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Editörden 

Dergimiz, elinizdeki bu sayıyla iki yaşını doldurmuş 

bulunmaktadır. Geldiğimiz noktada İslam araştırmalarına bir nebze olsun 

katkıda bulunmanın verdiği haz ile kaliteyi daha da artırmanın üzerimize 

yüklediği sorumluluk duygusunu birlikte yaşamaktayız.  

Günümüz İslam coğrafyasında yaşanan hadiseler açıkça 

göstermektedir ki kadim medeniyetimizin bize bahşettiği emsalsiz tecrübe 

ve birikim, birlik-beraberlik, bilgi üretme ve kalkınma adına yeteri kadar 

değerlendirilememektedir. O halde işe doğru yerden başlamak için 

yapılacak şey, sahip olduğumuz muazzam mirası çağımızın ihtiyaç ve 

beklentilerini karşılamaya yarayacak şekilde hayatın merkezine taşıyıp 

yeniden yorumlamak ve bunun üzerine bir gelecek inşa etmektir. Bu da 

kültürel kökleri olan bilgiyi geliştirip üretmekle olacaktır.  Bu üretilen 

bilginin de insanımızın sahip olduğu dünya tasavvuruna ve kültürel 

kodlarına uygun olması kaçınılmaz bir zorunluluktur. Aksi halde bugün 

yaşanan olumsuzluklar karşısında ifrat ve tefrite varan yaklaşımlarda 

müşahede edildiği üzere sahip olduğumuz değerlere yabancılaşma ve 

farklı İslam anlayışları arasında çatışma meydana gelecektir. Bu durumda, 

bu topraklarda üretilip geliştirilen kaynaklara dayalı İslam’ın sahih 

yorumunun hayati öneme sahip olduğu yaşanan acı tecrübelerle bir kez 

daha görülmektedir. Ülkemizde ilahiyat alanında sürdürülen 

araştırmaların dünya ölçeğinde referans kaynağı olabilecek şekilde bir 

standarda kavuşturulmasında emek sarf eden âlimlerimizi üstlendikleri 

tarihi sorumluluk dolayısıyla şimdiden hayırla yâd etmek gerekir. 

İşte bu duygularla sürdürdüğümüz çalışmalarımız, dergimizin 

sayfaları arasında tarihe kayıt düşme adına yerini almaya devam 

etmektedir. Bu sayımızda farklı alanlarda telif edilmiş birbirinden değerli 



makaleler yer almaktadır: Prof. Dr. Kadir ÖZKÖSE’nin ruh terbiyemizin 

önemli muallimlerinden biri olan Seyyid Yahya Şirvani’nin manevi eğitim 

metotlarına yer verdiği makalesi “Seyyid Yahyâ Şirvânî’nin Benimsediği Seyr 

u Sülûk Esasları” başlığını taşımaktadır. Yrd. Doç. Dr. Nejla HACIOĞLU, 

Hz. Peygamberin fiillerinin insan davranışlarına kaynaklık etmesi 

hususunu ünlü alim Cassas örneğinden hareketle değerlendirmektedir. 

Çalışmasının başlığı “Cassâs'a Göre Hz. Peygamberin Fiilleri”dir. Kur’an’a 

göre kadın davranışlarını örneklik bağlamında olumlu ve olumsuz 

modeller olarak sınıflandıran ve makalesine “Kur’an’da, Peygamber 

Kıssalarında Kadın Motifleri” ismini veren Doç. Dr. Hüseyin ÇELİK, bu 

kıssalara konu olan isimler üzerinden Kur’an’ın kadına bakışı hakkında 

bize bilgi vermektedir. İskoçya Kütüphanesinde mevcut olan maneviyatla 

ilgili eserler hakkındaki literatür çalışmasıyla dergimize konuk olan Yrd. 

Doç. Dr. Mustafa KOÇ’un makalesinin adı “İskoçya Ulusal Kütüphanesi’nde 

Kayıtlı Maneviyât ve Manevî Bakım ile İlgili Kaynaklar (1925-2013) Üzerine 

Bibliyografik Bir Araştırma”dır. Yrd. Doç. Dr. Ergin ÖGCEM, “Antony 

Flew’ün Tanrı’yı İnkârı ve Gerekçeleri” adlı çalışmasıyla ateizmin 

dayanaklarını Flew yorumuyla ortaya koymaktadır. Dr. Selçuk KIRTEPE 

ise günlük hayatımızda yer alan kitle iletişim araçlarının olumlu ve 

olumsuz yönlerine dikkatlerimizi çekmekte ve bu alanda yapılması 

gereken çalışmaları açıklamaktadır. Makalesi “Sosyo-kültürel Değişme ve 

Kitle İletişim Araçları” başlığını taşımaktadır. Bu sayıda Yrd. Doç. Dr. 

Abdulhalim ABDULLAH’ın Arapça kaleme aldığı ve meşhur dilci 

Ferra’nın nahivde kullanılan terimler ve cümlenin i’rabı ile ilgili 

görüşlerini değerlendirdiği iki çalışması yer almaktadır: “Ferrâ’da (v.207) 

Nahvî Terim - Cümle Terimleri Örneğinde” ve “Ferrâ’ya  (v.207)  Göre Cümle 

İrabının Etkenleri – İrabda Mahalli Olan Cümleler Örneğinde”. Doç. Dr. Yusuf 

DOĞAN ise “Tenvînin Kur’an Belâgatındaki Yeri“ adlı makalesi ile 

Kur’an’ın edebi yönüne dikkat çeken bir çalışma sunmaktadır. Yrd. Doç. 

Dr. Ali FİDAN, John Macquarrie’nin “Twenteeth-Century Religious 



Thought (The Frontiers of Philosophy and Theology 1900-1960)” adlı 

kitabının bir bölümü olan “Sociological Interpretations of Religion”ı,  

“Dinin Sosyolojik Yorumları” başlığı altında dilimize çevirmiş olup, 

Durkheim ve Max Weber gibi düşünürlerin konu ile ilgili yaklaşımlarını 

aktarmaktadır. 

Prof. Dr. M. Hüsrev SUBAŞI Hocamız, üniversitemizin 2013/2014 

akademik yılı açılış dersinde Süleymaniye Camii örneğinden yola çıkarak 

din dili ile sanatın estetiğini buluşturduğu hayranlık uyandıran 

konuşmasının metni dergimize ayrı bir renk katmaktadır. Bu sayımızda 

keyifle okuyacağınız iki kitap tanıtımı yazısı bulunmaktadır. İlki Prof. Dr. 

Hasan ELİK ve Muhammed COŞKUN tarafından kaleme alınan “TEVHİT 

MESAJI -Özlü Kur’ân Tefsiri- adlı çalışma olup, eseri bizlere Öğr. Gör. 

Faysal ARPAGUŞ değerlendirmektedir. İkincisi ise Prof. Dr. Âlim 

YILDIZ’ın “Üveys İle Giydim Hırka” adlı eseridir ve Öğr. Gör. Yılmaz 

ÖKSÜZ tarafından tanıtılmaktadır. 

Her zaman olduğu gibi dergimizin bu sayısına da emeğiyle ve 

desteğiyle katkı sağlayan makale sahibi ilim insanlarımıza, hakem 

hocalarımıza, idarecilerimize, çalışanlarımıza teşekkür eder, selam ve 

saygılarımı sunarım. 

Gelecek sayıda buluşmak dileğiyle… 

Aralık 2014 

Yrd. Doç. Dr. Süleyman PAK 



 

 

 

 

 

SEYYİD YAHYÂ ŞİRVÂNÎ’NİN BENİMSEDİĞİ SEYR U SÜLÛK 

ESASLARI 

 

Kadir ÖZKÖSE* 

 

Özet 

Halvetiyyenin pîr-i sânisi kabul edilen Yahya Şirvanî, 

Azarbeycan’dan dünyaya yayılan mesajı ve gönderilen halifeleriyle 

Halviteyyenin yayılmasına katkı sağlamıştır. Telif ettiği eserler ve verdiği 

mesajlarla insan-ı kâmilin yetişmesini öngörmüş, nefis terbiyesine vurgu 

yapmış, gönlün ilahi tecellilere mazhar olmasını hedeflemiştir. Seyr u 

sülük usullerinden, sâlikin ilhama erişinden, tasavvufî terbiye sonucu 

sâlikin ilahi nurun tecellisine erişinden bahseden Şirvanî, kalbin 

uyanışında aşk estetiğine dikkat çeker. Aşka boyanan, aşkın hallerine 

bürünen, aşkın odunda kıvama eren gönüller ona göre ilahi esrara müştak 

hale gelirler. Makalemizde sâlikin ilahi sırlara ermesi, keşf ve ilhamla 

beslenmesi, ilahi aşkı tatması ve manevî gelişiminin sağlanması 

değerlendirilmektedir. 
                                                
* Prof. Dr., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, kadir.ozkose@gop.edu.tr 
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Anahtar Kavramlar: Yahyâ Şirvânî, Halvetiyye, sâlik, seyr u sülük, 

tasavvuf, kalb, keşf. 

 

Principles Sayyid Yahya Shirvani Adopted In His Journey To The 

Divine Knowledge 

 

Abstract 

Yahya Shirvani, considered to be the second great master of the sufi 

order; Khalwatiyya, has contributed to the spread of the Khalwatiyya 

order across the world  with the message given via the caliphs of the order 

sent from Azerbaijan.  Yahyâ Şirvânî foresaw the growth of ‘The Perfect 

Human’ with the messages taken places in the works he compiled, 

emphasized the disciplining of the ‘Nafs’ (the false self) and aimed  the 

heart to be the recipient of  divine manifestations. He talks about the 

procedures of the journey to the knowledge(from his own being to Allah); 

the access of the seeker to the inspiration and to the manifestation of 

Divine light and also draws attention to the asthetic of love in the 

awakening of the heart. According to Şirvânî, hearts painted with love, 

hearts transformed into different states of love and hearts matured in the 

fire of love  derive the divine secret. In this article issues such as: the access 

of the seeker to the divine secrets , the seeker to be nurtured by discovery 

and inspiration , the seeker to taste the divine love and the ensuring of the 

spiritual development  him are evaluated. 

Keywords: Yahya Shirvani, Khalvatiyya, sâlik, seyr u sülük,the 

journey to Allah, sufism, heart, discovery of divine. 

 

 



S e y y i d  Y a h y â  Ş i r v â n î ’ n i n  B e n i m s e d i ğ i  S e y r - u  S ü l û k … | 13 
 

Giriş 

Seyyid Yahyâ Şirvânî, Şirvân vilayetine Şamahı nahiyesinde 

doğmuştur. Ailesi Hz. Hüseyin’in soyundandır. Yahyâ Şirvânî, Şeyh 

Sadreddin el-Hiyavî’nin hem halifesi hem de damadıdır. 

Şirvânî¸Şamahı’dan Bakü’ye gitmiş, ömrünün sonuna kadar orada irşad 

vazifesini devam ettirmiş ve 868/1463’te Bakü’de vefat etmiştir. Ömer el-

Halvetî’nin vefatından sonra Halvetiyye silsilesi Ahî Muhammed el-

Halvetî (ö. 812/1409), Hacı İzzeddin Türkmânî (ö. 828/1425) ve Şeyh 

Sadrüddîn el-Hiyâvî (ö. 860/1455) vasıtasıyla Seyyid Yahyâ Şirvânî’ye (ö. 

869/1465) ulaşmıştır. Seyyid Yahyâ Şirvânî çok küçük yaşlarından itibaren 

şerîat ve tarîkat sırlarına aşina olmuştur. O dönemde Azerbaycan 

çevresinde yayılan bâtınîlik tehlikesine karşı ehlisünnet anlayışını ısrarla 

savunmuştur.  

Halvetiliğin esaslarını tam olarak tespit edip tarikatın 

şekillenmesine katkı sağlayan Yahyâ Şirvânî’nin riyazete çok önem 

verdiği, yaz aylarında sahraya çıkarak halvet ve ibadetle iştigal ettiği 

savm-ı visal yaptığı rivayet edilir. Bu özellikleri nedeniyle Yahyâ Şirvânî 

Halvetiyyenin "ikinci pîr"i kabul edilmektedir.  

Ondan sonra Halvetiyye klasik tasnife göre dört ana şubeye ayrılır. 

Bunlar kuruluş tarihlerine göre şu şekilde sıralanmaktadır: Dede Ömer 

Rûşenî (ö.892/1486-87)’ye nispet edilen Rûşeniyye, "Çelebi Halife" diye 

bilinen Cemal Halvetî'ye (ö.899/1493-94) nispet edilen Cemâliyye, 

"Yiğitbaşı" diye bilinen Ahmed Şemseddin b. Îsâ Marmaravî’ye 

(ö.910/1504-05) nispet edilen Ahmediyye ve Şemseddin Ahmed Sivâsî'ye 

(ö.I006/1597-98) nispet edilen Şemsiyye.  
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Yahyâ Şirvânî’nin yaklaşık yirmi kadar eseri vardır.  “Seyyid” 

mahlaslı Farsça nutk-ı şerifleri vardır. Tertip ettiği “Vird i Settar”ı bütün 

Halvetiyye müntesiplerinin okuduğu vird kitabı olup birçok şerhi vardır. 

Üç kısım, yedi bölüm ve yetmiş makam olarak tertip edilmiş şeriat, tarikat 

ve hakikat konusunu işleyen Türkçe-Arapça bir eser olan Şifâu’l-Esrâr; 

Farsça dört bölümden müteşekkil, akıl, kalp, ruh ve nefs ile seyr u sülûk 

konulu Keşfu’l Kulûb en meşhur kitaplarıdır. Bunun dışında Âdâbu’l-vuzû’ 

ve’s-salât, Rumûzu’l-işârât, Menâzilu’l-âşıkîn, Makâmât, Şerh-i Esmâ-i 

Semâniyye, Şerh-i Salât-ı Gülşen-i Esrâr,  Risâle fî Salâti’n-Nebî, Menâkıb-ı 

Emîri’l- mü’minin, Gazaliyyat, Mekârim-i Ahlâk, Tasarrufât u Kâşifat, Kıssa-ı 

Mansur, Esraru’t-Tâlibin adlı müellefatı vardır. Bu eserlerinde Halvetiyye 

tarikatı âdâbı, halvet usulü, esma ile sülûka dair önemli bilgiler vardır. 

Keşfu’l-Kulûb eserini bir sempozyum tebliğimde özel olarak ele 

aldığımdan burada tekrar etmeyeceğim.1 Şirvânî Keşfu’l-Kulûb’unda 

tasavvufî makamlardan her birinin kişiyi Hakk’ı tanımaya 

götürdüğünden, her bir makamın bir alametinin, batinî ve zahirî 

neticelerinin bulunduğundan bahseder. Şirvânî bu alametler ve onların 

neticelerinden haberleri olmayan saliklerin bulunduğundan rahatsız olur. 

Eserin girişinde Hak yolunun yolcuları faydalansın diye Keşfu’l-Kulûb 

risalesini kaleme aldığını söylemekte ve bu risalesinin başında eserini 

Halilullah Han’a ithaf etmektedir.2 Eserin imlasını Yahya b. Bahaaddin el-

Hanefî gerçekleştirmiştir.3 Risalenin dili Farsça olup akıl, kalp, ruh ve 

nefsin hal ve mertebelerinin anlatıldığı dört bölümden oluşmaktadır. Bu 
                                                
1 Kadir Özköse, “Seyyid Yahyâ Şirvânî’nin Keşfu’l-Kulûb Adlı Eserinde Tasfiye-yi Kalb 
Düşüncesi”, Kafkasya’dan Anadolu’ya Kültür Köprülerimiz Uluslararası Seyyid Yahyâ Şirvânî 
ve Halvetîlik Sempozyumu, 24-26 Kasım 2013, Bakü. 
2 Seyyid Yahya Şirvânî, Keşfü’l-kulûb, Manisa Muradiye Ktp., no: 2906/1, vr. 5a.  
3 Şirvânî, Keşfü’l-kulûb, Manisa Muradiye Ktp., no: 2906/1, vr. 31b. 
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çalışmamızda Keşfu’l-Kulûb, Şifaü’l-Esrâr, Risâle-i Etvâri’l-Kulûb, Menâzilu’l-

Âşıkîn ve Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb eserlerinde bahsedilen seyr u sülük 

esaslarını değerlendirmeye çalışacağız. 

1. Seyr u Sülûk Sürecinde Aşılması Gereken Deryalar 

Şirvânî kalb-i selim olmayınca tarikat dünyasına ayak 

basmanın/adım atmanın yersizliğine dikkat çeker. Yahya b. Muaz er-

Razî’den naklettiği haberi dikkate alarak derya ve gemi metaforlarını 

kullanır. Bu bağlamda kalb-i selimin gerçekleşmesi için şu dört deryadan 

geçmek gerektiğini vurgular. Bunlar; "dünya", "halk", “şeytan", "nefs" 

deryalarıdır. Bu deryalardan geçmek için sebepler ve gemiler bulmak 

gerekir.  

a. Dünya Deryası: Yahyâ Şirvânî’ye göre; dünya deryasının gemisi, 

“zühd”dür, dümeni "kanaat"tir, yelkeni “horluk"tur, lengeri "sabır"dır. 

Bundan sonra şeriata muhalefet ile "töhmet" yelleri bir yakadan 

esmeye başlasa, "horluk" yelkenini parça parça eder. Bir yakadan dahi 

"gıybet" ve "bühtan" yelleri eserse her taraftan dalgalar kum koyup gemiyi 

batırmaya başlar. "Vera"' lengerini bırak ki muhalif yellere dayansın, tesir 

etmesin. Şimdi "kanaat" dümenini muhkem tutup, "dünya" deryasından 

"cehd" edip geçmeye çalış. 

Bu sayede Allah seni “rüşd" yolunda muvaffak etsin.4 

b. Halk Deryası: Halk deryasının gemisi ümitsizliktir. Hak'tan 

gayriden ümidi kesmeli. Dümeni dünya ile alakadan kesilmektir. Halktan 

ayrılmalı, Hak ile ülfette olmalı. Yelkeni ayrılıktır. Lengeri halvettir. Ne zaman 

                                                
4 Seyyid Yahya Şirvânî, Şifaü’l-Esrâr Sûfî Yolunun Sırları, haz. Mehmet Rıhtım, Sûfî Kitap, 
İstanbul 2011, s. 185. 
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ümid, tama' ve ihtila' yelleri esmeye başlasa, dalalet ve cehalet dalgaları 

kopmaya başlar. Sâlik halvet lengerini bırakmalıdır. Çünkü bu yel sakin olunca, 

muhalif yeller de sakin olur. (O zaman) kurtuluş yeli eser. Bundan sonra sâlik 

ayrılık yelkenini götürüp halk deryasından cehd edip geçmeğe çalışmalıdır.5 

c. Şeytan Deryası: Şeytan deryasının gemisi zikir, dümeni teshili, 

yelkeni recâ, lengeri havfdtr. Ne zaman riya, ucb ve minnet yelleri esmeye 

başlasa, sâlik havf lengerini salmalıdır. Ne zaman bu yeller sakın olsa ihlas 

yeli kopar. Recâ yelkenini götürüp cehd etmeli ve şeytan deryasından 

kurtulmalıdır. 6 

d. Nefis Deryası: Nefs deryasının gemisi açlık ve susuzluktur. 

Dümeni aşk, yelkeni muhabbet, lengeri şevktir. Ne zaman hevâ ve şehvet 

yeli eser ise, dalgalar kopup kayalar açığa çıkar. Sâlik cehd etmeli ve 

gemisini batırmamalıdır. Şevk lengerini salıp sabretmelidir. 

Ne zaman meveddet yeli esmeye başlasa, sâlik muhabbet yelkenini 

almalı ve nefs deryasını geçmeye çalışmalıdır. Ne zaman bu deryaları 

geçerse, tarikat yoluna girmeye layık olur. Bundan sonra sâlik kadem 

koyup tarikat yoluna girmelidir. 7 

2. Seyr u Sülûkun Gerçekleştirildiği Kalb Dünyası 

Seyyid Yahya Şirvânî Risâle-i Etvâru’l-Kalb isimli eserinde kendisine 

yöneltilen “kalb nasıl bir şeydir?” sorusuna cevap verir. Ona göre kalb 

zahirde bir parça etin adıdır. Surette fayda ve zarar ondan hasıl olmuştur. 

Kalpte ruh cevheri saklanmaktadır. Asıl kalb bu zahir et parçasından öte 

Allah’ın sırlarını bilen, marifetullahı idrak edebilen, sırlar hazinesinin 
                                                
5 Şirvânî, Şifaü’l-Esrâr, s. 186. 
6 Şirvânî, Şifaü’l-Esrâr, s. 186. 
7 Şirvânî, Şifaü’l-Esrâr, s. 186. 
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mahzeni olan nazargâh-ı ilahi ve tecelligâh-ı Sübhânîdir. Kalb ancak 

Allah’ın sıfatlarıyla sıfatlanmak ve Allah’ın emrine uymak suretiyle 

kemale erer.  Kalb ruh ve nefsin ele geçirmek için birbiriyle mücadele 

ettiği bir sahadır. Kalb memleketinde huzur ve mutluluk ancak ruhun 

iktidar olmasıyla sağlanır.8 Yahyâ Şirvânî kalb dünyasının katmanlarını şu 

şekilde sıralamaktadır: 

a. Sadr: Etvâru’l-Kalb isimli eserinde kalbin kısımlarından bahseden 

Şirvânî, kalbin ilk haline “sadr” adını vermektedir. Sadrın işlevselliği için 

İslâm cevherinin şart olduğunu belirtir. Şirvânî’ye göre sadrın ilacı 

İslâm’dır. Müslümanlık nurunu bulmayanların sadrı küfür karanlığına 

batacak, şeytanın vesveselerine maruz kalacaktır. Sadrında Kur’ân olan, 

şeytanın vesvesesinden kurtulacaktır. İslâm ve Kur’ân’ın hükmüne riayet 

sadrın ilahi hazinelerin mahzeni olmasını sağlayacaktır.9 

b. Kalb: Şirvânî gönlün ikinci halini kalb diye isimlendirmektedir. 

Kalbi imanın madeni olarak nitelemektedir. İmanın yerini kalb olarak 

betimleyen Şirvânî, aklın nurunu da imanın burhanı şeklinde dile 

getirmektedir. Zira kalb ancak akıl ve iman nuruyla güç kazanmaktadır. 

İmanın tadına varan, aklın nuruyla basiret ve firaset duygusu elde eden 

kalb, sonunda tahkik meyveleri toplamaya başlar.10 

c. Şeffâf: Şirvânî, gönlün üçüncü haline şeffâf adını vermektedir. 

Şeffâf, muhabbet mahallidir. Aşk burada zuhur etmiştir. Âşıkların kemal 

noktasıdır. Seyr u sülûkta kemal kazanmak şeffâfın işlevselliği ve aşkın 

hakikatine ermekle doğru orantılıdır. Kalbi yaratan Allah, burada sevgiyi 

                                                
8 Seyyid Yahya Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb, , Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 8b-9a. 
9 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 12b. 
10 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 13a. 
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de vücuda getirmiştir. Sevgiden yoksun kalbler ölüdürler.11 

d. Fuâd: Gönlün dördüncü hali fuâddır. Sâlikin kalbini bürüyen 

perdelerden kurtulması, ilhamât-ı Rabbaniye mazhar olması, idrak 

gücünün artması, Hakk’ın hitabını idrak etmesi, açılımlar kazanması, gayb 

âlemlerinin esrarına muttali olmasıdır. Burada ru’yet mahalli gerçekleşir. 

Fuâdda gerçekleşen keşiflerle sâlikin gönlünde inkılaplar vücuda gelir. 

İlahi hitabı duyan, el-hissü kable’l-vuku’ gücünü elde eden, eşyanın 

künhüne ermeye başlayan, perde arkasındaki esrâr-ı ilahiyyeyi tahkik 

eden ehl-i fuâd, eğrilikten kaçınmaya ve salaha ermeye başlamıştır.12 

e. Heyyetu’l-Kalb: Gönül heyyetu’l-kalb durumunda marifet 

mahalli konumuna gelmiştir. Şeffâf durumunda kazanılan muhabbet 

dostluğa dönüşmüştür. Muhabbetin aşk halini kazandığı bu mertebede 

güzellikler sahibinin gözünü gönlünü bürümüştür. Heyyetu’l-kalb 

sahibinin nazarında vuslat da hicran da birdir. O her an sevdiğiyle 

beraber, tamamen sevgi kesilmiştir. O her durumda sevgilinin iştiyakına 

büründüğü için firkat demlerindeki ruhun kederlerine şifa olur. 

Marifetullah bilinciyle muhabbetrullahı derinden hisseden bu kalb, bir an 

sevgiden yoksun kalsa ebedi ölümün acısını derinden hissedecektir.13 

6. Suveydâ: Gönülde gayb sırlarının açıklandığı kısma suveydâ adı 

verilmektedir. Şirvânî Allah’ın suveydâ sahiplerine gaybî ilimleri 

bağışladığından, ilmu’l-esmâ ikramında bulunduğundan bahsetmektedir. 

Suveydâsı işlevsel olan gönlün hikmet-i Sübhaniyyeye kaynaklık teşkil 

ettiğini söyleyen Şirvânî, süveydadan yüz çeşit burhanın peyda kılındığını 

belirtmektedir. Süveydânın idrak ettiği ilmu’l-esmâ, meleklerin bile aciz 
                                                
11 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 13a.  
12 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 13b. 
13 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 13b-14a. 
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kaldığı ilahi hazinedir. Süveyda ehline bağışlanan bu ilmu’l-esmâ sahip 

olduğu hilm sebebiyledir. İlahi sır ve rumuzların saklı bulunduğu ve 

meleklerin bile mahrum kaldığı suveydâ, ilahi hazinelerle dolu, dertli 

gönüldür. Bu gönül padişaha layık bir saraydır. Suveydâ, Allah’ın hâs 

kullarına bağışladığı, vahdet nurunun parladığı, yaratılmışların şifa 

bulduğu, insanoğlunun hem dünyada hem de ukbada zincirlerden 

kurtulduğu, Hakk’ın nazar kıldığı, marifetin kemal bulduğu, kurbiyet 

makamının hasıl olduğu, kişinin kendini idrak etmeye yol bulduğu bir 

gönüldür.14 

7. Behcetu’l-Kalb: Gayret makamına erenlerin, masivadan 

tamamen sıyrılanların, Hak’tan gayrıya iltifat etmeyenlerin, Hak’la 

ünsiyet kuranların, vuslat şerbetini içenlerin kalbi behcetü’l-kalbdir. Bu 

gönül nurlar hazinesidir. Zât tecellisinin mahallidir. Her an farklı bir sıfat 

tecellisinin yaşandığı gönüldür. İlahi nimetlerle sübut bulan bir gönüldür. 

Her dem hayatiyet kazanan, diri, hisli ve duyarlı bir gönüldür. Hakk’ın 

yardımına mazhar olmuş, Allah’ın Kur’ân’da adına yemin ettiği, “lekad 

kerremnâ benî Adem”15 diye insanı tebcil ettiği, Adem verilen keramet 

olarak verdiği, Allah’ın ihsan ve nimetlerine gark ettiği bir kıymettir. 

Allah Ademoğlundan başkasını bu sırra mahrem kılmıştır. Bu sırra giriftar 

kılınan insan eşyada mükerrem kılındı, sırr-ı esmâ onda münkeşif oldu, 

hubbetullah-i a’zam onda husule geldi.16 

Etvâru’l-Kalb eserinde kalbin kısımlarını; sadr, kalb, şeffâf, fuâd, 

heyyetu’l-kalb, suveydâ, behcetu’l-kalb şeklinde sıralayan Şirvânî, eserin 

sonunda şu değerlendirmelerde bulunmaktadır:  
                                                
14 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 14a-14b. 
15 İsrâ, 69. 
16 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 15a-15b. 
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Kalbin yedi kısmına hayatiyet kazandıran sâlik sonunda dinde yer 

edinir. Gönlü tüm eşyaya tasarrufta bulunur. Yakîn nurunu elde eder. 

Gönlünü hastalıklardan salim olur. Varlık kisvesinden soyutlanır. Hastalık 

yok olup sıhhat husule gelir, garaz yok olup cevher hasıl olur. Her iki 

cihanda cevher haline gelen bu gönülden insanlık sırrı zuhura gelir. Allah 

dostlarının hallerinden haberdar olur. Tüm işlerinde Allah’a itaatkâr olur. 

Kulluk bilincine erer. Hak’tan başkası onun nezdinde batıl olur. Kur’ân 

ilimlerine vakıf olur. Kur’ân’ın menzil edindiği gönül konumuna yükselir.  

Şirvânî, eserinin devamında rahmeten li’l-âlemîn konumuna 

yükselen böylesi bir gönlü arayıp bulmamızı bizlere tavsiye etmektedir. 

Böylesi bir gönle yoldaş olanların kemal kesbedeceğini söyler. Yedi 

katmanıyla aktif konumda bulunan bu gönlün vesile edinilmesini, 

tasavvufta tevessülün ne denli önemli bir metot olduğunu, rehber 

edinmenin gereğini, mürşid-i kâmile duyulan ihtiyacın büyüklüğünü 

bizlere anlatır.17 

3. Seyr u Sülûk Makamları 

Mana deryasından sır aramak, yol kazasına uğramamak, 

muhataplarını arif kılmak gayesiyle tasavvufî makamlardan bahsettiğini 

söyleyen Şirvânî, Fatiha’nın “seb'u’l-mesânî" olması gibi gönlün anlam 

dolu yedi hazinesinin bulunduğunu söylemektedir. Ona göre gönlün her 

bir hazinesinde bir hikmet saklıdır. Gönül hikmetlerinin zuhura çıkması 

ayrı birer ilahi isimledir. Gönül hazinesine ait bu isimlerden her biri ilgili 

gönül katmanının ism-i azamı kabul edilmektedir. Çünkü o âlem 

kapısının anahtarı bahsedilen bu isimlerdir. 

                                                
17 Şirvânî, Risâle-i Etvâr-i Kalb,  Manisa Muradiye Ktp. 2906/8, vr. 15b-19a. 
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a. Seyr İla’llâh Makamı: Şirvânî, seyr illallah makamında terk 

bilincine ermek gerektiğini vurgular. Terk-i mal, terk-i makam, terk-i 

dünya, terk-i ukba, terk-i hestî ve terk-i terk aşamalarıyla Allah’tan gayrı 

herşeyin fani olduğunu, fanilere bel bağlanılamayacağı, vuslata ermek için 

kesrete dalmamak gerektiğini vurgular. Ona göre; şehevî arzular, kibir, 

yemek yeme arzusu, uykuya düşkünlük ve rahat yaşama alışkanlığı terk 

edilmeden kayıtlardan kurtulmak mümkün değildir.18 Seyr illallah 

makamında riayet edilmesi gereken ikinci şart tevazu sahibi olmaktır. 

Tevazuu edeple yoldaş kılan Şirvânî¸ küçük büyük, köle sultan, fakir 

zengin herkese mütevazi davranılmasını tavsiye etmektedir.19 

b. Seyr li’llah Makamı: Bu makamın şartı, nefsin üzerine ayak 

basıp yürümek, gafletten kurtulup ilahi rıza uğrunda tahammül 

göstermektir. Hakk’a yürümek için bu yolda değirmenin altındaki taş 

olmak ve gözlerden kanlı yaşlar akıtmak gerekmektedir. 20 

c. Seyr ‘ale’llah Makamı: Seyr alallah makamı esma ve sıfat 

vadisidir. Bu bağışın şahidi Yüce Zat’ın lütfundandır. Bu hal, kişinin 

varlığını eksiltmesi şartıyla kendisine yüz gösterir. Bu makamda Allah 

salike rehberlik eder. Yine bu mekânda Hak kelamı salike delil olur. Allah 

kuluna cemâlini gösterir, kapıyı açar ve örtüyü gözünün önünden kaldırır. 

Bu vadide insan ayaksız yürür ve sonunda can sırlarla dopdolu hale 

gelir.21 

d. Seyr ma’allah Makamı: Bu makamda sâlik; esmâ ve sıfat sırrına 

şahit olur, gördüğü sırlar âlemine hayran kalır, yağmur yüklü bulutlar 
                                                
18 Seyyid Yahya Şirvânî, “Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri”, Bakü’den Anadolu’ya Yansıyan Işık Halvetî Pîr 
Seyyid Yahya Şirvânî Hayatı ve Eserleri, haz. Hasan Almaz, Bizim Büro Basımevi, Ankara 2007, s.  158-159. 
19 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  159-160. 
20 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  160-161. 
21 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  161. 
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gibi rahmet taşımaya başlar, mana deryasına gark olur, “len teranî” okunu 

fırlatır, hidayet ile yoldaş olur, vahdet testisinden bade içer, “kab-ı 

kavseyn”i mesken tutar, ney gibi inler durur. Sonunda sâlik, hikmet 

sırlarının âlemi olmuş, halk üzerine nimetleri saçmış, sırlar hazinesinin 

anahtarı olmuştur. Bu makamda vuslata ermenin tadını çeken sâlikin içi 

sırlar mahzeni olur, ibadetlerinde daima dostu görür, yolu hep Hakk’adır, 

hep O'nunla oturur. 22 

e. Seyr fi’llâh Makamı: Seyr makamında hakikat salike yoldaştır. 

Zâtî şahadette gerçekleşen yolculuğunda sâlikin hakikat gülleri açar. Zâtî 

tecelliler gerçekleşince muti-yi bâkîden bir bekâ bulur. Öyle ki, tüm 

esmanın eksiklikleri düşer, esma müsemmaya dönüşür ve ademiyet 

sırrına erişir.23 

f. Seyr ani’llah Makamı: Seyr anillah sâliki Allah’ın sırrına vakıf 

kılan makamdır. Seyr makamında sâlikin halvetgâhı kurb menzili, hali 

daima “li ma’allâh” olur. Bu makamda salike vahdetten kesrete dönüş 

verilir ve ondan vahdete doğra yol bulunur. Onun irşadından yaratıklar 

yarar sağlar. Gül bahçesinden nice güller toplanır. Yaratıklar ondan 

hikmete yol bulur. Hikmet hazinesinin anahtarı onun elindedir. Bazen ona 

halvette kurbet bazen firkat ve hicran verilir. Hak’tan gelen cefa ona bağış 

olur, Hak’tan gelen sıkıntı ona şifa olur. Gamma yüzlerce şevkle 

“merhaba" der. Belasına yüzlerce zevk ile “es-salâ” der. Yüzlerce bela 

içinde odur mutlu olan, her iki cihanda odur gülen. Bu özellikleri 

sebebiyle sâlik seyr anillah makamında can u gönülden dosta muti’ olur, 

daima gam tohumunu cana saçar. Onun gamdan başka arayıp sorduğu 

                                                
22 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  163-164.  
23 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  164-171. 



S e y y i d  Y a h y â  Ş i r v â n î ’ n i n  B e n i m s e d i ğ i  S e y r - u  S ü l û k … | 23 
 

yoktur. Bir an iki alemden de kendinden de geçer. Sonunda ne âlem kalır 

orada ne de Adem. Allah ona kademden bir hayat bağışlar, hilafet tacını 

onun başına koyar, nübüvvet nurunu ona yoldaş yapar. Onu ikrar eden 

her kimse muvahhid, inkar eden mulhid olur.24 

g. Seyr bi’llah Makamı: Seyr billah makamındaki sâlik âh u figan 

eder. Fenâdan sonra bakâ mertebesine ermiştir. Hak’tan başka kimse onu 

bilemez. Her an bir taraftan dostlarına celâl testisinden tattırırken bir 

yandan da cemâl zevkini sunar. Herkes bu makamdaki sâlikin celâlinden 

fenâ, cemâlinden bakâ bulur.25 

4. Seyr u Sülûk Menzilleri 

Kırk farklı tasavvufî menzilden bahseden Şirvânî bunları şu şekilde 

sıralamaktadır: Niyet, inâbe, tevbe, irade, mücahede, murakabe, sabır, 

zikir ve fikir, nefse muhalefet, rızâ, muvafakat, teslimiyet, tevekkül, zühd, 

ibadet, verâ, ihlas, sıdk, havf, recâ, fenâ, bakâ, ayne’l-yakîn, marifet, 

velâyet, şevk, muhabbet, vahdet, kurbiyet, üns, visal, huzur, visâl, keşf, 

huzur, tecrîd, tefrîd, inbisât, tahayyûr, nihayet, tasavvuf, kurbu’l-kurb. 

1. Niyet: Menzillerin ilki niyettir. Niyetin halis ve kavi kılınması 

esastır. Niyeti sağlam olanlar fakir de olsalar emir konumuna yükselirler. 

Niyeti samimi olanlar lütuflara mazhar, dertlerine derman ve hastalıklara 

şifa bulurlar.26 

2. İnâbe 

3. Tevbe 

4. İrade 
                                                
24 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  172-173. 
25 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  174-175. 
26 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  136. 
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5. Mücahede: Cemalullaha kavuşmak sâlikin temel gayesidir. 

Cemalullaha kavuşmak isteyen âşıklar can fedasına koyulurlar. 

Cemalullaha kavuşmanın bir diğer şartı cehde bürünmektir. Zira 

“cahedû” hükmü gereğince yol alanlar, O’nun emrinden zerre kadar bile 

olsa ayrılmazlar. Allah mücahede eden salike "ma’allah” nimetini tattırır 

ve onu salih amel sofrasına oturtur. 27 

6. Murakabe 

7. Sabır: Kahır ve cebrin ilacı sabırdır. Sağanak halinde yağan 

belaların defi, başa gelen felaketlerle baş ediş ancak sabırla gerçekleşir. 

Sabır şerbetini içenler için lütuf da cebir de bir olur. Dergâhında her daim 

sabra bürünmek gerektiğini söyleyen Şirvânî, ancak sabrın kemalini 

herkesin gerçekleştiremeyeceğini dile getirir.28 

8. Zikir ve fikir: Allah’a gönül vermek zikrini hatırdan çıkarmamayı 

gerektirir. Gönülde hatırası güçlü olanın dillerinde sevgilinin yadı çok 

olur. Gaflet âşıkların felaketidir. Âşıklar sevdiklerinin zikrinde o kadar 

gark olmuşlardır ki, O’ndan gayrısını düşünmeye yeltenmez, O’ndan 

başkasından talepte bulunmaz ve bir başkasına bel bağlamaz. Vücudu 

tamamen zikir haline dönüşen sâlikin her zerresinde yüzlerce fikir 

oluşmaya başlar. Tefekkürü bol ve güçlü olanların zikri daimi olur. Zikre 

koyuldukça da aşk ve heyecan meydana gelir. Gerçekleşen tefekkür, 

tezekkür ve heyecan ruhundan yüzlerce yeni manalar hasıl olmaya 

başlar.29 

9. Nefse Muhalefet: Nefse muhalefeti şiar edinen sûfî, asla nefsine 

güvenmez, nefsinden hoşnut olmaz, nefsini kendi haline bırakmaz ve 
                                                
27 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  138. 
28 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  139. 
29 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  140. 
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nefsinden emin olmaz. Bir anlık nefse uymak Sevgili’nin cemâlinden 

mahrumiyeti sağlar. Nefsin hiçbir arzusuna ömür boyunca bir anlık bile 

olsa müsamaha gösterilemez. Nefsin hoşnutluğu değil mahcubiyeti 

esastır. Nefse muhalefet nahoş fiillerden kurtuluşu, nefsin serkeşlikten 

kurtulup uysallaşmasını sağlar.30 

10. Rızâ: Her an Allah’ın zikriyle meşguliyet zâkiri ilahi rızayı 

kazanma şansına erdirir. Kullun Rabbimizden hoşnutluğu gerektirir. 

Yüzlerce sıkıntı çekilse de Dost’tan gelen herşeye rızâ gösterilir. O’nun 

binlerce oku doğrudan gönle saplansa da, rızâdan bir zerre kadar dahi 

eksiltmez. Binlerce tür zehir içirilse de daima tevazu içinde çalışır.31 

11. Murâkabe: Sultanın sırrından haberdar olabilmek için daima 

cananın yolunu gözetlemek gerekmektedir. Allah’ın cemalini görebilmek 

murakabe eğitiminin güçlü olmasına bağlıdır. Murakabesi yerinde olanlar 

kesretten yüz çevirip vahdete ererler. Vahdet kadehinden içenlerin 

nazarın ne milliyet ne de cinsiyet ayrımı olur. Murakabe eğitimi alan 

kişiler takva elbisesine bürünürler, her türlü zahmetten kurtulmuş olurlar, 

mana ilimleri artar, hakikat deryasının incilerini devşirirler. 32 

12. Teslimiyet  

13. Tevekkül: Teslim menziline ulaşanlar bela tuzağına maruz 

kalınca teslim sırrının önlerinde siper olduğu görülmektedir. Dostun 

yoluna candan teslim olanlar, derdinden gece ve gündüz kanlı yaşlar 

dökenler, Cananın yolunda canını kurban edenler, gönül sadakatiyle 

Sübhan’a teslim olanlar, O’nunla başbaşa kalma şerefine ererler. Teslim 

elbisesini giyenler Dost’a kavuşmanın şerbetini içerler. Teslim ve tevekkül 
                                                
30 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  140. 
31 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  141. 
32 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  138-139. 
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menziline erişenler yaratılmışlardan istemeyi bırakırlar. Çünkü tevekkül, 

kişiye minnetsiz azık ulaştırır.33 

14. Zühd: Zühd menziline erişenlerin işi gücü tesbih ve virddir. 

Çünkü Allah’ı anmak dışında bir işi olmaz. Zikrin tadına erenler 

zahirlerini güzelleştirmeye kalkışmaz, yamalı elbiseler içinde baha 

biçilmez hazine saklarlar. Onlar kendilerine seccadeyi kilim ve 

yumuşaklığı şiar edinmişlerdir. Onlar gönül ve canı tamamen Mevlâ'ya 

bıraktıkları için dünya sevgisine tamah etmeyi keşmişlerdir. Onların 

Allah’ı zikirden başka münisi, cehd ve ibadetten başka gayreti yoktur.34 

15. Verâ: Verâ menzilinde şehevî duygularını azaltmaya çalışan 

sâlik, sohbet, halvet ve uzleti seçer.35 

16. İhlas: İhlas menziline ulaşınca nice sırlar açığa çıkar. Kulluk ve 

itaat gayretine en ufak bir nefsânî duygu öne çıkacak olursa, Şirvânî’nin 

tavsiyesi ihlas duygusuyla iyi şekilde değerlendirip o duyguyu ateşin 

içine atmaktır. Kulluğun saf ve katıksız olması esastır. Çıkar beklentisiyle 

gerçekleştirilen ibadet girişimleri yersiz kalmaktadır.36 

17. Sıdk: Sıdk menzilinin önemine dikkat çeken Şirvânî, bizleri 

dilimizi gönlümüzle hemdem kılmaya davet etmektedir. Kalbin esrar 

küpü, dilin de tercümanı olmasını önemsemektedir. Dilin selameti kalbin 

salahiyetiyle doğru orantılıdır. Dilin doğruluğundan önce kalbin sıdka 

bürünmesi gerekmektedir. Gönlün ahvlaini keşfetmeyi bilenler için mana 

sırları ayan olur. Gönlünü ve dilini doğruluğa alıştıranların yaşamları 

                                                
33 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  142-143. 
34 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  143. 
35 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  144-145. 
36 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  1445. 
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müstakim olur.37 

18. Şevk: Şevk menziline ulaşanların ney gibi inleyip 

durduklarından bahseden Şirvânî, canların iştiytak ateşinden yanıp 

kavrulduklarını dile getirir. İştiyak kadehinden içenlerin hesap ve kitabı, 

yarını dünü, gelecek kaygısı olmaz. Şevk duygusuna bürünenlerin O’na 

kavuşma özleminden başka munisi mi olur hiç? Ne evlat düşüncesi, ne 

sevgili hevesi, ne çoluk çocuk derdi, ne aile güvencesi, ne akraba ne de 

ahbab-ı yaran tesellisi bulunur. Maldan da mülkten de makamdan da 

mevkiden de geçmişler Mevlâ’nın şevkine bürünüp serdern 

geçmişlerdir.38  

19. Muhabbet: İştiyak duygusunu zirveleştirenler muhabbet 

kâsesinden içmeye başlarlar. Muhabbet duygusunu gönlünde 

perçinleyenler hem aşk yoluna koyulur hem dertlere düçar olur. 

Muhabbet erleri Hak’tan ilahi sevda dışında bir beklentiye koyulmazlar 

Muhabbetullahın yoğunlaştığı gönülde ne dünya arzusu ne de ahiret 

kaygısı gelir. Hakk’ın sevgisine dalanlar değil dünya ve ahiret 

beklentisinden, kendi varlıklarından dahi vazgeçerler. Zira insanı kimlik 

buhranından kurtaran en önemli eğitim muhabbet hamuruyla 

yoğrulmaktır.39 

20. Vahdet Neşesi: Şirvânî eşyanın aslını Zât’ın nuru olarak 

görmekte, eşyanın suret ve örtüsünü ilahi sıfatların tezahürü kabul 

etmektedir. Ona göre ilahi aşkı tatmadan kimse vahdete eremez. Vahdet 

şerbetini içen canlar anında kendilerinden geçip tüm varlıklarını 

                                                
37 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  145-146. 
38 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  149-150. 
39 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  150 
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unuturlar.40 Tıpkı muhabbet neşesi gibi vahdet menzili de sahibinin 

gönlünü her iki âlemden kurtarır. Yüzünü kesretten vahdete çevirenler, 

her iki âlemin nakşından yararlanırlar. Vahdet neşesiyle ruhunu deryaya 

salanlar ne dünya evinde mesken tutarlar ne de ukbâ mülkünde yer 

edinirler, onlar mekansızlık sırrına erip lâ mekân boyutunda sonsuzluk 

tecrübesinden bahsederler.41 

21. Kurbiyet: Kurbiyet menziline gelenler ise kulluktan sonra 

padişahlık yapar. Mekân ve zaman kaydından uzak olan kurbiyet sahası, 

her isteyenin dileğine erdiği menzildir. Kurbiyet menzilinde âlemlerin 

emanetini üstlenen sâlik, kendisine sunulan temiz nimetlerin hakkını 

vermeye çalışır. Bu makamda rahmet deryası coşmaya başlayınca binlerce 

okyanus çiğ mesabesinde olur. Kurbiyet makamındakiler böylelesine 

sebepsiz veren bir bağışlayıcıya sahip olduklarından dolayı O'nun lütfuyla 

daima ümitvar olurlar. Zira O’nun fazlı kulu padişah yapar, O’nun 

lütfuyla daima naz yapar,  O’nun nazı O’nun lütfundan reva olur.42 

22. Huzur: Gönlün ve ruhun daima sevinç içinde olması huzur 

menziline ulaşıldığının göstergesidir. Huzura erenler bir an bile olsa 

dosttan ayrı kalmazlar. Onlar Hak’tan gelen bağışı huzur içinde huzur 

bilirler. Huzurdan bahsetmenin sınırı yoktur, bu zevki ancak tadan bilir.43 

23. Tecrîd: Huzurun tadına ermek belalarla iptila edilmeye kapı 

aralamaktadır. Huzuru takip eden bu tecrîd menzilinde sâlik artık belalara 

bir merhaba der. Tecrîd menziline ulaşan sâlik artık Cennet bağışı 

türlerinden çöl ceylanı gibi kaçmaya başlar. Belaya.gark olan derviş, 

                                                
40 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  124.  
41 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  150 
42 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  151. 
43 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  153. 
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belanın da “Dost”tan geldiğini bilir. Gama merhaba diyen bu derviş hiç 

gam ve kederden şikayet eder mi? Zira o, Dost’tan başka maksudum 

olmasın diye Mabud dışında her şeyden uzak durur.44 

24. Tefrîd: Tefrid menziline yükselen sâlik, bu kez kendi varlığına 

tekme vurur. Hatta tasavvuf yolunda bu menzil hasıl olunca, tefrîd salike 

padişahtan bir elbise olur. Tefrîd menzilinin Hz. Adem’den miras 

kaldığını düşünen Şirvânî, bu menzilde kişinin her iki alemde de garip 

olduğundan bahseder. Ehl-i tefrîd âlem halkı arasında ferd oldukları için 

daima çok dertlidirler. Bu şekilde her iki âlemin zehrini içenler birkaç 

zerreden cûş u râha gelmezler. Tefrîdden öte meşgalesi olmayanlar her iki 

âlemde mağara dostu olurlar.45 

25. Muvafakat 

26. İbadet 

27. Havf 

28. Recâ 

29. Fenâ 

30. Bakâ 

31. Ayne’l-yakîn 

32. Marifet 

33. Velâyet 

34. Üns 

35. Visal 

36. Huzur 

37. Keşf 

                                                
44 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  153. 
45 Şirvânî, Menâzilu’l-Âşıkîn  Aşıkların Menzilleri, s.  154. 
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38. İnbisât 

39. Tasavvuf 

40. Kurbu’l-kurb. 

5. Yedi Makam ve Kırk Menzille Sâlikin Aşması Gereken Yedi 

Vadi 

Şirvânnî Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb isimli eserinde, Allah’a 

kavuşmak için tasavvuf ehlinin aşması gereken yedi vadiyi ele almaktadır. 

Bu vadiler; kalb, aşk, marifet, istiğna, tevhid, hayret ve fakr u fenâ 

vadileridir. Bunlar yedi vadi adı altında tek tek açıklanmaktadır. Heft Vâdı 

adıyla da bilinir. Eserin dili Farsçadır.46 

a. Kalb Vadisi: Şirvânî’ye göre ilk vadi, kalbin mamur kılınmasıdır. 

O, kalbin imarını sağlamak için öncelikle sâlikte talebin bulunması 

gerektiğini öngörür. Nesebin değil külli hakikatin talep edilmesini tavsiye 

etmektedir.47 

Kalbin imarında ikinci esas ağyârdan el çekip Yâr’a gönül 

vermektir. Ona göre benlikten geçip kendimizi görmemek, Dost sokağına 

doğru yol tutmak kalbî inkişafa yol açacaktır. Benlik iddiasından 

kurtulanlar ölmeden önce ölme sırrına erenlerdir. Varlık elbisesini 

parçalayan, candan geçme pahasına yolu kat edenlere yüz binlerce can ve 

gönül bağışlanır.48 

Kalbin ıslahını sağlayan üçüncü unsur aşk derdine düçar olmaktır. 

Şirvânî’ye göre aşk, sarhoşluk yanışının harmanıdır. O bu sarhoşluğu aklı 
                                                
46 Hasan Almaz, Bakü’den Anadolu’ya Yansıyan Işık Halvetî Pîr Seyyid Yahya Şirvânî Hayatı ve Eserleri, Bizim Büro 
Basımevi, Ankara 2007, s.  44. 
47 Seyyid Yahya Şirvânî, “Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb”, Bakü’den Anadolu’ya Yansıyan Işık Halvetî Pîr Seyyid Yahya 
Şirvânî Hayatı ve Eserleri, haz. Hasan Almaz, Bizim Büro Basımevi, Ankara 2007, s.  190. 
48 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  190. 
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abâd eden durum olarak nitelemektedir. O âşık olmayanları ham 

kalmakla suçlamaktadır. Ona göre aklı âbâd edenler zahirî intizama 

bürünürken, aşkı âbâd edenler içsel derinliğe sahip olurlar. Diğer bir 

ifadeyle akıl, hocalık yapma derdinde, aşk ise kullukta bulunma 

azmindedir. Yine ona göre akıl, namus ve isme yücelik katar, aşk ise şan 

ve şöhreti terk edip kendini ifna eder, harabat ehli olmaya teşvik eder. 

Akıl erbabı ile âşıkların ahvalini karşılaştırmaya devam eden Şirvânî, 

aklına güvenenlerin Hakk’a yakınlıktan geri kaldıklarını, âşıkların ise 

Hakk’ın yanında üstad olduklarını beyan etmiştir. Onun ifadesiyle âşığın 

yiyeceği dert ve yürek kanıdır. Diğer yandan âşık maşuktan sürekli dert 

diler. 49   

b. Aşk Vadisi: İkinci vadide sâlikin önüne aşk çıkar. Aşk sahibini 

söz ve lakırtıdan kurtarıp ruhta bir ateş vücuda getirir. İnsanı kemale 

erdiren ve kendisini irşat eden aslında bu dert ateşidir. Dert ateşine 

müptela olanlar içini safileştirir, cehennem ateşinden korkmamaya başlar.  

Sâlikin içine kor gibi düşen bu dert ateşi sâliki deryalara salar kah 

inletir kah mest eder. Kah harabatta kendinden geçer, kah kendisiyle 

münacaata dalar. Kah kendi kahrıyla fani kılar kah kendisi için baki kılar. 

Kah onu kavgaya salar kah bu kavgada onu rüsva kılar. Âdet ve 

merasimlerden kurtulmayı, iddia makamından sıyrılmayı, zevahire 

aldanmamayı, kayıtlardan uzaklaşmayı sağlar. Âlemde kötülük değil 

güzellik görmeye başlar. Sonunda vahdet deryasına dalıp vahdet 

kadehinden içmeye, içtiği mey ile terbiye olmaya başlar. Dert ateşinin 

yakıp inlettiği, hamlıklarını giderip kemale büründürdüğü bu dert ateşi, 

                                                
49 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  192-193. 
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kendisini söyletmeye, sözlerini nazma dökmeye, kendi macerasını 

başkalarına anlatmaya yol açar.50  

Aşk vadisinde dert ateşiyle yanan, vahdet kadehinden içen salik 

sonunda candan geçmeyi öğrenir. Öyle ki Hak cemalini gösterince, ortada 

sâlikin kendi varlığından eser kalmaz. Kendini Hakk’a ayna kılar, esma ve 

sıfat tecellileri kendinde görülür hale gelir. Güneşin girdiği yerde 

gölgeden eser kalmadığı gibi gerçekleşen zât tecellisiyle ise esma ve sıfat 

tecellisinden emare kalmaz.51 

Aşk denizinde gemiye binen, tehlikeler zuhur edince denize düşen 

kişinin varlık namına tüm imkanlarını kaybetmesi gibi vahdet deryasına 

düşüp hakikatle yüzleşen sâkr fakra erer, yokluk deneyimi gerçekleştirir. 

Yokluk zevkine erenler sırtlanırlar. Kendilerini göstermekten imtina 

ederler. Kendilerini başkalarının değil Hakk’ın görmesi için çırpınırlar. 

Aşk vadisinde toprak olmak, serden geçmek, iffet, fakirlik ve yokluk 

yolunu tutmak, kendini satıp yokluk şarabını almak esastır.52 

Aşk erlik lokmasıdır. Erenlerde korkaklık, zayıflık, tedirginlik ve 

ürkeklik olmaz. Göze alamadıkları yola çıkmazlar. Hakkını 

veremeyecekleri işe kalkışmazlar. Gereğini yerine getiremeyecekleri söze 

yeltenemezler. Erlik lokmasını herkese sunmazlar. Aşk lokmasını yutmak 

her kişinin harcı da değildir. Aşk lokmasını yiyenlerde gaflet eseri 

görülmez. Aşkla uyku asla bir araya gelemez. Aşk gönül bekçisi olmaya 

gerekli kılar. Bekçinin nöbette uyuması düşünülemez. Aşığın ömrünü 

uykuya vermesi hiç arzu edilmez. Nefis ve şeytan gibi azılı düşmanlar 

                                                
50 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  194-195. 
51 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  196. 
52 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  197. 
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tüm varlığımıza kastederken, servet ve emlakımızı ele geçirmek isterken 

bizlerin kendimizi uykuya kaptırmamız kendimizi aldatmaktır.  

Gafleti kovmak, rahatı terk etmek, varlık kisvesinden soyutlanmak 

ve aşkı rehnüma kılmak, sâlikin yâkin sıfatına bürünmesini, Allah’a 

kavuşmasını, irfan sırrına ermesini, Dost yüzünü görmesini sağlar. Aşkı 

sağlam olanlar marifetullahı gerçekleştirmede yol almış olurlar.53 

c. Marifet Vadisi: Marifet vadisinde sâlik maceraya atılmadığını, 

körü körüne bir yolculuğa çıkmadığını bilir. Marifet vadisinde başı sonu 

olmayan yolların varlığına şahit olur. İhtilaflı görüşler, değişik haller, 

acayip söylemler karşısında sarhoşa döner, ne yapacağını şaşırmaya 

başlar. Aykırı görüşler, farklı duygular, değişik mezhepler, değişken 

rtavırlar karşıısında selamete ermek ancak marifet gücüyle gerçekleşir. 

Marifetin gereğini elde etmek ise iyi bir rehber edinmeye bağlıdır. Mürşid-

i kamil sâliki irfan deryasına boğar, yolculuğunda cilveler, farklılıklar, 

imtihanlar, engeller karşısında şaşkına dönmemesi için kendisine 

burhanlar verir. Marifetin kemalini bulmak için akıl, ruh ve gönlü bu 

yolda feda etmeyi öğretir. Çünkü irfan marifet vadisi uçsuz bucaksız bir 

deryadır. Canını feda etmeyen, korkusuzca dalmayan ve yüzme bilmeyen, 

saman çöpü gibi akıntıya kapılıp gidenler helak olurlar. Marifet deryasına 

dalmaktan maksat inciler elde edebilmektir. Saman çöpü gibi suyun 

yüzeyinde akıntıya kapılıp gidenler şaşkına dönerler. Deryaya dalmaktan 

aciz kalanlar idrak edemez, gerçeği bilemez, hakikati göremezler. Marifet 

deryasına dalıp hakikat incileri toplayanlar Lahuti kuşa döner, iki âlemin 

dane misali görür, varlık kisvesinden sıyrılırlar. Marifet deryasına 

                                                
53 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  198. 
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dalanlar herşeyden müstağni olmaya, çark-ı felek gibi dönüp durmaya, 

ilahi cemali düşünmeye başlar. 54 

d. İstiğna Vadisi: Kalb, aşk ve marifet vadilerini geçen sâlik, istiğna 

vadisinin hakkını vermeye davet edilir. İstiğna hali aşktan hoşnutluğu, 

kayıtlardan azadeliği, cemalullaha iştiyakı gerekli kılar. Müstağni olmayı 

başaranlar huzurda bulunmanın heyecanını yaşarken, niyazda bile 

bulunmayı, isteklerini bile arz etmeyi yersiz görürler. Müstağni tabiata 

sahip âşıklar Hak uğruna boyunlara yaya çevirmişlerdir. Ne varlığa 

sevinirler ne de yokluğa yerinirler. Medhi de zemmi de bir görürler. 

Dünyanın da ahiretin de kaygısından kurtulurlar. Ne darlıktan bunalırlar 

ne de varlıktan şımarırlar. İstiğna vadisinde kahır deryası coşup taşınca 

nice canlar feda olmaya başlar. İstiğna vadisinde şaşılığa yer verilmez, 

ikilikten kurtulup birliği idrak zevki tattırılır. İstiğna vadisinden geçenler 

kesreti vahdette, vahdeti kesrette görürler, kesret âlemindeki çokluğu 

Nakkâş’ın nakşı olarak bilirler. İstiğna vadisinde vahdet deryası taşmaya 

başlayınca zan da yakîn de zail olur. İstiğna vadisinde varlık hazinemiz 

inciye dönüşür, canlarımız canlar canına ayan olur. Huzura varınca tüm 

varlıklar gözden zail olur. Aşk şarabını içenler, benlik kaygısından 

kurtulanlar ve ellerin elindekilerden yüz çevirenler kin ve nefretten uzak 

dururlar. Kâinatın sırlarına erenler eşyanın özeline de geneline de 

gözlerini kapatırlar. İstiğna vadisinde tevhid deryası cûş u raha gelince bu 

kez ne zaman ne mekan kaydı kalır ortada.55 

e. Tevhid Vadisi: Seyr u sülûkun beşinci vadisi olan tevhid 

vadisine vasıl olan sâlik, tecrid bineğine binip vahdet menziline doğru yol 

                                                
54 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  199-203. 
55 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  203-205. 
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kat eder. Varlık kadehini kırıp benlik ve bizlik iddiasından kurtulur. Yüz 

esmaya da bin eşyaya da nazır olsa her baktığı yerde Bir’i görmenin 

derdindedir. Esmâ ve ekvan ne kadar çeşitli olursa olsun bütün sayılar 

Bir’de mündemiç olur. Benlik ve senlik, şaşılık ve ikilik yok olunca 

Samedaniyet bilinci artar, kesret girdabında boğulmak yerine vahdet 

deryasında inciler toplamak hasıl olur. Tevhid vadisinde ayakta kalmayı 

başaranlar, damlalarını deryaya dönüştürür, ayıp ve kusur görmeyen 

göze dönüşür, beklentilerden kurtulur, payeler edinmekten geçer, kelamı 

bir kenara koyup sessizliğe bürünür ve irfan sohbete katılır. Her türlü 

suret ve şekillerden soyutlanıp şüphelerini izale eder. Yarasa misali 

görmeye takati bulunmayanların Güneşin ışıklarına bakması 

öngörülemez. Dolayısıyla ilahi nurlardan istifadenin yolu tevhid 

vadisinde yol almaya bağlıdır. 56 

f. Hayret Vadisi: Geçtiği vadilerde dertten derde düşen, geçtiği her 

aşamada acziyetini idrak eden, ilahi güzellikler ve manevî hakikatleri 

temaşa eden sâlik hayretler içinde kalır. Hayretler içinde kalan sâlik, 

sonunda nefsini Hakk’a bende kılar ve kalbini her türlü zandan arındırır. 

Hayret vadisinde mücahede ve riyazet arttıkça artar. İçsel çatışma artar. 

Sâlik zaaflarıyla yüzleşir. Saplantılarından kurtulmaya, dar görüşlülükten 

uzaklaşmaya, rahata düşkünlükten kurtulmaya çalışır. Göğsü ateşler 

içinde yanmaya, kalbi aşkla dolmaya, ruhu mücadeleci tabiata bürünmeye 

başlar. Kalbinin derinliklerinde gam ağacını diken sâlik, hatalarına, 

günahlarına, gafletle geçen ömrüne ve zamanında tedarik edemediği 

manevi azıklardan yoksunluğuna ağlamaya başlar.57 

                                                
56 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  205-208. 
57 Şirvânî, Şerhu Merâtibi Esrâri’l-Kulûb, s.  208-210. 
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g. Fenâ Vadisi: Yedinci vadiye gelindiğinde fakr sahibi olan sâlik 

fenaya ermeye başlar. Artık ne yol, ne yolcu, ne azık, ne hesap kalır 

ortada. Şirvânî’ye göre canandan haberdar olabilmek için kendimizden 

habersiz olmamız gerekmektedir. Ona göre tasavvuf yolunun bütün 

getirisi hayran olmak ve tüm varlıktan külli olarak viran olmaktır. Fena 

vadisinin getirisi tamamen derttir. Hem bu derdin devası da derttir. Fena 

vadisinin derdine hemdem olanlar onun gamına da mahrem olurlar.58 

Sonuç 

Dünyalık adına üzülenlere seslenen Şirvânî, dünya hayatının 

endişelenmeyecek kadar basit olduğunu belirtir. Dünyayı fiziksel anlamı 

yerine ahlâkî bir kavram olarak ele alan Şirvânî, dünyanın baştan sona 

uyku ve gafletten ibaret olduğunu söyleyerek psikolojik yaklaşım 

sergilemektedir. Dünyadan uzaklaşmayı küresel âlemden kaçmak değil 

dünyevileşme tabiatından kaçınmak olarak değerlendirir. Sâliki Allah 

sevgisinden ve Allah’a kulluktan alıkoyan her şey dünyadır. Bizi Allah 

gerçeğinden alıkoyan dünyalık nesnelere karşı peygamberler, zerre kadar 

bile olsa değer vermemişlerdir. Dünyevî duygu ve tutkuların her biri 

onların nezdinde birer hayalden ibarettir. Dünyanın geçici hazlarına 

kapılanlar aldanmışlar ve zillete düçar olmuşlardır. 

Şirvânî sâlikin dünyayı isteyene bırakmasını, boş yere gam 

yememesini, kendisini incitmemesini, Allah’tan dünya ve ahiret 

nimetlerinin hayırlısını talep etmemesini, Allah’tan gelen her türlü bela ve 

mihneti hoş karşılamasını tavsiye etmektedir.  

Tasavvufî hayat yolculuktan ibarettir. Şirvânî tasavvuf yolunu kat 
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edenlerin ancak bilenler olduğunu, farkındalık ruhuna sahip olmadan 

yolculuk yapılamayacağını, yolun inceliklerini ve gereklerini tanımadan 

vuslata erişilemeyeceğini söylemektedir. Ona göre Hakk’ı idrak 

edebilmek, kendimizi bilmeye bağlıdır. Kendi acizliğinin farkında olanlar 

iddiada bulunmaktan vazgeçer, ne işlediği hatalardan ümitsizliğe düşer 

ne de yaptığı ibadetlerden kendine paye çıkarırlar. Mahviyet duygusuna 

sahip olanlar ne maziyle avunurlar ne de istikbal endişesine koyulurlar. 

Zaman ve mekan kaydından uzak anı yaşamanın gayretini güderler. 

Kendi acziyetini görenler Allah’ın kudreti karşısında hayret duygusuna 

kapılır, gözleri yaşlı ve bağrı yanık bir halde hayretini artırmanın derdine 

düşerler. Mahviyet ehli kendini gizledikçe gizler. Toprak misali hazinesini 

kendi içinde saklar. Kemalinin görülmesinden, ahvalinin bilinmesinden ve 

sırlarının inkişafından rahatsız olurlar. Mahviyet öyle bir duygudur ki, 

ömür boyu ilim tahsil etse de kişinin hiçbir şey bilmediğini idrak etmesini 

sağlar. Onlar ilme susamış ama kazanımlarını yok hükmünde bilirler. 

Kullukta kemale ermenin yolu teslimiyet ve sükut halidir. Hakikat 

yolculuğunda yol katedenler yokluk deneyimini sağlamış ve susmanın 

kıymetine ermişlerdir. 

Şirvânî tasavvufî terbiyenin olmazsa olmaz ilk şartını mürşide 

intisap olarak görür. Rehbersiz yola çıkılamayacağını, yolların yaman 

olduğunu, hassas ölçüleri bulunan bu yolda mutlaka bir bilenin 

kılavuzluk yapması gerektiğini düşünür. Tasavvuf vadisinde nice canlar 

hayatlarından olmuştur. Mürşid edinmeden bu vadide dolaşmaya 

kalkışanlar sonlarının ne olacağını bilemezler. Mürşidin himayesine 

bürünmeden tasavvuf yolundan bahsetmek ve tasavvufî makam 

iddialarında bulunmak felaketlere davet çıkarmaktır. 



38 | K a d i r  Ö Z K Ö S E  
 

 

Kaynakça 

Almaz, Hasan (2007). Bakü'den Anadolu'ya Yansıyan Işık Halvetî Pîr Seyyid 

Yahya Şirvânî Hayatı ve Eserleri. Ankara: Bizim Büro Basımevi. 

Kadir, Özköse (2013). Seyyid Yahyâ Şirvânî'nin Keşfu'l-Kulûb Adlı Eserinde 

Tasfiye-yi Kalb Düşüncesi. Kafkasya'dan Anadolu'ya Kültür Köprülerimiz 

Uluslararası Seyyid Yahyâ Şirvânî ve Halvetîlik Sempozyumu. Bakü. 

Şirvânî, Seyyid Yahya (2007). Menâzilu'l-Âşıkîn, Aşıkların Menzilleri. H. Almaz 

içinde, Bakü'den Anadolu'ya Yansıyan Işık Halvetî Pîr Seyyid Yahya 

Şirvânî Hayatı ve Eserleri. Ankara: Bizim Büro Basımevi. 

------------------ ------------------ Risâle-i Etvâr-i Kalb. Manisa Muradiye: 

Ktp.2906/8.vr.8b-9a. 

------------------ ------------------ (2007). Şerhi Merâtıbi Esrâri'l-Kulûb. H. Almaz 

içinde, Bakü'den Anadolu'ya Yansıyan Işık Halvetî Pir Seyyid Yahya 

Şirvânî. Ankara: Bizim Büro Basımevi. 

------------------ ------------------ (2011). Şifaü'l-Esrâr Sûfî Yolunun Sırları. (M. 

Rıhtım, Dü.) İstanbul: Sûfî Kitap. 



 

 

 

 

 

KUR’AN’DA, PEYGAMBER KISSALARINDA KADIN MOTİFLERİ 

            

Hüseyin ÇELİK* 

 

Özet 

Bu makalenin konusu Kur’an’daki Peygamber kıssalarında yer alan 

kadın motiflerini incelemektir. Kur’an’da anlatılan peygamber kıssaları 

örneklik açısından bir bütünlük arz eder. Bu kıssalarda anlatılan kadın 

motifleri de örneklik açısından bir bütünlük arz eder. Bunlardan bazıları 

olumlu örnekler olurken bazıları olumsuz örneklerdir. Olumlu olanları 

örnek alırken olumsuz olanlardan uzaklaşırız. Bu kıssalarda anlatılan 

kadın motifleri, her toplumda olabilecek motiflerdir. 

Anahtar Kelimeler: Kadın, Motif, Kıssa, Peygamber. 

 

In The Qur'an, Women's Motives In The Stories Of The Prophets 

Abstract 

The subject of this article that is to examine the women types who 

located in in the prophets story in the Quran.  The stories of prophets that 
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described in the the Qur'an exhibit an integrity in terms of an example. 

The women types who located in in the stories of prophets exhibit an 

integrity in terms of an example too. Some of these examples are positive 

while others negative examples. While we taking as an example the 

positive types we avoiding negative types. The women types who located 

in in the stories of prophets can be found in every society. 

Keywords: Woman, Type, Story, Prophet 

 

Giriş 

Kadın ve erkek bir bütünün iki parçası olarak farklı özelliklerde 

yaratılmıştır. Sahip oldukları özelliklere göre de görev ve sorumlulukları 

vardır. Peygamberler de bu görev ve sorumlulukların hatırlatıcısı ve 

düzenleyicisi olmuşlardır.  

Toplumların ilahi dinlerden uzaklaşmaları, beraberinde kişilere 

yüklenen görev ve sorumluluklardan uzaklaşmalarına da neden olmuştur. 

Bu sapmadan en fazla zararı gören ise kadınlar olmuştur. İlahî iklimden 

beslenmeyen kadınlar hemen hemen her toplumda aşağılanmışlar, ikinci 

sınıf insan muamelesi görmüş ve çoğu zaman da birer şehvet aracı olarak 

algılanmışlardır.  

Kur’an’ın nazil olduğu İslam Öncesi Arap toplumunda da kadınlar 

aşağılayıcı her türlü muameleye maruz kalıyorlardı. Belli üst sınıf 

kabilelere mensup olan kadınlar hariç, çoğuna insanlık muamelesi dahi 

yapılmıyordu. Erkek çocuk sahibi olmak övünçle karşılanırken, kız 

çocuğu utanç vesilesi olarak algılanıyor ve birçoğu daha yaşamla 

tanışmadan diri diri toprağa gömülüyordu.   

Geldiği toplumu ıslah etmeyi amaçlamış olan Kur’an, kadınları da 

olmaları gereken konuma yükseltmek için bazı düzenlemeler getirdi. Onu 

ikinci sınıf olmaktan çıkararak erkeğin kendisinde huzur bulacağı bir eş, 
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neslinin ve geleceğinin devamı olacak evlatlarının annesi olarak takdim 

etti.  

Kur’an’da anlatılan peygamber kıssaları örneklik açısından 

bütünlük arz ederler. Örnek olmaları açısından peygamberler arasında 

fark olmadığı gibi, o kıssalarda anlatılan kişiler arasında da fark yoktur.  

Fakat bunlardan bazıları olumlu örnekler olarak sunulurken bazıları 

olumsuz yönleri ile dikkat çekerler. Bu şekilde onlarda olan olumlu 

davranışları yapmamız, olumsuz olanlardan ise uzaklaşmamız amaçlanır.  

Peygamber kıssalarında anlatılan kadın örnekleri, bir toplumda her 

zaman var olabilecek olan tiplerdir. Kur’an, her bir kıssa da farklı özelliği 

ile öne çıkan bir kadını zikretmiştir. Olumlu yönde gelişmek isteyen 

kimselerin örnek alabilecekleri modeller var olabildiği gibi, yanlış yolda 

bulunan kimselere de gittikleri yolun yanlışlığını ve karşılaşabilecekleri 

olumsuz sonuçları gösterebilecek modeller de vardır.  

Konuyu genel anlamda; olumlu ve olumsuz motifler olmak üzere 

iki gruba ayırdık. Daha sonrada bunları da kendi arasında; peygamber eşi 

olanlar ve olmayanlar olmak üzere iki başlık altında incelemeyi uygun 

gördük.  

I. Olumlu Kadın Motifleri 

Olumlu kadın motifleri Kur’an’ın olumlu yönde örnek alınmasını 

istediği kadın örnekleridir. Allah’ın olumlu model olarak zikretmiş 

olduğu bu kadın motiflerinden her biri farklı bir yönü ile ön plana 

çıkmıştır. Bu grubun içerisinde peygamber eşleri olduğu gibi peygamber 

eşi olmayan kadınlarda bulunmaktadır.  

A. Örnek Peygamber Eşleri 

Allah’ın örnek olarak zikretmiş olduğu peygamber eşleridir. 

Bunları ise şu şekilde sıralayabiliriz: 
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1. Sükûn ve Huzur Kaynağı Hz. Havva 

Kur’an ilk insan ve ilk peygamber olarak Hz. Âdem (as) ve onun eşi 

Hz. Havva’dan bahseder. Hz. Âdem ilk insan ve ilk peygamber olarak 

dikkat çektiği gibi onun eşi Havva da ilk kadın, peygamber eşi ve tüm 

insanlığın annesi olması yönü ile öne çıkar..  

Kur’an, Adem (as) ile onun eşinden şu şekilde bahseder: 

َثَّ  َا وَب َا زَوْجَھ َقَ مِنْھ َّفْسٍ وَاحِدَةٍ وَخَل ن ن َكُم مِّ َق َّذِي خَل ْ رَبَّكُمُ ال ُوا َّق َّاسُ ات َا الن یُّھ َ َا أ ِیرًا  ی ً كَث مِنْھمَُا رِجَالا
ِیبًا َیْكُمْ رَق َ كَانَ عَل ِنَّ اللهّ رْحَامَ إ َ ھِ وَالأ ِ ُونَ ب َّذِي تَسَاءل َ ال ْ اللهّ ُوا َّق ِسَاء وَات  وَن

“Ey insanlar! Sizi bir tek nefisten yaratan ve ondan da eşini yaratan ve 

ikisinden birçok erkek ve kadın üretip yayan Rabbiniz(e karşı gelmekten) sakının. 

Adını kullanarak birbirinizden dilekte bulunduğunuz Allah’tan ve akrabalık 

haklarına riayetsizlikten de sakının. Şüphesiz Allah sizin üzerinizde 

gözetleyicidir.”1 

َّفْسٍ وَاحِدَةٍ وَجَعَلَ مِنْ  ن ن َكُم مِّ َق َّذِي خَل ا ھوَُ ال ً ِیف ً خَف َتْ حَمْلا اھاَ حَمَل ا تَغَشَّ َمَّ َل َا ف َیْھ ل ِ َسْكُنَ إ ِی َا ل َا زَوْجَھ ھ
اكِرِینَ  نَكُوننََّ مِنَ الشَّ َّ ً ل ِنْ آتَیْتَناَ صَالِحا َئ َ رَبَّھمَُا ل عَوَا اللهّ َت دَّ َل ثْق َ ا أ َمَّ َل ِھِ ف تْ ب َمَرَّ  ف

“ Sizi tek bir nefisten (Âdem’den) yaratan, (gönlü) onunla huzur bulsun 

diye eşini de (onun özünden/cinsi)nden var eden O’dur. (Âdem) eşi (Havva)yı 

örtüp bürüdü. O hafif bir yük yüklendi (hamile kaldı), bir müddet bununla geçti. 

(Gebeliği) ağırlaşınca ikisi de, Rableri olan Allah’a: “Eğer bize düzgün/kusursuz 

bir çocuk verirsen andolsun ki, mutlaka şükredenlerden olacağız.” diye dua 

ettiler.2 

İlk ayette, insanın bir tek nefisten ve ondan da eşinin yaratıldığı ve 

bu ikisinden ise insan neslinin var edildiği ifade edilirken ikinci ayette 

insanın eşinin yaratılış gayesinden bahsedilir. 

                                                
1 Nisâ, 4/ 1 
2 A’râf, 7/189 



P e y g a m b e r  K ı s s a l a r ı n d a  K a d ı n  M o t i f l e r i  … | 43 
 

Buradaki “nefis” den maksadın;  Adem (as)3, cins4 ve Adem (as)’ın 

yaratılmış olduğu çamur5 olduğu şeklinde değişik görüşler zikredilmiştir. 

Fakat burada dikkat çekilen nokta bütün insanlığın aynı asıldan geldiğine 

vurgu yapılmasıdır. İnsanlık tarihinin ilk başlangıç noktasının tek bir 

nokta olduğuna dikkat çekiliyor. Yaratılan bu iki cinsin bir araya gelmesi 

ile oluşan evlilik hayatı ise diğer insanların varlığı için bir sebep 

olmaktadır. Allah bu iki cinsten doğum ve üreme yolu ile insan cinsi olan 

kadın ve erkekleri yaratı6 ve onları da değişik renk ve dillerde dünyanın 

değişik bölgelerine yaydı.7 

                                                
3 Beğavî, Muhammedu’l-Huseyn b. Mesûd el-Ferrâ, Tefsîrü’l- Beğâvî (Meâlîmu’t-
Tenzîl), Daru’l-Ma’rife, Beyrut, 1987, I, 389; el-Cevzî,Ebu’l-Ferec Cemalüddîn 
Abdurrahman b.Ali b.Muhammed, Zâdü’l-Mesîr fî Ilmı’t-Tefsîr,el-Kütübü’l-İslamî, 
Beyrut, 1984, II, 1; er-Razi,Muhammed,Tefsîrü’l-Fahri’r-Râzî, Daru’l-Fıkr, Beyrut, 2005, 
III, 140; Kurtûbî, Ebu Abdullah Muhammed b.Ahmed, el-Camı’ li-Ahkâmi’l-Kur’an,  
Daru’l-Fıkr, Beyrut, 1987, V, 2; Beydâvî, Nasuruddin Ebu Saîd Abdullah b. Ömer b. 
Muhammed eş-Şirâzî, Envârü’t-Tenzîl ve Esrârü’t-Te’vîl, Dar-uSâder, Beyrut,2001,  I, 
203; Ebu Hayyân, Muhammed b. Yusuf el-Endülüsî,Tefsîrü’l-Bahri’l-Muhît, Daru’l-
Kutubi’l-Ilmıyye, Beyrut, 1993, III, 162; eş-Şevkânî, Muhammed b. Ali b. Muhammed, 
Fethü’l-Kadîr el-Câmiu beyne Fenniyi’r-Rivayeti ve’d-Dirayeti min Ilmı’t-Tefâsîr, 
Daru’l-Ma’rife, Beyrut,2007, s. 266; Alusî, Şihabuddin es-Seyyid Mahmûd, Rûhu’l-Meânî 
fî Tefsîri’l-Kur’an’ı-l-Azîm ve’s-Sebı’l-Mesânî, Daru’l-Fıkr, Beyrut, 1993, III, 283; 
Tantâvî, Cevherî el-mısrî, el-Cevâhir fî Tefsîri’l-Kur’anı’l-Kerîm, Daru’l-Kutübi’l-
Ilmıyye, Beyrut,2004, III, 6; el-Merâğî, Ahmed Mustafa, Tefsîrü’l-Merâgî, Daru İhyâu’t-
Turâs, Beyrut, Tarihsiz, IV, 175; Yazır, Elmalılı Hamdi, Hak Dini Kur’an Dili, Eser 
Kitabevi, İstanbul, Tarihsiz, II, 1273; El-Cezâirî, Ebu Bekir el-Câbir, Eyserü’t-Tefâsîr li-
Kelâmi’l-Aliyyi’l-Kebîr, Mektebetü’l-Ulûmi ve’l-Hıkemi, Medine, 2002, s. 236; Es-
Sâbûnî, Muhammed Ali, Safvetü’t-Tefâsîr, Dersaâdet, İstanbul, Tarihsiz, I, 258 
4en-Nahhâs, Ebu Cafer, Meâni’l-Kuranı’l-Kerîm, Câmiatü Ümmi’l-Kurâ, Mekke, 1988, V, 
251; Beğavî, a.g.e. III, 480; Ez-Zemahşarî, Ebu’l-Kasım Carullah Mahmud b. Ömer, 
Tefsîrü’l-Keşşâf, Daru’l-Ma’rife, Beyrut, 2005, III, 457; İbni Atıyye, Ebu Muhammed 
Abdu’l-Hak b. Atıyye el-Endülisî, El- Muharrerü’l-Vecîz fî Tefsîri’l-Kitâbi’l-Azîz, Dar-u 
İbni Hazm, Beyrut, 2002, s. 397; İbnü Cevzî, Zadü’l-Mesîr, II, 1; et-Tabresî, Ebu Ali el-
Fadl el-Hasan bin el-Fadl, Mecmau’l-Beyân fi Tefsîri’l-Kur’an, Daru’l-Kutubi’l-Ilmıyye, 
Beyrut,1997, VIII, 41; Razî, a.g.e. III, 140; eş-Şa’râvî, Tefsirü’ş-Şa’râvî, Mecmau’l-Buhûsi’l-
İslamiyye, Kahire, 1991, IV, 1987; İbn Aşûr, Muhammed Tahir, Tefsîrü’t-Tahrîr ve’t-
Tenvîr, ed-Daru’t-Tûnisiyyetü, Tunus, 1984, IV, 215 
5 Tabresî, a.g.e. III, 6; İbni Aşûr, a.g.e. IV, 215 
6 et-Taberî,Ebu Cafer Muhammed b. Cerîr,  Tefsîrü’t-Taberî (Câmıu’l-Beyân fî Te’vîli’l-
Kurân), Daru’l-Kutubı’l-Ilmıyye, Beyrut, 2005, III, 566; en-Nahhâs, a.g.e. II, 7; Ebû 
Zemenîn, Ebu Abdullah Muammed b. Abdulah, Tefsîrü’l-Kur’anı’l-Azîm, el-Faruku’l-
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Hz. Havvâ; Kur’an’ın ifadesi ile eşi Âdem (as)’ın kendisinde huzur 

bulması için yaratılmıştı. Bu nokta evliliğin gayesini ortaya koyması 

açısından da önemlidir. İnsanın bekârlık döneminde elde edemeyeceği 

huzuru ancak evlilik yolu ile yakalayabileceğine vurgu yapılmaktadır. 

Fıtrat olarak da kadın ve erkeğin evlilik olmadan dolduramayacağı 

boşluklar vardır. Bunları evlilikten başka dolduracak bir şey de yoktur. 

Hz. Havva’da bu yönüyle örnek bir model oluşturmaktadır. Erkekler 

eşlerinin kendileri için bir huzur kaynağı olduğu düşüncesini vererek, 

evliliklerin hangi amaçlar üzerine bina edilmesi gerektiğini öğretmektedir. 

 Kur’an Hz. Havva’nın eşi ile olan ilişkilerinde olumsuz bir şey 

anlatmamaktadır. Hatta cennete yasak meyveyi yedikten sonra, eşiyle 

birbirlerini suçlamak yerine: “Ey Rabbimiz biz kendi nefislerimize 

zulmettik”8 diyerek birlikte tövbe etmişler. Yani işlenen suçu ikisi de 

kabullenmekle kendilerinden sonraki evlilere güzel bir model olmuşlardı. 

Yani eşler bir olumsuzluk karşısında birbirlerini suçlamak yerine her ikisi 

de durumdan kendilerine ders çıkarmalıdırlar. Böyle yapmak hem 

hatadan dönmeyi hızlandıracak hem de evliliğin devamında etkili 

                                                                                                                                 
Hadîs , Kahire, 2002, I, 344; Beğavî, a.g.e. I, 389; Zemahşerî, a.g.e. I, 451; Tabresî, a.g.e. III, 
6; İbni Atiyye, a.g.e. 397; el-Cevzî, Zadü’l-Mesîr, II, 2; el-Cevzî, Ebu’l-Ferec Cemalüddîn 
Abdurrahman b. Ali b. Muhammed, Tezkiretü’l-Erîb fî Tefsîri’l-Garîb (Garîbü’l-
Kur’anı’l-Kerîm), Daru’l-Kutubi’l-Ilmıyye, Beyrut, 2004, s. 58; en-Nesefî, Abdullah 
b.Ahmed b. Muhammed, Tefsîrü’n-Nesefî, Pamuk Yayınları, İstanbul, Tarihsiz, I, 204; 
Beydavî, a.g.e. I, 203; el-Hâzin, Alaâddin Ali b. Muhammed b.İbrahim el-Bağdadî, 
Tefsîrü’l-Hâzin (Lübâbü’t-Te’vîl fî Meâni’t-Tenzîl),  Midyat, Tarihsiz, I, 320; bn Kesîr, 
Ebu’l-Fıdâ İsmâil, Tefsirü’l-Kur’anı’l-Azîm, Mektebetü Darü’t-Türâs, Kahire, Tarihsiz, I, 
448; Ebu’s-Suûd, Muhammed b. Muhammed, El-Ammâdî, Tefsîr’ü Ebis’-Suûd (İrşâdü’l-
Aklı’s-Selîm ilâ Mezâya’l-Kur’anı’l-Kerîm, Daru İhyau’t-Turâsı’l- Arabiyye, Beyrut, 
1990, II, 138; eş-Şirbînî, Muhammed Ahmed el-Hatîb, Tefsirü’l-Hatîbi’ş-Şirbînî, Daru’l-
Kutubi’l-Ilmıyye, Beyrut,2004, I, 321; Bursevî, İsmail Hakkı b.Mustafa, Ruhu’l-Beyân fî 
Tefsîrî’l-Kurân, Daru’l-Kutübi’l-Ilmıyye, Beyrut, 2009, II, 164; es-Sâvî, Şeyh Ahmed,  
Haşiyetü’s-Sâvî alâ Tefsîri’l-Celâleyn, Daru’l-Fikr, Beyrut, 1998, II, 4; Komisyon, 
Tefsirü’l-Kur’an Li’n-Nâşîn, Der’u-l-Vefâ, Beyrut, 2006, s. 90; el-Cezâirî, a.g.e. s.236; es-
Sâbûnî, a.g.e. I, 258 
7 İbni Kesîr, a.g.e. I, 448 
8 A’raf, 7/23 
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olacaktır. Ama böyle değil de eşler birbirlerini suçlama yoluna giderlerse 

bunun sonu gelmeyecek ve bu tartışmadan evlilik zarar görecektir. 

Yine Hz. Havva, eşine karşı sadakat örneği sergilemiş, onunla 

birlikte dünyaya geldikten sonra yeryüzünün imar edilmesinde, 

peygamberlik vazifesini ifa etmesinde, çocuklarının yetiştirilmesinde 

kocasına en büyük desteği sağlamış ve annelik konusunda da en güzel 

örneği göstererek sonradan gelecek tüm kadınlara örnek olmuştur.9 

2. Kumasını Kendi Nefsine Tercih eden Kadın, Hz. Sariye 

Kur’an, İbrahim (as)’dan bahsederken onun çok eşliliğine de dikkat 

çeker. Kıssalarda iki eşiyle de ilgili bilgiler verir. “Allah Âdem’i, Nuh’u, 

İbrahim ailesini ve ‘İmran ailesini’ birbirinin soyu(ndan gelen bir nesil) olarak 

âlemler üzerine seçkin kıldı (soylarından peygamberler getirdi). Allah (her şeyi) 

işitendir, bilendir”10 buyurarak onun ailesini kendi içlerinden peygamberler 

göndererek11 dinine hizmet etmeleri için12 seçtiğini vurgulamıştır.   

Rivayetlere göre İbrahim (as) Irak’a bağlı Babil şehrinde yaşarken13, 

amcasının kızı14  Sâre binti Harun bin Nâhun15 ile evlenir. O toplumda 

herkes gök cisimlerine ve yıldızlara taparken, Sâre Allah’a ve İbrahim 

(as)’e iman eden ilk kimseydi.16 Çok varlıklı17 ve çok güzeldi18. Fakat 

                                                
9 Cuma, Ahmed Halîl, Nisaü’l-Enbiyâ fi Davı’l-Kur’an ve’s-Sunneti, Dar-u İbnî Kesîr, 
Beyrut, 2002, s. 13 
10 Âl-i İmrân, 3/33-34. 
11 İbn Atıyye, a.g.e., s. 291; el-Mehdî, Ebu’l-Abbas Ahmed b. Muhammed, el-Bahru’l-
Medîd fî Tefsîri’l-Kur’ânı’l-Mecîd, Darü’l-Kütubi’l-Ilmiyye, Beyrut, 2010, I, 311; Sâvî, 
a.g.e., I, 314; Merağî, a.g.e., III, 142 
12 Taberî, a.g.e., III, 233. 
13 Hatîb, a.g.e., s. 197. 
14 İbni Atiyye, a.g.e., s. 958; Taberî, a.g.e., VII, 70; Tabersî, a.g.e., V, 233; Razî, a.g.e., XVIII, 
21. 
15Firûzâbâdî, Tenvîrü’l-Mikbâs min Tefsîr-i İbni Abbas, s. 339; Taberî, a.g.e., VII, 70; İbn 
Atıyye, a.g.e., s. 958; Tabersî, a.g.e., V, 233; Razî, a.g.e., XVIII, 21; Suyûtî, a.g.e., IV, 451; 
Şevkânî, a.g.e., s. 665; Hatîb, a.g.e., s. 197. 
16 Hatîb, a.g.e., s. 199. 
17 Hatîb, a.g.e., s. 200. 
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çocuğu olmayan bir kadındı19. İtaatkârlık ve muttakilik konusunda da 

örnek bir kişiliğe sahipti.20 Uzun süre çocuğu olmadığından, bir çocuğu 

olur düşüncesiyle kendi cariyesi Hâcer’i kocasına ikinci eş olarak hediye 

etmekle21 cariyesini kendi nefsine tercih etmişti.22 Bu evlilikten, “onu halim 

bir çocukla müjdeledik”23 âyetinin müjdesine mazhar olan İsmail (as) 

dünyaya gelir.24 Bu çocukla birlikte İbrahim (as) için yeni bir hayat başlar. 

Zamanla bu durum Sâre’yi kıskandırır ve İbrahim (as) Hacer’i ve oğlu 

İsmail’i evden uzaklaştırmasını ister25. Bunun üzerine İbrahim (as) onları 

alarak26 hiçbir ekinin yetişmediği27, suyun bulunmadığı28  bir mekâna 

yerleştirir.  

İbrahim (as) ile eşleri arasındaki ilişki, birden fazla evli olan 

kimseler için örnek teşkil etmiş ve adeta “eğer, yetim kızlar(la, hoşunuza 

gitsin veya gitmesin, malı için evlendiğiniz takdirde, aile olarak onlar)ın haklarını 

tam gözetemeyeceğinizden korkarsanız, sizin için helal olan (başka hür) 

kadınlardan ikişer, üçer ve dörder nikâh edin (nikâhsız yaşayıp zina etmeyin)”29 

ayetinin tefsiri olmuştur. Bu ayette çok eşliliğe ruhsat verilirken, İbrahim 

(as)’ın Hz. Hâcer ile olan evliliği ise bu ruhsatın hangi durumlarda 

kullanılabileceğine ışık tutmuştur. Yine bu evliliğin akabinde gelişen 

                                                                                                                                 
18 Hatîb, a.g.e., s. 201. 
19 en-Nesefî, a.g.e., II, 197; Kurtubî, a.g.e., IX, 66; Beydavî, a.g.e., I, 465; Suyûtî, a.g.e., IV, 
451; Şevkânî, a.g.e., s. 665; Âlusî, a.g.e., XII, 146; Cuma, a.g.e., s. 226. 
20 Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s.14 
21 Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s. 226 
22 Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s. 226 
23 Saffât, 37/101 
24 Hatîb, a.g.e., s. 232. 
25 Hatîb, a.g.e., s. 222. 
26 Ebî Zemenîn, a.g.e., II, 372; el-Cevzî, Zadü’l-Mesîr, IV, 366 
27 es-Sanânî, Abdurrezzak b. Hemmâm, Tefsîrü’l-Kurân, Mektebetü’r-Rüşd, Riyad, 
Tarihsiz, I, 343; el-Cevzî, a.g.e., IV, 366; Cüzeyy, a.g.e., I, 447; Ebu’s-Suûd, a.g.e., V, 51; 
Şirbînî, a.g.e., II, 208; Bursevî, İsmail Hakkı b.Mustafa, Ruhu’l-Beyân fî Tefsîrî’l-Kurân, 
Darü’l-Kutübi’l-İlmiyye, Beyrut, 2009, IV, 450; Mehdî, a.g.e., III, 389. 
28 el-Cevzî, a.g.e.,  IV, 366. 
29 Nisâ, 4/3 
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olaylar da çok evlilik yapacak kimselere karşılaşabilecekleri akıbeti 

hatırlatıcı niteliktedir. 

Hz. Sare’de dinin maslahatını kendi maslahatına tercih etmekle 

büyük bir fedakârlık örneği sergilemişti. İbrahim (as)’ın çocuğunun 

olmaması demek ondan sonra insanlara doğru yolu gösterecek kimselerin 

olmaması demek olacağından onun ikinci evliliğine müsaade etmişti.  

Daha sonra da kuması olan Hz. Hâcer’in evden uzaklaştırılmasını 

istemekle de, beşer olarak hiçbir kadının kendi üzerine ikinci bir evliliğin 

yapılmasına razı olmayacağı gerçeğini ortaya koymuştu. 

3. Eşiyle Birlikte Her Türlü Sıkıntıya Göğüs Geren, Hz. Eyüb 

(as)’ın Eşi 

Evliliğin gereklerinden biri de eşlerin iyi günde, kötü günde, 

darlıkta ve bollukta birlikte hareket etmeleridir. Hayatın güzelliklerini 

paylaştıkları gibi sıkıntılarını da paylaşabilmelidirler. Kur’ân bu konuda 

örnek olarak Eyyüb (as) ile eşini zikreder. Eyyüb (as)’ün eşi, sağlığında ve 

hastalığında kocasına karşı sergilemiş olduğu itaat ve sadakatı ile eşleri 

hasta olan kimseler için örnek bir eş olmuştur. Bu yönü ile Eyyüb (as)’ün 

ailesi sıkıntılı aileler için bir model olmuş ve evlilikteki birlikteliğin 

sağlıklı ve sıkıntılı günlerde de devam etmesi gerektiğini ortaya 

koymuştur. Konu ile ilgili olarak şöyle buyurulmaktadır: 

ِكَ ھَذَا مُ  ِرِجْل صُْبٍ وَعَذَابٍ ارْكُضْ ب ن ِ َانُ ب یْط يَِ الشَّ ن ِّي مَسَّ ن َ ِذْ ناَدَى رَبَّھُ أ یُّوبَ إ َارِدٌ وَاذْكُرْ عَبْدَناَ أَ غْتَسَلٌ ب
َا يِ الألْب َّا وَذِكْرَى لأول ً مِن َھمُْ مَعَھمُْ رَحْمَة َھُ وَمِثْل ھْل َ َھُ أ ھِ وَلا وَشَرَابٌ وَوَھبَْناَ ل ِ َاضْرِبْ ب ا ف ً َدِكَ ضِغْث ی ِ بِ وَخُذْ ب

ابٌ  َوَّ َّھُ أ ِن ِعْمَ الْعَبْدُ إ رًا ن ِ ُ صَاب َّا وَجَدْناَه ن ِ  تحَْنَثْ إ

“(Ey Muhammed!) Kulumuz Eyyûb’u da an. Hani o, Rabbine, “Şeytan 

bana bir yorgunluk ve azap dokundurdu” diye seslenmişti. (Bunun üzerine 

kendisine:) "Ayağını (yere) vur: İşte yıkanabileceğin ve içebileceğin bir soğuk su!" 

dedik. Ona katımızdan bir rahmet ve bütün akıl iz'an sahiplerine bir uyarı olmak 

üzere mevcut nüfuslarını iki katına çıkaran yeni bir nesil armağan ettik. (Ve 

sonunda o'na dedik ki:) "Şimdi eline bir demet ot al, onunla vur ve yeminini 
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yerine getir!" Gerçekten biz onu sıkıntılara karşı sabırlı gördük. O, ne güzel bir 

kulumuzdu, daima bize yönelirdi!”30 

Eyyüb (as), İshak (as)’ın nesillerinden31 ve zamanının zengini, iyilik 

ve ihsan sahibi biriydi32. Yetimlere, miskinlere ve dullara merhamet eder, 

onların ihtiyaçlarını karşılar, misafirlerine ikramda bulunur ve Rabbinin 

nimetlerine sürekli şükrederdi33. Allah imtihan için önce onun malını, 

daha sonra ailesine ve en sonunda sağlığını aldı ama o hiçbir zaman bu 

olumsuzluklar karşısında duruşunu bozmadı ve Allah’a hamdetti34.  

Hastalığı o noktaya geldi ki, karısı Rahime35‘den başka herkes, onda bir 

uğursuzluk olduğu ve onun kendilerine de etki edeceği zannıyla onu 

kendi içlerinden uzaklaştırarak şehrin dışarısına attılar. Ama bu 

haldeyken bile karısı onun yanından ayrılmadı, onun her türlü ihtiyacını 

gidererek tam bir sadakat örneği sergiledi36. Sabrını ve duruşunu 

bozmadan eşi ile birlikte yıllarca bu hastalığa katlandı. 

Hz. Eyyüb (as) sabrı ile dikkat çeken bir peygamber olduğu gibi, 

onun yanından hiçbir zaman ayrılmayan, en zor gülerinde dahi kocasının 

yanında olan hanımı da göstermiş olduğu sabrı ve metaneti ile örnekti. İyi 

günde eşlerin birlikteliğinde problem olmazken kötü günlerde 

olabilmektedir. Eyyüb (as)’ın eşi de kötü günlerde nasıl iyi bir eş 

olunabileceği noktasında en güzel örnek olmuştur. 
                                                
30 Sâd, 38/41-44. 
31 Kurtûbî, a.g.e., XI, 323; Ebu Hayyan, a.g.e., VI, 310; Ebu’s-Suûd, a.g.e., VI, 81; Şirbînî, 
a.g.e., II, 533; Bursevî, a.g.e., V, 518. 
32 İbn Atıyye, a.g.e., s.1290; el- Cevzî, Zadü’l-Mesîr, V, s. 375; Kurtûbî, a.g.e., XI, 323; 
Hatîb, a.g.e., s. 277; Ebu Hayyan, a.g.e., VI, 310; Ebu’s-Suûd, a.g.e., VI, 81; Şirbînî, a.g.e., 
II, 534. 
33 Kurtûbî, a.g.e., XI, 323; Şirbînî, a.g.e., II, 534; Bursevî, a.g.e., V, 521. 
34 Taberî, a.g.e., IX, s. 68; Beğavî, a.g.e., III, s. 261; İbn Atıyye, a.g.e., s.1290; El- Cevzî, 
a.g.e., V, s. 375-376; Cuma, a.g.e., s.145; Hatîb, a.g.e., s. 283; Kurtûbî, a.g.e., XI, 323; Ebu 
Hayyan, a.g.e., VI, 310; Ebu’s-Suûd, a.g.e., VI, 81; Şirbînî, a.g.e., II, 534. 
35 İbn Atıyye, a.g.e., s.1290; Ebu’s-Suûd, a.g.e., VI, 81 
Not: Eyyüb (as)’ün karısının, Yakub (as)’ın kızı Leya olduğu da rivayet edilmiştir. (bkz: Hatîb, 
a.g.e., s. 274) 
36 Hatîb, a.g.e., s. 281. 
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4. Hz. Zekeriya (as)’ın Eşi 

Evliliğin en güzel meyvelerinden biri de çocuktur. Eşler arasındaki 

sevgi ve muhabbet çocuk sahibi olduktan sonra daha da artmaktadır. 

Allah dilediğine erkek, dilediğine kız37 veya hem kız hem erkek çocuk 

verebildiği gibi dilediğini de kısır bırakır38. Zekeriya (as) ile eşi de uzun 

süre çocuğu olmayan aileler için model oluşturmaktadır. Eşler, çocukları 

olmasa dahi birbirlerine karşı sevgi ve sadakatlerini kaybetmeden 

evliliklerini devam ettirmelidirler. Çocukları olmadığından dolayı dağılan 

evlilikler için güzel bir örnek olan Zekeriyya (as)’nın ailesinden şu şekilde 

bahsedilmektedir: 

ِذْ ناَدَى رَبَّھُ  َھُ زَوْ وَزَكَرِیَّا إ َحْناَ ل َصْل ىَ وَأ حَْی َھُ ی َھُ وَوَھبَْناَ ل َاسْتَجَبْناَ ل ِینَ ف نتَ خَیْرُ الْوَارِث َ َرْداً وَأ يِ ف جَھُ رَبِّ لاَ تَذَرْن
َناَ خَاشِعِینَ  ُوا ل ً وَكَان ً وَرَھبَا َدْعُونَناَ رَغَبا ُوا یسَُارِعُونَ فيِ الْخَیْرَاتِ وَی َّھمُْ كَان ِن  إ

“Zekeriya’yı da hatırla. Hani o, Rabbine, “Rabbim! Beni tek başıma 

bırakma. Sen varislerin en hayırlısısın” diye dua etmişti. Biz de onun duasını 

kabul ettik ve kendisine Yahya’yı bağışladık. Eşini de kendisi için, (doğurmaya) 

elverişli kıldık. Onlar gerçekten hayır işlerinde yarışırlar, (rahmetimizi) umarak 

ve (azabımızdan) korkarak bize dua ederlerdi. Onlar bize derin saygı duyan 

kimselerdi”39. 

Hz. Zekeriya (as) iyice ihtiyarlamış, saçları beyazlamış ama bir 

çocuğu da olmamıştı 40, kendisine din ve dünyevi işlerde destek olacak ve 

kendisi öldükten sonra da nübüvvete varis olup, Allah katından olan 

dinin emirlerini muhafaza edecek, salih bir evlat vermesi için Allah’a dua 

etti. 41 Allah’da onun bu duasına karşılık karısı Eşyea’yı,42 ihtiyarlamış43ve 

                                                
37 Şûra, 42/49. 
38 Şûra, 42/50. 
39 Enbiyâ, 21/89-90. 
40 Şa’râvî, a.g.e. XVII, 633 
41 Taberî, a.g.e. IX, 79; Beğavî, a.g.e. III, 267; İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, V, 384; Zemahşerî, 
a.g.e., III, 129; Tabresî, a.g.e. VII, 86; Razî, a.g.e. XXII, 202; Kurtûbî, a.g.e. XI, 336; Beydâvî, 
a.g.e., II, 674; el-Kelbî, a.g.e. II, 42; İbni Kesîr, a.g.e., III, 193; Şevkânî, a.g.e. s. 946 
42 El-Kelbî, a.g.e. II, 42; Alûsî, a.g.e., XVII, 129 
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kısır haline rağmen çocuk doğurabilecek hale getirdi ve Yahya’yı 

doğurdu.44 

Hz. Zekeriya (as)’ın eşi de Allah’a itaatkâr ve son derece ihlâslı bir 

kul olmanın yanında eşine karşı da saygılı ve her zaman onun 

destekçisiydi.45 Allah kendisine çocuk verdikten sonra bunu şükürle 

karşılamış ve Allah’ı tesbih ve sena ederek şükrünü ifa etmiştir.46 

Hz. Zekeriya (as) ve eşi; insanlara Allah’tan çocuk isterken sadece 

dünyevi menfaatler için değil de uhrevî gayeler için istenmesi gerektiği 

noktasında en güzel örnektir. 

5. İftiraya Uğrayan Kadın, Hz. Aişe 

Peygamberlerin kıssalarında anlatılan her bir kadın motifi insanlara 

farklı açılardan örneklik teşkil etmektedir. Bunlardan bazıları olumlu 

yönde olduğu gibi bazıları da olumsuz yönde olabilmektedirler. 

Kendisine iftira atılması ile ön plana çıkan Hz. Peygamberin eşlerinden 

Hz. Aişe de iftiraya uğrayan Müslüman erkek ve bayanlara örnektir. 

Müreysi seferinden dönerken ordu Medine’ye yakın bir yerde 

konaklar. Hz. Peygamberle sefere katılmış olan Hz. Aişe ihtiyaç gidermek 

için karargâhtan uzaklaşır. Dönüşünde kolyesini kaybettiğini anlar ve 

hemen onu aramaya koyulur ama dönünceye kadar bir hayli gecikir. Bu 

sırada kervan toparlanır ve Hz. Aişe’nin kapalı mahfesi, annemiz 

içerisinde olduğu düşüncesi ile de kaldırılıp deveye yüklenir ve ordu 

hareket eder. Hz. Aişe, geldiğinde kervanın gittiğini görür ve geriden 

gelip, kervanın yerini kontrolle görevli olan kişilerin olacağı düşüncesiyle 

orada beklemeye başlar. Bu işle görevlendirilen Saffan Hz. Aişe’yi fark 

                                                                                                                                 
43 Tabresî, a.g.e. VII, 87; 
44 Taberî, a.g.e. IX, 79; Beğavî, a.g.e. III, 267; Zemahşerî, a.g.e., III, 129;  Tabresî, a.g.e. VII, 
87;İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, V, 384; Razî, a.g.e. XXII, 203; Beydâvî, a.g.e., II, 674; El-Kelbî, 
a.g.e. II, 42; İbni Kesîr, a.g.e., III, 193; Alûsî, a.g.e., XVII, 129; Şevkânî, a.g.e. s. 946 
45 Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s. 13 
46 Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s. 199 
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ederek devesinden hemen iner ve müminlerin annesini devesine 

bindirerek arkadan hızlıca kervana yetişir. Bu manzarayı gören 

münafıklar fırsatı ganimet bilerek zevce-i nebiye iftira atar ve iftiralarını 

her yerde yayarlar.  Bu iftiranın meydana getirdiği derin hüzünle Hz. Aişe 

hastalanır. Hz. Peygamberin ve tüm Müslümanların huzuru bozulur. Bazı 

saf Müslümanlar da münafıkların sözünün etkisi altında kalırlar. Bir ay 

sonra inen âyetlerle Hz. Aişe’nin nezahat ve iffetliliği tüm insanlığa ilahi 

bir beyan olarak duyurulur47. 

Hz. Aişe üstlenmiş olduğu konum itibariyle yüce bir makama 

ulaşmış, Hz. Peygamberin yanında bulunmasından dolayı sürekli olarak 

ilahî havayı teneffüs etmiş ve sahip olmuş olduğu iffet ve şerefinden 

dolayı da en güzel övgüyü hak etmişti. Ona iftira atanlar onu bu iftiraları 

ile olması gereken konumdan tam tersi istikamete döndürmeye 

çalıştıklarından dolayı bu olaya İfk adı verilmişti.48   

Kur’an, münafıkların öncülüğünde Hz. Peygamberin eşi Hz. 

Aişe’ye atılan bu iftiradan en fazla etkilenen Hz. Aişe, Hz. Peygamber, Hz. 

Ebubekir, Saffan bin Muattal başta olmak üzere tüm Müslümanları “onu 

şer zannetmeyin”49 diyerek teselli etmiştir.50 Ayrıca olayı paklamak için 

indirilmiş olan 18 ayet ise, Müslümanların Allah katındaki değerinin ne 

kadar büyük olduğunu ortaya koymuştur. Görüntü de şer gibi algılanan 

bir durum hayra dönüşmüştür.51  

Bu hadise, bir iftira ile karşı karşıya kalan Müslümanlara nasıl 

davranacaklarını ve iftiraya uğrayan kimseleri suçlamak yerine onlar 

hakkında hüsnü zan besleyerek olumlu düşünmeyi öğretmesi52 ve iftiraya 

                                                
47 Beğavî, a.g.e., III, 328; Tabersî, a.g.e., VII, 183; Mehdî,  a.g.e., V, 55. 
48Beğavî, a.g.e., III, 331;  Bursevî, a.g.e., VI, 132; Ebu’s-Suûd, a.g.e., VI, 160. 
49 Nur, 24/11 
50 Beğavî, a.g.e., III, 331; Bursevî, a.g.e., VI, 136; Ebu’s-Suûd, a.g.e., VI, 160; Tabresî, a.g.e., 
VII, 183 Alûsî, a.g.e., XVIII, 168 
51 Bursevî, a.g.e., VI, 136; Ebu’s-Suûd, a.g.e., VI, 160; el-Mehdî, a.g.e., V, 56 
52 Kurtubî, a.g.e. XII, 202 
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uğrayan mağdur kimselerin savunulması rehberlik edilmesi53 açısından 

önemlidir. Yine eşler arasındaki güveni ortaya koyması açısından da güzel 

bir örnektir. Dışarıdaki kimselere ne kadar olumsuz şeyler de söyleseler 

bunlar eşlerin birbirine olan bakış açılarına ve güven duygularına zarar 

vermemelidir. 

B. Peygamber Eşi Olmayan Örnek Hanımlar 

Allah’ın Kur’an’da örnek olarak zikretmiş olduğu diğer bir grup ise 

eşi peygamber olmayan saliha kadınlardır. Bunlar her ne kadar 

peygamber eşleri değillerse de her biri bir peygamberle bağlantısı olan 

abidevi şahsiyetlerdir. Bu meziyetli hanımları şu şekilde sıralayabiliriz: 

1. Zalim Kocanın Zulmünden Allah’a Sığınan Saliha Kadın: Hz. 

Asiye 

Kur’an, Tahrim sûresinde, ikisi inkâr eden, ikisi de itaatkâr olmak 

üzere dört kadından bahsedilir. Nuh(as) ve Lut (as)’un hanımları inkâr 

edenler için örnek sunulurken Firavun’un karısı ile İmran’ın kızı Meryem 

müminler için örnek verilir. Firavun ile evli olan Asiye’nin evliliği, kocası 

inkârcı veya zalim ama hanımı mümin olan aileler için örnek olarak 

zikredilir. Mümin kadın her zaman mümin bir erkekle evlenmeyip zalim 

bir kişi ile de evlenebilir ve ondan şiddet ve zulüm görebilir. Bu durumda 

olan kadınların sergilemesi gereken tavır açısından önemli bir örnektir. 

Konu ile ilgili olan âyette şöyle buyrulmaktadır: 

ّة ونجّنى من  ذین امنوا امرات فرعون اذ قالت ربّ ابن لي عندك بیتا فى الجن ّ و ضرب اللهّ مثلا لل
المین ّ  فرعون و عملھ و نجّنى من القوم الظ

“Allah, iman edenlere ise, Firavun’un karısını örnek gösterdi. Hani o, 

‘Rabbim! Bana katında, cennette bir ev yap. Beni Firavun’dan ve onun yaptığı 

işlerden koru ve beni zalimler topluluğundan kurtar!,’ demişti”54. 

                                                
53 Ebu Hayyan, a.g.e., VI, 402 
54 Tahrîm, 66/11. 
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Buradaki Firavun’un hanımının Musa (as)’nın halası55  Asiye binti 

Müzâhim56 olduğu söylenmektedir. Bu kadının suya bırakılan Musa 

(as)’ın, Firavun ve askerleri tarafından bulunduktan sonra onun 

öldürülmesine mani olan kadın olmayıp 57, Firavun’un İsrail oğullarından 

evlendiği ve Musa (as)’a iman eden mümin bir kadın olabileceği 

söylenmiştir58. 

Asiye binti Müzâhim’ın, Musa (as)’nın sihirbazlarla olan 

mücadelesinden sonra iman ettiği, Firavun’un onu imanından döndürmek 

için mücadele ettiği fakat bunda başarılı olamayınca yere dört kazık 

çaktırarak ellerinden ve ayaklarından bağlatıp, üzerine bir kaya parçası 

attırıp onu şehit ettirdiği rivâyet edilmiştir59. 

Onu imanından döndürmek için Firavun’un tehditlerine karşı60: 

“Yarabbi katında cennetten bana bir ev bina et, Firavundan, amelinden ve beni 

zalim kavimden beni kurtar”61  diyerek Allah’a sığınmış, Allah da onu kendi 

katına alarak Firavun’un her türlü yanlış inanç, ibadet, zulüm ve 

baskılarından kurtarmıştır. 

Hz. Asiye, zalim bir kocanın nikâhı altında olmasına rağmen inancı 

uğrunda gösterdiği dik duruşu ile kendisi gibi, kocası zalim olan veya 

kendisi ile aynı inancı paylaşmayan kâfir-zalim kocalara sahip kadınların 

karşısında güzel bir örnek olarak durur. 

 

                                                
55 Bursevî, a.g.e., X, 69;  Mehdî, a.g.e., X, 89; Yazır, a.g.e., VII, 5132. 
56 Tabersî, a.g.e., X, 49; Şirbînî, a.g.e., IV, 364; el-Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VII, 315; Cüzeyy, 
a.g.e., II, 465; Bursevî, a.g.e., X, 69; Alusî, a.g.e., XV, 242;  Mehdî, a.g.e., X, 89; Yazır, a.g.e., 
VII, 5132. 
57 İbn Aşûr, Muhammed Tahir, Tefsîrü’t-Tahrîr ve’t-Tenvîr, ed-Daru’t-Tûnisiyyetü, 
Tunus, 1984, XVIII, 376. 
58 İbn Aşûr, a.g.e., XVIII, 377. 
59 Tabersî, a.g.e., X, 49; Şirbînî, a.g.e., IV, 365; İbn Atıyye, a.g.e., s.1875;  Bursevî, a.g.e., X, 
70;   Alusî, a.g.e., XV, 243; Mehdî, a.g.e., X, 89; Yazır, a.g.e., VII, 5132. 
60 İbni Aşûr, a.g.e., XVIII, 377 
61 Tahrim, 66/11 



54 | H ü s e y i n  Ç E L İ K  
 

2. İffet Abidesi Hz. Meryem 

Kur’ân’ın iffet konusunda örnek şahsiyet olarak sunduğu Hz. 

Meryem; saflığı ve dürüstlüğünün yanında iyi bir annelik vasfı ile de 

seçkin bir kadın modeli olmuştur. Babası İmran, annesi ise Zekeriyya 

(as)’nın baldızı Hanne62 idi. Annesinin uzun süre çocuğu olmamıştı. 

Allah’tan, sadece O’nun dinine hizmet edecek bir çocuk vermesini63, onu 

ve zürriyetini şeytandan korumasını istemişti.64  Allah da onun duasını 

kabul ederek65 ona Meryem’i nasip etti66. Ahlak ve kişilik noktasında güzel 

bir şeklide yetişmesi için67 de onu Zekeriyya (as)’nın kefaletine verdirdi68. 

Hz. Meryem ile ilgili olarak şu âyetleri zikredebiliriz: 

َا مَ  َمِینَ ی ِسَاءِ الْعَال َاكِ عَلَى ن ف َ َھَّرَكِ وَاصْط َاكِ وَط ف َ َ اصْط ِنَّ اللهَّ َمُ إ َا مَرْی ُ ی ِكَة َتِ الْمَلائ َال ِذْ ق ُتِي وَإ َمُ اقْن رْی
رَِبِّكِ وَاسْجُدِي اكِعِینَ  ل وَارْكَعِي مَعَ الرَّ  

“Vaktiyle melekler (Meryem’e de): “Ey Meryem! Şüphesiz ki Allah seni 

seçti, seni (baştan beri) tertemiz kıldı ve seni âlemlerin kadınlarından seçkin kıldı. 

Ey Meryem! Rabbine (ibadet için) Rabbine gönülden itaat et, secde et, (O’nun 

huzurunda) rukû edenlerle beraber rukû et” demişti69. 

َمِینَ  لْعَال ِّ ً ل َة َا آی وحِناَ وَجَعَلْنَاھاَ وَابْنَھ َا مِن رُّ ِیھ َخْنَا ف نَف َ َا ف َرْجَھ َحْصَنَتْ ف يِ أ ت َّ  وَال

“Irzını (herkesten) koruyan/iffetli  (Meryem)’i de (hatırla!) Biz ona 

ruhumuzdan üflemiş, onu ve oğlunu âlemlere bir ibret (ve kudretimize bir işaret) 

kılmıştık”70.  

                                                
62 Taberî, a.g.e., III, 234; Şerbînî, a.g.e., I, 241; Tabatabâi, a.g.e., II, 217; İbn Atıyye, a.g.e., 
s.292; İbni Âşur, a.g.e., III, 232; Bursevî, a.g.e., II, 27 
63 Taberî, a.g.e., III, 234; Keşşâf, a.g.e., I, 349; Tabatabâi, a.g.e., II, 219; İbn Atıyye, a.g.e., 
s.292;  Bursevî, a.g.e., II, 28; Şerbînî, a.g.e., I, 241. 
64 Âl-i İmran, 3/36. 
65 Âl-i İmran, 3/37. 
66 Razî, a.g.e., VIII, 26. 
67 İbn Atıyye, a.g.e., s.29; Bursevî, a.g.e., II, 29. 
68 Âl-i İmran, 3/37. 
69 Âl-i İmrân, 3/42-43. 
70 Enbiyâ, 21/91. 
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َا وَ  ِمَاتِ رَبِّھ كَل ِ َتْ ب ق وحِناَ وَصَدَّ ِیھِ مِن رُّ َخْناَ ف َنَف َرْجَھَا ف َحْصَنَتْ ف يِ أ ت َّ رَانَ ال َمَ ابْنَتَ عِمْ ِ وَكَانتَْ وَمَرْی ِھ بُ كُت
ِینَ  ِت َان  مِنَ الْق

“(Yine inananlara) İmran’ın kızı Meryem’i de (misal verdi). O ki, 

namusunu sağlamca korudu. Biz de ona ruhumuzdan üfledik. Hem o, Rabbinin 

(bütün) kelimelerini ve kitaplarını tasdik eden ve (Rabbine) gönülden itaat 

edenlerdendi”71. 

Kur’anda anlatıldığına göre Allah Teâlâ Meryem’i, diğer kadınlar 

arasından seçip çıkarır72,  her türlü küfür73ve günah74 başta olmak üzere 

her türlü kirden75 temizler. Buna karşılık Rabbine ihlâslı bir şekilde 

ibadet76 ve itaat etmesini77 ister. O da, kavmi inkâr ederken o iman ederek78 

ve Allah’ın göndermiş olduğu Tevrat79 ve İncil’i 80tasdik eder, onların 

içerisinde var olan Allah’ın emir ve yasaklarını81 huşu ve ihlâsla yerine 

getirir82 ve her türlü günah ve haramlardan uzaklaşır. 

Hz. Meryem bir taraftan iffet konusunda örnek gösterilirken, diğer 

taraftan da akıllara durgunluk verecek bir tarzda, mucizevî olarak Hz. İsa 

(as)’nın dünyaya gelmesi için sebep kılınarak çok ağır bir imtihana tabi 

tutulmuştur. O en ağır şekilde imtihana tabi tutulmasına rağmen 

inancından ve iffetinden hiçbir şey kaybetmeyerek, çağlar boyu çeşitli 

entrika ve iftiralara maruz kalacak olan iffetli, saliha hanımlara güzel bir 

                                                
71 Tahrîm, 66/12. 
72 En-Nahhâs, a.g.e., I, 398; eş-Şevkânî, a.g.e., s. 217 
73 Ebû Zemenîn, a.g.e., I, 288 el-Cevzî, , Zadu’l-Mesîr, I, 387; eş-Şevkânî, a.g.e., s. 217 
74 el-Cevzî, , Zadu’l-Mesîr, I, 387; el-Cevzî, Tezkiretü’l-Erîb, s. 44 
75 En-Nahhâs, a.g.e., I, 398; eş-Şevkânî, a.g.e., s. 217 
76 İbni Atiyye, a.g.e. s. 300; el-Cevzî, Zadu’l-Mesîr, I, 387 
77 En-Nahhâs, a.g.e., I, 399; Ebî Zemenîn, a.g.e., I, 288; İbni Atiyye, a.g.e. s. 300; el-Cevzî, 
Zadu’l-Mesîr, I, 388; el-Kelbî, a.g.e. I, 144; es-Seâlebî, a.g.e., II, 43 
78 Bursevî, a.g.e., X, 70;   
79 İbni Atiyye, a.g.e., s. 1876 
80 Tabresî, a.g.e., X, 50 İbni Aşûr, a.g.e., XVIII, 378 
81 Tabresî, a.g.e., X, 50 
82 Tabresî, a.g.e., X, 50; el-Mehdî, a.g.e., X, 89 
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örnek olmuştur83. Yine kavminin çoğu ona zina isnat etmelerine rağmen o 

Allah’ın övgüsüne mazhar olmuş ve bu haliyle en olumsuz şartlarla 

karşılaşabilecek kimselerin, itaat ve samimiyetleri ile Allah’ın sevgisine 

mazhar olacaklara güzel bir örneklik teşkil etmiştir. 

İyi bir annenin nasıl olması gerektiğinde örnek bir modeldir. Hz. 

Meryem, bebekliği süresince çocuğu ile ilgilenen, ileriki yaşlarında onu 

güçlü bir imanla yüzleşmeye teşvik eden, görevine bağlı bir anne idi. Yine 

anne ile evlat arasındaki sevgi ve iletişim bağının ne şekilde olmasını 

temsil etmesi açısından şefkatli bir anne modeliydi84. 

3. Hz. Lut (as) ve Hz. Şuayb (as)’ın Kızları 

Kur’an, Lut (as)’ın kızlarının iman etmelerinden dolayı helakten 

kurtulacakları85 ve Lut(as)’ın misafirlerini istemeye gelen topluluğa karşı 

Lut (as)’ın kavminin çarpık ve sapık işten vazgeçmeleri karşılığında 

kızlarını onlarla nikâhlayacağından bahseder.  

Şuayb (as)’ın ise, Safrâ ve Safûriyâ 86adında iki tane kızı vardı. 

Babaları yaşlı olmasından dolayı bunlar babasının koyunlarına çobanlık 

yapıyorlardı.87 Bunlar bayan olmaları sebebiyle ve edeplerinden dolayı 

koyunlarını diğer erkek çobanların koyunlarına katmıyorlardı.88 Yine 

koyunların sulaması esnasında Musa (as) olaya şahit olur ve onlara 

acıyarak koyunlarını sular ve gölgeye geçerek Allah’tan hayır isteklerinde 

bulunur.89 O kadınlardan biri utanarak gelir ve Musa (as)’ı babasının 

                                                
83 Komisyon, Kur’ân Yolu Türkçe Meal ve Tefsir, Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 
Ankara, 2008, V, 412. 
84 Schleifer, a.g.e., s. 60 
85 Ankebut, 29/ 32-33 
86 Bursevî, a.g.e., VI, 422; el-Mehdî, a.g.e., V, 260 
87 Beğavî, a.g.e., III, 441; Bursevî, a.g.e., VI, 422; Tabresî, a.g.e., VII, 338 
88 Beğavî, a.g.e., III, 441; Tabresî, a.g.e., VII, 338 
89 Beğavî, a.g.e., III, 441; Bursevî, a.g.e., VI, 422; Tabresî, a.g.e., VII, 339; el-Mehdî, a.g.e., V, 
258 
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ücretini vermek için çağırdığını söyler.90 Şuayb (as) da kızlarının 

anlattıklarından Hz. Musa’nın kuvvet ve eminliğini öğrenir ve kızlarından 

biri ile evlenmesini teklif eder ve o da onlardan biri ile evlenir.91 

Şuayb (as)’ın kızları sahip olmuş oldukları hayâları, ailesinin 

geçimini sağlama noktasında çalışmak zorunda kalan bayanların bu 

şartlarda dahi hayâlarını muhafaza etmelerinin gerekliliği açısından 

örnektirler. Ayrıca babalar için, uygun birini gördükleri zaman kızlarını 

onunla evlendirmeleri, hatta ilk teklifi kendilerinin yapması bakımından 

da güzel bir örnektir. 

4. Allah’ın Vahyine Muhatap Olan, Hz. Musa (as)’ın Annesi 

Firavunun gördüğü bir rüya, kâhinler tarafından;  

israiloğullarından doğacak bir erkek çocuğun Firavunu tahtından edip, 

onun sonunu getireceği şeklinde yorumlanması sonucunda, 

israiloğullarından doğan her erkek çocuk Firavunun askerleri tarafından 

katledilir.92 Hz. Musa(as)’ın annesi Yuhâbiz93de doğacak çocuğunun erkek 

olması halinde öldürüleceğinden korkmaya başlar. Allah da; ya ilham 

yoluyla,94 ya Cebrail (as) vasıtası ile95 ya da uykuda iken sadık rüya 

şeklinde,96 Allah’ın sadık kullarının kalbine verdiği ilhâmî vahiy 

şeklinde;97 onu doğurduktan sonra emzirmesini ve denize bırakmasını, 

onun kaybolmasından ve ya öldürülmesinden korkmamasını,98 Rabbin 

onu daha zengin bir aile ortamında terbiye edilip yetişmesini 

                                                
90 Beğavî, a.g.e., III, 441; Tabresî, a.g.e., VII, 339 
91 Bursevî, a.g.e., VI, 424 
92 El-Kelbî, a.g.e. II, 139 
93 İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VI, 202 
94 İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VI, 201; İbni Cevzî, Tezkiretü’l-Erîb, s. 279; Eş-Şa’râvî, a.g.e. 
XVII, 604 
95 İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VI, 201; Eş-Şa’râvî, a.g.e. XVII, 604 
96 İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VI, 202; Eş-Şa’râvî, a.g.e. XVII, 604 
97 El-Kelbî, a.g.e. II, 139; İbni Aşur, a.g.e. XX, 73 
98 Ebî Zemeneyn, a.g.e. III, 317 
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sağlayacağını,99 bu ayrılığın akabinde bütün dünya için hayırlara vesile 

olacağı için üzülmemesini ve onu tekrar kendisine döndüreceğini 

vahyetti.100  

Nil nehri kenarında kocası ile gezinirlerken tahtadan beşiği ve onun 

içerisindeki çocuğu gören Asiye Binti Müzâhim,101  Allah’ın kalplerine ona 

karşı bir merhamet etmesi ile kocasına: “Benim ve senin için göz 

aydınlığıdır”102 diyerek öldürülmesine engel olur.103 

Uzun süre uzaktan, kendisinin onun kız kardeşi olduğu intibaını 

vermeden onu gözlemleyen Musa (as)’ın kız kardeşi104, Musa(as)’ın 

kimseyi emmediğini görünce “Sizin için ona bakacak ve ona candan 

davran(ıp eğite)cek bir aileyi göstereyim mi?”105 diyerek devreye girer ve 

çocuğun ailesine verilmesine vesile olur.106 

Evladına karşı son derece müşfik bir anne yüreği,  Allah’ın emri 

karşısında onu suya bırakmaktan çekinmemiş, Allah’ın emrini her şeyden 

üstün tutmuştu. Bir taraftan Allah’ın emrini yerine getirirken diğer 

taraftan Allah’ın: “Onu sana tekrar döndüreceğiz” emrini unutmuş ve kızına: 

“ Git! Durumu araştır”107  diyen,108 evladının geleceği hakkında endişelenen 

bir anne modeli. Diğer taraftan; “Benim ve senin için göz aydınlığıdır”109 

diyerek Musa(as)’ın öldürülmesine engel olan Asiye, akıllı ve kadının 

kocasının kararları üzerinde ne kadar etkili olduğuna dair örnek bir kadın 

şahsiyeti. 
                                                
99 Eş-Şa’râvî, a.g.e. XVII, 605 
100 Eş-Şa’râvî, a.g.e. XVII, 605 
101 İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VI, 203; Eş-Şa’râvî, a.g.e. XVII, 607 
102 Kasas 28/9 
103 El-Kelbî, a.g.e. II, 139; Ebî Zemeneyn, a.g.e. III, 318 
104 İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VI, 206; El-Kelbî, a.g.e. II, 140; Ebî Zemeneyn, a.g.e. III, 318; 
Seâlebi, a.g.e. IV, 265; İbni Cevzî, Tezkiretü’l-Erîb, 279 
105 Kasas, 28/ 12 
106 İbni Cevzî, Zadü’l-Mesîr, VI, 206 
107 Kasas, 28/11 
108Komisyon, Kısasu’l-Kur’anı’l-Kerîm, Darü’n-Nefâis, Ürdün, 2009, s. 622 
109 Kasas, 28/9 
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5. Şikayetlerini Direk Allah’a Arzeden Kadın, Havle Binti  

Sa’lebe 

Zihar, erkeğin hanımının sırtını annesinin sırtına benzeterek onu 

kendisine haram etmedir. Bu, cahiliye dönemi boşama şekillerinden biri 

ve en şiddetli olanıydı. Bir kişi hanımını zihar yaptığı zaman bir daha 

onunla birleşme imkânı kalmaz ve ebediyen kendisine haram olurdu. 110 

Evs bin Samit111 birgün eve gelir ve hanımı Havle binti Sa’lebe’yi112 

namaz kılarken görür ve onunla beraber olmak ister ama onun bu isteğini 

reddedince o da kızarak: “Senin sırtın bana annemin sırtı gibi” diyerek 

onu kendisine ebediyen haram kılar. Bu aynı zamanda İslamdaki ilk 

zıhardı.113 Ama adam bir süre sonra yaptığından pişman olur ve: “Git 

durumu Rasulullaha anlat” deseler de o utandığından dolayı gidemez.114 

O gitmeyince hanımı ben gider durumu anlatırım der.  Relulullah’a 

gelerek: “Ya Resulallah! Evs benimle evlendiğinde genç ve çekiciydim 

ama zamanla birçok çocuğum oldu ve ihtiyarladım. Şimdi beni anası gibi 

kıldı.” Demesi üzerine Hz. Peygamber (sas): “Ona haram oldun.” der. 

Fakat kadın bu durumu kabullenmeyerek, ısrarla kocasının kendisini 

boşamadığı ve zıhar yaptığını ve bu yaştan sonra bir şey 

kabullenemeyeceğini söylemesine rağmen, Peygamber (sas) evine 

gitmesini ve kendisi hakkında Allah’ın bir ayet indirinceye kadar 

beklemesini söyler. Fakat kadın bu durumu kabullenemeyeceğini 

söyleyerek dışarı çıkar ve dışarı çıktıktan sonra ellerini göğe doğru 

                                                
110Beğavî, a.g.e. IV, 304 ; İbni Atiyye, a.g.e., 1831; Nesefî, a.g.e., IV, 231; Merağî, a.g.e., 
XXVIII, 4; Komisyon, Kur’an Yolu, V, 259 
111 Taberî, a.g.e., XII, 3 
112 Taberî, a.g.e., XII, 3; İbni Atiyye, a.g.e., s. 1830 
113 Taberî, a.g.e., XII, 4; Zemahşerî, a.g.e., IV, 474; Tabresî, a.g.e., IX, 315; Razî, a.g.e., XXIX, 
235 
114 Tabresî, a.g.e., IX, 315; Merağî, a.g.e., XXVIII, 4; Komisyon, Kur’an Yolu, V, 260 
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kaldırarak: “Yarabbi ben şikâyetimi sana yapıyorum” der ve bunun 

üzerine Mücadele suresinin ilk dört ayeti nazil olur. 115 

Bu olay, kadının toplumsal konumu hakkında bilgi vermesi, 

kişilere problemlerini çözmeleri açısından yetkili mercilere müracaat 

etmelerini öğretmesi, zayıfların seslerinin duyulup haklarının koruma 

altına alınması ve annenin konumu ile hanımın konumunun farklılığını 

öğretmesi açısından dikkat çekicidir. 

II. Olumsuz Kadın Motifleri 

Kur’an’ın yanlış davranışlarından dolayı tenkit etmiş olduğu kadın 

modelleridir.  Bunu da Peygamber hanımı olanlar ve olmayanlar olarak iki 

başlık altında inceleyeceğiz. 

A. Olumsuz Örnek Teşkil eden Peygamber Eşleri 

Allah’ın Kur’an’da olumsuz yönleri ile zikretmiş olduğu 

peygamber eşleri sadece Nuh (as) ve Lut (as)’ın hanımlarıdır. 

1.Eşlerine İhanet Eden Peygamber Hanımları 

Kur’ân, kocaları iman etmelerine rağmen hanımları iman etmeyen 

ve inkârlarına devam eden aileler için Nuh (as) ve Lut (as)’un aile yapısını 

örnek olarak verir. Nuh (as) ve Lut (as), ailenin kutsiyetini göstermek 

adına eşlerinin ihanetlerine sabrederek eşleri tarafından eziyet gören 

kimseler için model olmuşlardır. İmtihan gereği, salih kimselerin karşısına 

inanç ve düşünce bakımından uyumsuz eşler çıkabilir. Böyle bir evlilik 

gerçekleştirmiş olan kimseler hemen evliliği sonlandırmak yerine 

sabrederek netice almaya çalışmalıdırlar. Bu şekilde uyumsuz evliliklerin 

de olabileceğini görerek hareket ettiklerinde en olumsuz durumlardan bile 

olumlu neticeler çıkarabilirler.  
                                                
115es-Sanânî, a.g.e., II, 277; Taberî, a.g.e., XII, 4; Ebu Zemenîn, a.g.e., III, 357; Beğavî, a.g.e. 
IV, 304; Zemahşerî, a.g.e., IV, 472; İbni Atiyye, a.g.e., s. 1830; Tabresî, a.g.e., IX, 315; Razî, 
a.g.e., XXIX, 235; Nesefî, a.g.e., IV, 231; Beydavî, a.g.e., II, 1051; Şevkânî, a.g.e. s. 1464; 
Yazır, a.g.e., VII, 4775; Merağî, a.g.e., XXVIII, 4; Komisyon, Kur’an Yolu, V, 260 
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Kendileri peygamber olmalarına rağmen, Nuh (as)’un karısı Vâıle 

ile Lut (as)’un karısı Vâhile116 iman etmemiş ve inkârlarında ısrar 

etmişlerdi.117 Bunların halleri ile ilgili olarak şöyle buyrulmaktadır: 

َادِناَ صَالِ  ُوطٍ كَانَتاَ تحَْتَ عَبْدَیْنِ مِنْ عِب ةَ ل َ ٍ وَامْرَأ ُوح ةَ ن َ مِْرَأ َرُوا ا ذِینَ كَف ِلَّ لاَ ل ُ مَث یْنِ فَخَانَتاَھمَُا حَ ضَرَبَ اللهَّ
ِینَ  اخِل َّارَ مَعَ الدَّ ِیلَ ادْخُلا الن ًا وَق ِ شَیْئ َا عَنْھمَُا مِنَ اللهَّ ِی َمْ یغُْن َل  ف

“Allah, inkâr edenlere, Nuh’un karısı ile Lût’un karısını misal verdi. 

Bunlar, kullarımızdan iki sâlih kulun nikâhı altında idiler. Böyle iken onlara 

(dinde) hıyanet ettiler. (O iki peygamber) Allah’(ın azabın)dan onları, hiçbir 

şekilde kurtaramadılar. (O iki kadına:) “Girin ateşe (diğer) girenlerle beraber” 

denildi”118. 

Kur’ân’ın “eşlerine hıyanet ettiler” şeklinde örnek olarak verdiği Nuh 

(as) ve Lut (as)’un karıları kendilerine dünya ve ahiret saadetini 

kazandıracak iki salih kulun eşleri olmalarına rağmen onlara iman 

etmeyip, inkâr edenler safında yer alarak cehennemliklerden 

olmuşlardı.119 

Buradaki ihanet;  eşlerini aldatma veya ahlaksızlık anlamında 

olmayıp,120 onların davetini kabul etmeme,121 kendilerine getirilen dini 

inkâr etme, 122 dilleri ile iman ettiklerini söylemelerine rağmen kalben 

inanmayarak münafıklık yapmaları, 123  kocalarının sırlarını kâfirlere 

                                                
116 Nuh (as)’un karısının Râile, Lut (as)’un karısının ise Vâlihe  olduğu da rivayet edilmiştir. 
(bkz: Tabersî, a.g.e., X, 49; Mehdî, a.g.e., X, 88; Yazır, a.g.e., VII, 5130.) 
117 Tabersî, a.g.e., X, 49; Mehdî, a.g.e., X, 88; Yazır, a.g.e., VII, 5130; Hatîb, a.g.e., s. 338,349. 
118 Tahrîm, 66/10. 
119 Yazır, a.g.e., VII, 5130. 
120 Komisyon, Kısasu’l-Kur’anı’l-Kerîm, s. 188; Taberi, a.g.e. XII, 161 Tabresî, a.g.e. X, 49; 
Suyutî, Abdurrahman Celâlüddîn, ed-Dürrü’l-Mensûr fi’t-Tefsîri’l-Me’sûr, Daru’l-Fikr, 
Beyrut, 1993, VIII, 228;Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s. 76; Yazır, a.g.e. VII, 5130 
121 Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. 76; Suyutî, a.g.e. VIII, 228 
122 Taberi, a.g.e. XII, 161; Tabresî, a.g.e. X, 49; el-Mehdî, a.g.e., X, 88; Cuma, Ahmed Halîl, 
a.g.e. 77; Komisyon, Kısasu’l-Kur’anı’l-Kerîm, s. 188; el-Hatîb, a.g.e. s. 357 
123 Tabresî, a.g.e., X, 49; Suyutî, a.g.e. VIII, 228; el-Mehdî, a.g.e., X, 88; Yazır, a.g.e. VII, 
5130; Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. 77; Komisyon, Kısasu’l-Kur’anı’l-Kerîm, s.188 
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söylemeleri124,  kocalarının deli olduğunu söylemeleri125, kocalarına gelen 

vahiyleri kâfirlere ifşa etmeleri,126 Nuh (as)’ın karısının Nuh’a iman 

edenleri zalimlere haber vermesi127  veya Lut(as)’ın karısının eve bir erkek 

misafir geldiği zaman onu bir şekilde kavminin erkeklerine haber 

vermesi128  gibi durumları kapsayacağı belirtilmiştir. 

Bu kıssa, imanın olmadığı müddetçe hiçbir statünün fayda 

sağlamayacağı129,   eşlerin birbirlerinin kıymetini bilmeleri göstermesi 

açısından önemlidir. Yani kadınlar ne kadar saliha olurlarsa olsunlar 

Allah istese onları Firavun gibi zalim bir kimseye eş olarak nasip ettiği 

gibi, erkeklerde ne kadar salih kimseler olurlarsa olsunlar onlara da Nuh 

(as) ve Lut (as)ın karıları gibi kadınlar nasip edebilir. O halde herkes bu 

pencereden bakarak eşlerinin kıymetini bilmelidir. 

Çocukları terbiye noktasında annenin rolü açısından önemli bir 

örnektir. Anne çocuğu kendi inanç yapısına göre şekillendirir. Nuh (as)’un 

karısı da kötü terbiye noktasında, oğlu Kenan’ı inkârcılar safına katmakla, 

olumsuz bir örnek olmuştur. 

 

 

                                                
124 Taberi, a.g.e. XII, 161; el-Mehdî, a.g.e. X, 88; Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. 77; Komisyon, 
Kısasu’l-Kur’anı’l-Kerîm, 188; el-Hatîb, a.g.e. s. 340 
125Taberi, a.g.e. XII, 160; Beğavî, a.g.e. IV, 368; Zemahşarî, a.g.e. IV, 559; Tabresî, a.g.e. X, 
49; İbni Atiyye, a.g.e. s. 1875; Ebu Hayyan, a.g.e. 1993, VIII, 289; Suyutî, a.g.e. VIII, 228; 
Bursevî, a.g.e. X, 68 Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s. 77; Komisyon, Kısasu’l-Kur’anı’l-
Kerîm, s. 188;  
126 Tabresî, a.g.e. X, 49; Yazır, a.g.e. VII, 5130 
127 Tabresî, a.g.e. X, 49; el-Hatîb, a.g.e. s. 339 
128 Taberi, a.g.e. XII, 160; Beğavî, a.g.e. IV, 368; Zemahşerî, a.g.e. IV, 559; Tabresî, a.g.e. X, 
49; İbni Atiyye, a.g.e. s. 1875; Ebu Hayyan, a.g.e. VIII, 289; Suyutî, a.g.e. VIII, 228; Bursevî, 
a.g.e. X, 68; Cuma, Ahmed Halîl, a.g.e. s. 77; Yazır, a.g.e. VII, 5130; Komisyon, Kısasu’l-
Kur’anı’l-Kerîm, s. 188; el-Hatîb, a.g.e. s. 357 
129 Taberi, a.g.e. XII, 161; Yazır, a.g.e. VII, 5131; Komisyon, Kısasu’l-Kur’anı’l-Kerîm, 
s.186; el-Hatîb, a.g.e. s. 356 
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B. Olumsuz Örnek Teşkil Eden ve Peygamber Eşi Olmayan 

Kadınlar 

Kur’an Nuh (as) ile Lut (as)’ın hanımlarını olumsuz örnek olarak 

zikrettikten sonra peygamber eşleri olmayan kadınlardan da Mısır 

Azizinin hanımı Züleyha ile Ebu Leheb’in hanımı Ümmü Cemile’yi 

zikreder. 

1.Aşk Uğruna Hata Üstüne Hata Yapan Kadın, Züleyha  

Kur’an’da diğer peygamber kıssaları ile kıyas edildiğinde Yusuf 

(as) kıssası bütün olarak, aynı surede topluca anlatılması, büyük bir 

bölümünün Züleyha’nın Yusuf’a olan sevgisi ve onun uğruna verdiği çaba 

ve gayretlere yer verilmesi bakımından dikkatleri üzerine cezbetmektedir.   

Yusuf (as) kardeşleri tarafından bir hile ile babasından 

uzaklaştırılıp kuyuya atılmış sonra da bir kervan aracılığı ile Mısır’a kadar 

götürülerek köle pazarında köle olarak satılmıştı. 

Mısır’ın azizlerinden130, Firavunun halefi131, Mısır hazinelerinden 

sorumlu132 Katfir133  çocuğu da olmadığından dolayı evlat edinme 

düşüncesi ile134 Hz. Yusuf’u satın alır ve karısı Rail veya Züleyha’ya135 

hediye eder. Aziz ahlaklı bir kişiliğe sahip olup, yabancı kadınlara hiç 

                                                
130 Taberî, a.g.e., VII, 172; Zemahşerî, a.g.e., II, 436; Tabresî, a.g.e., V, 293; er-Razî, a.g.e., 
XVIII, 90; Beydavî, a.g.e., I, 482; Yazır, a.g.e., IV, 2853 
131 Tabresî, a.g.e., 5, 293 
132 Taberî, a.g.e., VII, 172; Zemahşerî, a.g.e., II, 436; Tabresî, a.g.e., V, 293; er-Razî, a.g.e., 
XVIII, 90; Beydavî, a.g.e., I, 482; Yazır, a.g.e., IV, 2853 
133 Taberî, a.g.e., VII, 172; Beğavî, a.g.e., II, 418; Zemahşerî, a.g.e., II, 436; Tabresî, a.g.e., V, 
293; er-Razî, a.g.e., XVIII, 90; Beydavî, a.g.e., I, 482; Yazır, a.g.e., IV, 2853 
134 Taberî, a.g.e., VII, 173; Tabresî, a.g.e., V, 293; er-Razî, a.g.e., XVIII, 91; Beydavî, a.g.e., I, 
482; Yazır, a.g.e., IV, 2853 
135 Beğavî, a.g.e., II, 416; Tabresî, a.g.e., V, 293; Beydavî, a.g.e., I, 482; Yazır, a.g.e., IV, 2853 
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gitmezken136 hanımı da son derece mükemmel bir fiziki güzelliğe 

sahipti.137 

Yusuf gençliğin vermiş olduğu güç ve kuvvetin zirvesine ulaşınca138 

efendisi olan Züleyha ondan muradını almak için139 kendi özel odasına 

Hz. Yusuf’u çağırarak zinaya davet eder140. Kadın tamamen kendini bu işe 

yönlendirip isteğini gerçekleştirmek isterken141, Hz. Yusuf (as) ise; 

Rabbinin burhanından142 olan; Allah’ın kendisine vermiş olduğu seçkin 

ahlakı143, Allah’a olan imanı144 ve Allah’ın zinanın çirkinliklerini 

göstermesinden145 dolayı ona meyletmez.146 Kendisini o ortamdan 

kurtarmak için kapıya doğru kaçarken kapıda Züleyha’nın kocası ile 

karşılaşır147 ama kadın haklı çıkmak (suçu Yusuf’un üzerine yıkmak) ve 

kendini töhmetten kurtarmak148 için suçu Yusuf’un üzerine yıkar.149  

Ancak kadının ailesinden biri şahit olarak ortaya çıkıp gömlekteki 

yırtıktan hareketle olayı aydınlığa kavuşturur.150 Olayın diğer kadınlar 

tarafından duyulur ama Zuleyha onlar nazarında kendisinin haklılığını 

ispatlamaya çalışır. Kendince bunu sağladıktan sonra yine ondan murat 

                                                
136 Taberî, a.g.e., VII, 173; Tabresî, a.g.e., V, 293 
137 Taberî, a.g.e., VII, 173 
138 Taberî, a.g.e., VII, 174; Yazır, a.g.e., IV, 2853 
139 Beğavî, a.g.e., II, 417; Zemahşerî, a.g.e., II, 437; Tabresî, a.g.e., V, 295; er-Razî, a.g.e., 
XVIII, 94; Ebu Hayyan, a.g.e., V, 294; Beydavî, a.g.e., I, 482 
140 Taberî, a.g.e., VII, 176; Beğavî, a.g.e., II, 417; Tabresî, a.g.e., V, 295; er-Razî, a.g.e., XVIII, 
94; Ebu Hayyan, a.g.e., V, 294; Beydavî, a.g.e., I, 482 
141 Taberî, a.g.e., VII, 181; Beğavî, a.g.e., II, 418 
142 Yusuf, 12/24 
143 Tabresî, a.g.e., V, 299 
144 Taberî, a.g.e., VII, 189 
145 Beydavî, a.g.e., I, 483  
146 Taberî, a.g.e. VII, 183; Beğavî, a.g.e., II, 418; Zemahşerî, a.g.e. II, 438; Tabresî, a.g.e. V, 
298; er-Razî, a.g.e., XVIII, 98; Beydavî, a.g.e., I, 483; Yazır, a.g.e., IV, 2855 
147 Taberî, a.g.e. VII, 190; Zemahşerî, a.g.e., II, 441 
148 Taberî, a.g.e. VII, 190; Beğavî, a.g.e., II, 421; Zemahşerî, a.g.e. II, 441; Ebu Hayyan, a.g.e. 
V, 297; Tabresî, a.g.e. V, 301; er-Razî, a.g.e., XVIII, 102 
149 Taberî, a.g.e. VII, 190; Zemahşerî, a.g.e. II, 441 
150 Taberî, a.g.e., VII, 190; Zemahşerî, a.g.e. II, 441 



P e y g a m b e r  K ı s s a l a r ı n d a  K a d ı n  M o t i f l e r i  … | 65 
 

almaya çalışır.151 Fakat istediğini elde edemeyince Yusuf (as)’ı zindana 

attırır.152 

Züleyha’nın hedefine ulaşmak için her yolu meşru görmesi, 

tamamen suçlu olduğu bir durumdan kurtulabilmek için karşıdakinin 

konuşmasına fırsat vermeden ilk önce konuşmaya başlayarak kendisini 

haklı çıkarmak istemesi, yaptığı hilenin ortaya çıkmasının ardından 

kaybolan itibarını tekrar kazanmak ve kamuoyu desteğini almak için 

ziyafet düzenlemesi yönüyle insan davranışları ve ihtiraslarına dikkat 

çekmektedir. 

2. Fitne Alevi Körükleyen Kadın: Ümmü Cemile  

Kur’an farklı yerlerde değişik kıssalar içerisinde çeşitli kadın 

motiflerinden bahsetmekte ve bu bağlamda, Tebbet suresinde İslam ve 

onun peygamberine karşı düşmanlığı ile tanınan Ebu Leheb ve onun karısı 

Ümmü Cemile’yi örnek vermektedir.  

Her fırsatta İslâm’a saldıran Ebu Leheb ve karısı Ümmü Cemil 

küfür noktasında birbirlerine uyum sağlamış ve İslâm’ın yayılmasına 

engel olmaya çalışmışlardır. Bunlarla ilgili olarak şöyle buyrulmaktadır: 

َھَبٍ وَتَ  ِي ل ب َ َدَا أ ُھُ وَمَا كَسَبَ تَبَّتْ ی َغْنىَ عَنْھُ مَال َبِ فيِ جِیدِھاَ  بَّ مَا أ َ الْحَط َة ال ھُُ حَمَّ ت َ َھبٍَ وَامْرَأ َى ناَرًا ذَاتَ ل صَْل سَی
 حَبْلٌ مِنْ مَسَدٍ 

 “Ebû Leheb’in elleri kurusun (o kahrolsun), hem kahrolacak da. Malı ve 

kazandığı (şeyler) ona fayda vermedi.  (O) alevli bir ateşe girecektir. Odun hamalı 

(gibi İslâm’a ve Müslümanlara karşı kin ve fesat yükü taşıyan) karısı da, 

boynunda (hamallık simgesi) bükülüp örülmüş bir ip olduğu halde (ateşe 

girecektir)”153. 

                                                
151 Beydavî, a.g.e., I, 484 
152 Taberî, a.g.e., VII, 208; Beğavî, a.g.e. II, 424; Tabresî, a.g.e, V, 307; er-Razî, a.g.e. XVIII, 
109; Ebu Hayyan, a.g.e., V, 306 ; Beydavî, a.g.e., I, 484 
153 Tebbet, 111/1-5. 
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Ebu Leheb’in karısı Ebu Süfyan’ın kız kardeşi Ümmü Cemile binti 

Harb bin Ümeyye idi.154 Hz. Peygambere ve İslama düşmanlık konusunda 

kocasından geri kalmıyor155, toplamış olduğu diken ve çakıl gibi şeyleri 

Hz. Peygamber’in ve Müslümanların ayaklarına batıp, onlara eziyet 

vermesi için onların mescide gidiş geliş yolları üzerine döküyor156, dili ile 

de onlara en ağır sözleri söylemekten geri durmuyordu.157 Yanan bir ateşe 

atılan odunların ateşi alevlendirdiği gibi o da taşımış olduğu sözleri ile 

adeta insanlar arasındaki fitne ateşini alevlendiriyordu.158 

Kur’an Ebu Leheb’in uğrayacağı azabı zikrettikten sonra onun 

hanımı hakkında “hammeletel hatab” ifadesini kullanmıştır. Bu ifade hakiki 

manada odun taşımak159 olduğu gibi, insanlar arasında fitne çıkarmak için 

koşuşturmak160, kişinin yaptığı fiil ve davranışlarının günahlarını 

yüklenmesi161ve kişiyi zemmedip onu küçük düşürmek için de kullanır. 162 

İslam’ın yayılmasına engel olma konusunda kocası ile aynı 

düşünceyi ve aynı fiilleri paylaşması ve akıbetlerinin de aynı olması 

açısından dikkat çekici bir kıssadır. Evlilikte eş seçiminin önemini ortaya 

koyması açısından da dikkat çekicidir. Kişinin eşi imanlı ise onun imanını 

                                                
154 Beğavî, a.g.e., IV, 543; Zemahşerî, a.g.e., IV, 810; İbni Atiyye, a.g.e., s. 2010; Tabresî, 
a.g.e., X, 380; Hâzîn, a.g.e., IV, 424; Hâzîn, a.g.e., IV, 424; Şevkânî, a.g.e. s. 1665; Merâğî, 
a.g.e., XXX, 262 
155 Merâğî, a.g.e., XXX, 262 
156 Taberî, a.g.e., XII, 735; Ebu Zemenîn, a.g.e., V, 171; Beğavî, a.g.e., IV, 543; Zemahşerî, 
a.g.e., IV, 810; Tabresî, a.g.e., X, 380; Nesefî, a.g.e., IV, 382; Ebu Hayyan, a.g.e., X, 
527;Şevkânî, a.g.e. s. 1665 Merâğî, a.g.e., XXX, 263 
157 İbni Atiyye, a.g.e., 2010; Hâzîn, a.g.e., IV, 424 
158 Sanânî, a.g.e., II, 406; el-Mahzûmî, Ebu’l-Haccâm Mücahid bin Cebr el-Kureyşî, 
Tefsîr’ü-Mücahid, Dâru’l-Kütübi’l-Ilmıyye, Beyrut, 2005, s. 363; Taberî, a.g.e., XII, 735; 
Beğavî, a.g.e., IV, 543; Zemahşerî, a.g.e., IV, 810; Tabresî, a.g.e., X, 380; Hâzîn, a.g.e., IV, 
424; Şevkânî, a.g.e. s.1665; Merâğî, a.g.e., XXX, 262 
159 İbni Atiyye, a.g.e., s. 2011 
160 Merâğî, a.g.e., XXX, 263 
161  Ebu Hayyan, a.g.e., X, 528; Şevkânî, a.g.e. s. 1665 
162 Ebu Zemenîn, a.g.e., V, 171; Zemahşerî, a.g.e., IV, 810; İbni Atiyye, a.g.e., s. 2011; 
Tabresî, a.g.e., X, 380; Hâzîn, a.g.e., IV, 424; Nesefî, a.g.e., IV, 383; Ebu Hayyan, a.g.e., X, 
527 
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artırmaya vesile olabilirken, inkârcı bir eş de onun inkârını artırmaya 

neden olabilmektedir. 

 

Sonuç 

Kur’an, peygamberlerin insanlara örnek olarak gönderildiklerini 

belirttiği gibi, peygamber kıssalarında yer alan kişi ve kişileri de örnek 

olarak sunmuştur. Peygamber kıssaların da yer alan kadınlarda 

kendilerinden sonraki kadınlar için model olmuşlardır. 

Hz. Adem (as), Hz. İbrahim(as), Hz. Eyüb (as), Hz. Zekeriyya(as)ve 

Hz. Peygamber (sas)’in eşleri örnek peygamber hanımları olarak 

zikredilmekle birlikte Hz. Asiye, Hz. Meryem, Hz. Lut (as) ve Hz. Şuayb 

(as)’ın kızları, Hz. Musa (as)’ın annesi ve kız kardeşi ise peygamber eşleri 

olmadıkları halde iyi örnek olarak zikredilen kadınlardır. Bunlar Allah’a 

iman ve itaatlerinde samimiyetleri, eşlerine karşı sadakatleri, sahip 

oldukları iffet ve hayâları ve en olumsuz şartlarda dahi dinlerinden taviz 

vermeyerek onun gereklerini yerine getirmeleri noktasında birer örnek 

olmuşlardır. 

Hz. Nuh (as) ve Hz. Lut(as)’ın karıları ile Ebu Leheb’in karısı 

Ümmü Cemile ise Allah’ın kendilerine verdiği imkân ve nimetlerin 

kıymetlerini bilmeyen, heva ve hevesi için her yolu meşru gören ve 

İslam’ın yayılması noktasında her türlü düşmanlıktan geri kalmayan 

kimseler için kötü birer örnek olarak zikredilmiştir. 
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اءالمصطلح النحوي عند ا   )هـ207(ت لفرّ
  مصطلحات الجملة  أنموذجا

 
  *عبدالحلیم عبداالله

 
 الملخص  

ا إلــى أنــه أول 207یقــوم هــذا البحــث علــى تأصــیل المصــطلح النحــوي لــدى الفــراء ت:  هـــ ، نظــرً
النحـاة تصـریحا بمصـطلح الجملـة وبمحلیتهــا، وقـد وقـف البحـث علـى المصــطلحات التـي اسـتخدمها الفـراء فــي 

  الدلالة على الجملة، وقسمتها إلى ثلاثة أقسام: 
 لجملة،  مصطلح الكلام، ومصطلح الفعل. مصطلحات دالة على الجملة وهي: مصطلح ا1
. مصـــطلحات دالـــة علـــى المحـــل، وهـــي: مصـــطلح الموضـــع، ومصـــطلح المعنـــى، ومصـــطلح 2

  التأویل
مصــطلحا القــول والحكایــة (الجملــة المحكیــة)، . مصــطلحات دالــة علــى أســماء الجمــل، وهــي: 3

مصــطلح جــواب الجــزاء ومصــطلح الصــلة (جملــة الصــلة وجملــة الصــفة)، ومصــطلح القطــع (جملــة الحــال)، و 
ـــة المضـــاف إلیهـــا)، مصـــطلحا العطـــف والنســـق (الجملـــة  (جملـــة جـــواب الشـــرط)، ومصـــطلح الإضـــافة (الجمل
ـــة، والجملـــة التفســـیریة)، ومصـــطلحات المســـتأنفة والاســـتئناف  ـــة المبدل المعطوفـــة)، ومصـــطلح التفســـیر (الجمل

عتراضــیة)، ومصــطلحا جــواب القســم أو والائتنــاف (الجملــة الاســتئنافیة)، ومصــطلح الاعتــراض  (الجملــة الا
  جواب الیمین (جملة جواب القسم).

 –إعراب الجمل   - المصطلح النحوي  –معاني القرآن   - الفراء : مفاتیح البحث
 مصطلحات الفراء.

                                                             
* Yrd. Doç. Dr., Artuklu Üniversitesi İlahiyat Bilimleri Fakültesi 
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In Ferra (v.207) Nahv Terms – In Terms Sentence Example 

Abstract 

This research is based on dealing with Al-Farra’s grammatical terms  
(D:207 AH) because  he is first grammarian  declaring the term. The search deals 
with terms used by Al-Farra   to indicate to the sentence, and divides them into 
three sections: 

1. Terms indicating to the sentence: the term of "sentence": the term of 
speech, and the term action. 

2. Terms indicating to place: The term of position, and the term of 
meaning, and the term of interpretation. 

3. Terms indicating to the names of sentences: They are the descriptive 
sentence, the statutory sentence, the conditional sentence, the annexed sentence, 
the attracted sentence, the explicative sentence, the sentence of renewal and the 
sentence of oath.  

Keywords: Al-Farra, meanings of the Koran, the grammatical term, 
declension of sentences – Al-Farra’s terms. 

 :  مدخلأولاً

ــــة بمعرفــــة مصــــطلحاتها، لأن المصــــطلحاتِ إنَّ  ــــوم رهین ــــوم، مفــــاتیحُ  دراســــة العل  العل
ــا تــدفع إلیــه قلــة لــیس البحــث فــي المصــطلح النحــوي ولــذلك یــذهب البــاحثون إلــى أن  Ďــا علمی ترفً

تأصــیل مصـطلحات الجملــة عنــد ویــأتي  (1)،الموضـوعات المهیــأة للدراسـة، ولكنــه ضــرورة ملحـة
ـــ فـــي ســـیاق التتبـــع التـــاریخي ل)ه207(الفـــراء ت وخصوصـــا مصـــطلحات  مصـــطلحات النحـــو،ـ
د. محمـد عبـدو فلفـل فـي وقد بدأ هـذا النـوع مـن البحـث عـدد مـن البـاحثین، مـن أمثـال  الحملة،
 وهــو بحــث متخصــص فیمــا عنــد ســیبویه فقــط، ،"معــالم التفكیــر فــي الجملــة عنــد ســیبویه"كتابــه 

وهــو بحــث عــام فــي  ،"المصــطلح النحــوي نشــأته وتطــوره". عــوض حمــد القــوزي فــي كتابــه دو 
أحصى فیه صاحبه الكثیر، ولكنه كـان خطـوة صـحیحة علـى بدایـة  المصطلح النحوي عموما،

                                                             
: 1الثالــث الهجــري، د. عــوض بــن حمــد القــوزي، ط القــرن المصــطلح النحــوي: نشــأته وتطــوره حتــى أواخــر) ینظـر: 1(

  ز)م، ص (1981الریاض 
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اءَ مكــي الأنصــاري  أحمــدُ د. وتنــاول الطریــق تحتــاج إلــى إتمــام وتكملــة،   هكتابــ فــيبالبحــث  الفــرّ
ـف عنـده أیضًـا و  وفیـه جهـد طیـب، ،"أبو زكریـا الفـراء" دراسـة " هكتابـ فـيالمختـار أحمـد دیـرة توقّ

اء الكوفیین"كتاب ، وكذلك وهو كتاب في النحو الكوفي عموما ،"في النحو الكوفي   ."نحو القرّ

ولكــــن البحــــث فــــي ، ةفــــي كــــل الكتــــب الســــابقعلــــى جهــــد طیــــب وقــــد وقــــف البحــــث 
تمـام عمـل عنـد الفـراء المصطلح النحـوي جِـد عنـد الفـراء مـازال محتاجـا إلـى فضـل نظـر وإ ، إذْ وُ

ـــه لا یوجـــد بحـــث استقصـــى  ـــم تُحْصِـــها الدراســـات الســـابقة، وفضـــلاً عـــن ذلـــك أنّ مصـــطلحات ل
ولكنـــه لـــن یتوقـــف إلا عنـــد المصـــطلحات التـــي تتصـــل لفـــراء، ا فقـــط عنـــدمصـــطلحات الجملـــة 

اء، وأنــه ومـن هنـا تــأتي أهمیـة البحـث فــي أنـه استقصـى بالجمـل،  مصـطلحات الجملــة لـدى الفـرّ
ــد الطریــق لدراســة تستقصــي أحكــام الجملــة لدیــه، وذلــك لأنّ  ّ البحــث فــي الجملــة العربیــة ــــ یمه

ـا طریĎـمـازال علـى الـرغم  مـن أهمیتهـا ــــ  Ďیحتـاج إلــى ا، ومـازال تأصــیل البحـث العلمـي فیهـا غض
ُ النُّ  وممتقــدّ ف بحــث ونظــر، فضْــلِ  ً صــنَّ فــردوا لهــا مُ حــاة لــم ی ــف فاتهم صــنَّ ف مــن مُ صــنَّ ا فــي مُ ا أو بابً

خصّــص بعــض علمــاء النحــو للجملــة عنوانــا خاصّــا  كـــالمراديّ عنــدما  (2)،رٍ متــأخِّ  حتــى وقــتٍ 
 لهـذا الموضـوع البـابَ الـذي قسـم  )هــ761(ابـن هشـام في رسالة في جمل الإعـراب، و  )ه749(

ـا ناضـجًا فـي المصـطلح والأبـواب والأقسـام  فقـدّم (3) ،"مغنـي اللبیـب"مـن كتابـه  الثـانيَ  فیـه كلامً

                                                             
ـامن الهجـري، بـل علـى العكـس مـن ) 2( كم لا یعني بأن إعراب الجمل من اختراع متأخّري النّحاة في القرن الثّ هذا الحُ

ذلك، فإنّ الإرهاصات والمعالم الأولى كانت في كتاب سیبویه، لكن الاتجاه إلى إفراد الجملة بالتصنیف كان في 
هـــ الــذي وردت عنــده المعــالم الأولــى 180ســیبویه  وقــت متــأخر، هــو القــرن الثــامن الهجــري، والــزمن الممتــد بــین

هـ الذین خصصوا مصنفاتهم المذكورة في نحو 776هـ والعنابي 761هـ ابن هشام749لإعراب الجمل، والمرادي 
عرابـا ومصـطلحا.. وهـذا مـا صَـرَّح بـه المـرادي فـي نهایـة  الجمل هو خطّ تطور تفكیر النحاة في الجملة أقساما وإ

وقــد تــم الكــلام علــى الجمــل التــي لا محــل لهــا مــن الإعــراب علــى ســبیل "عــراب حیــث قــال: رســالة فــي جمــل الإ
. رســالة فــي "الاختصـار دون الإكثــار، والكـلام علــى هـذه الجمــل المـذكورة مبســوط فـي موضــعه مـن كتــب العربیـة

 ، وانظــر: معـــالم132م. ص1987: 1إعــراب الجمــل، الحســن بــن قاســم المــراديّ، تــح: ســهیر محمــد خلیفــة، ط
  .69م، ص2009: دار العصماء، دمشق 1التفكیر في الجملة عند سیبویه، محمد عبدو فلفل، ط

یؤكد هذا الكلام الأستاذ الدكتور فخر الدین قباوة في حدیثه عن إعراب الجمل عند متقدّمي النحاة؛ إذ قال: " لقد ) 3(
، ولـم یُخلـص لـه واحـدٌ مـنهم كتابـا تعرّض بعض القدماء والمحدثین إلى جوانب مـن إعـراب الجمـل وأشـباه الجمـل

مفصّـلا، یشــفي الغلیــل، ویوضّــح الســبیل، وكـان ابــن هشــام رائــدا لامعــا، فـي هــذه الحركــة، حــین خــصّ الموضــوع 
، فجمع مادة ضخمة، فتحت بابـا لـم یكـنْ لـه مثیـل.." إعـراب الجمـل وأشـباه "مغني اللبیب" بعنایة فائقةٍ، في كتابه

  .5م. ص1989دار القلم العربي، حلب  :5الجمل، فخر الدین قباوة، ط
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الحلـل فـي الكـلام علــى "صـاحب كتـاب  )هـــ776(العنـابي  شـهاب الـدین الأصـبحيو  والإعـراب،
  (4)  ."الجمل

ــا  عرابهــا أمّ جــدتْ فقــد الإشــارات الأولــى إلــى الجملــة وإ ـــ فــي أول كتــاب وصــل إلینــا وُ  ـ
معــالم "، فــي كتابــه تلــك الإشــارات والإلماحــاتبحصــر محمــد فلفــل د.قــام و  ــــ كتــاب ســیبویهوهـو 

یــتمم مـا بــدأه الأسـتاذ الــدكتور الـذي بــین أیـدینا ، ولعـل البحــث "التفكیـر فـي الجملــة عنـد ســیبویه
ـــدراســــة محمـــد فلفـــل فــــي ســـیاق  ا، وقــــد حصـــر الباحــــث معـــالم اهتمــــام الظـــاهرة اللغویــــة تاریخیً

اءا خشــیة الإطالــة فــي البحــث جعلتــه یقســمه إلــى ثلاثــة  فــي الجملــة  كاملــة، لكــنّ   )هـــ207(لفــرّ
اء، فخصّـــص هـــذا البحـــث للحـــدیث عـــن مصـــطلحات الجملـــة عنـــد اأقســـام ، والبحـــث الثـــاني لفـــرّ

  والبحث الثالث لإعراب الجمل التي لیست بذات محل. ،سیكون لإعراب الجمل ذوات المحل

ا:  اءمصطلحات الجملة عند اثانیً  لفرّ

ـــــیّ  ـــــل الخـــــوض فـــــعنـــــى (الجملـــــة لغـــــة واصـــــطلاحا) ن میحســـــن بالباحـــــث أن یب ي قب
    .أقسامها وأنواعها عند الفراءالمصطلحات الدالة على الجملة و 

  الجملة لغة:
ـــه الشـــيءَ  وأجمـــلَ  الشـــيء، جماعـــة والجملـــة الجمـــل واحـــدة "الجملـــة ـــةٍ، عـــن جمعَ  تفرقَ

 أجملـتُ  یقـال: وغیـره، الحسابِ  من بكماله شيءٍ  كلِّ  جماعةُ  والجملةُ  كذلك، الحسابَ  له وأجملَ 
، الحسابَ  له ةً ( ( 5) تعالى: االله قال والكلامَ لَ آنُ جُمْ هِ الْقُرْ یْ لا نُزِّلَ عَلَ وْ احِدَةً  لَ     ( 6) )"وَ

  الجملة اصطلاحا: 
لـــــم یظهــــر إلا لـــــدى متـــــأخري النحـــــاة، صّ علـــــى المعنـــــى الاصــــطلاحي للجملـــــة الــــن

ــ)ه686ت(كالرضــيّ الأســتراباذي  والشــریف الجرجــاني  )هـــ761(كــابن هشــام  جــاء بعــده نْ ـــ ومَ
، قــــال الرضـــي: "والفـــرق بـــین الجملــــة والكـــلام أنّ الجملـــة مــــا )هــــ911(، والســـیوطي )هــــ816(

                                                             
ـوهم بأنهــا فـي إعـراب الجمــل، ككتـاب (الجمـل) المنســوب إلـى الخلیـل بــن ) 4( یمكـن أن نلحـظ بعـض العنوانــات التـي تُ

للدلالة على  "الجمل"أحمد الفراهیدي، بیدَ أن هذا الكتاب في نحو المفردات لا نحو الجمل، وربما كانت تسمیته بـ
  النحو، لا على أنه كتاب في نحو الجملة. معنى (المجمل) في 

ادَكَ  32)  الفرقان الآیة  5( ـؤَ ـهِ فُ بِّـتَ بِ ثَ ُ ن احِـدَةً كَـذَلِكَ لِ ـةً وَ لَ آنُ جُمْ ـرْ ـهِ الْقُ یْ ـزِّلَ عَلَ ُ لا ن ـوْ ـرُوا لَ قَالَ الَّذِینَ كَفَ ُ وتمامها ((وَ ـاه تَّلْنَ رَ  وَ
(( یلاً تِ   تَرْ

  ".جمل")  لسان العرب، ابن منظور، ط: لبنان دار صادر، د.ت، مادة  6(
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تضــمن الإســناد الأصــلي، ســواء كانــت مقصــودة لــذاتها أو لا، كالجملــة التــي هــي خبــر المبتــدأ 
 المشــــبهة لصــــفةوا والمفعــــول الفاعــــل وأســــماء المصــــدر، وســــائر مــــا ذكــــر مــــن الجمــــل فیخــــرج

والكـلام مـا تضـمن الإسـناد الأصـليّ، وكـان مقصـوداً لذاتـه، فكـلّ  .إلیـه أسـندت مـا مـع والظرف
. فـالكلام عنـده هـو التركیـب المتضـمن إسـنادا أصـلیا مقصـودا لذاتـه، (7)كلام جملة ولا یـنعكس"

كـل مـا له استقلال بنفسه، مؤدٍ معنى مفیدا یحسن السكوت علیه، والكلام أخص مـن الجملـة، ف
ا كان جملة أو أكثر، أما العكس فلا یصدق.   سمي كلامً

 المصطلحات الدالة على الجملة .1

  مصطلح الجملة  . أ

اءایمكــن القــول مــن خــلال مــا وقــف علیــه البحــث مــن نصــوص إنّ  فَ  لفــرّ  مفهــومَ  عــرَ
اها بمصــطلحها،  ف أجزاءَهــا، وســمّ اءَ ا ویبــدو أنّ الجملــة، وعَــرَ ــنْ  أولُ  لفــرّ النحــاة  نَ اســتخدم مِــ مَ

: "وقولــه: دلیل علــى ذلــك قولــهالــو  (8) ،هــالدلالــة علیفــي الاحي طالجملــة بمعنــاه الاصــ مصــطلحَ 
( ـمْ ُ ه ـدِ لَ ْ ه مْ یَ ـا)  )9((أَفَلَ كْنَ ن لهـم إذا نظـروا (كَـمْ أَهْلَ  ، و(كـم) فـي موضـع نصـب لا یكـون غیـره،یبـیّ

جْزَ بِ  ُ ن یعمل خیرا ی ن لك مَ ـا معنـى رفـع،ه، فجملة ومثله في الكلام: أو لم یبیّ َ ومثلـه  الكلام فیه
ن لـــي أقـــام عبـــداالله أم زیـــد؟أن تقــول: قـــ اءٌ  ســـتفهام معنـــى رفـــع،فـــي الا د تبـــیّ وكـــذلك قولـــه: (سَـــوَ

مْ أَمْ أَنــــتُم صَـــــامِتُون) ــــوهُ تُمْ كُمْ أَدَعَوْ ــــیْ ا  )10(عَلَ رفــــع (سَـــــوَ ءٌ علــــیكم)، لا یظهــــر مـــــع فیــــه شــــيء بَ
فـــع الاســتفهام، ن الرّ  )12( الــذي فـــي الجملـــة." )11(ولـــو قلــت: ســـواء علــیكم صـــمتكم ودعـــاؤكم تبــیّ

                                                             
: 1. م1996: جامعــة قــاریونس، بنغــازي 2شــرح الرضــي علــى الكافیــة، تصــحیح وتعلیــق یوســف حســن عمــر، ط)  7(

33  
هــ) أول مــن اسـتخدم مصـطلح الجملـة. انظــر: مـدخل إلـى دراســة 285(ت  ) یـذهب بعـض البـاحثین إلــى أن المبـرد8(

اء 19الجملة العربیة، ص اء 207(ت  والذي ثبت أن الفـرّ  16و 13: 1هــ) سـبقه فـي ذلـك. انظـر:  معـاني القـرآن للفـرّ
  388و 333و 195: 2و
سَاكِنِهِمْ إِنَّ فِي ذَلِكَ لآ9( شُونَ فِي مَ مْ ونِ یَ مْ مِّنَ الْقُرُ ُ ه لَ ا قَبْ كْنَ مْ كَمْ أَهْلَ ُ ه دِ لَ ْ ه مْ یَ اتٍ لأُ ) الآیة ( أَفَلَ ى ) طه الآیـة یَ َ لِي النُّه وْ

128  
 193) الأعراف الآیة 10(
اء في هذا الموضع بأحد فهمین: إما أن یكون الرفـع للمفـرد (سـواءٌ) 11( ) لنا أن نفهم مصطلح (الرفع) الذي ذكره الفرّ

ما أن یكون الرفـع هـو محـل الجملـة الفعلیـة (أدعوتمـوهم)  لأنّه خبر مقدم أو مبتدأ والمقصود بالجملة المبتدأ والخبر، وإ
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اءفالجملــة التــي قصــدها ا علیهــا  هــي الجملــة الاصــطلاحیة التــي اتفــق وتبــین لــه فیهــا الرفــع لفــرّ
  النحاة فیما بعد لا الجملة اللغویة التي تعني جماعة الشيء.

اءاســتخدم او   ، كمــا ســبقت الإشــارةر موضــعفــي غیــ هـــ) مصــطلح الجملــة207(  لفــرّ
اءٌ (: قولـــه وكــذلكقـــال: "  ،إلــى ذلــك كُمْ  سَــوَ ــیْ مْ  عَلَ ـــوهُ تُمْ  شـــيء فیــه  (13) )صَـــامِتُون أَنــتُم أَمْ  أَدَعَوْ

رفع اءٌ ( بَ ن ،ودعـاؤكم كمصـمتُ  علـیكم سـواء: قلـت ولـو. الاسـتفهام مـع یظهـر لا ،)علـیكم سَـوَ  تبـیّ
فــع فقــد احتــوى الــنص الســابق علــى جملتــین متعــاطفتین، همــا جملــة  ( 14)."الجملــة فــي الــذي الرّ
لهمــا اتمــوهم) وجملــة (أنــتم صــامتون) اللتــا(دعو  اءن وقعتــا فــي محــل رفــع، ولــذلك أوَّ باســمین  لفــرّ

  مرفوعین، فقال: سواءٌ صمتُكم ودعاؤكم. 

  مصطلح الكلام  . ب

اءصــحیح أن ا اســتخدم مصــطلح الجملــة فــي الدلالــة علیهــا، ولكــنّ  هــذا لا یعنــي  لفــرّ
اءحـذا ا فقـدأنه استخدام مطلقٌ، لـم یتجـاوزه إلـى غیـره مـن المصـطلحات فـي الدلالـة علیهـا،   لفـرّ

الجملـة معنـى واضـحة علـى دلالة هذه الكلمة دلّ بو  ( 15)حذو سیبویه في تسمیته الجملة كلاما،
ُ : "ومثلومن ذلك قوله. اصطلاحا فـإذا أدخلـت علیـه (كـان) ارتفـع بهـا،  )16( )رحیمٌ  غفورٌ  ه (واالله

                                                                                                                                                                       
ها مبتدأ خبره مقدم هو (سواء) على قول من قال بوقوع الجملة مبتدأ، ویكون المقصود بالجملة الجملة الفعلیة التـي  لأنّ

 وقعت مبتدأ.
اء 12(  195: 2) معاني القرآن للفرّ
كُمْ 13( یْ اءٌ عَلَ وكُمْ سَوَ عُ تَّبِ دَى لا یَ ُ ى الْه إِنْ تَدْعُوهُمْ إِلَ تُمْ صَامِتُونَ) الأعراف ) تمام الآیة (وَ وهُمْ أَمْ أَنْ تُمُ   193أَدَعَوْ
اء 14(   195: 2) معاني القرآن للفرّ
ن درس الجملة عنـد سـیبویه علـى أن مصـطلح الكـلام  لدیـه قـد دل علیهـا، إلـى جانـب دلالتـه 15( اتفاق بین مَ ) هناك 

هــي: الجملــة، والكلمــات المفــردة،  علــى مفــاهیم أخــرى، وصــلت عنــد الأســتاذ الــدكتور محمــد فلفــل إلــى ســبعة مفــاهیم،
والعبــارة اللغویــة، واللغــة، وأداء النــاس للغــة، والعــادة اللغویــة، والنثــر. انظــر: معــالم التفكیــر فــي الجملــة عنــد ســیبویه، 

عرابـا، ص 18وبناء الجملـة العربیـة، ص  41-32ص ، مـدخل إلـى دراسـة الجملـة 20-19، والجملـة النحویـة نشـأة وإ
   17العربیة، ص 

ل الدكتور علاء إسماعیل حمزاوي، قال: (فإذا ما استعرضناه بحثا عن مصطلح الجملة فلا نجد له أثرا، غیر أنه وفصّ 
؛ إذ تردد هـذا المصـطلح بـدلالات متباینـة، فـورد  paroleأشار إلى مفهومها تحت مصطلح آخر هو مصطلح الكلام 

) مرة 43و( mot , motsة بمعنى الكلمة والكلم ) مر 141و( langage , langue) مرة بمعنى اللغة واللهجة 666(
.) الجملــة phrase6) مـرة بمعنـى الجملـة 277و( fait de dire، ومـرتین بمعنـى فعـل القـول  proseبمعنـى النثـر 

  الموسعة والجملة الدنیا في كتاب سیبویه
 218) سورة البقرة الآیة 16(
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فالمقصـود بـالكلام الـذي یـتم بـالخبر المرفـوع  )17(والخبر منتظر یتم به الكـلام، فنصـبته لخلوتـه"
  إلا بالخبر المنصوب. (االله غفور رحیم)، كما لو أدخلت علیه (كان) فلا یكتمل الكلام ویتمّ 

ُ  وربمــا اســتخدم ، الـــذي یعنــي الإســـناد (الكــلام) بمعنـــاه الاصــطلاحي  المتــأخّر الفـــراء
كْــمٌ ومـن ذلــك . والفائــدة  التامــة الجملــة والاسـتقلال الــدلالي، وبــذلك یــدلّ علـى ُ : "وقولــه: (صُــمٌّ ب

ـونَ...) ُ جِع رْ مْ لاَ یَ ُ يٌ فَه فعـن  )18( عُمْ ل الكـلام منصـوبة؛ لأن الكـلام تـمّ  ،رُ  )،19(وأسـماؤهن فـي أوّ
ــيٌ) فــي آیــة أخــرى، فكــان أقــوى للاســتئناف." وانقضـت بــه آ كْــمٌ عُمْ ُ ) 20(یــة، ثــمّ اســتؤنفت (صُــمٌّ ب

  الأسماء في الجملة الجدیدة على استئنافها. عتِ فِ ت، فرُ فالجملة في الآیة السابقة تمَّ 

  الفعل  . ج

اءاستخدم ا إشـارة  لكـنَّ مصـطلح الفعـل فـي الدلالـة علـى مصـطلح الجملـة الفعلیـة،  لفرّ
اءا إلى الجملتین الفعلیة والاسمیة لم تكن واضحة، كمـا كانـت عنـد سـلفه سـیبویه الـذي ذكـر  لفرّ

غنــي  ُ ــا فعــلٌ وفاعــل، وهمــا مــا لا ی مَّ ــا مبتــدأٌ ومبنــيّ علــى المبتــدأ، وإ أنّ المســند والمســند إلیــه إمّ
اءواحــدٌ منهمــا عــن الآخــر، بــل عبَّــر ا زم ة إلــى الــتلابالفعــل عــن الجملــة الفعلیــة دون الإشــار  لفــرّ

اء، ومــن ذلــك قــول ابـین الفعــل والفاعــل ُ (ومثلـه : "لفــرّ ــا نشَــاء حَــامِ مَ قِــرُّ فــي الأَرْ ُ ن كُــمْ وَ ــیِّنَ لَ بَ نُ  )21()لِ
ــدِ ( :ومثلــه فــي بــراءة أَیْ ُ بِ مُ االله ُ ه بْ ــذِّ عَ مْ یَ وهُ لُ ــاتِ ُ ( :ثــم قــال )كُمْ یقَ شَــاء ــنْ یَ ــى مَ ُ عَلَ ــوبُ االله تُ یَ فــإذا  )22()وَ

ا ـمّ  ،أو فـاء ،وبعـده فعـل قـد نُسـق علیـه بـواو ،رأیتَ الفعـل منصـوبً كـان یشـاكل  فـإنْ  ،أو أوْ  ،أو ثُ
ســـقْته علیـــه ـــه نَ ن رأیتـــه غیـــر مشـــاكِل لمعْنـــاه اســـتأنفته فرفعتـــه. ،معنـــى الفعـــل الـــذي قبل  )23( "وإ

اءوالملاحـظ أن ا ةً:  لفـرّ فـي الـنص السـابق ذكـر الفعـل غیـر مـرة، فـدلَّ  بـه علـى معنـى الفعـل مــرّ
ا)، ومرة أخرى دلَّ به على معنى الجملة الفعلیة: (استأنفته).(رأیت الفعل من   صوبً

                                                             
اء 17(  13: 1) معاني القرآن للفرّ
 18 ) سورة البقرة الآیة18(
ونَ) ســورة البقــرة الآیــة 19( صِــرُ بْ ُ ــاتٍ لاَّ ی مَ لُ مْ فِــي ظُ ُ كَه ــرَ تَ فالموضــع  17) الكــلام الســابق الــذي تــمّ وانقضــت بــه الآیــة (وَ

 موضع نصب على المفعولیة للفعل تركهم، لكنه لما تمّ الكلام استأنف بكلام  جدید فرفع. 
اء 20 (  16: 1) معاني القرآن للفرّ
 5) الحج  الآیة 21(
 15-14) التوبة الآیة 22(
اء 23( ولهذا نظائره في حدیثه عن إضافة أسماء الزمان إلى الفعل (أي: الجملـة الفعلیـة).  67: 2) معاني القرآن للفرّ

 226-225و 83: 3و 327: 1انظر: 
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 الإعرابي المصطلحات الدالة على المحلّ  .2

ربما كان من الأسباب التي دعت النحاة للتفكیـر بـإعراب الجمـل المحـلُّ الـذي وقعـت 
فیــه الجملــة، لــذلك فمصــطلحات المحــلّ الإعرابــي ذات أهمیــة كبــرى فــي مصــطلحات الجمــل، 

اءومصطلحات المحل الإعرابي التي وردت لدى ا   هي: لفرّ

  مصطلح الموضع  . أ

اءمصـطلح (الموضـع) مـن المصـطلحات التـي اسـتخدمها ا للدلالـة علـى مصــطلح  لفـرّ
ســتُخدِمَ لــدى جمهــور النحــاة المتقــدّمین قبــل شــیوع مصــطلح  المحــل، ویبــدو أنّ هــذا المصــطلح اُ

اءل او قـالمحـلّ، ومـن ذلـك  ـا)وقولـه: (أَوَ : "لفـرّ كْنَ ـمْ كَـمْ أَهْلَ ُ ه ـدِ لَ ْ ه ـمْ یَ ) فـي موضـع رفـع بــ  )24( لَ (كَـمْ
دِ)  ْ ه لـم تهـدهم القـرون الهالكـة، كأنّك(یَ هـدِ لهـم  قلت: أوَ ـمْ یَ لَ وفـي قـراءة عبـداالله فـي سـورة طـه (أَوَ

ـنْ أهلكنـا) فیكـون بمنزلــة  ،وقــد یكـون (كَـم) فــي موضـع نصـب بـــ أَهلكنـا وفیـه تأویــل الرفـع )25( مَ
ا، فترفـع (سـواء) بالتأویـل،أزیدًا ضـربت  قولك: سواءٌ عَليَّ  ن لـي أقـام زیـد  أم عمـرً وتقـول: قـد تبـیّ

ــــك )26( ؛أم عمـــرو، فتكــــون الجملــــة مرفوعــــة فــــي المعنــــى اء فــــ )27(قلــــت: تبــــیَّن لــــي ذاك" كأنّ الفرّ
، و)مـــرٌ أم ع جملـــة (أقـــام زیـــدٌ اســتخدم فـــي الـــنص الســـابق مصــطلح الموضـــع عنـــد حدیثـــه عــن 

هـا  هـاالمعنـى؛  مرفوعـة فـي ونصّ علـى أنّ مـن وقعـت موقـع الفاعـل، و فـي تأویـل الرفـع، وقـد  لأنّ
ن للقــارئهــذا الـــنص ی اءأن ا تبـــیّ محـــلّ (كم) لــــقـــال بــالإعراب المحلـــي للجملـــة، مثلمــا كانـــت  لفـــرّ

  وموضع في الإعراب.
اءوكــــذلك فقــــد أشــــار ا ن إلــــى موضــــع الكــــلام أو الجملـــــة بشــــكل أو بــــآخر،  لفـــــرّ وبـــــیّ

نْ  إشـارةً  كان لها موضع أو محل فـي أغلـب الأحیـان، إنْ  موضعها إنْ  تصـریحًا. ومـن ذلـك:  وإ
                                                             

لِهِمْ مِنَ الْقُ  26) سورة السجدة الآیة 24( ا مِنْ قَبْ كْنَ مْ كَمْ أَهْلَ ُ ه دِ لَ هْ مْ یَ لَ ـكَ وتمامها (أَوَ سَاكِنِهِمْ إِنَّ فِـي ذَلِ شُونَ فِي مَ مْ ونِ یَ رُ
ونَ) عُ سْمَ اتٍ أَفَلاَ یَ  لآََیَ

سَـاكِنِهِمْ إِنَّ  128) سورة طه الآیة 25( شُـونَ فِـي مَ مْ ونِ یَ ـرُ مْ مِـنَ الْقُ ُ ه لَ ـبْ ـا قَ كْنَ مْ كَـمْ أَهْلَ ُ ه دِ لَ هْ مْ یَ وهي في روایة حفص (أَفَلَ
اتٍ لأُِولِي النُّ  ى)فِي ذَلِكَ لآَیَ َ  ه

ه ینص صـراحة 26( اء یقبل التأویل بأحد تأویلین، فهذا النص واضح لا یقبل التأویل، لأنّ ) إذا كان النص السابق للفرّ
على أن محل الجملة رفع لأن محلها فاعل، والتمثیل یبین ذلك. (وتقول: قد تبیّن لي أقام زید أم عمرو، فتكون الجملة 

ـك قلـت:  تبـیَّن لـي ذاك فــ (ذاك) التـي وقعـت الجملـة موقعهـا هـي فاعـل، والجملـة كـذلك، وهـذا مرفوعة فـي المعنـى، كأنّ
 على رأي من قال بوقوع الجملة فاعلا، لأن جملتي المبتدأ والفاعل موضع خلاف بین النحاة.

اء 27(  333: 2) معاني القرآن للفرّ
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اءفــا )28( ."زیــد قــائم) فــي موضــع نصــب :(قلــت :قولــك" ح بــأنَّ  لفرّ نــصّ علــى الموضــعیة، وصــرّ
ا مــن الإبهـام؛  ــهالموضـع موضــع النصــب، ولعــل فـي هــذا الــنص شــیئً لــم یوضّــح لأي شــيء  لأنّ

ن مــــراد ا ــــیّ اءكــــان الموضــــع؟ غیــــر أن نصوصًــــا أخــــرى تب بالموضــــع أنــــه موضــــع الجملــــة  لفــــرّ
 )29( )الحمـدُ الله ربّ العـالمین(كمـا تقـول: قـرأت مـن القـرآن المحكیـة، إذ قـال فـي موضـع آخـر: "
اءفـا )30("ترفعهـا بـالكلام ،فیكون فـي الجملـة فـي معنـى نصـبٍ  فـي  نـصّ هنـا علـى أن الجملـة لفرّ

یسـاوي وكأنـه  مثلمـا أشـار فـي النصـوص السـابقة إلـى أنهـا فـي موضـع نصـب، معنى النصـب،
ــاو ، لجملــةبــین الموضــع والمعنــى ل Ď(المعنــى) الــذي قصــده كــان  إذا جــدّا یبــدو هــذا الفهــم منطقی

، یختلـف عـن موضـع أن النحو معانٍ، وموضع النصـب لـه معنـىما ، ولا سیّ اى نحویĎ الفراء معنً 
  والعكس صحیح.، الرفع

اء وتحدّث  عـن المبتـدأ والخبـر. فـي قولـه تعـالى: (ذلـك الكتـاب لا ریـب فیـه هـدًى الفـرّ
فْــع : "فإنــه [هــدًى])31( للمتقــین)  أن (الكتــاب) بـــ أردت إذا وجهــین؛ مــن ونَصْــب وجهــین، مــن رَ

ا یكون دَى كان (ذلك) لـ نعتً ُ ـه رفـع؛ موضـع فـي اله ـك لــ(ذلك)؛ خبـر لأنّ ـدًى ذلـك: قلـت كأنّ  لا هُ
ن فیـه، شـكّ  ــبَ  (لاَ  جعلـت وإ یْ ـدًى) أیضـا رفعــت خبـره، فِیـهِ) رَ ــبَ  (لاَ  لموضـع تابعـا تجعلــه (هُ یْ  رَ

اءفقــول ا (32)فِیــهِ)" علــى وجــه مــن الوجــوه، یعنــي أن خبــر هـــدى  "ذلـــك"(هــدًى) خبــرٌ لـــ إنَّ  لفــرّ
  ."ذلك"معمول المبتدأ 

  مصطلح المعنى  . ب

اءا اســــتخدم ــــى المحــــلّ الإعرابــــي، ومــــن ذلــــك  لفــــرّ مصــــطلح المعنــــى فــــي دلالتــــه عل
الجملةِ الجملةُ الواقعة موقع النصب بعـد الفعـل قـرأت. یقـول: "تقـول: قـرأت مـن  تصریحه بمحل

)  34." (فیكــون فــي الجملــة فــي معنــى نصــبٍ ترفعهــا بــالكلام  )33(القــرآن (الحمــدُ الله ربّ العــالمین)

                                                             
اء 28( اءولهـذا نظـائره. انظـر: معـاني القـرآن ل 181: 1) معاني القرآن للفرّ  301و 245و 181و 142و 105: 1لفـرّ
 155: 3و  388و 360و 333و 218و 195و 162و 120و 73و 67: 2و 472و 442و 438و
 2) سورة الفاتحة الآیة 29(
اء 30(  388: 2) معاني القرآن للفرّ
 2) البقرة الآیة 31(
اء  32(   11: 1) معاني القرآن للفرّ
 2) الفاتحة الآیة 33(
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ن ، وإ "قـرأت"جملة وقعت فـي موقـع النصـب علـى المفعولیـة لــ )  فجملة (الحمد الله رب العالمین
  كانت (الحمدُ) مرفوعة في اللفظ، وقد دلّ على مصطلح المحلّ بـ (معنى).

  مصطلح التأویل  . ج

اءاســـتخدم ا : هلـــو ق مصـــطلح التأویـــل فـــي دلالتـــه علـــى محـــل الجملـــة ومِـــنْ ذلـــك لفـــرّ
ـهِ فِـي الآخِـرِینَ...(وقوله: " یْ ـا عَلَ كْنَ تَرَ ا فـي  )وَ ـا لـه ثنـاءً حَسَـنً ـا (ویقـال:  ،لآخـرینَ ایقـول: أبقینَ كْنَ تَرَ

ــوحٍ  مٌ عَلــى نُ ــهِ فــي الآخِــرِینَ سَــلاَ یْ تركنــا علیــه هــذه الكلمــة؛ كمــا تقــول: قــرأت مــن  :أي  )35( )عَلَ
فیكــون فــي الجملــة فــي معنــى نصــبٍ ترفعهــا بــالكلام. كــذلك  )،الحمــدُ الله ربّ العــالمین( :القــرآن
ــ (سَــلامٌ  ا كــان ـ عَلــى نــوحٍ) ترفعــه بِ ــى، وهــو فــي تأویــل نَصْــبٍ. ولــو كــان: تركنــا علیــه سَــلامً عَلَ
ا ابً اءفــــنصُّ ا )36(. "صَــــوَ ــــة (الحمــــدُ الله رب  لفــــرّ ــــى نــــوحٍ) كجمل ــــى أنَّ جملــــة (ســــلامٌ عل یشــــیر إل

هالعـــالمین) كلتاهمـــا محلهمـــا النصــــب  مـــا محكیتـــان بفعلـــي القــــراءة والتـــرك، إذ همـــا بمعنــــى لأنّ
  القول.

 الجمل بأسماء مصطلحات الخاصة ال .3

اءوردت إشارات إلى كثیر من الجمـل ذات المحـل وغیـر ذات المحـل لـدى ا ، لكـنّ لفـرّ
ا لمـا توافـق علیـه النحـاة فیمـا بعـد، وكـان تـارة أخـرى  مصطلحه في الدلالة علیها كان تارة موافقً

ـح  اءمصـطلح امصطلحا على غیر ما اتفق علیه النحاة، وفیما یلي نصـوصٌ توضِّ فـي هـذا  لفـرّ
  الباب.

  (جملة الخبر) الخبر مصطلح  . أ

اءوردَ لــدى ا ومــن ذلــك الإشــارة إلــى جملــة الخبــر، ودلّ علیهــا بمصــطلح الخبــر،  لفــرّ
، إذ قــال:  الـنص الـذي ذكـر فیــه أن العـرب قـد تــدخل الفـاء فـي الخبـر إذا كــان اسـم إنّ موصـولاً

ـــذِي (وقولـــه: " تَ الَّ ـــوْ نَّ الْمَ ـــلْ إِ قِـــیكُمْ قُ لاَ ُ مُ ـــه إِنَّ ُ فَ ـــه ونَ مِنْ فِـــرُّ أدخلـــت العـــرب الفـــاء فـــي خبـــر  )37( )تَ

                                                                                                                                                                       
اء 34(  388: 2) معاني القرآن للفرّ
 79-78) سورة الصافات الآیة 35(
اء 36(  388: 2) معاني القرآن للفرّ
 8) سورة الجمعة الآیة 37(
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هــا(إنّ)؛  وقعــت علــى الــذي، والــذي حــرف یوصــل، فــالعرب تــدخل الفــاء فــي كــل خبــرٍ كــان  لأنّ
اءفــا )38( "اســمه ممــا یوصــل نــصّ علــى أنَّ الفــاء دخلــت علــى الخبــر، غیــر أنّ الفــاء دخلــت  لفرّ

ــ الخبــر علــى جملــة اءوهــذا یعنــي أن ا ،ملاقــیكم)ه (إنَّ قصــدَ بــالخبر الجملــة التــي وقعــت فــي  لفــرّ
  .رفع خبرمحل 

اءوأشــار ا لــى أنَّ التركیــب هــو خبــر المبتــدأ، ونــصَّ علــى أنَّ موضــعه إهـــ) 207( لفــرّ
فع. قال في الآیـة الكریمـة ( ـدًىالرّ ـبَ فِیـهِ هُ یْ ـابُ لاَ رَ ـكَ الْكِتَ ٌ  [أي: هـدًى] فإنـه: ")39( )ذَلِ فْـع مـن  رَ

ــا لـــ  )الكتــاب(ونَصْــب مــن وجهــین؛ إذا أردت بـــ  ،وجهــین ــدَى فــي  )ذلــك(أن یكــون نعتً ُ كــان اله
ه ؛موضع رفع دًى لا شـكّ فیـه كأنّك ؛)ذلك(خبر لـ  لأنّ ن جعلـت  ،قلت: ذلك هُ ـبَ  (لاَ وإ یْ  فِیـهِ) رَ

ـدى) أیضـا رفعت خبره ـبَ  (لاَ  لموضـع تابعـا تجعلـه ،(هُ یْ هَـذَا: وجـلّ عـزّ  االله قـال كمـا فِیـهِ)؛ رَ  (وَ
ــابٌ  ُ  كِتَ ــاه زَلْنَ كٌ) أَنْ ــارَ بَ والملاحــظ فــي هــذا الــنص  )41(" مبــارك وهــذا كتــاب، وهــذا: قــال كأنــه )40( مُ
اءأن ا فهـم منهـا أن موضـع التركیـبِ نصَّ علـى أنَّ (لا ریـب فیـه) خبـر للمبتـدأ، ولـه إیمـ لفرّ ُ اءة ی

ُ ر  ـــر عـــن جملـــة الخبـــر بلفـــظ الخبـــر، ، خبـــر فـــع وأنـــه حاضـــر فـــي ذهنـــه أي: الجملـــة خبـــر، وعبّ
ــدى) أیضــا رفعتوواضــح فــي قولــه:" ــبَ  (لاَ  لموضــع تابعــا تجعلــه (هُ یْ "، وفــي هــذا الــنص فِیــهِ) رَ

  فع والموضع).نضج اصطلاحي في استخدام مصطلحات (الخبر والرّ 

اءاولاســتخدام  نَّ "، وذلـــك فـــي قولـــه: آخــربمعنــى الجملـــة الخبریـــة نظیـــر الخبـــر  لفـــرّ  (إِ
ـذِینَ  ـواْ  الَّ نُ ـواْ  آمَ عَمِلُ ـالِحَاتِ  وَ نَّـا الصَّ ) لاَ  إِ ُ ـذِینَ  خبـر (42) نُضِـیع ـواْ) (الَّ نُ نَّـا قولـه فـي آمَ ) لاَ  (إِ ُ  نُضِـیع
  (43) :الشاعر قول مِثْل وهو

نَّ  َ  إنَّ  الخَـلیفةَ  إِ ُ  االله ه ــلَ بَ بالَ *  سَرْ لْكٍ  سِرْ یمُ  تُزْجَى بها مُ اتِ   (44)"الخَوَ

                                                             
اء 38(  155: 3) معاني القرآن للفرّ
 2) سورة البقرة الآیة 39(
 155و 92) سورة الأنعام الآیة 40(
اء41( اء. انظــر:  112: 1) معـاني القـرآن للفـرّ : 3و 218: 2و 470و 377و 242و 78:  1ولهــذا نظـائر لـدى الفـرّ

155  
لاً) 30) سورة الكهف الآیة 42( نْ أَحْسَنَ عَمَ ُ أَجْرَ مَ الِحَاتِ إِنَّا لاَ نُضِیع وا الصَّ عَمِلُ وا وَ نُ   وتمامها (إِنَّ الَّذِینَ آمَ
) نســـب البغـــدادي البیـــت إلـــى جریـــر، ونـــصّ علـــى أن روایـــة الـــدیوان مختلفـــة واللفـــظ فیهـــا: یكفـــي الخلیفـــة أن االله 43(

  368-367: 10بله... انظر: الخزانة سر 
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اءفا ـ ذكر في النص السابق أنّ  لفرّ هاهنـا الخبـر و خبـر (إنّ الـذین)،  ا لا نضـیع)(إنّ
  .االله سربله) الخلیفة إنّ  ومثلها (إنّ عبّر عنه الفراء بقوله (الخبر) فقط، جملة اسمیة، 

  )المحكیة (الجملةالقول والحكایة  امصطلح  . ب

اءاستخدم ا ف  وحدّد بـأنّ الحكایـة مـا یـأتي ،مصطلح الحكایة لفرّ بعـد القـول ومـا تصـرّ
اءقــال امنــه.  مْ إنَّ العِــزَّةَ اللهِ) :لفــرّ ُ ه لُ ــوْ ــكَ قَ حْزُنْ ــا) 45( "وقولــه: (ولا یَ : قولــه المعنــى الاســتئناف، فأمّ

لهم ــوْ ــا (وقَ نَّ ــا إِ لْنَ تَ حَ) قَ سِــیْ هــا ســرتكُ  فإنهــا )46( المَ  مــن القــول بعــد كــان ومــا القــول، بعــد جــاءت لأنّ
اءفـا) 47(القـول" مـن صُـرِّف وما ویقولون قال :في الحكایة على مكسور فهو) إن( الـنص فـي  لفرّ

) مكســورة بعــد القــول، فصــحّ عنــده أن یكــون  الســابق مــاز بــین تــركیبین وقــع فــي كــل منهمــا (إنَّ
ــاأحــدهما ـ وهــو قولــه (قــولهم:  نَّ ــا إِ ولا ...) ـ حكایــة بــالقول، ولــم تصــحّ الحكایــة فــي قولــه (قتلْنَ

مْ إنَّ العِزَّةَ اللهِ  ُ ه لُ كَ قَوْ حْزُنْ نّ یَ   ما كان المعنى على الاستئناف.)، وإ

اءا ونــصّ  ر القــول أنّ لــى ع لفــرّ ُضــمَ ــا: ومــن ذلــك: "وقولــه بــالمقول، اســتغناءً قــد ی أَمَّ  (فَ
ـذِینَ  دَّتْ  الَّ مْ  اسْـوَ ُ ه جُـوهُ ) وُ تُمْ ـرْ ــا: (یقـال (48) أَكْفَ : فیقــال هـي؟ فـأین ،جوابـا الفــاء مـن لهـا بـدّ  لا) أمّ
ـا - أعلـم واالله - والمعنـى معـه، الفاء سقطت ،القول سقط فلمَّا ،مضمرٍ  قولٍ  مع كانت إنها  فأمّ

ففـي  )49( ".یضـمر قـد والقـول ،)فیقـال( مـع الفـاء فسقطت أكفرتم؟: فیقال وجوههم اسودّت الذین
معــرض إشـارة إلـى حــذف جملـة الخبــر فـي تصــریحٌ بمصـطلح (القــول)، وفیـه أیضــا هـذا الـنص 

  القول استغناء بالمقول.

  (جملة الصلة وجملة الصفة)صلة ال مصطلح  . ج

                                                                                                                                                                       
اء 44(   155: 3و 218: 2ولذلك نظائر. انظر:  140: 2) معاني القرآن للفرّ
 65) سورة یونس الآیة 45(
 157) سورة النساء الآیة 46(
اء 47(  471: 1) معاني القرآن للفرّ
 106) سورة آل عمران الآیة 48(
اء 49( ) انظر: ومثلها  229-228: 1) معاني القرآن للفرّ كُمْ یْ ى عَلَ اتِي تُتْلَ مْ تَكُنْ آیَ واْ أَفَلَ ا الَّذِینَ كَفَرُ أَمَّ  49: 3(وَ
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اءیجــد المتتبــع لنصــوص ا أنــه اســتخدم مصــطلح الصــلة فــي الدلالــة علــى ثلاثــة  لفــرّ
معــــانٍ متباینــــة: أولهــــا بمعنــــى الحــــرف الزائــــد، وثانیهــــا بمعنــــى الصــــفة، وآخرهــــا بمعنــــى صــــلة 

  الموصول.

ــا  )مــا("فمــن قبیــل اســتخدام الصــلة بمعنــى  الحــرف الزائــد قولــه:  صــلة؛ كقولــه: (عَمّ
ــادِمِینَ) یریــد عــن قلیــل حُنَّ نَ ُصْــبِ ی یــلٍ لَ إن االله لا یســتحي أن یضــرب  -واالله أعلــم  -المعنــى  ،قَلِ

. بهـــا  )مـــا(والوجـــه الآخـــر: أن تجعـــل   بعوضـــة فمـــا فوقهـــا مـــثلاً اســـما، والبعوضـــةَ صـــلةً فتُعرّ
تَعْریب  ـنْ و مـا(وذلـك جـائز فـي  )ما(بِ ه )مَ مـا یكونـان معرفـة فـي حـال ونكـرة فـي حـال؛ كمـا لأنّ

  قال حسَّان بن ثابت:

رِنا                    نْ غَیْ ى مَ نا فَضْلاً علَ انا   فَكَفَى بِ یّ دٍ إِ حَمّ يِ مُ     حُبُّ النَّبِ

اءا قال نْ  على(: ویروى: لفرّ نا مَ  الصـلة لأن جـائز،هاهنـا ) بعوضـة( فـي والرفـع )غَیرُ
، ُ اءفا )50( ".ومخفوض منصوب واسمها تُرفَع في النص السابق استخدم مصطلح الصـلة فـي  لفرّ

حُنَّ  )مــابدایــة الــنص للدلالــة علــى الحــرف الزائــد، وذلــك فــي ( ُصْــبِ ی یــلٍ لَ ــا قَلِ صــلة؛ كقولــه: (عَمّ
ـــادِمِینَ) یریـــد عـــن قلیـــل اءویبـــدو أن هـــذا الاســـتخدام لمصـــطلح الصـــلة معـــروف بـــه ا، نَ  )51(،لفـــرّ

اءواسـتخدم ا وذلــك  )52(فـي الــنص نفسـه مصـطلح الصــلة فـي الدلالـة علــى صـلة الموصـول، لفـرّ

                                                             
اء 50(   53: 2وانظر:  22-21: 1) معاني القرآن للفرّ
اء  247م، ص1991دار قتیبـة، بیـروت 1) انظر: دراسـة فـي النحـو الكـوفي: المختـار أحمـد دیـره، ط: 51( ونحـو القـرّ

  114، وقضایا الجملة الخبریة، ص341، ص1985دار الندوة الجدیدة، بیروت  1، ط: الكوفیین: خدیجة أحمد مفتي
اء محـل خـلاف بــین البـاحثین، فلـمْ یثبـت لـه صـاحبُ كتـاب قضـایا الجملــة 52( لمعنـى للصـلة عنـد الفـرّ ) یبـدو أن هـذا ا

   114جملة الخبریة، صالخبریة هذا المعنى، إذ جعل (الصلة والحشو واللغو) بمعنى الزیادة فقط، انظر: قضایا ال
اء الكوفیین) فقد أشارتْ على استحیاء إلى أن الصلة قد ترد بمعنى الاسم الموصول، على  أما صاحبة كتاب (نحو القرّ
ه یأبى هذا المعنى، وفیما یلي أسوق النص. قالت: (وفـي  أنّ الشاهد الذي استشهدتْ به صاحبة الكتاب فیه نظر، لأنّ

اء یریــد ـه قــراءة  موضـع آخـر نجــد الفـرّ بالصـلة الاســم الموصـول، ففــي قولـه تعـالى: (إن كــل نفـس لمــا علیهـا حــافظ) وجَّ
(لما) بالتخفیف على أنها لام الجواب لـ أن، وما التي بعدها صلة، كقوله: (فبما نقضهم میثاقهم) فلا یكون في ما وهي 

اء الكوفیین، ص اء قصـد بالصـلة الاسـم ، والشاهد السابق لا یوجد فیه ما 341صلة تشدید) نحو القرّ یشیر إلى أن الفـرّ
  الموصول، فهذه الصلة التي استخدمها بمعنى الحرف الزائد والدلیل (فبما نقضهم).

ع القـول علـى الأنصـاري صـاحب كتـاب (أبـو  أما المختار أحمد دیرة صاحب كتاب (دراسة فـي النحـو الكـوفي) فقـد شـنّ
اء)، وفیما یلي نص المختار. قال: "و  اء) زكریا الفرّ هنا یجـب أن أنبـه إلـى مـا ذهـب إلیـه صـاحب كتـاب (أبـو زكریـا الفـرّ
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تَعْریــب  )مــا(والوجــه الآخــر: أن تجعــل فــي ( بهــا بِ وذلــك جــائز  )مــا(اســما، والبعوضــةَ صــلةً فتُعرّ
ـــنْ و مـــا(فـــي  اءواســـمها منصـــوب ومخفـــوض) فـــا)... لأن الصـــلة ترفـــع مَ ا  لفرّ جعـــل (مـــا) اســـمً

ذا كــان الأمـر علــى هــذا النحــو، فهــذا یعنــي أن  ) ـ علــى قــراءة الرفـع ـ صــلةً لهــا، وإ و(بعوضـةٌ
اءا ، ویـدلنا علـى  لفرّ ا لمبتـدأ محـذوف، علـى تقـدیر: مـثلا الـذي هـو بعوضـةٌ ) خبـرً جعل (بعوضـةٌ

ـنْ غیرِنـا، نـا) فـا ذلك البیت الـذي اسـتدل بروایتیـه: (مَ ـنْ غیرُ اءومَ جعـل (مـن) اسـماً موصـولا،  لفرّ
نا) علـى روایـة الرفـع خبـر لمبتـدأ محـذوف تقـدیره: هـو، و(غیرِنـا) علـى روایـة الجـر علـى  و(غیرُ

  أنه نعت للموصول (من).
                                                                                                                                                                       
اء یقصـد بالصـلة  اء، فـالفرّ حیث عدّ الصلة هي صلة الموصـول، ولـم یتحـدث عنهـا كمـا جـاءت فـي كتـاب المعـاني للفـرّ

ع بعـد الأسـماء الحروف الزائدة، أي ما یقابلها عند البصریین الحشو، وقال عن الصلة والحشو: (كلاهما یُراد به ما یقـ
اء، أحمـــد مكـــي الأنصـــاري، ط: المجلـــس الأعلـــى لرعایـــة الفنـــون  الموصـــولة ویســـمى صـــلة الموصـــول) أبـــو زكریـــا الفـــرّ

اء قد تحدّث عن حروف الصـلة بعـد أسـماء الموصـول  441والآداب، ص وعند تتبعي لكتاب معاني القرآن لم أجد الفرّ
كان الدكتور أحمد مكي الأنصاري قد وقف على تفسـیر قولـه تعـالى:  فقط، ولا ما یرمي إلى هذا المعنى، اللهم إلا إن

ـنْ رفـع  اء الرفـع فـي قـراءة (فیضـاعفُه لـه) وقـال: "مَ قـرض االله قرضـا حسـنا فیضـاعفَه لـه) حیـث علـل الفـرّ (من ذا الـذي یُ
هــا اســتفهام معــاني  ."جعــل الفــاء منســوقة علــى صــلة الــذي، ومــن نصــب أخرجهــا مــن الصــلة وجعلهــا جوابــا لـــ مــن، لأنّ

اء نمــا قــال قــراءة  158: 1الفــرّ اء حــرف صــلة بــل الآیــة نفســها لا تحــوي حــرف صــلة، وإ ففــي الآیــة الســابقة لا یعنــي الفــرّ
ــن نصــب فعلــى  قــرض) الــذي وقــع صــلة للـذي، وأمــا قــراءة مَ الرفـع علــى اعتبــار أن الفعــل (یضــاعفه) معطـوف علــى (یُ

صـــلة الموصـــول إلـــى النصـــب بـــأن المضـــمرة فـــي جـــواب اعتبـــار أن الفعـــل (فیُضـــاعفه) قـــد خـــرج مـــن العطـــف علـــى 
اء قصـد فـي تفسـیره أكثـر ممـا فهمـت، وأمـا قـول الـدكتور الأنصـاري بـأن الصـلة یـراد بهـا صـلة  الاستفهام، ولا أظـنّ الفـرّ
اء اء نفسـه، أمـا إذا قصـد أن الفـرّ اء، فأنا لا أوافقه على رأیه ودلیلي فـي ذلـك كتـاب الفـرّ  الموصول، وهي كمصطلح للفرّ

اء فیمـا علمـت" دراسـة فـي  یستعمل أیضًا مصطلح الصلة للدلالة على صلة الموصول، فهـذا المصـطلح لـم یخالفـه الفـرّ
  248النحو الكوفي، ص

اء اســتخدم مصــطلح الصــلة  وفــي ظنــي أن المختــار شــنّع القــول علــى القــول علــى الــدكتور الأنصــاري بغیــر حــق، فــالفرّ
ـــ اء للصــلة بمعنـــى صـــلة بــالمعنیین الســـابقین، وزدتُ إلیهمــا معنً نـــه البحــث فـــي موضــع آخـــر، واســتخدام الفـــرّ ّ ، بی ى ثالثــاً

الموصول كثیر، لم یقتصر على نصٍّ واحد كما أوحى بذلك المختار، إذ بدأ كلامه بأن الدكتور الأنصاري لم یتحـدث 
اء، على أنه في نهایة النص المقتبس، عاد لیلتقي مع الدكت ور الأنصاري فـي أن عن الصلة كما جاءت في كتاب الفرّ

اء. اء استخدم الصلة بمعنى صلة الاسم الموصول، لكنه لیس مصطلحا للفرّ   الفرّ
اء لیس مبتكر مصطلح (الصلة)، كمـا نـصّ علـى ذلـك د.الأنصـاري، فوضـع هـذا المصـطلح تحـت عنـوان  غیر أن الفرّ

اء تخــالف اصــطلاحات البصــریین)، قــال: "(الصــلة = الحشــو ــراد بــه مــا یقــع بعــد (اصــطلاحات ابتكرهــا الفــرّ ُ ) كلاهمــا ی
اء مصطلح (الصلة) على حین اختار البصریون مصـطلح  الأسماء الموصولة ویسمى صلة الموصول، وقد اختار الفرّ

اء، ص اء قــد تغلــب وكتــب لــه البقــاء" أبــو زكریــا الفــرّ فمصــطلح الصــلة لــیس مــن  441(الحشــو) غیــر أن مصــطلح الفــرّ
اء هـ) إلى جانب (الحشو) غیـر أن اسـتخدامه مصـطلح (الصـلة) كـان 180( ه سیبویههـ) فقد استخدم207( ابتكار الفرّ

  أكثر من (الحشو).
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اءفــا  متّصــل النكــرة ونعــتكثیــر المقاربــة بــین جملــة الصــفة وجملــة الصــلة. قــال: " لفرّ
ُطلق علیها صلة النكرة. )53("يالذ كصلة بها   ولذلك فلا عجب أن ی

اءواســـتخدم ا مصــــطلح الصــــلة أو صــــلة الــــذي بــــالمعنى المتفــــق علیــــه فــــي غیــــر  لفــــرّ
ـ( وقولـه:موضع، ومن ذلك قوله: " ُ مَ ـه ُ لَ ُضَـاعِفَه ا فَی ضًـا حَسَـنً قْـرِضُ االله قَرْ ُ ـذِي ی تقـرأ  )54( )ن ذَا الَّ

بــالرفع والنصــب. فمــن رفــع جعــل الفــاء منســوقة علــى صــلة (الــذي)، ومــن نصــب أخرجهــا مــن 
ــــ (مـــن)؛  هـــاالصـــلة وجعلهـــا جوابـــا ل فـــالنص الســـابق واضـــح الدلالـــة علـــى أن  )55(" اســـتفهام لأنّ

  (یقرض) صلة الذي، وأنَّ (یضاعفُه) بالرفع معطوفة على الصلة. 

اءاســـتخدمَ او  ـــة الصـــفة. قـــال: " لفـــرّ ـــة علـــى جمل ذا مصـــطلح صـــلة النكـــرة فـــي الدلال وإ
ــاء والنــون والألــف كــان فیــه وجهــان:  لــه الیــاء والتّ أوقعــت الأمــر علــى نكــرة: بعــدها فعــل فــي أوّ

ــل: أعِرنــي  ىالجــزم علــ الجــزاء والشــرطِ، والرفــع علــى أَنــه صــلة للنكــرة بمنزلــة الــذي، كقــول القائِ
ن شـئت ها، وإ ُ  :دابَّة أركبْ ـا) ،هـاأركب نَ اءِ تَكُـونُ لَ ـدَةً مِـنَ السَّـمَ ائِ ـا مَ نَ یْ ـزِلْ علَ ولـو قـال  )56( وكـذلك (أَنْ

ــا) كــان صَــوابا.  نَ فــالفعلان المضــارعان فــي المثــالین الســابقین: (أركبهــا، وتكــون)  )57(" (تَكُــنْ لَ
ا للطلب، والرفع  على أنهما صفة للنكرة.   یجوز فیهما الجزم على معنى الشرط، أي: جوابً

اءحــث الب لظــنّ الــذي یتجــه إلیــهوا اســتخدم (صــلة النكــرة) للدلالــة علــى جملــة  أن الفــرّ
اءمـــا اســتخدم االصّــفة الفعلیـــة، إذ كلّ  هـــذه التســمیة كانـــت صـــفة جملــة فعلیـــة، أمـــا الوصـــف  لفـــرّ

 بالاسم المفرد فكان یسمیه النعت، من قبیل أن صـفة النكـرة كصـلة الموصـول، إذ قـال: "ونعـت
ل به لجملـة الصّـفة قولـه تعـالى:" )58(الذي" كصلة بها متّصل النكرة ـي( ومما مثّ نِ رِثُ ـرِثُ  یَ یَ  مِـنْ  وَ

ــوبَ  آلِ  عْقُ ُ  یَ لْــه اجْعَ بِّ  وَ ضِــیĎا رَ ــي: (وقولــه )59() رَ نِ رِثُ ــا، جزمــا تُقــرأ )یَ ــاب بــن یحیــى قرأهــا ورفعً ثّ  وَ
ذا. الجـزاء فحسـن الأولـى سـوى آیـة مـن) یرثْني( لأن الوجه؛ والجزمُ  جزما  صـلةً  كانـت رفعـت وإ

                                                             
اء 53(  185: 1) معاني القرآن للفرّ
 245) سورة البقرة الآیة 54(
اء 55(  156: 3و 365و 206و  105و 101: 1ولذلك نظائره. انظر:  157: 1) معاني القرآن للفرّ
 114) سورة المائدة الآیة 56(
اء  )57(  162: 2معاني القرآن للفرّ
اء 58(  185: 1) معاني القرآن للفرّ
  قراءة الرفع لحمزة  وعاصم وقراءة الجزم للباقین. 6) سورة مریم الآیة 59(
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ُصَـــدِّقُنِي رِدْءًا( ومثلـــه:. لـــي الـــذي یرثنـــي هـــب: للـــوليّ  قْنِي(و )60( )ی ُصَـــدِّ ذا ).ی  الأمـــر أوقعـــت وإ
له فعل بعدها نكرةٍ  على ـاء الیاء في أوّ  الجـزاء علـى الجـزم: وجهـان فیـه كـان والألـف والنـون والتّ

فـــع والشّــرطِ، ـــل كقـــول الـــذي، بمنزلـــة للنكـــرة صـــلة أَنـــه علـــى والرّ هـــا، أعِرنـــي دابَّـــةً : القائِ ن أركبْ  وإ
هــا، وكــذلك شـئت ُ ـزِلْ ( أركب ــا أَنْ نَ یْ ــدَةً  علَ ائِ اءِ  مِــنَ  مَ ــا تَكُــونُ  السّـمَ نَ ــا تَكُــنْ ( قـال: ولــو  )61( )لَ نَ  كــان) لَ

ا سَ  النكــرة الــذي بعــد الفعــل كــان فــإذا. صَــوابً ل، لــیْ  كــان إن الهــاء إضــمار فیــه یصــلح ولا لــلأوَّ
ــا الفعــل جــل علــى واقعً ــا هَــبْ : كقولــك الجــزم؛إلا  فلــیسَ  الرّ ــل لــي ثوبً  یكــون لا النــاس مــع أَتَجَمَّ

ـل( ـا؛) إلا أتجمَّ  لأنــك هـذا؛ یـا أركــبُ  أَعِرنـي دابَّـة: وتقــول. فـي أتجمـل تصــلح لا الهـاء لأن جَزْمً
ها تقول: ُ اء فتضمر أركب َ اءفالأفعال التي أوردهـا ا )62( ".ذلك فیصلح اله نـي، ویصـدّقُني،  لفـرّ (یرثُ

ـبُ) جمـــل فعلیـــة وقعـــت صـــفات للنكـــرة التـــي عـــاد إلیهـــا الضّـــمیر، مادامـــت هـــذه  وتكـــونُ، وأركــ
ا، في أحد وجهیها. ا أو مقدّرً   الأفعال تحتمل الضّمیر ظاهرً

 جملــة صــلةً ال یقــوي هــذا الاتجــاه فــي فهمنــا لــنص الفــراء أنــه فــي موضــع آخــر جعــلو 
نمـــا هـــي  للمحلــى بـــأل نكـــرة فـــي المعنـــى، ومـــن ذلـــك الـــنص الجنســـیة التـــي لا تفیـــد التعریـــف، وإ

ــلِ : (التــالي: "وقولــه ثَ ــارِ  كَمَ حْمِــلُ  الْحِمَ ا یَ ارً ــه الحمــار؛ صــلة مــن یحمــل )63( )أَسْــفَ  فــي مــذهب لأنّ
: عبـداالله وفـي قـراءة ،أسـفارا حـاملا الحمـار كمثـل: لقلـت حـاملا "یحمـل" مكـان جعلـت فلو نكرة،
ـفجملة (یحمل) صـفة الحمـار،  )64( ".أسفارا یحمل حمارٍ  كمثلِ  غم مـن أنّ ه محلـى بـأل، علـى الـرّ

ف الاسم الذي دخلت علیه، ویقوي مـذهبَ جنسیة لم تُ هاهنا من قبیل أنَّ (أل)  اءا عرّ  قـراءةُ ال لفـرّ
ن كان یجیز فیالتي تنكِّر الحمار (كمثل حمارٍ)   ها النصب على الحال.، وإ

  (جملة الحال) القطعمصطلح   . د

                                                             
   34) سورة القصص الآیة 60(
  114) سورة المائدة الآیة 61(
اء 62(  307و 300و 162-161: 2و 343و271: 1ولـــــه نظـــــائر. انظـــــر:  162-161: 2) معـــــاني القـــــرآن للفـــــرّ
 155: 3و 347و
  5) سورة الجمعة الآیة 63(
اء  64(  155: 3) معاني القرآن للفرّ
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ر ا اءوعبّ عن الحال المفردة وعن الجملة الحالیة أیضًـا، ومـن  )65(بمصطلح القطع لفرّ
مْ : ذلك:  "وقولـه ُ حِـبُّه ُ ُ  (ی ـه حِبُّونَ ُ ی ـةٍ  وَ ـى أَذِلَّ ینَ  عَلَ مِنِ ـؤْ  ولـو ،)لقـوم( نعتـا تجعلهـا خفـض، )66( )...الْمُ

مْ  فـي أسمائِهم من القطع على نصبت ُ حِـبُّه ُ ) (ی ُ ـه حِبُّونَ ُ ی اءفـا )67( ".وجهـا كـان  وَ یـنص صـراحة  لفرّ
  على أن محل جملة (یحبهم) نصب على القطع في أحد وجهیها.

  (جملة جواب الشرط) الجزاء جوابمصطلح   . ه

اءاســتخدم ا ــا  ونــصَّ ، مصــطلحي الجــزاء والجــواب لفــرّ ــا، وهــو إمّ علــى أن للجــزاء جوابً
ما أن یكون بجـزم. قـال: "لأنّ   بالفـاء یسـتقبل لـم فـإن. بالفـاء جـواب لـه الجـزاء أن یكون بالفاء وإ

لْــقَ  ولــم مثلــه، بجــزم اســتقبل ُضــمر أَنْ  إلا باســم، یُ  الفــاء أضــمرت فــإذا. الفــاء الاســم ذلــكفــي  ی
ح فــي الــنص السّــابق) 68( " الجــواب ارتفــع اء صــرّ بــأن الجــزاء لــه جــوابٌ، وجوابــه بالفــاء أو  فــالفرّ

  بالفعل.

ح فیهــا  بلفــظ المصــطلحات الســابقة (الجــزاء  وللــنص الســابق نظــائره لــدى الفــراء صــرّ
ـوف إلى جئتَ  : "فإذاوالجواب)، ومن ذلك قوله طُ ُ  ،بالفـاء أجبتـه وقـد ،الجـزاءفـي  تكـون التـي الع

 أهـل فـإني تـأتني إنْ : قولـك مثل( 69) العطف؛ رفعت شئت إن :أوجه ثلاثة العطففي  لك كان
جَرُ  ذاك، ـــؤْ ن ،الكـــلام وجـــه وهـــو حمـــدُ،وتُ  وتُ  موضـــع علـــى كـــالمردود وتجعلـــه ،جزمـــت شـــئت وإ
ُ  ،الفـاء فـع اء قـرأت وقـد ،الفـاء بعـد مـا علـى والرّ م) لـه هـادِيَ  فـلا االله یضـلِلِ  (مـنْ  القـرّ هُ ـذَرْ  ( 70) ویَ
فْـع نْ  وكـذلك ،وجَــزْم رَ ــدُوا (إِ بْ ــا الصّـدقاتِ  تُ نْ  ،هِـي فَنِعِمَّ تُوهـا تُخْفُوهــا وإ ـوَ  الفقــراءَ  وتُؤْ ْ ــرٌ  فَه  لَّكُــمْ  خَیْ

( ـــرْ كَفِّ ُ تَ  ولـــو ،ورفـــع جَـــزْم ( 71) وی ـــوف علیـــه تنصـــب مـــا علـــى نصـــبْ  اســـتغنى إذا الجـــزاء عُطُ
                                                             

اء 65( اء على الحال. انظر: معاني القرآن للفرّ  313و 213و 193و  12و 7: 1) القطع مصطلح كوفي دل به الفرّ
  210و 6: 2و 380و 377و 348و
 54) سورة المائدة الآیة 66(
ا67(  155: 3و 282و 241-240و 214و 24: 1وانظر:  313: 1ء ) معاني القرآن للفرّ
اء 68(  422: 1) معاني القرآن للفرّ
اء لمصطلح العطف فیه تسامحٌ فـي حـال رفـع مـا 69( اء بالعطف هو الاستئناف، وأنّ استعمال الفرّ أنَّ مراد الفرّ ) یبدو 

قبلهـا، ویبقـى المعنـى علـى الاسـتئناف  بعد الواو، مـالم یكـن مـراده أن الجملـة اسـمیة محذوفـة الصـدر معطوفـة علـى مـا
 أقرب.

 186) سورة الأعراف الآیة 70(
 271) سورة البقرة الآیة 71(
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ــوففــي  النصــب یكــون مــا وأكثــر ...لأصــبت طُ ُ ، الجــزاء جــوابفــي  تكــن لــم إذا الع ُ  فــإذا الفــاء
ُ  كانــت فــع فهــو الفــاء اءافــ ) 72( .والجــزم" الرّ فــي الــنص الســابق نــص علــى مصــطلحي الجــزاء  لفرّ

الجـزم،  هـوجـواب الشّـرط الجـازم المقتـرن بالفـاء  والجواب، وفي نصه أیضا إشارة إلى أن محـل
  ویدلنا على ذلك عطفه الفعل المضارع علیه مجزوما.

  (الجملة المضاف إلیها) الإضافة مصطلح  . و

اءا استخدم الجملـة المضـاف إلیهـا عنـد حدیثـه  الإضافة في الدلالة علىمصطلح  لفرّ
ذا. ذ وإ  یقــدُم یــوم آتیــك: الكــلام فــي "تقــول قــال: عــن أســماء الزّمــان، كــالیوم والحــین والسّــاعة وإ

ـ بــالیوم ولـیس یقـدم، سـاعة والمعنــى تقـدم، ویـوم أبـوك، ــا كـان ولـو ه،كلِّ ـه یومً  لمــا المعنـى فـي كلّ
لَ، إلى إضافته الكلام في جاز ـلُ، إلى ولا فَعَ فعَ  حـین تیتـكأ: قولـك مثـل مجمـل، كـلام إلـى ولا یَ

نمــا ،أمیــرٌ  الحجــاجُ  هــ فــلان؛ یقــدم یــومَ  وأتیتــك فــلان، مــات یــومَ  أتیتــك: العــربُ  اســتجازت وإ  ملأنّ
ذا قـدم، إذ أتیتــك: یریـدون ذا فـإذ یقــدم؛ وإ نمــا الأسـماء، تطلبــان لا وإ ـ ،الفعــل تطلبـان وإ  كــان افلمَّ

ـلُ  فعـلَ  إلـى أضـیفا معناهمـا فـي المواقیـت وجمیع واللیلة الیوم لـى ،ویفعَ  عنـه". المخبـر الاسـم وإ

ـــف عنـــدهما، الأولـــى منهمـــا: أن  تانالـــنص الســـابق إشـــار فـــي ف (73) اءایجـــدر بالبحـــث التوقُّ  لفـــرّ
الجملــة المضــاف إلیهــا مــن خــلال قولــه (إضــافته  اســتخدم مصــطلح الإضــافة فــي دلالتــه علــى

نمــا تطلبــان الفعــل) و(أضــیفا إلــى ف ،إلــى فَعــلَ) و(لا تطلبــان الأســماء لــى الاســم وإ عــل ویفعــل وإ
  استخدم مصطلح الفعل في دلالته على مصطلح الجملة.الثانیة منهما: أنه المخبر عنه)، و 

ونَ : وقولــه : "قــالونــصَّ الفــراء فــي موضــع آخــر علــى إضــافة أســماء الزمــان،  سْــأَلُ  (یَ
مُ  أَیَّـانَ  ـوْ مَ . الــدّین (یـوم: االله قـال الــدین؟ یـوم متــى(74) الــدِّینِ) یَ ـوْ ــمْ  یَ ـون)، النــارِ  علـى هُ نُ فْتَ ُ  (75) ی
نمــا ــمْ  یــومَ ( نصــبت وإ ذا شــیئین، إلــى أضــفته لأنــك) هُ  فعــل لــه اســم إلــى واللیلــة الیــوم أضــیف وإ

ن الیـوم، نصـب فارتفعـا  ذا رفـع، أو خفـض فـي موضــع كـان وإ ـل إلـى أضـیف وإ ــلُ  أو فَعَ  أو یفعَ
ه كذلك كان إذا فَعَ فع، في موضع ورَ  هـم یـومُ : قیـل فلـو یجـوز، الخفـض في موضـع وخَفَضَه الرّ

                                                             
اء 72( اء. انظر:    87-86: 1) معاني القرآن للفرّ   476-475و  423-422: 1ولهذا نظائره عند الفرّ
اء 73(  226-225: 3) معاني القرآن للفرّ
  12) سورة الذاریات الآیة 74(
  13الذاریات الآیة ) سورة 75(
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َ  یفتنـون؛ النــار علـى ــع اءفـا (76) ".القـراء مــن أحـد بــه یقـرأ ولــم وجهـا، لكــان یـوم فرفَ أشــار إلــى  لفرّ
فــي  الإضــافة بالصـیغة الفعلیـة للمصــطلح (أضـفته)، واسـتخدم مصـطلح الجملـة المضـاف إلیهــا

نمــا(قولــه:  ــمْ  یــومَ ( نصــبت (وإ ثــم فصّــل الشّــیئین اللــذین أضــیفت  ))شــیئین إلــى أضــفته لأنــك) هُ
ـــا  ـــا (اســـم لـــه فعـــل) أي إلیهمـــا المواقیـــت، فهمـــا: إمّ مّ ـــلُ) أي إلـــى الجملـــة الفعلیـــة، وإ فْعَ (فعـــلَ ویَ

  الجملة الاسمیة التي مسندها فعل.

  (الجملة المعطوفة) والنسق العطفمصطلحا   . ز

اءمــن مواضــع العطــف التــي أشــار إلیهــا ا واســتخدم  عطــف الجملــة علــى المفــرد، لفــرّ
ــا مــن عیســى، ولــو خفضــت  لــذلك مصــطلح العطــف،  ــا) قطعً ً وفــي ذلــك قولــه: "وقولــه: (وجیه

ـــا للكلمـــة  هـــاعلــى أن تكـــون نعتً ا، وقولـــه: ( لأنّ ـــمُ هـــي عیســـى كـــان صـــوابً كَلِّ ُ ی ـــاسَ  وَ ـــدِ  فِـــي النَّ ْ ه  الْمَ
ــلا ْ كَه ــ ( 77) )،وَ ــوالكهــل مــردود علــى الوجیــه، (ویكلّ م)، م النــاس)، ولــو كــان فــي موضــع (ویكلّ
ــا كــان نصــبا، والعــرب تجعــل یفعــل وفاعــل، إذا كانــا فــي عطــوفٍ مجتمعــین فــي الكــلام، ومكلّ  مً

    ( 78) قال الشّاعر:

قْصِدُ في  اتِرِ       یَ ضْبٍ بَ عَ ا بِ َ ه یْ تُّ أُعَشِّ قِها وجَائِرِ "بِ   )79( أَسْوُ

اءافـــ ـــ أشـــار لفرّ لهـــا إلـــى أن جملـــة (ویكلّ ـــا) فأوَّ ً م) معطوفـــة علـــى الحـــال المفـــردة (وجیه
ا ومكلّ  ً ا، واستخدم لذلك مصطلح العطوفبمفرد إذ قال: وجیه   .مً

اء مصــطلح العطــف فــي حدیثــه عطــف جملــة علــى جملــة، فأشــار إلــى  واســتخدم الفــرّ
مــاضٍ، والتــي فعلهــا مــاض  هــامضــارع علــى الجملــة التــي فعلجــواز عطــف الجملــة التــي فعلهــا 
كَ (: وتعــالى تبــارك االله قــالعلــى التــي فعلهــا مضــارع. قــال: " ــارَ بَ ــذِي تَ نْ  الَّ ــلَ  شَــاءَ  إِ ــكَ  جَعَ ا لَ ــرً  خَیْ

ــكَ  مِـنْ  ــلْ (: قــال ثـم )80( )ذَلِ جْعَ یَ ـكَ  وَ ا لَ ) یفعــل علــى فعـل( فیــه آثــرت لـو جــواب أتـاك فــإذا )قُصُــورً
                                                             

اء 76(  226-225: 3و 327: 1وانظر:  83: 3) معاني القرآن للفرّ
 46) سورة آل عمران الآیة 77(
) الضـمیر فــي أعشّـیها للإبــل، والمعنــى فیـه: أنــه ینحرهـا للضــیفان، ویــروى : بـات یغشّــیها بعضـبٍ.. والبیــت غیــر 78(

 139: 10والمعجم المفصّل  141: 5منسوب. انظر: الخزانة 
اء 79(   213: 1) معاني القرآن للفرّ
 10) سورة الفرقان الآیة 80(
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ن ــفَ  وعطــف جــاز، ینفعــل قلتــه وإ ــفَ  علــى ویفعــل ،یفعــلُ  علــى لَ عَ  كتأویــل التأویــل لأن جــائز، لَ عَ
فجملــــة (یجعــــل) معطوفــــة علــــى جملــــة (جعــــل)، وهــــذه الجملــــة فــــي عــــرف النحــــاة  )81("الجــــزاء

اء استخدم في الدلالـة علـى  اللاحقین جملة معطوفة على جملة لا محل لها من الإعراب، والفرّ
  هذه الجملة مصطلح العطف.

اء  ومـن ذلـك حدیثـه  ،عطـف الجمـلمصطلح (النسق) في دلالتـه علـى  واستخدم الفرّ
ُ (وقوله:  عن العطف على جملة الصلة. قال: " ُضَـاعِفَه ا فَی ضًـا حَسَـنً قْرِضُ االله قَرْ ُ من ذَا الَّذِي ی

 ُ ــه تقــرأ بــالرفع والنصــب. فمــن رفــع جعــل الفــاء منســوقة علــى صــلة (الــذي)، ومــن نصــب  )82( )لَ
هـاأخرجهـا مـن الصـلة وجعلهـا جوابـا لــ (مــن)؛  اءفـا )83("اسـتفهام لأنّ فـي الـنص السـابق جعــل  لفرّ

ـفَ بـه الفعـل (یضـاعفه) علـى جملـة الصـلة، ـفي أحد وجهیها  ـالفاء ـ ـر ـ حرف عطْف، عَطَ وعبّ
اءحــدیث افــإنّ وبالتــالي عــن هــذا الحكــم النحــوي بمصــطلح النســق،  هــو هاهنــا عــن العطــف  لفــرّ

حــدیث عــن عطــف جملــة علــى جملــة لا محــل لهــا مــن الإعــراب كمــا سیترســخ هــذا القــول فیمــا 
  بعد.

  

  )، والجملة التفسیریة(الجملة المبدلة التفسیرمصطلح   . ح

تـــارةً، وعلـــى الجملـــة  المبدلـــةاســـتخدم الفـــراء مصـــطلح التفســـیر للدلالـــة علـــى الجملـــة 
قبیــل اســتخدام الفــراء لمصــطلح التفســیر فــي الدلالــة علــى الجملــة ومــن  التفســیریة تــارة أخــرى،

ــا(وقولــه: : "قولــه المبدلــة لْــقَ أَثَامً ــكَ یَ ــلْ ذلِ فْعَ ــن یَ مَ مَ الْقِیا وَ ــوْ ــذَابُ یَ ُ الْعَ ــه ــةِ یُضَــاعَفْ لَ  قــرأتِ   )84( )مَ
ه عَاصم بن أببجزم (یضاعفْ  اءُ القرَّ  فعَ رَ وذلك أن كُـلّ مجـزوم فسَّـرته  ،النَّجُود. والوجه الجزم ي) وَ

ــر للمجــزوم  ـا المفسِّ فَعْتــه. فأمّ ـهُ رَ ُ فالوجــه فیـه الجــزم، ومـا كــان فعـلاً لمــا قَبلَ ـه ــا قَبْلَ ولـم یكــن فعْـلاً لمَ
لْقَ (فقوله  لْ ذلِكَ یَ فْعَ ن یَ مَ اوَ ـذَابُ : (ر الأثام، فقـالثم فسّ  )أَثَامً ُ الْعَ ـه الكـلام: فـي  ومثلـه )یُضَـاعَفْ لَ

رّ  يإن تكلِّمن رّ أقبلْ منك؛ ألا ترى أنك فسَّرت الكـلام بـالبِ ولـم یكـن فعـلاً لـه،  ،تُوصِني بالخیر والبِ
ل لرفعتـه، كقولـك ،فلذلك جَزَمت ى إن تأتِ  :ولو كان الثاني فِعْلا لـلأوّ ـرَ نـا تطلـبُ الخیـر تجـدْه؛ ألا تَ

                                                             
اء 81(   67: 2و 209و 206و 87-86و 27: 1ولذلك نظائر. انظر:  386: 1) معاني القرآن للفرّ
 245) سورة البقرة الآیة 82(
اء 83(    386و 206: 1ولذلك نظائر. انظر:  157: 1) معاني القرآن للفرّ
  69-68) سورة الفرقان الآیتان 84(
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لب) ا للخیر تجده  للإتیانفعلاً  أنك تجِد (تطُ اءفا ) 85( "كقیلكَ: إن تأتنا طالبً في النص السّـابق  لفرّ
ـر عـنجعل الفعل (یضاعف) بدلا مـن الفعـل (یلـقَ)  هـذا الإبـدال بمصـطلح التفسـیر، والـدلیل  وعبّ

معنـاه (تفسـیر لـه فـي المعنـى)، وأنـه نـصّ علــى بـدال أنـه نـصّ علـى أنـه فـي د بـه العلـى أنـه قصـ
  )86( جزمه، ولا وجه لجزمه إلا بالإبدال من الفعل المجزوم، مثلما مرّ عند سیبویه من قبلُ.

اءا ومن قبیل استخدام ا كمـ -ة مصطلح التفسیر في الدلالة علـى الجملـة التفسـیری لفرّ
ـــه:  "وفـــي  -المصـــطلح النحـــوي فیمـــا بعـــد اســـتقر  ـــى أَدُلُّكُـــمْ  (هَـــلْ  عبـــداالله قـــراءة قول ةٍ  عَلَ  تِجَـــارَ
جِیكُم ـیمٍ  عَذَابٍ  مِنْ  تُنْ ـوا). أَلِ  )88( .الخبـر" علـى قراءتنـا وفـي بـالأمر،)  أَدُلُّكُـمْ  هـل( ففسّـر )87( آمِنُ

اءفــا ا لـــ (هــل  لفرّ ــر عــن هـــذا )،  أَدُلُّكُـــمْ فــي الـــنص الســابق جعــل فعـــل الأمــر (آمنــوا) تفســـیرً وعبّ
وربمــا كــان یقصــد إلــى أن الفعـــل )، التفســیر بالصــیغة الفعلیـــة (فسّــرَ  الحكــم النحــوي بمصــطلح

ــزه مــن معمــولات كالجــار والمجــرور (علــى تجــارة)، مثلمــا  )أَدُلُّكُــمْ ((آمنــوا) تفســیر لـــ  ومــا فــي حیّ
ا للتجارة الرابحة. )تؤمنون( یةالفعلالجملة فجعل   )89( ورد القول لدى بعض النحاة،   تفسیرً

  (الجملة الاستئنافیة)الاستئناف والائتناف المستأنفة و مصطلحات   . ط

اءاســتخدم ا ي فیمــا بعــد  لفــرّ مصــطلحي الاســتئناف والائتنــاف فــي دلالتــه علــى مــا سُــمّ
ومــــن اســــتخدامه المصــــطلح الأول (الاســــتئناف وتصــــریفه)  ،الجملــــة الاســــتئنافیة أو الابتدائیــــة

وا: وتعـــالى تبـــارك االله قـــول قولـــه: "ومثلـــه ى (وأَسَـــرّ  جعلـــت شـــئت إن (90) ظلمـــوا) الـــذِین النَّجْـــوَ

                                                             
اء 85(   92: 1ولذلك نظیر آخر. انظر:  273: 2) معاني القرآن للفرّ
معــالم التفكیـــر فـــي و  87-86: 3الكتـــاب، ســـیویه، تــح: عبدالســـلام هـــارون، ط: عــالم الكتـــب، بیـــروت. ) انظــر: 86(

  131-130الجملة عند سیبویه،  ص
اء (تؤمنون).و(آمنوا) بالأمر قراءة عبداالله، وقراءة  11-10) سورة الصف الآیة 87(  حفص والفرّ
اء 88(  202: 1) معاني القرآن للفرّ
ا لمبتــدأ مضــمرٍ أي: تلــك 89( ــه تفســیر لتجــارة. ویجــوز أَنْ یكــونَ محلُّهــا الرفــعَ خبــرً ّ ــونَ): لا محــلَّ لــه لأن ُ مِن ) قولــه: (تُؤْ

منون، والخبرُ نفسُ المبتدأ فلا حاجةَ إلى رابطٍ، وأَنْ تكونَ منصوبةَ المحلِّ  منون.  التجارةُ تؤُ بإضمارِ فعلٍ أي: أعني تؤْ
سُّفٌ. والعامَّةُ وجاز ذلك على تقدیرِ ( ا لفظًـا ثابـتَ النـون. وعبـد االله (آمِنـوا) و(جاهِـدوا)  أَنْ) وفیه تَعَ منون) خبرً على (تُؤْ

ا قراءةُ العامَّة فالخبرُ بمعنى الأ ن. وزید بن علي (تؤمنوا) و(تجاهِدوا) بحذف نونِ الرفع. فأمَّ یْ دُلُّ علیه القراءتان أمرَ مرِ یَ
تؤمنوا ولتجاهِدوا. الدر المصون  تان؛ فإن قراءةَ زیدِ بنِ علي على حَذْفِ لام الأمر أي: لِ  319: 10الشاذَّ

شَرٌ مِثْلُ  3) سورة الأنبیاء الآیة 90( وا هَلْ هَذَا إِلا بَ مُ ى الَّذِینَ ظَلَ وا النَّجْوَ أَسَرُّ مْ وَ ُ ه وبُ لُ ةً قُ أْتُونَ السِّـحْرَ وتمامها (لاهِیَ كُمْ أَفَتَ
ونَ) تُمْ تُبْصِرُ أَنْ   وَ
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وا( هم (لاهِیةً  لقوله فعلا) وأسَرّ ُ وا قلـوب ن ،بـالرفع )91( )الـذین( تسـتأنف ثـم النجـوى) وأسَـرّ  شـئت وإ
لنـاسِ  (اقتـرب قولـه فـي النـاس نعـت علـى) شـئت إن( خفضـا جعلتهـا ن( 92) حِسـابهم) لِ  شـئت وإ
ــــوا( یجــــوز كمــــا ،رفعــــا كانــــت ــــنص الســــابق مصــــطلح فــــالفراء اســــتخدم  )93(")قومــــك ذهب فــــي ال

  تئناف.سالا

اءومــن قبیــل اســتخدام ا  المصــطلح الآخر(الائتنــاف) مشــفوعا بالاســتئناف قولــه:   لفــرّ
دًى: "وقوله ةً  (هُ حْمَ رَ اءِ  أكثر( 94) )...وَ ـدَى نصب على القرّ ُ  رفعهـا وقـد القطـع، علـى والرحمـة اله
نــاف؛ علــى حمــزة هــا الائتِ سْــتأنفة لأنّ اءفــا )95( ".قبلهــا الآیــة مــن منفصــلةٍ، آیــة فــي مُ نــصَّ فــي  لفرّ

هــاالآیــة علــى قــراءة حمــزة علــى أنَّ (رحمــة) بــالرفع علــى القطــع،  مســتأنفة مــن كــلام ســابق  لأنّ
  قبلها، وعبّر عن هذا الحكم النحوي بمصطلح (المستأنفة، والائتناف).

ــح او قــد و   اءضَّ مــراده بالاســتئناف فــي غیــر موضــع، فالاســتئناف هــو القطــع عــن  لفــرّ
ذا ــا وقطعتـــه رفعتــه الاســـتئناف نویــت كــلام ســابق، والبـــدء بكــلام جدیـــد. قــال: وإ  )96( .قبلـــه" ممّ

ـدُونَ (وقولـه: وقـال: " )97(  "إن شئت رفعته على الاستئناف لتمام مـا قبلـهوقال: " ابِ ونَ الْعَ ُ ب  )التَّـائِ

                                                             
ُ مِـنْ أوجـهٍ، أحـدها: أنـه بـدلٌ 91( . فـالرفع زوا في محل الذین في الآیة السابقة  ثلاثة أوجهٍ: الرفع والنصـب والجـرّ ) جوّ

وا)، والثاني: أنه فاعلٌ. والواوُ علامةُ جمعٍ دَلَّتْ على جمعِ الفاعل، كما  تَدُلُّ التاءُ على تأنیثه، والثالث: من واو  (أَسَرُّ
تْ علـى المبتـدأ، والرابـع: أن یكـون (الـذین) مرفوعًـا بفعـلٍ مقـدرٍ  ـدِّمَ وا)  جملـةً خبریـةً قُ ـرُّ أن یكونَ  (الذین)  مبتـدأ، و(أَسَ

ه: هم الذین ظلموا. والسادس: أنه مبتدأٌ  قیل تقدیره: یقولُ الذین، والخامس: أنه خبرُ مبتدأ مضمرٍ تقدیرُ ه الجملةُ ف . وخبرُ
 ، شَـرٌ ه: الذین ظلموا یقولـون: هـل هـذا إلاَّ بَ دَّ من إضمار القولِ على هذا القول تقدیرُ ) ولا بُ شَرٌ من قوله: (هَلْ هذا إِلاَّ بَ
. الثـاني: إضـمار أعنـي. والجـرُّ مـن وجهـین أیضًـا: أحـدهما:  . والنصبُ مِنْ وجهـین، أحـدُهما: الـذمُّ ا والقولُ یُضمر كثیرً

  133-132: 8عت، والثاني: البدلُ، من (للناس). انظر: الدر المصون الن
عْرِضُونَ) 1) سورة الأنبیاء الآیة 92( ةٍ مُ هُمْ فِي غَفْلَ مْ وَ ُ ه لنَّاسِ حِسَابُ بَ لِ   وتمامها (اقْتَرَ
اء 93( اء. انظـــر:  317-316: 1) معـــاني القـــرآن للفـــرّ  100و 27و 16و11: 1ولهـــذا الاســـتخدام نظـــائره لـــدى الفـــرّ
 453و 442و 439و 426و 416و 377و 364و 337و 313و 308و 276و 193و 181و 179و  154و
 382-381و 376و 345و 300و 296و 277و 187و 174و 170و 99و 97و 79و 67: 2و 478و 471و
  83: 3و
حْسِنِینَ) 3) سورة لقمان الآیة 94( لْمُ ةً لِ حْمَ رَ   وتمامها (هُدًى وَ
اء 95( اء مصــــطلح الائتنـــاف نظــــائر. انظــــر:  326 :2) معـــاني القــــرآن للفــــرّ  229و 209و 206: 1ولاســـتخدام الفــــرّ
   351و 338و 178و 77: 2و 337و
اء 96(   345: 2) معاني القرآن للفرّ
اء 97(  11: 1) معاني القرآن للفرّ



ت ء  ا ّ ر ف ل ا د  ن ع ي  و ح ن ل ا ح  ل ط ص م ل ا  | 93 
 

 وقـال: "ولـو  )99(. "فحسـن الاسـتئناف لتمـام الآیـة قبلهـا وانقطـاع الكـلام،اسـتؤنفت بـالرفع  ( 98)
تْ  إذا الائتنـاف علـى رفعـت ـى الاســتئناف وقـال: " )100(صــوابا". كـانَ  الآیـة مـن انفصــلَ فـع عَلَ والرّ

ـيٌ)  لأنّ وقال: " )101( "لانفصاله من الآیة كْـمٌ عُمْ ُ الكلام تمّ وانقضت به آیة، ثمّ استؤنفت (صُـمٌّ ب
 "، ولــو تــمّ الكــلام ولــم تكــن آیــة لجــاز أیضــا الاســتئنافللاســتئنافآیــة أخــرى، فكــان أقــوى ي فــ
فـالفراء فـي النصـوص السـابقة اسـتخدم مصـطلح (الاسـتئناف وتصـریفه) كثیـرا كمـا اســتقرّ  ) 102(

  علیه استخدام النحاة المتأخرین، وهو الانقطاع عن الكلام السابق والبدء بكلام جدید.

  (الجملة الاعتراضیة)  الاعتراضمصطلح   . ي

اءاســـتخدم ا ــــ الاعتـــراض  حمصـــطل لفـــرّ ا ـ ــــ للدلالـــة فعـــلاً تـــارة وأخـــرى اســـمً علـــى هـــذه ـ
بِّ : الجملــة، ومــن ذلــك قولــه: "وقولــه ــلاَ  (رَ ــي) فَ لْنِ ابٌ  الفــاء هَــذه)103( تَجْعَ ــا لقولــه للجَــزَاء جَــوَ  (إمّ

نّي) ـرض )104( تُرِیَ ُ  اعتَ مـا النـداء ُ ـا بینه ـل زیـد یـا تـأتني إن: تقـول كَمَ  جَـزَاء قبلـه یكـن لـم ولـو. فعجِّ
سْــتأنف، النــداء لأنَّ  لــي؛ فــاغفر ربّ  یــا تقــول: أن ولا فقــم، زیــد یــا: تقــول أن یجــز لــم  وكــذلك مُ

سْـــتأنف بعـــده الأمـــر فالنـــداء اعتـــرض بـــین الشـــرط  وجوابـــه،  )105( .الـــواو" ولا الفـــاء تدخلـــه لا مُ
صـلح أن ودلیله على أنّ النداء معترض مستأنف مقحم بین الشرط وجوابـه وجـود الفـاء، إذ لا ی

ة علـــى هـــذا الحكـــم النحـــوي مصـــطلح لـــیقتـــرن جـــواب النـــداء بالفـــاء، وقـــد اســـتخدم الفـــراء للدلا
  .الاعتراض بصیغة الفعل (اعترضَ)

ــه بــــ (المســتأنفة)واســتخدم الفـــراء مصــطلح  نَ ن، وفـــي ذلــك قولـــه: (المعترضـــة) وقرَ  "وإ
نَّ ( اســتأنفت شــئت ُ  علــى الشــهادة وأوقعــت بكســرتها،  )106( )الــدین إِ ــه لاَّ  الــه لاَ  (أَنَّ ) إِ ــوَ  )107( ،هُ

                                                             
  112) سورة التوبة  الآیة 98(
اء 99(   453: 1) معاني القرآن للفرّ
اء 100(   77: 2) معاني القرآن للفرّ
اء ) معا101(  67: 2ني القرآن للفرّ
اء 102(  16: 1) معاني القرآن للفرّ
الِمِینَ) 94) سورة المؤمنون  الآیة 103( مِ الظَّ لْنِي فِي الْقَوْ بِّ فَلا تَجْعَ   وتمامها (رَ
وعَدُونَ) 93) سورة المؤمنون  الآیة 104( ا یُ نِّي مَ ا تُرِیَ بِّ إِمَّ   وتمامها (قُلْ رَ
اء 105(   284-283: 3و  397و 235-234و 217: 2و 200: 1وانظر:  241: 2) معاني القرآن للفرّ
  18) سورة آل عمران  الآیة 106(
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 االله عنـــد الـــدین (إن عبـــداالله قـــراءة فـــي وهـــي إلـــيّ، الـــوجهین أحـــبّ  وهـــو حمـــزة، قرأهـــا وكـــذلك
ل بكسـر عبـاس ابـن وقـرأ. كلتیهمـا یفتحهمـا الكسائي وكان. الإسلام)  عنـد الـدین (أن وفـتح الأوّ

ُ  جعــل )108(جیــد؛ وجــه وهــو الإســلام)، االله ــه لاَّ  الــه لاَ  (إنَّ ) مســتأنفة إِ ــوَ  الفــاء كــأنّ - معترضــة هُ

                                                                                                                                                                       
ـهَ إِلا  17) سورة آل عمران  الآیة 107( الْقِسْـطِ لا إِلَ ـا بِ ائِمً ـو الْعِلْـمِ قَ أُولُ لاَئِكَـةُ وَ الْمَ هَ إِلا هُوَ وَ ُ أَنَّهُ لا إِلَ وتمامها (شَهِدَ االله

زِیزُ الْحَكِیمُ    )هُوَ الْعَ
ا للقراءة، جمعها السمین الحلبي. قال: "قولـه تعـالى: (شَـهِدَ 108( یة قراءات، وفیها غیر وجه من الإعراب تبعً ) في الآ

ـا للمفعـ ٌ بهِ. وقرأ أبو الشـعثاء: (شُـهِدَ) مبینً ا للفاعلِ، والجلالةُ الكریمةُ رفع ا مبنیً ) العامةُ على (شَهِدَ) فعلاً ماضیً ُ ول، االله
) فـي محـلِّ رفـع بـدلاً مـن اسـمِ االلهِ والجلالةُ المعظمةُ قا ئمةٌ مقـامَ الفاعـلِ، وعلـى هـذه القـراءةِ، فیكـونُ (أَنَّـهُ لاَ إلـه إِلاَّ هُـوَ

ا كان المعنى على هذه القراءةِ كذا أَشْكَل عَطْفُ (والملائكـ : شَهِدَ وحدانیةَ االلهِ وألوهیتَه، ولمَّ ُ دیره ة تعالى بدلَ اشتمالٍ، تق
واْ العلم) ع لُ أُوْ ا على الابتداءِ والخبرُ محذوفٌ لدلالةِ الكلامِ وَ ى الجلالةِ الكریمة، فَخُرِّج ذلك على عَدَمِ العطف، بل: إمَّ ل

ــا علــى الفاعلیــةِ بإضــمارِ  مَّ )، وإ ُ ــه تعــالى: (شَــهِدَ االله ــدُلُّ علیــه قولُ ه: والملائكــةُ وأولــو العلــمِ یَشــهدون بــذلك، یَ علیــه تقــدیرُ
ه: وشَهِدَ ا ا بالغدو والآصال رِجَالٌ) [ محذوفٍ، تقدیرُ َ هُ فِیه لملائكةُ وأولو العلم بذلك، وهو قریبٌ من قولهِ تعالى: (یُسَبَّح لَ

نْ بناه للمفعول، وقوله:  36النور:    ] في قراءةِ مَ
كَ یزیدُ ضارعٌ لخصومةٍ            ...................                               بْ ُ ی   لِ

وي عنـه في أحد الوجهین،  ا، ورُ فـاء منصـوبً رَ ـلاء كظُ ا على فُعَ وقرأ أبو المهلب عمُّ محارب بن دثار: (شهداءَ االله) جمعً
ها هـو  ـا النصـبُ فعلـى الحـال، وصـاحبُ ك كذلك، إلا أنه مرفـوع، وفـي كِلتـا القـراءتین مضـافٌ للجلالـة. فأمَّ یْ َ ه وعن أبي نُ

ُ فعلى إضمارِ مبتدأ، الضمیرُ المستتر في (المستغفرین) قاله ابن جني، وتَبِ  ا الرفع ه كالزمخشري وأبي البقاء. وأمَّ ه غیرُ عَ
فاء.  رَ راء، وأَنْ یكونَ جمعَ شهید كظریف وظُ حْتمل أن یكونَ جمع شاهر كشاعِر وشُعَ داءُ االله. و (شهداء) یَ أي: هم شه

) بضم الشین والهاء والتنوین ونصبِ  َ دًا االله ُ الجلالةِ المعظمةِ، وهو منصوبٌ على  وقرأ أبو المهلب أیضًا في روایة: (شُه
وى النقـاش  ـه. ورَ َ أي: وحدانیتَ شْـهدون االله ـذُر، واسـمُ االلهِ منصـوبٌ علـى التعظـیم أي: یَ ُ ذِیر ون الحالِ، جمع شهید نحو: نَ

ُ علــى مــا تقــدَّم فــي  أنــه قــرئ كــذلك، إلا أنــه قــال: (برفــعِ الــدال ونصــبها) والإِضــافةُ للجلالــةِ المعظمــة فالنصــبُ والرفــع
ـلٍ،  ـرُّضٍ لحـدوثِ فِعْ ، بمعنـى أنـك عَـرَّفْتهم بإضـافتِهم إلیـه مـن غیـر تَعَ (شهداء)، وأما الإِضافةُ فتحتملُ أنْ تكونَ محضةً
داء الله)  َ ها فتكونَ غیـرَ محضـةٍ. وقـد نقـل الزمخشـري أنـه قـرئ: (شُـه كقولك: عباد االله، وأَنْ تكونَ مِنْ نصبٍ كالقراءةِ قبلَ

لاء ا على فُعَ عً ُ والنصـبُ وخَرَّجهمـا علـى مـا تقـدَّم مـن الحـالِ  جَمْ وزیادةِ لامِ جـر داخلـةً علـى اسـمِ االلهِ، وفـي الهمـزةِ الرفـع
لقراءاتِ كلِّها ففي رفعِ (الملائكة) وما بعدَها ثلاثةُ أوجهٍ، أحدُها الابتداءُ، والخبرُ محذوفٌ. والثاني:  والخبر. وعلى هذه ا

هـا. الثالـث ذَكَـره الزمخشـري وهـو النسـقُ علـى الضـمیر المسـتكنِّ فـي (شـهداء االله) أنه فاعلٌ بفعلٍ مقدرٍ وقـد تَقـدَّ  م تحریرُ
  قال: (وجاز ذلك لوقوعِ الفاصلِ بینهما).

ها على حَذْفِ حرفِ، الجر، أي: شَهِدَ االله بأنه لا إله إلا هو، فَلَّ  نما فُتِحَتْ لأنّ على فتحِ الهمزةِ، وإ ما قوله: (أنه) العامَّةُ 
ا وأن یكونَ محلُّها جَرĎا كما تقدَّم تقدیره. وقرأ ابـن عبـاس: (إنـه) بكسـرِ الهمـزةِ،  حُذِفَ  كونَ محلُّها نصبً الحرفُ جازَ أن ی

ه بمعناه، وكذَا وقَعَ في التفسیر: شَهِد االله أي: قال االله، ویؤیِّده جْرى القولِ لأنّ هما: إجراءُ (شَهِدَ) مُ  وفیها تخریجان، أحدُ
قَله الم ؤرِّج أن (شَهِد) بمعنى (قال) لغةُ قیس بن عیلان. والثاني: أنها جملةُ اعتراضٍ بـین العامـل وهـو شـهد وبـین ما نَ

ه (إِنَّ الدِّینَ عِنـدَ االله الإسـلام)، وجـازَ ذلـك لِمـا فـي هـذه الجملـةِ مـن التأكیـدِ وتقویـةِ المعنـى، وهـذا إنمـا  معمولهِ وهو قولُ
) من ا على قراءةِ الكسرِ فلا یجوزُ، فیتعیَّنُ الوجهُ الأولُ. والضمیرُ في (أنـه)  یتجه على قراءةِ فَتْحِ (أَنَّ (أنَّ الدینَ)، وأمَّ
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 - أشـهد: للرجـل قولـك الكـلام فـي ومثلـه ،االله) عنـد الـدین (أن علـى الشـهادة وأوقـع - فیهـا تراد
ــك - بهــذا النــاس أعلــم إنــي ــك عــالم، أنّ  أنـــك - غیــري مــن بهــذا أعلــم إنــي - أشــهد: قلـــت كأنّ

اءفقـــول ا )109( .عـــالم" ُ : لفـــرّ ـــه لاَّ  الـــه لاَ  (إنَّ ) مســـتأنفة إِ ـــوَ معترضـــة، یشـــي بماهیـــة هـــذه الجملـــة  هُ
هــا، فهــي معترضــة لدیــه اعترضــت بــین الفعــل (شــهد) ومعمولــه (أنَّ الــدین عنــد االله)، وهــذا  لأنّ

اءمما یبرر ل المزاوجة بـین المصـطلحین فـي الدلالـة علـى الجملـة التـي نحـن بصـدد الحـدیث  لفرّ
  .، وهي الجملة الاعتراضیةعنها

 (جملة جواب القسم) أو جواب الیمین جواب القسممصطلحا   . ك

ح ا اءصرّ بذكر جواب القسم أو جـواب الیمـین فـي غیـر موضـع، ومـن ذلـك الـنص  لفرّ
ـلَ : وعـز جـل التـالي: "وقولـه  القسـم جـواب إن: التفسـیرفـي  یقـال  ( 110) الأُخْـدُودِ) أَصْـحَابُ  (قُتِ

الشّمسِ  جواب كان كما( 111) (قُتِلَ)،: قولهفي  ضُحَاها) (وَ حَ) (قَدْ  قولهفي ( 112) وَ  هـذا ( 113) أفْلَ
ل لام بغیـر القسـم تـدع العرب نجد ولم التفسیر،في  قْبَ سْـتَ ُ  یكـن فـإن مـا) أو إن، أو (لا، أو بهـا ی

اءفـا ( 114) .بـالخبر" الجـواب موضـع اسـتؤنف ثـم: الجـواب فیـه تـرك ممـا فكأنـه ،كـذلك ذكـر  لفرّ
ـــهـــو (قُ  -كمـــا قیـــل فـــي التفســـیر -البـــروج ســـورة فـــي نصـــه الســـابق أنّ جـــواب القســـم  فـــي   لَ تِ

، وكـأنّ هـذا القـول مـدعاة )قـد أفلـح(جواب القسم في سورة الشمس هو  )، وأنَّ الأخدودِ  أصحابُ 

                                                                                                                                                                       
ـهُ  حْتمل أن یكونَ ضمیرَ الأمر، ویؤیِّدُ ذلـك قـراءةُ عبـد االله: (شَـهِدَ االله أَنْ باري لتقدُّمِ ذكرهِ، ویَ دَ على ال وْ حْتمل العَ لاَ إلـه یَ

) فــأَنْ مخففــةٌ فــي ــلُ فــي غیــرِه إلا  إِلاَّ هُـوَ حْــذَفُ حینئـذٍ، ولا تَعْمَ ُ هـذه القــراءةِ، والمخففــةُ لا تعمــلُ إلاَّ فـي ضــمیرِ الشــأنِ وی
". الدر المصون    74-72: 3ضرورةً

اء 109(  200: 1) معاني القرآن للفرّ
  4) سورة البروج الآیة 110(
نما حُـذِفَتِ الـلا111( ـولِ، ) قوله: (قُتِلَ): هذا جوابُ القسمِ على المختارِ، وإ نمـا حَسُـن حَـذْفُها للطُّ ـلَ، وإ قُتِ ، والأصـلُ: لَ مُ

ـا.  ه: (قُتِلَ) خبرٌ لا دُعاءٌ. وقیل بـل هـي دعـاءٌ فـلا یكـونُ جوابً فحَذَفَ اللامَ وقد، وعلى هذا فقولُ ه: لقد قُتِلَ،  وقیل: تقدیرُ
واْ). والثان ه: (إِنَّ الذین فَتَنُ . فقال وفي الجواب حینئذٍ أوجهٌ، أحدُها: أنَّه قولُ بِّكَ). والثالث: أنه مقدرٌ طْشَ رَ ه: (إِنَّ بَ ي: قولُ

ـار ـلَ أَصْـحَابُ الأخـدود)، كأنـه قیـل: أُقْسِـمُ بهـذه الأشـیاءِ إنَّ كفَّ ـدُلُّ علیـه (قُتِ ه (هـو محـذوفٌ یَ ذْكُرْ غیـرَ  الزمخشري: ولم یَ
نَّ  ثُ عَ تُبْ عِنَ أصحابُ الأُخدودِ) وقیل: التقدیر: لَ لْعونون كما لُ  743: 10. انظر: الدر المصون قریشٍ مَ

 1) سورة  الشمس الآیة 112(
 9) سورة  الشمس الآیة 113(
اء 114(  270و 230و 229: 3و 338: 2و 225و 65: 1وانظر: 253: 3) معاني القرآن للفرّ
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اءاسـتغراب لــدى ا  لأن جــواب القسـم لا یخلــو أن یتصـدر بــاللام أو (لا) أو (إنّ) أو (مـا)،، لفـرّ

اءوالذي یهمنا هنا أن ا ( 115) ح بذكر جواب القسم، وحدد صور الجواب. لفرّ   صرّ

ح الفــراء فــي موضــع آخــر بمصــطلح جــواب القســم، ومــن ذلــك قولــه فــي ســورة  وصــرّ
ـه تـرك ممـا فهـو النازعـات؟فـي  القسـم جـواب أیـن: السـائل النازعـات، قـال: "ویسـأل ُ  لمعرفـة جواب

نّ،: كــان ظهــر لــو وكأنــه المعنــى الســامعین، نّ؛ لتبعــثُ ُ  كنــا إذا: قــولهم ذلــك علــى ویــدل ولتحاســب
،: لقوله كالجواب أنه ترى ناخرة، ألا عظاما نَّ ثُ عَ تُبْ   ( 116).نبعـث" نخـرة عظامـا كنـا إذا: قـالوا إذ لَ

  صریحٍ استخدم فیه مصطلح جواب القسم.فالفراء في النص السابق نَصَّ بنصٍّ 

وهــــو (جــــواب  ،واســـتخدم الفــــراء للدلالـــة علــــى جملـــة جــــواب القســـم مصــــطلحا آخـــر 
ها یكون الیمین : "وكذلكالیمین)، ومن ذلك قوله دئ إذا جَواب لَ ُ  لعاقـل، إنـك واالله: فیقـال ،بهـا ب

ت إذا وكـذلكَ  ،عاقل واالله أنت: قالوا وخبره الاسم بین وقعت فإذا  لأنَّ  جَـواب؛ لهـا یكـن لـم تـأخّرَ
فالحقیقــة أنّ الیمـین والقسـم شــيء واحـد، وجـواب القســم وجـواب الیمــین  ( 117) .بغیرهـا" الابتـداء

شــيء واحــد، غیــر أن الســیاق الــذي كــان یــتكلم بــه الفــراء هــو الــذي أفــاد هــذه الإفــادة، فقــد بــدء 
دًا.   بالحدیث عن الیمین، ثم أردف بلفظ الجواب مجرّ

ا:   والنتائج الخاتمةثالثً

ــن وصــلت إلینــا آثــارهم مــن النحــاة ــن وقفنــا  أول مــن اســتخدم مصــطلح الجملــة ممّ وممّ
د هـو أول مـن اسـتخدم هـذا  علیهم شـاع فـي الوسـط العلمـي مـن أنّ المبـرّ ُ اء، خلافـا لمـا ی هو الفرّ

ـــةمعنـــى (المصـــطلح، وقـــد اســـتخدم الفـــراء ثلاثـــة مصـــطلحات فـــي الدلالـــة علـــى  ، هـــي: )الجمل
  الجملة، ومصطلح الكلام، ومصطلح الفعل.مصطلح 

وقــد اســتخدم الفـــراء ثلاثــة مصـــطلحات فــي الدلالـــة علــى معنـــى (المحــل) الإعرابـــي، 
  .مصطلح التأویل، و مصطلح المعنى، و مصطلح الموضعهي: 

أخــرى فــي الدلالــة علــى أســماء الجمــل، بعضــها شــاع وترسّــخ  مصــطلحاتٍ واســتخدم 
كتب له الدوام في اصطلاح النحاة، وهي:في الاصطلاح النحوي، وبعضها الآخر  ُ   لم ی

                                                             
اء115(  253: 3و 225و 65: 1) انظر: معاني القرآن للفرّ
اء 116(  230-229: 3) معاني القرآن للفرّ
اء ) معاني القرآن 117(  338: 2للفرّ
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  مصطلح الخبر في الدلالة على (جملة الخبر)
  )المحكیة مصطلحا القول والحكایة في الدلالة على (الجملة

  مصطلح الصلة في الدلالة على (جملة الصلة وجملة الصفة)
  مصطلح القطع في الدلالة على (جملة الحال)

  على (جملة جواب الشرط) مصطلح جواب الجزاء في الدلالة
  مصطلح الإضافة في الدلالة على (الجملة المضاف إلیها)

  مصطلحا العطف والنسق في الدلالة على (الجملة المعطوفة)
  مصطلح التفسیر في الدلالة على (الجملة المبدلة، والجملة التفسیریة)
  الاستئنافیة)مصطلحات المستأنفة والاستئناف والائتناف في الدلالة على (الجملة 

  مصطلح الاعتراض في الدلالة على (الجملة الاعتراضیة)
  مصطلحا جواب القسم أو جواب الیمین في الدلالة على (جملة جواب القسم)

ُحسـب لهـذا البحـث أنـه  اء فـي بحـثٍ واحـد، ومما ی جمـع مصـطلحات الجملـة لـدى الفـرّ
اء لا إلــى  د خلافــا لمـا شــاع فـي كتــب وأنـه أرجـع أولیــة اسـتخدام مصــطلح الجملـة إلــى الفـرّ المبـرّ

اء قـــد اســتخدم مصـــطلحات أخـــرى كــــ المعترضــة، والمســـتأنفة، وجـــواب القســـم،  النحــو، وأنّ الفـــرّ
ــا، ووضّــح هــذا طوجــواب الجــزاء، والقــول والحكایــة، مثلمــا اســتقرّ علیهــا الاصــ لاح النحــوي لاحقً

اء قــد خــرج إلــى ثلاثــة معــانٍ  هــي: الصــلة بمعنــى البحــث أیضــا أنّ مصــطلح الصــلة لــدى الفــرّ
ـر عنهـا  الحرف الزائد، والصلة بمعنى صلة الموصول، والصلة بمعنى جملة الصـفة، وكـان یعبّ
بقولــــه: صــــلة النكــــرة، ومصــــطلح (صــــلة النكــــرة) مــــن مصــــطلحات الفــــراء التــــي أغفلهــــا أغلــــب 

    الدارسین.
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 المصادر والمراجع

  القرآن.
  .على لرعایة الفنون والآدابأبو زكریا الفراء، أحمد مكي الأنصاري، ط: المجلس الأ

 م. 1989حلب  ،: دار القلم العربي5إعراب الجمل وأشباه الجمل، فخر الدین قباوة، ط

 1996 القاهرة 1ط ، اللطیف عبد حماسة محمد العربیة، الجملة بناء

 م1989 القاهرة العربي، الكتاب دار : 3، ط إبراهیم عبادة نحویة، محمد لغویة دراسة العربیة، الجملة

 (الجملة الدنیا والجملة الموسعة في كتاب سیبویه) د. علاء إسماعیل حمزاوي، جامعة المنیا.
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عبـد السـلام هـارون، ط: مكتبــة  :خزانـة الأدب ولـب لبـاب لسـان العـرب، عبـد القـادر البغـدادي، تحقیـق

 م. 1997الخانجي 

اط، ط: دار القلم، دمشق    هـ 1406الدر المصون، للسمین الحلبي، تح: أحمد محمد الخرّ
 م1991دار قتیبة، بیروت 1دراسة في النحو الكوفي: المختار أحمد دیره، ط: 

معـــة قـــاریونس، شـــرح الرضـــي علـــى الكافیـــة، الرضـــي الأســـتراباذي، تـــح: یوســـف حســـن عمـــر، ط: جا
 م1996 بنغازي

: دار الجیــل 1عبدالســلام هــارون، ط  :الكتــاب، ســیبویه أبــو بشــر عمــرو بــن عثمــان بــن قنبــر، تحقیــق
 بیروت.   

 بیروت. ،لسان العرب، ابن منظور ط: دار صادر

 الكتاب، سیبویه، تح: عبدالسلام هارون، ط: عالم الكتب بیروت.

 م1988: بیروت 1د أحمد نحلة، طمدخل إلى دراسة الجملة العربیة، محمو 

  م2009دمشق : دار العصماء1معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، د. محمد عبدو فلفل، ط
 م1983، بیروت : عالم الكتب3معاني القرآن، الفراء أبو زكریا یحیى بن زیاد، ط

 م1996بیروت   ،: دار الكتب العلمیة1ل یعقوب، طالمعجم المفصل في شواهد اللغة العربیة، أمی

اء الكوفیین   م1985دار الندوة الجدیدة، بیروت  1خدیجة أحمد مفتي، ط:  ،نحو القرّ



 

 

 

 

 

İSKOÇYA ULUSAL KÜTÜPHANESİ’NDE KAYITLI MANEVİYÂT VE 

MANEVÎ BAKIM İLE İLGİLİ KAYNAKLAR (1925-2013) ÜZERİNE 

BİBLİYOGRAFİK BİR ARAŞTIRMA 

 

Mustafa KOÇ* 

 

Ö z e t 

Literatür tarama modelinin kullanıldığı bu araştırma, 1925-2013 

yılları arasında İskoçya Ulusal Kütüphanesi’nde manevî-(psikolojik) 

danışmanlık alanıyla ilişkili ‘maneviyât ve manevî bakım’ konularında 

kayıtlı olan kaynakları detaylı olarak tanıtmayı amaçlamaktadır. Manevî-

(psikolojik) danışmanlık konusunun Türkiye’de yeni yeni tanınmaya 

başlandığı bu dönemde, doğal olarak alana ilişkin maneviyât ve manevî 

bakım konularında yapılan incelemelerin tanıtımını amaçlayan 

bibliyografik çalışmalar da oldukça sınırlıdır. Bu literal gerçeklikten 

hareketle, bu çalışmada Birleşik Krallık sınırları içerisinde yer alan 

İskoçya’nın ulusal kütüphanesi’ne kayıtlı olan kaynakların (a) ‘maneviyât 

ve manevî bakım’ ile (b) ‘manevî bakım ve manevî-(psikolojik) 

danışmanlık’ konularına göre sınıflandırılarak bibliyografik nitelemeleri 

                                                
* Yrd. Doç. Dr., Balıkesir Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, mustafakoc@balikesir.edu.tr 
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yapılmıştır. Taranan kaynaklar, bu çalışmaya özgü bir bibliyografik 

format kullanılarak yazılmıştır. Sonuç olarak makalede, (i) yukarıda adı 

geçen alanlarda toplamda 187 kaynağın detay bibliyografik bilgilerinin 

yer aldığı; (ii) sözü edilen bu kaynakların % 75’inin (n=141) ‘maneviyât ve 

manevî bakım’; % 25’inin (n=46) ise ‘manevî bakım ve manevî-(psikolojik) 

danışmanlık’ konularında olduğu görülmüştür. Makalede son olarak, adı 

geçen bu alanın Türk bilim tarihindeki yeri ve önemi için somut bazı 

önerilerde bulunulmuştur. 

Anahtar Kelimeler: Maneviyât, Manevî Bakım, İskoçya Ulusal 

Kütüphanesi, Bibliyografya. 

 

A Bibliographic Research on the Spirituality and Pastoral Care 

Resources (1925-2013) in National Library of Scotland 

A b s t r a c t 

This research, using literature survey methodology, aims to 

introduce broadly the resources about ‘spirituality and pastoral care’ 

related pastoral counselling in National Library of Scotland from 1925 to 

2013. The field of pastoral counselling has been recently known in Turkey 

during this period so that the bibliographic studies which aim to introduce 

the reviews about spirituality and pastoral care is quite limited. Starting 

from this point, bibliographic descriptions of the resources which are 

registered to National Library of Scotland in the United Kingdom are 

performed taxonomically in terms of (a) spirituality and pastoral care and 

(b) pastoral care and pastoral counselling. The reviewed resources have 

been written by using specific bibliographic format. As a result, it has 

been found that (i) there are detail bibliographical information of totally 

187 sources in the above mentioned field; (ii) 75 per cent of mentioned 

sources (n=141) concern ‘spirituality and pastoral care’ and 25 per cent 
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(n=46) of this is about ‘pastoral care and pastoral counselling’. Some 

concrete suggestions which show the place and importance of this field 

in the history of Turkish science have been made. 

Keywords: Spirituality, Pastoral Care, National Library of Scotland, 

Bibliography 

 

 G i r i ş 

 Türkiye’de her geçen gün popülerliği artarak devam eden manevî-

(psikolojik) danışmanlık, ‘inancı, düşüncesi ve değerleri ne olursa olsun, 

maneviyâtlarının ve manevî bağlılıklarının sonuçlarıyla bağlantısını 

sürdürmek isteyen bireylere danışmanlık hizmeti verebilmektedir’. Bu 

bağlamda ‘dinsel’ olarak nitelendirilen olgudaki anlam genişlemesine 

bağlı olarak ‘pastoral’ kelimesinin manevî-(psikolojik) danışmanlıktaki 

önemi gittikçe azalmaya başlamış; buna paralel olarak da sözü edilen bu 

geniş alanı kapsamak için son zamanlardaki literatürde 

“maneviyât/spirituality” kavramının kullanımı önemli ölçede bir 

yaygınlık kazanmıştır. Dolayısıyla kurumsal veya yerleşik-dinlerin 

ötesinde bir kavram olarak maneviyât, bireyin içinde yer alan anlama, 

ondan daha büyük olana ve var olan her şeyle bağlantılı olmaya yönelik 

özlem şeklinde betimlenebilir. Bu noktada Thorne’nin (2001) ifadesiyle, 

bireyin kendini fiziksel, duygusal ve zihinsel bir bütün olarak ifadesi 

anlamına gelen maneviyâtın en yaygın yaşanma biçimlerini şüphesiz ki 

dinler oluşturmaktadır.1 

 Alanla ilgili ortaya çıkan Batı literatürüne bakıldığında, ‘manevî-

(psikolojik) danışmanlık’ ile ‘manevî bakım’ kavramlarının birer teknik 

terim olarak zaman zaman birbirinin yerine de kullanıldığı görülmektedir. 

                                                
1 Thorne, B. (2001). The prophetic nature of pastoral counselling. British Journal of 

Guidance & Counselling, 29 (4), 435-445 
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Bu bağlamda manevî-(psikolojik) danışmanlık, içerik olarak dinsel veya 

manevî sorunları ciddiye alan ve manevî danışmanın nihaî değer ve 

anlamlara yönelik ilgisi tarafından şekillenen psikolojik danışmanlık 

olarak ortaya çıkmış olmaktadır. Öte yandan Clebsch ve Jaekle (1964) göre 

‘manevî bakım/pastoral care ise; herhangi bir dini temsil eden din 

adamları tarafından problemi olan danışanları iyileştirmeye, 

desteklemeye, uzlaştırmaya ve rehberlik etmeye yönelik profesyonel 

yardım etme etkinliği olarak tanımlanmaktadır.2 

 Din psikolojisinin uygulamalı bir alanı olarak manevî-(psikolojik) 

danışmanlık konusunda sıkça kullanılan ‘manevî bakım’ terimindeki 

“bakım/care” kavramıyla ilgili olarak Foskett (1991), buradaki ‘bakım’ 

kelimesinin seküler hümanizmin kaynağında var olan sevgi ve ilginin 

manevî ve duygusal temellerini temsil ettiğini vurgulamaktadır.3 Bunun 

yanı sıra psikolojik danışmanlık etkinliğinin yer almadığı durumlarda, 

alandaki teknik bir terim olarak ‘bakım’ kelimesinin kapsamını 

çoğunlukla din hizmetlerinin oluşturduğu söylenebilir. Ancak yine teknik 

bir kavram olarak ‘bakım’ kavramı daha fazla hizmet çeşitliliğine de içerik 

olarak atıf yapmaktadır. Örneğin bir din adamının sosyal etkinlikler 

çerçevesinde cemaatinden birinin ölüm, doğum, sünnet, evlenme ve 

hastalık gibi sorunları içeren daha çok sosyal bağlamı dikkate alarak 

ilgilenmesini ve etkinlikte bulunmasını içermektedir. Bu anlamıyla 

‘manevî bakım’ alanının daha kapsamlı olduğunu söylemek mümkündür. 

Dolayısıyla ‘manevî-(psikolojik) danışmanlık’ alanı da, bu genel din 

hizmetinin içinde yer alarak alan uzmanlığı gerektiren kendine özgü 

teknik bir hizmet etkinliği olarak düşünülebilir. Bu nedenle literatüre 

bakıldığında manevî bakım alanının zaman zaman manevî-(psikolojik) 

                                                
2  Clebsch, W. & Jaekle, C. (1964). Pastoral care in historical perspective. New Jersey: 
Prentice-Hall. 
3 Foskett, J. (1991). Ethical issues in counselling and pastoral care. British Journal of 

Guidance & Counselling, 20 (1), 39-51 
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danışmanlık alanını da içerecek biçimde tanımlandığı görülmektedir 

(şematik gösterim için bkz. Şekil-1). Öte yandan manevî bakım etkinliği, 

rehberlik etkinliğini de içerdiği için rehberlikten daha kapsamlı ve yardım 

ilişkisinde daha az bireysel ve daha fazla hümanistik bir yapıyı 

vurguladığı söylenebilir.4 

Şekil-1: 

Manevî bakım alanının konumu 

 

 Bibliyografik çalışmalar, belli bir konuda ve alanda oluşan 

akademik birikimi göstermesinin yanı sıra farklı dönemlerde ortaya çıkan 

alana ilişkin dönemsel eğilimler ile bilimsel birikimi takip edip analiz 

edebilme adına hayati önemi haiz derleme türünden araştırmalardır. Öte 

yandan yine literatür taramasına dayalı yapılan bibliyografik çalışmalar, 

alana ilişkin akademik araştırma yapmak isteyen araştırmacıların ilk 

basamak referans kaynakları arasında yer almaktadırlar. Böylelikle 

akademik çalışmaların ve projelerin en önemli araçlarından biri olan bu 

                                                
4 Ok, Üzeyir (2012). Din psikolojisinin kullanım alanları: Dinî danışmanlık ve rehberlik. 

(içinde) F. Karaca & A. Bahadır (Ed.), Din psikolojisi. 5-7 
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tip çalışmalar, proje sürecinde alana ilişkin birinci ve ikinci el kaynaklara 

ulaşma noktasında araştırmacılara zaman kazandıran ve alanın topografik 

fotoğrafını çekmeye olanak sağlayan önemli araştırma türlerindendir. 

 Türk din psikolojisi literatüründe, din psikolojisinin kuramsal 

düzeyde çeşitli alt araştırma konularıyla ilgili bugüne kadar birçok tarama 

içerikli bibliyografya ve literatür çalışması yapılmıştır.5 Ancak buna karşın 

din psikolojisinin uygulamalı bir alt araştırma alanı olarak son yıllarda 

popülerliği her geçen gün artan ‘manevî bakım ve manevî-(psikolojik) 

danışmanlık’ konularındaki Batı’da yapılan araştırmalar üzerine literatür 

ve bibliyografik çalışmaların oldukça sınırlı olduğu görülmektedir. Bu 

bağlamda konuyla ilgili Koç (2010) tarafından 10-12 Aralık 2010 tarihleri 

arasında Ankara’da düzenlenen 3. Uygulamalı Psikolojik Danışma ve 

Rehberlik Kongresi’nde, “Dinsel/Pastoral Danışmanlık İle İlgili Batı’da 

Yapılan Bilimsel Çalışmaların Tarihi ve Literatürü (1902-2010) Üzerine Bir 

Araştırma” başlığı ile bir bildiri sunulmuş ve daha sonra bu çalışma, 

‘Manevî-[Psikolojik] Danışmanlık İle İlgili Batı’da Yapılan Bilimsel 

Çalışmaların Tarihi ve Literatürü (1902-2010) Üzerine Bir Araştırma - I ve 

II’ başlıkları ile Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi’nin ‘Din 

Psikolojisi Özel Sayısı’nda yayımlanmıştır.6 

                                                
5 Örnek olarak bkz. Koç, M. (2005a). Türkiye’deki ilahiyat fakültesi dergilerinde din 

psikolojisi ile ilgili yayımlanan makaleler (1953-2004) üzerine bibliyografik bir 
araştırma. Bilimnâme Dergisi, 8 (2), 107-132; Koç, M. (2005b). Diyanet İlmî Dergi’de din 
bilimleri ile ilgili yayımlanan makaleler (1962-2004) üzerine bibliyografik bir araştırma. 
Diyanet İlmî Dergi, 41 (2), 111-144; Koç, M. (2005c). Din psikolojisi araştırmalarında 
ergenlik dönemi üzerine Türkçe yapılan çalışmalarla ilgili bir literatür incelemesi. 
Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 12, 41-69; Yenen, İ. (2009). Din psikolojisi 
alanında Türkiye’de yapılan bilimsel faaliyetler hakkında bir değerlendirme. Türk 
Bilimsel Derlemeler Dergisi, 1 (1), 315-332; Yenen, İ. & Sezen, A. V. (2008). Türkiye’de din 
psikolojisi alanında lisansüstü tezler (1963–2008) üzerine bibliyografik bir çalışma, Din 
Bilimleri Akademik Araştırma Dergisi, 8 (2), 147-178 

6 Bkz. Koç, M. (2012a). Manevî-[psikolojik] danışmanlık ile ilgili Batı’da yapılan bilimsel 
çalışmaların tarihi ve literatürü (1902-2010) üzerine bir araştırma-I. Çukurova Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi (Din Psikolojisi Özel Sayısı), 12 (2), 201-237; Koç, M. (2012b). 
Manevî-[psikolojik] danışmanlık ile ilgili Batı’da yapılan bilimsel çalışmaların tarihi ve 
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a. Veri Toplama İşlemi ve Süreci 

 Literatür tarama modelinin7 kullanıldığı bu araştırmada, içerik 

olarak ‘maneviyât ve manevî bakım’ olgularına yönelik daha geniş ve 

derin taramalar için alanda çalışan uzmanlara yardımcı olabilmek için 

yabancı literatür yer almaktadır. Söz konusu bu çalışma yapılırken, Türk 

din psikoloji literatüründe henüz daha yeni yeni tanınmaya başlanan 

‘manevî bakım ve maneviyât’ ile ilgili olarak daha sonra araştırma 

yapmayı planlayan başta Türk din psikologları olmak üzere, klinik ve 

sağlık psikologları ile psikolojik danışmanlara ve sosyal hizmet 

uzmanlarına yabancı kaynak sağlama noktasında yardımcı olacağı 

düşüncesinden hareket edilmiştir. Sözü edilen bu düşünceyi 

gerçekleştirebilmek için aşağıdaki uygulamalara yer verilmiştir: 

 Veri toplama işlemi: İskoçya Ulusal Kütüphanesi, İskoçya’nın 

başkenti Edinburgh’ta yer almaktadır. Bu sebeple araştırmacı tarafından 

Edinburgh Üniversitesi Teoloji Fakültesi’nde ‘A Study of Pastoral 

Counselling: Sample of Edinburgh Turkish-Muslim Immigrants’ başlıklı 

doktora-sonrası/post-doc bilimsel çalışmasını yaptığı dönemlerde, bu 

kütüphaneye belirli bir çalışma takvimi kapsamında gidilerek Mayıs 2011-

Nisan 2013 tarihleri arasında kütüphane merkezinden kaynak taraması 

yoluyla bilgi toplama işlemi gerçekleştirilmiştir. 

 Veri işleme süreci: 

(i)-Birinci aşama: Öncelikle kütüphane içerisindeki bilgisayarlardan 

giriş yapılarak ‘http://main-cat.nls.uk’ adresinden8 aşağıda başlıkları 

verilen alanlara ilişkin söz konusu kütüphanede (a) ‘maneviyât ve manevî 

                                                                                                                                 
literatürü (1902-2010) üzerine bir araştırma-II. Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi (Din Psikolojisi Özel Sayısı), 12 (2), 239-276 

7  Karasar, N. (1995). Bilimsel araştırma yöntemi. (7. Baskı). Ankara: 3A Araştırma Eğitim 
Danışmanlık Ltd, 77-87 
8  Library catalogue – National Library of Scotland. http://main-cat.nls.uk. [Erişim: Mayıs, 
2011; Nisan, 2013]. 
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bakım’ ile (b) ‘manevî bakım ve manevî-(psikolojik) danışmanlık’ anahtar 

kavramları yazılarak konuyla ilgili kayıtlı bulunan eserlerin listesi 

çıkarılmıştır. 

(ii)-İkinci aşama: Bu listede yer alan eserlerin ulusal kütüphanedeki 

kitap kayıt envanterleri ve katologlarına kayıtlı olup olmadıklarına ilişkin 

ayrı bir katolog tarama çalışması yürütülmüştür. 

(iii)-Üçüncü aşama: Bu kaynak listesinin kütüphane raflarında olup 

olmadıkları, tespit edilen raf numaraları esas alınarak tek tek taranmış ve 

araştırmacı tarafından görülmüş olup, ilk aşamada oluşturulan listede 

olup da kütüphane raflarında olmayan eserler listeden çıkarılmış ve bu 

araştırmaya konu olan aşağıda alana ilişkin temel konu başlıklarıyla 

verilen güncel liste oluşturulmuştur. Ayrıca bu raf tarama sürecinde, 

listede süreli olarak ödünç verilmiş kaydının bulunduğu ve ilgili rafta 

bulunmayan kaynaklar da aşağıdaki listeye alınmıştır. 

 Veri toplama süresi ve sınırlandırılması: Kronolojik bağlamda 

yukarıda sözü edilen alana ilişkin literatür tarama tarihi olarak ise İskoçya 

Ulusal Kütüphanesi’nin Parlamento Yasası ile hizmete açılış tarihi olan 

1925 ile tarama çalışmasının bitiş yılı olan 2013 yılları arası belirlenmiş 

olup kaynak tarama çalışması, tarihsel aralık olarak sözü edilen bu yıllar 

arası ile sınırlandırılmıştır. 

b. İskoçya Ulusal Kütüphanesi’nin Kısa Tarihçesi 

Ülke tarihi açısından İskoçya Ulusal Kütüphanesi, resmî olarak 

1925 yılında Parlamento Yasası ile kurulan yeni bir kütüphanedir. Bu 

tarihten önce, İskoçya'nın ulusal geçici kütüphanesi, Hukuk Fakültesi’ne 

ait olan Hukuk Kütüphanesiydi. 1689 yılında açılmış olup ulusal 

kütüphane statüsünü 1710 yılında elde eden bu kütüphane, bu tarihten 

itibaren Telif Hakkı Yasası ile birlikte Büyük Britanya sınırları içerisinde 

yayınlanan tüm kitapların bir nüshasını talep etme hakkını elde etmiştir. 
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Daha sonraki devam eden yüzyıllarda, bir ulusal kütüphane oluşturma 

adına kütüphane kayıtlarına gerek satın alma gerekse yasal yetkisi gereği 

her basılan eserden birer adet gönderilerek birçok kitaplar ve el yazmaları 

girmiştir. 

1920'li yıllarda, böylesine büyük bir koleksiyonun bakım masrafları 

çok fazla olduğu için Alexander Grant tarafından sağlanan £ 100.000 bağış 

yapılarak gerekli bakım çalışmaları sonucunda kütüphanenin içeriği 

millete sunulmuştur. Grant’ın o tarihlerde yapmış olduğu £ 100.000 nakit 

yardım, bugünün parasıyla yaklaşık £ 6 milyona eşdeğerdi. George IV 

Bridge üzerinde yeni bir kütüphane yapabilmek için Royal Mile taşınan 

Viktorya Edinburgh Şerif Mahkeme binasının yerine George IV Köprüsü 

üzerinde inşa edilecek yeni bir kütüphane binasının yapımı tasarlanmıştır. 

Konuyla ilgili ayrılan hükümetin maddi finansmanı, Alexander Grant’ın 

yaptığı bağışla karşılaştırılarak güvence altına alınmıştır. Ardından 1938 

yılında yeni bina yapımına başlanmış olup proje İkinci Dünya Savaşı ile 

kesintiye uğramıştır. Projenin mimarlığını Reginald Fairlie'nin, mimari 

heykeltıraşlığını ise Hew Lorimer'in yaptığı binanın giriş kapısının 

üzerindeki kurum arması da Scott Sutherland tarafından yapılan bir 

projeyle 1956 yılında tamamlanmıştır. 

1970’li yıllara gelindiğinde ise, ulusal kütüphanede sürekli 

genişleyen kitap ve arşiv koleksiyonu için mevcut var olan odalar 

tükenmiş ve başka ek binalara ihtiyaç olduğu görülmüştür. Bunun üzerine 

1989 ve 1995 yıllarında iki aşamalı olarak toplam maliyeti £ 50 milyonu 

bulan ve kütüphanenin arşivi için gerekli olan çalışma ve depo 

imkânlarını sunan Edinburgh’un güney tarafında kalan Causewayside 

bölgesindeki şu an kullanılan ek binada alınmıştır. Dolayısıyla 1999 

yılından bu yana, Kütüphane İskoç Parlamentosu tarafından finanse 

edilmektedir. Birleşik Krallık ve İrlanda'da sadece altı yasal koruyucusu 

olan kütüphanelerden biri olan ulusal kütüphane, halen bir mütevelli 
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heyeti tarafından yönetilmektedir. Ayrıca, kütüphanede 1488’e kadar 

uzanarak Clan Sinclair’e ait olanlar da dâhil olmak üzere birçok eski aileye 

ait kıymetli el yazmaları da bulunmaktadır. 

26 Şubat 2009 tarihinde, kütüphane binasının 12. katında meydana 

gelen ana su vanasının patlaması sonrası bu kat sular altında kalmıştır. 

Yangın söndürme ekibi çağrılarak su sızması on dakika içinde 

durdurulmuştur. Böylesine istenmedik bir olay sonucunda ilgili kattaki 

kitaplar ve arşivde hafifçe bazı hasarlar ortaya çıkmıştır. İskoç Kraliçesi 

Mary tarafından yazılmış son mektup da, 2009 yılının Eylül ayında yeni 

kütüphanenin ziyaretçi merkezinin açılışı sebebiyle kamuya açılmıştır. 

İskoçya Ulusal Kütüphanesi (İskoç yerli dili Garlikçesi: Leabharlann 

Nàiseanta na h-Alba; ayrıca bkz. Ek-2) şu anda İskoçya’nın ulusal düzeyde 

yasal kitap deposu olmasının yanında, aynı zamanda ülkenin ulusal 

koleksiyonlarının biriktirildiği merkezlerden biridir. Kütüphane merkezi 

Old Town ile üniversite bölgesi arasında kalan George IV Bridge üzerinde 

yer almaktadır (bkz. Ek-1). Ayrıca 1980’li yıllarda hizmete giren şehir 

merkezinin güney tarafında bir yerleşim bölgesi olan Causewayside 

bölgesinde kütüphaneye ait –yukarıda sözü edilen- bu ek bina, örneğin, 

harita kütüphanesi ve bilim kütüphanesi gibi uzmanlık gerektiren 

koleksiyonlardan bazılarına yer sağlamak ve yine bunlar için büyük-

ölçekli ekstra depolama sağlamak amacıyla hâlen hizmet vermektedir. 

İskoçya Ulusal Kütüphanesi’nde, şu anda 7 milyon kitap, 14 milyon 

yazılı malzeme ve 2 milyonun üzerinde harita bulunmaktadır. 

Envanterinde olduğu eserler arasında Gutenberg İncili, Charles Darwin’in 

Canlı Türünün Kaynağı/Origin of Species isimli çalışmasına ilişkin kendi 

el yazısıyla gönderilen mektup, Shakespeare’in ilk daktilo yazmaları ve 

önemli dergiler ile diğer yayınlanmış materyaller bulunmaktadır. Aynı 

zamanda bu ulusal kütüphanede, İskoçların ata dili olan Garlikçe yazılmış 

kendi geçmiş ulusal tarihlerine ilişkin geniş bir eşsiz koleksiyon da 
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bulunmaktadır.9 Görüldüğü gibi İskoçya Ulusal Kütüphanesi, barındırdığı 

derin ve geniş arşiv, el yazması ve basılmış kitap ve süreli yayınlarıyla 

Avrupa ülkelerindeki sayılı ulusal kütüphanelerden birisi olarak 

akademik çalışmalara gerekli katkılarını sürdürmeye devam etmektedir. 

c. İskoçya Ulusal Kütüphanesi’ne Kayıtlı Olan ‘Maneviyât ve 

Manevî Bakım’ İle İlgili Kaynaklar 

Makalenin bu bölümünde ise İskoçya Ulusal Kütüphanesi/National 

Library of Scotland’ne10 kayıtlı olan ‘maneviyât+manevî bakım+manevî-

(psikolojik) danışmanlık’ alanlarıyla ilgili kaynakların listesine yer 

verilmiştir. 

Bu bibliyografik çalışmada, -ulaşılabildiği kadarıyla- tamamı 

İngilizce olarak basılmış kitap ve dergilerin bibliyografik yazım 

nitelemesi/formatı –adı geçen kütüphane kayıtlarında yer aldığı biçimiyle- 

şu şekilde düzenlenmiştir: 

(i)-Kaynak (Kitap+Dergi) Kimlik Bilgileri: “kitap başlığı + yazar/lar soyadı 

ve adı + yayınevi-(basıldığı yer) + yayın yılı + uluslararası kitap seri 

numarası + kaynak çeşidi.” 

(ii)-Kaynak (Kitap+Dergi) Kütüphane Bilgileri: “erişim yeri + 

kütüphane kayıt sistemine göre raf kodu/kütüphane katalog numarası + 

ürün sayısı + kullanılabilirlik durumu”. 

- Spirituality & Pastoral Care & Spiritual Counseling - 

- B i b l i o g r a p h y - 

c.a. ‘Spirituality & Pastoral Care’ Başlığı Altında Yer Alan Kaynaklar 
 

                                                
9  Bkz. http://en.wikipedia.org, Erişim: 2013 
10 National Library of Scotland. http://en.wikipedia.org/wiki/National_library_of_scotland. 
[Erişim: Nisan, 2013]. 
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S o n u ç 

Modern bir akademik disiplin olarak Batı’da ve bu coğrafyada, 

Hıristiyan gelenek merkezli ortaya çıkan manevî bakım ve danışmanlık ile 

maneviyât gibi konularla ilgili her geçen gün yapılan araştırmalar ve alana 

ilişkin basılı kaynaklar artış göstermektedir. Bu bağlamda alanın 

sorunlarının belirlenmesi ve problemlerin analiz edilebilmesi için alanda 

yapılan çalışmalardan alan uzmanlarının bilgilendirilme süreci ayrı bir 

önem kazanmaktadır. Yine bunun yanı sıra bu alandaki yabancı 

yayınlarda meydana gelen artış, alana ilgi duyan araştırmacıların bu 

kaynaklara ulaşma problemini de beraberinde getirmektedir. İşte bu 

bağlamda makale, alanda yapılan çalışmaları İskoçya Ulusal Kütüphanesi 

özelinde alana ilgi duyan Türk din psikologları başta olmak üzere diğer 

alan profesyonellerine duyurarak alanla ilgili farkındalığı arttırma ve 

literatür konusunda bilgilendirme amacını taşımaktadır. 

Maneviyât ve manevî bakım ile danışmanlık alanında adı geçen 

kütüphaneye kayıtlı olan kaynaklarla ilgili olarak genel bir değerlendirme 

sonucunda aşağıdaki bulgulara ulaşılmıştır: 

(a)-Kaynaklara ilişkin nicel veriler: 

(a.a)-Kütüphaneye kayıtlı ürünlerin nicel dağılımlarına 

bakıldığında; İskoçya Ulusal Kütüphanesi’nde taranan kaynakların % 

75’inin (n=141) ‘maneviyât/spirituality ve manevî bakım/pastoral care’; % 

25’inin de (n=46) ‘manevî bakım/pastoral care ve manevî-(psikolojik) 

danışmanlık/pastoral counselling’’ anahtar kavramları kapsamında olmak 

üzere toplamda 187 adet kaynak eser taraması yapıldığı saptanmıştır (bkz. 

Grafik-1). 

(a.b.)-Kütüphanede kayıtlı bulunan kaynakların önemli 

çoğunluğundan (n= 177) sadece 1 adet bulunduğu görülmüştür. 

(a.c.)-Bazı eserlerde, birden fazla adet bulunup farklı raf kodlarıyla 

kayıtlandığı saptanmıştır. 
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(b)-Kaynakların türlerine ilişkin veriler: 

(b.a.) Kütüphanede çalışmaya konu olan alanla ilgili basılı ürün 

olarak kitap ve dergi olmak üzere iki tip ürün olduğu tespit edilmiştir. 

Kayıtlı olan kaynakların çoğunluğunun (n= 184) kitap, çok az bir kısmının 

‘(i) Spirituality and Health International, (ii) Spirituality, (iii) Pastoral care 

in Education’ isimli süreli yayın (n= 3) olduğu görülmektedir. 

(b.b.) Alana ilişkin incelenen kayıtlı kaynaklara bakıldığında, 

manevî bakım ve danışmanlık yaklaşımlarında kurumsal uygulama alanı 

olarak ‘(a) hastane, (b) okul (ilkokul+lise) (c) huzurevi’ gibi kurumlar 

olurken; sektörel uygulama alanı olarak ise ‘(a) sağlık (fiziksel+ruhsal), (b) 

eğitim, (c) adalet, (d) iş hayatı, (e) hasta bakımı, (f) psikoterapi+klinik 

pratik, (g) sosyal bakım, (h) gelişim dönemleri (gençlik+orta yaş+yaşlılık), 

(i) bağımlılık (ilaç+alkol), (j) papazlık (meslek grubu olarak)’ gibi alanlarda 

ve konular kapsamında kullanıldığı görülmüştür. Ayrıca, maneviyât 

alanının ise taranan literatürde en çok din ile ilişkisi üzerine çalışma 

yapıldığı saptanmıştır. 

Grafik-1: Kütüphaneye kayıtlı konuyla ilgili kaynakların özel 

alanlara göre dağılımları 

 
n=141; % 75

n=46; % 25

Spirituality &
Pastoral Care

Pastoral Care &
Pastoral Counselling
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“Maneviyât ve manevî bakım” anahtar kelimeleri ile adı geçen bu 

kavramlar üzerine İskoçya Ulusal Kütüphanesi’nde bulunan kaynakların 

tarandığı bu çalışmadan elde edilen sonuçlarla ilgili bu alanda çalışacak 

Türk din psikologlarına şu önerilerde bulunulabilir: 

 Türk din psikolojisi lisansüstü çalışmalarda, manevî-(psikolojik) 

danışmanlık ile ilişkilendirilerek özellikle İslam mistisizmini temel alan 

maneviyât araştırmalarına önem verilmelidir. 

 Manevî-(psikolojik) danışmanlık ve/veya manevî bakım 

alanlarında din psikolojisi lisans döneminde seçmeli ve lisansüstü 

dönemde ise mümkünse alana özgü ayrı bir program, değilse mutlaka 

ders içerikleri konulmalıdır. 

 Özellikle lisansüstü din psikolojisi öğrencilerine alana ilişkin –

şimdilik yerli literatürün azlığı sebebiyle bu türden- Batı’daki değişik 

kurumlarda (üniversite+kütüphane+araştırma merkezleri vs.) üretilen ve 

kayıtlanan akademik ürünlere ilişkin bibliyografya çalışmaları 

yaptırılmalıdır. 
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ANTONY FLEW’ÜN TANRI’YI İNKÂRI VE GEREKÇELERİ 

 

Ergin ÖGCEM* 

 

Özet 

Düşünce tarihi boyunca, vahiy geleneğine dayanan dinlere ve bu 
dinlerin ortaya çıkardığı söyleme karşı her zaman bir eleştiri, tepki ve 
hatta inkâr söz konusu olmuştur. Antony Flew felsefi yaşamının büyük bir 
bölümünde, dinin ve dinsel söylemin karşısında olmuş, din adına 
kullanılan dili, kurgu ve içerik bakımından eleştirerek reddetmiştir. Her 
türlü ifadenin anlamlı olma şartını bir delile dayanması veya 
yanlışlanabilir olması koşuluna bağlayan Flew, din dilinin herhangi bir 
karşılığının bulunmadığını, dolayısıyla Tanrı hakkında konuşmanın 
anlamsız olduğunu ileri sürmüştür. Biz de bu makalemizde, Flew’ün, 
Tanrı’nın varlığı ile ilgili olumsuz bir tavır sergilediği birinci dönemini ele 
almaya çalışacağız. 

Anahtar Kelimeler: Flew, Tanrı, Anlam, Yanlışlama İlkesi.  

 

Antony Flew’s Rejections Of God And His Reasons 

Abstract 
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Throughout the history of thought, several critics, reactions as well 
as denials have been permanently addressed to the Abrahamic religions 
and their discourses. In the majority of his philosophical life, Antony Flew 
also disapproved religions as well as their discourse and he rejected the 
religious language, especially in terms of its construction and content. By 
basing the significance of all kinds of expression upon evidences or its 
falsifiability, Flew argued that the religious language does not have any 
allowance empirically and analytically. Therefore, he had argued that it is 
pointless to talk about God. In this article, we will try to examine the first 
period of Flew that this period Flew has negative attitude about God. 

Key Words: Flew, God, Meaning, Principle of Falsification. 

  

Giriş 

Felsefenin en kadim problemlerinden birisi hiç şüphesiz Tanrı’nın 
varlığı üzerine yapılan tartışmalardır. Bu tartışmaların büyük ölçüde 
felsefi düşüncenin zeminini teşkil ettiği de söylenebilir. Tanrı’nın varlığı, 
evrenin varlığı ile ilişkilendirilerek ele alındığı için; evrenin mahiyeti, 
vücuda gelişi, arkasındaki inşa edici gücün ne olduğu hep sorgulanmıştır 
ve hala da sorgulanmaktadır. Bu sorgulamaya cevap teşkil edecek 
yaklaşımlar çok fazla olmakla birlikte daha ziyade iki tutum öne 
çıkmaktadır. Bunlardan birincisi Tanrı’nın varlığını reddeden, yani 
evrenin bir yaratıcısının olmadığını, aksine varlığının kendinden ve 
dolayısıyla ezeli olduğunu savunan düşüncedir. Bir diğeri ise evrenin bir 
var edicisinin bulunduğunu ve bütün oluşumun bu var edicinin iradesine 
göre şekillenmiş olduğunu müdafaa eden görüştür.  

Biz bu makalemizde sınırları vahiy geleneği esasına göre tanzim 
edilmiş olan teizmin Tanrı tasavvurunu konu edecek ve bu tasavvura 
yönelik Antony Flew (1923-2010)’ün yaklaşımlarını tahlil etmeye 
çalışacağız. Ancak Flew’ün Tanrı ile ilgili ilk başlarda Onu reddetme, 
sonrasında varlığını kabul etme gibi iki farklı karakterde tezahür ettiği için 
biz burada özellikle birinci yaklaşımını esas alacağız.  
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Tanrı buyruğunu (vahyi) referans alan Yahudilik, Hıristiyanlık ve 
İslam gibi büyük teistik dinler, başka hiçbir varlıkta bulunmayan 
özelliklere sahip “Tanrı” diye bir gücün varlığından söz etmektedirler. Bu 
dinler Tanrı’yı mevcut her şeyin sebebi ve devamlılığını sağlayan güç 
olarak görürler. Yine bu inanç geleneğine göre Tanrı’ya rağmen hiçbir 
şeyin meydana gelmesi mümkün değildir ve kaderi ondan bağımsız 
olarak şekillenen bir varlık düşünülemez. Bu inanç merkezinden 
bakıldığında böyle bir varlığın inkârı bir yana, varlığı ile ilgili en küçük bir 
şüphe dahi beslemeye imkân yoktur.  

Teistik Tanrı inancına sahip ilahiyatçı ve felsefecilerin kesin dilli ve 
bu iddialı duruşları doğal olarak onların benimsemiş oldukları Tanrı’ya ve 
sıfatlarına yönelik ciddi eleştirilere neden olmuştur. Bu eleştiriler zaman 
içerisinde sürekli bir biçimde artmış olmasına rağmen; en ciddi ve 
yıpratıcı eleştiriler özellikle Felw’ün de yaşamış olduğu yirminci yüzyılda 
vuku bulmuştur.  Zira yirminci yüzyıla gelindiğinde bilim ve ona dayalı 
mantık çok güçlenmiş, bu gücün verdiği güvenle her alana müdahale 
etmeye başlamış, doğal olarak bundan din de payına düşeni almıştır.  

Yirminci yüzyılın hemen başlarında analitik dil felsefecileri, 
bilimsel mantığı din diline uygulamaya ve bu dilin mahiyetini bilimsel 
mantıkla çözümlemeye çalıştılar. Özellikle “Mantıkçı Pozitivistler” olarak 
bilinen bir çevrenin “doğrulama ilkesi” çerçevesinde din dilini analiz etme 
ısrarı belli bir dönem din dili açısından ciddi bir tehlike haline gelmişti. -
Bir önermenin olgusal bir içerik taşıyor olması demek, onun ya mantıksal 
bir kesinliğe ya da duyusal veya deneysel bir içeriğe sahip olması 
anlamına gelmekteydi.1- Zira deneye ve gözleme çokta açık olmayan, 
aksine ikna ve imana dayalı metodu önceleyen “din dili” gibi bir dilin bu 
çabaya karşılık vermesi beklenemezdi.  

Din dilinin bilimsel mantık karşısındaki bu kifayetsizliği, bazı 
filozof ve bilim adamlarına Tanrı’nın inkârını çok daha sistemli ve 
cüretkâr bir şekilde seslendirme cesareti vermişti. Bu tür fikirlerin itibar 

                                                
1 Alfred J. Ayer, Dil, Doğruluk ve Mantık, çev. Vehbi Hacıkadiroğlu, Metis Yayınları, 
İstanbul, 1988, s. 9. 
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gördüğü bir dönemde yaşamış olan Antony Flew’ün de bu gelişmelerden 
etkilenmiş olduğu muhakkaktır. Nitekim Flew de zamanın ruhuna uygun 
bir şekilde Tanrı’nın varlığını reddetmiş, dahası bu reddiyenin 
müdafaasına kendisini adamış bir felsefeci olarak temayüz etmiştir.  

Antony Flew’ün Tanrı’nın varlığı ile ilgili negatif (ateistik) 
değerlendirmelere olan merakı henüz çocukluk yıllarından itibaren 
başlamış olsa da, fikirlerini sistemli bir şekilde dile getirmesi ilk kez 1951 
yılında katıldığı bir tartışmayla mümkün olmuştur.2 Tanrı hakkında 
konuşmanın imkânını sorgulayan bu tartışmanın ana temasını; teolojik dil 
vasıtasıyla ileri sürülen iddiaların, geçerli olup olamayacağı 
oluşturuyordu. Bu tartışma ve sonrasında yaptığı çalışmalarında Flew, 
Tanrı’yı inkâr edişini temelde üç nedene bağlamıştı. Bunlardan birincisi, 
Tanrı ile ilgili kullanılan ifadelerin kendi prensibi olan “Yanlışlama İlkesi” 
perspektifinde yapılan değerlendirmelere uygun düşmemesiydi. İkincisi, 
teistik dinlerin Tanrı’nın varlığı lehinde kullandıkları delillerin içerik ve 
şekil bakımından yetersiz ve sorunlu oluşuydu. Üçüncüsü ise “Kötülük 
Problemi” paralelinde teizmin Tanrı anlayışına yöneltilen eleştirilere 
henüz uygun ve tatmin edici bir cevap verememiş olmasıydı.  

Yanlışlama İlkesi ve Tanrı Hakkında Konuşmanın İmkânı 

Flew’e göre Tanrı hakkındaki tartışma ve anlaşmazlıkların 
tamamına yakını üç büyük teistik dinin Tanrı hakkında kullandıkları 
ifadelerden kaynaklanmaktadır. Yahudilik, Hıristiyanlık ve İslam gibi 
yaşayan üç büyük dinin Tanrı tasavvurunda Tanrı; “her şeye kadir, her 
şeyi bilen ve salt iyi olan, aşkın, manevi bir varlık olarak nitelenmiştir.”3 
Bu ifadeler dikkatle incelendiğinde oldukça somut ve belirleyici oldukları 
hemen fark edilmektedir. Oysa kendisinden söz ettikleri Tanrı gerçekte hiç 
de somut ve net olarak ifadeye imkân tanıyan bir karaktere sahip değildir. 
Bekli de bundan dolayı dini ifadeler zamanın popüler hareketi Mantıkçı 
Pozitivistler tarafından haklı olarak şiddetli bir şekilde eleştiri konusu 
yapılmıştır. Flew, bu eleştirileri kısmen yerinde bulsa da; çevrenin yapıcı 
                                                
2 Raeburne Heimbeck, Theology and Meaning, Allen and Unwin, London, 1968, s. 77. 
3 Michael Peterson ve Diğerleri, Akıl ve İnanç (çev. Rahim Acar), Küre Yayınları, İstanbul, 
2006, s. 7. 
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olmaktan uzak, tahripkâr, keyfi ve dogmatik bir tavır içerisinde olduğunu 
düşünüyordu.4 

Teistik dilin Tanrı hakkında ileri sürdüğü önermelerin Flew’e göre 
temel sorunu; çerçevesi belli olmayan çok genel bir dil kullanmasıydı. Zira 
teistik dil, gözlemin her çeşidini kendi lehine yorumlamakta; onları, 
kendisini doğrulayan -en azından yanlışlamayan- veriler olarak 
görmekteydi. Oysa Flew’e göre bir hüküm hiçbir şeyi inkâr etmiyor yani 
dışarıda tutmuyorsa, aslında o hükmün doğruladığı bir şey de yok 
demekti. Bu ise onun kognitif içerikten yoksun olduğu, dolayısıyla mevcut 
bilgilerimize yeni hiçbir şey katmadığı anlamına geliyordu.5 

Flew değerlendirmesinin bu aşamasında John Wisdom (1904-1993) 
tarafından icat edilen bahçıvan meselinden hareketle maksadını ortaya 
koymaya çalışmıştır. Bu meselle birlikte, yanlışlama ilkesi ilk kez dini 
söylemler sahasına taşınmış oluyordu.6 Mesel bir şüpheci ile kanaat sahibi 
kâşif arasında geçmektedir ve genel hatlarıyla şöyledir: İki kâşif bir gün, 
balta girmemiş ormanda ağaçsız bir alan keşfederler. Orayı bir sürü 
yabanî ot ve çiçek kaplamıştır. Bu manzara karşısında kâşiflerden biri: “bu 
bahçenin bir bahçıvanı olduğunu sanıyorum” derken, diğeri “ortalıkta hiç 
de bir bahçıvan görünmüyor” diyerek buna karşı çıkar. Çadırlarını 
kurarlar ve beklemeye başlarlar. Fakat ortada hiçbir bahçıvan görünmez. 
Belki de görünmez bir bahçıvandır. Gizlice çıkıp gelebilir. Bunu anlamak 
için orayı dikenli telli bir çitle çevirirler. Tellere elektrik verirler. Tazılarla 
etrafını kontrol ederler. Fakat davetsiz misafiri elektrik çarptığını ima 
edecek bir çığlık duyulmaz. Tellerde görünmez birinin tırmandığını ifşa 
edecek bir hareket de olmaz. Tazılar hiç havlamaz. Fakat yine de inançlı 
adam ikna olmamıştır. “Fakat burada bir bahçıvan var, görünmez, 
dokunulmaz, cereyan çarpmasından muaf bir bahçıvan. Kokusu olmasa 
da, gürültü çıkarmasa da sevdiği bahçe ile meşgul olmak için gizlice gelip 
giden bir bahçıvan vardır.” Sonunda şüpheci umudunu yitirir ve şöyle 
                                                
4 Antony Flew, “ ‘Theology and Falsification’ in Retrospect”, The Logic of God, (ed.) 
Malcolm Diamond & Thomas Litzenburg, Bobbs-Merrill, Indianapolis 1975, s. 271.  
5 Antony Flew, “Theology and Falsification” New Essays in Philosophical Theology, (ed.) 
Antony Flew&Alasdair MacIntyre SCM Press, London 1955, s. 47. 
6 Frederick Ferré, Language Logic and God, Harper Row Publishers, New York, 1961, s. 32. 
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der: “Senin başlangıçtaki iddiandan geriye ne kaldı? Görünmez, 
dokunulmaz, daima kaçan bir bahçıvanla hayali veya hayali bile olmayan 
bir bahçıvan arasında ne fark vardır? Senin böyle bir söylemi dile 
getirmen bahçıvanın varlığını deneysel ve aynı zamanda teşhis edilebilir 
olmaktan çıkarmış olmuyor mu?”7  

Flew’e göre, teistin herhangi bir eleştiri durumunda gösterdiği 
reaksiyon çoğunlukla bu meseldeki inanç sahibinin tepkisi gibidir. Var 
olan bir şeyden söz ederken paradoksal bir biçimde yokluğa atıfta 
bulunan nitelemelerle bunun altını doldurmaya çalışır. Hâlbuki bir dil 
eğer bir hakikatten söz ettiğini iddia ediyorsa bu aynı zamanda onun 
doğrulanabilir veya yanlışlanabilir bir karakterde olduğunu da gösterir. 
Eğer bir önerme hiçbir şeyi yanlışlamıyorsa, o önermenin doğruladığı bir 
şey de yok demektir. İşte teolojik söylem tam olarak bu tür bir söylemdir. 
Bu söylem biçiminin yanlışlanma olanağı yoktur. Bundan dolayı 
doğrulanma ihtimali de yoktur. Bu durumda peşinen kabul edilmesi 
gereken şey dini ifadelerin anlamdan yoksun geçersiz ifdeler olduğu 
hususudur.8  

Flew, Tanrı hakkında konuşan dilin sınırları olmayan bir dil 
olduğunu düşünür. Ona göre sınırları belli olmayan bir dilin delalet etme 
kabiliyeti yoktur. Örneğin “Tanrı insanları sever” iddiasını doğrulayan 
veya buna karşı gelen bir delil aramaya kalktığımızda her şeyden önce 
“Tanrı” ve “sever” sözcükleriyle ne kastettiğimizi bilmemiz gerekir. Oysa 
bizim hakikatte Tanrı’nın sevgisi, Onun dünya ve insanlarla olan ilişkisi 
hakkında gerçek bir tasavvurumuz yoktur. Bu durumda Tanrı ve onunla 
ilişkilendirilen kavramlarla neyi araştırdığımız aslında pek de bilinen bir 
husus değildir.9 

                                                
7 John Wisdom, “Gods”, The Logic of God: Theology and Verification, ed. Malcolm L. 
Diamond and Thomas V. Litzenburg, The Bobbs-Merrill Company Inc, Indianapolis, 
1975, s. 164-165. 
8 Antony Flew, “Theology and Falsification”, The Logic of God: Theology and Verification, ed. 
Malcolm L. Diamond and Thomas V. Litzenburg, The Bobbs-Merrill Company Inc, 
Indianapolis, 1975, s. 258-259.  
9 Peter Donovan, Religious Language, Sheldon Press, London, 1985., s. 23. 
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Gündelik dilin teistik söylem hesabına ölçüsüz bir biçimde 
kullanılması da Flew açısından bir eleştiri konusudur. Teist, gündelik dili 
özensiz bir biçimde kullandığında, kendi iddiasının konusu olan Tanrı ile 
diğer varlıklar arasındaki ontolojik farkı ortadan kaldırdığını gözden 
kaçırır. Örneğin: “John, Mary’i seviyor” önermesi ile “Tanrı, bizi seviyor”10 
önermesi arasında bir bağ kurarak, buradan Tanrı’nın sevgisine ve 
dolayısıyla varlığına bir zemin oluşturma gayreti bu tip yaklaşımın tipik 
bir yansımasıdır. Önermelerin gramatik açıdan bir sorunu yoktur, fakat 
içerik olarak değerlendirildiğinde, özne-yüklem ilişkisi bakımından iki 
önerme arasında köklü bir ayırım söz konusudur. Flew’ün yaklaşımı esas 
alındığında bu iki önermeyi eşdeğer kabul etmek bir tarafa, birlikte 
değerlendirilmeleri bile olanaksızdır. O, böyle bir yaklaşımın tutarlı 
olması için öncelikle, “İnsanlarla ilgili bir (gözleme ve tecrübeye konu 
olabilecek) durumu Tanrı’yla ilişkilendirmemizi ve bundan bir netice 
çıkarmamızı haklı ve mümkün kılan şey nedir?”11 sorusunun mantıklı bir 
şekilde cevaplandırılmasını şart koşar. Eğer bu sorunun mantıklı cevabı 
mümkünse, böyle bir çıkarım da mümkün olabilecektir. Oysa bu imkânsız 
bir durumdur.  

Flew’ün yanlışlama ilkesi yoluyla teistik dile yönelik yapmış 
olduğu değerlendirmeler elbette ki karşılıksız kalmamış ve ciddi şekilde 
eleştirilmiştir. Bu eleştirilerden birisi Richard Swinburne’e aittir. Ona göre 
“eğer reddedilebilirlikle sonuca götürücü bir biçimde yanlışlanabilirlik 
kastediliyorsa, bu durumun bilimsel faaliyet adına bir hata olduğunun 
kabul edilmesi gerekir. Çünkü bilimsel iddialar da hakkında beslenilen 
kanaatin aksine, sonuna kadar reddedilebilir ve yanlışlanabilir iddialar 
değildir.”12 Bir diğer eleştiri ise John Hick’e aittir. Hick, daha ziyade 
Tanrı’nın özünün ve Tanrısal maksadın bu dünyada tam olarak 
anlaşılamayacağına vurguyla “eğer din adına geliştirilen söylemin 
gerçekten neye tekabül ettiği ile ilgili bir kanaat olacaksa, bunun ancak 

                                                
10 Antony Flew, “The Falsification Response”, Religious Studies, vol. 5, No. 1, Cambridge 
University Press, 1969, s.77. 
11 Flew, a.g.m., s.78. 
12 Richard Swinburne, The Chorence of Theism, Clarendon Press, Oxford, 1977,  s. 88. 



146 | E r g i n  Ö G C E M  
 
ölümden sonra tecrübe edilebilecek bir kanaat olduğunu bilmek gerekir”13 
der. Paul Tillich de Tanrı’nın varlığıyla ilgili ifadelerdeki karışıklığın 
nedeni olarak, bilimsel çevrelerce onun varlığının kendinden oluşu (being 
itself) ayrıntısının kaçırılmasını veya göz ardı edilmesini görür.14  

Teizmin Tanrı Hakkında İleri Sürdüğü Deliller ve Flew’ün 
İtirazları 

Tanrı’nın varlığıyla ilgili tartışmaların bir nedeni de teistik inancın 
Tanrı hakkında ileri sürmüş olduğu lehteki delillerdir. Gerek Tanrı’ya 
inananların kendi inançlarını yine kendileri açısından epistemolojik bir 
temele dayandırma gibi iç dinamiklerin zorlaması, gerekse kendi Tanrı 
anlayışına karşı itirazları bertaraf etme gibi dış etkenlerin baskısıyla teistik 
gelenek içerisinde zamanla bazı deliller teşekkül ettirilmiştir. Fakat hemen 
belirtelim ki biz, burada teistik delillerin tamamı yerine Antony Flew’ün 
hedef aldığı delillerle ilgileneceğiz.  

Teizmin kadim geleneğinde Tanrı lehine kullanılan ve Flew’ün de 
eleştirisine konu olan popüler delil hiç şüphesiz “Kozmolojik Delil”dir. 
Sebep-sonuç ilişkisi perspektifinde var olandan var ediciye ulaşma 
prensibine göre işletilen bu delilde, doğadan hareketle Tanrı’ya, başlangıcı 
olandan ezeli olana ulaşılmak istenmiştir. Delilin formülasyonu kısaca 
şöyledir:  

1. Sonradan var olmaya başlayan her şeyin varlığının (başlatıcı) bir 
nedeni vardır. 

2. Evren sonradan var olmaya başlamıştır. 

3. O halde, evrenin varlığının başlatıcı bir nedeni (olmalıdır) 
vardır.15 Kozmolojik kanıtlama yöntemi İslam Kelam anlayışında 
“âlemden Tanrı’ya”16 gitme faaliyeti olarak da takdim edilmiştir.  

                                                
13 Bkz., John Hick, “Theology and Verification”, Theology Today,  vol. 17, No. 1., April, 
1960, ss.12-31. 
14 Paul Tillich, Systematic Theology I, University of Chicago Press, Chicago 1951, s. 235-238. 
15 William Lane Craig, “The Finitude of the Past and the Existence of God”, Theism, 
Atheism, and Big Bang Cosmology, ed. W. L. Craig & Quentin Smith, Clarendon Press, 
Oxford,1995, s. 4. 
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Evrenin var olma sürecinden hareketle Tanrı’nın varlığına giden 
kozmolojik delil, karmaşık olgulardan onu en iyi açıklayan basit bir 
(olguya) varlığa giden kestirme bir kanıttır. Böyle bir varlık, bizi evrenin 
varlığını aksi halde bekleyebileceğimizden çok daha fazla bir biçimde 
kendisini beklemeye sevk eder. Özetle söylemek gerekirse kozmolojik 
delil Tanrı’nın var olma ihtimalini güçlendiren çok önemli tümevarımsal 
bir kanıttır.17 Kozmolojik delil perspektifinde evrenin yaratılmış 
olabileceği, yaratılmamış olabileceğinden ve Tanrı’nın varlığının 
nedensizliği, evrenin varlığının nedensiz oluşundan çok daha 
muhtemeldir.  Bu ise Tanrı varsayımının doğruluk ihtimalini güçlendiren 
en önemli göstergedir.18  

Flew, kurgu ve içerik bakımından kozmolojik delili güçlü bulmaz 
ve bu yolla yapılan kanıtlama çabasına da itibar etmez. Delile yönelik ilk 
ciddi eleştirisini Flew; “New Essays in Philosophical Theology” adlı 
çalışmasında “yaratma” fiiliyle ilişki kurarak dile getirmiştir.19 Flew Eski 
Ahit’in yeryüzünün yaratılmasına ve düzenlenmesine dair süreci içeren 
ilgili bölümünden (Genesis 1: 1-5) alıntı yaparak konuya dair görüşlerini 
ortaya koyar. Ona göre buradaki sunum birilerinin inandığı şekliyle, 
gerçek bir duruma karşılık gelecek özellikte sunum değildir. Yaratmanın 
yedi günde gerçekleşmiş olmasını anlatan bölüm aslında bütün edebiyat 
birikiminin görkemli bir ifadesinden başka bir şey değildir.20 Yaratmaya 
dair Kutsal Kitapta yer alan ifadeler sadece bir hikâyeden ibarettir. Eğer 
bir yaratmadan bahsedilecekse bu ancak hikâyeyi tasarlayan ve yazan 
kişinin yaratıcılığı olabilir. Dolayısıyla Kutsal Kitaplardaki anlatımlar 
realiteye dair herhangi bir görevi yerine getirmediği gibi gerçekte bir 
iddiaya sahip olma yeteneğinde de değildir. Kutsal Kitapta anlatıldığı 
şekliyle bir yaratma asla vuku bulmamıştır. Bunun bilimsel veya 
mantıksal bir karşılığı yoktur. Böyle bir hikâye ne kadar olağanüstü bir 

                                                                                                                                 
16 Mehmet Aydın, Din Felsefesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 1997, s.39. 
17 Cafer Sadık Yaran, Richard Swinburne’e Özel Bir Referansla Günümüz Din Felsefesinde 
Tanrı İnancının Akliliği, Etüt Yayınları, Samsun 2000, s.95. 
18 Richard Swinburne, The Existence of God, Oxford University Press, USA, 2004, s.130-132. 
19 Flew & MacIntyre, a.g.e., ss. 170-186. 
20 Flew & MacIntyre, a.g.e., 170.  
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anlatıma sahip olursa olsun bunun ne bir Hıristiyan, ne de bir Hıristiyan 
olmayan açısından doğruluğu söz konusu olamaz.21  

Flew, diğer ateist filozoflar gibi, evrenin kendi dışında bir sebebinin 
olmadığını ve kişiyi bu şekil düşünmeye sevk edecek yerinde bir 
gerekçenin bulunmadığını düşünüyordu. Flew’ün bu noktadaki duruşu 
Platon’un öğrencisi olan Strato’ya ait ateizm’e yaptığı atıfta ortaya çıkar. 
Strato’nun ateizminde doğa, Tanrısal bir güç olarak kabul edilir. Doğma, 
büyüme ve yok olma gibi durumların gerçek nedeni “doğa” dediğimiz, 
duyumdan ve biçimden tamamen yoksun olan şeydir. Evreni dış bir 
etkenle ilişki kurarak açıklamak mümkün değildir. Evrenin varlığı, içinde 
barındırdığı özellikler ancak kendisiyle açıklanabilecek hususlardır. 
Dolayısıyla Tanrı’yı evren için bir yaratıcı ve düzenleyici neden olarak 
görmek, eleştiriden uzak makul bir durum değildir.22 

Diğer taraftan Flew, evrenin temeline Tanrı’yı koymanın pragmatik 
olarak da reddedilmesi gereken bir fikir olduğunu savunuyordu. Ona 
göre; yaratmanın biricik nedeni olarak Tanrı’yı görmenin, bütün her şeyi 
onunla ilişkilendirmenin insan bilinçaltında birtakım sakıncalı sonuçları 
olacaktı. Örneğin, her şeyin Tanrı tarafından yaratıldığına, sahibinin O 
olduğuna olan inanç, bize evrende birer misafir ve emanetçi olduğumuz 
algısını dikte eder. Bu algı da bizi hem kendimiz hem de üzerinde 
yaşadığımız evrenin bir yanılsama olduğu fikrine, dolayısıyla 
özgürlüğümüzün ve kişiliğimizin gerçek olmadığı düşüncesine sevk 
eder.23 Zaten yaratmaya dair Kutsal Kitapta anlatılan hikâyelerin temel 
amacı da Tanrı’ya atfedilen olağanüstü niteliklerle insanda bir itaat ve 
mahkûmiyet kültürü meydana getirmektir. Eğer yaratma ile ilgili sunumla 
bu motivasyon sağlanmışsa Flew’e göre dini metinlerden beklenen fayda 
da elde edilmiş olacaktır.24 

Antony Flew’ün teistik Tanrı inancına karşı olmasının 
nedenlerinden birisi de Teleolojik Delil’le Tanrı’nın varlığını ispat etme 

                                                
21 Flew & MacIntyre, a.g.e., s. 170. 
22 Antony Flew, God and Philosophy, Prometheus Books, New York, 2005, s.79. 
23 Flew, a.g.e., s. 173. 
24 Flew, a.g.e., s. 177. 
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girişimidir. Teleolojik Delil genel itibariyle, olayların, nesnelerin, 
eylemlerin, öznelerin ve bütün bunlarla ilgili değerlemelerimizin 
(kendilerine biçtiğimiz değerlerin), yalnızca yönelmiş oldukları amaçlar 
hesaba katılarak açıklanıp haklı kılınabileceğini savunan bir delildir. 
Delile göre evrende var olan her şey teleolojik bir sistem içinde gelişir. 
Bunun izlerini metafizik, teoloji, ahlak ve bilim gibi muhtelif birçok alanda 
görmek mümkündür. Bu yönüyle düşünüldüğünde doğanın da bir amaca 
göre düzenlenmiş ve belli bir hedefe yönelmiş olduğunu ilke olarak kabul 
etmek gerekir.25  

Metafizik açıdan düşündüğümüzde, evrene birtakım hedef, değer 
ya da ereksel nedenlere göre düzen verilmiş olduğunu görürüz. Bunu 
teoloji açısından düşündüğümüzde harici bir gücü fail neden olarak 
sürecin içerisine katma zorunluluğu belirir. Zira teolojik açıdan evreni 
kendi içindeki düzenin ve amacın nedeni olarak görmek saçmadır. Makul 
olan evrende var olan her şeyin belli bir amaç gözeten, akıllı bir varlık 
tarafından meydana getirilmiş olduğunu ifade etmektir. Dolayısıyla 
gezegenimizin de dâhil olduğu bu evrende tüm galaksilerin, dâhil 
oldukları sistem içerisinde sergiledikleri uyumlu, düzenli ve amaçlı 
hareketleri kozmik bir mimar tarafından organize edilmektedir.26 

Tanrı hakkında delil oluşturma çabasının neticelerinden biri olan 
teleolojik yaklaşım için verilmiş bilinen örneklerden birisi William 
Paley’in (1743-1805) saat örneğidir.27 Bu örnekte Paley’in saati ve ustası 
arasındaki ilişki evren ve onun mimarı arasındaki ilişkiye hamledilerek, 
kâinatın düzeni hakkında bir değerlendirme yapılmak istenmiştir. 
Tesadüfen rastladığımız bir saate dikkatlice bakıp onu tahlil ettiğimizde 
ondaki çetrefilli vasıtalar-gayeler uyumuna hayran kalırız. Bütün 
tekerlekler, çarklar ve zemberekler öyle yapılmış ve öyle ayarlanmıştır ki, 
onların hareketiyle saat zamanı tam olarak gösterir. Bunu görünce ‘bu 
saati bir amaç doğrultusunda ve bir hedefe göre hareket ettiren akıllı bir 
                                                
25 Edward Craig, “God”,  Encyclopedia of Philosophy, (ed.),  Routledge Taylor & Francis 
Group, London and New York, 2005, s. 323 
26 Edward Craig, a.g.e.,  s. 323 
27 William Paley, “Doğal Teoloji”, Klasik ve Çağdaş Metinlerle Din Felsefesi, çev. Cafer Sadık 
Yaran, Etüt Yayınları, Samsun, 1997, s. 79-81. 
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usta vardır’ demekten kendimizi alamayız. Tabiata baktığımızda da, 
hemencecik aynı çetrefilli vasıtalar-gayeler uyumunu keşfederiz. Saatte 
var olan her tertip alameti, her tasarım tezahürü, tabiat dünyasında da 
vardır. Ancak şu farkla ki; tabiat dünyasındaki hem daha büyük hem daha 
çoktur ve onun derecesi her tür hesabın ötesindedir. Mesela sadece gözün 
bütün parçaları arasındaki hayret verici vasıta-gaye düzenine ve görme 
gayesine dikkat edin. Her bir parça bütüne katkıda bulunmaya oldukça 
elverişlidir. Öyle ki bir tek parça bile kötü işlerse görme olumsuz olarak 
etkilenir. Eser müessir bağlamında düşündüğümüzde tabiatın da -saatte 
olduğu gibi- akıllı ve amaç sahibi bir ustasının olduğu sonucuna varırız ki 
bu oldukça makul bir durumdur.28  

Flew, doğanın sonradan meydana gelmiş ve içerisinde muhteşem 
bir amaç ve düzen barındırıyor olması, dahası, harici bir nedenle 
ilişkilendirilmeksizin bunun asla anlaşılamayacak olması iddiasının yeni 
olmadığını, kökeninin Thomas Aquinas (1225-1274)’a kadar dayandığını 
söyler. Bu iddia özetle şu şekildedir: Tabiatın işleyişine baktığımızda her 
şeyde (yerde) bir düzen ve amacı var olduğunu görürüz. Düzen ve amacın 
var olması doğal olarak kişiye bu düzenin ardında bir düzenleyicinin, 
amaç sahibi bir varlığın mevcut olduğu fikrini aşılar. Vahiy perspektifinde 
düşünüldüğünde bu varlık Tanrı’dan başkası değildir.”29 Flew’e göre bu 
iddia duygusal bir iddiadır ve çözümlenmesi olanaksızdır. Dahası bu 
çözümsüzlük teistik düşünceye sahip birisi için halledilmesi güç ciddi bir 
sorundur.  

Amaç ve düzen fikrinden hareketle bir düzenleyicinin 
zorunluluğuna hükmetmeyi haklı kılacak hiçbir gerekçe yoktur. Bu bizim 
zihnimizin sebep-sonuç ilişkisi içerisinde koşullanmasının zorlamasından 
başka bir şey değildir. Doğada bir düzen vardır ve bu doğrudur. Fakat 
doğadaki düzen bir düzenleyicinin varlığını gerekli veya zorunlu kılmaz. 
Teoloji ile ilgilenenler böyle bir tutum sergilemekle aslında dikkatleri 
başka bir tarafa çekmek istemişlerdir. Zira onların yaptığı bir kafa 
karıştırma faaliyetidir. Tanrı ile ilgili kullandıkları, fakat hiçbir karşılığı 
                                                
28 Michael Peterson vd., a.g.e., s.122. 
29 Antony Flew, God and Philosophy, s. 58. 
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olmayan “evrenin dışında, ötesinde, üstünde veya aşağısında” gibi bir 
takım muğlâk ifadelerle sadece kafa karışıklığına neden olmaktadırlar. 
Gerçekte bu tasvirlerin herhangi bir şeyi açıklığa kavuşturma gibi bir gücü 
ve anlam bakımından da hiçbir değeri yoktur.30  

Evrende var olan düzeni kendisi dışındaki bir şeyle ilişkilendirmek 
yerine bizzat evrenin kendi içerisinde aramak gerekir. Flew, bizim düzene 
dair evrende gözlemlediğimiz durumların aslında evrenin kendisi 
tarafından üretilen ve bizzat kendisine ait özellikler olduğunu iddia eder. 
Evrenin düzeniyle ilgili fark edebileceğimiz tek şey, bu düzenin başka 
hiçbir yerden alınmamış, bütünüyle kendisine ait bir düzen olduğudur. 
Bu aynı zamanda evrenin temel karakteristik özelliğidir. Buna rağmen, bir 
teist derse ki, ‘tabiattaki düzen, bir düzenleyici fikrine inanmayı gerekli 
kılar’, o zaman bu ifadenin ispat yükümlülüğü bir natüraliste değil, ona 
ait olur.31 

Netice olarak, evrenin dışında bir şeyden söz etmek, gerçekte hiçbir 
şeyden söz etmemek anlamına gelir. Mantığa uygun olan evrenden söz 
ederken onun dışında herhangi bir kaynağa başvurmamak, açıklamayı 
evrenle sınırlı tutmaktır. Tabiattaki güzellikler herkeste hayranlık 
uyandırabilir. Fakat doğaya hayran olmakla Tanrı’nın varlığı arasında bir 
bağ kurulamaz. Bunlar bütünüyle birbirinden farklı konulardır.32 Bu 
noktada evrenin düzenini harici bir nedenle ilişkilendirmek yerine, 
“evrendeki en karmaşık varlıklar, hatta insanlar bile bilinçsiz, fiziksel ve 
mekanik kuvvetlerin bir ürünüdür” demek çok daha doğru bir yaklaşım 
olacaktır.33 

Teistik inancın Tanrı’nın varlığını destekleme noktasında dile 
getirdiği ve Flew’ün itirazına konu olan delillerden birisi de “Dini Tecrübe 
Delili”dir. Dini Tecrübe Delili diğer iki kanıtlama yönteminin aksine dış 
âlem veya doğa yerine insanın kendisini merkeze koyar. Dini tecrübe 
vasıtasıyla Tanrı’yla ilişki, ona inanma, yaklaşma, birleşme, varlığını onda 

                                                
30 Flew, a.g.e.,  s.77-78. 
31 Flew, a.g.e., s. 69. 
32 Flew, a.g.e s.79. 
33 Antony Flew, There is a God, s.73. 
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yani Tanrısal varlıkta yok etme gibi çeşitli şekillerde gelişir. Dini tecrübe, 
tüm bu deneyimlerin sağladığı vecd hali neticesinde Tanrı’nın var 
olduğunun bilinebileceğini savunur.34 Fakat bu tecrübenin bir kişi 
açısından mümkün olması her şeyden önce onun daha işin başında iken 
“mümin” olmasını gerekli kılar.35 Zira böyle bir tecrübe mümin olmayana 
açık değildir ve hatta böyle bir altyapıya sahip olmayan birisiyle bu 
tecrübe hakkında konuşabilmenin olanağı dahi yoktur.  

Dini tecrübe, çok özel bir tecrübe alanıdır. Klasik ampirik 
tecrübeyle karıştırılmamasına özellikle dikkat edilmelidir. Büyük teistik 
dinler perspektifinde düşünüldüğünde, dini tecrübenin aslında bu 
dinlerin belli bir alanına karşılık geldiği, bütün bir dini algıyı bu isim 
altında temsil etmediği görülür. Örneğin İslam’ın dini tasavvuru 
içerisinde, dini tecrübe daha ziyade İslam Tasavvufu geleneğinde var olan 
vecd, zevk gibi şiddetli dini halleri anlatmak için kullanılan bir tabir 
olmuştur. Bundan dolayı kimi zaman dini tecrübe yerine müşahede, 
mükaşefe gibi tabirlerin kullanıldığı da vakidir.36 

Dini tecrübeyi duyu algıları ile elde edilen bir tür “farazi, gibi” 
tecrübe tarzında algılayan filozoflar da olmuştur. Burada dini tecrübe ile 
önümüzde duran fiziksel bir nesnenin algılanmasına benzetilebilecek, 
yani algıyla elde edilen, tanımaya dayalı bir bilgi formu kastedilir. Bu 
nedenle dini tecrübe, bazı seçkin kişilerin yaşadıkları, “Tanrı’yı görme” 
veya “onunla buluşma” anlamına gelen bir mistik ya da sezgisel tecrübe 
olmayıp, bilakis tüm inananların inançları aracılığıyla evrende olup 
bitenleri, “Tanrı’nın işleri olarak algılama” tecrübesidir.37 

Diğer taraftan hayatı ve evreni dini yönden tecrübe etmenin 
anlamı, dindar insanların, başka bir dünyanın farkında olmaları ve onu 
tecrübe etmeleri değildir. Bilakis, dindar olmayanlarca da tecrübe edilen 
aynı dünyayı değişik bir yolla tecrübe etmesi ve yorumlaması 
anlamındadır. Dindar ile dinsiz (burada dinsiz olarak yapılan nitelemeden 

                                                
34 Ahmet Cevizci, Paradigma Felsefe Sözlüğü, s. 242. 
35 Mehmet S. Aydın, Din Felsefesi, s. 82. 
36 Aydın, a.g.e., s. 81. 
37 John Hick, Faith and Knowledge, Williams and Collins, Glaskow, 1978, s. 96. 
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kasıt, yaratıcı bir Tanrı fikrine sahip olmayan kişi kastedilmektedir) kişi 
aynı dünyada yaşamakta ve aynı dünyayı tecrübe etmekte olmalarına 
rağmen, dindar kişi meydana gelen tabii olaylarda, dindar olmayanlarca 
görülemeyen birtakım dini anlamlar görmektedir. Bu duyguyu ona veren, 
sahip olduğu dini inançtır.38  

Antony Flew, Tanrı’nın varlığını reddettiği sürece dini inançla 
pekiştirilmiş hiçbir iddiayı kabul etmemiştir. Buna rağmen o, dindar 
birisinin Tanrı hakkında konuşabilmesine imkân tanıyan tek seçeneğin 
vahiy olduğunu ifade etmiştir: “Bize göre vahiy, inanç sahibi birisinin 
Tanrı hakkında bilgi sunmasına imkân tanıyabilecek tek kaynak 
durumundadır.”39 Burada Flew’ün vahiyle kastettiği şeyin, klasik anlamda 
dini metinlerde yerini bulan ifadeleri de aşan, sezgi, ilham ve birtakım 
keşifleri de içerdiğini özellikle belirtmemiz gerekir. 

Teist açısından bakıldığında dini tecrübeye kaynaklık eden bizzat 
Tanrı’nın kendisidir. Ona inanan için bu, Tanrı tarafından imanı 
karşılığında kendisine bahşedilmiş bir ödüldür. Bunu anlayabilmek için 
bu duygu zeminine sahip olmak gerekir. Oysa Flew, gerçekte böyle bir 
tecrübeyi garantileyecek hiçbir kriterin olmadığını düşünür. Eğer bir kişi 
Tanrı’nın kendisiyle konuştuğunu, böyle bir şeyi tecrübe ettiğini ifade 
ediyorsa, Flew böyle bir kişiden derhal şüphe edilmesi, kendisine asla 
itibar edilmemesi gerektiğini savunur. Flew; “bir kişinin, Tanrı’nın rüya 
yoluyla kendisiyle konuştuğunu ileri sürmesi, benim açımdan, rüyasında 
Tanrı ile konuşuyor olduğunu gördüğünü ifade etmesinden daha fazla bir 
değere sahip değildir”40 der. Kaldı ki böyle bir tecrübeyi bizim test 
etmemizin hiçbir şekilde olanağı yoktur. Pekâlâ, böyle bir kişi bilerek 
(kasıtlı) veya bilmeyerek bizi aldatıyor olabilir.41 

Flew, dini dönüşümler dâhil, bizim düşüncelerimizde, 
hislerimizde, duygularımızda, dolayısıyla bunlara bağlı olarak 
davranışlarımızda meydana gelen değişimlerin, Tanrı’nın kudreti veya 

                                                
38 Hick, a.g.e., s. 116. 
39 Antony Flew, God and Philosophy, s. 124 
40 Flew, a.g.e., s. 126 
41 Flew, a.g.e., s. 126. 
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çalışması sayesinde gerçekleştiğini düşünmenin yanlış olduğunu ileri 
sürer.42 Eğer bizim böyle bir kanaate sahip olabileceğimiz güçlü bir şekilde 
ileri sürülecek ve bizden de buna saygı duymamız beklenecekse, bu iddia 
sahibine bir görev düşer. O da Tanrı’nın yaşam alanına müdahalesinin 
nasıl bir müdahale olduğunu, şüpheye imkân tanımayacak bir şekilde 
açıklamasıdır. Bunu yapabilmesi için de Tanrı kavramıyla tam olarak neyi 
kastettiğini sağlıklı önermeler yoluyla dile getirmesi gerekir. Bunlar 
yapılmadıkça –ki Flew’ün kendi felsefi anlayışı açısından bu mümkün 
değildir- bizden böyle bir şeye ikna olmamız beklenemez.43 

Flew’e göre, Tanrı hakkında fikir sahibi olmanın bir aracı olarak 
dini tecrübeyi referans almak, bu yolla Tanrı’nın varlığının kanıtlanacağını 
savunmak, karşımıza, Tanrı’yı düşüncenin nesnesi haline getirmek gibi 
tehlikeli bir durum çıkarır. Onun varlığını dini tecrübe adı altında 
düşünceye bağlı, bir anlamda onun ürünü bir varlık konumuna indirger. 
Bu ise, Tanrı’nın her şeyden bağımsız, kendisinde ve eşsiz bir varlık 
olduğu iddiasına gölge düşürür ki bu bir çelişkidir. Bu sebeple Tanrı’yı 
teistik inançtan kaynaklanan düşüncenin bir fenomeni olarak görmek, 
onun varlığını ifade etme yollarından biri olarak, dini tecrübeye kapı 
açmak, reddedilmesi gereken bir tutum olmalıdır.44  

Tanrı’nın var olduğuna inanmak, bunun gerçek olduğunu 
düşünmekle, bu düşünceden bir hakikat olarak söz etmek bütünüyle farklı 
şeylerdir. Bunları birbirine karşılık gelen aynı şeylermiş gibi düşünmek, 
Flew’e göre kabul edilemez bir durumdur. Ne Tanrı’nın kendisi 
hakkındaki inancımız, ne de onun varlığıyla ilişkilendirdiğimiz evren 
üzerinde tasavvur ettiğimiz ona bağlı etkiler son tahlilde birer gerçeklik 
olarak ifade edilmeye uygun değildir.45 

Flew’ün değerlendirmesi, Tanrı’ya olan inancın, bizatihi onun 
varlığından değil de; kişinin düşünce dünyasında, onun varlığına dair 
geliştirdiği birtakım inanç ve düşüncelerden kaynaklandığını ima eder 

                                                
42 Flew, a.g.e.,  s. 127 
43 Antony Flew, God and Philosophy, s. 127. 
44 Flew, a.g.e., s. 128. 
45 Flew, a.g.e., s. 128. 
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gibidir. “Tanrı vardır” demek bir anlamda “Tanrı’nın var olduğunu düşünen, 
inanan insanlar vardır, o halde Tanrı vardır” demek gibi bir şeydir. Bu 
durumda Tanrı, inanan için var, inanmayan için var olmayan bir obje 
konumundadır. Fakat bir teist için Tanrı’nın varlığı, birilerinin ona 
inanmasına veya inanmamasına, ya da varlığının belli yöntemlerle 
ispatlanabilir olup olmamasına değil, bizatihi onun var olduğu kanaatine 
dayanır. Dolayısıyla Tanrı’nın varlığı, inançtan kaynaklanan değil, inanca 
kaynaklık eden temel bir varoluştur.   

Dini tecrübede Flew için sorun teşkil eden esas konu, bireysel 
tecrübeyi ya da sübjektif doğrulamayı bir objektifleştirme operasyonuyla 
kanaatin temeli yapmaya çalışmaktır. O’nun açısından bakıldığında tek 
başına bu yaklaşım bile felsefi duruşumuz adına haklı bir sorgulama 
nedenidir. Çünkü objektif gerçeklikler, sübjektif değerlendirmelerden 
farklıdır. Ne oldukları hususu herkese açıktır ve yapıları itibariyle 
tartışmaya açık değildirler. Fakat subjektif yargı ve kanaatler için bunu 
söylemek mümkün değildir. Bundan dolayı kişisel kanaatlerden yola 
çıkarak bundan kesin, objektif çıkarımlar yapmak yanlıştır. Bu durumda 
dini tecrübe dediğimiz şey ancak kendisi için bir referans olabilir. Bu 
tecrübeyi herhangi bir şeyin kanıtı, hele Tanrı’nın varlığına dair bir delil 
olarak görmek kabul edilemez bir girişimdir ve mantıksal olarak bu 
çıkarımları temellendirmek de imkânsızdır. Bir kere ve bir kişi tarafından 
tecrübe edilmiş durumla, objektif bir durum arasında fark gözetmeksizin 
konuşmak felsefi anlamda büyük bir hatadır. Özellikle bu durumu 
tartışma alanından kaçırmak için onun doğrulanması adına gerekli olan 
gerekçelendirme nedenini bizzat bu tecrübenin kendisi olarak iddia etmek 
ise çok daha büyük bir hatadır.46  

Netice itibariyle, “Tanrı vardır” ifadesi kesin bir hüküm içerseydi 
bu herkese açık objektif bir ifade olurdu ve onun varlığını ortaya koyma 
noktasında yan yollara sapmak için bir neden kalmazdı. Onun varlığını 
argümanlarla ortaya koymanın, kanıtlamaya veya karşılamaya çalışmanın 
bir gereği olmamalıdır. Gerçekte bunun bir faydası da yoktur. Zira bir 

                                                
46 Antony Flew, God and Philosoph , ss. 131-132. 
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şeyin varlığı kesinse, kesin olan bir şey hakkında dolaylı yolları zorlamak, 
lüzumsuz bir uğraştan öteye geçmeyecektir.47 

Kötülük Problemi 

Kötülük Problemi Tanrı’nın varlığına yönelik muhalif duruş 
sergileyen filozof ve bilim adamlarının en çok itibar ettikleri konulardan 
birisi olmuştur. Aynı şekilde Tanrı’nın var olduğuna inanan ve bu inancın 
müdafaasını yapan filozof ve ilahiyatçılar açısından da bu konu oldukça 
önemli ve çözümü güç bir konudur. Öyle ki bu yolla teizmin Tanrı 
anlayışına yöneltilen eleştirilere, eleştiriyi yapanlar açısından henüz 
tatmin edici bir cevap verilememiştir.  

Din Felsefesi geleneğinde Kötülük Problemi genel anlamda iki 
başlık altında kategorize edilmiştir. Bunlardan birincisi “ahlaki (moral) 
kötülük”, bir diğeri ise “doğal (natural, physical) kötülük” şeklindedir. 
Savaşlar, zulümler, tecavüzler, katliamlar, intikamlar, intiharlar vb. daha 
ziyade insan merkezli, insanın özgür iradesinin bir neticesi olarak 
meydana gelen olumsuz hadiseler ahlaki kötülük adı altında ifade 
edilmiştir. Depremler, seller, kuraklıklar, hortumlar, çeşitli hastalıklar vb. 
insanın iradesinden bağımsız olarak meydana gelen hadiseler ise doğal 
kötülük olarak tanımlanmıştır. Doğal kötülük için bazen, tabii ve fiziki 
kötülük nitelemesi de yapılmıştır.48 Kimi filozoflar, kötülüğün nedenin 
Tanrı olmadığını ifade edebilmek adına bu ayırıma ihtiyaç 
hissetmişleridir. Böylece doğal kötülüğü maddenin her kemali kabul 
edemeyişine, ahlaki kötülüğü akıl sahibi bir varlık olması dolayısıyla 
bütünüyle insana atfetmişlerdir. Bu sayede Tanrı’nın hiçbir şekilde 
sorumluluk sahibi olmadığını göstermeye çalışmışlardır.49   

Teistik inancın önde gelen temsilcilerinden Richard Swinburne (d. 
1934) kötülüğü failin durumuna göre öncelikle ahlaki ve doğal kötülük 
olarak ikiye ayırmış, doğal kötülüğü: “Doğal kötülükten anladığım, 
insanlar tarafından bile bile meydana getirilmeyen ve insanların kendi 
                                                
47 Antony Flew, God and Philosophy, a.g.e., s. 134 
48 Cafer Sadık Yaran, Kötülük ve Teodise: Batı ve İslam Din Felsefesinde “Kötülük Problemi” ve 
Teistik Çözümler, Vadi Yayınları, Ankara, 1997, s. 26.  
49 Mehmet S. Aydın, Din Felsefesi, s. 151. 
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ihmallerinin bir sonucu olarak meydana gelmesine izin verilmeyen 
kötülükler”50 şeklinde tanımlamıştır. Bu yönüyle düşünüldüğünde, doğal 
kötülük, insanlar kadar hayvanlar için de geçerli olan, hem fiziksel hem de 
zihinsel acıyı içeren kötülük olmaktadır. Hastalıkların, doğal afetlerin ve 
insanlar tarafından tahmin edilemeyen kazaların peşinden sürükledikleri 
bütün acı izleri bu türden kötülükler olarak değerlendirilebilir.51 Öyle ki 
bu kötülükler canlı varlıkların yaşamında adeta bir koşul halini almıştır. 
Daha çok hastalık ve acı olarak gözlemlenen doğal kötülüğün nihai 
aşaması ölümdür.52 

Doğal kötülükler ilk bakışta bir afet gibi algılansa da, bunların 
insanın ahlaki gelişimine katkı sağladığını düşünen filozof ve din 
adamları da olmuştur. Örneğin, Alvin Plantinga (d. 1932) doğal kötülüğü 
ahlakla ilişkilendirmiş ve doğal kötülük kapsamında meydana gelen 
olayların ahlaka olumlu katkıda bulunduğunu ileri sürmüştür. Hatta 
doğal kötülüklerden kaynaklanan acıların, yapılan iyiliklerin değerini 
daha da arttırdığını dile getirmiştir. “Bazı doğal kötülükler ve bazı 
insanlar birbirleriyle sıkı bir ilişki içerisindedir. Öyle ki, doğal kötülükler 
olmazsa onlar çok daha az iyilik yaparlar. Eğer fazla zorluklar ve acılar 
yoksa o zaman yapılan iyiliklerin de fazla bir değeri olmaz.”53 Diğer 
taraftan Plantinga Tanrı’nın kötülükleri yaratma konusunda bizim 
bilmediğimiz, fakat kendisinin gözettiği özel neden ve hedefler 
olabileceğini düşünmüştür. 

Ahlaki kötülük; doğrudan insanla, insanın özgür iradesiyle ilgili 
ortaya çıkan bir durum olarak tarif edilmiştir. Richard Swinburne ahlaki 
kötülüğü, insanın kötü olduğuna inandığı ya da kötü olduğunu bildiği 
halde kasıtlı bir şekilde neden olduğu kötülük olarak niteler: “Ahlaki 
kötülüğü, insanların yapmamaları gerektiği halde bilerek neden oldukları 
(veya yapılması gerektiği halde insanlar tarafından kayıtsızlık sonucu 

                                                
50 Richard Swinburne, Tanrı Var mı? çev. Muhsin Akbaş, Arasta Yayınları, Bursa, 2001, s. 
87. 
51 Swinburne, a.g.e., s. 87. 
52 Charles Werner, Kötülük Problemi, çev. Sedat Umran, Kaknüs Yayınları, İstanbul, 2000, 
s. 120 
53 Alvin Plantinga, God, Freedom and Evil, George Allen & Unvin Ltd., Londra, 1974, s. 58. 
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yapılmayarak meydana gelmesine izin verilen) ve böylece istekli eylemler 
ve ihmalci başarısızlıklar tarafından oluşturulan bütün kötülükler olarak 
anlıyorum.”54 Swinburne’e göre; bazen bu kötü ebeveynin çocuğuna 
indirdiği darbenin duyumsal acısını, çocuğu sevgiden yoksun bırakan 
ebeveynin zihinsel acısını, güç sahibi yabancı hükümet üyelerinin ihmali 
yüzünden Afrika’da ortaya çıkmasına izin verilen açlıktan ölümleri, acıyı 
meydana getiren veya açlıktan ölümleri engellemeye çalışmayan 
ebeveynin ve politikacının kötülüğünü de içerir.55 

Teistik inanç sahibi filozof ve din adamları ne tabii ne de ahlaki 
kötülüğü hiçbir şekilde Tanrı’ya isnat etmezler. Bunun yerine Tanrı’nın iki 
türlü iradesinden söz ederler. Onlara göre gerçekte Tanrı’nın iki türlü 
iradesi vardır. Birisi fiilden önceki iradesidir. Bu her türlü hayra yönelik 
iradedir. Tanrı, bu iradesiyle hayır olduğu için hayrı murat eder. Diğeri 
sonradan gelen ve nihai olan iradedir. Tanrı bu iradesiyle hayırları 
mukayese edip, içlerinden birleştikleri zaman en büyük hayrı meydana 
getirmeye münasip/müsait olanları diler. İşte şer dediğimiz şey bu en 
büyük hayrın ortaya çıkabilmesi için başlangıçtaki en lüzumlu şartlardan 
birisidir.56 

Tanrı gerçek anlamda mükemmel ve iyi olan tek varlıktır.57 
Tanrı’nın mükemmel olması, onun eseri olan âlem üzerinde de tesirini 
göstermek durumundadır.58 Çünkü iyi ve mükemmel olandan ancak 
kendi durumuna uygun iyi bir eser çıkması beklenir. Tanrı’nın mutlak iyi 
ve mükemmel bir varlık olarak bundan farklısını yapması düşünülemez. 
Tanrı’dan iyilik, adalet ve kutsallığına tamamen uygun olmayan hiçbir şey 
çıkmaz.59 Dolayısıyla Tanrı, kâinatı dikkat ve itinayla yaratmış, bunu 

                                                
54 Swinburne, Tanrı Var mı?, s. 87. 
55 Swinburne, a.g.e.,, s. 87. 
56 Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, Bilge Yayınevi, Ankara, 1966, s. 330-331. 
57 Gottfried Wilhelm Leibniz, Metafizik Üzerine Konuşma, çev. Nusret Hızır, Milli Eğitim 
Yayınları, İstanbul, 1949, s., 1. 
58 Etienne Gilson, Tanrı ve Felsefe, çev. Mehmet S. Aydın, Dokuz Eylül Üniversitesi 
Yayınları, İzmir, 1986, s. 66. 
59 Gottfried Wilhelm Leibniz, İmanla Aklın Uygunluğu Üzerine Konuşma: Teodise Denemeleri, 
çev. Hüseyin Batu, Milli Eğitim Yayınları, İstanbul, 1986, s., 16. 
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yaparken her ihtimali hesap etmiş ve bu hesabın sonunda bazen 
kötülüklere göz yummamazlık edilemeyeceği sonucuna varmıştır.60 

Tanrı, mümkün âlemler içerisinden en yetkin olanını seçmiş ve 
içerisinde yaşadığımız evreni yaratmıştır.61 Bu evren diğer seçeneklere 
göre çok daha yetkin olmasına rağmen yine de kusursuz değildir. Çünkü 
sonradan yaratılmıştır. Bundan dolayı Leibniz (1646-1716) kötülüğün 
kaynağını yaratan (Tanrı) da değil, yaratılanın özünde aramak gerektiğini 
düşünür. Gerçekten de kötülük yaratılanın özünde var olmalıdır. 
Yaratılmış, mükemmel olmayan sınırlı ve noksan bir varlıktır ve bu 
noksanlık onun özündendir. Bu noktayı gözden kaçırdığımızda, kötülüğü 
yaratıcıyla ilişkilendirmek durumunda kalırız ki bu oldukça yakışıksız ve 
anlamsız bir tutum olur. Oysa kötülük, yaratılanın sınırlanmasından 
kaynaklanan bir durumdur. Bundan dolayı kötülüğün müspet bir realitesi 
yoktur. Aslında kötülük basit olarak bir yoksamadan ibarettir.62  

Yetkin olmayış dünya kavramında zorunlu olarak bulunan bir 
öğedir. İçinde sonlu varlıkların bulunmayacağı bir dünya tasavvur 
edilemez. Sonlu varlıklar ise sonlu oldukları için mutlak anlamda yetkin 
değildirler. Tanrı bir dünya yaratacaktıysa bunun sonlu varlıklardan 
kurulu olması gerekiyordu ve bu bir zorunluluktu. Neticede kötülük 
olarak nitelendirdiğimiz şey de aslında bu sonlu varlıkların eksik oluşları 
yani yetkin olmayışlarının ortaya çıkardığı bir durumdur.63  

Yukarıda ayrıntısını vermeye çalıştığımız Kötülük Problemi, Flew 
için Tanrı’nın varlığı ile ilgili negatif tutum sergilemesinin gerekçelerinden 
birisidir. Flew’ün inanç ve felsefesinin teşekkül etmeye başladığı 1940’lı 
yıllar göz önüne alındığında, onun Tanrı ile ilgili negatif bir tutum 
sergilemesini kısmen normal karşılayabiliriz. Pozitivist düşüncenin her 
anlamda gücünü hissettirdiği bu yıllarda dini tasavvura karşı zaten ciddi 
bir muhalefet mevcuttu. Bununla birlikte insanlık tarihi açısından en 
                                                
60 Leibniz, İmanla Aklın Uygunluğu Üzerine Konuşma, s. 49. 
61 Bu dünyanın “mümkün dünyaların en iyisi olduğu” ile ilgili tartışma ve 
değerlendirmeler için bkz., Cafer Sadık Yaran, Bilgelik Peşinde: Din Felsefesi Yazılar, 
Araştırma Yayınları, Ankara, 2002, s. 163-168. 
62 Charles Werner, Kötülük Problemi, s., 31 
63 Yaran, Kötülük ve Teodise, s. 27.  
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büyük felaketlerden birisi sayılabilecek İkinci Dünya Savaşının başlangıcı 
yine bu yıllara rastlamaktaydı. Savaş öncesi yıllarda ve savaşta özellikle 
Alman Nazilerinin Yahudilere yaptığı zulüm ve tecrit bile tek başına 
Tanrı’nın varlığının sorgulanmasını gerektiren bir durumdu.64  Zira 
Tanrı’nın gücüne, sevgisine, merhametine ve adaletine sürekli vurgu 
yapan dini tasavvura rağmen ortada cereyan eden çok şiddetli bir savaş 
vardı ve bu mutlaka yeni bir bakış açısıyla değerlendirilmesi gereken bir 
durumdu.  

Tanrı, nasıl oluyordu da her gün kendi gözleri önünde cereyan 
eden bunca zulme, vahşete, tecride ses çıkarmıyor, “dur” demiyordu.  
Bunda insanlık ve kâinatın genel gidişatı adına bizim bilemediğimiz, 
göremediğimiz ya da anlayamadığımız nasıl bir fayda veya hikmet vardı? 
Eğer Tanrı, kendisine inananların iddia ettiği gibi gerçekten iyi, şefkatli ve 
barıştan yana bir Tanrı ise, bunlara müsaade etmemesi gerekmez miydi? 
Zira mutlak anlamda iyi olmak, iyiliği dilemeyi, olumsuzluklara müsaade 
etmemeyi, kötülüğü istememeyi gerektirmez miydi?65 Eğer gerçekten 
iddia edildiği gibi, adil, güçlü, kudretli ve merhametli bir Tanrı olsa idi bu 
durumlara seyirci kalmaz, tüm bu olanlara müsaade etmezdi.66  

Flew, Hıristiyan inancında yeri olan “Tanrı’nın insanlığın babası 
olması nedeniyle onları sevdiğine dair” ifadeyi ele alarak bu konuya dair 
görüşünü somutlaştırmaya çalışır: “Tanrı tıpkı bir babanın çocuklarını 
sevdiği gibi, insanları sever. Bu gerçekten doğru mu? Bir çocuk tasavvur 
edin. İflah olmaz bir gırtlak kanserine yakalanmış. Bu durumda onun 
gerçek babası ne yapar? Şüphesiz elinden gelen her şeyi yapar. Hiç 
olmazsa onun acısını hafifletmek için yapabileceği her şeyi yapmaya 
çalışır. Ya Tanrı? O bu durumda bir şey yaptı mı? Ya da gözlemlenebildiği 
kadarıyla Tanrı’nın bu zavallı çocukla ilgilendiğine dair emareler var mı? 
Kesinlikle hayır. Göklerin Tanrı’sının bu durumla ilgilendiğine dair açık 

                                                
64 Antony Flew, There is a God , ss. 13-14. 
65 John Leslie Mackie, The Miracle of Theism, Oxford University Press, New York, 1982, s. 
152-153 
66 Flew, a.g.e., s. 22. 
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hiçbir işaret yok.”67 Şimdi böyle bir durum ortada iken biz nasıl oluyor da 
Tanrı bizi seviyor diyebiliyoruz? “Tanrı’nın varlığına olan inancı, ya da 
onun bizi seviyor olduğuna dair inancı çürütmek için daha ne olması 
gerekmektedir? Eğer sonsuz güce ve bilgiye sahip bir çeşit Tanrı’nın 
varlığından söz ediliyorsa, bu durumda, kâinatta vuku bulan bütün 
kötülüklerden Tanrı’nın sorumlu olduğunu kabul etmek gerekir.”68 

Dini gelenek içerisinde tevarüs etmekte olan birtakım bilgiler de 
Tanrı’nın her durumda iyiyi gözeten, mutlak manada iyinin teşekkülü 
yönünde tercihini kullanan bir varlık olduğundan bahsetmez. Örneğin 
doğada meydana gelen birtakım felaketlerin, yıkımların Tanrı tarafından 
insana yönelik uygulanan cezalar olduğundan bahsedilir. Bu bağlamda bir 
zamanlar peygamberler; sel baskınlarının veya kıtlığın, Tanrı cezası 
olduğunu söyleyerek, toplumdaki günahkârları kınıyorlardı. Flew’e göre 
bu; Tanrı’nın insanlara karşı hiç de iyi niyetli olmadığının en açık 
göstergesidir.69 

Flew, olgularla ilgili güçlü birtakım açıklamalar yapıldığında, 
teistik dilin kendi özüne yönelik eleştiri yerine, deneysel doğrulanma 
yükümlülüğünden kaçma yönünde tercih kullandığını ve bu nedenle de 
gerilediğini ifade eder. Hatta bu dil, tabii felaketlerle ilgili olarak, onların 
ahlaki kargaşaların peşinden ortaya çıktıklarını söyleyerek bunu basit bir 
sebep sonuç ilişkisine bağlamaya çalışır. Olguların teoloji dilini 
yalanlayabildiği her yerde, bu dil kendisini eleştiri dışında tutmak için, 
çok ince ayrıntılara girmekte hiçbir sakınca görmez. Flew’e göre teistik 
dilin bu kaçamak tavrı zamanla kendi muhaliflerine şöyle bir düşünceye 
sahip olmaları noktasında cesaret verdi: “Hiçbir olay veya olaylar serisi 
yoktur ki, Tanrı’nın olmadığını veya Tanrı’nın gerçekte bizi sevmediğini 
kabul etmeleri için, inananlara yeterli bir neden olsun.”70 

 

  
                                                
67 Antony Flew, Theology and Falsification, s. 96. 
68 Flew, a.g.m., s. 96. 
69 Flew, a.g.m., s. 96. 
70 Flew, a.g.m., s. 96. 
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Sonuç 

İncelememiz boyunca gördük ki; aklın, bilimin ve doğanın 
sınırlarını aşan her türlü söylem Flew tarafından anlamsız ve geçersiz ilan 
edilmiştir. Dile getirilen herhangi bir ifade, önerme ya da iddia, 
yanlışlama ilkesiyle mahdut dilin kuralları içerisinde bir anlamı 
barındırmıyor veya aklın, doğanın ve deneyin imkânları ile mantıklı bir 
zemine oturtulamıyorsa bu tip kurguların tümü yok hükmündedir. 
Flew’ün dine, dini söylem biçimine ve özellikle Tanrı’nın varlığı ile ilgili 
ifadelere yaklaşımı da tamamen bu şekilde olmuştur. Oysa Tanrı’nın var 
oluşunun kanıtlanamayacak olduğu varsayımından hareketle bu dili 
geçersiz saymak büyük bir haksızlıktır. Zira varlık Flew modeli pozitivist 
bir mantığın tek boyutlu âlem tasavvuruyla izaha çalıştığından müteşekkil 
değildir. Dini tasavvurun telakkisinde Tanrı iki boyutuyla ele alınması 
gereken bir varlıktır. Birisi yaşamakta olduğumuz âlemle ilgili boyutu, 
diğeri ise ölüm sonrası bizi beklemekte olan âleme yönelik olan 
boyutudur. Tanrı’nın bu âlemle ilgili durumu inanca ve imana karşılık 
gelirken, onunla karşılaşma mantığına dayalı olan bir nevi bilgi boyutu, 
ölüm sonrası yaşamın tecrübesine yöneliktir. Tanrı’nın varlığı tecrübe 
edilecekse bu, âlemin diğer boyutunun ortaya çıkaracağı bir durumla 
gerçekleşecektir. Bu anlamda bilimsel mantığın yaklaşımı, dindarın fikir 
ve duygu dünyasında karşılık bulmuş Tanrı inancını sarsmaya ve 
tüketmeye muktedir olamayacaktır. Çünkü ona inanan birisi tarafından 
Tanrı’nın bilinme mantığı böyle bir kaygı taşımaz. 

Tanrı’nın varlığıyla ilgili konuşmayı, onun gösterime konu 
olamayışından dolayı anlamsız görmek de aynı şekilde sorunlu bir 
yaklaşımdır. Her şeyden önce anlamı gösterime bağlamak var olan 
fonksiyonlarımızın birçoğunu inkâr anlamına gelir. İnsan donanımı 
itibariyle birçok şekilde akledebilme imkân ve becerisine sahipken tüm 
bunları dile getirmekten acizdir. Aklın deneyden, gözlemden gelen 
etkilere yatkın olduğu gibi, duygudan, düşünceden, inançtan kaynaklanan 
durumlara da yatkınlığı vardır. Dolayısıyla Tanrı gibi hem inancı besleyen 
ve hem de inançtan beslenen çok güçlü bir tutumun, sırf gösterilemiyor 
olması gerekçesiyle yok sayılması anlamsız ve kabul edilmezdir. Diğer 
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taraftan bilim bütünüyle bu dünyaya ait bir faaliyettir. İnsanla ve sahip 
olduğu olanaklarla sınırlıdır. Fakat din, Tanrı’ya ait olan bir olgudur. 
Bilimde süreç gösterime ve maddi gerekçelendirmelere bağlı bir şekilde 
ilerlerken; din, iman ve güvenle tesis edilir. Dini yaşamda akıl-duygu 
dengesi varken, hatta duygunun etkin olduğu durumlar çok daha fazla 
iken, bilimde aklın faaliyeti her zaman duygusal tutumun önündedir. 
Mantıksal zeminleri bu şekil bir farklılık arz eden iki alandan birini 
diğerinin perspektifine indirgeyerek anlamaya çalışmak uygun bir 
yaklaşım olmayacaktır.   

Netice olarak teolojik dil ne empirik dünyaya işaret eden bir dil, ne 
de tanımlar arasında ilgi kuran analitik bir dildir. O daha ziyade köklü bir 
kanaate dayanan, bir iç tutumun ifadesidir. Bu dil bilimlerin gösteren dili 
gibi gerçekliğin sadece belli bir veçhesine değil, ona bir bütün olarak atıfta 
bulunan bir dildir. Yine bu dil bir alet kullanır gibi istihdam edilmiş bir dil 
değil, köklü bir tutumun yansıması olan dildir. Bu dil söz konusu 
olduğunda doğrulama ve yanlışlama mantığıyla onu ele alma gayreti 
geçerli olamayacağını kabul etmek gerekir.  
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CASSÂS'A GÖRE HZ. PEYGAMBERİN FİİLLERİ 

                                                  

Nejla HACIOĞLU 

 

Özet 

Hz. Peygamber'in fiillerinin hükümleri konusunda usulcüler 

arasında farklı görüşler bulunmaktadır. Cassâs, Hz. Peygamber'in 

fiillerinin zahirinin vucûbiyet ifade etmediği görüşünü savunmakta, bu 

görüşü ispat etmek için pek çok ayrıntılı delil sunarak muhaliflerinin 

görüşlerini çürütmeye çalışmaktadır. Cassâs'ın Hz. Paygamber'in fiilleri 

konusundaki yaklaşımının kendisinden sonra gelen meşhur Hanefî 

usulcüsü Serahsî üzerinde önemli ölçüde etkili olduğu görülmekte ve bu 

yaklaşım Hanefîlerin bu husustaki temel prensiplerini oluşturmaktadır. 

Özelde Cassâs'ın genelde ise Hanefîlerin Hz. Peygamber'in fiilleri 

konusunda diğer usulcü ve hadisçilerden farklı olan bu tutumları ve 

bunun altında yatan sebepler kanaatimizce incelenmeye değer bir 

husustur. 

Anahtar Kelimeler: Cassâs, Hz. Peygamber'in Fiilleri, Vâcib, 

Mendub, Mübah, Serahsî. 

                                                
 Yrd. Doç. Dr., Kırıkkale Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi, nejlahacioglu@gmail.com  
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Actions of Prophet According To Cassâs 

Abstract 

There are different perceptions among methodologists about 

conclusion of Prophet’s actions. Cassâs defends that the apparent of 

Prophet’s actions is not obligatory. He tries to refute arguments of his 

opponents by offering many detailed evidences. Cassâs’ perception about 

Prophet’s actions has an important effect on Serahsî being following 

famous methodologist. His view constitutes basic principles of Hanafîs in 

this field. 

Key Words: Cassâs, Actions of Prophet’s, Wajib, Mandub, Mubakh, 

Sarakhsî. 

 

Giriş 

Hz. Peygamber'in fiilleri(efâlu'r-Resûl) konusu hadis ve fıkıh 

usulcülerinin sünnet tanımı içerisinde yer alan bir konudur. Sünnet, Hz. 

Peygamber'den nakledilen söz, fiil ve takrirlere denilmektedir.1 

Hz. Peygamber'in fiillerine ittiba ve fiillerin hükümleri konusunda 

fıkıh usulcüleri farklı yaklaşımlarda bulunmuşlardır. 

Cassâs(370), Hz. Peygamber'in fiilleri konusunda diğer 

usulcülerden farklı bir tutum içerisinde olmuş ve bu tutum Hanefîlerin 

temel prensiplerini oluşturmuştur. 

Hadisçiler ile usûlcüler, özellikle de Hanefî usûlcüler arasında, Hz. 

Peygamber’in fiilleri çerçevesinde oluşan sünnet anlayışlarındaki farklılık 

önem arz etmektedir. Hadisçilerin, sünnet çerçevesi içinde mütaala 

ettikleri pek çok şey fukahâya göre amelî değeri olmayan hususlardır. 
                                                
1 Talat Koçyiğit, Hadîs Usûlü, Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara 1987, 16; Muhammed 
Ebu Zehra, İslam Hukuku Metodolojisi, çev. Abdulkadir Şener, Fon Matbaası, Ankara 1986, 
100. 
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Hanefîlerin değerlendirmesiyle bu çerçeveye giren pek çok mâlumat 

ancak ibâha ifade eder.  Bu yüzden hadis ve sünneti doğru 

değerlendirebilmek bir başka deyişle Hz. Peygamber’i doğru 

anlayabilmek için hadisçilerden daha çok fukahânın görüşlerine eğilme 

zarureti bu işin uzmanları tarafından da ifade edilmektedir.2 

I. Hz. Peygamber'in mutlak fiilinin vücub gerektirip 

gerektirmediği hususu 

Cassâs, Hz. Peygamber’in fiillerini teşriî bakımından üç kısımda 

incelemektedir: Vâcib, mendub, mübah.3 Serahsî(483)’nin ise Hz. 

Peygamber’in fiillerini dört kısımda incelediği görülmektedir: Mübah, 

müstehab, vâcib, farz. Serahsî beşinci bir çeşit olarak “zelle”den 

bahsetmekte ancak ona uymanın uygun olmaması sebebiyle bu kısma 

dâhil edilemeyeceğini belirtmektedir.4 Cassâs, fiilin zâhirinde bu üç 

yönden hangisine taalluk ettiğine dair bir delil bulunmadığında fiilin 

hükmünün ne olacağı konusunda farklı görüşler olduğunu söylemekte, bu 

görüş sahiplerinin kimler olduğunu belirtmeksizin bu konuda üç farklı 

görüşten bahsetmektedir. 

Birinci görüş: Vâcib olmadığına dair bir delil bulunmadıkça Hz. 

Peygamber’in fiilinin aynısını yapmak vâcibdir. 

İkinci görüş: Vâcib olduğuna dair bir delil bulunmadıkça Hz. 

Peygamber’in fiili vucûb değil ibaha ifade eder. 

Üçüncü görüş: Hz. Peygamber’in fiilinin hangi hükmü 

gerektirdiğine dair bir delil bulunana kadar tevakkuf gerekir.5 

                                                
2 İsmail Hakkı Ünal, “Hanefî Usûlcülere Göre Hz. Peygamber’in Filleri”, A.Ü. İlahiyat 
Fakültesi Dergisi,  XXXVII, A.Ü. Basımevi 1996, 192-199. 
3 Ahmed b. Ali er-Râzî el-Cassâs, el-Fusûl fi’l-Usûl, thk. Uceyl Câsim en-Neşemî,  
Mektebetu’l İrşâd, İstanbul, 1994, III, 215.  
4 Ebû Bekr Muhammed b. Ebû Sehl es-Serahsî, Usûlu’s-Serahsî, thk. Ebû’l-Vefâ el-Afgânî, 
Kahraman Yayınları, İstanbul 1984, II,86. 
5 el-Cassâs, III, 215. 
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Cassâs, hocası Ebu’l-Hasen el-Kerhî(340)’nin Hz. Peygamber’in 

fiilleri ile ilgili şöyle söylediğini kaydeder: “Hz. Peygamber’in fiilinin 

zâhiri, bizi bağlayıcı olduğuna dair bir delil bulunmadıkça ittiba etmemizi 

gerektirmez.”6 Serahsî, Ebu’l-Hasen el-Kerhî’nin bu husustaki görüşünü 

daha detaylı olarak şöyle vermektedir: “Eğer Hz. Peygamber’in fiilinin 

sıfatı, yani vâcib mi, mendub mu, mubah mı olduğu bilinirse bu sıfatla 

ittiba gerekir. Eğer sıfatı bilinmezse mübahlık sıfatı sabit olur ve ittiba 

ancak delilin kaim olmasıyla gerçekleşir.7 

Cassâs temelde hocası ile aynı görüşte olmakla beraber fiile ittiba 

konusunda ondan ayrıldığı şu ifadelerinden anlaşılmaktadır: 

“Peygamber(as)’in fiilinin zâhirini aynen yapmamız bize vâcib değildir. 

Fiil hangi sıfatla- vâcib, mendub, mübah- meydana geldiyse o sıfatla ittiba 

etmek gerekir. Fiilin kendisine has olduğuna dair bir delil yoksa sıfatı 

bilinmese de ittiba gereklidir.”8 Serahsî doğru görüşün Cassâs’ın görüşü 

olduğunu belirtmektedir.9 

Cassâs eserinde kime ait olduğunu belirtmeksizin muhalif 

görüşlere yer vererek onlara cevap vermektedir: Hz. Peygamber’in fiilini 

hangi sıfatla yaptığı bilinmediği durumlarda “İşin hakikati anlaşılıncaya 

kadar tevakkuf ederim, o fiili yapmam. Çünkü, mesela Hz. Peygamber’in 

nedb veya vücub olarak eda etmiş olabileceği bir fiili mübah olarak yapsak 

ona muhalefet etmiş oluruz” şeklindeki görüşü Cassâs, tenkit etmekte ve 

bunun hiçbir anlamının olmadığını söyleyerek, şu açıklamayı 

yapmaktadır: “O konuda tevakkuf ederim” sözü fiili yasaklamaktan ve 

ona mani olmaktan veya “ona mani de olmam, failine tabi de olmam” 

sözünden hali değildir. Eğer yasaklar ve mani olursa tevakkuf batıl olur. 

Bu durumda şayet Hz. Peygamber’in mübah kıldığı bir şeyi yasaklamışsa 

                                                
6 el-Cassâs, III, 215. 
7 es-Serahsî, II, 86-87. 
8 el-Cassâs, III, 215. 
9 es-Serahsî, II, 87. 
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ona bizzat muhalefet etmiş olur. Bu konuda bir hüküm vermem ve failini 

de kınamam denirse, işte bu inkâr ettiği mübahlıktır. Onun sıfatını 

sormadan tevakkuf, Hz. Peygamber’e muhalefetle aynı şeydir. Çünkü biz 

biliyoruz ki Hz. Peygamber o konuda tevakkuf etmemiş onu yapmıştır. Bu 

sebeplerden dolayı tevakkuf görüşü fâsiddir. Şayet Hz. Peygamber’in 

nedb veya vucûb yönüyle yaptığı fiili ibaha yönüyle yapsak ona muhalefet 

etmiş oluruz, denilirse; Hz. Peygamber fiili nedb veya vucûb yönü üzere 

yapsaydı bunu açıklardı, çünkü bizim bu açıklamaya ihtiyacımız vardır, 

açıklamadığında bunun ibaha vechi üzere yapılmasına izin verdiği ortaya 

anlaşılır.10 Tevakkuf etmek gerektiği görüşünde olanların “Eğer ibaha 

vechi üzere yapsaydı onu mutlaka açıklardı. İbaha vechi üzere yaptığını 

açıklamaması mümkünse, nedb ve icab vechi üzere yaptıklarını da 

açıklamaması mümkündür.11” sözlerine Cassâs şöyle cevap vermektedir: 

“Hz. Peygamber’in bütün mübahları açıklaması gerekmez. Yapmakla 

mükâfat, terk etmekle cezayı gerektirmeyen hususları dinî bakımdan 

bilmeye ihtiyacımız olmadığından açıklanmaması mümkündür. Nedb ve 

vucûb da ise açıklamayı terk etmek mümkün değildir. Çünkü onu bilmeye 

ihtiyacımız vardır. Mendub olan fiili işlemekle mükâfat elde ederiz, 

vâcibin terkinde ise günah vardır.”12 

Serahsî’nin tevakkuf konusundaki sözleri Cassâs’ın görüşlerinin 

tekrarı niteliğindedir: “Tevakkuf görüşünde olan kişi bu yolla ümmeti Hz. 

Peygamber’in fiilini yapmaktan men eder ve onları kınarsa, ittiba 

konusunda yasak fiilini isbat olmuş olur. Eğer insanlara bu konuda mani 

olmaz ve onları kınamazsa mübahlık sıfatını isbat etmiş olur. Bu durumda 

hiçbir şekilde tevakkuf hasıl olmaz.”13 

                                                
10 el-Cassâs, III, 227. 
11 el-Cassâs, III, 227. 
12 el-Cassâs, III, 227. 
13 es-Serahsî, II, 87. 
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Cassâs, âlimlerin Hz. Peygamber’in fiilleri ile ilgili şu hususlarda 

ittifak ettiğini belirtmektedir. 

1. Hz. Peygamber’in din olarak naklettiği hususlarda Allah 

Teâla’nın ona has kıldığı durumlar hariç, o ve biz şer’i hüküm konusunda 

eşitiz. 

2. Şer’i ahkâm konusunda Hz. Peygamber döneminde yaşayanlar 

ile ondan sonra yaşayanlar eşittir. 

3. Hz. Peygamber’in bir şahıs hakkında verdiği hüküm ümmet için 

de geçerlidir.14 

Cassâs’a göre hüküm mübtedî15  ise herkes o konuda eşit olup, 

hüküm sebep ve olaylara bağlı ise bu sebepler meydana geldiğinde 

hükmü Hz. Peygamber’in bu konudaki hükmü gibi olur. Bu anlayış ve 

metod üzere, ahkâmın herkes için geçerli olduğu bilinen hususlarda, Hz. 

Peygamber’in kendi döneminde yaşayan şahıslar hakkında vermiş olduğu 

hükümleri ondan sonrakilere nakletme hususunda ittifak oluşmuştur. 

Cassâs bu hususa şu ayetin delil olduğunu belirtmektedir:16 “Zeyd o 

kadından ilişiğini kesince biz onu sana nikahladık ki evlatlıkları karıları ile 

ilişkilerini kestiklerinde (o kadınlarla evlenmek hususunda) mü’minlere 

bir güçlük olmasın.”17 Cassâs, Hz. Peygamber için mübah olan bir 

durumun ümmet için de geçerli olduğunun haber verildiğini, Hz. 

Peygamber ile ümmetinin şer’i ahkâm konusunda aynı olduğu 

vurgulanmıştır -sadakanın haramlığı, dört kadından fazlasını bir arada 

tutmak gibi Hz. Peygamber’e has kılınan hususlar hariç- aynı olduğunun 

vurgulandığını, Hz. Peygamber’e has kılınan hususların şu ayette olduğu 

gibi vahiy ile belirtildiğini ifade etmektedir: “Peygamber kendisiyle 

                                                
14 el-Cassâs, III, 225. 
15 Cassâs’ın açıklamalarından anladığımıza göre mübtedî hüküm; sebep ve olaylara bağlı 
olmaksızın var olan ilk hüküm anlamına gelmektedir. 
16 el-Cassâs, III, 225. 
17 33, Ahzab, 37. 
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evlenmek istediği takdirde, kendisini Peygamber’e hibe eden mü’mine 

kadını, diğer mü’minlere değil sırf sana mahsus olmak üzere (helal 

kıldık).”18 Bu hususa delalet eden başka bir örnek de şudur: Oruçlu iken 

öpmenin hükmünü öğrenmesi için karısını Ümmü Seleme’ye gönderen 

adamın karısına, Ümmü Seleme’nin, “Resûlullah oruçlu iken öpüyordu” 

dediği ve karısı bu durumu kocasına bildirdiğinde kocasının “ben Hz. 

Peygamber gibi değilim. Allah onun geçmiş ve gelecek bütün günahlarını 

bağışladı” demesi üzerine durum Hz. Peygamber’e arz edilmişti. Hz. 

Peygamber de Ümmü Seleme’ye “benim oruçlu iken öptüğümü 

söylemedin mi?” demiş, Ümmü Seleme’nin durumu anlatması üzerine 

“ben Allah’a karşı sizin en muttakîniz ve sınırları en iyi bileniniz olmayı 

ümid ediyorum” buyurmuştur.19  

Cassâs, Hz. Peygamber’in o kişinin kendisi için sorduğu meselenin 

hükmü hakkında kendi yaptığı fiili zikretmekle yetinmeyi kâfî gördüğünü 

ve bu durumun Hz. Peygamber’in fiilini hangi yön ile yaptığını biliyorsak 

o yönle ona uymamızı, bilmiyorsak ibaha yönüyle kabul etmemizi ifade 

ettiğini belirtmektedir.  

Cassâs, Hz. Peygamber’in bir fiili terk etmesinin de aynı prensiplere 

dayandığı görüşündedir. Yani Hz. Peygamber’in bir fiili terk ettiğini görür 

ve bunun hangi maksatla (sıfatla) olduğunu bilmezsek, bu terkin ibaha 

yönünde olduğuna ve üzerimize vâcib olmadığına karar veririz. Ancak bir 

fiili günah olduğu için terk ettiyse onu terk etmek bize de vâcibdir.20 

Serahsî bu konuda şu örneği vermektedir: İçki yasaklanmamışken bile Hz. 

Peygamber içki içmiyordu. Ancak mübah olan (henüz yasaklanmamışken) 

                                                
18 33, Ahzab, 50. 
19 Muslim, Kitabu’s-Siyâm, 12(VI-79); el-Cassâs, III, 226. 
20 el-Cassâs, III, 228. 
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bir şeyi içmeyi terk etmek bize vâcib değildi.21  Hz. Peygamber’e mahsus 

olan durumlar ise bunların dışındadır. 

1.1. Cassas’ın İleri Sürdüğü Deliller 

Cassâs’a göre Hz. Peygamber’in fiilinin zâhirini aynen yapmanın 

gerekli olmadığına dair en önemli delil şu ayetlerdir: 

“Ey iman edenler, Allah’a ve Resûlüne itaat edin.”22 

“Ona ittiba edin.”23 

 “De ki: Eğer Allah’ı seviyorsanız bana uyun ki Allah da sizi sevsin 

ve günahlarınızı bağışlasın.”24 

Cassâs’a göre bu ayetler, taat ve ittiba ile emrolunduğumuzu ifade 

etmektedir. Taat ve ittiba ise ancak fiilleri bizden istenen sıfat (vecih) üzere 

yapmamızla meydana gelmektedir. Cassâs bu şekilde özetlediği 

görüşlerinin izâhını şöyle yapmaktadır: “Peygamber’in fiilinin zâhirinden 

hangi sıfatla yapıldığı anlaşılmıyorsa bu fiili vucûb sıfatına göre almak 

caiz değildir. Çünkü bu fiilin vucûb ifade ettiği bilgisine sahip değiliz. 

Böyle bir anlayışla ittiba edersek itaat ve ittibada bulunmuş olmayız. 

Çünkü onun yaptığı fiillerin bir kısmı kendisine hastır. Onun zâhiri fiili, 

bir emirle bizden bir şey talep etmesi gibi değildir. Çünkü o, istediği bir 

şeyi emreder. Emrin zâhiri ise emr olunulan şeyin yapılmasının istendiğini 

gösterir.”25 “Delil getirdiğin ayetlerle, Hz. Peygamber’in fiillerinin bizim 

için vucûb ifade ettiğini ispatladın, çünkü ittiba ile emr olunmamız onun 

fiilinin aynısını yapmamızı gerektirir. İttiba lafzından anlaşılan onun 

fiilinin aynısını yapmaktadır.” diyerek aynı ayetleri Hz. Peygamber’in 

fiillerinin vucûbiyet ifade ettiğine delil gösteren muhaliflerine Cassâs şöyle 

                                                
21 es-Serahsî, II, 88. 
22 8, Enfal, 20. 
23 9, Tevbe, 117. 
24 3, Âl-i İmran, 31. 
25 el-Cassâs, III, 217. 
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cevap vermektedir: Hz. Peygamber’in fiiline ittiba, onun muradını ve o fiili 

hangi sıfatla yaptığını bilmemize bağlıdır. Bu yüzden onun mübah veya 

mendub sınıfına giren bir fiilini vâcib gibi îfa edersek ona tâbi olmamış 

oluruz. Çünkü ittibaın şartı fiilin vâkî olduğu şey üzere yerine 

getirilmesidir. Mesela bir kişi bir iş yapsa, başka birisi de ona karşı 

koymak amacıyla aynı işi yapsa, ikinci şahıs zâhirde aynı işi yapmış 

olmakla beraber birinciye tâbî olmuş olmaz.26 

Cassâs’ın özele indirgeyerek Hz. Peygamber’in fiilleri ve bu fiillerin 

vucûb ifade etmediği konusunda delil olarak kullandığı bu ayetler 

kanaatimizce Hz. Peygamber’in bir peygamber olarak dindeki yeri ve ona 

uymanın gerekliliği konusunda genel anlam ifade eden ayetlerdir. Bu 

ayetler ve Allah ile Resûlüne itaati emreden benzeri pek çok ayet27  

İslam’da Sünnet’in bir delil ve kaynak olduğunu göstermek amacıyla 

yazılmış olan, gerek klasik gerek çağdaş eserlerde sünneti temellendirmek 

amacıyla kullanılmış ve izâhı şu şekilde yapılmıştır: Bu ayetlerde Allah’a 

itaatten kasdedilen, bizzat Allah’ın kendisine itaat olmayıp, onun 

gönderdiği kitaba yâni Kur’an’a, Kur’an’ın emir ve yasaklarına itaattir. 

Resûlüne itaat ise, sağlığında bizzat kendisine O’nun emir, yasak ve 

tâlimatlarına, vefatından sonra da sünnetine itaat anlamındadır. Yine Hz. 

Peygamber’in hüküm ve kararlarına boyun eğmek, sağlığında kendisinin 

çeşitli konularda verdiği hüküm ve kararlara itaat etmek, vefatından sonra 

ise benzer konular karşısında Hz. Peygamber’in ortaya koyduğu 

çözümleri esas almak anlamına gelmektedir.28 

                                                
26 el-Cassâs, III, 217. 
27 3, Âl-i İmran,32, 132; 4, Nîsâ, 13, 14, 59, 64, 80, 115; 5, Mâide, 92; 8, Enfâl, 1, 13, 24, 27, 46; 
9, Tevbe, 63, 71, 120; 24, Nur, 48, 51, 52, 54; 26, Şuarâ, 108, 110, 126, 131, 144, 150, 163, 179; 
33, Ahzâb, 33, 36, 66, 71; 47, Muhammed, 33; 48, Feth, 17; 49, Hucurat, 14. (Geniş bilgi için 
bkz. M. Hayri Kırbaşoğlu,  İslam Düşüncesinde Sünnet, Ankara Okulu Yayınları, Ankara 
2008, 150-152). 
28 Muhammed b. Ahmed el-Ensarî el-Kurtubî, el-Câmi’li-Ahkâmi’l-Kur’an, Beyrut(ty), V, 
360; Kırbaşoğlu, 150-152. 
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1.2. Cassas’ın Muhaliflerinin Görüşlerine İtirazları 

a. Kur’an’dan Getirilen Deliller 

Cassâs’ın muhaliflerini, ismini zikretmediği bazı kimselerin şu 

ayetleri Hz. Peygamber’in fiillerinin zâhirinin vucûb gerektirdiğine delil 

olarak kullandıklarını belirtmektedir: 

 “Onun emrine aykırı davrananlar, başlarına bir bela ve büyük bir 

azab isabet etmesinden sakınsınlar.”29 

 “Firavun’un emri (işi) doğru değildi.”30 

 “Onların işleri (emirleri) aralarında şûra iledir.”31 

 “De ki: İş (emir) tamamen Allah’a aittir.”32 

 “Andolsun ki, Allah’ın peygamberinde sizin için, Allah’ı ve 

ahireti arzu eden ve Allah’ı çok anan kimseler için güzel bir örnek 

vardır.”33 

Cassâs, bu ayetleri delil gösterenlerin(Emir lafzını içeren ilk dört 

ayetin) delaletini şöyle izah ettiklerini nakletmektedir:  

 “Emir lafzının fiili içermesi mümkündür. Ayetlerdeki emir, Hz. 

Peygamber’in işi, Hz. Peygamber’in yolu anlamlarında kullanılmaktadır. 

“Onun emrine aykırı davranmaktan sakınsınlar” sözü, O’nun işinde, 

yolunda, fiillerinde ve ahvâlinde muhalefetten sakınmayı 

gerektirmektedir.”34 Cassâs, ayetlerdeki emir lafzının fiil anlamına 

gelmediğini ispat için pek çok delil ileri sürmektedir. Biz onun sunduğu 

bu delilleri, onun akılcılığını ve delillendirmedeki gücünü görmek 

açısından zikretmenin faydalı olacağı düşüncesindeyiz. 
                                                
29 24, Nur, 63. 
30 11, Hûd, 97. 
31 42, Şûra, 38. 
32 3, Âl-i İmran, 154. 
33 40, Mu’min (Ğâfir), 52. 
34 el-Cassâs, III, 218. 



C a s s â s ' a  G ö r e  H z .  P e y g a m b e r i n  F i i l l e r i  | 175 
 

Cassâs’ın emir lafzının fiili içermediğine dair ileri sürdüğü delilleri 

şöyle sıralamak mümkündür. 

 Mutlak emir lafzından kasdedilen söz söyleyenin “yap” (if’al) 

demesidir. Emir kelimesinin bunun dışında kullanımı mecâzi yöndedir. 

 Fiilin ilzamı kastedildiğinde, emir lafzının fiille ilgisi kalmaz. 

Çünkü herkes ittifak ettirmiştir ki emir sözlü istektir. Bu istek 

gerçekleştiğinde fiilin ona dahil olması mümkün olmaz. Çünkü bir lafzın 

iki farklı manayı taşıması mümkün değildir. 

 Bu iki kelimeyi birbirine atfederek kullanmak mümkündür ve 

atıf iki farklı şey için kullanılır. Mesela: Peygamber’in fiili ve emri demek 

gibi. 

 Eğer fiil hakiki manada emir olsaydı şöyle demek mümkün 

olurdu: Bütün fiiller emirdir. Namazımız emirdir, oturuşumuz, 

kalkışımız, yiyip içmemiz emirdir, demek gibi. 

 Fiil emir manasına gelseydi emir lafzının zıddı olan nehiy ancak 

söz olurdu, fiil değil. 

 Emir lafzının fiili içermesi doğru kabul edilse bile zikredilen 

ayetler bu hususta delil olmaz. Cassâs bu hususu şöyle izah etmektedir: 

“Onun emrine aykırı davrananlar, başlarına bir bela ve büyük bir azap 

isabet etmesinden sakınsınlar.” ayetindeki zamir (an emrihî) Hz. 

Peygamber’e değil, Allah Teala’ya râcidir. Çünkü kinayenin hükmü onu 

takip edene râci olmasıdır. Daha öncekine râcî olması ancak bir delil ile 

mümkündür. Ayetin baş tarafı “Peygamber’i kendi aranızda birbirinizi 

çağırır gibi çağırmayın. İçinizden birini siper ederek sıvışıp gidenleri 

elbette Allah bilmektedir” şeklindedir. “Bu sebeple onun emrine aykırı 

davrananlar başlarına bir bela ve büyük bir azâb isabet etmesinden 

sakınsınlar.” ayetindeki zamirin Allah Teala’nın isminden kinaye olması 

gerekir. Zamirin Allah’a aidiyeti sahihse, Peygamber’e aidiyeti sahih 
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olmaz, çünkü zamir bir tanedir. “Aranızda birbirinizi çağırır gibi 

Peygamber’i çağırmayın.” ayeti bazılarının Hz. Peygamber’e “Yâ 

Muhammed” şeklinde hitab etmesi üzerine nâzil olmuş, “Yâ Resûlallah” 

veya “Yâ Nebiyallah” demeleri istenmiştir. “Onun emrine aykırı 

davranmaktan” ifadesi ile Resûlü ta’zim konusunda Allah’ın emrine 

muhalefetten sakınma kasdedilmiştir.35  

Ayette geçen onun emrine (emruhu) kelimesindeki “hu” 

zamirinden kasdedilenin Allah Teala mı yoksa Hz. Peygamber mi olduğu 

konusu ihtilaflı bir konudur. Cassâs gibi “hu” zamirinin Allah’a ait 

olduğunu söyleyenler36 olduğu gibi Hz. Peygamber’e ait olduğunu 

söyleyenler37 de vardır. Tefsircilerin bu konu üzerinde izâha kalkışmamış 

olmaları bu konunun onların üzerinde durmadıkları bir mesele olduğunu 

düşündürmektedir.38  

Zamirin Peygamber’e ait olduğu düşünüldüğünde, ayetin sünnete 

delaleti söz konusu olmakta, Allah’a ait olduğu kabul edildiğinde ayetin 

sünnete delaleti ile bir ilgisi kalmamaktadır.39 

Cassâs, zamirin Peygamber’e ait olmasının mümkün olduğunu 

söyleyenlerin delillerine yer vererek bunları çürütmeye çalışmaktadır. 

Zamirin Hz. Peygamber’e ait olmasının mümkün olduğunu 

söyleyenler “onlar bir ticaret ve eğlence gördükleri zaman hemen dağılıp 

ona giderler ve seni ayakta bırakırlar”40 ayetindeki zamirin (ileyhâ), 

                                                
35 el-Cassâs, III, 218-219. 
36 el-Kurtûbî, V, 76; Bayraktar Bayraklı,  Kur’an Tefsiri, Bayraklı Yayınları, İstanbul 2004, 
XIII, 445. 
37 Elmalılı Muahmmed Hamdi Yazır,  Hak Dîni Kurân Dili, Elvan Ofset, İstanbul (t.y), VI, 
43; Ebu’l-A’la Mevdûdî, Tefhîmu’l-Kur’ân, İnsan Yayınları, İstanbul 1986, III, 507. 
38 Kurtubî, V, 76; Yazır, VI, 43; Mevdûdî, III, 507. 
39 Kırbaşoğlu, 203. 
40 62, Cuma, 11. 
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eğlence (lehven) kelimesine değil ticaret kelimesine ait olduğunu 

söyleyerek delil göstermektedirler.41 

Cassâs, ayetteki zamirin ticaret ve eğlence kelimelerinin her ikisinin 

haberi olduğunu, dolayısıyla ikisine de ait olduğunu belirtmektedir. Aksi 

takdirde eğlence kelimesinin başka bir haberi bulunmadığından boş bir 

söz olarak kalacağını belirtmektedir.42 

Cassâs’a göre ayet hakkındaki emirden kasdedilen onun işi, yolu 

olduğu ve zamirin Hz. Peygamber’e aidiyeti kabul edilse bile Hz. 

Peygamber’in fiillerinin tamamının vucûbiyet gerektirdiği şeklindeki bir 

delillendirme doğru olmaz. Çünkü onun bütün fiillerinin bağlayıcı 

olduğunu söylemek mümkün değildir. Bu konuda umûma itibar mümkün 

değilse bu takdirde ayetin hükmü şu hale gelir: “Onun bazı fiillerine 

muhalefet etmekten sakınsınlar.” Bu durumda ise “ba’d” (bazı) 

hükmünün açıklanmasına ihtiyaç vardır.. Çünkü mücmeldir, beyana 

ihtiyacı vardır. 

Cassâs, zamirin Hz. Peygamber’in fiilinin aynısını yapmanın vâcib 

olduğuna delil olamayacağını söylemektedir. Çünkü fiil, vâcib, mübah, 

mendub mu olduğu bilinmeden bunlardan birisini esas olarak işlenirse ve 

bu onun murad ettiğinin dışında bir şey olursa ona ittiba edilmemiş 

muhalefet edilmiş olur.43  

Hz. Peygamber’in fiillerinin zahirinin vucûb gerektirdiğine delil 

olarak kullandıkları, 

 “Andolsun ki, Allah’ın Peygamberinde sizin için, Allah’ı ve 

ahireti arzu eden ve Allah’ı çok anan kimseler için güzel bir örnek 

vardır.”44  ayetinin teessiyi (örnek almayı) zorunlu kıldığını çünkü ayetin 

                                                
41 el-Cassâs, III, 219. 
42 el-Cassâs, III, 219. 
43 el-Cassâs, III, 220. 
44 33, Ahzâb, 21. 
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devamında “Allah’tan ve ahiretten korkanlar”dan bahsedildiğini 

belirtmektedirler.45 

 Cassâs, muhaliflerine onların delilleriyle karşılık vermektedir: Bu 

ayet, vucûbun nefyine delildir. Çünkü ayette adeta “Sizin için örnek almak 

vardır” buyurulmakta bu da nedb ifade etmektedir. Vucûba 

hamledilebilmesi ancak bir delile mümkün olabilir. Birisi “Peygamber 

şöyle şöyle yapardı” dediğinde bu vucûb ifade etmez, vucûb ifade etmesi 

için “aleyke bihi” “bunu yapman gerekir” demesi lazımdır.46 

Ayetin vucûb gerektirdiğine delil olduğunu söyleyenler lafzı 

değilse de manasının “aleyke” “size gerekir” olmasının mümkün 

olduğunu belirtmekte, “eğer güzel işler yaparsanız kendiniz içindir. Yok 

eğer kötülük yaparsanız o da kendinizedir”47 ayetindeki 

“kendinizedir”(felehâ) ifadesinin, “kendi aleyhinizedir”(aleyhâ) 

anlamında kullanıldığını, başka bir ayette48  ise “onlara lanet vardır 

(lehum’l-lâ’ne)” ifadesinin “aleyhim” manasında kullanıldığını delil 

göstermektedirler.49  

Cassâs, kendisinin lafzın hakiki manasını muhaliflerinin ise mecazî 

manasını esas aldıklarını belirterek, lafzın mecâza hamledilebilmesinin 

ancak bir delille mümkün olabileceğini belirtmektedir.  

Cassâs’ın belirttiği lafzın hakiki manasının tercih edilmesi 

gerekliliği bir fıkıh usûlü kaidesi olarak yer almakta ve şöyle izah 

edilmektedir: Lafzın hakikatiyle izahı “lafzın hakikate hamlolunması” 

mümkün ise hüküm, hakikat hakkında sabit olur, mecaz düşer. Mananın 

hakikate hamledilememesi durumunda mecaz söz konusu olur.50 

                                                
45 el-Cassâs, III, 220. 
46 el-Cassâs, III, 220. 
47 17, İsra, 7. 
48 40, Mu’min (Ğâfir), 52. 
49 el-Cassâs, III, 220. 
50Abdülkerim Zeydan, Fıkıh Usulü, çev. Rûhi Özcan, Yıldızlar Matbaacılık, İstanbul, 1993, 
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Cassâs’a göre ayete “Allah’tan ve ahiretten korkanlar” şeklinde 

mana vermek doğru değildir. Çünkü reca ve havf lügatta farklı 

manadadır. “Ercu’ssevabe” denir, “ercu’likâbe” denmez, “ehâfu’likâbe” 

denir. Allah Teala “rahmetimi isterler, azabımdan korkarlar”51 

buyurmaktadır. Reca ve havf birbirlerinin zıddıdır. Bir şeyin hakikat 

dışına, gerektirdiği şeyin zıddına sarf edilmesi caiz değildir. Ayetin 

manası Allah’ın mükâfatını, sevabını istemektedir. Hz. Peygamber’i örnek 

almakla sevap kazanılacağı açıklanmaktadır. Bir fiili işleyerek sevap 

kazanmak vucûba değil, nedbe delalet etmektedir. Sevap, nedb ifade eden 

fiilleri işleyerek kazanılır.52 

Ayette (Ahzâb, 21) geçen recâ fiiline Cassâs istek, arzu, ümit anlamı 

vermektedir. Muhaliflerinin ise havf(korku) anlamını tercih ettikleri ve 

buna dayanarak teessiyi zorunlu gördükleri anlaşılmaktadır. Müfessirlerin 

recâ kelimesine hem korku hem ümit ve hem de her iki anlamı birden 

verdikleri görülmektedir.53 

Ayette (Ahzâb, 21) sözü edilen Hz. Peygamber’i örnek almanın 

farziyet mi yoksa müstehaplık mı ifade ettiği konusunda iki görüş olduğu 

ayetin tefsirlerinde de yer almaktadır. Bir görüşe göre müstehap olduğunu 

gösteren bir delil bulunmadıkça bu “örnek alma” farzdır. İkinci görüşe 

göre ise farz olduğunu gösteren bir delil bulunmadıkça “örnek alma” 

müstehaptır.54 

 Cassâs, Hz. Peygamber’in fiillerinin vucub gerektirmediği 

konusunda getirdiği delilleri, ayette geçen Hz. Peygamber’i örnek almanın 

vucûb gerektirmediği hususunda da kullanmaktadır. Hz. Peygamber’in 

                                                                                                                                 
311. 
51 17, İsrâ, 57. 
52 el-Cassâs, III, 221. 
53 Mevdûdî,  IV, 359; Muhammed Esed,  Kur’an Mesajı, İşaret Yayınları, İstanbul 1996, II, 
854. 
54 Kurtubî, XIV, 156. 
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fiilini onun işlediği sıfat dışında başka bir sıfatla işlemenin ona taat değil 

muhalefet oluşu ve onun bütün fiillerini yapmanın imkânsızlığının, onun 

fiillerinden bazılarını örnek almanın gerekliliğini ortaya çıkardığını 

belirtmektedir.55 

1) “Peygamber size neyi verdiyse onu alın, size neyi 

yasakladıysa ondan da sakının.”56  

Onlara göre bu ayet Hz. Peygamber’in yaptığının aynısını bizim de 

yapmamızı gerektirmektedir. Çünkü yaptıkları getirdiklerindendir. “Size 

neyi verdiyse onu alın” sözü ile “size neyi getirdiyse alın” sözü arasında 

fark yoktur. Cassâs, bu sözlerin yanlış olduğunu, “size neyi verdiyse” 

sözü ile “size ne getirdiyse” sözünün aynı manaya gelmesinin mümkün 

olmadığını belirtmektedir. Ayetin anlamı “Size neyi verdiyse”dir. 

Muhatab olmayı gerektirir. Birisi şöyle yaptı denildiğinde başkasına 

taaddi etmez, kendisi hakkında yaptığı fiildir. Şunu verdi denildiğinde ise 

başkasına taaddi eder, vermek, bir alanın olmasını gerektirir. Kişinin 

kendi yaptığı fiiler bu kapsama girmez.57 Cassâs fazlaca ayrıntıya girmekte 

ancak yaptığı gramere dayalı açıklamaların yerinde ve tutarlı olduğu 

görünmektedir. Ayrıca Cassâs’ın bu kadar detaya girmesinin tek taraflı bir 

tutum olmadığı, konunun muhataplarınca da aynı şekilde tartışıldığı 

anlaşılmaktadır. Bu durum Cassâs’ın yaşadığı dönemde bu konuların 

ayrıntılı bir şekilde ele alındığını ve tartışıldığını göstermektedir.  

Ayetteki “size neyi verdiyse alın” ifadesinin manasını doğru 

anlayabilmek için ayetin tümünü ele almanın doğru olacağı 

kanaatindeyiz. Ayetin tamamı şu şekildedir: 

                                                
55 el-Cassâs, III, 221. 
56 59, Haşr, 7. 
57 el-Cassâs, III, 222. 
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“Allah’ın Resûlüne başka ülkeler halkından verdiği fey58 Allah, 

Resûlü, ona akrabalığı bulunanlar, yetimler, yoksullar ve yolda kalmışlar 

içindir. Ki o mal içinizden zengin olanlar arasında dönüp duran bir güç 

haline gelmesin. Resûl size neyi verdiyse onu alın, size neyi yasakladıysa 

ondan kaçının ve Allah’tan korkun. Kuşkusuz Allah’ın azabı çok 

şiddetlidir.”  

Mevdûdî, “size neyi verdiyse onu alın” ifadesinin, 

Nâdiroğulları’nın malları ile ilgili olarak varılan kararı ve yapılan taksimi 

hiç sorgu sual etmeksizin kabul edin, şayet Resûl sizlere bir şeyler 

vermişse onu alın yasakladığından da kaçının anlamına geldiğini ancak 

buradaki hükmün umûmî olup sadece feyin taksimi ile sınırlı olmadığını 

belirtmektedir. Çünkü burada “Resûl size ne verdiyse onu alın” denirken 

cümlenin devamında “size neyi vermediyse” değil “neyi yasakladıysa 

ondan kaçının” şeklinde bir ifade kullanılmıştır. Bu hüküm sadece fey’e ait 

malların paylaşımını ihtiva etseydi o zaman “neyi vermediyse” denilirdi. 

Fakat aksine neyi yasakladıysa denilmesinden anlaşıldığına göre, 

kasdolunan Hz. Peygamber’in emir ve yasaklarına uyulmasıdır.59 

Muhammed Esed’in ayetin manasını sadece fey’e ait malların 

paylaşımına hasrettiği ayeti şu şekilde yorulmasından anlaşılmaktadır. 

“Size (ondan) ne kadar verirse (gönülden) kabul edin ve size vermediği 

şey(i istemekten) kaçının.”60 

 Ayetten sadece fey’in dağıtılması değil de Hz. Peygamber’in emir 

ve yasaklarına uymanın kasdedildiği kabul edilse bile ayetin Hz. 

Peygamber’in fiillerinin aynısını yapmak gerektiğine delil olması son 

derece zorlama bir yorum olarak görünmektedir. 

                                                
58 Fey: Düşmandan savaşmaksızın alınan ganimettir. Ayette geçen Nadr oğullarından 
alınan mallar bu çeşittendir. Bunun için onun tasarruf hakkı Peygamber’e ait olmuştur. 
(Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dinî Kur’an Dili Meali, Haşr, 6-7). 
59 Mevdûdî, VI, 191. 
60 Esed, III, 1130. 
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2. Sünnetten Getirilen Deliller 

Cassâs, muhaliflerinin Hz. Peygamber’in mutlak fiilinin vucûb 

ifade ettiğine dair sünnetten getirdikleri delillere de temas etmektedir. 

Bir namaz esnasında Hz. Peygamber terliklerini çıkardığında 

cemaatin de terliklerini çıkarması olayının Hz. Peygamber’in fiillerinin 

bağlayıcılığına delil olduğunu söyleyenlere Cassâs, “bu karinesi olmadan 

ortaya atılan bir iddiadır, nedb değil de vucûb ifade ettiğine inandıklarını 

nereden biliyorsunuz?” demektedir. Ayrıca Hz. Peygamber’in selam 

verdikten sonra “Neden terliklerinizi çıkarttınız?” diye sorduğunu, 

onların “senin çıkarttığını gördük, biz de çıkarttık” demeleri üzerine 

“Cebrâil bana terliğimde necaset olduğunu haber verdi” dediğini 

zikretmektedir.61 Fiilleri vucûb gerektirse idi Hz. Peygamber onların 

namazda terliklerini çıkarmalarına itiraz etmezdi, demektedir.62 

Hz. Peygamber’in fiilinin vucûb gerektirdiğini söyleyenlerin ileri 

sürdüğü başka bir delil de şudur: Hz. Peygamber’e Ramazan’da bir iki 

gece namaza çıkıp sonra çıkmamasının sebebi sorulduğunda “Üzerinize 

farz olacağından korktum”63 cevabını vermiştir. Onun bir fiile 

müdavemeti o konuda teessiyi gerekli kılar. Öyle olmasaydı size farz 

kılınmasından korktum demezdi.64 Cassâs, Hz. Peygamber’in bu 

davranışının iki bakımdan vucûbun nefyine delil olduğunu 

belirtmektedir: 

Birincisi: Sözümüz Peygamber(as)’in fiilinin zâhirinin vucûb 

gerektirip gerektirmediği hakkındadır, müdavemet hakkında değil. Hz. 

Peygamber onlarla iki gece namaz kıldıktan sonra fiilinin vâcib olmadığını 

haber vermiştir. Fiili vucûbiyet gerektirse idi ilk geceden vâcib olurdu. 

                                                
61 Ebû Dâvûd, Salât, 89, nr. 650, II, 353. 
62 el-Cassâs, III, 222. 
63 Buhârî, Salâtu’t-Teravîh, 31 (IV-251); Muslîm, Kitâbu Salâti’l-Musafirîn,  25, nr. 177-178. 
64 el-Cassâs, III, 222. 
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İkincisi: “Devam etseydim üzerinize farz olacağından korktum” 

sözü fiil bakımından onlara farz olacağını haber vermektedir. Onun fiile 

müdavemeti vucûb gerektirse idi, ona devam etseydim, müdavemet size 

vâcib olurdu, derdi. Ayrıca “Size farz kılınacağından korktum” sözü 

benzer durumların varlığının mümkün olduğunu ifade etmektedir. O 

devam etseydi Allah bize farz kılardı, devam etmediğinden farz kılmadı. 

Farzların gerekliliği onun seçimine bağlı oldu. İsra gecesinde namazın elli 

vâkit mi beş vâkit mi olacağı konusunda olduğu gibi.65 

Serahsî, Hz. Peygamber’in namazda terlikleri çıkarması olayında 

insanlara “Niçin terliklerinizi çıkarttınız?” diye sorması ve teravih namazı 

meselesinde de “Üzerinize farz olmasından korktum” demesinin onun 

mutlak fiiline uymanın gerekmediğine delil olduğunu belirtmektedir.66 

“Hz. Peygamber’in fiilinin beyan yönüyle, çekişen iki taraf arasında 

hüküm vermek ve iki düşman arasını ayırmak maksadıyla yapıldığında, 

vucûb ifade ettiği konusunda ittifak vardır, diğer fiilleri de bu 

mesabededir” diyenlere Cassâs, Hz. Peygamber’in bu tür fiillerinin vucûb 

gerektirmesinin ancak vucûb ifade ettiğine dair bir delil bulunmasına 

bağlı olduğunu söyleyerek cevap vermektedir. 67 

II. Hz. Peygamber’in Fillerinin Hükümleri 

Cassâs Hz. Peygamber’in fiillerini bir kaç grupta incelemektedir:68 

1) Kur’an’da genel beyan ifade eden ayetleri açıklama maksadıyla 

ortaya çıkan fiiller, 

2) Hz. Peygamber’in, yaptığı bir fiilden dolayı bir kişiyi 

cezalandırması, bir kişinin hakkını geri alması gibi bir amaca yönelik 

fiilleri, 

                                                
65 el-Cassâs, III, 223. 
66 es-Serahsî, II, 88. 
67 el-Cassâs, III, 223. 
68 el-Cassâs, III, 231. 
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3) Uyulması gerektiğine dair emir bulunan fiilleri, 

4) Hz. Peygamber’in bir beşer olarak yaptığı fiilleri. 

Cassâs bu maddeleri şöyle izah etmektedir:69 

1) Genel beyan ifade eden ayetleri açıklama maksadıyla ortaya 

çıkan fiilleri: 

Bu tür fiiller vûcûb, nedb veya ibaha gerektirir. Fiilin hükmü genel 

beyanın hükmüne tâbidir. Genel beyan vûcûb gerektiriyorsa, Hz. 

Peygamber’in bu beyanla ilgili yaptığı fiil vâcibtir. Genel beyanın hükmü 

mendub ise Hz. Peygamber’in fiili mübahtır. 

Genel beyanın vûcûb gerektirmesi sebebiyle Hz. Peygamber’in 

vucûb gerektiren fiillerine örnek: a) Hz. Peygamber’in farz namazların 

rekatları ile ilgili fiilleri. Hz. Peygamber’in bu fiilleri Allah Teâla’nın 

“Namazı dosdoğru kılın”70 sözünün beyanıdır. b) Hz. Peygamber’in hac 

ile ilgili fiilleri. Bu fiilleri Allah Teâla’nın “Yoluna gücü yeten her kimsenin 

o beyti haccetmesi, insanlar üzerine Allah’ın bir hakkıdır”71 sözünün 

beyanıdır. 

Genel beyanın nedbi gerektirmesi sebebiyle Hz. Peygamber’in nedb 

gerektiren fiillerine örnek: Allah Teâla’nın “Hayır işleyin”72 ve “Allah 

adaleti ve iyiliği emrediyor”73 sözlerinin beyanı olarak Hz. Peygamber’in 

tatavvu sadakası vermesi ve nafile namazı kılması ve buna benzer 

hususlardaki davranışlarıdır. Ayette zikredilen hayrın bütünü vâcib 

olmadığı gibi, ihsan da vâcib değildir. Genel ifadenin hükmü vâcib değilse 

Hz. Peygamber’in bu ifade ile ilgili fiili de vâcib değildir. 

                                                
69 el-Cassâs, III, 231-232. 
70 6, En’am, 72. 
71 3, Âl-i İmran, 97. 
72 22, Hac, 77. 
73 16, Nahl, 90. 
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2) Hz. Peygamber’in yaptığı bir fiilden dolayı bir kişiyi 

cezalandırması, bir kimsenin hakkını geri alması gibi fiilleri. 

Hz. Peygamber’in bu tür fiilleri vucûba delâlet eder. Nedb veya 

ibaha ifade etmesi mümkün değildir. Hz. Peygamber’in “kanlarınız ve 

mallarınız birbirinize haramdır” sözü ve Allah Teâla’nın “gönül hoşluğu 

ile yaptığınız ticâri anlaşmalar dışında mallarınızı bâtıl ve haksız 

sebeplerle aranızda yemeyiniz”74 sözü bu hususa delâlet etmektedir. 

3) Hz. Peygamber’in uyulması gerektiğine dair bir emri bulunan 

fiilleri: Bu tür fiiller, bağlayıcı olmadığına dair bir delil bulunması dışında 

bizim için bağlayıcıdır. Örnek: Hz. Peygamber’in “menasikinizi benden 

öğreniniz” ve “benden gördüğünüz gibi namaz kılınız” sözleri Hz. 

Peygamber’in menasik ve namaz ile ilgili fiillerine uymayı gerektirir. 

“Benden gördüğünüz gibi namazı kılın” sözü onun namazı hangi sıfat ile 

kıldığını bilmemizi ve bu sıfat üzere ona uymamız gerektiği anlayışını da 

ihtiva eder. Hz. Peygamber’in bu sözünün zahîri namazı vücûp yönüyle 

kılmamızı ifade etmez. Namazı nedb sıfatıyla kılıyorsa nedb, vucûb 

sıfatıyla kılıyorsa vucûb ifade eder. 

Cassas’ın bu maddede yer verdiği fiiller ile birinci maddede yer 

verdiği fiillerin ortak noktaları olduğu görülmektedir. 

4) Hz. Peygamber’in bir beşer olarak yaptığı fiilleri. 

Bu fiiller her insanın ihtiyaç duyduğu, günlük yaptığı fiillerdir. 

Yemek, içmek, ayakta durmak, oturmak, uyumak gibi. Hz. Peygamber’in 

ayakkabılarını tamir etmesi, elbiselerini dikmesi gibi fiilleri de bu tür 

fiillerdendir. Bunlar vucûb ifade etmez. Çünkü bunlar herkesin zarûrî 

olarak yapmaya ihtiyaç duyduğu türden fiillerdir. Hz. Peygamber’in sâir 

ahvâli olarak isimlendirebileceğimiz bu tür fiillerinin bizlere vâcib fiiller 

                                                
74 4, Nisâ, 29. 
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suretiyle gelmediği açıktır. Bu tür fiillere, kurbet sağlamak, tevâzu ve kibri 

terk etmek amacıyla yönelmek ise mümkündür.75 

Cassâs’ın Hz. Peygamber’in fiilleri ile ilgili yaptığı bu 

sınıflandırmadan onun Hz. Peygamber’in bütün fiillerini aynı nitelikte 

görmediği anlaşılmaktadır. Dört kategoride sınıflandırdığı fiillerin ilk üç 

kategorisini bağlayıcı nitelikte değerlendirmektedir. Dolayısıyla Hz. 

Peygamber’in fiillerinin çoğunun bağlayıcı nitelikte olduğu 

anlaşılmaktadır. Beşerî yönüyle ilgili olan ve Cassâs’ın Hz. Peygamber’in 

“saîr ahvâli” şeklinde de isimlendirdiği gruptaki fiilleri ise bağlayıcı 

nitelik taşımamaktadır. 

Cassâs’ın Hz. Peygamber’in fiilleri bağlamında ele aldığı 

bağlayıcılık konusunun, İslam âlimleri tarafından daha çok sünnetin 

bağlayıcılığı ifadesi ile ele alındığı görülmektedir. Cassâs sünnetin 

hükümlerini farz, vâcib, nedb şeklinde sınıflandırırken Hz. Peygamber’in 

fiillerinin hükümlerini vâcib, nedb ve ibaha şeklinde sınıflandırmaktadır. 

Her iki sınıflandırmada da haram ve mekruh kavramlarına yer 

verilmezken sünnetin hükümlerinde yer almayan ibaha, Hz. Peygamber’in 

fiillerinin hükümlerinde yer almaktadır. Cassâs’ın anlayışına göre “Hz. 

Peygamber’in sünneti” Hz. Peygamber’in uyulması ve devam edilmesi 

gereken söz ve fiillerinden oluşmaktadır. Bu sebeple haram, mekruh, 

ibaha gibi kavramlar Hz. Peygamber’in sünnetinde yer almamaktadır. 

Fakîhler Hz. Peygamber’in sünnetini bağlayıcılık yönünden 

sınıflandırmışlar, hadisçiler ise Hz. Peygamber’in bütün söz, fiil ve 

takrirlerinin birer sünnet oluşturduğu yaklaşımı içerisinde 

bulunmuşlardır.76 

Cassâs örneğinde gördüğümüz gibi, sünnetin tamamının bağlayıcı 

olmasının söz konusu olmadığı, bazı sünnetlerin uymayı gerektirmediği 
                                                
75 el-Cassâs, III, 232. 
76 Kırbaşoğlu, 63-64. 
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anlayışının fıkıh usûlcüleri tarafından ele alındığı görülmektedir.77 Son 

dönemlerde yazılan fıkıh usûlü eserlerinde de sünnet bağlayıcılık 

açısından sınıflandırılmıştır.78 Bu sınıflandırmaya göre Hz. Peygamberin 

sünnetinin büyük çoğunluğu teşrî sınıfına girmekte, teşrî, fetvâ ve kadâ 

bağlayıcılığı kesin olan sünnetleri ihtiva etmektedir.79 

Sonuç 

Cassâs Hz. Peygamber’in fiillerini teşrii bakımından üç kısımda 

incelemektedir: Vâcib, mendub, mübah. Peygamberin fiilinin sıfatı, yani 

vâcib mi mendub mu mübah mı olduğu bilinirse bu sıfatla ittiba gerekir. 

Eğer sıfatı bilinmezse mübahlık sıfatı sabit olur ve ittiba ancak delilin kaim 

olmasıyla gerçekleşir. Hz. Peygamber’in fiilinin zahiri, bizi bağlayıcı 

olduğuna dair bir delil bulunmadıkça ittiba etmemizi gerektirmez.  

 Cassâs’ın Hz. Peygamber’in fiilleri konusunda verdiği bilgilerden 

anlaşıldığına göre kendi döneminde Hz. Peygamber’in fiilleri konusunda 

üç görüş bulunmaktadır. Birincisi fiilin sıfatına bakmadan Hz. 

Peygamber’in bütün fiillerine ittibaın vâcib olduğunu söyleyenlerin 

görüşüdür. Cassâs bu bölümün büyük bir kısmını bu hususa ayırmakta ve 

Hz. Peygamber’in bütün fiillerine ittibaın vâcib olmadığını ispata 

çalışmaktadır. İkincisi, peygamberin sıfatı belli olmayan fiillerinde 

tevakkufu tercih edenlerin görüşüdür. Cassâs bu görüşü reddetmektedir. 

Üçüncüsü ise sıfatı belli olan fiillere kendi sıfatları üzere ittiba eden, sıfatı 

belli olmayan fiillere uymayı ise mübah gören anlayıştır. Cassâs bu görüşü 

                                                
77 el-Cassâs, III, 232; es-Serahsî, II, 86-89; Ünal, 192-199. 
78 Muhammed Tahir b. Âşur’a göre Hz. Peygamber’in sünnetini on iki kategoride 
mütalaa etmek mümkündür. Bunlar: 1) Yasama (et-Teşrî) 2) Fetvâ (el-Fetvâ) 3) Yargı (el-
Kadâ) 4) Devlet Başkanlığı (el-İmâra) 5) İyiye ve güzele teşvik (el-Hedy) 6) Arabuluculuk 
(es-Sulh) 7) Fikir danışanlara yol gösterme 8) Nasihat 9) İnsanları en mükemmel olana 
yönlendirme 10) Yüce hakikatleri telkin 11) Tehdit ve azarlama 12) Yaradılış icabı ve 
maddi ihtiyaç gereği yaptıkları şeklinde sıralanmaktadır. Geniş bilgi için bkz. M. Tâhir b. 
Âşur, İslam Hukuk Felsefesi, çev. Vecdi Akyüz, Mehmet Erdoğan, İklim Yayınları, İstanbul 
1988, 50-62. 
79 Tâhir b. Âşur, 50-62. 
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savunmaktadır. Hz. Peygamber’e taat ve ittibaın ancak fiilleri onun yaptığı 

sıfatlarla yapmakla gerçekleşebileceğini, fiillerin sıfatlarına riayet 

etmeksizin Hz. Peygamber’in fiilinin aynısını yapmanın ona muhalefet 

olabileceğini belirtmektedir. 

Cassâs’ın bu tutumunda Hz. Peygamber’e bilinçli bir ittiba durumu 

söz konusudur. Fiillerin muradını anlamak ve ona göre hareket etmek 

esasına dayanmaktadır.  

Cassâs’a göre Hz. Peygamber’in bütün fiilleri bağlayıcı nitelikte 

değildir. Hz. Peygamber’in fiilleri dört kategoriye ayrılmaktadır. Hz. 

Peygamber’in bir beşer olarak yaptığı filler uyulma gerekliliği olmayan, 

istenirse kurbet sağlamak amacıyla uyulması mümkün olan fillerdir. Diğer 

üç kategoriyi oluşturan, Hz. Peygamber’in Kur’an’da genel beyan ifade 

eden ayetleri açıklama maksadıyla ortaya çıkan fiilleri, uyulması 

gerektiğine dair emir bulunan fiilleri ve yaptığı bir fiilden dolayı bir kişiyi 

cezalandırması, bir kişinin hakkını geri alması gibi bir amaca yönelik 

bulunan fiilleri ise bağlayıcı niteliktedir. Hz. Peygamber bu fiilleri vücub, 

nedb ve ibaha sıfatlarından hangisiyle yaptıysa fiilin hükmü o sıfat üzere 

sabit olmaktadır.  

Serahsî’nin Hz. Peygamber’in fiilleri konusundaki yaklaşımına 

baktığımızda, onun Cassas kadar ayrıntıya girmeden ve Cassâs’ın bu 

konuda ileri sürdüğü görüş ve delillere yeni bir şey eklemeksizin 

Cassâs’ın görüşleri çerçevesinde bir yaklaşım sergilediği görülmektedir. 

Onun bu konudaki değerlendirmesi, Cassâs’ın bu husustaki mütalaasının 

bir özeti sayılabilir.  

Cassâs’ın Hz. Peygamber’in fiilleri konusundaki yaklaşımının 

Hanefîlerin bu konudaki genel tutumlarını gösterdiği anlaşılmaktadır. 
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)ھـ207(معالم إعراب الجمل عند الفرّاء ت  

 الجمل ذوات المحل أنموذجا

  

  *عبدالحلیم عبداالله

  

  الملخص

یقوم ھذا البحث على تأصیل إعراب الجمل ذوات المحѧل الإعرابѧي لѧدى الفѧراء 

ھѧѧـ ، نظѧѧرًا إلѧѧى أنѧѧھ أول النحѧѧاة تصѧѧریحا بمصѧѧطلح الجملѧѧة وبمحلیتھѧѧا، وقѧѧد وقѧѧف 207ت: 

الجمѧل ، ثم وقف علѧى المصطلحات التي استخدمھا الفراء في الدلالة على الجملةالبحث على 

 الجملة المضѧاف إلیھѧاو جملة المفعول بھوالجملة الخبریة ، وكانت: ذوات المحل الإعرابي
: الجملѧة التابعѧةو جملة جواب الشرط الجازم المقترنة بالفاء أو إذا الفجائیةو جملة الحالو

  .البدلوالمعطوفة والوصفیة  

مصطلحات  –الجمل ذوات المحل  –إعراب الجمل  –الفراء  :مفاتیح البحث
 الجملة.

In Al-Ferrâ (v.207) Factors of Sentence Irabu - For example, In The 
Neighborhood of Irab Sentences 

Abstract 

This research deals with roots of declensions of sentence and especially 

the sentences with a place at AlFarra Works (207 AH) because he is the first 

grammarian declaring the term. The search deals with terms used by AlFarra to 
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indicate to the sentence and then deals with sentences with a place such as 

predicative sentence, direct patient, annexation, statutory sentence, succession, 

attracted sentence, descriptive  sentence and substitute sentence.  

Keywords: declensions of sentence, sentences with a place, sentence 

terms, Al-Farra. 

 مدخل

ــدراســة عــدّ تُ  حــاة لــم متقــدمي النُّ  ، ومــع ذلــك فــإنَّ دراســة اللغــةا فــي ا أساســیً الجملــة ركنً
 ُ ً صــنَّ فــردوا لهــا مُ ی ــف خصّــص عنــدما  (1)،رٍ متــأخِّ  فاتهم حتــى وقــتٍ صــنَّ ف مــن مُ صــنَّ ا فــي مُ ا أو بابً

 هـــ فــي رســالة فــي جمــل الإعــراب،749بعــض علمــاء النحــو للجملــة عنوانــا خاصّــا  كــالمراديّ 
 (2) )،مغنـــي اللبیـــب(مـــن كتابـــه  الثـــانيَ  لهـــذا الموضـــوع البـــابَ الـــذي قســـم هــــ 761ابـــن هشـــام و 
  (3) . صاحب كتاب الحلل في الكلام على الجمل  هـ776العنابي  شهاب الدین الأصبحيو 

                                                             
ــامن الهجــري، بــل علــى هــذا الحُكــم لا یعنــي بــأن إعــراب الجمــل مــن ) 1( اختــراع متــأخّري النّحــاة فــي القــرن الثّ

ــك، فــإنّ الإرهاصــات والمعــالم الأولــى كانــت فــي كتــاب ســیبویه، لكــن الاتجــاه إلــى إفــراد  العكــس مــن ذل
هــ 180الجملة بالتصنیف كان فـي وقـت متـأخر، هـو القـرن الثـامن الهجـري، والـزمن الممتـد بـین سـیبویه 

هـــ 776هــ والعنــابي 761هــ ابــن هشــام749لأولــى لإعــراب الجمـل، والمــرادي الـذي وردت عنــده المعـالم ا
الــذین خصصــوا مصــنفاتهم المــذكورة فــي نحــو الجمــل هــو خــطّ تطــور تفكیــر النحــاة فــي الجملــة أقســاما 

عرابا ومصطلحا. ما صَرَّح به المرادي في نهایة رسالة فـي جمـل الإعـراب حیـث قـال: ((وقـد تـم  ذاوه. وإ
الكلام على الجمل التي لا محل لها من الإعراب على سبیل الاختصار دون الإكثار، والكلام علـى هـذه 

الحســن بــن قاســم رســالة فــي إعــراب الجمــل، . ))الجمــل المــذكورة مبســوط فــي موضــعه مــن كتــب العربیــة
، وانظــر: معــالم التفكیــر فــي الجملــة عنــد 132ص م.1987: 1ح: ســهیر محمــد خلیفــة، طالمــراديّ، تــ

  69م، ص2009: دار العصماء، دمشق 1سیبویه، محمد عبدو فلفل، ط
یؤكد هذا الكـلام الـدكتور فخـر الـدین قبـاوة فـي حدیثـه عـن إعـراب الجمـل عنـد متقـدّمي النحـاة؛ إذ قـال: " ) 2(

ض بعض القدماء والمحدث ُخلـص لـه واحـدٌ لقد تعرّ ین إلى جوانب من إعراب الجمـل وأشـباه الجمـل، ولـم ی
منهم كتابا مفصّلا، یشفي الغلیل، ویوضّح السبیل، وكان ابن هشـام رائـدا لامعـا، فـي هـذه الحركـة، حـین 
نایــة فائقــةٍ، فــي كتابــه مغنــي اللبیــب، فجمــع مــادة ضــخمة، فتحــت بابــا لــم یكــنْ لــه  خــصّ الموضــوع بع

  5م. ص1989: دار القلم العربي، حلب 5جمل وأشباه الجمل، فخر الدین قباوة، طمثیل.." إعراب ال
ــوهم بأنهــا فــي إعــراب الجمــل، ككتــاب (الجمــل) المنســوب إلــى ) 3( یمكــن أن نلحــظ بعــض العنوانــات التــي تُ

 الخلیل بن أحمد الفراهیدي، بیدَ أن هذا الكتاب في نحو المفردات لا نحو الجمل، وربما كانـت تسـمیته بــ
  الجمل للدلالة على معنى (المجمل) في النحو، لا على أنه كتاب في نحو الجملة. 
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ــا فوا كثیــرا فـــي الجملــة العربیـــة، غیـــر أنَّ  العــربِ  ن مــن اللغـــویینَ و ثدَ حْـــالمُ  أمّ فقـــد صـــنّ
ِ صنَّ مُ  ـحَ نْ فـي مَ  عتْ توزّ على كثرتها  العربیةِ  في الجملةِ هم  فات یحـرص علـى  هما تعلیمـيٌّ : أحـدُ ینِ یَ

لها، وهذا مـا نجـده مـثلا فـي كتـاب  والجمل التي لا محلَّ  ما یخدم إعراب الجمل التي لها محلٌّ 
(إعراب الجمل وأشباه الجمل) للدكتور فخر الدین قباوة، وفـي كتـاب (الجملـة النحویـة) للـدكتور 

والآخــــرُ  و(الجــــامع لإعــــراب جمــــل القــــرآن) للــــدكتور أیمــــن عبــــدالرزاق الشــــوا، حــــي الــــدجني،فت
 ، ـــة بإعـــادة النظـــر فـــي تقســـیم تكمیلـــيٌّ نقـــديٌّ ویتمثـــل المنحـــى الثـــاني لدراســـات المحـــدثین للجمل

ـ ةسـاالجملة  ومفهومها، وهـو در  ـ ةتكمیلیّ ـ ةنقدیّ لجهـود النحـاة فـي هـذا البـاب، وذلـك فـي  ةتقویمیّ
رس اللغـــــوي الحـــــدیث، وهـــــذا مـــــا نجـــــده مـــــثلا فـــــي كتـــــابي الـــــدكتور محمـــــد حماســـــة ضــــوء الـــــد

عبـداللطیف (بنــاء الجملـة العربیــة) و(العلامـة الإعرابیــة فــي الجملـة بــین القـدیم والحــدیث)، كمــا 
نجده لدى الدكتور مهدي المخزومي في كتابه (في النحـو العربـي نقـد وتوجیـه) وغیـر ذلـك مـن 

  لة.الدراسات المعنیة في الجم

معـالم إعـراب في الجملة على كثرتها لم تفطنْ إلـى دراسـة الحدیثة والدراسات العربیة 
فقــد بــدأتِ النحــاة، وغیــر أنّ القــول علــى إطلاقــه یجــافي الحقیقــة والواقــع، الجمــل عنــد متقــدّمي 
ـــدكتور ه180ت ((معـــالم التفكیـــر فـــي الجملـــة عنـــد ســـیبویهاللبنـــةُ الأولـــى بكتـــاب  )) للأســـتاذ ال

واكتفیـت بـذكر خلاصـة مـا  وقـد جعلتـه الأسـاس الـذي أبنـي علیـه اللبنـة الثانیـة، (4) ،فلفـلمحمد 
با للإطالة، وتحاشیا للتكرار   .توصّل إلیه الأستاذ الدكتور محمد فلفل والإحالة علیه تجنّ

اء ت هــــ خطــــوة ملحـــة لتتبـــع المســــار 207وبـــذلك أصـــبحت دراســـة الجملــــة لـــدى الفـــرّ
وي في الجملة، وقد جعلت معالم تفكیر الفراء فـي الجملـة فـي ثلاثـة التاریخي لتطور الفكر النح

س مصــطلحات الفــراء فــي الجمــل عامــة وخاصــة  وهــو –بحــوث، خصصــت البحــث الأول لــتلمّ
س لنــتینا الــذي بــین أیــدوهــو  الثــاني:  البحــثو  -قیـد التحكــیم  معــالم إعــراب الجمــل ذوات فیــه لمّ

معـالم إعـراب الجمـل التـي لا محـل لهـا مـن الإعـراب  سِ تلمُّ لـ والبحث الثالـث ،المحل عند الفراء
  عند الفراء أیضا.

  المحلیّة والموضع .1
أصـول لنظریــة العامـل فـي النحــو العربـي فكـرة الموضــع، ومرادفاتهـا كــالموقع  رسّـختْ 

ــا  فكــلّ  ل تعــرب بحســب المواقــع التــي تحتلهــا،والمحــل، بنــاءً علــى أنَّ "الجمــ جملــة احتلــت موقعً

                                                             
  84صانظر: معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ) 4(
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ــا لا ت إعــراب ذلــك المفــرد، وكــلّ لمفـرد، كــان لهــا  حتلــه إلا الجمــل، فلــیس لهــا جملـة احتلــت موقعً
  (5) محل من الإعراب"

نُ وقــوع الجملـــة فـــي و  بـــیّ لممارســات الإجرائیـــة لإعــراب الجمـــل لــدى متقـــدّمي النحــاة تُ ا
وا بموضــعها أو محلیتهــا، لوقوعهــا موقــع الاســم المفــرد، فـــ  "الموضعموضــع یطلبــه عامــل؛ فــأقرّ

 یكــون وقـد التراكیــب، مسـتوى فـي الجملــة بنیـة تقتضــیه مجـرد، أي واعتبـاري، تقــدیري موقـع هـو
 واحـد كـل علیـه یكـون أن یجـب معـین وضـع فهـو المسـموع، اللفـظ فـي أثـر له یظهر فلا خالیا،

 مواضـــعها أن إلا أجزائهـــا بعـــض مـــن الجملـــة تخلـــو فقـــد تقـــدیرا، أو لفظـــا الجملـــة مكونـــات مـــن
     (6)وقیاسها" نمطها أي الجملة، مثال في مرسومة متصورة موجودة

 حـــدیثُ الممارســـات الإجرائیـــة المبكّـــرة التـــي أقـــرّ فیهـــا النحـــاة بموضـــع الجملـــة  ومـــن
یه الجملـة الفعلیـة -أن الفعل  فیه ذكر الذي سیبویه وقـع فـي موقـع الصّـفة. قـال:  - أو ما نُسمّ

ذا كان الفعلُ ف" وأكـلَّ یـومٍ  ؟أنـت رجـلٌ تضـربه أزیـدٌ  :وذلك قولك ،موضعِ الصّفة فهو كذلك يوإ
سُه لْبَ ُ ،  ثوبٌ تَ ه أَنْ یكون فیه الهاء ا فأحسنُ موضـع الوصـف  يالفعل فـ ولكنّ  ...فإِذا كان وصفً

فهم من كلام سیبویه أن الجملة الفعلیـة قـد تقـع موقـع الصّـفة،  )7("كما كان في موضع الخبر ُ وی
ذا كــان كـــذلك فالأحســـن أن یكـــون فــي هـــذه الجملـــة ضـــمیرٌ  عائــدٌ إلـــى الموصـــوف، غیـــر أنَّ  وإ

ســیبویه عبَّــر عــن هــذه الجملــة الفعلیــة بـــ الفعــل، والــدلیل علــى أنــه أراد بالفعــل التركیــب الجملــي 
ى أن الفعـل الفعلي، أنه ضم إلى الفعل الضّمیر، غیر أن الذي یعنینـا هنـا أن سـیبویه نـصّ علـ

  وقع في موضع الصّفة. -كما قال  -

اء للدلالـة علـى مصـطلح مصطلح (الموضع) من المصو  طلحات التي استخدمها الفـرّ
ستُخدِمَ لدى جمهـور النحـاة المتقـدّمین قبـل شـیوع مصـطلح )المحل( ، ویبدو أنّ هذا المصطلح اُ

ــا) كْنَ ــمْ كَــمْ أَهْلَ ُ ه ــدِ لَ ْ ه ــمْ یَ لَ اء: "وقولــه: (أَوَ ) فــي موضــع رفــع بـــ  )8( المحــلّ، ومــن ذلــك قــول الفــرّ (كَــمْ

                                                             
 325: 3بیروت. : دار الشّرق، 4) المحیط في أصوات العربیة ونحوها وصرفها: محمد الإنطاكي، ط5(

) بحث (أقائمٌ أخواك) وطریقة تفسیره عند سیبویه والرضي بالاعتماد على مفهومي الموضع والمثال، عبد 6(
 221، ص82الجزءالرحمن الحاج صالح، مجلة المجمع اللغة العربیة في القاهرة، 

 ت،بیـرو  : دار الجیـل،1الكتاب، سیبویه أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنبر، تح:  عبدالسلام هـارون، ط )7(
1 :128 – 129  
نَّ  26) سورة السجدة الآیة 8( سَـاكِنِهِمْ إِ شُـونَ فِـي مَ مْ ونِ یَ ـرُ لِهِمْ مِـنَ الْقُ ـبْ ـا مِـنْ قَ كْنَ ـمْ كَـمْ أَهْلَ ُ ه دِ لَ ْ ه مْ یَ لَ وتمامها (أَوَ

ونَ) ُ ع سْمَ اتٍ أَفَلاَ یَ  فِي ذَلِكَ لآََیَ
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دِ) كأنكَ قلت:  ْ ه هـدِ لهـم (یَ ـمْ یَ لَ لـم تهـدهم القـرون الهالكـة. وفـي قـراءة عبـداالله فـي سـورة طـه (أَوَ أوَ
ــنْ أهلكنــا) وقــد یكــون (كَــم) فــي موضــع نصــب بـــ أَهلكنــا وفیــه تأویــل الرفــع فیكــون بمنزلــة  )9( مَ

ن لـي أقـام زیـد  ا، فترفـع (سـواء) بالتأویـل. وتقـول: قـد تبـیّ قولك: سواءٌ عَلي أزیدًا ضـربت أم عمـرً
فالجملـة (أقـام  )11(؛ كأنك قلـت: تبـیَّن لـي ذاك")10( مرو، فتكون الجملة مرفوعة في المعنىأم ع

ن لنــا أن  و) فهــي مرفوعـة فــي المعنـى؛ لأنهــا وقعـت موقـع الفاعــل، وهـذا الــنص یبـیّ دٌ أم عمـرٌ زیـ
اء قال بالإعراب المحلي للجملة، مثلما كانت لـ(كم) محلّ وموضع في الإعراب.   الفرّ

ـــا –ع) أو المحـــلّ ومفهـــوم (الموضـــ ا فـــي الفكـــر  -كمـــا سُـــمِي لاحقً بكّـــرً الـــذي نضـــج مُ
النحوي قاد النحاة للتفكیر فـي إعـراب الجمـل ذوات المحـل، وفیمـا یلـي اسـتعراض لجهـود الفـراء 

ــر فیهــا عــن فــي  إعــراب الجمــل ذوات المحــل الإعرابــي، بعــد اســتعراض المصــطلحات التــي عبّ
  مفهومي الجملة والموضع.

  ي استخدمھا الفراء في الدلالة على الجملةالمصطلحات الت .2
  مصطلح الجملة .2.1

ُ  اســـتخدم اء ـــة اســـتخداما صـــریحًا، وكـــان بـــذلك الفـــرّ ـــنْ مصـــطلح الجمل اســـتخدم  أول مَ
: قولـه وكـذلك ": والدلیل على ذلـك قولـه، (12)ها الجملة بمعناه الاصلاحي للدلالة علی مصطلحَ 

اءٌ ( كُمْ  سَوَ یْ مْ  عَلَ ـوهُ تُمْ رفـع شـيء فیـه  (13) )صَـامِتُون أَنـتُم أَمْ  أَدَعَوْ اءٌ ( بَ  مـع یظهـر لا ،)علـیكم سَـوَ

                                                             
ــدِ  128) ســورة طــه الآیــة 9( ْ ه ــمْ یَ شُــونَ فِــي وهــي فــي روایــة حفــص (أَفَلَ مْ ونِ یَ ــرُ مْ مِــنَ الْقُ ُ ه لَ ــبْ ــا قَ كْنَ ــمْ كَــمْ أَهْلَ ُ ه لَ

ى) َ ي النُّه اتٍ لأُِولِ نَّ فِي ذَلِكَ لآَیَ سَاكِنِهِمْ إِ  مَ
) إذا كان النص السابق للفراء یقبل التأویل بأحد تأویلین، فهذا النص واضح لا یقبـل التأویـل، لأنـه یـنص 10(

(وتقـول: قـد تبـیّن لـي أقـام زیـد قـال: حلها فاعـل، والتمثیـل یبـین ذلـك. صراحة على أن محل الجملة رفع لأن م
أم عمرو، فتكون الجملة مرفوعة في المعنى، كأنك قلت: تبیَّن لـي ذاك) فــ (ذاك) التـي وقعـت الجملـة موقعهـا 
هي فاعل، والجملة كذلك، وهـذا علـى رأي مـن قـال بوقـوع الجملـة فـاعلا، لأن جملتـي المبتـدأ والفاعـل موضـع 

 خلاف بین النحاة.
 333: 2 م1983: بیروت عالم الكتب3معاني القرآن، الفراء أبو زكریا یحیى بن زیاد، ط )11(
مـدخل إلـى : انظـرهـ) أول من استخدم مصطلح الجملـة. 285) یذهب بعض الباحثین إلى أن المبرد(ت 12(

هــ) 207أن الفـراء(ت  والـذي ثبـت 19، صم1988: بیـروت 1دراسة الجملة العربیة، محمـود أحمـد نحلـة، ط
  388و 333و 195: 2و 16و 13: 1:  معاني القرآن للفراء انظرسبقه في ذلك. 

ــتُمْ صَــامِتُو 13( مْ أَمْ أَنْ ــوهُ تُمُ كُمْ أَدَعَوْ ــیْ اءٌ عَلَ ــوكُمْ سَــوَ ُ ع تَّبِ ــدَى لا یَ ُ ــى الْه لَ مْ إِ ــدْعُوهُ إِنْ تَ نَ) الأعــراف ) تمــام الآیــة (وَ
193  
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ن ،ودعــاؤكم كمصــمتُ  علــیكم ســواء: قلــت ولــو. الاســتفهام فــع تبــیّ فقــد  ( 14)."الجملــة فــي الــذي الرّ
تموهم) وجملـة (أنـتم صـامتون) احتوى النص السابق على جملتین متعاطفتین، هما جملة (دعو 

اء باســـمین مرفـــوعین، فقـــال: ســـواءٌ صـــمتُكم اللتـــا لهمـــا الفـــرّ ن وقعتـــا فـــي محـــل رفـــع، ولـــذلك أوَّ
  ودعاؤكم. 

اء مصطلح الجملة، كما سبقت الإشارة، وتحدّث عـن الجملتـین الاسـمیة و  استخدم الفرّ
)والفعلیـــة دون تســـمیتهما. قـــال:  ـــمْ ُ ه ـــدِ لَ ْ ه ـــمْ یَ ـــا)   )15("وقولـــه: (أَفَلَ كْنَ ن لهـــم إذا نظـــروا (كَـــمْ أَهْلَ یبـــیّ

جْـزَ  ُ ـن یعمـل خیـرا ی ن لك مَ و(كم) في موضع نصب لا یكون غیره. ومثله في الكلام: أو لم یبیّ
ن لـــي أقـــام عبـــداالله أم زیـــد؟، فـــي  ـــا معنـــى رفـــع. ومثلـــه أن تقــول: قـــد تبـــیّ َ ــه، فجملـــة الكـــلام فیه بِ

ـ اءٌ عَلَ مْ أَمْ أَنـتُم صَـامِتُون)الاستفهام معنى رفع. وكـذلك قولـه: (سَـوَ ـوهُ تُمْ كُمْ أَدَعَوْ فیـه شـيء   )16(یْ
ن  اءٌ علــیكم)، لا یظهــر مــع الاســتفهام، ولــو قلــت: ســواء علــیكم صــمتكم ودعــاؤكم تبــیّ رفــع (سَــوَ بَ

فـع اء وتبــین لـه فیهـا الرفــع هـي الجملــة  )18( الـذي فــي الجملـة." )17(الرّ فالجملـة التــي قصـدها الفـرّ
  علیها النحاة فیما بعد لا الجملة اللغویة التي تعني جماعة الشيء.الاصطلاحیة التي اتفق  

  مصطلح الكلام .2.2
 ُ اء ـــة هـــذه الكلمـــة دلّ بو  ( 19)حـــذو ســـیبویه فـــي تســـمیته الجملـــة كلامـــا، حـــذا الفـــرّ دلال

ُ ومــن ذلــك قولــه. الجملــة اصــطلاحاواضــحة علــى  فــإذا أدخلــت  )20( )رحــیمٌ  غفــورٌ  : "ومثلــه (واالله

                                                             
  195: 2 ) معاني القرآن للفرَّاء14(
نَّ فِي ذَلِكَ لآ15( سَاكِنِهِمْ إِ شُونَ فِي مَ مْ ونِ یَ مْ مِّنَ الْقُرُ ُ ه لَ ا قَبْ كْنَ مْ كَمْ أَهْلَ ُ ه دِ لَ هْ مْ یَ ـى ) ) الآیة ( أَفَلَ َ ي النُّه لِ اتٍ لأُوْ یَ

  128طه الآیة 
 193) الأعراف الآیة 16(
بأحد فهمین: إما أن یكون الرفـع للمفـرد  ) لنا أن نفهم مصطلح (الرفع) الذي ذكره الفراء في هذا الموضع17(

مــا أن یكــون الرفــع هــو محــل الجملــة  ) لأنــه خبــر مقــدم أو مبتــدأ والمقصــود بالجملــة المبتــدأ والخبــر، وإ (ســواءٌ
الفعلیــة (أدعوتمــوهم) لأنهـــا مبتــدأ خبـــره مقــدم هـــو (ســواء) علــى قـــول مــن قـــال بوقــوع الجملـــة مبتــدأ، ویكـــون 

 یة التي وقعت مبتدأ.المقصود بالجملة الجملة الفعل
 195: 2) معاني القرآن للفراء 18(
ن درس الجملة عند سیبویه على أن مصطلح الكلام  لدیه قـد دل علیهـا، إلـى جانـب ) 19( هناك اتفاق بین مَ

ـــة،  ـــدكتور محمـــد فلفـــل إلـــى ســـبعة مفـــاهیم، هـــي: الجمل دلالتـــه علـــى مفـــاهیم أخـــرى، وصـــلت عنـــد الأســـتاذ ال
: معالم التفكیر فـي انظروالنثر. والكلمات المفردة، والعبارة اللغویة، واللغة، وأداء الناس للغة، والعادة اللغویة، 

،  م1996 القـاهرة 1ط ، اللطیـف عبـد حماسـة محمـد العربیـة، الجملة بناءو  41-32الجملة عند سیبویه، ص
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فالمقصــود بــالكلام  )21(والخبــر منتظــر یــتم بــه الكــلام، فنصــبته لخلوتــه"علیــه (كــان) ارتفــع بهــا، 
 الذي یتم بالخبر المرفوع (االله غفور رحیم)، كما لو أدخلت علیه (كـان) فـلا یكتمـل الكـلام ویـتمّ 

  إلا بالخبر المنصوب.
، الــــــذي یعنــــــي الإســــــناد وربمــــــا اســــــتخدم (الكــــــلام) بمعنــــــاه الاصــــــطلاحي  المتــــــأخّر

كْــمٌ ومـن ذلــك . والفائــدة  التامــة الجملــة لي، وبــذلك یــدلّ علـىوالاسـتقلال الــدلا ُ : "وقولــه: (صُــمٌّ ب
ـــونَ  ُ جِع رْ ـــمْ لاَ یَ ُ ــيٌ فَه فعــن  )22( )عُمْ ل الكــلام منصـــوبة؛ لأن الكـــلام تـــمّ  ،رُ  )،23(وأســـماؤهن فـــي أوّ

ــيٌ) فــي آیــة أخــرى، فكــان أقــوى للاســتئناف."  كْــمٌ عُمْ ُ ــه آیــة، ثــمّ اســتؤنفت (صُــمٌّ ب ) 24(وانقضـت ب

  الأسماء في الجملة الجدیدة على استئنافها. عتِ فِ ت، فرُ فالجملة في الآیة السابقة تمَّ 
  الفعلمصطلح  .2.3

اء مصـطلح الفعـل فـي الدلالـة علـى مصـطلح الجملـة الفعلیـة،  إشـارة  لكـنَّ استخدم الفرّ
اء إلى الجملتین الفعلیة والاسمیة لم تكن واضحة، كمـا كانـت عنـد سـلفه سـیبویه الـذي ذكـر  الفرّ
غنــي  ُ ــا فعــلٌ وفاعــل، وهمــا مــا لا ی مَّ ــا مبتــدأٌ ومبنــيّ علــى المبتــدأ، وإ أنّ المســند والمســند إلیــه إمّ

اء بالفعــل عــن الجملــة الفعلیــة دون الإ ة إلــى الــتلازم شــار واحــدٌ منهمــا عــن الآخــر، بــل عبَّــر الفــرّ
اء: "بـــین الفعـــل والفاعــــل ــــونَ (وقولـــه عــــز وجـــل: ، ومـــن ذلــــك قـــول الفــــرّ نطِقُ مُ لاَ یَ ـــوْ ) 25( )هَــــذَا یَ

أن العــرب إذا  :اجتمعـت القـراء علـى رفـع الیـوم، ولـو نُصـب لكـان جـائزا علـى جهتـین: إحـداهما
ـــةٍ لا خفـــض فیهـــا نصـــبوا الیـــوم ـــة إلـــى فعـــلَ أو یفعـــل، أو كلمـــة مجمل یـــوم واللیل فـــي  أضـــافت ال

ــلٍ مــن فــي  والآخــر: أن تجعــل هــذا ،موضــع الخفــض والرفــع، فهــذا وجــه لا (معنــى: فِعــلٍ مجمَ
والوجـــه الأول  ،یـــومِ لا ینطقـــونفـــي  فكأنـــك قلـــت: هـــذا الشـــأن -وعیـــدُ االله وثوابـــه -) ینطقـــون

بعـض فـي  كلام العرب. ومعنـى قولـه: هـذا یـومُ لا ینطقـون ولا یعتـذرونفي  ود، والرفع أكثرأج
                                                                                                                                                                       

عرابــا، عبــدالفتاح الـــدجني طو ، 18 ص مـــدخل ، 20-19 ، ص م1987: الكویــت 1الجملــة النحویــة نشـــأة وإ
  17 إلى دراسة الجملة العربیة، ص

 218الآیة ) سورة البقرة 20(
 13: 1) معاني القرآن للفرَّاء 21(
 18) سورة البقرة الآیة 22(
ونَ) ســـورة البقـــرة الآیـــة 23( صِـــرُ بْ ُ ـــاتٍ لاَّ ی مَ لُ مْ فِـــي ظُ ُ كَه ـــرَ تَ  17) الكـــلام الســـابق الـــذي تـــم وانقضـــت بـــه آیـــة (وَ

 جدید فرفع.  كنه لما تمّ الكلام استأنف بكلامفالموضع موضع نصب على المفعولیة للفعل تركهم، ل
 16: 1) معاني القرآن للفرَّاء 24(
 35الآیة   سورة المرسلات) 25(
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الكلام: آتیك یـوم یقـدُم أبـوك، ویـوم في  تقول ،هذا النوع بیّنفي  وذلك ،ذلك الیومفي  الساعات
ـه  الكـلامفـي  المعنـى لمـا جـازفـي  تقدَم، والمعنى ساعة یقدم ولیس بالیوم كله ولو كـان یومـاً كلّ

.لَ عَ إضافته إلى فَ  ـل، ولا إلـى كـلام مجمـل، مثـل قولـك: آتیتـك حـین الحجـاجُ أمیـرٌ فعَ  ، ولا إلـى یَ
اء في ا )26( ـفَ لـنص السـابق ذكـر والملاحظ أن الفرّ ـلُ، فـدلَّ  بــ فَعـلَ علـى معنـى الجملـة  لَ عَ فعَ ویَ

لُ على معنى الجملة الفعلیة التي فعلها    مضارع.الفعلیة التي فعلها ماض، وبـ یفْعَ

  مصطلح الموضع .2.4
محـــل، ویبـــدو أنّ هـــذا جملـــة ذات مصـــطلح (الموضـــع) للدلالـــة علـــى اســتخدم الفـــراء 

ســتُخدِمَ لــدى جمهـور النحــاة المتقــدّمین قبــل شـیوع مصــطلح المحــلّ، ومــن  فیمـا بعــدُ  المصـطلح اُ
اء: "و قـــذلـــك  ـــل الفـــرّ ـــدىً (ا قولـــه تعـــالى: وأمّ ِ هُ تَّقِـــینَ ل فْـــع مـــن وجهـــین ونَصْـــب مـــن  )27( )لْمُ فإنـــه رَ

ا لـ  )الكتاب(وجهین؛ إذا أردت بـ  ـدَى )ذلك(أن یكون نعتً ُ موضـع رفـع لأنـه خبـر لــ فـي  كـان اله
ـــدًى )ذلـــك( ن جعلـــت  ،لا شـــكّ فیـــه؛ كأنـــك قلـــت: ذلـــك هُ ـــبَ فِیـــهِ (وإ یْ خبـــره رفعـــت أیضـــا  )لاَ رَ
ـــدً ( ـــبَ فِیـــهِ (تجعلـــه تابعـــا لموضـــع  )ىهُ یْ هَـــذَا (؛ كمــــا قـــال االله عـــزّ وجـــلّ: )لاَ رَ ُ وَ ــــاه زَلْنَ ـــابٌ أَنْ كِتَ

كٌ  ــارَ بَ وفیــه وجــه ثالــث  ،ذا مبــارك، وهــذا مــن صــفته كــذا وكــذاكأنــه قــال: وهــذا كتــاب، وهــ )28( )مُ
اء  ــاتُ (مــن الرفــع: إن شــئت رفعتــه علــى الاســتئناف لتمــام مــا قبلــه، كمــا قــرأت القــرّ لْــكَ آیَ الــم. تِ

دًى ابِ الْحَكیم. هُ حْسِنینَ  الْكِتَ لْمُ ةٌ لِ حْمَ رَ ـدُ (حـرف عبـداالله: فـي  وكقولـه ،بالرفع والنصـب )29( )وَ أَأَلِ
 ِ عْل هَذَا بَ ا عَجُوزٌ وَ خٌ  يوأَنَ خاً (قراءتنا في  يوه )30( )شَیْ وجهین فـأن أحـد الـفـي  فأمـا النصـب ،)شَیْ

دًى(فتنصب  )ذلك(خبرا لـ  )تابالك(تجعل  ـدًى(على القطـع؛ لأن  )هُ نكـرة اتصـلت بمعرفـة.  )هُ
ن شـئت نصـبت  ،النكـرة لا تكـون دلـیلا علـى معرفـة قد تمّ خبرها فنصـبتها؛ لأن ـدًى(وإ علـى  )هُ

ویبـدو جلیĎـا اسـتخدام الفـراء  )31("؛ كأنـك قلـت: لا شـك فیـه هادیـا)فیـه(فـي التي القطع من الهاء 
لمصــطلح الموضــع بمعنــى المحــل، فموضــع (هــدًى) رفــع لأنــه خبــر؛ أي: محلهــا الرفــع علـــى 

                                                             
 83: 3و 327: 1ولهذا النص نظائره. انظر:  226: 3) معاني القرآن للفرَّاء 26(
  2الآیة  البقرة) سورة 27(
 92الآیة  الأنعام) سورة 28(
  3و 2و 1ات الآی لقمان) سورة 29(
 72الآیة  هود) سورة 30(
 11: 1ني القرآن للفراء معا) 31(
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الخبر، أو موضعها تابع لموضـع (لا ریـب فیـه)، أي محلهـا الرفـع تـابع لمحـل جملـة الخبـر (لا 
  ریب فیه)

ن  وكــــذلك فقــــد أشــــار الفـــــرَّاء إلــــى موضــــع الكــــلام أو الجملـــــة بشــــكل أو بــــآخر، وبـــــیّ
ن تصـریحًا،موضعها إن كان لها موضع أو محل فـي أغلـ ومـن ذلـك:  ب الأحیـان، إن إشـارة وإ

ح بــأنَّ  )32( .") فــي موضــع نصــبقــائمٌ  زیــدٌ  :(قلــت :قولــك" فــالفرَّاء نــصّ علــى الموضــعیة، وصــرّ
ا مــن الإبهـام؛ لأنــه لــم یوضّــح لأي شــيء  الموضـع موضــع النصــب، ولعــل فـي هــذا الــنص شــیئً

ن مــــراد الفــــرَّاء بالموضــــع أنــــه موضــــع الجملــــة كــــان الموضــــع؟  ــــیّ ــــر أن نصوصًــــا أخــــرى تب غی
 )33()الحمــدُ الله ربّ العــالمینَ (كمــا تقــول: قــرأت مــن القــرآن المحكیـة، إذ قــال فــي موضــع آخــر: "
فـالفرَّاء نـصّ هنـا علـى أن الجملـة فـي  )34("ترفعهـا بـالكلام ،فیكون فـي الجملـة فـي معنـى نصـبٍ 

  ن یقول إن الجملة وقعت في موضع النصب للفعل قرأت.معنى النصب، وكأنه یرید أ

  .ومفهوم الموضع هذا رسّخ في الفكر النحوي القول بإعراب الجمل التي لها موضع
  الإعرابي الجمل ذوات المحل .3

أن نشــیر إلـى أن الجمـل التــي لهـا محــل مـن الإعـراب مختلــفٌ فـي عــددها  مـن المهـم
ا، والواقعـة صـفة، والواقعـة حــالا. ـا، هـي: الواقعـة خبـرً  بـین النحـاة، فقـد جعلهـا علمـاء البیـان ثلاثً

)35(  

وجعلهـــا بعـــض المحـــدثین خمـــس جمـــل هـــي: الخبـــر، والمفعـــول بـــه فـــي بـــاب ظـــن، 
  )36( والتابعة.وجواب الشّرط الجازم، والحال، 

هـــ) ـ وتابعــه ابــن الخشــاب فــي شــرحه 474أو  471ونــص عبــدالقاهر الجرجــاني (
، رفــع هاموضــعو خبــر المبتــدأ للجمــل ـ علــى أنهــا ســت جمــل تقــع فــي موقــع المفــرد، الأولــى: 

رفـــع  هاموضـــعو خبـــر إن وأخواتهـــا،  ة:والثالثـــ، نصـــب هاموضـــعو خبـــر كـــان وأخواتهـــا ة: والثانیـــ
                                                             

 438و 301و 245و 181و 142و 105: 1: انظـــرولهـــذا نظـــائره.  181: 1) معـــاني القـــرآن للفـــراء 32(
 155: 3و  388و 360و 333و 218و 195و 162و 120و 73و 67: 2و 472و 442و
 2) سورة الفاتحة الآیة 33(
 388: 2) معاني القرآن للفراء 34(
 138م، ص1989: دار القلم العربي حلب 5الجمل، فخر الدین قباوة، ط) انظر: إعراب الجمل وأشباه 35(
ومعــالم التفكیــر فـــي  64م، ص2001: القــاهرة 1) انظــر: التــوهم عنــد النحــاة، د. أحمــد جــاد الكــریم، ط36(

  95الجملة، ص
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ابعـ، و خبر إن  ةالسّادسـ، و صـفة النكـرة ةوالخامسـ، مفعـول الثـاني مـن بـاب ظننـت وأخواتهـاال ةالرّ
  )37(.الحال

وذكر ابن هشـام أنهـا لـدى جمهـور النحـاة سـبع، وهـي: الواقعـة خبـرا، والواقعـة مفعـولا 
بـــه، والواقعـــة مضـــافا إلیـــه، والواقعـــة جوابـــا لجـــواب شـــرط جـــازم مقتـــرن بالفـــاء أو إذا الفجائیـــة، 

، )38(والتابعة لمفرد، والتابعة لجملة،والواقعة  حالا  ٌ ب ذلـك بأنهـا تسـع فـزاد الجملـة المسـند  وصوّ
    إلیها، والجملة المستثناة.

وجعلهــا الــدكتور فخــر الــدین قبــاوة عشــر جمــل، وهــي: الواقعــة مبتــدأ، والواقعــة خبــرا، 
واقعــة جوابــا والواقعــة فــاعلا، والواقعــة مفعــولا بــه، والواقعــة مســتثنى، والواقعــة مضــافا إلیهــا، وال
  )39( لشرط جازم مقترن بالفاء أو إذا الفجائیة، والتابعة لمفرد، والتابعة لجملة لها محل.

ثلاثــین جملــة بــالمتفق علیــه  إلــى محــل عنــد أبــي حیــانالات و ووصــل عــدد الجمــل ذ
فـع، وهـي: )40( والمختلف فیه: جملـة خبـر المبتـدأ، وجملـة خبـر لا النافیـة  ثماني جمل محلها الرّ

وجملة خبر إن وأخواتها، وجملة صفة لموصوف مرفوع، وجملة معطوفة علـى مـا هـو  للجنس،
مرفـوع، وجملــة البـدل مــن مرفــوع، هـذه السّــتة باتفــاق، المختلـف فــي اثنتــین همـا: جملــة الفاعــل، 

  وجملة نائب الفاعل.

وثلاث عشرة جملة محلها النصب، وهي: جملة خبر كـان وأخواتهـا، وجملـة المفعـول 
ت وأخواتها، وجملة المفعول الثالث لأعلمت وأخواتهـا، وجملـة خبـر (مـا) الحجازیـة، الثاني لظنن

ـــة مفعـــول للفعـــل المعلـــق،  ـــة مفعـــول القـــول، وجمل وجملـــة خبـــر لــــ لا العاملـــة عمـــل لـــیس، وجمل
والجملة المعطوفة على ما هو منصوب، وجملـة صـفة لمنصـوب، وجملـة الحـال، وجملـة البـدل 

ــــة مــــن منصــــوب، وهــــذه باتفــــاق، وال ــــذ، والجمل ــــف فیهــــا اثنتــــان، همــــا: المصــــدرة بمــــذ ومن مختل
  المستثناة.

                                                             
  40: الجمل، صانظر) 37(

 558و 538: المغني، صانظر) 38(

 139-138ص: إعراب الجمل وأشباه الجمل، انظر) 39(

 30-26: 2،بیروت ،الأشباه والنظائر، جلال الدین السیوطي، ط: دار الكتب العلمیة: انظر) 40(
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وســـت جمـــل محلهـــا الجـــر، وهـــي: المضـــاف إلیـــه، وجملـــة صـــفة المجـــرور، وجملـــة 
معطوفــة علــى مجــرور، وهــذه باتفــاق، والمختلــف فیهــا ثــلاث هــي: الواقعــة بعــد (ذو) فــي نحــو 

  بعد حتى.قول العرب: اذهب بذي تسلم، الواقعة بعد آیة، والواقعة 

ـــم یظهـــر لهـــا  وثـــلاث جمـــل محلهـــا الجـــزم، وهـــي: الواقعـــة بعـــد أداة شـــرط جازمـــة، ول
  عمل، والجملة الواقعة جوابا للشرط، والجملة المعطوفة على مجزوم أو موضعه الجزم.

  الجملة الخبریة  .3.1

الجملـــة الخبریـــة مـــن الجمـــل التـــي لهـــا محـــل مـــن الإعـــراب لأنهـــا تقـــع موقـــع الخبـــر، 
ن وأخواتهـا، والنصـب فـي ومحلها كمحل الخ فع فـي بـابي المبتـدأ وإ بر الـذي وقعـت موقعـه، فـالرّ

اءمعـــالم لبـــاب الأفعـــال الناقصـــة، وفیمـــا یلـــي حصـــر  ـــة كمـــا وردت لـــدى الفـــرّ ، وفـــق هـــذه الجمل
  القضایا التالیة:

  
  الجملة الخبریة ومحلھا الإعرابي .3.1.1

إلـى وقـوع  إشـاراتٍ  هــ)180الدراسات السّـابقة أنَّ فـي كتـاب سـیبویه (  خلال ثبت من
ا للمبتدأ وللفعل الناقص وللحرف المشبه بالفعل       (41).الجملة خبرً

إشــارات أشــار بهــا إلــى جملــة الخبــر،  ومــن ذلــك  نصــه علــى أنَّ  هـــ) 207( وللفــراء 
فـع. قـال فـي الآیـة الكریمـة (ذلـك الكتـاب  التركیب هو خبر المبتـدأ، ونـصَّ علـى أنَّ موضـعه الرّ

ــــه) ٌ  [أي: هــــدًى] فإنــــه: ")42( لا ریــــب فی فْــــع ـــــ  ،مــــن وجهــــین رَ ونَصْــــب مــــن وجهــــین؛ إذا أردت ب
ا لـ  )الكتاب( ـدَى فـي موضـع رفـع لأنـه خبـر لــ  )ذلـك(أن یكون نعتً ُ ؛ كأنـك قلـت: )ذلـك(كـان اله

ن جعلـــت  ـــدًى لا شـــكّ فیـــه. وإ ـــبَ  (لاَ ذلـــك هُ یْ ـــدى) أیضـــا رفعـــت خبـــره فِیـــهِ) رَ ـــه (هُ  تابعـــا تجعل
بَ  (لاَ  لموضع یْ هَذَا: وجلّ عزّ  االله قال كما فِیهِ)؛ رَ ابٌ  (وَ ُ  كِتَ اه زَلْنَ كٌ) أَنْ ـارَ بَ  وهـذا: قـال كأنـه )43( مُ
والملاحظ في هـذا الـنص أن الفـرَّاء نـصَّ علـى أنَّ (لا ریـب فیـه) خبـر  )44(" مبارك وهذا كتاب،

، وأنــه حاضــر فــي ذهنــه وواضــح فــي  ُ فــع فهــم منهــا أن موضــع التركیــبِ الرّ ُ للمبتــدأ، ولــه إیمــاءة ی
ــــدى) أیضــــا رفعتقولــــه:" ــــه (هُ ــــبَ  (لاَ  لموضــــع تابعــــا تجعل یْ ــــهِ) رَ "، وفــــي هــــذا الــــنص نضــــج فِی

                                                             
 97: معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، صانظر) 41(

 2) سورة البقرة الآیة 42(
 155و 92) سورة الأنعام الآیة 43(
  155: 3و 218: 2و 377و 242: 1انظر: ولهذا نظائر لدى الفراء.  112: 1) معاني القرآن للفراء44(
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جِـد فـي كتـاب اصطلاحي في اسـتخدام مصـطلحات ( فـع والموضـع) قیاسـا علـى مـا وُ الخبـر والرّ
  سیبویه.

  أنماط الجملة الخبریة .3.1.2

ــــارِقُ : هـــــ) الخبــــر جملــــة فعلیــــة، ومــــن ذلــــك قولــــه207وأورد الفــــراء ( السَّ ــــارِقَةُ  "(وَ السَّ  وَ
واْ  ُ ع ــاقْطَ ا) فَ مَ ُ ه ــدِیَ  أزیــدٌ  یجــوز كمــا جــائز؛ فیهمــا والنصــب. ذكرهمــا مــن عــاد بمــا مرفوعــان (45) أَیْ
نمـا. ضربته وأزیدًا ضربته، قَّتین، غیـر لأنهمـا والسـارِقة) (السـارق فـي الرفـع العـرب تختـار وإ ـوَ  مُ
هــا ــنْ : كقولــك الجــزاء؛ توجیــه فوجِّ  أردت ولــو رفعــا، إلا یكــون لا) مــن( فـــ یــده، فــاقطعوا ســرق مَ
فــالنص الســابق یــوحي بــأنَّ الفــراء  (46)الكــلام" وجــه النصــب كــان بعینهــا ســارقة أو بعینــه ســارقا

 مـــن عـــاد بمـــا جعـــل الخبـــر جملـــة فعلیـــة، وهـــي (فـــاقطعوا) والـــذي یـــرجّح ذلـــك قولـــه (مرفوعـــان
ذكرهمــا) وهــذا یعنــي أنّ (الســارق والســارقة) مرفــوع علــى الابتــداء، ورافعــه جملــة (فــاقطعوا) بمــا 

ا في  ضمار، وأوضح منها وقوع جملة (ضربته) خبرً   دٌ ضربته)(زیفیها من ذكر وإ

نَّ "وأورد الفراء الخبر جملة اسمیة، وذلك في قوله:  ذِینَ  (إِ ـواْ  الَّ نُ ـواْ  آمَ عَمِلُ ـالِحَاتِ  وَ  الصَّ
نَّا ) لاَ  إِ ُ ذِینَ  خبر (47) نُضِیع نُواْ) (الَّ نَّا قوله في آمَ ) لاَ  (إِ ُ   (48) :الشاعر قول مِثْل وهو نُضِیع

نَّ  َ  إنَّ  الخَـلیفةَ  إِ ُ  االله ه ــلَ بَ بالَ *  سَرْ لْكٍ  سِرْ " تُزْجَى بها مُ یمُ اتِ   (49)الخَوَ

فالفراء جعل خبر (إن الذین) (إنا لا نضیع)، وهي جملة اسمیة، ومثلها (إن 
واْ ، وفي ذلك قوله: "وأورد الفراء الخبر جملة شرطیة. الخلیفة إن االله سربله) الُ ُ  (قَ ه نْ  جَزاؤُ  مَ

جِدَ  حْلِهِ) فِي وُ  الجزاء وجواب ،عادت التي بالهاء رفع وموضعها جزاء معنى في) من( (50) رَ
وَ : (قوله في الفاء ُ ُ  فَه ل بالمعنى مرتفعة الثانیة) جزاؤه( قوله ویكون) جَزَاؤه  الجزاء في المحمَّ

ه  أَلف فلك بشّرتني إن عندي لك: فیقول عندك؟ ماذا لي: تقول أن الكلام في ومثله ،وجوابِ
ن ،هذا عندي لك: قال كأنه درهم، ن( جَعلت شئت وإ  في الفاء وتدخل) الذي( مذهب في) مَ

                                                             
  38) سورة المائدة الآیة 45(
   377و 242: 1: انظرولذلك نظائر.  306: 1) معاني القرآن للفراء 46(
لاً) 30) سورة الكهف الآیة 47( نْ أَحْسَنَ عَمَ ُ أَجْرَ مَ نَّا لاَ نُضِیع الِحَاتِ إِ وا الصَّ عَمِلُ وا وَ نُ نَّ الَّذِینَ آمَ   وتمامها (إِ
) نسـب البغـدادي البیـت إلـى جریـر، ونـصّ علـى أن روایـة الـدیوان مختلفـة واللفـظ فیهـا: یكفـي الخلیفــة أن 48(

  368-367: 10: الخزانة انظراالله سربله... 
  155: 3و 218: 2: انظرولذلك نظائر. 140: 2) معاني القرآن للفراء 49(
جِ  75) سورة یوسف الآیة 50( نْ وُ ُ مَ ه وا جَزَاؤُ الِمِینَ)وتمامها (قَالُ جْزِي الظَّ ُ كَذَلِكَ نَ ه وَ جَزَاؤُ ُ حْلِهِ فَه   دَ فِي رَ
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ن( خبرِ  ذا) مَ قوم فإنَّا یقوم الذي: تقول كما) الذي( معنى على كانت إِ  شئتَ  وإِن ،معه نَ
نْ  مرفوعاً  الجزاء جعلت حْله" في الموجودُ  جزاؤه: قلت كأنك وصلتِها، خاصّة بمَ فالفراء  (51)رَ

أشار إلى أنّ (من) اسم شرط، مرفوع بما بعده على الابتداء، وجوابه (فهو جزاؤه)، وعلى هذا 
ا لـ جزاؤه الأولى، على أحد الوجهین اللذین عرض لهما.   (52) الوجه یكون الشرط والجزاء خبرً

  دخول الفاء في جملة الخبر .3.1.3

ملــة الخبـــر، إذا كـــان هـــ) مـــا یفهــم منـــه قولــه بـــدخول الفــاء فـــي ج180لــدى ســـیبویه (
   (54).دأ اسما موصولا دالا على العمومأو كان المبت  (53) المبتدأ مسبوقا بـ (أمَّا)،

ـا الفـرَّاء (  هــ) فكـان حدیثـه عـن دخـول الفـاء فـي جملـة الخبـر أوسـع، إذ أشـار 207أمَّ
 وكـلّ "إلى أنّ المبتدأ إذا كان اسما موصولا أو نكرة موصوفة جاز دخول الفـاء فـي خبـره. قـال: 

صِـــلَ، اســـمٍ  ـــن مثـــل وُ  للجـــزاء مضـــارع لأنـــه خبـــره؛ فـــي الفـــاء دخـــول یجـــوز فقـــد والـــذي) ومـــا (مَ
 ُ ـك وكـذلك موصـول غیـر اسـم لأنـه قائم؛ فهو أخوك یجوز ولا. بالفاء یجاب قد والجزاء . لـي مالُ

                                                             
  52-51: 2) معاني القرآن للفراء 51(
لحلبــي أربعــة أوجــه لهــذه الآیــة، أحــدها: أن یكــونَ (جــزاؤه) مبتــدأً والضــمیرُ للســارق، و 52( ) عــرض الســمین ا

ُ جــوابُ الشــرط أو مزیــ ــنْ) شــرطیة أو موصــولةٌ مبتــدأٌ ثــانٍ، والفــاء دةٌ فــي خبــر الموصــول لشــبهه بالشــرط، و (مَ
ها خبر المبتدأ الأول. یْ َ جْه نْ) وما في حَیِّزها على وَ   (مَ

ُ تعــود علــى المســروق، أن یكــون (جــزاؤه) مبتــدأً: والوجــه الثــاني مــن الأوجــه المتقدمــة جِــدَ فِــي ، والهــاء ــن وُ و(مَ
ــهِ) خبــره حْلِ ــنْ) بمعنــى الــذي، رَ ــواع الــ: والتقــدیر، و (مَ حْلــهجــزاء الصُّ جــد فــي رَ : كــذلك كانــت شــریعتُهم، ذي وُ

قُّ السارق سْتَرَ ُ أَخْـذُ السـارقِ نفسـفلذلك اسْتُفْتوا في جزائه، وقولـه (فهـو جـزاؤه) تقریـر للحكـم أي، ی ه هـو جـزاؤه : فَ
مَ علیه: لا غیر كقولك عَ نْ ُ مَ وی ُطْعَ رَ ما ذكرْ ، حَقُّ زیدٍ أن یكسى وی تُقَرِّ تَه مِن اسـتحقاق فذلك حَقُّه، أي فهو حَقُّه لِ

ه لْزِمَ َ قـال .قاله الزمخشـري، وتُ ـا ذكـر أبـو البقـاء هـذا الوجـه حْلـه : ولمَّ جِـد فـي رَ ـنْ وُ : وقولـه، والتقـدیر اسـتعبادُ مَ
د لمعنى الأول.، (فهو جزاؤه) مبتدأ وخبر   مؤكِّ

ـوا والوجه الثالث مِن الأوجه المتقدِّمة: أن یكون (جزاؤه) خبـرَ مبتـدأ محـذوفٍ 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
بــي، تــح: المســروق، وفــي الكــلام المتقــدم دلیــلٌ علیهمــا. انظــر: الــدر المصــون، للســمین الحلالســارق أو علــى 

اط، ط: دار القلم، دمشق   532-529: 6هـ 1406أحمد محمد الخرّ

ــــال نظــــائر، أحصــــاها د. محمــــد فلفــــل فــــي الكتــــاب،  138: 1) الكتــــاب 53(  81-80: 1: انظــــرولهــــذا المث
 99ومعالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص 386-385و

 100لة عند سیبویه، صومعالم التفكیر في الجم 102: 3و 386-385و 81-80: 1نظر: ا )54(
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ك: قلت فإن ن. لـي فهـو: أن تقـول جاز مالَ  علـى فقِسـه علیـك وردَ  ومـا. فصـواب الفـاء ألقیـت وإ
لقـاء. الباطـل قائـل مِـن إلـي أحَـبُّ  فهـو الحـقّ  یقول رجَلٌ : تقول ،الموصُولة النكرة وكذلك ،هذا  وإ

ـــه فـــي أجـــود الفـــاء فـــالفرَّاء نـــصّ علـــى أن الفـــاء تـــدخل خبـــر مـــا الأســـماء  )55( ".دخولهـــا مـــن كلّ
ن ومـــا والـــذي)، واللافـــت للنظـــر فـــي نـــص   )56( الموصـــولة والنكـــرات الموصـــوفة بالفعـــل، كــــ(مَ

)، أمـا دخولهـا الواجـب صـوابن ألقیـت الفـاء فوإ الفرَّاء أنه جعل دخول الفاء هاهنا جائزًا بقولـه (
ـا:"وقولـهفهو بعد (أمَّا) ویتضح ذلـك فـي الـنص التالي: أَمَّ ـذِینَ  (فَ دَّتْ  الَّ مْ  اسْـوَ ُ ه جُـوهُ ) وُ تُمْ ـرْ   )57( أَكْفَ

ا: (یقال ـا مضـمر، قـولٍ  مـع كانـت إنهـا: فیقال هي؟ فأین جوابا الفاء من لها بدّ  لا) أمّ  سـقط فلمَّ
ـا - أعلـم واالله - والمعنــى معـه، الفــاء سـقطت القـول  أكفــرتم،: فیقـال وجــوههم اسـودّت الــذین فأمّ

والمستفاد من هذا الـنص شـیئان: أولهمـا أنّ  )58( ".یضمر قد والقول). فیقال( مع الفاء فسقطت
ـا ـا واجـب، لقولـه (أمّ الفـاء)، والآخـر أنَّ فـي هـذا الـنص إشـارة  مـن لهـا بـدّ  لا دخول الفاء بعـد أمّ

ـا - أعلـم واالله - إلى حذف جملة الخبـر فـي معـرض القـول، لقولـه (والمعنـى  اسـودّت الـذین فأمّ
ــا أكفــرتم): فیقــال وجــوههم Ďصــریحا علــى حــالتي الوجــوب والجــواز فــي دخــول  فــالفرَّاء نــصَّ نص

  .الفاء في الخبر، وهذا ما عدمناه لدى  سیبویه
 

  الرّابط وحذفھ .3.1.4

ُ هـ) على أنه لا بدَّ في الخبـر مـن 180نص سیبویه (  خبـر عنـه، ضـمیر یربطـه بمـا ی
لــف فیــه، وفیــه تفصــیل، وقــد   (59) ابط المنصــوب مــن جملــة الخبــر ممــا اختُ وحـذف الضّــمیر الــرّ

زه  فـــــي  ســـــبنُ  إلـــــى جمهـــــور البصـــــریین عامـــــة أنَّ هـــــذا الحـــــذف لا یجـــــوز، وأنَّ ســـــیبویه یجـــــوّ
میر أن الضّــــ حــــذف أن ســــیبویه اســــتدل علــــىوالــــذي ذهــــب إلیــــه د. محمــــد فلفــــل  (60)الشّــــعر،

                                                             
  155: 3و 78: 1: انظرولهذا نظائره لدى الفراء. 105-104: 2) معاني القرآن للفراء55(

نـي هــذا الحكــم علـى قولــه (النكــرة الموصــولة)، إذ خـرج مصــطلح الصــلة لــدى الفـراء إلــى ثلاثــة معــان: 56( ُ ) ب
 ث، في جملة الصفة عند الفراء. صلة الموصول، وصلة النكرة أي الصفة، والحرف الزائد، كما سیبین البح

 106) سورة آل عمران الآیة 57(

 229-228: 1) معاني القرآن للفراء 58(

 62: 1الكتاب انظر: ) 59(

ومعـالم التفكیـر فـي الجملـة عنـد سـیبویه،  337ونتائج الفكـر، ص 1119-1118: الارتشاف، صانظر) 60(
 101ص
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حذفــه فـي الصّــلة أكثـر، لكنــه دون الإثبـات، وحذفــه فــي و ، المنصـوب فــي جملـة الخبــر ضـعیف
  (61)الصّلة، وحذفه في الخبر قلیل وقبیح.الصّفة كثیر، لكنه دون الحذف في 

ا لى الضّمیر العائد في جملة الخبر وعلى حذفه، إ أشارفقد هـ) 207الفرَّاء (  أمّ
اه (راجع الذكر) و  غْشَى: (قال: "وقولهمن نصه على الضّمیر العائد قوله: وسمّ ائِفَةً  یَ كُمْ  طَ  منْ

مْ  قَدْ  وطائفةٌ  ُ تْه ) أَهَمَّ مْ ُ فُسُه فالفرَّاء  )63(ذكرها" من رجع بما) أهمتهم( بقوله الطائِفة ترفع( 62) أَنْ
إلى أنّ (طائفة) مبتدأ و(أهمتهم) خبره، لأن المبتدأ  )بقوله أهمتهم الطائِفة ترفعأشار بقوله (

والخبر مترافعان على رأي النحاة الكوفیین، ونصّ على الضّمیر العائد في جملة الخبر بقوله 
ُشعر بوجوب العائد في جملة الخبر، لأنَّه قیَّد )، وفي ذكرها من رجع بما( هذا النص ما ی

 رجع بما أهمتهم بقوله الطائِفة ترفعالحكم بالباء التي أفادت معنى السّببیة في قوله السّابق (
)، فكأنه قال: ترفع المبتدأ (طائفة) بـ(أهمتهم) بسبب الضّمیر العائد الذي جعل ذكرها من

ا.   (أهمتهم) خبرً
 العـرب "فـي قولـه:  إذا كان المبتدأ لفظ (كلّ)على حذف الضّمیر العائد  ومن نصه 

فـع، تختـار) كـل( في  وكُـلُّ ( تقـول: العـرب وسـمعت. یقـع لـم أو الـذكرِ  راجـع علـى الفعـل وقـع الرّ
ُ  شَـيءٍ  اه نَ ـامٍ  فـي أحْصَـیْ ـینٍ) إمَ بِ فع (64) مُ  علـى الفعـلُ  یقـع لـم فیمـا وأنشـدوني. ذكـره رجـع وقـد بـالرّ
  )65( :ذكرِه راجع

فْها فقالوا رّ غْشَى من كلُّ  وما      مِنىً  مِن المنازِلَ  تَعَ   عارِفُ  أنـا مِنىً  یَ

فْنا فْ  ومن      دیـارِنا مِن تكن لم دِیارا ألِ أَلّ تَ ُ ةِ  ی ـــــأْلَفُ  بالكرامَ   یَ

                                                             
وارتشــاف الضــرب،  45: 1ســیبویه طبعــة بــولاق شــرح الســیرافي، كتــاب و  87-85: 1الكتــاب : انظــر) 61(

 1916ص

   154) سورة آل عمران الآیة 62(

 241-240: 1) معاني القرآن للفراء 63(

نَّاوتمامها ( 12) سورة یس الآیة 64( حْنُ  إِ ي نَ تَى نُحْیِ ـوْ ـبُ  الْمَ كْتُ نَ ـا وَ وا مَ ـدَّمُ مْ  قَ هُ ـارَ آثَ كُـلَّ  وَ ُ  شَـيْءٍ  وَ اه نَ  فِـي أَحْصَـیْ
امٍ  مَ ی إِ بِ  ) وروایتها بنصب (كل)نٍ مُ

ــدها فقیــل لــه 65( ) البیتــان لمــزاحم العقیلــي، والمعنــى فیــه: وصَــفَ أنــه اجتمــع بمحبوبتــه فــي الحــج فجعــل یتفقَّ
فها بالمنازل من منى، وهي حیث ینزلون أیـام رمـي الجمـار، فـزعم أنـه لا یعـرف كـل مـن وافـى منـى یسـأله  تعرّ

سأل عنهـا إلا مـن یعرفـه ویعرفهـا.  فـي أسـفل كتـاب سـیبویه طبعـة بـولاق : شـرح الشّـواهد انظـرعنها؛ لأنه لا یَ
1 :36-37  
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 أنـا مِنـىً  یغشـى أحـد مـن ومـا: تأویـل) كـل( فـي أن وذلـك كـلّ؛ على) عارف( یقع فلم
  :الآخر وقال .رفعا إلا سمعته وما صوابا، لكان نصبت ولو عارف،

  )66("أَصنعِ  لم كلُّه ذنبا علي      الخِیارِ تدّعِي أمُّ  عَلِقَت قد

فــنص الفــرَّاء یــوحي بقولــه بجــواز حــذف الضّــمیر العائــد المنصــوب إذا كــان ضــمیر 
 لـم أو الـذكرِ  راجـع علـى الفعـل وقـعالمفعول للفعل أو للاسم المشتق، وهذا الذي قدّم به الفرَّاء (

ل له بجمل فیها عائد وأخرى حذف عائدها.یقع   )، ثمَّ مثّ
  حذف جملة الخبر  .3.1.5

هـ) إلى حـذف جملـة الخبـر فـي أسـلوب لـولا، فمـن المعـروف أنّ 180أشار سیبویه ( 
(لــولا) الشّــرطیة تباشــر الاســم المرفــوع، وقــد اختلــف فــي رفعــه، فقیــل علــى الفاعلیــة، وقیــل علــى 

اجح المشـــهور، واختلـــف فـــي خبـــر هـــذا المبتـــدأ، والمشـــهور أنـــه اســـم مفـــرد، الابتـــداء،  وهـــو الـــرّ
فهـم مـن قولـه". ُ  قـال (67) "والظاهر أن الخبر المحذوف عند سیبویه في هـذه الحالـة جملـة كمـا 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
 فكأنـه كـذا) كـذا مكـان فـي (كـان الإضـمار فـي الـذي علیـه المبني .. وكأن.بالابتداء وارتفع لولا

 حــذف هــذا ولكــن وكــذا كــذا زمــان فــي كــان القتــال ولــولا المكــان، بــذلك كــان االله عبــد لــولا قــال:
ــا، وقــدّره بـــ كــان بــذلك المكــان،  (68)إیــاه"  اســتعمالهم كثــر حــین فســیبویه جعــل الكــون كونــا فعلیً

  وهو الخبر للمبتدأ بعد لولا.

مصـدر، فـي قـولهم: إنمـا أنـت ومن ذلـك أیضًـا إشـارة سـیبویه إلـى حـذف الفعـل قبـل ال
ا، ـــلِ و( (69) ســـیرً بَ الإِبِ إلـــى حـــذف جملـــة فقـــد أشـــار هــــ) 207الفـــرَّاء (  أمـــا (70).)إنَّمـــا أنـــت شُـــرْ

االخبر بعد ( ـا: ومـن ذلـك: "وقولـه على إضمار القول اسـتغناء بـالمقول،) أمّ أَمَّ ـذِینَ  (فَ دَّتْ  الَّ  اسْـوَ

                                                             
  218: 2: انظرو  242: 1) معاني القرآن للفراء  66(
 103) معالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص67(

 104-103: معالم التفكیر في الجملة، انظرو  129: 2 ) الكتاب68(

 231: 1 الكتابانظر: ) 69(

 360: 1 الكتابانظر: ) 70(
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مْ  ُ ه جُـوهُ ) وُ تُمْ ــرْ ــا: (یقـال (71) أَكْفَ  مــع كانــت إنهــا: فیقـال هــي؟ فــأین جوابـا الفــاء مــن لهـا بــدّ  لا) أمّ
ـا - أعلـم واالله - والمعنـى معـه، الفـاء سـقطت القـول سـقط فلمَّا مضمر، قولٍ   اسـودّت الـذین فأمّ

ففــي هــذا الــنص  )72( ".یضــمر قــد والقــول ،)فیقــال( مــع الفــاء فســقطت أكفــرتم؟: فیقــال وجــوههم
  إشارة إلى حذف جملة الخبر في معرض القول استغناء بالمقول.

  جملة المفعول بھ .3.2

ولهـذه الجملـة جملة المفعول به من الجمل ذوات المحل الإعرابـي، ومحلهـا النصـب، 
مواقع تقع فیها، كالجملة المحكیة بعد القول، والجملـة الواقعـة مفعـولا بـه ثانیـا أو ثالثـا بعـد فعـل 

ا لقسم استعطافي مسبوقة بأداة للحصر.   (73) قلبي، والجملة الواقعة جوابً
  جملة المفعول بھ ومحلھا الإعرابي .3.2.1

ـــة وأدرك محلهـــا الإعرابـــي، 180یبـــدو أنَّ ســـیبویه ( فأشـــار إلـــى هــــ) أدرك هـــذه الجمل
وأشـار سـیبویه إلـى وقـوع التركیـب فـي موقـع  (74) بعض صورها في مواضع مختلفة مـن كتابـه،

   ( 75)به.  مع إلماحة إلى أنّ موضع التركیب نصبٌ  على المفعول المفعول به،

، ونـصّ علـى محلهـا الجملـة فـي كتابـه معـاني القـرآنإلماحـات إلـى هـذه الفـرَّاء   ولدى
علــى أن الجملــة المحكیــة بعــد فعــل القــول موضــعها النصــب. قــال: الإعرابــي، ومــن ذلــك نصّــه 

مـردودة علـى الكلمـة  )أنّ (فلـو أردت أنْ تكـون  ،) فـي موضـع نصـبقـائمٌ  زیدٌ  :لأن قولك (قلت"
) معمولــة لفعــل  )76( "فقلــت: قلــت مــا قلــت: إن أبــاك قــائم ،التــي قبلهــا كَسَــرتَ  فجملــة (زیــدٌ قــائمٌ

مـــا النصـــب  ـــا، إنّ القـــول وموضـــعها النصـــب، لأن فعـــل القـــول لا یعمـــل النصـــب فیمـــا بعـــده لفظً
  للموضع أو المحل.

                                                             
 106لآیة ) سورة آل عمران ا71(
)  229-228: 1) معاني القرآن للفراء 72( كُمْ ـیْ ـى عَلَ لَ ـاتِي تُتْ ـمْ تَكُـنْ آیَ واْ أَفَلَ ـرُ ـذِینَ كَفَ ـا الَّ أَمَّ : 3: انظـرومثلهـا (وَ

49 
   185: إعراب الجمل وأشباه الجمل، ص انظر) 73(

ســیبویه،  معــالم التفكیــر فــي الجملــة عنــدو  238و 237و 236و 235و 150-149: 1الكتــاب : انظــر) 74(
 120-116ص

 140-139: 1الكتاب انظر: ) 75(

 181: 1) معاني القرآن للفراء 76(
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ً بھ .3.2.2 ّ التي تقع فیھا الجملة مفعولا   المحال

ـــة تقـــع مفعـــولا بـــه فـــي ثلاثـــة أبـــواب، هـــي: بـــاب  نـــصّ أغلـــب النحـــاة علـــى أنّ الجمل
جحـان والیقـین، الحكایة بفعل  القول أو ما یرادفـه دون أن تقتـرن بحـرف تفسـیر، وبـاب أفعـال الرّ

قة عن العمل، وفیما یلي التفصیل:   وباب أفعال القلوب المعلّ
  الجملة المحكیة بفعل القول أو ما یرادفھ .3.2.2.1

ول سـیبویه ( هذه الجملة هي الكلام المحكي بفعل القول ومـا تصّـرف منـه،  وفـي تنـا
وقـد تُحكـى بمـا یـرادف ( 77) مه لها، لكونها معمولة لمـا قبلهـا،ما یوحي بفههـ) لهذه الجملة 180

  ( 78) .كـ نادى ودعا وشهدفعل القول 

ــا  ف منــهفقــد نــصّ   هـــ)207الفــرَّاء ( أمّ  علــى أن الجملــة بعــد فعــل القــول ومــا تصــرّ
ا قولـه: "، وموضعها النصب، دون أن تقترن بـ أنْ. قال: محكیةٌ  نـا قتلنـا المسِـیح :وقـولهم(فأمّ  )إِ

ســرت لأنهــا جــاءت بعــد القــول، ومــا كــان بعــد القــول مــن (إن) فهــو مكســور علــى فإنهــا كُ  )79(
ـا قولـه  ـهِ أَن (الحكایة في قـال ویقولـون ومـا صُـرِّف مـن القـول. وأمّ ـي بِ نِ تَ مـا قلـت لهـم إلاَّ مـا أَمرْ

َ ربِّي ه دُوا اللّ ُ لأنها مفسِّرة لـ (ما)، و(ما) قد وقـع علیهـا القـول فنصـبها  فإنك فتحت (أن) )80()اعب
فجملــة (إنــا قتلنــا المســیح) جملــة محكیــة بمصــدر فعــل القــول، فكســرت  )81( "وموضــعها نصــب

  بعده همزة (إن)، أما (أنْ) المفتوحة في (أن اعبدوا االله) فتفسیریة فسَّرت (ما). 

یـرادف القـول، وسـاق لـذلك أمثلـة  أن الجملـة قـد تحكـى بمـانصٌّ صـریحٌ علـى لفرَّاء ول
هِ فِـي الآخِـرِینَ (وقوله: محكیة بغیر فعل القول، كـ قرأ وترك. قال: " یْ ا عَلَ كْنَ تَرَ ـا لـه  )وَ یقـول: أبقینَ

ا فــي  ــوحٍ (ویقــال:  ،لآخــرینَ اثنــاءً حَسَــنً ُ مٌ عَلــى ن ــهِ فــي الآخِــرِینَ سَــلاَ یْ ــا عَلَ كْنَ تركنــا  :أي  )82( )تَرَ
ملــة فیكــون فــي الج )،الحمــدُ الله ربّ العــالمین( :علیــه هــذه الكلمــة؛ كمــا تقــول: قــرأت مــن القــرآن

ـــ كـــذلك (سَـــلامٌ  ،فـــي معنـــى نصـــبٍ ترفعهـــا بـــالكلام ـــى، وهـــو فـــي تأویـــل ـ عَلـــى نـــوحٍ) ترفعـــه بِ عَلَ
                                                             

ومعـــالم التفكیـــر فـــي الجملـــة عنـــد ســـیبویه،  143و 123و 122: 1: انظـــرو  142: 3الكتـــاب انظـــر: ) 77(
 117ص

 143: 3الكتاب انظر: ) 78(

  154) سورة النساء الآیة 79(
 117) سورة المائدة الآیة 80(

  181: 1: انظرو  472: 1القرآن للفراء ) معاني 81(
 79-78) سورة الصافات الآیة 82(
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ا ،نَصْبٍ  ابً ا كان صَوَ فـنصُّ الفـرَّاء یشـیر إلـى أنَّ جملـة (سـلامٌ  )83(. "ولو كان: تركنا علیه سَلامً
لأنهمــا محكیتــان بفعلــي  ؛علــى نــوحٍ) كجملــة (الحمــدُ الله رب العــالمین) كلتاهمــا محلهمــا النصــب

  القراءة والترك، إذ هما بمعنى القول.
  الجملة المعمولة لأفعال الرّجحان والیقین .3.2.2.2

یمكــن أن تقــع الجملــة فــي موقــع المفعــول بــه الثــاني أو الثالــث بعــد فعــل قلبــي  ممــا 
یتعـــدى  لمفعـــولین أو ثلاثـــة مفاعیـــل؛ لأنَّ احتیـــاج تلـــك الأفعـــال ومفعولهـــا الأول إلـــى المفعـــول 

ولـدى سـیبویه إلماحـات غیـر الثاني كاحتیاج المبتدأ إلى الخبر، واحتیـاج اسـم كـان إلـى خبرهـا، 
   ( 84)الجملة.جلیة إلى هذه 

إلـــى الجملـــة الواقعـــة بعـــد أفعـــال الظـــن والیقـــین، وهـــي جملـــة  هــــ) 207(وأشـــار الفـــرَّاء
لهــا باســم منصــوب ومــن ذلــك قولــه: مَ ( :قــال االله عــزّ وجــلّ  " واقعــة موقــع المفعــول بــه، وأوّ ــوْ یَ وَ

دَّةٌ  سْـوَ م مُ ُ ه جُـوهُ ـى االلهِ وُ وا عَلَ ُ ـذِینَ كَــذَب ى الَّ ـرَ ـةِ تَ امَ ـرى وجـوهَهم مسـودّةً  :والمعنــى )85( )القِیَ وذلــك  ،تَ
 )86( ."فــلا یبــالونَ مــا وقــع علــى الاســم المبتــدأ ،لأنهــم یجــدون المعنــى فــي آخِــر الكلمــة ،عربــي

تــــرى  :وفسّــــر الفــــرَّاء المعنــــى فجعــــل الجملــــة واقعــــة موقــــع المفــــرد المنصــــوب، فقــــال: والمعنــــى
ؤیـا وجوهَهم مسودّةً،  فجملة (وجوههم مسودة) مفعول به ثـان للف عـل (رأى)، إذا كـان بمعنـى الرّ

  )87( القلبیة.

 -وهـو الـذي یسـمیه الكوفیـون عمـادا  -فـي حدیثـه عـن ضـمیر الفصـل  وأجاز الفرَّاء
ا علـى  بین المفعولین وجهین لما بعد الفصـل، فالوجـه الأول علـى أن یكـون ذلـك الاسـم منصـوبً
أنــه مفعــول ثــانٍ، والوجــه الآخــر علــى أن یكــون مرفوعًــا علــى الخبریــة، وعنــدها ســتكون الجملــة 
الاســمیة فــي محــل المفعــول الثــاني، ولعلنــا نلمــح هــذه الأطیــاف فــي الــنص التــالي. قــال الفــرَّاء: 

 المنصــوب الفعــل مكــان فعــل أو یفعــل فیــه صــلحت موضــع وكــل ،ظننــت أخــوات مــن) رأیــت("
 إذا والـلام الألـف مـن بدّ  ولا اسما، تجعلها أن على بـ هو رفعه وفیه ،الفعل ونصب العماد ففیه

                                                             
 388: 2) معاني القرآن للفراء 83(

 133: 3و 365: 2و 149 و 39 :1الكتاب انظر: ) 84(

 60) سورة الزمر الآیة 85(

  73: 2) معاني القرآن للفراء 86(
فعـول ثــان إذا كـان رأى فعــلا ) فـي هـذه الجملــة رأیـان یعتمــدان علـى معنــى رأى: فهـي فــي محـل نصــب م87(

ا.   قلبیا، وهي في محل نصب على الحال إذا كان الفعل بصریً
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ا هو عبداالله وجدت: قلت فإذا بیل،السّ  إلیهما وجدت  ففیمـا منـك، أفضـلَ  أو منـك وشرĎا منك خیرً
فــع النصــب الفعـل هــذا أشـبه ن, والــلام الألــف ینـوى أن علــى النصـب. والرّ . إدخالهمــا یكــن لـم وإ

فـع  ،منــك أصــغرَ  وهــو ،منــك أصــغُر هــو أخــاك ظننــت: فتقــول اســما؛) هــو( تجعــل أن علــى والرّ
ذا  وأخیــــك أبیـــك، مثــــل المضـــافة أو ومحمـــد، عمــــرو، مثـــل الموضـــوعة الأســــماء إلـــى جئـــت وإ

 بعلامـــة تـــأت لـــم إذا فرفعـــت؛ زیـــد، هـــو أخـــاك وأظـــنّ  أخـــوك، هـــو زیـــدا أظـــنّ : فقلـــت رفعتهـــا،
ابق قــول واللافــت للانتبــاه فــي الــنص السّــ )88(الاســم" علامــة هــي التــي )هــوـ (بــ وأتیــت المــردود،

ن كان الثاني نكـرة، فـإن كـان الضّـمیر فصـلاً  الفراء فـلا  بجواز دخول الفصل بین المفعولین، وإ
ا، فالاســم بعــده  ن كــان الضّــمیر (هــو) اســمً ـة، لأن المفعــول الثــاني اســم مفــرد منصــوب، وإ جملـ
مرفوع به على الخبر، والجملة في محل نصب المفعول الثـاني لــ ظننـت، إذ سـبقت الإشـارة أن 

  هذه الأفعال تحتاج إلى مفعولین.
  الجملة المعلق عنھا فعلھا .3.2.2.3

هـــ) مــا یشــیر 180تقـع الجملــة موقــع المفعــول بــه بعــد أفعـال القلــوب، وعنــد ســیبویه ( 
ـــاول هـــذا الضّـــرب مـــن الجملـــة فـــي غیـــر موضـــع مـــن مواضـــع تعلیـــق الأفعـــال عـــن  إلـــى أنـــه تن

أدوات الاسـتفهام، لأنَّ لهـا صـدارة الكـلام فـلا یعمـل مـا وغالبا ما یكون التعلیـق مـع  (89)عملها،

                                                             
  410-409: 1) معاني القرآن للفراء 88(
 هـو؟ زیـدًا: مـن عرفـت نحـو: فـي ) الجملة المعلق عـن مفعولهـا الثـاني محـل خـلاف عنـد النحـاة "واختلـف89(

ـــة فقیـــل: دَّ  حـــال، الاســـتفهام جمل  تضـــمین علـــى ثـــان مفعـــول وقیـــل: حـــالا، تكـــون لا الإنشـــائیة الجمـــل بـــأن ورُ
 ثــم المنصــوب، مــن بــدل وقیــل: مقــیس، التركیــب وهــذا ینقــاس، لا التضــمین بــأن ورد (علــم)، معنــى (عــرف)
 بمعنــى (عــرف) بــأن القــول وعلــى زیــد، شــأن عرفــت والأصــل: كــل، بــدل وقیــل: اشــتمال، بــدل فقیــل: اختلــف،
 مـا أو قـائم، لأبـوه زیـدا علمـت قلـت: إذا المغاربـة: مـن جماعـة قـال لا؟ أم معلق الفعل إن یقال: فهل  (علم)،

 ذلـك فـي وخـالف ثـان، مفعـول أنهـا علـى النصـب محلهـا فـي عامـل وهو الجملة، عن معلق فالعامل قائم، أبوه
ن لفظها في العامل یؤثر وألا نصب موضع في تكون أن هذا مثل في حكمها الجملة لأن بعضهم  یوجـد لـم وإ

     546-545ص اللبیب قائم" مغني أبوه زیدا علمت نحو وذلك معلق
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ـن و  (90)قبلها بما بعدها، وهـو  (91)ق الفعـل غیـر القلبـي، إجـازة تعلیـنقل سیبویه عن یـونس وعمّ
  (92) .ما تنسبه إلیه المصادر

هـــ) حــدیث عــن تعلیــق الفعــل عــن العمــل عنــد دخــول الاســتفهام علــى 207وللفــراء (
 . ذا غلامــك؟ ضــربتَ  كــم علمــت: تقــول "كمــا: قــال الفــرَّاءمعمــول الفعــل، وســماه إبطــالاً  كــان وإ

ـن قبل ـت وكـم وأي مَ أیْ ـا، اشـتُقّ  ومـا رَ َ ه ومـا منـه اشـتقّ  ومـا العِلْـمُ  أو منه ـا، أشـبَ اهمَ  أن جَـازَ  معنَ
ــا تُوقــع ــا، وأشــباهها ومــن وأي بعــد كــم مَ َ یه ــا عَلَ ــالَ  كمَ مَ  االله قَ عْلَ ــنَ نِ  أَيُّ  (لِ یْ  ألا )93( أحْصَــى) الحِــزْبَ
ا ورفعت أي، على وقوعه عن العلم أبطلت قد أنك ترى ها فكـذلك. بــ أحصـى أیّ ُ  لـو بفعـل تنصـب
ا وقع َ ـا،  )94( ".علیه فالفرَّاء وضّح في النص السّابق أنَّ الاسـتفهام أبطـل عمـل الفعـل (علـم) لفظً

) ارتفعــت  ــق عــن العمــل لأنــه دخــل علــى الاســتفهام، والــدلیل علــى ذلــك أنَّ (أيُّ ففعــل العلــم عُلِّ
  على الابتداء بـ أحصى على مذهبه، مع إشارته إلى أنَّ عمل الفعل فیها النصب لو وقع.

  الیھالجملة المضاف إ .3.3

الجملـــة المضـــاف إلیهـــا هـــي الجملـــة التـــي یضـــاف إلیهـــا اســـم قبلهـــا، ومحلهـــا الجـــر، 
ن لم یكن معها حرف مصدري سابك.   ( 95) وتقدّر بمصدر، وإ

                                                             
   238-235و 150- 149 :1الكتاب انظر: ) 90(

 400-399: 2الكتاب انظر: ) 91(

والصـدارة فـي النحـو  102: شرح قواعـد الإعـراب، صانظرو  119معالم التفكیر في الجملة، صانظر: ) 92(
 391العربي، ص

 12) سورة الكهف الآیة 93(

: 1و  235-234و 142و 47-46: 1: انظـرولهـذا نظـائر عنـد الفـراء.  376: 2) معاني القرآن للفراء 94(
 376: 2و 409-410

 199: إعراب الجمل وأشباه الجمل، صانظر) 95(
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  ( 96)الجملة المضاف إلیھا ومحلھا الإعرابي .3.3.1

ـــ) إلــى الجملــة المضــاف إلیهــا عنــد حدیثــه عــن أســماء الزّمــان،180أشــار ســیبویه (  هـ
اف إلیه الجملة الفعلیة والاسمیة، وعبّر عـن الجملـة المضـاف إلیهـا الزّمان مما تُضأسماء لأنَّ 

ا كان إذا الزّمان نإبقوله ( لى الفعل إلى أضیف ماضیً    ( 97).)والخبر الابتداء وإ
، وهـو الجـر، والـذي یشـي بـذلك لهـذه الجملـة ویبدو أنَّ سـیبویه أدرك محلهـا الإعرابـي

ــه علـى أنّ بعــض  ل الجملــة أنـه قـد نبّ ــه قـد أوَّ الأسـماء تُضــاف إلیـه الجملـة اســمیة أو فعلیـة، وأنّ
   ( 98).باسم مفرد مجرور
إلـى الجملـة المضـاف إلیهـا عنـد حدیثـه عـن أسـماء فقد أشار هـ) 207الفرَّاء ( وكذلك

ذا. ذ وإ  ویــوم أبــوك، یقــدُم یــوم آتیــك: الكــلام فــي "تقــول قــال: الزّمــان، كــالیوم والحــین والسّــاعة وإ
ــا كــان ولــو كلــه، بــالیوم ولــیس یقــدم، ســاعة والمعنــى تقــدم، ــه یومً  فــي جــاز لمــا المعنــى فــي كلّ
لَ، إلى إضافته الكلام ـلُ، إلـى ولا فَعَ فعَ  الحجـاجُ  حـین آتیتـك: قولـك مثـل مجمـل، كـلام إلـى ولا یَ
نمــا ،أمیــرٌ  : یریــدون لأنهــم فــلان؛ یقــدم یــوم وآتیتــك فــلان، مــات یــوم أتیتــك: العــربُ  اســتجازت وإ
ذا قـــدم، إذ أتیتـــك ذا فـــإذ یقـــدم؛ وإ نمـــا الأســـماء، تطلبـــان لا وإ  الیـــوم كـــان فلمـــا. الفعـــل تطلبـــان وإ

ـلُ  فعـلَ  إلـى أضـیفا معناهمـا فـي المواقیـت وجمیـع واللیلـة، لـى ویفعَ  ( 99) عنـه". المخبـر الاسـم وإ
فالفرَّاء یشیر في النص السّابق إلى الجملة المضـاف إلیهـا مـن خـلال قولـه (إضـافته إلـى فَعـلَ) 
لى الاسم المخبر عنه)  نما تطلبان الفعل) و(أضیفا إلى فعل ویفعل وإ   و(لا تطلبان الأسماء وإ

                                                             
ا، یقــیس الجملــة المضــاف إلیهــا علــى جملــة الصــلة،  الإشــارة هاهنــا ) مــن المهــم96( ــا نُشــر مــؤخرً إلــى أن بحثً

ســـم الموصـــول اســـم مـــبهم لا یتضـــح معنـــاه إلا بصـــلته، وكـــذلك الظـــروف الثلاثـــة الواجبـــة انطلاقـــاً مـــن أن الا
ذا، وحیث) فهي ظروف مبهمة لا یتضح معناها إلا بالجملة التي تأتي بعدها.   الإضافة إلى الجملة (إذ، وإ
ذا) صــلة الظــ ُضــاف إلیهــا الظرفــان الزمانیــان (إذ وإ رف ثــم خلــص صــاحبا البحــث إلــى تســمیة الجمــل التــي ی

ُضــاف إلیهــا (حیــث) صــلة الظــرف المكــاني، ویقــاس علیهــا ســائر الجمــل التــي قــال  الزمــاني، والجمــل التــي ی
النحـاة عنهــا إنهــا مضــاف إلیهــا، وتكــون هــذه الجمــل جمــلا لا محــل لهــا مــن الإعــراب، وبالتــالي: یجــب حــذف 

لجمـل التـي لا محـل لهـا وتثبـت فـي قسـم ا، الجملة المضاف إلیها من قسم الجمل التي لهـا محـل مـن الإعـراب
ـــة الصـــلة.  ـــة واقتـــراح لحلهـــا) د. علـــي میرلـــوحي انظـــرمـــن الإعـــراب، فـــي جمل : (مشـــكلة الإضـــافة إلـــى الجمل

م، 2011عــام  2+1ـــ العــددان 27فلاورجــاني، وریحانــة میرلــوحي فلاورجــاني، مجلــة جامعــة دمشــق ـ المجلــد 
 194 -175ص

 119: 3الكتاب انظر: ) 97(

 113معالم التفكیر في الجملة، ص و  119: 3الكتاب : انظر) 98(

 226-225: 3) معاني القرآن للفراء 99(
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  الأسماء التي تضُاف إلیھا الجمل الاسمیة والفعلیة .3.3.2

ُضــاف إلــى نحــو: یــوم، ومنــذ، ومــذ، وآیــإلــى أنّ أســماء الزّمــان ســیبویه أشــار  ة، ممــا ی
واللافت للنظر أنّ سیبویه قد أورد شـاهدین علـى إضـافة (آیـة) إلـى الجملـة  ( 100)الجملة الفعلیة

الفعلیـــة، أولهمـــا: بإضـــافة (آیـــة) إلـــى الجملـــة الفعلیـــة، والآخـــر بإضـــافتها إلـــى الجملـــة الفعلیـــة 
ا أنَّ سیبویه نصَّ على  أنها (لغو) أي زائـدة، غیـر أن إضـافة هـذه الكلمـة المصدرة بـ (ما)، علمً

دة موضع خلاف بین النحـاة، ویبـدو أنَّ سـیبویه ممـن یوجـب إضـافتها  إلى الجملة الفعلیة المجرّ
  (101) إلى الجملة الفعلیة.

وأشـــار ســـیبویه إلـــى أنَّ أســـماء الزّمـــان تُضـــاف إلـــى الجملتـــین الفعلیـــة والاســـمیة إذا 
  ( 102)ى الجملة الفعلیة إذا كانت للمستقبل. كانت بمعنى المضي، وتضاف إل

أن تُضاف بعض أسماء الزّمان إلـى الجملتـین الفعلیـة والاسـمیة، ومـن  وأجاز سیبویه
ُضاف إلا إلى نوع  واحـد مـن الجمـل، ومـن هـذا القبیـل: (إذا)  هذا القبیل (إذ)، وأنّ بعضها لا ی

 ( 103) إلـــى الجملــة الفعلیـــة،الدالــة علـــى المســتقبل، فهـــي كمـــا یفهــم مـــن كلامــه لا تضـــاف إلا
اجح خلافا للمشهور   (104) .والرّ

ــا لــدى و  ردَ فهـــ) 207الفــرَّاء(أمّ لــم تــرد إشــارات كثیــرة للجملــة المضــاف إلیهــا، وممــا وَ
ذا تضــاف إلــى الجملــة الفعلیــة التــي الإشــارة لدیــه  ذ وإ إلــى أنَّ  أســماء الزّمــان، كــالیوم وحــین وإ

                                                             
 118-117: 3) الكتاب 100(

) الحقیقـة أنَّ إضــافة (آیــة) إلـى الجملــة الفعلیــة موضــع خـلاف بــین النحــاة، فسـیبویه علــى إضــافتها إلــى 101(
ضــافتها إلـى الفعلیــة ب د علــى إضـافتها إلــى المصـدر، وإ  الفــتح أبـو وزعــم عیـدة فــي نظـره،الجملـة الفعلیــة، والمبـرّ

 بآیــة أي یقــدمون مــا بآیــة الأصــل وقـال:) التــابوت یــأتیكم أن ملكــه إنّ آیــة( نحـو المفــرد إلــى تضــاف إنمــا أنهـا
ف  وبقـاء (أن) غیـر حرفـي موصـول حـذف إقدامكم، وفیه صـلته، وقـال ابـن مالـك: تُضـاف إلـى الفعـل المتصـرّ

ـب  ا بـ ما المصـدریة أو مـا النافیـة، وقـال ابـن هشـام عـن (مـا): والأصـوب أنهـا مصـدریة، وعقّ مجردًا أو مقرونً
ـك بــأنّ فــي إضــافة (آیــة، وریــث، ولــدن) شــذوذًا، وأشــذّ منهــا إضــافة (ذي) إلــى الفعــل.  : شــرح انظــر ابــن مالـ

 اللبیــــب ومغنــــي 173: 3وشــــرح الرضــــي الكافیــــة  1832وارتشــــاف الضــــرب، ص 260-259: 3التســــهیل 
 520-512: 6وخزانة الأدب  549ص

 119: 3) الكتاب 102(

 119: 3) الكتاب 103(

) المشــهور عنــد النحــاة  ـ خلافــا للأخفــش والكــوفیین ـ أنّ (إذا) إذا دلــت علــى المســتقبل أضــیفت إلــى 104(
عــراب الجمــل وأشــباه الجمــل، ص  33-29: 3والخزانــة 97: المغنــي، صانظــرالجملـة الفعلیــة فقــط.  ، 234وإ

 114: معالم التفكیر في الجملة، صانظروللتوسع في هذه القضیة. 
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ونَ : وقولــهالاسـمیة. وفــي ذلـك قولـه: "فعلهـا مـاض أو مضـارع، أو إلــى الجملـة  سْـأَلُ مُ  أَیَّـانَ  (یَ ــوْ  یَ
مَ . الــدّین (یــوم: االله قــال الــدین؟ یــوم متــى (105) الــدِّینِ) ــوْ ــمْ  یَ ــون)، النــارِ  علــى هُ نُ فْتَ ُ نمــا (106) ی  وإ
مْ  یومَ ( نصبت ذا شـیئین، إلى أضفته لأنك) هُ  فارتفعـا ،فعـل لـه اسـم إلـى واللیلـة الیـوم أضـیف وإ
نْ  الیـوم، نصـب ذا رفـع، أو خفـض فــي موضـع كـان وإ ـل إلـى أضــیف وإ ـلُ  أو فَعَ  كــان إذا أو یفعَ
ــه كــذلك فَعَ فــع، فــي موضــع ورَ  علــى هــم یــومُ : قیــل فلــو یجــوز، الخفــض فــي موضــع وخَفَضَــه الرّ
َ  یفتنون؛ النار فـالفرَّاء أشـار إلـى الجملـة (107) ".القـراء مـن أحـد بـه یقـرأ ولـم وجها، لكان یوم فرفَع

نمـا"المضـاف إلیهـا فـي قولـه:  ــمْ  یـومَ ( نصـبت وإ ثـم فصّـل الشّــیئین  "شـیئین إلـى أضـفته لأنـك) هُ
ا  ـا (اسـم لـه اللذین أضیفت إلیهما المواقیت، فهما: إمّ مّ ـلُ) أي إلـى الجملـة الفعلیـة، وإ فْعَ (فعـلَ ویَ

  فعل) أي الجملة الاسمیة التي مسندها فعل.

ـــة الفعلیـــة  ـــه وأشـــار الفـــراء فـــي موضـــع آخـــر إلـــى (الیـــوم) عنـــد إضـــافته إلـــى الجمل أنّ
مضــافٌ إلــى غیــر الاســم، وفــي هــذا الوصــف دلیــل علــى وعــي الفــراء بإضــافة اســم الزمــان إلــى 

ــــادِقِینَ (وقولــــه: "الجملــــة، قــــال:  ُ الصَّ ــــع نفَ مُ یَ ــــوْ ترفــــع (الیــــوم) بـــــ (هــــذا)، ویجــــوز أن  (108))هَــــذَا یَ
ومـا أُضـیف إلـى كـلام لـیس فیـه مخفـوض فافعـل ... لأنه مضـاف إلـى غیـر اسـم (109) تنصبه؛

  (110) هذا؛ كقول الشاعر:في به ما فعلت 

مَّا تَصْحُ والشیب وازِع    عاتبتُ المشیب على الصِبا  على حینَ    وقلتُ أَلَ

وقـد  ،أیـام، ولیـالیوم، ولیلة، وحین، وغَدَاة، وعشـیَّة، وزمـن، وأزمـان و في وتفعل ذلك 
ـادِقِینَ ذَ هَـ(یكـون قولـه:  ُ الصَّ ـع نفَ مُ یَ ــوْ ـ(وقولـه:  ،كــذلك )ا یَ ــنْ لا یَ  مُ وْ هـذا یَ فــي فیـه مـا  (111) )ونَ طِقُ

ن قلت فْـسٌ  يا لا تَجْزِ واتقوا یومً (كما قال االله:  ،ینفع الصادقینهذا یومٌ  :قوله: (یوم ینفع) وإ  )نَ
الصـفة؛ وهـو علـى فـي مثـل هـذا مكـروه فـي والنصـب  (113)،كان صوابا تذهب إلى النكرة (112)

                                                             
  12) سورة الذاریات الآیة 105(
  13) سورة الذاریات الآیة 106(
 226-225: 3و 327: 1: انظرو  83: 3) معاني القرآن للفراء 107(

  119 الآیة المائدة) سورة 108(
  وهو قراءة نافع، ووافقه ابن محیصن.) 109(
  151: 3البیت للنابغة الذبیاني. انظر: خزانة الأدب ) 110(
  35الآیة  المرسلات) سورة 111(
  123البقرة الآیة ) سورة 112(
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إلـى أنّ أسـماء الزمـان لفـراء في الـنص السـابق أشـار اف (114) ".القراءةفي ذلك جائِز، ولا یصلح 
تضـــاف إلـــى الجملـــة، والشـــواهد التـــي ســـاقها شـــواهد أضـــیفت فیهـــا أســـماء الزمـــان إلـــى الجملـــة 

ح الفـراء بإضـافة إلــى غیـر الاسـم، ولنــا أنْ نفهـم مـن كلامــه هـذا (إضـافة إلــى  الفعلیـة، وقـد صــرّ
  أنه یعني إضافتها إلى الجملة. غیر الاسم)

نمـا تضـافان الجملـة  إلـى وأشار الفراء إلى أنّ (إذ) و(إذا) لا تُضاف إلـى الأسـماء، وإ
الفعلیة، أو الجملة الاسمیة المخبر عنها بالفعـل، ومثلهـا جمیـع المواقیـت لأنهـا بمعناهمـا. قـال: 

نما استجازت العربُ: " یریـدون: أتیتـك إذ  یقـدم فـلان؛ لأنهـم مات فلان، وآتیتك یـومَ  أتیتك یومَ وإ
ذا یقــد ذاـ (م؛ فــقــدم، وإ نمــا تطلبــان الفعــللا تطل )إذ وإ فلمــا كــان الیــوم واللیلــة  ،بــان الأســماء، وإ

لى الاسم المخبر عنه لُ وإ   (115)"وجمیع المواقیت في معناهما أضیفا إلى فعلَ ویفعَ

  جملة الحال .3.4

الجملة الحالیة من الجمل ذوات المحل الإعرابي، ومحلها النصب؛ لأنها واقعة 
تبین هیئة صاحبها وقت حدوث أن هي موقع الاسم المنصوب، ووظیفة الحال في الجملة 

 یكون أن إما والعائد الحال، بصاحب یربطها عائد على تشتمل أن فیها ویشترط الفعل،
 مع (116)معرفة، الحال صاحب یكون وأن. وقد الواو أو معا، الاثنین أو الواو، أو الضّمیر،

  (117) .حالا الجملة مجيء من المانع وجود عدم
  الجملة الحالیة ومحلھا الإعرابي .3.4.1

                                                                                                                                                                       
) فتكـون الجملـة صـفة لـه علـى كـره، لأنّ الضـمیر العائـد ) 113( یرمي الفراء بـذلك إلـى أنـه یجـوز تنـوین (یـومٌ

التقدیر: (هذا یومٌ لا ینطقـون فیـه) ویبـدو مـن خـلال هـذا الـنص أن الفـراء ممـن یجیـز حـذف  محذوف، ویكون
 الضمیر العائد المجرور على ضعف وكراهیة.

   327: 1) معاني القرآن للفراء 114(

   226: 3) معاني القرآن للفراء 115(

إمـــام النحـــاة  ) الأصـــل فـــي صـــاحب الحـــال أن یكـــون معرفـــة، ولكنـــه قـــد یـــأتي نكـــرة علـــى مـــا ورد لـــدى116(
  112: 2: الكتاب انظرسیبویه. 

 188-186: إعراب الجمل وأشباه الجمل، صانظر) 117(
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عرابا، ولا نعدم  (118) لسیبویه إشارات تؤكد إدراكه للجملة الحالیة مفهوما ودلالة وإ
بتأویله لها باسم مفرد منصوب إشارة سیبویه إلى أن محل جملة الحال هو النصب، وذلك 

   (119).على الحالیة حینا
ـــر الفـــرَّاء للفـــراء إشـــارات إلـــى الجملـــة الحالیـــة، لكـــنّ و  عـــن  )120(بمصـــطلح القطـــععبّ

مْ : الحــال المفــردة وعـــن الجملــة الحالیـــة أیضًــا، ومـــن ذلــك:  "وقولـــه ُ حِــبُّه ُ ُ  (ی ـــه حِبُّونَ ُ ی ــةٍ  وَ ـــى أَذِلَّ  عَلَ
ینَ  مِنِ ــؤْ  فــي أســمائِهم مــن )122( القطــع علــى نصــبت ولــو ،)لقــوم( نعتــا تجعلهــا خفــض، )121( )الْمُ
مْ  ُ حِـبُّه ُ ) (ی ُ ـه حِبُّونَ ُ ی فهـم منـه   الفـرَّاءفـي نـص ف )123( ".وجهـا كـان  وَ ُ محـل ه نـصّ علـى علـى أنـمـا ی

فهــم مــن الكــلام أیضًــا أنّ هــذا التوجیــه جملــة (یحــبهم) نصــ ُ ب علــى القطــع فــي أحــد وجهیهــا، وی
ي هـذا الفهـم قولـه  ما لـ (أذلةٍ) والذي یقـوّ نّ "ولـو نصـبت الإعرابي لیس لجملة (یحبهم ویحبونه) وإ

)" يعلى القطع من أسمائِهم ف ُ ه حِبُّونَ ُ ی مْ وَ ُ حِبُّه ُ   .(ی

لهـا باسـم مشـ  "وقـالتق منصـوب الـنص التـالي، قال:ومما أورده الفراء جملة حالیة وأوّ
  :آخر

                                                             
 34و 33: 2و 391و 362و 357و 355و 155و 149و 131و 90و 54: 1: الكتــــــــــــاب انظـــــــــــر )118(
ــــد و   99-98و 98و  88و 86-85و 122 :3و 406و 395و 118و 61و معــــالم التفكیــــر فــــي الجملــــة عن

  105سیبویه، ص
  106ومعالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص 99و 98و 88و 85: 3: الكتاب انظر) 119(
 193و  12و 7: 1: معـــاني القــرآن للفـــراء انظــر) القطــع مصــطلح كـــوفي دل بــه الفـــراء علــى الحـــال. 120(
  210و 6: 2و 380و 377و 348و 313و 213و

ــ 54ورة المائــدة الآیــة ) ســ121( ُ ن ــذِینَ آمَ ــا الَّ َ ــدَّ مِــنكُمْ عَــوتمامهــا (یاأَیُّه تَ رْ ــن یَ ُ واْ مَ ــأْتِي االله فَ یَ ــهِ فَسَــوْ مٍ ن دِینِ ــوْ قَ  بِ
ــى الْكَــافِرِینَ  ینَ أَعِــزَّةٍ عَلَ مِنِ ــؤْ ــى الْمُ ــةٍ عَلَ ُ أَذِلَّ ــه ُحِبُّونَ ی مْ وَ ُ حِـبُّه ُ یلِ االلهِ  ی جَاهِــدُونَ فِــي سَــبِ ُ ــةَ لای مَ وْ خَــافُونَ لَ لاَ یَ ــكَ  وَ ــمٍ ذالِ ئِ

نفَضْلُ االلهِ  یهِ مَ تِ ؤْ ُ شَ   ی ُ ایَ االله ُ وَ )ء ٌ عَلِیمٌ اسِع   وَ

 ى الصــفة لقــومٍ، و(یحبونــه) جملــة معطوفــة علیهــا،فــي جملــة (یحــبهم) أوجــه: فهــي فــي محــل جــرّ علــ) 122(
عنــد مــن یــرى مــن وهـي كــذلك  وبـذلك تكــون الصــفة جملــةً قــد تقـدّمت علــى الصــفة الصــریحة (أعــزّةٍ، وأذلــةٍ)، 

نْ یعتقد قول بطلان بالنحاة  بدأ بالمفرد ثم بالظرف أو عدیله ثم بالجملة،وجوب أن بمَ ُ أو هـي فـي محـل جـر  ی
صفة، و(یحبهم) في محل نصب على الحال، لأنّ الواو واو الحال، وبعضهم یقدّر معها مسندًا إلیـه محـذوفا، 
والتقـــدیر: (وهـــم یحبونـــه) لیـــتخلص مـــن إشـــكالیة اقتـــران الفعـــل المضـــارع المثبـــت بـــواو الحـــال. وهمـــا (یحـــبهم 

عتراضــیة اعترضــت بــین الصــفة والموصــوف لأنَّ فیهــا تأكیــدًا وتســدیدًا للكــلام. انظــر: الــدر ویحبونــ ه) جملــة ا
ز أن تكون حالا. 309-307: 4المصون   ویوحي النصّ السابق للفراء بأنه جوّ

 155: 3و 282و 241-240و 214و 24: 1: انظرو  313: 1) معاني القرآن للفراء 123(
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رِیحیَّات من   باركا ویطول یمشي یقصُر      آرِكا جَعْدا الذَّ

ـــلَ ( فكــذلك باركـــا، فیطــول ماشـــیا یقصــر: قـــال كأنــه  صـــلة موضــع فـــى كانــت إذا) فَعَ
عهـــا لنكـــرة ل جملـــة (یمشـــي) باســـم مشـــتقٍ منصـــوبٍ، فقـــال:   )124(وأُتبعتـــه") فاعِـــل( أتبِ فـــالفراء أوّ

ح باســم هــذه الجملــة ولكــن تأویلــه لهــا باســم مشــتق مفــرد منصــوب یقصــرُ  ماشــیا، دون أن یصــرّ
  یوضّح بأنها جملة حالیة.

ــلجملــة الحالیــة وا مّ لاســمیة ثلاثــة أنمــاط: تكــون فعلیــة، ولن أ اإمــا أن تكــون اســمیة وإ
ــا، اســمیة یربطهــا الضّــ هــي میر، واســمیة ربطهــا الــواو فقــط، و اســمیة یربطهــا الضّــمیر والــواو معً

لح علیهــا عنــد المتــأخرین بــواو الحــال، غیــر أن هــذه الــواو كثــر القــول فیهــا،  الــواو التــي اصــطُ
وتعددت تسمیاتها عنـد النحـاة، فمـنهم مـن جعلهـا حـرف عطـف، ومـنهم مـن جعلهـا واو الوقـت، 
ومنهم من جعلهـا واو الابتـداء، وربمـا یعـود الخـلاف فـي تسـمیتهما إلـى غیـر سـبب، مـن أهمهـا 

   (125) وحى بتلك التسمیات في كتابه.أن سیبویه أ

                                                             
  214: 1) معاني القرآن للفراء 124(
هوه ) قال سیبویه: (فإِنما125( جَّ  طائفـةٌ  إذ قـال: كأنـه الحـال، هـذه فـي وطائفـةٌ  مـنكم، طائفـةً  یغشى أنه على وَ

ـه فإنَّمـا الحال، هذه في لَ ـا جَعَ ـرِدْ  ولـم وقتً ُ نمـا ،عطـفٍ  واوَ  یجعلهـا أن ی ربمـا  90: 1) الكتـابالابتـداء واوُ  هـي وإ
تسـمیة هــذه الـواو عنـد النحــاة، فـأغلبهم نـصّ علــى أن واو كـان هـذا الـنص بقلــق مصـطلحه سـبَّب اختلافــا فـي 

الابتداء هي واو الحال، ونصّ آخـرون علـى أن واو الحـال هـي واو العطـف، وبعضـهم علـى أنهـا واو الوقـت، 
  وبعضهم جعلها للظرف.. ولتبیان ذلك نسوق النصوص التالیة:

 الداخلــة وهــي الابتــداء واو أیضــا تســمىقــال صــاحب (الفصــول المفیــدة فــي الــواو المزیــدة) عــن واو الحــال: "و 
ن الواو وقال: "وهذه 155حالا" الفصول المفیدة، ص تقع التي الجملة على  فأصـلها الحـال واو تسمى كانت وإ

جملـــة"  إلـــى جملـــة لضـــم مجتلبـــة تكـــون أن عـــن تخرجهـــا لا الحـــال واو وقـــال: "وتســـمیتها 160العطـــف" ص
الحـال" الفصـول المفیـدة فـي الـواو  في مجاز العطف في حقیقة الواو أن الحنفیة عن تقدم وقال: "وقد 175ص

    233م، ص1990عمان  –المزیدة، للعلائي الدمشقي، تح: حسن موسى الشّاعر، ط: دار البشیر 
 وقـال الأخفـش: " وطائفـةٌ  240: 1بالفعـل" معـاني الفـراء  متصـلة للفعـل ظرف كأنها الواو وقال الفراء: " جعل

ذا80عطـف" معـاني الأخفـش، ص واو لا ابتـداء واو وهـذه .الحـال هذهِ  في  الثانیـة فـي كـان ، وقـال المبـرد: "وإ
ن العطف بحرف به تعلقه ألا جاز الأول إلى یرجع ما ذا بـه علقته وإ  یرجـع فیـه شـيء لا الثـاني كـان فجیـد، وإ

یكلمـه،  أبـوه االله عبـد وجـاءني منـه، خیـر زیـدٌ  برجـل مررت قولك: وذلك العطف، حرف من بد فلا الأول، إلى
ن وقــال الزجــاج:  125: 4عطــف" المقتضــب  حــرف وهــي بــالواو یكلمــه، وأبــوه منــه خیــر وزیــد قلــت: شــئت وإ

عرابـه اج (واو الوقـت).  480: 1"وهذه واو الحال"معاني القـرآن وإ : الأصـول فـي النحـو انظـروسـمَّاها ابـن السـرّ
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الجملة الفعلیة ومما ورد لدى الفراء من أنماط الجملة الحالیة في معاني القرآن 
  والجملة الفعلیة المضارعیة المثبتة.  الماضویة

ویبدو أن الفراء ممن یوجب اقتران الجملة الفعلیة الماضویة التي تقع حالا بـ (قد) 
تُمْ (وله: وق"ظاهرة أو مقدّرة. قال:  كُنْ اللَّهِ وَ ونَ بِ فَ تَكْفُرُ اتاً  كَیْ وَ  -  أعلم واالله -المعنى  ( 126) )أَمْ

سورة یوسف: ي ألا ترى أنه قد قال ف ،كلامالي لم یجز مثله ف )قد(وقد كنتم، ولولا إضمار 

                                                                                                                                                                       
ق ابن جني على تسمیتها واو الابتداء عند سیبویه،  265: 1  یعنـي الابتـداء واو سـیبویه قـال فقال: (ولهذاوعلّ

 645: 2: سـر صـناعة الإعــراب انظـروخبـر.  مبتــدأ مـن جملـة یكـون أن سـبیله بعــدها مـا كـان إذ الـواو، هـذه
أنهــا  -بعــدما ســماها (واو الحــال)  -وقــال ابــن هشــام: "تُســمَّى (واو الحــال) غیــر تســمیة، إذ ذكــر ابــن هشــام 

 الحـرف یـرادف لا إذ بمعناها، أنها یریدون ولا بـ إذ، والأقدمون سیبویه قال: ویقدرهاتسمى أیضًا واو الابتداء. 
 مسـتعارة الـواو هـذه الـدمامیني: و"قـال 471-470السـابق" المغنـي، ص  للفعـل قیـد بعدها وما إنها بل الاسم،

: 2حاشـیة الصــبان بالشّــرط"  الجـزاء لـربط العطــف مـن الفــاء كاسـتعارة بعاملهـا الحــال جملـة لــربط العطـف مـن
، ومعاني الواو فـي اللسـان "، ومـن ذلـك قـول ابـن منظـور: "ومنهـا واوات الحـال، كقولـك: أتیتـه والشّـمس 281

قْــتِ  واوُ  طالعــة، أي فــي حــال طلوعهــا... ومنهــا ــل كقولــك الوَ تِك وقْــتِ  فــي أَي صَــحِیحٌ  وأَنــتَ  اعْمَ  والآنَ  صِــحَّ
الحـال" اللسـان مـادة (وا)، ولا أرى فرقـاً بـین المثـالین، إذ أشـار  واو نمـ قَریبـة وهـي الوقت واوُ  فهذه فارِغٌ  وأَنت

ـه فإنَّمـا الحـال) هـذه فـي طائفـةٌ  (إذ قـال سیبویه في النص السابق إلى أنّ واو الابتداء للوقـت. قـال: "كأنـه لَ  جَعَ
ا" سـببا مـن  . ووقف الدكتور محمود الجاسم عند هـذا الـنص بقلقـه الاصـطلاحي وغمـوض عبارتـه، فجعلـه.وقتً

ــــد الغمــــوض یظهــــر أســــباب التعــــدد فــــي التحلیــــل النحــــوي. فقــــال: " وقــــد  الدلالــــة اضــــطراب فــــي ســــیبویه عن
 النحــوي... فلـــم التحلیـــل فــي تعـــدد إلــى الدلالـــة لتلــك النحـــاة فهــم اخـــتلاف فیقــود یبتغیهـــا، التــي الاصــطلاحیة

"  الحــال هــذه فــي وطائفــة: " فقولــه وجــه، غیــر یحتمــل قلقــاً  تمثیلــه فجــاء للــواو، الحالیــة معنــى ســیبویه یوضّــح
 ظـاهره فـي یـدل"  وقتـاً  جعلـه فإنمـا الحـال، هـذه فـي طائفـةٌ  إذ قـال كأنـه: " وقولـه محتملـة، الحالیة دلالة تجعل
یــة (إذ) بمعنــى أنهــا علــى یــة، الظرفّ مــا عطــف، واو یجعلهــا أن یــرد ولــم: " وقولــه الزّمانّ نّ  ،"الابتــداء واو هــي وإ

 یبتغیهـا التـي الاصـطلاحیة الدلالـة فـي النحـاة اختلـف لـذلك جملـة، بدایـة في لتكون الاستئناف، تحتمل یجعلها
ــم ومــن الــواو، لهــذه ســیبویه هــا مكــي فعــن تحلیلهــا، فــي الأوجــه تعــددت ثَّ  الــواو بهــا یریــد ولعلــه الابتــداء، واو أنّ

ا منقطعاً  كلاماً  تتصدر التي الاستئنافیة : أیضـاً  وقیـل للحـال، إنهـا: الـواو هـذه فـي قیـل أنه أضاف ثم. قبله عمّ
ــه الأوجــه، هــذه فــي ســیبویه كــلام أثــر یخفــى ولا (إذ) بمعنــى إنهــا  بــأن هشــام ابــن ویعقــب. جمعیــاً  یحتملهــا فإنّ

 یـرادف لا فـالحرف بمعناهـا، أنهـا بـه یقصـد لا (إذ) بــ تقـدیرها وأن الحال، واو أنها هو سیبویه كلام من المراد
نمــا الاســم، كــذلك.."  تعــدد الأوجــه فــي  (إذ) أنّ  كمــا الســابق، للفعــل قیــد بعــدها ومــا أنهــا التقــدیر بهــذا یــراد وإ

  102-101م، ص2007دمشق -: دار نمیر1، د. محمود حسن الجاسم، طالتحلیل النحوي
  28البقرة الآیة ) سورة 126(
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تْ ( رٍ فَكَذَبَ ُ قُدَّ مِنْ دُبُ نْ كَانَ قَمِیصُه فقد كَذَبتْ. وقولك للرجل:  -واالله أعلم  -المعنى  ( 127) )إِ
ك؛ لأنهما جمیعا قد كانا، فالثان رَ مالُ ك، لا یجوز إلاّ وأنتَ تریدُ: قد كَثُ رَ مالُ ي أصبحتَ كَثُ

ل، والحالُ لا تكون إلا بإضمار  : في موضع آخر قالو  )128("أو بإِظهارها )قد(حال للأوّ
تْ  جَاؤوكُمْ  أَوْ : (وقوله" ) حَصِرَ مْ هُ ً  الحسن قرأ وقد. ..( 129) صُدُورُ  والعرب صدورهم)، (حصِرة

ه، ذهب أتاني: تقول  فأصبحتُ : یقول بعضهم الكسائي وسَمع. عقله ذهب قد یریدون عقلُ
لَ  رأیت فإذا. التنانِیرِ  ذات إلى نظرت  )كان( مع یكون أن إلا مضمرة، (قد) ففیها كان بعد فَعَ
ُ  لا والجحد توكید، لأنها جحد، مع قد)( فیها تضمر فلا ،جحد د؛ی  ما: تقول أنك ترى ألا ؤكَّ

فالفرَّاء یشیر في النص السّابق إلى أن الجملة الفعلیة  )130( ".ذهبت قد ما یجوز: ولا ذهبت،
ا الجملة الماضویة المنفیة فلا  الماضویة المثبتة لا تكون حالاً إلا بـ قد ظاهرة أو مقدرة، أمّ

  تكون بـ قد، لأنهما نقیضان.
، ومن جملة فعلیة مضارعیة مثبتة یة التي وردت لدى الفراءالحالومن أنماط الجملة 

لِ : "وقوله:ذلك قوله ثَ ارِ  (كَمَ حْمِلُ  الْحِمَ ا) یَ  في مذهب لأنه الحمار؛ صلة من یحمل )131(أَسْفَارً
ففي النص إشارة  )132(أسفارا" حاملا الحمار كمثل: لقلت حاملا یحمل مكان جعلت فلو نكرة،

إلى جملة (یحمل) قد تكون حالیة للمعرفة غیر المحضة، وقد تكون وصفیة؛ لأن (أل) هذه 
  جنسیة لم تكسب الاسم التعریف، فالحمار جارٍ مجرى النكرة.

  المقترنة بالفاء أو إذا الفجائیةجملة جواب الشرط الجازم  .3.5

ـا،  ُجـزم لفظً هذه الجملة هي التـي تكـون جوابـا لأداة شـرط جازمـة، ولا تتصـدر بمفـرد ی
وهــــو المضــــارع المجــــرد مــــن (لــــن، وقــــد، ومــــا، والسّــــین، وســــوف) أو محــــلا كالفعــــل الماضــــي 

                                                             
  27یوسف الآیة ) سورة 127(
  24: 1) معاني القرآن للفراء128(

  90) سورة النساء الآیة 129(
  282: 1) معاني القرآن للفراء130(

 5) سورة الجمعة الآیة 131(
   155: 3) معاني القرآن للفراء 132(
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المتصرف المجرد من (قد، ومـا، ولا) وبعبـارة أخـرى: الجملـة التـي تقـع جوابـا للشـرط الجـازم ولا 
  )133(ط له، فهي محلها الجزم"تصلح أن تكون جملة شر 

  جملة الجواب ومحلیتھا .3.5.1

ونصّ سیبویه علـى أنّ جـواب الشّـرط لا یكـون إلا بالفعـل أو بالفـاء وأفـاد مـن الخلیـل 
    )134( أنَّ (إذا) تحل محل الفاء.

ویكاد یجمع النحاة على متابعة سیبویه  في قوله الذي یـذهب فیـه إلـى (أنـه لا یكـون 
لــدى ســیبویه مــا یــوحي بوعیــه لمحلیــة جملــة جــواب و  )135(،بالفــاء  جــواب الجــزاء إلا بالفعــل أو
  (136) .الشّرط الجازم المقترن بالفاء

االمتصـفح جـد یو  ، لمصــطلحي الجـزاء والجــواب صـریحاً  فــي نصـوص الفــرَّاء اسـتخدامً
لماحًا إلى أنّ محل الجـواب هـو الجـزم ـوف إلـى جئـت . قـال الفـرَّاء: "فـإذاوإ طُ ُ فـي  تكـون التـي الع

 مثـل( 137) العطـف؛ رفعـت شـئت إن أوجـه؛ ثلاثـة العطـففـي  لـك كـان بالفـاء أجبته وقد الجزاء
جَرُ  ذاك، أهـل فـإني تأتني إن: قولك ـؤْ ن. الكـلام وجـه وهـو وتحمـدُ، وتُ  وتجعلـه, جزمـت شـئت وإ

ُ . الفــاء موضــع علــى كـالمردود فــع اء قــرأت وقــد. الفــاء بعــد مــا علــى والرّ  فــلا االله یضــلِلِ  (مــنْ  القــرّ
م) لـــه هــادِيَ  هُ ـــذَرْ فْـــع ( 138)  ویَ نْ  وكــذلك. وجَـــزْم رَ ـــدُوا (إِ بْ ــا الصّـــدقاتِ  تُ نْ  هِـــي فَنِعِمَّ  تُخْفُوهـــا وإ

                                                             
ـــة  231) إعـــراب الجمـــل وأشـــباه الجمـــل، ص133( وذهـــب الأســـتاذ الإنطـــاكي إلـــى أن فـــي محـــل هـــذه الجمل

، الأول: أنــه لا محــل لهــا مــن الإعــراب؛ لأنهــا جــزء مــن التركیــب الشّــرطي، والجــزء لا محــل لــه، أقــوالا
: انظــروالثــاني: محلهــا الجــزم، والأخیــر وهــو قــول الإنطــاكي: لا محــل لهــا؛ لأنهــا لــم تقــع موقــع المفــرد. 

 31محاضرات في الإعراب الجمل وأشباهها للإنطاكي، ص

  64-63: 3) الكتاب 134(
، والأصـول 72، 49: 2، والمقتضـب 476 – 475: 1: معاني القرآن للفراء،انظر، و 63: 3) الكتاب 135(

، 1040، والمقتصـــد، ص 255 – 254، وســر صـــناعة الإعـــراب 320، والإیضـــاح 164: 2فــي النحـــو
 66: الجملة الشّرطیة عند النحاة العرب، ص انظر، وللتوسع في هذه القضیة 2: 9وشرح المفصل

 121ومعالم التفكیر في الجملة عند سیبویه، ص 91-90: 3الكتاب انظر: ) 136(

) یبدو أنَّ مراد الفراء بـالعطف هـو الاسـتئناف، وأنّ اسـتعمال الفـراء لمصـطلح العطـف فیـه تسـامحٌ فـي 137(
حال رفع ما بعد الواو، مالم یكن مراده أن الجملة اسمیة محذوفة الصدر معطوفـة علـى مـا قبلهـا، ویبقـى 

 أقرب.المعنى على الاستئناف 

 186) سورة الأعراف الآیة 138(
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تُوهـا ــوَ  الفقــراءَ  وتُؤْ ْ ــرٌ  فَه ــرْ  لَّكُــمْ  خَیْ كَفِّ ُ تَ  ولــو. ورفــع جَــزْم ( 139)  )وی  علیــه تنصــب مــا علــى نصــبْ
ـوف ــوففــي  النصــب یكـون مــا وأكثــر ...لأصــبت اســتغنى إذا الجــزاء عُطُ طُ ُ فــي  تكــن لــم إذا الع
، الجزاء جواب ُ ُ  كانـت فـإذا الفاء فـع فهـو الفـاء فنظـرة الفـرَّاء إلـى جـواب الشّـرط  ) 140( .والجـزم" الرّ

ــاء هــــي نظــــرة ســــیبویه أن محلــــه الجــــزم، ویــــدلنا علــــى ذلــــك عطفــــه الفعــــل  الجــــازم المقتــــرن بالفــ
  المضارع علیه مجزوما.

  اقتران جواب الشّرط بالفاء أو إذا الفجائیة .3.5.2

ـا، أمـا جـواب الشّـرط الجـازم  ا وجوابً سبقت الإشارة إلى أنّ أدوات الشّرط تقتضي شرطً
أدوات عاملـــة،  مضـــارعا قـــابلاً للجـــزم، لأن أدوات الشـــرط الجازمـــة فمـــن حقـــه أن یكـــون فعـــلا

یظهــر عملهــا فــي الفعــل المضــارع، فــإذا لــم یكــن الجــواب فعــلا مضــارعا، توصــلت العــرب فــي 
 جـواب فـي الفـاء أدخلـت إذا لأنـك" ء، فیكون ما بعـد الفـاء ممـا یبتـدأ بـهنطقهم إلى الجواب بالفا

نمـا  وهـو  حینئـذ )141("الأسـماء بعـدها تقـع أن وحسـن بعـدها ما استأنفت الجزاء ـا وإ لا یجـزم لفظً
، ومـن رط لا یكون إلا بالفعـل أو بالفـاء، وقد نصّ سیبویه على أن جواب الشّ   )142( یجزم محلاً

فیهــا جــواب الشّــرط بالفــاء لــدى ســیبویه الجملــة الاســمیة، والجملــة الفعلیــة المواضــع التــي اقتــرن 
  )144( الفعلیة الطلبیة التي فعلها فعل أمر.الجملة و  )143(،المصدرة بـ لا

ما أن یستقبل بجزم. قال: "لأن ونصَّ   الفرَّاء على أن الجزاء إما أن یستقبل بالفاء وإ
لْقَ  ولم مثله، بجزم استقبل بالفاء یستقبل لم فإن. بالفاء جواب له الجزاء ُضمر أَنْ  إلا باسم، یُ  ی

فالفرَّاء حدد في النص السّابق ) 145( " الجواب ارتفع الفاء أضمرت فإذا. الفاء الاسم ذلكفي 
  أن الجواب بالفاء أو بالفعل.

                                                             
 271) سورة البقرة الآیة 139(

 87-86: 1) معاني القرآن للفراء 140(

  258: 1) الكتاب 141(
  278والجملة الشّرطیة، ص 1042: المقتصد، ص انظر) 142(

 258: 1: انظــرولاقتــران الفــاء الرابطــة بالجملــة الاســمیة نظــائر فــي الكتــاب  69: 3الكتــاب انظــر: ) 143(
  90و 72و 68: 3و

 136: 1الكتاب انظر: ) 144(
 422: 1) معاني القرآن للفراء 145(
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أمــا الأنمــاط الإجرائیــة لجملــة جــواب الشّــرط عنــد الفــرَّاء فكــان منهــا الجملــة الاســمیة، 
ـا(: قولـه ومثلـه"والجملة الفعلیة التي فعلها مضـارع مصـدر بــ لا.  قـال الفـرَّاء:  نَّكُمْ  فإمّ ـأتیَ  يمِنِّـ یَ

دىً  نْ  هُ َ  فَمَ ع بِ دَا تَ نِ ( )146(البقرةفي  ي)هُ َ  فَمَ ع دَا اتَّبَ  لهمـا واحـد بجـوابٍ  اكتفـى )147("طـهفي " ي)هُ
ـلاَ ( جمیعـا فٌ  فَ هِمْ  خَـوْ ــیْ ـلاَ ( ،البقـرةفـي  )عَلَ لاَ  یَضِــلُّ  فَ شْـقَى وَ  قولــهفـي  الفـاء وصــارت. طـهفـي ) یَ

ـنْ ( َ  فَمَ ــع بِ ــا، لــ جــواب كأنهـا )تَ ـرى ألاَ  )148(إمّ  دلیــلٌ  فـذلك الفــاء، موضـعفــي  تصـلحُ  لا الــواو أنّ  تَ
سَــقٍ  ولیســت ،جــواب الفــاء أن علــى فــالفرَّاء فــي الآیتــین السّــابقتین جعــل جملــة جــواب  )149( ".بنَ

  الشّرط المقترن بالفاء مرة جملة اسمیة ومرة جملة فعلیة مصدرة بلا.

: وكذلك الجملة الفعلیة التي فعلها طلبي (مضارع مصدر بنهي). قـال الفـرَّاء: "وقولـه
بِّ  لْنِي فَلاَ  (رَ ابٌ  الفاء هَذه  )150()تَجْعَ ـا لقولـه للجَـزَاء جَـوَ ـي) (إمّ نّ ـرض )151( تُرِیَ ُ  اعتَ مـا النـداء ُ  بینه
ا ل زید یا تأتني إن تقول: كَمَ  أن ولا فقـم، زیـد یـا: تقـول أن یجـز لـم جَزَاء قبله یكن لم ولو ،فعجِّ

سْــتأنف، النــداء لأنَّ  لــي؛ فــاغفر ربّ  یــا تقــول سْــتأنف بعــده الأمــر وكــذلك مُ  ولا الفــاء تدخلــه لا مُ

                                                             
ـاوتمامهـا ( 95) سورة البقرة الآیـة 146( لْنَ ـوا قُ طُ ـا اهْبِ َ ه ـا مِنْ ـا جَمِیعً نَّكُمْ  فَإِمَّ یَ ـأْتِ ـدًى مِنِّـي یَ ـنْ  هُ َ  فَمَ ـع بِ ـدَايَ  تَ ـلا هُ  فَ

فٌ  هِمْ  خَوْ یْ لا عَلَ مْ  وَ ونَ  هُ حْزَنُ   )یَ
ـا قَالَ وتمامها ( 123الآیة ) سورة طه 147( طَ ـا اهْبِ َ ه ـا مِنْ ضُـكُمْ  جَمِیعً عْ عْضٍ  بَ ـبَ ـا عَـدُوٌّ  لِ نَّكُمْ  فَإِمَّ یَ ـأْتِ ـدًى مِنِّـي یَ  هُ

نِ  َ  فَمَ ع دَايَ  اتَّبَ لا یَضِلُّ  فَلا هُ شْقَى وَ   )یَ
غیـر فیهـا ) یرى الفراء في الآیتین السابقتین أن جواب الشّرط كان جوابا للشرطینِ المتقدمین، وقـد قیـل 148(

 )خـوف فـلا( یكـونَ  أَنْ  یمنع الآیة هذه في وقیل المعنى .قول، فالفراء على أنَّ الجواب للشرطین متقدمین
ا ه محذوفٌ  الأول الشّرطِ  جوابُ : وقیل ،للشرطین جوابً نَّكم افإمَّ : تقدیرُ یَ ه، فاتَّبعوه هدىً  مني یأتِ ـنْ (: وقولُ  فَمَ
ـع بِ ــنْ (و .أیضًــا بعیـدٌ  وهــو. مســتقلةٌ  جملــةٌ  ) تَ  تكــونَ  أَنْ  ویجــوز، الظــاهرُ  وهــو شـرطیةً  تكــونَ  أَنْ  یجــوزُ  )مَ

ــت، موصــولةً  ُ  ودَخَلَ ا خبرِهــا فــي الفــاء ً ، جــزم محــل فــي )تبــع( كــان شــرطیةً  كانــتْ  فــإن  بالشّــرطِ  لهــا تشــبیه
فٌ  فلا(: وكذا هما )خَوْ ا لكونِ نْ ، وجزاءً  شرطً ـع( ـلـ محـلَّ  فـلا موصـولةً  كانت وإ بِ ذا. )تَ  شـرطیةٌ  بأنَّهـا قیـل وإ
لـزُم أنـه بـدلیل، الشّـرطِ  فعـلُ  أنـه الأصحُّ : مشهور خلافٌ  خبرها في ولكنْ ، أیضًا مبتدأٌ  فهي  ضـمیرٍ  عـودُ  یَ
  303-298: 1: الدر المصون  انظر.. الجوابِ  في ذلك یلزَمُ  ولا، الشّرط اسمِ  على الشّرط فعلِ  مِنْ 

: 2و  476-475و 423-422و 414و 87-86و 85: 1: انظــــرو  59: 1) معــــاني القــــرآن للفــــراء 149(
 202و 51

بِّ وتمامها ( 94) سورة المؤمنون  الآیة 150( لْنِي فَلاَ  رَ مِ  فِي تَجْعَ الِمِینَ  الْقَوْ   )الظَّ
بِّ  قُلْ وتمامها ( 93) سورة المؤمنون  الآیة 151( مَّا رَ نِّي إِ ا تُرِیَ وعَدُونَ  مَ ُ   )ی
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بالفـاء فـي الـنص السّـابق جملـة فعلیـة فعلهـا مضـارع فجملـة جـواب الشّـرط المقترنـة ) 152( .الواو"
  مصدر بـ لا الناهیة. 

ومــن الجمــل التــي وقعــت جوابــا مقترنــا بالفــاء الجملــة الفعلیــة المصــدرة بـــ قــد، ومثالهــا 
ؤاسـي جعفـر أبـو لدى الفرَّاء النص التالي. قال: "حدثني : العـلاء بـن عمـرو لأبـى قلـت: قـال الرّ

ــدْ  :قولــهفــي  التــي الفــاء هــذه مــا ا) جــاء (فَقَ َ ه اطُ  إنهــا: قلــت: قــال. للجــزاء جــواب: قــال ؟)153( أَشْــرَ
نْ ( هـي إنما االله معاذ: فقال: قال مفتوحة؟ تأتیهم) (أَنْ  ـأْتِهِمْ  إِ  أخـذها أنـه فظننـت: الفـرَّاء قـال). تَ
 )154( بســنة تــأتهم: الكــوفیین مصــاحف بعــضفــي  أیضًــا وهــي قــرأ، علــیهم لأنــه مكــة؛ أهــل عــن

 ثــم مكتفیــا، السّــاعة إلا ینظــرون هــل: تجعــل جــائز والجــزم ...مــنهم أحــد بهــا یقــرأ ولــم واحــدة،
ن: تبتــــدئ فالجملــــة المقترنــــة بالفــــاء جملــــة فعلیــــة  )155( .الجــــزاء" علــــى بالفــــاء وتجیئهــــا تــــأتهم، إِ

  مصدرة بـ قد.

أن یسـتقبل بجـزم أو بالفـاء، ومما تقدّم نجد أنَّ الفرَّاء نصَّ على أنَّ جواب الجزاء إمـا 
وأنـه ممــن قـال إن الشّــرطین المتتـالیین یكتفیــان بجـواب واحــد، ومـن الجمــل التـي أوردهــا مقترنــة 

المصـدرة بـلا النافیـة،   بالفاء الجملة الاسمیة والجملة الفعلیة التـي فعلهـا طلبـي، والجملـة الفعلیـة
  المصدرة بـ قد.و 

  حذف الفاء الرّابطة .3.5.3

ا، وهــي واجبــةٌ 180(أشــار ســیبویه  ــا  هـــ) إلــى أنّ فــاء المجــازاة قــد تحــذف اضــطرارً لفظً
ـــى، عنـــده، و  كـــان مبتـــدؤها  علـــى تقـــدیم الجملـــة الاســـمیة إنْ  عندئـــذٍ  التقـــدیریكـــون مقصـــودةٌ معنً

 مــذكورا أو مقــدرا، ویكــون عنــدها الجــواب محــذوفا لقرینــة، وأجــاز أن یكــون علــى إضــمار الفــاء.

)156(   

                                                             
 414و 200: 1: انظرو  241: 2) معاني القرآن للفراء 152(

لْ وتمامها ( 18) سورة محمد  الآیة 153( َ لا ونَ انظر  فَه مْ  أَنْ  السَّاعَةَ  إِ ُ ه یَ أْتِ غْتَةً  تَ ا جَاءَ  فَقَدْ  بَ َ ه اطُ ـأَنَّى أَشْـرَ ـمْ  فَ ُ ه  لَ
ذَا مْ  إِ ُ تْه مْ  جَاءَ اهُ   وموضع الشّاهد على قراءة أبي عمرو بن العلاء بكسر همزة إنْ كما أوردها الفراء.) ذِكْرَ

) هـي  فـي الــنص الأصـلي (بسـینة)، ونــصَّ المحقـق علــى أنهـا كـذلك فــي كـل النسـخ، لكنــه أشـار إلــى 154(
أنها قد تكون (بسنة) ولعل الـنفس تطمـئن أكثـر إلـى افتراضـه هـذا، ولـذلك آثرنـا أن تكـون فـي المـتن بـدلا 

 من الحاشیة.

 61: 3) معاني القرآن للفراء 155(
 552المغني، صو  398و 68و 65: 3 الكتاب :انظر) 156(
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 مــا( یكــون وقــدهـــ) فــي أن فــاء الجــواب یمكــن أن تضــمر. قــال: "207(وتابعــه الفــرَّاء 
 تجعــل ثــم. والــزّور الباطــل بــه جِئــت مــا: تقــول كمــا منصــوبا؛ السّــحر تجعــل) السّــحرَ  بــه جئــتم

نَّ ( قولــهفــي  الفــاء وتضــمر نصــبت، إذا جــزم موضــع) فــي جِئــتم(و جــزاء معنــى) فــي مــا(  االله إِ
 ُ ه طِلُ بْ ُ  مــا نكــا فــإن ،بالفــاء أو مثلــه بجــزم یجــاب أن لــه بــدّ  لا والجــزاء ،للجــزاء جوابــا فیكــون) سَــی

، الفـاء إضـمار فیـه صـلح یجـزم أو ینصب أو یرفع وكان الاستئناف حروف من حرفا الفاء بعد
ن له فعلا كان وإ ل جهة على كان أو التاء أو الیاء أوّ  الفـاء؛ إضـمار فیـه یصـلح لـم فعلوا أو فَعَ
ُجـزم لأنه ُ  تكـون أن لقبـ جُـزِم قـد فیمـا وصـلح ،الفـاء أدخلـت إذا ویرفـع الفـاء، تكـن لـم إذا ی  الفـاء

) قــم( أنّ  تــرى ألا فقــم؛ شــئت إن: للرجــل كقولــك جــزم؛ بعــدها فمــا تــدخل لــم أو دخلــت إن لأنهــا
 قـــول فكـــذلك بـــالأمر، جزمتهـــا ،قـــم شـــئت إن قلـــت إذا لأنـــك, الفـــاء فیهـــا یكـــن لـــم ولـــو مجزومـــة
  :الشّاعر

ُ  الحسناتِ  یفعلِ  من هِ  عِند بالشّرِّ  والشّرُّ       یشكرها االله   مِثلانِ  اللّ

 صـــلح فلـــذلك تكـــن، لـــم أو الفـــاء فیـــه كانـــت مرفـــوع) یشـــكرها االله: (قولـــك أن تـــرى ألا
  )157( ."ضمیرها

فـالفرَّاء وجـد أن الجـواب إذا اســتحق أن یقتـرن بالفـاء، فالفــاء موجـودة حكمـا ذُكــرت أم 
  لم تُذكر.

  منھاحذف جملة جواب الشّرط أو حذف جزء  .3.5.4

ذف، وتُحــذف إذا دل العبــارة الجوابیــة هــي أكثــر أجــزاء الجملــة الشّــرطیة تعرضًــا للحــ
كــان لحــذفها غــرض بلاغــي مثــل دفــع ت معروفــة لا یحتــاج إلــى ذكرهــا أو كانــ علیهــا دلیــل أو

ـل سـیبویه( )158(الـذهن إلـى تصـویر عظمـة أمـر مـا. هــ) لشـرط حُـذِف شـيءٌ مـن جوابــه 180ومثّ
ابطـــة  ویجــري حـــذف العبــارة الجوابیـــة فـــي حــالات عـــدة نـــذكر  )159( للجـــواب.مــع بقـــاء الفــاء الرّ

  )160( منها:

                                                             
  423-422: 1: انظرو  476-475: 1) معاني القرآن للفراء 157(
 340: الجملة الشّرطیة، صانظر) 158(

 258: 1الكتاب انظر: ) 159(

هیم شمســـان لحــالات حـــذف الجـــواب فـــي الجملــة الشّـــرطیة وقـــد أفــدتُ منـــه فـــي هـــذه 160( ) عــرض د. إبـــرا
 346-342: الجملة الشّرطیة، صانظرالحالات التي أوردتها. 
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  إذا عرف معنى الجواب .3.5.4.1

ُضــمر إذا عُــرِف وفُهــم معنــاه. قــال: 207نــصَّ الفــرَّاء( هـــ) علــى أنّ جــواب الشّــرط قــد ی
ــإِنِ "وقولــه: ( عْتَ  فَ تَغِــيَ  أَنْ  اسْــتَطَ بْ ــا تَ قً فَ ضِ الأَ  فِــي نَ ا أَوْ  رْ اءِ  فِــي سُــلَّمً مْ  السّــمَ ُ ه یَ ــأْتِ تَ ــةٍ  فَ آیَ  (161) ) بِ

فافعل، مضمرة، بذلك جاء التفسـیر، ذلـك معنـاه. إنَّمـا تفعلـه العـرب فـي كـل موضـع یعـرف فیـه 
تَصَــدَّق، عْتَ أنْ تَ نــا،  معنــى الجــواب، ألا تــرى أنــك تقــول للرجــل: إنْ اسْــتَطَ عَ ــومَ مَ قُ ــتَ أنْ تَ أَیْ إنْ رَ

لجــواب، لمعرفتــك بمعرفتــه بــه. فــإذا جــاءَ مــا لا یعــرف جوابــه إلا بظهــوره أظهرتــه كقولــك  بتـرك ا
ا، لابد في هذا مـن جـواب، لأن معنـاه لا یعـرف إذا طـرح" رً . فكـل )162(للرجل: إنْ تَقُمْ نُصبْ خَیْ

  )163( لفهمه من السّیاق.ما قدّمه الفرَّاء من أمثلة صحّ فیها حذف الجواب 
  إذا دخل على أداة الاستفھام .3.5.4.2

یحــذف جــواب الشّــرط إذا دخلــت علــى أداة الشّــرط أداة اســتفهام، لأن الجــواب یصــبح 
 الفـاء دخلـت: "(164) للاستفهام لا للشرط. یقول الفـرَّاء فـي قولـه تعـالى (أفـإن مـت فهـم خالـدون)

ـرآن متّصـل الجـزاء لأن جوابـه؛ وفـي) إن( وهـو الجزاءفي  ُ  بقُ  الاسـتفهام ألـفِ  فیـه فأدخلـت. قبلـه
 مـن الفـاء حُـذفت ولـو. للجـزاء جـواب فانـه) فهـم( قولـهفـي  الفـاء ودخلـت. الجزاء من الفاء على
ا كـان) فهـم( قوله ابً  عـن) هـم( تغّیـر لا لأنهـا فتُضـمرها، الفـاء تریـد أن أحـدهما وجهـین مـن صَـوَ

 أفهـم: قیـل بــ  فكأَنَّـه الفاء إلى) هم( تقدیم یراد أن الآخر والوجه. الإضمار یصلح فهناك رفعها
   )165( .متّ" إن الخالدون

  الجملة التابعة .3.6

قصّـد بالجملـة التابعـةِ  ُ التـي تتبـع مـا قبلهـا فـي المحـل الإعرابـي، وهـي نوعـان  الجملـةُ  ی
ـــا التابعـــة لمفـــرد فهـــي الجملـــة الواقعـــة  ـة لجملـــة لهـــا محـــل مـــن الإعـــراب، فأمّ تابعـــة لمفـــرد وتابعــ

                                                             
 35) سورة الأنعام الآیة 161(

، 63: 2، 6: 2، 97: 1: انظــرولــذلك نظــائره لــدى الفــراء.  332 – 331: 1معــاني القــرآن للفــراء  )162(
 849والمغني، ص ،247: 2

: 4: شـرح الرضـي علـى الكافیـة انظـرالكوفیون ماعدا الفراء یجیزون تقدّم جواب الشّرط علـى الأداة.  )163(
97 

 34) سورة الأنبیاء الآیة 164(

 202: 2) معاني القرآن للفراء 165(
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والجملــة المعطوفــة علــى اســم مفــرد، وأمــا الجملــة التابعــة لجملــة لهــا محــل مــن الإعــراب صــفة، 
    )166(فهي الجملة المعطوفة على جملة، والجملة المبدلة.

غیـــر أننـــي ســـأجمع الحـــدیث عـــن الجملـــة المعطوفـــة علـــى جملـــة والجملـــة المعطوفـــة 
ا لأنهما معطوفتان على ما له محل.    على مفرد، نظرً

  )167( ةالجملة الوصفی .3.6.1

استقر لدى النحاة أن الجملة نكرةٌ لدواعٍ متعددة، منها أنها تقع خبرا وصفة وحالا، 
نما )168(وأنها تؤول بالنكرة،  حیث من للنكرة، لمناسبتها المعرفة دون بها النكرة نعت جاز وإ

بالنكرة، وجمهور النحاة على أن الجمل بعد النكرات صفات، ومن ثمَّ كانت  تأویلها یصح
بالجمل، لأن المعرفة اختصاص، والنكرة شیوع، والصّفة هي الموصوف  المعرفة لا توصف

ا ومخصوصًا، وهي جملة خبریة  (169)في المعنى، ویستحیل أن یكون الشّيء الواحد شائعً
تأتي بعد نكرة محضة أو غیر محضة لتخصصها، أو تزید من تخصصها، ویكون فیها 

  (170) ابعة لها في الإعراب.ضمیر یعود على النكرة قبلها، وهي ت

هـ) جملة اسمیة وجملة فعلیة ماضویة 180وردت جملة الصّفة لدى سیبویه (
تقع موقع الاسم لأنَّها  أن الجملة لا تكون صفة إلا لنكرة،وأشار إلى   (171)ومضارعیة،
 الاسمُ  یكون لا كما للنكرة صفةً  الفعل وقوع قال: "وأصلُ  ، فهي في حكم النكرة.المفرد النكرة

                                                             
 556-553) مغني اللبیب، ص 166(

حدهما بمعنى الجملـة التـي تقـع صـفة ) یخرج مصطلح الجملة الوصفیة في النحو العربي إلى معنیین: أ167(
لموصــوف، وهــذا الــذي نحــن بصــدده، والآخــر بمعنــى الجملــة المصــدرة بمشــتق عامــل (مبتــدأ صــفة) مكتــف 

: دار 1: الجملــة الوصــفیة فــي النحــو العربــي، شــعبان صــلاح، طانظــربمرفوعــه عــن الخبــر، ولهــذا المعنــى. 
 2004غریب القاهرة 

معرفــة؛ لأن التعریــف والتنكیــر مــن عــوارض  ولا نكــرة لیســت لجملــةا) غیــر أن الرضــي أشــار إلــى أنّ 168(
لـــى مثلـــه ذهــب بعـــض المحـــدثین.  298: 2: شــرح الرضـــي علـــى الكافیــة انظـــر. الــذات علـــى ســـبیل  انظــروإ

 111-101م. ص1990: دار الثقافة، القاهرة 1المثال: القاعدة النحویة: أحمد عبد العظیم عبد الغني، ط

 32الوصفیة للیث عبد الحمید، ص: الجملة انظر) 169(

 250: إعراب الجمل وأشباه الجمل، صانظر) 170(

  110ومعالم التفكیر في الجملة، ص 397و 136و 17-16: 1: الكتاب انظر) 171(
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فمراد سیبویه بالفعل في النص السّابق هو الجملة الفعلیة، كما أثبتت  ( 172)" نكرةً إلا  كالفعل
    ( 173) الدراسات السّابقة.

ـا لمحـل الموصـوف  ویفهم من كلام سیبویه وتأویله أنـه جعـل محـل جملـة الصّـفة تابعً
لها باسم مفرد تابع في علامته الإعرابیة للاسم ال    ( 174) موصوف بها.بدلیل أنه أّوَّ

هــــ) فـــي غیـــر موضـــع، وأطلـــق 207ووردت الإشـــارة إلـــى جملـــة الصّـــفة لـــدى الفـــرَّاء (
علیهــا (صــلة النكــرة)، والظــنّ الــذي أمیــل إلیــه أنــه اســتخدم (صــلة النكــرة) للدلالــة علــى جملــة 
الصّــفة الفعلیـــة، إذ كلمـــا اســتخدم الفـــرَّاء هـــذه التســمیة كانـــت صـــفة جملــة فعلیـــة، أمـــا الوصـــف 
 بالاسم المفرد فكان یسمیه النعت، من قبیل أن صـفة النكـرة كصـلة الموصـول، إذ قـال: "ونعـت

ــل بــه لجملــة الصّــفة قولــه تعــالى:" )175(الــذي" كصــلة بهــا متّصــل النكــرة ــي( وممــا مثّ نِ رِثُ ــرِثُ  یَ یَ  وَ
ـــوبَ  آلِ  مِـــنْ  عْقُ ُ  یَ لْـــه اجْعَ بِّ  وَ ضِـــیĎا رَ ـــي: (وقولـــه )176() رَ نِ رِثُ ـــا،ورف جزمـــا تُقـــرأ )یَ  بـــن یحیـــى قرأهـــا عً

اب ثّ ذا. الجـزاء فحسـن الأولـى سـوى آیـة من) یرثْني( لأن الوجه؛ والجزمُ  جزما وَ  كانـت رفعـت وإ
ُصَـــدِّقُنِي رِدْءًا( ومثلـــه:. لـــي الـــذي یرثنـــي هـــب: للـــوليّ  صـــلةً  قْنِي(و )177( )ی ُصَـــدِّ ذا ).ی  أوقعـــت وإ
لـه فعل بعدها نكرةٍ  على الأمر ـاء الیـاء فـي أوّ  علـى الجـزم: وجهـان فیـه كـان والألـف والنـون والتّ
فــع والشّــرطِ، الجــزاء ــل كقــول الــذي، بمنزلــة للنكــرة صــلة أَنــه علــى والرّ هــا، أعِرنــي دابَّــةً : القائِ  أركبْ

ن هـا، وكـذلك شـئت وإ ُ ـزِلْ ( أركب ــا أَنْ نَ یْ ـدَةً  علَ ائِ اءِ  مِـنَ  مَ ــا تَكُـونُ  السّـمَ نَ ــا تَكُـنْ ( قـال: ولـو  )178( )لَ نَ ) لَ
ا كان سَ  النكرة الذي بعد الفعل كان فإذا. صَوابً ل، لیْ  كـان إن الهـاء إضـمار فیـه یصلح ولا للأوَّ

ــا الفعــل جــل علــى واقعً ــا هَــبْ : كقولــك الجــزم؛إلا  فلــیسَ  الرّ ــل لــي ثوبً  یكــون لا النــاس مــع أَتَجَمَّ
ـل( ـا؛) إلا أتجمَّ  لأنــك هـذا؛ یـا أركــبُ  أَعِرنـي دابَّـة: وتقــول. فـي أتجمـل تصــلح لا الهـاء لأن جَزْمً

                                                             
 21و 17و 16: 1: الكتـاب انظـرولهذا نظائر في الكتاب أحصاها د. محمد فلفـل.  131: 1) الكتاب 172(
 110ومعالم التفكیر في الجملة، ص 117: 3و 348و 317: 2و 136و 128و 88و 87و 22و

 80-74: معالم التفكیر في الجملة، صانظر) 173(

 110: معالم التفكیر في الجملة، صانظر) 174(

 185: 1) معاني القرآن للفراء 175(

  قراءة الرفع لحمزة  وعاصم وقراءة الجزم للباقین. 6) سورة مریم الآیة 176(
   34) سورة القصص الآیة 177(
  114سورة المائدة الآیة ) 178(
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هـــــا تقـــــول: ُ ـــــاء فتضـــــمر أركب َ ـــــك فیصـــــلح اله ـــــي،  )179( ".ذل ن ـــــي أوردهـــــا الفـــــرَّاء (یرثُ فالأفعـــــال الت
ویصــــدّقُني، وتكــــونُ، وأركــــبُ) جمــــل فعلیــــة وقعــــت صــــفات للنكــــرة التــــي عــــاد إلیهــــا الضّــــمیر، 

ا، في أحد وجهیها. ا أو مقدّرً   مادامت هذه الأفعال تحتمل الضّمیر ظاهرً

ن جعل جملة الصّفة صلة للنكرة فقد جعلها صفة للمحلى بأل إذا كان  والفرَّاء وإ
لِ : (نكرة في المعنى، ومن ذلك النص التالي: "وقوله ثَ ارِ  كَمَ حْمِلُ  الْحِمَ ا یَ ارً  یحمل )180( )أَسْفَ

 الحمار كمثل: لقلت حاملا یحمل مكان جعلت فلو نكرة، في مذهب لأنه الحمار؛ صلة من
فجملة (یحمل) صفة  )181( ".أسفارا یحمل حمار كمثل: عبداالله وفي قراءة. أسفارا حاملا

ف الاسم الذي  ه محلى بأل، من قبیل أنَّ (أل) هاهنا جنسیة لم تعرّ غم من أنّ الحمار، على الرّ
ن كان یجیز لها  دخلت علیه، ویقوي مذهب الفرَّاء قراءة التي تنكر الحمار (كمثل حمارٍ) وإ

  النصب على الحال.

ا محلیة جملة الصّفة فقد  لاَّ أمّ  أَنْ  نصّ الفرَّاء على أنها تابعة للنكرة قبلها. قال: "(إِ
ً  تَكُونَ  ة ) تِجَارَ ةً  نصبٍ، موضع في (تدِیرونها) جعلت شئت فإن. وتنصب ترفع )182( حَاضِرَ
ن. ومنصوب مرفوع لكان فیكون  جائز أنه وذلك. رفع موضع في (تدِیرونها) جعلت شئت وإ

ففي الآیة قراءتان، ویختلف إعراب جملة  )183(لأسمائها" تابعة أفعالها تكون أن النكرات في
ا لهما. عً بَ فع على الصّفة تابعة  )184( تدیرونها تَ والفرَّاء نصّ على أنَّ محل جملة تدیرونها الرّ

فع.   لمحل (تجارةٌ) في أحد وجهي قراءة الرّ
                                                             

 300و 162-161: 2و 343و271: 1: انظــــرولــــه نظــــائر.  162-161: 2) معــــاني القــــرآن للفــــراء 179(
 155: 3و 347و 307و

  5) سورة الجمعة الآیة 180(
 155: 3) معاني القرآن للفراء  181(

  282) سورة البقرة الآیة 182(
  347و 300: 2: انظرو  185: 1) معاني القرآن للفراء 183(
ُ  فیهمـا،  بالرفعِ  وقرئت وحاضرةً)، (تجارةً  وقرئت بنصب )184( : أي التامـةُ  أنهـا: أحـدُهما، وجهـان فیـه فـالرفع

َ  أو تَحْدُثَ  أَنْ  إلا ـدیرونها) فتكـونُ  هـذا وعلـى تجـارةٌ، تقع  علـى هنـا وجـاء أیضًـا، لتجـارةً  صـفةً  رفـعٍ  محـلِّ  فـي (تُ
ـدَّم حیث، الفصیحِ  ، تكـونَ  أن: والثـانيالمـؤول،  علـى الصـریحَ  الوصـفَ  قَ ها الناقصـةَ  هـو والخبـرُ  (تجـارةٌ) واسـمُ
وصـفُه،  نكـرةً  كان اسمِ  مجيءَ  وسَوَّغ، مدارةً  حاضرةٌ  تجارةٌ  تكونَ  أن إلا: قیل كأنه (تُدیرونها): قوله من الجملةُ 

ها قراءةُ  وأمَّا ه فیهـا، مضـمرٌ  النصب فاسـمُ ـةُ  أو المعاملـةُ  تكـونَ  أَنْ  إلا: تقـدیرُ عَ ، أو التجـارةُ  أو المبایَ  أو المداینـةُ
.  التجارةُ  تكونَ  أن إلا: قیل كأنه التجارة أضمرَ  یكونَ  أن   674-673: 2: الدر المصون انظرتجارةً
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  في جملة الصفة الضّمیر العائد .3.6.1.1

ُشترط لها الضّمیر  ا كما اشتُرط لتلك، وأقرَّ جملة الصّفة كجملة الخبر، ی العائد رابطً
النحاة بهذا الشّرط، وهم في ذلك بین إشارة خفیة ونصٍّ صریح، ولعل أقدم إشارة إلى رابط 

هـ) الذي أشار إلى أنَّ التركیب الفعلي إذا وقع صفةً 180جملة الصّفة تعود إلى سیبویه (
ا    ( 185).فالأفضل وجود الضّمیر فیه رابطً

 وهو الخبر في منه الوصف أمثلُ  في "وهو یر إن كان الهاءالضم حذفوأجاز 
ه لیس ضعیفٌ  ذلك على فإثبات الضّمیر العائد أصلٌ، وحذفه جائز إذا  ( 186)بالهاء" كحُسنْ

  كان الضّمیر هو الهاء.

هـ) إلى الضّمیر العائد في جملة الصّفة، وأشار إلى جواز حذفه 207وأشار الفرَّاء (
ذاإذا كان الهاء. قال:  له فعلٌ  بعدها نكرةٍ  على الأمر أوقعت "وإ  والنون والتّاء الیاء في أوّ

فع والشّرطِ، الجزاء على الجزم: وجهان فیه كان )187(والألف  بمنزلة للنكرة صلة أَنه على والرّ
ها، أعِرني دابَّةً : القائِل كقول الذي، ن أركبْ ها، وكذلك:  شئت وإ زِلْ (أركبُ ا أَنْ نَ یْ ً  علَ دَة ائِ  مِنَ  مَ
اءِ  ا تَكُونُ  السّمَ نَ ا تَكُنْ ( قال: ولو )188( )لَ نَ ا كان) لَ سَ  النكرة الذي بعد الفعل كان فإذا. صَوابً  لیْ
ل، ا الفعل كان إن الهاء إضمار فیه یصلح ولا للأوَّ جل على واقعً : كقولك الجزم؛إلا  فلیسَ  الرّ

ا هَبْ  لْ  لي ثوبً ا؛) إلا أتجمَّل( یكون لا الناس، مع أَتَجَمَّ  ،في أتجمل تصلح لا الهاء لأن جَزْمً
ها تقول: لأنك هذا؛ یا أركبُ  أَعِرني دابَّة: وتقول ُ اء فتضمر أركب َ  )189( ".ذلك فیصلح اله

فالأفعال التي أوردها الفرَّاء (تكونُ، وأركب) جمل فعلیة وقعت صفات للنكرة في أحد وجهیها، 
ا. ا أو مقدّرً   مادامت هذه الأفعال تحتمل الضّمیر العائد إلى النكرة ظاهرً

  فة جملة والموصوف محذوفالصّ  .3.6.1.2

                                                             
 128: 1الكتاب  انظر: )185(

 88: 1: انظرو  87: 1) الكتاب 186(

  ) أي الفعل المضارع187(
  114) سورة المائدة الآیة 188(
  162-161: 2) معاني القرآن للفراء 189(
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ن الصّــفة تمــام الاســم الموصــوف، لأنهمــا كالشّــيء الواحــد، والأصــل فــي الصّــفة لتكــو 
ُحــذف لدلالــة المقــام علیــه، وقــد  ــذكر قبلهــا الاســم الموصــوف، لكــن الموصــوف قــد ی ُ صــفةً أن ی

   ( 190) وصوف أحیانا بعد (من) التبعیضیة.أشار سیبویه إلى حذف الم

وأشــار الفــرَّاء إلــى حــذف النكــرة الموصــوفة مــع بقــاء صــفتها، ونــصّ علــى أن العــرب 
ــذِینَ  (مــنَ : تضــمر بعــد (مــنْ). قــال: "وقولــه ــونَ  هَــادُواْ  الَّ فُ حَرِّ ُ ) ی ــمَ  جعلتهــا شــئت إن ( 191) الْكَلِ

ــذِینَ  (مــنَ  (192) الكتــاب)، مــن نصِــیبا أوتــوا الــذین إلــى تــر (ألــم بقولــه متصــلة ــونَ  هَــادُواْ  الَّ فُ حَرِّ ُ  ی
( ــمَ ن الْكَلِ ــنْ  هــادوا الــذین مــن: المعنــى ویكــون مســتأنفة، منهــا منقطعــة كانــت شــئت وإ  یحرفــون مَ
ــنْ ( یضــمروا أن: العــرب كــلام مــن وذلــك الكلــم، ــا: فیقولــون. الكــلام مبتــدأ فــي) مَ  ذلــك، یقــول منَّ
 االله قـال المتـروك؛ المعنـى عـن أدَّت فلـذلك منـه، هـي لمـا بعـض) مِـن( أن وذلك. یقوله لا ومنا

ا (وما: وتعالى تبارك لاَّ  مِنّ ُ  إِ ـه قـامٌ  لَ ـوم) مَ عْلُ كُمْ  (وإِنْ  وقـال  )193( مَ لا مِـنْ  ذو وقـال  )194( واردهـا) إِ
مَّة   )195( :الرّ

وا م فظلّ ُ ه مِنْ ُ  وَ ه ُ ع قٌ  دَمْ آخَرُ     له سابِ ة یثْنِي وَ عَ لِ  العین دَمْ مْ َ   بالْه

ق دمعه من منهم: یرید  علـى إلا الصّـفات مـن شـيء في) من( إضمار یجوز ولا سابِ
فــون) صـــفةٌ لـــ (مـــن) المحذوفــة علـــى أحــد وجهیهـــا،  (196)"بــه نبأتـــك الــذي المعنــى فجملـــة (یحرِّ

  وكذلك جملة (دمعه سابقٌ).
  الجملة المعطوفة  .3.6.2

ــــة لهــــا محــــل مــــن  رلســــیبویه إشــــارات تشــــی ــــى جملــــة معطوفــــة علــــى جمل بنظرتــــه إل
   )197( .الإعراب، وذلك عند حدیثه عن عطف الفعل المضارع على جملة جواب الشّرط الجازم

                                                             
 346-345: 2الكتاب انظر: ) 190(

  46) سورة النساء الآیة 191(
  44) سورة النساء الآیة 192(
  164) سورة الصافات الآیة 193(
  71) سورة مریم الآیة 194(
لُّوا    ) البیت في الدیوان 195( مْ  (فَظَ ُ ه مِنْ هُ  وَ ُ ع هُ  غَالِبٌ  دَمْ آخَرُ     لَ ثْنِي وَ ةَ  یَ رَ نِ  عَبْ یْ لِ) الْعَ مْ َ الْه   بِ

كــاي بكــا  وهــاج بهــا، مــيٍّ  علــى والبیــت مــرتبط بمــا قبلــه، والمعنــى فیهمــا: لمــا وصــلت الــدیار عرفتهــا، فبكیــتُ  ُ ب
  485: دیوانه، صانظرصحبي، فصاروا قسمین: قسم یغلبه دمعه، وقسم یرد الدمع فینهمل. 

       271: 1) معاني القرآن للفراء 196(
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اء ــا لــدى الفــرّ ، ومــن هــذا فقــد وردت الإشــارة إلــى الجملــة المعطوفــة علــى اســم مفــرد أمّ
ـــهالقبیـــل  ـــا التـــالي قول ـــا مـــن عیســـى، ولـــو خفضـــت علـــى أن تكـــون نعتً ـــا) قطعً ً ـــه: (وجیه : "وقول
ا، وقولـه: ( ،لأنها هي عیسى ؛للكلمة ـمُ كان صـوابً كَلِّ ُ ی ـدِ  فِـي النَّـاسَ  وَ ْ ه ـلاً  الْمَ ْ كَه والكهـل  ( 198) )،وَ

ـا كـان نصـبا، والعـرب  مردود على الوجیه، (ویكلم الناس)، ولو كان في موضع (ویكلم)، ومكلمً
    ( 199) تجعل یفعل وفاعل، إذا كانا في عطوفٍ مجتمعین في الكلام، قال الشّاعر:

قِها وجَائِرِ " قْصِدُ في أَسْوُ اتِرِ       یَ ضْبٍ بَ عَ ا بِ َ ه یْ تُّ أُعَشِّ   )200( بِ

لهـا فكلام  ـا) فأوَّ ً ُشیر إلى أن جملة (ویكلم) معطوفة على الحال المفـردة (وجیه الفرَّاء ی
ا. ا ومكلمً ً   بمفرد إذ قال: وجیه

  جملة البدل .3.6.3

وهـي عنـد القـائلین بهـا  ( 201)تعـد جملـة البـدل مـن الجمـل المختلـف فیهـا عنـد النحـاة،
ن كانـت من التوابع، فإن كانت بدلا مما له محل مـن الإعـراب كـان لهـا محـل مـن  الإعـراب، وإ

بـدلا ممــا لا محــل لــه مــن الإعــراب كــان لا محـل لهــا مــن الإعــراب، وشــرطها عنــد القــائلین بهــا 
  ( 202)أن تكون أكثر وضوحا أو تحدیدا مما أبدلت منه.

، كمـا أث ـون ویبدو أن لدى سیبویه ما یوحي بقوله بالجملة الواقعة بـدلاً بـت ذلـك المعنیّ
    )203(بالبحث النحوي.

، غیــر أنـه دلَّ علیهــا بمصــطلح لــدى الفـراء فقــد وردت ملامــح لهـاأمـا الجملــة المبدلـة 
ـــا(وقولـــه: التفســـیر. قـــال: " لْـــقَ أَثَامً ـــكَ یَ ـــلْ ذلِ فْعَ ـــن یَ مَ ـــةِ  وَ مَ الْقِیامَ ـــوْ ـــذَابُ یَ ُ الْعَ ـــه ُضَـــاعَفْ لَ   )204( )ی

ُ القـرَّ  قرأتِ  ـه عَاصـم  ،)بجـزم (یضـاعفْ  اء فعَ رَ وذلـك أن كُـلّ  - والوجـه الجـزم -النَّجُـود يبـن أبـاوَ
                                                                                                                                                                       

  91-90: 3) الكتاب 197(
 46) سورة آل عمران الآیة 198(

بـــات یغشّـــیها بعضـــبٍ.. : ) الضــمیر فـــي أعشّـــیها للإبــل، والمعنـــى فیـــه: أنــه ینحرهـــا للضـــیفان، ویــروى199(
 139: 10والمعجم المفصّل  141: 5: الخزانة انظروالبیت غیر منسوب. 

  213: 1) معاني القرآن للفراء 200(
عراب الجمل وأشباه الجمل ص 450: مغني اللبیب صانظر) 201(    145-144وإ

 130: معالم التفكیر في الجملة، صانظر) 202(

  131معالم التفكیر في إعراب الجملة عند سیبویه، ص و  87-86: 3الكتاب انظر: ) 203(
  69-68) سورة الفرقان الآیتان 204(
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ُ فالوجـه فیــه الجـزم، ومــا ــه لَ بْ ــا قَ ــرته ولـم یكــن فعْـلاً لمَ فَعْتــه مجـزوم فسَّ ُ رَ ـه بلَ ــا  ،كــان فعـلاً لمــا قَ فأمّ
ـــه  ـــر للمجـــزوم فقول ـــا(المفسِّ لْـــقَ أَثَامً ـــكَ یَ ـــلْ ذلِ فْعَ ـــن یَ مَ ُ : (ر الأثـــام، فقـــالثـــم فسّـــ )وَ ـــه ُضَـــاعَفْ لَ ی

ــذَابُ  ــرت  يلام: إن تكلِّمنــالكــفــي  ومثلــه )الْعَ ــرّ أقبــلْ منــك؛ ألا تــرى أنــك فسَّ تُوصِــني بــالخیر والبِ
رّ  ل لرفعتـه، كقولـك ،ولم یكن فعلاً لـه، فلـذلك جَزَمـت الكلام بالبِ إن  :ولـو كـان الثـاني فِعْـلا لـلأوّ

لب) ى أنك تجِد (تطُ ـا ل  للإتیـانفعلاً  تأتنا تطلبُ الخیر تجدْه؛ ألا تَرَ لخیـر كقیلـكَ: إن تأتنـا طالبً
فالفرَّاء في الـنص السّـابق جعـل الفعـل (یضـاعف) بـدلا مـن الفعـل (یلـقَ) ودلّ علـى ) 205(" تجده

هذا الإبدال بمصطلح التفسیر، والدلیل على أنه قصد به الإبدال أنـه نـصّ علـى أنـه فـي معنـاه 
(تفســـیر لــــه فــــي المعنــــى)، وأنــــه نــــصّ علــــى جزمــــه، ولا وجــــه لجزمــــه إلا بالإبــــدال مــــن الفعــــل 

  المجزوم، مثلما مرّ عند سیبویه من قبلُ.
 الخاتمة .3.7

ـــنْ اســـتخدم  ـــة اســـتخداما صـــریحًا، وكـــان بـــذلك أول مَ ُ مصـــطلح الجمل اء اســـتخدم الفـــرّ
ـر عنهـا بمصـطلحات أخـرى كــ الكـلام، الاصـلاحي للدلالـة علیمصطلحَ الجملـة بمعنـاه  هـا، وعبّ

  الیة:الجمل التوالفعل، والموضع. وقد وردت لدیه الإشارة إلى 

فــــع اجملــــة الخبــــر،  ونــــصَّ علــــى أنَّ موضــــعه وأورد الخبــــر جملــــة فعلیــــة فعلهــــا ، الرّ
المبتـدأ اسـما إذا كـان وأجـاز دخـول الفـاء فـي جملـة الخبـر جملـة شـرطیة، ، جملة اسمیة، طلبي

اه موصــولا أو نكــرة موصــوفة، و  أشــار إلــى الضّــمیر العائــد فــي جملــة الخبــر وعلــى حذفــه، وســمّ
علــى حــذف الضّــمیر العائــد إذا كــان  ، ونــصّ نصــه علــى الضّــمیر العائــد (راجــع الــذكر) ومــن
ـــا) علـــى إضـــمار، و المبتـــدأ لفـــظ (كـــلّ) القـــول اســـتغناء  أشـــار إلـــى حـــذف جملـــة الخبـــر بعـــد (أمّ

  بالمقول.

ونــصّ علــى أنّ محلهــا النصــب، ونــصّ جملــة المفعــول بــه ووردت عنــده الإشــارة إلــى 
عـن  وتحـدّث بعـد أفعـال الظـن والیقـین،یرادف القـول و  على أنها تقع بعد القول حكایة، وبعد ما

 .  تعلیق الفعل عن العمل عند دخول الاستفهام على معمول الفعل، وسماه إبطالاً

أشــار إلــى الجملـــة المضــاف إلیهــا عنـــد حدیثــه عــن أســـماء الزّمــان، كــالیوم والحـــین و 
ذا، و والسّـ ذ وإ ذا تاعة وإ ذ وإ ضـاف إلــى الجملـة الفعلیــة التــي أنَّ  أســماء الزّمـان، كــالیوم وحــین وإ

  المخبر عنها بالفعل.یة فعلها ماض أو مضارع، أو إلى الجملة الاسم

                                                             
  92 :1: انظرولذلك نظیر آخر.  273: 2) معاني القرآن للفراء 205(
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ـ ـر بمصـطلح القطـع هوللفراء إشارات إلى الجملـة الحالیـة، لكنّ لهـا باسـم مشـتق ، عبّ وأوّ
ووردت لدیـه الجملـة الحالیـة جملـة فعلیــة ماضـویة، ومضـارعیة مثبتـة، أوجـب اقتــران ، منصـوب
 الفعلیة الماضویة التي تقع حالا بـ (قد) ظاهرة أو مقدّرة.الجملة 

ســــتقبل بجــــزم أو بالفــــاء، وأجــــاز أن  ُ ــــا أنْ ی ــــى أنَّ جــــواب الجــــزاء إمّ ونــــصَّ الفــــراء عل
تُضمر، وأنه ممن قال إنَّ الشّرطین المتتـالیین یكتفیـان بجـواب واحـد، ومـن الجمـل التـي أوردهـا 

الفعلیة التي فعلها طلبـي، والجملـة الفعلیـة المصـدرة بــ قـد مقترنة بالفاء الجملة الاسمیة والجملة 
ذا دخلـت والجملة الفعلیة المصـدرة بـلا،  وأجـاز إضـمار جـواب الشّـرط إذا عُـرِف وفُهـم معنـاه، وإ

 على أداة الشّرط أداة استفهام، لأن الجواب یصبح للاستفهام لا للشرط.

ة النكـــرة)، ونـــصّ الفـــرَّاء ووردت الإشــارة إلـــى جملـــة الصّـــفة لـــدى وأطلـــق علیهـــا (صـــل
علــى أنهــا تابعــة للنكــرة قبلهــا، وأجــاز حــذف الضــمیر إن كــان الهــاء، وأشــار إلــى حــذف النكــرة 

ووردت الإشــارة لدیــه إلــى الجملــة المعطوفــة علــى اســم الموصــوفة مــع بقــاء صــفتها بعــد (مــنْ). 
 .لجملة المبدلة غیر أنه دلَّ علیها بمصطلح التفسیرووردت ملامح لمفرد، 

 وآخر دعوانا أنْ الحمد الله رب العالمین

 

 المصادر والمراجع

  .الكریم القرآن

  .أبو زكریا الفراء، أحمد مكي الأنصاري، ط: المجلس الأعلى لرعایة الفنون والآداب

ارتشاف الضرب من لسان العرب، محمد بن یوسف الشهیر بأبي حیان الأندلسي، تح: رجب 
  م1998القاهرة  -: مكتبة الخانجي 1عثمان، ط

  بیروت. - الأشباه والنظائر، جلال الدین السیوطي، ط: دار الكتب العلمیة 

 م1985:  بیروت 1الأصول في النحو، أبو بكر ابن السراج، تح: عبدالحسین الفتلي، ط

 م. 1989حلب  - : دار القلم العربي 5إعراب الجمل وأشباه الجمل، فخر الدین قباوة، ط

  1996 القاهرة :1ط اللطیف، عبد حماسة محمد العربیة، الجملة بناء

 م2007دمشق -: دار نمیر1تعدد الأوجه في التحلیل النحوي، د. محمود حسن الجاسم، ط



234 | A b d u l h a l i m  A B D U L L A H  

 القاهرة، -العربي الكتاب دار : 3، ط إبراهیم عبادة نحویة، محمد لغویة دراسة العربیة، الجملة
 م1989

 م1972حیدر، ط: دمشق الجمل في النحو، عبدالقاهر الجرجاني، تح: علي 

 م1981هـ  1401مصر 1الجملة الشرطیة عند النحاة العرب، إبراهیم شمسان، ط:

عرابا    م 1987: الكویت 1عبدالفتاح الدجني ط، الجملة النحویة نشأة وإ
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SOSYO-KÜLTÜREL DEĞİŞME VE KİTLE İLETİŞİM ARAÇLARI 

 

Selçuk KIRTEPE* 

 

Özet 

Teknolojik ilerlemenin iletişim araçlarına yansıması onları toplum 

nazarında daha önemli bir konuma yükseltmiştir. Bu gelişmeler iletişim 

araçlarının özelliklerinin artmasına katkıda bulunmuştur. Ekonomik 

imkânların artışı iletişim araçlarının elde edilmesini kolaylaştırmıştır. 

Televizyon bu araçların en yaygın olanıdır. Bu sihirli kutunun en çok 

izlenen program türü ise dizilerdir. Teknolojik gelişmelerin televizyon ve 

ürünlerine yansıması kültürel değişmelere zemin oluşturur. Böylece 

televizyon ve dizi filmler toplum içerisinde kültürel açıdan birtakım 

değişikliklerin oluşmasına sebep olabilmektedir. 

Anahtar Kelimeler: Toplum, kültür, değişme, kitle iletişim araçları. 

 

Socio-Cultural Change and Mass Media 

Abstract 
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The reflect of technological progress on the communication tools 

raised them more important position in the eyes of society. These 

developments have contributed to the increase in properties of the 

communication tools. The increase of economic opportunities easier to 

obtain the communication tools. Television is the most common of these 

tools. The most watched program types of this magic box is the serials. 

The reflection of technological developments on the television and its 

products creates the basis for cultural change. Thus, the serials and 

television in the community could lead to the formation of some changes 

at the cultural context. 

Keywords: Society, culture, change, mass media. 

 

Giriş 

Toplum yapısında ortaya çıkan değişme, sürekli olarak değişmeden 

gerçekleşmektedir.1 Değişimin meydana gelişi süreklilik arz eden bir 

yapıda gerçekleşir. Sosyal yapıyı oluşturan unsurlarda değişik vakitlerde 

tezahür eden nitel ve nicel farklılaşmalar sosyal değişme olarak 

adlandırılır.2 Bu değişmeler aslında toplumun karşılaştığı yeni durumlar 

karşısında varlığını devam ettirme refleksidir. Bir halden başka bir hale 

geçiş olan değişme birçok farklı alanda gerçekleşebilir. Bu alanlardan 

birisi olan kültürel unsurlarda meydana gelen değişmeler toplumu birinci 

dereceden ilgilendiren vasfa sahiptir. Toplum içerisinde kültüre ait 

unsurların önemli konumu vardır. Kültürel unsurlar bir toplumu 

diğerinden ayırt etme fonksiyonu taşımaktadır. Bu unsurların toplum 

içerisinde yer alışı veya toplumun bunlara bakışlarında değişiklikler 

olabilmektedir. Toplumları anlamak ve gelecekleri ile ilgili fikir 

                                                
1 Barlas Tolan, Toplum Bilimlerine Giriş, Adım Yayınları, Ankara, 1991, s.279 
2 Mustafa Erkal, Sosyoloji, Der Yay., İstanbul, 2004, s.227 
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yürütebilmek açısından bu değişiklikler dikkatle gözlenip 

değerlendirilebilir. 

Günümüzde bu değişimlerin öncüsü konumunda kitle iletişim 

araçları yer almaktadır. Özellikle son dönemlerde meydana gelen 

teknolojik ilerlemeler bu öncülük rolünü pekiştirmiştir. Bu rolün 

uygulayıcılığını yapan başat kitle iletişim aracı televizyondur. 

Televizyonun sahip olduğu bu ayrıcalıklı konum teknik özellikleri ile 

yaygınlığı3 ve onda yer alan program türlerine bağlıdır. Bu program 

türlerinin birinci sırasında dizilerin yer aldığı belirtilmelidir.4 Toplumsal 

hayattan karelerin yer aldığı bu program türü izleyici nezdinde önemli bir 

konumu işgal etmektedir. Dizi sayısında meydana gelen hızlı artış bu 

durumu teyit etmektedir. Dizilerin niceliksel/niteliksel artışı ve sosyal 

değişim açısından oynadığı rol onların sosyo-kültürel açıdan 

değerlendirilmesi ihtiyacını ortaya çıkarmıştır. 

Kitle iletişim araştırmalarında değişik noktalardan hareket edilerek 

değerlendirmeler yapılmıştır. Bu noktalardan birisi de kültürü temel kabul 

eden ‘Kültürel Göstergeler’ modelidir. Gerbner ve düşüncesinin takipçileri 

öncülüğünde ifadesini bulan bu yaklaşımda televizyonda sembolik bir 

dünya tasarımı yapıldığı ön plana çıkmaktadır. İzleyicinin ekranda takip 

ettiği sembolik hayata dair olan görüntüler gerçek hayatta görülebilecek 

türden unsurları da içermektedir. Bu durum programların muntazam bir 

şekilde takip edilmesinin gerekçelerindendir. Bu bağlılık doğal olarak 

eleştirel bakış açısını ortadan kaldırarak ekranda görülenlerin/ 

algılananların kabullenilmesine ortam oluşturmaktadır. Mesajların görsel 

aktarımının bu aracı farklılaştırması veya içeriğini sınırlandırması söz 

konusudur.5 Medyanın etkili olduğu düşünce ekseninde şekillenen bu 

kuram televizyonun mevcut yaşam şekilleri üzerinde inanç ve davranış 
                                                
3 RTÜK, Türkiye’de Çocukların Medya Kullanma Alışkanlıkları Araştırması, 2013, s.65 
4 Erol Mutlu, Televizyonu Anlamak, Gündoğan Yayınları, Ankara, 1991, 197 
5 Neil Postman, Televizyon Öldüren Eğlence, (Çev: Osman Akınhay), İstanbul, 1994, s.16 
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normlarını belirleyen, kendi içinde tutarlı bir sembolik çerçeveden 

oluştuğu düşüncesi ile temellendirilmiştir.6 Kültürel çalışmalar öncelikli 

olarak birey ve iletişim aracı etkileşimine odaklanır. Böylece bireyin 

izleme sürecinde yer alışı ve yönlendirilmesi irdelenir. Bu bakış açısı film, 

reklam gibi televizyon ürünlerinin izleyicilerin hazlarını ve arzularını 

kurgulayan sosyo-kültürel öğeler olarak ele alır. 

Kitle iletişim araçları geçmişe oranla daha çok çeşitlenmiştir. 

Toplum tarafından; ‘Her tür basımı yapılan yayın (Gazete, Dergi, Kitap 

vb.), Radyo, Televizyon, Tiyatro, Sinema ve Sosyal Medya’ gibi kitle 

iletişim araçları kullanılmaktadır. Bu araçların her birinin sosyo-kültürel 

değişme açısından rol oynadığı belirtilmelidir. Bunların en yaygın olanı 

televizyon ve onun en önemli yayın türü olan dizilerdir. Sosyo-kültürel 

değişmeye kitle iletişim araçlarının etkisini diziler perspektifinde konu 

olarak belirleyen bu çalışma dizilerin sosyo-kültürel değişmedeki rolünü 

incelemeyi amaçlamaktadır. Çalışmanın çerçevesi “Sosyo-kültürel 

değişmede diziler etkili midir?” sorusu ile belirlenmiştir. Çalışmanın 

temel varsayımı ise sosyo-kültürel değişmede dizilerin baş aktörlerden 

birisi olarak rol oynamasıdır. 

Sosyo-Kültürel Değişme 

Toplum ve onu oluşturan bireyler açısından değişim kaçınılmaz bir 

durumdur. Herakleitos evreni başı sonu olmayan ve hiç durmayan bir 

değişim olarak tanımlayarak her şeyin eskisi gibi olduğu yanılgısına 

düşmemizin nedenini –bir nehirde niçin iki kere yıkanamayacağımızın 

gerekçesini- değişimin belli bir ölçü, düzen ve yasaya göre 

gerçekleşmesine bağlamıştır.7 Değişim toplumu bütün yönleriyle 

kuşatmıştır. Toplum varlığını sürdürürken değişimin dengeleyici 

                                                
6 Denis McQuail ve Sven Windahl, Kitle İletişim Modelleri, (Çev. Konca Yumlu), İmge 
Kitapevi, Ankara, 1997, s.117-118 
7 Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, İstanbul, 1996, s.25-26 
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katkılarından istifade etmektedir. Sosyal değişme, toplumun yapısını 

oluşturan sosyal ilişkiler ağının ve bu ilişkileri tayin edici kurumlardaki 

kökleşmiş yapının farklılaşarak varlığını devam ettirme refleksidir.8 Farklı 

kültürlere ait unsurların birbiriyle karşılaşması veya bireylerin istek ve 

ihtiyaçlarının giderilememesinin meydana getirdiği durumlar yeni 

arayışlara sebep olmakta bunun neticesinde kültürel etkileşimler 

oluşabilmektedir.9 Bu etkileşimlerin oluşması farklı süreçlerde gerçekleşir. 

Bu çerçevede meydana gelen değişim toplumu oluşturan sosyal yapı ve 

sosyal ilişkilerde meydana gelen farklılaşmalar olarak 

değerlendirilmektedir.10 Ancak sıradan değişiklikler bu kapsamda 

değerlendirilmemektedir. Sosyal yapı unsurlarında veya bunların 

işleyişinde süreklilik gösteren köklü değişiklikler bu kategoride ele 

alınmaktadır.11 Bu farklılaşmanın toplumu kuşatan kültüre ait unsurlara 

yoğunlaşmış haline sosyo-kültürel değişme denir. Toplumu oluşturan 

bireyler kendilerini kuşatan sosyal çevreden etkilenmektedir. Bu 

etkilenmenin herhangi bir baskı unsuru olmadan gönüllü olarak meydana 

gelmesine ‘Serbest Kültür Değişmesi’, istemeden baskı ve tehditlerle 

meydana gelmesine ise ‘Mecburi Kültür Değişmesi’ denir.12 

Sosyo-kültürel değişmeyi etkileyen birçok faktör bulunsa da 

günümüzde bu faktörlerin en etkilisi olarak kitle iletişim araçları 

gösterilebilir. Böyle bir konuma yükselmelerinde teknolojik gelişmelerin 

onlara sağladığı fırsatlar bir hayli önemlidir. Bu sayede daha çok alıcıya 

daha kolay, hızlı ve kaliteli bir şekilde ulaşabilme vasfına sahip 

olmuşlardır. Yükseldikleri bu konum kitle iletişim araçlarında yer alan 

mesajları daha önemli bir noktaya taşımıştır.  

                                                
8 Joseph Fichter, Sosyoloji Nedir?, (Çev. Nilgün Çelebi), Toplum Yay., Konya Tarihsiz., 
s.170 
9 Mümtaz Turhan, Kültür Değişmeleri, İFAV, İst., 1997, s.48-49 
10 Sulhi, Dönmezer, Toplumbilim, Beta Yayınları, İstanbul, 1994, s.401 
11 Ünver Günay, Din Sosyolojisi, İnsan Yayınları, İstanbul 2003, s.362-363 
12 Turhan, age, s.51-52 
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Sosyo-kültürel değişim ile iletişim arasında ortaya çıkan birbirini 

bütünleyici yön aynı zamanda değişimin meydana gelmesi için ön 

koşulların oluşmasını sağlamaktadır. Böylece toplum üyelerinin 

düşüncelerinde ve değer yargılarında sembolik unsurlar aracılığı ile 

değişiklikler oluşturulabilmektedir. Öncelikle semboller kullanılarak 

toplum durumdan haberdar edilmekte ve değişime hazır hale getirilmekte 

ve değişimin gerçekleşmesi sağlanmaktadır. Bu sembolik alışverişin 

büyük bölümü, kültürün temel taşıyıcısı konumundaki kitle iletişim 

araçları ile gerçekleştirilmektedir. Toplum için sembolik alışverişin en 

öncelikli uygulama alanı dildir. İletişimin sağlanmasının temel unsuru 

olan dil olmadan iletişim ve gelişim-değişim gerçekleşemez.13 Toplumsal 

iletişimin sembolik unsuru olan dili kullanan kitle iletişim araçlarının 

kültürel işlevi hem toplumsal algının oluşmasına hem de sosyalleşmenin 

gerçekleşmesine zemin oluşturmaktadır.  

Kültür, mahiyeti ve fonksiyonları açısından aktarılabilen bir 

özelliğe sahiptir. Kültürü oluşturan fikirler, inançlar, duygular ve 

davranışlar toplum üyeleri arasında sürekli olarak paylaşılır. Bu aktarım 

ve paylaşım farklı şekillerde yapılmaktadır. Eğitim ve öğretim yoluyla da 

gerçekleştirilebilen bu işin birincil gerçekleştirilme merkezi ailedir. 

Toplumun yeni üyesi bir aile ortamında var olarak geçmişten gelen 

birikimi devralır. Bu fonksiyonun yerine getirilmesinin günümüzdeki ana 

destekleyicisi kitle iletişim araçlarıdır. Teknolojik gelişmeler kitle iletişim 

araçlarının kültür aktarımında aileden daha etkin rol oynamalarına ortam 

oluşturabilmektedir.14 Çünkü meydana gelen gelişmeler bu araçların 

özelliklerinin artmasına ve kullanımının yaygınlaşmasına katkıda 

bulunmaktadır. Aynı zamanda bu gelişmelerin bireylerin yaşam 

tarzlarında oluşturduğu farklılıklar bu etkinliğin oranını artırmaktadır. 

                                                
13 Hilmi Ziya Ülken, Sosyoloji Sözlüğü, Milli Eğitim Basımevi, İstanbul 1969, s.185 
14 Nurşen Adak, “Bir Sosyalizasyon Aracı Olarak Televizyon ve Şiddet”, Bilig, Sayı 30, 
Yaz/2004, s. 27–38, s. 28 
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Yeni yetişen aile üyesinin ebeveyne olan bağımlılığı ilkokul 

dönemlerinden itibaren gelişim dönemlerine uygun şekilde yerini okul ve 

arkadaş grubuna15, nihayetinde kitle iletişim araçlarına bırakmaktadır.16 

Bu araçlarla iletilen mesajlar bireyin mensup olduğu toplumun hayat 

kodlarını -toplumsal hayatta kodlanmış bilgilerini- öğrenerek, yani kod 

açımlamasını yaparak toplumun üyelerinden biri olma hakkını elde 

edebilmesine zemin oluşturur. Böylece toplum ile bütünleşmesine katkıda 

bulunan şeyleri diğer toplum üyelerine aktararak toplumsal varoluşun 

devamlılığına katkıda bulunur. Bu aktarımın kapsamı oldukça geniştir. 

Toplumun değer yargıları, tutumları ve davranış kalıpları kısaca topluma 

ait olan ne varsa bu aktarımın içerisinde yer almaktadır.17 Kültür 

aktarımının işlevini yerine getirmemesi toplumun yetişkin neslinin 

ömrünü tamamlamasıyla varoluş sürecini tamamlamasına başka bir 

deyişle ölmesine sebep olur. Kültür ve toplum arasında bulunan bu 

tümleyici ilişki ve etkileşim kaçınılmazdır.18 

Televizyon  

Televizyon, ışık enerjisinin elektrik enerjisine çevrilerek 

yayınlanması ve alınan elektromanyetik sinyallerin tekrar ışık enerjisine 

çevrilerek aynı anda birçok farklı yerde izlenilmesini sağlayan cihaza 

verilen addır. Bu cihazı diğer kitle iletişim araçlarından ayıran kendine 

özgü fonksiyonel özellikleri vardır. Görüntü ve ses birlikteliği onu diğer 

araçlardan farklı kılmaktadır. Bu vasfı aynı anda birçok duyuya birlikte 

hitap edebilen konuma yükseltmiştir. Bunlara ek olarak en ücra yerlerde 

bile yaygınlaşan ve kolay elde edilebilen bir araç olması, birçok seviyeden 

toplum üyesinin anlayabileceği düzeyde basit programlarının olması 
                                                
15 Özcan Köknel, Kaygıdan Mutluluğa Kişilik, Altın Kitaplar Yayınevi, İstanbul 1999, s. 72 
16 Turhan, age, s.52 
17 Ünsal, Oskay, XIX. Yüzyıldan Günümüze Kitle İletişimin İşlevleri Kuramsal Bir Yaklaşım, 
Der Yayınları, İstanbul 2002, s. 312-313 
18 Nihat Nirun, Sistematik Sosyoloji Yönünden Sosyal Dinamik Bünye Analizi, Atatürk Kültür 
Merkezi Yayını, Ankara 1991, s. 72 
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televizyonun ayrıcalıklı konumunu güçlendirmektedir.19 Bu özellikler 

televizyonun diğer araçlardan farklı olarak mesajlarını kitlelere 

iletebilmesinde önemli bir fırsata sahip olmasını sağlamaktadır.20 Ayrıca 

televizyonda izleyicilerin beğenisine sunulan programların çok yönlü bir 

çalışma kadrosu tarafından oluşturulmasının bu ayrıcalıktaki rolü de 

belirtilmelidir. Bu sayede toplumsal tahayyülü derinleştirerek geleceğin 

nasıl olacağına dair yön çizebilmekte ve ipucu verebilmekte başka bir 

ifade ile geleceğin kurgusunu yapabilmektedir.  

Televizyon yayınlarının başlaması, izleyenlerin yeni bir toplumsal 

ve kültürel yapı ile karşılaşmalarına yol açmıştır. Çünkü yapılan 

programlar bir kültüre ait unsurları içermektedir.21 Bu durum kültürel 

değişimin birinci şartı olan kültürler arası temasın sağlanmasına fırsat 

vermiştir.22 Ancak bunun kültürel değişmenin yalnızca bir yönüne matuf 

olduğu, kültür unsurlarının kendi içerisinde de kültürel değişmeyi 

başlatacak etkileşimler olabileceği göz ardı edilmemelidir. Televizyon 

dizilerinde kurmaca, gerçek veya gerçeğe yakın olaylar temsili olarak 

canlandırılır. Televizyon, mevcut olan gerçekleri bazen olduğu gibi bazen 

de yeniden üreterek tekrar topluma sunar. Bu sunum aracılığı ile yeni 

baştan bir yorumlama yaparak, arzu edilen insan profilinin resmi çizilerek 

benliklerin ve toplumun biçimlendirilmesini gerçekleştirir.23 Diğer bir 

ifadeyle mitler ve ritüeller ortaya çıkararak, bireylerin ve sosyal yaşamın 

istenilen yönde yapılandırılmasını sağlar. 

                                                
19 Hakan Ergül, Televizyonda Haberin Magazinleşmesi, İletişim Yayınları, İstanbul, 2000, s.99 
20 Enderhan Karakoç, Medya Aracılığıyla Popüler Kültürün Aktarılmasında Toplumsal 
Değişkenlerin Rolü, (Yayımlanmamış Doktora Tezi), Selçuk Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Konya 2007, s.151 
21 Türkiyede televizyon yayınlarının başladığı ilk dönem yetişmiş eleman, program ve 
altyapı eksikliği sebebiyle yabancı ülkelerden satın alınan dizi film programları bu 
çerçevede değerlendirilebilir. Günümüzde teknolojik gelişme sebebiyle sınırlar nerdeyse 
tamamen ortadan kalkmıştır. 
22 Turhan, age, s.52 
23Zygmunt Bauman, Sosyolojik Düşünmek, (Çev. Abdullah Yılmaz), Ayrıntı Yayınları, İst., 
1998, s.43 
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Program çeşitliliği kültüre ait unsurların veya verilmek istenen 

mesajların kitlelere ulaşmasına zemin oluşturmaktadır. Program içerisinde 

bireylerin birbirlerine hitap tarzı, olaylara gösterdikleri tepki, bireysel 

ilişkilerde sergiledikleri davranış kalıpları veya kullandıkları ifadeler 

izleyicilere ulaş(tırıl)an kültürel unsurlara örnek olarak verilebilir. Böylece 

algı ve düşünce üzerinde etkili olarak, insanların olaylara bakış açıları ve 

ele alışları üzerinde yönlendirmelerde bulunabilirler.24 Yönlendirmenin 

küresel ölçekte gerçekleştirilmesi toplumlar arasındaki kültürel farkları 

minimum düzeye indirebilmektedir. Simgesel/sanal unsurlar aracılığı ile 

toplumu bir araya getiren televizyon, aynı zamanda bireylere farklı 

ortamlara uyum sağlayabilme refleksi kazandırarak insanların 

hayatlarında değişimlerin gerçekleşmesini sağlamaktadır.25 

Televizyon dizilerinde yer alan düşünceler artık toplumun 

kullanımına sunulmuş unsurlar haline gelmiştir. Toplum üyeleri özellikle 

çocuklar ve gençler izlediklerinden daha kolay etkilenmekte ve onları 

taklit edebilmektedir. İzleme sürelerinin ortalama üç saat civarında 

olduğu dikkate alındığında bu yaş grubunun etkilenme olasılığı 

artmaktadır.26 Kimi zaman küçük bir kızın kadeh tokuşturma sahnesini 

oyunlarına uyarlamasıyla, kimi zaman dizideki ana karakterin giyim 

sitilinin taklit edilmesi şeklinde gözlenebilir. Böylece hem davranış 

yönünden hem de giyim kuşam yönünden dizi karakterleri izleyicilere 

model olmaktadırlar.27 Günlük hayatta yerini alan bu unsurlar toplum ve 

kitle iletişim araçları tarafından sentezlenip yeni bir formatla tekrar 

topluma sunulur. Bu döngünün devamlılığında diziler de rol 

                                                
24 Dilek İmançer ve Ali Ekber Sarıgül, “Evlilik Programlarında Değer Temsili”,  (Ed. Dilek 
İmançer), Medyayı Anlamak; Stereotipler, Değerler ve Söylem, De Ki Yayınevi, Ankara, 2010, 
s.80  
25 Necla Mora, “Medya Ve Kültürel Kimlik”, Uluslararası İnsan Bilimleri Dergisi, 5(1), 2008, 
s. 3-4, Erişim tarihi: 25 Şubat 2012, http://www.insanbilimleri.com 
26 Rtük İzleyici Eğilimleri-1, s.30-31 
27 Rtük İzleyici Eğilimleri-1, s.51 
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üstlenmektedir. Diziler toplumun beğenisine sunulmanın yanında geri 

dönütler çerçevesinde bazı yeni şeyler üreterek-ekleyerek bu döngünün 

devamlılığına katkıda bulunmaktadır.  

Diziler 

Diziler televizyon yayınlarının önde gelen ve en çok izlenen 

program türüdür.28 Diziler; -dizi, seriyal, soap opera (sabun köpüğü) veya 

pembe dizi- sözcükleri kullanılarak adlandırılmıştır. “Bölümler hâlinde 

yayımlanan ve çoklukla aralarında konu bütünlüğü olan film, dizi, televizyon 

dizisi” şeklinde de tanımlanmaktadır. 29 Değişik sözcüklerle ifade edilse de 

diziler nüans farklarıyla beraber genel olarak televizyonda sergilenen 

ortak paydalar ve farklı olayların kompozesinden oluşturulan dramatik 

anlatılar bütünü olarak açıklanabilir. Dizi film ana karakter ve mekân 

ortaklığına sahip farklı olaylar içeren bölümlerden oluşmaktadır. Seriyal 

ise bir sonu olmayan -bitimsiz- ve konunun en heyecanlı yerinde kesilerek 

yeni bölümün merakla beklenmesi sağlanan bir türdür. Dizi filmlerde 

çeşitliliğin artmasında ve bir arada bulunmasında yapım ve izleme 

alışkanlıklarının değişmesi etkili olmaktadır.30 Günümüzde dizi film 

kavramı ile dizi-seriyal şeklinde adlandırılan türlerin birleşimi 

kastedilmektedir.  

Dizi filmler birçok açıdan diğer program türlerinden farklı 

özelliklere sahiptir. Bu program türü diğerlerinden farklı olarak periyodik 

olarak -genelde haftada bir sefer- yayınlanmaktadır. Hayatı bütünüyle 

içeren televizyon ürünü olan dizilerde, insan yaşamının akışına benzeyen 

bir olay örgüsü sergilenmektedir.31 Bu özelliklerin dizi filmlerin etkisinin 

                                                
28 Mete Çamdereli, Betül Önay Doğan, Nihal Kocabay Şener, Medya ve Din, Ferhat 
Zengin, Dizilerde Dinin Temsili, Köprü Kitapları, İstanbul, 2014, s.73-74 
29http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&arama=gts&guid=TDK.GTS.53f1dcd
a6f10a5.18380632, Erişim Tar. 23 Mart 2010 
30Anthony, Giddens, Sosyoloji, (Yayına Haz.: Hüseyin Özel, Cemal Güzel), Ayraç 
Yayınevi, Ankara, 2000, s.400 
31 Zeynep Ayaşlı, Televizyonun Popüler Kültürü Oluşturma ve Yayma Etkisi, (Yayınlanmamış 
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artmasına, izlenme oranının fazla olmasına ve toplumda kolayca kabul 

görmesine önemli oranda katkıda bulunduğu belirtilmelidir. Bunun 

yansımaları izleyiciler üzerinde farklı alanlarda gözlenebilmektedir. 

Bireylerin aile üyeleriyle, arkadaşlarıyla kısaca toplumu oluşturan diğer 

üyelerle olan ilişkileri, diyalogları ve davranışları bu yansımaya örnek 

olabilir.32 Öyle ki günlük konuşmalar, şakalaşmalar, insanların birbirine 

hitap etme tarzları, yaşam biçimleri, tüketim alışkanlıkları genellikle 

dizilerdeki kahramanlarınki gibi olmaya başlamaktadır.33 Bu oluş farklı 

şekillerde tezahür edebilir. Dizilerde yer alan repliklerin kullanılması, 

oyuncuların takılarının/kullandıkları eşyalarının moda haline gelmesi vb. 

gibi birçok noktada müşahede edilebilir.34 Daha geniş bir coğrafyayı 

kapsayacak ölçekte etkilenmenin meydana gelmesi kültürün 

küreselleşmesi sonucunu ortaya çıkarmaktadır.35  

Dizilerin önem kazanmasında periyodik olarak yayınlanması ile 

gerçekleştirilen tekrar rol oynar. Tekrar, mesajların etkisinin yüksek 

oranlara çıkmasına veya gerçekmiş gibi algılanmasına ortam 

oluşturmaktadır.36 Dizilerde olayların, davranış kalıplarının ve bunlara 

verilen tepkilerin sürekli yinelenerek izleyicilere sunulması şeklinde 

tekrarın yapıldığı gözlenmektedir. İzleyicilerin algıları üzerinde 

gerçekleştirilen yinelemeler sunulan içeriğin kabul edilmesi için ikna edici 

bir rol üstlenmektedir.  
                                                                                                                                 
Yüksek Lisans Tezi), Maltepe Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul, 2006, s.106 
32 M.Cem Şahin, İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Popüler Kültür Unsurlarına İlişkin 
Yaklaşımları Üzerine Sosyolojik Bir Araştırma, (Yayınlanmamış Doktora Tezi), Ankara 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara, 2007, s.138-139 
33 Yaşar Erjem ve Mustafa Çağlayandereli; “Televizyon ve Gençlik: Yerli Dizilerin 
Gençlerin Model Alma Davranışı Üzerindeki Etkisi”, C.Ü. Sosyal Bilimler Dergisi, 30(1), 
Mayıs, 2006, s. 17. 
34 RTÜK İzleyici Eğilimleri-1, s.47-48 
35 Uğur Batı, “Günümüzde Tüketim Araçları Küresel Köy Tezini Destekleyecek Yeni Bir 
‘Esperanto’ Mu: Mcdonald’s Örneğiyle Fastfood Restoranları Üzerinden Bir ‘Türdeşleşme 
Okuması’ ”, (Ed. Zeynep Karahan Uslu ve Can Bilgili), Kırılan Kalıplar 2: Kültürlerarası 
İletişim, Çokkültürlülük, Beta Yayınları, İstanbul 2010, s. 376-377.  
36 Gustave Le Bon, Kitleler Psikolojisi, Hayat Yayınları, İstanbul 1997, s. 113. 
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İzleme bağımlılığının oluşumunda tekrar unsurunun en yakın 

destekçisi meraktır.37 Dizilerde olay akışının en heyecanlı yerde kesilmesi 

–kanca atma- izleyicilerin bir sonraki bölümde ne(ler) olacağını öğrenmek 

için büyük bir merak içerisinde kalmalarına sebep olmaktadır.38 Bu 

nedenle izleyici(ler) dizi film programlarının yeni bölümünün 

yayınlanacağı günü iple çekmektedir. Bu zaman zarfında çevresindekilerle 

neler olabileceğine yönelik değerlendirmelerde bulunarak fikir 

yürütmektedir. Bu durum dizi izleyicilerinin yaşamlarında sanal 

unsurların ne kadar önemli bir konumu işgal ettiğinin göstergesi olarak 

ele alınabilir. Bu doğrultuda televizyonda yayınlanan programların 

özellikle dizi filmlerin yayın sürelerinde gözle görülür bir artış 

yaşanmıştır.39 Bu artış, program süreleri ile sınırlı kalmamış içerik ve kanal 

sayısı bağlamında da dikkate değer yükseliş meydana gelmiştir.  

Diziler sosyo-kültürel yaşantının simgesel bir yansıması olarak ele 

alınabilir. Bu yansıma sebebiyle dizi film programları, toplumsal yapının 

anlaşılması için önemli bir araç olarak değerlendirilebilir. Toplumsal 

yapıda mevcut olan veya olması istenen maddi ve manevi unsurlar bu 

programların içeriğinde kendisine yer bulabilmektedir. İnsanlar arası 

ilişkileri, insanın toplum içerisindeki konumu, insanların olaylara bakış 

açısı, ekonomik faaliyetler içerisinde bireyin yeri, vb. sosyal yaşantıda 

bulunan ve bulunması arzulanan birçok şeyi bu programlarda görmek 

mümkündür. Bu sebeple dizi film programlarında işlenen temaların 

toplum nezdinde kendine yer bulması kaçınılmazdır.40 Bu programlar 

aracılığı ile topluma ulaştırılan unsurlar toplum tarafından 

değerlendirilmektedir. Hatta kullanılan oyuncu isimlerine varana kadar 

toplum üyelerinin düşüncelerinde ve o ismi taşıyanlara bakış açılarında 

                                                
37 Giddens, age, s.399 
38 Mutlu, age, s.155-156 
39 http://www.trt.net.tr/Kurumsal/Tarihce.aspx; Erişim tarihi:30 Ekim 2009. 
40 Sabri Akdeniz, Bağımsızlığın Temelleri, Bayrak Yay., İstanbul 1992, s. 145. 
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değişiklikler meydana gelebilmektedir.41 O ismi taşıyan oyuncunun filmde 

ki rolüne göre aynı isimdeki sıradan ve programdaki rol ile alakası 

olmayan insanlara yönelik sıklıkla imalı bakışlar sergilendiği, 

değerlendirmelerde ve müdahalelerde bulunulduğu, şakalar yapıldığı 

veya hitap edildiği gözlenmektedir.42  

Dizilerin geniş izleyici kitlesine sahip olmasında43 izleyicilerin ciddi 

şeylerden kaçarak daha az yorucu, hatta dinlendirici yönü ağır basan 

eğlence unsurlarına yönelme isteğinin payı olduğu söylenebilir. Bu 

noktada diziler yoğun tempoda geçen hayat ve onun zorluklarından 

uzaklaşmanın bir aracı olabilmektedir. Ayrıca konularının ülke gündemini 

içermesinin payının olduğu da belirtilmelidir. Bu noktada meydana gelen 

olaylar veya bazı konular dizilerin içeriğinde kendine yer bulabilmektedir. 

Böylece gündemi eğlenirken veya dinlenirken takip edebilmenin kolaylığı 

sayesinde, izleyici sayısını artırarak diğer program türlerinden daha geniş 

izleyici kitlesine ulaşmıştır.44 

Bireyin karşılaştığı sorunları yaşayan başka kişilerin olduğunu 

görerek rahatlaması da izleme gerekçelerindendir. Kendi problemlerini 

yaşayan başka birilerinin olduğunu bilmek, kabullenme ve çözüm 

arayışında bireylere destek olmaktadır. Başka bir açıdan söz konusu 

olayların veya olumsuzluğun kendinde ve yakın çevresinde olmamasının 

farkındalığının izleyicileri rahatlatmada rol oynadığı belirtilmelidir.45 

                                                
41 Mehmet Akif, Enderun, Beyaz Perdenin Din Algısı, Işık Yayınları, İstanbul, 2012, s. 72, 
133, 134  
42 Nural İmik, 2000-2005 Arası Türkiye’de Televizyon Dizilerinde Kullanılan Müziğin Genç 
İzleyicilere Etkileri, (Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi), Fırat Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Elazığ 2006, s. 20 
43RTÜK, Türkiye’de Çocukların Medya Kullanma Alışkanlıkları Araştırması, 2013, s.246 
44 RTÜK İzleyici Eğilimleri Araştırması-2, s. 19 
http://www.rtuk.org.tr/sayfalar/DosyaIndir.aspx?icerik_id=0ff756b8-292d-4269-9dbc-
2bbfe6782cf0; Erişim Tar. 15 Şubat 2009; Hüseyin Emin Öztürk, Çocuğun Sosyalleşmesinde 
Televizyonun Etkisi, (Yayımlanmamış Doktora Tezi), Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Sakarya 1999, s. 169. 
45 Hüseyin Avni Danyal (oyuncu) ile 01 Mart 2012 tarihinde yapılan söyleşi  
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Böylece izleyiciler yaşam içerisinde meydana gelen olayları anlama ve 

anlamlandırmada olayı bizzat yaşamadan deneyim kazanabilme imkânı 

elde edebilmektedir. Yabacılaşmanın arttığı, bireyler arasındaki ilişkilerin 

büyük çoğunluğunun mesafeli-resmi bir boyutta gerçekleştiği, sohbet 

edecek veya dertleşecek birini bulmanın zorlaştığı bir zamanda dizilerin 

rehabilite edici bir fonksiyon icra edebileceği dikkat çekmektedir.46  

Dizi filmler toplumda olması arzu edilen değişikliklerin toplumun 

gündemine taşınması için bir araç olabilmektedir. Gündemde kendine yer 

edinebilen konular konuşulmaya, tartışılmaya, olumlu ve olumsuz yönleri 

açısından değerlendirilmeye başlanmaktadır. Bu şekilde toplum 

gündemine gir(diril)en konuların toplumsal kabulüne veya yapılacak 

itirazların minimize edilmesine imkân sağlanmış olur. Böylece dizi film 

programları toplumun herhangi bir konudaki tavrının ve algılamalarının 

oluşumunda etkin rol oynayabilir. Bu çerçevede istenilen hususlarda 

izleyicide değişimlerin meydana gelmesini sağlayabilmektedir. Bu sebeple 

kültür bakanı, dizilerde dizi kahramanlarının kitap okumasına yer 

verilmesini isterken maliye bakanı alışverişlerde fiş almaları gerektiğine 

vurgu yapmaktadır.47 İzlerkitle özellikle sevdiği oyuncunun/karakterin 

davranışlarını taklit etmeye eğilimlidir.48  

 

 

                                                
46 Hortense Powdermaker, Kitle Kültürü(1950-1960), Hollywood Ve A.B.D., (Der./Çev. 
Nurçay Türkoğlu), s.53 
47 Gıda Tarım ve Hayvancılık Bakanlığı 9 adet video, Çalışma ve Sosyal Güvenlik 
Bakanlığı 16 adet video, Aile ve Sosyal Politikalar Bakanlığı 11 adet video hazırlattırarak 
ve daha birçok kamu kurumunun hazırlattığı kamu spotları (38 adet) ile televizyonun 
etkileme gücünden yararlanmaya çalışmışlardır. Bu konuda yayın kuruluşlarını bağlayıcı 
nitelikteki kararlar değişik zamanlarda kararnamelerle hükme bağlanarak resmi gazetede 
yayınlanmıştır. 
http://www.rtuk.org.tr/sayfalar/IcerikGoster.aspx?icerik_id=2b63202a-4f60-4ab5-9204-
b593263e32eb; Elektronik Erişim: 15 Şubat 2013 
48 Rtük İzleyici Eğilimleri-1;, S.39-40, Şahin, age, s.178 
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Sonuç 

İletişim araçlarının bireylerin hayatında ön planda yer aldığı bir 

zaman diliminde onları konu edinen çalışmalar önem kazanmaktadır. Bu 

çerçevede toplum içerisinde en yaygın olan televizyonun başat 

programlarından birisi olan diziler dikkat çekmektedir. Bölümler halinde 

yayınlanarak izleyicinin beğenisine belirli zaman periyotlarında 

sunulması onların izleyicilerin gündeminde sürekli olarak yer 

edinmelerini sağlamaktadır. Bu süreklilik oluşması muhtemel 

etkileşimlerin temel unsurudur.  

Bu çerçevede dizi film programları toplum üyelerinin hayatında 

kayda değer bir alanı işgal ederek kültürel unsurları taşıyıcı bir fonksiyon 

da icra etmektedir. Bu işlevi sosyal hayatta etkili olmasına zemin 

hazırlamaktadır. Bu etki kimi zaman toplumsal değişim ve dönüşüme hız 

kazandırabilmektedir.49 Bireyler kendileri söz konusu olduklarında 

etkilendiklerini ifade etmekte zorlansalar da toplumda gözlenilen genel 

manzara değişimin tahakkuk ettiğini gözler önüne sermektedir.  

Genelde bütün programların özellikle dizlerin sosyo-kültürel 

değişimde oynadığı rolün en etkin gözlendiği alan zaman kullanımında 

ortaya çıkmaktadır. Öncelikle dizileri veya diğer programları izlemek için 

televizyon başında geçirilen süreler dikkate değer bir yekûna 

ulaşmaktadır. Günümüz şartlarında başka hiçbir etkisi olmasa bile zaman 

açısından toplum üyelerini oyalaması tek başına bu konunun araştırılması 

için kâfi gelir. Günlük üç saat televizyon izleyen birinin yıllık izleme 

süresi toplamda iki aya yakın bir süreye tekabül etmektedir. Bireysel 

bazda olan bu hesabı izleyicilerin tamamına uygulandığında elde edilecek 

sonuç bu önemin haklılığı gözler önüne sermektedir. Burada zaman 

konusu sadece bireysel bazda dile getirilmiştir. Bunun aile üyelerine, 

                                                
49 Karakoç, Medya Aracılığıyla Popüler Kültürün Aktarılmasında Toplumsal Değişkenlerin 
Rolü, (Yayımlanmamış Doktora Tezi), s. 171 
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akrabalara ve topluma yansıyan yönleri göz ardı edilmemelidir. Çünkü 

izleyiciler kendilerinin dışında aile üyelerine, akrabalarına ve sosyal 

etkinliklere daha az zaman ayırmasına sebep olmaktadır. Hatta 

günümüzde akraba-arkadaş vb. ziyaretler dizilere göre ayarlanır bir 

aşamaya gelmiştir. Neticede tek başına bir araçtan fazlası olmayan bu 

unsurlar içeriği ve meşgul etmesi sebebiyle toplumsal hayatta kayda değer 

öneme sahiptir. 
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TENVÎNİN KUR’AN BELÂGATINDAKİ YERİ 

 

Yusuf DOĞAN* 

 

Özet 

Arapça’da kelime, isim, fiil ve harften oluşmaktadır. Bu olguları 

birbirinden ayıran bazı özellikler bulunmaktadır. Özellikle ismi 

diğerlerinden ayırmak için sonuna bitişen tenvîn ve bu tenvînin 

bitişmesinin sebepleri arasında nekrelikle birlikte bir takım belâgî 

anlamlar da bulunmaktadır. Çünkü nekreliğin de marifelik kadar geniş bir 

anlam alanına sahip olduğu belirtilmektedir. Ancak tenvînin de çeşitleri 

bulunmaktadır. Bu tenvîn çeşitlerinden ivaz ve temkîn tenvînlerininin 

belâgî yönleri görülmektedir. Özellikle ivaz tenvîninin îcaz sanatından 

îcâz-ı hazifle ilgisi; temkîn tenvîninin ise yerine göre îcaz, çoğu zaman da 

cümlenin öğelerini ifade eden müsned, müsned ileyh ve cümlenin yan 

unsurları olarak adlandırılan fiilin müteallaklarında ta’zîm, taklîl, tahkîr, 

tasğîr gibi anlamlar gösterdiği görülmektedir. Bu anlamların özellikle 

cümlenin siyakından anlaşıldığı farkedilmektedir. İşte bu makalede 

tenvîn, çeşitleri ve özellikle de Kur’an belâgatı üzerindeki etkisiyle 

meydana gelen anlamlar ele alıp açıklanmaya gayret edildi. 

Anahtar Kelimeler: Tenvîn, nekrelik, Kur’an, belâgat, îcaz. 

                                                
* Doç. Dr., Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, ydogan@cumhuriyet.edu.tr 
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 Abstract 

Word is consists of noun, verb, and the letters in the Arabic 

language. To distinguish between this phenomenon, there are some 

features. One of the features to distinguish the noun than others is 

nunnation that adjoining the end of nouns. Although indefinite nounnes 

among the reasons for the adjoining of nunnation, there are several 

meanings of rhetoric. Because indefinite nounnes has a wider area of 

meaning than definite nounnes. However, nunnation also has sections. 

From this kind of the nunnation “compensation (ivaz)” and “establishment 

(tamkîn)” has rhetoric aspects. Especially there is a relation of the 

compensation between “brevity of removal (hazif)” that from brevit yart; 

as for the nunnation of temkin, it sometimes used in the meaning of 

brevity and also mostly shows meaning of reverence, under estimating, 

insulting, and contempt in subject (musned) and predicate (musnedilayh) 

that expressing elements of sentence and auxiliary elements of sentence 

that named connected to verb. These meanings particularly can be seen 

from the arrival of the sentence. In this article it was endeavored to explain 

the nunnation, kinds of nunnation and especially meaning that resulting 

by impact of nunnation on rhetoric of The Quran. 

Keywords: Nunnation, indefinite nounnes, Qur’an, rhetoric, 

brevity. 

 

Giriş 

Arapça’da kelimenin isim, fiil ve harften oluştuğu; bunları 

birbirinden ayırt etmek için bir takım özelliklerin bulunduğu 

bilinmektedir. Tenvîn de ismin özelliklerinden birisi olup genelde murap 

isimlerin sonuna bitişmekte ve bitişmesinin bir takım sebepleri 

bulunmaktadır. Bu sebepler arasında kelimenin nekreliğinin büyük bir 
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önemi olduğu kabul edilmektedir. Çünkü nekreliğin marifelik kadar daha 

geniş bir anlam alanına sahip olduğu ve İbn Cinnî’ye göre rütbe itibariyle 

nekreliğin marifeden daha önce geldiği belirtilmektedir. Çünkü marifelik, 

nekre bir kelime üzerine ekleme ile sonradan meydana gelen bir durum 

olup, aynı zamanda nekre marifeden daha geniş anlama sahip olduğu gibi 

tenvîn de nekreliğin nişanesi kabul edilmektedir.1  Zemelkânî de (marife 

gibi belirli değil de) belirsiz kelime (nekre) kullanarak anlatmanın da bir 

edebi üslup olduğunu belirtmektedir.2 

İbn Cinnî ve ez-Zemelkânî’nin ifadelerini belâgî anlamlar 

açısından düşünmek gerekmektedir. Özellikle belâgat kaynakları ve 

tefsirlere baktığımızda söz konusu kelimenin bazen tenvînin bazen de 

nekre kelimenin anlamı olarak ifade edildiği görülür. Dolayısıyla tenvinli 

olarak gelen nekre kelimelerin belâgat anlamları üzerinde durulacaktır. 

Fakat tenvîn almayan gayr-i munsarıf kelimeler bu araştırmaya dâhil 

edilmemiştir. 

Burada okuyucuların aklına hangi tenvînli kelimelerin belâgî 

anlamlar ifade ettiği ile ilgili sorular gelebilir. Çünkü Arapça’da tenvînin 

çeşitleri vardır. Biz bunlardan temkîn tenvîni ve ivaz tenvîninin söz konusu 

anlamlar için kullanıldığını gördük.  Ancak konuya diğer bir açıdan 

bakıldığında özellikle ivaz tenvîninin harf, kelime ve cümlenin hazfiyle 

bedel olarak geldiği için îcaz sanatında söz konusu olduğunu farkettik. 

Bundan dolayı önce îcaz, hakikati ve çeşitleri daha sonra tenvîn, hakikati 

ve çeşitleri üzerinde duracağız. 

 

                                                
1 İbn Cinnî, el-Ħaśâiś, thk. Muhammed Ali Neccâr, el-Mektebetu’l-Ǿilmiyye, yy., ty., III, 65. 
2ez-Zemelkânî, Kemâluddîn ǾAbdulvâĥid, el-Burhânu’l-kâşif Ǿan iǾcâzi’l-Ķur’an, thk. Ahmed 
Maŧlûb - Ħadîce el-Ĥadîŝî, MatbaǾatu’l-Ǿânî, Bağdad, ty., s. 133; Câbellah, Usâme ǾAbdulazîz, 
“Cemâliyyâtu’-taǾrîf ve’t-tenkîr fi’l-kelimeti’l-Ķur’âniyye”, 
http://www.alfaseeh.com/vb/showthread.php?t=35988/09.07.2014; eś-Śarâyira, Nûĥ ǾAŧâullâh, 
et-TaǾrîf ve’t-tenkîr beyne’n-naĥviyyîn ve’l-luġaviyyîn dirâse dilâliyye važîfiyye, Muǿte 
Üniversitesi (Basılmamış Yüksek Lisans Tezi), Muǿte 2007, s. 115-116. 
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1. Îcaz, Çeşitleri ve Önemi 

 Îcaz (از يجَ  ”kelimesi, if’âl babından masdar olarak “sözü kısa tutmak (إِ

anlamına gelen “ َجَزْ تُ  الْكَ لاَم أَوْ  = Sözü kısa tuttum/kısalttım.” ifadesinden 

alınmıştır.3 Terim olarak meânî ilminde “bir maksat ve fikrin açık ve fasih bir 

şekilde en az sözle açıklanması” şeklinde tarif edilmiştir. Îcaz kendi arasında 

kısar ve hazif olmak üzere iki kısma ayrılır. Îcaz-ı kısar, hazif olmaksızın 

kısa bir ibareyle cümlenin içeriğini anlatmaktır. Îcaz-ı hazif ise anlamı 

gösteren bir karîne ile birlikte bir kelime (isim, fiil, harf), cümle veya 

cümlelerin hazfiyle cümlenin içeriğini ifade etmektir.4 

Îcaz, Arap kelamının temel özelliklerinden birisidir. Arapların 

özellikle Cahiliye ve İslam’ın ilk dönemlerinde îcaza daha fazla önem 

verdiği ifade edilir. Bunun da sözün kolay öğrenilmesi, unutulmaması ve 

dilden dile daha kolay aktarılması amacıyla yapıldığı belirtilir.5 Bundan 

dolayı Kur’an’ın birçok ifadesinde îcaz üslubu bulunur. Câhiz’in “Kur’an 

tek bir kelime veya kısa kelimelerle uzun uzun şerhedilip açıklanmaya muhtaç çok 

geniş manaları ifade eder. Sıradan bir insan bu manaları anlatmak isterse ancak 

daha uzun kelimelerle ve manaya delaletleri daha az olan lafızlarla anlatabilir.”6 

sözlerinden de anlaşıldığı gibi îcaz, Kur’anî bir üsluptur. Söz konusu 

üslup, Kur’an’da kullanıldığı gibi Arap edebiyatında tevkîatlarda, 

hutbelerde, vaazlarda, siyasi konuşmalarda, edebî eserlerde de 

kullanılmıştır.7 

Yerinde yapılan hazif eskiden beri hem nahivciler hem de 

belâgatçılar tarafından övgüyle karşılanmıştır. Araplar îcâz-ı hazfi, 

muhatap o konuda bilgi sahibi ise az sözle yetinme yani kısaltma amacıyla 
                                                
3 İbn Manžûr, Ebu’l-Fađl Cemaluddîn Muhammed b. Mukerrem b. Ali b. Ahmed el-Enśârî, 
Lisânu’l-ǾArab, Dâru śâdir, Beyrut, 1414/1994, وجز md., V, 427. 
4 el-Cârim, Ali – Emîn, Mustafâ, el-Belâġatu’l-Vâđıĥa, Dâru’l-meǾârif, Ķahire, ty., s. 242. 
5 Kınar, Kadir, Belagatta Îcaz, Selçuk Üniv. Sos. Bil. Enst. (Basılmamış Doktora Tezi), Konya 
2004, s. 93-94. 
6 Sellâm, Muhammed Zaġlûl, Eŝeru’l-Ķurǿân fî teŧavvuri’n-naķdi’l-ǾArabî, Mektebetu-ş-şebâb, 
yy., ty., s. 94. Ayrıca bkz. Kınar, age, s. 99. 
7 Kınar, age, s. 95-96. 
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kullanılmışlardır.8 eş-Şerîf er-Rađî belâgat sanatının hazifle olacağını 

düşünmektedir. Zaten hazif öteden beri Araplar arasında üstün tutula 

gelen bir sanat olmakla birlikte sözü kolaylaştırması sebebiyle de 

kelamlarında çokça uyguladıkları bir metottur.9 Yine icâzın önemi şöyle 

belirtilmiştir: “Öyle hazifler vardır ki, onlar birer elmas pırlanta gibidir.”10 

İcâz-ı hazif ise cümlenin bir öğesi, cümle ve birden fazla cümlenin 

hazfiyle olabilir.11 Konumuzla ilgili olarak daha çok ivaz tenvîninde ve yer 

yer temkîn tenvîninde hazif türü bir îcaz vardır. Aşağıda söz konusu 

tenvînler hakkında daha geniş bilgi verilmiştir. 

Arapça’da hazfin bir takım sebepleri ve faydaları vardır. Bunlar 

şöyle maddeleştirilebilir: Abesle iştigal etmemek ve sözü kısaltmak; tahzîr 

ve iğra’da olduğu gibi mahzûfu zikretmeye zaman kalmadığına ve 

zikredildiği takdirde önemli olanın yapılma fırsatı kalmayacağına dikkat 

çekmek; ta’zîm ve tefhîm amacını gütmek; günlük dil veya edebi 

metinlerde çok kullanılması sebebiyle sözü hafifletmek; ayet sonlarındaki 

fasılaya riayetten dolayı başvurmak; mahzûfun meşhur bir varlık 

olduğunu ima etmek, mahzûf ismin zikre değer bir isim olmadığını ima 

etmek; hazfedilenin meşhur olması ve yerine başkasının geçmesinin 

mümkün olmaması12 vb. ivaz tenvîninde de lafızda hafiflik gibi bir sebep 

olmaktadır. 

Genel olarak îcâz’ın sebeplerini bu şekilde özetlenmiş oldu. Ancak 

bu çalışmada tenvîn ve îcâz ilişkisini ele alıdığı için tenvîn ve çeşitlerini de 

                                                
8 Kınar, age, s. 116. 
9 Kınar, age, s. 116. 
10 el-Cürcânî, ǾAbdülķâhir, Ebû Bekr Abdurrahmân b. Muhammed, Delâilü’l-iǾcâz, tahk. 
Muhammed eŧ-Ŧancî, Dâru’l-kitâbi’l-ǾArabî, Beyrut 1415/1995, s. 125. Ayrıca bkz. Kınar, age, s. 
116. 
11 Daha geniş bilgi için bkz. Ali Bulut, Belâgat Meanî – Beyân – Bedîʻ, İFAV Yay., İstanbul 2013, 
s. 146-152. 
12 ez-Zerkeşî, Bedruddîn, el-Burhân fî Ǿulûmi’l-Ķur’ân, Daru’l-maǾrife, Beyrut 1415/1995, III, 
177-180. Ayrıca bkz. Kınar, age, s. 118-20. 
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ele alınacaktır. Böylece îcaz’ın hangi tenvîn çeşidi üzerinde meydana 

geldiği gösterilmeye çalışalacaktır. 

2. Tenvîn 

Arapçada ismin çeşitli tasnifleri bulunmaktadır. Bu tasniflerden 

birisi de isimlerin belirlilik ve belirsizlik yönüyle marife ve nekre olarak 

iki kısma ayrılmasıdır. “تَاب ر“ ,gibi harfi tarifli ”الكِ ول“ ,”عُمَ ُ ب نْ سْطَ  gibi özel ”إِ

isimleri ve “ َأنَْت” gibi zamirleri gösteren kelimelere marife; “ ٌـ كتابٌ ـ مدينة ٌ جُل  gibi ”رَ

harfi tarifsiz ve belirsiz varlıkları gösteren kelimelere nekre denmektedir.13 

Nekre kelimenin en başta gelen özelliği sonuna tenvîn bitişmesidir. Daha 

önce belirttiğimiz gibi tenvîn, bitişen kelimenin isim olduğunu da 

göstermektedir. 

Tenvîn (نْوِين  ”tef’îl babından mastar olarak sözlükte “nunlamak ,(تـَ

anlamına gelir. Araplar bir kelimenin sonuna tenvîn getirdiklerinde “ نْ   تُ نوَّ

 ifadesini kullanırlar.14 Genelde simgesel olarak iki zamme, iki ”الاسمَ  تنويناً 

fetha ve iki kesra olarak yazılan tenvîni dilciler, isimlerin sonuna15 lafzan 

bitişen zait sâkin nûn olarak kabul etmişlerdir.16 Genel kabul edilen görüşe 

göre de söz konusu nûn’u tesniye, cemi müzekker ve diğer nûnlardan 

ayırmak için tenvîn adı verilmiştir.17 

                                                
13 el-Ġalâyînî, Mustafa, CâmiǾu’d-durûsi’l-ǾArabiyye, el-Mektebetu’l-aśriyye, Beyrut 
1403/1983, s. 149. 
14 Lisân, نون  md., XIII, 429 
15 Tenvîn kelimenin sonuna bitişir. Çünkü harekesiz sâkin bir telaffuz olması sebebiyle kelimenin 
başında bulunmaz. Zira Arapçada sakin bir harfle okunmaya başlanmaz (bkz. Beşne, el-Beştî 
Ŧayyib, Žâhiretu’t-tenvîn ve mefhûmuhâ ve Ǿalâķatuhâ bi’d-delâle, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
16 el-Ġalâyînî, age, s. 7; YaǾķûb, Emîl BedîǾ, MevsûǾatu’l-ĥurûfi’l-luġati’l-ǾArabiyye, Dâru’l-
cîl, Beyrut 1415/1995, s. 215;  Hasan, ǾAbbâs, en-Naĥvu’l-Vâfî, Dâru’l-meǾârif, Ķahire, ty., I, 
26-27; Beşne, agm, http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24.5. Tenvîn’in tarifleri 
konusunda daha geniş bilgi için bkz.: Özli, Muzaffer, Arap Dili Gramerinde Nûn ve Halleri, 
Dokuz Eylül Üniv. Sosyal Bilimler Enst. (Basılmamış Yüksek Lisans Tezi), İzmir 2001, s. 7. 
17 Beşne, agm, http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
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Nahivciler arasında tenvînin harf olup olmadığı konusunda 

tartışmalar olmuştur.18 Her ne kadar tartışmalar olsa da tenvînin varlığı 

gramercilerin cumhûru tarafından kabul edilmiştir. Konuya bu açıdan 

baktığımızda tenvînin kelimelere neden bitiştiği sorusu aklımıza 

gelmektedir. Çünkü dilde varlığı kabul edilen bir olgunun varlık 

nedeninin bilinmesi gerekir. Amaçsız bir şekilde kullanıldığı 

düşünülemez. Öyle olsaydı Kur’an’ın birçok yerinde zikredilmesi de abes 

olurdu.  

Tenvîn’in kelimeye bitişmesi, nekreliği ifade ile birlikte birisi lafız, 

diğeri de mana teknik bir tabirle belâgî açıdan bitişme sebepleri olmak 

üzere iki açıdan değerlendirebiliriz. Bu açılardan değerlendirmemiz 

konuyu daha anlaşılır hale getirecektir. 

Tenvîn’in kelimeye lafzen bitişmesinin birtakım sebepleri vardır. 

Bunları şöyle sıralayabiliriz: telaffuzda kolaylık sağlamak; isimle-fiili 19 ve 

munsarıf - gayr-i munsarıf isimleri birbirinden ayırmak.20 

Tenvîn ister simgesel işaret, ister harf olsun zikredilen bu 

nedenlerden dolayı kelimenin sonuna ziyadeli olarak eklenmektedir. İbn 

Cinnî gibi dilcilerin öteden beri ifade ettikleri gibi Arapça’da kelimeye 

yapılan her eklemenin anlama etkisi olacak, anlamı belagat açısından 

kuvvetlendirecek ve pekiştirecektir. Ancak tenvînin hangi çeşidinin belâgî 

                                                
18 Daha geniş bilgi için bkz. Beşne, agm, http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24; 
ǾAbduddâyim  Abdullah, Ahmed Muhammed,  “et-Tenvîn harfun em Ǿalâme”, 
http://www.alukah.net/literature_language/0/34581/eklenme tarihi: 20/09/2011. 
19 Bir kısım dilcilere göre ise tenvîn kelimenin sonuna isimle fiili birbirinden ayırmak için 
getirilir. Böylece bir anlamda isme mahsus bir özellik olur. İbn Mâlik de Elfiye’de şu beyitle bu 
kurala dikkat çeker: 

ْ التـَّ وَ  رِّ جَ ـالْ بِ  لَْ ا و دَ النِّ وَ  ينِ وِ ن ِ نَ سْ مُ وَ    ا َ حَ  يزٌ يِ مْ ـتَ  مِ سْ لاِ دٍ ل     لْ ص
Cerle, tenvînle, nidayla , harfi ta’rifle 
Ve müsnedle ismin (fiilden) ayrılması hasıl oldu 
Bkz. İbn ǾAķîl, Şerhu İbn ǾAķîl, Dâru’t-turâŝ, Kâhire 1400/1980, I, 16; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
20 Bir kısım nahivcilere göre de tenvîn, munsarıf ve gayri munsarıf isimleri birbirinden ayırmak 
için kelimenin sonuna getirilmiştir. Bkz. İbn YaǾîş, Şerĥu’l-Mufaśśal, el-Mektebetu’l-Vaķfiyyye, 
Kahire, ty., I, 53. Ayrıca bkz. Beşne, agm, http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
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olarak anlam üzerinde etkili olduğunu öğrenebilmek için tenvîn çeşitlerini 

bilmemiz gerekir. Bundan dolayı şimdi tenvîn çeşitlerini ele alacağız. 

2.1. Tenvîn Çeşitleri 

Tenvîn, delaleti ve işlevi bakımından çeşitlere ayrılır. Buna göre 

İbn ǾAķîl tenvîni isimlerin ve fiillerin sonuna gelen tenvîn olarak iki 

kısımda değerlendirir. İsimlere bitişen tenvînleri şöyle sıralar: temkîn 

tenvîni ( ِكِين نْوِينُ التَّمْ تـَ ), mukâbele tenvîni (ة لَ َ قَابـ نْوِينُ الـمُ يرِ ) tenkîr tenvîni 21,(تـَ نْوِينُ التـَّنْكِ  ivaz 22,(تـَ

                                                
21  Mukâbele tenvîni, cemi müennes sâlim’in sonuna bitişen tenvîndir. Bu tenvîn, cemî müzekker 
sâlime bitişen cemîlik nûn’una karşılıktır (bkz. el- el-Ĥâzimî, Ahmed b. Ömer, Şerhu MilǾati’l-
iǾrâb, yy., ty., s. 22; Yakûb, MevsûǾa, s. 216; http://www.drmosad.com/index9.htm/19.05.2013; 
http://majles.alukah.net/showthread.php?52427-17.05.2013). Bilindiği gibi cemî müzekker sâlim 
yapabilmek için kelimenin sonuna vâv ve nûn getirilmektedir. Bu nûn’un aslının müfred müzekker 
ismin sonunda harfi tarifsiz halinde bitişen tenvîn olduğu ifade edilmektedir. İşte o tenvîn cemi 
müzekker salim yapılırken müfred ismin sonundaki tenvîne karşılık gelmiştir. Bundan dolayı, cemi 
müennes sâlime bitişen tenvîn de bu nûn’a karşılık olduğu için mukabele tenvîn’i adı verilmiştir. 
Örneğin “ ٌات ِمَ سْل ونَ “ kelimesinin sonundaki tenvînin ”مُ ِمُ سْل مُ ” kelimesindeki cemi müzekker nûn’una 
karşılık gelmesi gibi (bkz. İbn ǾAķîl, age, I, 17; Hasan, age, I, 41-42; Dervîş, Muhyiddîn, 
ÎǾrabu’l-Ķur’an, Dâru’l-yemâme, Beyrut 1994, III, 229; 
http://www.drmosad.com/index9.htm/19.05.2013; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24.) 
22 Nekreliğe yani belirsizliğe delalet eden ve mebnî kelimelerin sonuna bitişen tenvîne tenkîr 
tenvîni denir. Tenkîr tenvîn’i iki kısma ayrılmaktadır (İbn ǾAķîl, age, I, 17; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24.): 
1. Sonu “ ِه ْ ي هِ “ Gibi Mebnî Özel İsimlerde: Sonu ”سيبويه“ İle Biten ”وَ ْ ي  gibi mebnî ”سيبويه“ ile biten ”وَ
kelimelerden marife ve nekre olanlarını birbirinden ayırmak için bitişen tenvîndir. Bu isimlerden 
tenvînlenenler nekre, tenvînlenmeyenler marifedir. Terkîb-i savtî olarak da bilinen bu isimleri 
هٍ “ ْ ي وَ هِ “ örneğinde görebiliriz. Tenvînsiz yani kesra üzere mebnî olan ”سِيبـَ ْ ي وَ  marife meşhur nahiv ”سِيبـَ
âlimi Sîbeveyh’i, “ ٍه ْ ي وَ  şeklinde olan ise tenvîn-i tenkîr’li olarak tanınmayan herhangi bir şahsı ”سِيبـَ
göstermektedir (bkz. İbn ǾAķîl, age, I, 17; el-Ġalâyînî, age, s. 7; el-Ĥâzimî, age, s. 22; Hasan, 
age, I, 35; Dervîş, age, III, 229; Beşne, agm, http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24.). 
2. İsim Fiillerde: Bir kısım “ هِ  ـ إيهِ صَهِ ـ مَ ” gibi emir manasında isim fiiller tenvînsiz olarak gelebildiği 
gibi, “ ٍهٍ  ـ إيه صَهٍ  ـ مَ ” şeklinde tenvin-i tenkîrli olarak da gelebilmektedir. Bu isim fiillerin kesra üzere 
mebnî ve tenkîr tenvînli olarak gelmesinde anlam farkı vardır. Bu fiiller tenvînsiz olarak 
kullanıldığında “ ِصَه = sus” muhatabın o andaki konuşmasını kesmesi; “ ِه  ”hemen bırak/vazgeç = مَ
muhatabın o andaki eylemini bırakması/terketmesi; “ ِإيه = şimdi çok konuş”, muhatabın o andaki 
konuşmasını artırması anlamlarını ifade etmektedir. “ ٍهٍ  ـ إيه صَهٍ  ـ مَ ”, şeklinde tenkîr tenvînli olarak 
geldiğinde “ ٍصَه ”, muhatabın bütün konuşmasını kesmesini/hiç konuşmamasını; “ ٍه مَ ” muhatabın 
bütün eylemlerini bırakması/terketmesi; “ ٍإيه”, muhatabın bütün konuşmalarını artırması 
istenmektedir (bkz. el-Ġalâyînî, age, s. 7; el-Ĥâzimî, age, s. 21-22; Hasan, age, I, 35; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24). Ancak bu tenvînin bütün isim fiiller için geçerli 
olduğunu söylemek mümkün değildir. Örneğin “ َشَتَّان” ve “ ِاك دَرَ ” gibi isim fiiller hiç tenvîn almazlar 
(bkz. Özli, age, s. 12.) . 
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tenvîni ( ِض نْوِينُ العِوَ نْوِينُ التـَّ رَّنمُّ ) Fiillere bitişen tenvînler ise terennüm tenvîni .(تـَ تـَ ),23 

ğâlî tenvîni ( ِالي نْوِينُ الغَ ةِ ) zarûret tenvîni’dir ,(تـَ ورَ نْوِينُ الضَّ رُ نْوِينُ ) Ayrıca hikâye tenvîni 24.(تـَ تـَ

                                                                                                                                 
3.  Mebnî Olan Hayvan Seslerinde: “ ِاق  .karga sesi” gibi hayvan/kuşların üzüntü, korku vb = غَ
sebeplerle çıkardığı seslerinin sonuna bitişen tenvîndir. Eğer hayvan söz konusu sebeplerin dışında 
sadece ses çıkarmak amaçlı yaparsa bu tenvîn tenkîr kabul edilir (bkz. Hasan, age, I, 36). 
4.  Marife Gayr-i Munsarıflara Bitişen Tenvîn: Emîl BedîǾ YaǾķûb ise bu ikisinin dışında marife 
isimleri özellikle de gayri munsarıf isimleri nekre yapmak için bu isimlerin sonuna gelen tenvîn’e 
tenvîn-i tenkîr adını verir. Örneğin “ ًزيدا َ شَاهَدْتُ يزيدَ وي  = Yezîd’i ve bir yezîdi gördüm.” cümlesinde 
birinci “ َيزيد” marife olduğu için tenvîn almamış, ikinci “ ًزيدا َ  ise bilinmeyen bir kişi olduğu için ”ي
tenvîn-i tenkîr almıştır (bkz. YaǾķûb, MevsûǾatu’l-ĥurûf fi’l-luġati’l-ǾArabiyye, Dâru’l-cîl, 
Beyrut 1415/1995,  s. 215). 
23 Şiirde beyitlerin sonundaki kafiyeye uymak amacıyla bitişen tenvîne terennum tenvîni denir. Bu 
tenvîn, isim, fiil ve harfin sonuna gelebilir. Söz konusu tenvîn, itlak harfleri veya revî harfleri olan 
elif, vâv ve yâ, kendilerinden önceki hareke durumuna şiirlerin kafiyelerinde med işlevi yapan 
harflerdir. Elif’in bir önceki harfi fetha, yâ’nın kesra ve vâv’ın da bir önceki harfi zamme 
olduğunda med işlevini yerine getirirler. (Daha geniş bilgi için bkz. YaǾķûb, age, s. 15, 517, 529.) 
Genel olarak Benî Temîm ve Kays kabilelerinin şiirlerinde görülmüştür. Bu tenvîn, teğannî, şiire 
incelik ve güzellik getirmek amacıyla bitişmiştir. Ancak İbn Hişâm, Sîbeveyh gibi bir kısım kadim 
dilcilerin bu tenvîn’in terennümü (nameyi) kesmek için geldiği görüşünde olduklarını belirtir. Şu 
şiir örnek olarak verilmiştir:  

نْ   َ اب تَ العِ لَ وَ ِ اذ مَ عَ لِّى اللَّوْ ِ ْتُ   أق قُوِلى إن أَصَب َنْ  وَ قَدْ أصَاب   لَ
Ey azarlayan kadın! Azarlamayı, serzenişi terk et!  
Eğer yaptığım işte isabet ettiysem, isabetli oldu de! 

Şiirin birinci kısmının sonunda gelen “ َْن اب تَ العِ َنْ “ ve ikinci kısmın sonundaki”وَ  kelimelerinin aslı ”أصَاب
 idi. Cerîr’in Dîvân’ında da nûn’lu değil de elifli olarak gelmiştir. (Daha geniş bilgi ”أصابا“ ve ”العتابا“
için bkz. Dîvânu Cerîr bi şerĥi Muhammed b. Ĥabîb, thk. NuǾmân Muhammed Emîn Ŧâhâ, 
Dâru’l-maǾrife, Kahire, ty. II, 813; İbn YaǾîş, age, I, 53; İbn ǾAķîl, age, I, 18; Emîl Bedî 
Yakûb, MevsûǾa, s. 216; Dervîş, age, III, 230; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24; http://majles.alukah.net/showthread.php?52427-
17.05.2013. Ayrıca bkz.: Özli, age, s. 15-16). 
24 Zarûret tenvîni, İbnu’l-Ħabbâz’ın el-Cezûliyye adlı eserinde bahsettiği bir tenvîndir. Bu tenvîn 
daha çok münadada kullanılır. Aĥvaś’ın aşağıdaki şiirinde münadalara bitişen tenvînler örnek 
olarak verilmiştir:  

ُ االلهِ يا  ها مطرٌ سلام ْ ي لَ   السلام مطرٌ وليس عليك يا     عَ
  

Selam sana olsun ey yağmur! 
(Ancak) Sana selam yok ey Matar! 
(Matar, şairin sevgilisiyle evlenen şahıstır). (Bkz. el-Eşmunî, Şerĥu’l-Eşmûnî li Elfiyeti 

İbn Mâlik, thk. ǾAbdulhamîd Muhammed ǾAbdulĥamîd, el-Mektebetu’l-ezheriyye, Kahire, ty., 
III, 262-263; Dervîş, age, III, 230.) 
Kuŝeyyir ǾAzze’nin şu şiirinde geçen جمََل kelimesinin sonundaki tenvîn de zarûret tenvîni olarak 
kabul edilmiştir: 

  َ ُ   هاكانت لي فأشكرَ   ليت التحية جُل يت يا رَ ّ ٌ حُي   مكانَ يا جمََل
Keşke sevgilimden bana selam olsaydı da ona teşekkür etseydim! 
Ey deve! Sana selam olsun dediği yerde beni ey adam diye selamlasaydı! 

(bkz. el-Eşmunî, age, III, 263-264.) 
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ةِ  َ نْوِينُ الشُّذُوذ) ve şaz tenvîni 25(الحِْكَاي تـَ )26 gibi iki tenvînden de bahsedilir. Bundan 

dolayı Emîl BedîǾ YaǾķûb muhtemelen İbn ǾAķîl’in bu tasnifinden 

esinlenerek tenvînleri orijinal (asîl) ve orijinal olmayan (gayri asîl)  olmak 

üzere iki kısma ayırır:27 Asîl tenvînler: temkîn tenvîni, mukâbele tenvîni, 

tenkîr tenvîni, ivaz tenvîni;28 asîl olmayan tenvînler: Terennüm tenvîni ve ğâlî 

tenvîni.29 

Bu tenvînlerden ivaz tenvîni  ( ِض نْوِينُ العِوَ كِينِ )ve temkîn tenvîni (تـَ نْوِينُ التَّمْ  (تـَ

belâgî amaçlı kullanılmakta ve belâgî anlamlar içermektedir. 

2.1.1. İvaz Tenvîni 

Bir harf, kelime veya cümlede meydana gelen haziften sonra o 

hazfin yerine bedel olarak gelen ve hazfe delalet eden tenvîne ivaz tenvîn’i 

denir. Bu tenvîn üç kısma ayrılır:30 

2.1.1.1. Müfred İsimden İvaz 

“ عْضٌ “ ,”لٌّ كُ  َ  gibi devamlı müfrede muzaf olan (ancak ”أيَّا“ ve ”بـ

cümleye muzaf olmayan)31 kelimelerin muzafun ileyhi hazfedilerek, bu 

kelimelerin sonlarına bedel olarak tenvîn getirilir. Örneğin “ ٌ يمَُوتُ كُ   Her = ل

                                                
25 Daha önce nekre olarak geçen bir isimden tekrar bahsederken aynı şekilde nekre kelimeyi 
tenvînli olarak zikrettiğimizde eklediğimiz tenvîne tenvînu’l-hikaye denmektedir. Örneğin, bir kıza 
dolunay adı verildiğinde “ ًدْرا َ دْراً “ daha sonra ondan bahsederken (nasb halinde) ”ب َ  şeklinde tenvînli ”ب
söylendiğinde bitişen tenvîndir (bkz. YaǾķûb, MevsûǾa, s. 216; Dervîş, age, III, 230). 
26 Dilci Ebû Zeyd’in aktardığı gibi bazı insanların “هؤلاءٍ قومُك ” sözlerinde olduğu gibi ism-i işaretin 
sonuna eklenen tenvîne şaz tenvîni (نْوِينُ الشُّذُوذ  (تكثير اللفظ) denir. Faydası harf sayısını artırmaktır (تـَ
(bkz. YaǾķûb, MevsûǾa, s. 216;  Dervîş, age, III, 230; 
http://majles.alukah.net/showthread.php?52427-17.05.2013). İçerisinde İbn Mâlik ve Cevherî gibi 
bir kısım nahivciler bu tenvînin gerçekte “ نٌ فَ يـْ ضَ   = dalkavuk, tufeyli, asalak” kelimesinde olduğu gibi 
zâid nûn olduğu görüşündedir. Sîbeveyh ise nûn’un aslî olduğunu ve “ضفن” kökünden türediğini 
belirtir (bkz. Lisan,  ضیف md., IX, 210).26 İbn Hişâm, İbn Mâlik’in görüşüne itiraz eder ve bunun 
vakıf halinde bitişmediği için tenvîn olduğu görüşünü ileri sürer 
(http://majles.alukah.net/showthread.php?52427-17.05.2013). 
27 YaǾķûb, MevsûǾa, s. 215-216. 
28 İbn ǾAķîl, age, I, 17; el-Ġalâyînî, age, s. 7; el-Ĥâzimî, age, s. 17. 
29 İbn ǾAķîl, age, I, 21; el-Ĥâzimî, age, s. 25. 
30 İbn ǾAķîl, age, I, 17; Beşne, agm, http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
31 el-Ĥâzimî, age, s. 24. 
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(insan) ölür/ölecek.” cümlesinde “كل”den sonra gelen muzafun ileyh (إنسان) 

hazfedilmiş ve “كل” kelimesine de ivaz tenvîn’i bitişmiştir. Kur’an’da 

bunun örnekleri çoktur. 

Örnek 1: “ َالحُْسْنى ُ دَ اللَّه عَ  Gerçi Allah her birine de güzellik (cennet) = كُلاč وَ

vaat etmiştir.”32 

Ayette geçen “ čكُلا” kelimesinin sonuna bitişen tenvîn de hazfedilen 

muzafun ileyh’den ivazdır. Hazfedilen muzafun ileyh ile takdiri “ اهدينĐكل ا 

 cihat edenlere ve geride  kalanlara” şeklindedir.33 Aynı ayette geçen =والقاعدين

 kelimelerini tekrar etmemek için bu hazfe başvurulduğu ve ”اĐاهدين والقاعدين“

böylece îcâz-ı hazfin meydana geldiği açıkça görülmektedir. 

Örnek 2: “ لْ  ضَّ ُ فَ لكَ الرُّسُل ِ َ نَ ت َ لَ عَ  مْ ضَهُ عْ ا بـ ضٍ عْ ى بـ  = O peygamberlerin bir kısmını 

diğerlerinden üstün kıldık.”34 

Ayette tenvinli olarak geçen “ ٍبعض” kelimesinin muzafun ileyhi 

hazfedilmiştir. Kelimenin takdiri “ ْهِم َ عْ ضِ   şeklindedir.35 Aynı şekilde bu ”بـ

izafet terkîbinde de muzafu ileyh olan “هم” zamirinin hazfi ile îcâz-ı hazfin 

olduğu görülür. 

Örnek 3: “ ّ أَ  ُ الحُْسْ اً مَ ي اء ُ الأَْسمَْ ه لَ وا فـَ نىَ ا تدْعُ  = O’nu hangi isimle çağırırsanız çağırın, 

O’nun en güzel isimleri vardır.”36 

Ayette geçen “أيَّا” kelimesinin de muzafun ileyhi hazfedilmiş ve 

sonuna ivaz tenvîn’i getirilmiştir. Kelimenin takdiri “ ٍأيَّ  اسم ” şeklindedir.37 

                                                
32 Nisâ, 4/95. 
33 Daha geniş bilgi için bkz.: İbn ǾAķîl, age, I, 17; el-Ġalâyînî, age, s. 7-8; YaǾķûb, MevsûǾa,s. 
215; el-Ĥâzimî, age, s. 24; Hasan, age, I, 40; Dervîş, age, III, 230; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
34 Bakara, 2/253. 
35 el-Ĥâzimî, age, s. 28. 
36 İsrâ, 17/110. 
37 el-Ġalâyînî, age, s. 7-8. Kur’an’da daha fazla örnekler için bkz. Yasin, 21/33; İsra, 17/84; 
Furkan, 25/39; Neml, 27/87. 
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Aynı şekilde bu izafet terkîbinde de muzafu ileyh olan “ ٍاسم” kelimesinin 

hazfi ile îcâz-ı hazif olduğunu görebiliriz. 

2.1.1.2. Cümleden İvaz 

نْد“ ,”يوم“ ,”حِينَ “ ة“ ,”عِ ذْ “ gibi zaman zarfından sonra gelen ”سَاعَ  e ve”إِ

nadir de olsa “ ًذا  e bitişen tenvîn, hazfedilen bir cümle veya cümlelerden”إِ

ivaz olarak getirilir.38  

2.1.1.2.1. Bir Cümleden İvaz 

Kur’an’daki örneklere göz atacak olursak: 

Örnek 1: “ َون رُ نْظُ ذٍ تـَ ِ ئ تُمْ حِينَ أنَـْ  siz o zaman bakıp kalırken,”39 = وَ

Ayette geçen “ ٍذ ِ ئ ذْ “ kelimesindeki ”حِينَ قُومَ “ den sonra gelen”إِ لْ غَتِ الحُْ لَ َ  = بـ

kişinin canı boğaza dayanınca” cümlesi kısaltmak amacıyla hazfedilmiş, 

ondan bedel olarak “ ْذ ذٍ “ in sonuna”إِ ِ ئ  şeklinde tenvîn bitişmiştir.40 ”حِينَ

Böylece îcâz-ı hazif sanatı görülmüştür. 

Örnek 2: “ َنُون ؤْمِ فْرَحُ الْمُ َ ِذٍ يـ ئ مَ وْ َ يـ  İşte o gün, inananlar, Allah’ın yardımına = وَ

sevineceklerdir.”41 

Ayette geçen “ ٍِذ ئ مَ وْ َ  kelimesinin sonundaki tenvîn, cümleden ”يـ

ivazdır. “ ٍِذ ئ مَ وْ َ “ nin aslı”يـ  َ ْ ت ـَ مَ وْ يـ ِ غ ومُ الرُّ  بُ ل  = Bizanslıların galip geldiği gün” idi. 

Muzafun ileyh olan “تغلب الروم” cümlesi hazfedilmiştir.42 Sonuçta bu 

eksiltmeyle de îcaz-ı hazif meydana gelmiştir. 

Örnek 3: “ َون ذاً لخَاسِرُ نَّكُمْ إِ كُمْ إِ لَ ثـْ َشَراً مِ تُمْ ب عْ ِنْ أَطَ ئ  Kendiniz gibi bir insana itaat = ولَ

ederseniz hüsrana uğrayacağınızda hiç şüphe yoktur.”43 

                                                
38 YaǾķûb, MevsûǾa, s. 216; Dervîş, age, II, 230; Hasan, age, I, 40. 
39 Vakıa, 56/84. 
40 İbn ǾAķîl, age, I, 17; el-Ġalâyînî, age, s. 8. 
41 Rum, 30/4. 
42 Dervîş, age, VII, 72.  
43 Müminun, 23/34. 
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Ayette geçen “ ًذا  şart edatından sonra gelen şart cümlesi ”إِ

hazfedildi ve sonuna ivaz tenvîn’i getirildi. Yine “ َين قَرَّبِ َمِنَ الْمُ ا لـ ذً نَّكُمْ إِ إِ  o … = وَ

takdirde hiç şüphe etmeyin, gözde kimselerden de olacaksınız.”44 ve “  ْن اهُم مِ نَ يـْ تـَ ذاً لآَّ إِ وَ

ا ظِيمً  O zaman elbette kendilerine nezdimizden büyük mükâfat = لَّدُنَّـا أَجْراً عَ

verirdik.”45 ayetlerinde geçen “ ًذا  kelimelerinden sonra gelen şart ”إِ

cümleleri hazfedilmiş ve sonlarına hazfedilen cümleden bedel ivaz 

tenvîn’i getirilmiştir.46 Böylece kısaltılan ifadelerin olduğu kelimelerde 

îcâz-ı hazif meydana gelmiştir. 

2.1.1. 2.2.  Cümlelerden İvaz 

Cümlelerden ivaz, İbn Mâlik’in de belirttiği gibi cümleye zorunlu 

olarak muzaf olan “ ْذ ثُ “ ve ”إِ ْ  gibi zarflarla olur. Bu da cümleyi daha kısa ”حَي

bir şekilde ifade etmek yani îcaz amacıyla yapılır.47 Bu tenvîni aşağıdaki 

ayetlerde görebiliriz. 

Örnek 1: “هَا ارَ َ ِذٍ تحَُدِّثُ أَخْب ئ مَ وْ َ  İşte o gün, kendi haberlerini anlatır.”48 = يـ

İbn YaǾîş’in belirttiği gibi bu ayette üç cümle hazfedilmiştir. Ayetin 

takdiri şöyledir. “ ذْ   وتخرج الأرض أثقالها، ويقول الإنسان مالها تزلزل الأرض زلزالها يومئِ = Yer dehşetle 

sarsıldıkça sarsıldığı, yeryüzü ağırlıklarını dışarıya çıkardığı ve insanın: “Buna 

ne oluyor?” dediği gün…”49 Çünkü sûrenin baş tarafını incelediğimizde 

aynı anlamı ifade eden ( ا الهََ ضُ زِلْزَ ا زُلْزِلَتِ الأَْرْ ذَ ا إِ ضُ أثَـْقَالهََ جَتِ الأَْرْ أَخْرَ نسَ  وَ الَ الإِْ قَ اوَ ا لهََ انُ مَ ) ayetler 

geçmiştir. Böylece gereksiz tekrara, yani haşve meydan vermemek 

amacıyla hazifle îcaz yoluna gidilmiştir. 

 
                                                
44 Şuarâ,26/42. 
45 Nisa,4/67. 
46 Dervîş, age, VI, 510. Kur’an’da geçen diğer örnekler için bkz. Kehf, 18/99; Taha, 20/102; 
Kasas, 28/66; Müminun, 23/101; Hacc, 22/56. 
47 el-Ĥâzimî, age, s. 24-25; Hasan, age, I, 41; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
48 Zilzal, 99/4. 
49 el-Ĥâzimî, age, s. 24-25; Hasan, age, I, 41; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24. 
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2.1.1.3.  Harften İvaz 

“ ادٍ جوارٍ   وَ ـ غواشٍ ـ عَ ” gibi gayr-i munsarıf ism-i menkûs ve sîğa-i 

müntaha’l-cumû vezninde gelen isimlerin ref ( وَ ـ   يٌ اشِ غوَ ـ  يٌ ارِ جَوَ  يٌ ادِ عَ ) ve cer ( ـ  يٍ ارِ جَوَ 

وَ ـ   يٍ اشِ غوَ  يٍ ادِ عَ ) hallerinde sonundaki aslî harf olan yâ’nın hazfedilmesiyle 

kelimelerin sonuna bitişen tenvîndir. Çünkü bu kelimelerin sonundaki 

yâ’nın üzerine zamme ağır gelerek zamme hazfedilmiş, peşine iki sâkinin 

içtiması sebebiyle yâ da hazfedilmiş ve bedel olarak sonlarına tenvîn 

getirilmiştir.50 Sîbeveyh ve nahiv cumhurûna göre bu tenvîn, hazfedilen 

yâ’dan ivaz; Müberred’e göre ise yâ üzerine ağır gelen zamme’den 

ivazdır.51 Benzer şekilde nakıs fiillerin müfred müzekker sîgasında gelen 

اضٍ  ـ دَاعٍ  ـ سَاعٍ “  gibi ism-i fâillerin sonundaki tenvîn de ivaz olarak kabul ”قَ

edilmiştir.52 

Aşağıdaki ayetler ve hadiste bu tenvîni görebiliriz. 

Örnek 1: “ ٍوَ جَ نىَ  الْ ـجَ نَّ تـَ ينِْ  دان  = İki cennetin de meyvesinin toplanması 

yakındır.”53  

Ayette geçen “ ٍدان” kelimesi “دَنَا” fiilinin isim fâili olup sonundaki 

tenvîn hazfedilen yâ harfinden ivazdır. Kelimenin aslı önce “ ٌِو  idi. Vâv ”دَان

kendinden önceki kesra sebebiyle yâ’ya çevrildi, sonra içtimâ-i sâkineyn 

sebebiyle yâ da hazfedildi.54 Böylece îcâz-ı hazfe yol açıldı. 

Örnek 2: “ ٍان ا فَ هَ يـْ لَ َ نْ ع  Yeryüzünde bulunan her şey fanidir.”55 = كُلُّ مَ

                                                
50 Daha geniş bilgi için bkz.: İbn ǾAķîl, age, I, 17; el-Ġalâyînî, age, s. 8; el-Ĥâzimî, age, s. 23-24; 
el-Afġânî, SaǾîd, el-Mûcez fi’l-ķavâǾidi’l-luġati’l-ǾArabiyye,   Dâru’l-fikr, ty., s. 160; YaǾķûb, 
MevsûǾa, s. 215; Hasan, age, I, 38-39; Dervîş, age, III, 230; Beşne, agm, 
http://www.azeytouna.net/index.php/2012-09-24.  
51 Özli, age, s. 13. 
52 http://www.drmosad.com/index9.htm/19.05.2013. 
53 Rahman, 55/54. 
54 http://www.drmosad.com/index9.htm/19.05.2013. 
55 Rahman, 55/26. 
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Ayette geçen “ ٍان َ “ kelimesi ”فَ نيِ  fiilinin ism-i fâili olup sonundaki ”فَ

tenvîn hazfedilen yâ harfinden ivazdır. Bu hazifle îcaz-ı hazif meydana 

geldi. 

Örnek 3: “  ُيَّ عِ رَ  نْ عَ  ولٌ ؤُ سْ مَ  مْ كُ لُّ عٍ وكُ راَ  مْ كُ لُّ ك ِ هِ ت  = Hepiniz çobansınız, güttüğünüzden 

sorumlusunuz.”56 

Hadiste geçen “ ٍراع” kelimesi “عَى  fiilinin ism-i fâili olup sonundaki ”رَ

tenvîn hazfedilen yâ harfinden ivazdır.57 Dolayısıyla îcaz-ı hazfin 

meydana geldiğini söyleyebiliriz. 

2.1.2. Temkîn Tenvîni  

“ ٌ دٌ “  gibi nekre ve ”رجُل ْ  gibi marife bütün mu’rab munsarıf isimlere ”زَي

bitişen bu tenvîne temkîn tenvîni denir. Bu tenvîne tenvînu’l-emkeniyye ( ُنْوِين تـَ

يَّةِ ا ِ كَن فِ ) adıyla birlikte munsarıf isimlere bitiştiği için tenvînu’ś-śarf (لأَمْ نْوِينُ الصَّرْ تـَ ) 

da denilmiştir.58 el-Kisâî ve el-Ferrâǿya göre ise bu tenvîn, isim ve fiili 

birbirinden ayırdığı gibi müfred mürekkep isimleri de birbirinden 

ayırmaktadır.59 Ancak bu tenvînin çoğu zaman nekre kelimelere bitiştiğini 

belirtmeliyiz. 

3. 1. Temkîn Tenvîninin Belâgî Anlamları 

Yukarıda da ifade edildiği gibi belâgî anlam içeren, özellikle de 

ihbârî cümlelerde geçen ve nekre kelimelerin sonuna bitişen tenvîn, temkîn 

tenvîni olarak kabul edilmektedir. Bu tenvîn bilinmeyen ve müfred olan 

varlığı göstermektedir.60 Aslında bu tenvîn belâgatta yerini bulan müsned 

                                                
56 Buhârî, Cumua 11, Cenâiz 32, İstikrâd 20, Vesâyâ 9, Itk 17, 19, Nikâh 81, 90, Ahkâm 1; 
Müslim, İmare 20; Ebû Dâvûd, İmâre 20; Tirmizî, Cihâd 27; Ahmed b. Hanbel, Müsned, II, 5, 54, 
55, 10, 111, 121. 
57 http://www.drmosad.com/index9.htm/19.05.2013. 
58 İbn ǾAķîl, age, I, 17; el-Ġalâyînî, age, s. 7; el-Ĥâzimî, age, s. 18; el-Afġânî, age, s. 155; Yakûb, 
MevsûǾa, s. 216; Hasan, age, I, 33; http://www.drmosad.com/index9.htm/19.05.2013; 
http://majles.alukah.net/showthread.php?52427-17.05.2013 
59 Özli, age, s. 11. 
60 es-Sekkâkî, Ebû YaǾķûb Yûsuf b. Muhammed b. Ali, Miftâhu’l-Ǿulûm, thk. ǾAbdulĥamîd 
Hindâvî, Dâru’l-kutubi’l-Ǿilmiyye, Beyrut 1420/2000, s. 286-287. 
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ileyh, müsned ve fiilin müteallakları olarak ifade edilen kelimelerin 

sonuna da bitişmektedir. Ancak bu belâgî anlamlar nereden çıkmakta 

veya öncekilerin pek dikkat çekmediği bu anlamlar nasıl ortaya çıkmıştır? 

Bu konu belâgatçılar arasında tartışma konusu olmuştur. Söz konusu 

anlama işaret eden bir karînenin olması gerekir. Bu karîne, Ahmed Bedevî 

gibi belâgatçılara göre söz konusu anlamların muktazay-ı hâl61 yani sözün 

söylendiği makam veya kelamın sibak-siyakından;62 Abdulfettâĥ Lâşîn, 

Aĥmed Muśŧafâ el-Merâġî, Aĥmed Maŧlûb gibi çağdaş belâgatçılara göre 

nekre kelimenin kendisinde gizli olan anlamdan ve bu iki görüşü 

cemederek, kelimede gizli olan anlamın cümlenin siyakından ortaya 

çıktığı şeklinde orta yolu takip edenler de olmuştur.63 

Aşağıda özellikle ayet örneklerinde bu anlamların siyak 

bağlamında çıkış sebepleri izah edilmeye çalışılmıştır. Sibak ve siyaktan 

yani bağlamdan sözün gelişi ile öncesi ve sonundaki ifadeden hâsıl olan 

mana anlaşılmaktadır.64 Çünkü bir ibare ve cümlenin anlaşılmasında 

sibakın ve siyakın kısacası bağlamın büyük önemi vardır. Biz ayetlerin 

belâgî anlamlarını açıklarken kısaca siyak veya bağlam şeklinde 

terimlemeyi tercih ettik. Bağlamın cümleyi anlamadaki değerine işaret 

eden John Lyons “Bana sözcüğün bağlamını verin, size anlamını söyleyeyim.” 

demiştir.65 Özellikle Kur’an’da geçen bir ayetin anlaşılmasında siyakın 

rolü önemlidir. Bundan dolayı araştırmacılar tarafından ortaya çıkarılan 

siyakla ilgili bir kısım esasları şöyle sıralayabiliriz:  Her bir ayetin bir önceki 

                                                
61 Muktazay-ı hal, söylenecek sözün hal, makam ve şahsa uygun söylenmesidir. Bkz. Tahirü’l-
Mevlevî, Edebiyat Lügatı, Enderun Kitabevi, İstanbul 1973, s. 103. 
62 el-Meydânî, Abdurrahman Hasan Ĥabenneka, el-Belâġatu’l-ǾArabiyye usuhâ ve Ǿulûmuhâ ve 
funûnuhâ, Dâru’l-ķalem – Dâru’ş-şâmile, Şam/Beyrut 1416/1996, s. 400. Ayrıca bkz. Fađl Hasan 
Abbâs, el-Belâġa funûnuhâ ve efnânuhâ Ǿilmu’l-meǾânî, Dâru’l-furķân li’n-neşr ve’t-tevzîǾ, 
Yermûk 1417/1997, s. 329; Ĥuseynî, Seyyid Muhammed Mîr – Esvedî, Ali, “et-Tenkîr ve 
belâġatuhu’l-cemâliyye fî Nehci’l-belâġa,” Mecelletu’l-CemǾiyyetu’l-Îrâniyye li’l-lugati’l-
ǾArabiyye ve âdâbihâ, er-RabîǾ 1392, sy. 26, s. 31; eś-Śarâyira, age, s. 91. 
63 eś-Śarâyira, age, s. 130. 
64 Ünver, age, s. 77. 
65 Ünver, Mustafa Kur’an’ı Anlamada Siyakın Rolü, Sidre Yay., Samsun 1996, s.67 
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ayetin müstakil veya önceki ayetin tamamlayıcısı olup olmadığı tespit edilmeli;66 

atıf harfleriyle bağlanmasına dikkat edilmeli;67 art arda gelen ayetlerde konu 

benzerliği göz önünde bulundurulmalı;68 zıt taraflar olup olmadığı incelenmeli;69 

arasöz (istitrad) yani bir manadan diğer manaya geçme düşünülmeli;70 ayet bir 

bütün olarak ele alınmalı;71 komşu ayetlerle irtibatına genel, özel, aklî, hissî, hayalî 

veya bir başka ilişki yönüne bakılmalı;72 farklı konuların birbirleriyle irtibatının 

olabileceği düşünülmeli;73 ifadenin ortaya çıktığı dış dünyası olarak algılanan 

büyük bağlam/tarihsel arka planı göz ardı edilmemeli.74 Bunların dışında 

ibarenin zahiri/ibarenin kendisinden çıkan anlamı; ibarenin içerisinde kastedilen 

asıl anlamı75 ve ayetin umûmî ve hususî yönü vb. konular da ayetin 

anlaşılmasında özellikle belâgî anlamın çıkmasında etkin rol oynamıştır.76  

Belâgî anlamlara geçmeden, ihbârî cümlenin bu öğelerini kısaca 

izah edelim. İhbârî yani yargı ifade eden cümlelerin temel iki öğesi vardır: 

Müsned, müsned ileyh. Bunun yanında yan öğe/unsur olarak adlandırılan 

fiilin müteallakları vardır.  

Müsned: Buna mahkûmun bih ya da muhberun bih de denir. 

Cümlede yüklenen hükmü ifade eden öğedir. Bundan dolayı isim 

cümlesinde haber, fiil cümlesinde ise fiildir. Aynı zamanda nakıs fiillerin 

haberleri ve ef’âl-i kulûb fiillerininin ikinci mef’ûlü de müsned sayılır. 77 

                                                
66 Ünver, age, s. 99. 
67 Ünver, age, s. 103. 
68 Ünver, age, s. 104. 
69 Ünver, age, s. 105. 
70 Ünver, age, s. 107 
71 Ünver, age, s. 111. 
72 Ünver, age, s. 113. 
73 Ünver, age, s. 116. 
74 Ünver, age, s. 121. 
75 Ünver, age, s. 132. 
76 Kur’an’ı anlamada siyakın rolünü anlamada daha geniş bilgi için bkz. Mustafa Ünver. Kur’an’ı 
Anlamada Siyakın Rolü, Sidre Yay., Samsun 1996. 
77 Ķalķîle, ǾAbduh ǾAbdulazîz, el-Belâġatul-ıśŧılâĥiyye, Dâru’l-fikri’l-ǾArabî, Kahire 
1412/1992, s. 187-188; Bulut, age, s. 52. 
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Müsned İleyh: Buna mahkûmun aleyh ve muhberun anh da denir.  

Cümlede kendisine hüküm yüklenen öğeyi ifade eder. Müsned ileyh, isim 

cümlesinde mübteda, fiil cümlesinde fâil ya da nâib-i fâildir. Aynı 

zamanda nakıs fiillerin isimleri ve ef’âl-i kulûb fiillerinin birinci mef’ûlü 

de müsned ileyh sayılır.78 

Fiilin Müteallakları: Fiilin müteallaklarından maksat müsned ve 

müsned ileyh dışındaki diğer öğelerdir. Bununla da mef’ûl, hal, zarf, câr-

mecrûr/mef’ûlübih gayr-i sarîh gibi fiile bağlı olan ma’mûller 

kastedilmiştir. Söz konusu öğeler, belâgat ilminde, cümlenin temel öğeleri 

olan müsned ve müsned ileyhe nisbeten ikinci planda kabul edilmiştir.79 

Müsned, müsned ileyh’in ve fiilin müteallaklarının sonuna bitişen 

temkîn tenvîninin hem Arap kelamında hem de Kur’an ayetlerinde belâgî 

olarak isti’zâm/ta’zîm/tefhîm/fehâmet (büyükleme, ululama, 

şanını/durumunu yüceltme), nev (çeşit/tür), taklîl (azlık/kısalık), 

umûmîlik (genellik), teksîr (çokluk) ifade ettiği gibi mübalağa, tahkîr 

(hakaret/aşağılama/değersizlik), tehvîl (korkutma), tasğîr 

(küçüklük/küçük düşürme), işâa (yayma), teb’îz (kısmîlik), ibhâm 

(kapalılık), tevbîh (azarlama) ve tenbîh (uyarı) anlamlarına da geldiği 

görülür. Örneğin İbn Ebi’s-Samŧ’ın şiirinde geçen “ ٌحاجب” kelimelerini 

örnek olarak verebiliriz:80 

َشِ  له حاجبٌ  ِ له عن طَ  يسَ لَ وَ   ينُهعن كل شيءٍ ي فِ حَ  بِ ال رْ ُ   اجِبُ الع

Onu lekeleyecek her şeyden koruyacak büyük bir engelleyicisi var, 

Onu iyilik isteyene iyilik yapmaktan engelleyecek en ufak/küçük bir 

engelleyicisi bile yok 
                                                
78 Ķalķîle, age, s. 197; Bulut, age, s. 52. 
79 Ķalķîle, age, s. 229; el-Fîl, Tevfîķ, Belâġatu’t-terâkîb dirâse fi Ǿilmi’l-meǾânî, Mektebetu’l-
âdâb, Kahire, ty., s. 155; Bulut, age, s. 119.  
80 es-Sekkâkî, age, s. 289; Nuveyrî, Şihâbuddîn Ahmed b. ǾAbdilvahhâb, Nihâyetu’l-ereb fį 
funûni'l-edeb, Dâru’l-kutubi’l-Mıśriyye, Kahire, ty., I, 308; Hasan Ĥabanneka, age, s. 406; eś-
ŚaǾîdî, ǾAbdu’l-muteǾâl, Buġyetu’l-îđâĥ litelħîśi’l-miftâĥ  fî Ǿulûmi’l-belâġa, Mektebetu’l-
Âdâb, Kahire 1420/1999, I, 77; Ķalķîle, age, s. 227; eś-Śarâyira, age, s. 122. 
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Şiirde geçen birinci “ ٌحاجب” kelimesi, cümlede mübteda olarak 

müsned ileyh, ikinci “ ٌحاجب” kelimesi ise nakıs fiil olan “ليس”nin haberi olmak 

üzere müsned’tir. Şiirde geçen birinci “ ٌحاجب” kelimesindeki nekrelik ta’zîm 

için olup “ ٌظِيم  ”حاجبٌ “ büyük bir engelleyici” anlamındadır. ikinci = حاجبٌ  عَ

kelimesindeki nekrelik ise taklîl içindir. Çünkü şiirdeki kahramanın 

herhangi bir küçük iyiliği reddetmesi söz konusu değildir.81 Bu iki tenvinli 

kelimenin ta’zîm/taklîl anlamlarını ifade etmesi, övülen kimsenin 

durumuyla ilgili olduğu içindir. Bu anlam, şiirin kahramanıyla ilgili 

olarak şiirin akışından anlaşılmaktadır. Aynı zamanda Arap kelamında “ ٌشَر

ا نَابٍ   nekre kelimesi ”شَرٌّ “ büyük bir şer köpeği hırlattı.” cümlesindeki = أهََرَّ ذَ

mübteda olarak müsned ileyh olup “ ظِيمٌ  شَرٌّ  ظِيعٌ عَ فَ ” anlamında ta’zîm ifade 

etmektedir.82 “ ٌّشَر” nekre kelimesinin “ ٌاحِد وَ  anlamında tekilliği ifade  ”شَرٌّ  

ettiği de belirtilmiştir.83 Benzer şekilde şairin şu şiirinde müsned ileyh 

olarak gelen “ ٌ   kelimesinin sonundaki  ”داءٍ “ ve muzafun ileyh olan ”دواء

tenvîn nevi ifade etmek için kullanılmıştır: 

ٌ يستطبُّ به نْ يداويها  لكل داءٍ دواء تْ مَ َ   إلا الحماقة أعَْي

Her çeşit derdin tedavisini yapacak bir ilaç vardır, 

Ancak tedavi edeni çaresiz bırakan ahmaklık hariç.84  

Aynı şekilde Ĥassân b. Ŝâbit’in şu şiirinde geçen “َم  kelimesi ”همِ

muahhar mübteda olarak müsned ileyh olup teksîr manasında gelmiştir:85 

ُ لَ  َ  ــــه ْ مُ  لاَ  مٌ همِ ِ هَ تـَ ن َ كِ ى ل َّ وَ       اهَ ارِ ب ُ تُ همِ ْ الصُّ  ه   رِ هْ الدَّ  نَ مِ  لُّ جَ ى أَ رَ غ
                                                
81 es-Sekkâkî, age, s. 289; Hasan Ĥabenneka, age, s. 406; Ķalķîle, age, s. 227. 
82 el-Ķazvînî, age, II, 37; es-Sekkâkî, age, s. 288; et-Taftâzânî, SaǾduddîn MesǾûd b. Ömer, el-
Muŧavvel Ǿale’t-Telħîs, Dersaâdet Yayınevi, İstanbul 1308, s. 116. 
83 et-Taftâzânî, el-Muŧavvel, s. 116. 
84 Şiir için bkz. Zemaħşerî, Esâsu’l-belâġa, thk. Muhammed Bâsil ǾUyûn es-Sûd, Dâru’l-
kutubi’l-Ǿilmiyye, Beyrut, ty., II, 289; Emîl Bedî YaǾķûb, el-MuǾcemu’l-mufassal fî şevâhidi’l-
lugati’l-ǾArabiyye, Dâru’l-kutubi’l-Ǿilmiyye, Beyrut 1996, VIII, 289; Hasan Ĥabenneka, age, s. 
407; Ķalķîle, age, s. 226. 
85 el-ǾAskerî, Ebû Hilâl, Dîvânu’l-meǾânî, http://islamport.com/w/adb/Web/590/42.htm. 
02/08/2014. 



276 | Y u s u f  D O Ğ A N  
 

 

Onun büyüklüğünün sınırı olmayan birçok himmeti var, 

En küçük himmeti zamandan/asırdan daha değerlidir. 

Yine Araplar bir kişinin çok devesi olduğunda “ ًلا بِ ُ لإَِ ه نَّ لَ  ve çok ”إِ

koyunları olduğunda da “ ًلَ غنما ُ ه نَّ لَ لاً “ derlerdi.86 Aynı zamanda ”إِ بِ ُ لإَِ ه نَّ لَ نَّ “ ve ”إِ إِ

ُ لَ  ه اً غنملَ ” cümlelerindeki nekre olan kelimeler, ihbari cümlede müsned ileyhin 

nekrenin teksîr anlamı ifade etmesine de bir delildir. 

Tenvînli kelime müsned olarak geldiğinde de belâgî anlamlar 

ifade eder. Örneğin, ta’zîm ifade ettiğini Arapların “ ٌومحمد وزير  ٌ  Siz = أنت أمير

emîr(imiz)siniz, Muhammed de vezir(imiz)dir.” cümlesinde haber olarak 

gelen “ ٌ ئاً “ gibi kelimelerde de görebiliriz.87 Aksine ”وزيرٌ “ ve ”أمير ْ دٌ شَي ْ ا زَي  Zeyd = مَ

hiçbir şey değildir.” cümlesinde ليس’ye benzeyen ا مَ ’nın haberi olarak müsned 

olan “ ًئا ْ الغِنىَ في “ nin sonundaki tenvîn tahkîr ifade etmektedir.88 Hz. Ali’nin”شَي

 ٌ ة َ ب رْ نِ غُ طَ نٌ والفَقْرُ فيِ الْوَ طَ ةِ وَ َ ب  ”.Gurbette zenginlik vatandır, vatanda fakirlik gurbettir = الغُرْ

bu hikmetli sözünde geçen “ ٌن طَ ةٌ “ ve ”وَ َ ب رْ  kelimeleri nevi (tür) içindir. Zira ”غُ

Hz. Ali, toplumda zenginliğin ne derece önemli bir olgu olduğuna ve 

fakirliğin de ne derece kötü olduğuna bu nekre kelimeleri kullanarak 

dikkat çekmiştir.89 

Bütün bu örnekler, Arap kelamında yargı bildiren cümlelerde 

müsned, müsned ileyh ve fiilin müteallakları öğelerinden tenvinlilerinin 

bir kısım belâgî anlamlar için kullanıldığını göstermektedir. Şimdi Kur’an 

ayetleri örnekliğinde temkîn tenvînli bu öğelerin belâgî anlamlarını 

açıklamaya çalışacağız. Biz burada Kur’an’da ilk planda göze çarpan bir 

                                                
86 ez-Zemaħşerî, Keşşâf Ǿan ĥaķǾiķi ġavâmıđı’t-tenzîl ve Ǿuyûni’l-eķâvîl fī  vucûhi’t-teǿvįl, 
Edebu’l-Ĥavze Yay., yy., ty., II, 139; el-Ķazvînî, age, II, 37; el-Îcî, Ađu’d-Dîn, el-Fevâidü’l-
ġıyâŝiyye fî Ǿulûmi’l-belâġa, thk. ǾÂşık Hüseyin, Dâru’l-kitâbi’l-mıśrî – Dâru’l-kitâbi’l-Lübnânî, 
Kahire-Beyrut 1991/1412, s. 54; Dervîş, age, III, 423; eś-ŚaǾîdî, age, I, 77; Ķalķîle, age, s. 226; 
Ĥuseynî– Esvedî, agm, s. 32. 
87 Ĥuseynî – Esvedî, agm, s. 35. 
88 eś-Śarâyira, age, s. 128. 
89 Ĥuseynî– Esvedî, agm, s. 36. 
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kısım belâgî anlamları ele alacağız ve bu anlamlara uygun olarak da 

ayetlerin meallerini vermeye gayret edeceğiz. 

3.2. Müsned İleyhin Belâgî Anlamları 

3.2.1. Tazîm/Tefhîm/İsti’zâm 

Örnek 1:  “ ٌاة َ صَاصِ حَي كُمْ فيِ الْقِ لَ  Kısasta sizin için büyük bir hayat vardır.”90 = وَ

Ayette geçen “حياة” kelimesi cümlede muahhar mübteda olarak91 

müsned ileyh olup “حياة” kelimesinin “ عظيمة حياة  = büyük bir hayat” anlamında 

olduğu belirtilerek tenvînin hem ta’zîm hem de nevi için olabileceğine 

dikkat çekilmiştir.92 Ayrıca “حياة عظيمة” şeklinde olan sıfat tamlamasında da 

sıfatın hazfi ile îcaz-ı hazif meydana geldiği de ifade edilmiştir.93 Benzer 

şekilde Araplarca “ ِجَمِيع لْ ِ ٌ ل اء َ حْي عْضِ إِ ُ الْبـَ تْل  Bir kısım insanları öldürmek, toplumu = قـَ

diriltmektir.”, “ لَّ  قِ َ ي ِ وا الْقَتْلَ ل رُ الْقَتْلُ أَكْثِ  = Katilliğin azalması için öldürmeyi çok yapınız.” 

gibi katilliği önleyici vecîz ifadeler de görülmüştür. Onlar “ ِقَتْل لْ ِ ُ أنَـْفَى ل  = القَتْل

Öldürme, öldürmeyi en iyi şekilde yok eder.” bu ifadeyi de en îcazlı bir söz 

olarak kabul etmişlerdi. Ancak bu ayet ( ٌاة َ صَاصِ حَي كُمْ فيِ الْقِ لَ  Kısasta sizin için = وَ

büyük bir hayat vardır.), bütün bu sözleri en veciz bir şekilde ifade etmiş ve 

belâgatın en zirvesine ulaşmıştır.94 Buradaki tenvînin ta’zîm anlamının 

ayetin siyakından anlaşıldığını söyleyebiliriz. Çünkü “Öldürürsem 

öldürülürüm” korkusuyla95 katillikten vazgeçmekle hem kendisini hem de 

karşı tarafın hayatı kurtulmaktadır. 

                                                
90 Bakara, 2/179. 
91 Dervîş, age, I, 253. 
92 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, I, 222; el-Ķazvînî, age, II, 39; es-Sekkâkî, age, s. 289; eś-ŚaǾîdî, age, I, 
78; Ķalķîle, age, s. 227; ǾAbbâs, age, s. 329; eś-Śarâyira, age, s. 123.  Buradaki tenvînin nevi için 
olabileceğine şöyle bir açıklama getirilmiştir: Hem maktûlün öldürülmemesiyle, hem de kâtilin 
öldürmemesiyle kendisine kısasın uygulanmamasından dolayı bahşedilen hayat çeşidini ifade 
etmektedir. Bkz. el-Ķazvînî, age, II, 39; eś-ŚaǾîdî, age, I, 78. 
93 Dervîş, age, I, 255 
94 Elmalılı, M. Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’an Dili, Eser Neşriyat, İstanbul 1979, I, 609-610 
Ayrıca bkz. Vehbe b. Muśŧafâ ez-Zuĥaylî, et-Tefsîru’l-munîr fi’l-Ǿaķîde ve’ş-şerîǾa ve’l-menhec, 
Dâru’l-fikri’l-muǾâśır, Beyrut/Şam 1418, II, 107; Ĥuseynî – Esvedî, agm, s. 32. 
95 Arslan, Ali Aydın, Büyük Kur’an Tefsiri, Arslan Yay., İstanbul, ty., I, 580. 
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Kısastaki büyüklüğün hem katili hem de öldürülecek insanı 

kurtararak iki kişinin hayatını kurtarmasıyla meydana geldiği 

belirtilmiştir. Hâlbuki Cahiliye döneminde bir kişinin katline karşılık 

katilin dışında katilin tarafından olan bir topluluğa da kısas 

uygulanmıştır. Ayrıca ayette hem ölüme sebep olan kısas hem de hayatın 

zikredilmesi ince bir üslup olarak kabul edilmiştir.96 

Örnek 2: “ ِحَتْ كَالصَّرِيم َ أَصْب ونَ فَ ِمُ هُمْ نَائ بِّكَ وَ نْ رَ ِفٌ مِ ائ ا طَ هَ يـْ لَ َ افَ ع طَ  Onlar uyurken = فَ

Rabbinin katından gönderilen bir salgın o bahçeyi sarıvermişti de bahçe kapkara 

kesilmişti.”97 

Ayette geçen “ ٌِف ائ  kelimesi cümlede fâil98 olarak müsned ileyh ”طَ

olup ta’zîm için gelmiştir. Nekre olarak gelmesi bahçeyi helak eden bir 

salgının, bir varlığın veya olayın büyüklüğünü ifade etmek içindir. 

Sonuçta bahçe yanmış; simsiyah/içi bomboş olmuş ve ağaçsız kalmıştır.99 

ِفٌ “ ائ  kelimesinin “semavî afet, Allah’ın emri, Allah’tan gelen azap, cehennem ”طَ

vadilerinden çıkan bir ateş” anlamlarına gelebileceği de ifade edilmiştir.100 

Ayetin siyakından bu tenvînin ta’zîm için olduğu anlaşılmaktadır. Çünkü 

bir gece vakti gelen bu musîbetin bir anda bahçeyi zifiri karanlığa 

çevirmesi büyük bir olayın/felaketin geldiğini göstermektedir. Bu da 

tenvînle ifade edilmiştir. 

 Örnek 3: “  ِ إ ُ الْ  عَ مَ  نَّ فَ ُ  رِ سْ ع ُ الْ  عَ مَ  نَّ إِ ، راً سْ ي ُ  رِ سْ ع راً سْ ي  = Zorlukla beraber mükemmel/büyük 

bir kolaylık, mükemmel/ büyük bir kolaylık vardır.”101  

                                                
96 es-Sekkâkî, age, s. 289; Ebu’s-SuǾûd, İrşâdu Ǿaķli’s-selîm ilâ mezâya’l-Ķurǿâni’l-Kerîm, 
Dâru iĥyâi’t-turâŝi’l-ǾArabî, Beyrut, ty., I, 196. Ayetteki “حياة” kelimesiyle ahiret hayatı da 
kastedilmiş olabileceği ifade edildi. Çünkü dünyada kısasla cezasını çektiği için ahirette hesaba 
çekilmeyecek. Bkz. Ebu’s-SuǾûd, age, I, 231-232. 
97 Kalem, 68/19-20. 
98 Dervîş, age, X, 175. 
99 Dervîş, age, X, 178. 
100 er-Râzî, Faħruddîn, Mefâtîĥu’l-ġayb, Dâru’l-kutubi’l-Ǿilmiyye, Beyrut 1411/1990, XXX, 78; 
İbn Keŝîr, Tefsîrul’-Ķurǿâni’l-Ǿazîm, Kahraman Yay., İstanbul, ty., VIII, 222; Arslan, age, XV, 
221. 
101 İnşirah, 94/5-6. 
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Ayette geçen “ ًسْ را ُ نَّ “ kelimesi ”ي ظِيماً “ nin ismi102 olup”إِ ُ سْ راً  عَ يراً “ veya ”ي ُ سْ راً   كَبِ  ”ي

anlamında tefhîm/ta’zîm ifade etmektedir.103 Ayette “  ًسْ را ُ  kelimesinin iki ”ي

defa zikredilmesi itnâb üslubu olarak kabul edilmiş ve bu tekrarın te’kît 

için olduğu belirtilmiştir. Ayrıca el-Ferrâǿ ve ez-Zeccâc gibi dilciler, 

Arapça’da her bir nekre kelimenin ayrı bir olgu kabul edilmesi sebebiyle 

“  ُ  ,kelimesi iki kolaylık, marife kelimenin tek kelime kabul edilmesi ” راً سْ ي

“ ُ الْ  رِ سْ ع ” kelimesi de tek bir zorluk olduğunu belirtmişlerdir. Bundan dolayı 

bir hadis-i şerifte bu ayetteki kolaylık ve zorluk kelimeleri kastedilerek “ ْن لَ

ِبَ عُسْرٌ  ل غْ َ ْنِ  يـ ي ُسْرَ ي  = Hiçbir zaman bir zorluk iki kolaylığa galip gelemeyecek.” 

buyrulmuştur.104 Benzer şekilde Araplar bir binicinin yanında iki kılıç 

olduğunda  “ فاً   ْ عَ الْفَارِسِ سَي نَّ مَ فاً  ،إِ ْ عَ الْفَارِسِ سَي نَّ مَ  Kesinlikle binicinin yanında bir kılıcı= إِ

var, kesinlikle binicinin yanında bir kılıcı var,” cümlesini kullanmışlardır.105 

Bu duruma göre vahyin bir süre kesilmesi sonucu Hz. Peygamber’in 

yaşadığı zorluk ve sıkıntıların peşine içerisinde nekre olarak iki kez geçen 

“  ُ راً سْ ي ” kelimesinin olduğu İnşirah Sûresi’nin inmesini büyük 

bağlam/tarihsel arka plan olarak dikkate aldığımızda söz konusu 

kelimenin sonundaki tenvînin tefhîm/ta’zîm ifade ettiğini söyleyebiliriz. 

Örnek 4:  “ ٌظِيم ذابٌ عَ لهَُمْ عَ   Onlar için büyük bir azap vardır.”106 = وَ

Ayette geçen “ ٌذاب  kelimesi muahhar mübteda107 olarak müsned ”عَ

ileyh olup tefhîm ve tehvîlde mübalağayı ifade etmek için nekre olarak 

gelmiştir.108 Aynı zamanda, azabın azlığı ve benzerinin olduğu ile ilgili 

yanılgıları ortadan kaldırmak için keyfiyeti ve kemiyeti bilinmeyen bir 

                                                
102 Dervîş, age, X, 517. 
103 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, IV, 772; eś-Śâbûnî, Muhammed Ali, Śafvetu’t-tefâsîr, Dersaadet Yay., 
İstanbul, ty., III, 576; Dervîş, age, X, 518; ez-Zuĥaylî, age, XXX, 293. 
104 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, IV, 772; İbn Keŝîr, age, VIII, 453-454; er-Râzî, age, XXXII, 7 eś-
Śâbûnî, age, III, 576; Arslan, age, XVI, 70. 
105 er-Râzî, age, XXXII, 7; Arslan, age, XVI, 70. 
106 Bakara, 2/7. 
107 Dervîş, age, I, 28. 
108 Ebu’s-SuǾûd, age, I, 39; ez-Zuĥaylî, age, I, 77. 
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nevi ifade ettiği de belirtilmiştir.109 Aslında bu ayetin Hz. Peygamber’i 

teselli etmek için indiği dile getirilmiştir. Çünkü o, herkesin iman ederek 

kurtuluşa ermelerini istiyor, onların iman etmemelerinden dolayı çok 

üzülüyordu.110 Bundan dolayı ayetin öncesinde kalplerinin mühürlenmesi, 

gözlerinde hakkı görmeye engel perde olması sebebiyle hakkı 

görmemeleri ve iman etmemeleri sonucu uğrayacakları azabın büyüklüğü 

cümlenin bağlamında nekre “ ٌذاب  kelimesiyle ifade edilmiştir. Yine ”عَ

burada nekrenin bu anlamının siyaktan çıktığını söyleyebiliriz. 

Örnek 5: “  َ تَّخِذُوا أيمَْانَكُمْ دَخَلاً بـ تَذُوقُ ولا تـَ وēِا وَ ُ دَ ثُـب عْ َ دَمٌ بـ زِلَّ قَ تَ نَكُمْ فـَ يلِ اللَّهِ يـْ نْ سَبِ ا صَدَدْتمُْ عَ َ بمِ وء كُمْ وا السُّ لَ  وَ

ظِيمٌ  ذابٌ عَ  Yeminlerinizi aranızda fesada araç edinmeyin, aksi halde (İslâm’da) = عَ

sebat etmişken ayağınız kayar da (insanları) Allah yolundan alıkoymanız 

sebebiyle (dünyada) kötülüğü tadarsınız. Sizin için (âhirette de) büyük bir azap 

vardır.”111 

Ayette geçen tenvinli nekre “ ٌدَم  kelimesi, cümlede fâil112 olarak  ”قَ

müsned ileyh olup kişinin hidayet bulduktan sonra bir ayağının 

kaymasının büyüklüğünü/isti’zâmı ifade etmektedir. Çünkü bir tek ayağın 

kaymasının büyük mahzur doğuracağı düşünüldüğünde çok ayaklar 

kaydığında durumun daha kötü olması kaçınılmazdır.113 Ebû Ĥayyân bu 

anlama itiraz ederek kelimenin teksîr anlamını ifade ettiğini belirtir. 

Ancak ona, bu durumda ta’zîm anlamının yok olmasıyla belâgî anlam da 

yok olacağı şeklinde itiraz edilir.114 Aslında bu ayet, sözünde durmanın 

öneminden bahsetmektedir. Sözünde durmayarak yeminlerini fesatçılık 

için kullananların bir kez ayakları kaydığında inanmayanların da İslam’a 

girişlerine engel olacakları ve büyük bir azaba maruz kalacakları 
                                                
109 Dervîş, age, I, 27-28. 
110 Bilmen, Ömer Nasuhi, Kur’anı Kerîm’in Meâli Âlisi ve Tefsiri, Bilmen Yay., İstanbul 1985, I, 
17. 
111 Nahl, 16/94. 
112 Dervîş, age, V, 361. 
113 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, II, 632; Dervîş, age, V, 361; eś-Śarâyira, age, s. 145; Arslan, age, IX, 
497. 
114 eś-Śarâyira, age, s. 145. 
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anlatılmaktadır.115 Dolayısıyla ayetteki “ ٌدَم  nekre kelimesinin ta’zîm  ”قَ

manasını ayetin siyakından anladığımızı söyleyebiliriz. 

3.1.2. Nevi 

Aşağıda örneklerde müsned ileyh olarak gelip de nevi anlamı 

ifade eden ayet örnekleri verilmiştir. 

Örnek 1: “ ٌة ْصَارهِِمْ غِشَاوَ ى أبَ لَ عَ  Gözlerinde de (hakkı görmeyi engelleyen bir = وَ

çeşit manevî) bir perde vardır.”116  

Ayette geçen “ ٌة  kelimesi cümlede muahhar mübteda117 olarak ”غِشَاوَ

müsned ileyh olup nekre gelmesi nevi olduğunu ifade etmek içindir. Bu 

kelime örtü anlamına gelmekte, insanların bildiklerinin dışında hakikatleri 

görmelerini engelleyen, yani bir anlamda Allah’ın varlığına işaret eden 

delilleri/hakkı görmelerini engelleyen (manevi) bir perdeyi ifade eder.118 

es-Sekkâkî gibi belâgatçılar “ ٌة  kelimesindeki tenvînin tehvîl/ta’zîm ”غِشَاوَ

manasında olduğunu belirtirler.119 Çünkü el-Bâbertî’ye göre es-Sekkâkî 

nezdinde ayetteki tenvînden maksat, onların anlayıştan uzak hallerini 

açıklamaktır. Bu da tam olarak gerçekleşmekte ve tenvîni nevi olarak 

kabule sebep bırakmamaktadır. Ancak bu iki görüşü cem ederek “büyük 

bir çeşit manevî bir örtü” anlamına geldiği de ifade edilmektedir.120 

Yukarıda da geçtiği gibi “ ٌة  kelimesindeki tenvînin ayetin öncesinde ”غِشَاوَ

kalplerinin mühürlenmesi sebebiyle hakkı görmelerini engelleyen bir çeşit 

örtü/perde manasını siyaktan anladığımızı söyleyebiliriz. 

 

                                                
115 Karaman, Hayrettin ve diğerleri, Kur’an Yolu, DİB Yay.,Ankara 2008, III, 437. 
116 Bakara, 2/7. 
117 Dervîş, age, I, 28. 
118 el-Ķazvînî, el-Ħaŧîb, el-Îdâĥ fî Ǿulûmi’l-belâġa, Dâru’l-cîl, Beyrut 1414/1993, II, 35;  Ebu’s-
SuǾûd, age, I, 38; Hasan Ĥabanneka, age, s. 407; eś-ŚaǾîdî, age, I, 76; Ķalķîle, age, s. 226; 
Abbâs, age, s. 329; Ĥuseynî – Esvedî, agm, s. 33; eś-Śarâyira, age, s. 121. 
119 es-Sekkâkî, age, s. 289. 
120 eś-Śarâyira, age, s. 122-123. 
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3.1.3.  Taklîl 

 Örnek 1: “ لَ  تى عَ فْسٌ يا حَسْرَ قُولَ نـَ هِ ا فـَرَّطْتُ فيِ جَنْبِ اللَّ ى مَ أنَْ تـَ  = Çok az nefis sahibinin: 

“Allah’a karşı aşırı gitmemden ötürü bana yazıklar olsun! Gerçekten ben alaya 

alanlardandım” diyeceği günden sakının.”121 

Ayette geçen “ ٌفْس  kelimesi fâil122 olarak müsned ileyh olup taklîl  ”نـَ

ifade etmektedir. Çünkü “ ٌفْس  kâfirlerden birisinin kendisidir. Burada ,”نـَ

diğerlerinden ayırmak için nekre olarak gelmiştir. 123 eś-Śavî’ye göre ise  

فْسٌ “ فْسٌ “ kelimesi tahkîr ifade etmektedir.124 Ebu’s-SuǾûd da  ”نـَ  ”نـَ

teksîr/umûmîlik manasına geldiğini belirtmiştir.125 Çünkü nice nefis 

sahipleri dünyada iken günaha ve inkâra dalmada haddi aştıkları için 

pişmanlıkları ancak nekre bir kelimeyle ifade edilmiştir ki, o zaman ayet 

birçok nefis sahibini içine almaktadır.126 Arap kelamında da böyle müfred 

bir kelimenin çoğul anlam ifade ettiği görülmüştür. AǾşâ’nın şiirinde 

geçen “ يمرِ كَ   = cömert” kelimesinin çoğul olan “ امرَ كِ   = cömertler” anlamında 

gelmesi delil olarak gösterilmiştir. Şiir şöyledir:127 

فْتُ بجَِ  وْ ورُبَّ بقيعٍ لَ  هِ هَتـَ نْغِضُ انيِ تَ أَ      وِّ ُ غْضِياً   كريمٌ يـ   الرأس مُ

Nice yerler vardır ki bağırsaydım, 

O yerlerde başlarını eğerek gözlerini yumarak bana cömertler gelirdi. 

Ayette geçen “ ٌفْس  kelimesinin nekre olarak taklîl ifade etmesini  ”نـَ

siyaktan çıkarabiliriz. Çünkü nekre kelime aslında tekilliği de ifade 

etmektedir. Ancak çoğul anlam ifade etmesini cümlenin bağlamından 

                                                
121 Zümer, 39/56. 
122 Dervîş, age, VIII, 434. 
123 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, IV, 136; Dervîş, age, VIII, 437. 
124 eś-Śâvî, Ahmed, Ĥaşiyetu’l-ǾAllâme eś-Śâvî Ǿalâ Tefsîri’l-Celâleyn, Eser Neşriyat ve 
Dağıtım, İstanbul, ty., III, 377. 
125 Ebu’s-SuǾûd, age, VII, 260. Ayrıca bkz. Dervîş, age, VII, 438; Arslan, age, XIV, 15. 
126 Ĥuseynî – Esvedî, agm, s. 33. 
127 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, IV, 136-137; Dervîş, age, VIII, 438 . 
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çıkarabiliriz. Çünkü benzer anlam AǾşâ’nın zikredilen şiirinde de 

görülmüştür. 

Örnek 2: “ فْحَةٌ مِ  مْ نـَ هُ تـْ ئِن مَّسَّ لَ ِ وَ ال نَّا كُنَّا ظَ ا إِ نَ لَ يـْ ا وَ َ قُولُنَّ ي بِّكَ ليـَ ذَابِ رَ مِينَ نْ عَ  = Andolsun, onlara 

Rabbinin azabından ufak bir esinti dokunsa, hiç şüphesiz, ‘Vah bize! Hakikaten 

biz zalim kimselermişiz!’ derler.”128 

 Ayette geçen “ ٌفْحَة  kelimesi fâil129 olarak müsned ileyh olup ”نـَ

tenvîni de taklîlde mübalağa ile130 tevbîh (azarlama) ve tenbîh (uyarı) 

manasını taşıdığı da belirtilmiştir.131 Çünkü az bir azabın dokunması 

azabın kesinleştiğinin bir göstergesidir. Ayrıca büyük bir azap olsa onları 

göz açıp kapayıncaya kadar helak ederdi. Ancak azı bile onlara şiddetli 

azabın nasıl olacağını göstermiş132 ve onlara “Vah bize! Hakikaten biz zalim 

kimselermişiz!” sözünü söyletmiştir. 

Belâgatçılardan es-Sekkâkî ve el-Ķazvînî, “ ٌفْحَة  kelimesindeki ”نـَ

tenvînin tahkîr ifade ettiği konusunda ortak görüşe varmakla birlikte, bu 

anlamın kaynaklandığı sebep konusunda ihtilafa düşmüşlerdir. es-

Sekkâkî söz konusu anlamın cümlenin siyakından olduğunu belirtirken, 

el-Ķazvînî ise kelimenin masdar-ı binâ-i merrelikten kaynaklandığını 

belirtmiştir. Ancak masdar-ı binâ-i merrenin sadece tekil bir eylemi ifade 

ettiği için el-Ķazvînî’nin görüşüne itiraz edilmiştir. Çünkü masdar-ı binâ-i 

merre herhangi bir anlam ifade ettiğinde sıfatlanması gerekir. Örneğin 

ةٌ “ َ ب ٌ “ kelimesi ta’zîm ifade etmesi için ”ضَرْ ة ظِيمَ ةٌ عَ َ ب  şeklinde söylenmesi ”ضَرْ

gerekir.133 Bu da göstermektedir ki “ ٌفْحَة َ فَ حَ “ kelimesinin türediği ”نـَ  fiilinin ”نـ

                                                
128 Enbiya, 21/46. 
129 Dervîş, age, VI, 319. 
130 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, III, 119; er-Râzî, age, XX, 152; ez-Zuĥaylî, age, XVII, 
65. Ayrıca bkz. Arslan, age, XI, 369; Câbellah, agm, 
http://www.alfaseeh.com/vb/showthread.php?t=35988/09.07.2014; eś-ŚaǾîdî, age, I, 76. 
131 Câbellah, agm, http://www.alfaseeh.com/vb/showthread.php?t=35988/09.07.2014; eś-ŚaǾîdî, 
age, I, 76. 
132 Hasan Ĥabenneka, age, s. 406. 
133 eś-Śarâyira, age, s. 151-152. 
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bir şeyin azlığını göstermesinin, kelimenin anlamından çıktığını 

belirtebiliriz. Çünkü yukarıda zikredildiği gibi nassın zahiri anlamı da 

siyaktan sayılmaktadır. 

Örnek 3: “ اتِ  نَ ؤْمِ الْمُ نِينَ وَ ؤْمِ ُ الْمُ ه دَ اللّ عَ ِدِ وَ ارُ خَال ا الأنَـْهَ هَ تِ ن تحَْ رِي مِ ةً فيِ جَنَّ جَنَّاتٍ تجَْ َ يِّب سَاكِنَ طَ مَ ا وَ يهَ ِ اتِ ينَ ف

دْنٍ  انٌ مِ  عَ رِضْوَ ظِيمُ وَ َ زُ الْع ِكَ هُوَ الْفَوْ ل رُ ذَ هِ أَكْبـَ نَ اللّ  = Allah, mümin erkeklere ve mümin kadınlara, 

içinde ebedî kalmak üzere altından ırmaklar akan cennetler ve Adn cennetlerinde 

güzel meskenler vâdetti. Allah’ın küçücük bir rızası ise bunların hepsinden daha 

büyüktür. İşte büyük kurtuluş da budur.”134 

Ayette geçen “ ٌرضوان” kelimesi mübteda135 olarak müsned ileyh olup 

tenvîni de taklîl içindir. Ayeti genel anlamıyla düşündüğümüzde “Allah’ın 

küçücük bir rızasının, verdiği diğer bütün nimetlerinden daha değerli olduğu” 

anlamını ayetin siyakı bize bildirmektedir.136 Çünkü ayette cennet 

nimetlerinden bahsedilmiş ve peşine O’nun rızasının daha büyük 

olduğundan bahsedilmiştir. Muhatap kelamın siyakına baktığında bu 

kıyaslamayı rahatlıkla görebilir.  

3.1.4.  Tenvîn Umûmîlik (Genelleik) /Teksîr (Çokluk) İfade 

Etmesi 

Örnek 1: “ ِنِير ابِ الْمُ تَ الْ كِ رِ وَ ُ الزُّب اتِ وَ نَ يـِّ الْبـَ ِكَ جَآؤُوا بِ ل ْ ب ٌ مِّن قـَ سُل قَدْ كُذِّ بَ رُ وكَ فـَ ُ ب ن كَذَّ إِ  Eğer seni = فَ

yalancılıkla itham ettilerse (yadırgama!); gerçekten, senden önce apaçık mucizeler, 

sahifeler ve aydınlatıcı kitap getiren birçok peygamber de yalancılıkla itham 

edildi.”137 

Ayette geçen “ ٌ سُل  kelimesi nâib-i fâil138 olarak müsned ileyh olup ”رُ

“  ٌ سُل ونَ   رُ ُ كَثِير ” anlamında teksîr ifade etmektedir. Buradaki karîne, Allah 

                                                
134 Tevbe, 9/72. 
135 Dervîş, age, IV, 134. 
136 es-Sekkâkî, age, s. 289; el-Ķazvînî, age, II, 37; eś-Śâvî, age, II, 158; Hasan Ĥabanneka, age, 
s. 404; eś-ŚaǾîdî, age, I, 77; Ķalķîle, age, s. 227; Abbâs, age, s. 329; Ĥuseynî – Esvedî, agm, s. 
33; eś-Śarâyira, age, s. 125. 
137 Âl-i İmrân, 3/184. 
138 Dervîş, age, II, 124. 
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Rasûlü’ne, geçmiş milletlerden birçok peygamberlerin yalanlandığı ile 

ilgili haberler verilmesidir.139 Aynı zamanda “ ٌ سُل  kelimesinin ta’zîm ifade ”رُ

ettiği de belirtilmiştir.140 Böylece cemi sigasında gelmesi ile kelimenin 

zahiri anlamından teksîr; geçmişte nice büyük peygamberlerin 

yalanlanmasını ifade etmek için cümlenin siyakından da ta’zîm manası 

anlaşıldığı belirtilmiştir.141 Böylece bir nekrelik anlamını ifade de siyakla 

lafzın zahiri manası cemedilmiş olmaktadır. 

Örnek 2: “نُوا يـَّ بـَ تَ إٍ فـَ َ ب نَ َكُمْ فاسِقٌ بِ نْ جاء نُوا إِ ا الَّذِينَ آمَ  Eğer herhangi bir fâsık size = يا أيَُّـهَ

bir haber getirirse onun doğruluğunu araştırın!”142 

Ayette geçen “ ٌفاسِق” kelimesi fâil143 olarak müsned ileyh olup 

umûmîlik ifade etmektedir. Dolayısıyla ayetin zekât almak için gönderilip 

de zekâtı almadığı halde gittiği yerin zekâtını vermediği şekilde beyan 

eden sahabeden el-Velîd b. ǾUķbe hakkında indiğinin doğru olmadığı, 

onun bir hata işlediği, hatasının fıskı gerektirmediği er-Râzî tarafından 

belirtilmiştir. Bir anlamda ayette geçen söz konusu kelime husûsî anlam 

ifade etmemektedir. Ayrıca Arapça gramerinde şart üslubunda gelen 

nekre bir kelime umûmî mana ifade etmektedir144 ki   ٌفاسِق   kelimesi de şart 

üslubunda gelmiştir. Dolayısıyla “ ٌفاسِق”  kelimesinin umûmîlik manasının 

cümlenin siyakından anlaşıldığını belirtebiliriz. 

Örnek 3: “ ِ عَ  َ  تْ مَ ل تْ رَ ضَ حْ ا أَ مَ  سٌ فْ نـ  = Her bir kişi neler getirdiğini öğrenmiş 

olacaktır.”145 

Ayette geçen “ ٌنفس”  kelimesi fâil146 olarak müsned ileyh’tir. Ebu’s-

SuǾûd’a göre tenvinli nekre “نفس”  kelimesi tekil olarak her bir nefis 

                                                
139 es-Sekkâkî, age, s. 290; Hasan Ĥabanneka, age, s. 403; eś-ŚaǾîdî, age, I, 77. 
140 el-Ķazvînî, age, II, 37; eś-Śarâyira, age, s. 157. 
141 eś-Śarâyira, age, s. 157-158. 
142 Hucurat, 49/6. 
143 Dervîş, age, IX, 262. 
144 er-Râzî, age, XXVIII, 101; Dervîş, age, IX, 264. Ayrıca bkz. Elmalılı, age, VI, 4457. 
145 Tekvîr, 81/14. 
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sahibini kapsayacak şekilde umûmî manayı ya da bir kısmını ifade için 

getirilmiştir.147 Ancak “نفس”  kelimesinin umûmî mana ifade etmesine 

nefyin siyakında gelmemesi sebebiyle itiraz edilmiştir. Fakat nefiyden 

sonra genel mana ifade etmesini her zaman değil de çoğu zaman olduğu 

şeklinde cevap verilmiştir. Ayrıca nekrenin şart üslubunda yer almasını da 

umûmî mana taşımasına destek olduğu belirtilmiştir.148 

Örnek 4: “اčَثُ حَي ع بـْ ُ مَ يـ وْ َ يـ مَ يمَُوتُ وَ وْ َ يـ دَ وَ ِ ل مَ وُ وْ َ هِ يـ ْ ي لَ سَلاَمٌ عَ  Doğduğu gün, öleceği gün ve = وَ

diri olarak kabirden kaldırılacağı gün (her türlü korkudan emin olarak) ona 

(Yahya’ya) selam olsun!”149 

Kur’an’da bir kısım ayetlerde geçen “ ٌسَلاَم” kelimesi, Allah’ın 

tarafından olan umûmî selamı ifade etmek için nekre olarak gelmiştir.150  

Örnekler: “ ن رَبٍّ  لاً مِ حِيمٍ  سَلاَمٌ قـَوْ رَ  = Merhametli olan Rab katından sözlü olarak 

(onlara) selam vardır.”,151 “ َمِين الَ َ  Âlemlerde, Nuh’a selam = سَلاَمٌ على نُوحٍ في الْع

olsun!”,152 “ َاهِم رَ بـْ إِ  İbrâhîm’e selam olsun!”153 vb. Aynı şekilde ayette = سَلاَمٌ على 

geçen “ ٌسَلاَم” kelimesi cümlede mübteda154  olarak müsned ileyh olup 

umûmîliği ifade etmek için nekre olarak gelmiştir. Çünkü söz konusu 

kelime Allah tarafından Yahya (as) için dua ve vaad için verilmiş bir 

kelamdır. Bundan dolayı selamı içerisine almaktadır.155 Kur’an’da marife 

olarak gelen “ لاَمالسَّ  ” kelimesi ise Allah tarafından olmayan selamı 

gösterdiği söylenmektedir. Örneğin “ مَ أبُـْ  وْ َ يـ وتُ وَ مَ أمَُ وْ َ يـ ِدتُّ وَ ل مَ وُ وْ َ يَّ يـ لَ ُ عَ لاَم السَّ َثُ حَيčاوَ ع  = 

                                                                                                                                 
146 Dervîş, age, X, 392. 
147 Ebu’s-SuǾûd, age, IX, 117. 
148 Dervîş, age, X, 393. 
149  Meryem, 19/15. 
150 eś-Śarâyira, age, s. 147. 
151 Yâsin, 36/58. 
152 Sâffât, 37/79. 
153 Sâffât, 37/79. 
154 Dervîş, age, VI, 72. 
155 eś-Śâvî, age, III, 33; eś-Śarâyira, age, s. 147; Abdullah Maĥmûd, age, s. 97. 
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Doğduğum günde, öleceğim günde, dirileceğim günde bana selam olsun!”156 

ayetinde “ لاَ  ُ السَّ م ” kelimesi Hz. Îsâ’ya (as) aittir.  

Örnek 5: “ َين بِ ِ نْ كُنَّا نحَْنُ الْغال نا لأََجْراً إِ نَّ لَ وا إِ  Eğer üstün gelen biz olursak, bize = قالُ

büyük bir mükâfat var (mı?) dediler.”157 

Ayette geçen “ ًأَجْرا”  kelimesi, “ َّإن”nin ismi158 olarak müsned ileyh’tir. 

ez-Zemaħşerî’ye göre bu ayette geçen tenvînli nekre “ ًأَجْرا”  kelimesi “ كَثِيراً   أَجْراً  ” 

anlamında teksîrde mübalağa ifade etmektedir. Çünkü yukarıda da 

geçtiği gibi Araplar bir kişinin çok devesi olduğunda “ ًلا بِ ُ لإَِ ه نَّ لَ  ve çok ”إِ

koyunları olduğunda da “ ًلَ غنما ُ ه نَّ لَ  derlerdi.159 Aynı şekilde İbn Kesîr de bu ”إِ

anlamı desteklemek üzere “ ًأَجْرا” kelimesine “ جَزيِلاً  أَجْراً   = bol mükafat” anlamını 

vermiştir.160 Tenvînin teksîr anlamı, kelamın siyakından yani ayet 

içerisinde sihirbazların beklentilerinin büyüklüğü ve aynı zamanda 

Araplar tarafından benzer üslubun kullanılmasından anlaşılmaktadır. 

3.1.5.  İbhâm 

Örnek 1: “ لىَ  نَ إِ وْ دْعَ ُ ي نْ ساقٍ وَ ُكْشَفُ عَ مَ ي وْ َ ونَ يـ ُ َسْتَطِيع لا ي جُودِ فَ  O gün incikten açılır =  السُّ

(işler güçleşir, hakikatler ortaya çıkar) ve secdeye davet edilirler; fakat güç 

getiremezler.”161  

Ayette geçen “ ٍنْ  ساق  terkîbi nâib-i fâil162 olarak müsned olup ”عَ

ibhâm ifade ettiği belirtilmiştir.163 Söz konusu kelimenin tehvîl ve ta’zîm 

                                                
156 Meryem, 19/33. 
157 A’râf, 7/113. 
158 Dervîş, age, III, 423. 
159 ez-Zemaħşerî Keşşâf, II, 139; el-Ķazvînî, age, II, 37; el-Îcî, Ađududdîn, el-Fevâidü’l-ġıyâŝiyye 
fî Ǿulûmi’l-belâġa, thk. ǾÂşık Hüseyin, Dâru’l-kitâbi’l-mıśrî – Dâru’l-kitâbi’l-Lübnânî, Kahire-
Beyrut 1991/1412, s. 54; Dervîş, age, III, 423; eś-ŚaǾîdî, age, I, 77; Ķalķîle, age, s. 226; Hüseynî 
– Esvedî, agm, s. 32; eś-Śarâyira, age, s. 125. 
160 İbn Keŝîr, age, III, 453. 
161 Kalem, 68/42. 
162 Dervîş, age, X, 181. 
163 Dervîş, age, X, 183. 
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için de geldiği söylenmiştir.164 Bundan dolayı ayette geçen “ ٍنْ ساق ُكْشَفُ عَ  ”ي

deyimi lafzan “incikten açılır” şeklinde tercüme edilmekte; bununla ciddi, 

önemli ve güç bir işe girişilmesi veya bütün hakikatlerin inkâr edilmez bir 

şekilde ortaya çıkması ya da bir olayın iyice yaklaşması kastedilmektedir. 

Âyette bu deyim özellikle kıyamet gününü ve o günün sıkıntılarını ifade 

etmektedir.165 Burada nekre olarak “ ٍنْ  ساق  /kelimesindeki ibhâm/tehvîl ”عَ

ta’zîm manalarının lafzın manasından kaynaklandığını söyleyebiliriz. 

Çünkü “ نْ  ساقٍ  عَ ” kelimesi “ ُُكْشَف  fiili ile birlikte deyim anlamı ifade ”ي

etmektedir. Sonuçta bu anlamda da siyakın rolü görülmektedir. 

3.2.  Müsned 

Müsned, cümlede belirsizlik ve bir konuyu bir şeye hasretmek 

amacıyla gelir.166 Ancak bunun dışında bir kısım belâgî amaçlar için de 

geldiği yerler vardır ki, aşağıda ayetlerden örneklerde izah edilmiştir. 

3.2.1. Tazim/Tefhîm/Fehâmet 

Örnek 1: “ ينَ هُ  تَّقِ لْمُ ِ دًى ل يهِ    ِ ْبَ ف ي ابُ لاَ رَ ِكَ الْكِتَ ال  Bu kitap, doğruluğunda hiçbir =ذَ

şüphe yok ve muttakiler için (sırrına tam anlamıyla vakıf olunamayacak) büyük 

bir hidayet vesilesidir.”167 

Ayette geçen “هدًى” kelimesi, ayetin başında geçen “ا  ”ذَ

mübtedasının ikinci haberi olmakla beraber mahzuf bir mübtedanın 

haberi veya hal olarak168 müsned olup ta’zîm ifade etmektedir.169 Allah’ın 

kitabının hidayete erdirmedeki şanının yüceliğini ve mükemmelliğini 

                                                
164 Ebu’s-SuǾûd, age, IX, 18. 
165 Kur’an Yolu, V, 436. 
166 eś-Śarâyira, age, s. 127. 
167 Bakara, 2/2. 
168 İbn Keŝîr, age, I, 61; Dervîş, age, I, 24; Śâfî, Mahmûd, el-Cedvel fî iǾrâbi’l-Ķur’ân ve śarfihî 
ve beyânihî, Dâru’r-reşîd – Dâru’l-îman, Şam-Beyrut 1416/1995, I, 33. 
169 es-Sekkâkî, age, s. 313; el-Ķazvînî, age, II, 128. 
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ifade etmek için tenvînli olarak gelmiştir. Ayetin siyakında Allah’ın 

kitabının durumu bu anlama vasıta olmuştur.170 

Örnek 2: “  ُ َ  اللَّه احٌ الْمِصْب َ صْب ا مِ يهَ ِ ُ نُورهِِ كَمِشْكَاةٍ ف ثَل ضِ مَ الأَْرْ اتِ وَ اوَ مَ ا   احُ فيِ زُجَاجَةٍ نُورُ السَّ الزُّجَاجَةُ كَأنََّـهَ

تُونَ  ارَكَةٍ زَيـْ َ ب ةٍ مُّ ن شَجَرَ دُ مِ وقَ ُ رِّيٌّ ي ةٍ كَوْكَبٌ دُ   

ُ وَ لاَ   ُضِيء ا ي هَ تـُ َكَادُ زَيـْ يَّةٍ ي بِ رْ لاَ غَ يَّةٍ وَ ِ ق ُ نَارٌ شَرْ وْ لمَْ تمَْسَسْه َ نُ  لَ ى نُورٍ يـ لَ ُ ا هْدِيورٌ عَ َضْرِبُ اللَّه ي َشَاء وَ ن ي نُورهِِ مَ ِ ُ ل الاللَّه ثَ  لأَْمْ

يمٌ  ِ ل ءٍ عَ كُلِّ شَيْ ُ بِ اللَّه لنَّاسِ وَ ِ  Allah göklerin ve yerin Nur’udur. O’nun nuru, içinde ışık = ل

bulunan bir kandil yuvasına benzer. O ışık bir cam içindedir, cam ise, sanki inci 

gibi parlayan bir yıldızdır; bu ne yalnız doğuda ve ne de yalnız batıda bulunan 

bereketli zeytin ağacından yakılır. Ateş değmese bile, nerdeyse yağın kendisi 

aydınlatacak! (Bu fânûsun nûru) Nur üstüne nurdur. Allah dilediğini nuruna 

kavuşturur. Allah insanlara misaller verir. O, her şeyi bilir.” 171 

Bu ayette geçen birinci tenvinli nekre “ ٍنُور”  kelimesi mahzuf 

mübtedanın haberi olarak müsned, ikinci harfi cerli  “ ٍى نُور لَ  sıfat olup her ”عَ

iki “ ٍنُور” kelimesi fehamet ifade etmektedir.172 Söz konusu ayetin başında 

geçen “ ِض الأَْرْ اتِ وَ اوَ مَ ُ نُورُ السَّ  cümlesinden bu nurun Allah’ın nuru olduğu ve o ”اللَّه

fânûsun nûrundan daha göz kamaştırıcı, güzel bir nur olmadığı, çünkü o 

tek bir nur veya o nurun üzerinde başka bir nur olmadığı anlaşılmaktadır. 

Toplamda sadece iki nur değil, sınırlandırılamayan muhteşem bir nur 

olmaktadır.173 Ayrıca  “ ٍى نُور لَ  üslubu şairlere ilham kaynağı olmuş ve ”نُّورٌ عَ

önemli bir durumu ifade etmek için şiirlerinde kullanmışlardır. Ebu’ŧ- 

Ŧayyib el-Mütenebbî’nin şu şiirinde geçen “ ٍرَ ق رَ قٌ  عَ لَ ى أَ   uykusuzluk üzerine = أَ 

uykusuzluk” ifadesinde olduğu gibi:174 

ِ ثْ مِ وَ  قٍ رَ ى أَ لَ عَ  قٌ رَ أَ  َ ل َ وً جَ وَ     قُ رَ أْ ي ي رَ بـْ عَ وَ  يدُ زِ ى ي رَ تـَ ت ـَ ةٌ    قُ رَ ق ـْ

                                                
170 Ĥuseynî – Esvedî, agm, s. 35; eś-Śarâyira, age, s. 124, 128. 
171 Nur, 24/35. 
172 Ebu’s-SuǾûd, age, VI, 24; Dervîş, age, VI, 195. 
173 Dervîş, age, VI, 195. 
174 Dervîş, age, VI, 195. 
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(Halim)uykusuzluk üzerine uykusuzluk, benim gibi uykusuz kalır, 

Aşk acısı artan, gözünden yaşlar damlayan kimse (gibidir) 

Ayetin Allah’ın nurundan bahsetmesi “نُور”kelimelerinin sonundaki 

tenvînin siyak ve bu siyakı destekleyen Araplarda üslubun olması 

fehâmet anlamını ortaya çıkarmaktadır. Aslında bu nûrun ta’zîme layık 

olduğu anlamını düşünerek tefhîm ifade ettiğini de söyleyebiliriz. 

 

Örnek 3: “ ًما انَ عِلْ مَ ْ ي سُلَ ودَ وَ ا دَاوُ نَ يـْ قَدْ آتـَ لَ وَ  = Andolsun ki biz, Davud’a ve 

Süleyman’a (ta’zîme şayan) ilim verdik.”175 

Ayette geçen tenvinli nekre “ ًما لْ ا“ kelimesi cümlede ”عِ نَ يـْ  fiilinin ”آتـَ

ikinci mefûlü176 olarak müsned olup ta’zîm için gelmiştir.177 Çünkü 

Allah’ın verdiği bu nimetin küçük görülmemesi bağlamında ta’zîm 

manası düşünülmüştür.178 Aynı zamanda teb’îz ve taklîli de ifade ettiği 

belirtilmiştir.179 Çünkü bu iki peygamber, Allah’ın ilmine nisbetle az bir 

ilme sahiptir. İnsan ne kadar bilgi sahibi olursa olsun bilgisi eksik 

kalacaktır. Ancak teb’îz ve ta’zîm manalarının cem edildiği de 

belirtilmiştir. Şöyle ki: Allah’ın ilmine nisbetle teb’îz, diğer insanlara 

verilene nisbetle de ta’zîm ifade eder.180 Hz. Süleyman’a da kuşlar ve diğer 

hayvanlarla konuşma ilminin verilmesi ve bütün bunlar Kur’an 

bütünlüğü içerisinde söz konusu peygamberlerle ilgili anlatılanlar göz 

önünde bulundurulduğunda ayette geçen “ ًما لْ  kelimesindeki tenvînin ”عِ

ta’zîm manası taşıdığını siyaktan anlaşıldığını söyleyebiliriz. 

 

                                                
175 Neml, 27/15. 
176 Dervîş, age, VII, 178. 
177 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, III, 352 (dipnot: 2); Dervîş, age, VII, 181; eś-Śarâyira, age, s. 155. 
178 eś-Śarâyira, age, s. 155. 
179 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, III, 352 (dipnot: 2); Dervîş, age, VII, 181; eś-Śarâyira, age, s. 155. 
180 eś-Śarâyira, age, s. 155. 
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3.2.2. Umûmîlik 

Örnek 1: “ مَ  حَامِ  وَ ا فيِ الأَْرْ مُ مَ لَ عْ َ يـ ثَ وَ ْ ي زِّلُ الْغَ نـَ ُ يـ ةِ وَ اعَ لْمُ السَّ ُ عِ ندَه نَّ اللَّهَ عِ فْسٌ مَ إِ مَ ا تَدْرِي نـَ ا تَكْسِبُ غَدًا وَ ا اذَ

 ٌ ير يمٌ خَبِ ِ ل َ عَ نَّ اللَّه ضٍ تمَوُتُ إِ أَيِّ أرَْ فْسٌ بِ  .Kıyamet saatini bilmek ancak Allah’a mahsustur = تَدْرِي نـَ

Yağmuru O indirir, rahimlerde bulunanı O bilir, kimse yarın ne kazanacağını 

bilemez ve hiç kimse nerede öleceğini bilemez. Şüphesiz Allah, her şeyi bilendir, 

her şeyden haberdardır.”181 

Ayette geçen “ ٌيم ِ ل ٌ “ ve ”عَ ير نّ  kelimeleri ”خَبِ  nin birinci ve ikinci'إِ

haberi182 olarak umûmîlik anlamını ifade etmektedir. Çünkü her iki kelime 

Allah’ın sıfatı olarak O’nun her şeyi bilmesi ve her şeyden haberdar 

olması açısından tam bir kapsayıcılığa delalet etmektedir.183 Özellikle 

ayetin başlangıcında mugayyebât-ı hamse denilen sadece gaybla ilgili 

Allah tarafından bilinebilecek şeyleri ifade eden kelamdan sonra gelmesi, 

Allah’ın haberdarlığı ve ilminin sadece bunlara mahsus olmadığını ifade 

etmek için “ ٌيم ِ ل ٌ “ ve ”عَ ير  mübalağa sîgalarıyla gelmiş olması sebebiyle ”خَبِ

umûmîlik anlamı taşımıştır. Söz konusu anlamı nassın zahiri anlamından 

yani siyaktan çıkardığımızı söyleyebiliriz. 

3.2.3. Tehvîl 

Örnek 1: “ا فَالهَُ وبٍ أقَـْ لُ ى قُـ لَ آنَ أمَْ عَ ونَ الْقُرْ تَدَبَّـرُ َ لاَ يـ  Onlar Kur’an’ı düşünmüyorlar = أفََ

mı? Yoksa kalpleri üzerinde kilitler mi var?”184 

Ayette geçen “ ٍوب لُ ى قُـ لَ  kelimesi mukaddem haber185 olarak müsned ”عَ

olup tehvîl ifade etmektedir. Söz konusu kalpler “قلوب” anlam yönüyle 

kilitlere “أقفال” isnad edilmesi, inkarcı tiplerin durumlarının korkunçluğunu 

ifade etmek içindir. Burada kalplerle bir kısım 

günahkârların/münafıkların kastedildiği belirtilmiştir. Böylece tenvînin 
                                                
181 Lokman, 31/34. 
182 Derviş, age, VII, 568. 
183 Hasan Ĥabenneka, age, s. 409. 
184 Muhammed, 47/24. 
185 Dervîş, age, IX, 221. 
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teb’îz anlamına geldiği de anlaşılmaktadır.186 “قلوب” kelimesi ister tehvîl 

ister teb’îz anlamı taşısın, bu önceki ve sonraki ayetlerden anlaşılmaktadır. 

Çünkü o ayetler, cihada karşı çıkan ve Kur’an’ın hükümlerini anlamayan 

inkârcı ve münafıkların söz anlamaz hallerinden bahsetmektedir. 

3.3. Cümlenin Diğer Unsurları (Fiilin Müteallakları) 

3.3.1. Ta’zîm/Tefhîm/Fehâmet 

Örnek 1: “ لى أمُِّكَ مَ  نا إِ ْ حَي ذْ أَوْ وحَ إِ ُ يهِ فيِ الْ  ىا ي ِ ذِف اقْ وتِ فَ ُ يهِ فيِ التَّاب ِ ذِف أْخُ أَنِ اقْ َ احِلِ ي السَّ مُّ بِ َ ي هِ الْ قِ لْ يـُ لْ مِّ فـَ َ ُ عَدُوٌّ ي ذْه

نيِ  ْ ي لى عَ تُصْنَعَ عَ ِ ل نيِّ وَ بَّةً مِ ْكَ محََ ي لَ ْتُ عَ قَي ألَْ ُ وَ ه دُوٌّ لَ عَ  Bir zaman, vahyedilecek şeyi annene (şöyle) = ليِ وَ

vahyetmiştik: Musa’yı sandığa koy; sonra onu denize (Nil’e) bırak; deniz onu 

kıyıya atsın da, benim düşmanım ve onun düşmanı olan biri onu alsın. (Ey 

Musa! Sevilmen) ve benim nezaretimde yetiştirilmen için sana kendimden büyük 

bir sevgi verdim.”187  

Ayette geçen tenvinli nekre “ ً بَّة تُ “ kelimesi cümlede ”محََ ْ  fiilinin ”ألَْقَي

mef’ûl bihi188 olarak müsneddir. Söz konusu tenvînli nekre ( ً بَّة  kelimesi (محََ

fehameti yani bizzat Allah tarafından insanların kalbine verilen ve 

insanlar arasında bilinen sevginin çok üzerinde bir sevgiyi ifade eder. 

Dolayısıyla şan ve şeref itibariyle ta’zîme layık bir sevgidir.189 Allah’tan 

gelen bir sevgi olması sebebiyle Allah’a nisbet edilen tenvînli nekre 

kelimenin o şekilde değer bularak fehamet anlamını ifade edişini siyaktan 

anladığımızı belirtebiliriz. 

Örnek 2: “ فَ  ضَ كِ لِ الأَْرْ َ ع واتاً أَلمَْ نجَْ أمَْ ً وَ اتاً  أَحْياء  = Biz, yeryüzünü dirilere ve ölülere 

barınak yeri yapmadık mı?”190 

                                                
186 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, IV, 326; Ebu’s-SuǾûd, age, VIII, 99; Dervîş, age, IX, 222; Zuĥaylî, age, 
XXVI, 121. 
187 Taha, 20/38-39. 
188 Derviş, age, VI, 190. 
189 Ebu’s-SuǾûd, age, VI, 15; Dervîş, age, VI, 195; eś-Śarâyira, age, s. 149-150. Ayrıca bkz. 
Zühaylî, age, XVI, 207. 
190 Mürselat, 77/25-26. 
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Bu ayette geçen tenvinli nekre “  ً واتاً  أَحْياء أمَْ وَ ” kelimeleri “ ًفَاتا  masdarının ”كِ

mef’ûl bihi191 olarak müsned olup tefhîm/teksîr ifade etmekte yani bütün 

diri ve ölüler için olduğu kastedilmektedir.192 Söz konusu kelimelerin 

teb’îz anlamına gelebileceği bir anlamda bir kısım diri ve ölüler için 

olabileceği de belirtilmiştir. Ancak burada sadece insanlara tahsîs 

edildiğine dair delil olmadığı için kısmîlik manasına gelebileceği 

reddedilmiştir.193 Kur’an’ın bütünlüğü düşünüldüğünde tefhîm/teksîr 

veya teb’îz anlamının cümlenin siyakından anlaşıldığını söyleyebiliriz. 

Örnek 3: “ ًظِيما يهِمْ أَجْراً عَ ِ ؤْت  İşte onlara pek yakında (olabildiğince) = أوُلئِكَ سَنـُ

büyük mükâfat vereceğiz.”194 

Bu ayette geçen tenvinli nekre “ ًأَجْرا” kelimesi cümlede “ ِؤْتي سَنـُ ” fiilinin 

ikinci mefûlü195 olarak müsned olup tefhîm içindir.196 Çünkü bu mükâfat İbn 
Kesîr’in dediği gibi sıradan bir yer olmayıp cennet olduğu için197 veya bunların 
karşılığını yüce Allah belirlediği için198 tenvinli nekre “ ًأَجْرا” kelimesinin tefhîm 

anlamı siyaktan anlaşılmaktadır. 

Örnek 4: “ ِه نَ اللّ غَضَبٍ مِ آؤُوا بِ َ ب  Allah’ın büyük gazabına uğramış oldular.”199 = وَ

Ayette geçen tenvînli nekre “ ٍغَضَب  kelimesi cümlede mef’ûl bihi ”بِ

gayr-i sarîh200 olarak cümlenin diğer/yan unsuru olarak yer almıştır. 

Dolayısıyla müsned veya müsned ileyh değildir. Aynı zamanda 

sonundaki tenvîn de ta’zîm/tefhîm/tehvîl manasınadır.201 

                                                
191 Dervîş, age, X, 338. 
192 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, IV, 679-680; Dervîş, age, X, 339; eś-Śarâyira, age, s. 164. 
193 eś-Śarâyira, age, s. 164-165. 
194 Nisa, 4/162. 
195 Dervîş, age, II, 377. 
196 Ebu’s-SuǾûd, age, II, 253; Dervîş, age, II, 378-379; ez-Zuĥaylî, age, VI, 26. 
197 İbn Keŝîr, age, I, 421. 
198 Kuŧub, age, II, 804. 
199 Âli İmrân, 3/112. 
200 Dervîş, age, II, 22. 
201 Ebu’s-SuǾûd, age, II, 72. 
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Belâgî olarak bu ayeti anlamada büyük bağlam/tarihsel arka 

planın önemini belirtmemiz gerekir. Çünkü bu ayetin arka planı olarak 

Medine’de münafıklarla Yahudiler arasında çeşitli alanlarda Müslümanlar 

aleyhine birtakım ittifaklar olmuş, ihanet kabul edilebilecek tavırlarından 

dolayı Allah’ın gazabına uğramışlar ve alçaklık ve miskinlik damgası 

yüzlerine vurulmuştur.202 İşte onların ne derece Allah’ın gazabına 

uğradıkları ta’zîm/tefhîm/tehvîl anlamını ifade eden tenvînli nekre “ ٍغَضَب  ”بِ

kelimesiyle ifadesini bulmuştur. 

Örnek 5: “ ٍغَد ِ تْ ل دَّمَ فْسٌ مَّا قَ رْ نـَ نظُ لْتَ  Her bir nefis, yarına ne hazırladığına = وَ

baksın.”203 

Ayette geçen “لغد” kelimesi mef’ûl bihi gayr-i sarîh’dir.204  “غد” 

kelimesinin nekreliği tefhîm ve tehvîl içindir. Kur’an’da “غد” kelimesi, 

sadece bu ayette  “ ٍغَد ِ  şeklinde nekre olarak gelmiştir. Bir taraftan mecazi ”ل

bir anlatımla hesap gününün yakınlığına dikkat çekilirken, diğer taraftan 

da nekre kullanılarak o günün önemine, dehşetine ve mahiyetinin insanlar 

tarafından bilinemeyeceğine îmada bulunulmaktadır.  Ayrıca “نفس” 

kelimesinin nekre kullanılmasının (yükümlü olan) her şahsın tek tek bu 

muhasebeyi yapma durumunda olduğunu ifade etmek için geldiği de 

belirtilmiştir.205 Âhiretle ilgili bu ayetteki nekre kelimelerin verdiği 

anlamların ayetlerin birbiriyle anlam yönüyle ilişkisi dikkate alındığında 

siyakından anlaşıldığını söyleyebiliriz.  

Örnek 6: “ َ بِ  نْ جاء مُ مَ بيِّ أَعْلَ عادٍ قُلْ رَ لى مَ رادُّكَ إِ آنَ لَ ْكَ الْقُرْ ي لَ ضَ عَ نَّ الَّذِي فـَرَ ينٍ الهُْدَ إِ بِ نْ هُوَ فيِ ضَلالٍ مُ مَ ى وَ  

= Kur’an’a uymayı sana farz kılan Allah, seni döneceğin yere döndürecektir. De 

                                                
202 Kuŧub, age, I, 444. 
203 Haşr, 59/18. 
204 Dervîş, age, X, 55 
205 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, IV, 508; Ebu’s-SuǾûd, age, VIII, 232. Ayrıca bkz. Dervîş, age, X, 55; 
Kur’an Yolu, V, 301. 
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ki: Rabbim kimin doğrulukla geldiğini, kimin apaçık sapıklıkta bulunduğunu en 

iyi bilendir.”206 

Ayette geçen “  َ ع لى مَ ادٍ إِ ” kelimesi mef’ûl bihi gayr-i sarîh olup tefhîm 

ifade etmektedir.207 Çünkü Hz. Peygamber hiçbir beşer için hazırlanmayan 

bir yere dönecektir ki, bu cennetteki Makam-ı Mahmûd’dur. Ayrıca “ ٍ عاد  ”مَ

kelimesiyle fetih gününde döneceği Mekke’nin kastedildiği de 

belirtilmiştir. Zira oradan ayrılıp tekrar özlediği ve hasret duyduğu 

vatanına dönmüş olacaktır.208 Her iki mekânın dönülecek yer olarak 

ta’zîmi şöyle açıklanmıştır: Hz. Peygamber’e tahsis ettiği cennette bir yer 

(Makam-ı Mahmûd) veya İslam’ın doğduğu bir şehir olması sebebiyle 

şereflenen ve şirk ehlinin zillete uğradığı bir şehir olduğu için Mekke.209 

Bu anlamın çıkmasında da büyük bağlam/tarihsel arka planın yani siyakın 

olduğunu söyleyebiliriz. Hz. Peygamber ve inananlar için cennet veya 

Mekke’nin ne derece önemli olduğu inkâr edilemez bir gerçektir. 

Örnek 7: “ ٍين بِ آنٍ مُ قُـرْ تابِ وَ كَ آياتُ الْكِ لْ ِ  Bunlar Kitab’ın ve apaçık bir (ta’zîme = ت

şayan) Kur’an’ın ayetleridir.”210 

Bu ayetteki “ ِتاب  kelimesinin harfi tarifli  olarak gelmesi ta’zîm ”الْكِ

için geldiyse ma’tûf211 olarak gelen “ ٍآن  kelimesinin sonundaki tenvin 212”قُـرْ

de ta’zîm/tefhîm için geldiği ifade edilmiştir.213  Bu ayetler, Kitap ve Kur’an 

                                                
206 Kasas, 28/85. 
207 Dervîş, age, VII, 396-397. 
208 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, III, 436; İbn Keŝîr, age, VI, 269-270; Ebu’s-SuǾûd, age, VII, 28; Dervîş, 
age, VII, 396-397; Arslan, age, XII, 545-546. 
209 eś-Śarâyira, age, s. 156. 
210 Hicr, 15/1. 
211 Dervîş, age, V, 212. 
212 Bu ayette geçen Kitab ve Kur’an kelimelerinin işaret ettiği anlamla ilgili farklı görüşler ileri 
sürülmüştür. ez-Zemaħşerî her iki kelimenin aynı sûreyi kastettiğini (bkz. ez-Zemaħşerî, Keşşâf, 
II, 569); Râzî ise her iki kelimeyle Kur’an’ı Kerîm’in kastedildiğini belirtmiştir. Ona göre ilki 
Kur’an’ın yazılı şeklini, ikincisi okunuşunu ifade eder (er-Râzî, age, XIX, 120). Ayrıca bkz. 
Kur’an Yolu, III, 330. 
213 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, II, 569; Dervîş, age, V, 212; eś-Śarâyira, age, s. 142-143. Neml Sûresi 1. 
ayette ( ٍين بِ آنِ وَكِتابٍ مُ كَ آياتُ الْقُرْ لْ ِ طس. ت ) benzer bir metinle gelen “ تابٍ كِ  ”  kelimesinin sonundaki tenvîn 
de ta’zîm içindir. Bkz. ez-Zemaħşerî, Keşşâf, III, 346; Dervîş, age, VII, 165. 
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olması sebebiyle bütün her şeyi içinde toplayan kitabın ayetleridir, o kitap 

olması dolayısıyla mükemmeldir, Kur’an olması sebebiyle de açık ifadeler 

manzumesidir.214 Dolayısıyla (Kur’an’ın değeri göz önünde 

bulundurulduğunda) nekre kelimenin ta’zîm anlamı kelamın siyakından 

anlaşılmaktadır.215 

Örnek 8:  “لا ممُْسِكَ لهَا ةٍ فَ حمَْ نْ رَ لنَّاسِ مِ ِ ُ ل فْتَحِ اللَّه َ  Allah’ın insanlar için açtığı = ما يـ

herhangi bir rahmeti, hiç kimse tutup kısamaz.”216 

Ayette geçen “ ٍة حمَْ نْ رَ  kelimesi hal217 olarak müsned olup cümlede ”مِ

umûmîlik veya ibhâm ifade etmektedir.218 Yani ister gökten ister topraktan 

olsun engel olunamayacak bir rahmeti ifade etmesi sebebiyle umûmîlik 

ifade etmektedir.219 Nekre kelimenin genellik anlamı nefiyden sonra 

gelmesi sebebiyledir. Çünkü nefiy ve istifhamdan sonra gelen nekre 

kelimeler umûmî anlam ifade etmektedir. Cümlenin siyakından bu 

anlamın ortaya çıktığı anlaşılmaktadır. 

3.3.2.  Taklîl  

Örnek 1:  “ لاً مِ  ْ ي دِهِ لَ ْ ب َ ع ى بِ حَانَ الَّذِي أَسْرَ ْ سْجِدِ الأَ سُب لىَ الْمَ امِ إِ رَ سْجِدِ الحَْ صَىنَ الْمَ قْ  = “Kulunu 

(Muhammed’i) gecenin çok kısa bir anında Mescidi Haram’dan (Mekke’den), 

kendisine bir kısım ayetlerimizi göstermek için çevresini mübarek kıldığımız 

Mescid-i Aksâ’ya (Kudüs’e) götüren Allah’ın şanı yücedir.”220 

Bu ayette geçen “ ًلا ْ ي  kelimesi zarf-ı zaman olup221 taklîl ”لَ

(azlık/kısalık) ifade ettiği yani İsra olayının çok kısa bir sürede meydana 

geldiği belirtilmiştir.222 Ancak ez-Zemaħşerî ve onun gibi düşünen bir 

                                                
214 ez-Zuĥaylî, age, XIV, 9. 
215 eś-Śarâyira, age, s. 143. 
216 Fatır, 5/2. 
217 Dervîş, age, VIII, 120. 
218 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, III, 596; Dervîş, age, VIII, 123. 
219 eś-Śarâyira, age, s. 157. 
220 İsrâ, 17/1. 
221 Dervîş, age, V, 395. 
222 Dervîş, age, V, 395; Abdullah Mahmûd, age, s. 104. 
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kısım belâgatçılar tarafından kısmîliği ifade ettiği de belirtilmiştir. Çünkü 

tam tersine marife olarak “ ليلَ سرتُ ال  = Bütün gece yürüdüm.” ifadesi tüm 

geceyi kapsar.223 Ayrıca Fahreddîn er-Râzî de aslında “أَسْرَى ” fiilinin gece 

yürüyüşünü ifade ettiğini ve gecenin bir kısmında olduğunu ifade etmek 

için de nekre geldiğini belirtmiştir.224  “ ًلا ْ ي  kelimesinin gecenin kısa ”لَ

süresini veya az bir kısmını ifade etmesinde, büyük bağlam/tarihsel arka 

planın yani siyakın olduğunu söyleyebiliriz. Çünkü Miraç olayının çok 

kısa sürede meydana geldiği bilinmektedir. 

3.3.3.  Tahkîr/Tasğîr 

Örnek 1: “ نْكَ الَّ  زُ لاَ يحَْ نَّـ وَ ونَ فيِ الْكُفْرِ إِ ُ ُسَارعِ ئذِينَ ي ْ َضُرُّوا اللَّهَ شَي نْ ي مْ لَ اً هُ  = (Rasûlüm!) İnkârda 

yarışanlar seni üzmesin! Onlar, Allah’a hiçbir şeyle zarar veremeyeceklerdir.”225 

Ayette geçen “ ًئا ْ  kelimesi mef’ûlü mutlak’tır.226 Ebu’s-SuǾûd’a ”شَي

göre bu ayette geçen tenvinli nekre “ ًئا ْ  kelimesi umûmîlik/taklîl/tahkîr ”شَي

ifade etmektedir.227 Çünkü ayette ister kâfir ister münafık ister Yahudi 

olsun, onların kâfirlikte yarışmaları ve İslam’ı önlemek için yapacakları 

girişimlerin hiçbirisinin ne Allah’a ne de dinine hiçbir şekilde zarar 

verebileceği açıklanmaktadır.228 Dolayısıyla nekre kelimenin anlamının 

ayetin siyakından çıktığını belirtebiliriz.  ًئا ْ نْ “ kelimesi de ”شَي  nefiy ”لَ

edatından sonra geldiği için umûmî mana ifade etmektedir ki, cümlenin 

siyakı da umûm manayı destekler mahiyettedir. 

Örnek 2:  “ ِِساني نْ ل قْدَةً مِ لْ عُ احْلُ  Dilimdeki küçücük düğümü çöz!”229 = وَ

Ayette geçen “ ًقْدَة لْ “ kelimesi ”عُ  fiilinin mef’ûlübihi230 olarak ”احْلُ

müsned olup tasğîr ifade etmektedir. 231 Bu anlamın sebebinin büyük 
                                                
223 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, II, 646; Ebu’s-SuǾûd, age, V, 154; eś-Śarâyira, age, s. 145. 
224 eś-Śarâyira, age, s. 145. 
225 Âl-i İmran, 3/176. 
226 Dervîş, age, II, 114-115. 
227 Ebu’s-SuǾûd, age, I, 450. Ayrıca bkz. Dervîş, age, II, 114-115. 
228 Kur’an Yolu, I, 720-721. 
229 Taha, 20/27. 
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bağlam/tarihsel arka planın yani siyakın olduğunu söyleyebiliriz. Çünkü 

Hz. Musa (as) çok küçük yaşta iken kor ateşi ağzına almasıyla 

konuşmasına engel olan dilindeki peltekliğin giderilmesi için Allah’a dua 

etmiştir. Dilindeki peltekliğin az olduğu ifade edilmek için de “ ًقْدَة  = عُ

düğüm” nekre olarak gelmiştir.232 ez-Zemaħşerî ve onun takipçileri “ ً قْدَة  ”عُ

kelimesindeki tenvînin teb’îz ifade ettiğini belirtmişlerdir.233  

Örnek 3: “ ا  يهَ ِ ْبَ ف ي ةٌ لاَ رَ َ ي ِ ةُ آت اعَ السَّ عْدَ االلهِ حَقٌّ وَ نَّ وَ يلَ إِ ِ ذا ق إِ ا نَدْرِ وَ تُمْ مَ لْ ةُ إِ قُـ اعَ ا السَّ نčاي مَ لاَّ ظَ نُّ إِ ا  نْ نَظُ مَ وَ

نِينَ  قِ ْ ي ُسْتـَ  Allah’ın va’di gerçektir. ‘Kıyamet gününün geleceğinden şüphe = نحَْنُ بمِ

yoktur’ dendiği zaman; onun (kıyametin zamanını) basit bir tahminden ibaret 

olduğunu sanıyoruz, kesin bir bilgiye sahip değiliz, demiştiniz.”234 

Ayette geçen “اčن  kelimesi mefûl mutlak235 olup cümlede tahkîr ”ظَ

anlamı ifade etmektedir.236 Çünkü bu inkârcılara kıyamet konusunda 

kuşkuya düşmenin yersiz olduğu hatırlatıldıkça onlar ters mantıktan yola 

çıkarak alaylı bir tarzda237 onun çok küçük bir ihtimal dâhilinde meydana 

gelebileceğine inanıyorlardı. Dolayısıyla bu da “اčن  kelimesiyle ifade  ”ظَ

edildi. Bu anlamın da ayetin siyakından anlaşıldığı görülmektedir.  

3.3.4.  Nevi 

Örnek 1: “ ذْ  إِ ا  وَ َ تُمْ ي لْ احِدٍ قُـ امٍ وَ َ ع ىَ طَ لَ َ عَ وسَى لَن نَصْبرِ مُ  = Hani siz: Ey Musa! Bir çeşit 

yemekle yetinemeceğiz, demiştiniz.”238 

Ayette geçen tenvinli nekre “ ى طَ  لَ امٍ عَ َ ع ” kelimesi harfi cerle birlikte 

mef’ûl bih gayr-i sarîh239 olup nevi içindir.240 Bu ayetin tarihi arka planına 

                                                                                                                                 
230 Dervîş, age, VI, 186. 
231 Ebu’s-SuǾûd, age, V, 12; Dervîş, age, VI, 189; Ĥuseynî – Esvedî , agm, s. 38. 
232 Ebu’s-SuǾûd, age, V, 12; Dervîş, age, VI, 189; Ĥuseyn – Esvedî, agm, s. 38. 
233 Zemaħşerî, Keşşâf, III, 61; Abdullah Mahmûd, age, s. 108. 
234 Câsiye, 45/32. 
235 Dervîş, age, IX, 161. 
236 el-Ķazvînî, age, II, 39. 
237 Kur’an Yolu, V, 23. 
238 Bakara, 2/61 
239 Dervîş, age, I, 112. 
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baktığımızda İsrâiloğulları, Tîh çölünde dolaşırken kendilerine Allah 

tarafından kudret helvası ve bıldırcın etinden oluşan iki çeşit yemek 

verildiğini anlıyoruz. Burada ez-Zemaħşerî bizim aklımıza gelen soruyu 

“Niçin iki çeşit yemek olduğu halde tek yemek zikredilmiştir.” şeklinde kendisi 

soruyor ve verdiği cevaplardan birisi de değişmeyen yiyecekler olduğunu 

ifade etmek için “ ٍام َ ع  kelimesindeki nekrenin nevi anlamına geldiğini ”طَ

belirtiyor.241 Dolayısıyla “ ٍام َ ع  kelimesindeki bu anlamın büyük ”طَ

bağlam/tarihsel arka planın olmak üzere siyak olduğunu söyleyebiliriz. 

Örnek 2. “ ًنْدَها رِزْقا جَدَ عِ ها زكََريَِّا الْمِحْرابَ وَ ْ ي لَ ها زكََريَِّا كُلَّما دَخَلَ عَ وَكَفَّلَ  = Zekeriyyâ’yı da onun 

bakımı ile görevlendirdi. Zekeriyyâ, onun bulunduğu yere,  mâbeddeki odaya her 

girişinde orada çeşit çeşit/birçok rızık bulurdu.”242 

Ayette geçen “ ًرِزْقا” kelimesi mef’ûl bih’tir.243 Ebu’s-SuǾûd’a göre  

 kelimesindeki tenvîn nevi için yani alışık olunmadık bir rızkı ifade  ”رِزْقاً “

eder. Çünkü bu yiyecekler cennetten iniyordu.244 Ancak bu kelimenin 

umûmîlik/teksîr manası ifade ettiği de belirtilmiştir.245 Ayetten 

anlaşıldığına göre Hz. Zekeriyyâ (as), Hz. Meryem’in bulunduğu odaya 

girdiğinde o mevsimde yetişmeyen meyveler gördüğü yönündeki 

rivayetleri dikkate alan müfessirler Hz. Meryem açısından kerâmet olarak 

değerlendirmişlerdir.246 Bundan dolayı ayette geçen “ ًرِزْقا” kelimesindeki 

tenvîni, nevi veya umûmîlik için olduğunu kabul edebiliriz. Bu da büyük 

bağlam/tarihsel arka plan olmak üzere siyaktan anlaşılmaktadır. 

                                                                                                                                 
240 Ebu’s-SuǾûd, age, I, 106. 
241 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, I, 145. 
242 Âl-i İmran, 3/37. 
243 Dervîş, age, I, 501. 
244 Ebu’s-SuǾûd, age, II, 30. 
245 Dervîş, age, I, 502/503. 
246 Kur’an Yolu, I, 550-551. 
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Örnek 3: “ ٍاة َ ى حَي لَ صَ النَّاسِ عَ مْ أَحْرَ تَجِدَنَّـهُ لَ  Yemin olsun ki, sen onları (uzun = وَ

süre ) yaşamaya karşı insanların en düşkünü olarak bulursun.”247 

Ayette geçen “ ٍلى حَياة  kelimesi mef’ûl bih gayr-i sarîh248 olarak ”عَ

müsned olup tenvîni çeşit için yani “حياة متطاولة= uzun hayat”249 içindir. 

Dolayısıyla Übey kırâatına göre “ ٍلى حَياة “ marife olarak gelen ,”عَ لى  َ عَ ياةالح ” 

ifadesinden daha etkilidir.250 Ayet Yahudilerin dünyaya ne kadar bağlı 

olduklarını ve âhireti unuttuklarını göstermektedir. Onların bu durumunu 

anlatan “ ٍلى حَياة  :kelimesinin nekre olarak gelmesi şöyle izah edilmiştir ”عَ

“Hırslı bir kimsenin yaşaması gerekir. Onun hırsı geçmiş veya mevcut durum 

için değil, gelecek hayatı içindir.  Burada mutlak bir hayat için değil, hayatın bir 

dönemi için olması sebebiyle nekre tenvinli olarak geldi. Gelecek hayatın 

zikredilmemesi de Yahudiler için büyük bir tevbihdir. Çünkü onlar âhirete 

inanmazlar ve sadece dünya hayatını tanırlar, onların dünya hayatına hırsları da 

uzak görülmez.” 251 Tenvînin anlamının tevbîh için de olabileceği 

anlaşılmaktadır. Dolayısıyla tenvînin söz konusu anlamları ayetin 

bağlamından çıkmaktadır.  

Örnek 4: “ َضُرُّوكُمْ إِ    ىلَن ي نْصَرُ  لاَّ أذًَ ُ ارَ ثمَُّ لاَ يـ َ لُّوكُمُ الأَْدْب وَ ُ وكُمْ يـ لُ ِ قَات ُ نْ يـ إِ  Onlar (ehl-i kitap) = ونَ وَ

size, incitmekten başka bir zarar veremezler. Sizinle savaşırlarsa dönüp kaçarlar. 

Sonra onlara yardım da edilmez.”252 

Ayette geçen “ى يفا“ kelimesi mef’ûl mutlak253 olarak ”أذًَ خَفِ ى   hafif = أذًَ

bir eziyet yani incinme” anlamında nevi ifade etmektedir.254 Tarihi arka plan 

olarak düşünüldüğünde Müslümanlar, insanlık tarihinde ortaya 

                                                
247 Bakara, 2/96. 
248 Dervîş, age, I, 151. 
 fazla hayat” anlamında olduğu da = الحياة الزائدة“ kelimesindeki tenvînin nevi için olduğu ve ”حياة“ 249
belirtilmiştir. Bkz. el-Ķazvînî, age, II, 36; eś-ŚaǾîdî, age, I, 76. 
250 Ebu’s-SuǾûd, age, I, 132; ǾAbbâs, age, s. 329. 
251 Dervîş, age, I, 152/153. 
252 Âl-i İmrân, 3/111. 
253 Dervîş, age, II, 21. 
254 Hasan Ĥabenneka, age, s. 407. 
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çıkarılışlarındaki amaca uygun olarak yaşadıkları ve kendilerinde 

bulunması gereken vasıfları taşıdıkları sürece Ehl-i Kitabın, özellikle 

Yahudilerin onların aleyhinde yürüttükleri çirkin propaganda ve 

faaliyetleri ile onlara hiçbir şekilde zarar veremedikleri görülür. Ancak bu 

çirkin davranışa mâruz kaldıklarında da üzülürler, canları sıkılır, bundan 

öte herhangi bir zararları olamaz; Yahudiler onlarla savaşacak olsalar 

savaşı bırakıp kaçarlar. Yüce Allah, bu durumu Müslümanlara bildirerek 

onlara moral ve cesaret vermektedir. Tarihte Müslümanların onlara karşı 

sayısız galibiyeti vardır.255 Öyle ise Müslümanların galibiyetleri yanında 

onların yaptıkları sadece incitmeden öte veya sinek ısırığından başka bir 

şey sayılmaz. Söz konusu ayetin bağlamı ile birlikte tarihsel arka plan 

düşünüldüğünde “ى  kelimesindeki tenvînin nevi, hatta taklîl için ”أذًَ

olduğunu söyleyebiliriz. 

Örnek 5: “ ا رً طَ هِم مَ ْ ي لَ نَا عَ رْ طَ أمَْ ينَ  وَ جْرمِِ ةُ الْمُ َ ب ِ اق ْفَ كَانَ عَ رْ كَي انْظُ وَ  = Ve üzerlerine müthiş/bir 

çeşit (içerisinde taşlar bulunan) yağmur yağdırdık. İşte gör/bak günahkârların 

sonunun ne olduğuna!”256 

Ayette geçen “ا رً طَ مَ ” kelimesi mef’ûlübih olup257 cümlenin diğer 

unsurlarından olarak nevi manası içerdiği belirtilmiştir. Çünkü bu 

yağmur onlara azap için gönderilen taş yağmuru olduğu belirtilmiştir.258 

Söz konusu ayetler Lût(as) kavminin helakinden bahsetmektedir. Yine 

aynı kavmin helakiyle ilgili bir başka (Buyruğumuz gelince oraların altını   

getirdik; üzerine Rabbinin katından, işaretli olarak yığın yığın sert taş 

yağdırdık.)259 ayette onlara taş yağdırıldığından bahsedilmektedir. 

Dolayısıyla ayette geçen “ا رً طَ مَ ” kelimesinin nevi manası, tarihi arka planla 

birlikte sûrelerin birbirleriyle irtibatından da ortaya çıkmaktadır. Yine 

                                                
255 Kur’an Yolu, I, 653. 
256 A’râf, 7/84. 
257 Dervîş, age, III, 398. 
258 el-Ķazvînî, age, II, 39. 
259 Hûd, 11/82-83. 
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ayetin siyakı, tehditten bahsettiği için bu yağmurun mahiyeti kapalı 

olması açısından bu tenvînin ta’zîm/tehvîl manası içerdiği de 

belirtilmiştir.260 

3.3.5. İbhâm 

Örnek 2: “ ْيكُم ُ أبَِ جْه كُمْ وَ ُ لَ ضًا يخَْل ُ أرَْ حُوه وسُفَ أَوِ اطْرَ ُ واْ ي لُ تـُ  Yusuf’u öldürün, ya da bir = اقـْ

yere atın ki, babanızın yüzü (sevgisi) size kalsın!”261 

Ayette geçen “ضًا أرَْ ” kelimesi zarfı zamanı mübhem olarak ibhâmı 

ifade etmektedir. Bir anlamda insan yaşamının olmadığı uzak, bilinmez ve 

ıssız bir yeri göstermektedir.262 Bu anlam, lafzın cümle içerisinde zarf 

olmasıyla cümlenin siyakından anlaşıldığı ifade edilmiştir.263 

Sonuç 

Arapça’da ismin özelliklerinden birisi olan tenvînin kelimenin 

nekreliğini gösterdiği ve geniş bir belâgî anlam alanına sahip olduğu 

ortaya çıkmıştır. Arapça’da tenvîn çeşitlerinden temkîn tenvîni ve ivaz 

tenvîni’nin belâgî anlamlar için kullanıldığı anlaşılmıştır. İvaz tenvîni’nde 

tenvîn, hazfedilen harf, kelime ve cümlenin yerine geldiği; böylece 

tenvînle îcaz sanatında hedeflenen amaca ulaşıldığı görülmüştür. 

Konuya kuşbakışı bir göz attığımızda tenvîn’in kelimeye telaffuzda 

kolaylık sağlamak, isimle fiili birbirinden ayırmak, munsarıf ve gayr-i munsarıf 

isimleri birbirinden ayırmak gibi amaçlarla eklendiğini fark ettik. Sonuçta 

Tenvîn’in kelimeye bitişmesini nekreliği ifade ile birlikte birisi lafız, diğeri 

de mana yani belâgî açıdan bitiştiğini gördük. 

Belâgî anlamların temkîn tenvîninde gerçekleştiğini ve cümlede 

müsned ileyh, müsned ve fiilin müteallakları olarak ifade edilen 

                                                
260 eś-Śarâyira, agm, s. 138. 
261 Yûsuf, 12/9. 
262 Ĥuseynî – Esvedî, agm, s. 37; ǾAbdullah Maĥmûd, age, s. 108. 
263 ez-Zemaħşerî, Keşşâf, II, 447; eś-Śarâyira, age, s. 140-141. 
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kelimelerin sonunda olduğu görülmüştür. Söz konusu balâgî anlamın 

muktazay-ı hâl yani sözün söylendiği makam veya kelamın sibak-

siyakından; nekre kelimenin kendisinde gizli olan anlamdan ve bu iki 

görüşü cemedilerek, kelimede gizli olan anlamın cümlenin siyakından 

ortaya çıktığı anlaşılmıştır. Kur’an ayetleri bağlamında incelenen söz 

konusu anlamların kendisini isti’zâm/ta’zîm/tefhîm/fehâmet (büyükleme, 

ululama/şanını/durumunu yüceltme), nevi (çeşit/tür), taklîl (azlık/kısalık), 

umûmîlik (genellik), teksîr (çokluk) ifade ettiği gibi mübalağa, tahkîr 

(hakaret/aşağılama/değersizlik), tehvîl (korkutma), tasğîr (küçüklük), işâa 

(yayma), teb’îz (kısmîlik) şeklinde de göstermiştir. Ancak siyaka göre 

tenvînli bir kelimeye bir, iki veya üç belâgi anlamın verildiği de 

görülmüştür.  

Bu çalışmamızı makalenin sınırlı boyutarında yapmaya çalıştık. 

Ancak konunun ciddi manada hatta yüksek lisans veya doktora 

seviyesinde araştırılması gerektiği ortaya çıkmıştır. 
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DİNİN SOSYOLOJİK YORUMLARI* 

 

Ali FİDAN** 

 

A. Din ve Toplum 

Troeltsch’e göre sosyoloji bugünün tarihidir ve bu nedenle 

Troeltsch, daha önce bahsettiğimiz gibi, sadece dinin tarihsel yorumu ile 

değil aynı zamanda toplumsal pratiğiyle de ilgilenmiştir. Bundan dolayı o, 

daha önceki bölümde bahsedilen kuramlar ile ele almaya devam 

edeceğimiz teorileri birleştiren kişi olarak kabul edilebilir. Tarih bir dizi 

seri olayları betimleme, tasnif etme ve açıklama ile ilgilenirken sosyoloji, 

daha ziyade, insanın toplumsal hayatının genel kanunlarını tespit etmeyi 

hedeflemektedir. O, (sosyoloji)1 insan toplumunun yapısı ve 

fonksiyonuna, sosyal değişmenin altında meydana gelen durumlara, 

birbirini engellemeye ve baskı altına almaya çalışan çeşitli sosyal gruplar 

arasındaki etkileşimlere önem vermektedir. 

Şurası açıktır ki, yalnız yaşamayı tercih eden mistik yapılar gibi 

bazı din formları sosyal olmamalarına rağmen, çoğu din kendi tabiatında 

sosyal olması sebebiyle sosyoloğun ilgi alanına dâhildir. Büyük tarihi 

dinler, dini topluluklar veya kiliseler haline dönüşmüş, iyilik veya kötülük 

                                                
* Bu çalışma John Macquarrie’ye ait olan “Twenteeth-Century Religious Thought (The 
Frontiers of Philosophy and Theology 1900-1960)” isimli kitabının “Sociological 
Interpretations of Religion” adını taşıyan bölümünün çeviri metnidir. 
** Yrd. Doç. Dr., Karadeniz Teknik Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, alifidan@ktu.edu.tr 
1 (ç.n). 
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adına kuvvetli toplumsal güçler haline gelmişlerdir. Bazı toplumlarda ise 

dini topluluk sivil organizasyonlardan hemen hemen ayırt 

edilememektedir. Modern toplumlarda dini topluluk ya da kilise, 

genellikle bir bütün olarak sosyal yapının içindeki diğer kurumlardan 

biridir. Bazen çok önemli bazen de daha az önemli olmasına rağmen dinin 

toplum hayatında rol oynayan bir parça olduğu da göz önünde 

tutulmalıdır. 

Neredeyse her bir din teorisi o dinin toplumsal rolüne önem verse 

de dinin ‘sosyolojik’ teorileri olarak adlandırdığımız şey, onların 

yorumlanmasında toplumsal yönünü merkeze almaktadır. Hatta bu 

yapılsa bile çok sayıda ihtimal vardır. Aşırı uç bir örnekte, dinin toplumsal 

bir fenomenden başka bir şey olmadığı, tanrıların bizzat kendilerinin 

toplumsal amaçlar için icat edildikleri ve onların, varlıklarını toplumun 

ihtiyaçlarına borçlu oldukları kabul edilebilir ki bu, muhtemelen bir tür 

sosyolojik pozitivizmdir. Yine bir kişi dini inançların doğruluğu hakkında 

agnostik de olabilir; ancak gerçek şudur ki insanlığın toplumsal 

gelişiminde en iyi incelenen faktör yine dindir. Bir başka uçta ise bir kişi, 

dinin vahye dayalı ve aşkın karakterine katı bir şekilde inanmış olabilir; 

dahası bu kişi, dinin pratiğini uygulamaya ve vahyin ortaya koyduğu 

sosyal idealleri gerçekleştirmek için çalışmak gerektiğine de inanabilir. 

Daha önce böyle bir eğilimle, Hıristiyan vahyini Tanrı’nın krallığı fikrinin 

merkezinde bulan ve çeşitli derecelerde Tanrı’nın krallığı fikrini insanlık 

için ahlaki bir ideal yapan ‘Ritschlian’2larda karşılaşmıştık. 

Bu sebeple bu bölümde birbirinden çok farklı ama yine de dinin 

sosyal fonksiyonuna en zirvede yer ayıran görüşleri birlikte vermemiz 

gerekmektedir. Konular şu şekilde ele alınacaktır: Sosyoloji ve Dinin 

Kökenleri (Kısım 44), Max Weber’in Sosyolojik Teorileri (Kısım 45), 

                                                
2 Albrecht Ritschl (1822-1889) tarafından geliştirilen liberal Hıristiyan teolojisini takip 
edenlere verilen isimdir. Öyle ki bu ekole göre inanç akli tecrübeden ziyade bir değer 
yargısıdır. (ç.n). 
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Marksist Din Görüşleri (Kısım 46), ‘Social Gospel’ olarak bilinen Amerikan 

hareketi (Kısım 47), Sosyolojik Teoriler Üzerine Genel Anlamda Bazı 

Eleştirel Değerlendirmeler (Kısım 48). 

B. Dinin Sosyolojik Kökenleri (Emile Durkheim) 

Dinin kökenleri hakkındaki antropolojik teoriler, Fransız 

araştırmacı Emile Durkheim’in3 (1858-1917) çalışmasından itibaren yeni ve 

sosyolojik bir perspektif kazanmıştır. Durkheim’in görüşleri sadece 

antropolojik veya sosyolojik teorileri içermez, aynı zamanda, ‘Sosyolojik 

Pozitivizm’ olarak bilinen tam bir felsefeyi de içerir. Toplum fikri bu 

felsefenin merkezindedir ve felsefi problemlerin anlaşılması için anahtar 

bir rol oynar. Doğru ve yanlış bireysel düşünceyi değil kollektifliği ifade 

ettikçe objektiftir. Hatta mantığın kuralları medeni bir toplumun 

ihtiyaçlarını yansıtsa bile, ilkel insanların mitolojik zihniyetinde bu 

kuralların olmadığını görmekteyiz. Toplum sadece içerisinde bireyler 

bulunan bir topluluk değil bilakis üyelerinin davranış ve düşüncesini 

yöneterek kısıtlamaların kaynağı olan kendine özgü bir varlıktır. 

Durkheim sosyal felsefesinde din konularına özel bir ilgi 

duymuştur. Onun inandığı ilkel dinin karakteri, en iyi animizmde değil de 

totemizmde görülmektedir. Bu da Durkheim’in, dinin daha köktenci ve 

ilkel formu olduğunu savunması anlamına gelmektedir. Kuşkusuz 

totemizm, Durkheim’in özel araştırma yaptığı, geniş gruplara ayrılmış 

olan Semitikler, Kuzey Amerika yerlileri, Avustralya Aborjinleri’nde 

bulunan yaygın bir fenomendir. 

Totem -genellikle bir hayvan türü, bazen bir bitki, nadiren de cansız 

bir nesne olarak- yerli kabile gibi belirli bir sosyal grupta kendine özgü bir 

ilişkiyle yerini almaktadır. Durkheim’e göre totem, bu tür bir grup için 

kutsaldır ve dinin özü olarak aldığı kutsal ile profan arasındaki ayırımın 

temelini teşkil etmektedir. Genelde totem, yas günlerini takip eden, özel 

tören günleri hariç öldürülmeyen ve yenilmeyen bir şeydir. Aynı zamanda 
                                                
3 1887-96 okutman, 1897-1906 Bordeaux’ta profesör, 1906-1917 Paris’te profesör. 
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totemin hayat prensibi, bir tür dini törensel katılım da olabilmektedir. Bir 

açıdan totemin hayatı, bazen üyelerinin kendilerini, totemden geldiklerini 

saydıkları toplumun hayatını da temsil etmektedir. 

Durkheim, totemizmin bir din tipi gibi ele alınark dinin sosyal bir 

fenomen olarak anlaşılması gerektiği sonucuna varmaktadır. “Bireyin 

üstünde toplumun var olduğu ve onun akıl tarafından meydana getirilmiş 

nominal bir şey değil de bir etkin güçler sistemi olduğu anlaşıldığında, 

insanoğluna dair yeni bir izah tarzı mümkün hale gelecektir.”4 Din, içinde 

yaşanılan toplumun ihtiyaçlarını karşılamaktadır; onun kendine has 

mitolojisinin, figürlerinin altında yatan sistemin gayesi de bizzat 

toplumun kendisidir. 

Durkheim, haklı olarak erken dönem ilkel din teorilerinin tek taraflı 

bir şekilde dikkatleri ‘dini inanç’ üzerine toplamasının eksikliğinden ötürü 

değer kaybettiğini belirtmektedir, buna karşın onun teorisi dini ilk önce 

‘eylem’ perspektifinden ele almaktadır. Bu yüzden o, dinde bazı ebedi 

şeylerin olduğunu ve modası geçmiş olmasına rağmen belirli inançların, 

herhangi bir toplumun kendisini zamandan zamana yeniden doğrulaması 

gerektiğini, böylesi bir doğrulamanın ise aslında dini nitelikli olduğunu 

iddia etmektedir. Hakikatte din ve toplum birbirine öylesine sıkı bir 

şekilde karışmıştır ki din, bilimin de içinde bulunduğu diğer insan 

aktivitelerinin kendisine dayandığı bir unsur olarak değerlendirilmiştir. 

Din hiçbir zaman bilim tarafından gözden düşürülmemiş fakat o, her 

daim bilimin gerçeklerini göstermek adına daha yeterli semboller aramak 

durumunda kalmıştır. Modern zamanlarda şunu anlamak durumundayız 

ki ilahiyata ve topluma dair fikirler neticede aynıdır. Şimdiye kadar hiçbir 

yeni insanlık dini geleneksel bir dinin yerini almamıştır fakat bu, 

gerçekleşmeye doğru gitmektedir. “Ölümsüz olan hiçbir İncil yoktur, 

                                                
4 The Elementary Forms of the Religious Life, s. 447. 
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fakat insanlığın yeni bir tane icat edip ona inanmaması için herhangi bir 

sebep de bulunmamaktadır.”5 

C. Din ve Kapitalizm ( Max Weber ) 

Din Sosyolojisi özellikle Troeltsch’in arkadaşı, Alman bilim adamı 

Max Weber6 (1864-1920) tarafından çalışılmıştır. 

Weber’in amacı, belirli bir toplumda dini inançlarla toplumsal 

kurumlar arasındaki karşılıklı ilişkiyi göstermektir. O çoğunlukla, 

bildiğimizden daha da ötede, dini inançlar ile toplumsal gelişmenin 

birbirine bağlı olduğunu ileri sürmekte ve tezini Protestanlık ile - özellikle 

Kalvinist formu- Batı dünyasında ortaya çıkan Kalvinist toplum 

arasındaki ilişki hakkında yaptığı ayrıntılı çalışma ile göstermektedir. 

Batı kapitalizmi, muazzam endüstriyel imparatorlukları ve geniş 

çaplı ticari girişimleri ile dünyada tektir. Bu nedenle onun ortaya çıkışı 

yalnızca bütün insanlıkta var olan açgözlülük içgüdüsüne hamledilemez. 

Ayrıca modern kapitalizm, ilk dönem Batı geleneğinden ayrılmakta ve bir 

zamanlar kabul edilen, saygı duyulan pratikler içerisindeki alışkanlıkları 

yeniden inşa etmektedir. Öyleyse onun yükselişini nasıl izah edebiliriz? 

Weber, anlaşılabilmesi mümkün bazı tecrübî gerçeklerden başlar. 

Mesela o, Almanya gibi karma ülkelerde endüstri liderlerinin büyük 

oranda Protestan olduğunu, İngiliz, Hollandalı ve Amerikan püritenlerin 

de ticari girişimlerde önde gelenler olduğunu ifade etmektedir. Bu 

gerçekler Reformasyon sürecinde meydana gelen inançların geçirdiği 

değişime istinaden izah edilmiştir. Kendisini manastır hayatı olarak ifade 

eden Ortaçağ Kilisesi’nin öteki dünya asketizminin (çileciliğinin) yerini, 

kapitalizme gerekli olan dünyevi bir asketizm (çilecilik) almıştır. Kalvinist, 

seçilmişlik doktrinine inanmıştır ve iradeli bir yaşamla seçilmişliğinden 

emindir. “Bu asketizmin (çileciliğin) sonu şuurlu bir yaşayışa ulaşana 

                                                
5 age., s. 428. 
6 Freiburg’da profesör, 1894-97; Hiedelberg, 1897-1903; Münich, 1919-1920. 
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kadar dikkatli olmayı gerekli kılar.7 Bu fevri bir zevk hayatı değil, bilakis 

rasyonel disiplini olan bir hayat olmak durumundaydı, ancak, asketik 

(çileci) idealin aksine, dünyevi işlerin ortasında bir yaşam disiplini olması 

gerekliydi. Bu yüzden Kalvinist, parasına karşı sorumlu ve onun 

çoğalması için çalışmak zorundaydı. Bu şekilde insanoğlunun dünyevi işi, 

dikkati ve dürüstlüğü ile ilahi inayetteki yerini kanıtlamak vesilesiyle 

asketik (çileci) erdemde adeta bir eğitim olmaktadır. 

Elbette Calvin’in kendi doktrininin bu şekilde bir gelişme 

göstereceğine dair önsezisi yoktur ve Weber, Reformasyonun dînî değerini 

dile getiren bu tür bir eğilimi açıkça reddeder. O, aynı zamanda 

kapitalizmin kökeninde sadece Protestanlığın olduğunu gösteren herhangi 

bir eğilimi de reddeder. Ancak, Weber, pek tabii bir şekilde Protestanlık ve 

kapitalizm arasındaki bağın eskiden zannedilenden daha güçlü ve daha 

sıkı olduğu fikrini de sürdürür. 

Elbette Weber’in metodu bu özel durumdan başka yerde de 

kullanılabilir, mesela o, bu metodu Çin toplumundaki Konfüçyanizm gibi 

diğer durumlara da uygulamıştır. Eğer onun yaklaşımı hala geçerli ise, o 

halde din sosyolojisi önemli bir mesele haline gelir. Bütün toplumsal 

yapımız, gizlice dahi olsa, derinlemesine dini fikirlerden etkilenmiştir ve 

hakikatte dini inançlar ve toplumsal kurumlar, aklın önde gelen tek 

tutumunun birbirine bağımlı ifadesidir. 

D. Din ve Komünizm ( A. Kalthoff, K. Kautsky, V. I. Lenin) 

Weber gibi Marksistlerin din düşüncesi de toplumun ekonomik 

yapısı ile sıkı ama çok farklı yönde bir ilişki içerisindedir. Weber, dini 

fikirlerin ekonomik sistem üzerindeki etkisinin izini sürerken Marksistler, 

basit bir şekilde dinin ekonomik koşullar tarafından üretildiğini kabul 

ederler ve yine Weber, dini fikirlerin değeri ile ilgili bu tür ifadeler 

kullanmazken Ortodoks bir Marksist dine karşı düşmanca tavır takınır. 

                                                
7 The Protestan Ethic and the Spirit of Capitalism, s. 119. 
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Albert Kalthoff8 ( 1850-1906 ) endüstriyel bir şehirde Marksist 

fikirlerden etkilenen Luteryan bir papazdır. O, yeni bir tür İsa-miti 

teorisinin savunucusu olmuş ve onun tarihi İsa’yı belirgin bir şekilde 

reddetmesi sosyolojik temellere dayanır. “Sosyolojik düşünmeyi bilen, 

değişimlerin, dönüşümlerin ve karşılıklı etkileşimlerin toplumun yeni 

formları olduğuna katılan birine göre Paul, vaaz ederek yirmi yıl 

içerisinde Küçük Asya, Balkan yarımadası ve Hıristiyan toplumlarda 

şimdiye kadar bu bölgelerde ‘Jesus’, ‘Christ’ olarak bilinmeyen İsa’yı bir 

deha yapabilmiştir; bunun yanında kilisenin bütün mucizeleri ise olsa olsa 

bir çocuk oyununa benzemektedir.9 

Elbette Kalthoff, Filistin’de çok önceden kısa bir dönem yaşamış 

olan belirsiz bir tarihsel figürü geniş Hıristiyan toplumuna anlatmaya 

çalışan ilk kişi değildir. Onun bakış açısının özgünlüğü, Hıristiyanlığın 

kökenlerini o dönemde geçerli olan felsefe ve mitolojilerden değil de yeni 

Hıristiyan toplumun ortaya çıkışındaki toplumsal hareketlerde 

aramasındadır. O, Hıristiyanlığın doğum yerini Filistin’den Roma’ya 

doğru değiştirmektedir. O, bize orada köleler ve zulüm gören kitlelerin 

arasında devrimci güçlerin ve komünist fikirlerin olduğunu ifade 

etmektedir. Orada işçi sınıfı içerisinde önemli bir Yahudi unsuru vardır ve 

bu Yahudi unsuru, sadece komünist fikirlere değil aynı zamanda bir 

Mesih’in ve iyi bir zamanın gelişinin vahiyde olan ümidine de katkıda 

bulunmuştur. 

Hıristiyanlığın ortaya çıkışı ve meydana gelen dini renklenmeyle 

toplumsal hareketlerin çalkalanmasının dışında onun (Hıristiyanlığın)10 

organizasyonu, hali hazırda komünist kitleler arasında sürmüştür. İsa’nın 

kendisi yeni toplumun ideal kahramanı, toplumun uzun zamandır 

beklediği mitik bir kişiliktir. Onun ölümü ve dirilişi hakkındaki hikâyeler, 

                                                
8 Bremen’de Protestan bir papaz, ve sonraları Haeckel’in monizmimin bir üyesi. 
9 Dies Enstehung des Christentums, s. 25-26. 
10 (ç.n.). 
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mücadele eden zulüm tecrübelerini ve toplumun kendini yenilemesini 

anlatmaktadır. Çünkü onun gelişine olan inanç gelecek için ümit 

vermiştir. 

Kalthoff, Hıristiyanlığın liberal ve Ortodoks yorumlarının her 

ikisini de reddetmesine rağmen; Hıristiyanlığın onların her ikisinden de 

daha mükemmel oluşundan- “geleceğin sekülerleşmiş Hıristiyanlığından” 

- bahsetmektedir.11 Bu sekülerleşmiş Hıristiyanlığın İsa’sı aynı zamanda 

geleceğin de İsa’sıdır. O, geçmişe ait olan İsa değil de bilim adamları ve 

teologların İsa’sıdır. Ancak, sıradan insanların İsa’sı mücadele eden ve acı 

çeken sıradan bir insandır ki bu İsa, en sade ve en doğalı temsil eden ve bu 

yüzden insanlığın en kutsal özlemi olan kişidir. 

Hıristiyanlığın kökenleri hakkında benzer bir görüşü Alman 

sosyalist Karl Kautsky (1854-1938) ifade etmektedir. Samimi bir Marksist 

olmakla birlikte - Engels’e özel sekreterlik ve Marks’ın çalışmalarının 

editörlüğünü yapmıştır- Bolşevizm’in aşırılığına dayanamadığında 

Lenin’le birlikte şiddetli bir şekilde mücadele vermiştir. Kautsky, diktatör 

sosyalizme karşı demokratik bir aday olmuş ve bu nedenle Lenin onun 

hakkında şöyle demiştir: “Kautsky, Marks’ın liberal yüzünü çarpıtmada 

dünya rekoru kırmıştır.”12 Gerçekte Ortodoks Marksist bakış açısından 

denilir ki: “Kautsky’in her bir cümlesi dinden dönmenin sonu olmayan 

çukurunu ifade etmektedir.”13 

Bununla birlikte onun Hıristiyanlık üzerine olan çalışmalarına 

bakıldığında, Kautsky, Marksist prensipleri Hıristiyanlığın 

yorumlanmasına münasip bir şekilde uygulayan tarafsız bir gözlemci gibi 

görünmektedir. Kendisinin de ifade ettiği gibi onun amacı, “materyalist 

tarih anlayışının bakış açısından zorunlu olarak ortaya çıkan 

                                                
11 age., s.153. 
12 The Proleterian Revolution and Renegade Kautsky’in Marx, Engels, Marxism, s. 452. 
13 age., s. 450. 
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Hıristiyanlığın evrelerini anlamaya çalışmaktır”.14 Bu tür bir tarih anlayışı 

olayların açıklanması için ekonomik koşullara bakar; ancak, geleneksel 

tarih anlayışı da olayların sebeplerini özet fikirlerde ve ahlaki amaçlarda 

aramak anlamına geldiğini söyler. Dahası Kautsky, aktif bir şekilde 

kendisinin işçi sınıfların imtiyazlı sınıflara karşı olan mücadelesini 

incelediğinden, yoksullaştırılmış sınıflar arasında olması zorunlu 

toplumsal hareket olan Hıristiyanlığın başlangıcını profesyonel bir bilim 

adamından daha iyi anladığını iddia eder. 

Kautsky’nin Hıristiyanlığın kökenlerine dair açıklaması 

Kalthoff’unkinin ana hatlarını anımsatmaktadır ve bizim de detay 

noktalarla daha fazla zaman kaybetmemize gerek yoktur. Hıristiyanlık 

bireysel bir iş değildir ancak onun başlangıcı işçilerin toplumsal 

hareketlerinde ve özellikle de Mesihçi ve komünist fikirler içerisinde 

erimiş olmasındadır. Bildiğimiz gibi bugünkü Hıristiyanlık, orijinal 

Hıristiyanlığın tam tersidir ve gerçek şu ki onun başarıları orijinal 

Hıristiyanlığın tersine dönmüş olmasından ötürüdür. “Onun muzaffer 

söyleminde; çalışan, faydalı olan komünist organizasyon, dünyadaki en 

büyük hükmetme ve sömürü unsuru haline gelmiştir.”15 

Böylesi dönüşümler tarihin diyalektik sürecinde adettendir. 

Çarmıha gerilen İsa, Sezar, Napolyon gibiler kökenlerini demokratik 

zaferlerde elde etmişler ve onları destekleyenlerin hepsinin sonu 

köleleşmeyle bitmiştir. Tarihin diyalektiğinde her çatışma bir öncekinden 

farklıdır ve bu yüzden Kautsky, Kalthoff’un sekülerleşmiş Hıristiyanlığa 

olan sempatisine katılmaz. Şunu kabul etmeliyiz ki Hıristiyanlık 

şimdilerde işçi sınıfının yolunda bir engeldir ve günümüz sosyalizmi, nevi 

şahsına münhasır olarak, farklı sonuçlarda farklı metotlar ve hedef 

kullanmalıdır. 

                                                
14 Foundation of Christianity, s. 8. 
15 age., s. 381. 
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Ne Kalthoff ne de Kautsky Ortodoks bir Marksist sayılmadığından 

din hakkında tam bir komünist öğreti için Vladimir Iliych Lenin’e (1870-

1924) bakmamız gerekmektedir, çünkü Marks’ın gözünde Lenin, sadık, 

güvenilir bir yorumcusu olmuş ve Marksist-Leninist çizgi, şimdilerde, 

Roman Katolik kilisesinin dogması veyahut bazı Protestan tarikatların 

köktenciliği ile karşılaştırılabilir sertlikte eklemeler yaparak bu öğretiye 

destek vermektedir. 

Marksizm’in özünün özet ifadesinde Lenin, ‘tek tutarlı felsefe 

olarak betimlediği’ materyalizm’i, tabiat bilimlerinin hepsine sadık ve batıl 

inançlara, yapmacıklıklara vb. düşman olan temel prensip olarak 

adlandırmaktadır.16 Bu temel materyalizm Hegelci diyalektik fikriyle 

birleşmiştir ki bu sayede tez ve antitezin çarpışması ile sırasıyla yeni 

zıtlığın tezi olan sentez ortaya çıkmaktadır. Böylece mesele statik 

olmamakta bilakis hiç bitmeyecek bir şekilde gelişmektedir. Bu 

materyalist felsefe tabiattan insan topluluğuna bir tarihi materyalizm olacak 

şekilde sürüp gitmiştir. Tarih ekonomik güçler yönünden anlaşılmak 

durumundadır ve onun merkezi ise sınıf mücadelesidir. İnsanlığın çeşitli 

görüş ve doktrinleri –felsefi, dinî, siyasi vb.- toplumun ekonomik sisteminin 

bir yansımasıdır.17 

Dine yönelik Marksist tutumun vurgulandığı bu özet, başka bir 

yerde Lenin tarafından daha açık şekilde beyan edilmiştir.18 İlk olarak din, 

Marksizm’in üzerine kurulduğu materyalizme göre çelişkili inançlarından 

dolayı bir düzmeceden ibarettir. – ‘ki materyalizm kesin bir şekilde ateist 

ve bütün dinlere düşmandır.’ İkinci olarak din, toplumun bugünkü 

konumunda yönetici sınıfın çıkarını savunan sosyal bir unsur olarak ifade 

edilmiştir – ‘bütün modern dinler, sömürüyü savunmaya ve çalışan sınıfı 

uyuşturmaya hizmet eden burjuva reaksiyonunun unsurlarıdır.’ 
                                                
16 “The Three Sources and Three Component Parts of Marxism”Marx, Engels, Marxism, s. 
78. 
17 age., s. 79. 
18 Bkz., The Attitude of the Workers’ Party Towards Religion, s. 273 vd. 
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Herhangi bir dini yenilik veya yeni dinin, geleneksel dinin yerini 

almasında veyahut sosyalizmin kendisinin bir din olmasında sorun yok 

gibidir. Öte yandan dine karşı olan savaş, kapitalizme karşı daha köktenci 

bir mücadeleyi gizlemeye izin vermemeli ve ona (kapitalizme)19 nazaran 

ikincil olmalıdır; çünkü gördüğümüz gibi, dinin bizzat kendisi 

toplumdaki temel ekonomik faktörlerin basit bir ürünüdür ve o toplumun 

kendisi değişene kadar yok edilememektedir. Eğitim zayıflamış olan dine 

yardım edebilir, fakat eninde sonunda diyalektik sürecin kendisi en iyi 

eğitimcidir. Sınıfsız bir toplum elde edildiğinde ise din yok olacaktır, 

çünkü dinin yükselmesine mahal veren sosyal ve ekonomik durumlar da 

bertaraf edilmiş olacaktır. 

E. Amerika’da Social Gospel20 ( W. Gladden, W. Rauschenbuch, S. 

Mathews ) 

Yüzyılın ilk döneminde bazı Amerikalı kilise adamlarının öncelikli 

olarak ilgilendiği şey, Hıristiyanlığın toplumsal pratiği olmuştur ve biz 

orada (Amerika’da) ‘Social Gospel’ olarak bilinen belli bir hareketin 

varlığını görmekteyiz. H. Richard Niebuhr21 Tanrının krallığı fikrinin 

Amerikan Hıristiyanlığında her zaman merkezi bir konumda olduğunu 

ifade etmiştir, fakat bu modern dönemde yeryüzünün krallığı, sosyal 

düzen ile özdeşleştirilmektedir. Kuşkusuz bu özdeşleştirmeye birçok 

sebep katkıda bulunmuştur - çağımızın sekülerize olmuş fikirlere olan 

eğilimi, Birleşik Devletler’de göçün yarattığı sosyal problemler, genç ve 

gelişen bir ülke olarak Amerika’nın ulusalcı fikri, Ritschlian22 fikirlerin23 

etkisi vb. Kısaca ele alacağımız teologlardan üç temsilci bize Social 

Gospel’in farklı evrelerini gösterecektir. 
                                                
19 (ç.n). 
20 Social Gospel, 20. yüzyılda Amerika’da ortaya çıkan ve İsa’nın toplumsal öğretilerinin 
sosyal hayata uygulanmasına vurgu yapan Protestanlık merkezli bir harekettir(ç.n).  
21 Kitabında, The Kingdom od God in America. 
22 Sayfa 91’e bakınız. 
23 Bu fikirleri, yani değer yargıları odaklı bir liberal Hıristiyan teolojisini, Albert Ritschl 
(1822-1889) geliştirmiştir(ç.n).  
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Washington Gladden24 ( 1836-1918 ), toplumsal kategorilerle 

düşünmekte fakat güçlü bir evanjelik inancı da sürdürmektedir. Bu 

yüzden kefaret üzerine olan makalesinde,25 toplumsal kurtuluşa şöyle 

değinmektedir: ‘Günah bizi tanrıdan ayırıp toplumsal bağı zayıflatmakta 

ve bize yeryüzündeki cehennemin gerçek anlamını vermektedir, bu 

yüzden sevgi bize tanrının yenilediği toplumsal bağı ve yeryüzündeki 

cennetin gerçek anlamını geri getirmektedir’. Buna karşın o, ‘uzlaşmanın 

yolunun vahiy’, İsa’nın ölümünün insanlığın günahkârlığı üzerine bir 

yargılama ve bunun da toplumsal dönüşümü getirecek tanrının İsa 

hakkındaki bir ‘kurtarma işi’ oluşunda ısrar etmektedir. Yine, tanrının 

krallığı bir yeryüzü toplumu olarak tasavvur edilmesine rağmen- ‘bizim, 

burada yeryüzünde, bulduğumuz krallık, hızlı bir şekilde sınırlarını 

genişletmekte ve hâkimiyetini kuvvetlendirmektedir’- O, bu krallığın 

‘Aziz Lawrence nehrinin kendi kaynağı olan muazzam kapalı denize 

götürmesi gibi doğrudan İsa’ya götürebildiğinde’26 ısrar etmektedir. 

Gladden’a göre, Hıristiyanlığın uhrevi yorumlarını reddetmek onun 

tabiatüstü karakterinin herhangi bir inkârı anlamına gelmemektedir. 

Tanrının krallığı bütün toplumu içine almaktadır ve ona bağlı olan 

Kilise’den daha geniş bir kavramdır. Ama yine de Kilise önemli bir 

fonksiyonu icra etmektedir. ‘Mesele bütün hayatı dinî yapmaktır; fakat 

bunun gerçekleşmesi için de, kurumları işlevsel kılan, dini fikir ve 

duyguların geliştirilmesine ihtiyaç vardır.’27 Kilise’nin fonksiyonu, tıpkı 

Tanrı’nın krallığında olduğu gibi, toplumun Hıristiyanlaştırılmasında 

öncü olmaktır. O, bu fonksiyonunu bir dereceye kadar kendi yaşamında 

fakir ve zenginin, cemaatinde bir araya gelmelerini sağlayarak ve 

birbirlerini korumayı öğreterek yerine getirmektedir. Nasıl ki erken 

dönem Kilisesi, Yahudi ve putperestlerle barışıktı, öyleyse, Gladden de 
                                                
24 Colombus’ta Kiliseci Protestan papaz, Ohaio’da 1882-1914. 
25 The Atonement in Modern Religious Thought, s. 225-237. 
26 Bakınız., “Where is the Kingdom of God?”, Burning Questiones, s. 243. v.d. 
27 The Christian Pastor, s.42. 
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işçi ve kapitalist sınıfların barışık olmasını umabilir. Ama Kilise bu 

fonksiyonunu, bir dereceye kadar, toplum üzerinde genişleyerek yerine 

getirmektedir.-ve Gladden, bunun pratik bir örneğini, şehir meclisinde 

reformist fikirlerini savunarak vermiştir. 

O, Hıristiyan toplumunu nasıl tasavvur etmiştir? Diğer taraftan o, 

‘yağmacı’ zenginlik olarak saydığı imtiyazlı sınıflarla kilise arasındaki 

herhangi bir birlikteliğe de şiddetle karşı çıkmıştır. 1905’te, Bağımsız Kilise 

kendi misyoner faaliyetleri için gerekli büyük bir meblağı petrol 

şirketlerinin karşılamasını istediğinde, Gladden bunu ‘kirli para’ olarak 

adlandırmış ve Kilise’nin bu parayı kabul etmesiyle bozulacağını deklare 

etmiştir. Onun itirazları kayıt altına alınmasına rağmen Kilise bu parayı 

almıştır(!) Öte yandan Gladden, Hıristiyan toplumunun komünist ve 

eşitlikçi olduğunu düşünmemektedir. Hıristiyanlık, insanlar arasındaki 

doğal farklılıkları, servetlerin veya statülerin eşitsizliğini ortadan 

kaldırmamakta; bilakis, bunların birbiriyle yardımlaştığı uyumlu ve 

barışık bir toplumu vücuda getirmektedir. 

Walter Rauschenbuch28 (1861-1918) kendisini daha radikal siyasi bir 

tutuma adamıştır. Onun Kautsky’i onayladığından bile bahsedilebilir. 

Gladden, Kilise’nin toplumun bütün sınıflarını kuşattığını ve 

uzlaştırdığını düşünürken; Rauschenbuch, kilise ve çalışan sınıf 

arasındaki bir birlikteliği savunmaktadır. İyileştirici ölçümler ve kademe 

kademe reformlar modern toplumda işçi ile sermaye arsındaki çatlağa bir 

köprü kuramamaktadır. Endüstriyel toplumun kötülüklerinin üstesinden 

gelmeyi istemiş olsak da bunu yapamadık. Bu yüzden o, sosyalizmin 

kısıtlamasının durdurulmasını savunurken, bir sosyalist çözümün de ‘her 

vatansever ve Hıristiyan tarafından coşkuyla karşılanması gerektiğini 

ifade etmektedir.’29 

                                                
28 Rochester İlahiyat Fakültesinde Profesör, 1897-1918. 
29 Christianity and the Social Crisis, s. 408. 
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Rauschenbuch’un inandığı Hıristiyanlığın orijinal ve önemli amacı, 

insani ilişkileri yeniden yaratma ve oluşturma yoluyla insanlığı tanrının 

krallığına dönüştürmekti. Bu fundamental amaç her seferinde çeşitli 

nedenlerden dolayı boşa çıkarılmış veya engellenmiştir. İlk dönem 

Hıristiyanlığında havariler İsa’nın dönüşünü hemen beklemiş ve fani 

dünyaya karşı kayıtsız kalmışlardır. Roma imparatorluğunun yönetimi 

altında toplumsal bir propaganda için imkân bulunmamaktaydı. Sonraları 

-bir yandan asketizme (çileciliğe) dayalı manastır hayatı diğer yandan da 

dogmatik ve eklektik ilgiler - gibi diğer etkiler, kilisenin dikkatini 

toplumsal amacından bir başka yöne çekmiştir. Hıristiyanlığın sosyolojik 

yorumu uzun zaman beklemede kalmıştır, fakat şimdi, Rauschenbuch’a 

göre eski endişeler ve modern endüstriyel toplumun acil problemlerinin 

son bulması ile Kilise için artık ‘kendi varoluşunun asli amacı’ olarak 

nitelendirdiği şeyi yapma zamanı gelmiştir. 

Rauschenbuch, Hıristiyan teolojisinin ayrıntılarını kendi sosyolojik 

bakış açısından yeniden tespit etmeye çalışmıştır. Doğal olarak bu tür bir 

teoloji ‘sadece tanrının krallığı doktrini için bir ortam oluşturmamalı; 

bilakis ona merkezi bir yer ve doktrinlerin hepsinin orijinal bir şekilde 

ifade edilmesi için revizyon sağlamalıdır.’30 Rauschenbuch, teologların bir 

doktrini veya bir başkasını genellikle kendi tasavvurlarında merkeze 

aldıklarını ifade etmektedir - bunu St Athanasius İsa’nın inkarnasyonu, 

Marthin Luther imanla aklanma, Jonathan Edwards da tanrının mutlak 

hâkimiyetiyle yapmıştır. Bu iddia edilen merkezi pozisyonu tanrının 

krallığına vermek, bizzat İsa’nın olaylara bakışına dönüştür. Krallık 

doktrini, yüzyıllarca ihmal edilmiş olmasına ve Kilise endişeleriyle ikinci 

plana atılmasına karşın, hala bir social gospel’dir. Rauschenbuch, Hıristiyan 

teolojisine bu-dünyaya yönelik bir dönüş vermesine rağmen, Gladden 

gibi, halen evanjelik inancı devam ettirmekte ve krallığın doğaüstü 

                                                
30 A Theology for the Social Gospel, s. 131. 
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karakterinde ısrar etmektedir. ‘Tanrının krallığı fikri, kökeninde ilahidir, 

gelişmekte ve tekâmül etmektedir; her yönden bir mucizedir ve vahyin 

gücünün devamı ise Tanrı’nın sevgisi ve doğruluğudur.’31 

Chicago teoloji ekolünün önde gelen temsilcisi Shailer Mathews 

(1863-1941)32’in yazılarında Social Gospel öğretisinin farklı bir 

formülasyonunu bulmaktayız. Gladden ve Rauschenbuch’un toplumsal 

öğretilerinin arka planında sürdürdükleri kehanetçi evanjelik inancın 

yerini karmaşık evrimci teoloji almıştır, buna karşın diyebiliriz ki 

Mathews, Rauschenbuch’tan siyasi açıdan daha az uç boyutta olmuş ve 

aydınlanmış kapitalizmi sosyalizme tercih etmiştir. 

Mathews, ‘Tanrının krallığı’ aracılığıyla der ki: ‘İsa, insanların tanrı 

ve kardeşlerin birbiriyle olan ilişkisinde ideal sosyal bir düzen için 

yaratılmıştır.’33 Bireysel insan oluş bizzat kendisinde tamamlanmamışlığı 

ve sosyal birlikteliği zorunlu kılmaktadır. Bu tür bir birliktelik insanlara 

sadece birlikte oluşu değil aynı zamanda tanrı ile birlikte olma imkânı da 

vermekte ve tanrının babalığı öğretisinde İsa, tanrı ile insan arasındaki 

yakınlığa işaret etmektedir. Bu yakınlık insanların Tanrı ile kişisel ve 

sosyal ilişkisine imkân tanımakta ve bu ilişki, yeri geldiğinde, tıpkı iki 

arkadaşın arasında sıradan insani sosyal ilişkiler seviyesinde yapabildiği 

ilişki gibi insanda ahlaki bir değişim olarak faaliyet göstermektedir. İlahi 

hayatla olan ilişki de ideal toplumsal kardeşliğe doğru olan insani ilişkiler 

sürecine temel olmaktadır. Bizzat İsa’nın kendisi bu ilişkilerin apaçık bir 

ifadesi ve örneğidir. 

Mathews bütün dinleri, tanrının krallığını karakterize ederken 

bahsettiğimiz gibi aynı tür sosyal ilişkiler modeli olarak görmektedir. Din 

insanların kozmik çevredeki güçlere karşı, yardım umuduyla, birbirleriyle 

geliştirdiği toplumsal bir davranıştır. Tanrı fikri bu davranışta ortaya 

                                                
31 age., s. 139. 
32 Colby Üniversitesinde Profesör, Maine’de 1887-18894, Chicago’da 1894-1933. 
33 The Social Teaching of Jesus, s. 54 
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çıkmakta ve bu yüzden metafiziksel bir kesinlik değil de bilakis sosyal bir 

ilerleme ile değişen bir fikir olmaktadır. “ ‘Tanrı’ kelimesinin anlamı, onun 

dinî davranışta kullanımının tarihinde bulunmaktadır.”34 Fakat bunun 

manası Tanrı’nın sadece insani ideallerin adı olduğu anlamına 

gelmemektedir. Tanrı kozmik bir realitedir ve bizim de Mathews’in 

tanrının krallığı öğretisinde gördüğümüz gibi, insanlığın doğru bir şekilde 

düzene girmesi Tanrı’nın kozmik realitesiyle olan ilişkisine bağlıdır. Buna 

mukabil biz ‘Kral’, ‘Yargıç’, ‘Baba’ vb. olarak adlandırdığımız, insanlığın 

toplumsal tecrübesinden çıkarılan terimler hakkında konuşabiliriz. 

Geleneksel teistik Tanrı fikri, insanlar üzerinde hâkimken, 

inananlar tarafından artık daha fazla kabul görmemektedir. Mathews, 

Tanrı’nın evrene başka bir kimlik kazandıran içkin bir güç olduğunu ve 

bu yüzden temelde ilişki içerisinde olduğumuz çevredeki her unsura karşı 

bireysel sorumluluğumuzun olduğunu düşünmektedir. Bizim bu 

Tanrı’yla olan ilişkimiz bireysel ve toplumsal olabilmekte, fakat bu bir 

itaatten ziyade işbirlikçi bir ilişki olmaktadır. Bu yüzden Tanrı fikri hem 

çağdaş hem de demokratik olmuş, buna karşın Mathews’in, bunun birileri 

tarafından kefaretin demokratik yorumu olarak bulunabileceğini 

düşünmediği de akıldan çıkarılmamalıdır. 

Mathews’in modernist bakış açısındaki bazı karmaşık parçalar ilk 

bakışta bize İsa’nın, tanrının krallığı vaazından devşirilmiş gibi 

gözükebilir, fakat Mathews onların çağdaş terimlerde aynı temel doğruları 

ifade ettiklerini söyleyecektir. ‘Kişisel düzenlemeleri’ ‘Tanrı olarak 

bildiğimiz kozmik aktivitelere’ yormak, ‘aynı süreçte mesai arkadaşı’ 

olmaktır, bu da mesai arkadaşlarımız ve onların takipçilerinin ideal 

toplumu realize etmede bir düzen ayarlamasını gerekli kılmaktadır. 

‘Tanrıyla samimi olduğumuz gibi komşularımızla da uyum içerisinde 

yaşamalıyız.’35 

                                                
34 The Growth of the İdea of God, s. 210. 
35 Contributions of Science to Religion, s. 414. 
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F. Dinin Sosyolojik Yorumları Üzerine Eleştirel 

Değerlendirmeler: 

İncelediğimiz teorilerden anlaşılacağı üzere din her zaman 

derinlemesine bir dizi faktörler tarafından kuşatılmıştır ve sosyolojik yönü 

çıkarılmış bir din de değersiz sayılarak tamamlanmıştır. Bu açık 

gerçeklikten başka, dikkate aldığımız görüşler arasındaki fazlaca 

çatışmalardan daha açık bir yol göstericimiz de bulunmamaktadır. 

Özellikle, dinin tecrübe edildiği toplumla olan ilişkisi meselesine tam 

manasıyla inandırıcı tek bir cevap vermiş değiliz. 

Dinî inançlar, ekonomik sistemin yükselmesinde önde giden bir 

parça olarak rol oynayabilir mi (Weber)? Veya ekonomik sistem ara-

üretim türü olarak dini meydana getirebilir mi (Lenin)? Hıristiyanlık bir 

sosyal hareket başlatmış mıdır (Gladden, Rauschenbuch)? Veya o 

toplumsal hareketlerden mi ortaya çıkmıştır (Kalthoff, Kautsky)? Şunu da 

ifade etmeliyiz ki bu meseleler kesin bir ayrılmayı ima etmemektedir. 

Mesele din, ekonomi ve diğer sosyal faktörler olduğunda birinin diğerine 

olan etki ve tepkisinin ardından her biri çeşitli yollarla diğerine şekil 

vermekte ve diğerleri tarafından da şekillendirilmektedir. Veya din ve 

ekonomi bilimi, sözgelişi herhangi bir toplum söz konusu olduğunda, 

altında tek bir tutumun bulunduğu aynı tepkiyi vermektedir. Bu bizim 

kültür felsefesini ele alırken Spengler’de karşılaştığımız görüştür ve 

görünüşe bakılırsa, o Weber veya Lenin’in tek taraflı anlatımından daha 

makuldür. 

Yine, Kalthoff dinin sekülerleştiğini savunduğunda veya Gladden 

bizi bütün hayatı dinî yapmaya teşvik ettiğinde onları takip etmiş mi 

oluruz? Bu birbirine tamamen zıt olan bakış açıları gibi görünse de 

müphemdir. İkisinin de amacı, kutsal ile seküler arasında, onları ikiye 

ayıran çizgiyi yok etmektir ve ne zaman ki bu ayırım yok edildiğinde, 

sekülerleşen veya bütün hayatı kutsallaştıran din hakkında konuşup 

konuşamayacağımıza dair küçük pratik bir ayırım yapmak mümkün gibi 
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gözükmektedir. Hangi oranda olursa olsun, bu ayırım sosyolojinin 

kapsamının dışında olacaktır. 

İşte bu bizi dinin sosyolojik yorumlarının yeterliliği meselesine 

götürmektedir. Dikkate aldığımız görüşlerin bazıları bizi dinin bir şey 

olmadığına; ama yine de sosyal bir fenomen olduğu iddiasına götürmekte 

ve dinin sosyolojik anlatımını böylece bitirmektedir. Bu bakış açısının en 

iyi yerini, Durkheim’in kutsallık ve toplumun fikirlerini tanımladığı 

sosyolojik pozitivizminde bulmaktayız. Acaba onun bu açıklamasına ne 

dereceye kadar ihtimal verilebilir? 

Elbette Durkheim, dini sosyal bir aktivite olarak tanıyarak, dini 

inançlar üzerine yoğunlaşarak daha önce yapılmış bazı antropolojik 

açıklamalardaki eksiklikleri tamamlamaktadır. Ancak Durkheim’in genel 

tezi, makuliyetini, totemizmi bir din türü olarak verdiği esaslı yerden 

kaynaklanmaktaysa da totemizmin bu rolü yapamayacağı aşikârdır. 

Öncelikle totemizm, Durkheim’in umduğu gibi gerçekten ilkel değildir -

Freud’un da belirttiği gibi, onun, ardında daha ilkel fikirlerin tarihi vardır. 

İkinci olarak totemizm, dinden çok daha az evrenseldir ve bütün din 

türlerini karşılayamamaktadır. Ve şu da önemlidir ki aralarında, Bushmen 

gibi, kesinlikle çağ dışı bazı adamların da bulunanlara göre totemizm 

yoktur. Üçüncü olarak şimdilerde birçok araştırmacı totemizmin öncelikle 

-Durkheim’in gösterdiği gibi- dinî bir fenomen değil de bilakis toplumsal 

bir unsur olduğunu belirtmektedir. Buna karşın Durkheim’in kutsallık ve 

toplum fikrinin kimliği hakkında ileri sürdükleri, totemizm temel-taşı geri 

çekildiğinde çöker. 

Dinin önemli olan sosyal yönlerinin olduğunu söyleyerek 

bitiriyoruz, ancak dini tamamen açıklanabilir sosyal bir fenomen olarak 

anlayan sağlıklı bir çalışma da bulunmamaktadır. Bu bölümde 

Durkheim’den Mathews’e kadar dinin özünün inançtan ziyade bir aktivite 

olduğu fikri ile karşılaşmış durumdayız ve şimdi de dikkatimizi hayatın 

felsefeleri ve aktivitesine veriyoruz. 
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KÜLTÜR VE SANAT MİRASIMIZI DOĞRU OKUMAK* 

M. Hüsrev SUBAŞI** 

 

Sayın protokol üyeleri, değerli meslektaşlarım, sevgili öğrenciler, 

Gaziosmanpaşa Üniversitesi’nin 2013-2014 Öğretim Yılı Açılış Dersi 

için bu güzel şehir Tokat’ta aranızda olmanın süruru ve gururu ile 

hepinizi selamlıyorum. 

“Kültür ve Sanat Mirasımızı Doğru Okumak” konulu dersimizi 

kendi tecrübelerim ve çalışmalarım üzerinden sunmaya çalışacağım.  

Minareler şehri olan İstanbul’da Süleymaniye’nin çok önemli bir 

yeri vardır. Siz bir yerleri kılıçla fethedebilirsiniz, ama oralarda kılıçla 

değil, kültür, sanat ve insana yatırımla kalabilirsiniz. Nitekim fetih 

sonrasında İstanbul’un sokakları, caddeleri, meydanları camilerle, 

çeşmelerle, türbelerle ȃdeta süslenmiştir. Âdetȃ fethin yüzüncü yılına bir 

armağan olarak Kanuni Sultan Süleyman tarafından Mimar Sinan’a inşa 

ettirilmiş olan Süleymaniye Camii ile fetih kültürel anlamda 

tamamlanmış, İstanbul’un Haliç sırtlarında eşsiz bir şekilde yükseltilen ve 

adeta şehrin Türk ve İslȃm kimliğini yansıtan anıtsal bir yapı kimliği ile 

sanat tarihimizdeki yerini almıştır. O bu görevini fonksiyonel biçimde 

hala da devam ettirmektedir. İstanbul’a geldiğinizde özellikle Tepebaşı, 

                                                 
* Gaziosmanpaşa Üniversitesi, 2013-2014 Akademik Yılı açılış dersi metnidir. 
** Prof. Dr., FSM Vakıf Üniversitesi Güzel Sanatlar Fakültesi Dekanı. 
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Şişhane sırtlarından veya Galata Kulesi’nden karşı cepheyi 

seyretmelisiniz. Süleymaniye’nin ne kadar muhteşem bir yere 

kurulduğunu, şehrin Osmanlı hüviyetini yansıtan minarelerle bezenmiş 

silüetine ne muhteşem bir katkı sağladığını hayranlıkla göreceksiniz. Bana 

soracak olursanız dikdörtgen formunda olduğunu söylerdim. Halbuki hiç 

de öyle değil. Aslında gökyüzünden kuşbakışı baktığınızda külliyenin 

seccade şeklinde planlanmış olduğunu fark edeceksiniz. 

Caminin 2010 Restorasyonu kapsamında hatların elden geçirilmesi 

görevi fakire verilmişti. O sebeple sadece iç mekȃnda yer alan hatların 

restorasyonu sırasında yaşadığım tecrübeyi sizlerle paylaşacak ve bunlar 

üzerinden mesajımı iletmeye çalışacağım.  Yoksa amacım Süleymaniye’yi 

anlatmak olmayacak. Çünkü onu estetik ve mimarî açıdan anlatmaya 

kalkarsak saatler sürer ki, o takdirde Yahya Kemal’i de işin içine 

katmalısınız. “Süleymaniye Bayram Sabahı” adlı muhteşem şiiri 

hatırlayarak. Çünkü bir muhteşem tarihî mirası doğru okuma üzerine 

güzel bir örnektir bu şiir. 

Caminin içine girdiğimiz zaman (ki gençlik yıllarımda ve sonraları 

hoca olarak öğrencilerimle pek çok kez gitmişimdir), mekânı hat sanatı 

yönüyle değerlendirdiğimizde, Süleymaniye’nin iç cephelerini süsleyen 

umduğumdan fazla hat olduğunu fark ettim. Ancak yazılar o kadar güzel 

ve ölçülü bir şekilde serpiştirilmişti ki, camiye herhangi bir ezici etki 

yapmıyordu. Tezyinat da genelde kubbede ve yarım kubbelerde karşınıza 

çıkıyor.  

Bir şey dikkatimi çekti. Kubbenin merkezinde ve yarım kubbelerde 

belli ȃyetler kullanılmış ki, bunlar genelde ibadetle, kullukla, Allah’ın 

sonsuz ilmi, kudreti ve yaratıcılığıyla alȃkalıdır. Kubbe ile fil ayaklarını 

birbirine bağlayan pandantifler (üçgen boşluklar) üzerindeki her biri 5,5m 

çapındaki yazılara baktığımda ise bir şey dikkatimi çekti. Soldaki 

pandantifte şöyle bir ȃyet var: “Başarıyı bana veren Allah’tır (Hud 11/88)”. 
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Namaza durunca arka pozisyonda kalan kuzey pandantifte ise bir başka 

ȃyetle karşılaştım: “De ki, Allah’tır her şeyi yaratan (Ra’d 13/16)”. Bu 

manzara karşısında ‘Sinan böyle bir kompozisyonla neyi amaçlamış 

olabilir’ diye düşündüm. Belli ki, ilk ȃyeti buraya koymakla Sinan böyle 

bir büyük eserin tamamlanmasındaki başarısını Allah’ın lütfuna bağlıyor. 

Öteki ise her yere yazılabilecek bir ȃyet. Sinan ki Osmanlı irfanının 

zirvesini yakalamış dönemin dehalarından birisidir. Böyle bir insan 

mihrap tarafına “Başarıyı bana veren Allah’tır” ȃyetini yazdırıp da çıkışa 

bakan kısma Allah’ın yaratıcılığından bahseden ȃyeti koymaz diye 

düşündüm. Ama Süleymaniye bu! Selatin camii. Böyle bir anıtsal eserde 

hiç yanlış yaparlar mı? diyerek zihnimdeki tereddüdü susturduysam da, 

içime kurt yeniği düşmüştü bir kere.  

Bu şüpheden yola çıkarak şantiye mimarlarından caminin eski 

fotoğraflarını rica ettim. Alman Arkeoloji Enstitüsü ile ve İstanbul 

Üniversitesi’nin Sanat Tarihi Bölümü’nde yapılmış bir tezin ekler 

bölümünde caminin 1800’lü yılların sonu ile 1900’lü yılların başına ait eski 

fotoğraflarına ulaşıldı. Ayrıca eski bir kartpostal çıktı. Bu fotoğraflara 

baktığımda söz konusu iki ȃyetin sonradan yer değiştirmiş olduğu ortaya 

çıkınca içimi kemiren şüphede haklı olduğumu gördüm. O insanlar neyi 

nereye koyacaklarını çok iyi bilen kimselerdi. Demek ki, içimdeki şüphe 

bir kuruntudan ibaret değildi? Bu örnekten hareketle üniversitedeki 

arkadaşlarıma karşılaştıkları meselelerde şüpheci yaklaşım tarzını takip 

etmelerini öneririm. Bir eseri gördüğünüzde hemen ‘bu bize böyle kaldı’ 

diyerek yaklaşmayın. Araştırın. Arka planını anlamaya, kavramaya 

çalışın.  

Netice itibariyle biz bu ȃyetleri kazıdık (raspaladık) ve altından yine 

aynı ȃyet çıktı. Demek ki bizden evvel böyle bir şüphesi olmamış 

restoratörlerin. Onu da kazıdığımızda bu sefer diğer ȃyet çıktı. Neden 

böyle yapılmış olabilir? Buraya girmeyeceğiz. Böyle hatalar yapılabilir. 
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Demek ki olaylara sorgulayıcı ve bilimsel tarzda yaklaşmak gerekir. 

Görüneni anlamaya ve felsefesine ulaşmaya gayret etmek gerekir. ‘Burada 

bu var’ diyerek gördüğünüzde takılıp kalırsanız, kim, niçin yapmış, ne 

zaman yapmış ve amacı ne diye düşünmeden yürürseniz, çok hata 

yaparsınız.  

Peki, böyle kalmasında ne sakınca var, ȃyetlerin yerini neden 

değiştiriyoruz, diye bir soru yöneltilebilir. Biz de deriz ki, çünkü bu imza 

gibi bir şeydir. Olayı Sinan’ın iç dünyasından hareketle düşünmeye ve 

anlamaya çalışalım. Şöyle ki, O, ‘Böylesi bir eseri Allah bana lütfetti de 

tamamlayabildim. Ancak ben bu eserle böbürlenmiyorum ve burada bir 

şey yapabilmişsem bunu bana Allah lütfetmiştir’ demek istiyor. Böyle bir 

ȃyeti seçerek oraya koymak bu anlama gelir ve bu esere atılmış bir imza 

gibidir. İmzalar eserin sonuna konur. Kıbleye doğru duracaksak mihrap 

tarafına değil, kapıya doğru konmalıdır böyle bir ȃyet. Hattatlar bile 

imzalarını eserin sonuna küçücük ve hatta “fakîr” , “hakîr” gibi tevȃzu 

kelimelerini de adlarına sıfat yaparak koyarlar. Sanatkâr budur. İslȃm 

sanatçısı eserlerinde kendisine bir pay biçmez, büyüklük görmez,  

başarısını Allah’ın lütfuna bağlar. Yaratıcıyla yarış anlamına gelecek bir 

pozisyona asla düşmez. Bu yüzden nice güzel musikî eserinin bestekârını 

dahi bilmiyoruz. Koca Sinan’ın mühründe ne yazıyordu biliyor musunuz: 

“Sermîmȃrȃn-ı Hȃssa el-Fakîr Sinan”.  600, 700, 800 sayfalık harika 

Mushaflar var müzelerimizde ve kütüphanelerimizde. Ama üzerinde ne 

göz nuru ile onu süsleyen müzehhibin imzası var, ne de hattatın. Tevazu 

kabuğuna çekilmişlerdir.  

Bir başka detaya gelelim isterseniz. Yine şüpheci yaklaşımın 

getirdiği bir meyvedir bu. Süleymaniye’de kubbe göbeğindeki 8 m 

çapındaki müdevver yazı Besmele ile başlıyor ve “Yerleri ve gökleri bir 

nizam içinde kudret eliyle tutan Allah’tır. Eğer o nizam bir bozulursa onu 

tekrar tutup kaldıracak O’ndan başkası yoktur (Fȃtır 35/41).” diye devam 
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ediyor. “Ondan başkası” ifadesinin ȃyetteki karşılığı “Min ba’dih” 

şeklindedir. Ancak kubbede sadece “Min ba’di” geçiyor. “H” unutulmuş. 

Burada unutulan “O” anlamına bir zamirdir ve onunla “Allah” 

kastediliyor. Şimdi siz hem ilahiyat eğitimi göreceksiniz, hem sanatçısınız, 

hem de unvanlarınız olacak; sonra Süleymaniye’nin kubbesine 

çıkacaksınız ve orada tesbit ettiğiniz bir eksiği düzeltmeden ineceksiniz. 

Bu olamazdı, olmamalıydı. Ancak, hal böyleyken restorasyonun da 

kendine özgü ilkeleri, kuralları var. O kurallar çerçevesinde hiç yorum 

katmadan eseri korumanız gerekir. Böyle bir durumda araya sıkışıp 

kalıyorsunuz.  

 İnanır mısınız, yazıya müdahale edip- etmemeyi iki buçuk ay 

düşündüm. Neticede ilahiyatçı tarafım ağır bastı ve beni tereddütsüz 

müdahale etmeye mecbur kıldı. Zira peygamberin bile ȃyetten bir harf 

eksiltme veya ekleme yetkisi yoktu. Geleneksel İslȃm kültüründe durum 

böyledir. Ne yaptım diye soracaksınız. Yazının hattatı Abdulfettah Efendi 

(1815-1896). Sultan Abdulmecit dönemi hattatlarından. Bursa Ulu 

Camii’ndeki meşhur yazıları büyük Bursa depreminden sonra (1855) 

İstanbul Üniversitesi’nin üstündeki yazıları yazan Şefik Bey (1819-1880) ile 

birlikte yeniden hayata kavuşturan zat. Onun içinde münferit ‘H’ geçen 

otuz kadar kompozisyonuna ulaştım. Sonra bunları inceledim. 

Süleymaniye yazılarının yazıldığı tarihe en yakın olan “H”yi buldum ve 

hattatlık kuralları çerçevesinde Abdülfettah Efendi’nin bu yazıyı nereye 

koyacağını düşündüm. Kendimce yerini buldum ve oradaki arkadaşlara 

bunu yazıda nereye koyabileceğimizi sordum. Aldığım cevaplarda 

gördüm ki hepsi benimle aynı kanaatte. İşin kuralları vardı. O kurallar 

içinde harfin nereye konacağı zaten belliydi. Sonuçta ciddi emekler 

veriliyordu. Ve sonunda ‘H’ yi oraya koyduk.  

Restorasyonun bizim literatürümüzdeki karşılığı “tamir” 

kelimesidir. Tamir kelimesi ayın, mim ve re harflerinden oluşan bir kökten 
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türetilmiştir ve “ömrünü uzatmak” anlamına gelir. Dolaysiyle ta’mir, 

yenileyip allamak pullamak değil, kendi orijinini koruyarak ömrünü 

uzatmaktır.  Ancak burada özel bir durum söz konusudur. Çünkü 

Süleymaniye gibi müze ve ibȃdetgȃh olarak yoğun bir biçimde kullanılan 

böylesi bir yapıda o eksiği kuralları içinde kalarak kapatmak 

zorundasınızdır, esere zarar vermeden.  İşte bu noktada birçok birikimin 

olması gerekir.    

Süleymaniye saatlerce anlatılabilir, ama ben sadece bir iki kesit 

verdim. Bir başka örneğe geçelim. Meselȃ mihrap cephesinde “Allah” 

kelimesi. Eskiler buna “İsm-i Celal” derler ve yanında “Muhammed” 

kelimesi. Buna da “İsm-i Nebî” derler. Yine dört halife için “Çihar yâr-i 

güzîn” derler, “dört seçkin sevgili” demektir. Biz ne diyoruz, “4 halife”. “4 

sandalye” der gibi, hiçbir duygu, güzellik katmadan. Bu da ayrı bir konu. 

Dikkat ederseniz, buradaki iki levhada “Allah” kelimesinin kalem 

kalınlığı ile “Muhammed” kelimesinin kalem kalınlığı farklıdır. Bunun da 

düzeltilmesi gerektiğini düşündük ve hemen Abdulfettah Efendi’nin eski 

yazılarına baktık. Eski bir iç mekȃn fotoğrafında İsm-i Celȃl ve İsm-i 

Nebî’nin aynı kalem kalınlığında olduğunu çok açık gördük. Yine aynı 

hattatın yakın tarihte Eminönü Yeni Camii’ndeki tıpa tıp aynı 

kompozisyonda yazılmış “İsm-i Nebî” levhası ile eski fotoğrafları 

birleştirerek bunu da düzelttik.  

Bu bilgiyi burada noktalayarak birkaç kelime ile de olsa özellikle 

öğrenci arkadaşlarıma seslenmek istiyorum.  

Tokat’a geldiğimde az vaktim vardı. Bunu tarihî eserleri gezmeye 

ayırdım. Eser çok, fakat vakit azdı. Yarım günde oradan oraya, oradan 

oraya Mecnun gibi dolaştım. Gördüğüm güzellikler karşısında sarhoş 

oldum adeta. Özellikle Garipler Camii’nin mihrabı hiç aklımdan 

çıkmayacak. Yaklaşık kırk yıldır teorik ve pratik yönüyle bu sanat 

alanında çalışmaktayım, ama Garipler Camii’nin mihrabı gibi bir mihrap 
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hatırlamıyorum. Yirmiyi aşkın ülke gezdim. Eğer siz başka ülkeleri 

gezerseniz kendi ülkenizin mimarî güzelliklerini ve kültürünü daha iyi 

anlarsınız. Bu bakımdan Gök Medrese, Meydan Camii, Ali Paşa Camii, 

Ulu Cami, Takyeciler Camii, Ali Paşa Hamamı, Kale başta olmak üzere 

ayrıca Taşhan, Deveci Hanı, Behzat Saat Kulesi, Mevlevîhȃne, Sentimur, 

Lȃtif Ağa Konağı -ki her gelen muhtemelen buraları geziyordur-, Hıdırlık 

Köprüsü ve oradaki kitȃbe bir başka dikkatimi celbeden eserlerdendi. 

Bunların benzeri yoktur ve oraları korumak gerekir.  

Tokat daha evvel de öğrencilerimle gezdiğim bir yerdi. 

Amasya’dan başlar, Tokat, Sivas, Erzurum ve birazcık da Doğu Karadeniz 

olmak üzere haftalık geziler yapardık. Tokat’a geldiğimiz zaman, Afyon 

gibi kalesi olan şehirleri gezdiğimizde önemli tarihî yapıları ziyaret eder, 

akşama doğru kaleye çıkarırdım öğrencileri. Kalede oranın mazisini, 

hikâyesini anlatıp şehri yukarıdan keyifle seyrettirdikten sonra, güneşin 

batışını seyre dalarken başlayan ezanların şehrin semasını nasıl 

kapladığını da gösterir, bu duyguyu onlara hissettirirdim. Şehirler de 

insanlar gibidir. Her şehrin, her beldenin bir kimliği vardır. Siz o şehrin 

sokaklarında dolaşırken değişik yerlerden gelen ezanların çoğu size 

ulaşmaz. Ezan bu kültürün ana damarlarından, kimlik kodlarından bir 

tanesidir. Adam camiye gitse de gitmese de o sesle büyür. TRT’de bir 

mülȃkat vardı. Muhabir Tel Aviv’e göçmüş İstanbullu bir mȗsevî kadına 

soruyordu. “Eee teyze! İstanbul’un en çok neyini özledin?” Kadının cevabı 

fevkalade manidardı: “Kuzum İstanbul’un en çok ezanlarını özledim”. 

Bunu duyunca gözlerim yaşardı. Bir Musevî kadın bile İstanbul’un 

ezanlarını özlüyorsa, orada bir şey var demektir. Kimseye ezan veya buna 

benzer bir şeyi zorla dikte edemeyiz. Bir şey güzelse o, kimseden izin 

almadan insanların gönlüne ve kalbine zȃten düşer. Nitekim, “sözler 

yürekten çıkıyorsa, kulaktan izinsiz geçer” derler. Ve güzel şeyleri de 

sonuna kadar bağırtmamak lazım. Soylu renkler pastel renklerdir. 
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Kırmızının bağırması, yeşilin bağırması ve mavinin bağırması insanı 

yorar. Bir minarede dört yöne birer hoparlör yeter. Sekiz tane fazladır. 

Hutbe verirken de hoca efendinin ses tonunu iyi ayarlaması gerekir. 

İbadeti arenadaki törene çevirmemek lȃzım. Çok yüksek sesle okuyan 

birine Peygamberler Sultanı “Sesini biraz alçalt; Allah duyar, merak etme” 

buyurmadı mı?.  

Bu estetik düzey hemen her yerde kendini gösterir. Hiçbir zaman 

gurur ve kibir yoktur, tekebbür yoktur; ne sanatçısında, ne tüm 

anıtsallığına rağmen yapısında. Gezin Topkapı Sarayını, Harem’i. 

Yspıların ne dış cephesinde, ne de iç donanımda gösteriş ve kibir asla 

yoktur. İncelik ve zarafet vardır. Ama Batı etkisinde inşa edilmiş 

Dolmabahçe Sarayı böyle değildir. Süleymaniye’yi karşı cephelerden 

seyrederken heyecanlanırsınız. O büyüklük sizi ürkütmez. Aksine içinize 

huzur verir, güven verir; yeşeren umutları kabartır. O bakımdan sanat 

zemininde yüzyıllar içinde üretilmiş bu kültürel değerlerle olması gereken 

anlamda tanışmak lazım.  

Yükseköğrenimini Tokat’ta kazanmış genç arkadaşlarımı 

kutluyorum. Ya İstanbul’da olmalıydınız, ya da Tokat’ta. Dün öğleden 

sonraki yolculuğumuzda Ekrem Anaç ve Hasan Erdem’i tanıdım. Tam bir 

kültür ve Tokat aşığı bu insanlardan Tokat yararlanmalı. Burası, gerçekten 

kültür ve sanat tarihimizin değişik asırlarından farklı eserleri bünyesinde 

barındıran çok özel şehirlerden birisidir. Amasya’da öyle. Sivas’ta bu biraz 

daha eskiye gidiyor. 1000’li yılların başından kalma Garipler Camii’nde  

(1080)  bir mihrap var ki, üzerindeki Muhakkak yazı’yı görmeden hat 

tarihi yazılamaz. Zemin oyma harfler kabartma tekniğiyle yazılmış bu 

şaheserin başka bir yerde benzeri yok. (Hicri) beş yüz, altı yüz, yedi yüz 

tarihli kitabeler her yerde yoktur. Tokat’ta bunlar hala var ve bunları bir 

şekilde merak etmek, yaklaşmak, çözmek ve anlamak zorundayız. Bunlar 

bu topraklardaki varlığımızın tapu belgeleridir.    
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Yoğun mesai tempomuzdan bir ara fırsat bulup iki şeye önem 

vermeliyiz diye düşünüyorum: Doğa ve tarih. Bir kuşun ötüşünden zevk 

almayan ezandan da zevk alamaz. Yağmur yağdığı zaman bir gölün 

üzerine, tatlı ve nahif bir ses çıkarır. O sesi duyabilmeli; biçilmiş bir ekin 

tarlasına yağmur indiğinde ne kadar tatlı bir koku sarar etrafı, onu 

hissedebilmelisiniz. Derenin, akan suyun sesi insanı dinlendirir. Bütün 

bunlar size bir şey ifade ediyorsa siz doğayı, tarihi, insanı ve hayatı doğru 

okuyabilirsiniz demektir. Bütün bunları sağlıklı okuyabiliyorsanız, 

geleceği sağlıklı biçimde tasarlayabilirsiniz demektir. Doğayla irtibatı 

olmayanın onu yaratan ezelî irade ile de irtibatı olmaz. Doğadan ve 

tarihten devşirilmiş o büyük datadan ruhen beslenmeyenin medeniyet 

tasavvuru olamaz.  

Hangi mesleğe kendinizi hazırlıyorsanız hazırlayın, bir sanat 

dalıyla hobi düzeyinde bile olsa mutlaka ilginiz olsun. Ya bir müzik ȃleti, 

ya bir boya fırçası, ya da bir hat kalemi arkadaşınız olsun. Kanun çalmaya 

meyliniz yoksa fotoğrafla meşgul olun. Hem dinlenirsiniz, hem 

öğrenirsiniz. Bu meşgale ortamında oluşan güzellikleri çevrenizle 

paylaşırsınız. Bu yolla hizmet de edersiniz. Bazen bir fotoğraf, kadrajı 

içinde barındırdığı içerik yüzlerce sayfalık bir eserden daha etkili olur. 

Bazen sadece iki çizgiden oluşan bir karikatür iki yüz sayfalık bir yazının 

yapamadığını yapar. Sanat işte budur.  

Yeni mimarî anlayışımızda keskin çizgiler hâkimdir. Okullarımız, 

köprülerimiz, kamu binalarımız, hemen bütün eserlerimiz bir bakıma bu 

yönüyle maalesef ruhsuzdur. Ama eski eserlere baktığımızda resmî 

binalar, hükümet konakları, istasyonlar, hastaneler, iskeleler, neoklasik 

dönem dahil kimlikli yapılardır; o dönem yapılarının bir ruhu vardır. 

Bunu hemen hissedersiniz. Bu bakışı ezbere tenkit, “eskiyi tekrar 

ediyoruz” lafları işi çözmüyor, yapı kimliği zaviyesinden konuya 

yaklaşmak lâzım. “Bir ülkenin havaalanına indiğinizde genelde hangi 
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ülkeye geldiğinizi anlıyorsunuz. Ama bizim bazı havaalanlarına 

indiğinizde Türkiye’de olduğunuz anlaşılmıyor” demişti başbakan. Bu 

çok gecikmiş söz beni hayli etkilemiş ve umutlandırmıştır. Yani bizi 

ayıran, farkındalık yaratan bir şey yok yapılarımızda. Tarihle ve kültürel 

kimliğimizle irtibatı olmadığı zaman binalar temelsiz bir yapı gibi 

duruyor.  

Artık global bir dünya var. Ya o glaobalizmin herkesi öğüten 

dişlileri arasında eriyip gideceksiniz, ya da sizi siz yapan kültürel 

derinliğinizden ve zenginliğinizden güç alarak ayakta kalmayı 

başaracaksınız.  

İnsaf, insanın en güzel vasfıdır. Peki, insafın temeli nedir, sevgidir. 

Sevgi yoksa insaf da yoktur. Sevgi yoksa güven yoktur. Güven olmadığı 

zaman toplum olamayız. Birbirimizi sevemezsek, karşılıksız sevemezsek 

nasıl toplum olabiliriz? Nasıl ayakta kalabiliriz? Güveni nasıl tesis 

edebiliriz? Bizi biz yapan değerler bunu sağlıyor. O halde tarihi çok iyi 

okumak gerekiyor, şiirinden mȗsikisine, klasik sanatlarından mimarîsine 

ve hayat anlayışına varıncaya dek. Latif Ağa Konağı’nı gezdiğim zaman 

onun içinde yaşayan insanların hayal dünyalarını düşündüm. Tokat’ın 

sadece merkezini değil, ilçeleriyle, köyleriyle, tarihî köşeleriyle gezin. Ve 

oradaki güzellikleri keşfetmeye çalışın. Fırsat bulup Tokat’ın dağlarında, 

derelerinde, yeşilliklerinde doğayla irtibat kurmaya, onunla muhabbet 

tesis etmeye çalışın. İşte bu ikisi hayat boyu sizi dik tutacak ve boyun 

eğmeyecek bir yapıya sahip kılacaktır.  

Beni sabırla dinlediğiniz için Sayın Vali’m, Sayın Belediye 

Başkanım başta olmak üzere sizlere teşekkür ediyor, daveti sebebiyle 

Sayın Rektör Prof. Dr. Mustafa Şahin Beyefendi’ye şükranlarımı sunuyor, 

öğretim yılının başarılı geçmesini diliyorum. 

 



 

 

 

 

 

TEVHİT MESAJI -ÖZLÜ KUR’ÂN TEFSİRİ- 

(Kitap Tanıtımı) 

 

Faysal ARPAGUŞ* 

 

Ülkemizde ve dünyada Kur’ân’ı anlama ve günümüz insanına 

aktarma çabalarına her gün yenileri eklenmektedir. Bunlardan bir tanesi 

de Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim üyelerinden Prof. Dr. 

Hasan ELİK’in kaleme aldığı ve (o tarihte araştırma görevlisi olan Dr.) 

Muhammed COŞKUN’un katkı sağladığı, Fikir Yayınlarından çıkan ve 

2013 Temmuz’unda okuyucuyla buluşan “Tevhit Mesajı” adlı muhtasar 

tefsirdir. Bir tercüme-mealden daha öte oluşundandır ki alt başlık olarak 

“Özlü Kur’ân Tefsiri” kaydı, kapak üzerinde yer almıştır.   

Müellif ‘Sunuş’ta, İslam Medeniyeti’nin temelinde Kur’ân’ın 

olduğunu belirttikten sonra kendisinin de çok küçük yaşlarda Kur’ân’ı 

ezberlediğinden, daha sonra Kur’ân’ın nazil olduğu coğrafyada uzun 

yıllar kaldığından ve bu esnada her yıl Mekke’ye hac için gelen dünya 

Müslümanlarının yaşam tarzlarını gözlemleme ve tanıma imkânı 

bulduğundan bahseder. “Arap dilinin kitabî özelliklerinin yanı sıra 

şifahî/konuşma hususiyetlerini kavramada, dolayısıyla aslı itibariyle 

kelam olan Kur’ân’ı anlamada o coğrafyada kalmasının, büyük katkısı 

olduğunu” ifade etmektedir. İstanbul’a döndükten sonra bazı dostlarının 
                                                
* Öğr. Gör., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, faysal.arpagus@gop.edu.tr 
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teşvikiyle Kur’ân tefsiri hazırlamaya girişen müellif, Mukatil b. Süleyman, 

Ebû Ubeyde, Ferrâ, İbn Kuteybe ve Tâberî gibi ilk dönem kaynaklarını 

etüt edip Allah-insan, tevhit-şirk gibi Kur’ân’ın ana konuları hakkında 

düşünceleri olgunlaştıktan sonra bu çalışmayı yapmaya karar verdiğini 

belirtir.1 

Esere takriz yazan Prof. Dr. Bekir Topaloğlu da, öncelikli olarak 

Kur’ân’ın insanlar tarafından okunup anlaşılması ve benimsenip amel 

edilmesi için gönderilmiş bir kitap olduğuna vurgu yapar. Bu amaçla, 

adeta Arapça’nın fotoğrafını çeker gibi yapılan meallerde Arapça metni 

Türkçeye neredeyse kelime kelime aktarmanın muhtevayı ve manayı 

kaybettirdiğinden söz eder ve çoğu zaman Arapçadan anlaşılan mananın 

Türkçede böyle ifade edilmediğini belirtir. “Tevhit Mesajı”nın ise –biraz 

da serbest tercüme ve özlü tefsir olması hasebiyle- bunu gerçekleştirdiğini 

dile getirir.2 

İslam dünyasının Batı karşısında geriye düşmesinden sonra kendini 

sorgulama girişimi söz konusu olmuş ve her türlü problemin, Kur’ân’ın 

rehberliğinde çözüme kavuşacağı düşüncesi, vahy-i ilâhînin yeniden 

anlaşılma çabasına zemin hazırlamıştır. Bu sorgulama Cumhuriyetle 

birlikte ülkemizde “meâl” geleneğini ortaya çıkarmış, Elmalılı Hamdi 

Yazır bunun neticesinde “Hak Dini Kur’ân Dili” adlı tefsirinin yanı sıra 

meal işini de üstlenmiştir.3 “Her ne kadar Elmalılı merhum, tefsirinin 

önsözünde, Kur’ân’ın birebir tercümesinin imkânsız olduğunu ifade etmiş 

olsa da Kur’ân metninin birebir çevirisi “meal” adı altında sürdürülmüş 

ve erbabının her fırsatta çeşitli şekillerde tenkit ettiği problemler ortaya 
çıkmıştır.”4 Bu meyanda onun ardından pek çok çalışma yapılmış ve 

maalesef murad-ı ilâhî, nüzul ortamındaki anlamından uzaklaşmıştır. 

                                                
1 Hasan Elik – Muhammed Coşkun; Tevhit Mesajı, Fikir Yayınları, İstanbul, 2013, s. XI-XII.  
2 Tevhit Mesajı, s. XVI-XVIII.  
3 Hidayet Aydar, Kur’ân-ı Kerim’in Tercümesi Meselesi, Kur’ân Okulu Yayıncılık, İstanbul, 
1996, s. 200-213; Ayşenur Fidan, ‘Kur’ânî Hayat’, sayı: 36, s. 115-116. 
4 Tevhit Mesajı, s. XXI. 
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Prof. Dr. Bekir TOPALOĞLU’nun da ifade ettiği üzere dipnotlarla yapılan 

açıklamalar da doğru anlamayı sağlamaya ve ihtiyacı karşılamaya 

yetmemiştir.5 Bu anlama problemini ortadan kaldırmak adına Tevhit 

Mesajı’nın muhteva ve yöntemi konusunda şu hususlar dikkat 

çekmektedir:  

‘Giriş’ kısmında, Kur’ân’ın en temel mesajının “tevhit” olması, 

dolayısıyla çalışmanın bundan mülhem “Tevhit Mesajı” olarak 

isimlendirildiği ifade edilir.6 Klasik tefsirlerde yer alan mukaddimelere 

benzer tarzda kaleme alınan Giriş’te “Kur’ân ve Tefsir”, “Lafzi çevirinin 

imkânsızlığı ve ‘meal’ yöntemi”, “Kur’ân’ın nüzulü ile Hz. Peygamber’in 

sîretinin ayrılmazlığı”, “Kur’ân’ın dil ve üslup özellikleri”, “Dipnotlar ve 

referanslar”, “Bu çalışmanın diğer bir hususiyeti” başlıklarında tefsirin 

yöntemi ortaya konulmakta; ama bütün çabalara rağmen ulaşılan 

kanaatlerin insanî zaaflarla mâlûl olabileceğine dikkat çekilerek “Bütün bu 

zaaflara karşı bizi mazur kılacağına inandığımız şey, emeğimiz ve 
niyetimizdir” şeklinde mütevazi bir yaklaşım sergilenmektedir.7 Hemen 

ardından eserin; tefsir, hadis, siyer ve tarih, lügat ve diğer kaynakları yer 

almaktadır.  

Mushaf sıralamasının takip edildiği çalışmada, her bir sûrenin 

omurgasını oluşturduğu düşünülen spot bir ifade, sûrenin adından hemen 

sonra yer almaktadır. Örneğin; Fatiha, “Tevhit inancının kapısı”; Bakara 

“İsrailoğullarının buzağı kültünü yıkmak için kesilmesi emredilen 

kurban”; Enfâl, “Bedir savaşından sonra paylaşımında ihtilaf çıkan 

ganimetler”; Yusuf, “Sabır, iffet ve merhamet timsali peygamber”; Zilzâl 
“İnkârcıları dehşete düşürecek kıyamet sarsıntısı” gibi… Ayrıca eğer bir 

sûreyi oluşturan farklı konular varsa bunlar alt başlıklara ayrılarak 

bütünü oluşturan parçaların neler olduğu gösterilmeye çalışılmıştır. 

Örneğin; Alak sûresi “İlâhî vahyin başlangıcı”, “Tevhide ve Hz. 
                                                
5 Tevhit Mesajı, s. XVIII.  
6 Tevhit Mesajı, s. XIX.  
7 Tevhit Mesajı, s. XXXVIII.  
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Peygamber’e düşmanlık eden Ebû Cehil ve diğer müşrikler” alt 

başlıklarına ayrılırken, Beyyine sûresi, “Vaktiyle peygamber bekleyen 
Yahudi ve müşriklerin sonraki tavırları” ve “kendilerini doğru yolda 
gören Yahudi ve müşriklere cevap” alt başlıklarına ayrılmıştır.  

Aslında bu, “yapısalcı yaklaşım” olarak bilinen yaklaşım tarzıdır ki 

buna göre bir sûreyi oluşturan omurga konu etrafında onu destekleyen 

yan konuların olduğundan hareketle klasik tefsirlerde bilinen ve sûre 

içerisinde birbirinden farklı konuların olduğu/olabileceği varsayımına 

aykırı olarak sûreleri bütünlük içerisinde ele alan modern bir yaklaşımdır. 

Tevhit Mesajı’ında bunun en çarpıcı örneklerinden birisi, Kıyamet suresi 

16-19. âyetlerdeki ibarenin, bilinenin aksine, Hz. Peygamber’in vahyi 

alırken onu unutma endişesiyle aceleyle dilini hareket ettirmesi şeklinde 

olmadığıdır. Bu ayetlerin tercümesi şöyle verilmiştir:  

“13-19. Kaldı ki sizler, o gün çeşitli bahaneler uyduracak olsanız da 

aslında yaptıklarınızı gayet iyi bilmektesinizdir. Bu yüzden o gün 

size: “Boşuna dil döküp mazeret uydurmaya kalkmayın! Dünyadaki 

bütün amelleriniz tarafımızdan kaydedilmiştir ve bunlar size tek tek 

okunacaktır. Bu yüzden artık mazeret uydurmayı bırakın ve dinleyin; 

bir itirazınız varsa da söyleyin!” denilecek ve böylece bütün 

yaptıklarınızın hesabını verip cezasını çekeceksiniz.”  

Dipnotta ise şu açıklamalar yer almaktadır:  

“On altı – on dokuzuncu ayetler genelde Hz. Peygamber’e 

hitap edermiş gibi anlaşılır ve onun vahiy alırken aceleyle dilini 

hareket ettirip bir an önce ayetleri ezberlemeye çalıştığı, burada 

da onun bu davranışının gereksizliğinin ifade edildiği 

düşünülür. Oysa böyle bir durumda bu ayetler, sûrenin geri 

kalan kısmından büsbütün kopuk ve ilgisiz olacaktır. Tek 

seferde vahyedilmiş kısa bir sûrenin içerisinde, bütünlüğü bu 

kadar bozacak bir kopmanın olması pek mâkul 

görünmemektedir. Bu sebeple burada, Fahreddin er-Râzî’nin 
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Kaffâl’den naklettiği yorumu esas aldık ve çeviriyi ona göre 

yaptık. Doğrusunu Allah bilir.”8            

Tevhit Mesajı’nda, tıpkı Celâleyn Tefsiri’nde olduğu gibi, ilk dönem 

muhataplar dikkate alınmış delil ve karinelerle  َُّاس َا الن َیُّھ َا ا  gibi umum ifade ی

eden lafızların, nüzul döneminde kimi muhatap aldığı belirlenmeye 

çalışılmıştır. Bağlamdan kopuk, sırf lafzın zahirine dayalı bir tercüme-

meâl yapılmamıştır. Mesela Bakara 2/21 ayeti “Ey Allah nezdinde bazı 

varlıkları şefaatçi kabul edip onları Allah’a ortak koşan müşrikler!” 
şeklinde tercüme edilmiş ve buna gerekçe olarak şu açıklamalara yer 

verilmiştir:  

“… Bu hususta ihtilaf olmakla birlikte, “Rabbinize ibadet edin” 

كمُّْ )  ”ifadesi, hemen bütün müfessirler tarafından “tevhit emri (اُعْبُدُوارَˊ

olarak tefsir edilmiştir (bk. Taberî, Kurtubî, İbnü’l-Cevzî, İbn 

Atıyye vb). Bu durumda cümlenin başındaki “ey insanlar!” nidası, 

tevhit konusunda problemi olan kimseleri öncelikli hedef alıyor 

olmalıdır. Kaldı ki ayetin devamındaki ifadeler, burada Mekke 

müşriklerinin kastedildiğini sarih bir şekilde ortaya 

koymaktadır…” 9  

Tevhit Mesajı’nın bağlam konusunda dikkat çektiği hususlara bir 

başka örnek vermek gerekirse, tasavvuf kültürünün, nefsin mertebeleri 

konusunu ele alırken sıkça işlediği, Fecr sûresinde kendisine atıf yapılan 

“nefs-i mutmainne” meselesidir. İlgili ayetler şöyle tercüme edilmiştir:  

“27-30. Ey kendilerini doğru yolda, elçimiz Muhammed’i sapkın 

olarak gören müşrikler! Vakit varken bu tavrınızdan vazgeçin ve 

Muhammed’e vahyettiğimiz ilâhî emirlere kulak verip sadece 

Allah’a kulluk eden tevhit ehli müminlerin arasına katılın. Şunu 

iyi bilin ki ancak bunu yaptığınız takdirde Allah sizlerden razı 

                                                
8 Tevhit Mesajı, s. 1287.  
9 Tevhit Mesajı, s. 12 
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olacak ve sizi hoşnut edecek olan cennet nimetleriyle 

ödüllendirecektir.”10  

Görüldüğü üzere burada, “huzur bulmuş, kurtuluşa ermiş bir 

nefisten” bahsedilmemekte, aksine kendi doğruluğundan emin, Hz. 

Peygamber’i de sapkın olarak gören bir anlayıştan bahsedilmektedir.11 

Eğer nefs-i mutmainneden kasıt, ‘huzur bulmuş, kurtuluşa ermiş bir nefis’ 

ise bu anlayış, nüzul ortamı şartlarında ve kendi bağlamında değil; ancak 

İslâmî ilimlerden Tasavvufun yerleşip kurumsallaşmasından sonra 

anlaşılacak bir mana olabilir.12  

Tevhit Mesajı’nın yöntemi ve konuları ele alış şekli, Kur’ân’ın kendi 

zemininde anlaşılmasını iddia eden önemli bir çalışmadır ki bu da ancak 

takdir edilecek bir şeydir. Akıl süzgecinden geçirilerek okunduğu 

takdirde ve darb-ı meseller, kinayeler, istiâreler ve Kur’ân’ın ele aldığı sair 

edebi yaklaşımlar kendi mana ekseninde değerlendirildiğinde eserin 

kıymeti daha iyi anlaşılacaktır. Önyargılardan uzak, anlamaya yönelik 

adilâne yaklaşım, ona bu kıymeti vermeyi hak ettirmektedir.    
 

                                                
10 Tevhit Mesajı, s. 1342 
11 Tevhit Mesajı, s. 1342 
12 Tevhit Mesajı, s. XXVIII-XXX 



 

 

 

 

 

 

ÜVEYS İLE GİYDİM HIRKA 

(ŞİİR ŞERHLERİ) 

(Kitap Tanıtımı) 

 

Yılmaz ÖKSÜZ* 

 

Klâsik şiirimizin yüksek zümreye hitap ettiği, halktan kopuk 

olduğu, Arapça-Farsça kelimelere boğulduğu, ağdalı bir dille yazıldığı vb. 

hususunda birçok tartışma yapılmış ve hâlâ yapılmaktadır. Bütün bunlar 

bir yana. Şu kadarını söylemek gerekir ki; klâsik şiirimiz gerçekten ilk 

bakışta günümüz insanına yabancı gelmekte ise de güzel bir edâ ile 

okunup yaşayan Türkçe ile izah edildiğinde onun ruhunu okşamakta ve 

duygularını harekete geçirmektedir. İşte Âlim Yıldız’ın kaleminden 

süzülen ve BE Yayınları (Sivas 2014) tarafından okurlarının ilgisine 

sunulan “Üveys İle Giydin Hırka”,  bu gayeye hizmet edebilecek güzide bir 

eser.  

111 sayfa hacminde altı şiir şerhinden oluşan eserde sırasıyla birer 

adet tevhid, münâcât, naat, devriye, mersiye ve gazel bulunmaktadır. 

Manzumelerin sırası hususunda klasik edebiyatımızdaki divan tertibi 

geleneğine riayet eden müellif, önce tür yâhut şâir hakkında bilgi 

vermekte sonra söz konusu şiiri şerh etmektedir. Bu bağlamda yazar, ilk 

sırayı Niyazî-i Mısrî’nin tevhidine ayırıyor. On altı beyitten meydana 

gelen şiire, “Velî ârif celâl içre cemâlini görür her dem” başlığını vermek 
                                                             
*  Öğr. Gör., Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, yilmaz.oksuz@gop.edu.tr 
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sûretiyle kâinattaki hususların aslında yüce yaratıcının celâl ve cemâl 

sıfatlarının birer yansıması olduğunu, bunların sürekli birbirini takip 

ettiğini ve ârif olanların “güzel bakan güzel görür” sırrınca celâl içindeki 

cemâli gördüğünü ifade ediyor.  

İkinci sırada Fuzûlî’nin “Yok bende bir amel sana şâyeste” mısraında 

kendini bulan münacatını görüyoruz ki yazar, kulun acz ve fakrının dile 

getirildiği şiiri aynı hassasiyetle açıklıyor. Münacattaki bazı kavramların 

fatiha suresindeki “sırat-ı müstakîm” ifadesini çağrıştırdığı, “sırât-ı 

müstakîm” üzere gidebilmek için Rabb’in lutfu ile Hz. Peygamber’in 

rehberliğinin gerekli olduğu ve “yâ Rab” ifadesiyle başlayan şiirin yine 

“yâ Rab” nidasıyla sona erdiği, münacatın ruhuna uygun bir eda dile 

getiriliyor.  

Bu yakarışın ardından “Esîr-i derd-i aşkım yâ Resûlallah” nidasıyla 

bizi karşılayan yazar, üçüncü kısımda Süleyman Nahîfi’nin peygambere 

duyduğu aşk ve hasreti okuyucuya nahif bir üslupla aktarmayı tercih 

ediyor. “Bu gül bahçesinde cefâ dikeninden incinmiş nasipsiz, çâresiz bir 

bülbülüm” diyerek başladığı şerhe “kerem kıl lutf u ihsânınla, acı 

çekmekte olan gönlümü mutlu et, nahîfiyim kapında bir dilenciyim ey 

Allah’ın sevgilisi” ifadesiyle nihayet veriyor.    

Bir sonraki şiirde Yunus Emre ile “Sorun bana kande idim” diyerek 

insanın bezm-i elestten önceki durumuna işaret eden yazar, Allah’tan 

ayrılan nur-ı ilahînin tekrar Allah’a dönüşünü vahdet-i vücud anlayışı 

içerisinde ele alıyor. Buna göre; Eyyûb ile derde esir, Yunus ile balık 

karnında, Zekeriya ile ağaç gövdesinde, Nuh ile tufanda, İsmail ile bıçak 

altında, Yûsuf ile kuyuda, Yâkub ile efganda olan insan, Belkıs ile tahta 

oturmakta, Süleyman ile saltanat sürmekte, Musa ile Tur’a çıkmakta ve 

nihayet Ahmed ile mi’râca yükselmektedir. Aynı insan, bir yandan 

Mansur ile “ene’l-hak” deyip dâra çekilirken diğer yandan itaatin sembolü 
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Üveys ile hırka giyip kutlu bir mahrumiyete doğru yürümektedir. 

Nitekim eser, ismini de buradan alıyor:  

Mi’râc gecesi Ahmed’in döndürdüm arşta na’linin 

Üveys ile giydim hırka Mansur’la urganda idim. 

Yıldız, “Ecel celâlîleri aldı Mustafa Hânı” başlığıyla yazdığı kısımda 

16. yüzyıl şairi Taşlıcalı Yahyâ’yı bugüne getirirken Şehzâde Mustafa’nın 

idamından duyduğu üzüntü ve ıstırabı da dizelerine hem-dem eyliyor.  

Ve artık veda vakti yaklaşmıştır. Ama Osman Nevres’in yücelen 

sevdasını konuk ettiği o muhteşem gazelinin büyüsü içinde bunu geç 

anlıyoruz. Yazar, aşkın yüceliğini, sevgilinin erişilmezliğini ama buna 

rağmen vazgeçilmezliğini aşağıdaki beytin birinci mısrasıyla özetliyor. 

Zülfün görenlerin hep bahtı siyah olurmuş  

Tek zülfünü göreydim bahtım siyah olaydı. 

Niyazî ile celal içindeki cemâli gören, Fuzûlî ile “yâ Rab” diyerek 

yakarışta bulunan, Nahifî ile aşk derdinin esiri olan, Yûnus ile âlemi 

dolaşan, Taşlıcalı ile haksızlığı eleştiren Yıldız, Nevres ile gazel vadisinde 

gezen güzeli resmetmektedir. Sonuç olarak; Veysel Karânî’nin çok istediği 

halde -annesine olan itaatinden dolayı Hz. Peygamber’i görememesi, ama 

bununla birlikte ona inanması ve onun dinini en güzel şekilde yaşaması 

gibi, müellif söz konusu şiirlerin şâirlerini görmemiş ama onların 

eserlerini -yaşayan Türkçe’ye itaat ederek- en güzel şekilde yorumlamıştır; 

yahut tasavvuftaki üveysîlik makâmı ile silsiledeki kopukluğun 

giderilmesi misâli, yazar klâsik edebiyatımızın sayısız ürünlerinden altı 

tanesini şerhetmek sûretiyle geçmiş ile bugün arasındaki dil ve üslup 

farklılığından doğan kopukluğu gidermiş, âdeta edebiyat gülşenimizden 

aldığı altı kırmızı gülü bugünün insanına birer gonca tazeliğinde 

sunmuştur denilebilir. 
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