İman nedir?” diye sorulduğunda, 

onun tasdik olduğunu söylerler, “Onların zihinlerinde ne vardı acaba?” 

Din tarihçisi dünyadaki çeşitli inanç düşünceleriyle ilgilenmektedir ve bu 

da hiçte azımsanmayacak bir durumdur. Bu formülü biraz düşünür, 

taşınır ve tasdik’i dikkate aldığımız bazı versiyonlarla bağlantı kurarsak 

onun iyi bir anlam oluşturduğunu görebiliriz. İmanın yapmak 

(oluşturmak), meydana getirmek, hakikati yaşamak olduğunu söyleyen 

din adamlarının ne kastettiğini anlayabiliriz. 
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Oldukça genel ve öncelikli bir şekilde bazı linguistik anlamları 

listeleyebiliriz. İlk olarak iman, kişisel düzeyde ilahi hakikatin 

tanınmasıdır. İman, kişinin kendisi için doğru olduğuna inandığı hakikati 

tanıyabilme ve ona güvenme yeteneğidir. Özellikle İslami düşüncede 

iman, ahlaki konumuyla bu ilahi emirlerin ahlaki otoritesi ve gerçekliğinin 

tanınmasını içerir ya da bunu öncelikli kılar. Böylece ahlaki 

yükümlülüklerin sorumluluğunu tanıma ve kişisel bağlılıkla onu 

gerçekleştirmeye doğru bir kişiye uygulanarak zorunlulukların kabul 

edilmesi vardır. (İman bireysel düzeyde ilahi hakikatin kabulüdür.) 

Tekrardan iman, bu kozmik şekilde doğru olanın, dünyada 

hakikatin gerçekleşmesinin (İnsan hakkındaki hakikat) doğruluğunun 

kişisel oluşumudur. Daha mistik bir şekilde söylemek gerekirse iman, 

İslami emirlerin hakikatinin (kişisel hakikati) keşfidir: Onların kişisel 

olarak doğrulama  süreci, bu vesile ile onları dışarıda bırakarak, kişinin 

yaşadığı dünyada toplumu ve kendisi için onları yaşayarak yaptıklarının 

aslında doğru olduğunu kanıtlayarak ve bularak onları yaşayarak ortaya 

koyma ve yaptıklarının aslında doğru olduğunu kişisel olarak saptama 

sürecinden ibarettir.  

Tasdik, hakikati içsel olarak kendine mal etme ve dışsal olarak onu 

yaşam haline getirmektir. Tanrı’nın ya da Gerçekliğin insan için seçtiği 

şey, insanın kendi kişisel maneviyatı ve belirgin davranışlarında gerçek 

insan yaşamında doğruyu bulma ya da oluşturma sürecidir. 

İmanın bilgiden daha fazla bir şey olduğu, hakikate nasıl cevap 

verileceğine dair bir soru olduğu konusunu güçlü bir şekilde vurgulayan 

birçok kimse, doğru bildiği şey açısından imanın güvenme ve bir şeyi 

yerine getirme yeteneği olduğunu belirterek imanın tasdik olduğunu 

önerebilir. Kabul edilebileceği üzere bunların tümü imana dair kötü 

tanımlar değildir. 

Onlar, İslami inancın tanımı olmayıp bu anlama da gelmezler. 

Üstelik onlar, insana ait imanın İslami olan tanımıdır. Burada söz konusu 
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olan imanın içeriği değil, biçimidir; onun nesnesi değil, doğasıdır; söz 

konusu olan şey neyin doğru olduğu değil; fakat doğru olan hakkında ne 

yapıldığıdır.  

Elbette ki Müslümanların, insanın vazifesi ve kaderi hakkında nihai 

hakikatin ne olduğu hususunun (Kur’an’da vs.) ilahi bir şekilde ortaya 

konmasıyla öğrendiklerine dair İslami epistemolojik husus, kuşkusuz 

teolojik kitaplarda olduğu gibi kabul edildi ve neticede şaşırtıcı derecede 

az olmasına rağmen itikada dair tartışmayı sonunda bir ölçüde 

nitelemiştir. Benim sunumum belki de konuya daha bir netlik 

getireceğinden ve üzerinde çalıştığım kitap daha belirgin bir şekilde 

doküman olacağından iman hakkında İslami teolojideki birçok metnin 

büyük bir bölümünü değiştirme olmaksızın ve büyük ölçüde bir 

kazanımla, kelimesi kelimesine mevcut konuya dair Hıristiyan 

tartışmalarında karşılık bulabilir. Bir dereceye kadar bu durum insana ait 

tartışmalarda da doğru olabilir.  

Daha önce de ifade ettiğimiz üzere biz, imana dair insanın 

niteliğiyle ilgileniyoruz, objesiyle değil. Geçmişte, objeyle (nesneyle) 

ilgilenmek araştırmada dikkat edildiği üzere araştırmacıları imanın 

biçimine ait kavramlar arasındaki benzerlikleri ya da farklılıkları ayırt 

etmekten alıkoymuştur. 

Çünkü hiç kuşkusuz (hala iman objesi hususunda herhangi bir 

sorudan uzak olarak) iman biçiminin benzerliklerine ek olarak ayrıca 

farklılıklar vardır. İslam ve Hıristiyan dini yönelimleri arasında, belirli 

temel farklılıklar bulunmaktadır; elbette ki farklılıklar klasik İslami ve 

modern yarı şüpheci batı arasında daha çok telaffuz edilmektedir. Bunlar 

insanî bir fenomen olarak düşünülen imanın farklı anlamlara sahip 

olmasıdır. İki tanesini dikkate alabiliriz.  

Birinci farklılık, İslami düşüncenin berraklığıyla olmak zorundadır. 

Elbette ki Müslümanlar için gizem (sır), hiçbir şekilde yok olmamasına 

rağmen özellikle dışarıdaki sufi guruplar maksatlı biçimde Hıristiyanların 
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sahip oldukları gizemden daha az sahip olmalarına rağmen, kavramsal 

olarak onun üzerinde durdular. Müslümanlar için Tanrı’nın vahyi açık 

(mubin) tır. (Bu kelime Kur’an’da süre başına düşenden daha çok bir 

ortalamada bulunur.28) 

İkinci bir farklılık ise Hıristiyanların Yahudi konumuyla 

karşılaştıklarında söyledikleri gibi İslami konumun, genelde daha ahlaki, 

sistemli ve pratiğe dönük olduğu gerçeğidir.29 

Öncelikle Tanrı’nın vahyiyle (Hıristiyan düşüncesinden ayrı olarak 

Tanrı’nın zatının vahyiyle) ve bundan ortaya çıkarak teolojiden daha çok 

öncelikli bir şekilde “fıkıh” üzerine vurguda bulunmasıyla (daha hukuki) 

daha da dinamiktir. Müslümanlar için “Tanrı’nın sonsuz kelimesi (kelami) 

bir zorunluluktur.”30 

Bu iki konuyla bağlantılı olarak imana dair İslami kavramların 

standart batı anlayışının yetersizliği (özellikle inanma ‘believing’ gibi) en 

azından iki düzeyde bulunmaktadır. Biri, bilgiyle bağlantılı olarak 

farklılaşmak, diğeri ise ahlaki eylemlilikle alakalıdır. 

Müslümanlar için Allah’ın açık olan vahyi (mubin), hemen 

doğrudan bilgiye götürür. Bilgi kavramı çok canlı bir şekilde Kur’an’la 

bağlantılıdır. Kur’an’da ‘arafa’ fiili ‘alime’ ye göre daha az, yaklaşık 70 defa 

geçer. Fakat ‘alime’ daha fazla yaklaşık 850 defa geçer. Örneğin, mevcut 

standart Mısır Kraliyet baskısında bir seferde sayfa başına düşenden daha 

fazla olan bir ortalama anlamına gelir. Kavram, Müslüman bilinçliliğinde 

çokça büyük bir iz bırakmıştır ve İslami yaşantının merkezindedir. Tanrı, 

insanlara öğreteceği şeyi onlara daha da açık bir hale getirmek için (vahiy 

göndererek) bir eylemde bulunmuş, insan da ona imanıyla olumlu bir 

şekilde karşılık vermiştir.  

O halde bilgiyle bağlantılı olarak kendi türüne özgü olan İslami 

formu içinde iman ve Hıristiyan formlarının bazılarındaki iman arasında 

öncelikli bir farklılık hemen göze çarpmaktadır. Çoğu batılı için 

Hıristiyanlar da dâhil olmak üzere iman, bilgiden daha az olan bir şeyle 
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bağlantılı olarak düşünülmektedir. Öyle ki, onun (bilgi) yönelimi 

“kavranması (faith)” ya da “inanmanın (beliveing)” kavranması şeklinde 

(ve belki de ölümün ötesindeki bir şey olarak tanınacaktır); bu yüzden 

ayrıca “imanın ortaya çıkışı” olarak belirir. İmana sahip olmak inanmaktır, 

bilmek değil.31 Diğer taraftan Müslümanlar için iman, bilginin bu 

tarafında değil, öteki tarafındadır (bilgiden daha farklıdır). 

Aslında imanı Müslüman olmayanlar, daha bilinen şeyle uyum 

içerisinde hareket etmek olarak eşleştirirken; iman bilgiyle (ma’rife) 

eşitlendiğinde, bu konular hakkında Müslümanların düşünce sürecinde 

daha eski bir merhale söz konusuydu. Sonraki durum burada bizi 

ilgilendirmiyor. Bunun yanında onun yetersizliği uygulama düzeyinde 

Harici aşırılıklarında ve teorik olarak onun başarısızlığı, ikiyüzlü insan 

münafık için iman olmadan amel yapan ya da günahkâr, (tam) amel 

olmaksızın imana sahip olan kişi için konum belirleme hemen ortaya 

çıkmaktadır. İmanın bilgi olduğu düşüncesiyle alakalı olarak diğer 

eşleştirme aynı derecede tatmin edici olmamayı ortaya koydu ve sonra 

ayrıca saf dışı bırakıldı; Onaylanmamasına rağmen ne kadarını dışarıda 

bıraktığını açıklamak için son dönem yazarlarınca onun yeniden 

oluşumunu muhafaza etme konusu negatif bir şekilde canlı tutulmuştur. 

Bununla birlikte imanın aslında bilgiden daha fazla bir şey olduğu 

düşüncesi etraflıca eleştirildi. İmanın bilgi olmadığı kabul gördü; fakat o, 

bilinenle bağlantılı olmak zorundadır. Hıristiyan skolastik düşüncesinde 

düşünce iman ve bilgi bu düzeyde bir seriyi oluşturur;32 Kelamda ise 

sıralama; düşünce, bilgi ve iman şeklindedir. 

Taftazani’nin açıkça söylediği gibi “El-iman vacib fi’ ma’ulima”: 

İnsanın bildiği şeylerde imana sahip olması gerekiyor.33 Diğerlerinin 

söylediği el-tasdik “kişinin kalbinin bilinene bağlanması”34 anlamına gelir. 

Tekrardan “li-ma’ulima’yı öne sürmektedir.35 

Müslümanlar için iman, inanmakla değil, fakat bilmekle 

bağlantılıyken; küfür, (inkâr) ne bir inanç kaybı, ne cahillik, ne de bir şeyin 
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temel düşünceye oranla başka türlü bir şey olduğunu kabul eden 

entelektüel bir konumdur. Üstelik küfür, fazlasıyla bağlantılı olarak iman 

gibi bilgiyi doğru farz eder; çünkü küfür kişinin doğru bildiği şeyi aktif bir 

biçimde reddetmesidir. Bu, onun neden günah olduğu ve aslında akıl 

almaz bir günah olduğudur. Bu kesin olan kozmik bir yanlıştır; kişinin 

doğru olarak bildiği şeye kasıtlı olarak “hayır” demesidir. Bu, fazlasıyla 

Kur’an’da ortaya konmaktadır; örneğin, iman ve bilgi arasındaki ilişkiye 

ait tartışmalarında “kelamcılar” tarafından tekrar tekrar alıntılanan iki 

metinde olduğu gibi. Birincisi, (bugüne kadar çoğu Müslümanlar 

tarafından Hıristiyanların yanlış algılanması) kutsal kitabın gönderildiği 

bazılarınca “onu kendi çocuklarını bildiği gibi bilir”36 ayeti ve buna 

inanarak karşılık vermemek. Diğeri ise Tanrı’nın alametlerini reddedenler 

(kendileri de bunların hak olduklarını kesin olarak bildikleri halde sırf 

zalimliklerinden onları inkâr ettiler) hakkındadır.37 Diğer bir alıntı da 

“inandıktan sonra inkâr edenlerle” ilgilidir.38 

Şu halde İslami düşünce insanın bilgisiyle Tanrı’nın fiilini tasavvur 

eder. Bu yüzden burada önemli olan sorun, insanın karşılık vermesi, şu an 

bilinen şeye karşılık vermesiyle olur. İdeal olarak iki temel tepki 

mümkündür: Ya kabul etmek ya da reddetmek (iman ya da küfür).39 

İmanın objesinin açık ve tartışılmaz olması düşüncesi söz konusudur. 

Mesele, kişinin bildiği şey hakkında ne yapacağıdır.  

O halde iman, Tanrı’nın insiyatifine olumlu bir cevaptır. O, aynı 

zamanda sadece bilgi değil, bilgiyi kapsayan, fakat başka türlü bir şeydir. 

Kelamcıların kabul ettiği gibi buna ek olarak söylenebilecek şey tasdiktir. O 

(tasdik), bilgi üzerine fazladan bir emirdir.40 

İmandan tasdike dönüyoruz, çünkü bu terimin Kelam’ da kastettiği 

şey hususunda başladığımız soruyla birlikte kendimizi ifadelendirdiğimiz 

bir konumdayız. Tasdik’in, inancı değil; fakat bilgiyi ifade ettiğini 

görebiliriz ve sadece bilgiyi değil ama başka türlü bir şeye ek olarak 

hakikatin bilgisini ifade ettiğini görürüz. (Bu ikisinden hiçbiri -ne hakikati 
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bilmek ne buna ek olan bir şeyi bilmek– ne de tamamen mantıkçıların 

tasdikinde mevcut batı tercümelerinde bulunur.41) Taftazani, “İmandan 

uzaklaşma diye bir şey yoktur” diyor. Ayrıca bir taraftan bilmek ve onun 

hakkında oldukça emin olmak… Diğer taraftan, tasdik ve itikad42 diyor. 

İkincisi birincisini içerir ve ona eklenir.  

Öyle ki imanın, bilgi olduğu düşüncesini kabul eden bazı kaderciler 

vardı; fakat âlimlerimiz bu yönelimin yanlış olduğu konusunda 

hemfikirdir. Çünkü “kendi çocuklarından emin oldukları” kadar 

Muhammed’in kesinlikle peygamber olduğunu bilen ehl-i kitap insanları 

bulunmaktadır, ama tasdik’ in olmaması sebebiyle onların kâfir oldukları 

konusunda bir sorun yok; çünkü küffar arasında doğruyu kesin eminlikle 

bilen bazıları vardır, fakat “inatçılıkları ve kibirliliklerinden dolayı” onu 

kolayca reddederler. (Kur’an 27:14’ü nakleder.43) 

Nitekim (Hicri) 9.yy yorumcusu al-Kastali şöyle yazmaktadır: 

Tasdik, söylenen bir şeyin ya da onun doğru olduğunu (sıdk) söyleyen 

birinin bildiği anlamına gelmez. Ya da peygamberin doğruluğunu bilen 

herkesin… ona iman edeceği (onun mu ‘mini olma) ve sadece bundan 

ibaret olmayacağını bildiği düşüncede olmak zorunda kalacaktır. Aslında, 

peygamberin doğru söylediğini bilen pek çok küffar vardı…” ve O, aynı 

Kur’an metinlerini aktarmaya devam etti.44  

Öyleyse tasdik nedir? Belirgin bir şekilde o, aktif bir biçimde 

samimiyet alanında bulunur. Gördüğümüz gibi “sıdk” doğruluk ve kabul 

etme hakkında kişisel düzeyde hakikati tanımlar. Fiilin ikinci biçimi bunu 

aktif hale getirmeyi ifade eder.  

Bu bağlamda tasdik’in öncelikli anlamlarından birini anlamak için 

temel olan şey, El-Taberi’nin ki gibi bir ifadedir: 

El-kavm kânû sadaku bi-elsinetihim velem yusaddiku kavlehum bi 

fi’lihim.45 (O kavimler ki dilleriyle tasdik ettiler, fakat fiilleriyle sözlerini 

doğrulamadılar. 
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Açıkçası bu ‘inanmak’ değil, fakat hakikat olanı fazlasıyla 

doğrulamak, eylemleştirmektir. Onlar’… Hakikati dilleriyle zikrettiler 

fakat söylediklerini yaptıklarıyla güçlendirmediler.” Ya da bu tür fiiller 

‘gerçekleştirmek’ ve ‘geçerli kılmak’ için kullanılmalıdır. İngilizcedeki eski 

bir kullanım eğer şu şekilde tercüme edilirse meşru bir şekilde ortaya 

çıkar: ‘…fiiliyatta yaptıklarında söyledikleri şeye karşı sadık değillerdi.’ 

Tasdik’in bu fiilleşme yönü sık sık alıntılanan ifadede 

anlatılmaktadır: el-iman ma vakara fi-l-kalb, ve saddakahü el-amel.46 (İman, 

kalpte ortaya çıkan ve amel ile tasdik edilen bir şeydir.) İman, kalbin 

tasdik ettiği ve fiillerinin de yerine getirildiği (gerçekleştirmek, 

güçlendirmek) şeyle alakalıdır.  

Zira daha teolojik bir şekilde Tanrı’nın zatının mü’min olarak 

adlandırılması gerçeği aynı zamanda, örneğin El-Bağdadi tarafından bu 

anlamda fiili olarak sadık olması şeklinde de açıklanmaktadır:  

Vallahu  mu’min li-ennehu yusaddiku ved’ahu bi’t- tahkik.47  

‘Allah sadıktır. Çünkü O, etkili bir gerçekleştirme (fiilleştirme) 

ortaya koyarak sözüne tasdik getirir.’ (Bu düşüncelerin her birinde iman ya 

da tasdik’i  ‘inanmak’ “believing” şeklinde tercüme etmek saçma olacaktır. 

Her ifadede tümüyle böyle olacağını hissediyorum.) 

Bilgi ve tasdik arasındaki fark, samimiyete  (ikinci terim tarafından 

ifade edilen uygulamaya) yönelik buna ek bir ilaveye delalet eder. Bilgi, 

bir hakikati kişinin kendinin dışında algılamasıdır. Tasdik ise bu 

algılamanın kişisel olarak benimsenmesidir. Tasikte bulunmak için kişinin 

kendisinin yeniden içsel bir şekilde düzenlenmesi, dinamik samimiyetle 

hakikatin içselleştirilmesi ve uygulamaya konulmasıdır. Tasdik, basitçe bir 

önermeyle ‘inanmak’ anlamına gelmez, fakat fazlasıyla hakikati kabul 

etmek ve onu var kılmak anlamına gelir.  

Var oluş esastır, modern varoluşçuların ifadelendirmesiyle paralel 

olan bir yerde ilginç ve etkileyici olan bir örnekle karşılaşmıştım. Tasdik’in 

eyleme geçirici gücünün göze çarpıcı olduğu bir yerde örneğin, Nesefi’nin 
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“Akaid” üzerine Taftazani’nin yorumunda pek çok metin bulunmaktadır. 

O, bu terimin hatta doğru olarak kabul edilse bile ‘inanmak’ anlamına 

geldiği düşüncesini birçok sözünde açıkça reddeder. Aynı zamanda 

tamamen yetersiz bir şekilde onu reddederek söz konusu bağlılık 

düşüncesini ortaya koyma çabasında konuyu daha da ilginç hale 

getirmeye devam eder. Çünkü modern İngiliz varoluşçuları bu kavramı 

açıklamak için Fransızcaya başvurmaktadırlar ve oradan engagé ve 

engagément (bağlılık, taahhüt, vaat) kelimelerini ödünç alırken böylece eski 

dönem yazarı, imanın yan anlamını oluşturan ve varoluşçu ilgiyi ifade 

etme mücadelesinde İran’a dönmekte ve kendi Arapçasıyla birlikte Farsça 

terim giravidan’ı da tanıtmaktadır. Bu kelime gerçekte “s’engager’in” (söz 

vermek) tam karşıtıdır. Çünkü girav Fransızca olan gage için Farsçadır. Yani 

bir meselede katılımcı tarafından haklı olarak ele alınan, ödünç alınan ya 

da ödünç verilenin ortaya konmasıdır. Tasdikin gerçek tabiatı söylenen 

şeyin ya da onu söyleyen kişinin doğruluğuyla bağlantılı olarak zihinde 

yer alması gerektiği değildir. O, teslimiyetle birlikte ortaya çıkmaz, ancak 

kişinin onu kendisi için kabul etmesi gerekir.  Diğer bir düşünce, İmam 

Gazali’nin açık hale getirdiği ‘teslim olan’ teriminin ortaya koyduğu gibi 

bu onun oldukça verimli ve teslim olmak olarak kabul ettiği şeydir. 

Neticede Farsça ‘giravidan’-‘s’engager’la ifade edilen bir anlamdır.48   

Bütünüyle bu, özellikle bizim İslami yaşantının niteliği ve imanı 

için önemli olarak belirttiğimiz iki temel yönelimden ikincisiyle bağlantılı 

olup bizi o düşünceye götürür, yani ahlaka. Çünkü Müslümanların cevap 

vermesi gereken hakikat, büyük üçlüde ahlaki bir hakikattir. Vahiyle 

sunulan bilgi, büyük ölçüde ahlaki gerekliliklerin, emirlerin, görevlerin 

bilgisidir: avâmir, ahkâm, feraiz. Hepimizin kabul ettiği gibi özellikle ahlaki 

yaşantıda bilgi bir erdem değildir. Yapılması gereken şeyi kabul etmek, 

onu yapmak gerektiğini kabul etmek ya da onu yapmayı akla koymak 

değildir. Bu şekilde davranmak benim kişisel kararım da değildir. Ahlaki 

yaşantıda yer almak, kişinin doğru olarak kabul ettiği şey açısından kişiyi 
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hareket etmeye adama noktasına getiren bilgiden ve objektif hakikatin 

farkına varmaktan çok daha özel bir nitelik ya da eylemdir. Bu tasdiktir, 

buna sahip olmak imana sahip olmaktır. Bu “Kesin bir noktaya ulaşma” 

düşüncesi şurada net bir şekilde gündeme getiriliyor: 

Ennehü (enne’l-iman) el-tasdik el-kalbi ellezi belega hadd’el-cezm ve’l-

izhan.49 (Muhakkaka ki iman kalbi bir tasdik olup kesin bir kanaate ve itaate 

ulaşan kalbi bir tasdiktir.)  

Bu konu az ya da çok, imanın evet ya da hayır konusu olduğu bir 

durum tartışmasında yer alır. Öyle ki bir fiilde bulunmaya ya karar verilir 

ya da verilmez. Bu yüzden burada amaçlılık ve kararlılık hadd, iki alan 

arasındaki sınırı ve çizgiyi böler. El-cezm’de ( karar vermek, emin olmak) 

bu aynı düşünceyi ifade eder. ’cezeme’ ‘yeczimu’, ‘cezmen’in temel anlamı: 

kesmek, kısaltmak, sona ermektir. (Bu yüzden bir ünlü olmadan 

kelimenin son ünsüzünü telaffuz etmek anlamına gelir.) Elde edilmiş ve 

standart anlam bir şey hakkında ‘karar vermek’, ‘yargıda bulunmak’, onu 

çözümlemek, pozitif ya da kararlı olmak, ‘kişinin kararını vermesidir.’ 

Kavram, bir şeyin üzerinde enine boyuna düşünüldüğü yerde bir konuyu 

düşünme ve tartışma sürecinin sona erdiği gibi görünmektedir. Az ya da 

çok tam ifade edilişine göre ‘iman, karar verme ve boyun eğme noktasına 

gelen kalpte hakikatin onaylanmasıdır.’ Onunla birlikte kişi bilinçli olma 

döneminden bağlılığa geçer.  

Konunun zorunlu açıklamalarından biri daha önce de birinci 

bölümü kendisinden alıntıladığımız son dönem yazarı El-Kestali’yle 

ifadelendirmenin daha tam bir detaya indirgenmesinde ortaya çıkar: ‘El-

tasdik doğruyu bilmek anlamına gelmez…;50 hayır, çokça bilinene teslim 

olmak ve kişinin kendisine onun tarafına yönelmesi için izin vermesi, 

ruhun sükun bulması, onunla huzura kavuşması, onu kabul etmesi ve 

itaatsizliği, inatçılığı bir kenara bırakarak kendi davranışlarını ona uygun 

bir şekilde değiştirmesi ve düzeltmesinden ibarettir.51 (Bu Hıristiyan 

teolojisinin kelimesi kelimesine yüklenmekten memnun ve gururlu 
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olduğu metnin güzel bir örneğidir...) Daha önceden bir metni tamamlayan 

başka bir metin açıklamasını kısmen ifade etmektedir:52 ‘Bir taraftan ahlaki 

emirleri bilmek ve onlar hakkında emin olmak arasındaki ayırım 

kaçınılmaz bir şekilde belirgindir ve diğer taraftan aktif bir şekilde kişinin 

hakikati kendince onaylaması ve kendini ona bağlaması arasındaki ayırım 

belirgindir.’53 

Geleneksel batı tercümelerinin tümüyle yetersiz göründüğü bunun 

gibi birçok metinde imanın ahlaki yönelimi ortaya çıkmaktadır. El-İman 

bi’l-farz54, el-tasdik bi’l-ahkâm55 ve tasdik’ul hükm56 gibi sözcük ifadeleri 

standarttır. Onların önemi, ‘kabul etmek’ anlamındaki ‘amene’ye dair ve 

‘kişinin aktif bir şekilde kendisi için hakikati öznelleştirmesi’ anlamına 

gelen ‘saddaka’ya dair varoluşçu adanmış anlayışımız kabul edildiğinde 

ortaya çıkacaktır. ‘İnanmak’ (believing) böyle olmayacaktır. Bir kişi 

(Hıristiyanların sahip olduğu gibi) bir doktrine ya da bir kişiye ‘inanır’ 

fakat vahiy bir emir olduğunda tam kategori başka türlüdür. İmanın 

emirlerinin objesiyle imanın doğası ahlaki bir duruştur. 

Sıdk ve tasdik’in her ikisinin düzenli bir şekilde ‘haber’ ile 

kullanıldığı dikkate alınabilir, (ayrıca muhbir vs.)57 fakat bu son terimlerin 

gerekli bir şekilde hatta özellikle bildirme kipindeki raporlar ya da 

ifadelerle bağlantılı olmadığı, emir kipleri dâhil söylenen her şey olduğu 

hatırlanmalıdır. Örnek olarak: ‘maahaberahi bihi min avamirihi ve-nevahihi’58 

(Emredilen ve yasaklanan şeyler konusundaki haberle birlikte)  

Burada muhbir’in Allah olduğu (Muhammed değil) hatırlanabilir.59 

İslami yönelimde iman, öncelikli olarak kişinin kendisi için ilahi 

zorunlulukların kişisel bir kabulüdür. 

Geniş çapta kabul görmüş Akaidinde Nesefi’nin ifadesine dönersek 

şunu buluruz: 

‘El-iman hüve el-tasdik bimacae min indillahi taâla.”60 (İman, Allah 

katından gelen bir şeyi tasdiktir.) 



404 | M e h m e t  D E M İ R T A Ş  

Batının etkisi burada son altı kelimeyi yeniden bir anlatım olarak ya 

da Kur’an için teknik bir terim olarak ele almaktır. Gerçekte söylenmekte 

olanı önemsememek, yanlış yönlendirici ince noktaları dışarıda bırakıcı 

olabilir. Çünkü burada söz konusu olan şey, Kur’an’ın tasdiki değil, 

(Yabancılar, Müslümanları kendilerinden belirgin bir şekilde 

ayırdığından, elbette ki imanın bu objesinin farkındadırlar.) O, daha çok 

Tanrı’dan gelenin bir tasdikidir; ilkesel olarak ne olursa olsun. 

(Müslümanların Kur’an’ı böyle gördükleri doğrudur; fakat burada farz 

edilen şey söylenmemiştir.) Farklılık temeldir. İman, bir şeyi ilahi bir 

vahiy olarak kabul etmek değildir; ilahi vahyi kişinin kendisi için otorite 

olarak kabul etmesidir. İman sahibi bir insan olmak, Tanrı’dan gelen bir 

şeyi sadece kabul etmek değil; aynı zamanda eğer bir şey Tanrı’dan 

geliyorsa imanlı bir kimse olmak onu yaşantısına dâhil etmek ve ona göre 

davranmaktır.                  

Bazıları burada yorumu zorladığımdan ve makaleyi fazlaca 

uzattığımdan da şüphe edecektir. Tekrar yorumculara dönelim. 

Bunlardan daha çok kabul gören Taftazani, yukarıdaki cümleciğin şunu 

kast ettiğini söylüyor:61 

Ey, tasdik’el-nabi, ‘aleyhisselam, bi’l-kalb fi cami ma‘lima bi el zarurah 

maciuhu bihi min ‘indillah tealâ, ecmain.62 (Ey daha önceden kendisiyle birlikte 

Allah tarafından gönderileni peygamberler tarafından tasdik olunan peygamber.) 

“Kişinin kalbinde peygamberleri, onun getirdiği saadeti ve şüphe 

götürmez bir şekilde bilinen her şeyi tasdik etmesi ve onların Tanrı’dan 

geldiğini onaylamasıdır.”63 “İnanmak ve doğru olduğunu kabul etmek” 

burada dışarıda bırakılmaktadır. Çünkü belirgin bir şekilde kişinin zaten 

tartışılmaz olarak Tanrı’dan geldiğini bildiği (kökü ‘âlime’ olarak 

belirtilmektedir.) İman tartışılmaz bir biçimde ilahi kaynaktan gelen şeye 

bir karşılık vermedir.64 Aslında ‘icmalen’ kelimesi, burada mevzu bahis 

olan şeyin, aşkın olanın tasdik edilmesinin ilkesi olduğunu 

doğrulamaktadır. Yazar tam olarak vahyedilen şey hususunda imanın, 
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bilgi yokluğuyla ihlal edilmediğini, açıkça söylemeye devam etmektedir. 

Çünkü makalesindeki son cümle şöyledir:  

Ve innehu kafin fil huruc an uhdet-el iman velâ tenhattu deracetühü anil –

imani’t-tafsili.65 (Bu imanın uhdesinden (dairesinden) çıkmaya yeterlidir ve bu da 

tafsili imanın derecelerini kuşatamaz.  

Burada “hu” ile o,  el iman el icmal (daha açık bir şekilde el iman el 

icmalen) anlaşılmaktadır. İlkesel olarak iman (genelde iman), imana sahip 

olması için insanın yükümlülüğünü ortaya koyabilmesini sağlamada 

yeterlidir ve detaylı bir imandan daha düşük bir seviyede değildir.” 

İman, klasik Müslümanlar tarafından ne modern insana yabancı 

gelen terimlerle ne ona paralel terimlerde diğer toplulukların 

katılımlarıyla birleşerek anlaşılmıştır.  Fakat iman daha çok derin bir 

şekilde fark edilen ve evrensel olarak insana ait yönleriyle anlaşılmıştır. 

Hiç kuşkusuz Müslümanlar, Kur’an’ın Allah kelamı olduğuna inanırlar. 

Eğer inanmayanlar için inanmak/believe terimini kullanırsak (Müslümanlar 

recognize kullanır, kabul etmek-tanımak); fikirlerin çatısıyla birlikte 

Müslümanlar insanın konumuna dair analizlerini ortaya koyarlar. Kelam 

onların dünya görüşleriyle alakalı olan bir ifadelendirmedir, bundan 

dolayı tasdik kavramı etkili ve önemli bir katkıda bulunmuştur. 

Benim bu kavramla ilgili görüşümü açıkçası lafı uzatarak 

açıklamam, sabırlı okuyuculara anlamı açık olan metinler üzerinde detaylı 

bir şekilde yorum yaparak açıklığa kavuşması gereken yorumları 

savunmak için kaygılı olarak belirtmek istediğim husus konusunda çok 

fazla uzun uzadıya uğraşıyor gibi görünebilirim. Gelecekte insanların 

tekrardan ‘imanı’ inanç, ‘kâfiri’ de  “inanmayan” olarak tercüme edeceği 

meselesini olası kılmamak için bunun üzerine duruyorum. Sorun, kişinin 

inandığı şey değil, fakat kişinin doğru olarak inandığı ya da kabul ettiği 

şey hakkındadır. İman konusunda söz konusu olan şey bu kişinin ne tür 

bir insan olduğudur.    
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DİPNOTLAR VE NOTLAR 
 

                                                             
1 İslam İnancı üzerine bir Yorum: Necmeddin el-Nesefi’nin inancı hakkında Sadeddin 

Taftazani, Earl Edgar Elder tarafından notlar ve bir girişle tercüme edildi. New York: 
Columbia University Yayınevi ve London: Oxford University Press, 1950 (Austin 
P.Evans, ed., Records of Civilization: Sources and Studies.)  

2 Şimdiki çalışma öncelikle tarihsel bir çalışma değildir: Ne niyetle, ne de başka şekilde 
tesadüfen hariç. Bu çalışma ne daha önceki gelişmenin safhasını ne de (grift olan) 
gelişmeyi) araştırır; aksine iman tartışmalarında derece derece standart olan tasdik 
teriminin sadece bir anlamını açıklamayla alakalıdır. Yine bu çalışma öncelikli olarak 
klasik ve hatta ortaçağ gelişiminin nispeten olgun safhasının kullanımıyla ilgilenir. 
Birincisi ‘El-iman hüve el-tasdik’ denklemini öne sürmek belki de Mürcî düşünür Bişr-el 
Marisi idi. ( Ebu’l-Hasan el-Eşari’nin ‘Kitab’u Makalat el- İslamiyyun’ adlı kitabına bak. 
Ed. Hellmut Ritter, İstanbul, 1930.) Tarihsel olarak Eşari öncesi dönemde tasdik’ ten 
daha çok ma’rife kavramı vardı ve bu kavram kalbin bir rolü olarak ö dönemde 
tartışılıyordu.  Tasdik’in kalbin rolü olarak kabul edilmesinden sonra, (dış imandan 
farklı olarak) tasdik kavramında ısrar eden ‘amel’el-kalb’ ya da ‘amel kalbiyah’ 
kavramlarını kullanan İbn-i Teymiye’ye kadar neredeyse hiç değişmeden devam edip 
hüküm sürdü. Bu fiiller iman kavramını oluşturmak için yeterli değildir. Ben, bazı 
delilleri tartışmak için bunları biriktirmedim; ancak İbn-i Teymiye’nin istisnai bir 
şekilde sadece ya da öncelikli olarak (bundan başka diğer metinler üzerinde bu 
şimdiki çalışmada başka bir şekilde eleştirdiğim) entelektüel bir hükmü tasdik 
kavramıyla anlamaya meyledebildiğini yeterince kanıtlamak için ince eleyip sık 
dokumadım ya da ölçüp biçmedim. Bundan dolayı İbn-i Teymiye onu, imanın hatta 
kalple yetersiz bir yorumu olarak görür. İman, İbn-i Teymiye’nin söylediği gibi sadece 
hatta öncelikli olarak inanç değildir; ancak ben burada iddia ediyorum ki, önceki 
yazarlar aynen bunu söylüyordu. Onların anladığına göre, imanı tasdik’e eşitleme 
formülüyle uyumlu olanları kapsadığından sonraki terim yani tasdik, öncekinden 
(iman) bir hayli fazla dile getirilmiştir. (İbn-i Teymiye, El-İman, Şam: El-Mektep el-
İslami, 1381, 1961, sık sık, kıs. ss. 259-260.) 

Eğer benim genel tasdik yorumum geçerli olursa onun tarihsel bir araştırmasının 
kullanımı o zaman takip edilebilir. Eğer İbn-i Teymiye tarafından önerilen görüş 
doğru ise (ve ben onunla uyumlu olan başka bir Kelam yazarı bulamadım) o zaman 
problemimizin tarihsel boyutuna göre benim burada önerdiğim şey ve pek çok 
yazarlarımızın zihninde olan şey belki de klasik dönem üzerinde dört yüzyıldan beri 
gelişmenin tasdik’in anlamını ifade ettiği şeyle ilgilidir, ancak onun anlamı en azından 
belli dönemlerde (belki de felsefe karşısında reaksiyon ya da daha çok ondan etkilenerek) 
mantıkçılara daha yakın ya da şimdiki kabul edilen anlamına yakın bir anlama boyun 
eğmek zorunda kalmıştır. Ben bu konu hakkında şüphedeyim ancak, İbn-i 
Teymiye’den daha sonra yaşayan Taftazani ve hatta Kastali bile bu konu karşısında 
daha çok kişisel bir tavır takınmıştır. 

İman tartışmalarının süreçlerinin tarihsel sunumları, özellikle kendi formunda ve en 
erken veçhesinde şüphesiz ki, en dikkate değer bir biçimde Wensick, Izutsu, Gardet 
ve Qanawati tarafından yapılmıştır ve Karşılaştırmalı Yeni Kelam Araştırmalarına 
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Wolfson çok düşkündü. (bu son çalışma şimdi ortaya çıktı: Harry Austryn Wolfson, 
Kelam Felsefesi, Cambridge, Mass, London: Harvard University Press, 1976. 

3 Harry A.Wolfson, ‘Arap Felsefesinde Tasdik ve Tasavvur Terimlerinin Yunan, Latin ve 
Yahudi Felsefesindeki Karşılığı’ Müslüman Dünyası, 33 (1943):114-128. 

4  Başlığında da dediği gibi Wolfson’un makalesinde ortaya koyduğu yazarlar esasında 
(Farabi ve İbn-i Sina) gibi filozoflardır. Ancak o, aynı zamanda Gazali’nin (Makasid’ul-
Felasife) ve Şehristani’nin (El-Milel ven Nihal) konuyu ele aldığı gibi sonuca varmaya 
çalışmıştır.  

5 Bu şimdiki boyun eğmenin yapmış olduğu akademik sonraki kavramsal gelenek, 
imanın klasik İslami özünü kavramayı başarmadan imanın klasik İslami formunu 
kavramayı başarabilirdi. İman kesinlikle dini yaşamdaki unsurun iç ve dış arasındaki 
farklılığını meydana getirir. (Özellikle benim İman ve İnanç ile ilgili araştırmamda 
‘iman formunu’ idrak etmeye çalıştım. Orada da ifade etmeye çalıştığım gibi bir 
inanca mensup olanla olmayan arasındaki farklılık ‘imanın özü’ o terimlerle 
kullanılsaydı, iman sahibi olsun ya da olmasın bir noktada birleşebilirdi.  

6 El-İman terimi Arapça’da muğlak olarak genel ya da spesifik (beşeri ya da İslami iman 
ya da ‘belli bir iman’) tir. Muğlaklıkla ilgili olarak, beşeri inancı kuralcı bir şekilde 
hisseden ya da düşünenlerce bir noktada birleşmesinin analizi yapıldı. (sonunda; 
gerçekten, mükemmel olarak) Bu dışardan kimselerin İslami form içinde iman olarak 
adlandırdığı şeydir. Bu standart Müslüman durumudur. 

7 Ben şimdilik Latince credo ve İngilizce believe kavramının bir araştırmasını ihtiva eden 
iman kavramlarının karşılaştırmalı bir araştırması üzerinde çalışmaktayım. ( Daha 
sonra: Bu araştırma şu an tamamlandı, Faith and Belief (1979); believe’in (inancın) 
anlamında tarihsel değişim üzerinde ilave madde bu arada Tarih ve İnanç yayınlandı. 
Charlottesville, Universty Press of Virginia, 1977. 

8 Sahih-i Buhari ‘Kitap el-İman’. Bi’Şerhu-l Kirmani’nin Baskısında. (Kahire, El-Matbaa el 
Bahiya el Mişriyah), ‘Abdulrahman Muhammed, ed. 2.ed. 1358/1939, 47. Bab, 1. Cilt, 
s.194. Muhammed Fuat Abdulbaki’nin Baskısı (Kahire, Dâ İhya’el-Kulub al Arabiyya, 
(1368/1949) 1.bab, s. 2. Hadis 5. 

9 Belki de imanın İslam inancı hakkındaki analitik ifadelerden daha çok sentetik 
hadislerin alıntılandığı gibi ikrar ya da amel olduğu türünden cevaplar tartışılabilirdi. 
Onlar iman kavramının kavramsal seviyede ifade ettiği şeyden daha çok beşeri 
yaşamda anlatmak istediği şeye işaret ederler.  

10 Bazen s-q-m; s-h-h’ye bir karşıt olarak bil mukabele birleştirilmiştir. Razi’nin tefsirinde 
karşılaştığım bir örnek, 3:19- ahval’el-kalb fil husn vel kubuh, vel kına vel fukr, vel sıhha vel 
sukm ve…: Mefatihu’l Gayb, c. 2, İstanbul: El-matbaa El-Emira, 1307( 1889-1890) s. 626.   

11 Doğru ahlak ve onun uzantılarının klasik İslami düşüncedeki konusu üzerinde belki de 
yanlış bir cümlenin aslında ahlaken doğrusundan iyi ya da kötü olmadığını iddia 
eden Şehristani’nin Nihayet’ül İdgam eserinin bir sayfasındaki yorumlama fırsatına 
sahip olduğum şeyi alıntılamam uygun olmayabilir. Onun kendilerine bağlı 
olmadığını ve bununla uyumlu olduğunu savunan bazı kimseler vardır. Ancak yanlış 
olan yalan söylemektir. Yazarımız daha ileri gidiyor: Onun için yalan söylemek bile 
aslında ahlaki ya da gayri ahlaki değildir. Yanlış olan şey şeytanca bir şekilde benim 
ya da senin için yalan söylemektir. Bunun nedeni Tanrı’nın bizi yaratması ve bize 
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yalan söylememeyi emretmesidir. (Bu alıntı benim Şeriat makalemdendir ve şimdiki 
koleksiyonda toplanmıştır. ss. 104-105.    

12 Ve ne sonsuzluk bir anlamda bütünle ilgilidir, ne de objektif gerçeklikler dünyası o 
gerçekliğe bizim kişisel yönelimimiz önce olmasına rağmen,  nihayetinde hayat sona 
erecek. Ancak kişilerin o gerçekliğe karşılık verdikleri yol, şiirsel bir imgenin 
kullanımına aşkın bir önem arz eder ve dünyadan kozmik olarak daha uzun sürer. 
Olağan dünyada bağımsız insanlar vardır ve o, erkek ya da kadınların kaprislerini 
desteklemez. Bununla birlikte nihayetinde bu düşüncede erkek ya da kadının 
kendilerinin hakikaten gerçeklikle bu kadar ilgili iseler, o zaman mecazi anlamda 
dünyadan daha büyük olurlar 

13 İbn-i Mükerrem İbn-i Manzur Lisanu’l-Arab, 15. C. Beyrut, Dâr Şâdir/Dâr Beyrut 1374-
1376/1955-1956, C. 10. S. 193. Muhib-el Din Muhammed Murtaza Serh’el-Kamus el 
Musamma Tac’el-Arus, 10. C. Kahire,: El-Matbaa el Hayriye, 1304/1886. C. 6. S. 403. Bu 
parağrafın son kısmı Tac’el-Arus’un girişinden bir açıklamadır.  

14 El-sıdk mutabakate’l-kavli el zamire vel muhbera anhü maan. Tac’el-Arus, s. 404 
15 Ben bir ifadenin üç yönlü olduğunu söylüyorum: bir ifadeyi meydana getiren kişi, 

ifadenin kendisi, ondan çıkan anlam. Bir oyunda, benzer şekilde hile üç şeyi içerir: 
Dolandırıcı, eylemi ve o oyunun kuralları. Asında ben, karmaşada dördüncü bir 
unsuru içerip içermemesi hakkında (sonunda belki de aşırı derecede önemli) bir 
soruyu bir an için bir kenara bırakıyorum. Konuşan kişi ve diğer oyuncular. Bir 
ifadenin doğruluğunun  ona ve açık gerçekler arasındaki ilişkinin bir fonksiyonunun 
olmasının ortak görüşü ikili teori olarak adlandırılabilir. Bir ilişki tek taraflı olamaz. 

16 Wilfred Cantwell Smith, ‘A Human View of Truth’ Din Felsefesi Üzerine Konferans, 
1970, University of Birmingham. Yayınlandı. 

17 Son derce önemli ifade çoğunlukla alıntılanır örneğin:Tac’el- Arus, s. 405, Şihah’dan 
sıddık as zaim el tasdik’in açıklamasında ( aşağısı, bizim notumuz 21) ve aynı zamanda 
Lisan’ul-Arab ile s. 193. C. 2. 

18 Tac’el-Arus s. 406. 
19 Lisan’ul-Arab, s. 193. C. 2. 
20Daha doğrudan bir şekilde sıddikah (bizim notumuz 25 aşağısı) tasdik olarak:Lisan’el 

Arab, s. 193. C. 2.  Aynı zamanda Tac’el-Arus s. 406.  
21 Lisan’el-Arab, s. 193. C. 2, Tac’el-Arus s. 405 
22 Tac’el-Arus s. 405.  
23 a.e, s.1 
24 Aynı referans bizim 20. Notumuz. 
25 Hz. Meryem Kur’an’da 5: 75 Sıddıkah olarak adlandırılır. 
26 Bu iman açıklaması görünüşe bakılırsa ilk zamanlardan itibaren olmuş ve Bişr-el Marisi 

tarafından tartışmalarda ortaya konmuştur: Ashab Bişr el Marisi yekulüna innel iman 
hüve el-tasdik, liennel iman fi-ellughah hüve el tasdik, ve maleyse bi tasdik feleyse bi’l-iman- 
Eşari Makalat, I:40. Bu nokta Maturidî tarafından tekrar edilir ve hemen hemen tüm 
sonraki Kelam tartışmalarında devam eder. Ebu Mansur el Maturidî ‘Kitab’ut-Tevhid’ 
bak. 

27 Burada kendi kendimle karşı karşıyayım. Ancak kaynaklarda onun için açık bir destek 
var. Kelam’da bazı yazarlar tasdik’in varlığı olarak iman yorumlarında mantıkçıların 
tasdiki özel bir şekilde kullandıkları sonucuna vardılar. (Örneğin Taftazani’nin Şerh’ul 
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Akaid’el Nesefi), Cairo, Dâr İhya el-kulub el Arabiyya (İsa el- Bâbi el-Halebi) tarihsiz, 
1335? s.125. Ancak diğerleri açıkçası bunu reddettiler. Örneğin, Ahmet Musa el-
Hayali, (iman Babında) tasdik-el mantığa karşı çıkar. Aynı zamanda İsameddin el 
İsfera’da (el tasdik el-mezkur fi evailil kutub el-mizan with el-tasdik fi kulub el-kelam) 
eserinde el Hayali gibi bu duruma karşı çıkar. (bu üçü için kaynaklar: Taftazani’nin 
Kahire Baskısı eserinden alıntı, s. 125.  

28 119 kez ve fiilin diğer biçimleri (bayna edatını kapsamayıp, bayanna edatını kapsayan) 138 
kez daha fazla kullanılmış. 

29 ‘Yasa’dan daha çok ‘ahlak’ üzerine daha iyi, daha doğru, şeriatın çevirisi ve benim şeriat 
hakkındaki makalemin ss.87-109. İslami düşünceye genellikle daha iyi bir katkısı 
olmuştur. 

30 Wilfred Cantwell Smith, Modern Tarihte İslam, 1957 (1977) s.17 
31 (Bu makale ve bariz bir şekilde bu parağraf, şimdiki Hıristiyanların modern bir hata 

olmasından daha çok keşfettiğim andan itibaren Hıristiyan düşüncesi üzerindeki 
Yunan ilminin en az etkilediği ve kilisede standart bir dini kategori olarak ‘inanç’ 
(believe) üzerine vurgu yapıldığı dönemde yani geniş çapta modern batının etkisinde 
kaldığım bir zaman dilimi içinde yazılmıştı. Hatta ‘iman sıçrayışı’ ifadesi aslında belki 
belirsiz bir durumdan bir inanama kararlığı (etkili bir delil olmadan) içine girme 
sıçrayışı anlamına gelmez.  

32 St.Thomas Aquinas, Summa Theologia, Prima Secundae, qu:67, art. 3 
33 Tüm metindeki pasajda ‘vel iman vacip icmalen fi maluma icmalen ve tafsilen fi maluma 

tafsilan.’ Kahire baskısı, s. 129. İstanbul baskısı, s. 157.  
34 Tasdik ibaresi kalple bilgiye bağlanıyor (ya da bilinene kıs. kalbe) haberden 

muhbire.bu tanım Meşayıktan sonra Taftazani tarafından atfedilmiştir. Kahire, s. 129. 
Kıs. Ulime ile ilgili bizim aşağıdaki 63. Nota bakın. 

35 Hüve izhan li maglimave inkiyad la hüve…El-Kestali, s. 152. Hüve burada imanla ilgili 
olarak az önce söylendiği gibi tasdik’e işaret eder. Pasaj daha çok bizim aşağıdaki 51. 
Notumuzdan bahseder.    

36 Kur’an 2:146, 6:20. Ellezine ataynahümü’l-kitabe ya’rifunehûkema ya’rifune ebnâehüm 
37 Kur’an 27:14: vecahedü biha vesteyganatha enfüsühüm zulmen veülüven. 
38 Kur’an 9:74: Vekeferû ba’de islamihim.   
39Bir kimsenin erkek ya da kadın Tanrı’dan gelen vahiy karşısındaki tavrı ya kabul ya da 

reddir. Elhakku min rabbiküm femen şâe vel yü’min vemen şâe fel yekfur. Kur’an 18:29  
40 El-Kestali, s. 152. 
41 Kesinlikle Kelam’daki ve Mantık’taki tasdik arasındaki farklar büyük olmasına rağmen, 

önceki ve modern batı anlayışları arasında elde edilenlerden farklı bir düzen arz eder. 
Yukarıdaki 27. Kaynak notumuza bakınız. Oradaki zıtlık, bilgi açısındandır. 
Mantıkçıların kendileri tasdik’ten ilmin bölümleri olarak bahsetmelerine rağmen 
kelamcılar, mantıkçıların tasdik kavramını bilgiden daha çok inanca sahip olarak 
yorumlarlar. ‘Mantıksal anlamda tasdik sadece inancı’ kapsar: El-tasdik el- mantıki 
yeummü l-zanni El-hayali, s. 125. El-tasdik el-mizani yeummü elüzunün( El-İsferani, s. 125. 
El-tasdik fi kutub’ul-kelam kismi lil ilmel kutub el-mizan s. 125. El-Kestali, bu tür sözlere ve 
tasdik’le ilgili doğruluk üzerine önceki en güçlü vurgusuna rağmen, bu sonraki terim, 
ara sıra kişinin inançları ve hatta geçerli olabilen kanaatlerinin olduğu yerde bile 
samimi bir fiil anlamında kullanıldığını kabul eder.  
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42 Taftazani, Kahire, s. 129. Pasaj Arapça olarak verilmiştir. İtikat, Kelamda bir kişinin 

kendisini bir düşünceye az ya da çok literal anlamda sadece pasif bir şekilde 
bağlaması değildir. 

43 Taftazani, Kahire, s. 129. 
44 El-Kestali, s. 152. 
45 Ebu Cafer Muhammed ibn-Cerir el-Taberi, Cami’ul-Beyan fi Tefsir’ul-Kur’an, s. 49:14. 

Ben, Kahire, 1905 baskısını kullandım. Bu metinde tasdik özellikle ‘amel’ eylemiyle 
ilintilendirilmiştir. Bizim ele aldığımız bir iman tanımına hizmet eden üç türlü 
formülde ya da onun tartışmasının bir çatısı olarak çoğunlukla da Kelam’daki ele 
alınış biçimiyle söz konusu olan genel soru; kalp-dil ve fiil olarak alt bölümlere 
ayrılmıştır. Tasdik terimi bunlardan ilki ile ilişkilendirilmiştir yani (el-tasdik bil kalb ya 
da tasdikun bil kalb.)    

46 Daha fazla bir şekilde: Leysel iman bil tahalli vela bil temenni velakinne ma vakara...Bu ifade 
çoğunlukla Hasan-el-Basri’ye atfedilir.ancak Ebu Mansur Abdul Kahir İbn-i Tahir el-
Bağdadî tarafından ‘Kitab usulüd’din’  adlı eserinde peygamberden bir hadis olarak 
alıntılamıştır. İstanbul, 1928, s. 250-251.   

47 El-Bağdadî, s. 248. 
48 Taftazani, Kahire, s. 125. Veleyse hakikat’el tasdikan yakaa’l kalb nisbet-el sıdk ilâ el-haber ev 

el muhbir min gayri izhan ve kubul, bel hüve izhan ve kubul lidhalik, bi heyhu yakau aleyhi 
ismil teslim, ala ma saraha bihil imam el-Gazali, vebil cimleh hüve el mağna ellezi yuabberu 
anhü bil farisyah bikiravidan. Son nokta daha sonra tekrar edilir. S. 130. 

49 Taftazani, Kahire, 2. 128. ‘iman sıçrayışı’ düşüncesi bizim notumuz yukarıda 31. 
50 Krş. Notumuz 44 
51Kestali, s. 152. İnnel tasdik leyse ibareh anililmi bis sıdk el haber evil muhbir… bel hüve izhan li 

ma’luma ve inkiyad la hüve ve sukun el-nefs aleyhi ve itmi’nanuhâ bihi ve kubuluha bid hâlik 
bi-terk el cehd vel inad. Ve bina el-amel aleyhi.     

52 Kıs. 42. No’lu notumuz. 
53Taftazazi, Kahire, s.129.  
54 Örnek; kânû amenû fil cümleh; hümme yatifarzun bagde farz, fe kanû yu’minuna bi külli farz 

hass- Taftazani, Kahire, s. 129. 
55 Örneğin, el-tasdik biha (bil ahkam) ae. s. 17. Benim burada hükm, ahkam gibi kavramları 

Tanrı’nın bir emri ya da işareti olarak genellikle ele aldığıma dikkat edilebilir. Bu 
yorum, farz, emirler ve nehiyler sabit bir şekilde (aynı zamanda genel İslami yönelim ve 
bağlamıyla İslam Dünyasında günlük dile ait bir deyiş olarak kullanılan bir sözü 
zaten işitmiştim) paralel olarak desteklenir. Müslüman bilincine yayılan hakim 
zorunlu görev duygusu, daha biçimsel bir şekilde şer, şeriah’ın merkezi önemi burada 
yeniden adlandırılmaktadır.  

56 Örneğin, tasdik hükm el-nabi 
57 Örneğin, el-mü’min billah hüvel musaddik lillah fi haberihi ve kezalik el-mü’min bil nabi 

musaddik lehu fi haberihi , El-Bağdadî, ss. 247-248. 
58 El-Taftazani, Kahire, s. 131. 
59 Aynı zamanda Bağdadi’nin sayfalarının ilk kısmında bizim 57. notumuzdan 

alıntılanmıştır.   
60 Necmeddin Ebu Hafs ‘Ömer el-Nesefi, Akaid, ed. William Cureton, ‘Sünni İnancın Direği’ 

London, Taftazani’nin İstanbul baskısındaki  şerhinde basit bir şekilde câe’den daha çok 
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câe bihi olarak okunması ortaya çıkmıştır. Bihi’siz metin kitabın en son kısmında 
verilir, ancak genellikle ilk yüzyıllardan bir formül içinde kullanılmaz. 

61 Bi’h ile Krş.önceki not.     
62El-Taftazani, Kahire, s. 126.  
63 Üç okuma mümkündür: 

Ulime... ma’ciuhu 
Alleme…maci’ahü 
Alime… maci’ahü 
Ben çevirimi ve başka alfabeye çevirim için birinciyi seçtim. İkincisinde daha güçlü 
olan fiilin öznesi peygamberdir. Üçüncüsünde özne, el-tasdik’in farz edilen öznesidir. 
Farz edilen özne olarak el-musaddikle ‘alime’nin’ bu şekilde okunması, benim ‘ulime’ 
olarak okuduğum yerde ve başka yerde yukarıda düşünülen her bir düşünce için 
mümkündür. Her halükarda duygumuzu ya da delilimizi değiştirmeyi 
etkilememiştir.  

64 Özellikle ‘alime’nin) üçüncü noktası dışarıda bırakılarak ikinciyle belli bir insanın 
imanının diğer insanların doğru olarak bildiği şeyle bir tasdik olarak 
genişletilebileceğini ileri sürmek mümkün görülebilir. Ama bu imanın artması ya da 
eksilmesi huşunda sonraki problemlerle bir tür taklidi oluşturdu.   

65  El-Taftazani, Kahire, s. 126.  
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Başlangıçtan Günümüze 

RUSYA’DA DİN-DEVLET İLİŞKİLERİ 

Şir Muhammed DUALI, İz Yayıncılık, İstanbul, 2014 (302 s.) 

ISBN: 978-605-326-006-6 

-Kitap Tanıtımı- 

Halit KALLİ* 

 

Ortodoks, Yunanca bir kelime olup ‘orthos’ (doğru) ve ‘doxa’ 

(inanç) kelimelerinin terkibinden meydana gelen, ‘doğru inanç’ anlamında 

Doğu kilisesinin benimsediği inanç sistemine (ya da Doğu kilisesinin 

kendisine) verilen addır. 1054 yılında siyasi ve dini sebeplere binaen 

Katolik kilisesinden ayrılan Ortodoksluk, geleneklerine sıkı sıkıya bağlı,  

vahye ve meşru kilisenin kararlarına uygun doktrin ve düşüncelerin 

tamamı olarak da nitelendirilebilir. Ortodoksluğun menşeini Hz. İsa’ya 

(Mesih) isnat edenler olsa da nerede, ne zaman ve nasıl ortaya çıktığına 

dair net bir bilgi bulunmamaktadır.  

Ortodoksluğun lügat manası yahut tarihsel teşekkülünden ziyade 

etki-tepki kontekstinde belki de üzerinde en çok durulması gereken 

konulardan biri(si) Rus Ortodoks kilisesinin dini ve siyasi etkinliğidir. 

Zira din-devlet ilişkisi bağlamında Rusya’nın hemen her anlamda 

                                                             
* Arş. Gör., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, halit.killi@gop.edu.tr 
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ilişkilerini değerlendirebilmek, Rusya’nın tarihsel süreçteki iç ve dış 

politikalarını doğru bir şekilde anlamak ve bunları sağlam bir zemine 

oturtabilmek için Ortodoks kilisesinin göz ardı edilmemesi gerekir. Bu 

anlamda Rusya’nın Ortodoks kilisesiyle dini ve siyasi ilişkilerini ele alan 

yazarlığını Yrd. Doç. Dr. Şir Muhammed Dualı’nın yaptığı “Başlangıçtan 

Günümüze Rusya’da Din-Devlet İlişkileri” adlı kitabı nazar-ı itibara alınması 

gereken eserlerden birisidir. Nitekim kendisinin Özbekistan’da doğmuş 

olması, Ahıskalı Türk olması hasebiyle Rus kültür ve geleneğini bir 

anlamda yakından tanıması ve dinler tarihi alanında ihtisas yapması gibi 

sebeplerden ötürü konuya vakıf olması eserin keyfiyetine dair olumlu 

düşünceler oluşturmaktadır. Slav ırkının şimdiki topraklarında ortaya 

çıkışından başlayarak Rus devletinin Hıristiyanlaşma süreci ve günümüz 

Rusya’sının din-devlet ilişkilerine dair serdedilen bilgilerin yanı sıra 

Ortodoksluğun tarihsel süreç içerisindeki değişiminin metodik ve 

kronolojik olarak ifade edilmesi, değişim ekseninde dönüşümün 

doğurduğu sonuçların değerlendirilmesi ve eserin tahkiyevi bir üslupla 

yazılması okunması açısından kayda değer nitelik arz etmektedir. 

Üç bölümden oluşan bu eser giriş formatında Rus (Slav) 

toplumunun/topluluğunun Hıristiyanlaşma sürecinden başlayarak X. 

Yüzyıl Rusya’sının dini ve siyasi durumu/duruşu başta olmak üzere 

Knyaz Vladimir dönemi ve Ortodoksluğun kabulüne dair malumatlar 

içermektedir. Çeşitli dinlerin araştırılması başlıklı kısımda Vladimir’in İdil 

Bulgur Müslümanlarına gönderdiği heyetin İslamiyet’i kötüler nitelikte 

beyanlarda bulunması ve Hıristiyanlığı övgüye mazhar bulması bunun 

sebebinin de sosyo-kültürel hayat ve mimari tarza göre seçilmesi ilgi 

çekici niteliktedir.  

İlk bölümde Ortaçağda Rusya’nın din-devlet ilişkileri başta olmak 

üzere kronolojik olarak XX. Yüzyıla kadar kilise-devlet ilişkilerine 

değinilmiş ve Bolşevik ihtilaline kadarki geçen süreçteki önemli hadiselere 
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yer verilmiştir. Özellikle kilisenin bağımsızlığını ilan etmesi ve I. 

Petro’nun kilise reformlarına giderek kiliseyi devlet çıkarlarına kullanması 

bu bölümde dikkate değer niteliktedir. Bunun yanı sıra Bolşevik ihtilali 

öncesi kilisenin devletten yana tavır takınması bir başka önemli husustur. 

Bolşevik ihtilali sonucu Çarlık rejiminin yıkılması aynı bölümün başlıkları 

arasındadır. Bu kısım kilisenin Bolşeviklerle çatışmasını konu alması bir 

yana kilisenin ciddi manada kan kaybetmesi açısından mühimdir. Yazar 

burada kilisenin bu süreçte sosyalizmle yaşadığı problemi güzel bir 

şekilde ele almış ve kilisenin devlete karşı tutumunu çok iyi bir şekilde 

değerlendirmiştir. Ancak Ortaçağ kilise-devlet ilişkilerinin çok kısa 

tutulması kitabın başlığı dikkate alındığında bir eksiklik olarak 

görülebilir. Zira kitap başlangıcından günümüze Rusya’nın din-devlet 

ilişkilerini ele aldığı için Ortaçağdan XX. Yüzyıla kadarki sürece bu denli 

az değinilmesi (her ne kadar kaynaklar noktasında eksiklik olsa da) 

kitabın kalitesi açısından bir kusur olarak addedilebilir. 

İkinci bölüm Bolşevik devrimiyle birlikte Komünizm 

doğrultusunda kiliseye karşı karşıt yaklaşımların beyanı ile başlar. Bu 

bölümün ilk kısmı kiliseye yönelik itibarsızlaştırma sürecine ve Lenin ile 

beraber Marksist anlayışın temellerinin nasıl atıldığına dair pasajlara yer 

verir. Ayrıca yazar bu dönemde kilisenin aldığı büyük darbeleri ayrı ayrı 

bölümler şeklinde tüm çıplaklığıyla ele alarak anketlerle de konunun 

anlaşılması noktasında önemli ipuçları vermektedir. Kilise-devlet ilişkileri 

noktasında bütün detaylar tek tek incelenerek kilisenin ikinci dünya 

savaşıyla birlikte devlete karşı olumlu tutumuna da bu bölümde yer 

verilmiştir.  Yazarın da belirttiği üzere kilise kan kaybettiği için zaruri 

olarak devlet yanlısı bir politika izlemiştir. Zaten yazar kilisenin siyasi bir 

tavır güderek zaman içerisinde devlete karşı olumlu ve olumsuz 

politikalar takip etmesini ince bir şekilde yakalamış ve yeri geldiğinde 

hem devletin hem de kilisenin politik duruşuna dair fikirlerini ifade 
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etmekten çekinmemiştir. Yine bu bölümde ikinci dünya savaşı sonrası 

kilise-devlet ilişkilerine yer verilmiş ve bu ilişkiler neticesinde ortaya 

çıkan problemleri de konunun hemen akabinde ele almıştır. Hülasa bu 

bölüm, genel itibariyle başlangıçtaki yüksek konumunu kaybeden ve 

ihtilalle birlikte darbeler almaya başlayan kilisenin zamanla daha ağır 

darbeler almasını; kiliseye karşı başlatılan yıkım sürecini; Komünist rejim 

yanlısı devlet liderlerinin kiliseyi yok etme sürecini ve bu süreçler 

içerisinde yine kilisenin tabiri caizse ayakta/hayatta kalmak için verdiği 

mücadeleyi ele alır. 

Üçüncü ve son bölüm ise kilise açısından bir anlamda rahatlama 

dönemini ele alır. Stalin’in ölümünden sonra devlet başına getirilen 

Kuruşçev’in kilise-devlet ilişkisiyle başlayan bu bölüm zamanında I. Petro 

ile başlayan kilise-devlet ilişkilerine benzer bir nitelik arz etmektedir. Zira 

hem devletin dış politikada pasif kalması sebebiyle kiliseye ihtiyaç 

duyması hem de kilisenin ihtilalle birlikte aşırı derecede yıpranması 

hasebiyle eski güç ve ihtişamına yeniden kavuşma arzusu kilise ve 

devletin olumlu ilişkiler geliştirmesine sebebiyet vermiştir. Yavaş yavaş 

kilisenin eski gücüne kavuştuğu imajı verilen bu bölümde milenyum 

kutlamaları kısmından da anlayacağımız üzere kilisenin bir dönüm 

noktasına girdiğini görmekteyiz. Ayrıca SSCB’ye yönelik darbe 

girişiminin ele alındığı pasajda kilisenin ince ayar diyebileceğimiz bir 

tutum sergilemesi ve bu rejimin yıkılmasıyla birlikte kilisenin neredeyse 

eski etkinliğine kavuştuğu ifade edilmiştir. Son bölümün en çarpıcı 

konularından birisi de bizim de aşina olduğumuz Putin dönemi Rus 

kilisesinin durumudur. Yazarın ifadesi ile Putin eski Rusya özlemiyle 

kilise-devlet ilişkisini üst seviyeye çıkarmış ve faaliyet alanını son derece 

genişletmiştir. Bu vesileyle Rus Patrikhanesi devlet desteğini de 

kullanarak nüfuz alanını genişletmeye çalışmıştır. Bu bölüm için 

söylenebilecek belki de en güzel söz yılların eskitmişliğine ve acılarına 
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dayanan kilisenin yeniden doğuşunun hikâyesidir. Nitekim yazarın 

önceki bölümde bahsettiklerine bakarak bu bölüm kilise için nefes alma 

bölümüdür de denilebilir. 

Ortodoksluğa dair bilimsel anlamda birçok çalışma yapılmıştır. 

Ancak Rusya devlet politikası temelinde din-devlet ilişkisini baz alan bir 

çalışma olması bakımından belki de bu kitap türünün tek örneğidir. 

Rusya’nın kuruluşundan bu yana din ile münasebetini konu alan bu eseri 

farklı ve değerli kılan bir başka özellik ise kaynaklar itibariyle yabancı 

kaynak olarak Rus kaynaklarını nazar-ı itibara alarak ele almasıdır. Bu 

durum ise doğal olarak doğruluk ve tutarlılığını aynı zamanda 

objektifliğini artırır bir nitelik arz etmektedir. Ayrıca kitabın genel 

anlamda sade bir dille ve tarihi roman havasında bir üslupla yazılmış 

olması okunması açısından kolaylık sağlamaktadır. Başlangıcından bu 

yana Rusya’da din (kilise) devlet ilişkilerinin kronolojik olarak 

değerlendirilmesi göz önüne alındığında hem Rusya’nın hem de kilisenin 

birbiriyle ilişkilerinin zamana ve zemine göre teşekkül etmesi noktasında 

yazarın da belirttiği gibi Rusya iç ve dış politikalarını anlamak açısından 

kilise ve devlet münasebetini iyi irdelemek/incelemek gerekmektedir. Bu 

anlamda kapsamlı bir çalışma olması hasebiyle elimizdeki bu kitap kayda 

değer niteliktedir. Yazarının ilk çalışması (kitabı) olmasına rağmen bu 

denli kapsamlı bir kitap yazması bizim açımızdan takdire şayandır. 

Sanırım daha da güzel çalışmalara teşvik amacıyla başarılarının devamını 

dilemek yazar için yapabileceğimiz en güzel temennidir.  
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“TOKADIN YETİŞTİRDİĞİ İLİM VE FİKİR ÖNDERLERİNDEN 

MEHMED EMİN TOKADİ” 

(Panel Tanıtımı) 

 

Süleyman PAK* 

 

Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 2013-2014 akademik 

yılı kültürel faaliyet programı kapsamında, Tokat’ın sahip olduğu kültürel 

zenginliği gün yüzüne çıkarma, Tokatta yetişen fakat eserleri ile insanlığa 

mal olmuş önemli şahsiyetleri tanıtma ve kültür köklerimize dikkat çekme 

adına bir dizi panel düzenleyerek özelde Tokatlı hemşerilerine genelde 

bütün ülkeye tanıtacak çalışmalar yapmaktadır. Özellikle Osmanlı 

döneminde Tokat, medreselere ilim adamı, tekkelere mürşid, devlet 

kurumlarına yüksek bürokrat olarak pek çok önemli şahsiyet 

yetiştirmiştir. Ne yazık ki, günümüzde Tokat’ın sahip olduğu bu konum 

yeterince bilinmemekte ve değerlendirilememektedir. Bu eksikliği ve 

ihtiyacı bir nebze olsun gidermek amacıyla Üniversitemiz ve fakültemiz 

bilimsel çerçevede ilim ve fikirde öncülük etmiş bu değerli insanları ve 

eserlerini tanıtma çabası içerisine girmiştir.  

                                                
* Yrd. Doç. Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi, 
suleyman.pak@gop.edu.tr 
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Tokatlı âlimleri konu alan bu panellerin üçüncüsü 19 Aralık 2013 

Perşembe günü saat 18.30’da 26 Haziran Atatürk Kültür Sarayı Konferans 

Salonunda yapıldı. Mehmed Emin Tokadi’nin bütün yönleriyle tanıtıldığı 

panelin oturum başkanlığını GOÜ İlahiyat Fakültesi öğretim üyesi Yrd. 

Doç. Dr. Süleyman PAK yapmış olup, konuşmacı olarak, İzmir Müftüsü 

ve İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi öğretim üyesi Prof. Dr. 

Ramazan MUSLU, Yıldırım Beyazıt Üniversitesi İslami ilimler Fakültesi 

Dekanı Prof. Dr. Mehmet AKKUŞ, Yıldız Teknik Üniversitesi Fen-

Edebiyat Fakültesi öğretim üyesi Prof. Dr. Aynur KOÇAK, Hitit 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi öğretim üyesi Doç. Dr. Halil İbrahim 

ŞİMŞEK katılmışlardır.  

Program saygı duruşu ve İstiklal Marşının okunmasının ardından 

GOÜ İlahiyat Fakültesi Öğretim görevlisi Faysal ARPAGUŞ’un Kur’an 

tilavetiyle başladı. Ardından GOÜ İlahiyat Fakültesi Dekanı Prof. Dr. 

Kadir ÖZKÖSE yaptığı sunuş konuşmasında “Rektörümüz Prof. Dr. 

Mustafa Şahin İlahiyat Fakültemizin Tokat’ın yetiştirdiği ilim ve fikir 

önderlerini konu edinen araştırma ve incelemeye dayalı bilimsel 

toplantılar gerçekleştirmesini istemişti. Rektörümüzün yerinde talebini 

hayata geçirmek arzusuyla bu paneller dizisini başlattık. Üçüncüsünü 

gerçekleştirdiğimizi Aralık 2013 panelinde Mehmet Emin TOKADÎ’nin 

tarihi şahsiyetini ele almaktayız. İlahiyat Fakültesi olarak Mehmet Emin 

TOKADÎ örneğindeki yerel kıymetlerimizin temsil ettiği evrensel 

gerçekleri çağımız insanının idrakine sunmak istiyoruz. Zira Peygamber 

Efendimiz salihlerin anıldığı yere rahmetin ineceğini vaad etmektedir. 

Tokat’ı ülkemiz ve dünya gündeminde canlı tutmak istiyorsak bilelim ki 

Tokat’ı diğer kentlerden farklı kılan temel hususiyet ilim ve kültür kenti 

olmasıdır. Dolayısıyla biz de bu akşam panelimizde bu abide 

şahsiyetlerden birini sizlerle buluşturmak istiyoruz.” dedi. 
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Oturum başkanı, panelin açılış konuşmasında Mehmed Emin 

Tokadi’nin hayatı ile ilgili bilgiler verdi ve şunları söyledi: “  Bu akşam 

burada ilmi ve tasavvufi hayata çok önemli katkıda bulunmuş bir 

şahsiyeti, Tokatlı Mehmed Emin Tokadi’yi konuşacağız. Onun çok yönlü 

bir âlim olmasının yanında sanatçı yönü de bulunmaktadır. O, müderris, 

hattat, musıkişinas, şair ve aynı zamanda Nakşibendiyyenin 

Müceddidiyye kolunun mürşidlerinden birisidir. Mehmed Emin Tokadi 

üzerinde üç önemli şehrin izlerini taşımaktadır. Bunlar Tokat, İstanbul, 

Mekke. O, Diyarbakır’dan göç eden bir ailenin çocuğu olarak 1664 yılında 

Tokatta doğmuş, yaklaşık 25 yaşına kadar burada yaşamış ve tahsil 

almıştır. Babası Derviş Hasan adıyla meşhur olmuş bir gönül eridir. 

Annesinin adı ise Emine’dir. Daha sonra İstanbul’a göç etmiş Piri Paşa 

Medresesine yerleşmiş, bir yandan devrin âlimlerinden dersler alırken bir 

yandan da talebe okutmaya, cami dersleri vermeye devam etmiştir. Ayrıca 

hat dersleri de almıştır. Talebesinin ailesinin Edirne’ye taşınmasıyla o da 

onlarla beraber gitmiş, bu arada, orada kaldığı süre içerisinde devrin 

üstatlarından musiki dersleri almıştır. 

Talebesinin vefatı sebebiyle Edirne’den ayrılıp hacca gitmiş, 

Mekke’de tanıştığı Yekdest Ahmet Cüryani’ye talebe olmuş, ondan 

manevi terbiye almıştır. Hocasının tavsiyesi üzerine İstanbul’a 

döndüğünde tanıştığı Kımıl Muhammed beyin kâtibi sıfatıyla onunla 

birlikte Kudüs ve Mekke’ye gitmiş ardından tekrar İstanbul’a dönmüştür. 

Artık ömrünün geri kalan kısmını geçireceği bu şehirde evlenmiş, 

talebe yetiştirmeye devam etmiş, Şeyhülislam Mustafa Efendinin ısrarı 

üzerine Emir Buhari Tekkesinin bir süre şeyhliğini yapmıştır. 1745 yılında 

yakalandığı bir hastalık sebebiyle vefat etmiş ve İstanbul’a ilk defa 

geldiğinde kaldığı Piri Paşa Medresesinin yanındaki kabristana 

defnedilmiştir.” 
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Mehmed Emin Tokadi’nin yaşadığı dönem olan 18.yy 

Anadolu’sunda dini hayat ile ilgili bilgi vermek üzere ilk sözü Prof. Dr. 

Ramazan MUSLU aldı. Prof. Muslu konuşmasında, yedi yüz küsur şeyhin 

bulunduğu bu dönemde aralarında, Mehmed Emin Tokadi’nin taşıdığı 

vasıflar sebebiyle hemen fark edilen bir mutasavvıf olduğunu, Onun 

şahsiyeti, teslimiyeti, tasavvufi anlayışı ve verdiği eserler yönüyle birçok 

şeyhten ayrıldığını söyledi. MUSLU, Mehmed Emin Tokadi’nin yaşadığı 

zamanın büyük bir bölümünün Osmanlının gerileme dönemine denk 

düştüğünü, bu dönemde otuz küsur savaş yapıldığını ancak bunlardan 

sadece on beşinde başarılı olunduğunu, devletin ekonomik ve iktisadi 

yönden zayıfladığını bunun için de birçok ekonomik tedbir alındığını, 

buna mukabil birçok tarihi caminin de yine bu devrede inşa edildiğini, 

kültür-sanat alanında bazı uygulamalara yer verildiğini bu bağlamda 

askeri okullarda matematik dersleri verilmeye başlandığını, ne yazık ki 

ilmi faaliyetlerin savaşlar, yenilgiler, iç isyanlar, Karlofça anlaşmasıyla 

büyük bir toprak kaybı vs.gibi nedenlerle en kötü siyasi ve ekonomik 

sıkıntılar yaşayan devletin, bu problemleri çözmesine ciddi bir katkısının 

olmadığını ifade etti.  

Mehmed Emin Tokadi’nin İstanbul’a geldiği dönemde 

medreselerde ehil olmayan kişilerin görev yapması sebebiyle ilmi alanda 

tesiri kaybolan bu kurumların ıslah edilmesi amacıyla III. Ahmet 

tarafından bir dizi çalışma başlatıldığını beyan eden Prof. MUSLU, 

Tokadi’nin tasavvufi terbiye almasının başlangıcını Yekdest Ahmet Efendi 

ile tanışma hikâyesini naklederek açıkladı. Ancak Onun Mücedidiye 

yanında birçok tarikattan icazet aldığını, devrin önemli tasavvuf 

adamlarıyla sıkı dostluklar kurduğunu belirtti. 

Mehmed Emin Tokadi’nin yaşadığı devrin ilmi faaliyetlerinden 

birinin de tercüme heyetinin oluşturulması olduğunu söyleyen MUSLU, 

bununla kıymetli ve faydalı eserlerin Türkçeye kazandırılmasının 
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hedeflendiğini, Mehmed Emin Tokadi’nin de talebesine İmam 

Rabbani’nin Mektubat’ını tercüme ettirerek buna katkı sağladığını belirtti. 

Bu dönemin ilmi faaliyetlerinden bir diğeri de matbaanın 

kurulmasıdır. Yine Tokadi’nin yakın dostlarından biri olan Beşir Ağanın 

ilk kâğıt fabrikasının kurulmasında katkı sağladığı da görülmektedir. 

Ayrıca Topkapı, Ayasofya gibi pek çok kütüphane bu dönemde 

kurulmuştur.  

Mehmed Emin Tokadi, manevi yönden yetiştirilmek üzere 

kendisine yönlendirilen içlerinde paşaların da bulunduğu önemli 

şahsiyetlerin yetişmesinde önemli rol üslenmiştir.  

Prof. Dr. Aynur KOÇAK da, Mehmed Emin Tokadi’nin hayatı ve 

hatıralarını konu alan Menakıpname bağlamında onun kişiliği hakkında 

bilgiler verdi. Menakıpnameye göre Tokadi’nin sağlam bir kişilik sahibi, 

âlim ve mütevazı bir kimse olduğunu, bu konuyu çalışırken haberdar 

olduğu bir filmi seyrederek menakıpname ile karşılaştırdığını, film gereği 

ufak-tefek ilaveler hariç büyük oranda örtüştüklerini ve bu filmi 

seyredenlerin türbeyi ziyarete gelmeye başladıklarını, filmden önce 

buranın virane olduğunu, ayyaşların, berduşların orayı mekân tutması ve 

ahır olarak kullanılması sebebiyle kanlı medrese denilerek kimsenin oraya 

yaklaşmadığını, filmde geçen bir dua (ziyaret eden cehennemde 

yanmasın) sebebiyle buraya ilginin artmış olabileceğini söyledi.  

Menakıpnamenin, Mehmed Emin Tokadi’nin doğum yeri, hayatı ve 

ailesi ile ilgili bilgileri onun ağzından anlattığını, yine onun çok sayıda 

telif ve tercüme eserinin bulunduğunu, bunların bir kısmının manzum bir 

kısmının da mensur olduğunu, ayrıca şerhlerinin de var olduğunu, 

manzum eserlerinin tasavvuf ve Nakşibendilik ile ilgili olduğunu, onunla 

ilgili kaynak bilgilere menakıpname ile ulaşılabileceğini ifade eden Prof. 

KOÇAK, bu eserin bizzat talebesi Seyyid Yahya tarafından yazılmış ve 
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Hasib Üsküdari tarafından da temize çekilmiş olmasının bu eseri kıymetli 

kıldığını vurguladı. 

Menakıpnameler konu edinilen velinin hayatı ve çevresinde 

yaşayanları kaleme almakta, yani onların doğumu, yetişmesi, şeyhliği, 

talebeleri ve vefatı gibi konular menkıbeler halinde anlatmaktadır,dedi.  

Mehmed Emin Tokadi ile ilgili menakıpname içerisinde pek çok 

başlık bulunduğunu söyleyen KOÇAK, bunlardan bazılarının şunlar 

olduğunu söyledi: Tokadi’nin hocasının hayatı ile ilgili bilgiler, kendisinin 

İstanbul’a gelişi, haccı, dönüşü, Seyyid Yahya’nın onunla tanışması, 

duaları, kerametleri, görüşmeleri, Mesneviden şerh ettiği beyitler ve 

silsile. Ayrıca onun karakter özellikleri ve meşrebi örneklerle 

açıklanmaktadır.  

Mehmed Emin Tokadi’nin Menakıpnamesinde kullanılan dilin 

Klasik devir Osmanlı Türkçesi olduğunu beyan eden Prof. KOÇAK, 

anlatım tarzı olarak tasvir, tahkiye, soru gibi yöntemlere başvurulduğunu, 

bu eserin onu tanımak için yeterli olduğunu ifade etmektedir.  

Mehmet Emin Tokadi’nin kişilik özellikleri ile ilgili olarak şunları 

söyledi: O derviş kıyafetleri yerine herkesin giydiği elbiseleri tercih 

ederdi. İbadet ve halini herkesten gizlerdi, kerametlerinin dile 

getirilmesini tasvip etmez, şeyh muamelesi yapılmasını yasaklar, keramet 

gösterdiğini söyleyene kızardı. Vasiyetinde öldükten sonra kabrinin ilgi 

odağı yapılmamasını söylemiş ve bunu sert bir üslupla dile getirmiştir. 

Mehmed Emin Tokadi’nin kabrini ziyaret edenlerle ilgili 

gözlemlerini de aktaran Prof. KOÇAK, hayatı ile ilgili çekilen filmden 

sonra kabrine ilginin arttığını, özellikle Cuma ve Pazar günleri yoğun bir 

izdihamın yaşandığını, polis ve asker öğrencilerin ziyaret ettiklerine şahit 

olduğunu, bunda hem birçok dileği olanın gerçekleşmesini arzu etme 
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beklentisinin hem de kabrin yol üzerinde olmasının büyük payının 

bulunduğunu söyledi. 

Son olarak, Mehmed Emin Tokadi’nin şahsiyetli bir hayatı olan, hat 

ile din bilimleri ve tasavvuf ile meşgul olmuş, pek çok önemli çalışmalar 

yapmış, talebe yetiştirmiş, ömrü boyunca öğrenme ve öğretme gayreti 

içerisinde olmuş bir önemli kişi olduğunu söyledi.  

Mehmed Emin Tokadi’nin edebi yönünü anlatan Prof. Dr. Mehmet 

AKKUŞ, Onun öncelikle talip, öğrendikleriyle âlim, sadece ilimle 

yetinmeyip aynı zamanda arif, güzel sanatlarla ilgilenen musikişinas, 

hattat ve şair bir şahisiyyet olduğunu vurgulayarak,  bütün bunlardan 

sonra irfan ehli bir mutasavvıf, nasih, müderris yönünün de önemine 

vurgu yaptı. 

Bu sayılan özelliklerden hangisini ön plana çıkarmak gerektiği 

sorulursa, cevap olarak gönül insanı olma yönünün daha ağır bastığını 

söyleyen Prof. AKKUŞ, neden gönül sultanı sorusunu da şu gerekçelerle 

izah etti: “Tasavvuf sahasında çokça ifade edilen bir hadis var. “ Ben yere 

göğe sığmam, mümin kalbinde tecelli ederim.” Tecelli edilen kalp! Ve 

onun temiz tutulması lazım. Kalbin bir de gönül tarafı var. Mutasavvıflar 

bu yönüyle ilgilenmişler. İnsanlık tarafını geliştirme yönü gönül dünyası 

ile olur. Gönlü temizlemek. Her şairin işlediği başta gelen konu bu. Gönlü 

temizlemek için Tokadi, eğer gönül evinin aydınlık olmasını, sevgilinin 

görülmesini istersen nasıl aynanın üstünde toz birikince göstermezse, 

temizlemek gerekir. Cenab-ı Hakk için gönlün temizlenmesi lazım. Kalp 

evini nefsin kirliliklerinden, insanı helak eden bu tozları, manevi kirleri 

kalp aynasından süpürüp pak eylemelisin ki gönül safa bulsun. Allah’ın 

aynası gibi olmayan kalbi önemseme, demektedir. 

Gönlü temizlemek için nefs terbiye edilmeli, onun aldatıcı 

isteklerine boyun eğilip de ona uyulmamalıdır. Allahtan utanmaz olanın 

nefse uyarak bilip-bilmemezlik ettiğini beyan ediyor Tokadi. Nefsin 
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terbiyesi hususunda bütün mutasavvıflar gibi Mehmed Emin Tokadi de 

şiir yoluyla nasihatte bulunmuştur. Bu bağlamda, insanın sorumluluğunu 

yerine getirmede diğer varlıklardan farklı olamayacağını ve görevini 

yapması gerektiğini söylemektedir. 

Prof. AKKUŞ sözlerini şöyle tamamladı: Tokadi günümüz insanı 

için de örnek bir şahsiyyyet. O bir köşede sarığı cübbesiyle sükût ederek 

oturan biri değil, aksine insanlardan farklı yaşamayan, tevazu sahibi 

olmakla beraber ilmin yanında sanatla da ilgilenen, talebe okutan, gönlü 

tok ve insanlarla barışık bir hayat sürmüş bir kişi idi. 

Doç. Dr. Halil İbrahim ŞİMŞEK de Mehmed Emin Tokadi’nin 

tasavvufi yönü ile ilgili bilgi verdi. Konuşmasına tasavvufun tanımıyla 

başladı. Tasavvufun her yönünü kapsayacak şekilde tanımlanmasının çok 

zor bir durum olduğunu söyledi ve sürekli değişen bir trend olan 

tasavvufu “olgu ve olaylara kalp açısından bakan bir ilim” şekline tarif 

etti. Gönlün sıfırdan alınıp, temizlenip Allah’ın tecelli edeceği bir mekâna 

dönüştürme işi olan tasavvufa giren bir sufinin aşamalara göre tecrübe 

elde ettiği bir durumdur ve bu aşamaları Gazali’nin eserlerinde görmek 

mümkündür, dedi.  

Tokadi’nin tekke şeyhliği yaptığı sürenin sadece iki yıl olduğunu, 

ancak şeyhlik icazetini 46 yaşında aldığını beyan eden Doç.Dr. ŞİMŞEK, 

Tokadi’yi diğerlerine göre önemli kılan şeyin, Müceddidiyenin 

Anadolu’da vücut bulmasında Muhammed Murad Buhari’den sonra en 

önemli katkıyı yapan kişi olması olduğunu ifade etti. Müceddidiyenin en 

bariz özelliklerinden olan musikiye ve ayakta hareketli şekilde yapılan 

zikre yani devrana karşı olmasına rağmen Tokadi’nin hem bir musikişinas 

hem de Siyanet-i Dervişan adlı eserinde zikrettiği gibi devranı savunması 

onu özel bir yere sahip kılmıştır. Yine Müceddidilerin semadan dolayı 

Mesneviye mesafeli olmalarına karşın Tokadi Mesneviyi şerh etmiş ve 
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semayı savunmuştur.  Her mutasavvıf şairin yazdığı tekke şiirini Tokadi 

kendine has bir üslupla kaleme almıştır. 

Mehmed Emin Tokadi şeriat-tarikat bütünlüğünü ısrarla 

savunmuş, kendi tasavvuf anlayışını “ruhsatlardan arınma, azametle amel 

ve şeriat kaidelerine riayet edilen bir yol olarak ifade etmiş bunu zikir 

rabıta ve ruh gibi kavramlarla açıklamıştır. Yolunun ana ilkelerini zikir, 

murakabe ve rabıta olarak üç noktaya dayandırmıştır. Zikri, avam ve 

havas zikri gibi kişinin durumuna göre ele almış, benliği aradan çıkarma, 

daima Allah’ın huzurunda olma çabası olarak değerlendirmiştir. Kişinin 

örnek aldığı şahıs ile aynileşmesi anlamına gelen rabıtayı manen hızlı bir 

şekilde yol alma olarak ifade etmiştir.   

Doç. Dr. ŞİMŞEK, daha sonra Mehmed Emin Tokadi’nin eserleri ile 

ilgili bilgi verdi. Vahdet-i vücud ile vahdet-i şuhud arasında bir görüşe 

sahip olan Mehmed Emin Tokadi’nin tasavvufla ilgilenenlerin takip 

etmesi gereken bir kişi olduğunu, bugün kabrinin eskiye nazaran daha 

temiz bir halde bulunduğunu, pek çok kişinin kabrini ziyaret edip 

kendisine Fatiha okuduğunu söyleyerek konuşmasını bitirdi.  

Oturum başkanı Mehmed Emin Tokadi’nin vasiyetnamesinden bir 

bölümü paylaşarak paneli sonlandırdı.  

Panelin bitiminde Tokat Valimiz Sayın Mustafa TAŞKESEN ve 

Rektörümüz Sayın Mustafa ŞAHİN tarafından konuşmacı hocalarımıza 

teşekkür belgesi takdim edildi. 
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“TOKAT’IN YETİŞTİRDİĞİ İLİM VE FİKİR ÖNDERLERİNDEN 

ŞEYHÜLİSLAM MOLLA HÜSREV” 

(Panel Tanıtımı) 

 

Mehmet DEMİRTAŞ* 

 

Bir şehri kendisi yapan, ona şehir bilinci katan unsurların başında o 

şehrin tarihî ve kültürel mirası yer alır. Yılların birikimi olan bu miras, o 

şehrin bilincini oluşturarak onu geleceğe taşır. Hiç şüphesiz Tokat ilimiz 

de bu tür bir mirasın unsurlarını bünyesinde önemli miktarda barındıran 

nadir şehirlerden birisidir. Şehirlerin kurucusu, ihya edicisi, kanaat 

önderleri ve şehirleri daha ileriye taşıyan ilim, fikir ve gönül erbaplarıdır. 

İşte bu gönül erbaplarından birisi de Tokat’ın yetiştirdiği ilim ve fikir 

önderlerinden Şeyhülislam Molla Hüsrev’dir.  

Tokat’ın yetiştirdiği ilim ve fikir önderlerini tanıma kapsamında 

Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi tarafından dördüncüsü 

gerçekleştirilen “Tokat’ın yetiştirdiği ilim ve fikir önderlerinden Şeyhülislam 

Molla Hüsrev” konulu panel 13 Mart 2014 tarihinde 26 Haziran Atatürk 

Kültür Sarayı Konferans Salonu’nda, oturum başkanlığını Gaziosmanpaşa 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi Yrd. Doç. Dr. Mehmet 

                                                
* Yrd. Doç. Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi, 
mehmet.demirtas@gop.edu.tr 
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Demirtaş’ın yaptığı panele, Çorum Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Öğretim Üyesi Prof. Dr. Ferhat Koca, Erciyes Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Öğretim Üyesi Prof. Dr. Ali Toksarı, Selçuk Dinî Yüksek İhtisas 

Merkezi Müdürlüğü Eğitim Görevlisi Hasan Özer katılmışlardır. 

Oturum başkanı Yrd. Doç. Dr. Mehmet Demirtaş açılış 

konuşmasında Molla Hüsrev’le ilgili genel bilgiler paylaştı. Oturum 

Başkanı konuşmasında: Tanınmış bir Türk fıkıh âlimi olan Molla 

Hüsrev’in Türkmen (Varsak kabilesi) aslından olup, Sivas ile Tokat 

arasındaki Kargın köyünde doğum tarihi tam olarak bilinmemekle 

beraber takriben, 1400’lü yılların başlarında dünyaya gelip, 1480’de de 

vefat ettiğini ifade etti. Oturum Başkanı, Molla Hüsrev’in, Osmanlı 

İmparatorluğunun yükselme döneminde II. Murat ve Fatih devrinde 

yaşamış, eğitim, hukuk ve dini hizmetler alanında müderrislik, kadılık, 

kazaskerlik ve şeyhülislamlık yapmış; tefsir, fıkıh, fıkıh usulü, Arapça ve 

mantık gibi çeşitli ilimlerde eserler vermiş olan Osmanlı âlimlerinin 

büyüklerinden olduğunu belirterek, Molla Hüsrev’in döneminin ilmi 

tartışmalarında hakemlik yaptığını ayrıca, sadakat ahlakıyla da hepimize 

örnek olduğunu, varlıklı sayılabilecek kadar zengin olmasına rağmen sade 

ve mütevazı bir hayat yaşayıp, çok hayırsever bir insan olduğundan 

bahsederek onun bu topraklarda yaşamış, bütün eğitimini ve ilmi 

birikimini Anadolu’da tamamlamış, bu toprakların dili, zevki, şiiri, 

anlayışını hayatına tatbik etmiş, birçok öğrenci yetiştirmiş ve alanında 

çığır açmış olup, tamamen Anadolu’nun eseri olan bir ilim adamı 

olduğuna vurgu yapmıştır. 

“Osmanlı Şeyhülislamı Molla Hüsrev” konulu konuşmasında Prof. 

Dr. Ferhat KOCA, Molla Hüsrev’in yaşamış olduğu XV. Asrın, Osmanlı 

Devleti açısından, devletin hakiki kuruluşunu tamamladığı; ilmî, hukukî 

ve dinî çeşitli kurumlarının tam anlamıyla yerleşip geliştiği bir dönem 

olduğuna değindi. Molla Hüsrev’in hayatını detaylı bir şekilde anlatan 
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hocamız, Molla Hüsrev’in Osmanlı döneminde almış olduğu resmi 

görevleri tarihsel bir sıralamayla anlatarak, Molla Hüsrev’in birçok önemli 

eserlerinin mevcut olduğunu ve bu eserlerinden en önemlilerinin 

Mir’atü’l-Usûl ve Düreru’l-Hukkam’ olduğunu bu iki eserin, kendisinden 

sonra Osmanlı medreselerinde uzun yıllar ders kitabı olarak 

okutulduğunu ayrıca Düreru’l-Hukkam, adlı eserinin Osmanlılar döneminde 

şer’i hukuk sahasında hâkimlerin ihtilafları çözerken başvurdukları yarı 

resmi bir hukuk kaynağı işlevini gördüğünü ifade etti. Ayrıca hocamız, 

Osmanlı âlimlerinin genel olarak; temel eğitimlerini Osmanlı ülkesinde 

alıp ihtisasını dışarıda yapanlar, bütünüyle memlekette yetişenler ve 

başka ülkelerde yetişip mütehassıs olarak dışarıdan Osmanlı’ya gelenler 

olmak üzere üç gruba ayrıldığını ve Molla Hüsrev’in ise bütün eğitimini 

ve ilmi birikimini Anadolu’da tamamladığını ve hiç yurt dışına gitmeden 

kendisini yetiştirdiğinden bahsetti. Diğer taraftan Molla Hüsrev’in ilmi 

kişiliğinin bizlere örnek olması gerektiğine vurgu yaparak konuşmasını 

tamamladı.  

Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi Prof. Dr. Ali 

Toksarı ise, “Molla Hüsrev’in Hadis ve Hz. Peygamberin içtihadı 

hakkındaki bazı görüşleri” adlı konuşmasında Molla Hüsrev’in Hadis 

Usulü ile alakalı müstakil bir eseri olmadığı gibi hadis kitabının da 

olmadığını ifade etti. Hocamıza göre Molla Hüsrev, Osmanlı 

İmparatorluğunun yükselme dönemine rastlayan Fatih devrinde 

kazaskerlik ve ilmiye sınıfının en üst makamı sayılan şeyhülislamlık 

görevlerinde bulunduğu için O’nun İslam hukukunun ikinci kaynağı olan 

Sünnet hakkında bigâne kalmış olması elbette ki düşünülemez. 

Şeyhülislam’ın sünnet ve hadis hakkındaki görüşlerini “Mirkatu’l-Vusul 

ila İlmi’l-Usul” adlı fıkıh usulü kitabında açıkladığını ifade ederek, Molla 

Hüsrev’in hadis ve sünnet tanımına vurgu yapmıştır. Hocamız 

konuşmasını şöyle devam etmiştir: Hüsrev hadisleri, diğer âlimler gibi, 
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ravi adedi bakımından mütevatir, meşhur ve ahad olmak üzere üçlü 

taksime tabi tutmuş, yalan üzerine ittifakını aklın kabul etmeyeceği kadar 

çoğunluk tarafından rivayet edilen haberleri mütevatir haber olarak kabul 

etmektedir. Mütevatir olan hadisler ilm-i yakin ifade eder. Böyle olduğu 

için hem itikadi ve hem de ameli noktalarda delil kabul edilirler. Molla 

Hüsrev, önceleri ahad haber olup da ikinci ve üçüncü asırda şöhret bulan 

hadislere meşhur hadis demiştir. Ayrıca hocamız, Hz. Peygamber’in 

içtihadlarından örnekler vererek Molla Hüsrev’in de Hz. Muhammed 

(sav)’in içtihadında hata yapabileceğini kabul etmekle birlikte, dünyevi-

dini ayırımı yapmaksızın O’nun hata üzere bırakılamayacağı görüşünü 

benimsediğine vurgu yaptı.  

Selçuk Dini Yüksek İhtisas Merkezi Müdürlüğü Eğitim Görevlisi 

Hasan Özer ise “Hanefi Fakihi Molla Hüsrev’in fıkıh usulüne ait bir 

risalesi” adlı tebliğinde hocamız, üç konuya değindi: 1. Molla Hüsrev’in 

hoca silsilesi 2. Fatih Sultan Mehmet'e sunduğu "Fıkıh Usulü Risalesi" 3. 

Büyük tartışmalara sebep olan "Vela Risalesi". Hocamız konuşmasını şu 

şekilde sürdürmüştür: Molla Hüsrev için zamanın Ebu Hanife’si diye 

Fatih’in iltifat ettiği büyük Şeyhülislam’ın zamanın ve mekânın ruhuna 

nüfuz etmesini sağlayan ve klasik eserler vermesini gerçekleştiren en 

önemli olgulardan biri hoca silsilesidir, yani isnat zinciridir. Hoca silsilesi 

neyi ifade eder? Onun hoca silsilesindeki âlimlerin keyfiyetine bakarak 

ilminin sağlamlığını, referanslarının kuvvetliliğini ve güvenilirliğini 

anlarız. Ali Kuşçu ile beraber medreselerdeki ders programlarını da 

hazırladığı ifade edilen Molla Hüsrev kalıcı eserlerle beraber, bulunduğu 

dönemin problemlerini çözen konjonktürel diyebileceğimiz eserler de 

vermiştir. Müderris Kazasker ve Şeyhülislamlık görevlerinde bulunan 

Molla Hüsrev, kendi döneminde ortaya çıkan problemlerle ilgilenmiş ve 

onlara çözüm üretmiştir. Bu bağlamda da “Risale fi’l-Vela” adında bir 

risale yazmıştır. Vela konusunda Molla Hüsrev’in ictihadı sayılan bu 
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çalışma, büyük bir tartışma zemini oluşturmuştur, diyerek tebliğini 

sonlandırmıştır. 

Oturum başkanı Yrd. Doç. Dr. Mehmet Demirtaş, tüm katılımcı 

panelistlere teşekkür ederek oturumu bitirdi. Programın sonunda 

katkılarından dolayı panelistlere Tokat Valisi Mustafa Taşkesen ve 

Üniversitemiz Rektörü Mustafa Şahin tarafından teşekkür belgesi ve 

plaket takdim edildi. 
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GAZİOSMANPAŞA ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ YAYIN 
İLKELERİ 

 

1. Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, ulusal ve uluslararası 
düzeyde bilimsel niteliklere sahip çalışmaları yayımlamak suretiyle ilahiyat ve 
sosyal bilimler alanına katkı sağlamayı hedefler. 

2. Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, yılda iki (sayı) kez  
yayımlanan hakemli bir dergidir. 

3. Derginin yayın dili Türkçe’dir, ancak Türkçe özet verilerek yabancı dildeki 
bilimsel makaleler de yayımlanabilir. 

4. Makalenin toplam 200 kelimeyi geçmeyecek şekilde İngilizce ve Türkçe özeti 
metnin başına eklenmeli, İngilizce özet verilirken makalenin İngilizce tam başlığı 
da özetin üstünde belirtilmelidir. Ayrıca 5 kelimeyi geçmeyecek şekilde anahtar 
kelimeler, hem İngilizce hem de Türkçe olarak ifade edilmelidir. 

5. Dergiye gönderilen yazıların yayınlanma hakkı, Gaziosmanpaşa Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi Yayın Kurulu’na aittir.  

6. Dergide yer alan yazıların telif hakkı saklı olup, yazılar kaynak gösterilmeden 
kısmen veya tamamen iktibas edilemez. 

7. Dergide yayımlanacak makaleler, öncelikle kendi alanlarına uygun araştırma 
yöntemleri kullanılarak hazırlanmış özgün ve akademik çalışmalar olmalıdır. 
Ayrıca bilimsel alana katkı niteliğindeki çeviriler, kitap tanıtım, eleştiri ve 
değerlendirmeleri de kabul edilir.  

8. Yayımlanması istenen yazılar, yazışma adresine CD ortamında ve bilgisayar çıktısı 
olarak posta yoluyla veya e-posta adresine “ekli word belgesi” şeklinde 
gönderilmelidir. 

9. Dergiye gönderilen çalışmalar başka bir yerde yayımlanmış veya yayımlanmak 
üzere gönderilmiş olmamalıdır. 

10. Dergiye yayımlanmak üzere gönderilen yazılar, ön incelemesi yapıldıktan sonra 
yayın kurulu tarafından belirlenen konunun uzmanı üç hakeme gönderilir. 
Yazının gönderildiği her üç hakemden olumlu rapor gelmesi durumunda yazının 
yayımlanmasına karar verilir ve hangi sayıda yayımlanacağı çalışma sahibine 
bildirilir. İki hakemin olumsuz görüş belirtmesi halinde ise yazı yayımlanmaz. İki 
hakem olumlu bir hakem olumsuz görüş belirtirse yazı hakkında karar, raporların 
içeriği dikkate alınarak Yayın Kurulu tarafından verilir. 

11. Yazıların şekil ve esas yönünden ön değerlendirmesi Yayın Kurulu tarafından 
yapılır; yayın ve yazım ilkelerine uygun görülenler hakem görüşüne arz edilir; 
uygun görülmeyenler, içerik incelemesine tabi tutulmadan gerekli düzeltmelerin 
yapılması için yazara iade edilir. Yazar düzeltmeleri farklı bir renkle yapar. 
Düzeltmelerden sonra hakem uyarılarının dikkate alınıp alınmadığı kontrol 
edilerek yazı yeniden değerlendirilir. 



Y a y ı n  İ l k e l e r i  | 435 

12. Dergiye gönderilen yazıların yayımlanıp yayınlanmayacağına en geç üç ay 
içerisinde karar verilir ve çalışma sahibi konu hakkında bilgilendirilir.  

13. Sayı hakemlerinin isimleri derginin ilgili sayısında yer alır.  

14. Bir sayıda aynı yazara ait (telif/çeviri) en fazla iki çalışma yayımlanabilir. 

15. Yayımlanan makaleler için yazara telif ücreti ödenmez. Yazara ait makalenin 
bulunduğu dergiden iki adet gönderilir. 

16.  Yayımlanan çalışmanın dil, üslup ve muhteva yönünden bilimsel ve hukuki her 
türlü sorumluluğu yazar(lar)ına ait olup Yayın Kurulu’nu bağlamaz. 

17. Burada belirtilmeyen hususlarda karar yetkisi, Gaziosmanpaşa Üniversitesi 
İlahiyat Fakületesi Dergisi Yayın Kurulu’na aittir. 

 

YAZIM İLKE VE KURALLARI 

Dergimize gönderilen yazılar, PC Microsoft Word (en az office 2003 sürüm.) 
programında yazılmalı veya bu programa uyarlanarak gönderilmelidir. 

1. Çalışmalarda TDV İslam Ansiklopedisi’nin (DİA) imlâ kaideleri esas alınır. Dipnot 
kullanımında yararlanılan kaynaklar ilk geçtiği yerde tam künyesi ile sonraki 
yerlerde ise uygun biçimde kısaltılarak verilmeli ve ayrıca çalışmanın sonuna 
kaynak gösterimine uygun olarak kaynakça eklenmelidir.  

2. Çeviri, sadeleştirme ve transkripsiyon yazılarına orijinal metinlerin fotokopileri 
eklenmelidir. Ayrıca kitap tanıtım ve değerlendirmelerine kitap kapak resmi JPEG 
formatında eklenmelidir. 

3. Sayfa düzeni: A4 boyutunda, kenar boşlukları sağdan, soldan alttan ve üstten 3,5 
cm, şeklinde ayarlanmalıdır. 

4. Yazı biçimi: Palatino Linotype (ana metin: 11, dipnot: 9 punto); satır aralığı: Birden 
çok, değer: 1,15; paragraf aralığı: önce: 0 nk; sonra: 6 nk; Ana metin paragraf 
girintisi (Özel: İlk Satır-1,25), dipnot girintisi (Özel: Asılı-0,5), Kaynakça girintisi 
(Özel: Asılı -1,25), Arapça metinlerde Traditional Arabic yazı tipi kullanılmalıdır. 

5. Varsa yazıdaki tablo, grafik, resim vb. nesnelerin sayfa düzeni genişliği olan 12 cm 
ebadını aşmamalıdır.  

6. Kaynakça yazarın soyadına göre alfabetik olarak düzenlenmelidir.  

7. Dipnotlar sayfa altında sıralı numara sistemine göre düzenlenmeli ve aşağıda 
belirtilen kaynak gösterme usullerine uyulmalıdır:  

a. Kitap (yayımlanmış eser): Yazar(lar)ın ad ve soyadı, eser adı (italik), (çeviri ise 
çevirenin, tahkikli ise tahkik edenin, sadeleştirme ise sadeleştirenin, edisyon ise 
editörün veya hazırlayanın adı soyadı), baskı yeri: yayınevi, (varsa) kaçıncı 
baskı olduğu, tarihi, cildi, sayfası.  

b. Tek yazarlı: Halil İbrahim Bulut, Şîa’da Usulî Farklılaşma Süreci ve Şeyh Müfîd, 
İstanbul: Yeni Akademi Yay., 2005, s. 15.  
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c. Çok yazarlı: İsmail E. Erunsal v.dğr., İlahiyat Fakülteleri Tezler Kataloğu-1, 
İstanbul: İSAM Yay., 2008, s. 52.  

d. Çeviri: Francis Dvornik, Konsiller Tarihi, İznik’ten II. Vatikan’a, çev. Mehmet 
Aydın, Ankara: Türk Tarih Kurumu Yay., 1990, s. 21.  

e. Tez örnek: İsmail Akyüz, Türkiye’de Muhafazakar Yardım Kuruluşları, 
(Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi), Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Sakarya 2008, s. 45.  

f. Yazma eser: Yazar adı, eser adı (italik), kütüphanesi, varsa kütüphane bölümü, 
kayıt numarası, varak numarası. Örnek: Neccarzade Rızâeddin Mustafa b. Ali 
en-Nakşbendî, Risâle fi beyâni'l-i'tikâdât ve'l-ahlâk ve'l-amel, Süleymaniye Ktp., A. 
Tekelioğlu, nr. 85, vr. 19a.  

g. Makale: Yazar adı soyadı, makale adı (tırnak içinde), dergi veya eser adı (italik), 
çeviri ise çevirenin adı soyadı, baskı yeri: yayınevi, tarihi, cildi, sayısı, sayfası. 
(Kaynakçada makalenin geçtiği sayfa aralığı)  

h. Telif makale örnek: İbrahim Çapak, “Aristoteles, Stoacılar ve İbn Rüşd’ün Kıyasa 
Bakışı”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2009, sayı: 19, s. 47.  

i. Çeviri makale örnek: Fritz Meier, “Horasan ve Klâsik Tasavvufun Sonu”, çev. 
Ramazan Muslu, Tasavvuf: İlmî ve Akademik Araştırma Dergisi, 2004, cilt: V, sayı: 
13, s. 443.  

j. Yayımlanmış sempozyum bildirileri, ansiklopedi maddeleri ve kitapta bölümler 
makalelerin kaynak gösteriliş düzeniyle aynı olmalıdır. 

k. Dipnotlarda kullanılan kaynak ilk geçtiği yerde yukarıdaki şekilde tam künye 
ile verilmelidir. İkinci defa gösterilen aynı kaynak için; yazarın soyadı veya 
meşhur adı, eserin kısa adı, birden çok cilt varsa cildi ve sayfa numarası yazılır. 
Örnek: Gazzâlî, İhyâu ulûmi’d-dîn, II, 21.  

l. Arapça eser isimlerinde, birinci kelimenin ve özel isimlerin baş harfleri büyük, 
diğerleri küçük harflerle yazılmalıdır. Birden çok yazarı ve hazırlayanı olan 
eserlerde her şahıs isminden sonra virgül konmalıdır. 

m. Ayetler italik karakterle yazılmalı, referansı (sûre adı sûre no/âyet no) sırasına 
göre verilmelidir. Örnek: el-Bakara 2/10.  

n. Hadis kitaplarında, ilgili eserin hadis alanında meşhur olan referans yöntemi 
kullanılmalıdır. Örnek: Buharî, “İman”, 1.  

o. İnternet kaynaklarında yararlanıldığı tarih belirtilmelidir. Örnek: 
http://web.tokat.edu.tr/.../Rapor.pdf (01.02.2013).  

p. Dipnot referans numaraları noktalama işaretlerinden önce konulmalıdır. 
(Örnek: Yazar 1932’de İstanbul’da doğdu1.) 

8. Kaynak gösteriminde APA (American Psychological Association/Amerikan 
Psikoloji Derneği) kuralları tercih edilmişse, kaynakça da ona uygun olmalıdır. 
Detaylı bilgi için APA’nın web sitesine (http://www.apastyle.org) bakılabilir. 



  

 



 


