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ÖZET
İnsanoğlunu mutlu edebilmek adına geliştirilen sistemlerden biri de 

“ahlak”tır. Ahlak tarihinde bu amaçla çeşitli ahlak teorileri geliştirilmiştir. Bir 
kısım düşünürler, insanı dilinden, kültüründen, dininden ve metafizik dene-
timlerinden tamamen soyutlayarak, insanî yönelişleri metafizik alandan bu 
dünyaya ve yaşanan zamana çevirerek, dini temelden yoksun olan seküler 
ahlak teorileri oluşturmuşlardır. Bu makalede sekülerliğin ne olduğundan ha-
reketle, dini olguları dışlayarak, sadece pozitif bilimsel ve rasyonel temelle-
re dayanarak, oluşturulacak ahlak anlayışlarının, ahlakın amacını ne derece 
gerçekleştirebileceği tartışılacak. Ahlâk değerlerinin sadece ferdin zihni ürünü 
olmaya indirgenmesiyle, bireyin iyiyi yaşaması ve kötüden kaçınması için ge-
rekli olan isteklendirmenin (motivasyon) yeterince sağlanıp sağlanamayacağı 
irdelenecektir. Dini temelden yoksun ahlak gerekli isteklendirme konusunda 
“ihtiyaç duyulan, bireyi ahlak ilkelerine uygun hareket etmeye yönlendirecek 
olan kaynak ne olabilir?” sorusunun yanıtı aranacaktır. Bunun sonucunda da 
dini temelden yoksun olan (seküler) ahlakın ne ölçüde mümkün olup olmadığı 
konusunda bir tespit yapılarak dinin ahlak için konumu belirlenmeye çalışıla-
caktır.

Anahtar Sözcükler: ahlak, din, dünyevileşme, etik, laik, seküler. 

SEKÜLER AHLAK BAĞLAMINDA DİN-AHLÂK İLİŞKİSİ

*) Prof. Dr., Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslam Felsefesi ve Ahlak Öğretim Üyesi 
(iaydin@atauni.edu.tr)

İbrahim Hakkı AYDIN *
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2 İbrahim Hakkı Aydın

ABSTRACT
The Relation between Religion and Ethics on the Basis of Secular 

Ethics
In order to make human beings prosperous, one of the systems that is 

developed is ethics. For this purpose some theories developed in the history 
of ethics Some philosophers formed some ethic theories of ethics that are 
not supported in terms of religion, and by isolating human from his language, 
religion, culture and metaphysical inspection In this essay, it will be argued 
that how possible an ethical thought without any religious cases and just with 
positive scientific and rational basis with the help of secular thinking We will 
also examine and try to find out if it is possible to supply motivation and the 
motivation factors of an individual to make a choice between good from bad 
by inducing the ethical value to simply a mind product. What can be the source 
needed to make human tended to ethical principles. With the result of these, 
an evaluation is going to be made about probability of an Ethical values with-
out any Ethical values basis (secular ethics) and it will be determined the place 
of religion in ethics.

Key Words; ethic, Morals, Religion, secularism

Giriş
İnsanoğlunu kontrol edebilmek, ya da mutlu edebilmek adına bazı sis-

temler geliştirilmiştir. Bu geliştirilen sistemlerden biri de “ahlak”tır. Nitekim ge-
nel anlamda ahlak; düşünce, inanç, töre, gelenek ve görenekler, buyruk ve 
yasaklara göre düzenlenmiş ve toplum tarafından benimsenmiş yaşam biçimi-
dir. Başka bir ifadeyle ise ahlak, insanların birbirleriyle olan ilişkilerinde, kendi-
lerinden yapmaları ya da yapmamaları istenen davranışlarla toplum düzenini 
ve mutluluğunu sağlamayı amaçlayan kurallar bütünüdür, yani ahlak toplumsal 
bir olgudur. Bu anlamda ahlakın en temel amacı insanları ideal anlamda mutlu 
etmek olduğu ve bu konuda bir ittifakın olduğu da söylenebilir. Dolayısıyla ah-
lak, en iyi hareket tarzını ve en iyi yaşam biçimini belirtip uygulatmaya çalışır.

Her ne kadar günlük dilde ahlak ve etik birbiri yerine kullanılıyor olsa da, 
bu iki terim birbirlerinden farklı anlam taşırlar. Bu noktada etik ahlak ayırımına 
kısa da olsa değinmek gerekmektedir. Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi ahlak,
bir halkın, bir toplumun, bir ulusun ya da bir ümmetin belli bir tarihsel dönem-
de yaşamına giren ve eylemlerini yönlendiren inanç, değer, norm, buyruk ve 
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yasak1 olarak insanların yaşamına yansıyan ilkeler bütünüdür. Yani ahlak ya-
şanan bir olgudur, belirlenmiş ilkeler bütünüdür. Her insan toplumunda karşı-
laşılan değerler toplamı olan ahlak, “İslam ahlakı”, “Hıristiyan ahlakı”, “Yahudi 
ahlakı”, “Budist ahlakı”, “Aristokrat ahlakı”, “Türk ahlakı”, “Hoşgörü ahlakı” gibi 
çeşitli şekillerde sınıflandırılabilir. Etik ise ahlaktan farklıdır. Buna göre birey-
lerin ahlak olarak benimseyip yaşamlarında uyguladıkları ilkeler üzerinde dü-
şünme, sorgulama, rasyonel temellendirme girişiminde bulunma işi etik olarak 
tanımlanabilir. Yani etik, bir fenomeni ele alıp, ahlak görüşlerini, öğretilerini 
irdeleyip sınıflandıran, aralarındaki benzerlik ve farklılıkları ortaya koyan, bun-
ları karşılaştırıp eleştiren felsefe disiplininin adıdır.2 Başka bir ifadeyle etik, 
ahlak üzerine sistemli bir şekilde düşünme, sorgulama ve tartışmadır. Kısaca 
ahlak iyi ve kötünün ne olduğunu belirtmekle yetinirken, etik ya da ahlak fel-
sefesi, bir davranışın neden iyi ya da kötü oluşunun kararına nasıl varıldığını 
inceler. Etik normların eyleme dönüşüp dönüşmemesiyle pek ilgilenmez. Biz 
bu çalışmamızda etikten çok ahlakı konu edineceğiz.

Ahlakın iyi ve kötü değerleri, ilkeleri belirlenirken, dikkate alınması ge-
reken unsurlarla ilgili bir de ahlakın kaynağı ne olduğu konusunda bazı tar-
tışmalar, öteden beri sürmektedir. Bu tartışmalardan biri de dinin ahlaka kay-
naklık edip etmemesi meselesidir. Bir kısım ahlakçı “dini” ahlak için önemli ve 
de gerekli bir olgu olarak görürken, diğer bir grup ise, dinin ahlak alanından 
uzak tutulması gerektiğini ileri sürerler. Bu bağlamda düşünce tarihinde geç-
mişten günümüze yoğun bir şekilde insanın aklı, dili, kültürü, dini ve metafizik 
denetimlerinin bütünü dışlanarak, insanın yönü, metafizik alandan soyutlanıp 
tamamen bu dünyaya ve bu zamana döndürülmek istenmiştir.3 Bu anlayışla 
şekillenen ahlak, sekülerleşme ya da dünyevileşmeye başlamıştır. Bu şekilde 
özellikle “din” olgusunun değerler alanından soyutlandığı bir ahlak anlayışının 
oluşturulmasının daha doğru olacağı görüşü ileri sürülmüştür.4

Bazı felsefî akımlarda da bu düşünceyi görmemiz mümkündür. Bu dü-
şüncenin ilk kez, Stoacılık’ta ortaya çıktığı kabul edilebilir. Onlara göre evren-

1 Özlem, Doğan, Etik Ahlak Felsefesi, 2. baskı, İstanbul 2010, s. 23.
2 Özlem, Etik Ahlak Felsefesi, s. 28.
3 Attas, S. Nakib, Modern Çağ Ve İslami Düşünüşün Problemleri, Nşr. M. E. Kılıç, İstan-

bul 1989, s. 43.
4 Bkz. Hazlitt, Hanry, Ahlakın Temelleri, çev. Mehmet Aydın ve Recep Tapramaz, Ankara 

2006, s.403- 410.
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sel mantık, evrendeki rasyonel düzenin ve rasyonel bir biçimde düzenlenmiş 
faaliyetin yaratıcısı olan kozmik akıl ilkesi olan Logos5, insanlığın özünde mev-
cuttur. Onlar insanlığın özünde bulunan bu nitelik sayesinde bütün insanlığın 
kardeşliği esasına dayalı evrensel ve ideal bir dünya düzeni kurulabileceğini 
ileri sürmüşlerdir. Buna göre Logos, tüm ahlaki değerlerin kaynağıdır, tüm in-
sanlar fiziki ve kültürel farklılıklarına rağmen, herkes kendinde o ezeli ve ebedi 
olan Logos’tan bir unsur taşıdığı için, aynı insanlığın eşit üyeleridir.6 Dolayısıy-
la bu anlayışa göre, bütün çarpıklıklara rağmen, tüm insanlar, pek çok alanda 
olduğu gibi, dini olgulardan soyutlanmış bir ahlaki birliktelik içinde olabilirler ve 
bu ahlaki birliktelik de ancak sekülerleşme temelinde gerçekleşebilir.

Burada bu konuyu tartışırken, konu çerçevesinde diğer dinlere işaret 
etmekle birlikte, İslam merkezli bir yaklaşım içinde olacağız. Yoksa bütün din-
leri dikkate alarak genellemeci bir tutum içinde olmayacağız, zaten bunun da 
mümkün ve rasyonel olmadığı bilinen bir gerçektir. Ancak bu tür genelleme-
ci yaklaşımlar maalesef yapılmaktadır. Örneğin “din” adı altında bütün dinler 
aynı kabul edilip yanlış değerlendirmeler yapılmaktadır.

Sekülerlik
Sekülarizm ya da sekülerlik, İngilizce olan “secular” Latince “saeculum” 

kelimesinden gelmektedir. Türkçede “Laik yaşama ait, dinden bağımsız olan 
nesil, zaman dilimi” anlamına gelen bu terim, zamanla Hıristiyan dünyasında, 
dinî öğeleri hukukî ve siyasî anlamda belirleyici olmaktan çıkaran bir anlayışla, 
“dünyaya ait olan” anlamında kullanıla gelmiştir. Çok geniş anlam ifade eden 
bir terim olan sekülarizm, birçok akım ve teoriyi barındırır. Seküler kelimesi, 
dünyevi olanı belirtir ve dünyanın nesnel halinin göz önünde tutulması demek-
tir. Ahlakî anlamda ise sekülarizm, değer ilkelerinin herhangi bir dini inancı 
dikkate almadan oluşturulmasını, inançtan kaynaklanan bütün düşüncelerden 
soyutlanmasını esas alır. Bu terim değerlendirilirken, bu anlamda sekülarizmin 
ilk kez, özellikle kilise dininden rahatsız olan Hıristiyan George Jacob Hol-
yoake (1817 - 1906) tarafından geliştirildiği ve sekülarizm kapsamında ifade 
edilen dinin, daha çok Hıristiyanlık olduğu göz ardı edilmemelidir.

5 Logos sözcüğü Yunanca’da us ile kavrama anlamındadır ve duyguları kavrama anla-
mındaki pathos sözcüğü karşılığında kullanır.

6 Bkz. Diogenest Laertius, Lives of Eminent Philosophy, ( İngilizceye çeviren: R. D. 
Hicks), Cambridge 1925, pp. 87-88; Alastair Maclntyre, Etik’in Kısa Tarihi, çev. Hakkı 
Hünler ve S. Z. Hünler, İstanbul 2001, s. 119.
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Konumuz bağlamında seküler, sekülerleşme ya da dünyevileşme te-
rimi, tam anlamı karşılamasa da, “laikleşme” kelimesiyle de ifade edilir. Bu 
anlamda laikleşme insan aklının ve düşüncesinin, genel olarak, dini ve meta-
fizik denetimden uzaklaştırılması, soyutlanması süreci olarak da tanımlanabi-
lir. Dolayısıyla genel olarak sekülerleşme toplumsal hayatın tüm branşlarının; 
siyasetin, kültürün, bilimin dine dayanan değerlerden arındırılması ve bağım-
sızlaştırılması olarak kabul edilir.7 Bu tutum, dini inançları; uygulamada, top-
lumsal kararlar almada ve eylemlerde yol göstericiler olarak dikkate almama 
tavrıdır. Başka bir deyişle, eylemlerde toplumsal kuralların oluşturulmasında 
dinin anlam ve önemini yitirme sürecidir. İnsanın aklı, dili ve metafizik dene-
timlerin kırılması, deyim yerindeyse, insanın bakışlarının, değer yargılarının 
dünya ötesinden bu dünyaya ve bu zamana çevrilmesidir. Dolayısıyla seküler-
leşme dinin toplumdaki otoritesini yitirme sürecidir. 

Ayrıca Sekülerleşme, laiklik anlamında moderniteyle birlikte dinin, poli-
tik alandan geri çekilmesi, din ve devlet işlerinin ayrılması olarak kabul edilir. 
Yani “sekülerleşme” dinin kamusal alan üzerindeki kurumsal otoritesinin da-
ralması anlamına da gelir. Konumuzun gereği dünyevileşmenin, politik ya da 
siyasi anlamdaki özel hali olan laiklik konusuna, burada girmeyeceğiz. Çünkü 
kısaca toplumu ve doğayı din dışı kavramlarla açıklama çabası olarak da açık-
layabileceğimiz sekülerliğin, özellikle ahlak alanında laiklikle aynı olduğu söy-
lenemez. Nitekim günümüzde laiklik her şeyden önce siyasi ağırlıklı bir terim 
olarak kullanılmaktadır. Din ile devletin birbirinden ayrılmasına işaret eder ve 
laik sistemlerde bu iki kurum birbirlerinin alanına müdahale etmez. “Laik ahlak” 
belki bir “siyasi ahlak” biçimi olarak kabul edilebilir. Bu da siyaset yaparken dini 
ilkeleri, duyguları ve simgeleri malzeme yapmamaya özen göstermektir. Do-
layısıyla konumuz bakımından “laik ahlak” terimini doğru bulmadığımızı onun 
yerine “dünyevi ahlak” ya da “seküler ahlak” denmesinin daha doğru olacağını 
ifade etmeliyiz. 

Bu açıklamalardan sonra, konunun daha iyi temellendirilmesi için ahlak 
ve din konusuna da kısaca yer vermemiz faydalı olacaktır.

7 Attas, Modern Çağ Ve İslami Düşünüşün Problemleri, s. 29-30, 43.
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Ahlak
Ahlakın pek çok tanımı yapılabilir. Ancak biz burada konumuz bakımın-

dan genel bir tanım yapmakla yetineceğiz. Belli bir dönemde, belli insan toplu-
luklarınca benimsenmiş olan, bireylerin birbirleriyle ilişkilerini düzenleyen törel 
davranış kurallarının, yasalarının, ilkelerinin toplamına ahlak denir. Ahlak, bir 
toplum içinde kişilerin içten gelen bir duyguyla benimseyerek uymak zorunlu-
luğu hissettikleri, davranış kuralları, kişinin içinde bulunduğu çevrede güdülen 
töreye uyma yetisi, manevi nitelikler; ya da bir toplumda, belli bir yaşam anla-
yışından kaynaklanan ve mutlak olarak iyi olduğu düşünülen davranış kuralla-
rının tümü olarak tanımlanabilir. Dolayısıyla ahlak; insanların birbirleriyle olan 
ilişkilerinde kendilerinden “yapmaları istenen” davranışlarla, toplum düzenini 
ve mutluluğunu sağlamayı amaçlayan kurallar bütünüdür, yani toplumsal bir 
olgudur. Her toplumun kendine özgü bir ahlak anlayışı vardır, ancak bu ahlak 
anlayışı ve kuralları kültür, etnik yapı, töre ve zaman gibi pek çok değişkene 
bağlı olup, toplumdan topluma hatta yöreden yöreye ve zamana göre farklılık-
lar gösterebilir.

Ahlakın amacı insanı kendi özü ve çevresiyle bir bütünlük içinde mut-
lu kılmaktır. Amacın mutluluk olduğu anlayışının muhalifleri olmakla birlikte, 
çoğunlukla bu amaç önemli ahlakçılar tarafından, bazı farklılıklarla birlikte, 
benimsenmiştir. Örneğin Demokritos, Sokrates, Platon ve Aristoteles’ten iti-
baren, E. Zekeriya Râzî, Fârâbî, İbn Miskeveyh, İbn Sina, Ebu’l-Hasan el-
Mâverdî, Gazâlî, İbn Rüşd, Fahreddin Râzî, Nasireddin Tusî, Yusuf Sinan 
Paşa, Celaleddin Devvanî, ve Kınalızade Ali Efendi gibi pek çok mütefekkir 
bu amacı benimsemiştirler.8 Ahlak insanların var oluşlarına uygun hareket et-
melerini sağlayarak, mutluluğu temin etmek için insanlara doğru, iyi olanı, iyi 
olarak nitelendirileni, faziletli olarak kabul edileni, güzeli ve bunların zıttı olan 
kötüyü, çirkini, yanlışı da bildirmesi gerektirmektedir. Bunun için de her ahlak, 
en erdemli ve yaşanabilir hayat tarzını, en yüksek ahlak idealini bünyesinde 
barındırma çabasında olmalıdır. 

8 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, çev. Saffet Babür, Ankara 1997, 1097b, 1–5 (5–9), 
1094a, 1095a, 16–19, s. 4; Platon, Devlet, çev. S. Eyüboğlu ve M. A. Cimcöz, İstanbul 
1988, VI. Baskı, 445.a, b.; Farabî, Ebu Nasr, Fusûlü’l-Medenî (Siyaset Felsefesine 
Dair Görüşler), Çev. Hanifi Özcan, Dokuz Eylül Üniv. Yay., İzmir 1987, s. 61; Mutluluk 
Yoluna Yöneltme (Tenbîh ‘alâ Sebîli’s-Sa’âde), Çev. Hanifi Özcan, İzmir 1993, s. 26; 
Mutluluğun Kaz. Çev. Ahmet Arslan, Vadi Yay., Ankara 1999, s. 51; Mustafa Rahmi, 
Tarih Boyunca Ahlak, İstanbul 1949, s. 8; Aydın, Yusuf Sinan Paşa’da Ahlak Anlayışı,
İstanbul 2007, s. 29.
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En temel amacı insanları mutlu kılmak olan ahlakın birtakım kaynakları 
vardır. Araştırmamızın sınırları açısından asıl tartışmamızı dinin bu kaynaklar 
arasında yer alıp alamayacağı, ya da gerekli olup olmadığı ekseninde yapa-
cağız. Bu noktada “din nedir?” Sorusuna kısaca da olsa cevap vermek önem 
arz etmektedir. 

Din
Genel anlamda din; Tanrı’ya, doğaüstü güçlere, çeşitli kutsal varlıklara 

inanmayı ve eylemde bulunmayı sistemleştiren toplumsal bir kurum; üstün bir 
güç ve ilke inancı, bu inancın sonucu olan ve bir yaşam kuralı oluşturabilecek 
zihni ve ahlaki bir tutum; akıl sahiplerini kendi arzularıyla bizzat iyiliğe yönelten 
ilâhî bir nizamdır. Başka bir ifadeyle din; insanların dünya ve ahiret mutluluğu-
nu amaçlayan, iyi ve kötüyü birbirinden ayırt ederek, iyiye ulaşmanın yolları-
nı gösterip, insanı yaşam yönünden olgunluğa eriştirerek, her bakımdan onu 
mutlu kılmayı hedefleyen kurallar toplamıdır. 

Ahlak da aynı şekilde insanın iyi ve kötü olarak nitelendirilmesine yol 
açan, insanda bulunan manevi nitelikli huylar ve bunların etkisiyle ortaya çı-
kan iradeli davranışlar; ya da bir toplum içinde kişilerin uyması istenen davra-
nış biçimleri ve kurallar toplamıdır. Ahlakın amacının da bu kuralları insanlara 
uygulatarak, onları mutlu kılmaktır. Buradan anlaşılacağı gibi, din ve ahlakın 
amaç birliği içinde oldukları belirginleşmektedir. 

İnsanı her iki dünyada mutlu etmeyi amaçlayan din ve ahlak, övgü ya da 
yergiye değer olduğu iddiasıyla, aklî ve mantıkî temellendirilmiş olarak sunu-
lur. Sunumu yapılan ahlak ve dini ilkelerin insanlar tarafından yaşanması, ey-
leme dönüştürülmesi, öncelikli beklentidir. Çünkü ahlak mütefekkirlerinin ahlak 
teorileri üretmesindeki yegâne amaç, insanlara mutlu olabilecekleri yollar su-
nabilmek ve bu yollarda yürümelerini sağlayabilmektir. Bu anlamda “ahlak ve 
din yaşama ve mutlu olma sanatıdır” 

Amaç birliği içinde olan din ve ahlakın hem teorik hem de pratik yönleri 
bulunmaktadır. Ancak her ikisinin de uygulamaya yönelik kısımları, daha ön 
plandadır. Bu bakımdan da iki alan bir birleriyle yakın benzerlik göstermekte-
dirler. Özellikle İslam Peygamberi Hz. Muhammed (sav) dinin, inançlar bütünü 
ve inançtan kaynaklanan davranışlar bütünü olduğu düşüncesiyle “Ben güzel 
ahlakı tamamlamak için gönderildim.”9 buyurmuşlardır. İslam Peygamberi bir 
diğer hadiste ise “Din edeptir.” ifadesiyle, din ile ahlakı, adeta aynileştirmiştir.

9 Muvatta, Hüsnu’l-Hulk, 8.
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Dinin bütün kurallarının ahlaki bir yönü de vardır ve her dindar ahlaklı 
olmak durumundadır. Nitekim İlahi dinlerde Allah, insanlara değer yargılarını 
oluşturmaları için peygamberler ve ilahi kitaplarla kılavuzluk etmiştir. Bu konu-
da Hz. Peygamber (sav) şöyle buyurmuştur. “Mü’minlerin iman bakımından 
en mükemmel olanı, ahlakı en mükemmel olanıdır...”10 Dolayısıyla İslam en 
mükemmel dindarlığı, imanı, iyi ahlaklı olmanın temel şartı saymıştır. Ayrıca 
ibadetlerin yerine getirilmesindeki amaçlarından biri de insanları kötü alışkan-
lıklardan, çirkin ahlaktan kurtarmaktır. Örneğin K. Kerimde belirtildiği gibi, ek-
siksiz yerine getirilen ibadetler insanları bütün çirkinliklerden koruyacağı kabul 
edilmiştir.11 Ayrıca K. Kerim’deki “Şüphesiz Allah adaleti, iyilik yapmayı, yakın-
lara yardım etmeyi emreder; hayâsızlığı, fenalığı ve azgınlığı yasak eder. O, 
düşünüp tutasınız diye size öğüt veriyor.”12 Ayeti İslam ahlakını özetlemek-
tedir. İnsanlar, peygamberler ve ilahi kitapların rehberliğinde, toplum olarak 
ahlak kuralları oluştururlar. Bu açıdan da ahlakın en önemli kaynaklarından 
biri de din olmuştur. Çünkü özellikle ahlak yönünden her türlü adaletsizliğin, 
sapkınlıkların, ahlaksızlıkların hâkim olduğu toplumları düzeltmek için Allah 
mutlaka bir peygamber göndermiştir. Peygamberler, ilahi öğretilerle toplumu, 
iyiye doğru dönüştürmeye çalışıp sağlıklı, iyi ahlaklı bir topluluk oluşturmayı 
amaçlamışlardır. Bu amaca ulaştıktan sonra, zamanla bu iyi ahlaki yaşamdan 
sapmalar olup dini, ahlaki ruh kaybolarak çirkinlikler içine tekrar düşen top-
luluklar için Allah bu defa da toplumu yeniden inşa etmek için başka bir pey-
gamber göndermiştir. Dolayısıyla özellikle dinlerin oluşturulma amaçlarından 
biri de toplumlarda iyi ahlaklı ve mutlu bir yaşamı tesis etmektir. Bunun için de 
ahlak, akla ve vahye uygun ilke ve esasların pratik yaşamda yaşanmasıdır. 
Din, insanın yaşaması gereken değerleri belirler ve insana o değerlere bağlı 
kalarak yaşama iradesi kazandırır. Dinin kazandırdığı iradeyle insan ahlaklı 
yaşama bilinci kazanır. Değerlerin davranışa dönüşmesi ve irade göstermesi 
açısından da ahlak ile din, alan bakımından da birbirleriyle yakın ilişki içinde-
dirler.

10 Tirmizi, Rada, 11; İman, 6.
11 Ankebut 29/45.
12 Nahl 16/90.
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Seküler Ahlak
Sekülarizm, yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, dinsel olan veya dinsellik 

atfedilen bütün değer ve ilkeleri bireysel ve toplumsal yaşamın dışına iten, 
sadece bu dünyayı yaşanabilir kabul ederek, ahiretle ilişkiyi koparma temeline 
dayalı, insan merkezci düşünme ve yaşama biçimini ifade eder. Bunun sonu-
cu da toplumun dinden uzaklaşması, inanç ve dini eylemlerin yerine sadece 
dünyevi hedeflere yönelmesi, dinin işlevlerinin seküler toplumsal işlevlere dö-
nüşmesi ve kutsalın yerini dünyevileşmenin almasıdır. Dolayısıyla sekülerleş-
me, dinin toplumdaki otoritesini yitirme sürecidir. Buna göre sekülerleşme, in-
sanın ilkelerini oluşturmada, yönelişlerini, yaşamını düzenlerken dikkatini dini 
olgulardan tamamen soyutlayıp, dünyevi olgulara yönelmesidir. Bu anlayışla 
oluşturulan ahlak sistemleri seküler ahlak olarak kabul edilir. Bu düşünceden 
hareketle seküler ahlak, ilkelerini belirlerken dünyevi olguları dikkate alır ve 
kendi ahlak sistemini oluşturur.

Sekülarizmin her ne kadar kutsala ait ne varsa hepsini reddettiği gö-
rünse de, aslında kendine özgü dünyevi yeni kutsallık alanları açıyor. Yani 
bir anlamda sekülarizm kendi ilkelerini kutsallaştırıyor. Çünkü kesin ve nihai 
olarak kabul edilmesini istediği dünyevi değerler, eşyalar manzumesini kut-
salın yerine ikame etmektedir. Bu tutumuyla da ilmin tabulaştırılması ve ma-
neviyatsızlığın ürettiği kültür değerlerinin modern bilimin koruyucu zırhıyla bir 
tabu, zorunlu bir gerçeklik olarak dayatılması yani, insanın bir bakıma kendi 
kendini kutsaması ve ürettiği değerlere tapınması sonucuna yol açar. Bu da 
sekülarizm diye bir tür ideolojiyi oluşturmakta ve kutsallaştırmaktadır.13 Böy-
lece seküler ahlak her şeyin nitelikli aşkın alandan, nicelikli fizik derecesine 
indirildiği yeni bir düzlemde insan, psikolojik dürtülerle dolu bir varlık, ya da 
sadece fiziksel ve ekonomik gereksinimlerden ibaret bir nesneye dönüştür-
meyi amaçlar.14 Bu durumda Cemil Meriç’in de ifade ettiği gibi, “Eşyalaşmanın 
hâkim olduğu seküler dünya, katı, insan dışı değerleri ve kişileri yok eden bir 
dünya”15 haline gelmektedir. Bu durumdaki insan, inandığı gibi yaşamayı terk 
edip, yaşadığı gibi inanmaya başlar. İşte bu nokta da seküler ahlakın en temel 
ilkesi olan dünyevileşme sürecinin gerçekleştiği noktadır.

13 Attas, Modern Çağ ve İslami Düşünüşün Problemleri, s. 45.
14 Sorokin, P. A., “Çağın Bunalımı” (Nşr. T. Akman), Diriliş, s. 48-51,16 Haziran 1989, s. 

5.
15 C. Meriç, “Çağdaş Uygarlık Düzeyi” Fikirde ve Sanatta Hareket, sy. 90 (Haziran 1973), 

s. 13.
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Din - Ahlak İlişkisine Olumsuz Yaklaşanların Başlıca Gerekçeleri
Dünyevileşme insana belli bir yaşam biçimi ve eylem anlayışı sunmayı 

amaçladığı için, ahlâkî yönü olmakla birlikte, sunduğu yaşam tarzı ve eylem 
anlayışında, siyasî ve felsefî ilkeler de ortaya çıkar. Çünkü bir düşünce olarak 
dünyevileşme, insanın her bakımdan gelişip iyileşmesi, yaşam koşullarını ko-
laylıkla elde edebilmesi için, kişiye her alanda yol gösterecek bilgi türü ortaya 
koyar ve bu anlamda tecrübî bilgiye değer verir. 

Bu düşünceyle ahlakı, dindışı olgularla ve insani duygularla temellendi-
ren çeşitli teoriler geliştirilmiştir. Bu teorilerin oluşturdukları değer hükümlerinin 
hepsi şahıs, dönem ve çeşitli kültürlere dayandığı için sürekli değişken olduk-
larından, objektif, genel geçer ve sürekli olan ahlak prensipleri geliştiremezler. 
Epikür, Hume, Mill, B. Russel ve A.j. Ayer gibi filozoflar dindışı ahlak teorileri 
geliştirmişler ve dinin ahlaka kaynaklık etmesini çeşitli yönlerden eleştirmişler-
dir. Bu hususta yapılan eleştirileri birkaç maddede toplamak mümkündür.

1- Dünyevileşme, dinin deney ve tecrübe edilebilir olmadığı gerekçesiy-
le ahlaki iyinin ve kötünün belirlenmesinde dini reddedip, sadece seküler yolla 
akla ve fizik dünyaya, doğallığa dayanarak sağlam, tutarlı ve insanı mutluluğa 
götürecek bir ahlak geliştirilebileceğini kabul eder. 

2- Seküler ahlakçılar “bir ahlak ilkesi Tanrı buyurduğu için mi iyidir, yok-
sa iyi olduğu için mi onu Tanrı emretmiştir?” sorusunu yönelterek de din ahlak 
ilişkisine karşı çıkarlar. 

3- “Tanrı’nın isteklerini doğru olarak nasıl bileceğiz de onları ahlak esası 
yapacağız?” sorusunu yönelterek de dinin ahlaka kaynaklık etmemesi, hatta 
ahlak alanın tamamen dışında tutulması gerektiği ileri sürülmüştür. 

4- İncil ve Tevrat’ı örnek göstererek, din ahlak ilişkisi konusundaki ahlak 
ilkelerin arasında da ciddi tezatlar olduğu gibi gerekçeler ileri sürülür.16 Buna 
bağlı olarak da “Tanrı’ya atfen belki de binlerce farklı din ve ahlak yorumu 
vardır.” gerekçesiyle de din ahlak ilişkisine karşı çıkarlar. Hatta dinin ahlak 
alanının tamamen dışında tutulması gerektiğine işaret edilir.

5- Dini ahlakların dünyayı hiç dikkate almadan, tüm yönelişlerini ve 
düzenlemelerini tamamen öte dünyaya yönelik olarak yaptıkları, bunu dünya 
yaşamını sefilleştirdiği, gerekçesiyle de ahlaka dinin kaynaklık etmesine karşı 
çıkılmıştır. 

16 Hazlitt, Ahlakın Temelleri, s.410.
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6- Seküler ahlakı benimseyenlere göre; din ferdin tercih hakkını, öz-
gürlüğünü kısıtlar.17 Ahlak ilkelerine tabiatüstü bir nitelik atfetmek bütün ah-
lak ilkelerini kutsallaştırır. Bu kutsallaştırma da ahlak ilkelerinin tartışılmasını, 
sorgulanıp eleştirilmesini engeller. Bu durumda da ahlak sıradan basmakalıp 
yapıya dönüşür ve asla mükemmelleştirilemez.18 Bu gibi gerekçelerle, dinin 
ahlak alanından uzak tutulmasının gerekliliğine vurgu yapılır.

Bu Olumsuz Yaklaşanların Kısaca Değerlendirilmesi
İleri sürülen bu eleştiriler bazı yönlerden savunulabileceği gibi, pek çok 

yönden de eleştirilebilir. Eleştiriye konu olan hususların bazısı, dünyada yaşa-
mış ya da yaşamakta olan bazı dinler için geçerli olabilir. Fakat bütün dinleri 
genellemeci bir yaklaşımla değerlendirmenin yanlışlığı bilinen bir gerçektir. Di-
ğer taraftan “din” olgusunun inananı olduğu sürece dikkate alınması gerekir. 
Özellikle insan yaşamının her alanına bir şekilde giren ahlak hakkında bazı 
tespitler yapılıyorsa, o insanların değerli, kutsal kabul ettikleri din mutlaka dik-
kate alınmalıdır. Aksi durumda, yapılan tespitler istenen sonucu vermeyecek-
tir. Dolayısıyla din ahlak ilişkisi konusunda yöneltilen eleştirileri inananlarını 
dikkate alarak değerlendirme yapmak gerekir.

Dinin deney ve tecrübe edilebilir olmadığı gerekçesi, genelde bir din 
ile barışık olmayanlarca ileri sürülmüştür. Nitekim inananlar için bunlar prob-
lem teşkil etmez. Bu gibi sorunlar inanmayan için geçerli olabilir. Yine de deney 
ve tecrübe konusunu İslam ahlakı bakımından değerlendirdiğimizde, olumlu 
sonuçlar bulunabilir. İslam ahlakının deney ve tecrübeye tabi tutulduğunu ve 
yaşam laboratuarından alınan sonuçlara göre ilkeleştiğini söyleyebiliriz. Nite-
kim, temelde Hz. Peygamber (sav) döneminden itibaren bizzat yaşanan İslam 
ahlakının temel ilkeleri, tarih sürecinde toplumlarca yaşanıp denenerek, ince 
bir şekilde ayıklanarak belirlenmiştir. Yani İslam ahlak ilkelerinin bir bakıma 
denenmiş ve tecrübe edilmiş ilkeler olduğu kabul edilebilir. Ayrıca dini ahlaklar, 
özellikle İslam ahlakı akla, fizik dünyaya ve doğallığa aykırı davranmayı hiçbir 
koşulda kabul etmez. Dolayısıyla bu gerekçenin özellikle İslam ahlakı için ge-
çerli olduğu söylenemez.

17 Pipin, R. B., Modernism as a Philosophical Problem, Oxford 1995; G. D. Mitchell (ed), 
A New Dictionary of Sociology, London , 1979; Bolay, S. Hayri, Felsefî Doktrinler ve 
Terimler Sözlüğü, VI. Bask, Ankara 1996, s.114; Cevizci, Ahmet, Paradikma Felsefe 
Sözlüğü, IV. Baskı, İstanbul  2000, s.295.

18 Hazlitt, Ahlakın Temelleri, s.404.
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Bir olgunun iyi ya da kötü olduğunu belirlemek konusunda kelam 
alanında da tartışmalar yapılmış, farklı görüşler ileri sürülmüştür. Ancak ahlak 
alanında inanma, kabullenme noktasında, Tanrı’ya inanan için O’nun buyruğu 
her durumda iyidir. Bir olgu, ister Tanrı emrettiği için iyi olsun, ister iyi olduğu 
için Tanrı onu emretmiş olsun. Tanrı’nın her durumda insanlığın iyiliği için em-
redeceğini bilmek ve inanmakla bu problem çözülmüş olur. 

A. C. Ewing gibi düşünenlere göre, eğer Tanrı ahlaki iyi ve kötüyü sade-
ce emretme ve yasaklamasıyla gerçekleşiyorsa, “A’yı değil de B’yi niçin tercih 
etmiştir?” sorusuna “Tanrı buna gelişigüzel hatta keyfi olarak karar vermiştir.” 
şeklinde yanıt verirler.19 Oysa bu tercihin temelinde Allah’ın sıfatları ve O’nun 
mutlak varlık ve otorite olduğu, her an iyiyi isteyip yaptığı inancı vardır. Ayrıca 
Allah’ın bildirip, bize doğru olarak ulaşan ilkelerin hiçbirinin insanlığın aleyhi-
ne olmadığı ortadadır. Diğer taraftan Allah’ın emir ve yasaklarının gelişigüzel, 
keyfi olduğunu ileri sürebilmek için, semavî bir dinde emredilmiş ya da ya-
saklanmış bir ahlakî ilkenin başka bir semavî dinde aksi belirtilmesi gerekirdi. 
Oysa günümüzde yaşayan semavi dinlerin temel ahlak ilkelerini dikkate aldığı-
mızda aralarında pek fark olmadığını görmekteyiz. Örneğin Yahudilikteki “On 
Emir” diğer semavi dinlerde de benimsenecek niteliktedir.

İdeal anlamda bir ahlak sisteminin objektif, genel geçer nitelikte ola-
bilmesi, o ahlak ilkelerinin mutlak olmasına bağlıdır. Ahlakî değerlerin mutlak 
olabilmesi, mutlak bir varlıkla ilişkilendirilmeyi gerektirir. Bu da ancak din sa-
yesinde mümkün olabilir.20 Gerçek anlamda, özellikle İslam dini için, Tanrının 
buyruğu her zaman mutlak ve iyidir. Özellikle İslam dini merkezinde konuya 
bakacak olursak, İlk gününden beri, İslam’ın doğru olarak uygulanan hiçbir 
ilkesi hiçbir insana haksız yere zarar vermemiştir. Nitekim İslam’ın hiçbir emri 
insanlığın aleyhine değildir. Diğer taraftan dindışı temellere dayanan ahlak 
teorilerinde, iyi ve kötüyü belirleme noktasında genel geçer bir ölçütün olma-
ması da önemli bir eksikliktir. Dinî temele dayanan ahlak teorilerinde ise vahiy 
gibi sabit bir ölçüt vardır.

19 Ewing, The Autonomy of Ethics, Prospect for Metaphysics, ed. Ian Ramsey (içinde), 
London 1961, s. 39.

20 Kılıç, Recep, Ahlâkın Dinî Temeli, Ankara 1992, s.140.
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Tanrı’nın isteklerini bilme konusunda İslam açısından bir problem 
yoktur. İslam dini bu konuyu çözmüştür. Eğer diğer dindarlar da bu konuda 
kendileri açısından problem görmüyorlarsa, bu doğal kabul edilmelidir. Her 
dindar hür iradesiyle inancının doğru olduğunu benimseyip, dininden hare-
ketle bazı yaşam, ahlak ilkeleri oluşturuyorsa ve de bu ilkeler gerçek anlamda 
insanlığın aleyhine değilse buna karşı olmanın bir anlamı yoktur. Bu konuda 
İslam Peygamberi’nin (sav) “Cahiliye adetlerinden insanlığın yararına olanlar 
aynen devam edecektir” hadisi, ahlak ilkelerinin belirlenmesinde en önemli 
kriterin, insanlığın yararı olduğunu ifade edilmektedir. Bu da özellikle İslam 
ahlakının “iyi” ölçütünün genel geçer olduğunu ortaya koymaktadır.

Dinlerin binlerce olması, inananları olduğu sürece, her din kutsal sa-
yılmalıdır. Nitekim seküler ahlak adına ortaya konulan ahlak yorumları, arala-
rında çok ciddi farklar olan ahlak ekollerinin sayıları hiç de küçümsenmeyecek 
sayıdadır. Her toplum kendi ahlak yorumunu ve ilkelerini oluşturma hakkına 
sahip olmalıdır. Çünkü bütün dünya insanlarının bütüncül olarak tek bir ahlakı 
benimsemeleri de beklenemez. Nitekim bir ahlak sistemi oluştururken birçok 
belirlemeler yapılabilir. Ancak hiçbir zaman bu belirlemelerin, ahlakın tamamı-
nı oluşturduğu söylenemez. Örneğin ahlak, dinin yanında başka belirleyicileri 
de (akıl, kültür, medeniyet, coğrafi koşullar, örf vb.) kabul etmiş ve dikkate 
almıştır. 

Hiç kimse, başka birine “ahlaki prensiplerini şu dine ya da bu kurala 
referans vererek gerekçelendirmelisin” deme hakkına sahip değildir. Özellikle 
ahlak konusunda toplumlar ilkelerini oluştururken, neyi referans alacaklarına 
yaşayarak, tartışarak ve uzlaşarak uzun bir süreçte karar verirler. Değişik top-
lumlar değişik referanslar belirleyebilirler. Özellikle İslam dini buna olumlu yak-
laşmaktadır. Oysa seküler ahlakı savunanlar “neyin iyi neyin kötü olduğuna 
karar verirken, kendi dünya görüşünü değil, benim dünya görüşümü referans 
al” demiş oluyor ki bu, toplumsal ve bireysel iradeyi körelttiğinden, kabul edi-
lebilir nitelikte olmadığı açıktır. Oysa bütün karşı görüşler, seçeneklerden biri 
olabilmelidir.

Bütün bunlara rağmen insanların büyük çoğunluğunun benimseyebile-
cekleri, “bütün insanlığın yararına olmalı” esasından hareketle, bazı evrensel 
ahlak ilkeleri, oluşturulabilir. Ancak bu oluşturulacak evrensel ahlak ilkelerinin 
yanında yerel ya da dinsel ahlak varlığını sürdürebilmelidir. Özellikle İslam ah-
lakının ilkelerinin birçoğunun evrensel olduğunu söyleyebiliriz. Nitekim İslam 
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ahlak ilkeleri inananlara olduğu kadar inanmayanlara da hitap eder. İslam ah-
lakının bir erdemi, başkasını olduğu gibi bizzat insanın kendisini, yabancıları 
olduğu kadar yakınları, yoksulları olduğu kadar zenginleri, insanın kendi toplu-
luğunu olduğu kadar başka toplulukları da kucaklayan bir nitelik taşır. Dünya, 
insanların umut-yeis, cömertlik-hasislik, sevgi-nefret, barış-savaş, adalet-hak-
sızlık gibi pek çok zıt yönlerinin açığa çıktığı bir ortamdır. Bunun için, gerçekte 
insanı anlamak isteyen, dünyayı ve dünya anlayışını anlamak zorundadır.

Dini ahlakların dünyayı dikkate almadan, tüm yönelişlerini ve dü-
zenlemelerini tamamen öte dünyaya yönelik olarak yaptıkları görüşü de İslam 
ahlakı için geçerli değildir. Burada yanlış olan, genellemeci bir yaklaşımla bü-
tün dinleri aynı olduğu düşüncesiyle değerlendirip, dünyevileşmenin gerekli 
görülmesidir. “Din”den genelde Hıristiyanlığı ve Yahudiliği esas alarak değer-
lendirmeler yapılıyor olması, belli oranda eleştirilere haklılık kazandırabilir. 
Çünkü Hıristiyanlığın dünyevi işler ve hayat mücadelesi için hiçbir öneride 
bulunmadığı, gerekçe gösterilir.21 Hatta bu konuda önemli araştırmalar yapan 
Santayana şunları söylemektedir. “Eğer bir dinî ahlak, toplum ahlakı durumu-
na gelecekse, Hıristiyanlık ahlakı asla bu anlamda kabul edilemez; bu ahlak 
kendi ilkelerini dünyevi bir iktisadi sisteme uyarlamalıdır.”22 Bu gibi ifadelerden 
hareketle dinin ahlaka referans olamayacağı sonucuna varılıyor. Oysa ahlaka 
kaynaklık edebilecek olan dinin, dünyaya da yönelik olması haklı bir taleptir.

Batı‘nın bilimde ve teknolojide bu seviyeye gelmelerinin sebepleri ola-
rak dünyevileşme gösterilir. Bu görüş hem doğru hem de yanlıştır. Doğruluğu, 
Rönesans ve Reform hareketleriyle birlikte, Batı’daki eğitim ve öğretim anla-
yışının yavaş yavaş kilise dininin baskıcı tekelinden çıkmaya başlamasıyla 
açıklanabilir. Hıristiyan dünyası için bu, olumlu anlamda bir dünyevileşme sa-
yılabilir. Yanlışlığı, daha başından beri, kilisenin söz konusu dini, yanlış bir bi-
çimde yorumlayıp uygulamalarından kaynaklanmıştır. Yoksa gerçek anlamda 
Hıristiyan dininin özünden kaynaklandığını söyleyemeyiz. Örneğin Hıristiyan 
dünyasının, özellikle Rönesanstan önce kilisenin rasyonel ve bilimsel temel-
lerden uzak olan tutumundan kurtulmak için dinden uzaklaşıp, dünyevileşme-
ye doğru yönelmesine, belli oranda olumlu bakılabilir. 

İslam dini için ise bu gibi gerekçelerin geçerli olmadığı açıktır. Çünkü 
K. Kerim’de, “Allah’ın sana verdikleri içinde ahiret yurdunu ara, dünyadan da 

21 Hazlitt, Ahlakın Temelleri, s.414.
22 Santayana, George, Dominations and Powers, New York, Scribner’s 1951, pp.157.
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nasibini unutma. Allah’ın sana güzel davrandığı gibi sen de güzel davran. 
Allah’ın sana lütufta bulunduğu gibi sen de lütufta bulun. Yeryüzünde fesat 
isteyip durma, çünkü Allah fesat peşinde koşanları sevmez.”23 ayetiyle, “Hiç 
ölmeyecekmiş gibi dünya için, yarın ölecekmiş gibi ahiret için çalış”24 hadisi bu 
konuyu yeterince açıklamaktadır. Dolayısıyla İslam dinine göre, din adına dün-
yayı, dünya adına da dini unutmamak gerekir. Nitekim modern dünyada var 
olan insanlık için faydalı şeylerle İslâm’ın ortaya koyduğu doğruların çatışması 
söz konusu değildir. 

Buradan da anlaşılacağı gibi, yapılan bu olumsuz değerlendirmeler İs-
lam için geçerli değildir. İslam’da böyle bir din-dünya ayrımı yoktur. Bu ifadeleri 
kullanan için din denilince akla İslam gelmediği açıktır. Çünkü İslam dünya ve 
ahireti dengeli bir şekilde ölçüyü de gözeterek ele alır ve önerilerde bulunur. 
Kur’an-ı Kerim ahirete yönelik bir kitap olduğu kadar, dünyaya da yönelik bir 
kitaptır. Nitekim K. Kerim insanı zaman zaman doğaya yöneltip, “incele” di-
yor, “düşün” diyor, “salim akıl ve şartlanmamış akıl ile düşünmeyi” öğütlüyor.25

Bazen de bu dünyadaki yaşamın doğru, iyi, herkes için yararlı olmasına katkı 
vermek amacıyla, “yapılan hiçbir şey, iyilik de kötülük de karşılıksız kalmaya-
caktır”26 ilkesiyle, öte dünya mutluluğunu bu dünyadaki yaşamının doğrulu-
ğu ile ilişkilendiriyor. Fakat Matta:7:1 de “Sana adaletli davranılmıyorsa sen 
de adaletli davranma” buyrulması, ciddi bir ahlaki ve hukuki olumsuzluktur. 
Ahlakın dinden uzak tutulmasını öneren seküler ahlak savunucuları, bu gibi 
olumsuz öğütlere bakarak, karar vermiş olabilirler. Buna rağmen yine de ahlak 
konusunda dinler arasında farklılıklar bulunan konularda, insana yararlı olma 
ilkesi esas alınarak ortak payda bulunabilir.

Dinin ferdî özgürlüğü kısıtladığı gerekçesiyle yapılan eleştirilerin, 
özellikle İslam dini için, geçerli olmadığını belirtmek gerekir. Sorgulama, öz-
gürlük hakkının kısıtlanması ve insanların duygularına saygı duymama elbette 
kabul edilemez. Ancak İslam’da sorgulama hakkı her zaman vardır. İnsanın 
kendi imkânlarıyla sınırlı ölçüde de olsa neyin iyi neyin kötü olduğunu bilebile-
ceği ilkesini, özellikle İslam ahlakının bünyesinde barındırdığı ve insani çabaya 
olumlu yaklaştığını, hatta teşvik ettiğini belirtmek gerekir. Nitekim İslam’ın ilk 

23 K. K. 28 Kasas 77.
24 Câmiu’s-Sagîr, 2: 12, Hadis No:1201.
25 K.K. 2 Bakara, 164; 6 En’am, 126; 13 R’ad, 4; 89 Gaşiye, 17-20.
26 K.K. 99 Zilzâl 7-8
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adımında, temel ilkelerin kabulünde, akıl, düşünme, sorgulama vardır. Ferdin 
tercih hakkını kaldıran sistemlerin aksine İslam, insanın kendi yetenekleriyle 
de bilgi edinebileceğini benimser. Bu durumda olan İslam, kendinin sorgu-
lanmasını, irdelenmesini yasaklamayıp, bilakis teşvik etmiştir. Bu amaçla K. 
Kerim’de 150 kadar ayette aklı kullanma, düşünüp taşınma, sorgulama yapma 
önerilmiştir. Örneğin; “Doğrusu, Allah katında canlıların en kötüsü, akıllarını 
kullanmayan, düşünmeyen sağırlar, dilsizlerdir,”27 gibi pek çok ayet insani ça-
bayı, akli düşünceyi ön plana çıkararak insana iyiyi, doğruyu bulmak için dü-
şünme, irdeleme, sorgulama hakkı vermektedir. 

Burada bütün metafizik kaynaklı ahlaki erdemlerinden soyutlanmış in-
sanın, herhangi bir varlık haline geleceği, hatta meta gibi algılanabileceği göz 
ardı ediliyor. Özgürlüğü kısıtlayan en ciddi olgu aslında, bireyleri maneviyatla-
rından soyutlamaktır. Nitekim Max Weber’in rasyonel kuramında belirttiği gibi; 
bu rasyonelleşme ya da özgürleşme değil eşyalaşmadır. Buna bağlı olarak da 
eşyalaşma, duygusal olgularla birbirine bağlanan insanı yabancılaştıracak ve 
insanlar birbirlerini nesnel ve tabii realiteler olarak görmeye başlayacaklardır. 
Çünkü eşyalaşma ve yabancılaşma kavramları birbirinin zorunlu tamamlayı-
cısıdırlar. Eşyalaşmanın hâkim olduğu dünya, katı, insan dışı değerleri ve ki-
şileri yok eden bir dünyadır.28 Dolayısıyla seküler ahlak; duygusallığın, yardım 
severliğin, karşılıksız iyiliğin yok edildiği bir dünyayı oluşturur. Diğer taraftan 
hür iradeyle benimsenen ilkeler bireylerin özgürlüğünü kısıtlamaz; baskıyla, 
dayatmayla kabul ettirilmeye çalışılan ilkeler, irade özgürlüğünü yok eder. Bu 
konuda özellikle İslam ahlakı, bir olgunun ahlak ilkesi olmasını, toplumun öz-
gürce kabulüne Bağlanmıştır.

Dinin Ahlaka Katkısı
İnsanın bilme, anlama ve gerçeği görme merakını gidermeyi işlev kabul 

eden felsefenin aksine, ahlak ve din, insanın neyin iyi neyin kötü olduğunu bil-
mesini yeterli görmez. Bunun yanında bu bilgiyi insanın eyleme dönüştürmesi-
ni, pratik bir çıkar sağlamasını da ister. Ahlakî değerler tek başına pek bir şey 
ifade etmezler. Ahlakî ilkelerin bilgisi eylemle bütünleşmesi neticesinde olumlu 
sonuç alınabilir ve insan ancak o zaman iyi ahlaklı olabilir. Nitekim ahlaklılık, 
hak olan ahlak ilkelerinin zihinlere hapsedilmeyip, eylemlerimize yansımasıyla 
mümkün olur. Dolayısıyla din ve ahlak biliminin teorik yönü kadar, eylemsel 
yönünün de önemli olduğunu unutmamak gerekir. Diğer taraftan, “insanili-
27 K.Kerim, 8 Enfal / 22.
28 Meriç, “Çağdaş Uygarlık Düzeyi”, s. 13.
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ğin” oluşumunda dinin önemli bir rolü vardır.29 İşte din belki de bu noktada en 
önemli görevi üstlenerek, ahlaki ilkelerin yaşama yansıtılması için önemli bir 
yönlendirici ve motivasyon kaynağı olacaktır. Seküler ahlak ise bu imkândan 
yoksundur. 

Belirlenen ahlak ilkelerinin pratik hayatta da uygulanması gerekmekte-
dir. Çünkü doğru davranışın ne olduğunu sadece bilmek, o doğru davranışın 
yerine getirilmesi için, yeterli olmayabilir. İyi ahlaklı ve mutlu toplumlar oluştur-
mak için doğru olanın bilgisi, yeterli neden değildir. Bunun için insanı motive 
edebilecek, isteklendirebilecek bir kaynağa ihtiyaç vardır. Nitekim yalın ahlak 
ilkeleri bizi ahlaklı kılmaz, onlar buyurur, kınar fakat motive etmezler. İhtiyaç 
duyduğumuz şey, bizi ahlak ilkelerine uygun hareket etmeye yönlendirecek 
olan bir isteklendirme (motivasyon) kaynağıdır.30 Burada olduğu gibi din, ahlak 
ilkelerini buyurmakla ve kınamakla kalmayıp, bu ilkelere uygun hareket eden-
lere ödül, uygun hareket etmeyenlere de ceza vaat etmektedir.31 Dolayısıyla 
dini kaynağı da dikkate alan ahlak anlayışları muhatabı için kendini sadece 
bir ahlak ilkeler toplamı olarak değil, aynı zamanda bir dinin himayesinde olan 
sistem olarak takdim eder.32 Bu durumda “din” ahlakî doğru davranışın eyleme 
dönüşmesinde etkin bir isteklendirme aracı durumuna gelmektedir.

Ahlakî eylemlerde yaptırımcılık, öznenin kendisini bir eylemi yapmaya 
yönlendirici bir olgunun olmasını gerekli kılar. Özneyi iyi eylemleri yapmaya, 
kötü eylemlerden kaçınmaya sevk eden bir isteklendirme olmalı ki, özne o 
eylemi yapsın ya da ondan kaçınabilsin. Çünkü insanın doğasında iyi ahlaki 
eylemi engelleyen pek çok etkin güç vardır. İnsan bir eyleme karar verirken 
nefsinin etkisinden kolay kolay kurtulamaz. Bu engelleyici nefsi güçler, saf pra-
tik aklın hükümlerini ya engellerler ya da onlara gölge düşürürler. Bunun için 
ahlaki ilkenin eyleme dönüşebilmesi için daha güçlü bir etkene ihtiyaç vardır. 
Nitekim insanı iyiye ve doğruya yönlendiren, vicdanlara hükmeden en etkin 
kurallar dini olanlardır. Özellikle tek tanrılı dinler tarihte, insanın tecrübe ve 
spekülatif akılla çözemediği pek çok metafizik sorulara cevap vererek, sadece 
metafizik sistemler kurmakla yetinmemişlerdir. Bu dinler insanın hem bireysel 
hem de toplumsal yaşamıyla ilgilenip, her tür düşünce ve eylemini yönlendi-

29 Başçı, Vahdettin, “İnsaniliğin Oluşumunda Dinin Rolü”, Felsefe Dünyası, sayı: 33, 
2001/1, s.43.

30 Stewart, Davit, Exploring the Philisophy of Religion, London 1980, s. 380.
31 Bkz. Kılıç, Ahlâkın Dinî Temeli, s. 162.
32 Aydın, Yusuf Sinan Paşa’nın Ahlak Anlayışı, s.44.
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rebilen bir dünya görüşü oluşturmuşlardır.33 Dolayısıyla din, ahlaka devamlı 
olumlu katkı yapan bir unsurdur.

Ahlaki görevler her bakımdan güçlü bir varlığın otoritesine dayandırıl-
ması durumunda, bu tür ahlaki eylemlerin o dinin mensubu olan insanın naza-
rında daha saygın, değerli ve kutsal olacağı kabul edilir. Bu gerekçe dikkate 
alındığında “din” ahlak için olumlu bir olgu durumundadır. Ahlakî değerler, ana 
hatlarıyla da olsa, insanüstü bir otoriteye dayandırıldığında, ahlaki açıklamala-
rı, ahlak ilkelerini benimsemeyi hayli kolaylaştırıyor. Ahlakın otoriteleri arasında 
Tanrı ya da insanüstü bir güç olmazsa, sadece insani kaynağa indirgenirse, o 
insanın ölümü ile ürettiği ahlak ilkeleri yok olabilir. O insan gibi düşünmeyenler 
için bir anlamı olmayabilir. Nitekim Nietzche’ye atfedilen “Tanrı öldüğünden 
beri her şeye izin verildi”34 sözünü dikkate alınca, bu daha iyi anlaşılacaktır. 
Burada Tanrı inancı, dolayısıyla din olmadan, insanların kötülüklerini engelle-
mek, iyi eylemlere yöneltilmelerinin neredeyse imkânsız olduğu vurgulanıyor. 
Dolayısıyla dini merkezine alan ahlak teorilerinin, “dini ahlak” olmaları bakı-
mından diğer ahlak teorilerinden pozitif anlamda farklılaştığını söyleyebiliriz.

Dini inancın olması ve bunun ahlaka etki etmesinin bir olumlu katkısı da 
ahiret inancıdır.35 Dini ahlak, yarar ve zarar kavramlarıyla hareket ederek kişiyi 
ahlaki eylemlere sevk eder. Böylece cennet ümidi ve cehennem korkusuyla iyi 
davranışlara yönlendirme etkisi olur. Dolayısıyla ölümden sonraki hayatın var-
lığına inanarak dünya yaşamındaki ahlaki eylemler düzene sokulabilir. Gerçi 
bu duruma bazı ahlakçılar özellikle semavi dinlerin hemen hepsindeki iyi fiiller 
ölüm sonrası hayattaki ödüllerle teşvik edilmek, kötü fiiller de verilecek ceza-
larla caydırılmak olgusuna, ahlakın değerini azaltacağı ve ahlaksal davranışı, 
sonucuna göre değerlendirmek gibi faydacı bir duruma getireceği gerekçesiy-
le, olumsuz yaklaşmışlardır. Ahlaki bir görevi sırf görev bilinciyle yerine getir-
mek olduğunu benimseyen “İlke ahlakı” herhangi bir beklentiyi doğru bulmaz. 
Bu anlayışa göre, sonucu ne olursa olsun, olumlu ya da olumsuz, hesaba kat-
madan o fiili yerine getirmek gerekir. Bu tür ödev anlayışı ile geliştirilen ahlak 
anlayışını İslam dininde de görmek mümkündür.

33 Ceylan Yasin, Din ve ahlak, http://www.phil.metu.edu.tr/yceylan/works/din-ahlak.htm
(17.03.2010).

34 Ayer, A. J., The Meaning of Life, Mcmillan Publishing Company, New York, 1990, pp. 
178.

35 Aydın, Yusuf Sinan Paşa’nın Ahlak Anlayışı, s.46.



19Seküler Ahlak Bağlamında Din-Ahlâk İlişkisi

Her ne kadar dünya ötesi sonuçlara göre ahlaki davranışlarını belirleyen 
kişi, bir beklenti içinde olmasından dolayı bizi pragmatist bir anlayışa taşıyaca-
ğı düşünülse de, aslında İslam ahlakının, öncelikle önerdiği şey, cennet ümidi 
ve cehennem korkusu olmadan, ödev bilinciyle iyiyi eyleme dönüştürmektir. 
Fakat ödevi yapmakla bir beklenti içinde olmanın, beklenti insandan olmadığı 
sürece, bireysel ve toplumsal bir olumsuzluğu olduğu söylenemez. Belki olum-
suz olan yönü, bireyle Allah arasındaki ilişki samimiyetini bir nebze olsun göl-
gelediği kabul edilebilir. Bu da pratikte ahlaka bir olumsuzluk getirmez. Kant’ın 
yaklaşımı da buna çok yakındır. Nitekim Kant’a göre hareket eden kişi, ahlaki 
gereklilikleri yerine getirirken, bunun kendine mutluluk getireceği umuduyla 
yapmamalı, o eylemi ödev, ilke edindiğinden dolayı yapmalı. Aslında mutluluk 
da bir beklenti, bir yarardır. Ahlaken mazbut olan bir kimse, bu dünyada hak 
ettiği mutluluğu elde etmeyebilir. Ancak ruhsal bir tatmini, mutluluğu tecrübe 
eder. Aynı zamanda birey için bir umut olan bu tatmin, ruhun ölümsüzlüğü 
gerekçesiyle Tanrı tarafından mutluluk olarak kendisine iade edileceği kabulü 
ile mutlu olabilir.36 Bu durumda ahlaki yaşamından dolayı hak edip bu dün-
yada elde edemediği mutluluğu, herhangi bir şekilde şuurunda umut olarak 
bulunduran bir kimse ile dini inançlardan hareket edip, erdemli yaşamını sür-
dürmeye devam edebilecektir. Burada dini bir beklenti, insanı iyiye, doğruya 
yönlendiren bir saik durumunda olacaktır.

Diğer taraftan dinlerde var olan fakat seküler ahlak sistemlerinde ol-
mayan önemli bir olgu daha vardır. O da “tövbe” kavramıdır. Tövbe, insanla-
rın ahlaki kötü olarak nitelenen hareketlerinden dolayı pişman olup, bir daha 
böyle kötü eylemlerde bulunmayıp, daha dürüst davranacaklarına karar ver-
melerine imkân sağlar. Çünkü insanda bulunan nefsin yanıltıcı niteliklerinden 
dolayı, sürekli tam bir mükemmellik içinde davranmak, insan için pek mümkün 
olmamaktadır. Kötü eylemde bulunan insanın karamsarlığa düşmeden af edi-
lebileceği ümidiyle Tanrı’dan af dilemesi ve yeni bir başlangıç yapmasına fırsat 
verilmesi bireyin ahlaksal yolculuğunda pek anlamlı bir durumdur. Dolayısıyla 
“tövbe” olgusu insanların ahlaki davranışlarında, mükemmele doğru bir dina-
mizm ve ümit verici konumundadır.

Genelde dini kaynak kabul eden ahlak teorileri, dini bir kabul olan, ruhun 
ölmezliğinden güç alır. Ceza ve mükâfatı, iyiyi eyleme, çirkinden kaçınmak için 
bir yaptırım gücü olarak kullanması onu seküler ahlak sistemlerine nazaran 
daha avantajlı ve ayrıcalıklı duruma getirmektedir. Örneğin K. Kerim’de “Kim 

36 Ceylan Yasin, Din ve ahlak, http://www.phil.metu.edu.tr/yceylan/works/din-ahlak.htm
(17.03.2010).
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zerre miktarı hayır yapmışsa onu görür. Kim de zerre miktarı şer işlemişse 
onu görür.”37 yani “Yapılan hiçbir eylem karşılıksız kalmayacaktır.” ilkesi her 
şeyin kaydedildiğine işaret eder. Özellikle İslam ahlak teorileri iyiyi eyleme dö-
nüştürmek, kötüyü eylememek için insanı isteklendirir. Böylelikle dini kaynak 
olarak alan ahlak teorileri, seküler ahlakın soyut olarak vicdana yüklemek iste-
diği rolü, Tanrı’nın kontrolünde insanın aklına, ruhuna yüklemiş olmaktadırlar. 
Dolayısıyla en ünlü ahlak filozoflarının ahlak felsefelerinin dahi böyle bir olgu 
olmadan bunu başarması beklenemez. Eğer ahlakın gayesi, insanları, ken-
dilerinin ve büyük çoğunluğun yararına eylemlerde bulunmaya yönlendirmek 
ise, ahlak teorileri kendilerini, insanlara yön verebilecek sistemlere, olgulara 
dayandırmalıdır. Bu da bize göre, adı ne olursa olsun, evrensel nitelikler taşı-
yabilen dinlerden başka bir şey değildir. Çünkü dünya insanının birleştiği en 
genel ve en etkili payda, evrensel nitelikler taşıyabilen din ya da ahlak olgu-
sudur. Diğer taraftan mutlak bir otoriteyi benimsemeyip, kendi başına buyruk, 
inançtan kopuk bir seküler ahlak anlayışı bizi ahlakî nihilizme götürür. Bu bağ-
lamda inanç olmadan bireyleri kontrol etmek hemen hemen imkânsızdır. Bu 
konuda en batıl dinin ahlakı bile belli konularda seküler ahlaktan daha etkin 
olabilir.

İslam ahlak teorilerinin merkezinde bulunan İslam dini de insanı her 
iki dünyada mutlu kılmayı hedeflemiş ve bunu da büyük oranda ahlak ve er-
dem temeline oturtmuştur. Bunun için İslam’ın bütün emirleri bu amaca yöne-
lik olup hem ibadetlerin, hem de diğer davranışların, bu hedefe hizmet ettiği 
oranda değer kazanacağı kabul edilir. İslam düşünürleri, büyük çoğunlukla 
insanın mutluluğa erişmesi konusunda Tanrı’nın yardımının, O’nun mesajları-
nın önemli olduğunu kabul etmişlerdir.38 Onlar Allah’ın buyruklarını öğrenme 
ve uygulamayı nihaî amaçla ilgili bulmakta ve erdem olarak değerlendirmek-
tedirler.39 İslam ahlak teorilerine göre de ferdin dinden bağımsız olarak tam 
anlamıyla ahlaklı olması mümkün değildir. Dolayısıyla, İslam’a göre de dinden 
bağımsız bir ahlak, eksik ahlak olacaktır. 
37 K.Kerim, 99. Zilzâl/ 7–8.
38 Bkz. Aydın, Mehmet, The Term Sa’ada in the Selected Works of Al-Fârâbî and Al-Gha-

zali, s. 125, 313.
39 Bkz. Râzî, Muhammed b. Ömer Fahreddin, Mefâtihu’l-Gayb, II, 559, 569; Donaldson, 

Dwight M, Studies in Muslim Ethics, Fletcher and Son Ltd, London 1963, s. 144, 146, 
147; Çağrıcı, Mustafa, İslam Düşüncesinde Ahlak, s. 138; Fahri, Macid, İslam Ahlâk 
Teorileri, s. 211; Aydın, Mehmet Term Sa’ada, s. 174, 177.
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SONUÇ
Seküler ahlak ile dini ahlakın ayrıldıkları temel noktalar vardır. Sekü-

ler Ahlak öğretisinin öncelikli ideali dünyevi kazançtır, dayanak noktası fiziktir, 
kuvvettir. Dini ahlak öğretisinin öncelikli ideali ise ruhi kazanç ve Tanrı’yı mem-
nun edip, insanlık olarak iki dünya saadetine ulaşmaktır. Dayanak noktası ise 
adalettir. Sorunlar adil çözüm kaygısı ile çözülmeye çalışılır.

Seküler ahlakta kullanılan yöntem “ben” merkezci olup, başarı için re-
kabet ve yarışmacılık kutsallaşmıştır. Seküler ahlak öğretisinin yaşam prensibi 
mücadeledir. Yaşam bir mücadele olduğundan dolayı bunun için de “başarı-
lı olmak için başkasını düşünmek önemli olmayabilir”, ön kabulü ile hareket 
edilebilir. Din merkezli ahlak öğretisinde ise yaşam prensibi mücadele yerine 
yardımlaşmadır. İnsanın sadece kendisi için değil ailesi, toplumu ve insanlık 
için de yaşama sorumluluklarını yerine getirme duygusu vardır. Paylaşma ah-
lakı öncelenir. Kendisinden önce komşusunu, zayıfı, yoksulu ve diğer insanları 
düşünmek tavsiye edilir. Dini ahlakta insan özgürdür, fakat kalbinde sürekli 
Tanrı’nın kontrolünü hisseder. Böylelikle de bireyin vicdanı, polis korkusu yeri-
ne Tanrı korkusuyla kontrol edilir.

Her dinin bir ahlak sistemi olduğunu düşünürsek, din dışı seküler bir 
ahlakın teoride olması mümkün görünse de pratikte pek mümkün görünme-
mektedir. Çünkü dini değerlerden tamamen soyutlanmış seküler bir ahlakın 
olabilmesi için, kendilerini dini değerlerden tamamen soyutlamış insanların bir 
araya gelerek bir toplum oluşturmaları ve bu toplum içinde kendine özgü bir 
ahlakın oluşması gerekir ki bu pratikte mümkün olamayacak bir şeydir. Aynı 
şekilde dindar birinin din ile ilişkisini koparmış, kendi değerlerinden soyutlan-
mış bir ahlakı benimseyip yaşamına yansıtması da beklenemez. 

Seküler ahlak anlayışları Tanrı inancına başvurmadan veya bir dinin 
sağladığı bir dünya görüşünün şemsiyesi altına girmeden bir sistem haline gi-
rebilirler ve insana bazı yararlar da sağlayabilirler. Ancak soyut ahlaki yaşam, 
yalnız başına bir dünya görüşü oluşturamayacağından mevcut bir dünya görü-
şünün zemini içinde kalmaya mahkûmdur. Ahlaksal davranış içindeki insanın 
amacı, ideal tipe yaklaşmaya çalışarak, ahlaki davranışlarıyla hedefteki iyiliği 
yakalamaktır. Bireyi ahlaksal davranışlara sürükleyen en önemli faktörlerden 
biri de bu “ideal tip”tir. Dini referansları arasına alan ahlak sistemlerinde var 
olan bu olgu, seküler ahlakta bunmamaktadır. Böyle bir ideal tipin olmaması, 
bireyi en erdemli davranışlarında isteksiz hale getirecektir. Bu durum da bir 
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ahlak sitemi için ciddi bir eksiklik doğuracaktır. Dinamik bir ahlak anlayışının 
gerçekleşmesi ve “ideal tip” kavramının oluşması için, belli bir dünya görüşü-
nün, ahlakla ilgili hususlarda, yüksek inanç seviyesinde, bazı emir ve yasak-
lar içermesi ve “ideal tip”in kutsallık kavramıyla desteklenmesi gerekmektedir. 
Böyle olunca bireyin devamlı eksik kalan ahlaki durumuyla zihnindeki mükem-
mel model arasında canlı bir ilişki kurulacak ve bu ilişki hayatı boyunca devam 
edecektir. Dolayısıyla dini değerlerden uzak olarak oluşturulan seküler ahlakın 
teoride mümkün olabileceğini söyleyebiliriz. Ancak ahlakın genel hedefleri dik-
kate alındığında, özellikle iyiyi eyleme, kötüyü eylememe konusunda seküler 
ahlakın imkânının olduğu söylenemez. Oysa dini, ahlakın temel kaynakları 
arasında değerlendiren ahlak anlayışları, daha uygulanabilir ve daha etkin 
olduklarından dolayı, ahlakın amacını yerine getirmede daha başarılı olacak-
lardır.
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ÖZET
Nizâr Kabbânî, Suriyeli bir diplomat, şair, denemeci ve yayımcıdır.

Nizâr Kabbânî, 21 Mart 1923 tarihinde Suriye’nin başkenti Şam’da orta 
halli bir tüccar ailesinin çocuğu olarak dünyaya geldi. Babası Tevfîk Kabbânî 
Suriyeli, annesi ise Türk asıllı idi. 1930-1941 yılları arasında el-Külliyyetü’l-
‘İlmiyyetü’l-Vataniyye’de öğrenim gördü. Daha sonra Şam Üniversitesi’nde 
hukuk tahsil etti. 1945’te buradan mezun oldu. Bu Üniversitede öğrenci iken 
(1944) “Kālet lî es-Semrâ’” (Esmer [Kız/Kadın] Bana Dedi ki) başlıklı ilk şiirini 
yazdı. Hukuk Fakültesi’nden mezuniyetinin ardından, Suriye Dışişleri Bakan-
lığı adına Beyrut, Kahire, İstanbul, Madrid, Pekin ve Londra dâhil, çeşitli baş-
kentlerde danışma veya kültür ataşesi görevi ile çalıştı.   

Nizâr Kabbânî, hayatında iki kere evlendi. İlk karısı kuzeni Zehrâ idi. 
İkinci evliliği Belkîs er-Râvî adlı Iraklı bir kadınla oldu. Nizâr Kabbânî, 30 Nisan 
1998 tarihinde 75 yaşında, bir kalp krizi sonucu Londra’da öldü ve Şam’da 
toprağa verildi. 

Nizâr Kabbânî, Arap dünyasında en çok saygı duyulan çağdaş şairler-
den biridir. Onun şiirsel üslûbu; sadeliği ve aşk, feminizm, din ve Arap milliyet-
çiliği temalarını incelemede zarafeti bir araya getirir. 

Anahtar Kelimeler: Nizâr Kabbânî, Belkîs er-Râvî, Feminizm, Arap 
Milliyetçiliği, Suriye, Çağdaş Arap Şiiri. 

NİZÂR KABBÂNÎ VE ESERLERİ ÜZERİNE NOTLAR*

* Bu yazı, daha önceleri, “Suriyeli Çağdaş Arap Şairi Nizâr Kabbânî Üzerine Bazı Notlar”     
başlığı ile neşredilmişti (Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, sy. 28 (2007), s. 
1-8). Bu defa bu yazıyı, birçok ilâve ve birkaç düzeltme ile, özellikle Türk okuyucusuna 
yararlı olacağını düşünerek, zengin bir “Seçilmiş Kaynakça” ile yeniden yayınlamayı 
uygun gördük. Çalışmamızı bitirdiğimiz sıralarda, Nizâr Kabbânî hakkında yazılmış 90 
kadar eserin künyesini internetten tespit etme imkânını bulduk. Bunlardan bazılarının 
adlarını bu kaynakçaya almakla yetindik (bu hususta geniş bilgi için meselâ bk. http://
www.worldcat.org/wcpa/search?q=nizar+kabbani&qt=spelling_suggestion). [2010] 
Nizâr Kabbânî hakkında kaynakça için ayrıca bk. Wisam Mansour, “Kabbani’s Women: 
From the Sultan’s Wife to the Lady Friend in Exile”, Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih-
Coğrafya Fakültesi Dergisi, c. 44, sy. 1 (2004), s. 1-15. Diğer yandan, bu yazımızda 
Nizâr Kabbânî’nin eserlerinin farklı baskılarını da tespit etmeye çalıştık. Yazı içerisinde 
birkaç künyedeki eksiklik, tüm çabalarımıza rağmen giderilememiştir.       

** Prof. Dr., Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Arap Dili ve Belâgati Anabilim Dalı.

Süleyman TÜLÜCÜ **

Atatük Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 35, Erzurum 2011
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ABSTRACT
Notes on Nizar Qabbani and His Works

Nizar Qabbani is a Syrian diplomat, poet,  essayist and publisher. 

Nizar Qabbani was born in the Syrian capital of Damascus to a middle 
class merchant family in March 21,1923. He studied at the National Scientific 
College School (al-Kulliyya al-‘Ilmiyya al-Wataniyya) in Damascus between 
1930 and 1941. His father, Tawfiq Qabbani, was Syrian while his mother 
was of Turkish descent. He later studied law at the Damascus University. He 
graduated with a bachelor’s degree in law in 1945. While a student in this 
University he wrote his first collection of poems entitled “Qālat lī al-Samrā’” 
(The Brunette Told Me) in 1944. After graduating Law School, he worked for 
the Syrian Foreign Ministry, serving as he worked or cultural attaché in several 
capital cities, including Beirut, Cairo, Istanbul, Madrid, Peking, and London.

Nizar Qabbani was married twice in his life. His first wife was his cousin 
Zahra. His second marriage was to an Iraqi woman named Balqis al-Rawi. 
Nizar Qabbani died in London on April 30,1998 at the age of 75 as a result of 
a heart attack and he was buried in Damascus. 

Nizar Qabbani is one of the most revered contemporary poets in the 
Arab world. His poetic style combines simplicity and elegance in exploring 
themes of love, eroticism, feminism, religion and Arab nationalism.

Key Words: Nizar Qabbani, Balqis al-Rawi, Feminism, Arab Nationalism, 
Syria, Contemporary Arabic Poetry.

“Kabbânî”, Suriyeli yazarlar ailesinin ortak adıdır. İlk olarak Arap 
Tiyatrosu’nun kurucularından Ahmed Ebû Halîl1 (1833-1903)’den; sonra 
Semerâtü’l-Fünûn dergisinin, Makāsıd Lisesi’nin kurucusu olan ‘Abdülkādir 
Kabbânî (1847-1935)’den söz edilir2.
1 Bk. ‘Ömer Rızâ Kehhâle, Mu‘cemü’l-Mü’ellifîn, Dimaşk 1376/1957, II, 94-95; John 

A. Haywood, Modern Arabic Literature 1800-1970, London 1971, s. 60; Ahmet Sav-
ran, 19. Yy. Osmanlı Döneminde Yeni Arap Edebiyatı, Erzurum 1991, s. 66-67.  

2 Meselâ bk. P. Di Tarrâzî, Târîhu’s-Sıhâfeti’l-‘Arabiyye, Beyrut 1913, I, 25-27, 99-
101;   Corcî Zeydân, Târîhu Âdâbi’l-Lugati’l-‘Arabiyye, Beyrut 1983, IV, 416; “Kab-
bânî”, Büyük Larousse Sözlük ve Ansiklopedisi, İstanbul 1986, X, 6138; ez-Ziriklî, 
el-A‘lâm, nşr. Züheyr Fethullâh, Beyrut 1989, I, 248; IV, 46; krş. İsmail Durmuş, 
“Kabbânî, Abdülkādir b. Mustafa”, DİA, XXIV, 13.
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Nizâr Tevfîk Kabbânî, 21 Mart 1923 tarihinde eski bir Şam evinde dün-
yaya geldi. Babası Tevfîk Kabbânî Suriyeli, annesi ise Türk asıllı idi. Dört 
çocuklu orta halli bir ailenin ikinci çocuğu idi. Öğrenimini, ilkokuldan lisenin 
sonuna kadar Şam’da el-Külliyyetü’l-‘İlmiyyetü’l-Vataniyye’de yaptı (1930-
1941). Medresetü’t-Techîz’e girdi (1941-1942). Buradan mezuniyet diploma-
sını aldı. Ardından dört yıllık bir öğretimden sonra Şam’da Suriye Üniversitesi 
(el-Câmi‘atü’s-Sûriyye) Hukuk Fakültesi’ni bitirdi (1942-1945). 1945 yılı Ağus-
tosunda henüz 22 yaşında iken Suriye’nin Kahire Büyükelçiliği’nde çalışma-
ya başladı. Buradaki görevi 1948 yılına kadar devam etti. Sonra, 1966 yılına 
kadar İstanbul, Londra, Beyrut, Pekin ve Madrid’de diplomat olarak görev ya-
pan Nizâr Kabbânî, bu yıl içinde emekli olmuş ve Beyrut’a yerleşmiştir. 1967 
Haziranında Arapların İsrail karşısında uğradıkları yenilginin öfkesiyle kaleme 
aldığı “Hevâmiş ‘alâ Defteri’n-Nekse” (Gerileme Kitabına Dipnotlar, Bozgun 
Notları) başlıklı şiir kitabı, şairin Mısır’da aforoz edilmesine yol açmıştır. Bu yıl 
içinde Beyrut’ta kendi adını taşıyan bir yayınevi kurmuş3 ve birkaç yıl sonra 
ikinci eşi Belkîs er-Râvî ile evlenmiştir. Bağdat’ta tanıştığı eşi Belkîs, 12 yıllık 
bir beraberlikten sonra, Beyrut’ta Irak Büyükelçiliği’ne düzenlenen bir bom-
balı saldırıda, 1982 yılı sonlarında (15 Aralık) hayatını kaybetmiştir. Gerek bu 
olay gerekse siyasî şiirlerinde acımasızca eleştirdiği Arap yöneticilerin tutum-
ları Nizâr Kabbânî’yi daha ihtiyatlı davranmaya sevk etmiştir4. Son yıllarında 
Londra’da yayınlanan el-Hayât gazetesinde on beş günde bir yazıları, şiirleri 
çıkan şair, nispeten rahat bir ortamda, hem Arap dünyasını, hem modern bilim 
ve teknoloji uygarlığını; insanî ve ilâhî değerler adına yoğun bir eleştiri bom-
bardımanına tutuyordu. Nizâr Kabbânî, 30 Nisan 1998 tarihinde Londra’da 
öldü ve cenazesi Şam’a getirilerek, burada aile mezarlığına gömüldü.    

Nizâr Kabbânî, çocukluk yıllarında güllerin, yaseminlerin süslediği bah-
çede resimler yapmaya çalışmış, bir ara müzikle de uğraşmış, ama sonunda 
şiirde karar kılmıştır. 1939 yılında şiir yazmaya başlamış ama bir şair olarak ilk 
çıkışını henüz Hukuk Fakültesi öğrencisi iken, 1944 Eylülünde kendi imkânları 
ile yayımladığı (300 nüsha) “Kālet lî es-Semrâ’” (Esmer [Kız/Kadın] Bana Dedi 

3 Hannâ el-Fâhûrî, el-Câmi‘ fî Târîhi’l-Edebi’l-‘Arabî: el-Edebü’l-Hadîs, Beyrut 1986, 
II, 686; Robert B. Campbell, A‘lâmü’l-Edebi’l-‘Arabiyyi’l-Mu‘âsır, Siyer ve Siyer Zâ-
tiyye, Beyrut 1996, II, 1084; Aysel Ergül Keskin, Şiirin Galip Aşkın Devrik Kralı Nizâr 
Kabbânî’de Aşk ve Kadın, Ankara 2006, s. 39. 

4 İbrahim Demirci, “Nizar Kabbânî de Kim?”, Yeni Şafak, 21 Mayıs 1998, s. 13.  
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ki) adlı şiir kitabı ile yapmıştır5. Diliyle ve anlatımıyla olduğu kadar, muhteva-
sıyla da -özellikle kadına ve cinselliğe yaklaşımındaki cüretiyle- geleneksel şiir 
ve ahlâk anlayışının sınırlarını zorlayan bu eser, II. Dünya Savaşı kuşağının 
yaşadığı kaygı, kayboluş ve duygusal bastırılma gibi konuların cüretli bir yo-
rumu niteliğindedir. Kitap yayınlanınca muhafazakâr ve geleneksel değerlere 
önem veren çevrelerin şiddetli tepkilerini üstüne çekmiş ve hem şekil, hem de 
muhteva açısından geleneksel Arap şiir tarzından bir sapma olarak değerlen-
dirilmiştir.  

Tüm bu rahatsızlık ve karşı çıkışlara rağmen, Nizâr Kabbânî, Arap hal-
kının bilinç ve duygularını korku, yılgınlık ve içine düştüğü ikilemden kurtarma-
ya çalıştığını ileri sürerek, ilk dönem şiirlerinde eski belâgat putlarını yıkmaya 
çalışır; uçarı ve cinselliği ön plâna çıkaran şiirler yazar. O, kuşağının duygusal 
sorunlarını açık seçik bir biçimde kâğıda dökmekten çekinmemiştir. Öyle ki, 
bazıları onun şiirlerinde “tarihin girdaplarında ve taklitçilikte hapsolup kalmış” 
Arap gençliği için bir çıkış yolu görmüşlerdir6.

Nizâr Kabbânî, şiir yazmaya başladığı andan itibaren kendi dilini bulur 
ve kendi ifadesiyle, “Onu insanların, tüm insanların pencerelerine konan bir 
kuş hâline getirir.” Onun zengin, özverili ve coşkun bir tabiatı vardır. Şiirleri 
Arap dünyasının hemen her yerinde yayılmıştır. Yirmiyi aşkın şiiri, başta Mu-
hammed ‘Abdülvehhâb olmak üzere, çeşitli bestekârlarca bestelenmiş, Ümmü 
Külsûm’dan Mâcide Rûmî’ye kadar çeşitli şarkıcılar tarafından kırk yıldır söy-
lenegelmiştir.  

Nizâr Kabbânî’nin şiirleri, genel olarak kadın ve siyaset olmak üzere iki 
ana temadan meydana gelir. Kadın konusu, sanat yaşamının bütün safhala-
rında yer alır ve gelişim bakımından süreklilik gösteren en geniş tema olur7.
Siyasî şiirlerinde ise çağdaş Orta Doğu Arap ülkelerinin (Filistin, Mısır; Arap-İs-
rail savaşı vb.) siyasî meseleleri üzerinde durmuştur. Ezcümle İsrail’in Filistin 
topraklarını haksız yere işgalinden sonra kaleme aldığı “Kudüs” adlı şiir, Nizâr 
Kabbânî’nin en ünlü şiirlerinden biridir. 

Nizâr Kabbânî, çağdaş Arap edebiyatına damgasını vuran önemli şah-
siyetlerdendir. Duygusal ve romantik bir şair olan Nizâr Kabbânî, şiirlerini ol-
dukça sade bir dille yazmıştır. 
5 A. mlf., a.g.m., s. 13.
6 Nizâr Kabbânî, İşgal Altında, çev. Turan Koç-İbrahim Demirci, Kayseri 1996, Turan 

Koç’un yazdığı giriş, s. VII vd.  
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Laurent Mignon da onun edebî kişiliği ve şiiri hakkında şu bilgileri verir: 
“Nizâr Kabbânî, belki de çağdaş Arap edebiyatının en büyük şiir ustasıydı. 
Gerek dil ve şekil, gerekse konu açısından Nizâr Kabbânî’nin, muhafazakâr 
eleştirmenlerin sert tepkilerine rağmen Arap şiirine son yarı yüzyılda yeni ve 
çağdaş bir mahiyet kazandıranlar arasında küçümsenemeyecek bir yeri var-
dır. Üstelik Fas’tan Irak’a kadar bütün Arap dünyasında sıradan insanın beğe-
nisini ve sevgisini kazanmıştır.” 8

Birçoklarınca “Kadın Şairi”, “Arap Milletinin Şairi” ve “Bütün Nesillerin 
Şairi” olarak nitelendirilmiş olan Nizâr Kabbânî’nin ilk şiirlerinde, daha ziyade, 
sembolizmin hâkim olduğunu görürüz. Ayrıca şiirine daha yakından baktığı-
mızda, onun varoluşsal bir özellik taşıdığını anlamakta pek güçlük çekmeyiz. 

Diğer taraftan, Nizâr Kabbânî’nin büyük bir yekûn tutan şiirleri İslâm’ın te-
mel hükümleri ve inanç esasları açısından değerlendirilmiş ve bunlarda İslâm’a 
aykırı bazı noktalara rastlandığı iddia edilmiştir. Nitekim Sa‘îd b. Nâsır el-Gāmidî, 
“Nizâr Kabbânî… ve’l-Harb ‘ale’l-‘Akîde ve’ş-Şerî‘a” (el-Müctema‘ [Küveyt], sy. 
1300 (22 Muharrem 1419/19.5.1998), s. 45-47) başlıklı yazısında, bu noktaları, 
onun bazı eserlerinden alıntılar yaparak göstermeye çalışmıştır. Kanaatimiz-
ce, burada şu hususu gözden uzak tutmamakta fayda vardır: Bir yazarın veya 
şairin inanç yönü ve dinî tutumu ayrı, sanatkârlık yönü ayrı değerlendirilmeli-
dir. Burada, aslolan onun daha çok edebî tarafıdır. Eleştirmenlerin, elbette ki 
bu konuda birtakım görüşleri ve eleştirileri olacaktır. Her halükârda onun Müs-
lüman bir şair olduğunu söyleyebiliriz. Her ne olursa olsun, Nizâr Kabbânî’nin, 
İslâm dünyasında (XX. yüzyılın son yarısında) önde gelen şairlerinden biri 
olduğu muhakkaktır. Nitekim Adonis (doğumu: 1930) ile birlikte en büyük çağ-
daş Arap şairi olarak görülmüştür. Bir aşk şairi olarak tanınan Nizâr Kabbânî, 
1967 Arap-İsrail savaşından sonra Arap şiirinde çağ açıcı bir rol oynamıştır.  
         Türkiye’de Nizâr Kabbânî, muhtemelen ilk kez, Edebiyat (yayınlayan: Nuri 
Pakdil) dergisinde göründü. Nuri Pakdil’in hazırladığı Çağdaş Arap Şiiri/Gül-
deste (Edebiyat Dergisi Yayınları, Ankara 1976; genişletilmiş 2. baskı, Arap Şiiri 
[Güldeste], II adı ile, Edebiyat Dergisi Yayınları, Ankara 1998)’de “Doğu” baş-

7 Salih Tur, “Nizâr Kabbânî’nin Aşk Şiirlerinde Annelik”, Nüsha Şarkiyat Araştırmaları 
Dergisi, yıl: VI, sy. 20 (Kış 2006), s. 118. 

8 Nizar Kabbanî, Aşkın Kitabı, çev. Laurent Mignon, İstanbul 2000, çevirenin girişi, 
s. 5; krş.     Asım Öz, “Egemen Söyleme Karşı Eleştirel Tanıklığın Şairi: Nizâr Kab-
bânî”, Haksöz, sy. 204 (Mart 2008), s. 65. 
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lıklı şiiriyle yer aldı. Turan Koç’un dilimize kazandırdığı kimi şiirleriyle İbrahim 
Demirci’nin çevirdiği bazı şiir ve yazıları “İşgal Altında” adıyla kitaplaştı (Rey 
Yayıncılık, Kayseri 1996). Yukarıda kaydettiğimiz “Kasâ’id Mağdûbün ‘aleyhâ”
başlıklı şiir kitabı, “Gazaba Uğramış Şiirler” adıyla, İbrahim Demirci tarafından 
Türkçeye çevrildi (Mavi Yayıncılık, İstanbul 1997). Ergin Koparan, “Hevâmiş 
‘alâ Defteri’n-Nekse” başlıklı şiir kitabını “Gerileme Kitabına Dipnotlar” adı ile 
dilimize kazandırdı (BDS Yayınları, İstanbul 1997). Son yıllarda, Beyrut’ta gün-
lük hayatı anlatan denemeleri İbrahim Demirci tarafından Türkçeye tercüme 
edilerek “Ben Beyrut: Bir Kentin Günlükleri” adıyla kitaplaştı (Hece Yayınları, 
Ankara 1999). Daha önceleri ve son zamanlarda da bazı şiir ve yazıları İbra-
him Demirci ve Turan Koç tarafından Türkçeye çevrilerek Yedi İklim, Çerağ,
Edebiyat, Hece gibi dergilerde yayımlanmıştır. Diğer yandan, Laurent Mignon, 
“Kitâbü’l-Hub” adlı kitabını “Aşkın Kitabı” başlığı ile Türkçeye çevirip yayınladı 
(Ayışığı Kitapları, İstanbul 2000). Müteakiben Nizâr Kabbânî’nin dilimize ter-
cüme edilen diğer şiir kitapları şunlardır: Hüzünlü Irmak, çev. Metin Fındıkçı, 
İyi Şeyler Yayıncılık, İstanbul 2000; Yasak Şiirler, çev. Kemal Yüksel, Kaknüs 
Yayınları, İstanbul 2002; Gözlerinin Mavi Limanında; Aşk-Kadın-Hüzün Şiir-
lerinden Seçmeler, Arapçadan çev. Rıza Halilov-Aysel Ergül, Birey Yayınları, 
İstanbul 2002; Seninle Evlendim Ey Özgürlük!, çev. Kemal Yüksel, Kaknüs 
Yayınları, İstanbul 2003. Bu arada Salih Tur’un onun hayatı, sanatı ve şiirle-
ri üzerine hazırladığı doktora tezi (Nizâr Kabbânî; Hayatı, Sanatı ve Şiirleri,
danışman: Prof. Dr. Rahmi Er, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Ankara 2005) ile Aysel Ergül Keskin’in onun hakkında kaleme aldığı geniş 
kapsamlı bir incelemeyi (Şiirin Galip Aşkın Devrik Kralı Nizâr Kabbânî’de Aşk 
ve Kadın, Araştırma Yayınları, Ankara 2006) kaydetmemiz gerekir.

Diğer taraftan, yukarıdaki isimlere ilâveten, son yıllarda ülkemizde Azmi 
Yüksel, Kemal Kahraman, Ali Nar, Mahmut Çetin, Kenan Hanok, İlyas Altu-
ner, Ali Sözer, İsmail Özdemir, Ulaş Başar Gezgin, İbrahim Şaban, Celâlettin 
Divlekçi, Kadir Deniz gibi yazarlar, onun bazı şiirlerini ve yazılarını Türkçeye 
çevirmişlerdir. Bunlar çeşitli edebiyat ve sanat dergilerinde (Temrin, Yedi İklim, 
TÖMER/Edebiyat Dergisi, Kaşgar: Edebiyat Seçkisi, Yolcu, Eskiyeni, Rahle, 
Nar: Edebiyat Ürünleri Dergisi, Kertenkele, İkindi Yağmuru, Az Edebiyat vb.) 
yayınlanmıştır. Hâlâ da yayınlanmaya devam etmektedir. 

Ayrıca şunu belirtelim ki, Nizâr Kabbânî hakkında, başta Arap ülkelerin-
de olmak üzere birçok kitap yayınlanmış; çeşitli eserleri (özellikle kimi şiirleri 
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ve şiir kitapları) İngilizce, İspanyolca, Fransızca, Almanca gibi tanınmış Batı 
dillerine tercüme edilmiş (aş. bk.) ve şiirlerinden yapılmış seçkilerin çevirileri 
yayınlanmıştır.  

Eserleri:
Velût bir şair ve yazar olan Nizâr Kabbânî, 60’a yakın eser yazmıştır9.

Bunların çoğunu şiir kitapları oluşturur. Ayrıca bazı nesir kitapları (inceleme, 
tiyatro, otobiyografi) da vardır.  

A- Bazı Şiir ve Şiir Kitapları: 
Nizâr Kabbânî’nin sayıları 44’ü bulan bazı şiir ve şiir kitapları şunlardır: 
1. Kālet lî es-Semrâ’ , Dimaşk 1944; Beyrut 1969, 1989, 2002. 
2. Tufûletü Nehd, Dimaşk 1948; Beyrut 1961, 1975?, 1989, 1999. 
3. Sâmbâ, Beyrut 1949; Beyrut 1960, 1969.
4. Enti lî, Beyrut 1950, 1957, 1970. 
5. Kasâ’id, Beyrut 1956, 1964, 1981.
6. eş-Şi‘r Kındîl Ahdar, Beyrut 1956, 1963, 1967, 2000 (Makaleler ve 

bazı şiirler). 
7. Habîbetî, Beyrut 1961, 1972, 1989, 2004.
8. er-Resm bi’l-Kelimât, Beyrut 1967, 1980, 2005. 
9. Hevâmiş ‘alâ Defteri’n-Nekse, Beyrut 1967, 1970 (“Gerileme Kitabına 

Dipnotlar” adıyla Türkçeye tercüme edilmiştir, yuk. bk.).
10. Yevmiyyâtü İmre’e lâ Mübâliye, Beyrut 1968. 
11. Feth, Beyrut 1968. 
12. Şu‘arâ’ü’l-Ardı’l-Muhtelle: el-Kuds, Beyrut 1968. 
13. İfâde fî Mahkemeti’ş-Şi‘r, Beyrut 1969.
14. Menşûrâtün Fidâ’iyye ‘alâ Cüdrâni İsrâ’îl, Beyrut 1969, 1971.
15. Kitâbü’l-Hub Beyrut 1970, 1990 (“Aşkın Kitabı” adıyla Türkçeye ter-

cüme edilmiştir, yuk. bk.). 
16. Kasâ’id Mütevahhişe, Beyrut 1970, 2001.
17. Lâ, Beyrut 1970, 1999.
18. Mi’etü Risâleti Hub, Beyrut 1970, 1982, 2005. 

9 Bu hususta geniş bilgi için bk. Hannâ el-Fâhûrî, a.g.e., II, 689-690; Robert B. Camp-
bell, a.g.e., II, 1086-1087; ayrıca bk. Aysel Ergül Keskin, a.g.e., s. 162-164.  
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19. Ahlâ Kasâ’idî, Beyrut 1970, 1992.
20. Eş‘ârün Hârice ‘ale’l-Kānûn, Beyrut 1972, 1980, 1998, 2005 (“Yasak 

Şiirler” adıyla Türkçeye tercüme edilmiştir, yuk. bk.). 
21. İlâ Beyrûti’l-Ünsâ ma‘a Hubbî, Beyrut 1976.
22. Külle ‘Âm ve Enti Habîbetî, Beyrut 1977, 1981, 2002.
23. Ühibbüki…Ühibbüki… ve’l-Bakıyyetü Te’tî, Beyrut 1978, 1993, 

2002.
24. el-A‘mâlü’ş-Şi‘riyyetü’l-Kâmile, Beyrut 1968, 1971; I-II, Beyrut 1978, 

1980-1983; “Bütün Yapıtları” serisi içinde I., II., IV., V. ve IX. ciltler, Beyrut 
1993, 1998.

25. Hâkezâ Ektübü Târîha’n-Nisâ’…, Beyrut 1981, 1986, 1989.
26. Kāmûsü’l-‘Âşıkîn, Beyrut 1981.  
27. Kasîdetü Belkîs, Beyrut 1982, 2002 (15 Aralık 1982 tarihinde 

Beyrut’ta Irak Büyükelçiliği’ndeki patlamada hayatını kaybeden eşi Belkîs’in 
hatırası için yazılmış şiir). Ali Sözer tarafından Türkçeye tercüme edilmiştir 
[Yedi İklim, sy. 212-213 (Kasım-Aralık 2007), sy. 214 (Ocak 2008) ve devamı 
sayılar].

28. Eş‘ârün Mecnûne (Selîm Berekât’ın seçtiği ve yayımladığı şiirler), 
Beyrut 1983, 2006. 

29. Kasâ’id Mağdûbün ‘aleyhâ, Beyrut 1986 (“Gazaba Uğramış Şiirler” 
adıyla Türkçeye tercüme edilmiştir, yuk. bk.).

30. Tezevvectüki… Eyyetühe’l-Hürriyye, Beyrut 1988, 1990, 2006 (“Se-
ninle Evlendim Ey Özgürlük!” adıyla Türkçeye tercüme edilmiştir, yuk. bk.).

31. Lâ Gālib ille’l-Hub, Beyrut 1989, 1992, 1999.
32. Hel Tesma‘îne… Sahîle Ahzânî?, Beyrut 1991.
33. Hevâmiş ‘ale’l-Hevâmiş, Beyrut 1991.
34. Kasîdetü Mâyâ, Beyrut 1993.
35. Arabian Love Poems: Full Arabic and English Texts, edited and 

translated by Bassam K. Frangieh and Clementina R. Brown, Washington, 
DC 1993; Boulder, CO 1999.  

36. el-İnkisâr, yay. Yâsir ‘Abdünnebî, Kahire 1998.  
B- İnceleme ve Tiyatro Eserleri:
1. ‘Ani’ş-Şi‘r ve’l-Cins ve’s-Sevre, Beyrut 1972 (Şair Münîr el-‘Akeş’le 

karşılıklı konuşma/diyalog).
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2. el-Kitâbe, ‘Amelün İnkılâbî, Beyrut 1975, 1978 (Makaleler).
3. Yevmiyyâtü Medîne Kâne İsmühâ Beyrût, Beyrut 1977 (Denemeler, 

“Ben Beyrut: Bir Kentin Günlükleri” adıyla Türkçeye tercüme edilmiştir, yuk. 
bk.).

4. Şey’ mine’n-Nesr, Beyrut 1979.
5. el-Mer’e fî Şi‘rî ve fî Hayâtî, Beyrut 1981, 2000 (Şairle [Nizâr Kab-

bânî] karşılıklı konuşmalar).
6. Mâ Hüve’ş-Şi‘r?, Beyrut 1981, 2000 (Makale).
7. el-‘Asâfîrü lâ Tatlübü Te’şîrete Dühûl, Beyrut 1981 (Şairin akşamları-

na başladığı sözler).
8. el-A‘mâlü’s-Siyâsiyyetü’l-Kâmile, Beyrut 1974, 1981, 1983, 1986; 

“Bütün Yapıtları” serisi içinde III. ve VI. ciltler, Beyrut 1993, 1999.
9. .…Ve’l-Kelimât Ta‘rifü’l-Gadab, I-II, Beyrut 1983, 2000 (Kitaplardan 

seçme nesirler).
10. Cumhûriyyetü Cünûnistân: Lübnân Sâbikan, Beyrut 1988 (Üç per-

delik oyun).
11. La‘ibtü bi-İtkān ve hâ Hiye Mefâtîhî…, London 1990; 2000 (Diya-

loglar).
12. el-A‘mâlü’n-Nesriyyetü’l-Kâmile, “Bütün Yapıtları” serisi içinde VII. 

ve VIII. ciltler, Beyrut 1993.  
C- Otobiyografi:
1. Kıssatî ma‘a’ş-Şi‘r: Sîre Zâtiyye, Beyrut 1970, 1973, 1983, 1997, 

2000.
2. es-Sîretü’z-Zâtiyye li-Seyyâf ‘Arabî, London 1987.  
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ÖZET
Din filozofları, geleneksel anlamda Tanrı hakkında konuşmanın imkâ-

nından hiçbir zaman kuşku duymamışlardır. Ancak yirminci yüzyılda ortaya 
çıkan mantıkçı pozitivistler, din ve metafizikle ilgili söylemleri, deneysel gözle-
me dayanmadıkları gerekçesiyle reddetmişler, onları anlamsız ifadeler olarak 
nitelendirmişlerdir. Bilimi dilin anlamlı kullanımı için bir rehber olarak gören 
mantıkçı pozitivistler, ifadeleri anlamlı ve anlamsız diye belirleyebileceğimiz 
bir ölçütün varlığını gündeme getirerek, bu ölçütü doğrulanabilirlik kriteri diye 
adlandırdılar. Kavramsal çözümleyiciler ise, dili dışsal gerçekliğe bağlayan an-
lam ölçütü yerine, onun kullanımı üzerinde durmuşlardır. Onlara göre dini ve 
metafizik ifadeler, kullanıldıkları bağlam içersisinde bir anlam ifade etmekte-
dirler. Wittgenstein’ın ikinci döneminde geliştirdiği “dil oyunları”ndan hareket 
eden kavramsal çözümleyiciler, dini ifadelerin de kendilerine has bir mantığı-
nın olduğunu savunmuşlardır. Makalemizde bu akımların geliştirdikleri kuram-
ları inceleyeceğiz.

ABSTRACT
Logical Positivism Wittgenstein and Religion

Religious philosophers never doubt the ability to talk about God in the 
traditional sense However, the logical positivists, in the twentieth century, rejected 
the discourse of religion and metaphysics, and named them as meaningless 
expressions. The logical positivists see the science as a significant guide for 
use of language and analysed meaningful and meaningless statements and 
referred to the criteria of verifiability criterion. Conceptual analysts focused on 
use of religious statements. According to them, religious and metaphysical 
expressions, used in a context of meaning, express a meaning. Conceptual 
analysts moved from “language games” developed by Wittgenstein in his the 
second period and argued religious expressions have got their logic. In this 
article we will examine these trends.

Key Words: Ayer, Wittgenstein, Logical Positivism, Language.
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GİRİŞ
Din, başlangıçtan bu yana insanlığın en önemli ilgi alanlardan birisi 

olmuştur. Ancak şunu ifade etmek gerekir ki, mantıkçı pozitivist düşüncenin 
gelişmesinden önceki dönemlerde, yani yirminci yüzyıl öncesi düşünce sis-
temlerinde filozoflar, teoloji ve felsefenin ortak konusu olan Tanrı, ahlâk, ruh, 
ölüm, ölümsüzlük vb. şeyler üzerinde çokça durmakla birlikte bunların bilişsel 
olarak anlamlı olup olmadığı konusunu gündeme getirmemişlerdir. Mantıkçı 
pozitivizmin ortaya çıkmasıyla birlikte ise sözünü ettiğimiz konularla ilgili söy-
lemlerin anlamları araştırılarak, dil çözümlemeleri yapılmıştır. 

Bilindiği gibi, Aydınlanma felsefesinin ve İngiliz empirizminin ardılı ola-
rak,  Moritz Schlick’in öncülüğünde ‘Viyana Çevresi’ tartışmalarının dışında 
gelişen mantıkçı pozitivizmin iki temel özelliği bulunmaktadır. Bunlardan ilki, 
mantıkçı çözümleme olarak felsefenin kavramsallaştırılması, diğeri de meta-
fiziğin anlamsız olarak reddedilmesidir. Bu iki özelliğin birbirleriyle yakın ilişki-
sinin olduğunu görmekteyiz. Mantıksal çözümleme, bütün bilgiyi, bilimsel ve 
günlük hayatla ilgili tüm iddiaları tahlil etmek ve bu tür iddiaların anlamlarını ve 
onlar arasındaki ilişkileri açıklamak anlamına geldiğinden, pozitivistlerin man-
tıksal çözümleme düşüncesi, onları metafiziksel ya da dini iddiaların anlamsız 
olduğu sonucuna götürmüştür1.

MANTIKÇI POZİTİVİST VE KAVRAMSAL ÇÖZÜMLEYİCİLERİN DİN 
TAHLİLLERİ
Mantıkçı pozitivistler, olgu ve olaylara karşılık gelen ve deneysel ola-

rak doğrulanabilen bir dil oluşturmaya çalışarak, muğlâk ve belirsiz semboller 
içeren dilin yanlış olduğunu ileri sürmüşlerdir. Onlara göre, bu belirsizlik ve 
yanlışlıklar modern mantığın yardımıyla ortadan kaldırılabilir. Dilin cümleleri 
ve terimlerinin anlamı ancak bu yolla açık hale getirilebilir. Russell’dan Rudolf 
Carnap’a,  Nelson Goodman’dan Willard Van Orman Quine’a uzanan bu tu-
tumun başlıca amacı, dil eleştirisi yaparak, felsefeyi metafizikten arındırmak-
tır.2 Mantıkçı atomizm olarak da bilinen bu ideal dil, genellikle anlamın resim 
1 William T. Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, çev. Tuncay İmamoğlu, Ataç Yayınları, 

İstanbul, 2005, s.16 vd.; Gunnar Skirbekk, Nils Gilje, Felsefe Tarihi, çev. Emrullah 
Akbaş, Şule Mutlu, Üniversite Kitabevi, İstanbul, tsz., s.537.

2 Ömer Naci Soykan, Felsefe ve Dil, Wittgenstein Üstüne Bir Araştırma, Kabalcı Ya-
yınevi, İstanbul, 1995, s.47.
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kuramı olarak tanımlanmaktadır. Örneğin birinci döneminde Russell’ın temsil 
ettiği ‘ideal dil’ anlayışı çevresinde bulunan Wittgenstein bize, bir resimdeki 
unsurlarla onun resmettiği obje ya da sahnenin unsurları arasında bir tür uy-
gunluğun var olduğunu söylemektedir. Ayrıca resim, dünyadaki nesnelerin dü-
zenini ve yapısını yansıtmaktadır. Wittgenstein’a göre, olguların durumu nes-
nelerin bir bileşimidir. Nesnelerin karşılıklı biçimlenmesi ise atomal gerçekleri 
yani olgu bağlamlarını oluşturur.3 Dünyadaki atomal gerçeklerin yerini tutan 
ve bu gerçekleri resmeden atomal önermelerdir. Önermenin yapısının doğru 
olabilmesi için atomal gerçeklerin yapısını ya da dünyadaki olgu durumlarını 
resmetmesi gerekmektedir. Tüm anlamlı söylemler, son çözümlemede atomal 
önermelerden ya da onların belirlenen ilişkilerinden çıkarılabilir.4 Bu yaklaşım, 
insanın olgu ve olaylar dünyası dışında anlamlı söylemler ortaya koyamaya-
cağını göstermektedir.

Ancak burada şunu ifade etmenin gerekli olduğuna inanmaktayız. Birin-
ci döneminde Russell’ın ‘ideal dil’ anlayışını paylaşan Wittgenstein, metafizik 
üzerinde konuşulmasına karşı çıkmakla birlikte, yine de ona bir yer tanımakta 
ve mantıkçı pozitivistler gibi onun tamamıyla anlamsız ve saçma olduğunu 
söylememektedir.5 Tractatus adlı eserinde Wittgenstein, metafiziği reddetme-
yip, onun üzerinde konuşulmasını eleştirmekte ve metafiziği mistik olan diye 
nitelendirmektedir. Şu ifadeler ona aittir: “Dile getirilemeyen vardır gene de. 
Bu kendisini gösterir, gizemli olandır o.”6 Wittgenstein’a göre, insanların mistik 
olan şeylere yönelimi, arzularının bilim tarafından tatmin edilemeyişinden kay-
naklanmaktadır. Wittgenstein “tüm olanaklı bilimsel sorular yanıtlandığında 
bile yaşam sorunlarımıza daha hiç dokunulmamıştır”7 demektedir.

Burada görüldüğü gibi Wittgenstein insanın dil ile ifade edemediği bir 
alanın yani metafiziğin varlığını onaylamakta, onu anlamsız olarak görmemek-
tedir. O, metafizik konusunda sadece susmayı önermektedir.  Yine Wittgenste-
in, “inançlı bir insanın ifade ettiği ‘Tanrı’ vb. kavramlara bir insan inanmayabilir. 

3 Ludwig Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, çev. Oruç Aruoba, Yapı Kre-
di Yayınları, İstanbul, 1996, s.13, 19. 

4 Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, s.33-34.  
5 Cafer Sadık Yaran, Günümüz Din Felsefesinde Tanrı İnancının Akliliği, Etüt Yayın-

ları, Samsun, 2000, s.10.
6 Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, s.169. 
7 Wittgenstein, Tractatus Logico Philosophicus, s.169. 
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Fakat bu kavramların varlığını çürütmek mümkün değildir” demektedir.8 Ancak 
Wittgenstein her ne kadar bunları ifade etse de, ideal dil ve doğrulanabilirlikle 
ilgili düşüncelerini ortaya koyduğu onun birinci dönemine ait olan Tractatus 
adlı eseri mantıkçı pozitivistlerin ilham kaynağı olmuştur. Wittgenstein’ın ilke-
lerinden hareket eden mantıkçı pozitivistler, bir ifadenin doğru olup olmadığını 
belirleme imkânının olmaması durumunda o ifadeyi tamamıyla anlamsız bula-
rak reddetmişlerdir. Bir başka ifadeyle, mantıkçı pozitivistler, üzerinde konuşu-
lamayan şeyin varlığına karşı çıkarak, onu anlamsız olarak nitelendirmişlerdir. 
Onlara göre, bir önerme ya da ifadenin bilişsel ya da bilgisel anlama sahip 
olup olmadığını belirlemede temel ölçüt, doğrulanabilirlik kriteridir. 

Burada görüldüğü gibi mantıkçı pozitivistlerde anlam sorunu, önermeler 
düzeyindedir. Ancak önermenin vokabüleriyle sentaksı arasında ayrım yap-
mak zorunludur. Bir önermenin anlamdan yoksun olmasının iki şekli bulun-
maktadır: Önermenin kavramsal düzeninde kusur olması ve onun sentaktik 
düzeninde bir bozukluğun bulunması.9 Bir önerme ya da ifade en azından 
ilke olarak empirik yoldan doğrulanabilirse anlamlı, aksi takdirde anlamsızdır. 
Mantıkçı pozitivizmde olgu önemli bir gerçeklik olup, olgusal ya da deneysel 
olmayan şeyin hiçbir anlamı yoktur.10 Mantıkçı pozitivist ilkenin ne anlama gel-
diği, mantıkçı pozitivizmin İngiliz temsilcisi olan A. J. Ayer’in onu ifade ediş 
şeklinden daha iyi anlaşılabilecektir. Ayer şöyle der: “Bir önerme, eğer ve an-
cak doğruluğu deneyle kesin olarak saptanabilirse, o önermenin doğrulanabilir 
olduğu söylenir.”11 Bunun da anlamı, her deneysel varsayımın bir gerçek ya da 
olabilir deneyle ilgili olması gerektiğidir. Hiçbir deneyle ilgisi olmayan bir bildi-
rim deneysel bir varsayım değildir ve bu yüzden de olgusal bir içeriği yoktur.12

Ayer ve diğer pozitivistler, teolojik dilin deneysel doğrulanabilirlik ölçütünü kar-
şılamakta başarısız olduğunu ve dolayısıyla hiçbir bilişsel anlamının olamaya-

8 Ludwig Wittgenstein, Estetik, Ruhbilim, Dinsel İnanç Üzerine Dersler ve Söyleşiler,
Derleyen: Cyril Barret, çev. A. Baki Güçlü, Bilim ve Sanat Yayınları, Ankara, 1997, 
s. 95.

9 Jean-Gérard Rossi, Analitik Felsefe, çev. Atakan Altınörs, Paradigma Yayınları, İs-
tanbul, 2001, s.37.

10 Frédérick Ferré, Din Dilinin Anlamı, çev. Zeki Özcan, Alfa Yayınları, İstanbul, 1999, 
s.58.

11 Alfred Jules Ayer, Dil, Doğruluk ve Mantık, çev. Vehbi Hacıkadiroğlu, Metis Yayınla-
rı, İstanbul, 1998, s.14.

12 Ayer, Dil, Doğruluk ve Mantık,  s.19.
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cağını düşünmektedirler. Onlara göre dilin bilişsel olması için, onun deneyden 
hareketle kanıt sunmanın ilke olarak mümkün olduğu konulardan, doğruluk 
ve yanlışlığın anlamlı olduğu mevzulardan söz etmesi gerekmektedir.13 Yani 
mantıkçı pozitivistler, bilimin kendi iddialarını deneyle doğruladığından anlamlı 
bulunduğunu, din ve metafiziğin ise bunu yapamadığı için anlamsız olduğunu 
ileri sürmüşlerdir.14 Örneğin, asit içerisine batırılan turnusol kâğıdının rengini 
değiştireceğini iddia eden bir bilim adamı, test sonuçlarını ortaya koyarak iddi-
asının doğruluğunu kanıtlamaktadır: Bir parça turnusol kâğıdı al, asit içerisine 
batır ve sonucu gözlemle.

Ancak dini bir önermeyi ne tür bir empirik sınama yöntemiyle test ede-
biliriz? Örneğin “Tanrı Kudretlidir” vb. şeklindeki dini önermeleri nasıl tecrübe 
edeceğiz. İşte mantıkçı pozitivistlere göre bu tür ifadeleri test etmenin imkânı 
yoktur. Dolayısıyla böyle ifadelere doğru ya da yanlış olarak değil, anlamsız 
ifadeler olarak bakmak gerekmektedir.15

Mantıkçı pozitivistler bu söylemleri ileri sürerken Wittgenstein’ın birin-
ci dönem felsefesinden yola çıkmaktadırlar. Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi, 
Wittgenstein’ın Tractatus adlı eserini kendilerine rehber eden mantıkçı pozi-
tivistler, Wittgenstein’ı da mantıkçı pozitivist olarak okumuşlardır. Hâlbuki bu 
doğru değildir. Çünkü Wittgenstein, metafizik alanın varlığını kesinlikle inkâr 
etmemektedir. Onun karşı çıktığı şey metafizikle ilgili konuşmaktır. Ona göre 
metafizik vardır. Ancak insan ne kadar çaba ortaya koyarsa koysun o alanla 
ilgili açık ve belirgin ifadeler ortaya koyamaz. Bunun için yapılması gereken 
şey, metafizikle ilgili konuşmamak, susmayı tercih etmektir. 

Ancak şunu belirtmek gerekir ki, insanoğlunun bu tür konular karşısında 
susmayı tercih etmesi onu kesinlikle tatmin etmemektedir. Örneğin metafizikle 
ilgili söylemleri bir kritiğe tabii tutan Kant, bu söylemlerin tutarlılığını sorgula-
makla birlikte, metafiziğin bizatihi kendisinin varlığını onaylamaktadır. Kant, 
aklın bilgisinin bir türünde, aklın bizzat kendisinin doğası tarafından emredil-
diği için göz ardı edemediği, ama tüm güçlerini aştığı için de cevaplamaya 
muvaffak olamadığı sorular tarafından sıkıntıya sokulma gibi garip bir yazgı-

13 Michael Peterson ve diğerleri, Akıl ve İnanç, çev. Rahim Acar, Küre Yayınları, İstan-
bul, 2006, s.325.

14 Ronal H. Nash, Is Jesus the Only Savior, Michigan, 1994, s.98-99.
15 Nash, Is Jesus the Only Savior?, s.99.
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sının olduğunu belirtmektedir. Kant’a göre, metafizik alandan gelen sorular ne 
geri çevrilebilirler, ne de denemelerle kanıtlamalar yapan bilimlerin verdikleri 
türden bilgilerle yanıtlanabilirler.16

Görülüyor ki, tıpkı Wittgenstein gibi Kant da metafizik söylemleri sor�
gulamakla birlikte metafiziğin varlığını onaylamanın insan aklının garip bir 
yazgısı olduğu kanaatindedir. �etafizik kar�ısında insanın suskun kalmasının 
imk�nsız olduğunu Wittgenstein bir anlamda ikinci dönem �else�esiyle çok net 
olarak ortaya koymu�tur. İkinci dönem �else�esinde Wittgenstein, i�adelerin an�
lamı üzerinde değil, bu i�adelerin kullanımları üzerinde durmaktadır. 

�ud�ig Wittgenstein’ın ikinci döneminde yazdığı Philosophical Investi-
gations adlı eserinin çağda� dil �else�esi üzerinde çok etkili olduğu bilinen bir 
gerçektir. �ünkü çağda� dönemde dil üzerine yazılan a�ağı yukarı tüm �else�e 
kitapları Wittgenstein’ın bu eserine göndermede bulunmaktadır. Wittgenstein, 
ilk dönem çalı�ması olan Tractatus Logicus Philosophicus’u  ikinci döneminde 
yazdığı Philosophical Investigations ile bütünüyle reddetmektedir. �ukarıda da 
i�ade ettiğimiz gibi, Tractatus’da Wittengestein, mantıksal anlamda mükemmel 
bir dil in�a etmeye çalı�mı�tır. �na göre, muğl�k ve belirsiz sembolleri içeren ve 
sembollerin bile�imlerine imk�n veren olağan dilimiz yanlı�tır. �ilozo�un göre�
vi, belirsizlik ve yanlı�lıklardan arındırılmı� ideal bir dil olu�turmaktır. Philosop-
hical Investigations’da ise Wittgenstein, filozo�un görevinin olağan dili doğrula�
mak veya düzene koymak olduğu görü�ünü reddetmektedir. �, Philosophical 
Investigations’da olağan dilin, ideal bir dil içerisinde yeniden �ekillenmeye i��
tiyaç duyduğu anlayı�ına kar�ı çıkar. �, gerçekte Tractatus’da �ciddi �atalar’ın 
olduğunu, bu �atalar arasında anlamın resim kuramının, dil konusundaki ato�
mist anlayı�ın ve bir dilin mantıksal �esaplamalar konusunda apaçık bir ya�
pıya sa�ip olması gerektiği anlayı�ının bulunduğunu i�ade etmektedir. �ilin, 
resmetme veya isimlendirmeden çok da�a ba�ka bir �onksiyonu vardır. �nun 
birçok �onksiyonu ya da kullanımı bulunmaktadır. �u çok yönlü �onksiyonları 
veya kullanımları betimlemek filozo�un görevidir. Wittgenstein �else�eye biçtiği 
bu yeni görevde �else�eyi, doğruluk iddiaları ortaya atma değil ancak onları 
açıklığa kavu�turma giri�imi olarak te�vik etmekte ve böylece de mantıkçı po�

16 �mmanuel Kant, Arı Usun Eleştirisi, çev. �ziz �ardımlı, İdea �ayınları, İstanbul, 
1���, s.4� vd.� kr�. �einz �eimsoet�, Immanuel Kant’ın Felsefesi, çev. Takiyettin 
�engü�oğlu, �emzi Kitabevi, İstanbul, 1��6, s.6�� �avid West, Kıta Avrupası Fel-
sefesi, çev. ��met �evizci, �aradigma �ayınları, İstanbul, 1���, s.��.
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zitivistlerden farklı düşündüğünü çok net olarak ortaya koymaktadır. Mantıkçı 
pozitivistler felsefenin görevinin, önermelerin anlamlı olup olmadığını belirle-
mek olduğunu savunurlarken Wittgenstein felsefi problemlerin, dikkatsizliğin 
ve dilin kötüye kullanılmasının sonucunda ortaya çıktıkları kanaatini taşımak-
tadır.17 Buna göre Wittgenstein dikkatimizi, bir önermenin anlamının ne olduğu 
fikrinden,  o ifadenin kullanımının ne olduğu fikrine yönlendirmekte ve bununla 
ilgi olarak şunları söylemektedir: “Anlam sözcüğünü kullandığımız durumların 
geniş bir sınıfı için bu sözcük şöyle tanımlanabilir: Bir sözcüğün anlamı, onun 
dildeki kullanımıdır.”18 Wittgenstein’a göre, bu yer değiştirme işini gerçekleş-
tirdiğimizde, birbirimizle anlaşabilir ve felsefi karışıklardan kaçınabiliriz, çünkü 
bu tür karışıklıklar; kullanımı, bağlamı veya sözcüklerimize anlam veren ‘dil 
oyunu’nu bilmemenin bir sonucu olarak ortaya çıkar. Bir ifadenin anlamının 
edimsel bir dil oyununda onun kullanılması olduğunu bilmemekten dolayı, 
görünüşte açık olan ifadelerin nasıl anlaşılabileceği konusunda şaşırabiliriz. 
Wittgenstein bize sadece hatırlatmaktadır ki, olağan dil oyunlarımızda bu tür 
sözcükleri nasıl kullanacağımızı bilmiyoruz. Filozoflar, dilimizi doğal bağlamın-
dan ve ona anlamını veren kullanımından uzaklaştırdıkları için şaşırmışlar ve 
bu yüzden kendi kendilerini kavramsal karışıklıklar içine sokmuşlardır.19 Bu tür 
kötü kullanımlar ortaya çıktığında Wittgenstein şu soruyu sormaktadır: “An-
cak bu sözcükler şimdi ne için kullanılırlar? Onların uygulanacakları dil-oyunu 
kayıptır.”20 Bu kavramsal karışıklıklar ayrıca, Wittgenstein’ın ifadelerin ‘yüzey-
sel grameri’ olarak adlandırdığı şey tarafından yanıltılmanın da sonucudurlar. 
Yüzeysel gramer, bir kimsenin, dilin çok kompleks ve sayısız kullanımlarını 
gözden kaçırmasına, hatta dilin bütün kullanımlarını tek bir modele indirgeme-
ye çalışmasına neden olur. Filozoflar belirli kavram veya ifadeler hakkında şa-
şırdıklarında, Wittgenstein onlara, kendi kendilerine şunu sormalarını önerir: 
“Bu sözcüğün anlamını nasıl öğrendik? Ne tür örneklerden? Hangi dil oyun-
larında? O zaman, bu sözcüğün bir anlamlar ailesine sahip olması gerektiğini 
görmeniz daha kolay olacaktır”.21

17 Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, s.35-36.
18 Ludwig Wittgenstein, Felsefi Soruşturmalar, çev.  Deniz Kanıt, Küyerel Yayınları, 

İstanbul, 2000,  s.36.
19 Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, s.35.
20 Wittgenstein, Felsefi Soruşturmalar, s.69.
21 Wittgenstein, Felsefi Soruşturmalar, s.58.
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Wittgenstein felsefi problemlerin, dilbiliminden ya da kavramsal karışık-
lıktan meydana geldiği kanaatindedir. Ona göre bu tür problemler “dil tatile 
gittiğinde”22 ortaya çıkar. “Bizi uğraştıran bu karışıklıklar, dil, tıpkı işlemeyen bir 
makineye benzediğinde ortaya çıkar, makine işlerken değil.”23

Görülüyor ki, felsefi konuşma, dil araçlarının işlevsiz hale gelmesidir. 
Wittgenstein’a göre, bu, bir makineden bağlantısı kesilmiş tekerleğin fonk-
siyonsuz bir şekilde dönmesine benzemektedir. O halde felsefi problemleri 
nasıl çözeceğiz? Burada Wittgenstein bize, kavramların ve onların rol veya 
fonksiyonlarının farklılıklarını tanımlamamızı önermektedir. Problemli kavram-
lar, normal olarak fonksiyonlarını icra ettikleri şartlar içerisinde takdim edilmeli 
ve onların kullanımları ve diğer kavramlarla olan ilişkileri ortaya konulmalıdır. 
Çünkü Wittgenstein’a göre felsefe, kavramsal veya linguistik karışıklıkların 
dışına çıkmaya öncülük eden bir tür terapidir. Bu yüzden Wittgenstein şöy-
le demektedir: “Araştırmamız dilbilgisel bir araştırmadır. Bu tür bir araştırma, 
yanlış anlamaları gidererek, problemimize ışık tutar. Sözcüklerin kullanımıyla 
ilgili olan yanlış anlamalara, başka şeyler içinden, dilin farklı bölgelerindeki 
ifade biçimleri arasındaki bir takım benzerlikler neden olmuştur”.24 Filozof yal-
nızca dilimizin işlevlerini betimlemeye gereksinim duyar ve bizim bu işlevleri 
tanımamıza yardımcı olur. Geleneksel filozofları uğraştıran problemler, “yeni 
bilgi vererek değil, bizim her zaman bildiğimiz şeyi düzene koyarak çözülürler. 
Felsefe, zekâmızın dil aracılığıyla büyülenmesine karşı bir savaştır.”25

İşte Wittgenstein’ın bu sonraki dönem yazılarının, din dilini tahlil etmek 
için birçok filozofa yeni bir yol açtığını görmek mümkündür. Yukarıda da ifade 
ettiğimiz gibi Wittgenstein, dilin pek çok ‘dil oyunlarından’ ibaret karmaşık bir 
insani fenomen olduğunu belirtmektedir. Dil oyunları mecazi, insanların bazı 
amaçlara erişmek için uyguladıkları tespit edilebilen bazı dilsel tavırları gös-
termektedir. Örneğin, emirler vermek, bir nesnenin görünüşünü tasvir etmek, 
bir olay hakkında yorumlar yapmak, bir kuram oluşturmak, bir tecrübenin so-
nuçlarını tablolar ve diyagramlar halinde sunmak, oyun oynamak, bir pratik 

22 Wittgenstein, Felsefi Soruşturmalar, s.34
23 Wittgenstein, Felsefi Soruşturmalar, s.78; krş. Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu,

s.36.
24 Wittgenstein, Felsefi Soruşturmalar, s.67; krş. Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu,

s.36-37.
25 Wittgenstein, Felsefi Soruşturmalar, s.73.
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aritmetik problemini çözmek, teşekkür etmek, selamlamak, dua etmek, dilsel 
tavırlardan bazılarıdır. Wittgenstein’ın takipçileri, bilim dilinden, cazibe ve aşk 
dilinden bahsetmeye başlamışlardır. Onlara göre farklı dilsel faaliyetler veya 
dil oyunları, insan dilinin bütün haritası içinde belirli bir yer işgal etmektedir. Her 
bir dil oyunu kendi sahası içinde kelimelerin nasıl işlev göreceklerine dair belli 
kurallara ya da toplumsal anlayışlara sahiptir. Örneğin ‘katı’ kelimesi fizikteki 
katı maddelerden bahsederken başka bir anlama sahiptir. Ancak ahlak ala-
nında bir insanın katı karaktere sahip olduğundan söz edilirken “katı” kelimesi 
birinciyle ilişkili fakat ondan farklı bir anlama bürünmektedir. Dil oyunlarının 
kuralları hiçbir kitapta yazılı olmamakla birlikte, ilgili dilsel toplulukların üyeleri 
tarafından nispeten şuursuzca takip edilmektedir. İşte bu kuralları ortaya çı-
karmak filozofa düşen bir görev olmaktadır.26

Bu görev, Urmson’un “iki yeni slogan” olarak adlandırdığı şeyde açıkça 
görülmektedir. 

1. Anlamı sorma, kullanımı sor.

2. Her ifade kendi mantığına sahiptir.27

Wittgenstein’ı çıkış noktası olarak alan birçok çağdaş dil çözümleyicisi, 
anlamı tam ve yeterli olarak gören pozitivist’in anlam kuramını reddetmektedir. 
Onlara göre pozitivistler belirli ifade türlerini saçma, anlamsız ya da bütünüyle 
coşkusal olarak görmede tamamıyla keyfi davranmışlardır. Talep edilen çok 
daha verimli bir yaklaşım, kullanımların, fonksiyonların ve dilin maksatlarının 
ciddi bir tahlilini yapmaktır, çünkü dil, değişik fonksiyonları icra etmek için kul-
lanılmaktadır. Her şeyin olduğu gibi, din dilinin de kendine has bir mantığı var-
dır. ‘Her ifade kendi mantığına sahiptir’ sloganı, bu farklı fonksiyonları dikkatli 
bir şekilde gözden geçirmede etkilidir.28 Blackstone, pozitivistlerin, bir bütün 
olarak terk edip,  bilinmeyen bir alana yerleştirdikleri din ve teolojiyi, çağdaş 
çözümleyicilerin ayrıntılı olarak incelediklerini, bununla birlikte bu çağdaş çö-
zümleyicilerin, dinsel söylemin gerçekte birçok insanı şaşkınlığa uğrattığının 
da farkında olduklarını ifade etmektedir. Blackstone’a göre, bu farkındalıktan 
dolayı onlar, dinsel ifadeleri çözümleme çabasının, bizleri bu şaşkınlıklardan 
kurtararak dinsel dili anlamamıza yardımcı olacağını düşünmektedirler. Çağ-

26 Peterson ve diğerleri, Akıl ve İnanç, s.325.
27 Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, s.44.
28 Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, s.45.
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daş çözümleyiciler, dinsel söylemin bütün bağlamlarının ayrıntılı bir şekilde 
incelenmesi gerektiğini belirterek, dinsel iddiaların anlaşılmasına yönelik vur-
gular ortaya koymuşlardır. Bu şekilde, dinsel söylemlerin fonksiyonu, dinsel 
söylemlerin değişik türleri, dinsel söylem için gerekli olan spesifik durumlar, 
bu söylemleri kanıtlamak için getirilen nedenlerin türü ve onları kanıtlama tar-
zı ön plana çıkarılmıştır. Bütün bu faktörlerin farkında olma, dinsel söylemin 
mantığının farkında olmayla eş değer bir durumdur.29 Bu vesileyle dil çözümle-
yicileri, mantıkçı pozitivistlerin düştükleri, dilin temel fonksiyonunun gerçekliği 
resmetme olduğu hatasından kaçınmakta30 ve onlara yönelik çeşitli eleştiriler 
ileri sürmektedirler. Bu eleştirilerin üçü şu şekildedir:

1.Duyu tecrübesi, duyu nesneleri tecrübesinden çok daha fazla bir şey-
den ibarettir.

2.Tecrübe, duyu tecrübesinden daha fazla bir şeydir.

3.Dille ifade edilemeyen tecrübeler vardır ve bu tür tecrübeler çok özel 
bir takım ifadelerle dile getirilmektedir.

Bu eleştiriler, dini ifadelerin olgusal olabileceğini ve anlamlılıklarını bu 
özelliklerinden dolayı kazanacaklarının a priori olarak reddedilemeyeceğini ve 
reddedilmemesi gerektiğini vurgulamaktadır.31

Buraya kadar verilen bilgiler gösteriyor ki;  din ile ilgili felsefenin görevi, 
dini rasyonelleştirmeye, uzlaştırmaya ve hatta herhangi bir değerlendirmeye 
tabi tutmak değil, sadece din dilinin kavramsal ve işlevsel analizini, çözümle-
mesini yapmaktır. Felsefe dini eleştiremez, sadece dini söylemin fonksiyon 
icra ediş üslubunu veya çalışma tarzını bize gösterebilir. Wittgenstein’ın ikin-
ci dönemini kendilerine rehber edinmiş analitik filozoflara göre, bir filozofun 
görevi, klasik metafizikçilerin modasına uygun bir tarzda kurgusal sistemler, 
sentezler veya dünya görüşleri icat etmek değil, kullandığımız terimlerle ne 
kastettiğimizi ve bunu nasıl ortaya koyduğumuzu açık seçik hale getirmektir. 
Wittgenstein ikinci döneminde çoğulcu olarak nitelenebilecek bir anlam teorisi 
geliştirmiştir. Buna göre o zihinsel durumlar, zevkler, acılar, algılar, vb. hakkın-
da konuşurken kullandığımız kavram gruplarını ifade eden özel dil oyunların-
dan söz etmektedir. Bir sözcüğün anlamı artık özel dil oyunundaki kullanımına 

29 Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, s.46.
30 Blackstone, Dinsel Bilgi Sorunu, s.45. 
31 Turan Koç, Din Dili, Rey Yayıncılık, Kayseri, 1995, s.158.
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göre tanımlanır. Bu çoğulcu anlam kuramı, dini sözlerin kendi özel anlamları 
olduğunu ve dini söylemin kendine özgü mantığı olduğunu ortaya koymuştur. 
Bu çoğulcu anlam teorisi, din diline uygulanabilir bir özelliğe sahiptir. Bu du-
rumda dinin bir yaşam biçimi olduğu ve dini ifadelerin anlamlılığının yalnızca 
bu kendine has yaşam biçimi bağlamından değerlendirilebileceği söylenebilir. 
Bir dinin müntesibi için inanmış olduğu dini inançlar çok büyük bir öneme ha-
izdir. O halde yapılması gereken şey, dini terimleri, parçası oldukları yaşam 
biçimi içine yerleştirmektir. Bundan sonra onların ne gibi bir fonksiyona sahip 
olduklarını görebiliriz.32

Wittgenstein’ın ikinci döneminde ortaya koyduğu bu plüralist anlam ku-
ramını kendilerine hareket noktası olarak kabul eden düşünürler pozitivistlere 
yönelik olarak geliştirdikleri yaklaşım tarzlarını birkaç madde içerisinde şu şe-
kilde özetleyebiliriz:

1. Dilin formları hayatın formlarıdır. Dolayısıyla dini söylemi ancak içe-
riden inceleyebiliriz. Bunlara dış anlam ve doğruluk kıstaslarını uygulamamız 
imkânsızdır.

2. Dini ifadelerin anlamı ifade edildiği bağlam içinde bulunmaktadır. 
Yani dinin kendine has bir dili vardır. Dolayısıyla bu dili dinin içinden kavramak 
mümkündür.

3. Buna göre din dilinin yapısının, kullanıldığı bağlam ve gördüğü fonk-
siyona göre araştırılıp çözümlenmesi gerekir.

4. İnanmayanlar, inananları dini dil oyununun dil içi hareketlerinin na-
sıl yapıldığını bilme anlamında anlayabilirler. Ancak onlar inananların kendi 
tecrübelerini ihtiva eden kavramlara sahip olma anlamında, inananları anla-
yamazlar; çünkü onlar inananların kendi kazanımları olan dini tecrübelerine 
sahip değildir. Bu bakımdan, kendi içinde bir bütün olan hayat tarzı eleştiriye 
tabi tutulamaz. 

5. Tanrı’nın varlığına inanmak için hiçbir dayanak bulunmadığını söy-
leyen olumsuz iddialarla, O’nun varlığına inanmak için sağlam dayanaklar 
bulunduğunu dile getiren iddialar, hemen hemen her zaman, birbiriyle çeliş-
mez. Dolayısıyla dini konularda şüpheciliğin anlamsız olduğunu kabul etmek 
gerekir.33

32 Cafer Sadık Yaran, Din Felsefesi, Rağbet Yayınları, İstanbul, 2010, s.51-52.
33 Koç, Din Dili, s.247
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SONUÇ
Sonuç olarak diyebiliriz ki, Wittgenstein’ın son dönem düşüncesinden 

hareketle geliştirilen din dili ile ilgili bu yaklaşım, din dilinin çok farklı boyutla-
rı olduğunu göstermesi açısından son derece önemlidir. Çünkü bu yaklaşım, 
dilin çok çeşitli fonksiyonları olduğunu, ifadelerin boşlukta bulunmadığını ve 
anlamlarını boşlukta kazanmadıklarını göstermiş, onların anlamlarını olgusal 
verilerle doğrulamayla değil, belli bazı maksatlar için kullanılmalarından dolayı 
kazandıkları olgusuna dikkat çekmiştir. Bu durum, mantıkçı pozitivistlerin ifa-
deleri, niçin, nerede ve kim tarafından kullanıldığına bakmaksızın, olgusal ve 
değer bildiren ifadeler şeklindeki sınıflandırmalarının yetersiz ve hatta yanlış 
olduğunu ortaya koymuş34, diğer şeylerin olduğu gibi, dini ifadelerin de kendi-
ne has bir mantığının olduğuna dikkat çekmiştir. Kavramsal çözümleme, dini 
ifadelerin anlamlarını, onların kullanıldıkları bağlamlarda aramanın önemine 
vurgu yapmış ve bu ifadelerin ait olduğu dinin müntesipleri için oldukça önemli 
olduğunu ortaya çıkarmıştır. Bu durumda yapılması gereken şey, dini ifadeleri 
ait olduğu dinin içinden incelemek, o dine inanan insanlar için bunların ne ifa-
de ettiğini anlamaya çalışmaktır.     

34 Koç, Din Dili, s. 247-248.



ÖZET
Kuran peygamber kıssalarından bahsederken onların hayat mücade-

lelerini bazen özlü, bazen detaylı bir şekilde aktarır. Bu mücadele içerisinde 
onların, Allah’tan yardım dileme ve başarılı kılma konusundaki yakarışları, 
yani duaları,  büyük önem arz eder. Bu dualar, Kur’an’da bir taraftan onların 
psiko-sosyal açıdan yaşantıları hakkında bize bilgi aktarırken, diğer taraftan 
yürütmemiz gereken örnek davranışlar bağlamında bize takdim edilir. Bu ma-
kalede, Kur’an’da geçen peygamber duaları, bahsedilen bu perspektiften ele 
alınmıştır. 
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ABSTRACT
Psycho-Social Analysis of Prays of the Prophet in the Qur’an
The Qur’an says the narratives of the Prophet and sometimes transfers 

his life struggles in pulpy and in detail. In this struggle, their cries of help to 
become successful from God, that is, their prays, are of great importance. 
These prayers in the Qur’an and psycho-social aspects of information to us 
about their experiences, as well as to our duties in the context of exemplary 
behavior will be presented to us. In this article, the prays of the Prophets in the 
Qur’an in this perspective will be examined.

Key Words:  Pray, The Prophet, Psychology, Sociology, Analysis

KUR’ÂN’DAKİ PEYGAMBER DUALARININ PSİKO-SOSYAL ANALİZİ

* Yrd. Doç. Dr. Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi.

Ali YILMAZ *

Atatük Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 35, Erzurum 2011



52 Ali YILMAZ

Giriş
Peygamberler (a.s.)…Kâinatta, yaratılan en doğru, en güvenilir ve en 

zeki şahsiyetler. Onların yaşantılarına bakınca, dikkat çeken önemli noktalar 
görülür ve onlardan birinin de ‘dua’ olgusu olduğu hemen fark edilir.  Dua, ku-
lun bütün benliğiyle yüce yaratana yönelerek O’ndan istekte ve dilekte bulun-
masıdır.1 Psikolojik açıdan yapılan tahlillerde duanın, ilahi yardımın celbi için 
başvurulan genel bir ruhi mekanizma olduğuna işaret edilmekle birlikte, daha 
çok insanın yaratıcısına doğru fıtrî çekilişini, yakınlaşma isteğini ifade ettiği 
üzerinde durulmuştur. Bu yönüyle dua, zihnin maddi olmayan âleme doğru 
çekilmesi, bazen her şeyin değişmez ve üstün prensibinin huşu içinde bir te-
maşası, ruhun Allaha doğru yükselişi, hayat denilen mucizeyi yaratan varlığa 
karşı aşk ve kulluk ifadesi,2 kulluğun lisan ile arz edilişi, Allaha yaklaşma çaba-
ları,3 Allah ile beraber olmanın en kestirme yoludur.4 Muhammed İkbal’e göre 
dua, ‘Kâinatın dehşet verici sessizliği içinde insanoğlunun kendisine bir ce-
vap bulmak için hissettiği derin hasret ve iştiyakın ifadesidir.’5 Bu yüzden dua, 
Kur’ân’ın ifadesiyle, kulluk bilincinin somutlaşmış göstergesi,6 hadisi şerif’in 
beyanıyla da ibadetin iliği, özü7 olarak kabul edilir. Din psikolojisi araştırma-
larına göre, insan tabiatının ahlakî ve kutsal yönelişlerinin ihmal edilmesi onu 
manen kör bir varlık haline getirmekte ve bu durum onun yapıcı bir toplum 
elemanı olmasını engellemektedir. Dua gibi bir sığınağın sessizliğinde insan-
lar düşüncelerini Allaha doğru yükselterek adale ve uzuvlarını dinlendirme, 
fikirlerini billurlaştırma ve medeniyetin ezici bir yük haline getirdiği çetin hayata 
tahammül kuvvetini kazanma imkânını bulabilmektedirler.8

Peygamberler, sosyal hayatta, din ve dünya işlerini birlikte yürütürken 
yaşantılarını sanki dua üzerine bina etmişlerdir. Diğer bir ifadeyle; dua, dini 
alanda özel bilgilerle donatılmış olarak gönderilen peygamberlerin hayatında 

1 Cilalı, Osman, ‘Duâ’ Mad., DİA, İstanbul, 1994, IX, 529.
2 Parlak, Selahattin, ‘Duâ’ Mad., DİA, IX, 531
3 Pazarlı, Osman, Din Psikolojisi, Remzi Kitabevi, İstanbul, 1982. s.193.
4 Krş. Hökelekli, Hayati, Din Psikolojisi,  Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara, 1993. s. 212.
5 İkbal, Muhammed, İslâm’da Dini Tefekkürün Yeniden Teşekkülü, (Trc.Sofi Huri,) Çaltük 

Matbaası, İstanbul, 1964, s.109.
6 Bkz. 25.Furkân, 77.
7 Süyutî, Celaleddin, Camiu’s-Sağîr, Mustafa el-Babî el-Halebî, Mısır, tsz. II, 14.
8 Parlak, a.g.mad. IX, 532.   
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ayrı bir yere sahiptir. Onlar, hem kendilerini güven içinde hissettikleri dönem-
de, hem de başlarına gelen sıkıntı ve zorluk anlarında, kısacası yaşantılarının 
her devrelerinde dua olgusunu hayatlarına hâkim kılmışlardır. İlk peygamber 
Hz. Âdem’den son peygamber Hz. Muhammed’e kadar gelmiş olan bütün 
peygamberlerde aynı özellik görülmektedir. Bu amaçla Kur’ân, zaman zaman 
peygamberlerin bu veciz yakarışlarına yer vermiş ve bu mukaddes eylemin en 
mükemmel şekilde yerine getirilmesi için de, varlık âleminin en güzide simaları 
olan peygamberleri, her açıdan olduğu gibi dua konusunda da örnek almamızı 
tavsiye etmiştir. Sıkıntıların en büyüğünü peygamberlerin yaşadığı şüphesiz-
dir. Zira kalabalık bir sosyal kitle ile farklı bir alanda bir anda yüzleşmek (dini 
tebliğ), onları toplumsal bir dönüşüme9 yönlendirmek ve eğitmek hiç de kolay 
olmamıştır. Böyle bir dönüşüm, o topluma yeni bir bilgi ve kültür nakli demek-
tir.10 Uzun vadeli ve disiplinli bir eğitim süreci ancak bu dönüşümü gerçekleş-
tirebilir. Böyle ortamlarla yüz yüze gelmeleri mukadder olan peygamberlerin 
yaptıkları o andaki duaları, yürüttükleri davaların başarıyla neticelenmesinde 
büyük bir rol oynamıştır. 

Kuranda geçen peygamber dualarının büyük bir kısmının, psiko-sosyal 
bir arka planı olduğu müşahede edilmektedir. Özellikle toplumsal münasebet-
leri11  esnasında –ki bu ilişkiler çoğu kere örf ve âdete, toplumda yerleşmiş 
olan değer hükümlerine, normlar ve kanunlara göre sürdürülür-12 iç dünyaları-

9 Sosyolojide ‘sosyal değişme’ olarak incelenen bu olgu, farklı zaman dilimlerinde sosyal 
yapı unsurlarında nitelik ve nicelik farklılaşması olarak tanımlanır. Toplumun yapısında 
izlenebilen her türlü kültürel yapı özellikleri, sosyal tabakalaşma ve yerleşme tarzı bi-
rer ‘sosyal değişme’ olarak kabul edilir. Geniş bilgi için bkz. Erkal, Mustafa, Sosyoloji, 
Der Yayınları, İstanbul, 2009. s.245-249. Sosyal değişme, ileriye doğru olabileceği gibi 
geriye doğru da olabilir. Ancak, sosyal değişme olgusu, gerçekte sosyal gelişme ve iler-
leme anlamlarında kullanılmaktadır. Bkz. Akdoğan, Ali, Sosyal Değişme ve Din, Rağbet 
Yayınları, İstanbul,2004, s.44-47. Toplumsal değişmeyi etkileyen birçok faktör vardır. 
İnsanların düşünce kalıplarını ifade eden kültürün en önemli unsurlarından biri olan din, 
toplumsal değişmeyi etkileyen en önemli faktörlerden biridir. Geniş bilgi için bkz. Boz-
kurt, Veysel, Değişen Dünyada Sosyoloji, , Esin Kitabevi, Ankara, 2006. s.334-337.

10 Burada kültür naklinden kastedilen kültürün manevi unsurunun belirli bir kültür politikası 
içinde uygulanması ile cemiyetin sürekliliğini temindir ve kültürün manevi unsurunun 
eğitim yoluyla aktarılmasıdır. Bkz. Erkal, a.g.e. s.136-137.

11 Sosyal ilişki, bir ferdin veya grubun kendi dışındaki fert ve grupların çeşitli davranış 
şekillerini ve beklentilerini hesaba katarak sürdürdüğü ilişkiye dayalı etkileşimdir. Erkal, 
a.g.e.s.185.

12 Bkz.Erkal, a.g.e.s.187.
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na tesir eden (hukukî, dini ve ekonomik) sosyal olaylar, peygamberlerin duala-
rına bir yönüyle zemin hazırlamıştır denilebilir. Zira onların da, vuku bulan bir 
takım olaylar karşısında beşeri duygularının (duygular ve güdüler)13 faal hale 
gelmesi, hadiselerden etkilenmesi ve akabinde de bunların dualarına yansı-
ması gayet tabii bir durumdur. Peygamber dualarına bu açıdan bakıldığında, 
onların bu esnadaki ahvalinden ve deruni âlemlerinden, dolayısıyla dualarında 
dile getirdikleri önemli anekdotlardan bir takım veriler dikkat çekmektedir. 

Kur’ân, Hz. Adem’den itibaren gönderilen bütün peygamberlerden bah-
setmediği gibi, ismen zikredilen yirmi beş14 peygamberin tümünün dualarına 
da  yer vermez. Bunlardan on dört tanesi özellikle dualarıyla öne çıkmaktadır. 
Kur’ân’da Hz. Muhammed’in dualarından ise hiç bahsedilmez, sadece onun 
ne şekilde dua etmesi gerektiği ‘        / söyle’ emriyle kendisine bildirilmekte-
dir.15 Dolayısıyla biz, bu konu üzerinde durmayacağız.16 Hz. Peygamberden 
evvel gönderilen ve Kur’ân-ı Kerim de ismi zikredilen diğer yirmi dört pey-
gamber içerisinde de sadece on dört peygamberin yaptıkları duaların içerik 
çözümlemelerini, tebliğ dönemlerindeki sosyo-kültürel ortamı ve psikolojilerini 
de göz önüne alarak incelemeye çalışacağız. 

13 Psikolojide iki önemli kavram olan duygular ile güdüler, yakın bir ilişki içerisindedir. Duy-
gular bir amaca hizmet eder, eylemleri düzenler, harekete bir güdü sağlar. Bu anlamda 
duygular ve güdüler, neyi isteyip neyi istemediğimizi bize bildiren ve belirli bir şekilde 
hareket etme eğilimini de birlikte getiren; diğer bir ifadeyle, psikolojik yaşantılarımızı 
harekete geçiren ve onun işleyişini yönlendiren etkenlerdir. Kişide, sevgi, şefkat, mer-
hamet, güven, ümit gibi olumlu duygular görülebileceği gibi, korku, endişe, öfke, üzüntü 
gibi olumsuz duygularda tezahür edebilir. Geniş bilgi için bkz. Hökelekli, Hayati, Psiko-
lojiye Giriş, Düşünce Kitabevi Yayınları, İstanbul, 2008, s.95-102.

14 Kuranda ismen zikredilen peygamberler şunlardır: 1- Hz. Adem (a.s.) 2- Hz İdris (a.s.) 
3- Hz Nuh (a.s.) 4- Hz Hud (a.s.) 5- Hz Salih (a.s.) 6- Hz İbrahim (a.s.) 7- Hz Lut (a.s.) 
8- Hz İsmail (a.s.) 9- Hz İshak (a.s.) 10- Hz Yakub (a.s.) 11- Hz Yusuf (a.s.) 12- Hz 
Eyyub (a.s.) 13- Hz Şuayb (a.s.) 14- Hz Musa (a.s.) 15- Hz Harun (a.s.) 16- Hz Davud 
(a.s.) 17- Hz Süleyman (a.s.) 18- Hz İlyas (a.s.) 19- Hz Elyesa (a.s.) 20- Hz Zülkifl (a.s.) 
21- Hz Yunus (a.s.) 22- Hz Zekeriyya (a.s.) 23- Hz Yahya (a.s.) 24- Hz İsa (a.s.) 25- Hz. 
Muhammed (a.s.).

15 Bu dualardan bazıları şunlardır: ‘Deki: Rabbim, beni (gireceğim yere) doğruluk ve esen-
lik içinde girdir. (Çıkacağım yerden de) doğruluk ve esenlik içinde çıkar. Katından bana 
yardımcı bir kuvvet ver.’ (17.İsra,80) ‘De ki: Rabbim, ilmimi artır.’ (20.Taha,114) Ayrıca 
bkz. 23.Mü’minun,93-98,118; 113.Felak,1-5; 114.Nas,1-6.

16 Hz. Peygamberin yaptığı dualarla ilgili hadis kaynaklarında sahih rivayetler bolca bulun-
maktadır. Hatta konu ile ilgili müstakil eserler ele alınmıştır. Mesela; Hz.Peygamberin 
yaptığı dualardan derlenen müstakil bir eser için bkz. Nevevî, Ebu Zekeriyya Yahya, 
el-Ezkâr, Daru’l-Kalem, Dımeşk, 1983.    
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1) Adem (a.s.) : İlk insan ve ilk peygamber olan Adem (a.s.)’in kıssası, 
aslında,  bütünüyle insanlığın kıssasıdır. Bu kıssa, baştan sona kâmil bir hayat 
hikayesidir. İnsanlar, yer yüzünde yaşamaya başladığından, Allah’a dönünce-
ye (kıyamete) kadar bu hikâyeyi hayat sahnesinde icra eder, tekrar tekrar ya-
şarlar.17 Allah Teâlâ Hz. Âdem’i ve eşini yaratıp onları cennete yerleştirdikten 
sonra meleklerine ona secde etmelerini emretmiş, bütün melekler secdeye 
kapanmış fakat Şeytan / İblis bu emre isyan etmiştir. Allah Teâlâ, Hz. Âdem ile 
eşi Hz. Havva’ya, cennette bulunan bir ağaca yaklaşmayı yasaklamış, şeyta-
nın kendileri için apaçık bir düşmanı olduğunu da tembihlemiştir. Ama Şeytan, 
sürekli telkin ettiği vesvese ile onlara bu yasağı unutturmuş ve onları günaha 
düşürmüştür. İnsanoğlunun ilk isyanı ve günahı budur.18 Allah Teâlâ bu itaat-
sizliğin bedeli olarak onları cennetten yeryüzüne indirmiş, Âdem ve Havva’da 
yaptıklarına pişman olarak şu dua ile tövbe etmişlerdir:                           
   
‘Ya Rabbi, biz kendimize zulmettik. Eğer bizi bağışlamaz ve bize acımazsan, 
muhakkak ziyana uğrayanlardan oluruz.’19

Bu olay ve akabinde yapılan dua bize, insanoğlunun tabiatında, hata 
yapma ve unutma melekesinin var olduğunu,20 dolayısıyla insanın günah işle-
meye meyilli bir varlık olduğunu gösteriyor.21

Psikolojik bir olgu olan hata ve unutkanlık; genellikle meselelere önem 
vermemekten ve biyolojik yıpranmadan dolayı meydana gelen bir zafiyettir. 
Dolayısıyla hataların önemli bir kısmı da unutkanlıktan kaynaklanmaktadır.22

Bu psikolojik durum Hz. Âdem’de de gerçekleşmiştir ve ilgili ayet ondan güna-
hın sadır olduğuna delalet etmektedir.23 Günah duygusunun kaynağı, derinlik 
psikolojisine göre, bilinç dışında bilinmeyen meçhul bir şey olarak gösterilir. 
Meçhul bir kaynağa dayanan bu tür korkular, marazidir ve sağlıklı ruh hali-
ne bağlı değildir.24 Yine bu duada,  -şartlar yerine getirilmediği müddetçe- ya-
17 Sabunî, Muhammet Ali, en- Nübüvvetü ve’l-Enbiya, Daru’l-Kalem, Beyrut, 1989, s.151. 
18 Geniş bilgi için bkz. Kılıç, Sadık, Kur’ân’da Günâh Kavramı, Hibaş Yayınevi, Konya, 

1984, s. 287 v.d.
19 7.Araf,23.
20 Kutup, Seyyid,  Fî Zilali’-l Kur’ân, (Trc. M.Emin ,İ.Hakkı Şengüler, Bekir Karlığa) Hikmet 

Yayınları, İstanbul, 1970, IV,40. 
21 Bkz. Kılıç, a.g.e. s.208
22 Aydın,Hayati, Kur’ân’da İnsan Psikolojisi, Timaş Yayınları, İstanbul,2002, s.126.
23 Razi, Fahruddin, Mefatîhu’l-Ğayb, Tahran, Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, tsz. XIV,50.
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pılan her duanın ve tövbenin mutlaka kabul olunacağına dair bir garantinin 
olmadığına işaret vardır. Bu açıdan bakıldığında, bu yalvarışta bir korku ve 
endişe hâkimdir. Zira bu dua, bir yönüyle insanoğlu için tehdit içermektedir. 
İnsanı tehdit edici bir tehlike ile karşı karşıya kalındığında ve giderilmesi için 
de bir şey yapılamadığı durumlarda korku baş göstermekte ve kişiyi huzursuz 
etmektedir.25 Bu yüzden Âdem peygamber, dini gelişimin bir evresi olan, ruh-
sal-manevi gelişimin başlangıcı sayılan ve işlenmiş günahlar veya psikoloji 
terimiyle impulsif davranışlar için af dilenme olan tövbeye26 başvurmuş, bağış-
lanmayan ve merhamete uğramayan kimseyi, en büyük zarara uğramış kişi 
olarak bu duada zikretmiştir.  

2) Nuh (a.s.) : Hz. Âdem’den sonra insanlar çoğalarak yeryüzüne da-
ğılmışlar, bu zaman zarfında da27 doğru yoldan sapmaya başlamışlardır. Bu 
dönemde peygamber olarak gönderilen Hz. Nuh, onları dine davet etme hu-
susunda yoğun bir çaba sarf etmiştir. Gönderildiği kavme dokuz yüz elli yıl gibi 
uzun bir dönem tebliğde bulunmasına rağmen Nuh (a.s.)’a küçük bir gurup 
iman etmiş, o da diğerlerinden ümidini kesince, şu dualarla karşılıkta bulun-
muştur:                ’Ya Rabbi, beni yalanlayanlara karşı bana yardım 
et’28

                  ‘Ya Rabbi, 
yeryüzünde kâfirlerden tek kişi bırakma. Çünkü sen onları bırakırsan kulları-
nı saptırırlar ve sadece ahlaksız, nankör insanlar doğururlar. Rabbim, beni, 
anamı-babamı, mümin olarak evime gireni, inanan erkek ve kadınları bağışla. 
Zalimlerin de sadece helakini artır.’29 Bu duası kabul olan Nuh(a.s.)’a Cenâb-ı 
Hak, bir gemi yapmasını ve gemiye her canlıdan birer çift ile iman edenleri 
ve ailesini, şu dua ile bindirmesini30 emretmiştir:   
24 Kılıç, a.g.e., s.204.
25 Hökelekli, Psikolojiye Giriş, s.100-101.
26 Karaca, Faruk, Dini Gelişim Teorileri, Dem Yayınları, İstanbul,2007 s. 253.
27 Hz. Adem ile Hz. Nuh arasında geçen zaman konusunda farklı rivayetler vardır. Ağırlıklı 

görüşe göre, her iki peygamber arasında geçen süre on asır yani bin senedir. Bkz. Sa-
bunî, a.g.e. s.187.

28 23.Mü’minun,26,39.
29 71.Nuh,26.
30 Nuh peygamberin bu gemiye aldığı kişiler hakkında farklı rivayetler için bkz: Mâverdî, 

Ebu’l-Hasen Ali b. Muhammed b. Habib, en-Nüketü ve’l-Uyun, Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
Beyrut, 2007, II,472-473; Bilmen, Ömer Nasuhi, Kur’ân-ı Kerim’in Türkçe Meali Alisi ve 
Tefsiri, Hikmet Neşriyat,   İstanbul, 1964, III, 1472.
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‘Sen ve yanında bulunanlar gemiye yer-
leştiğiniz zaman ‘Bizi o zalim kavimden kurtaran Allah’a hamdolsun’ de.’31

‘Dedi ki: ‘Gemiye binin, onun 
akıp gitmesi de durması da Allah’ın adıyladır. Rabbim çok bağışlayandır, çok 
merhamet edendir.32 Sağanak halinde yağan yağmurla birlikte sular kabarın-
ca, gemiye binmeyen çocuğunun boğulacağını fark eden Nuh (a.s.), baba 
şefkatinden dolayı ona acıyıp son bir defa öğütte bulunarak gemiye davet et-
miş, o da bu daveti reddetmiş, akabinde de Nuh, Allah’a şöyle yalvarmıştır: 

‘Rabbim, oğlum benim ailem-
dendir. Senin sözün elbette haktır ve sen hâkimlerin hâkimisin.”33 Bunun üzeri-
ne Allah Teala, ‘Ey Nuh, o senin ailenden değildir…bilmediğin bir şeyi benden 
isteme. Sana, cahillerden olmamayı öğütlerim.’34diyerek onu ikaz etmiştir. Hata 
yaptığını fark eden Hz. Nuh, şu dua ile af dilemiştir:    

  ‘Rabbim, bilmediğim bir şeyi sen-
den istemekten sana sığınırım. Eğer beni bağışlamaz, bana acımazsan ziyana 
uğrayanlardan olurum.’35 Tufan esnasında gemide seyreden Hz. Nuh, Allah’ın 
kendilerine bahşettiği bu lütuftan dolayı şükrederek geminin selametle kıyıya 
varması için şöyle yalvarmıştır:  ‘Ya Rabbi, beni 
mübarek bir inişle indir. Sen indirenlerin en hayırlısısın.’36

Bu olaylar karşısında yapılan dualarla ilgili şu tespitleri yapmak müm-
kündür: Nuh peygamberin, kendini yalanlayan kavmi(nin helâkı) için yaptığı 
dualarda, onlardan ümidini kesme (ümitsizlik psikolojisi) ve öfke hissedilmek-
tedir. Kendi toplumuna uzun bir müddet nasihatta ve iyilikte bulunmasına rağ-
men olumlu bir sonuç alamaması, tabiatıyla peygamberi gadaplandırmış ve 
onu böyle bir duaya sevk etmiştir.  Zira hoşa gitmeyen bir durum, bir engel 
karşısında hiddet ve kızgınlığın ortaya çıkması normaldir.37 Diğer taraftan, 
böyle olumsuz bir ortam kişiyi çaresizliğe sürükleyeceği gibi ümitsizlik psikolo-
31 23.Mü’minun,28.
32 11.Hud,41.
33 11.Hud, 45.
34 11.Hud, 46.
35 11.Hud,47.
36 23.Mü’minun,29.
37 Hökelekli, Psikolojiye Giriş, s. 205.
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jisini yaşamasına da sebep olur. Bu durum mü’minler için de geçerlidir. Ancak, 
mü’minlerin böyle bir psikolojik ortama düşmeleri, kâfirlerin ümitsizlik psikolo-
jisi olan Allah ve nimetlerini inkar anlamında değildir. Aynı zamanda kâfirlerde 
ki ümitsizlik devamlıdır. Mü’minlerinki ise anlık ve geçicidir.38 Benzer ortamları 
bir beşer olarak peygamberler de yaşarlar.39 İşte bu esnada onların, hasımları 
aleyhine yaptığı dua kötülük sayılmaz. Çünkü hiçbir peygamber, durup du-
rurken kavmi için kötülük ve helak talep etmez. Onların yok olmaları varlıkla-
rından daha hayırlı ise o zaman böyle bir istekte bulunabilirler.40 Kötülerin ve 
zalimlerin şerri sadece mevcut toplum için tehlike arz etmeyip aynı zamanda 
sonraki nesiller için de bir yıkım demektir. Nuh peygamberin duasında, iman 
etmeyen kavminin helak olması için dile getirdiği temenni budur.41

Nuh (a.s.)’un dualarında, sosyal hayata yönelik önemli mesajlar da var-
dır. Bu dualarda, toplumun bir birimi olan kişinin, sosyal gurubun en alt yapı-
sından (aileden) en üst seviyesine  (uzak çevreye) kadar sorumluluk şuuruyla 
hareket etmesinin esas olduğuna dikkat çekilmiştir.42 Nuh peygamber, tufan 
olayında bu düşünceyle hareket ettiğinden, gemiye bindikten sonra, önce ai-
lesini, sonra yakın ve uzak çevresini yanına çağırmış ve onların kurtuluşu için 
çaba göstermiştir. ‘Nuh’ suresinin son ayetinde, onun dile getirdiği duasında da 
bu düşünce hakimdir. Orada, önce kendisi için bağışlanma diledikten sonra, 
sırasıyla, ailesini, yakın çevresini ve bilahare uzak çevresini (bütün müminleri) 
kapsayacak şekilde yalvarmıştır.43 Yani, ıslah (düzelme), bireyden başlayarak 
toplumun en üst seviyesine doğru kuşatıcı bir seyir takip etmelidir. Buradan şu 
sonuç da çıkarılabilir. Birey değiştirmeye ve dönüştürme işine önce kendinden 
başlamalı, sonra yakın çevresini daha sonra ise uzak çevresini etkilemeye 
çalışmalıdır. Bu durum, peygamberlerin aynı zamanda toplum mühendisliği 
bilinci içerisinde hareket ettiklerinin göstergesidir. 

38 Aydın, a.g.e. s.164.
39 Peygamberlerin bazı olaylar akabinde ümitsizliğe düşmesi, o toplumdan beklentilerinin 

gerçekleşmesinin imkansız hale gelmesine kanaat getirmesi anlamındadır. Bkz. Razi, 
a.g.e. XXV, 59.

40 Razi, a.g.e. a.y.
41 Krş. Kutup, Seyyid, a.g.e. XV, 274-275. 
42 Sosyolojide, fert ve sosyal gruplar arasında ki sosyal ilişkilerde sorumluluk, sosyal grup 

mensuplarının hissettikleri biz duygusunun, sosyal grubun milli topluma dahil olduğunu 
belirleyen daha kapsamlı bir biz duygusunun duyulmasına bağlanmaktadır. Bkz. Erkal, 
a.g.e. s.186.

43 Razi, a.g.e.XXX,147. 
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3) İbrahim (a.s.) : Babil’de doğan ve yaklaşık iki yüz sene yaşa-
mış olan Hz. İbrahim,44 Kur’an-ı Kerimde duası en çok zikredilen pey-
gamberlerdendir. ‘Bakara’, ‘İbrahim’ ve ‘Şuara’ surelerinde onun uzunca 
yaptığı dualara yer verilir. İbrahim (a.s.) putperest kavmiyle ve babasıy-
la yıllarca mücadele etmiş, o da, diğer peygamberler gibi yalanlanmış, 
kınanmış, hatta ateşe atılıp yakılmak istenmiştir. Bu sıkıntılı dönemler-
de o, Allah’a sığınarak şöyle dua etmiştir: 

:‘Ya Rabbi, Sana dayandık, 
Sana yöneldik, dönüş sadece sanadır. Ya Rabbi, bizi inkâr edenler için bir 
sınav yapma. Bizi bağışla, ya Rabbi, yegâne galip, hüküm ve hikmet sa-
hibi sensin.’45 O, Peygamberlik döneminde Allah’tan kendisine tertemiz 
bir soy bahşetmesini hep arzu etmiş ve    ‘Ya Rab-
bi, bana salihlerden (bir çocuk) lutfet.’46 duasıyla bunu dile getirmiştir. Al-
lah Teala’da İbrahim’e İsmail, İshak ve Yakub’u vererek hepsini peygam-
ber kılmıştır. İbrahim (a.s.), İsmail ile Mekke’de Kâbe’yi inşa etmiş, hem 
orası için hem de oranın halkı için şu dualarda bulunmuştur:

‘ Ya  Rabbi,  bu  şehri  güvenli bir şehir kıl. Halkından Allah’a ve ahiret  
gününe  inananları  çeşitli  ürünlerle  rızıklandır…  Hani  İbrahim  İsmail ile  be-
raber  Beytin  (Kâbe’nin)  temellerini  yükseltiyor  (ve  şöyle  dua ediyor)du: Ya  
Rabbi,  bizden  (bunu) kabul buyur, şüphesiz sen işitensin, bilensiz. Ya Rab-
bi, bizi sana teslim olanlar yap. Neslimizden de sana teslim olan bir ümmet 
çıkar. Bize ibadet yerlerimizi göster, tövbemizi kabul et; zira, tövbeleri kabul 
eden, çok merhametli olan ancak sensin. Ya Rabbi, onlara kendi içlerinden, 
senin ayetlerini kendilerine okuyacak, onlara kitabı ve hikmeti öğretecek on-
ları temizleyecek bir elçi gönder. Şüphesiz sen, azizsin, hakîmsin.’47 ‘İbrahim’ 
suresinde  aynı  dua  tekrarlanırken, o yalvarışında da şu ilavelerle duasını 
44 Mesûdî, Ebu’l-Hasan Ali b. Hüseyn, Mürucü’z-Zeheb, Kum, Müessesetu Neşri’l- İslâmî, 

1348/ 1964, II,262.
45 60.Mümtehine, 4-5.
46 37.Sâffât, 100.
47 2.Bakara, 126-129. 
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zenginleştirmiştir: 

‘

Rabbim, bu şehri güvenli kıl, beni ve oğullarımı put-
lara tapmaktan uzak tut. Rabbim, onlar insanlardan birçoğunu şaşırttılar. Artık 
bundan böyle kim bana uyarsa o bendendir. Kim de bana karşı gelirse, sen 
çok bağışlayan ve çok merhamet edensin. Rabbimiz, ben çocuklarımdan ba-
zısını, senin haram evinin yanında, ekinsiz bir vadiye yerleştirdim. Rabbimiz, 
namazı kılsınlar diye. Artık sen de, insanlardan bir kısmının gönüllerini onlara 
meylettir ve onları çeşitli meyvelerle besle ki şükretsinler. Rabbimiz, sen bizim 
gizlediğimizi ve açığa vurduğumuzu hep bilirsin. Ne yerde ne de gökte hiçbir 
şey Allah’a gizli kalmaz. İhtiyarlık çağımda bana İsmail’i ve İshak’ı lutfeden 
Allah’a hamdolsun. Şüphesiz Rabbim duayı işitendir. Rabbim, beni ve zür-
riyetimden bir kısmını namazı kılan yap. Rabbim, duamı kabul et. Rabbimiz, 
hesabın görüleceği gün beni, anamı, babamı ve müminleri bağışla.’48

‘Şuara’ suresinde ise, İbrahim (a.s.) ile putperest babası ara-
sında cereyan eden diyalogda o, Rabbini, kendisini yaratan, hida-
yete erdiren, yediren ve içiren, hastalıklara şifa veren, insanları öl-
dürdükten sonra dirilten’49 bir ilah olarak tanıttıktan sonra, şu dua-
ları yaparak babasından ayrılır.    

‘Rabbim. Bana hüküm ver ve beni salihlere kat. . 
Sonra gelecekler arasında beni doğrulukla anılanlardan kıl. Beni nimet cen-
netinin varislerinden kıl. Babamı da bağışla, çünkü o sapıklardandır. (Kulların) 
diriltilecekleri gün beni utandırma. O gün ki, mal da oğullar da fayda vermez. 
Allah’a kalb-i selîm ile gelen müstesna.’50

İbrahim peygamberin dualarında dikkat çeken en önemli noktalardan 
biri tevekküldür. Hemen hemen bütün dualarında ve yaşantısında bu görülür.51

48 14.İbrahim, 35-41.
49 42.Şuara,75-82.
50 42.Şuara, 83-89. 
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Tevekkül, gerekli tüm çabayı gösterip Allah’a güvenmek,52 hiçbir şeyden endi-
şe duymayarak Allah’a tam teslim olmak ve emrine boyun eğmektir.53 İbrahim 
(a.s.)’de iman etmeyen kitlelerle hayatı boyunca amansız mücadele etmiş, bü-
tün sebeplere tevessül ederek yürüttüğü her işin sonunu Allah’a bırakmıştır. 

Salih (iyi, uyumlu, güzel) bir çocuk beklentisi beşer için vazgeçilmez bir 
duygudur. Kur’an evlat sevgisinin doğal bir durum olduğunu belirtir.54 Hele, Hz. 
İbrahim gibi, bir dönem yalnızlık içinde tek başına yaşayan birisi için55 böyle 
bir beklenti ve arzu sevdaya dönüşür. Bu aşamada Allahtan böyle bir istekte 
bulunmak bireyin en insani isteklerinden biridir. Psikologlar, hem anne hem de 
baba için böyle bir sevginin vazgeçilmez olduğunu belirtir ve bunun fizyolojik 
olguya, psikolojik etkenlere bağlı olduğunu bildirirler.56 Böyle bir nimete sahip 
olunduktan sonra onlara sahip çıkma ebeveyn üzerine düşen önemli bir gö-
revdir. İbrahim peygamber de çocuk sahibi olunca, bu konuda Allah’a hamd ile 
şükrünü ifa etmiş, hem kendisinin hem de çocuklarının, bilerek veya bilmeye-
rek Allah’a ortak koşmaktan kendilerini korumasını dilemiştir. Ayrıca, bu duada 
(İbrahim,35), her insanın inkâra ve şirke düşme tehlikesiyle her an yüz yüze 
olduğuna işaret edilmektedir. Zira iman gibi inkâr da aynı psikolojik güçten 
kaynaklanmaktadır. Bir bütün olarak insan tabiatı, bu tohumları varlığında ta-
şır.57 Böyle bir tehlikeyi hisseden İbrahim (a.s.), bunlardan korunmak ve salih 
ameller işleyen hayırlı bir nesil ile soyunu devam ettirmek için duasında bu 
taleplere yer vermiştir. Salih ameller içerisinde namaz ayrı bir yere sahiptir. 
Bu yüzden İbrahim peygamber, ekinsiz bir vadiye yerleştirdiği çocuklarının ve 
kendisinin bu ibadeti, bulundukları beldede bolluk ve bereket içerisinde hak-
kıyla yerine getirebilmelerini nasip etmesini dilemiştir. Namaz gibi her salih 
amelin akabinde onun kabul olunması dilenmelidir. Zira bu davranış, bir ta-
raftan kulluk bilincini yenilerken, diğer taraftan bireyin Allah ile kurduğu ilişkiyi 

51 Mesela bkz. 60.Mümtehine, 4; 2.Bakara,127; 14.İbrahim,40; 37, Saffat, 103-106. 
52 Demirci, Muhsin, Kur’ân’ın Temel Konuları, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Vakfı Yayınları, İstanbul,2000, s.301.
53 Eraydın, Selçuk, Tasavvuf ve Tarikatlar, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı 

Yayınları, İstanbul,1994, s.166-168; Kuşeyrî, Abdulkerim, Kuşeyrî Risâlesi,  Dergah Ya-
yınları, İstanbul,1991, s.302 vd.

54 3.Ali İmran,14.
55 Kutup, Seyyid,  a.g.e. XII,330. 
56 Bkz.Aydın, a.g.e. s.142.
57 Hökelekli, Din Psikolojisi, s.205
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tazeleyerek, inanan insanın şuur gelişimine önemli katıklarda bulunmaktadır.58

Ayrı�a ameller, ya makbul sayılarak Alla� indinde bir de�er i�ade eder �eya ka-
bul görmeyerek reddedilirler. Alla� indinde makbul �lmayan bir amel de b�şa 
ya�ılmış, anlamsız �e ge�ersiz bir eylem ��km�ndedir. �ualar da böyledir. 
�u y�zden �bra�im �eygamber, �em �aba gösterdi�i bir amelin ���be�nin in-
şası, �amaz �.s.� �em de ya�tı�ı dualarının, Alla��tan kabul� i�in temennide 
bulunmuştur. �uanın s�nunda ise, �u� �a.s.��da �ldu�u gibi, t��lumun en alt 
ya�ısından �aileden� en �st se�iyesine �uzak �e�reye� d��ru kuşatı�ı bir yal-
�arma gör�lmektedir. 

Alla� indinde özel bir yere sa�i� �lan sali� kullara katılmak �iyi arkadaş 
�e �e�reye sa�i� �lmak� en ��k arzu edilen bir �usus �lması �asebiyle �ey-
gamberler bile böyle bir z�mreye katılmayı özellikle dilemişlerdir. Ya�ısı gere�i 
insan, tek başına de�il, bir takım s�syal �e k�lt�rel geleneklerin egemen �ldu-
�u bir �rtamda �ayatını s�rd�r�r, t��lumsal �e�resi ile de s�rekli bir etkileşim 
�alinde bulunur.5� ��layısıyla, kişiyi da�ranışa iten g��ler �ilgi, tutum, beklenti, 
istek�, bireyin �e�resinden kaynaklanır.6� �a�ınılmaz �lan böyle bir iletişim �e 
etkileşim, kişiyi, kendine göre en ideal �e�re aramaya �e böyle bir �rtamda 
yaşamaya se�k eder. �ayatı anlamlandıran �e �uzurlu kılan böyle bir beklenti 
�er bireyin idealidir. �u sebe�le �bra�im �eygamber de, insanların en �ayırlıla-
rı �ldu�u kabul edilen sali� kullarla61 ilişki i�erisinde �lmayı, böyle bir �rtamda 
bulunmayı temenni etmiştir. Yine, �bra�im �eygamberin duasında,  kişinin bu 
d�nyadan gö� ettikten s�nra �ayırla y�d edilmeyi, gök kubbede ��ş bir sad� 
bırakmayı dilemesi, ��uara,8�.� kıyamet g�n�nde kınanma endişesi taşıma-
sı, ��uara, 8��  �ennete �aris kılınan kullara katılmak istenmesi ��uara,85� 
dikkat �ekmektedir. �ld�kten s�nra �ayırla anılmak beşeri m�nasebetlerde 
iyi bir ilişki kurmaya ba�lıdır. �u y�zden �ertler arası m�nasebetlerde, b�t�n 
insanlı�a karşı ısla� edi�i bir tutum sergilenmeli, t��lum i�in �aydalı birer �ert 
�lma �ede�enmelidir.62 �bra�im �a.s.�in a�irette rezil r�s�ay �lma endişesini 

58 �yi amellerin kulluk bilin�ine �e şuur gelişimine katkıları �akkında geniş bilgi i�in bkz. 
�eker, ��seyin, Din Psikolojisi, �amlı�a Yayınları, �amsun, 2���, s.112-11�. 

5� �aymur, �eri�a, Genel Psikoloji, �nkıla� �itabe�i, �stanbul,1���, s.2�1. 
6� �aşar, ��seyin, Sınıf Yönetimi, Anı Yayın�ılık, Ankara,2���, s.1�.
61 �kz. �azi, a.g.e. ���I, 151.
62 �eniş bilgi i�in bkz. Akseki, A�met �amdi, Ahlâk ilmi ve İslâm Ahlâkı, �ur Yayınları, An-

kara, tsz. s. ���-�55� �utub, Mu�ammed, İnsan Psikolojisi Üzerine Etüdler, ��r�.�ekir 
�arlı�a� �şaret yayınları, �stanbul, tsz. s.1�2 �d.
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taşıması ise, ondaki, utanma ve haya duygularının üst düzeyde olduğunu ima 
etmektedir.63

4) Lut (a.s.) : Filistin’in Sedum bölgesine peygamber gönderilen64 Hz. 
Lut, burada, o zamana kadar hiçbir kavmin yapmadığı çok çirkin ve çarpık iliş-
kilere (eş cinselliğe) tanık olmuş, böyle aşağılık bir fiilden onları vazgeçirmek 
için elinden geleni yapmıştır. Bütün gayretine rağmen onları bundan engelle-
yemeyince, o toplum hakkında    ‘Rabbim, şu bozguncu 
kavme karşı bana yardım et.’65  diyerek Allah’tan yardım dilemiştir.

Lut peygamberin bu duası, kavminin yaptığı çok çirkin bir fiile (eş cinsel-
lik) karşı onun yürüttüğü mücadeleden sonuç alamayıp, kavminin son derece 
eziyet verici tavırlara bürünmesinin akabinde gerçekleşmiştir.66 Onun bu dua-
sında (öfkeden dolayı) kavminin helak olmasını talep etme vardır.67 Daha önce 
de (Nuh peygamber de) belirttiğimiz gibi peygamberlerin, düşmanları aleyhine 
dua etmeleri, onlardan ümidi kestikleri ve onların yaşamalarının topluma zarar 
vereceği kanaatine sahip oldukları andan itibaren gerçekleşir68 ve bu amaçla 
yapılan dua kötülük sayılmaz.

5) Yakub (a.s.): Lakabı ‘İsraîl’ olduğu için69 torunlarına ‘Ben-î İsraîl / 
İsrail Oğulları’ denilmiştir. On iki çocuğa sahip olan Yakub’un70 oğlu Yusuf’a 
ayrı bir sevgisinin olması, diğer kardeşler arasında kıskançlığa sebep ol-
muş ve Yusuf, kardeşleri tarafından kuyuya atılarak öldürülmek istenmiştir. 
Bu komplo Yakup (a.s.)’u derinden etkilemiş, uzun bir süre ondan ayrı kal-

63 Haya, utanmayı ve kınamayı gerektiren bir şeyden nefsin infiali, heyecan ve tessürüdür.  
Böyle bir şeyi yaptığı zaman ayıplanmak ve kötülenmek korkusu ile nefse arız olan bir 
haslettir. Akseki, a.g.e.,s.215.

64 Ya’kubî, Ahmed b.Ebî Ya’kub b. Cafer, Tarih-i Ya’kubî, Daru Sâdır, Beyrut, 1379,1960, 
I,25; İbn Kesîr, Ebu’l-Fida İsmail, el-Bidâye ve’n-Nihâye, Mektebetü’l-Mearif, Beyrut, 
1966, I,152.

65 29.Ankebut, 30.
66 Bursevi, İsmail Hakkı, Ruhu’l-Beyân, Mustafa el-Babî el-Halebi, Mısır,1264, II,975.
67 Razi, a.g.e. XXV,59.
68 Krş. Razi, a.g.e. a.y.
69 Taberî, Ebu Cafer Muhammed b. Cerîr, Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, Mısır,1326, I,165; 

İbnü’l- Esîr, İzzuddin Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed, el-Kâmil fi’t-Tarîh, Daru Sâdır, Bey-
rut, 1395, I,127.

70 Yakubî, a.g.e. I,31; İbn Kesîr, a.g.e. I,197; İbn Cevzî, Cemaluddîn Ebu’l-Ferec Abdur-
rahman,  et-Tebsıra, Mısır,1386/1966, I,178.
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manın hasretiyle gözlerini kaybetmiş, bu esnada şu dualarla teselli aramış-
tır: ‘Güzel bir sabır (gerekir, Yarabbi, sabır 
ver). Dediğinize ancak Allah’tan yardım istenir.’7f

  
‘En iyi koruyan Allah’tır ve O, merhametlilerin en merhametlisidir.’72

‘Hüküm yalnız Allah’ındır. Ben sadece 
O’na tevekkül ettim ve tevekkül edenler de yalnız O’na tevekkül etsinler.’73

Yakup peygamberin dualarında, bir babanın başına gelebilecek en bü-
yük bela ve musibetler karşısında Allah’a tam bir tevekkül ile bağlılığın ve sab-
rın74 en üst seviyesini görmek, en zor şartlarda bile ümitvâr olmayı algılamak 
mümkündür. Böyle anlarda susup halinden insanlara bahsetmemek sabrın en 
güzeli, durumunu sadece Allah’a arz etmek ise sabrın en mükemmelidir.75 Ya-
kup (a.s.)’un da halinden şikâyet etmemesi, bu dualarla durumunu Allah’a arz 
etmesi de aynı kabildendir.  

6) Yusuf (a.s.) : Yukarıda da belirttiğimiz gibi, Yusuf (a.s.), kardeşle-
rinin kendisine su-i kast düzenlemeleri neticesinde, atıldığı kuyudan kur-
tarılarak Mısır’a köle olarak götürülmüş ve Mısır Azizine satılmıştır. Azizin 
hanımı bir gün, evine çağırdığı Yusuf’a kendisiyle birlikte olmak istediği-
ni açıklayınca Yusuf, bu teklif karşısında ‘Allah’a sığınırım,’76 di-
yerek mükemmel bir duruş sergilemiştir. Böyle bir fiili (zina) yapmaktan-
sa hapse atılmayı yeğleyen Yusuf, bu niyetini şu duasıyla dile getirmiştir: 

‘Rabbim, 
bana göre zindan, bunların beni çağırdığı şeyden daha iyidir. Eğer onla-
rın düzenini benden savmazsan, onlara kayarım ve cahillerden olurum.’77

Yedi sene hapiste kalan Yusuf, bu olaydan Allah’ın lutfuyla kurtulduğunu 
hep hatırlayarak   ‘Nefis daima kö-
71 12.Yusuf, 18.
72 12.Yusuf,24.
73 12.Yusuf, 67.
74 Tasavvuf literatüründe; Allah’ın emirlerine uyma, nehiylerinden kaçınma ve bela-musi-

betlerin vukuu durumunda gösterilmesi gereken üç çeşit sabrın varlığından bahsedilir. 
Bkz. Eraydın. A.g.e. s.166. 

75 Bursevi, a.g.e. II,149. 
76 12.Yusuf, 23. 
77 12.Yusuf, 33.
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tülüğü emredicidir. Ancak Rabbim’in esirgediği nefis başka. Rabbim bağış-
layandır, esirgeyendir.’78 dilekleriyle teselli bulmuştur.    Yusuf’un masum 
olduğu anlaşılınca, zindandan çıkarılarak Mısır’ın maliye bakanlığına ge-
tirilmiştir.79 Bilahare, vuku bulan kıtlık münasebetiyle Mısır’a gelen ailesiy-
le buluşan Yusuf, kardeşlerinin kendinden özür dilemesi üzerine,

 ‘Bu gün sizi kınama yok, Allah sizi bağışla-
sın; O merhametlilerin en merhametlisidir.’80 diyerek gayet centilmen davran-
mış, yaşanan bu güzel tablodan dolayı bir şükran-ı nimet olarak Allah’a şu ni-
yazda bulunmuştur: 

‘Ya Rabbi, bana bir parça mülk ver-
din ve bana düşlerin yorumunu öğrettin. Ey göklerin ve yerin yaratıcısı, dünya-
da da ahirette de benim dostum sensin, beni Müslüman olarak öldür ve beni 
salihlere kat.’81

Yusuf peygamber, hayatının en önemli safhası olan çocukluk ve gençlik 
dönemini en zor şartlarda ve ailesinden mahrum olarak geçirmiş ve dramatik 
bir tecrübe yaşamıştır. Böyle bir ortamda yaşayan kişi, gerçek hayattan kopa-
rak kendi iç dünyasına çekilme eğilimi gösterebilir82  ve gerçek dünyanın hoşa 
gitmeyen vakıalarından bir çekinme ve kaçınma yaşayabilir.83 Aynı zaman-
da bu ortamlar duygusallığın da yoğun yaşandığı ortamlardır.84 Bu yüzden o, 
dünya ve ahirette gerçek dostun, sığınacak yegâne kapının Allah olduğunu 
yaşayarak öğrenmiş ve duasında bunu dile getirmiştir. O, günaha düşmenin 
ve Allah’a asi olmanın en büyük felaket olduğunu bilme şuuruyla nefsin kötü-
lüklerine, arzu ve isteklerine uymaktansa, sıkıntı çekmeye razı olduğunu (hep-
se atılmayı yeğlediğini) duasıyla ifade etmiştir Diğer taraftan o, dualarında, 
kendisine kötülük düşünenlere ve yapanlara karşı da, aynı kötülükle mukabe-

78 12.Yusuf, 53.
79 12.Yusuf, 55-56.
80 12.Yusuf, 92.
81 12.Yusuf,101.
82 Sıradan yaşantıların bırakıldığı içsel bir dönüşüm olarak kabul edilen bu ruh hali, Tasav-

vuf literatüründe Zühd kavramıyla karşılık bulurken, Psikolojide; dini gelişim sürecinin 
bir evresi olarak ele alınır. Bkz. Karaca, a.g.e., s.256.   

83 Hökelekli, Psikolojiye Giriş, s.94.
84 Krş. Hökelekli, Din Psikolojisi, s.344.
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lede bulunmamış,85 onların yaptıkları hatalara karşı da Allah’tan onlar adına 
bağışlanma dileyerek güzel bir örnek olmuştur.86 Onun son yaptığı dua (Yusuf, 
101) ise, Allah’ın kişiye lutfettiği bir takım nimetlere (saltanat elde etmeye, rüya 
yorumu gibi özel bir yeteneğe sahip olmaya) karşı bir şükür ifadesidir. Ayrıca 
onun, bir peygamber olduğu halde iman üzere ölmeyi ve salih kullar arasına 
katılmayı istemesi manidardır. Halbuki peygamberler kendilerinin İslam üzere 
öleceklerini bilirler.87 Burada müminlere, su-i hatimeden (kötü sondan, son ne-
feste imansız gitmekten) korunma konusunda dikkatli ve uyanık olmaya ikaz 
vardır. Diğer taraftan, peygamberin Müslüman olarak ölmek ve salih kullara 
katılmak istemesi şu anlama da gelir: Müslümanlığın en mükemmel hali olan; 
kalbin İslam’da tam karar kılması, Allahın kaza ve kaderine razı olup nefsin 
mutmain olması hali üzere ruhunu teslim etmesi ve ahiret hayatında da salih 
kulların mükemmeli olan peygamberlerle beraber olması temennisidir.88

7) Eyyub (a.s.) : İshak peygamberin soyundan olan89 Eyyub (a.s.), 
daha önce birçok evlada ve mala sahip olmasına rağmen bunların tümü yi-
tirmiş ve son derece ağır hastalıklarla imtihana tabi tutulmuştur.90 Bütün bu 
sıkıntılı dönemlerde şu dualarla mükemmel bir sabır örneği göstermiştir: 

‘O Rabbine: ‘Bu dert bana dokundu, Sen 
merhametlilerin en merhametlisin.’’91  ‘Şey-
tan bana bir yorgunluk ve azap dokundurdu.’ diye dua etmişti.’92

Psikolojik bir olay olan huzursuzluk ve sıkıntı, insan hayatının çeşitli saf-
halarında yaşanır. Bu, bir takım sebeplerden veya olaylardan kaynaklanan, in-
sanı içten ve dıştan tehdit eden temel bir üzüntüdür.93 Bu durumun zaman za-
man peygamberlerde de meydana geldiği görülür.94 Peygamberlerin dışındaki 

85 Krş.Karaca, a.g.e., s.257. 
86 İslâm dini, hataların ve kusurların, karşı tarafı rencide etmeyecek şekilde, nazikçe dü-

zeltilmeye çalışılmasını en güzel ahlakî bir değer olarak görür. Kandemir, Yaşar, İslâm 
Ahlâkı, Nesil Yayınları, İstanbul,1980, s. 310. 

87 Razi, a.g.e.XVIII,221. 
88 Razi, a.g.e.a.y.
89 İbnü’l- Esîr, a.g.e. I,128; Mesudî, a.g.e. I,48; İbn Kesîr, a.g.e. I,220.
90 Sabunî, a.g.e. s.345. 
91 21.Enbiya, 83.
92 38.Sâd,41.
93 Hökelekli, Din psikolojisi, s.112.
94 Mesela bkz. 15.Hicr,15/ 97.
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kimselerde bu tür bir sıkıntı ve huzursuzluk, ruhsal bir rahatsızlığa dönüşerek 
ızdırap haline gelebilir.95 Peygamberler ise böyle anlarda, bunun bertaraf edil-
mesini Allah’tan dileyerek huzur ve sükunete ermeye çalışırlar. Allah adına 
yürütecekleri davalarını kâmilen yerine getirememe gibi bazı endişeler onları 
böyle bir talebe sevk eder. Böyle anlarda şeytan, -Eyyup (a.s.)un duasında 
görüldüğü gibi- başkalarını da aracı yaparak o kişiyi huzursuz etmeye çalışır, 
vesvese verir. Çekilen sıkıntılardan daha çok bu durum peygamberlere ağır 
gelir.96 Şeytanın ve nefsin bu tür kışkırtmalarına karşı mücadelenin en önemli 
pozisyonu sabır evresidir.97 Eyyub peygamberin bulunduğu hali (hastalıklarını) 
sadece Allaha arz etmesi, onun sabır konusundaki metanetini gösterirken98, 
böyle ortamlarda şeytanın ve nefsin tuzaklarından da korunmayı dilemesi an-
lamına gelir. 

8) Şuayb (a.s.): Şuayb (a.s.), Meyden ve Eyke halkına peygamber gönde-
rilmiş,99 hile ve sahtekârlık konusunda haddi aşan bu kavimlere pek çok nasihatta 
bulunmuş, fakat onları bundan vazgeçirememiş, sonuçta şu duayla karşılık ver-
miştir: 
‘Rabbimiz bilgice her şeyi kuşatmıştır. Biz yalnız Allah’a tevekkül ettik. Ey 
Rabbimiz, bizimle kavmimiz arasındaki işi gerçekle açığa çıkar. Muhakkak ki 
Sen, gerçekleri açığa çıkaranların en hayırlısısın.’100

Şuayb peygamber, kendi toplumunu düzeltmek amacıyla yürüttüğü mü-
cadeleden sonuç alamayınca, bir beşer olması hasebiyle tahammül gücünün 
kalmadığı, sabrının tükendiği bir noktada kavmi hakkında artık olması gere-
ken ne ise onu Allahtan dilemiştir.101 Şuayb peygamberin bu duasında, Nuh 
(a.s.)’un, sıkıntılı dönemde kavminin helak edilmesini istemesine benzer bir 
halet-i ruhiye hakimdir. Şuayb peygamber de, onlar gibi, yürüttüğü haklı dava-
sında apaçık haksızlığa uğrayıp büyük zulümlere maruz kaldığından, çaresiz-
lik içerisinde Allaha sığınarak ondan bu şekilde yardım istemiştir. 
95 Aydın, a.g.e. s.184.
96 Krş. Kutup, Seyyid, a.g.e. XII,391. 
97 Karaca, a.g.e., s.259.
98 Kutup, Seyyid, a.g.e. X,162. Kur’ân da onun, bu hastalık döneminde ne kadar sabırlı 

davrandığı ve halinden şikâyet etmediği açıkça bildirilmektedir. 38.Sad,44.
99 Taberi, Ebu Cafer Muhammed b. Cerîr, Câmiu’l-Beyân an Tevîli’l- Kur’ân, Daru’l-Ğudd, 

Mısır, 1373, XIX,107; İbnü’l- Esîr, a.g.e. I,158.
100 7.A’raf,89. 
101 Krş.Razi, XIV,179.
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9) Musa (a.s.) : Mısır’da doğan ve İsrail oğulları soyundan olan 
Hz. Musa,102 dönemin Mısır hükümdarı olan Fir’avn’ın sarayında yetiş-
miş, genç delikanlı olana kadar da burada kalmıştır.103 Bir gün sokak-
ta, İsrail oğullarından birisiyle kavga eden bir Kıptî’ye tokat atarak öldür-
müş,104 daha sonra yaptığına çok pişman olarak şu dua ile tövbe etmiştir:

 ‘Rabbim, ben
nefsime zulmettim, beni bağışla.’…’Rabbim, dedi; bana lutfettiğin nimetler 
hakkı için artık bir daha suçlulara arka olmayacağım.’105 Bulunduğu şehir-
de korku içinde yaşayan Musa (a.s.), maktulün tarafının kendisini öldürme-
yi planladıklarını haber alınca, korktuğundan dolayı Mısır’ı terk etmeye karar 
vermiş, bu şehirden şu dua ile ayrılmıştır: ‘Ya Rab-
bi, beni şu zalim kavimden kurtar.’106 Musa (a.s.) bu korku ile şehri terk edip 
Medyen’e gitmiş, bu şehirde ne yapacağını bilemediğinden çaresizlik içinde 
şöyle dua etmiştir: ‘Ya Rabbi, Bana indireceğin 
her hayra muhtacım.’107 Bu şehirde Şuayb (a.s.) ile görüşmüş, kızlarından 
biriyle evlenmiştir. On yıl Medyen’de kaldıktan sonra tekrar Mısır’a giderken 
Tur dağında kendisine peygamberlik verilir ve kardeşi Harun ile Fir’avn’ı dine 
davet etmekle görevlendirilirler. Bunun üzerine Musa şu münacatta bulunur:  

 ‘Rabbim, benim göğsümü aç, bana işimi kolaylaştır, dilimin dü-
ğümünü çöz ki sözümü anlasınlar, bana ailemden bir vezir ver, kar-
deşim Harun’u, onunla arkamı kuvvetlendir, onu da işime ortak yap 
ki Seni çok tesbih edelim ve Seni çok analım. Şüphesiz Sen bizi gör-
mektesin.’108 Musa’nın davetini kabul etmeyen Fir’avn’ın mülküyle bir-
likte yok olması için şu duayı yapar:   

102 İbn Sa’d, Ebu Abdillah Muhammed, et- Tabakâtü’l-Kübra, Daru Sâdır, Beyrut, 1346, 
I,55. 

103 Sabunî, a.g.e.s.230; Köksal, Asım, Peygamberler Tarihi, Diyanet Vakfı Yayınları, An-
kara, 2004, II,12. 

104 28.Kasas,15 
105 28.Kasas,16-17.
106 28.Kasas, 21.
107 28.Kasas, 24.
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‘Rabbimiz, Sen, Firavn’a ve adamlarına yakın hayatta süs ve nice mallar ver-
din. Rabbimiz, Senin yolundan saptırsınlar diye mi? Rabbimiz, onların malla-
rını yok et, kalplerini sık ki, acı azabı görünceye kadar inanmasınlar.’109 Kabul 
olunan bu dua ile, Firavn ordusuyla birlikte Kızıl denizde boğulur. Musa, kav-
mini ‘Tîh’ sahrasında bırakıp kendisi Tur dağına gider, döndüğünde kavminin 
tekrar buzağıya taptığını görünce öfkesinden elindeki levhaları yere atar ve 
bu konuda kardeşi Harun’u da suçlar. Yaşanan bu olaylardan sonra Musa’nın 
yaptığı şu dualar vardır:   
‘Rabbim, beni ve kardeşimi bağışla, bizi rahmetinin içine sok, mer-
hametlilerin en merhametlisi Sensin.’110

 ‘Ya Rabbi, dileseydin bunları da 
beni de daha önce helak ederdin. İçimizden bazı beyinsizlerin yaptıklarından 
ötürü bizi helâk mı edeceksin? Bu, senin imtihanından başka bir şey değildir. 
Onunla dilediğini şaşırtırsın, dilediğine yol gösterirsin. Sen bizim velimizsin, 
bizi bağışla, bize merhamet et, Sen bağışlayanların en hayırlısısın. Bize bu 
dünyada da iyilik yaz, ahirette de. Biz sana yöneldik.’111

Musa peygamberin dualarında, günaha sebep olma hususundaki suç-
luluk psikolojisini (Kasas,16-17), bunun akabinde öfkeyi ve bu öfkenin duy-
guları nasıl alt üst ettiğini (Yunus,88) görmek mümkündür. Bir peygamberin, 
elindeki vahiy malzemelerini atabilecek şekilde öfkelenmesi normalde kendin-
den beklenen bir davranış değildir. Öfke bazen, psişik ve sinir yönünden za-
yıflıktan kaynaklanan kızgınlık neticesinde, şiddetle tepki gösterme şeklinde 
ortaya çıkarak düşünce yetisini işlemez hale getiren bir heyecan şeklini alır.112

Musa peygamberde bir anda tezahür eden böyle bir şeydir. Ancak o, peygam-
ber olması hasebiyle hemen toparlamış, öfkesini bastırarak yapılan hata ve 
işlenen günahtan dolayı tıpkı Adem (a.s.) gibi tövbeye yönelerek aynı duayı113

tekrarlamıştır.
108 20.Taha, 25-35.
109 10.Yunus, 88. 
110 7.A’raf, 151.
111 7.A’raf, 155-156. 
112 Çağlar, Doğan, Uyumsuz Çocuklar ve Eğitimi, Ankara Üniversitesi Eğitim Fakültesi 

Yayınları, Ankara,1981, s.86; Aydın, a.g.e. s.114.
113 Bkz. 7.Araf,23.
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Toplumsal yaşantı içerisinde her bireyin, o toplumla ilgili bir takım sıkın-
tılarla yüz yüze gelmeleri, bazı problemler yaşamaları kaçınılmazdır. Özellikle 
peygamberlik gibi ağır bir görev üstlenen kişilerin, toplumsal yapı içerisinde 
süregelen ve topluma mal olmuş olan bir takım olumsuz davranışlara direkt 
müdahale etmesi durumunda çatışmalar yaşanır ve sosyal hareketliliğin te-
meli olan bu çatışma çoğunlukla da rekabet durumlarından ortaya çıkar. Bu 
tür köklü çatışma durumlarını ortadan kaldırmak hiç de kolay değildir.114 Böyle 
ortamlarda, kitleleri yönlendiren ve şekillendiren elit tabaka (mutlu azınlık),  ta-
rihte, peygamberlerin bu görevlerini yerine getirmelerini ellerinden geldiğince 
engellemeye çalışarak, aslında kendi sultalarını devam ettirmenin mücadele-
sini vermişlerdir. Bu da, peygamberlere son derece sıkıntılı dönemler yaşat-
mıştır. Bütün peygamberlerin hicretlerindeki temel sebep budur. Hayat hakkı 
tanınmayacak derecede toplumsal şiddete maruz kalan peygamberler gibi 
Musa peygamber de, ‘Ya Rabbi, indireceğin şeye muhtacım’ diyerek Allah’ın 
kendisine bir çıkış yolu göstermesini dilemiştir. Bu dua da tevekkülün yanın-
da bir teenni ve sükunet göze çarpar. Peygamber de olsa, gelecekte nelerle 
karşılaşacağı, nelerin hayır ve nelerin şer getireceği kendisine kapalıdır. İnsan 
bazen, bir takım şeyleri kendi namına isterken, -Kuranın ifadesiyle- farkına 
varmadan kötülüğü kendine çağırır. Bu, acelecilikten ve cehaletten kaynak-
lanır. Psikolojik bir zaafiyet olan bu durum, çoğu zaman hataları peş peşe 
getirir.115 Bunun şuurunda olan peygamberler, kendileri için hayırlı olan şeyleri 
temenni ederek aceleci davranmaz, vuku bulan şeyleri de hayır addederler. 
Musa peygamberin yukarıda yaptığı duada (Kasa,24) bu görülmektedir.   

Yine, peygamberler tebliğlerini yürüttükleri safhalarda bu konuda tam 
bir başarı elde etmeyi, sonuç almayı hedeflerler. Bu tür önemli işler ve görev-
lerde başarılı olma isteği insanların fitrî özelliklerindendir. Aksi, yani başarısız 
olma durumu kişileri son derece rahatsız eder.116 Böyle durumlarda başarılı 
olmanın ön şartı ise, başlangıçta ciddi bir hazırlık ve alınan bazı tedbirlerdir. 
Musa peygamberin yaptığı da (Taha,25-28) budur. O, tebliğ öncesi ilk hazırlık 
safhasında evvela Allah’a yönelir ve O’ndan; göğsünün genişletilmesini (sü-
kunet), işlerinin kolaylaştırılmasını, dilinin açılıp sözlerinin tesirli kılınmasını 

114 Bkz. Aslantürk, Zeki; Amman, Tayfun, Sosyoloji, MÜİFV.Yayınları, İstanbul,1999, 
s.318.

115 Krş.Hayati, a.g.e.s.97-98.
116 Bkz. Hökelekli, Psikolojiye Giriş, s.76.
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diler.117 Bu bize, yapılan her hayırlı işte bir ön hazırlık yapmanın, bu konuda 
Allah’tan mutlaka yardım dilemenin gerekli olduğunu göstermektedir. Diğer bir 
ifadeyle, yapılan bir işin başarıyla neticelenmesi, o işe hayırlı bir başlangıç 
yapılmasına bağlıdır. 

Bazen peygamberler, Allah’a serzeniş gibi gözüken davranışlar sergile-
yebilirler. Bunlar, peygamberin bazı durumlara vakıf olamayıp o iş hakkındaki 
hikmet ve inceliklerden haberdar olamadıklarının göstergeleridir. Musa pey-
gamberin, o kadar isyan ve kötülüğüne rağmen Firavn’a verilen bolca nimet 
ve mala şaşırması, bu kabildendir. O, toplumda söz sahibi olan azgın kim-
selerin, ellerinde bulundurdukları mali güçlerle insanları saptırmalarından ve 
aldatmalarından endişe etmiştir.118 Yaptığı o kadar zulüm ve kötülük sona erer 
düşüncesiyle Allah’tan, Firavn’ın malını elinden alıp yere batırmasını istemiş-
tir. Bu, aynı zamanda, düşmanın alt edilmesinin, maddi yönden çöküntüye 
uğratılmasıyla orantılı olduğunun işaretidir. Musa peygamberin duasında bu 
hissedilir. Diğer taraftan, Musa peygamberin, ‘Araf’ suresinde yaptığı dua da 
dikkati çeken çok önemli bir nokta vardır. O, sosyal hayatla ilgili çok ince fakat 
son derece hassas bir noktaya parmak basmaktadır. Şöyle ki; yapılan kişisel 
hatalar ve günahlar, sahsı bağlayıcıdır, toplumu etkilemez, ancak toplum içe-
risinde bir sosyal grubun benzer davranışları ısrarla sergilemesi, o toplumu 
toptan tehlikeli bir sonuca sürükleyebilir. Böyle bir durumda iyi ve kötü ayrımı 
yapılmadan gelecek bela ve musibetler toplumun bütün fertlerine yansır.119

Geçmiş kavimlerin, peygamberlerine isyanından dolayı toptan helak olmaları 
bu yüzdendir. İşte Musa peygamber de, kendi toplumunun böyle bir sonuca 
maruz kalmaması için ‘içimizden kendini bilmez bazı akılsızların yaptıkları ile 
bizi helak etme Ya Rabbi’ diye Allah’a yalvarmış,120 o toplumun günahı için af, 
kendileri için de dünya ve ahiret saadeti dilemiş. 

10) Davud (a.s) : İsrail oğullarına hükümdar olan121 Davut (a.s), kendi-
ne has bazı mucizelerle donatılmış, fasih bir konuşmaya ve çok güzel bir sese 
sahip kılınmış, kendisine özel bir ilim ve fazilet bahşedilmiş, dağlar ve kuşlar 

117 Krş.Kutup, Seyyid, a.g.e. X,35-36.
118 Kutup, Seyyid, a.g.e. VIII,54. 
119 Krş.8.Enfal, 8/ 25.
120 Elmalılı, Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili, Matbaa-i Ebuzziya, İstanbul, 1936, III, 

2293-94. 
121 Taberi, Tarih, I,246; İbnü’l- Esîr, a.g.e. I,222.
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sabah akşam onunla tesbihe amade kılınmış ve demiri elleriyle yumuşatma 
kabiliyeti verilmiştir.122 Allah Teâlâ’nın kendisine bahşetmiş olduğu bütün bu ni-
metlerden dolayı daima şükrünü bilmiş ve bunu şu duasıyla da dile getirmiştir: 

‘Bizi inanan kullarından birçoğuna üstün 
kılan Allah’a hamdolsun.’123

Sahip olunan nimetlerin elde kalması ve korunması, onun Allahtan ol-
duğunun bilinmesine bağlıdır (şükran-ı nimet). Bu vesile ile kulun, hamd ile 
daima şükrünü yerine getirmesi, yani nankörlük etmemesi ve böylece o nime-
tin hakkını vermesi üzerine düşen bir görevdir. Diğer bir ifadeyle bu ‘vefa’dır. 
Müslümanlığın önemli bir şiarı olan vefa, cahiliye döneminin en asil davra-
nışlarından sayılmış, İslam da bunu aynen kabullenmiş, vefalık erdemini ah-
lak yasasının mühim bir öğesi olarak benimsemiş ve bünyesinde bu erdeme 
yüksek bir şeref payesi vermiştir.124 Davut peygamberin yaptığı bu dua (şükür) 
Allah’a vefa borcunun en güzel ikrarıdır. 

11) Süleyman (a.s.) : Hz. Süleyman, Davut peygamberin oğlu-
dur ve o da babası gibi hükümdarlığını peygamberlik göreviyle beraber 
yürütmüştür. Davut peygambere verilen birçok mucizelere ve özel lutuf-
lara o da mazhar olmuş, özel ilmin yanında, kuşların dillerinden anlaması, 
cinleri, şeytanları emrinde çalıştırması, rüzgârlara hükmetmesi gibi mu-
cizelerle donatılmıştır.125 Süleyman peygamber de  dualarında, şükrü-
nü ifa etme hususunda çok titiz davranmış ve bunu hep dile getirmiştir: 

‘Bizi inanan kullarından birçoğuna üstün 
kılan Allah’a hamdolsun.’126

 ‘Rabbim, bana ve anama 
babama lutfettiğin nimete şükretmemi, Senin razı olacağın salih amelle-
ri yapmamı gönlüme ilham eyle ve rahmetinle beni salih kullarının arası-
na sok’127 Sahip olduğu pek çok mucize yanında Süleyman(a.s.)’ın, şu du-

122 Bkz. 38.Sad. 18,19-20; 34.Sebe,10; 27.Neml,15.
123 27.Neml, 15. 
124 İzutsu, Toshihiko, Kur’ân’da Dini ve Ahlâki Kavramlar, (Trc: Selahattin Ayaz) Pınar 

Yayınları, İstanbul,1991, s.127. 
125 Bkz. 27.Neml,15,16,17; 38.Sad,36,37,38;34.Sebe,12.
126 27.Neml,15. 
127 27.Neml, 19. 
128 38.Sâd, 35. 
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asında Allah’tan, kendisine has bir mülk vermesini istemesi manidardır: 
‘Ya Rabbi, beni affet ve bana, 

benden sonra hiç kimseye nasip olmayacak bir mülk ver.’128

Süleyman peygamberin dualarında da şükür ön plandadır. Ancak 
o,  hem kendisine hem de anne-babasına bahşedilen bütün nimetlere karşı 
şükrünü yerine getirirken, bu şükrün bile ancak Allah’ın ilhamı ve yardımıyla 
gerçekleşebileceğinin şuuru içerisinde yalvarır. Ayrıca o, duasında, Allah’ın rı-
zasına uygun salih ameller işlemek için de kendisini muvaffak kılmasını, böy-
lece salih kullar zümresine katılmayı dilemektedir. Bu da, Süleyman (a.s.)’ın, 
mutlak güç ve saltanatın tamamen Allah’a ait olduğunun, yani tam bir kulluk 
bilincinin idraki içinde olduğunu göstermektedir. 

Süleyman peygamberin, diğer bir duasında, başka hiçbir kimseye na-
sip olmayacak bir mülkün kendisine verilmesini istemesine gelince; onun, bu 
mülkü, Allah uğrunda harcayıp, O’nun rızasını elde etmek ve peygamberlik 
görevini rahat ve etkili bir şekilde yerine getirebilmek amacıyla istediği söyle-
nebilir. Bu duada kıskançlık, ihtiras, veya haset gibi kötü duyguların algılan-
dığı söylenemez.  Çünkü kıskançlık, kişinin, ihmal edilmiş olma duygusundan 
veya başkalarından farklı tutulduğunu hissetmesinden dolayı kendini yiyip bi-
tirmesi;129 hırs, arzu edilen bir şeye karşı iradenin şiddetle yönelmesi; haset, 
başkalarına verilen nimetleri çekemeyerek onların o kişinin elinden çıkmasını 
veya kendisine geçmesini istemesi anlamına gelir130  ve bunların birer ruhsal 
hastalık olduğu kabul edilir. Bu tür psikolojik zaaflar da peygamberlerde bulun-
maz. Ayrıca, peygamberin bu duygularla dua ederek istekte bulunması hem 
peygamberlik göreviyle bağdaşmaz hem de böyle bir talep kabul görmez.

12) Yunus (a.s.) : İsrail oğullarına gönderilen ve onlara otuz 
üç sene tebliğde bulunan131 Yunus(a.s.) bu toplum tarafından dışla-
nınca, kızgınlıkla bir gemiye binerek yurdunu terk etmek istemiş, an-
cak denize atılarak bir balık tarafından yutulmuştur132 Benzeri görül-
memiş böyle bir olaydan, daha önce devamlı tekrarladığı tesbihi133 ve 
şu duası sayesinde kurtulmuştur:   
129 Hökelekli, Psikolojiye Giriş, s.102.
130 Aydın, a.g.e. s.170,99,272.
131 İbnü’l- Esîr, a.g.e. I,360.
132 37.Saffat,139-142.
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‘Zünnun’u da hatırla; zira o kı-
zarak gitmişti, bizim kendisine güç yetiremeyeceğimizi zannetmişti. Nihayet 
karanlıklar içinde: ‘Senden başka ilah yoktur, Senin şanın yücedir, ben zalim-
lerden oldum.’diye yalvarmıştı.’134

Burada öne çıkan iki önemli husus vardır: Öfke ve Kızgınlık, Korku ve 
Ümit. Yunus peygamberin bu öfkesi, daha önce zikri geçen Musa peygambe-
rin duygularını hatırlatmaktadır. Orada da belirttiğimiz gibi, öfke, şiddetle tepki 
gösterme şeklinde ortaya çıkarak düşünce yetimizi işlemez hale getiren bir 
heyecandır.135 Böyle durumlarda kişi, hata yapmaya, günah işlemeye daha 
müsaittir. Peygamberler her ne kadar bilerek günah işlemekten korunmuşlar 
ise de, kızgınlık hallerinde kendilerinden bir takım zellelerin / küçük günahla-
rın sadır olmaları muhtemeldir. Ancak peygamberler, bu tür küçük hataların 
farkına hemen vararak pişmanlıklarını dile getirir ve hemen tövbe ederler. Bu-
nunla birlikte onlar, bundan dolayı, uyarı anlamında bazen bedel öderler. Bu, 
risalet görevinin en ağır yönlerinden birisidir. Yunus peygamberin karşı karşıya 
kaldığı olay bu tarzdandır. Hiç beklenmedik bir durum olan ve alışılagelmi-
şin dışında vuku bulan bu hadisenin (balığın onu yutması) akabinde Yunus 
peygamberin Allah’a yalvarmasında ise korku ve ümit vardır. Korku, insana 
kendini kontrol etme imkânı verir. Tehlikeyi düşünmek, asi nefisleri kendine 
getirir, katı kalpleri yumuşatır. Bu durum, sıkıntıya düşen veya onu gören her-
kesin yakinen müşahede ettiği bir tecrübedir.136 Yani, korku ile birlikte bir takım 
fizyolojik değişimlerin yaşanması kaçınılmazdır.137 Bazen de korku, hataları 
telafi etme hususunda kişiyi gayrete sevk eder. Yunus peygamberi böyle bir 
korkunun sarması da, onun Allah’a teslimiyetinde ve ümitvâr olmasında etkili 
olmuştur. Bütün imkânların elden çıktığı bir anda o, peygambere yaraşır bir 
metanetle ve sükunetle, tek yönelecek kapının Allah olduğunu ve O’nun nok-
san sıfatlardan münezzeh olduğunu unutmayıp Allah’ın yardımından son ne-
fesine kadar (balığın karnından kurtulmak için) ümitvâr olarak beklemiştir. Bu 
ümit içerisindeki bekleyişe kendisinin muhtaç kılınması, belki de, daha önce 

133 37.Saffat,143-145; Enbiya, 88.
134 21.Enbiya, 87.
135 Çağlar, a.g.e. s.86; Aydın, a.g.e. s.114.
136 Kutup, Seyyid, a.g.e. II, 1124.
137 Bkz. Aydın, a.g.e. s.91.
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risaletini tebliğ döneminde kavminin kendisine iman etmesi hususunda ümitsiz 
kalıp kaçmış olmasına138 bir uyarı ve tembih idi. Yani, burada sanki şöyle bir 
hatırlatma vardır: Şartlar ne kadar zor olursa olsun, hiçbir durumda Allah’tan 
ümit kesilmeden sağlam ve emin adımlarla tebliğin yürütülmesi esastır. Yunus 
peygamberin, (balığın karnından) kurtuluşu imkânsız gibi görünen bir ortam-
dan kurtulması nasıl Allah’ın muradıyla gerçekleşmişse, hayat bulması müm-
kün gibi görünmeyen bir toplumun yeniden dirilmesi de, Allah’ın dilemesiyle 
gerçekleşebilir.

13) Zekeriyya (a.s.) : Kur’an’-ı Kerim de birçok yönleriyle övülen 
Hz. Zekeriyya,139 Hz. Meryem ile aynı dönemde yaşamıştır. Kendi himaye-
sinde büyüyen Hz. Meryem’in İsa(a.s.)’yı babasız dünyaya getirmesi üze-
rine, büyük bir iftiraya maruz kalmış140 ve bu yüzden şehit edilmiştir. Çok 
sıkıntılı bir hayat sürdüren bu peygamber de yaşlılık dönemine kadar bir 
çocuk özlemiyle yaşamış ve dualarında bu özlemini sık sık dile getirmiş-
tir:  ‘Rabbim, bana katından temiz bir ne-
sil ver. Sen duayı işitensin.’141’   

‘Ya Rabbi, Şüphesiz kemiklerim gevşedi, baş ihtiyarlık aleviyle tu-
tuştu. Rabbim, Sana yaptığım dualarda hiç mahrum olmadım. Doğrusu ben, 
arkamdan yerime geçecek yakınlarımdan korktum. Karım da kısır, katından 
bana yerime geçecek bir veli lutfet ki, bana ve Yakup oğullarına mirasçı olsun. 
Rabbim, onu razı olacağın biri yap.’142 ‘Ya Rabbi, 
beni tek bırakma, Sen varislerin en hayırlısısın.’143

Zekeriyya peygamberin yaptığı bu dualar, İbrahim peygamberin duasıy-
la paralellik arz etmekte, aynı duyguları paylaştıkları hissedilmektedir. Hatta 
Zekeriyya peygamberin çocuk sahibi olmadaki ısrarı, onun, bu konudaki duy-
gularının daha baskın olduğunu çağrıştırmaktadır. Daha önce de belirttiğimiz 

138 Kutup, Seyyid, a.g.e. X,166. 
139 6.En’am,85; 19.Meryem,11; 21.Enbiya,90
140 Taberi, Tarih, I,22; İbnü’l- Esîr, a.g.e. I,311.
141 3.Âl-i İmran, 38. 
142 19.Meryem, 3-6. 
143 21.Enbiya, 89. 
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gibi, evlat sevgisinin doğal (fıtrî) bir durum olduğu,144 bunun fizyolojik olguya 
ve psikolojik etkenlere bağlı olduğu bildirilmiştir.145 Zekeriyya peygamberin bu 
isteği sırf dünyevi bir menfaate matuf değildir. O, hanımının kız kardeşinin 
(baldızının), Meryem gibi tertemiz bir çocuğa sahip olmasından ve bu çocu-
ğun Allah’a nezir kılınmasından etkilenmiş olabilir.146 Yine denilebilir ki; o pey-
gamber, kendinden sonra hayırlı bir nesil ile (peygamberlikle) soyunun devam 
etmesi147 ve toplumu yönlendirecek, ıslah edecek birinin daima bulunması se-
bebi ile böyle bir talepte bulunmuştur.148 Zira kendisi, Yakup oğullarından olan 
Davut ve Süleyman peygamberler gibi birçok peygamberlerin geldiği tertemiz 
bir soydan gelmektedir ve bu pak neslin kesilmesini istememektedir. 

14) İsa (a.s.) : Yahudilere gönderilen Hz. İsa, kendisine iman eden 
ve Havâriyyûn denilen küçük bir gurupla149 kısa bir dönem yaşamış, daha 
sonra gökyüzüne yükseltilmiştir. Hz. İsa’nın Havarilerle olan bir diyalogun-
da onlar, Hz. İsa’dan bir mucize olarak gökten bir sofra indirilmesini iste-
mişler, bunun üzerine Hz. İsa da Cenâb-ı Hak’tan şu niyaz da bulunmuş-
tur: 
‘Allah’ım, Rabbimiz, bizim üzerimize gökten bir sofra indir ki, bizim için, önce 
ve sonra gelenlerimiz için bir bayram olsun ve senden de bir mucize olsun. 
Bizi rızıklandır, Sen rızık verenlerin en hayırlısısın.150 Hz. İsa’nın bu duası üze-
rine gökyüzünden bu sofra inmiştir. 

Bu duada Hz. İsa bir mucize talep etmekte, gökten indirilmesini istediği 
sofranın (rızkın) kendileri için bir bayram olmasını temenni etmektedir. Bu, 
bütün kullara takdir edilmiş ve gökten indirilmiş olan her rızkın, bir yönüyle, 
o kullar için bir bayram sevinci yaşanması gerektirdiği ve Allah’ın, kullarını rı-
zıklandırdığı bu tür rızıklarla kullarına daima bu mucizeleri adeta tekrar tekrar 
gösteriyor olması anlamına gelebilir. Zira rızık insan hayatı için tayin edilmiş 
en önemli nimettir. Rızkın bolluğu, -iyi algılanırsa- gönül huzuruna, refaha ve 
dolayısıyla insanın Allah’a karşı yürüteceği kulluk görevini rahat bir şekilde 

144 Bkz. 3.Ali İmran,3/14.
145 Bkz.Aydın,a.g.e. s.142.
146 Krş. Kutup, Seyyid, a.g.e. II,276.
147 Kutup, Seyyid, a.g.e. X,168.
148 Krş. Kutup, Seyyid a.g.e. IX, 494-495.
149 Bkz. 3.Al-i İmran, 52; 5.Maide, 11-113; 61.Saff, 14.
150 5.Maide, 114. 



77Kur’ån’daki Peygamber Dualarının Psiko-Sosyal Analizi

yerine getirmeye vesile olur ki, bu da bayram sevinci ve neşesi gibi bir orta-
mın günlük hayatta yaşanmasını temin eder. Ayrıca, bu duanın arka planında, 
böyle bir mucize isteği ile Hz. İsa’nın, hem kendi adına hem de diğer peygam-
berler adına, yürüttükleri davanın haklılığını ispatlama amacıyla liderliğinin 
(peygamberliğinin) karizmasını oluşturması da düşünülebilir.151

Sonuç: Yaşamları boyunca bir takım önemli olaylarla yüz yüze gelme-
leri peygamberlerin ortak noktaları olduğu gibi yaşantılarını en ideal şekilde 
tanzim etme adına duaya yönelmeleri aynı şekilde onların ortak özellikleridir. 
Kişinin iç dünyasının dışa yansıması ve açılması şeklinde değerlendirildiğinde 
peygamber duaları onlarla ilgili önemli veriler taşımakta, fıtrî bazı özellikleri 
ve psikolojik yapılarıyla onları bize tanıtmaktadır. Görüldüğü gibi peygamber 
dualarının iki önemli ayağı vardır; biri, dünyaya ait beklenti ve istekler, diğe-
ri, ahirete yönelik talepler. Dünyaya ait olan isteklerde sosyal yaşantının ve 
şartların etkili olduğu ve bu dualarda beşeri duyguların ve hislerin öne çıktığı 
görülürken, ahiret hayatıyla ilgili taleplerde ise bir sükunet ve duygusallığın 
yoğun olduğu fark edilmektedir. Peygamber olmaları yanında, onların bir be-
şer olarak sosyal hayattan ve bir takım olaylardan etkilenmeleri ve böylece 
olumlu-olumsuz faklı duyguları yaşamaları kaçınılmazdır. Bu bağlamda on-
ların, bazen öfkeli ve sert, bazen aceleci, bazen sakin ve duygusal, bazen 
de fevkalade sabırlı bir karakter sergileyip duygularını dualarına yansıtma-
ları tabiidir. Bununla birlikte peygamberlerde, her halükarda, bir istikrar, bir 
azim ve sebatın hâkim olduğu söylenebilir. Burada algılanması gereken en 
önemli nokta şudur: Yaşanması mukadder olan bu duyguların, kişilik yapısına 
tamamen egemen olmadan, insan psikolojisini yıpratmadan, örnek gösterilen 
peygamberlerin hayatındaki gibi kontrol altında ve olumlu bir çizgide tutularak 
dengeye alınması esastır.  

151 Sosyolojide; dini liderin, taraftarları üzerinde kendi şahsiyeti vasıtasıyla icra ettiği tesiri 
ifade etmek amacıyla kullanılan ‘karizma’ tabiri, kelime olarak bir kimsenin müstesna 
bir deruni ve manevi cezbe gücüyle mücehhez olması anlamına gelmektedir. (Gü-
nay, Ünver, Din Sosyolojisi, İnsan Yayınları, İstanbul, 2010, s.287.) Karizmanın ortaya 
konmasıyla müminlerin inanç kodları işlenerek söz konusu karizma ebediyete kadar 
devam ettirilir ve buna da ‘karizmanın rutinizasyonu’ adı verilir. (Bkz. Günay, a.g.e., 
s.290.)
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ÖZET
Hz. Peygamber, âlemlere rahmet olarak gönderilmiştir. O, bu misyo-

nunun gereği olarak, İslam dininin ibadet ve ahlâk konularında olduğu gibi, 
inanç sisteminin bir unsuru sayılabilecek olan günahların uhrevî cezasından 
kurtuluş konusunda da detaylı açıklamalarda bulunmuştur.

Bu sebeple bu makalede, Hz. Peygamber’in hadislerine göre, günahla-
rın uhrevî cezasından kurtuluş yollarından bir kısmını oluşturan dünya sıkıntı-
larına maruz kalma, dünyada cezalandırılma, ölen kişinin ardından dua etme, 
şefaat ve Allah’ın affetmesi üzerinde durulmuştur. 

Anahtar Kelimeler: Musibet, Ceza, Dua, Şefaat, Allah’ın Affı.

ABSTRACT
Ways of Forgiveness of Sins According to the Hadiths II

The Prophet Mohammed (Pbuh) was sent as a mercy to the universe. 
As a reguirement of his mission, he explained broadly purification of sins’ 
penalties which can be considered a part of belief system such as explanation 
of the matter of worship and morality of Islam. 

Therefore, this article emphasizes the paths of purification of sin’s 
penalties in the Day of Judgement according to the hadiths of the Prophet 
Mohammed (Pbuh). It can be said that some of the other paths are to exposure 
to the world troubles; to have been punished in the world, to pray after the 
dead person, intercession and God’s forgiveness.

Key Words: Calamity, Penalty, Prayer, Intercession, God’s 
Forgiveness.
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Giriş
Allah, insanı imtihan etmek için yaratıp dünyaya göndermiştir. İnsan, 

dünyada başta Allah’a iman olmak üzere inanç, ibadet, muâmelât ve ahlâk 
esasları yani hem Allah ve hem de insanlarla olan ilişkileri yönünden imti-
han edilmektedir. Bu imtihanda başarılı olabilmek, kişinin, Allah ve insanlarla 
olan ilişkilerinin İslam dininin öngördüğü şekilde olmasıyla bir başka ifadeyle 
Allah’ın emirlerini yapıp, yasaklarından kaçınmasıyla mümkün olur. Ancak gü-
nah işleme potansiyelinde olan insan, hayatında çeşitli sebeplerle günah işle-
miş olabilir. Allah sonsuz merhametinin bir tecellisi olarak bu durumda insanın 
ne yapması gerektiğini de Kur’ân’da belirtmiştir. Hz. Peygamber de bu hususta 
detaylı açıklamada bulunarak alemlere rahmet olarak gönderilme misyonunu 
fiilî olarak gerçekleştirmiştir1.

Hz. Peygamber, günah işleyen insanların günahtan kurtulma yolların-
dan bir kısmının, kendi çabalarına bağlı olan tevbe, istiğfâr ve hasenât (bazı 
ibadetler de dahil olmak üzere insanlara ve diğer canlılara iyilik yapmak) ol-
duğunu belirtmiştir. Hz. Peygamber, bu saydığımız sebeplere sarılmayan in-
sanların şirk dışındaki günahlarından, dünyada maruz kalacakları sıkıntılar, 
işledikleri suç ve günahlara karşılık dünyada ceza görmeleri, ölümlerinden 
sonra hayatta olan insanların peşlerinden yapacakları dua ve istiğfârlar, Hz. 
Peygamber ve salih müminlerin şefaati ve Allah’ın doğrudan affı gibi yollarla 
kurtulma imkânlarının olduğunu da açıklamıştır. Allah’ın, bir kötülük yapmayı 
düşünüp de onu yapmayan kimseye bir sevap ve yaptığı iyilik ve ibadetlere 
on katından yedi yüz katına kadar hatta daha fazla sevap va’detmesi yanın-
da2, insanların işledikleri günahların uhrevî cezasından yukarıda belirttiğimiz 
iki yolla kurtulabilmelerini sağlaması da O’nun, insanlara olan merhametinin 
bir tecellisidir. İşte Kur’ân’da öz bir şekilde belirtilen bu yolları, Hz. Peygam-
ber birçok hadisinde detaylı bir şekilde açıklamıştır. Böylece O, insanların bu 
kadar engin merhamet sahibi olan Allah’a karşı sevgi beslemelerine ve bu 
sevginin gereğini yapmalarına, fakat yine de günaha bulaşıp da tevbe, istiğfâr 

1 İnsan-günah ilişkisi hakkında geniş bilgi için bkz., Yatkın, Nihat, Günahla İlgili Bir 
Hadisin Tahlili, Ankara, 2006, s. 155-172.

2 Buhârî, Ebû Abdillah Muhammed b. İsmail b. İbrahim, Sahîhu’l-Buhârî, el-
Mektebetü’l-İslâmiyye, İstanbul, ts., Rikak, 31; Müslim, Ebu’l-Huseyn b. el-Haccâc 
el-Kuşeyrî, Sahîhu Müslim, thk., Muhammed Fuâd Abdulbâkî, el-Mektebetü’l-İslâ-
miyye, İstanbul, ts., Îmân, 207. 
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etmeyen, hasenât işlemeyen müminlerin, ahirette cezalandırılma korkusunu 
taşımalarıyla beraber, dünya musibetleri, şefaat, Allah’ın affı gibi kendi ça-
baları ötesindeki çeşitli yollarla affedilebilecekleri ümidi içerisinde olmalarına 
tenbihte bulunmuştur. Şimdi hadislere göre müminlerin işledikleri günahlar-
dan kendi çabaları olmaksızın kurtulma yollarını belirtilmeye çalışılacaktır. Bu 
yolları dünyada karşılaşıla sıkıntılar, işlenen suç ve günaha karşılık dünyada 
cezalandırılma, ölen müminin ardından diğer müminler dua ve istiğfârda bu-
lunması, Hz. Peygamber ve salih müminlerin şefaat etmesi, Allah’ın affetmesi 
başlıkları altında sunmak yerinde olacaktır.

1- Dünyada karşılaşılan sıkıntılar/ musibetler
Musibet, insanın başına gelen her kötü durum, karşılaştığı her türlü sı-

kıntıdır3. Hz. Peygamber musibetin, bazı hadislerinde ayağa batan diken ve 
ondan daha büyük sıkıntılar olduğunu ifade ederek öz bir şekilde, bazı ha-
dislerinde ise hastalık, yorgunluk, üzüntü, eziyet, iç sıkıntısı ve ayağa batan 
dikene varıncaya kadar her sıkıntı olduğunu belirterek detaylı bir şekilde açık-
lamıştır. Hz. Peygamber musibetler sebebiyle Allah’ın, mümin kişinin günahla-
rını o daha dünyada iken affettiğini bildirmiştir. Nitekim O şöyle buyurur: “Allah, 
ayağına batan bir diken veya başına gelen daha büyük bir sıkıntıdan dolayı 
müslümanın günahlarını, ağacın yapraklarını döktüğü gibi döker”4. “Herhangi
bir müslümanın başına hastalık ve diğer sıkıntılar gelirse, Allah onlar sebebiy-
le onun günahlarını ağacın yapraklarını döktüğü gibi döker”5. Bir diğer hadiste 
ise “Yorgunluk, hastalık, keder, üzüntü, eziyet ve iç sıkıntısından, ayağına ba-
tan dikene varıncaya kadar müslümanın başına gelen her şey sebebiyle Allah, 
onun günahlarını örter”6. Hadislerde belirtilen “Allah’ın günahları dökmesi ve 
örtmesi” nden maksat, onları affetmesidir.
3 İbn Manzûr, Muhammed b. Mükerrem, Lisânu’l-Arab, Dâru Sâdır, Beyrut, ts. I, 

534; İbnü’l-Esîr, Ebu’s-Seâdât el-Mübârek b. Muhammed el-Cezerî, en-Nihâye fî 
Garîbi’l-Hadîs ve’l-Eser, thk., Tâhir Ahmed ez-Zâvî-Mahmûd Muhammed et-Tın-
nâhî, el-Mektebetü’l-İlmiyye, Beyrut, 1979, III, 119; Aynî, Bedrüddîn Ebû Muham-
med Mahmûd b. Ahmed, Umdetü’l-Karî Şerhu Sahîhi’l-Buhârî, Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-
Arabî, Beyrut, ts., VIII, 29.

4 Buhârî, Merdâ, 3.
5 Buhârî, Merdâ, 13, 16; Müslim, Birr ve’s-Sıla, 45; Ahmed b. Hanbel, el-Müsned,

Çağrı Yay., İstanbul, 1992, I, 441.
6 Buhârî, Merdâ 1; Müslim, Birr ve’s-Sıla, 52; Tirmizî, Ebû Îsâ Muhammed b. Îsâ b. 

Sevre, Sünenü’t-Tirmizî, Çağrı Yay., İstanbul, 1992, Cenâiz, 1; Ahmed b. Hanbel, 
a.g.e., II, 303.
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Bazı hadislerde musibetler sebebiyle müminin hem cennetteki dere-
celerinin yükseltildiği hem de günahlarının bağışlandığı haber verilmektedir. 
Nitekim Hz. Peygamber şöyle buyurur: “Herhangi bir müslümanın ayağına bir 
diken batar veya başına bundan daha büyük bir sıkıntı gelirse, onun sebebiyle 
kendisinin bir derecesi yükseltilir ve bir günahı silinir”7. Abdullah İbn Mes’ûd ve 
bazı alimler, bunun gibi hadislerden haberlerinin olmaması sebebiyle musibet-
lerin sadece günahların affına sebep olduğunu söylemişse de alimlerin çoğu, 
bu ve buna benzer diğer hadisleri göz önüne alarak bela ve musibetlerin, hem 
cennetteki derecelerin yükseltilmesine hem de günahların affına sebep oldu-
ğunu belirtmişlerdir8. Münâvî’ye göre ise bazı musibetler sadece günahların 
affına, bazıları sadece cennetteki derecelerin yükseltilmesine, bazıları ise hem 
cennetteki derecelerin yükseltilmesine hem de günahların affına sebep olur9.

Musibetler sebebiyle hangi günahların affedileceği hususunda farklı 
görüşler vardır. Bazı alimlere göre, hadislerde belirtilen hastalık ve diğer mu-
sibetler sebebiyle sadece hatalar affedilir. Alimlerin çoğuna göre, küçük gü-
nahlar affedilir, büyük günahların affedilmesi için tevbe ve istiğfâr gerekir10. İbn 
Hacer’e göre ise dünya musibetleri, kendisi için had cezası olmayan günahla-
ra keffâret olması ihtimali vardır11. Yani ona göre musibetler, had cezası gerek-
tiren günahlar dışında küçük-büyük bütün günahların affedilmesini sağlar. 

Gazzâlî’ye göre, musibetlerin günahların affedilmesine sebep olması 
için onlara sabretmek ve razı olmak gereklidir. Nitekim o şöyle der: “İnsanların 
başına gelen musibetler üç kısımdır: Birincisi münafığın başına gelen hasta-
lık vb. musibetlerdir. O, Allah’a itirazda bulunduğu için başına gelen musibet, 
ona ceza olur. İkincisi müminin başına gelen hastalık vb. musibetlerdir ki o, 
Allah’tan geldi diyerek sabrettiği için günahlarına keffâret olur. Üçüncüsü de 
şükür makamında olan müminin başına gelen hastalık vb. musibetlerdir. O, 
hastalandığında Allah’a hamd ve şükür ettiği için hastalığı, Allah katında dere-

7 Müslim, Birr ve’s-Sıla, 46; Tirmizî, Cenâiz, 1.
8 Nevevî, Muhyiddîn Yahyâ b. Şeref, Sahîhu Müslim bi Şerhi’n-Nevevî, Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, ts., XVI, 128-129.
9 Münâvî, Abdurraûf, Feyzü’l-Kadîr Şerhu’l-Câmii’s-Sağîr, Mektebetü Mısr, Kahire, 

2003, V, 497.
10 Ahmed Naim-Kâmil Miras, Sahîh-i Buhârî Muhtasarı Tecrîd-i Sarîh Tercemesi ve 

Şerhi, Diyanet İşleri Başkanlığı Yay., Ankara, 1983, XII, 65.
11 İbn Hacer, Ahmed b. Ali el-Askalânî, Fethu’l-Bârî bi Şerhi Sahîhi’l-Buhârî, Dâru 

İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut, 1982, I, 57.
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cesinin yükselmesine sebep olur”12. Bazı alimlere göre ise, musibetin günah-
lara keffâret olması için sabır ve rıza şart değildir. Çünkü hadislerde “sabır” 
kaydı bulunmamaktadır. Musibetlere sabretmek ve ona razı olmak, sadece 
sevabın artmasına sebep olur13.

Kişinin gözlerinin kör olması ve çocuklarının ölmesi büyük musibetlerdir. 
Gözlerini kaybetme musibetine uğrayan kişi hakkında bir kudsî hadiste şöyle 
buyurulur: “Kulumu, iki gözünü kör etmekle imtihan ettiğim zaman sabrederse, 
gözlerine karşılık cenneti veririm”14.  Ergenlik çağına ulaşmamış çocukların 
ölümü, büyük üzüntülere sebep olabilecek bir musibettir. Bundan dolayı Hz. 
Peygamber iki veya üç çocuğu öldüğü halde sabreden ve mükâfatını Allah’tan 
bekleyen müminlerin günahlarının bağışlanacağı müjdesini vermiştir. O, bir 
gün kadınlara nasihatta bulunurken: “Hangi kadının üç çocuğu ölürse, onlar, 
o kadın için cehenneme karşı birer siper olurlar” buyurur. Bir kadın: “İki çocuk 
ölürse yine böyle midir?” diye sorunca Hz. Peygamber: “İki tane de öyledir”
buyurur15 Bir diğer hadiste ise: “Müslümanlardan üç çocuğu ölen bir kişiye ce-
hennem ateşi dokunmaz. Yalnız yemini bozmayacak kadarı hariç”16 buyurulur. 
Hadiste belirtilen Allah’ın yemininden maksat “Sizden hiç kimse yok ki oraya/
cehenneme uğramasın”17 ayetinde belirtilen herkesin cehenneme uğrayacağı 
gerçeğidir. Salih müminler oradan esenlik içerisinde geçip cennete gidecekler, 
affedilmeyen günahkâr müminler belli bir süre ve müşrikler ise sürekli olarak 
orada kalacaklardır. Bazı hadislerde çocukların ergenlik çağına ulaşmamış 
olması18 ve anne-babanın bu musibetten dolayı mükâfatı sadece Allah’tan 
beklemeleri19 kaydı vardır. Bu sebeple mutlak/kayıtsız olan hadisler mukay-

12 Kâmil Miras, a.g.e., XII, 63.
13 Davudoğlu, Ahmed, Sahih-i Müslim Tercemesi ve Şerhi, Sönmez Neşriyat Yay., X, 

522.
14 Buhârî, Merdâ 7; Tirmizî, Zühd 58; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., III, 144.
15 Buhârî, Cenâiz, 6; Tirmizî, Cenâiz, 64; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., I, 21.
16 Buhârî, Cenâiz 6; Müslim Birr ve’s-Sıla, 150; Tirmizî, Cenâiz, 65; Nesâî, Ebû Abdir-

rahman Ahmed b. Şuayb, Sünenü’n-Nesâî, Çağrı Yay., İstanbul, 1992, Cenâiz, 25; 
İbn Mâce, Ebû Abdillah Muhammed b. Yezîd el-Kazvînî, Sünenü İbni Mâce, thk., 
Muhammed Fuâd Abdulbâkî, el-Mektebetü’l-İslâmiyye, İstanbul, ts., Cenâiz, 57.

17 19. Meryem, 76.
18 Buhârî, Cenâiz, 6; Müslim, Birr ve’s-Sıla, 153; Nesâî, Cenâiz, 25; İbn Mâce, Cenâiz, 

57.
19 Müslim, Birr ve’s-Sıla, 153.
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yed/kayıtlı hadislere hamledilirler20. Buna göre, hadisin manası: “İki veya üç 
çocuğunun ölüm acısına sabreden ve mükâfatını sadece Allah’tan bekleyen 
anne-babanın günahları affedilecek, böylece cehennemi ya sadece oradan 
geçerken görecekler veya orada günahları kadar kalmadan bir an önce affe-
dilerek çıkarılacaklardır” demek olur. İbn Hacer, Aynî, Sindî ve Mübârekfûrî’ye 
göre, bu iki büyük musibete uğrayan müminler, musibete uğradıkları ilk anda 
sabreder ve mükâfatını Allah’tan beklerseler, küçük-büyük bütün günahları af-
fedilir. Eğer salih amelleri varsa o zaman cennetteki dereceleri yükseltilir21.
Yani bu alimlere göre, bu iki musibete uğradığı halde sabreden ve mükâfatını 
Allah’tan bekleyen müminlerin, üzerlerinde bulunan Allah hakları doğrudan 
affedilecek, üzerlerinde kul hakları bulunuyorsa, Allah onları üstlenecek yani 
alacaklıları cennette fazla nimetler ihsan etmek, günahlarını affetmek vb. şe-
killerle razı edecektir.  

Hz. Peygamber; “Allah kime hayır dilerse, ona musibet verir”22 buyurur. 
Bu sebeple Allah’ın müminlere musibetler vermesi, onlara öfkesinden değil, 
aksine ya kötü bir şeyi onlardan uzaklaştırmak veya günahlarını affetmek veya 
cennetteki derecelerini yükseltmek içindir23. Nitekim başka bir hadiste; “Mümin 
erkek ve kadın, üzerinde herhangi bir hata/günah olmaksızın Allah’a kavuşun-
caya kadar nefsinde, çocuğunda ve malında musibet kendinden ayrılmaz”24

denilmektedir.

Musibetler bazen günahlardan tevbe etmeye, dolayısıyla ahirette azap 
görmemeye sebep olur. Çünkü ki mümin kişi hastalandığında, ölümü ve 
Allah’ın huzuruna çıkıp işlediği günahlardan dolayı hesaba çekileceğini hatır-
lar, bu sebeple yaptığı günahlara pişman olur ve bir daha onlara dönmemeye 
kesin karar verir25. Bu gerçeği Hz. Peygamber; “Şüphesiz mümin hasta olur 

20 İbn Hacer, a.g.e., III, 119.
21 İbn Hacer, a.g.e., X, 95; Aynî, a.g.e., XVII, 184; XXI, 215; Sindî, Ebu’l-Hasen Nu-

ruddîn b. Abdulhâdî, Hâşiyetü’s-Sindî ale’n-Nesâî, Çağrı Yay., İstanbul, 1992, IV, 
23; Mübârekfûrî, Muhammed Abdurrahman b. Abdirrahîm, Tuhfetü’l-Ahvezî bi Şer-
hi Câmii’t-Tirmizî, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, ts., VII, 68-69; Münavî, a.g.e., IV, 
627.

22 Buhârî, Merdâ, 1; Tirmizî, Zühd, 57.
23 İbn Hacer, a.g.e., X, 95; Münavî, a.g.e., IV, 627.
24 Tirmizî, Zühd, 57; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., II, 287.
25 Sübkî, Mahmûd Muhammed Hattâb, el-Menhelü’l-Azbu’l-Mevrûd Şerhu Süneni Ebî 

Davûd, thk., Emin Mahmûd Muhammed Hatab, el-Mektebetü’l-İslâmiyye, Riyâd, 
1974, VIII, 217.
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sonra Allah, onu iyileştirirse hastalık, onun geçmiş günahlarına keffâret ve ge-
leceği için öğüt olur”��buyurarak haber verir. 

2- Dünyada Cezalandırılma
İslam hukukunda belirtilen dünyevî cezalar iki çeşittir: Birincisi kısas, 

celde, elin kesilmesi, recm, üç gün oruç tutmak ve altmış gün oruç tutmak 
şeklinde bedenî cezadır. Diğeri ise diyet vermek, köle azad etmek, fidye ver-
mek, on fakiri iki öğün doyurmak, altmış fakiri iki öğün doyurmak ve on fakiri 
giydirmek şeklinde malî cezadır. İşlenen bir suçun/günahın dünyada uygu-
lanacak bir cezası bulunuyorsa, suçlu kişi o cezayı çekmekle, suçun uhrevî 
cezasından kurtulur. Böyle bir ceza, işlenen günahın karşılığı kabul edilir, tev-
be ve istiğfâr mahiyetini taşır. Ubâde b. Sâmit’ten rivayet edildiğine göre Hz. 
Peygamber şöyle buyurmuştur: “Allah’a hiçbir şeyi ortak koşmamak, hırsızlık 
etmemek, zina yapmamak, çocuklarınızı öldürmemek, kendiliğinizden uydura-
cağınız hiçbir yalanla kimseye iftira etmemek ve iyilikte isyan etmemek üzere 
bana biat ediniz. İçinizde sözünde duran olursa, onun mükâfatı Allah’a aittir. 
Kim bunlardan birini yapar da ondan dolayı dünyada cezalandırılırsa bu, onun 
için keffârettir. Kim bunlardan bir şey yapar da Allah, onun yaptığı fiili ört bas 
ederse onun işi de Allah’a kalmıştır; dilerse onu affeder, dilerse azap eder”2 7.

Alimlerin çoğu bu hadisi delil getirerek, İslam dininde kendisi için dünya-
da bir had, ta’zîr veya diğer ceza şekillerinden biri öngörülen bir günahı işleyen 
kişinin, onun dünyevî cezayı çekmesinin, tevbe etmese bile günahına keffâ-
ret olacağını belirtmişlerdir. Mutezile, İbn Hazm ve Beğavî gibi bazı alimler 
ise, dünyevî cezanın günaha keffâret olabilmesi için suçlunun cezayı çekmesi 
yanında tevbe etmesini de gerekli görmüşlerdir. Kadı İsmail’e göre, katilin öl-
dürülmesi başkalarını aynı suçu işlemekten sakındırmak içindir, dolayısıyla 
haksız olarak öldürülen ahirette öldürenden hakkını isteyecektir. Nevevî, İbn 
Hacer ve Aynî’ye göre ise, haksız olarak öldürülen ahirette hak istemeyecek-
tir. Çünkü İbn Hibbân’ın sahih kabul ettiği “Kılıç/öldürülmek, günahları siler”2 8

hadisinde belirtildiği gibi haksız olarak öldürülenin günahları affedilir. Bundan 

26 Ebû Dâvûd, Süleymân b. el-Eş’as es-Sicistânî, Sünenü Ebî Dâvûd, Çağrı Yay., 
İstanbul, 1992, Cenâiz, 1.

27 Buhârî, Îmân, 11; Müslim, Hudûd, 41; Tirmizî, Hudûd, 12; Nesâî, Bey’a, 9.
28 Ahmed b. Hanbel, a.g.e., IV, 185; İbn Hibbân, Ebû Hâtim Muhammed b. Hibbân b. 

Ahmed, Sahîhu İbn Hibbân, thk., Şuayb el-Arnaûd, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut, 
1993, X, 519.
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daha büyük bir hak elde etmesi ise düşünülemez29. İbn Kayyim’e göre ise, katil 
tevbe eder ve kendi isteği ile öldürülenin mirasçılarına, kısas, diyet veya affet-
me yollarından biri ile kendinden haklarını almaları için teslim olursa, ondan 
Allah ve varis hakkı kalkar. Katilin kısas veya diyet yoluyla cezalandırılmasıyla 
haksız olarak öldürülenin başına gelen bu musibet kalkmadığı için, öldürülenin 
katil üzerindeki hakkı devam eder. Ancak katil tevbe ettiği için, Allah, öldürülen 
kişiye ahirette öldürülmesine karşılık günahlarını affetmek ve mükâfatlar ver-
mek suretiyle onu razı eder30.

3- Mümine Yapılan Dua, İstiğfâr ve Hediye Edilen Salih Ameller 
Hadislere göre, müminler öldükten sonra da bazı salih ameller sebebiy-

le sevap alırlar ve günahları bağışlanır. Bunları şöyle sıralayabiliriz:

1- Müminler, hayatta iken yol, köprü, çeşme, cami, okul yaptırması, in-
sanların faydalanabileceği kitaplar yazması ve herkesin övgü ve sevgisini ka-
zanmış iyi çocuklar yetiştirmesi gibi iyilikler sebebiyle öldükten sonra da sevap 
almaya devam ederler ki bu, günahların affı anlamına gelir. Hz. Peygamber 
bu gerçeği; “İnsan öldüğünde bütün amelleri ondan kesilir. Yalnız üç şeyden;  
sadaka-i cariyeden, faydalanılan ilimden ve kendisine dua eden salih evlattan 
kesilmez”31 buyururak haber vermiştir. 

2- Müminler, öldükten sonra artlarından yapılan dua ve istiğfâr, kendileri 
adına verilen sadaka, yapılan hac, tutulan oruç ve okunan Kur’ân’dan dolayı 
fayda görürler32. Sağ müminlerin, ölmüş kişilerin ardından yaptıkları dua ve is-
tiğfâr yani Allah’tan onların günahlarını affetmesini istemeleri, günahlarının ba-
ğışlanmasına sebep olur. Nitekim bir ayette şöyle buyurulur: “Onlardan sonra 
gelenler der ki: Rabbimiz! Bizi ve bizden önce inanan kardeşlerimizi bağışla”33.
Osman b. Affân Hz. Peygamber’in bir ölünün defnini bitirdikten sonra başında 

29 Nevevî, a.g.e., XI, 224; İbn Hacer, a.g.e., I, 55, 57; Aynî, a.g.e., I, 157; Münâvî, 
a.g.e., VII, 7.

30 İbn Kayyim el-Cevziyye, Muhammed b. Ebî Bekr, Medâricü’s-Sâlikîn beyne Menâ-
zili İyyâke Na’budu ve İyyâke Nestaîn, thk., Muhammed Hâmid el-Fâkî, Dâru’l-
Kitâbi’l-Arabî, Beyrut, 1973, I, 399.

31 Müslim, Vasiyye, 14; Ebû Dâvûd, Vesâyâ, 14; Tirmizî, Ahkâm, 36; Nesâî, Vesâyâ, 
8; İbn Mâce, Mukaddime, 20.

32 Aliyyü’l-Karî, Ali b. Sultan, Şerhu Kitâbi’l-Fıkhi’l-Ekber, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Bey-
rut, 1984, s. 196-197; İbn Ebi’l-İzz, Şerhu’l-Akîdeti’t-Tahâviyye, el-Mektebü’l-İslâmî, 
Beyrut, 1988, s. 452.

33 59. Haşr, 10. Diğer ayetler için bkz., 14. İbrâhim, 41; 47. Muhammed, 19.
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durup; “Kardeşinizin bağışlanması için Allah’a istiğfâr ediniz ve onun için ayak-
larının sabit kalmasını (sorulara cevap verebilmesini) isteyiniz, çünkü o, şu an 
sorguya çekilmektedir”34 buyurduğunu haber vermektedir.

Kabirleri ziyaret ederken dua etmek de ölülere fayda verir. Hz. Pey-
gamber sahâbeye kabirleri ziyarete gittiklerinde; “Selam size ey bu diyarın 
mümin ve müslüman halkı! Bizler de inşallah size katılacağız. Allah’tan bize 
ve size afiyet dilerim”35 diyerek ölülere dua etmelerini öğretmiştir. Hz. Pey-
gamber bazı geceler Bakî mezarlığına çıkıp; “Ey müminler diyarında yatanlar! 
Sizlere selam olsun! Size, yarın verileceği va’d edilen şey verilmiştir. Sizler 
bekletilmektesiniz. İnşallah biz de size katılacağız. Allah’ım! Bakî’de yatanları 
affet” şeklinde dua etmiştir36. Ölülerin bağışlanmasını istemenin onların affına 
sebep olacağını Nesâî Sünen’inde tahric ettiği kabir ziyareti ile ilgili hadislere 
“Müminlere istiğfâr emri”37 şeklinde bab başlığı koymakla ifade etmiştir.

Müminlerin, ölüler adına verdikleri sadakalar, onların günahlarına keffâ-
ret olur. Şöyle ki bir adam Rasûlullah’a gelip: “Babam öldü, geriye mal bıraktı, 
fakat vasiyet etmedi, acaba onun adına sadaka versem günahlarına keffâret 
olur mu?” diye sorunca Rasûlullah: “Evet!” der38. Sa’d b. Ubâde ise anne-
si vefat ettiğinde Hz. Peygamber’e gelip; “Ey Allah’ın Rasûlü! Ben yanında 
bulunmadığım bir zaman annem vefat etti. Onun adına sadaka versem, ona 
faydası olur mu?” diye sorar. Hz. Peygamber; “Evet!” deyince Sa’d: “Seni şahit 
tutuyorum ki hurma bahçesini onun adına sadaka olarak verdim” der39.

Üzerinde oruç borcu olarak ölen kişinin adına tutulan oruç, onun oruç 
tutmama günahının uhrevî cezasından kurtulmasına sebep olabilir40. Nitekim 
Hz. Peygamber: “Kim, üzerinde oruç borcu olarak ölürse, velisi onun yerine 
oruç tutar” buyurmuştur41. Bir kadın da Rasûlullah’a gelerek: “Annem, üze-
rinde bir ay oruç borcu olduğu halde vefat etti” deyince Hz. Peygamber: “Ne 

34 Ebû Dâvûd, Cenâiz, 73.
35 Müslim, Cenâiz, 104; İbn Mâce, Cenâiz, 36.
36 Müslim, Cenâiz, 102; Nesâî, Cenâiz, 103.
37 Bkz., Nesâî, Cenâiz, 103.
38 Müslim, Vasiyye, 11; Nesâî, Vesâyâ, 8; İbn Mâce, Vesâyâ, 8.
39 Buhârî, Vesâyâ, 15; Ebû Dâvûd, Vesâyâ, 15; Tirmizî, Zekât, 33; Nesâî, Vesâyâ, 8; 

İbn Mâce, Vesâyâ, 8. Diğer hadisler için bkz., Buhârî, Cenâiz, 95; Müslim, Vasiyye, 
12.

40 Nevevî, a.g.e., VIII, 25.
41 Buhârî, Savm, 41; Müslim, Sıyâm, 153; Ebû Dâvûd, Sıyâm, 41.
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dersin? Annenin üzerinde (başka) bir borç olsaydı onu öder miydin?” buyur-
muş. Kadın: “Evet” deyince Rasûlullah; “Öyle ise Allah borcu, ödenmeye daha 
layıktır”42 buyurmuştur. İmam Şafiî, Hasan-ı Basrî, Tâvûs, Zührî, Katâde, Leys 
b. Sa’d, Dâvûd ez-Zâhirî, Beyhakî gibi hadisçiler, bu hadisleri delil edinerek 
üzerinde ramazan, keffâret ve nezir orucu borcu olduğu halde ölen kişinin bu 
oruç borçlarını, velisinin onun yerine tutabileceğini söylemişlerdir. İmam Mâlik 
ve Ebû Hanife’ye göre, üzerinde oruç borcu olarak ölen kişi sağlığında vasiyet 
ederse, velisi onun adına her gün için bir fitre verir. Ahmed b. Hanbel’e göre 
ise ölünün velisi, ölen kişinin nezir cinsinden oruç borcunu tutar, fakat rama-
zan orucu borcu için her güne karşılık bir fitre verir43. Mübârekfûrî hadisçilerin 
görüşünü diğerlerine tercih eder44.

Ölen kişi üzerinde bulunan hac borcunun, yakınları tarafından yerine 
getirilmesi, ölünün o borcun cezasından kurtulmasına yani Allah’ın, onun o 
günahını affetmesine sebep olur. Nitekim bir kadın Hz. Peygamber’e gelerek; 
“Ey Allah’ın Elçisi! Annem hac yapmayı adadı, fakat hac yapmadan öldü. Onun 
yerine hac yapayım mı?” diye sorar. Bunun üzerine Rasûlullah: “Evet! Onun 
adına hac yap. Ne dersin? Annenin (başka)  borcu olsa onu öder misin? Allah 
hakkını yerine getirin, Allah vefa gösterilmeye en çok hak sahibi olandır”45 bu-
yurur. Alimlerin çoğunluğu bu hadisi delil getirerek iyileşme ümidi bulunmayan 
bir kimse ve ölen adına hac yapmanın caiz olduğunu söylemişlerdir46. Ebû 
Hanîfe, Ahmed b. Hanbel ve Selefin çoğunluğuna göre hac, oruç ve Kur’ân 
okumanın sevabı ölüye ulaşır47.

4- Şefaat
İşlenen günahlara karşılık ahirette ceza görmekten kurtulma yolların-

dan biri de şefaate nail olmaktır. Şefaat, kendilerine izin verilen kimselerin 
Allah’tan, günahkâr kimselerin uhrevî cezalarının affedilmesini istemeleri, 
bunun için onların bazı meziyetlerini zikretmeleridir48. Yüce Allah Kur’ân’da; 

42 Müslim, Sıyâm, 154, 156.
43 Nevevî, a.g.e., VIII, 25, 26; Aynî, a.g.e., XI, 59.
44 Mübârekfûrî, a.g.e., III, 335.
45 Buhârî, Muhsar, 33; Tirmizî, Savm, 86. Benzer hadisler için bkz., Müslim, Sıyâm, 

157; Tirmizî, Zekât, 31; Nesâî, Menâsik, 7, 8, 11.  
46 Nevevî, a.g.e., VIII, 25.
47 İbn Ebi’l-İzz, a.g.e., s. 452.
48 Maturîdî, Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd, Kitâbu’t-Tevhîd, el-Mektebetü’l-

İslâmiyye, İstanbul, 1979, s. 365, 367; İbn Manzûr, a.g.e.,  VIII, 183.
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“Onun izni olmadan hiç kimse şefaat edemez”49, “Rahman’ın huzurunda söz 
almış olan kimselerden başkaları şefaat edemezler”50 “O gün, Rahman’ın ken-
disine izin verdiği ve sözünden hoşnut olduğu kimselerden başkasının şefaati 
fayda vermez”51 buyurarak ahirette bazı kimseleri şefaat yetkisine sahip kı-
lacağını bildirmektedir. Rasûlullah bu kimselerin, peygamberler, melekler ve 
bazı müminler olduğunu haber vermiştir52.

Hz. Peygamber; “Her peygamberin kendisiyle dua ettiği kabul olunan 
bir duası vardır. Ben duamı kıyamet gününde ümmetime şefaat etmek için 
sakladım”53 buyurarak kendisinin şefaat yetkisine sahip olduğunu haber ver-
miştir. Günahkâr müminlere ahirette şefaatin olacağını bildiren hadisler, ma-
nen mütevatir seviyesindedir54. Bu sebeple Ehl-i Sünnet, günahkâr müminlere 
şefaatin olacağında icma etmişlerdir55. Hadislere göre şefaat beş çeşittir. Bun-
ları şöyle sıralayabiliriz: 

1- İnsanların mahşer günündeki şiddet ve dehşetten kurtulmaları ve 
bir hesabın bir an önce başlatılması için yapılan şefaat ki bu, sadece Hz. 
Peygamber’e aittir56.

2- Bazı müminlerin sualsiz ve hesapsız cennete girmeleri için yapılacak 
şefaattir. Böyle bir şefaate de yine sadece Hz. Peygamber sahip olacaktır57.

3- Cehennemi hak etmiş bazı günahkâr müminlerin günahlarının affedi-
lerek cehenneme gitmemeleri için yapılacak şefaattir. Bu şefaate Hz. Peygam-
ber ve Allah’ın dilediği bazı kimseler sahip olacaktır. 

4- Cehenneme girmiş bazı günahkâr müminlerin affedilerek bir an önce 
oradan çıkmaları için yapılacak şefaattir. Böyle bir şefaate Hz. Peygamber, 

49 10. Yûnus, 3.
50 19. Meryem, 87.
51 20. Tâhâ, 109.
52 Bkz., Buhârî, Tevhîd, 24; Müslim, Îmân, 302.
53 Buhârî, Deavât, 1; Müslim, Îmân, 334, 335.
54 Şimmerî, Sâir İbrâhîm Hudayr, el-Kebâir ve’l-Âsâru’l-Müterettibetü Aleyhâ İnde’l-

Mütekellimîn, Dâru’l-Kitâbi’l-İlmiyye, Beyrut, 2006, s. 415.
55 Nevevî, a.g.e., III, 35; İbn Hacer, a.g.e., XIII, 413. 
56 Bu şefaati bildiren hadisler için bkz., Buhârî, Tefsîru’l-Kur’ân, İsrâ, 5; Müslim, Îmân, 

327; Tirmizî, Sıfatu’l-Kıyâme, 10.
57 Bu şefaate delil olan hadisler için bkz., Buhârî, Tıbb, 41; Müslim, Îmân, 374; Tirmizî, 

Sıfatu’l-Kıyâme, 16.
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melekler ve bazı müminler sahip olacaktır. Bu sayede “La İlâhe İllallâh” diyen 
her mümin cehennemden kurtulacaktır. 

5- Cennetliklerin derecelerini yükseltmek için yapılacak şefaattir58. Ehl-i 
Sünnet yanında Mutezile de Hz. Peygamber’in bu şefaate sahip olduğunu 
kabul eder59.

Bu beş çeşit şefaat içerisinde günahların affı ile ilgili olan üç ve dördüncü 
çeşit şefaatten bahsedeceğiz. Hz. Peygamber bir hadislerinde sırat üzerinde 
durup; “Ey Rabbim!, Esenlik ver, esenlik ver” diyeceğini, amelleri az olan bazı 
kimselerin sürünerek yürüyeceklerini, sıratın iki tarafındaki çengellerin yakala-
makla emredildikleri kimseleri yakalayacaklarını ve bazılarının tırmalandıktan 
sonra kurtulacağını, bazılarının ise cehenneme atılacağını belirtir60. Bu hadis, 
Hz. Peygamber’in cehennemi hak etmiş bazı müminlerin affedilmeleri için şe-
faatçi olduğunu ve bu sayede onların sırattan cehenneme düşmelerine engel 
olduğunu bildirmektedir61.

Allah’ın günahları affetmesinin bir şekli ise cehenneme girmiş büyük gü-
nah sahiplerini oradan şefaatçilerin şefaati sebebiyle çıkarmasıdır62. Cehen-
nemlik müminler, günahlarının cezasını tam olarak çekmeden cehennemden 
şefaat sayesinde çıkarlar ki bu da Allah’ın engin merhametini göstermekte-
dir. Hz. Peygamber, cehennemlik müminlerin cehennemden çıkmaları için de 
şefaat edecektir. O, bir hadiste Allah’ın huzurunda üç kere secdeye kapana-
cağını ve her defasında Allah’ın; “Başını secdeden kaldır söyle, sözün dinle-
necek, iste, istediğin verilecektir” buyurması üzerine “Ümmetimi, ümmetimi” 
diye niyaz edeceğini, ilk defasında kalbinde arpa tanesi kadar, ikinci defasında 
hardal tanesi kadar, üçüncü defasında ise hardal tanesinden daha az imanı 
olan kimseleri cehennemden çıkarması için kendisine izin verileceğini ve bu-
nun üzerine onları cehennemden çıkaracağını haber verir63. Hz. Peygamber 
başka bir hadiste ise şöyle buyurur: “…Müminlerin, cehennemde hiçbir hayır 
sahibi bırakmadık demeleri üzerine Allah: “Melekler, peygamberler ve mümin-
ler şefaat etti, geriye benim şefaatim kaldı” buyurur ve cehennemden bir kab-

58 Bu şefaati haber veren hadisler için bkz., Müslim, Îmân, 332; Ahmed b. Hanbel, 
Müsned, III, 140.

59 Nevevî, a.g.e., III, 35-36.
60 Müslim, Îmân, 329; Tirmizî, Sıfatu’l-Kıyâme, 9.
61 İbn Hacer, a.g.e., XI, 382.
62 Aynî, a.g.e., XXIII, 21.
63 Buhârî, Tevhîd, 36; Müslim, Îmân, 326; 
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za/avuç alır, böylece hiçbir hayır işlememiş adeta kömüre dönmüş bir takım 
insanları cehennemden çıkarıp cennete koyar. Cennetlikler ise onlara: Bunlar, 
Utakâu’r-Rahmân’dır (Allah’ın cehennemden azat ettiği kimselerdir). Allah, on-
ları hiç bir amel yapmadıkları ve önceden hiç bir iyilik göndermedikleri halde 
cennete koydu derler”64. Aynî’ye göre bu hadisten, melekler, peygamberler ve 
müminlerin, imanları yanında iyilikleri olan cehennemliklere şefaat edecekleri 
anlaşılmaktadır65. Ancak Keşmîrî’ye göre, Hz. Peygamber iman etmiş olduğu 
halde hiçbir iyiliği olmayanlara da şefaat edecektir. Ona göre; “Şefaatim, üm-
metimden büyük günah işleyenler içindir”66 hadisi, şefaatin kendilerine en çok 
fayda vereceği kimseleri açıklamaktadır. “Kıyamet gününde halk içinde şefa-
atime en çok mahzar olacak kişi, kalbinden halis olarak Lâ İlâhe İllallâh diyen 
kişidir”67 hadisi ise, şefaatin kapsamına giren kimseleri beyan etmektedir. Bu 
sebeple bu iki hadis arasında zıtlık yoktur. Hiç bir iyi amel işlememiş topluluğun 
Hz. Peygamber değil, Allah tarafından cehennemden çıkarılacağını ve kendi-
lerine; “Utakâu’r-Rahmân (Allah’ın cehennemden azat ettiği kimseler)” denil-
diğini bildiren hadis de bu ikinci hadisle çelişmez. Çünkü Hz. Peygamber’in 
şefaati onlara da fayda verecektir. Ancak onların cehennemden çıkarılmasını 
bizzat Allah üstlenmiş, hiç kimseye havale etmemiştir. Yani bunlar da cehen-
nemden Hz. Peygamber’in şefaati ile kurtulurlar, fakat cehennemden çıkışları 
Hz. Peygamber’in eliyle değil, bizzat Allah tarafından gerçekleştirilir68.

Kalpten riyasız bir şekilde “Lâ İlâhe İllallâh” diyen kimselerin şefaate 
mahzar olacaklarını bildiren hadis, şefaatçilerin, günahkâr müminlere şefaat 
edeceklerini ve hiç bir müşrike şefaat etmeyeceklerini bildirmektedir.

Hz. Peygamber, ezan bittikten sonra ezan duasını yapan69, Kur’ân 
okuyan70 ve çok secde eden müminlere71, yani çokça nafile namaz kılanlara 

64 Buhârî, Tevhîd, 24; Müslim, Îmân, 302.
65 Aynî, a.g.e., XXV, 128.
66 Ebû Dâvûd, Sünnet, 23; Tirmizî, Sıfatu’l-Kıyâme, 11; İbn Mâce, Zühd, 37; Ahmed b. 

Hanbel, a.g.e., III, 213.
67 Buhârî, İlim, 33; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., II, 373.
68 Keşmîrî, Muhammed Enver, Feyzü’l-Bârî alâ Sahîhi’l-Buhârî, Dâru’l-Ma’rife, Bey-

rut, ts., I, 175.
69 Buhârî, Ezân, 8; Tirmizî, Salât, 43; Ebû Dâvûd, Salât, 38; Nesâî, Ezân, 38; İbn 

Mâce, Ezân, 4. 
70 Müslim, Salâtu’l-Müsâfirîn, 252; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., V, 254.
71 Müslim, Salât, 226; Ebû Dâvûd, Salât, 312; Nesâî, Salât, 79; Ahmed b. Hanbel, 

a.g.e., IV, 59.
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şefaat edeceğini haber vermiştir. Bu hadisler, Lâ İlâhe İllallâh  diyen her mü-
mine şefaat edileceğini bildiren hadisle çelişmemektedir. Çünkü bu hadisler, 
belirtilen ibadetleri yapanlara şefaatin tekrarlanacağı haber vermektedir. Hz. 
Peygamber bu ibadetleri yapanlardan cezanın kalkıp hesaplarının kolay olma-
sı veya derecelerinin yükseltilmesi veya kendilerine ikramlarda bulunulması 
gibi hususlarda şefaatçi olur. Bu hadislerde ifade edilen ibadetleri yapanlara, 
şefaat va’dinin gerçekleşmesinde şart koşulan “müslüman olarak ölmek” müj-
desinin bulunduğu da anlaşılabilir72.

Şehitler de cehennemliklere şefaat edecektir. Şöyle ki Hz. Peygamber; 
“Şehitler, ailelerinden yetmiş kişiye şefaat edecektir”73 ve “Ümmetimden bir ki-
şinin şefaati ile Benî Temîm kabilesinin sayısından fazla kimse cennete girer”74

buyurmuştur. 

Bazı salih müminler de, cehenneme girmiş müminlere şefaat edecektir. 
Hz. Peygamber, cennetlik müminlerin niyazı üzerine Allah’ın onlara cehen-
nemden önce tanıdıklarını, sonra bir dinar, sonra yarım dinar, sonra da zerre 
miktarı ağırlığınca iyilik yapmış müminleri çıkarmalarına izin verdiğini ve onla-
rın da cehennemlikleri oradan çıkardıklarını haber verir75

5- Allah’ın Affetmesi
Allah’ın ahirette günahkâr müminleri affetmesini alimler, lütf-u ilâhî, fadl-

ı ilâhî, rahmet-i ilâhî, aff-ı ilâhî, tefaddul ile mağfiret gibi terimlerle ifade etmiş-
lerdir. Günahlar, ya insan hayatta iken affedilmiş olur veya ahirette affedilir76.
Allah’ın günahkârları, onlar daha dünya hayatını sürdürürken affetmesi, tevbe, 
istiğfâr, ibadet ve iyilikler, dünyevî musibetler ve dünyada ceza çekme gibi 
sebeplerle olmaktadır. 

Günahkâr müminlerden tevbe vb. sebeplere tutunmadan ahirete intikal 
edenlerin, işledikleri günahların uhrevî cezasından kurtulma yollarından biri de 
ahirette Allah’ın affına mahzar olmaktır. Kur’ân’da; “Allah kendisine şirk koşul-
masını asla affetmez, bunun dışındaki günahları dilediğine affeder”77 buyuru-

72 Nevevî, a.g.e., IV, 86; İbn Hacer, a.g.e., II, 94-95.
73 Ebû Dâvûd, Cihâd, 28; Tirmizî, Fedâilü’l-Cihâd, 25; İbn Mâce, Cihâd, 16.
74 Tirmizî, Sıfatu’l-Kıyâme, 12; İbn Mâce, Zühd, 37; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., III, 

469.
75 Buhârî, Tevhîd, 24; Müslim, Îmân, 302.
76 İbn Hacer, a.g.e., XI, 335.
77 4. Nisâ, 48.
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lur. Bu ayet, günahlarından tevbe etmeden ölen mümin kişiyi Allah’ın, ahirette 
dilerse cezalandıracağını, dilerse ihsanı ile affedeceğini haber vermektedir78.
Büyük veya küçük günah işleyen mümin, tevbe etmeden ölürse, Allah’ın dile-
mesi altındadır. Allah, dilerse onu fazlı ve rahmetiyle affedip cennete koyar, 
dilerse ona cehennemde azap ettikten sonra cennete koyar. Allah’ın dünyada 
merhamet etmesi yanında kıyamet gününde de sürekli olan merhameti var-
dır79. Bu sürekli olan merhamet ve af, hesap, mizan, sırat ve cehennem du-
raklarında olacaktır. Hz. Peygamber de bu gerçeği şöyle haber verir: “Bir kişi 
müslüman olur ve müslümanlığını güzel yaparsa, Allah onun geçmişte yaptığı 
bütün kötü amellerini affeder. Ondan sonra şu olur: Bir iyilik on katından yedi 
yüz katına kadar iyilikle mükâfatlandırılır, bir kötülük ise ancak kendisi kadarı 
ile cezalandırılır, ancak Allah onları affedebilir”80. Küfür/Şirk dışındaki günahla-
rı işleyenler, tevbe etmeden öldüklerinde cehenneme gidecekleri kesin olarak 
söylenemez, aksine onlar Allah’ın dilemesi altındadırlar, dilerse onları affeder, 
dilerse azap eder81. Küfür dışındaki günahların affındaki hikmet, günahları iş-
leyen kimsenin ceza göreceği korkusunu ve Allah’ın af ve merhametine nail 
olacağı ümidini taşımasıdır. Müşrikin affedilmemesi ise, inancının batıl olduğu-
na inanmayışı sebebiyledir82.

Allah’ın ahirette günahkâr müminleri affetmesini, sebepsiz ve sebepli 
olmak üzere ikiye ayırmak mümkündür. Çünkü hadislerde, Allah’ın kıyamet 
gününde, birçok günah işleyen bazı müslümanları herhangi bir sebep olmak-
sızın affettiği bildirilmektedir. Bu affa meccânen af da denilebilir. Mesela, Hz. 
Peygamber bir hadislerinde; “Kıyamet gününde bazı müslümanlar dağlar ka-
dar günahlarla gelirler, fakat Allah onların bu günahlarını affeder”83 buyurur. 
İmam Şâfiî bu hadisin, müslümanlara en çok ümit veren hadis olduğunu söy-
lemiştir84. Bu hadis, günahlara karşılık ceza vaîdinde bulunan; “Yetimlerin mal-
larını haksız olarak yiyen kimseler, karınlarında sadece ateş yerler ve yakında 
78 İbnü’l-Vezîr, Muhammed b. İbrahim, el-Avâsım ve’l-Kavâsım fi’z-Zeb an Sünneti 

Ebi’l-Kasım, thk., Şuayb el-Arnaûd, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut, 1996, IX, 167.
79 İbn Hacer, a.g.e., X, 212.
80 Buhârî, Îmân, 30; Nesâî, Îmân, 10.
81 Nevevî, a.g.e., XI, 224.
82 Sâvî, Ahmed b. Muhammed, Kitâbu Şerhi’s-Sâvî alâ Cevhereti’t-Tevhîd, thk., Ab-

dulfettâh el-Bezm, Dâru İbn Kesîr, Beyrut, 2005, s. 404.
83 Müslim, Tevbe, 51.
84 Davudoğlu, a.g.e., XI, 125.
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çılgın bir ateşe yaslanacaklardır”85 gibi ayetlerle çelişmemektedir. Çünkü bu 
gibi ayetler, şirk dışındaki günahlardan tevbe etmeden ölenlere, Allah’ın diler-
se azab edeceğini, dilerse onları affedeceğini bildiren ayetle86 tahsis edilmiş-
tir. Bu sebeple vaîd ayetleri: “Eğer Allah cezalandırırsa, cezası budur”, “Bu, 
onun cezasıdır, ancak Allah şirk dışındaki günahların cezasını dilerse affeder” 
şekillerinde yorumlanmıştır87. İşte bu hadis, Allah’ın affı kapsamında olup da 
affetmeyi dilediği bazı müslümanların durumunu haber vermektedir. 

Allah, kullarının günahları ne kadar çok olursa olsun, dilerse onları ba-
ğışlar. Kıyamet günü Allah’ın affı ve bağışı sadece müminlere yönelik olacak-
tır. Dolayısıyla günahlarının çok olması, mümin için ümitsizlik sebebi olmama-
lıdır88.

Hz. Peygamber Allah’ın bazı günahkâr müminleri ise dünyada yapmış 
oldukları bir iyiliği sebebiyle affettiğini haber vermektedir. Bu iyiliklerden biri 
ödeme sıkıntısı çeken fakir kimselere verilen borcu, onlara bağışlamaktır. Hz. 
Peygamber, kıyamet gününde bir kişinin günahlarının bu iyilikten dolayı af-
fedildiğini şöyle haber verir: “İnsanlara borç veren bir adam vardı. Bu adam 
hizmetçisine; “Fakir birine rastlarsan onun borcunu affet, umulur ki Allah da 
bizim günahlarımızı bağışlar” derdi. Nihayet bu adam Allah’a kavuştu, Allah 
da onu affetti”89. Bazı rivayetlerde bu adamın bundan başka hiçbir iyiliğinin ol-
madığı belirtilmektedir90. Hz. Peygamber işlenen günahlardan dolayı Allah’tan 
korkmanın da bir iyilik ve günahların affına sebep olduğunu şöyle haber verir: 
“(Sizden önceki ümmetler içinde) bir adam çok günah işlemekle kendine zul-
metti. Ölüm zamanı gelince çocuklarına şöyle dedi: “Öldüğümde beni yakın, 
sonra ezip rüzgâra ve denize saçın. Allah’a yemin olsun ki Rabbimin bana 
gücü yeterse, hiç kimseye azap etmediği şekilde bana azap eder”. Çocukları 
onun dediğini yaptılar.  Bunun üzerine Allah yeryüzüne; “Aldığını ver” dedi. Bu-
nun üzerine o, hemen bir kişi olarak var oldu. Allah ona; “Niçin böyle yaptın?” 
diye sordu. Adam: “Ey Rabbim! Senden korktuğum için” dedi. Bunun üzerine 

85 4. Nisâ, 10.
86 4. Nisâ, 48.
87 İbn Hacer, a.g.e., VIII, 496; Râzî,Fahruddîn, et-Tefsîrü’l-Kebîr, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiy-

ye, Tahran, ts., X, 240; Nesefî, Ebu’l-Berekât, Tefsîru’n-Nesefî, Kahraman Yay., 
İstanbul, 1984, I, 241. 

88 Kandemir, M. Yaşar-Çakan, İsmail L.-Küçük Raşit, Riyâzu’s-Sâlihîn Peygamberi-
mizden Hayat Ölçüleri, Erkam Yay., İstanbul,1997, III, 119.

89 Buhârî, Enbiyâ, 54; Müslim, Müsâkât, 31; Nesâî, Büyû, 104. 
90 Bkz., Müslim, Müsâkât, 26, 27, 30. 
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Allah onu affetti91. Hadiste anlatılanlar kıyamet gününde olacak şeylerdir. Hz. 
Peygamber kıyamet gününde olacak şeyleri, meydana gelmiş, olmuş şeklinde 
haber vermiştir. O, doğru bir haberci olduğu için O’nun gelecekle ilgili haber 
verdiği her şey, olmuş şey gibidir ve kesinlikle olacaktır92. Buhârî rivayetinde 
bu kişinin nebbâş/kefen soyucu olduğu belirtilmektedir. Dolayısıyla bu kişinin 
üzerinde kul hakkı bulunmaktadır. Buna göre hadis; “Allah, sadece kendi hak-
larını affetti veya hem kendi haklarını hem de onun üzerindeki kul haklarını 
alacaklıları razı etmek suretiyle affetti” şeklinde anlaşılabilir93.

Hz. Peygamber bir başka hadiste ise şöyle buyurur: “(Kıyamet günü) 
Allah mümini yaklaştırır ve onun üstüne şefkat kanadını indirip (halkın gözün-
den) gizler ve: “(Ey kulum! İşlediğin) şu günahı biliyor musun? Şu günahı bili-
yor musun?” diye sorar. Mümin ise; “Evet, biliyorum ey Rabbim!” diyerek bütün 
günahlarını kabul eder ve helak olacağına kanaat getirir. Bunun üzerine Allah: 
“(Ey kulum) bu günahlarını dünyada (halktan) gizledim, bu gün de senin lehine 
onları bağışlıyorum” der. Bundan sonra ona, iyiliklerinin kitabı verilir. Kâfirlere, 
münafıklara gelince (onlar için de peygamberlerden, meleklerden birçok) şa-
hit: İşte bunlar Rablerine karşı (ortak uydurarak) yalan söyleyenlerdir. Haberi-
niz olsun ki, Allah’ın la ‘neti zalimlerin üzerine olsun derler”94. İbn Hacer’e göre 
bu hadiste bağışlandığı belirtilen günahlar, kul hakkıyla ilgili günahlar değil, 
sadece Allah hakkıyla ilgili günahlardır. Çünkü şefaat hadisi, bazı günahkâr 
müminlerin cehenneme gireceğini, sonra şefaat ile oradan çıkacaklarını haber 
vermektedir95. Aynî’ye göre Allah hakları yanında kul hakları da bağışlanabilir. 
O şöyle der: “Mümin olarak ölmekle, kul haklarının düşmeyeceği kuralı bi-
linmektedir. Ancak kul haklarının düşmemesi prensibinden, Allah’ın cennete 
sokmayı dilediği kişi üzerinde bulunan kul haklarını, üstlenmeyeceği sonucu 
çıkmaz”96. Yani ona göre Allah, dilediği kişinin kendisiyle ilgili haklarını affettiği 
gibi onun üzerindeki kul haklarını ödemeyi de üstlenebilir ve böylece onu doğ-
rudan cennete koyabilir. Dolayısıyla Allah’ın belirtilen anlamda olmak üzere 
onun üzerindeki kul haklarını da affetmiş olabilir.

91 Müslim, Tevbe, 25; Buhârî, Enbiyâ, 50;  Nesâî, Cenâiz, 117; İbn Mâce, Zühd, 30.
92 İbn Hacer, XI, 315;  Aynî, XII, 207.
93 İbn Hacer, XI, 315.
94 Buhârî, Mezâlim 3, Edeb, 60; Müslim, Tevbe, 52, İbn Mâce, Mukaddime, 13; Ah-

med b. Hanbel, a.g.e., II, 74.
95 İbn Hacer, a.g.e., X, 488.
96 Aynî, a.g.e., V, 8. 
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Yukarıda örneklerini sunduğumuz hadislerde “Her kim şunu yaparsa 
Allah onu affeder” şeklinde genel bir va’d bulunmamakta, aksine “falan işi ya-
pan kişiyi Allah affetti” şeklindeki özel bir muameleden bahsedilmektedir. Do-
layısıyla bu hadislerde anlatılan iyilikleri yapan her kişiyi, Allah’ın kesin olarak 
affedeceği sonucu çıkarılamaz. Ancak aynı iyilikleri yapan her mümin, affedi-
lebileceği ümidini taşıyabilir. Çünkü Allah, şirk dışındaki günahları işleyen kim-
selerden dilediğini affedeceğini ve dilediğine azap edeceğini haber vermiştir. 
Bu sebeple mümin, havf ve recâ yani affedilmeyeceği korkusu ve affedileceği 
ümidi içerisinde bulunmalıdır. 

Bazı hadislerde herhangi bir kayıt olmaksızın, müminlerin büyük gü-
nahlarının tamamının affedilmiş olduğu haber verilmektedir. Bu hadisleri, bü-
yük günah işlemiş müminlerden bir kısmının cehenneme girdiğini haber veren 
hadislerle kayıtlayarak anlamak gereklidir. Buna göre mesela, Abdullah İbn 
Mes’ûd’dan rivayet edilen; “(Mirâc’da) Rasûlullah’a üç şey verilmiştir: Beş va-
kit namaz, Bakara sûresinin son ayetleri, O’nun ümmetinden Allah’a şirk koş-
mayanların büyük günahlarının affedilmiş olması”97 hadisinde, günahkâr hiçbir 
müminin cehenneme gitmeyeceği değil, aksine müşrikler gibi cehennemde 
ebedî kalmayacakları veya bazı müminlerin büyük günahlarının kıyamet gü-
nünde affedilerek cehenneme gitmekten kurtulacakları anlatılmak istenmiş-
tir98. “Açıkça günah işleyenler dışında ümmetimin tamamı (Allah tarafından) 
affedilmiştir. Açık günahlardan biri de kişinin geceleyin kötü bir amel işledikten 
sonra, Allah onu örtbas ettiği halde sabahleyin kalkıp: “Ey falan! Ben dün gece 
şöyle şöyle işler yaptım” demesidir. Halbuki o, Rabbi kendisinin günahını örttü-
ğü halde gecelemişti. Fakat o, sabahladığı zaman Allah’ın örtbas ettiğini mey-
dana çıkarır”99 hadisi, böyle bir günahı işleyen mümin, ölmeden önce tevbe 
ettiği halde Allah’ın onu affetmeyeceğini değil, aksine günahları hiç kimseden 
sakınmadan açıkça işleyen ve gizlice işlediği günahları da bir zaruret olmaksı-
zın, övünerek ve küçümseyerek başkalarına anlatanların, Allah’ın ahirette lütfu 
ile affetmeyi dilediği müminlerden olamayacaklarını bildirmektedir denilebilir.

97 Müslim, Îmân, 279.
98 Nevevî, a.g.e., III, 3; Mübârekfûrî, a.g.e., IX, 116-117.
99 Buhârî, Edeb, 60; Müslim, Zühd, 52.
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Sonuç
Kur’ân-ı Kerîm’de olduğu gibi hadislerde de, ahiret halleri, insanların 

dünyada işledikleri günahlardan dolayı ceza görecekleri ve işlenen günahların 
cezasından kurtulabilmek için nelerin yapılması gerektiği detaylı bir şekilde 
açıklanmıştır. Böylece her insan ve özellikle de her mümin, merak ettiği bu hu-
suslarda bilgi sahibi olmuş ve buna göre dünya hayatını düzenleme imkânına 
kavuşmuştur. 

Hadislere göre günah işleyen insan, tevbe ve istiğfâr etmek, namaz, 
oruç gibi ibadetler de dahil olmak üzere her türlü iyiliği yaparak yani kendi 
çabasına bağlı olarak o daha dünyada iken affedilebilir. Bunları yapmayan 
mümin ise işlediği günahlardan, kendi güç ve iradesini aşan yollarla da affe-
dilebilir. Bu yollar; dünyevî musibetlere maruz kalma, işlenen suç karşılığında 
dünyada ceza görme, öldükten sonra kendi ardından müminlerin dua etmeleri, 
Hz. Peygamber ve diğer şefaatçilerin ahirette şefaat etmesi ve Allah’ın lütuf ve 
merhameti ile affetmesidir. Allah’ın affı sebepli veya sebepsiz olabilir. Allah’ın 
merhameti yüz parça olarak yarattığını, bir parçasını yeryüzüne indirip doksan 
dokuz parçasını kendi yanında tuttuğunu haber veren hadis100, Allah’ın mü-
minlere merhametinin ahirette de engin olduğunu bildirmektedir. 

Hz. Peygamber birçok hadisinde, günahların af yolları hakkında bilgi 
vererek hem insanlara kurtuluş reçetesi sunmuş ve hem de Allah’ın merhame-
tinin müminleri dünya ve ahirette nasıl çepeçevre kuşattığını bildirmiştir. Böy-
lece iman etmenin önemini de ortaya koymuştur. Allah inanmayan insanı af-
fetmek için tevbe gibi kolay bir sebep ortaya koymuş, mümini affetmek için ise 
tevbe yanında iyilik yapmak, şefaat gibi birçok şeyi de vesile kılmıştır. İşte her 
asırda Hz. Peygamber’in, Allah’ın insanlara olan engin sevgi ve merhametini 
ortaya koyan, evrensel ve insan fıtratına uygun bu beyanlarına muttali olan ki-
şiler, iman etmeyi tercih etmiş, bir anlık gaflet veya nefsî arzulara mağlup olma 
sebebiyle günah işleyen müminler ise, bu günahlardan kurtulabilme yollarını 
uygulamış ve böylece dünyada manevî huzur içerisinde yaşayabilmişlerdir.

100 Bkz., Buârî, Edeb, 19; Müslim, Tevbe, 17, 18; Tirmizî, Deavât, 99; İbn Mâce, 
Zühd, 35.
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ÖZET
Çalışmamızın giriş kısmında genel olarak ehliyet kavramı üzerinde du-

rulmuş, İslâm hukuk doktrininde ehliyet dini, hukukî ve cezaî açıdan incelen-
miştir.

Ceza ehliyetinin tanımı yapılarak tahakkuk şartları incelenmiş, ceza eh-
liyetinin varlığı için temel iki şart olan temyiz ve buluğ kavramları ele alınmıştır. 
İslâm hukuk doktrininde buluğ yaşı konusundaki farklı değerlendirmelere de 
değinilmiştir.

Ceza ehliyeti açısından çocuğun tasarrufları araştırılmış, verdiği zarar-
lardan hukukî açıdan sorumlu olduğu, kanuna aykırı fiillerinden ise cezaî ola-
rak sorumlu olmayacağı sonucuna ulaşılmıştır.

Anahtar kelimeler:  Ceza ehliyeti, yaş küçüklüğü, temyiz, buluğ. 

ABSTRACT
Childhood in the Context of the Criminal Capacity

In the introduction of our study, we have tried to explain “the capacity” 
as the term and the capacity in Islamic Law Doctrine in the senses of religion, 
legality and penalty.

Here the definition of “criminal capacity” was also defined having 
researched its conditions as well as the conditions of criminal capacity, that 
is, compos mentis and puberty. We have given the opinions about puberty in 
Islamic Law Doctrine too. 

Finally, in this study, it was investigated that transactions of child in the 
point of criminal capacity and we have concluded that child is responsible from 
damages, but not  responsible from his/her illegal acts as penalty. 

Key words: Criminal capacity, Chifdhood  compos mentis, puberty.
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I - Giriş
İnsanın şer’î hitaba ehil ve muhatap oluşu, kısaca akıl denilen anlama, 

düşünme ve ona göre davranma kabiliyetine sahip bulunması sebebiyledir. 
İnsanın bu anlamdaki ehliyet ve sorumluluğuna usulcüler “ehliyyetü’l-hitâb” 
adını verirler. Ehliyet, dinî ve hukuki hükmün doğmasının ve geçerliliğinin ön 
şartıdır. İslâm hukukunda insan hayatı hukukî kişiliğin başlamasından itiba-
ren ehliyet açısında çeşitli dönemlere ayrılır. Her bir dönem için farklı kurallar 
belirlenmeye, ehliyet de bu dönemlere uygun adlandırma ve ayırımlara tabi 
tutulmaya çalışılır.

Günümüz hukuk sistemlerinin birçoğu, hukukun düzenlediği alanları 
göz önünde tutarak, bir takım kıstaslara göre ehliyeti, medenî, cezaî, siyasî, 
evlenme ve ticarî ehliyet gibi değişik şekillerde tasnif etmişlerdir.1

II - Ehliyetin Tarifi ve Kısımları
Ehliyet, lügatte salâhiyet, lâyık ve yeterli olmak, herhangi bir işi yapmak-

ta salahiyetli olmak anlamlarına gelir.2

Terim olarak ise, Şâri’in şahısta takdir ettiği, kişiyi hak ve sorumlulukla-
rın muhatabı olmaya uygun bir mahal haline getiren vasıftır.3

Dinî ve dünyevî hayata ait kuralların iç içe olduğu İslâm hukukunda eh-
liyet kavramının alanı genişletilmiş, dînî, hukukî ve cezâî ehliyete teşmil edil-
miştir.4 İslâm hukuk doktrininde ehliyet “vücub ehliyeti” ve “eda ehliyeti” şeklin-
de iki ana safhaya ayrılır. Kişinin dinî ve hukukî bir hükme muhatap oluşu, söz 
ve davranışlarının sonuçları, hangi tür dinî ve hukukî işleme ne ölçüde ehil ve 
muhatap olduğu bu devreler içinde ayrı ayrı incelenir.5

1 Şener, Esat, Hukuk Sözlüğü, Seçkin Yay., Ankara, 2001, s.187.
2 İbn Manzûr, Ebu’l-Fadl, Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem,  Lisânü’l-Arab, Dâru’s-

Sâdır, Beyrut, ty, XI, 29, 30.
3 Molla Hüsrev, Muhammed b. Ferâmûz b. Ali, Mir’âtü’l-Usûl Şerhü Mirkâti’l-Vusûl, Basın 

Ofset, İstanbul, 1966, s. 591; Ezbîde, Ali Ramazan Muhammed, En-Nazariyyetü’l-Âmme 
li’l-Ehliyye Dirâse Mukârene Beyne’ş-Şerî’a Ve’l-Kânun, El-Menşeetü’l-Âmme li’n Neşr 
ve’t- Tevzî’ ve’l-İ’lân,Trablus, 1984, s. 19,20; Şeyhli, Şamil Reşid Yasin, Avârıdu’l-Ehliy-
ye Beyne’ş-Şerîati Ve’l Kanun, Matbaatu’l-Ânî,  Bağdat, 1394/ 1974, s. 18; Karaman, 
Hayreddin, Mukayeseli İslam Hukuku, Nesil Yay., İstanbul, 1991, I, 178.

4 Sava Paşa, İslâm Hukuku Nazariyatı Hakkında Bir Etüd, Çev. Baha Arıkan, byy., Anka-
ra, 1956, II, 316.

5 Bardakoğlu, Ali, “Ehliyet”, DİA, İstanbul, 1994, X, 534.
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A- Vücub Ehliyeti
Vücub ehliyeti, kişinin lehine olan hakların sübutu, aleyhine olan hakla-

rın vücubiyeti olarak tarif edilmiştir. Mesela kişinin kendine düşen miras payına 
hak kazanması, kendisi için satın alınan ve bağışlanan bir şeyin mülkiyetini 
edinmesi gibi hakların iktisabı, haksız fiillerden doğan tazmin yükümlülüğü 
gibi borçların üstlenilmesi kişinin vücub ehliyetine dayanmaktadır. Çocuğun, 
üzerine düşerek zarar verdiği malı, kanunî temsilcisi çocuk adına tazmin eder. 
Çünkü mazeretler zarar verilen şeyin masumiyetini ve dokunulmazlığını etki-
lemez.6

 Vücub ehliyetinin dayanağı insan olmadır. Cenin için ise eksik olup 
sağ doğumla tamamlanır. Bu ehliyet karşısında insanın, kadın, erkek, cenin, 
çocuk, bâliğ, reşid, akıllı ya da akıl hastası, sefih veya reşid olmasının ehliyeti 
gidermeye etkisi yoktur. Bu nedenle cenin için aleyhine olan konularda bu du-
rum varlığını sürdürmezken; miras, vasiyet ve nesep gibi konularda varlığını 
korur.7

Vücub ehliyeti insanın hayatının sonuna kadar devam eder. Ölen kişi 
haklara ve borçlara ehil olma özelliğini yitirdiği için yeni bir hakkın veya bor-
cun doğması düşünülemez. Ölüm, kişinin şahsiyetinin ve mülkiyetinin sona 
ermesinin başlangıcıdır. Ancak sağlığında yaptığı hukukî işlem veya fiillerin 
olumlu veya olumsuz sonuçları ölümden sonra meydana gelirse sadece bun-
lar bakımından ölünün kişiliğinin hükmen bir müddet daha devam ettiği kabul 
edilir. Başka bir ifadeyle hak ehliyeti ve zimmet, kişinin ölümden önceki hayatı 
ile ilgili bazı işlere bağlı olan hakların tasfiyesine kadar devam eder. Bu itibarla 
Hanefî’ler bu ehliyetin bazı durumlarda ölümden sonra da geçici bir süre de-
vam ettiği görüşündedirler.8

6 Hudarî Beg, Muhammed, Usûlü’l-Fıkh, el-Mektebetü’t- Ticâriyyetü’l Kübrâ, Mısır, 1969, 
s. 91; Hallâf, Abdulvehhâb, el-Ehliyye ve Avârıduhâ fi’ş-Şerîati’l -İslâmiyye, Matbaatu’n-
Nasr, Mısır, 1374/1955, s. 5; Kubeysî, Muhammed b. Mesûd, es-Sağîr Beyne Ehliyyeti’l-
Vücûb ve Ehliyyeti’l-Edâ, İdâretü İhyâi’t-Turâsi’l-İslâmiyye, Katar, ty., s. 93.

7 Abdulazîz Buhârî, b. Ahmed b. Muhammed, Keşfü’l-Esrâr alâ Usûli’l- Pezdevî, Dâru’l-
Kitâbi’l-İslâmî,  Kahire, 1992, IV, 265; Hallâf, a.g.e., s. 11; Zeydân, Abdulkerim, el Vecîz 
fî Usûli’l-Fıkh, Dersaadet, İstanbul, t.y, s, 102; Zerkâ, Mustafa Ahmed, el-Medhalü’l-
Fıkhu’l-Âmm, Dâru’l-Fikr, Dımaşk, 1968, II, 740; Uzunpostalcı, Mustafa, “Cenin”, DİA, 
İstanbul, 1993, VII, 369.

8 Abdulazîz Buhârî, “a.g.e” IV, 265; Cebûrî, Hüseyin Halef, Avârıdu’l-Ehliyye İnde’l-Usû-
liyyîn, Merkezü Buhûsi’-Dirâsil-İslâmiyye, Mekke, 1988, s. 93; Karaman, a.g.e., I, 175; 
Bardakoğlu, “Ehliyet”,  X, 535.
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B- Eda Ehliyeti
Kişinin iradî tasarruflarında din ve hukuk açısından salahiyetli olması ve 

kişinin kendisi için hak ve borç doğuran hukuki işlemleri yapabilme yetkisidir. 
Eda ehliyetinin varlığı için birtakım şartlar gerekmektedir. Bu itibarla bütün in-
sanlar eda ehliyeti bakımından aynı konumda değildirler. Kişi bu ehliyeti ancak 
belirli niteliklere sahip olduğu anda kazanır ve bu ehliyete sahip olan kişinin 
söz ve fiillerine hukuki açıdan itibar edilir. Bu ehliyete sahip bulunan kişi hiçbir 
kimsenin rıza beyanını almaksızın leh ve aleyhine olan her türlü işlemlerini 
yapabilir, kendi beyanıyla hak edinebilir ve borç altına girebilir.9 

1- Eda Ehliyetinin Dayanağı 
Eda Ehliyetin dayanağı akıl ve temyizdir.10 Teklifi hükümlerden kas-

tedilenin tam olarak anlaşılabilmesi aklın olgunlaşması ile mümkündür. Eda 
ehliyetinin tekemmülü için tek başına temyiz yetmemektedir. Çocukta temyiz 
olmasına rağmen aklî olgunluğu tamamlanmadığından eda ehliyetinin varlı-
ğından bahsetmek mümkün değildir. Pezdevi, ehliyetin menatını (dayanağını) 
hitabı anlama gücüne dayandırmıştır.11 Bu itibarla kişi temyiz gücüne ve hitabı 
anlama kudretine ulaşmadan eda ehliyetinin varlığı mümkün değildir. Zira akıl, 
Şâri’ tarafından yöneltilen hitabı anlamaya, yapılan işlerin sonucunu idrak et-
meye, hayırla şerri birbirinden ayırmaya vesiledir.12 Bu nedenle sorumluluk için 
akıl ve anlayış şart koşulmuştur. Aklı ve anlayışı olmayan varlıklara hitabın yö-
neltilmesi imkânsızdır. Akıl olmadan hitabın anlaşılması imkânsız olduğundan 
ehliyetin varlığında da  akla itibar edilir. Netice olarak eda ehliyetinin temelinde 
akıl, irade ve anlama gücü bulunmakta ve bulûğla sabit olmaktadır.13

9 Zeydân, a.g.e., s, 100; Hudarî Beg, a.g.e., s, 91; Cebûrî, a.g.e., s, 113; Şeyhli, a.g.e., s, 
18;  Ezbîde, a.g.e., s, 28; Ebu Zehra Muhammed, İslâm Hukuku Metodolojisi, trc. Ab-
dülkadir Şener, Fon Matbaası, Ankara, 1979, s, 285; Aydın, M. Âkif,Türk Hukuk Tarihi, 
Beta Basım,  İstanbul, 1996, s, 236.

10 Abdulazîz Buhârî, a.g.e., IV, 264; Hudarî Beg, a.g.e., s, 91; Cebûrî, a.g.e., s, 115; Ebu 
Zehra, Muhammed, el-Milkiyye ve Nazariyyatü’l-Akd fi’ş-Şeriati’l –İslâmiyye, Dâru’l-
Fikri’l-Arabî, t.y, s, 281.

11 Pezdevî, Fahrü’l-İslâm Ali b. Muhammed b. Hüseyn, Kenzü’l-Vusûl ilâ Ma’rifeti’l- Usûl, 
I-IV, ( Keşfü’l- Esrar ), Dâru’l Kitâbi’l İslâmî,  Kahire, 1992, IV, 264.

12 Cebûrî, a.g.e., s, 73.
13 Şâtıbî,  Ebu İshak İbrâhîm b. Mûsâ el-Lahamî, el-Muvâfakât fî Usûli’l-Ahkâm, thk. Ab-

düsselâm Abdüşşâfî Muhammed, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, t.y, I, 136; Şeyhli, 
a.g.e., s, 80; Ezbîde, a.g.e., s, 29; Cebûrî, a.g.e., s, 82.
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2-Eda Ehliyetinin Kısımları
 Eda ehliyeti aklın durumuna göre “kâmil/tam” ve “kâsır/eksik” olmak 

üzere iki kısımda değerlendirilir.14

a- Tam Eda Ehliyeti
Tam eda ehliyeti akıllı bir insanın bulûğdan sonraki halini ifade ettiğin-

den bu safhada aklî olgunluk ve bulûğun tahakkuku aranır.  Bu ehliyete sahip 
olan kimse her türlü hukuki işlemleri yapabilir.15

Tam eda ehliyetinin üç unsuru vardır: Birinci unsur kişinin akıllı olması-
dır. Kişinin yaptıklarının sonuçlarını idrak edebilmesi, kârlı olanı zararlı olan-
dan ayırt edebilmesi için akıllı olması ilk şarttır.

İkinci unsur, kişinin bulûğ çağına gelmiş olmasıdır. Bu çağa gelmiş olma 
biyolojik bir olgunluğu ifade etmektedir. Biyolojik olgunluk ise her şahısta farklı 
yaşlarda olmaktadır. Bu sebeple İslâm hukukunda bulûğ çağına gelmiş olmak 
için tek bir yaş belirlenmemiş, her iki cins için alt ve üst sınırlar tespit edilerek 
bu sınırlar arasında her şahıs için biyolojik olgunluğun gerçekleşmesi aran-
mıştır. 

Üçüncü unsur ise “rüşd” ile ifade edilen aklî ve fikrî bir olgunluktur. Bura-
da kastedilen, kişinin mallarını koruma ve idare etmede gerektiği gibi davran-
masıdır.16 Bunun zıddı kişinin malını gerektiği gibi idare edememesi, gereksiz 
yerlere harcamasıdır. Bulûğ biyolojik, rüşd ise, aklî ve fikrî bir olgunluğu ifade 
eder. Kişi reşid olmadan mali yönü olan hukuki işlemler bakımından tam ehli-
yetli kabul edilemez.17

İslâm hukukçuları, rüşd için muayyen bir yaş üzerinde ittifak etmişler-
dir. Rüşdün, çoğu kere bulûğla birlikte gerçekleştiği göz önüne alınarak bâliğ 
olan kimsenin genelde reşid de olduğu, çoğu kere düşünülmüştür. Ancak esas 
olan, bâliğ olan kimsenin reşid hale gelip gelmediğinin araştırılmasıdır. Bâliğ 
olan kimse, mallarını koruma ve idarede yeterli olgunluğa ermemişse, bulûğa 
ermiş olması tam ehliyet için yeterli olmamakta, malının kendisine teslimi için 
mutlaka rüşd şartının gerçekleşmesi aranmaktadır.18

14 Serahsî, Ebû Bekr Muhammed b. Ahmed b. Ebî Sehl, Usûlü’s,-Serahsî, thk. Ebu’l Vefâ 
el-Afgânî, Dâru’l-Marife, Beyrut, t.y, II, 333; Gökmenoğlu, Hüseyin Tekin, İslâmda Şah-
siyet Hakları, Diyanet Vakfı Yay., Ankara, 1996, s, 59.

15 Cebûrî, a.g.e., s, 121; Ezbîde, a.g.e., s, 32.
16 Bk. Mecelle-i Ahkâm-ı Adliye, Hikmet Yayınları, İstanbul, t.y, md. 981, 982.
17 Aydın, a.g.e., s, 236, 237. 
18 Mecelle, md. 981, 982; Aydın, a.g.e., s, 238. 
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Kişide, asıl olan ehliyetin varlığıdır. Muhakeme esnasında suçluda eh-
liyetin varlığını etkileyen bir durumdan şüphe edildiğinde, hâkimin ehliyetin 
tespiti için tahkikat yaptırması gerekir.19 Maiz, Hz. Peygamber’e gelerek zina 
ikrarında bulununca Hz. Peygamber bu ikrarını kabul etmeyip aklında herhan-
gi bir hastalığın olup olmadığını tespit için araştırma yaptırdığı ve akıl hastası 
olmadığının tespit edildiği rivayet edilir.20 Hz. Peygamberin bu tavrından hare-
ketle Hanefiler, had cezasını gerektiren suçların ikrarında kişinin akli yönden 
araştırılması gerektiği görüşüne varmışlardır.21

b -  Eksik Eda Ehliyeti
Bu dönem kişinin temyiz yaşından bulûğa kadar olan dönemdir. Tem-

yize ulaşmamış çocuk eda ehliyetinden mahrumdur. Mümeyyiz çocuk aklî ol-
gunluğa ulaşmadığından ve bedenî kuvveleri noksan oluşundan eksik ehliyetli 
kabul edilmiştir.22

Tam eda ehliyeti için aranan unsurlardaki bazı eksiklikler, ehliyeti tama-
men ortadan kaldırırsa da, bazıları bu sonucu doğurmaz. Bunun yerine ehliyeti 
sınırlı hale getirir. Akıl unsuru bulunduğu halde bulûğ unsurunun bulunmaması 
da böyledir. İşte bu durumlarda kişinin eksik ehliyetinden bahsedilir. Çünkü bu 
kişilerin tamamen ehliyetsiz olmaları ve hiçbir hukuki işlemi yapamamaları söz 
konusu değildir. Ancak bazı hukuki işlemleri kendi başlarına ve bazılarını da 
kanuni temsilcilerinin yardımlarıyla yapmaları esası benimsenmiştir. 

III -Ceza Ehliyeti
Ceza ehliyeti: Cezaî sorumluluğa ehil olma ve ceza ile yükümlü tutu-

labilme halidir. Kişinin emredilen fiili terk veya yasaklanan fiili işleme sonu-
cunda gereken cezayı alabilme ve cezanın infazı için şart olan bir vasıftır.23

19 Serahsî,  Ebû Bekr Muhammed b. Ahmed b. Ebî Sehl, el-Mebsût, Çağrı Yay., İstanbul, 
1983, IX, 92; İbnü’l-Hümâm, Kemaleddîn Muhammed, Şerh’u Fethi’l Kadîr,  Dâru’l-Fikr, 
Beyrut, t.y, V, 220; Rıza, Hüseyin Tevfik, Ehliyyetü’l- Ukûbe fi’ş-Şerî‘ati’l-İslâmiyye ve’l 
Kânûni’l- Mukâran, Kahire Üniversitesi Hukuk Fakültesi (Yayımlanmamış Doktora Tezi), 
Kahire, 1964, s, 170.

20 Müslim, en-Nisabûrî, el-Câmiü’s-Sahîh, Çağrı Yay., İstanbul, 1992, Hudûd, 22; Ebû Dâ-
vud, Süleyman b. Eş’as es- Sicistânî el-Ezdî, es-Sünen, Çağrı Yay.,  İstanbul, 1992, 
Hudûd, 23.

21 Serahsî, el-Mebsût, IX, 92; Kâsâni, Alâu’d-Dîn Ebu Bekr, Bedâiü’s-Sanâî’ fî Tertîbi’ş-
Şerâi’, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, t.y, VII, 51; Rıza, a.g.e., s, 169.

22 Serahsî, Usûl, II, 340; Cebûrî, a.g.e., s, 120; Kubeysî, a.g.e., s, 101; Hallâf, a.g.e., s, 13.
23 Rıza, a.g.e., s, 3, 33; Geniş bilgi için bk. Atmaca, Talip, İslâm Hukukunda Ceza Ehliyeti,

(Yayımlanmamış Doktora Tezi), Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara, 
2002, s, 31, 32. 
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Cezanın verilebilmesi, suçun işlenmesi anında ehliyetin varlığına bağlıdır.24

Cezaî hükmün uygulanması teklife bağlı olup, teklif olmadan cezaî hükmün 
uygulanması mümkün değildir.25 Kastedilen aynı olmakla birlikte Hanefi’lerin 
“ehliyyetü’l-ukûbe/ceza ehliyeti”26 kavramını diğer mezheplerdeki hukukçular 
“teklif” kavramı ile ifade etmişlerdir.27

Ceza ehliyeti kişilerin sorumluluk ve cezalarının belirlenmesinde vaz-
geçilmez bir unsurdur. Bu itibarla cezaî sorumluluk maddi, kanunî ve manevî 
yönüyle kişiyi ilgilendiren sebeplere dayanır. Kişinin suç ve ceza ile olan bağı 
ehliyet ile tebeyyün eder. Bu nedenle akıl ve iradeye arız olan –küçüklük, şuur 
karışıklığı ve akıl hastalığı gibi- durumlar, ehliyeti yok eden arızalardandır.28

Pozitif hukukta ise, “Cezâî ehliyet”: Cezayı gerektiren fiilde bulunan 
şahsın cezalandırılabilmesi yeteneği,29 olarak tanımlanmıştır. Kanunun suç 
saydığı bir fiilden dolayı bir şahsın cezalandırılabilmesi için onun sorumlu ol-
ması lazımdır. Cezaî sorumluluk ise o şahsın, ceza hukuku bakımından ehli-
yeti hâiz bulunması ve suçun kendisine isnad edilebilmesi hallerinde vardır.30

İşlenen fiilin ceza hukukunda bir netice doğurması için failin işlediği fiili fark ve 
temyiz edebilecek idrak ve kabiliyet hassası, sonra da neticesini arzu ederek 
fiili işlemiş olması yani serbest irade ve şuur ile fiilin sonucunu arzu etmiş 
olması aranır. Ceza hukukunda birinci hale ehliyet, ikinci hale de mesuliyet 
denir. Yaş küçüklüğü, akıl hastalığı ve akıl zayıflığı idraki yok etmesi veya 
azaltması itibari ile ehliyete; Kast, meşru müdafaa ve ızdırar hali gibi haller ise 
mesuliyete müessir amillerdir.31 Şu halde kendisine bir kusur isnadı mümkün 
bulunan sorumlular ile sorumlu olmayanları ayırmak gerekir. Ceza, ancak so-
rumlular hakkında tertip olunur. Sorumlu olmayan suç faillerine gelince, bunlar 
hakkında küçükler için uslandırma, akıl hastaları için tedavi tatbik edilir.32

24 Rıza,  a.g.e., s, 49, 269.
25 Rıza,  a.g.e., s, 177.
26 İbnü’l- Hümâm,  a.g.e., V, 236.
27 Gazâlî Ebu Hâmid Muhammed b. Muhammed b. Ahmed, el-Mustasfâ min İlmi’l-Usûl, 

Dâru’s-Sâdır, Beyrut, 1364, I, 90; Rıza,  a.g.e., s, 33.
28 Rıza,  a.g.e., s, 5.
29 Velidedeoğlu, Hıfzı Veldet, Türk Medeni Hukuku, Başlangıç ve Şahsın Hukuku, c. I, 

İstanbul Matbaacılık, İstanbul, 1948, I, 60; Şener, Esat,  a.g.e., s, 187.
30 Taner, Tahir, Ceza Hukuku, (Umumî Kısım ), Ahmet Sait Matbaası, İstanbul, 1949, s, 

301.
31 Öner, Hamdi, “Ceza Hukukunda Ehliyet ve Mesuliyet”,  Adliye Ceridesi, sy. XI, Yeni 

Cezaevi Matbaası, Ankara, 1943, s, 954.
32 Taner,  a.g.e., s, 78.
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IV- Ceza Ehliyeti Açısından Yaş Küçüklüğü ve Aşamaları
İslâm hukukçuları bir fiilin suç olarak değerlendirilmesi için failinde akıl 

ve bulûğ şartını aramışlardır. Bu şartları haiz olmayan çocukta cezai ehliyetin 
yokluğuna binaen hakkında hüküm sabit olmaz.33

Hz. Peygamber’in “Üç kişiden kalem (sorumluluk) kaldırılmıştır: Ergen-
lik çağına gelinceye kadar çocuk,….”34 Hadisi çocukta cezaî sorumluluğun 
bulunmadığını belirtmektedir. Bu hükümden hareketle çocuğun işlediği adam 
öldürme ve yaralama fiillerinde ödenmesi gereken diyet, işlediği fiile karşılık 
olmayıp meydana gelen zarara karşılıktır.35

Pozitif hukukçuların bu konudaki değerlendirmeleri ise şöyledir: Yaşın 
ceza hukukunda ve cezaî sorumlulukta önemli bir yeri vardır. Kanunun aradı-
ğı yaş sınırına henüz gelinmemiş olması36 demek olan yaş küçüklüğü, cezaî 
mesuliyete tesir eden sübjektif sebepler içinde yer alır. Bu kavram daha çok 
suçun manevi unsuru, yani kusurlulukla bağlantılı olmaktadır.37

Çok eski zamandan beri isnad yeteneğinde etkili olduğu kabul edilen 
yaş küçüklüğünün bu yeteneği kaldırıcı veya azaltıcı etki yapmasının sebebi, 
anlayabilme gücünün ancak zamanla ve yaşın ilerlemesiyle kemale erdiği ve 
bu sebeple bütün kanunlar, belirli bir yaş sınırına erişemeyen küçüklerin isnad 
yeteneğine sahip olmadıklarını kabul etmişlerdir.38

İnsan mahiyeti gereği sürekli küçük kalmadığından, küçüklük arızî bir 
sıfat olarak değerlendirilmiştir.39 Biyolojik gelişme ile birlikte akıl ve irade ge-
lişimi de sürmektedir. İnsanın hareketleri aklın gelişmesi ile olgunlaşır. Aklın 
bu gelişim süreci nazara alınarak cezaî sorumluluk kuralları konulmuştur. Bu 

33 Serahsî, el-Mebsût, IX, 39, 197; İbnü’l- Hümâm,  a.g.e., V, 356; İbn Âbidîn, Muhammed 
Emin, Hâşiyetü Reddi’l-Muhtâr ale’d-Dürri’l-Muhtâr, Dâru-İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut, 
1987, III, 14; Rıza,  a.g.e., s, 220; Çolak, Mücahit, İslâm Hukukunda Ceza Ehliyetini 
Etkileyen Durumlar, (Yayımlanmamış Doktora Tezi), Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Erzurum, 2003, s, 50.

34 Buhârî, Muhammed b. İsmail, el-Câmiu’s-Sahîh, Çağrı Yay., İstanbul, 1992, Hudûd,  22, 
Talâk, 11; Ebu Dâvûd, Hudûd, 17; Ahmed, b. Hanbel, el-Müsned, Çağrı Yay., İstanbul, 
1992, I, 118; VI, 100, 101.

35 Abdulazîz Buhârî, a.g.e., IV, 381.
36 Yılmaz, Ejder, Hukuk Sözlüğü,  Yetkin Yay., Ankara, 1996, s, 880.
37 Şensoy, Naci, “Çocuk Suçluluğu - Küçüklük – Çocuk Mahkemeleri Ve İnfaz Müessese-

leri” İ.Ü.H.F.M, c. XV, sy. 1, İstanbul, 1949, s, 574.
38 Dönmezer, Sulhi- Erman, Sahir, Nazarî ve Tatkikî Ceza Hukuku, Beta Basım Yayım, 

İstanbul, 1999, II, 158.
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itibarla aklın bulunmadığı dönemde cezaî sorumluluk da bulunmamaktadır. 
Aklın zayıf olarak bulunduğu dönemde ise sorumluluk, tedip/uslandırma açı-
sından olup cezaî bakımdan herhangi bir müeyyide uygulanmamaktadır. Aklın 
tam olarak olgunlaştığı dönemde ise insan, suç teşkil eden fiillerinden cezaî 
bakımdan sorumludur.40

Yaş küçüklüğü bulûğa kadar olan dönemi içine aldığından ve çocuk 
bulûğdan önce temyiz vasfını kazanabildiğinden bu dönemi doğumdan temyiz 
çağına ve temyiz çağından bulûğa kadar olmak üzere iki başlık altında ince-
leyeceğiz.

A -Doğumdan Temyiz  Çağına Kadar 
Bu dönem, doğumdan yedi yaşın bitimine kadar olan dönemdir. İslâm 

hukukunda çocuğun genelde yedi yaşında temyiz gücü kazandığı görüşü hâ-
kim ise de bu, genel ve objektif bir ölçü getirmeyi hedefleyen bir yaklaşım olup 
her olayın mahiyetine göre çocuğun temyiz gücünün bulunup bulunmadığı ay-
rıca değerlendirilebilir.41 Temyiz, iyiyi kötüden42 faydayı zarardan, hayrı şerden 
ayırabilme kabiliyetidir.43

Pozitif hukukçular ise temyizi, fiilin suç teşkil edip etmediğini yani ha-
reketlerin tesir ve neticelerini, sebep ve sonuçlarını anlayabilme, yasak olan 
veya olmayan şeyleri birbirinden ayırabilme kudreti olarak tanımlamışlardır. 
Diğer bir ifade ile failin bir suç işlediğinin, yaptığı hareketin bazı cezaî müey-
yideleri davet eylediğinin farkında olması keyfiyetidir. Bu itibarla muayyen bir 
yaşa gelmedikçe temyiz kudretini kazanamayan küçüklerin cezaî sorumluluğu 
yoktur.44 Akıl, Şâri’ tarafından yöneltilen hitabı anlama kudreti ve teklifin daya-
nağı kabul edilmiştir.45 Çocuğun mükellef olmayışı aklî olgunluğa ulaşamadı-

39 Cebûrî, a.g.e., s, 133.
40 Udeh, Abdülkadir, et- Teşrîu’l-Cinâî’l-İslâmî, Mukârenen bi’l-Kânûni’l-Vad’î, Beyrut, 

1993, I, 600; Ebu Zehra,  el -Cerîme ve’l-Ukûbe fi’l- Fıkhi’l-İslâmî (el-Cerîme), Dâru’l-
Fikri’l-Arabî, b.y, t.y, s, 411.

41 Bardakoğlu,“Ehliyet”, X, 536.
42 3. Âl-i İmran, 179.
43 Zerkâ ,Mustafa,  a.g.e., II, 759.
44 Taner,  a.g.e., s, 305; Şensoy, Çocuk Suçluluğu, s, 591; Dural, Mustafa, Türk Medenî 

Hukukunda Gerçek Kişiler, Okan Yay, İstanbul, 1984, s, 61.
45 Âmidî, Seyfuddîn, el- İhkâm fî Usûli’l-Ahkâm, Müessesetu’l Halebî, Kahire, 1967, I, 138; 

Hudarî Beg, a.g.e., s, 88.
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ğındandır.46 Akıl mutlak olarak kullanıldığında, işin sonunu idrak etme, hayır ve 
şerri birbirinden ayırma olarak tarif edilmiş ve ehliyetin dayanağı olarak kabul 
edilmiştir.47 Diğer bir ifade ile insanın her çeşit faaliyetinde doğruyu yanlıştan, 
iyiyi kötüden ve güzeli çirkinden ayıran bir güç olarak tanımlanmıştır.48

Mümeyyiz veya gayrı mümeyyiz çocuğun cezaî ehliyetinin bulunmaması 
demek, had veya ta’zir cezasını gerektiren bir suç işlediğinde cezalandırılma-
ması demektir. Ancak, başkasına verdiği zarardan doğan tazminatı ödemekle 
sorumludur49. Vücub ehliyeti zimmete ve hukukî kişiliğe, edâ ehliyeti ise akıl 
ve temyiz gücüne dayanır.50 Çocuk mükellef olmadığı halde tazminle yükümlü 
olması onun fiili ile değil mal ve zimmeti ile ilgilidir.51 Kısası gerektiren suçlar 
ise şahıs haklarına yönelik suçlar olduğundan bu tür suçları işleyenler cezaî 
ehliyete sahip olmadığında kısas ile cezalandırılmazsa da diyetle sorumlu tu-
tulmuşlardır.52 Cezadan kurtulmak için, suçun çocuklara işletilmesi durumun-
da çocuk suça zorlanan bir alet gibi değerlendirilmiş, cezanın zorlayan veya 
emredene uygulanacağı belirtilmiştir.53

Bu dönemdeki çocuk aklî olgunluğun eksikliği nedeniyle Şâri’in hitabını 
anlayamama ve bünyesinin zayıflığından dolayı mükellef değildir. Zira “Allah 
her şahsa, ancak gücü yettiği kadar sorumluluk yükler”54 ayeti de mükellefiyet- 
güç dengesindeki temel kuralı belirtmekte ve hiç kimsenin gücünün yetmedi-
ğinden sorumlu olmayacağını ifade edilmektedir.55

Bu dönemde, çocuk vücub ehliyetine sahip olmakla birlikte edâ ehliye-
tinden mahrumdur. Çünkü vücub ehliyetinin esasını hayat; eda ehliyetinin esa-

46 Âmidî,  a.g.e., I, 139.
47 Rıza,  a.g.e., s, 81.
48 Bolay, Süleyman Hayri, “Akıl”, DİA, c. II, İstanbul. 1989, II, 238.
49 Cebûrî, a.g.e., s, 136.
50 Molla Hüsrev, a.g.e., 627; Bardakoğlu, “Ehliyet”, X, 536.
51 Zuhaylî, Vehbe, Usûlü’l-Fıkh, Dâru’l-Fikr, Dımaşk, 1986, I, 159.  
52 Kâsânî, a.g.e., VII, 252; İbn Kudâme, Muvaffakuddin Ebu Muhammed b. Ahmed, El-

Muğnî, Dâru-İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut, 1984, VII, 677, 678; Aydın, a.g.e., s, 190.
53 Serahsî, el-Mebsût, XXIV, 39; Abdulazîz Buhârî, a.g.e., IV, 388; Senhûrî, Abdürrezzak 

Ahmed, Mesâdiru’l-Hak fi’l-Fıkhi’l-İslâmî, Ma’hadu’d-Dirâsâti’ l-Arabiyyeti’l-Âliyye, Kahi-
re, 1954, II, 207.

54 2. Bakara, 286.
55 Cessâs, Ebû Bekr Ahmed b. Ali er-Râzî, Ahkâmu’l-Kur’ân, Dâru’l-Fikr, Beyrut, 1993, I, 

733; Cebûrî, a.g.e., s, 135.
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sını ise temyiz kudretiyle birlikte akıl teşkil eder. Çocuk hayat sahibidir, fakat 
temyiz gücü olmadığından hiçbir sözlü tasarrufu geçerli değildir. Allah hakları 
konusunda sorumlu olmayıp kul haklarının da mâlî kısmından sorumludur.56

Çocuk temyiz çağına ulaşıp, hitabı mücmel olarak anlayacak güce sahip 
olmadıkça, eda ehliyetinden bahsedilmez. Zira bu dönemdeki çocuk ne hitabı 
anlayacak akli olgunluğa ve ne de cezaya tahammül edebilecek bedenî güce 
sahiptir. İşledikleri fiiller müeyyideyi gerektirse bile, cezalandırılmayıp had ve 
kısas ve tazir cezaları uygulanmaz.57 Çocuk ve akıl hastasının kastı ise hata 
olarak değerlendirilmiştir. Bu dönemdeki çocuk mala, cana ve vücut bütünlü-
ğüne karşı işlediği haksız fiillerinden sadece mâlî olarak sorumludur. Çocuğun 
ve akıl hastasının kastının hata olarak değerlendirilmesi, ehliyeti haiz kişinin 
hatası gibi değildir. Bunlarda ehliyet olmadığından hataları, bâliğ kişinin hata-
sından daha aşağı seviyededir.58

 B- Temyiz Çağından Bulûğa Kadar 
Temyiz gücünün bulunup bulunmadığı, bir bünye meselesi olmaktan 

çok, aklî melekelerinin gelişmesine bağlı bir haldir. Bu sebeple, çocuğun be-
denî hal ve gelişmesini değil, yaptığı fiilin hukukî anlamını kavrayabilecek 
derecede “ruhî ve dimağî bir gelişme” gösterdiğine dair inceleme yapılması 
gereklidir.59 Bu devre temyizden itibaren kişinin hem biyolojik (cismen) hem 
de psikolojik (aklî ve rûhî) bakımdan olgunlaşmasına (bulûğ) kadar devam 
eder.60

Temyiz kudretine sahip küçükler, mümeyyiz olmayan çocukların anla-
madıklarını anlasalar bile, anlayışları aklî olgunluğa ulaşmış kişilerden aşağı 
derecededirler. Mümeyyiz çocuk bulûğ çağına yaklaşmış olsa bile teklif şart-
ları teşekkül etmediği için eksik eda ehliyetine sahiptir.61 Temyiz birdenbire 
ortaya çıkan bir durum olmayıp tedrîcen gelişen bir dönemdir. Temyiz çağının 

56 Koçak, Muhsin, “Ehliyete Tesiri Açısından Sarhoşluk”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İla-
hiyat Fakültesi Dergisi, sy. V,  91-120, Samsun, 1991, s, 93.

57 Zerkâ Mustafa,  a.g.e., II, 742; Udeh, a.g.e., I, 601; Şeyhli, a.g.e., 87; Bardakoğlu,“Ehliyet”, 
X, 536. 

58 Serahsî, el-Mebsût, XXVI, 87; Serahsî, Usûl, II, 295; Mevsılî, Abdullah b. Mahmûd, El-
İhtiyar, Li Ta’lili’l-Muhtar, I-V, Çağrı Yay., İstanbul, 1987, V, 41; Hallâf, a.g.e., s, 14.

59 Dönmezer- Erman, a.g.e., II, 161.
60 Şener, Mehmet, İslâm Hukukunda Velâyet, D.E.Ü.İ.F.D, İzmir, 1986,  III, 167.
61 Âmidî,  a.g.e.,  I, 139; Hudarî Beg, a.g.e., s, 92.
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başlangıcı için belli bir yaş olmadığı gibi tabii bir işarette yoktur. Çocuğun bün-
ye ya�ı�ı� �ek��ı �e akl� y�nden gelişme�ine g�re erken ya da geç olabilir. 
�u durum i�e çocuğun düşünce �e �illerinde g�rülen dengeli hareketlerinden 
anlaşılabilir.��

Mütekaddim�n ��l�m hukukçuları temyi� için belirli bir yaş belirlemedik-
leri halde müteahhirin hukukçular temyi� de�re�inin başlangıcı için �abit bir 
yaşın itibar edilme�ine� �çocuklarınız yedi yaşında iken onlara namaz kılma-
larını emrediniz��� had��-i şer��nden hareketle� normal �e tabii şartlarda yedi 
yaşından itibaren temyi�in başlayabileceğine del�let ettiği hükmünü çıkarmış-
lardır.�4

�u d�nemdeki küçüğün hiçbir ce�a� �orumluluğu ��� konu�u değildir. 
�ekl��� hükümler açı�ından mümeyyi� olmayan çocukla ara�ında �ark yoktur. 
�şledikleri �illerin mahiyetleri ne olur�a ol�un kendilerine ne had �e ne de ta-
�ir ce�a�ı tatbik olunabilir. �ayr-ı mümeyyi� çocukları mümeyyi� çocuklardan 
ayıran en mühim �ark mümeyyi� küçüklere te�d�bi mahiyette ta�ir uygulanır-
ken� gayr-ı mümeyyi� küçüklerin te�d�b� mahiyette dahi hiçbir ce�a� �orumlu-
luklarının olmama�ıdır.��

�ir kı�ım ��l�m hukukçuları ta�iri ce�a �e terbiye mak�atlı olmak ü�ere 
ikiye ayırı� çocuğun terbiye �eğitim� mak�atlı ta�ire muhata� olabileceği� an-
cak ce�a mak�atlı ta�ire muhata� olamayacağı g�rüşündedirler.��

�u d�nemdeki çocuğun kanuna aykırı �illerinden dolayı çocuğa uygula-
nacak eğitim� çocuğun yaşadığı çe�re� aldığı terbiye� eğitim �e�iye�i �e aile�i-
nin durumu dikkate alınarak bir uygulamaya gidilmelidir. 

Çocuk temyi� çağına geldiğinde ya�aş ya�aş iyiyi� k�tüyü� �aydayı �e 
�ararı birbirinden ayırmaya� ��� �e �illerin i�ade ettikleri manayı da anlamaya 
başlar. �u durum� çocukta nok�an �k��ır� eda ehliyetinin başlangıcını �eya 

�� �erk� Mu�ta�a�  a.g.e.� ��� ���� �ener� Mehmet� a.g.e.� �� 1��.
�� �b� ����d� �al�t� ��� �e�k�n�� Muhammed b. �li� Neylü’l-Evtâr Şerhu’ Münteka’l-Ah-

bâr� ��ru�l-�ikr� �eyrut� 1��4� �� ���.
�4 �eyd�n� a.g.e.� �� ��� �erk� Mu�ta�a�  a.g.e.� ��� ���� �eb�� �brahim ��dıl��el-Âsâru’l-

Müterettibe alâ Avâridi’l-Ehliyye”� er-�i��letü�l-��l�miyye� �y. 1��-1��� byy� 1��4� 1��� 
�elk�n�� �brahim Muhammed� el-Müyesser fi Usûli’l-Fıkhı’l-İslâmî� ��ru�l- �ikri�l-��l�m�� 
�eyrut� 1��1� �� �4�. 

�� �ydın� a.g.e.� �� ���� �rbay� �elal� İslâm Hukukunda Küçüklerin Himayesi� ��ktürk 
Matbaa�ı� �aku� 1���� �� ��. 

�� ����n�� a.g.e.� ���� �4� M��erdi� �bu�l-�a�en �li b. Muhammed� el-Ahkamü’s-Sultaniy-
ye� ��ru�l-�it�bi�l-�rab�� �eyrut� 1���� �� ���� �ı�a� a.g.e.� �� ��.



115İslâm Hukukunda Ceza Ehliyeti Açısından Yaş Küçüklüğü

varlığını gösterir.67 Hitabı anlama gücü akılla, yerine getirme de bedenle müm-
kündür. Mümeyyiz çocuktaki bu eksiklik eda ehliyetinin tam olmasına engel-
dir.68 Mümeyyiz çocuk, mümeyyiz olmayan çocuğun anlamadıklarını anlasa 
bile aklî olgunluğa ulaşan kişinin anladıklarını anlayacak güçte değildir.69

Bu dönemdeki çocuğun tasarrufları üç grupta incelenmektedir:
1- Zarar veya zarar ihtimalinden uzak, sırf faydasına olan tasarruflar: 

Hibe, sadaka ve vasiyeti kabul etmek gibi. Bu tür tasarruflar kanuni temsilcinin 
iznine bağlı olmadan geçerlidir.

2- Sırf zarar içeren tasarruflar: Çocuğun malını hibe etme, borç verme, 
malını vakfetme ve istediği gibi harcama türünden olan tasarruflar, tam bir 
ehliyet sonucunda geçerlilik kazandığından velinin izni olsa bile geçersizdir. 
Çünkü bu tür tasarruflar sonucu çocuğun malları karşılıksız olarak elinden çı-
kacaktır. Veli ya da vasinin çocuğun malındaki yetkisi ise dolaylıdır. Çocuğa 
velayetten maksat onun haklarını koruma ve mallarını muhafaza etmektir. Ço-
cuğun zararına olan tasarruflarına izin vermek ya da bu tür fiilleri onun adına 
yapmak, velayete aykırı bir durumdur.

3- Çocuğun fayda ve zararına müsait olan tasarruflar: Bu çağda çocuk 
nakıs eda ehliyetine sahip olduğundan temyizdeki noksanlığı sebebiyle tasar-
rufları velinin iznine bağlıdır.70 Cezaî sorumluluğu tespitte failin suçu işlediği 
tarihteki yaşı esas tutulur. Zira suçun vukuu anında ehliyetin varlığı araştırılır. 
İşlenen suç bir neticeyi meydana getirdiğinde, suç failinin fiili işlediği anda-
ki ehliyetine itibar edilir. Mesela kişi çocukken işlediği cinayeti bâliğ olduktan 
sonra ikrar etse sadece tazminle yükümlüdür.71

Kişinin yaptığı hareketlerin sonucunu kavrayabilmesi için en azından 
temyiz gücüne sahip olması gerekmektedir. Ancak yedi yaşından itibaren 
edinilmeye başlanan temyiz gücü, kişinin hareketlerinin bütün sonuçlarını 
kavrayabilmesi için yeterli değildir. Ceza ehliyeti açısından mümeyyiz çocuk, 
mümeyyiz olmayan çocuk gibi değerlendirilmiş ve bulûğdan önce işlemiş oldu-
67 Cebûrî, a.g.e., s, 141; Şener, Mehmet, a.g.e., s,170.
68 Serahsî, Usûl, II, 340.
69 Âmidî, a.g.e., I, 139.
70 Hallâf, a.g.e., s, 10, 15; Cebûrî, a.g.e., s, 120, 141, 142; Aydın, a.g.e., s, 239.
71 Kâsânî,a.g.e., VII, 253; Şâfiî,  Muhammed b. İdris, el-Ümm, Dâru’l-Marife li’t-Tıbaa ve’n-

Neşr, Lübnan,1973, VI, 5; Nevevî, Ebu Zekeriyya MuhyiddînYahya b. Şeref en-Nevevî,  
el-Mecmu’ Şerhu’l-Mühezzeb, byy, t.y, XVIII, 358; Fetâva’l-Hindiyye, [ Ebu’l-Muzaffer 
Muhyiddîn Muhammed Bahâdır Alemgîr Avrengzîb tarafından Şeyh Nizam başkanlığın-
da bir heyete hazırlatılmıştır.] Dâru’l-Fikr, byy, 1991, II, 149.
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ğu suçlara cezaî açıdan herhangi bir müeyyide uygulanmamıştır. Bu sebeple 
cezaî ehliyet için temyiz gücünün başlaması yeterli görülmemiş, ayrıca belli 
bir sürenin daha geçerek kişinin iyiyi kötüden ayırma kabiliyetinin iyice yerleş-
mesi aranmış ve bunun için de ergenlik çağı sınır olarak kabul edilmiştir. Hz. 
Peygamber’in “Üç kişiden kalem (sorumluluk) kaldırılmıştır: Ergenlik çağına 
gelinceye kadar çocuk….”72 ifadesi çocuğun cezaî sorumluluğunun bulunma-
dığını ortaya koymaktadır. Bu hükme göre, ergenlik çağına gelmiş ve temyiz 
gücüne sahip olan bir kimsenin cezaî ehliyeti bulunmakta, gayrı mümeyyizin 
bulunmamaktadır.73

Çocuk teklife muhatap olmadığı ve cezaları idrak etmekten aciz olduğu 
için ceza ehliyeti sabit olmayıp, kanuna aykırı fiilleri de suç olarak vasıflandı-
rılmamıştır.74

Sonuç olarak İslâm hukukunda bulûğa ermeyen küçükler tam idrak 
sahibi olmamaları sebebiyle kanuna aykırı fiillerinden cezaî açıdan sorumlu 
değillerdir.

V - Bulûğ 
Kelime olarak, ulaşmak, kavuşmak anlamına gelen bulûğ, kararlaştırı-

lan bir iş, mekân ve zamanın sonunu75 belirtir. Terim olarak ise aklî kuvvelerin 
karargâhı olan cismâni duyguların olgunlaşmasını ve çocukluğun sonunu ifa-
de eder.76

“Bulûğ çağı” tabiri insanlarda çoğalmayı meydana getirmeye yönelik 
organların inkişafını tamamladığı hayat devresini ifade eder. Cinsî organların 
gelişmeye başlaması, daha ilk çocukluk çağındadır. Fakat bulûğ çağı tabiri ile 
bu inkişafın son safhası kastedilir.77

72 Buhârî, Hudûd, 22; Ebu Dâvûd, Hudûd, 17; Ahmed b. Hanbel, a.g.e,  I, 118; VI, 100, 
101

73 Aydın, a.g.e., s, 189.
74 Abdulazîz Buhârî, a.g.e., IV, 273; İbnü’l-Hümâm, V, 272; Rıza,  a.g.e., s,  25; Şeltût, 

Mahmut, el-Mes’ûliyyetü’l-Cinâiyye, Şerh ve Ta’lîk: Ahmed Fethi Behnesî, Müessesetü’l-
Halîci’l-Arabî, Kahire, 1987, s, 109. 

75 Ebu’l- Bekâ, Eyyub b. Mûsâ el-Huseynî, el-Külliyyât Mu’cemü fi’l-Mustalâhât ve’l-
Furûki’l-Lüğaviyye, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut, 1993, s, 247; Isfahânî, Ebü’l-Kasım 
el-Hüseyn b. Muhammed er-Rağib, Mucemü Müfredâti’l-Elfâzi’l-Kur’ân, thk. Nedîm 
Mer’aşlî, Dâru’l-Fikr, Beyrut, ty, s, 58.

76 Ebu’l-Bekâ,  a.g.e., s, 247; İbnü’l-Hümâm,  a.g.e., IX, 270.
77 Erem,  Faruk, Suç Bilimi Açısından Adalet Psikolojisi, Adil Yay., Ankara, 1997, s, 217.
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Bulûğ, idrak manasında da kullanılır. İdrak ise alametleri açığa çıkınca 
gerçekleşir. Bu alametler erkekte ihtilam olma, kızda ise hayz görme ile baş-
lar.78 Ergenlik fizyolojik bir durum olup kişiden kişiye değişiklik gösterir. Fiz-
yolojik olgunlukta sıcak veya soğuk bölgede bulunmanın da etkisi vardır. Bu 
sebeple İslâm hukukçuları ergenliğe bir alt, bir de üst sınır koymuşlardır. Alt 
sınırdan önce ergenlik söz konusu olmayacağı gibi, üst sınıra ulaşmış kimse 
de fizyolojik olgunluğa ulaşmasa bile hukuken ergen sayılır.79

Bulûğ çağı insan hayatının önemli bir merhalesidir. Bu çağın gereği 
olarak, insan çocukluktan çıkıp, gençlik çağına ayak basmış ve büyüklerin 
taşıdığı sorumluluğu taşımaya ehliyet kazanmıştır.80 Ergenlik devresi de di-
yebileceğimiz bulûğ sonrası dönem, kişinin çocukluktan çıkıp yetişkin insan 
özelliği kazandığı önemli bir hayat merhalesidir. Ergenlikten asıl maksat kişi-
nin aklî ve ruhî yönden ergen olması ise de bunun tespiti çok zordur ve ölçüsü 
de oldukça değişiklik göstermektedir. Ayrıca kişinin aklî ve ruhî gelişmesiyle 
biyolojik gelişmesi arasında kuvvetli bir paralellik vardır ve aklî yetişkinliğin de 
kuvvetli göstergesi durumundadır. Yoksa bulûğun edâ ehliyetini kazanmada 
tek başına yeterli hatta etkili olmayacağı açıktır. Bulûğla birlikte kişinin ye-
teri derecede aklî yetişkinlik kazandığı var sayıldığı içindir ki aksini gösteren 
bir delil olmadıkça kişi akıl ve bulûğ ile kural olarak tam eda ehliyeti kazanır. 
Bunun anlamı, kişinin hakları kullanmaya, sözlü, yazılı ve fiilî hukukî işlemleri 
bizzat yapmaya, dinî ve içtimaî mükellefiyetlere muhatap olmaya ve cezaî so-
rumluluk taşımaya ehil hale gelmesidir.81

Hz. Peygamber’in “ihtilam oluncaya kadar çocuktan sorumluluk kaldırıl-
mıştır.”82 hadisi bulûğdan önce ceza ehliyetinin olmadığını ve ihtilamın bulûğ 
alameti olduğunu belirtmektedir. Bulûğ için ihtilamın hukuken ölçü kabul edil-
mesi aklî olgunluğa delil oluşundandır. Bulûğ yaşı cinsiyete göre değişiklik gös-
terdiği gibi, ortama, bölgenin iklim şartlarına göre de farklılık arz eder. İhtilam 
olma sıcak bölgelerde erken, soğuk bölgelerde ise daha geçtir.83

78 Cebûrî, a.g.e., s, 145.
79 Aydın, a.g.e., s, 189.
80 Zerkâ Mustafa,  a.g.e., s, 778.
81 Bardakoğlu, “Bulûğ”, DİA, İstanbul, 1992,  VI, 413;  “Ehliyet”, X, 537.
82 Ebû Dâvûd, Hudûd, 17.
83 Zerkâ Mustafa, a.g.e., 779; Rıza,  a.g.e., s, 110; krş. Şensoy, Naci, Eski Devirlerde 

ve İslâm’da Yaşın Cezaî Mesuliyet Üzerindeki Tesiri” İ.Ü.H.F.M, c. XIII, sy. 2, İstanbul, 
1947, XIII, 528.
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Bulûğun yaşla tespitiyle ilgili varid olan bir nass yoktur. Bu itibarla yaş 
sınırlaması içtihadi bir konudur.84 Bulûğun alt sınırı kız çocuklarında dokuz er-
kek çocuklarında ise on iki yaş olarak belirlenmiştir.85 Zamanı geldiği halde kişi 
bedeninde bulûğ alameti olan ihtilam vuku bulmadığında bulûğ yaş ile sabit 
olur. Erkeğin bulûğa ermesi, ihtilam olmasıyla; kızın bâliğa olması ise hayız 
görmesiyle belli olur. İhtilamın on beş yaştan sonraya kalması ise vücuttaki bir 
rahatsızlıktan kaynaklanmaktadır. Vücuttaki rahatsızlık akla bir zarar verme-
diğinden ehliyetinin varlığına hükmedilir. Kişinin baliğ olduğuna dair alametler 
gerçekleşmediğinde yaşına itibar edilir. Bulûğun ihtilamla sabit olduğunda itti-
fak olmakla beraber, on beş yaşına geldiği halde ihtilam olmayan kişinin bâliğ 
olup olmamasında ihtilaf edilmiştir. İmâmeyn ve Cumhur’a göre kişi on beş 
yaşını bitirip bulûğ alametleri görülmediği takdirde yaşına itibar edilerek bâliğ 
olmuş sayılır.85 Cumhur bu görüşüne Abdullah b. Ömer den yapılan şu rivayeti 
delil getirmektedir: “ Uhud savaşında on dört yaşındaydım. Savaşa katılmak 
için Rasulullah (s.a.v) arz edildim, kabul etmedi; Hendek savaşına katılmak 
için arz edildim, izin verdi.”87 Ömer b. Abdülaziz de bu uygulamayı esas alarak 
küçüklük ile büyüklük arasındaki farkın on beş yaş olduğunu belirtmiştir. Ebu 
Hanife dışındaki hukukçular, İbni Ömer hadisini esas alarak erkek veya kadın 
on beş yaşını doldurduğunda leh ve aleyhine olan her şeyden sorumlu olacağı 
ve had cezasını gerektiren bir suç işlediğinde had uygulanacağını görüşünde-
dirler.88

 Ebû Hanife ise, erkek için on sekiz, bir rivayette de on dokuz, kız için 
ise on yedi yaşı, bulûğ için son sınır kabul etmektedir.89 İmam Şâfiî bulûğ için 
erkeklerde ihtilam olma, kadınlarda hayz görme; ya da on beş yaşını esas 
almıştır.90 İslâm hukukçuları arasında naslarda belirtilen delilin dışında erkek-

84 Hallâf,a.g.e., s, 19.
85 Zeylaî, Fahru’d-din Osman b. Ali ez-Zeylaî, Tebyînü’l-Hakâik Şerhu Kenzi’d-Dekâik, 

Dâru’l-Marife, Beyrut, 1315, V, 203.  
86 Zeylaî, a.g.e., V, 203; İbn Âbidîn, a.g.e., V, 97; Ebu Zehra, el-Milkiyye, s, 286.
87 Tirmizî, Ebû Îsâ Muhammed, el Câmiü’s-Sahîh, Çağrı Yay., İstanbul, 1992, Cihâd, 32; 

İbn Mâce, Ebû Abdillah Muhammed b. Yezîd, es-Sünen, Çağrı Yay., İstanbul, 1992, 
Hudûd, 4.

88 Şâfiî, a.g.e., VI, 133; Şevkânî, a.g.e., V, 343; Kâsânî, a.g.e., VII, 172; Zeylaî, a.g.e., V, 
203; İbn Âbidîn, a.g.e.,V, 97.

89 Cessâs, a.g.e., III, 482; Serahsî, el-Mebsût, IX, 184; İbnü’l- Hümâm,  a.g.e.,  IX, 270; 
Ebu Zehra, el-Milkiyye, s, 283; el-Cerîme, s, 408; Hallâf, a.g.e., s, 19.

90 Şâfiî, a.g.e., VII, 182.
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lerde bıyık ve sakalın çıkmasını da bulûğa alamet sayanlar olmuştur.91 İmam 
Şâfiî bıyık ve sakalı bulûğa alamet sayarken Malikiler, had cezalarında bıyık 
ve sakalın bulûğa alamet sayılmasında ihtilaf etmişlerdir. Bu görüşlerin kayna-
ğı ise Hz. Peygamberin Kureyza oğullarından “bıyık ve sakalı tıraş etme çağı-
na ulaşmış olanları”92 büyüklerle aynı muameleye tabi tutuğu rivayetidir. Ces-
sas bu rivayetin meçhul, lafzında ihtilaf ve bu uygulamanın bulûğun ihtilamla 
sabit olduğu nassına ters düşeceğinden hareketle hukukî bir tespitin bu gibi 
uygulamayla belirlenemeyeceği görüşündedir.93 Bu itibarla bulûğun tespitinde, 
bıyıkların belirmesi, çene, yüz ve koltuk altı tüylerinin çıkması veya sesin ka-
lınlaşması gibi yöntemler ittifakla kabul edilmiş bir yöntem değildir.94

Bu tür alametlerin bulûğa delil olması şu nasların ışığındadır: “Çocuk-
larınız erginlik çağına ulaştıklarında, kendilerinden öncekiler (büyükler) izin 
istedikleri gibi onlar da izin istesinler”95 ayeti ve “Üç kişiden sorumluluk kal-
dırılmıştır: İyileşinceye kadar akıl hastası, uyanıncaya kadar uyuyan, ihtilam 
oluncaya kadar çocuk”96 hadisi ihtilamın bulûğa alamet olduğunu ifade eder. 

VI - Sonuç
İnsan sağ doğumla tam bir kişilik kazanmakta, hak ve sorumluluklara 

elverişli hale gelmekte yani vücub ehliyetini elde etmektedir. Bu ehliyet kişinin 
hayatı boyunca devam etmektedir. Vücub ehliyeti olmayan kişide eda ehliyeti-
nin olması mümkün değildir. 

İnsan, akıl ve bulûğ ile eda ehliyetini kazanmaktadır. Ancak medenî ve 
malî konularda eda ehliyeti için “akıl ve bulûğ” ile birlikte “rüşd” şartı da aran-
mıştır.

Teklifi hükümler ve ceza ehliyeti için ise sadece âkil ve bâliğ olmak ye-
terli olmakta, ayrıca rüşt şartı aranmamaktadır. 

91 İbn Rüşd, Muhammed b. Ahmed, Bidâyetü’l-Müctehid ve Nihâyetü’l-Muktasid, Elif Ofset 
Tesisleri, İstanbul, 1985, II, 339; İbn Âbidîn, a.g.e., V, 97; Rıza,  a.g.e., s, 110.

92 Ahmed b. Hanbel, a.g.e., IV, 341.
93 Cessâs, a.g.e., III, 483; Sahnûn, b. Saîd et-Tennûhî, el-Müdevvenetü’l-Kübrâ, Dâru Sâ-

dır, Beyrut, t.y, VI, 221; İbn Rüşd,  a.g.e., II, 340.
94 Ali Haydar Efendi, Dürerü’l-Hükkâm Şerhu Mecelleti’l-Ahkâm, Dâru’l-Kütübi’l- İlmiyye, 

İstanbul, 1330, II, 633.  
95 24. Nur, 59.
96 Buhârî, Hudûd, 22; Ebu Dâvûd, Hudûd,17; Ahmed b. Hanbel, a.g.e., I, 118; VI, 100, 

101.
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İnsan, davranışlarına yön verme, olayları değerlendirme, ya da bir fiili 
işlemeye veya bir sözü söylemeye karar verirken aklını kullanmaktadır. Bu 
itibarla ceza ehliyetinin esasını akıl teşkil etmektedir. 

İslâm hukuku, ceza ehliyetinin tespitinde akılla birlikte bulûğu da esas 
almaktadır. Zira bulûğ, aklî kuvvelerin fizyolojik olgunlaşma ile kemâle erdiğini 
ifade eder. 

İslâm hukukuna göre çocukluk, bulûğ ile son bulmakta, fiilî bulûğ ger-
çekleşmediği takdirde hükmi bulûğ esas alınmakta ve ehliyet yaş ile tespit 
edilmektedir.

Buluğ çağının başlangıcı cinsiyet, bünye gelişimi, iklim şartları ve böl-
geye göre değişiklik gösterir. Bu itibarla bulûğun üst sınırı konusunda farklı 
bir görüş olmakla birlikte İslâm hukukçularının büyük çoğunluğu �onbeş yaş� 
konusunda ittifak etmişlerdir.

İslâm hukukunda fiilî ya da hükmî olarak bulûğa ermeyenler çocuk ola-
rak değerlendirilmiştir. Bu durum, onların kanuna aykırı fiillerine uygulanacak 
cezaya engel olduğundan had ve kısas cezasının çocuklara uygulanması im-
kânsızdır. 

İslâm hukukunda cezaî sorumluluk ehliyet şartına bağlanırken, malî so-
rumluluk ve tazmin için ehliyet şartı aranmayıp fiil ile netice arasında illiyet 
bağının olması yeterli görülmektedir. �ani kişinin fiili sonucu meydana gelen 
zararlar failin ehliyetine bakılmaksızın tazmin yükümlülüğü getirmektedir. Ço-
cuk ve akıl hastasının diyet yükümlülüğünü de bu bağlamda değerlendirmek 
mümkündür. 
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ÖZET
Seyahat, günümüzde artık bir sektör haline gelmiştir. Bu yüzden daha 

çok ekonomik yönü göz önünde bulundurulmaktadır. Bize bir yaşam tarzı su-
nan Kur’an ise, seyahat olgusunu değişik vecheleri ile ele almaktadır. Kur’an, 
iman ve Tevhidi merkeze koyduğu için seyahati de bunlarla irtibatlandırmakta-
dır. Kur’an’ın ön gördüğü seyahat, başta araştırma ve inceleme olmak üzere; 
cihad, ilim, ibadet, ticaret gibi konuları kapsamaktadır. Kur’an, araştırma ve in-
celeme amaçlı seyahatler için “seyr” ve “nazar” kelimelerini birlikte zikretmek-
tedir. Öte yandan, Kur’an’da  geçen “sefer” kelimesi ise günümüzdeki turizm 
kavramından daha kapsamlı kullanılmıştır.

Kur’an, seyahat olgusunu ele alırken, seyahatin önemli elemanlarından 
olan ulaşıma, konaklama tesislerine, yolcunun bakımına ayrıca değinmekte-
dir. Seyahatin yorucu etkisini bertaraf etmek için de yolcuya çeşitli kolaylıklar 
tanıyarak adeta seyahate teşvik etmektedir.

Anahtar Kelimeler: Kur’an, seyahat, turizm.

ABSTRACT
Qoranic Dimension of Travelling in Earth

Today travelling is accepted as a sector. So, mostly the economical 
way of it has been considered. However, Qoran which offers us the life-style, 
examines the concept of travelling by means of its  different ways. As Qoran 
puts belief and monotheism as a focal point, it makes contact of travelling with 
them. Travelling which Qoran explains ,first of all, emphasizes investigation 
and analysis. And also it includes the subjects such as crusade(cihad), 
science, worship and commerce. Qoran, uses these two words such as “seyr” 
and “nazar” together for the journeys which aim at research and analysis. 
Besides that, “sefer” as a word taking place in Qoran has been used more 
comprehensive than the concept of tourism at present.

While Qoran examines the concept of travelling, it explains the important 
components of travelling such as transportation, accommodation facilities, and 
passenger’s maintenance. In order to decrease the tiring effect of travelling, 
Qoran encourages travelling by facilitating the life of the passenger.

Key Words: Qoran, travelling, tourism.
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Giriş
Halk arasında kalıplaşmış çeşitli soru tipleri vardır. Bunlardan birisi de 

“çok gezen mi bilir, çok okuyan mı? sorusudur. Böyle bir soru, gezmenin bir tür 
okuma-öğrenme olduğunu ima eder. Aslında gezen her insan eğlence amaçlı 
bile olsa gezip gördüğü yerler hakkında bilgi edinmekte adeta yaşayarak öğ-
renmektedir.  

İnsanlık tarihi kadar eski olan seyahat1 günümüzde bir sektör haline gel-
miştir. Uygarlıklar yeni gelişmelere paralel biçimde ilerlerken seyahat alanında 
da büyük bir evrim yaşanmıştır. Mesela Selef zamanında bugünkü anlamda 
seyahat bilinmiyordu. Onların arasında ilim talep etmek, salih insanları ziyaret 
etmek, helal rızık aramak ve mubah olanı elde etmek için seyahat yapılıyor-
du.2

Eski dönemlerde seyahat etmek lüks bir faaliyet olduğu için, seyyahlar 
dikkat çekmiştir. Çünkü seyyahların yazdıkları, kendi dönemlerinin siyasi, içti-
mai ve kültürel yapısına ilişkin önemli bilgiler ihtiva etmesi hasebiyle tarihe ışık 
tutmuştur. Bu gezginler arasında Avrupalı seyyah Marco Polo, Arap seyyah 
İbni Batuta ve Türk seyyah Evliya Çelebi, seyahatleri ile kendilerine tarihte 
önemli yer edinmişlerdir. İşin doğrusu seyahat olgusuna dinlerin de çok büyük 
katkı sağladığı yadsınamaz bir gerçektir. Özellikle kutsal mekânların ziyaret 
edilmesi seyahate ayrı bir ivme kazandırmıştır. Mesela hac görevi seyahatler 
açısından önemli bir hareketliliğin doğmasını sağlamıştır.3 Hatta ilk organize 
turizm hareketinin, hac görevini ifa eden inanç grupları tarafından gerçekleş-
tirildiği iddia edilebilir. Öte yandan misyonerliği(tebliği esas alan) dinlerde, dini 
yaymak adına yapılan seyahatler de, seyahat sektörünün ilk numunelerini 
oluşturmaktadır. Bu bağlamda Pavlus kendi öğretisini yaymak için Antakya’dan 
başlamak üzere Anadolu, Yunanistan ve Makedonya bölgelerine çeşitli mis-
yon seyahatleri düzenlemiş ve gittiği yerlerde Hıristiyan kiliseleri tesis etmiştir.4

Yine bazı şehirlerin zenginliği o şehirlerin mukaddes telakki edilmeleriyle ilişkili 
gözükmektedir. Bir iddiaya göre orta çağın mukaddes şehirlerinde müşahede 

1 Nakur, Haşim b. Muhammed b. Hüseyin, Ahkamü’s Seyahat ve Asaruhu, s.314; Kozak, 
Nazmi ve Ark., Genel Turizm İlkeler Kavramlar, s.1; Öztaş, Kadir, Turizm Ekonomisi,
s.15

2 El-Cibrin, Ahkamü’s Seyahat, s.29
3 Öztaş, Kadir, age., s.3
4 Aydın, Mahmut, Anahatlarıyla Dinler Tarihi, s. 336
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edilen zenginlik ve refah, dini seyahatlerden doğmuştur. Mesela, bir vakitler 
dünyanın en zengin şehirlerinden biri olan 250.000 nüfuslu Efes herhalde haş-
metini topraklarının mukaddesliğine borçludur.5

İslam dünyasının ilk gezginleri ise ilim adamları olmuştur. Hz. Peygam-
ber “Çinde de olsa ilim talep ediniz”6 buyururken İslam toplumlarında ilim için 
yapılacak seyahatlerin de temelini atmıştır. Fakat İslam dünyasında yapılan 
ilmi seyahatler daha çok dini ilimler sahasında özellikle de hadis ilmi eksenin-
de gerçekleşmiş, doğa bilimleri bundan fazla nasiplenememiştir. Öte yandan 
Müslüman tüccarların ticaret için yaptıkları seyahatlerin İslam dünyasına büyük 
katkıları olmuştur. Bu meyanda Endenozya, Malezya vb. devletlerin İslam’a 
girmesi, İslam ordularının oraları fethetmesiyle değil, oraya giden Müslüman 
tüccarların vasıtasıyla gerçekleştiği7 iddia edilmiştir.

İnsan hayatının bütün safhalarına ait değerlendirmelerde bulunan 
Kur’an, seyahat hakkında da kendine özgü bir bakışla bize yol göstermektedir. 
Kur’anın bakış açısında seyahat bir eğlence unsuru değil, hayatın anlamını 
okumaya yardımcı bir öğe olarak karşımıza çıkmaktadır. Çünkü “yer gök ve iki-
si arasındakiler eğlenmek için yaratılmamıştır”(21/Enbiya, 16; 44/Duhan,38).
İşte bu nokta, Kur’anın, seyahat olgusuna kattığı özgün taraftır. Biz de bu ça-
lışmamızda seyahati Kur’an merkezli olarak değerlendirmeye çalışacağız. 

1. Seyahat Kavramı
Dilcilerin dediğine göre seyahat kelimesinin aslı “siyahat”tır. Fakat 

“siyahat” kelimesinin kullanımı seyahat şeklinde yaygınlık kazanmıştır. Se-
yahat eden kişiye Arapça’da seyyah denir ki bunun Batı dillerindeki karşılı-
ğı “touriste”dir.8 Ancak bazı iddialara göre seyahat’in İngilizce’deki karşılığı 
“travel”dir. Bu yüzden her seyahat eden kişi turist olmayabilir9.  Bugün yaygın 
olarak kullanılan turizm kelimesinin Latince asıllı olduğu iddia edilmektedir. 
Latincede “tornus” terimi bir dönme hareketini ifade eder. “Tornus” kelimesi 
Avrupa dillerine Latinceden geçmiştir. Mesela İngilizcede “tour” ve “touring” 
tabirleri bu kelimeden iştikak etmiştir. “Tour” bir dairevi hareketi, bazı site ve 

5 Olalı, Hasan, Turizm Teorisi ve Politikası, s. 10vd.
6 Acluni, Keşfü’l Hafa, I/154
7 Nakur, age., s.173
8 Devellioğlu, Ferit, Osmanlıca- Türkçe Ansiklopedik Sözlük, s. 947
9 Öner, Çiğdem, Seyahat Ticareti, s.3
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mahallenin ziyaretini, iş veya eğlence maksadıyla yapılan yer değiştirme ha-
reketlerini ifade eder. “Touring” tabiri ise zevk için yapılan geziler ile terbiyevi 
ve kültürel mahiyet arz eden seyahatler için kullanılır.10 Turizm ile ilgili kavram-
lar incelendiğinde ilginç detaylar dikkat çekmektedir. Örneğin bazı ülkelerde 
yolculuk yapan her kişiye turist ismi verilmemiştir. İddialara göre İngiltere’de 
“okumuşların” Kıta Avrupası’na gitmelerini, memleket içinde seyahat edenler-
den ayırmak için bunlara “Tourist” denilmiştir.11 Buna göre turist daha çok ülke 
aşırı seyahat eden kişi demektir.

Seyahat etmek anlamında Kur’anda bazı kelimeler geçmektedir. Doğ-
rudan “seyahat” türevli kelime Kur’anda, üç yerde üç değişik formda zikre-
dilmektedir. Bunlardan birisi emir formundadır: “Dört ay daha yeryüzünde 
dolaşın(fesihu) bilin ki siz, Allah’ı yeryüzünde aciz bırakamazsınız ve 
Allah kâfirleri rezil, perişan edecektir!”(9/Tevbe, 2) diğer ikisi ise ism-i fail form-
larında zikredilmektedir. Bunlardan birisi müzekkerdir: “Tövbe edenler, ibadet 
edenler, hamd edenler, seyahat edenler, rükû edenler, secde edenler, iyili-
ği emredip kötülükten men edenler ve Allah’ın sınırlarını koruyanlar… İşte o 
müminleri müjdele”.(9/Tevbe,112)Ayette geçen ve seyahat edenler anlamına 
gelen  “saihun” gaza veya ilim talebi için yeryüzünde seyahat eden-
ler demektir. “Saihun” kelimesi seyahat kökünden türemiş olup öğüt ve ibret 
almak için şehirlerde ve çöllerde yürümek gitmek anlamına gelmektedir.12 Mü-
fessirler bu kelimeyi oruç tutanlar,13 Mekke’den Medine’ye hicret edenler14 şek-
linde de yorumlamışlardır. Seyahat edenlerin, bu ayette tövbe edenler, ibadet 
edenler, hamd edenler, rükû edenler, secde edenler, iyiliği emredip kötülükten 
men edenler ve Allah’ın sınırlarını koruyanlar ile beraber zikredilmesi yapılan 
seyahatin en azından bu vasıflarla bir irtibatı olduğunu ve ilahi bir gaye taşıdı-
ğını göstermektedir.

 Seyahat edenler anlamındaki diğer kelime ise müennes formda-
dır “saihat”: (66/Tahrim,5).Bir iddiaya göre bu kelimenin bir yerde 
eril(müzekker), bir yerde de dişil(müennes) olarak ‘yolculuk yapanlar’ anla-

10 Olalı, Hasan, age., s.4
11 Eralp, Ziya, Genel Turizm, s.9
12 Sabunî, Safvetü’t Tefasir, I/565
13 Zemahşeri, el-Keşşaf, II/314;İbnü’l Cevzi, Zadü’l Mesir, III/509
14 İbnü’l Cevzi, age., III/509
15 Akpınar, Ali, Kur’an Aydınlığında Seyahat, s.18
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mına kullanılmış olmasından Kur’anın, kadınlı erkekli kafileler halinde toplu 
seyahatlere de dikkat çektiği sonucu çıkarılabilir.15

Seyahat anlamında kullanılan bir başka kelime “seyr”dir. Bu kelime 
“mesafe kat etmek, akış, gece veya gündüz yolculuk yapmak”16 anlamlarını 
taşımaktadır. Seyahat etmek anlamındaki “seyr” kelimesi Kur’anda genellikle 
“nazar” kelimesi ile beraber müzari ve emir formunda kullanılmaktadır. “Nazar” 
bir şeyi göz ile yoklayıp dikkatli biçimde düşünmek, incelemek, araştırmak an-
lamlarına geldiği gibi, inceleme sonucunda hâsıl olan bilgiyi de ifade eder17.
Lügatlere baktığımızda “nazar” kelimesinin en belirgin anlamının “bir şeyi dü-
şünme ve inceleme”18 olduğu göze çarpmaktadır. Bu yüzden “seyr”in nazar 
kelimesi ile beraber kullanılması, onun araştırma inceleme amacıyla yapılan 
seyahatleri içerdiği söylenebilir. Bu yönüyle de “seyr” Kur’an’da seyahat anla-
mını taşıyan diğer kelimelerden farklılık arz etmektedir. 

Dikkat çeken diğer bir ifade ise “darb” kelimesidir. Bu kelime iki ayette 
savaş için sefere çıkmak (4/Nisa, 94, 101) anlamında; bir ayette ise normal 
yolculuk(5/Maide, 106) anlamında kullanılmıştır. Dilcilere göre bu ayetlerde 
geçen “darb” kelimesi yeryüzünde gitmek yolculuk etmek anlamına gelmekte-
dir. Yolculuk yaparken ayaklarla yere vurulduğu için böyle denilmiştir.19

Özellikle Fıkıh ilminde ıstılah haline gelmiş olan “sefer” de seyahat et-
meyi ifade eden Kur’an kelimelerinden birisidir. Bu kelimenin geçtiği ayetlerde 
genellikle yolculuğun zorluklarına değinilerek (18/Kehf,62) yolculuk yapanlar 
için çeşitli ruhsatlar söz konusu edinilmektedir. Mesela oruç ayında yolculuk 
yapılıyorsa buna bir kolaylık tanınmaktadır: “Ramazan ayında sizden kim has-
ta veya seferde olursa tutamadığı günler sayısınca başka günlerde oruç tut-
sun”(2/Bakara, 184–185) Yine borç alıp vermenin kayda geçirilip yazılması 
yolculuğa denk geliyorsa borcun yazılması yerine rehinler alınması ve kar-
şılıklı güvenin oluşturulması bir ruhsat olarak tanınmıştır. “Ve eğer seferde
olur da yazacak birini bulamazsanız, alınan rehinler (yeter). Birbirinize gü-
venirseniz, kendisine güvenilen kimse emanetini ödesin, Rabbi olan Allah’tan 
korksun. Şahitliği gizlemeyin, onu gizleyenin kalbi günahkârdır. Allah yaptıkla-

16 İbni Faris, Mekayisü’l Lüğa, III/120vd. ; Zebidi, Tacü’l Arus, II/115
17 Isfehani, el-Müfredat, s. 497
18 İbni Faris, age., V/444
19 Isfehani, age., s.295
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rınızı bilir.”(2/Bakara, 283). Yolculukla ilgili diğer bir ruhsat abdest ile alakalıdır. 
“Eğer cünüp iseniz tam temizlenin. Hasta yahut seferde iseniz, yahut biriniz 
tuvaletten gelmişse, ya da kadınlara dokunmuş da su bulamamış iseniz temiz 
toprağa teyemmüm edin, ondan yüzlerinize ve ellerinize sürün…”(4/Nisa,43; 
5/Maide, 6). Şeriatın, yolculukta böyle müsamaha gösterip kolaylıklar sunması 
kulun her vakitte Yaratıcısı ile olan irtibatını sağlamaya20 matuf olduğu söyle-
nebilir. 

Yolculuk esnasında kolaylık tanınan ibadetlerden birisi de namazdır ve 
kolaylık olarak namazın kısaltılabileceği beyan edilmektedir(4/Nisa, 101). Bu-
nunla beraber yolculuk esnasında namazların kısaltılabilmesiyle ilgili düşün-
dürücü yaklaşımlar vardır. Mesela bazı âlimler(İbni Ömer, İbni Mesud ve Ata) 
namazın kısaltılacağı seferin, Allah yolunda yani cihad, Hac, Umre, ilim gibi 
sebepler olmasını şart koşmuşlardır. İmam Şafii ve İmam Ahmed yolculuğun 
meşru bir nedene dayanması gerektiğini, aksi takdirde kişinin namazı kısaltma 
hakkından yararlanmayacağı görüşündedirler.21 Âlimlerin, ruhsatları bu şekil-
de bir kayda bağlamış olmaları kanaatimizce Kur’an’ın insanın başıboş bıra-
kılmadığı (75/Kıyamet,36) anlayışı ile yakından ilişkilidir. 

Günlük hayatın her türlü problemini ele alan Fıkıh ilmi Kur’an ve Sün-
netten hareket ederek, yolculukla ilgili geniş bilgiler sunmuş, seferilik olarak 
adlandırdığı bu konuya ilişkin çeşitli hükümler getirmiştir. Ulaşım araçlarının 
hızlı olmadığı önceki asırlarda “üç günlük” veya “on sekiz saatlik” yolculuk, 
seferi kapsamına girerken, günümüzde ulaşım teknolojisinin gelişmesine pa-
ralel olarak süreden ziyade mesafe göz önüne alınmıştır. Buna göre kişinin 
yolcu sayılacağı ve yolculuk ruhsatlarından istifade edeceği mesafe, küçük 
bazı farklılıklarla 85–90 km. arasında tespit edilmiştir.22 Aslında seyahat olgu-
sunda mesafenin ölçüt alınması günümüz turizm tanımlarında da söz konusu 
edilmektedir. Mesela Kanada’da bir faaliyetin turizm sektörü içinde yer alıp 
almadığının belirlenmesinde, kişinin bulunduğu merkezden 80km uzaklığa se-
yahat etmesi ölçütü dikkate alınmaktadır. ABD’de ise bu sınır kuruluşlara göre 
değişiklik gösterdiği için 50mil (80km)  ile 80mil arasında değişmektedir.23

20 Nakur, age., s.125
21 Mevdudi, Tefhimü’l Kur’an, I/397
22 DİB İlmihal, I/324
23 Kozak, age.  , s.3
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Kanaatimizce turizm kavramına en yakın ifade seferiliktir. Bununla bir-
likte seferilikle turizm arasında ciddi farklar da vardır. Seferilikte mukim ol-
mamaya niyet etmek en önemli unsurdur. Ancak seferilik boyunca yolcu olan 
kişinin ilmi, kültürel, ticari ve sosyal her türlü faaliyette bulunması müsavidir. 
Bir kişi seferilik esnasında rahatlıkla ticaret yapabilir. Fakat turizm açısından 
kişinin seyahat boyunca herhangi bir gelir sağlayıcı işle uğraşmaması esas 
alınmaktadır. Bu yüzden turizm “sürekli kalışa dönüşmemek ve gelir sağlayı-
cı herhangi bir uğraşıda bulunmamak koşulu ile bireyin yolculuk ve/veya ko-
naklamasından doğan olay ve ilişkilerin tümüdür”24 şeklinde tanımlanmıştır. 
Aynı şekilde seyyah(turist) sürekli ikamet etmeksizin, iktisadi bir kazanç ve 
iş tutmaksızın ister övülen isterse yerilen bir maksatla olsun uzun ya da kısa 
mesafede yolculuk yapan kişi25 olarak tanımlanmaktadır. O halde Kur’anın ön 
gördüğü seyahat çağdaş turizm anlayışından çeşitli noktalarda farklılık arz et-
mektedir.

Seyahat faaliyetleri nihayetinde kişinin ekonomik durumuyla doğrudan 
ilişkilidir. Nitekim Kur’anın bazı ifadelerinden de bunu çıkarabiliyoruz: “İnkâr 
edenlerin, öyle şehirlerde gezip dolaşması seni aldatmasın”(3/Ali İmran, 
196)Vahidi’nin dediğine göre bu ayet Mekke müşrikleri hakkında inmiştir. Çün-
kü onlar çok rahat bir hayat sürüyorlar, ticaret yapıp bolluk içinde yaşıyorlar-
dı. Bu durum karşısında bazı müminler “biz açlıktan ve çalışmaktan tükenir-
ken, Allah’ın düşmanlarını iyi durumda görüyoruz” diyorlardı Bunun üzerine 
bu ayet nazil oldu.26 Görüldüğü üzere gezip dolaşmak ekonomik refahın bir 
sonucudur. İslam’ın temel ibadetlerinden olan ve bir yolcuğu içeren Hacc da 
hem bedenen hem de mali açıdan yapılan bir ibadettir. Yeterli iktisadi zengin-
liğe erişemeyen kimse için Hac farizası söz konusu değildir. Fıkıh ilmine göre 
bir kişinin hacca gidebilmesi için Mekke’ye binekle veya yürüyerek gidecek 
bir mal varlığına sahip olmalı, eve dönünceye kadar ailesine yeterli erzağı 
sağlamış olmalıdır.27 Günümüzde de ekonomik durumun seyahat etmeyle ya-
kından ilişkili olduğu bilinmektedir. Yapılan araştırmalarda, yüksek düzeydeki 
yöneticiler ve iş adamları arasında gezi eğiliminin en yüksek düzeyde olduğu 
görülmüştür. Tarım sektöründe çalışanlar arasında ise turizm isteğinin düşük 

24 Eralp, Ziya age., , s.36
25 Nakur, age., s.17-18
26 Vahidi, Esbabü’n Nüzul, s.143
27 Kasanî, Bedai’üs Senai, II/122
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olduğu görülmüştür. Bunun nedeni gelir düzeyinin yanında yaşam biçimiyle de 
ilgilidir.28 İşte Kur�an� �eya�at etmeyi ı�rarla �urgularken dolaylı biçimde �em 
�ü�lümanların ekonomik durumlarının iyileşme�ini �em de onlarda �o�yal �e 
kültürel bir ilginin gelişme�ini teş�ik etmektedir. 

2. Kur’anda Seyahat
Kur�an�da bir �eya�at çeşitliliğinin olduğu dikkat çekmektedir. Kur�an�da 

zikredilen başlı�a �eya�at çeşitleri şunlardır�

İlmi �eya�atler� İlim elde etmek için Hz. �u�a�nın uzun bir �eya�ate 
çıkma�ı� “Musa, genç adamına demişti ki: Durmayıp iki denizin birleştiği yere 
varacağım veya uzun bir zaman yürüyeceğim” (18/Kehf,60).

Çeşitli ibadetlerin i�a�ı için ya�ılan �eya�atler� �e�ela� müminlerin Ha�� 
için yol�uluk etmeleri� “İnsanlar içinde haccı ilan et; yaya olarak veya uzak 
yollardan gelen binitler üzerinde sana gelsinler”(22/Hacc,27).

İnançların özgür bir ortamda yaşanma�ı adına ya�ılan �eya�atler� “Ey 
inanan kullarım, benim arzım geniştir, yalnız bana kulluk edin”(29/Ankebut, 
56).

 �i�ad için �e�ere çıkmak: “Gerek hafif, gerek ağır olarak savaşa çıkın, 
mallarınızla ve canlarınızla Allah yolunda cihat edin. Eğer bilirseniz bu, sizin 
için daha hayırlıdır”(9/Tevbe, 41).

 �aişet temini için ya�ılan �eya�atler� “Yeryüzünü sizin için kullanışlı 
hale getiren O’dur. O halde yeryüzünde dolaşınız Allah’ın rızkından yiyip içi-
niz. Dönüş yalnız Allah’adır”(67/Mülk,15).

 �raştırma- in�eleme- gözlem ya�ma adına düzenlenen �eya�atler� 
“De ki. “yeryüzünde yürüyün de suçluların sonunun nasıl olduğunu görün”(27/
Neml, 69).

�ü�abakalar �e şenlikler için ya�ılan yol�uluk� “Öyleyse muhakkak su-
rette biz de sana aynen onun gibi bir büyü getireceğiz. Şimdi sen, seninle 
bizim aramızda ne senin ne de bizim muhalefet etmeyeceğimiz uygun bir bu-
luşma yeri ayarla”. Musa: “Buluşma zamanımız bayram günü kuşluk vaktinde 
insanların toplanma zamanı olsun” dedi”(20/ Taha/58–59). Kararlaştırılan gün-
de �ı�ır �alkının akın akın belirlenen yerde to�landığı zikredilmektedir. �ü�e�-
�irler bu günün bayram günü� aşure günü� ne�ruz günü �e �azar kurdukları 

28 �oğan� Ha�an �a�er� Turizmin Sosyo-Kültürel Temelleri� �.�����
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gün olduğunu söylemişlerdir.29 O günün ortak özelliği bir şenliğin olmasıdır. 
Ancak Hz. Musa bugüne bir de kendisinin, Firavunun sihirbazları ile müsaba-
ka yapmasını eklemiş ve bu şenliğe katılmak için Mısır’ın her mıntıkasından 
insanlar seferber olmuşlardır.  

Kur’an bütün beyanlarında öncelikle imanî bir amacı hedefler ve mu-
hatabına bunu mutlaka hissettirir. Yeryüzünde gezip dolaşmayı emreden 
birçok ayet-i kerimede de aynı şey söz konusudur. “Sizden öncede yasalar 
uygulanmıştır. Yeryüzünde dolaşın da yalanlayanların sonunun nasıl olduğu-
nu görün”(3/Ali İmran, 137) Bu ayette önceki toplumlarla ilgili bazı yasaların 
uygulandığı ifade edilmektedir. Ayette geçen “sünen”, “sünnet” kelimesinin 
çoğuludur ve insanın üzerinde yürüdüğü yol demektir.30 Dolayısıyla bu ayet-
ten Müslümanların, başka milletlerin toplumsal yaşamlarını araştırmalarının, 
onların ne tür yollardan geçtiğini öğrenmelerinin gerektiğini anlıyoruz. Böyle 
bir çıkarım tarih, antropoloji ve sosyoloji gibi ilimlerin de saiki olmaktadır. O 
halde tarih, antropoloji ve sosyoloji gibi ilimlerin tahsili Müslümanların üzerinde 
önemle durduğu hususlardan biri olmalıdır.

Kur’anın yeryüzünün gezilip görülmesine yönelik emirlerinde tarihin 
canlı tutulmasına ilişkin nükteler vardır. Zira seyahat emirlerinin ekserisinde 
önceki kuşakların yaşam tarzlarına ve eserlerine atıfta bulunulmaktadır: “Yer-
yüzünde gezmediler mi ki, kendilerinden öncekilerin sonunun nasıl olduğuna 
baksınlar? Onlar, kendilerinden daha güçlü idiler; toprağı alt-üst etmişler ve 
onu, bunların imar ettiklerinden daha çok imar etmişlerdi. Onlara da elçileri de-
liller getirmişti. Allah onlara zulmedecek değildi. Fakat onlar kendi kendilerine 
zulmediyorlardı”(30/Rum, 9). Yani onlar, kendilerinden önce yaşayıp peygam-
berlerini inkâr eden ve bu yüzden helak edilen toplumların mekânlarını gezip 
ibret almadılar mı? Ki o öncekiler ziraat için toprağı sürmüşler, su ve maden 
çıkarmak için yeri kazmışlar ve orayı diktikleri binalarla bayındır hale getir-
mişlerdi. Önceki milletlerin eşsiz sanatı yeryüzünü imar eden şu inkârcılardan 
daha da çoktu31. Bununla beraber çeşitli eser bırakmalarına rağmen kendileri 
baki kalamamışlardır. Demek ki eğer seyahat bu açıdan yapılırsa insan zih-
ninde Allah’ın Baki oluşu ve dünyanın geçiciliği yer edinir, insanın seküler bir 
duruş sergilemesine ket vurulabilir. 

29 İbnü’l Cevzi, age.,V/294-295
30 Şirbinî, Siracü’l Münir, I/249
31 Alusi, XXI/23; Sabunî, age., II/472vd.
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Helak olan önceki milletlerin çok daha güçlü olduğunu buna rağmen 
peygamberleri yalanlamalarından dolayı akıbetlerinin araştırılmasını ifade 
eden ayetlerde(30/9;40/82) Allah katında maddi refahın kâfi gelmediği ifade 
edilmiştir. Bazı müfessirler, önceki ümmetlerin eserlerinin ve yurtlarının ibret 
almak için gezilmesini mendub kategorisinde değerlendirmektedir.32

Ayette sözü edilen seyahat olayına geniş bir açıdan baktığımızda 
Kur’anın, tarihi eserlerin korunmasına, arkeolojik bulguların saklanmasına ve 
kuşaktan kuşağa aktarılmasına önem verdiğini söyleyebiliriz. Çünkü önceki 
milletlerin akıbetinden ibret alınması bir bakıma onların eserlerini görmekle 
gerçekleşebilmektedir. Bu bağlamda turizm üzerine yapılan bir kısım araştır-
malarda da turizmin insanlarda çevreye duyarlılık ve temizlik şuurunun geli-
şimine katkıda bulunduğu ve sağladığı rant nedeniyle tarihi ve arkeolojik de-
ğerlere sahip çıkma duygusunu geliştirdiği iddia edilmiştir.33 Fakat bu olumlu 
sonucun yanı sıra ticarileşme ve metalaşmanın bu mekanların ve eserlerin de-
jenere olmasına, tabiatın kirlenmesine de sebebiyet verdiği acı bir gerçektir.

Kur’an, yeryüzünde seyahate çıkıldığında tarihe mal olmuş toplumla-
ra ait mekânların ve eserlerin incelenmesini salık verirken, bireyin çevresine 
karşı bigâne kalmamasını bir bilinç ve duyarlılık geliştirmesini öngörmektedir. 
Bu yüzden ticaret için yolculuğa çıkan Mekkelilere, helak olmuş kavimlerin 
kalıntılarını incelemeleri sürekli tavsiye edilmektedir: “Yeryüzünde hiç gezip 
dolaşmadılar mı ki kendilerinden öncekilerin sonunun nasıl olduğunu görsün-
ler? Onlar daha güçlü idiler. Ne göklerde ne de yerde Allah’ı engelleyecek bir 
şey yoktur. O bilendir, güçlüdür.”(35/Fatır,44)Bu ayette Cenabı Hak, Mekkeli-
lerin Şam, Yemen ve Irak’a seyahatlerinde ve ticaret yolculuklarında, geçmiş 
ümmetlerin eserlerine ve helak alametlerine şahit olduklarını vurgulamış ve 
peygamberleri yalanlayanların azaba duçar olmalarının, Allahın bir sünneti ol-
duğuna delil getirmiştir.34

Hz. Peygamberin, helak olan toplumların mekânlarını ziyaret etmekle il-
gili değişik bir uygulaması olduğu bilinmektedir. Onun bu uygulaması Kur’anın 
hedeflediği seyahatin günümüz turizminden ne denli farklı olduğuna da ışık 
tutmaktadır. Rivayete göre Hz. Peygamber Hicr bölgesine uğradığı zaman 

32 Kurtubî, el- Cami’ li Ahkami’l Kur’an , II/2392; Elmalılı, II/1180
33 Öztaş, Kadir, age. , s.40; Kozak, Nazmi ve Ark., age., s.97
34 Alusi, 22/23; Elmalılı, VI/4000
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“Kendilerine zulmedenlerin yurtlarına girdiğinizde onların başına gelen musi-
betin sizin başınıza da gelmesinden korkarak ağlayın” buyurdu. Daha sonra 
Hz. Peygamber başını örttü ve vadiyi geçinceye kadar hızlıca yürüdü35 Bir 
başka rivayete göre Hz. Peygamber Hicr bölgesinden geçtiği zaman diğer ku-
yulardan değil sadece Hz. Salih’in devesinin su içtiği kuyudan su almalarını 
emretmiştir.36 Hz. Peygamberin böyle davranmasının sebebi, kanaatimizce 
helak olmuş olsa bile toplumlar arasında yine de bir sirayetin gerçekleşmesin-
den dolayı olumsuz etkileşimi önlemek ve ibret almaya, tefekkür etmeye uy-
gun bir zemin hazırlamaktır. Çünkü Hz. Peygamberin, vadiyi geçinceye kadar 
başını örtüp hızlıca yürüyüp gitmesi müminlerin dikkatini daha çok celbetmiş, 
ihtimal ki sözden daha tesirli olmuştur.

Toplumların, bireyleri etkileşim ağı içine almasından dolayı bazı İslam 
âlimleri, Müslümanların ehli küfür olan memleketlerde yaşamalarını veya 
oraya seyahat etmelerini bazı kaidelere bağlamak istemişlerdir. Buna göre, 
küfrün hüküm sürdüğü ülkelere ancak bir maddi ilim almak veya o ülkelerde 
bolca bulunan bir ilacı almak için seyahat edilebilir. Ancak bu durumda oraya 
giden kişinin Müslüman olduğunu da izhar etmesi gerekir. Durum böyleyken 
sırf eğlence ve gezinti için o ülkelere seyahat yapmak, oradaki insanların tabi-
atıyla ünsiyet edip onların hayat tarzını benimsemek-Allah korusun- nasıl uy-
gun olabilir?37 Bazı İslam bilginlerinin bunu dile getirmeleri insanların birbirini 
etkilemelerinin yadsınamaz bir gerçek olmasından kaynaklanmaktadır. Bu tür 
görüşlerin göz önünde bulundurulması Müslümanın kendi kimliğini muhafaza 
etmesinde çok önemli işlevi olduğu kanaatindeyiz. 

Seyahat Ve Ulaşım
Kur’anın, yeryüzünde seyahat edilmesini emretmesi, beraberinde bir 

takım yan unsurların gelişimine de katkı sağlamaktadır. Bu unsurlardan birisi 
ulaşım ve ulaşım araçlarıdır. Nitekim seyahatin emredildiği ayetlerin bağlamı 
incelendiğinde bu yönde bir irtibat kurabilmekteyiz. Söz gelimi “Yeryüzünde 
gezip dolaşmadılar mı ki kendilerinden öncekilerin sonunun nasıl olduğunu 
görsünler? Onlar, bunlardan daha çok, daha güçlü idiler, yeryüzündeki eserleri 
daha sağlam idi. Ama kazandıkları, kendilerine hiçbir yarar sağlamadı”(40/
Mümin,82) ayetinin sibakına baktığımızda Cenabı Hakkın insanlara lütfetmiş 

35 Buhari, Enbiya, 7; Tefsir-hicr- 2; Müslim, Zühd 38(2980)
36 Buhari, Enbiya, 17; Müslim, Zühd 40(2981)
37 Nakur, age., s.186
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olduğu bazı ulaşım araçlarına değinilmektedir: “Allah’tır ki kimine binmeniz, 
kiminden yemeniz için size hayvanları yarattı. Onlarda sizin için (sütleri, de-
rileri, tüyleri gibi daha birçok) faydalar var. Onların üstünde gönüllerinizdeki 
arzuya erersiniz; onların ve gemilerin üstünde taşınırsınız”(40/Mümin, 79–80)
Elmalılı’nın da işaret ettiği gibi bu beyan bilhassa seyrü sefere teşvik için bir 
mukaddimedir.38 Günümüzde seyahatlerin kitlesel bir faaliyete dönüşmesinde 
de ulaşım imkânlarının artması temel faktör olarak gözükmektedir. Bir iddia-
ya göre geziler endüstri öncesi toplumlarda bireysel olarak ve dar çevrelerde 
var olmuştur. Fakat zamanla geziye katılma fırsatlarının artmasıyla bireysel 
gezi kalıplarından ve dar çevrelerden kitlesel gezi kalıplarına ve uluslar ara-
sı düzeyde bir çevreye geçilmiştir.39 İşte bunun en büyük amili ulaşımda ve 
ulaşım araçlarındaki ilerlemelerdir. Seyahat hareketi bütün dünyada buhar 
makinesinin icadından sonra artarak yayılmış; arabaların yapımının gelişmesi 
ve demiryollarının istihdamı ile40 hız kazanmıştır. Günümüzde ise hızlı ulaşım 
araçlarının başında gelen uçaklar insan yığınlarının yolculuk etmesine olanak 
sağlaması nedeniyle kitle turizminin gelişmesinde en önemli etmen olmuşlar-
dır.41

Kur’anın yeryüzünde gezip önceki medeniyetlere ait eserleri incele-
meye teşvik etmesi aslında ufuk açıcı bir durumdur. Özellikle Kur’an’ın indiği 
dönemde bu tür emirler Mekke toplumu için oldukça yeni bir deneyimi dile ge-
tirmektedir. Konuyla ilgili olarak Seyyid Kutub, 3/Ali İmran, 137 ayetin tefsirin-
de şunları söyler: Kur’an, insanlığın geçmişini şimdiki zamanıyla ve şimdikini 
de geçmiş zamanıyla irtibatlandırmakta ve bütün bunlar arasından geleceğe 
işaret etmektedir. Oysaki o dönemde Arapların ne hayat seviyeleri ne bilgileri 
ne de tecrübeleri İslam’dan önce böylesine kapsamlı bir bakış açısına uygun 
değildi.42 Her ne kadar Mekke halkı ticaret vasıtasıyla diğer milletlerle bir di-
yalog halinde bulunuyorlardıysa da, sadece gözlem ve inceleme- araştırma 
gayesiyle seyahat etme kültürü mevcut değildi. Zaten turizmin kültürel bir olay 
olarak ortaya çıkabilmesi için, insanların içinde yaşadıkları ortam dışındaki 
çevre konusunda bir ilgi geliştirmeleri, yeni ve yabancı nesnelere değer ver-

38 Elmalılı, VI/4183
39 Rızaoğlu, Bahattin, Turizm ve Sosyalleşme, s.1,6
40 Nakur, age., s.25
41 Doğan, Hasan Zafer, age., s.35
42 Kutub, age., IV/78
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meyi öğrenmelerinin gerektiği43 vurgulanmaktadır. İşte Kur’an bu tür emirleri 
ile onları tabii ve kültürel varlıklara ve çevrelerine karşı ilgili hale getirmiştir. 

Seyahat Ve Konaklama
Kur’anda zikri geçen medeniyetlerden birisi olan Sebe ile ilgili dikkat 

çekici bir kıssa yer almaktadır. Bu kıssada seyahatle alakalı önemli noktala-
ra temas edilmektedir:“Onlarla, içinde bereketler yarattığımız kentler arasın-
da, açıkça görünen kentler var ettik ve bunlar arasında yürümeyi takdir ettik: 
“Oralarda geceleri ve gündüzleri güven içinde yürüyün” dedik. “Rabbimiz, se-
ferlerimizin arasını uzaklaştır” dediler ve kendilerine zulmettiler. Biz de onları 
darmadağın ettik. Şüphesiz bunda, sabreden, şükreden herkes için ibretler 
vardır”(34/Sebe, 18–19)Müfessirlerin dediğine göre Sebeliler bir kasabada sa-
bahlıyor, bir başka kasabada kaylule yapıyor, diğer bir kasabada geceliyor ve 
hatta Şam’a gidinceye kadar yanlarında ne yiyecek ne de su taşımıyorlardı. 
Açlıktan, susuzluktan ve düşman saldırısından korkmaksızın emin bir şekilde 
yolculuk yapıyorlardı.44 Bu ifadelerden seyahat etkinliklerinde konaklamanın, 
yolculuğu kolaylaştıran çok önemli faktör olduğunu anlıyoruz. Konaklama sa-
dece yeme, içme, barınma ihtiyaçlarını değil aynı zamanda yol emniyetini de 
sağlama özelliğine sahiptir. Bazı iddialara göre, konaklama, turizm olayının 
temel bileşenlerinden biridir. Bu özelliği ile de dünyanın en hızlı büyüyen sek-
törü olan turizm içerisinde aynı oranda büyüyen bir endüstri konumundadır.45

Konaklama tesisleri ticaret yollarını elinde tutan bütün devletlerin önem verdiği 
bir husus olmuştur. Bu bağlamda tarih boyunca yol güzergâhlarında yapılan 
hanlar ve kervansaraylar günümüz otellerinin de ilk numuneleridir. Bütün bu 
kurumlar seyahatin güvenli bir şekilde gerçekleştirilmesi için çoğu defa dev-
let eliyle yaptırılmıştır. Mesela Anadolu’nun imarında büyük pay sahibi olan 
Selçuklular, yurdun muhtelif noktalarına han ve hanın daha büyüğü olan ker-
vansarayları devlet eliyle yapmışlardır. Zira devletin asli görevlerinin başında 
güvenlik sorunu yer almaktadır ve bu güvenlik sorunu da hanlar ve kervansa-
raylar vasıtasıyla bir ölçüde giderilmiştir. Fakat yollar eminleşip şehirler büyü-
dükçe onlar da değerini kaybetmişlerdir.46

43 Doğan, Hasan Zafer, age., s.24
44 Kurtubî, VIII/5371vd. ; Meraği, XXII/73
45 Kahraman, Nüzhet- Türkay, Oğuz, Turizm ve Çevre, s.123
46 Kazıcı, Ziya, İslam Medeniyeti ve Müesseseleri Tarihi, s. 318
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Seyahat Ve Yollar
Sebelilerin kıssasından seyahat olgusunda yolların çok büyük bir öne-

me sahip olduğunu anlamaktayız. Bu yüzden olsa gerek Katade gibi bazı 
müfessirler, ayette geçen “görünür şehirler” ifadesini yola bitişik olmalarıyla 
açıklamıştır.47 Seyahat ile yol arasındaki sıkı ilişki öteden beri konuyla ilgi-
lenen hemen her yazar tarafından vurgulanmıştır. Bazı yabancı uzmanlara 
göre de yirminci asır Birleşik Devletlerde ve dünyanın diğer bölgelerinde tu-
rizmin sürekli bir artışına şahit olmuştur. Organizasyon düzeyi, taşıma yönte-
mi, uzak noktalara erişebilme imkânları turizmin iyileşmesinde hızlandırıcı bir 
adım olmuştur.48 Bütün bunlar ülkelerin zenginleşmelerine kaynaklık etmekte-
dir. Sebelilerin zengin olmalarında da seyahat imkânlarının bolluğu önemli bir 
husustur. Ayetin devamından da anladığımız kadarıyla bunu değerlendireme-
yen Sebeliler perişan hale gelmişlerdir. Müfessirlere göre yetki sahibi üstün 
kasabalara sahip olan Sebeliler,  sonunda yoksul bir toplum haline geldiler. 
Hayatları kuru bir çöl hayatına döndü. Otlak ve su alanları bulmak için birçok 
yolculuklar yapmak zorunda kaldılar.49

Bu ayette, Sebelilerin kendilerine bahşedilen seyahat kolaylığından şi-
kayetçi olmaları da ilginç bir durumdur. Bazı müfessirlere göre Sebeliler zengin 
oldukları için çevrelerinde bulunan yoksul insanların kendilerine gelip talepler-
de bulunmalarından rahatsız oldukları için etraflarında bulunan kasabaların 
harap olmasını ve yolların uzaklaşmasını istemişlerdir.50 Demek ki seyahat 
etmenin çevreyle maddi ve manevi bakımdan iletişim kurmada bir etkisi vardır. 
Bazı araştırmacılara göre turizm daha zengin toplumların gelirlerini, gelişmek-
te olan ekonomisi zayıf ülkelere dağıtmak51 gibi bir işlevi de vardır. Anlaşıldığı 
kadarıyla Sebeliler sırf zenginliklerini paylaşmamak için yok olmalarına sebe-
biyet verecek şeyleri bile arzulamışlardır.

47 Kurtubî, VIII/5371
48 Lundberg ,  Donald E., Tourısm Economıcs, s. 149
49 Kutub, XXII/73
50 Konyalı, Hülasatü’l Beyan, XI/4504
51 Öner, Çiğdem, age. , s.1
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Seyahat ve Araştırma
Kur’an, seyahatin değişik yönlerine atıfta bulunmakla birlikte ibret al-

mayı, araştırmayı esas kabul etmektedir. Kur’an sadece önceki nesillerin ka-
lıntılarına değil, tabiatta sürekli cereyan eden yaratılış hadisesine de vurgu 
yapmaktadır: “De ki: “Yeryüzünde gezin(seyr), bakın Allah yaratmağa nasıl 
başladı. Sonra, son yaratmayı da yapacaktır. Çünkü Allah, her şeyi yapabilen-
dir”(29/Ankebut, 20). Bu ayette peygamberlerin getirdiği mesaj hususunda te-
reddütleri olan zihniyetlere bir başka öneri vardır. Buna göre babalarının mez-
heplerini taklit edip puta tapanlara denilmektedir ki, eğer babanız İbrahim(as) 
uymuyorsanız, onun getirdiği kesin, kuvvetli delilleri düşünmüyorsanız, mem-
leketinizdeki ahval sizin düşünmenize yetmiyorsa yeryüzünde gezin ve ba-
kın ki Allah sizi yaratmaya, hayvanlardan, bitkilerden, ekinlerden, ağaçlardan, 
bunun dışında kalan dağlardan ve düz arazilerden sizi rızıklandırmaya nasıl 
başlamıştır.52 Ayette özellikle yaratılışın başlangıcına dikkat çekilmektedir. Bu 
ayette yaratma anlamındaki “inşa” fiilinin müzari kalıbında  zikredilme-
si mahlûkata nazar eden her insanın yaratılışın başlangıcının yenilendiğini, 
sürekli hale geldiğini görebileceğini53 ima etmektedir. Bu ayetin salık verdiği 
gezi etkinliği insanın basiretini açacak türdendir. Bu yüzden bazı müfessirler 
bu ayetin tefsirinde şunları kaydetmişlerdir: Yeryüzünde gezmek daha önce 
gözün ülfet etmediği ve kalbin nasiplenmediği yeni gözlemler sayesinde gözü 
ve gönlü açar. Çünkü insan ünsiyet ettiği yerde öylesine yaşar ki nerdeyse ne 
gördükleri ne de hayret verici vakalar karşısında hiçbir şey dikkatini çekmez. 
Fakat yolculuğa çıktığında, seyahat edip dolaştığında her manzara ve yer-
yüzündeki her yeni görüntü karşısında duyguları ve kalbi uyanıklık kazanır. 
Oysaki memleketinde bunun gibi ve hatta bundan daha çekici şeylerle kar-
şılaştığında dikkat etmediği şeyler, seyahat esnasında daha çekici hale gelir. 
Seyahatten dönen kişi yeni bir his ve ruh ile döner, yolculuk etmeden önce 
düşünmediği ve ilgisini çekmediği şeyleri araştırır ve inceler.54 Nitekim bazı 
sosyologların iddiasına göre de turizm olayı insanın kapalı dünyasını açar, 
onlarda yeni deneyimleri paylaşma duygusu yaratır.55 İşte Kur’an bu tür emir-
leriyle insanı alışkanlıklarının ve eşyalaşmanın esaretinden kurtarmayı hedef-
lemektedir.

52 Şirbinî, age., III/131
53 İbni Aşur, et-Tahrir, XX/228
54 Kutub, age. , XX/119; Ayrıca bkz. İbni Aşur, age., XX/230
55 Rızaoğlu, Bahattin,  age.,  s.77
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 Bu ayet yaratılışın nasıl başladığını incelemek amacıyla başta insanın 
kendi yaratılışı olmak üzere hayvanların, bitkilerin, coğrafi yapıların ve koz-
molojik oluşumun araştırılmasına yönelik bir seyahati emretmektedir. Bir iddi-
aya göre (29/Ankebut, 20) ayette zikredilen “nazar” kelimesi sadece bir bakış 
değildir. Burada geçen “nazar” kelimesi akıl, riyaziyat, hafriyat(kazı), gözlem, 
ilmi tahlil, kimya ve parçaların analizi ile ilgili olup, bütün bunlar bizi yaratı-
lışın başlangıcına ve yeryüzünün zamani ömrünü belirlemeye ulaştıracak56

şeylerdir. İşin doğrusu bu hususlarda Müslümanların yeterli bir hamle yaptı-
ğını söyleyemeyiz. Ancak Batı’da bu konularla ilgili ses getiren çalışmalara 
imza atılmıştır. Mesela 1859 yılında “Türlerin Kökeni” adlı yapıtını yayınlayan 
Darwin, İngiliz Deniz Kuvvetlerinin organize ettiği ve dünya çevresinde uzun 
bir yolculuğu hedefleyen seyahate katılmıştır. 27 Aralık 1831’de başlayıp 2 
Ekim 1836’da sona eren ve H.M.S Beagle(Majestelerinin Gemisi Beagle) adlı 
gemiyle gerçekleştirilen bu seyahatte birçok pasifik adasında araştırma ya-
pan Darwin, ünlü evrim teorisini daha çok Gallapagos(İspanyolca dev kap-
lumbağa anlamındadır) adalarındaki incelemeleri ile şekillendirmiştir. Darwin 
bununla ilgili olarak, “o büyük gerçeğe, dünyada yeni canlıların ilk ortaya çık-
ması olgusuna, bilinmezlerin en bilinmezine zaman ve mekân bakımından 
burada(Gallapagos’da) oldukça yakınız”57 demektedir. İslam dünyasında ise 
Biruni(973–1061) gibi birkaç ilim adamı dışında doğa üzerinde araştırma ve 
inceleme yapmak için seyahat eden kişiye rastlanmamaktadır. Biruni özellikle 
Hindistan’a yaptığı seyahatlerde jeoloji ve mineral incelemeleri ile bu konuda 
önemli bir örnek olmuştur.

Kültür Şoku Karşısında Kur’an’ın Öngördüğü Seyahat
Kur’anda yeryüzünün gezilip görülmesine yönelik olan emirler tabiatın 

Müslüman kabul edilmesiyle bağlantılı olduğu gibi, Müslümanların dünya kon-
jonktüründe sosyal bir ümmet olmalarına da kapı açmaktadır. Çünkü seyahat 
ile diğer toplumları tanımak ve onlarla iletişime geçmek mevzubahistir. Hatta 
bu tür ilişkiler toplumsal değişimde hızlandırıcı bir etkiye de sahip olabilir. Nite-
kim bazı sosyologların iddiasına göre, turizm sayesinde farklı sosyal ve kültü-
rel yapılara sahip toplumlar birbirleriyle ilişki kurabilmekte, bu ilişkiler sonucu 
oluşan etkileşim toplumsal değişimi hızlandırıcı bir rol oynamaktadır.58

56 Nakur, age., s.43
57 Moorehead, Alan,  Darwin ve Beagle Serüveni, s. 149
58 Avcıkurt, Cevdet, Turizm Sosyolojisi, s.45
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Yeryüzündeki her insan toplumu belli kültür kalıbı içinde yaşamaktadır. 
Öyle ki bazı davranışlar kültürler arası zıt bir yaklaşımla değerlendirilmekte 
aynı hareket bir kültürde teşvik edilirken diğerinde ayıplanabilmektedir. Bu 
yüzden bir ülkeden diğer ülkeye giden birisi çok farklı davranış kalıplarıyla 
karşılaşabilmekte ve şaşkınlık yaşayabilmektedir. Sosyolojide bu olaya “kültür 
şoku” adı verilmektedir. Kültür şoku bir kültürden bir kültüre giden bireylerin 
yeni kültür karşısında uyum sürecinde yaşadıkları sıkıntıyı ifade etmektedir. 
Bazı sosyologlara göre bütün tarih, seyahat edenlerin, dünyanın diğer yerle-
rindeki insanların alışılmadık hayat tarzları ile karşılaşmaları nedeniyle şoka 
uğradıklarını kaydetmektedir. Yabancı insanlar arasına dışarıdan gelen diğer 
yabancılar sıklıkla kültür şoku olarak bilinen rahatsız edici bir şaşkınlık duy-
gusu yaşamaktadırlar.59 Ancak Allah’a iman etmiş olan müminlerin, bu şoku 
diğer insanlardan daha rahat bir şekilde atlatabilecekleri kanaatindeyiz. Çünkü 
mümin her şeyin Allah’a secde ettiğini(13/Ra’d,15; 16/Nahl, 49; 22/Hac,18; 
55/Rahman, 6) bilir. Dolayısıyla ne diğer kültürler karşısında ne de tabiat kar-
şısında büyük bir şoka uğramaz. Müminin nezdinde yeryüzü adeta bir ibadet 
mahallidir. Nitekim Hz. Peygamber: “Yeryüzü bana mescid ve temiz kılındı.”60

Veya bir başka varyantında: “Kabir ve hamam hariç, yeryüzünün hepsi mes-
cittir”61 buyurmuş ve yeryüzünün mümin için şok edici değil ünsiyet edilecek bir 
konumda olduğunu işaret etmiştir.

Sonuç
İnananlara birçok konuda dünya görüşü sunan Kur’an, seyahat mev-

zusuna da değişik açılardan değinmiştir. Ancak Kur’an kendi bütünlüğü içinde 
seyahata, araştırma, inceleme gibi önemli gayeler yüklemiştir. Özellikle seyr 
kelimesi ile nazar kelimelerinin birlikte yer aldığı ayetlerin daha fazla olması 
Kur’anın öngördüğü seyahatlerin araştırma inceleme ağırlıklı olduğunu gös-
termektedir. Bütün mahlûkatı insana musahhar kılan Allah (16/Nahl,12,14) 
;(22/Hac,65); (31/Lokman,20), insanlardan ciddi faaliyetler istemektedir. Bu 
yüzden ibret almaya dönük seyahatler Kur’anda daha fazla yer almaktadır. 
Fakat yaratılış gayesini zihinde saklı tutarak sağlık, akraba, eş-dost ziyaretleri, 
çeşitli kongre, sempozyum, fuarlar ve müsabakalar için seyahat yapılabilir.

59 Coser –Rhea –Steffan -Nock, Introductıon to Socıology, s.63
60 Acluni, age., I/398
61 İbn-i Mace, Mesacid, 74
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 Seyahat, turizmin ana öğesidir. Fakat turizm küreselleşen dünyada bü-
yük bir sektör haline geldiği için seyahat ve seferden oldukça farklılaşmıştır. 
Bununla birlikte Kur’anın ifadelerinde günümüz turizm sektörüne ışık tutacak 
önemli ilkeler yer almaktadır. Mesela, yolların ve konaklama tesislerinin öne-
mi(34/Sebe,18–19), yolculara maddi ve manevi desteğin verilmesi(9/Tevbe, 
60), dolaylı olarak tarihi eserlerin(40/Mümin,82) ve yaratılışın sürekli yinelen-
diği tabiatın korunması(29/Ankebut,20) Kur’anın üzerinde durduğu konular-
dandır. Kur’an, seyahati tamamen ekonomik getirisi olan bir faaliyet olarak 
görmemektedir. Seyahatin zorluklarını göz önünde tutarak yolculara bir kısım 
ruhsatlar tanımakta ve seyahati ibadetle iç içe bir etkinliğe dönüştürmekte, 
insanların da bu bilinçle seyahat etmeleri gerektiğini öğütlemektedir.
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kurmak 

This paper deals with the relation between Two Wings to Gemini, the title of 
oem, and the content of divan The three procedures of the poet 

practiced in order to establish such relationship are examined within the context of 
the poem. These three levels are: condensation of bad sides of the reality that poet 
lived in his life, effort to revolt against the hitches, entrance to evolution stage. As a 
result, I drew attention to importance of title in reading a poetical work. 

 Ahmed Suveylim, Gemini, Poetry, Title 

-
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ÖZET
Osmanlı Döneminde Mısırda Konuşma Dili

  Avamca (Konuşma Dili), Fasih Arapça’nın günümüze kadar karşı 
karşıya kaldığı problemlerden birisidir. Çünkü ammice, halkın normal ilşle-
rinde ve günlük yaşamında kullandığı bir dildir. Ayrıca o, Fasih Arapça’da 
uygulanan kurallara da tabi olmamaktadır.Öte yandan ammice kuşakların 
ve şartların değişmesiyle de değişebilen bir dildir.

Diğer taraftan ammice olgusu sadece Arap diline has olan bir olgu 
değildir. Birçok araştrmacı bu olgunun, İngilizce, Fıransızca ve Türkçe’de 
varolduğunu tesbit etmiştir.

Anahtar Kelimeler: Osmanlı Dönemi, Mısır, Konuşma Dili.
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ABSTRACT
Vernacular in Ottoman Egypt 

Vernacular was and still one of the big problems that face standard 
Arabic because vernacular is used in the public life and in the public issues 
of the people. Therefore, it does not subject to rules that govern standard 
Arabic. Moreover, vernacular constantly changes according to generatio-
nal change and changes in circumstances.

It is well known that the phenomenon of colloquial is not peculiar to 
Arabic but it is proved by many researchers that this phenomenon is exis-
ted in many languages such as French, English, Turkish and others.

Key Words: Ottoman Period, Egypt, Vernacular. 
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ÖZET
Üç ayrı makale formatında tasarlanan araştırmadaki birinci makalenin 

devamı niteliği taşıyan bu ikinci makalede, alfabetik sıraya göre üniversite 
isimleri dikkate alınıp din psikolojisi alanında çeşitli üniversitelerde çalışan 
akademisyen din psikologlarının biyografik bilgilerinin verilmesine devam edil-
miştir. 

Anahtar Kelimeler : Din Psikoloğu, Biyografi, Türkiye, Literatür

ABSTRACT
A Biographical Study on the Religion of Turkish Psychologists

(1949 – 2010) - II
This is the second article of the same research which deals with the 

biographical information of retired psychologists/scholars, who worked in 
various universities in the same field, under the same framework. In the article, 
the biographies of the religion of these psychologists are studied based on an 
alphabetical order of university names. 

Key Words: Religion of Psychologists Biography, Turkey, Literature

TÜRK DİN PSİKOLOGLARI (1949 – 2010) ÜZERİNE 
BİYOGRAFİK BİR ARAŞTIRMA - II

* Dr.; University of Edinburgh, Scotland / Edinburgh – UK; Visiting Research Fellow /
Misafir Araştırma Görevlisi (e-posta: mustafakoc@london.com)

Mustafa KOÇ *
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Giriş
Biyografik araştırmalar, bireylerin yaşamlarındaki olayların belirli bir 

sıraya göre anlatıldığı çalışma türleridir. Kendileri tarafından değil de, onları 
yakından tanıyan veya hayatlarını inceleyen başka araştırmacılar tarafından 
yazılırlar. Bireylerin kendileri tarafından kaleme alınan otobiyografik çalışma-
lardan ayrılan en önemli yönlerinden birisi de bu özellikleridir. Konuyla ilgili 
oluşturulan literatüre bakıldığında, biyografik çalışmalar; temelde (ı) bilimsel 
biyografiler, (ıı) biyografik romanlar ve (ııı) nekroloji olmak üzere üçe çeşittir.1

Metodolojik bağlamda bu çalışmanın konusu olan bilimsel biyografiler 
ise, kişisel bilgilerin kronolojik bir sıralamaya göre çeşitli açılardan sınıflandırı-
larak bireylerin konumlarını, uzmanlık alanlarına yönelik getirdikleri yenilikleri, 
gösterdikleri başarıları, eserlerini, eserlerinin değişik özelliklerini araştırma ve 
incelemelere dayalı olarak ortaya koyan çalışmalardır. Bu tür araştırmalarda, 
belirlenen format çerçevesinde, genellikle incelenen bireylerin doğum yeri ve 
yılı, öğrenimi, çalışma hayatı, türlerine göre eserleri ile akademik ürünlerinin 
şekil ve içerik özellikleri yer alır.2 Bu teorik bilgilerden hareketle, 1949-2010 
yılları arasını kapsayan dönemle sınırlandırılarak Türk din psikologları üze-
rine yapılan biyografik çalışmanın ikinci makalesinde ise, konuyla ilgili birinci 
makalede yer alan “a. Din Psikolojisi Alanında Çeşitli Üniversitelerde Çalışan 
Akademisyen Türk Din Psikologları ve Biyografik Bilgileri” başlığı altında ele 
alınan bölüme devam edilmiştir.3

• Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ Diyarbakır ] – (f)

- Celal Çayır     (Yrd. Doç. Dr.)

1972 Bursa / İnegöl doğumlu olan Çayır, Dicle Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. İlk ve orta öğrenimini 
1 [Yazarı Yok]; “Biyografi” md., Wikipedia: The Free Encyclopedia,    

[ http://tr.wikipedia.org/wiki/ ], (Temmuz-2010)
2 [Yazarı Yok]; “Bilimsel Biyografi” md.,      

[http://www.weblopedi.com/ders_notlari /bilimsel_biyografi ], (Temmuz-2010)
3 Bu araştırmanın birinci makalesinde, ‘Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi ile 

Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’ arasında alfabetik sıraya göre yer alan 
üniversitelerdeki aktif olarak çalışan din psikologlarının biyografik bilgileri için 
ayrıca bkz. Koç, Mustafa, “Türk Din Psikologları (1949-2010) Üzerine Biyografik 
Bir Araştırma-I”, Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, Erzurum-2010, S. 
33, s. 185-208



229Türk Din Psikologları (1949-2010) Üzerine Biyografik Bir Araştırma-II

İnegöl’de bitiren Çayır, yüksek öğrenimini ise 1996 yılında Harran Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi alarak tamamlamıştır. 
1999 yılında yine aynı üniversite’de “Kur’an’da Adı Geçen Hayvanlar ve Zikir 
Sebepleri” isimli yüksek lisansını Tefsir alanında yapan Çayır, 2008 yılında 
Uludağ Üniversitesi’nde “Türkiye’de Din Değiştirip Hıristiyanlığa Geçişin Psi-
ko–Sosyal Etkenleri” adlı teziyle doktorasını ise din psikolojisi alanında bitir-
miştir.

Meslekî yaşamına, 1997 yılında Diyarbakır’da öğretmen olarak baş-
layan Çayır, 1998 yılında Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Psikolojisi 
A.B.D.’nda araştırma görevlisi olmuştur. 2009 yılında ise aynı üniversitede adı 
geçen bilim dalında yardımcı doçent unvanı alan Çayır, halen uzmanlık alanı 
kapsamında dinsel görünümlü şiddet konulu doçentlik çalışmalarını sürdür-
mektedir.

Çayır, İngilizce ve Arapça bilmektedir.

İletişim bilgileri: Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi/(21280) Diyarbakır

 İş telefon : 0 412 248 80 23

 E-posta    : celalcayir@hotmail.com4

• Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ İzmir ] – (g)

- Recep  Yaparel   (Prof. Dr.)

1957 Bursa doğumlu olan Yaparel, Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fa-
kültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1976 yılında Bursa İmam-
Hatip Lisesi’nden mezun olan Yaparel, Ortadoğu Teknik Üniversitesi Psikolo-
ji bölümünden lisans derecesi almıştır. 1984 yılında Hacettepe Üniversitesi 
Psikoloji bölümünde, “Sosyal İlişkilerdeki Başarı ve Başarısızlık Nedenlerinin 
Algılanması İle Yalnızlık Arasındaki Bağlantı” isimli teziyle sosyal psikoloji ala-
nında yüksek lisansını tamamlamıştır. 1987 yılında ise Ankara Üniversitesi’nde 
“Yirmi-Kırk Yaşlar Arası Kişilerde Dinî Hayat İle Psiko-Sosyal Uyum Arasındaki 
İlişki Üzerine Bir Araştırma” adlı teziyle din psikolojisi doktorasını bitiren Yapa-
rel, 1984-1985 yılları arasında kazandığı Fulbright bursu ile gittiği A.B.D.’deki 
4 Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi 
 [ http://www.dicle.edu.tr/fakulte/ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)
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Michigan State University’de, uzmanlık alanıyla ilgili kısa süreli olarak çeşitli 
araştırmalarda bulunmuştur.

Bir din psikoloğu olarak Yaparel’in özel ilgi alanları ise; “(a) bilişsel psi-
koloji, (b) yükleme kuramı çerçevesinde dinsel yüklemeler, (c) ruh sağlığı ve 
din ilişkisi açısından dinsel inançlar patolojisi ile (d) dinsel fundamentalizm” 
gibi konulardır.

Yaparel, İngilizce bilmektedir.

İletişim bilgileri: Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (35350) İz-
mir

 İş telefon : 0 232 285 33 82
 E-posta : recep.yaparel@deu.edu.tr

- Murat     Yıldız     (Doç. Dr.)

1968 Bitlis / Ahlat doğumlu olan Yıldız, Dokuz Eylül Üniversitesi İlahi-
yat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. İlk ve orta öğrenimini 
Ahlat’ta tamamlayan Yıldız, yüksek öğrenimini ise 1991 yılında Dokuz Eylül 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi alarak bitir-
miştir. 1994 yılında Dokuz Eylül Üniversitesi’nde “İnsanların Ölüm Karşısında-
ki Tutumları Hakkında Yapılan Araştırmaların Değerlendirilmesi” isimli teziyle 
yüksek lisansını tamamlayan Yıldız, 1998 yılında ise yine aynı üniversitede, 
“Dinî Hayat İle Ölüm Kaygısı Arasındaki İlişki Üzerine Bir Araştırma” adlı çalış-
masıyla da doktorasını bitirmiştir.

Öte yandan 1992 yılında yukarıda adı geçen fakültenin Din Psikolo-
jisi A.B.D.’nda araştırma görevlisi olarak akademik yaşamına başlayan Yıl-
dız, 1999 yılında yardımcı doçent unvanını almıştır. Daha sonra 2008 yılında 
“Çocuklarda Tanrı Tasavvurunun Gelişimi” isimli çalışmasıyla doçent unvanını 
alan Yıldız, halen doçentlik sonrası akademik çalışmalarına devam etmekte-
dir.

Yıldız, Arapça, Almanca ve İngilizce bilmektedir.
İletişim bilgileri: Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi /  (35350) 

İzmir
 İş telefon : 0 232 285 29 32
 E-posta : murat.yildiz@deu.edu.tr
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- Cihat  Kısa  (Arş. Gör.)

1976 Muğla / Fethiye doğumlu olan Kısa, Dokuz Eylül Üniversitesi İla-
hiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisidir. 1999 yılında 
Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi 
alan Kısa, 2004 yılında Dokuz Eylül Üniversitesi’nde “Carl Gustav Jung’da Din 
ve Bireyleşme Süreci” isimli çalışmasıyla yüksek lisansını tamamlamıştır. Yine 
aynı yıl adı geçen üniversitede din psikolojisi alanında doktora programına 
başlayan Kısa, halen “Nesne İlişkisi Teorisi ve Tanrı Tasavvuru” adlı teziyle 
doktora çalışmalarına devam etmektedir.

Kısa, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi /   (35350) 

İzmir
 İş telefon : 0 232 285 29 32
 E-posta : cihat_48@hotmail.com

- İlker   Yenen  (Arş. Gör.)

1977 Bursa / Orhangazi doğumlu olan Yenen, Dokuz Eylül Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisidir. Ortaöğre-
nimini 1999 yılında Bursa İmam-Hatip Lisesi’nde tamamlayan Yenen, yüksek 
öğrenimini ise 2003 yılında Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden 
teoloji lisansı alarak bitirmiştir. 2007 yılında adı geçen üniversitede, “Dine Bi-
yolojik Yaklaşım Çerçevesinde G. Stanley Hall’ın Katkıları” isimli teziyle yük-
sek lisansını tamamlayan Yenen, halen aynı üniversitede, “Çatışmanın Çözü-
münde Affediciliğin Rolü ve Önemi” adlı teziyle doktora çalışmalarına devam 
etmektedir.

Yenen, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (35350) İz-

mir
 İş telefon : 0 232 285 29 32 / D. N. 913

 E-posta : ilker.yenen@deu.edu.tr5

5 Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi 
[ http://web.deu.edu.tr/ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)
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• Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ Kayseri ] – (h)

- Ali    Kuşat (Doç. Dr.)

1965 Kayseri doğumlu olan Kuşat, Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1996 yılında İngiltere’deki Univer-
sity of Birmingham’da, “The Concept of God Among Adolescents in Relation to 
Self-Esteem, Family Background School Differences and Social Environment” 
adlı doktora tezini bitiren Kuşat, 2004 yılında ise Erciyes Üniversitesi’nde, 
“Türk Toplumunda Nazar Olgusu ve Psikolojik Bir Yaklaşım” isimli çalışmasıy-
la doçent unvanını almıştır.

Bir din psikoloğu olarak Kuşat’ın özel ilgi alanları ise; “(a) tasavvuf psi-
kolojisi, (b) dinsel gelişim psikolojisi, (c) dinî sosyal psikoloji, (d) nazar ve na-
zar inancının psikolojik boyutu ile (e) azınlık din psikolojisi” gibi konulardır.

Kuşat, İngilizce ve Arapça bilmektedir.

İletişim bilgileri:  Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Talas Yolu, Erci-
yes Üniversitesi Kampüsü Melikgazi / (38039) Kayseri 

                                         İş telefon : 0 352 437 49 01 / D. N. 31158

                                         E-posta : kusat@erciyes.edu.tr6

• Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi    
             [ Eskişehir ] – (i)

- Mustafa  Naci  Kula  (Yrd. Doç. Dr.)

1962 Bursa / Keles doğumlu olan Kula, Eskişehir Osmangazi Üniversi-
tesi İlahiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1984 yılında 
Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji lisans derecesi alan Kula, 
1987 yılında Uludağ Üniversitesi’nde, “Ergenlerde Kimlik Bunalımı ve Din Eği-
timinin Etkisi” adlı teziyle yüksek lisansını bitirmiştir. 1993 yılında yine aynı 
üniversitede, “Kimlik ve Din: Ergenler Üzerine Bir Araştırma” isimli teziyle de 
doktorasını tamamlayan Kula, 1990-1995 yılları arasında Uludağ Üniversitesi 

6  Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi 
[ http://ilahiyat.erciyes.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)
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İlahiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisi olarak çalış-
mıştır.

Bunun yanı sıra 1985-1990 yılları arasında çeşitli orta öğretim kurumla-
rında öğretmenliğin yanı sıra 1993-1994 öğretim yılında, İstanbul Üniversitesi 
Edebiyat Fakültesi Psikoloji Bölümü’nde çeşitli konularda inceleme ve araştır-
malar yapan Kula, 1995-2008 yılları arasında ise Hitit Üniversitesi İlahiyat Fa-
kültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesi olarak çalışmıştır. Yine bu sü-
reçte 1995-1998 yılları arasında dekan yardımcılığı da yapan Kula, 1997-1998 
yılları arasında ise, Gazi Üniversitesi Çorum Sağlık Meslek Yüksek Okulu’nda 
müdürlük görevinde bulunmuştur.

 Öte yandan Kula’nın özel ilgi alanları ise; “(a) 
din ve ruh sağlığı ilişkisi, (b) post-travmatik stres durumları ve dinsel başa çık-
ma, (c) din ve sorun çözme, (d) gençlik dönemi ve din, (e) din kültürü ve ahlak 
bilgisi derslerinin çocuk ve gençlerin kişilik gelişimi açısından değerlendirilme-
si ile (f) Yunus Emre ve Mevlana gibi önemli kişiliklerin görüşlerinin insanın 
anlam arayışı ve bireysel/grup terapileri açısından değeri” gibi konulardır.

Kula, İngilizce ve Arapça bilmektedir.

İletişim bilgileri: Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi /  Eskişehir

                                          İş telefon: 0 222 217 57 57

 E-posta  : nkula@yahoo.com7

• Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ Elazığ ] – (j)

- Muhammed  Çakmak (Dr.)

1969 Elazığ doğumlu olan Çakmak, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisidir. 1991 yılında Ankara Üniver-
sitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesini alan Çakmak, 
yine aynı üniversitede din sosyolojisi alanında 1997 yılında yüksek lisansını, 
2004 yılında ise doktorasını tamamlamıştır.

Lisansüstü çalışmalarını din sosyolojisi alanında yoğunlaştıran 
Çakmak’ın özel ilgi alanları ise; “(a) dinsel grup ve cemaatlerin sosyolojik ana-
7 Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi   

[ http://www.ogu.edu.tr/ Akademik/adetay.aspx?AID=1 ], (Temmuz-2010)
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lizi, (b) yabancılaşma ile (c) din-siyaset ilişkisi” gibi konulardır.

Çakmak, Arapça, İngilizce ve Osmanlıca bilmektedir.

İletişim bilgileri: Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (23119) Elazığ

 İş telefon : 0 424 241 60 32

 E-posta : mcakmak@fırat.edu.tr8

• Harran Üniversitesi Eğitim Fakültesi [ Şanlıurfa ] – (k)

- Hüseyin İbrahim Yeğin (Yrd. Doç. Dr.)

1970 İstanbul doğumlu olan Yeğin, Harran Üniversitesi Eğitim Fakül-
tesi Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Eğitimi Bölümü’nde öğretim üyesidir. İlk ve 
orta öğrenimini İstanbul’da tamamlayan Yeğin, 1993 yılında Atatürk Üniver-
sitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi almıştır. 1996 
yılında ise Harran Üniversitesi’nde, “İslam Psikolojisinde Temel Kavramlar” 
isimli teziyle yüksek lisansını tamamlayan Yeğin, 2003 yılında Ondokuz Mayıs 
Üniversitesi’nde, “Kutsal Mekan ve İnsan İlişkisi” adlı teziyle de doktorasını 
bitirmiştir.

Bir din psikoloğu olarak Yeğin’in özel ilgi alanları ise; “(a) kutsal mekan-
ların ziyaretinde sosyo-psikolojik etkenler, (b) öfke duygusu ve dinsel başa 
çıkma ile (c) kan davalarının psiko-sosyal nedenleri” gibi konulardır.

Yeğin, Arapça ve İngilizce bilmektedir.

İletişim bilgileri: Harran Üniversitesi Eğitim Fakültesi / Şanlıurfa

 İş telefon : 0 414 344 00 20 / D. N. 1387

 E-posta : huseyinyegin@hotmail.com9

8 Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi     
[ http://ilahiyat.firat.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)

9 Harran Üniversitesi Eğitim Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://egitim.harran.edu.tr/din_ahlak/ ], (Temmuz-2010)
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• Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ Çorum ] – (l)

- Muammer    Cengil  (Yrd. Doç. Dr.)

1971 doğumlu olan Cengil, Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Psi-
kolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1994 yılında Ondokuz Mayıs Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans eğitimi alan Cengil, 1996 yılında 
adı geçen üniversitede, “Kur’an-ı Kerim’deki Nefs Kavramına Psikolojik Açı-
dan Bir Bakış” isimli teziyle yüksek lisansını bitirmiştir. Ardından 2002 yılında 
ise yine aynı üniversitede, “Davranışçılık Ekolünün Dine Yaklaşımı” adlı teziy-
le doktorasını tamamlayan Cengil, 2008 yılında da Hitit Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi’nde yardımcı doçent unvanını almıştır.

Aynı zamanda anabilim dalı başkanlığı da yapan Cengil, uzmanlık ala-
nıyla ilgili lisans düzeyinde; “(a) psikolojiye giriş ve (b) din psikolojisi” isimli 
dersleri vermektedir. Ayrıca eş zamanlı olarak üniversite tarafından destekle-
nen “Türkiye’de Yürütülen Misyonerlik Faaliyetleri Bağlamında Hıristiyanlığa 
Geçişin Psiko-Sosyal Nedenleri (2005-2008)” isimli bir araştırma projesinde 
ise proje yöneticisi olarak görev almıştır.

Cengil, Arapça ve İngilizce bilmektedir.

İletişim bilgileri: Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (19100) Çorum

 İş telefon: 0 364 234 63 58 / D. N. 1154

 E-posta : muammercengil@hotmail.com10

• Iğdır Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ Iğdır ] – (m)

- Yusuf  Macit (Yrd. Doç. Dr.)

1961 Samsun / Çarşamba doğumlu olan Macit, Iğdır Üniversitesi İlahi-
yat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1979 yılında Samsun 
İmam Hatip Lisesi’nden mezun olan Macit, 1983 yılında Ondokuz Mayıs Üni-
versitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi almıştır. Ardın-
dan yine adı geçen üniversitede, 1996 yılında “Ruh Sağlığı Açısından Kur’an-ı 
Kerim” adlı teziyle yüksek lisansını tamamlayan Macit, 2002 yılında ise aynı 

10 Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi     
[ http://www.ilaf.hitit.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)
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üniversitede, “İletişim Psikolojisi Açısından Hz. Muhammed” isimli teziyle de 
doktorasını bitirmiştir.

Meslekî yaşamına 1979 yılında Diyanet İşleri Başkanlığı’nda imam-ha-
tip olarak başlayan Macit, 1984 yılında Sivas ili Yıldızeli ilçesine vâiz olarak 
atanmıştır. 1988 yılında Diyanet İşleri Başkanlığı tarafından din görevlisi ola-
rak Almanya’ya görevlendirilen Macit, Almanya’da altı yıl din hizmeti yapmıştır. 
Bu süreç içerisinde Eichstätt Üniversitesi’nde dil kursunu bitirerek aynı üni-
versitenin Felsefe ve Din Bilimleri derslerini de takip eden Macit, 1994 yılında 
Türkiye’ye dönüş yaparak Samsun il vaizliğe atanmıştır. Eş zamanlı olarak il 
vaizliğinin yanında, Samsun E Tipi Kapalı Cezaevi’nde dinsel danışman ola-
rak da çalışan Macit, uzun bir süre Halk Gazetesi isimli yerel bir gazetede 
köşe yazarlığı yapmıştır.

Öte yandan ulusal ölçekli sempozyumlarda uzmanlık alanıyla ilgili çe-
şitli bildiriler sunan ve yurtiçi ve yurtdışında çeşitli konferanslar veren Macit, 
Diyanet İşleri Başkanlığı’ndan ayrılarak bundan sonraki mesleki yaşamına 
akademiada devam etme kararı alıp 2008 yılında Iğdır Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda yardımcı doçent unvanıyla öğretim üyesi 
olarak çalışmaya başlamıştır.

Macit, Arapça ve Almanca bilmektedir.

İletişim bilgileri: Iğdır Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (76000) Iğdır

 İş telefon : 0 476 226 13 14

 E-posta : ymacid@gmail.com11

• İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ Malatya ] – (n)

- Hasan  Arslan (Dr.)

1956 Mersin doğumlu olan Arslan, İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisidir. İlk ve ortaöğrenimini Mersin’de 
tamamlayan Arslan, yüksek öğrenimini ise 1980 yılında Ankara Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi’nde, “İslâmiyet ve Yahudilikte Hicret” isimli teziyle teoloji ala-
nında lisans derecesi alarak bitirmiştir. Ardından 1997 yılında Ondokuz Mayıs 

11 Iğdır Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://ilahiyat.igdir.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)
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Üniversitesi’nde “Çırak ve Kalfalarda Dini Tutum ve Davranışlar” adlı teziyle 
yüksek lisansını bitiren Arslan, 2008 yılında ise Dokuz Eylül Üniversitesi’nde, 
“Ekonomik Kalkınmada Dinsel Tutum ve Davranışların Çift Yönlü Rolü” isimli 
teziyle de doktorasını tamamlamıştır.

Öğrencilik yaşamı sürecinde ve sonrasında, akademik çalışmalara ara 
vererek ekonomik hayatın içerisinde yer alıp uzun bir süre ticaret yapan Ars-
lan, Milli Eğitim Bakanlığı’na bağlı çeşitli okullarda öğretmenlik ve idarecilik de 
yapmıştır.

Arslan, Arapça, Almanca ve İngilizce bilmektedir.
İletişim bilgileri: İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (44280)  Malatya
 İş telefon : 0 422 341 00 61 / D. N. 3804
 E-posta : hasanarslan@inonu.edu.tr12

• İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ İstanbul ] – (o)

- Mustafa Doğan Karacoşkun (Doç. Dr.)

1966 Kilis doğumlu olan Karacoşkun, İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fa-
kültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. İlk ve ortaöğrenimini Kilis’te 
tamamlayan Karacoşkun, 1989 yılında Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi’nden mezun olmuştur. Adı geçen üniversitede 1994 yılında, “İmam-
Hatip Lisesindeki Öğrencilerin Dinî Tutum ve Davranışları” isimli teziyle yüksek 
lisansını bitiren Karacoşkun, 1998 yılında ise, “Psiko-Sosyal Açıdan İman/Dinî 
İnanç–Amel/Dinî Davranış İlişkisi” adlı teziyle de doktorasını tamamlamıştır. 
Akademik yaşamında sırasıyla İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi ile Cum-
huriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nde akademisyen olarak çalışan Kara-
coşkun, 2008 yılında “Ateist Bir Mistik: Erich Fromm” isimli çalışmasıyla da 
doçent unvanını almıştır.

Karacoşkun, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi/(34091) İstanbul
  İş telefon: 0 212 532 60 11
 E-posta : mkaracoskun@hotmail.com

12 İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://web.inonu.edu.tr/~ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)
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- Mehmet  Atalay (Yrd. Doç. Dr.)

1969 Trabzon / Hayrat doğumlu olan Atalay, İstanbul Üniversitesi İlahi-
yat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. İlk ve orta öğrenimi-
ni İstanbul’da tamamlayan Atalay, 1993 yılında Marmara Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi almıştır. Ardından lisansüstü 
çalışmaları için gittiği A.B.D.’deki University of Denver’da, 1999 yılında “A Psy-
chobiography of Malcolm X” adlı teziyle yüksek lisansını bitiren Atalay, 2007 
yılında ise İstanbul Üniversitesi’nde, “Mistik Tecrübenin Felsefi Boyutları: Ser-
hendi Örneği” isimli teziyle de doktorasını tamamlamıştır. 2008 yılında, adı 
geçen üniversitede yardımcı doçent unvanını alan Atalay, halen felsefik içerikli 
din psikolojisi alanındaki doçentlik çalışmalarına devam etmektedir.

Batı tecrübesine sahip bir din psikoloğu olan Atalay, lisans düzeyinde; 
“(a) psikolojiye giriş, (b) din psikolojisi ve (c) sosyolojiye giriş” isimli derslerin 
yanı sıra; lisansüstü düzeyinde ise; “(a) psikolojide temel kavramlar ve (b) 
mistisizm psikolojisi” adlı dersleri vermektedir.

Atalay, İngilizce ve Arapça bilmektedir.

İletişim bilgileri: İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi/(34091) İstanbul

 İş telefon : 0 212 532 60 11

 E-posta : atatalay@yahoo.com

- Ümit Horozcu (Arş. Gör.)

1978 İstanbul doğumlu olan Horozcu, İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fa-
kültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisidir. 1988 yılında İlkokulu 
Sarıyer Cumhuriyet İlköğretim Okulu’nda bitiren Horozcu, ortaöğrenimini ise 
1995 yılında Sarıyer İmam-Hatip Lisesi’nde tamamlamıştır. 2001 yılında İstan-
bul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden mezun olan Horozcu, 2004 yılında adı 
geçen bu üniversitede, “Din Psikolojisi Açısından William James ve Görüşleri” 
adlı teziyle yüksek lisansını tamamlamıştır. Halen aynı üniversitede lisansüstü 
akademik çalışmalarını sürdüren Horozcu, “Din Psikolojisi Açısından Dünyevî 
İstek Duaları” isimli doktora tezi çalışmalarına devam etmektedir.

Horozcu, Arapça ve İngilizce bilmektedir.

İletişim bilgileri: İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi/(34091) İstanbul
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 İş telefon : 0 212 532 60 11

 E-posta : umit_horozcu@yahoo.com13

• Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi   
             [ Kahramanmaraş ] – (p)

- Halil Apaydın (Yrd. Doç. Dr.)

1971 Ordu / Mesudiye doğumlu olan Apaydın, Kahramanmaraş Sütçü 
İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesi-
dir. İlköğrenimini Sivas’ta, ortaöğrenimini ise İstanbul ve Ordu’da tamamlayan 
Apaydın, 1993 yılında Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden teo-
loji lisans derecesini almıştır. 1996 yılında adı geçen üniversitede, “Üniversite 
Öğrencilerinin Dinî Yasaklarla İlgili Tutumları” isimli teziyle yüksek lisansını 
bitiren Apaydın, 2001 yılında ise yine aynı üniversitede, “Kişilik Özelliklerinin 
Dinî Tutum ve Davranışlara Etkisi” adlı teziyle de doktorasını tamamlamıştır.

Apaydın, İngilizce ve Arapça bilmektedir.

İletişim bilgileri: K. Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (46100) 
Kahramanmaraş

 İş telefon : 0 344 251 23 15

 E-posta : hapaydin@ksu.edu.tr14

• Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [ İstanbul ] – (r)

- Ali Köse (Prof. Dr.)

1963 Konya / Beyşehir doğumlu olan Köse, Marmara Üniversitesi İla-
hiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. İlk ve orta öğre-
nimini Antalya’da tamamlayan Köse, 1985 yılında Dokuz Eylül Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi’nden teoloji lisans derecesini almıştır. 1988 yılında Marma-

13 İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi     
[ http://www.istanbul.edu.tr/ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)

14 Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi  
[ http://ilahiyat.ksu .edu.tr/ ], (Temmuz-2010)
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ra Üniversitesi’nde, “Ahlâk-ı Alâî’nin II. Kitabı İlm-ü Tedbiri’l-Menzil’de Eğitim” 
isimli teziyle din eğitimi alanında yüksek lisansını bitiren Köse, lisansüstü çalış-
maları için gittiği İngiltere’deki University of London’a bağlı King’s College’de, 
“Conversion to Islam: A Study of Native British Converts” adlı teziyle de 1994 
yılında din psikolojisi alanında doktora eğitimini tamamlamıştır. Yine aynı bi-
lim dalında 1998 yılında “Freud ve Din” isimli çalışmasıyla doçent olan Köse, 
2004 yılında da “Milenyum Tarikatları: Batı’da Yeni Dinî Akımlar” adlı çalışma-
sıyla profesör unvanını almıştır.

Köse, İngilizce ve Arapça bilmektedir.

İletişim bilgileri: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi/(34662) İstan-
bul

 İş telefon : 0 216 651 43 75 / D. N. 400
 E-posta  : alikose@marmara.edu.tr

- Veysel Uysal (Prof. Dr.)
1949 Tekirdağ / Malkara doğumlu olan Uysal, Marmara Üniversitesi İla-

hiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1968 yılında Edirne 
Erkek Öğretmen Okulu’ndan mezun olan Uysal, 1971 yılında Atatürk Eğitim 
Enstitüsü Fransızca Bölümü’nden filoloji lisans derecesini almıştır. Ardından 
sırasıyla Kayseri, Kırşehir ve Tekirdağ’daki çeşitli okullarda Fransızca öğret-
menliği ve yöneticilik de yapan Uysal, daha sonra 1982 yılında Marmara Üni-
versitesi İlahiyat Fakültesi’nde asistan olarak akademik yaşamına başlamıştır. 
1983 yılında adı geçen bu fakültede, eş zamanlı olarak teoloji lisans tamam-
lama programını da bitiren Uysal, 1985 yılında aynı üniversitede, “İslâm’da 
Temizlik ve Eğitimi” isimli teziyle yüksek lisansını bitirmiştir. Daha sonra 1986 
yılında aynı fakülteye öğretim görevlisi olarak atanan Uysal, 1990 yılında 
“Orucun Psikolojik ve Sosyal Etkileri Üzerine Bir Araştırma” adlı teziyle din 
psikolojisi alanında doktora eğitimini tamamlamıştır. 1997 yılında “Din Psikolo-
jisi Açısından Dinî Tutum, Davranış ve Şahsiyet Özellikleri” isimli çalışmasıyla 
doçent olan Uysal, 2004 yılında da “Türkiye’de Dindarlık ve Kadın” isimli ese-
riyle profesör unvanını almıştır.

Uysal, Fransızca bilmektedir.

İletişim bilgileri: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (34662) İstan-
bul
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 İş telefon : 0 216 651 43 75 / D. N. 290
 E-posta : vuysal@marmara.edu.tr

- Ali Ulvi Mehmedoğlu    (Doç. Dr.)

1966 Bayburt doğumlu olan Mehmedoğlu, Marmara Üniversitesi İlahi-
yat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1985 yılında Erzurum 
İmam-Hatip Lisesi’ni bitiren Mehmedoğlu, 1990 yılında Marmara Üniversitesi 
İlâhiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi almıştır. 1992 yılında 
İstanbul ili Kartal ilçesinde öğretmen olarak göreve başlayan Mehmedoğlu, 
eş zamanlı olarak da adı geçen üniversitede yüksek lisans eğitimine devam 
etmiştir. Daha sonra Marmara Üniversitesi İlâhiyat Meslek Yüksekokulu’na 
araştırma görevlisi olarak atanan Mehmedoğlu, 1999 yılında “Dindarlarda ve 
Dindar Olmayanlarda Kişilik Üzerine Karşılaştırmalı Bir Araştırma: İstanbul 
Örneği” adlı teziyle din psikolojisi alanında doktor unvanını almıştır. Ardından 
yine aynı üniversitede, 2007 yılında “Tanrıyı Tasavvur Etmek” isimli çalışma-
sıyla da doçent olan Mehmedoğlu, halen doçentlik sonrası araştırmalarına 
devam etmektedir.

Mehmedoğlu, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi/(34662) İstan-

bul
 İş telefon : 0 216 651 43 75 / D. N. 505
 E-posta : umehmedoglu@hotmail.com

- Ali Ayten (Dr.)

1979 Konya doğumlu olan Ayten, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakül-
tesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisidir. 1996 yılında Konya Der-
bent Lisesi’nden mezun olan Ayten, 2002 yılında Selçuk Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi’nden lisans derecesi almıştır. 2004 yılında Marmara Üniversitesi’nde, 
“Kendini Gerçekleştirme ve Dindarlık İlişkisi” isimli yüksek lisans tezini bitiren 
Ayten, ardından yine aynı üniversitede 2009 yılında, “Prososyal Davranışlarda 
Dindarlık ve Empatinin Rolü” adlı teziyle de doktorasını tamamlamıştır.

2003 yılından bu yana adı geçen fakültede araştırma görevlisi olarak 
çalışmaya başlayan Ayten’in, “Psikoloji ve Din: Psikologların Din ve Tanrı Gö-
rüşleri, İz Yayıncılık, İstanbul-2006” isimli bir de kitabı yayınlanmıştır.
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Ayten, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi / (34662) İstan-

bul
 İş telefon : 0 216 651 43 75 / D. N. 239
 E-posta : acizan@hotmail.com15

• Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi [Samsun] – (s)

- Hüseyin Peker (Prof. Dr.)

1953 Trabzon / Sürmene doğumlu olan Peker, Ondokuz Mayıs Üniver-
sitesi İlahiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1970 yı-
lında Ankara Atatürk Lisesi’nden mezun olan Peker, 1974 yılında ise Ankara 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji lisans derecesi almıştır. Lisansüstü 
çalışmaları kapsamında Peker, 1979 yılında adı geçen üniversitede, “Din De-
ğiştirmede Psiko-Sosyolojik Etkenler” adlı teziyle doktorasını tamamlamıştır.

Uzmanlık alanıyla ilgili çok sayıda seminer ve konferanslar veren 
Peker’in; “(a) Çocuk ve Suç, Çocuk Vakfı Yayınları, İstanbul-1994; (b) Din ve 
Ahlâk Eğitimi: Psikolojik ve Metodik Esaslar, Aksi Seda Matbaası, Samsun-
1998; (c) Din Psikolojisi, Çamlıca Yayınları, İstanbul-2003 ile (d) İslâm’la İlgili 
Zihinleri Zorlayan Sorular, Deniz Kültür Yayınları, Samsun-2005” isimli yayın-
lanan kitapları vardır.

Peker, Almanca ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Kurupelit 

Kampusü / (55139) Samsun
 İş telefon : 0 362 312 19 19 / D. N. 6139
 E-posta  : hpeker@omu.edu.tr

- Mustafa Köylü (Prof. Dr.)

1962 Amasya / Gümüşhacıköy doğumlu olan Köylü, Ondokuz Mayıs 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Eğitimi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. 1980 
yılında Amasya İmam-Hatip Lisesi’ni bitiren Köylü, 1985 yılında Ondokuz Ma-
yıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji lisans derecesini almıştır. 1986 

15 Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi [ http://ilahiyat.marmara.
edu.tr/ ], (Temmuz-2010); [Yazarı Yok], Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
2008-2009 Rehberi, (Tanıtım El Kitabı), Seçil Ofset, İstanbul-2009
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yılında aynı fakülteye Din Eğitimi A.B.D.’nda araştırma görevlisi olarak başla-
yan Köylü, 1989 yılında “Din Görevlilerinin Mesleki Problemleri” konulu teziy-
le din eğitimi alanında yüksek lisansını tamamlamıştır. 1993 yılında doktora 
eğitimi için A.B.D.’ne giden Köylü, University of Dayton ile United Theological 
Seminary’da, “Theological Foundations of Peace Education in Islam: Towards 
an Educational Theory and Practice” adlı teziyle 1997 yılında doktorasını bi-
tirmiştir. Daha sonra Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nde din 
eğitimi alanında 1998 yılında yardımcı doçent olan Köylü, 2000 yılında ise bu 
alanda doçent unvanını almıştır. Ayrıca 2002 yılında adı geçen üniversitede, 
“Psiko-Sosyal Açıdan Dini İletişim” isimli teziyle din psikolojisi alanında ikinci 
doktorasını da tamamlamıştır. Doçentlik unvanına kadar akademik çalışmala-
rını din eğitimi alanında yoğunlaştıran Köylü, doçentlik çalışmaları sonrası din 
psikolojisine yönelerek 2006 yılında din psikolojisi alanında profesör unvanını 
almıştır.

Batı tecrübesine sahip bir din pedagoğu olan Köylü’nün özel ilgi alanları 
ise; “(a) barış eğitimi, (b) yetişkin din eğitimi, (c) dinlerarası diyalog, (d) dini 
iletişim ve (e) çağdaş din eğitimi teorileri” gibi konulardır.

Köylü, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Kurupelit 

Kampusü / (55139) Samsun
 İş telefon : 0 362 312 19 19

 E-posta  : mkoylu@omu.edu.tr

- Ali Rıza Aydın (Doç. Dr.)

1962 Samsun doğumlu olan Aydın, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahi-
yat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda öğretim üyesidir. İlk ve orta öğrenimi-
ni Samsun’da tamamlayan Aydın, 1988 yılında Ondokuz Mayıs Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi’nden mezun olmuştur. Lisansüstü çalışmaları kapsamında 
1991 yılında adı geçen üniversitede, “Kur’an Kursu Öğreticilerinin Meslekî 
Problemleri” isimli teziyle yüksek lisansını bitiren Aydın, 1995 yılında ise, “Dini 
İnkarın Psiko-Sosyal Nedenleri” adlı teziyle doktorasını tamamlamıştır. Ardın-
dan 2004 yılında “Psikanalizin Dinsel Serüveni” isimli çalışmasıyla doçent un-
vanını alan Aydın, halen alanla ilgili doçentlik sonrası bilimsel çalışmalarına 
devam etmektedir.
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Bir din psikoloğu olarak Aydın, lisans düzeyinde; “(a) din psikolojisi, (b) 
çocuk ve ergen psikolojisi, (c) güzel konuşma, (d) sosyal psikoloji ve iletişim, 
(e) psikolojiye giriş ile (f) halkla ilişkiler” isimli derslerin yanı sıra; lisansüstü 
düzeyinde ise; “(a) temel psikolojik kavramlar, (b) din ve psikoloji ilişkisi, (c) 
parapsikoloji, (d) anormal dinî belirtiler, (e) dua ve tövbe psikolojisi, (f) psika-
nalistler ve din, (g) kişilik kuramları, (h) tasavvuf psikolojisi ile (i) iman-ibadet 
ve davranış ilişkisi” adlı dersleri vermektedir.

Aydın, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Kurupelit 

Kampusü / (55139) Samsun
 İş telefon : 0 362 312 19 19 / D. N. 6144
 E-posta : araydin@omu.edu.tr

- Elif Kara (Dr.)

1976 Giresun doğumlu olan Kara, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D.’nda araştırma görevlisidir. 1993 yılında Gire-
sun İmam Hatip Lisesi’nden mezun olan Kara, 1998 yılında Dokuz Eylül Üni-
versitesi İlahiyat Fakültesi’nden teoloji alanında lisans derecesi almıştır. 2003 
yılında Ondokuz Mayıs Üniversitesi’nde, “Engelli Çocuğu Olan Ebeveynlerin 
Bu Konuyla İlgili Dini Tutumları” isimli teziyle yüksek lisansını bitiren Kara, yine 
aynı üniversitede 2009 yılında, “Öğrenilmiş Çaresizlik Davranışının Genellen-
me Derecesi İle Kader İnancı Arasındaki İlişkinin İncelenmesi” adlı teziyle de 
doktorasını tamamlamıştır.

Ayrıca din psikoloğu Hüseyin Peker’in, Ondokuz Mayıs Üniversitesi’ne 
bağlı olarak yürüttüğü “Pastoral Psikoloji Çerçevesinde Ülkemizde Dini Da-
nışmanlık” isimli ulusal bir projede araştırmacı olarak çalışmalarına devam 
etmektedir.

Kara, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Kurupelit 

Kampusü / (55139) Samsun
                                             İş telefon: 0 362 312 19 19
                                             E-posta   : elifkara1977@gmail.com16

16 Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://www2.omu.edu.tr/Akademik birimler/ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)
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• Ondokuz Mayıs Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi    
             [ Samsun ] – (ş)

- Bozkurt Koç (Doç. Dr.)

1970 Samsun doğumlu olan Koç, Ondokuz Mayıs Üniversitesi Fen-
Edebiyat Fakültesi Psikoloji Bölümü öğretim üyesidir. 1988 yılında Bafra 
İmam-Hatip Lisesi’nden mezun olan Koç, 1995 yılında Ondokuz Mayıs Üni-
versitesi İlahiyat Fakültesi’nden lisans derecesi almıştır. 1997 yılında Atatürk 
Üniversitesi’nde “Eğitimcilerde Dini Hayat” isimli teziyle yüksek lisansını biti-
ren Koç, 2003 yılında ise yine aynı üniversitede “Ergenlikte Benlik Gelişimi 
ve Din İlişkisi” adlı teziyle doktorasını tamamlamıştır. 2004 yılında yardımcı 
doçent olan Koç, 2010 yılında ise, “Okullarda Şiddet: Lise Öğrencilerinde Şid-
det, Saldırganlık ve Dindarlık İlişkisi” isimli çalışmasıyla da doçent unvanına 
sahip olmuştur.

Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Psikolojisi A.B.D. öğretim 
üyesi iken, 2010 yılında Ondokuz Mayıs Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi 
Psikoloji Bölümü’ne, öğretim üyesi olarak geçen Koç, daha önce çalıştığı Ata-
türk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nde, lisans düzeyinde; “(a) psikolojiye giriş,
(b) psikanaliz ve din, (c) dini gelişim psikolojisi, (d) çocuk ve ergen psikolojisi 
ile (e) din psikolojisi” isimli derslerin yanı sıra lisansüstü düzeyinde ise; “(a) 
genel psikoloji, (b) benlik gelişimi ve din, (c) din psikolojisine giriş, (d) ibadet 
psikolojisi ile (e) kişilik ve din” adlı dersleri vermiştir.

Koç, İngilizce ve Arapça bilmektedir.
İletişim bilgileri: Ondokuz Mayıs Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi 

Psikoloji Bölümü (55139) Kurupelit / Samsun
 İş telefon : 0 362 3121919 / 5174
 E-posta : bozkurtkoc1970@hotmail.com17

B i b l i y o g r a f y a
• Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    

[ http://www.dicle.edu.tr/fakulte/ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)

17 Ondokuz Mayıs Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi  
[ http://www.omu.edu.tr/a/tr /akademikbirimler/fakulte/fen-edebiyat  /bolumler/
psikoloji/ ], (Temmuz-2010)
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• Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi   
[ http://web.deu.edu.tr/ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)

• Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://ilahiyat.erciyes.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)

• Eskişehir Osmangazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi   
[http://www.ogu.edu.tr/akademik/adetay.aspx?AID=1], (Temmuz-2010)

• Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://ilahiyat.firat.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)

• Harran Üniversitesi Eğitim Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://egitim.harran.edu.tr/din_ahlak/index.htm ], (Temmuz-2010)

• Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://www.ilaf.hitit.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)

• Iğdır Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://ilahiyat.igdir.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)

• İnönü Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi    
[ http://web.inonu.edu.tr/~ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)

• İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi   
[ http://www.istanbul.edu.tr/ilahiyat/ ], (Temmuz-2010)

• Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Si-
tesi [ http://ilahiyat.ksu.edu.tr/ ], (Temmuz-2010)

• Koç, Mustafa; “Türk Din Psikologları (1949-2010) Üzerine Biyografik Bir 
Araştırma-I”, Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, Erzurum-
2010, S. 33, s. 185-208

• Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Resmi Web Sitesi   
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ÖZET
Yûsuf Nâbî (1052/1642-1124/1712) dîvân edebiyatının önemli şairlerin-

den biridir. Asıl adı Yûsuf olmakla birlikte daha çok Nâbî mahlasıyla tanındı. 

YÛSUF NÂBÎ *

* Bu yazı Edith Gülçin Ambros tarafından EI² (İng.)’de yazılan‚ “Nābī, Yūsuf” maddesi-
nin (VII, 839-840) çevirisidir. Metne ilâve edilen bazı ifadeler köşeli parantez içerisinde 
gösterilmiştir. Yazarın bizzat kendisinden ve Brill’den izin alınmıştır. Özellikle düzeltme 
ve kontrolde emeği geçen Sayın Doç Dr. Edith Gülçin Ambros Hanım’a ve Prof. Dr. 
Süleyman Tülücü Bey’e teşekkür ederim. 

** Edith Gülçin Ambros, Viyana Üniversitesi, Institut für Orientalistik/Şarkiyat Araştırma-
ları Enstitüsü Öğretim Üyesi. E. Ambros İstanbul’da doğdu. Babasının işi nedeniyle 
Türkiye’de doğduğundan E. Ambros’a ikinci bir isim olarak Gülçin adı verildi. İlkokul ve 
Liseyi İstanbul’da okudu. Daha sonra Viyana Üniversitesi’nde Türkoloji ve Arap Dili Bö-
lümlerinde öğrenim gördü. 1975 yılında Arap Dili Bölümü’nden doktora derecesi aldı ve 
Sieben Kapitel des Šarh Kitāb Sībawaihi von ar-Rummānī in Edition und Ubersetzung  
(Wien 1979) konulu tezini yayınladı. Daha sonra asıl ilgi alanı olan Türkoloji’ye yöneldi 
ve Osmanlı Edebiyatı üzerinde yoğunlaştı. 1997 yılında Viyana Üniversitesi’nden Tür-
koloji alanında doçentlik derecesi aldı. E. Ambros’un en ünlü eseri 16. yüzyıl Osmanlı 
Şairi Me’âlî hakkında yazdığı Candid Penstrokes: The Lyrics of Me’ālī, an Ottoman 
Poet of the 16th Century (Klaus Schwarz Verlag, Berlin 1982), adlı kitabıdır. Bu alanda 
pek çok akademik çalışması bulunan E. Ambros’un makalelerinden bazıları şunlardır: 
“Nazīre, the Will-o’- the Wisp of Ottoman Divan Poetry”, WZKM, 79. Band, Wien 1989, 
s. 57-83; “The Letā’if of Faqīrī, Ottoman Poet of the 16th Century”, WZKM, 80. Band, 
Wien 1990, s. 59-78; “Osmanlı Gazelinin Uzunluğunda Görülen Gelişmeler: 16. Yüz-
yılda Durum”, Journal of Turkish Studies/Türklük Bilgisi Araştırmaları, Abdülbaki Gölpı-
narlı Hâtıra Sayısı II, vol. II/20, Harvard University, 1995, s. 1-8; “Ottoman Modulations: 
ġazel-i musammat, murabba‘, şarkı”, WZKM, 87. Band, Wien 1997, s. 19-29; “Variatio 
Delectat: An Ottoman Collection of Medicinal and Dyeing Recipes” [=Değişim Zevki: Bir 
Osmanlı İyileştirme ve Boyama Tarifesi Derlemesi], Journal of Turkish Studies/Türklük 
Bilgisi Araştırmaları, Hasibe Mazıoğlu Armağanı I, vol. I/21, Harvard University, 1997, 
s. 1-18; “The Image in the 16th Century of Representatives of Science and Technology: 
Cameos of the Ottoman Poet Faqīrī”, Essays on Ottoman Civilization (Proceedings of 
the XIIth Congress of the CIÉPO, Praha 1996)=Archív Orientální, Supplementa VIII, 
Praha 1998, s. 17-28; “Apollinaire’e ‘Öncülük’ Eden 16. yy. Şairi Meâlî: Ağaç Şeklinde 
Bir Osmanlı Figür-Şiiri”, Journal of Turkish Studies/Türklük Bilgisi Araştırmaları, Agâh 
Sırrı Levend Hâtıra Sayısı I, vol. I/24, Harvard University, 2000, s. 57-64; “Viyana’nın 
Muhibbî Divanına Ufak Bir Ek ile İmalı Övgü Sanatına İlginç Bir Örnek”, Journal of 
Turkish Studies/Türklük Bilgisi Araştırmaları, Essays in Honour of Barbara Flemming I, 
vol. 26/I, Harvard University, 2002, s. 1-20; “O Asinine, Vile Cur of a Fool Called Zati!: 
An Attempt to Show that Unabashed Language is Part and Parcel of an Ottoman ‘Idiom 

Edith Gülçin AMBROS **
Çev. Reyhan KELEŞ ***

Atatük Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 35, Erzurum 2011
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Urfa’da doğdu ve ilk eğitimini bu şehirde gördü. 1076/1666 yılında İstanbul’a 
gitti ve farklı zaman ve mekânlarda altı manzum, dört mensur eser yayınladı. 
Bunlardan en meşhuru Türkçe Divan, Hayriyye ve Hayr-âbâd’tır. 

  Bu makale Edith Gülçin Ambros’un The Encyclopaedia of Islam’daki 
“Nābī, Yūsuf” maddesinin çevirisini içermektedir. 

Anahtar Kelimeler: Nâbî, The Encyclopaedia of Islam, Türk İslâm Ede-
biyatı.

ABSTRACT
Yūsuf Nābī

Yūsuf Nābī (1052/1642-1124/1712) is one of the important poets of the 
dīwān literature. Although his real name is Yūsuf, he became known with the 
pseudonym of Nābī. He was born in Urfa and had his the first education in this 
city. He went to Istanbul in 1076/1666 and published six verse, and four prose 
four prose works in different times and places. The most famous of these are 
Turkish Dīwān, Khayriyye and Khayr-ābād.

This article contains the translation of article “Nābī, Yūsuf” by Edith Gülçin 
Ambros in The Encyclopaedia of Islam.

Key Words: Nābī, The Encyclopaedia of Islam, The Turkish Islamic 
Literature.

Yûsuf Nâbî, XI./XVII. yüzyılın ikinci yarısı ve XII./XVIII. yüzyılın başların-
da yaşayan önemli, çok ünlü bir Osmanlı şairidir. 

Urfa (Ruhâ, dolayısıyla Ruhâ’î)’lıdır; aile üyeleri hakkında bkz. M. Di-
riöz, “Nâbî’nin Ailesine Dâir Yeni Bilgiler” (Türk Kültürü, XIV/167 (1976), s. 

of Satire’” [=Ey Har, Hor u Müptezel Köpek Zâtî: Kaba Dilli Osmanlı Hiciv Tabirlerinin 
Bir Kısmı ve Parçası Oluşunu Gösterme Teşebbüsü], Journal of Turkish Studies/Türk-
lük Bilgisi Araştırmaları, Günay Kut Armağanı I, vol. I/27, Harvard University, 2003, s. 
109-117; “The ‘Language of Flowers’ and Ottoman Don Juans (zenpâres)”, WZKM, 95. 
Band, Wien 2005, s. 19-43 [Edith Gülçin Ambros, “Çiçek Dili (Lisân-ı Ezhâr) ve Osmanlı 
Zenpâreleri”, çev. Özer Şenödeyici, Turkish Studies, vol. 2/4 (Fall 2007), s. 106-122]; 
“Linguistic Duality and Humour as a Stylistic Marker in Ottoman Lyric Poetry of the 16th 
Century”, WZKM, 100. Band, Wien 2010, s. 37-56.

*** Arş. Gör., Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Türk İslâm Edebiyatı Anabilim Dalı. 



249Yûsuf Nâbî

668-673). Eserlerindeki ifadelerden, 1052/1642-3’te doğduğunu ve yirmili 
yaşlarının başında yani Sultan IV. Mehmed (1058-99/1648-87)’in saltanatı dö-
neminde İstanbul’a gittiğini1 biliyoruz. İstanbul’da, kendisini dîvân kâtibi tayin 
eden [Vezir] Musahib Mustafa Paşa’nın (bkz. Sicill-i Osmânî, IV, 403-404) hi-
mayesine girdi. 1089/1678-9’da hacca gitti ve döndüğünde Musahib Mustafa 
Paşa onu kendisine kâhya (kethüdâ) tayin etti. Paşa’nın 1097/1686’da ölü-
münün ardından Nâbî, yaklaşık 25 yıl kalacağı Halep’e yerleşti. 1122/1710 yı-
lında maiyetinde bulunduğu Halep Valisi Baltacı Mehmed Paşa [bu maddeye 
bkz.] ikinci kez sadrazamlığa atandığında, Paşa’yla birlikte İstanbul’a döndü. 
Burada Nâbî önce darphane şefliğine (darphane emîni), sonra Anadolu muha-
sebeciliği şefliğine (Anadolu muhasebecisi2), ve son olarak sipahî ve silâhdâr-
lar (süvârî mukābelecisi) dışında kapıkulu süvarilerinin maaş ve ayrıntılarının 
kayıt dairesi şefliğine atandı. 3 Rebiulevvel 1124/10 Nisan 1712’de öldü ve 
Üsküdar’daki Karacaahmet mezarlığına defnedildi.

Nâbî, eserlerinde konu ve üslûp hususunda son derece çeşitlilik gös-
terir. Hem şiir hem de nesir türlerinde eserler üretmiştir. Bazı eserleri oldukça 
kolay anlaşılır Türkçe ile yazıldığı halde, bazıları ağır şekilde Fars tesirinde 
bir tarzla yazılmıştır. Şiirlerinin en azından bir kısmı nispeten sade bir dille 
yazılmışken, Nâbî’nin nesrinin genellikle süslü olduğu söylenilebilir. Osmanlı 
şiir dünyasında ona özel bir konum sağlayan, felsefî, ahlâkî anlatım biçimi ve 
öğretici tarzı olmuştur. Nâbî’nin bu eğilimi, atasözlerini dâhil etmekteki (irsal-
i mesel) ustalığı ile uygun bir şekilde güçlenmiştir. Nâbî uzun bir süre son 
derece ünlüydü ve kendisine “Şairlerin Hükümdarı”3 unvanı verilmişti. Onun 
muakkipleri arasında Sâmî (ö. 1146/1733-4), Râşid (ö. 1147/1734-5), Seyyid 
Vehbî (ö. 1149/1736-7) ve Koca Râgıb Paşa (ö. 1176/1763)’yı buluruz.

1 Abdülkadir Karahan, Nâbî’nin İstanbul’a gidiş tarihini 1076/1666 olarak vermiştir. Bu 
hususta bkz. Karahan, Abdülkadir, “Nâbî”, DİA, XXXII, 258 (Çevirenin Notu).

2 Bu kişiler Anadolu’da padişah ve vezirlere ait bulunan vakıf hesaplarını tetkik ederlerdi. 
Tımar tezkerelerinin araştırılması, Anadolu kalelerine ait masraflar, kale muhafızlarının 
maaş ve beratlarına ait kayıtlar bu kişilerin kaleminde tutulurdu. Kalemin müdürüne ise 
Anadolu muhasebecisi denirdi. Bu tabir A. Karahan ve A. Fuat Bilkan’da “başmuka-
belecilik” olarak geçmektedir. İlgili yer için bkz. Karahan, s. 259; Bilkan, A. Fuat, Nâbî;
Hayatı, Sanatı, Eserleri, Akçağ Yay., 2. baskı, Ankara 2007, s. 11; krş. Babinger, Franz, 
Osmanlı Tarih Yazarları ve Eserleri, çev. Coşkun Üçok, Kültür Bakanlığı Yay., 2. baskı, 
Ankara 1992 (Çevirenin Notu).

3 Şeyhü’ş-Şuâra, bkz. Karahan, s. 259 (Çevirenin Notu). 
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Nâbî’nin manzum eserleri şunlardır: (1) Özellikle sayıca ve önemce 
ağır basan gazelleriyle meşhur, kapsamlı Türkçe Dîvânı. Ancak bu gazellerin 
güçlü noktası lirizm değildir; bunlar nispeten sade bir dille ve kısa ve özlü 
bir tarzla karakterize edilmiştir. Gazeller alfabetik olarak sıralanmış olup her 
yeni harf bir rubâ‘î ile başlamaktadır. Nâbî’nin Dîvân’ı iki kez basılmıştır: Bulak 
1257 ve İstanbul 1292. (2) Onun yaklaşık 50 şiirini (gazel ve tahmis) içeren 
Farsça Dîvânçesi4. (3) Hayriyye, Nâbî’nin en ünlü eseridir. Bu mesnevîyi oğlu 
Ebü’l-Hayr için 1113/1701-2’de Halep’te yazmıştır. Yaşam için bir rehber olma 
amacını taşıyan eser, babasından oğluna bir nasihat kitabıdır (nasîhat-nâme). 
Özlü bir tarzda yazılmıştır ve Nâbî’nin yaşamının tüm yönlerine ilişkin eğitici 
düşüncelerini içerir. Bu, onun ahlâkî ve felsefî söz söyleme tercihinin en çok 
göze çarptığı çalışmasıdır. Hayriyye büyük ilgi ve etki yaratmıştır; örneğin Er-
zurumlu İbrahim Hakkı (ö. 1194/1780) Ma‘rifet-nâme’sinde (bkz. İskender Pala, 
“Erzurumlu İbrahim Hakkı’da Nâbî Tesiri”, Osmanlı Araştırmaları/The Journal 
of Ottoman Studies, X [1990], s. 195-209) eserin kaynağından söz etmeden 
bir dizi beytini alıntılamıştır. Hayriyye hem Dîvânla birlikte hem de ayrı olarak 
basılmıştır. (örneğin Hayriyye-i Nâbî, İstanbul 1307). Aynı zamanda bkz. Con-
seils de Nâbî Efendi à son fils Abou’l-Khair, publiés en turc avec la traduction 
française et des notes par M. Pavet de Courteille, Paris 1857 ve Şair Nâbî,
Hayriye (haz. İskender Pala), İstanbul 1989. (4) Sûr-nâme (tam adı: Vekâyi‘-i 
Hitân-ı Şehzâdegân-i Hazret-i Sultân Mehemmed Gâzî): Yaklaşık 600 beyitten 
oluşan bu mesnevî 1086/1675’te Edirne’de Sultan IV. Mehmed’in oğullarının 
sünneti nedeniyle yapılan şenliklerin bir tasviridir. Dili açık ve sadedir, tarihî ve 
sosyal yönden oldukça önemlidir. Eser, Latin harfleriyle basılmıştır, bkz. Agâh 
Sırrı Levend, Nâbî’nin Sûrnâmesi, İstanbul 1944. (Bilinen tek yazma nüshası 
İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi’ndedir, Ty, nr. 1774, Mecmua, 406-458a’nın 
kenarlarında.) (5) Hayr-âbâd Nâbî’nin son mesnevîsidir (1117/1705-6’da yazıl-
mıştır) ve [ancak] onun en başarılı eserlerinden biri olarak kabul edilmez. Eser, 
Arapça ve Farsça kelimelerle dolu bir dilde aşk ve macera hikâyesidir. (6) Ter-
cüme-i Hadîs-i Erba‘în: Bu, Câmî’nin [bu maddeye bkz.] Hadîs-i Erba‘în’inin 
Türkçe çevirileri içerisinde en iyilerinden biri olarak kabul edilir. Nispeten sade 
bir Türkçe ile bent şeklinde [yazılmıştır] ve çeviri kelimesi kelimesine yapılmış 

4 “Eserin matbu metni, Bulak ve İstanbul’da basılan Türkçe Dîvân’ın içerisinde mevcuttur. 
Nâbî, Mevlânâ, Hâfız, Mollâ Câmî, I. Sultan Selim, Feyzî-i Hindî, Şifâî, Urfî, Sâib, Kelîm, 
Nazîrî, Şevket, Meylî, Garibî ve Tâlib gibi çoğu İran şairi olan ünlü şairlerin şiirlerine 
tahmis yazmıştır.” Konu ile ilgili olarak bkz. Bilkan, a.g.e., s. 30 (Çevirenin Notu).
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olmayıp oldukça serbest [bir dilde kaleme alınmış]tır. Bu çalışma ilk kez Millî 
Tetebbu‘lar Mecmû‘asında (c. II, sy. 4 (1331), s. 155 vd.) basılmıştır. 

Nâbî’nin mensur eserleri şunlardır: (7) Feth-nâme-yi Kamaniçe veya 
Târîh-i Vekâyi‘-i Kamaniçe veya kısaca Târîh-i Kamaniçe. Bu, Lehistan’da Ka-
maniçe kale şehrinin 1083/1672’de fethine dâir bir eserdir. (Kamenets Podols-
kiy; bkz. Kamaniča). Gençliğinde Musahib Mustafa Paşa’nın emri üzerine yaz-
dığı bu fetih-nâmeye Nâbî bazı beyitler dâhil etmiştir. Eser, 1281’de İstanbul’da 
Târîh-i Kamaniçe başlığı altında basılmıştır. (8) Tuhfetü’l-Harameyn Nâbî’nin 
hac seyahatinden birkaç yıl sonra yani 1093/1682’de yazdığı hac yolculuğunu 
anlatır. Oldukça ağır bir üslûpla yazılmış düzyazı metne kendisi ve başkaları 
tarafından yazılmış beyitler serpiştirilmiştir. İki kez basılmıştır: Tuhfetü’l-Ha-
rameyn, baskı yeri yok [İstanbul] 1265 ve Tuhfe, İstanbul 1288. (9) Zeyl-i Si-
yer-i Veysî: Nâbî’nin bu eseri Siyer-i Veysî’nin (ö. 1037/1628) devamıdır; eser 
1248’de Bulak’ta basılmıştır. Onun buradaki üslûbu süslüdür. Nâbî yaklaşık 
yirmi yıllık bir aradan sonra ikinci bir Zeyl yazmıştır: Zeyl-i Zeylü’n-Nâbî. Bu iki 
Zeyl bazı yazmalarda bir arada, bazılarında ayrı ayrı yer alır. (10) Münşe’ât: 
Bu resmî ve özel mektupların bir derlemesidir ve bu yönüyle oldukça önemli-
dir.
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bir dergide yayımlanmamış veya yayımlanmak üzere gönderilmemiş olma-
sı gerekmektedir. Dergide yer alan yazıların yayın hakları saklı olup tamamı 
veya bir kısmı kaynak gösterilmeden iktibas edilemez.

5. Üniversiteler Yayın Yönetmeliğinin 6. Maddesi uyarınca yazıların, dil, 
üslup ve içerik yönünden ilmî ve hukukî her türlü sorumluluğu yazarlarına ait-
tir. Açıklanan görüşler, Atatürk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Yayın Kurulunu 
herhangi bir şekilde bağlamaz.

Makale Yazım Kuralları:
1. Her makalenin başlığı ve yazarından sonra Türkçe ve İngilizce özet 

ve anahtar kelimeler, toplamı bir sayfayı aşmamak üzere verilmelidir. Metin, 
CD ve biri yazarın isminin yer aldığı, diğerleri isimsiz üç adet çıktıyla Yayın 
Kuruluna teslim edilir.

2. Dergide yayımlanması için hazırlanan yazılar Microsoft Word progra-
mında “Arial Narrow” yazı stilinde, “11 punto” ve “Tam: 16 nk” satır aralıklı ola-
rak yazılmalıdır. Gerek cd ortamındaki formatta, gerekse çıktısı verilen metnin 

Atatük Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 35, Erzurum 2011



kenar boşlukları, üstten 5 cm., alttan 5 cm., soldan 4.5 cm, sağdan 4.5 cm. 
ve cilt payı 0 cm.; paragraf aralıkları ön ve sonra 0 cm. olarak ayarlanmalıdır. 
Dipnotlar ise aynı formatta, “9 punto”; “tek” satır aralıklı ve ilk satır “asılı-0.4 
cm.” olarak ayarlanmalıdır.

3. Metin içerisinde kesinlikle başlık formatı kullanılmamalı ve atılan baş-
lıklar küçük harf punto ile bold ve tüm metinde olduğu gibi iki yana yaslanmış 
olarak yazılmalıdır.
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